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الافتتاحية

ب�سم الله الرحمن الرحيم

عَ���لُ فِيهَا مَن يُفْ�سِدُ  ْ رْ����ضِ خَلِيفَةً قَالُواْ �أتََج َ إِنِّي جَاعِلٌ ِيف الأ ���كَ لِلْمَلَائِكَ���ةِ � إِذْ قَ���الَ رَبُّ {وَ�

 .
���

إِنِّي �أعَْلمَُ مَا لَا تَعْلمَُونَ} �سُ لَكَ قَالَ � مَاء وَنَحْنُ نُ�سَبِّحُ بِحَمْدِكَ وَنُقَدِّ فِيهَا وَيَ�سْفِكُ الدِّ

ه  طار العام الموجِّ ية الكريمة تك�شف ع���ن الإ ربم���ا لا يبالغ المرء عندما يعتر�ب� �أن هذه الآ

ن�سان  ن�سان على �وضئه���ا وتهتدي بهديها. فالإ للنظ���رة الت���ي ينبغي �أن تت�شكل النظرة �إلى الإ

وف���ق هذه الر�ؤية هو المخلوق الوحيد المر�شح للت����شرف بمن�صب الخلافة لله �سبحانه. وعلى 

ية التي تعد من المحكمات رغم بع�ض الاختلاف في فهمها وتف�سيرها، يجب �أن  �وضء هذه الآ

ن�سان وتعلي  �سلامية القر�آنية وغير القر�آنية، �و���ساء كانت تمجد الإ تف����سر كل الن�صو�ص��� الإ

ن����سان �أن يكون. وقد  ن���ه �أم تح���ط من ��شأنه وتهب���ط به �إلى درجات �أدن���ى مما يرغب الإ ��شأ

لهي  ية عل���ى التكريم الإ ب���د�أ المف�سرون م���ع بدايات م�وشار عل���م التف�سير اكت�شاف دلالات الآ

ية دالّة على كيفيّة  ية: »اعلم �أنّ هذه الآ ن����سان، فهذا هو الفخر الرازي يقول في تف�سير الآ للإ

خلقة �آدم c وعلى كيفية تعظيم الله تعالى �إياه، فيكون ذلك �إنعاماً عاماً على جميع بني 

�آدم...« و�أثار المف�سرون ت�سا�ؤلات عميقة حول المراد من الم�ستخلِف والم�ستخلَف، فهل الخليفة 

ن�ساني؟ وهل المخلوف هو الله �أم نوع �آخر من المخلوقات التي كانت  هو �آدم c �أم  النوع الإ

ية 30. �وسرة البقرة: الآ 	���
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ر�ض وتف�سد فيها وت�سفك الدماء، على حد تعبير الملائكة؟ تعمر الأ

ن����سان، ف�إننا نلحظ نظرة  وعل���ى �أي حال، �إذا �أردن���ا ا�ستك�شاف النظرة القر�آنية �إلى الإ

ر�ض �أو  �إلي���ه تختلف ع���ن النظرة �إلى غيره م���ن الموجودات الت���ي خلقها الله تعالى عل���ى الأ

خارجها.

ي���ة ال�شريفة وحده���ا ف�إننا نرى فيها نقاط���ا ت�ستحق �أن يتوقف  و�إذا �أردن���ا ا�ستنط���اق الآ

عندها هي:

ن�سان، ف�إنه �سبحانه مع كثرة ما خلق لم يطرح  ّ���ة خلق الله له���ذا الكائن الم�سمى بالإ �أهمي

ن�سان  يجاد، ولم يطرح �وسى خلق الإ مو�وضع الخلق على �أحد من عباده الذين منّ عليهم بالإ

ر�ض. وجعله في الأ

ن�سان  ية، اعترا�ض الملائكة �أو ت�سا�ؤلهم حول ا�ستخلاف الإ  لم يرد الله �سبحانه، بح�سب الآ

ية �إقراره لمن��شأ ت�سا�ؤل الملائك���ة، �إلا �أنه لا يرى �سبحانه في  ر����ض، بل ربما يب���دو من الآ في الأ

ر�ض ما يحول دون تنفيذ ما عزم عليه. �سفك بع�ض الب�شر الدماء و�إف�سادهم في الأ

ن�سان هي �أهم من المفا�سد التي تلازم خلقه بالطريقة التي   ترت���ب م�صلحة على خلق الإ

ن�سان رغم �إف�ساده و�سفكه  خلق���ه الله عليها. وهذه الم�صلحة هي التي تبرر خلقه �سبحانه للإ

الدماء.

 �شعو���ر الملائكة بمناف����سة هذا المخلوق الجديد لهم، وقد ي�ستف���اد هذا المعنى من خلال 

ذك���ر الملائكة ف�ضيلة الت�سبيح والتقدي�س، وهما الف�ضيلتان اللتان يمتاز بهما الملائكة، وك�أن 

الله بع���د رده اعترا����ض الملائكة يريد �أن يقول �إن ت�سبيحك���م وتقدي�سكم لا يعطيكم �أف�ضلية 

على هذا المخلوق الجديد، ولا تفوقا عليه.

ر�ض وما عليها م�سخرة لخدمة المخلوق الجديد، وما بعد هذا التفوي�ض والت�سخير  �إن الأ

من كرامة.

ي���ة، وربما ي�ساعد التدقيق في مطاويها  ه���ذا غي�ض من في�ض ما يمكن ا�ستك�شافه من الآ

اكت����شاف الكثير من الدلالات التي يت�سع لها المج���ال. ومن هنا ننتقل �إلى البحث حول نظرة 

ن�سان بح�سب الر�ؤية القر�آنية. ن�سان واكت�شاف �أهم العنا�صر التي تميّز الإ القر�آن �إلى الإ
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ن�ســـــــــــان: النظــــرة القر�آنيـــــة �إلى الإ

ن�سان لا تتوفر  يك�شف القر�آن الكريم عن مجموعة من العنا�صر التي ت�شكل نظرته �إلى الإ

في غيره من المخلوقات.

�أ- الحريــــــة:

�سا�س في ت�شريف  ن�سان بالقيا�س �إلى غيره م���ن المخلوقات بالحرية التي هي الأ يتمي���ز الإ

ن����سان و�أراد له �أن يكون  ن����سان والحط م���ن كرامته على حد �وساء، فالله �سبحانه خلق الإ الإ

جبار  كراه والإ ح���راً على م�ستو���ى الت�شريع حيث لم يقبل له���ذا المخلوق �أن يكون متدين���اً بالإ

}، ب���ل يحكي الله لنا عن  �شْ���دُ مِنَ الْغَيِّ َ الرُّ ينِ قَ���د تَّبَيَّن إِكْ���رَاهَ ِيف الدِّ فق���ال �سبحان���ه: {لَا �

مانة الت���ي ن�أت �سائر المخلوقات بنف�سها  ل الأ ن�سان �شرّفه ب�أهلية الا�ستعداد لتحمُّ امتي���از للإ

بَالِ  ِ رْ�ضِ وَالْج َ َّ���مَاوَاتِ وَالْأ مَانَ���ةَ عَلىَ ال�س َ ���نَا الْأ إِنَّا عَرَ�ضْ ع���ن حملها؛ حيث يقول �سبحانه: {�

.{ إِنَّهُ كَانَ ظَلُومًا جَهًُالو ن�سَانُ � َ �أنَ يَحْمِلْنَهَا وَ�أَ�شْفَقْنَ مِنْهَا وَحَمَلهََا الْإِ فَ�أبََْني

ب- التكريـــــم الذاتـــــــي:

لهيّة له، ولي�ست هذه الكرامة  ّ���ة م�ستمدّة من �أ�صل الخلقة الإ ن�سان بكرامة ذاتي ّ���ع الإ يتمت

لهية والب�شرية يجب �أن تت�أ�س�س  اعتبارية �أو م�ستمدة من القوانين، بل القوانين والت�شريعات الإ

مْنَا بَنِي �آدَمَ  ن�سان في عالم التكوين، وذلك لقوله تعالى: {وَلَقَ���دْ كَرَّ له���ي للإ وف���ق التكريم الإ

نْ خَلقَْنَا  َِّّم ���َّضلْنَاهُمْ عَلىَ كَثِ�ي�رٍ م يِّبَاتِ وَفَ� ِّ���نَ الطَّ َِّر�بَ� وَالْبَحْ���رِ وَرَزَقْنَاهُم م وَحَمَلْنَاهُ���مْ ِيف الْ

يلًا}. تَفْ�ضِ

ج- ت�سخير �سائر المخلوقات له

ر�ض  ن�سان بعد �أن خلقه و�شرّفه، بل �أفا�ض عليه نعمه كافة وجعل الأ لم يبخل الله على الإ

 الَّذِي 
ُ َّه
وم���ا عليها في خدمت���ه ت�سهيلا لمعي�شته وتي�ر�ي�ساً ل�سبل تكامله، فقال �سبحان���ه: {الل

لِهِ وَلَعَلَّكُمْ تَ�شْكُرُونَ}، وقال:  رَ لَكُمُ الْبَحْرَ لِتَجْرِيَ الْفُلْكُ فِيهِ بِ�أمَْرِهِ وَلِتَبْتَغُوا مِن فَ�ضْ �سخَّ

 
َ َّه
ْ تَرَ �أنََّ الل رَ لَكُمُ اللَّيْلَ وَالنَّهَارَ}، وقال: {�ألََم ���َّشمْ�سَ وَالْقَمَرَ دَ�آئِبَيَن وَ�سَ���خَّ ر لَكُمُ ال� {وَ�سَ���خَّ

َّ���مَاء �أنَ تَقَعَ عَلىَ  �سِ���كُ ال�س ْ ���رِي ِيف الْبَحْ���رِ بِ�أمَْرِهِ وَيُم ْ رْ����ضِ وَالْفُلْكَ تَج َ َّ���ا ِيف الْأ رَ لَكُ���م م �سَ���خَّ

حِي���مٌ}. �إلى غير ذلك مما يحفل به القر�آن من  وفٌ رَّ  بِالنَّا�سِ��� لَرَ�ؤُ
َ َّه
إِنَّ الل إِذْنِ���هِ � إَِّال بِ� رْ����ضِ � َ الْأ

ن�سان على غيره من المخلوقات. م�ؤ�شرات على تمييز الإ
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وعل���ى �وضء م���ا تقدم نخل�ص �إلى �ضرورة �أن تكون ه���ذه القواعد العامة الموجهة لحركة 

التكوين قواعد موجهة لحركة الت�شريع والتقنين، وبالتالي يمكن الجزم ب�أن كل ما يحط من 

�سلام على وجه التحديد. ن�سان يقع في الخط المقابل للدين بعامة وللإ كرامة الإ

ن�سان والدين، ي�أتي هذا  وفي محاولة من مجلة المحجة لتظهير هذه العلاقة الحميمة بين الإ

�سلامي،  ن�سان في نظام التوحيد الإ العدد الذي يحتوي على عدد من المقالات تعالج موقع الإ

كم���ا في نظ���ام الت�شري���ع. واحتوى العدد على مجموع���ة من المداخلات الت���ي �ألقيت في ندوة 

فكرية خ�ص�صت لمناق�شة الم�شروع الفكري للدكتور ح�سن حنفي, و�أخيرا ختمنا العدد بمقالة 

في ب���اب الدرا�سات حول المنهج الفل�سف���ي الذي اختط �أبو البركات البغدادي �أ�س�سه ومعالمه. 

ن�ساني، �أو على  �سلام���ي والإ ت�أم���ل هيئة المجل���ة �أن يكون في هذا الع���دد �إ�ضافة �إلى الفكر الإ

قل فتحاً لباب النقا�ش في هذه المو�وضعات التي عالجناها. وعلى الله ق�صد ال�سبيل. الأ

محمد ح�سن زراقط



الإنسان في نظام التوحيد الإسلامي

ن�ســــــانويّــــــة  ن�ســـــان في الر�ؤيـــــة الإ • قطب رحــى الوجـــــــــود؟! الإ

�إبّــــــــــان ع�صـــــــــر النه�ضــــــــــــة.

ومجتمعـــــاً. فــــــرداً  ن�سانيّــــــة  الإ الحيـــــــاة  في  ودورهم  نبياء  • الأ

تف�سيريــــــــــــــن. بين  مقـــــارنـــــة  قــــــراءة  الا�ستخـــــــلاف:  • �آيـــــــة 

الديــــــــــــــن. ن�ســـــــــــــان،  الإ • اللغــــــــــــــة، 

والمجتمع. الفـرد  حيـــــاة  ودورهــــــا في  الدينيّــــــــــــــة  • التربيـــــــــــة 

�إ�سلاميــــــــــــــــــــــة. نظـــــــــــــــر  وجهــــــــــــة  ن�سانويــــــــــــــــة،  • الإ





مدخـــــــــل:

ن�سانوي���ة من العلامات الفارقة التي طبعت ر�ؤية الحداثة �إلى العالم، �إلا �أن ذلك  الإ

ن�سان، بل هو كائن محترم في �أكثر المذاهب  لا يعني �أن �سائر المذاهب تحط من قيمة الإ

ن����سان مكانة مرموقة بين �سائر موجودات  ديان ال�سماوية؛ حيث تعطي للإ الفكري���ة والأ

�سلام حي���ث ورد في القر�آن  ن����سان ن�ر�ي�ش �إلى الإ دي���ان التي تحترم الإ الع���الم. وم���ن الأ

)2(
رْ�ضِ جَمِيعاً} َ ا ِيف الأ الكريم: {هُوَ الَّذِي خَلقََ لَكُم مَّ

مقالـــة من�شــــورة في مجلة رواق �أندي�شــــه )رواق الفكر( العدد 15، عام 1381هـ. �ش.

جة
مح

ال
قطب رحى الوجود؟!

الإنسان في الرؤية الإنسانويّة إبّان عصر النهضة

)1(
ال�سيــــد محمــــود نبويــــان

تعريب: محمد ح�سن زراقط
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قطب رحى الوجود؟!

الإنسان في الرؤية الإنسانويّة إبّان عصر النهضة
�أ����ضف �إلى ذل���ك �أنّ الله لم يعق���ب بتح�سين فعله في مورد من الق���ر�آن كما عقب وو�صف 

طْفَةَ  ن�سان ومراحله: {ثُمَّ خَلقَْنَا النُّ نف�سه ب�أح�سن الخالقين بعد الحديث عن كيفية خلق الإ

مًا ثُمَّ �أنَ�شَ�أْنَاهُ خَلْقًا  ْ غَةَ عِظَامًا فَكَ�سَوْنَا الْعِظَامَ َحل ُ�ضْ غَةً فَخَلقَْنَا اْمل عَلقََةً فَخَلقَْنَا الْعَلقََةَ مُ�ضْ

 وعلى �وضء ذلك يبدو ال�س�ؤال عن المراد من محورية 
)3(

الِقِيَن} َ  �أحَْ�سَنُ الْخ
ُ َّه
�آخَرَ فَتَبَارَكَ الل

ن�سان هو المحور في الر�ؤية  ن����سان في الحداث���ة م�شروعاً ومبرراً، فما المق�صود من كو���ن الإ الإ

)4(
الكونية الحديثة التي لا ترجع في تاريخها �إلى �أكثر من خم�سمائة �سنة؟

فكار من  و�و���سف ن�سع���ى لتقديم جواب عن ال����س�ؤال المذكور �أعلاه، ون����شرع في تحليل الأ

ن�سان، ونختم �أخيرا بالمقارنة بين  �سلام من الإ ن�سانوية، ون�شرح بعد ذلك موقف الإ تعريف الإ

�سلام والحداثة والمذاهب الفكرية التي نبتت في ف�ضائها. الإ

)5(
ن�سانوية )هيوماني�سم(  الإ

لا ب�أ�س��� م���ن الدخول �إلى معالجة المو�وضع من باب التعري���ف اللغوي، م�شفوعاً بعد ذلك 

بذكر المعنى الا�صطلاحي، بما له من الدلالة في العلوم والمعارف المرتبطة.

المعنى اللغوي:

م�صطل���ح »�إن�سانوية« ترجمة لكلم���ة )Humanism( في اللغ���ة الإنجليزية وغيرها من 

اللغات اللاتينية، وتذكر كتب اللغة لهذا الم�صطلح معاني عدة منها:

ن�سانيّة 1- الطبيعة والماهيّة الإ

)6(
ن�سانيّة �ص العلمي والبحث حول العلوم الإ 2- التخ�صّ

3- عندم���ا ت�ستعم���ل هذه الكلمة مع الح���رف الكبير )H( يق�صد به���ا الحركة الفكرية 

والعلمية التي ح�صلت في الغرب �إبان ما يعرف بع�صر النه�ضة حيث ظهرت الرغبة ال�شديدة 

في الرجوع �إلى التراث اليوناني والروماني.

)7(
ن�سانية. 4- طريقة خا�صة �أو حالة من الفكر �أو العمل تتركز حول بع�ض المثاليات الإ
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ن����سان وتفوقه على �سائ���ر المفاهي���م الميتافيزيقية �أو  5- منه���ج فك���ري ي�ؤم���ن ب�أولوية الإ

)8(
الانتزاعية.

ن�سانية، دون �أن يكون لها �صلة  6- نظ���ام من المعتقدات �أو المعايير المتعلقة بالحاجات الإ

)9(
بالفكر الديني.

ن�سان على ال�سعادة والر����ضا دون �أن يكون م�ؤمناً بدين  7- الاعتق���اد ب�إم���كان ح�صول الإ

)10(
ديان. من الأ

8- كلمة )Humanism( م�شتقة من الكلمة اللاتينية )Humus( التي تدل على التراب 

ر�ض، وقد كانت ت�ستعمل �أولًا في مقابل �أحد معنيين، هما: �أو الأ

ن�سان كالحيوانات مثلا. ر�ضية غير الإ �أ- الموجودات الأ

ب- مرتب���ة من الوجود؛ �أي المج���ردات، وكان ي�ستعمل هذا الم�صطل���ح في هذا المعنى في 

�أوائل القرون الو�سطى. وقد كان يميز الباحثون والكن�سيون بين المجالات المعرفية الم�ستفادة 

 ،)humanitas( ن�سان من الكتاب المقد�س )divinitas(، وبين ما يتعلق بالحياة الدنيوية للإ

ن�سانية قد ا�ستفيد من اليونان والرومان كان ي�ستخدم  هم من المعارف الإ ولما كان الق�سم الأ

لف���ظ )umanisti �أو humanists( للدلالة على الم�شتغلين بهذه العلوم والمعارف بالنظر �إلى 

)11(
يطاليين. كونهم من الإ

المعنى الا�صطلاحي:

�صول اللغوية لكلمة )Humanism(، و�أما حول المعنى الا�صطلاحي  ما تقدم يرتبط بالأ

للكلمة ف�إنها ت�ستعمل عادة في معان ثلاثة، هي:

ول: المعنى الأ

ول بالمرحلة اليونانية القديمة وع�صر النه�ضة. ويبدو من  يرتبط المعنى الا�صطلاحي الأ

ن�سان كان محور الاهتمام. ويمكن  النظر في تاريخ الفل�سفة الغربية في الع�صر اليوناني �أن الإ

�إرجاع ذلك �إلى عاملين اثنين:

�أ- العامل المعرفي:

يليائيين  ن�سانية؛ حيث �إن الإ يليائية باباً ت�سرب منه ال�شك �إلى المعرفة الإ فكار الإ تمثل الأ
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خطاء التي يقع فيه���ا الح�س، ومن جهة  يظه���رون ع���دم ثقتهم بالمدركات الح�سي���ة نتيجة الأ

�أخ���رى ت�ضارب المفكري���ن والفلا�سفة في نظرياتهم وت�صوراتهم حو���ل الوجود والعالم، وقد 

ن�ساني���ة. ومن ذلك �إنكار بارمنيد�س  �أدى ذل���ك كل���ه �إلى ال�شك وعدم الاطمئنان بالمعرفة الإ

ال�صر�ي�ورة والحركة في العالم، واعتقاد هراقليط�س ب�أن العالم مملوء حركة، وقد �أدى هذا 

)12(
التناق�ض �إلى �شك في وجود الحقيقة وال�شك في �إمكان التعرف عليها.

ن�سانية ب�أ�سرها، وذلك �أن طريقيّ المعرفة  �سا�س، هز ال�شك �أركان المعرفة الإ وعلى هذا الأ

خطاء، وبالتالي لا  الوحيدي���ن هم���ا العقل والح�س، وكل منهما يقع في ما لا ح�صر ل���ه من الأ

يمك���ن الاطمئن���ان �إلى ما يك����شف عنه، والنتيج���ة الطبيعية لهذه النظرة ه���ي ال�شك في كل 

)13(
معرفة.

 وي�ؤمن ه�ؤلاء ب�أنه ما 
)14(

�سباب عملية، وين�سب ال�وسف�سطائيون �أنف�سهم �إلى ال�شكاكين لأ

ن�سان  دراك الب�شري غير م�أمونة ولا مع�صومة من الوقوع في الخط�أ، ف�إن الإ دامت و�سائل الإ

ر ه���ذا الموقف ال�سلبي  لا يمل���ك �أي �ضمان���ة ل�صحة معارف���ه ولت�صوارته ع���ن الحقيقة وتطّو

ن�سان نف�سه هو المعيار ولي�س وراءه �أي حقيقة ليبحث عنها �أو  الم����شكك �إلى موق���ف يرى �أن الإ

ي�سعى للقب�ض عليها، فهو الحقيقة الوحيدة وهو الذي يخلقها.

ن�سان هو مقيا�س كل  وما زال �شعار بروتاغورا�س يدوي في �أروقة الفل�سفة حيث يقول: »الإ

 وهكذا ت�سنم 
)15(

�شي���اء المعدومة«. �شياء الموجودة، ومقيا�س عدم الأ ����شيء، مقيا�س وجود الأ

ن�سان عند بروتاغورا�س �سدة المعرفة و�صار هو المحور للوجود بحيث هو الذي ي�ضفي على  الإ

�شياء وجودها وهو الذي ي�ضفي عليها عدمها. الأ

وي����ضاف �إلى ذلك �أن ال�وسف�سطائيين كانوا يتمتعون بقدرات فائقة في الكلام والمرافعة، 

ثيرة  وق���د �سمح لهم ذلك بالخو����ض في م�سائل عدة فل�سفية وقانونية، حي���ث كانت المهنة الأ

لديهم هي الدفاع والمرافعة بالنيابة عن �أ�صحاب الدعاوى لدى المحاكم، ومن هنا برعوا في 

)16(
تحوير الق�ضايا التي يرافعون عنها وتحويلها ل�صالح موكليهم.

ويبدو �أنهم ا�ست�ساغوا طع���م الانت�صار في الحروب القانونية التي خا�وضها في المحاكم، 

ن�سان الذي هو هم. وقد كانت العلوم  و�صعب عليهم الاعتراف بوجود حقائق منف�صلة عن الإ

اللغوي���ة وفنون البيان من العلوم المهمة الت���ي تخدم �أغرا�ض ال�وسف�سطائيين، ونتج عن ذلك 

الاهتم���ام تطور هذه العلو���م ونموها، و�أما الفلا�سفة والمتخ�ص�صو���ن بالعلوم التجريبية فلم 
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)17(
يولوا هذه العلوم �أهمية تذكر.

ب- العامل الاجتماعي

ح�سا�س��� ب�ضرورة تربية وتدريب بع�ض  لق���د �أدى ظهو���ر الدولة المدنيّة في اليونان، �إلى الإ

ف���راد على فنو���ن �إدارة هذه الدول. ولم يكن في الميدان من يملك الا�ستعداد الكافي للقيام  الأ

ن�سان  ب�أعب���اء هذه المهمة غير ال�وسف�سطائيين، وهكذا تولوا هم هذه المهمة وبالتالي �صار الإ

ن�سان وطباعه  محور اهتمامهم وقطب رحى عنايتهم، و�صار �شغلهم ال�شاغل البحث حول الإ

بحاث التي تدور حول  وكيفي���ة �ضبط �سلوكه وتعامله مع �أقرانه و�أبناء نوعه، وما �شابه من الأ

ن�سان. الإ

�إذا، تب���دل محل الاهتم���ام العلمي من البحث النظري حول الكو���ن والوجود �إلى البحث 

ن�سان وطرائق تربيت���ه وتعليمه. وهك���ذا كانت الحقب���ة اليونانية هي حقبة  العمل���ي حو���ل الإ

ن����سان وال�سهر على تح�ن�ي�س ظروف عي�شه في هذه الدني���ا وبحث كيفية �إ�شباع  الاهتم���ام بالإ

)18(
�سا�سية. حاجاته الأ

وبعد زوال الكيانات ال�سيا�سي���ة اليونانية وا�ضمحلال الح�ضارة اليونانية، ورث الرومان 

حداث تحول في ثقافتهم  الفكر اليوناني و�سعوا لتطوير ما ورثوه من فكر وثقافة وا�ستخدامه لإ

و�ضاع وجهة  وفنه���م و�أدبهم. �إلا �أن ظهور الم�سيحية وانت�شارها في �أو�ساط الرومان �أعطى الأ

)19(
مختلفة عما كانوا يخططون له.

ن�سان عميقا بين الطرفين؛ حيث كانت تق�ضي تعاليم  وكان الاختا�ل�ف في النظرة �إلى الإ

ن�سان في حد ذاته فا�سد، لا يق���در على التخل�ص من ال�شر  بول�س��� وغيره م���ن الر�سل، ب�أن الإ

لهية وق�ضت ب�أن ير�سل الله ابنه  ولى. وقد دبرت العناي���ة الإ المت�أ�ص���ل فيه نتيجة الخطيئة الأ

�صلية، وكل ذلك �سببه  ن�سان ليفديه ويخل�صه من تبعات الخطيئ���ة الأ المج����سد على هيئ���ة الإ

لهي، وتبعاً لهذا المعتقد �أخذ الم�سيح لقب الفادي، لافتدائه النا�س  اللطف والرحمة والتدبير الإ

)20(
بالموت على ال�صليب.

ن�سان والنظ���رة الموروثة عن اليونان �شا�سع لا  والفرق بن�ي� هذه النظرة المت�شائمة �إلى الإ

ن�سان لا تتركه في منزلة ي�ستحق عليها �أن يكون  يحتاج �إلى تو�ضيح، ومثل هذه النظرة �إلى الإ

ن�سان الذي كان محور البحث في الع�صر اليوناني  مو�وضعاً للبحث والدر�س؛ ولذلك نرى �أن الإ

وبعدهم عند الرومان �أنزل عن عر�ش الاهتمام وحل محله غيره في القرون الو�سطى، وتحول 
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محو���ر الاهتمام �إلى البح���ث حول الله، بل �صارت الفل�سفة خادم���ة للبحث اللاهوتي. وعلى 

ولويات بعد �ضعف الم�سيحية  ن�سان �إلى لائح���ة الأ �و���ضء ذلك ي�صبح من الطبيعي �أن يعود الإ

في ع�صر النه�ضة.

وقد �سع���ى علماء ع�صر النه�ضة وروادها للق�ضاء على تعاليم القرون الو�سطى وثقافتها 

و�صوبو���ا عل���ى الم�سيحية �أي�ضاً، ودعو���ا �إلى العودة �إلى �إحياء الثقاف���ة الكلا�سيكية القديمة، 

ن�سان العادي تحولوا  وتحو���ل النا�س جميع���اً ال�شاعر منهم والكاتب والخطيب والباح���ث والإ

جميعاً �إلى �إن�سانويين، ومن هنا ينظر �إلى ع�صر النه�ضة بو�صفه ع�صر اللاودة الثانية للثقافة 

ن�سانوي   وبعب���ارة �أخرى يمكن القو���ل �إن ال�سمة الب���ارزة في الفكر الإ
)21(

داب القديم���ة. والآ

)22(
لع�صر النه�ضة هي التعلق ال�شديد والحب الزائد لكل ما له �صلة بالع�صر اليوناني. 

ن�سان �إلى محو���ر البحث والتفكير في ع�ص���ر النه�ضة في  وبن���اء عل���ى ذلك كله تحو���ل الإ

دب، وال�شعر، والتاريخ، واللغة(، هكذا تت�ضح حدود المعنى  المجالات الثقافية المختلف���ة، )الأ

ن�سانية على الدرا�سات  ن�سان والقي���م الإ ول لكلم���ة �إن�سانوية، �أي �سيطرة الإ الا�صطلاح���ي الأ

النظري���ة والعملي���ة، وهي ال�سم���ة الم�شتركة بين ع�ص���ر النه�ضة وما فيه من علو���م والع�صر 

اليوناني وما فيه �أي�ضاً.

2- المعنى الا�صطلاحي الثاني

ن�سان وجعله محور الاهتمام في الفكر  م�ضافاً �إلى المعنى الم�شار �إليه �أعلاه �أي الاهتمام بالإ

دب، هناك معنى ا�صطلاحي ثان لهذه الكلمة بد�أ بالرواج  والثقافة وبخا�صة عل���ى �صعيد الأ

 )humanism( انطلاق���اً من القرن الثامن ع����شر الميلادي، وهو المراد من كلم���ة �إن�سانوية

عندما ت�ستعمل في الر�ؤية الكونية المعا�صرة والعالم الراهن.

ن�سانوي���ة الحديثة ه���ي: نظام فك���ري من�سجم ومحدد، ل���ه دعاواه  وبكلم���ة موج���زة، الإ

 
)23(

خلاقية وال�سيا�سية، والتعليمية. نثربولوجية، والأ نطولوجية والمعرفية، والأ الأ

ن�سانوية الحديثة ه���ي تيار فكري ونظ���ام فل�سفي له  وعل���ى �وضء التعري���ف المتق���دم، الإ

وجه���ات نظ���ره الخا�صة في �صعد ع���دة، ولتت�ضح معالم هذا التيار لا بد م���ن النظر �إليه من 

تية: بعاد الآ الزوايا والأ
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نا�سية( ن�سان )الإ �أ- النظرة �إلى الإ

فكار النظرية  ن�سان، بحي���ث �إن كل الأ ن�سانوية هو الإ مو���ر �أ�صالة في الإ �شياء والأ �أكر�ث� الأ

ن�سان. بل لا يرى  والعملي���ة المطروحة في ف�ضاءات هذا الاتجاه تدور حول محور �أ�سا�س هو الإ

ن�سان؛ ولذلك يجب �أن  �أ�صح���اب ه���ذه النزعة �أن لا وجود ل�شيء هو �أكثر كمالًا و�شرفاً من الإ

ن�سان فلي�س م�سخراً لخدمة �أي �شيء  تكون جميع الموجودات بخدمة كل منها بح�سبه، و�أما الإ

)24(
من موجودات هذا العالم.

ن�سانوي بع���ده الفل�سفي �إثر الجهو���د التي بذله���ا رينه ديكارت  وق���د اكت����سب الاتج���اه الإ

 حي���ث �أعط���ت �أف���كاره 
)25(

ن���ه �أب الفل�سف���ة الحديث���ة؛ )1650- 1596(، ال���ذي يو�ص���ف ب�أ

ن����سان موقع���ا مهماً لم يعرفه في الفكر الغربي من قبل. فقبل ديكارت كان الوجود المطلق  للإ

هو��� وجود الله، و�أم���ا �سائر الموجو���دات فوجودها تابع لوجو���ده وهي مفا����ضة منه، بل حتى 

ن�سان والمعرفة الملهمة هي المعرفة اليقينية  لهي للإ لهام الإ ن�سانية كانت تف�سر بالإ المعرف���ة الإ

الوحي���دة. وبانح�سار القرون الو�سطى بد�أ ال�شك ي����سري في ثنايا المعتقدات الم�سيحية، حتى 

لهام  ن�سانية بالإ مر �إلى ال�شك في وجود الله، ومن هنا لم يعد ممكناً تبرير المعرفة الإ و�صل الأ

له���ي، ومن هنا احت���اج ديكارت �إلى البحث عن �أ�سا�س �آخر ت�ستن���د �إليه المعرفة والو�صول  الإ

�إلى اليقين.

ويمك���ن اخت�ص���ار حا�صل الجهود التي بذلها ديكارت في �سعي���ه للبحث عن �أ�سا�س تبتني 

�سا�س جديداً �صالحاً لبناء  ن�سانية، وقد ر�أى مفكرو الغرب وفلا�سفته هذا الأ عليه المعرفة الإ

ف���كار والنظريات علي���ه. وهذا ما �أدى �إلى اعتبار دي���كارت �أب الفل�سفة الحديثة. وجوهر  الأ

�شياء المحيطة به.  ن�سان ووعيه منطلقاً ل�سائ���ر الأ �سا�س��� الديكارتي للفكر يتمثل بع���دّه الإ الأ

ن�ساني هو��� المحور الذي تدور حوله جميع الحقائ���ق و المعارف اليقينية حول  وه���ذا الوعي الإ

�شياء و�صفاتها المن�وسبة �إليها. وهذا ما ي�ستفاد من الكوجيتو الديكارتي القائل: »�أنا �أفكر  الأ

�شي���اء المحيطة بها ت�ستمد من  �إذاً �أن���ا موجو���د«، فهذا معن���اه �أن حقيقة الذات ف�ضلا عن الأ

ن�سان. ومن هذه  ن�ساني بها، وم����آل هذا الت�صور تقديم ر�ؤية جديدة �إلى الإ الفك���ر والوعي الإ

برز على هذا  �شياء، والأ ن�سان الحديث �إلى محور تدور حول���ه الأ الفك���رة وما �شابه تحو���ل الإ

ن�سان. �صالة عن كل ما �وسى الإ ال�صعيد هو الجانب ال�سلبي �أي نفي الأ

ن����سان وخارجه، ومن  وبعب���ارة �أخ���رى �سلبت �صفحة المحورية ع���ن �أي �شيء �آخر غير الإ

ذل���ك الدين والتقاليد وال�سلط���ة ال�سيا�سية، وذلك في مجالي المعرف���ة والقيم، و�صار الفكر 
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ن�ساني والتجارب الراهنة له هي محور المعرفة وم�صدر القيمة. وبعبارة الفقهاء لم تتمتع  الإ

ن�سان  ن�سانية، وب���دل �أن ي�ستمد الإ بالحجي���ة �أي معرفة ت�ستمد من خارج ح���دود التجربة الإ

�أف���كاره وقيمه ومعارفه م���ن الن�ص الديني ومن الر�ت�اث والتقاليد �صار هو��� نف�سه بن�سخته 

�سا�س الذي تبنى عليه �سائر المعارف  والقيم. الراهنة الم�صدر والأ

ن�سان وغايته التي ي�سعى �إليها ولا موقعه في الوجود  �سا�س لم يع���د هدف الإ وعل���ى هذا الأ

ن�سانية  ن����سان وهدفه وتعريفه ي�ستمدان م���ن الذات الإ مخطط���اً له م���ن قبل، بل �إن غاية الإ

 self defining( ن����سان ذات���ي التعري���ف نف�سه���ا وعل���ى حد تعبر�ي� بيتر: يج���ب �أن يكون الإ

ن�سان الديكارتي الجديد ي�ستطيع معرفة نف�سه على �أكمل وجه   �أو فق���ل �إن الإ
)26(

.)subject
)27(

دون تدخل من الله �أو غيره من الموجودات.

�شارة  وروبيين م�سيرة ديكارت، وعلى ر�أ�س��� ه�ؤلاء يمكن الإ وتاب���ع عدد من الفلا�سف���ة الأ

لم���اني �إيمانويل كان���ط )1804- 1724( الذي �أكمل ال�صو���رة الديكارتية  �إلى الفيل�و���سف الأ

ن�ساني في المعرفة، يمكن القو���ل: �إن الفل�سفة النقدية لكانط فتحت  ورف���ع من قيمة الدور الإ

 و�صفوة القول: 
)28(

�شياء وال�سر الكامن فيها. ن����سان ليكون جوهر الأ الب���اب وا�سعاً في وجه الإ

ن�سان م�ستمدة  ن�سان تعريفاً جدي���داً؛ بحيث لم تعد قيمة الإ ن�سانوي �أعطى للإ �إن الاتج���اه الإ

لهي، �صارت قيمته تابعة لقدراته العقلية وقدرته على تنظيم العالم من حوله.  م���ن جذره الإ

ن����سان وهدفه فلم يعودا العب���ادة والع�شق لله ولا للجن���ة الملكوتية، بل في مدى  و�أم���ا غاية الإ

ن�سان اعتماداً على عن�ص���ري العقل والخيال  عملاني���ة البرام���ج والخطط التي يبتكره���ا الإ

اللذي���ن يعملان من �أجل هذه الدنيا فح�سب. وقد تطورت ه���ذه النزعة �إلى �أق�صى مدياتها 

عل���ى يد الفيل�وسف الفرن�سي جان بول �سارت���ر، حتى و�صلت �إلى حدود الدعوة �إلى ا�ستبدال 

ن�سانويين لم ولا  ن�ساني؛ وذل���ك في ت�صريح �سارتر ب�أن الفلا�سف���ة الإ له الإ ل���ه المتعالي بالإ الإ

يحاولو���ن الانعتاق من العبودية لله والإيمان به بما هو وجود متعال، بل كل ما فعلوه هو �أنهم 

)29(
ا�ستبدلوا ا�سماً با�سم.

ب- الر�ؤية المعرفية

تبن���ى �إن�سانويو ع�ص���ر النه�ضة مواقف خا�صة به���م من المعرفة و�أدواته���ا، وتتمثل �أبرز 

عنا�ص���ر هذه الر�ؤية المعرفية في الاعتماد على العقل ب���ل الثقة المفرطة فيه على �صعيد فهم 

الع���الم، وفي ال����شك في كل ����شيء والاعتقاد ب�إم���كان �إبطال �أي عن�صر م���ن العنا�صر المكونة 
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ن�سانوي���ة. )والعق���ل بح�سب هذه الر�ؤية هو��� العقل الحديث ال���ذي تتكون مادته  للمعرف���ة الإ

ولى م���ن الطبيعة وتنح�صر به���ا. وبعبارة �أخرى العقل الذي م�صدر معارفه وميدان عمله  الأ

ن�سان ما يطور  هو عالم المادة والطبيعة، و�أما �سائر الم�صادر المر�شحة للمعرفة فلا تقدم للإ

معارفه مما يمكن الوثوق به.

�صرار على عدم �إعطاء  ن�سانوية كثافة وغلظة ه���ي الإ و�أ����شد عنا�صر الر�ؤي���ة المعرفية الإ

�أح���د �أو جه���ة كائنة من كانت حق ادعاء القب�ض على الحقيقة وامتلاكها؛ �أي �أن عقل ع�صر 

النه�ضة ال�شكاك انطلق من م�سلمة حا�صلها �أن كل دعوى معرفية يمكن �أن تخ�ضع للاختبار 

 وبالتالي كل دعوى تطرح لا بد م���ن اختبارها وتقييمها 
)30(

ولا يح���ق لجهة ادع���اء الع�صمة.

ودرا����سة علله���ا ومنا�شئها، ف�إذا تبّني ا�ستنادها �إلى غيبي ف����إن مثل هذه الدعوى ت�سقط عن 

)31(
درجة الاعتبار.

ن����سان على فهم العالم دون  ن�سانوية قدرة الإ وعل���ى �وضء هذه الر�ؤية المعرفي���ة تدّعي الإ

حاج���ة �إلى �أي م�صدر ديني �أو وحياني، وقد �ساعد تطور العلوم التجريبية والنجاحات التي 

ح�سا�س  �أحرزه���ا العلماء في مجال فهم العالم، �ساعد ذلك على مزيد من الثقة بالنف�س والإ

)32(
بعدم الحاجة �إلى الن�صو�ص الدينية ولا خ�شية مخالفتها.

ولا تنف�صل المعرفة عن الهدف والغاية التي من �أجلها يتم التعرف لتكوين المعرفة، و�إذا 

كانت المعرفة قبل ع�صر النه�ضة تراد من �أجل اكت�شاف �أ�سرار الكون بما هو فعل من �أفعال 

الله، ف����إن المعرف���ة في ع�صر النه�ضة تراد من �أجل هدف �آخ���ر مختلف تماماً وهو م�ساعدة 

ن�سان على التنب�ؤ بالم�ستقبل لمزيد من القدرة على التحكم بالطبيعة وال�سيطرة عليها، وكل  الإ

ذل���ك من �أجل ت�سهيل الحياة والعي�ش ب�شكل �آمن مطمئ���ن و�أكثر راحة، وهذا يعني �أن ت�أخذ 

)33(
المعرفة طابعا �آلياً.

نطولوجية ج- الر�ؤية الأ

ن�سانوية وجو���د �أي �شيء خارج نطاق المادة وعالم الطبيع���ة، كما تنكر بناء هذا  تنك���ر الإ

ن�سانوية  العالم على الهدف �أو �أن �أ�شياء هذا العالم مرتبة كل �شيء في مكانه، كما لا تقبل الإ

وجو���د نقطة افتراق بن�ي� عالم الطبيعة وما وراءها ي�ؤدي �إلى كو���ن الله هو من��شأ الموجودات 

والقي���م. ومن هنا، ف�إن كل محاولات البحث ع���ن الله والا�ستدلال على وجوده هي محاولات 

دلة والبراهين، فل�سفية �أم كلامية �أم  عبثي���ة لا طائل من ورائها، مهما كانت طبيعة ه���ذه الأ
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ن العلم   ومن جهة �أخرى، لا يمكن �إثبات وجود الله بوا�سطة الوحي �أو المعجزة؛ لأ
)34(

كوني���ة.

ا�ستط���اع �أن يثب���ت �أن كل الن�صو�ص التي تُدّعى لها القدا�سة ه���ي ن�صو�ص �إن�سانية، �أن��شأها 

ب����شر كانوا يعي�وشن في الخيام ويك�سبون قوت يومهم م���ن الزراعة والرعي. وتعمم �إن�سانوية 

ديان وكتبها المقد�سة، ي�ستوي في  ع�صر النه�ضة هذا الموقف من التراث الديني على جميع الأ

ديان المعروفة في العالم، ولا ي�ستطيع �أي  ذل���ك القر�آن وكتب الديانة البوذية وغيرهما من الأ

 وعلى �وضء ذلك كله، ي�صبح 
)35(

ديان ادعاء مجيئه من ما وراء عالم الطبيع���ة. دي���ن من الأ

تعبر�ي� »الله المتعالي« تعبيراً لا ي�ؤدي معنى وا�ضح���اً، �إن لم نقل �إنه يتحول �إلى كلام لا معنى 

خلاقية  ثار النف�سية والاجتماعية والأ له. بل كلمة الله نف�سها لا معنى لها �إن ف�صلناها عن الآ

)36(
ن�ساني. التي تترتب عليها في �ساحة الاجتماع الإ

ن�سان هو موجود مادي  وين�سحب هذا الموقف من ما وراء المادة على مفهوم »الروح«، فالإ

ن�سان وفكره.  وج���زء م���ن عالم الطبيع���ة، وبالتالي لا توجد �أي م�ساف���ة فا�صلة بين ج����سد الإ

ن�سانية الخالدة ما هو �إلا تمنٍّ فارغ ودعوى لا قيمة لها،  وبالت���الي ف����إن الحديث عن الروح الإ

ن�ساني الذي يدعوه �إلى تمييز نف�سه عن �سائر الموجودات الطبيعية  ب���ل هي حا�صل الغرور الإ

)37(
التي لا ت�ستطيع ادعاء توفرها على مرتبة الروح.

خلاقية د- الر�ؤية الأ

خلاق لا ت�ستند �إلى م�صدر  ن�سانوي���ة ب�أن الأ ان�سجام���اً منها مع الر�ؤية العامة لها، ت�ؤمن الإ

ن�سان واكت�سبها  خلاق والقيم �إلا خلا�صة تجربة �إن�سانية عا�شها الإ فوق الطبيعة، وما قواعد الأ

ن�سان  خلاق تتحول �إلى مفهوم لا معنى له �إذا ف�صل عن الإ في حياته الطبيعية، ومن هنا ف�إن الأ

خلاق �إلى ال�شطب بخط البطلان على   وقد �أف�ضى هذا الموقف من الأ
)38(

ن�سانية. والتجربة الإ

خلاقية بوا�سطة م�صدر فوق طبيعي،  ثبات نظمها الأ ديان التي ت�سعى لإ جهود جميع المذاهب والأ

�و���ساء كان الوا�سطة بينه���ا وبين هذا الم�صدر هو مـــو����سى c �أم عـيــــ�سى c �أم محمد 

ديان جميعا و�صلتنا من مجتمعات زراعية ومن �أنا�س كانوا  f، �أم غيره���م. وحيث �إن هذه الأ

خلاقية التي يدعون �إليها تتنا�سب مع ذلك الع�صر ومع ذلك  نظمة الأ ي�سكنون الخيام، ف�إن الأ

خلاقية التي ي�ؤ�س�وسن عليها نظامهم  النم���ط من العي�ش، وبالتالي لا يمكن �أن تكون القي���م الأ

 ولي�س 
)39(

�صالحة في عالم الحداثة، حيث �إنها مبنية على مبادئ فل�سفية م�ستمدة من اللاهوت.

ن�سانية في الحياة المعي�شة في الع�صر الحديث مرجعا �صالحا لت�أ�سي�س القيم  �و���سى التجربة الإ

)40(
ن�سان الحديث. خلاقية ال�صالحة للإ الأ
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خلاق �و���سى تف�سير لها بالعواطف بالميول  ن�سانوية �إلى الأ وفي الحقيق���ة لي�ست الر�ؤية الإ

خلاقية لي����ست �وسى رغبات  حكام الأ  �أي �أن المرجعي���ة التي ترتكز عليه���ا الأ
)41(

والم�شاع���ر؛

ن����سان وميول���ه، وهذا ما يعبر عنه بنت���ام بقوله: »الح�سن هو ما �أرغ���ب فيه، والقبيح هو،  الإ

خلاق هي الن�سبية  ن�سانوية للأ  والنتيجة التي تنتهي �إليها الر�ؤية الإ
)42(

�أرغب عنه ولا �أريده.«

خلاقية، فعندم���ا يكون المعي���ار هو الميول  ح���كام الأ وع���دم وجود معي���ار كامل �أو مطل���ق للأ

خلاقية �إلى  حكام الأ والرغبات التي تتعار�ض في ال�ضرورة في الواقع المعي�ش، �وسف تتحول الأ

)43(
�أحكام ن�سبية تختلف باختلاف الرغبات والميول الفردية والاجتماعية.

وبن���اء على ما تقدم يكو���ن الاعتقاد بوجود قيم و�أحكام �أخلاقية مطلقة وواحدة اعتقاداً 

حلام الطوباوية لي�س �إلا. وبعبارة �أخرى:  ماني والأ فارغ���ا من �أي م�ضمون، لا�ستن���اده �إلى الأ

�إن الاعتق���اد بالله )الذي مات في ع�صر الحداث���ة( والاعتقاد بالمعاد والاعتقاد بوجود ال�شر 

في الع���الم ال���ذي خلقه الله ما هي �إلا نقائ�ض يكذب بع�ضها بع�ضاً، وبالتالي لا يمكن �أن يُبنى 

طراف.  خلاقي على مجموعة من النقائ�ض ولو قدمت ب�صورة نظام متما�سك الأ النظ���ام الأ

خلاقي���ة بعيدا عن �أي  ن����سان وحده هو الذي يجر�ت�ح قيمه و�أحكامه الأ ن�سانوية، الإ فف���ي الإ

ديان  مر ال���ذي لم ت�ستطع تقديمه الأ طموح���ات فارغة لا ت�ستن���د �إلى �أ�سا�س واقعي متين، الأ

)44(
التوحيدية المعروفة.

ن�سانوية في الدفاع عنها،  �صول التي تجهد الإ وتمثل الحرية ال�شخ�صية ركنا ركينا بين الأ

تنظر�ي�ا وا�ستدلالا. والمعنى المق�صود للحري���ة عندهم هو حرية ال�ضمير الديني وحرية عدم 

ي جهة الحق في فر�ض  بداع دون �أن يكو���ن لأ التدي���ن في وقت واحد، كما حري���ة الابتداع والإ

قناع���ة على �أحد �أو منع �أحد من التعبير عن �أف���كاره وقناعاته بال�شكل الذي يرت�أيه ويريده. 

�صوات،  نفا�س والأ ن�سانويو���ن ب�أن بع�ض فر�ت�ات التاريخ �شهدت رقابة وحب����سا للأ ويعتق���د الإ

ديان �أو معار�ضة لها. ومن باب التعوي�ض يجب الدفاع عن كل ما يمكن �أن يعد مخالفة للأ

خلاقية التي هي عنوان تندرج  ن�سانويون الحري���ة الأ ومن الحري���ات التي يدافع عنها الإ

تحته مفاهيم وعناوين عدّة مثل:

الحري���ة الجن�سية ب���كل المعاني المندرجة تحتها م���ن حرية العلاق���ة الجن�سية �إلى حرية 

جها�ض، والتحكم بالمواليد وغير ذلك.  التنا�سل، وحرية الإ

خلاقية  ن�سانوية �أهمية محورية للتعددية والت�سامح عل���ى جميع الم�ستويات الأ وتعط���ي الإ
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طار الفردي بمعنى الحد قدر الم�ستطاع من �سلطة المجتمع على  والديني���ة وغيرها، ولو في الإ

فراد والتحكم في طريقة عي�شهم و�سلوكهم، بل  الفرد وعدم ال�سماح له بم�صادرة حريات الأ

)45(
�إف�ساح المجال لكل فرد ب�أن يختار طريقة عي�شه وفق ما يريد ويهوى.

ن�سانوية بمعنييه���ا الا�صطلاحيين، وي�ستعم���ل هذا الم�صطلح  م���ا تقدم كله كان حو���ل الإ

�أحيانا للدلالة على بع�ض المذاهب التي ظهرت في تلك الفترة كالمارك�سية والوجودية، ولكننا 

نكتفي بالمعنيين المتقدمين ولا ندخل �أنف�سنا في تفا�صيل الحديث عن المذاهب المو�وسمة بهذه 

ال�صفة.

الخاتمـــــة والا�ستنتــــــاج:

ن�سانوية �أن هذه الر�ؤية بعد �أن �أ�صرت على نفي كل  وحا�ص���ل الكلام في تحليل مفهو���م الإ

ن�سانية ح�صرت  وجو���د خ���ارج �إطار المادة والطبيعة التي يمك���ن القب�ض عليها بالحوا�س��� الإ

ن����سان بالبدن الم���ادي، وحولته �إلى محور  ن����سان وح�صرت الوجود الإ الوجو���د الحقيق���ي بالإ

خلاقيّة، و�سدّت الباب في وجه �أي دعوى ت�أتي من خارج حدود المادة  للوجود ومحور للقيم الأ

واعتبرت كل دعوى غير مادية خيالًا فارغاً لا معنى له. 
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الأنبياء ودورهم في الحياة الإنسانيّة فرداً ومجتمعاً

)1(
محمد ح�سن قدردان ‏قراملكي

تعريــب: محمـــــد ح�ســــن زراقط

جة
مح

ال ديان، ب�شكلٍ ع���ام في �ساحة  نبي���اء والأ ته���دف هذه المقال���ة �إلى �شرح وبي���ان دور الأ

وّل م���ن المقالة �أنّ الحال���ة العامّة للنا�س  ن����ساني. وقد �أكّدن���ا في الق�سم الأ الاجتم���اع الإ

نبياء هم  جميع���اً هي عدم توفّره���م على معرفة كاملة بالمب���د�أ والمعاد وما بينهم���ا، والأ

الذين نقلوا النا�س من حالة الجهل بهذه المعارف �إلى حالة العلم بها، و�سعوا �إلى تهذيب 

ن�سانّي مّما علق به من �وشائب الخرافات ولوثها، كما �سعَوا �إلى تهذيب �سلوكه  الفكر الإ

خا�ل�ق م�ساعدةً مهمّةً عل���ى �صعيد ال�ضمانات  وطريق���ة عي�شه. وق���د قدّم الدين �إلى الأ

�س�س والمنطلقات. ما يخفّف وط����أة المادة والحياة  ّ���ة، كما على �صعيد بي���ان الأ التطبيقي

ناه للحديث عن جوهر  ن�سان. و�أمّا الق�سم الثاني من المقالة فقد خ�ص�صّ الماديّة ع���ن الإ

ن�سانّي. ودورهم الذي لعبو���ه على �صعيد تحقيق  نبياء في المجتم���ع الإ الدي���ن و�سلو���ك الأ

نبياء في  من الاجتماعيّ ورفع النزاع والاختلاف. وختمنا المقالة بالحديث عن دور الأ الأ

ن�سانيّة. التقدّم العلميّ والمعرفّي للح�ضارات الإ

يرانية، العدد 28. 1- ن�شرت في مجلة قب�سات الإ
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المق�وصد من الدور:

تُ�ستخ���دم كلم���ة »دور« )function( في الدرا����سات الاجتماعيّة، ويُراد به���ا معنى عاماً 

ث���ار والتبعات، الخفيّة والظاه���رة، المبا�شرة  غرا�ض، والآ ي�شم���ل: الخدمات والغاي���ات، والأ

ن�سانيّة  المق�صودة وغيرها، مّما يقدّمه الدين �إلى المجتمعات الب�شريّة، وبها قوام الجماعة الإ

 و�أمّا في الدرا�سات الدينيّة وفي هذه المقال���ة �أي�ضا، ف�إنّ المراد من كلمة دور هو 
)2(

وتوازنه���ا.

ثار التي تترتّب عليه، بِغ�ضّ النظر عن كونها مرتبطة  مطلق الخدمات التي ي�ؤدّيها الدين والآ

بالفرد مبا�شرة �أو المجمتع ب�شكلٍ عام.

نبي���اء مو�وضعاً بكراً، فلقد بح���ث المتكلّمون عنه تحت  ولي�س��� البح���ث عن دور الدين والأ

عناوين عدّة منها: فوائد البعثة، و�آثار الإيمان والدين، وغير ذلك من العناوين؛ ولكن حدّة 

رت �إثر الحديث عن �إمكانيّات ا�ستبدال الدين بغيره من العلوم كعلم  البح���ث و�ضرورته تطّو

وّن  حت لمناف�سة الدين. ومن هنا، �شرع المهتم الاجتماع وعلم النف�س وغيره من العلوم التي رُ�شِّ

ّ���ة في معالجة المو�وضع ب�شكل مختلف ونظرة غر�ي� النظرة ال�سابقة. ومن  بالدرا����سات الديني

خرى له،  لهو م��سألة  هن���ا يمكن القول: �إنّ البحث حول دور الدين و�إمكان مناف�سة العلوم الأ

م���ن م�سائل علم الكلام الجديد. وعلى �أيّ حال �وسف نحاول في هذه المقالة بيان دور الدين 

ن�سان فرداً ومجتمعاً. بالن�سبة للإ

وّل: المبحث الأ

دور الدين على ال�صعيد الفرديّ:

ل الذي يحدثه  �سبق منا القول: �إن المق�صود من الحديث عن »دور« هو الحديث عن التحّو

ثار التي تترتّب عل���ى الدين من زاويتين  الدي���ن في الف���رد �أو المجتمع. ويمكن النظ���ر �إلى الآ

زاوية الفرد وزاوية المجتمع. وبعبارة �أخرى: يمكن القول �إنّ للدين دورين �أحدهما اجتماعيّ 

خر فرديّ و�وسف نحاول �أولا معالجة الدور الفرديّ للدين، لندلف بعد ذلك �إلى الحديث  والآ

عن الدور الاجتماعيّ.

إنتاج المعرفة � -1

ولى  ن�سان من الح�ّس والتجربة، فالحوا�ّس��� هي الو�سيلة الأ تنطل���ق رحلة المعرفة عن���د الإ
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ر مداركه وبلوغه �سنّ الر�شد  ن�سان باكت�شاف العالم المحيط ب���ه، ثم بعد تطّو الت���ي ت�سمح للإ

ّ���ة جديدة. وقد كانت م��سألة المعرفة م���ن الم�سائل المعقّدة التي  المع���رفّي تنفتح له �آفاق معرفي

ّ���ف عندها الم�شتغلون بالبحث الفل�سفيّ وغيره من الميادين، حيث �أنكرها ال�وسف�سطائيّين  توق

ر �إنكار المعرفة في الفكر الغربيّ و�أخ���ذ �أ�شكالا عدّة منها التمييز  ب����شكلٍ كام���لٍ تقريباً، وتطّو

ب�ستمولوجيّة التي تندرج  الكانط���يّ المعروف بين »النومن والفنومن«، وغيرها من المواقف الإ

جميع���اً تحت عنوان جامع هو الإيمان بن�سبيّة المعرفة. وعلى �أيّ حال يلعب الدين دوراً مهماً 

نبي���اء هي تعليم  دوار التي تن����سب �إلى الدين والأ عل���ى ال�صعي���د المع���رفّي؛ وذلك �أنّ �أح���د الأ

ْ تَكُونُوا  كْمَ���ةَ وَيُعَلِّمُكُمْ مَا لَم ِ الكتاب والحكم���ة، كما في قوله تعالى: {وَيُعَلِّمُكُمُ الْكِتَابَ وَاْحل

 وق���د داف���ع القر�آن الكريم عن المعرف���ة و�أقرّ �إمكانها، وفت���ح �سائر �أبوابها في 
)3(

تَعْلمَُو���نَ}،

و���ّن، ولا بالح�س كما فعل  ن����سان، ولم يح�صر �سبي���ل المعرفة بالعقل كم���ا فعل العقلي وج���ه الإ

فة، بل اعتبرها جميعاً �أبواباً تف�ضي �إلى  التجريبيوّن، ولا بال�شهود كما فعل العرفان والمت�صّو

)4(
�ساحة المعرفة.

ن�سان متعدّدة منها ما ي�أتي: والميادين التي يقدّم الدين فيها معارف للإ

�أ- معرفة المبد�أ

 والنظام 
)5(

ن�سان وتدعوه �إلى التفكر في المخلوقات، فف���ي القر�آن �آيات عدّة ت�أخذ بي���د الإ

 ليح�صل من 
)9(

 والفطرة،
)8(

 والفقر الماهويّ للعالم،
)7(

 وحدوث العالم،
)6(

الحاكم على العالم،

ذلك كلّه على البراهين الدالّة على وجود الله �سبحانه وعلى �صفاته الجماليّة والجلاليّة.

ن�سان ب- معرفة الإ

م���ا زال ه���ذا المخلوق الذي ي�سير على قدمين ذلك المجهو���ل الذي يبحث له عن تعريف، 

نبياء والدين ب�شكل عام يمكن �أن يقدّموا   ومن هنا، ف�إن الأ
)10(

على حدّ تعبير �ألك�سي�س كارل.

قلّ يقدّموا له ما يهديه �إلى �سبل  ن�سان ما ينفعه على �صعيد التعرّف على ذاته، �أو على الأ للإ

ن����سان كائن مركب من عن�صري���ن: �أحدهما ماديّ هو  التع���رف. وم���ن وجهة نظر الدين، الإ

 وعلى �وضء هذا التركب من هذين العن�صرين 
)11(

خر مجرّد عن المادة هو الروح. البدن، والآ

يفه���م وجود الخر�ي� وال�شر فيه، فالخير ين��شأ من البعد المجرّد، و�أمّا البعد الماديّ فهو المن��شأ 

)12(
هم لل�شر. الأ
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ج- معرفة المعاد

 ب���ل عن ����ضرورة العو���دة �إلى الحياة بعد 
)13(

يحدثن���ا الدي���ن بط���رق عدّة، ع���ن �إمكان،

ن�سانّي لو تُ���رِك وحده عن   ويق���دّم لنا عددا م���ن التفا�صيل التي يعج���ز العقل الإ
)14(

المو���ت.

اكت�شافها والتعرف عليها.

خلاقية 2- �إ�ضفاء معنى على المبادئ الأ

 وقد تعدّدت 
)15(

خلاق �سا�سيّة التي يبحث فيها علم الأ يع���دّ الدين واحداً من العنا�صر الأ

خيرة. وقد  خلاق، وبخا�صة في القرون الأ الاتجاهات والر�ؤى حول هذه العلاقة بين الدين والأ

خلاق  ر البحث الفل�سفيّ حول الأ خلاق تبعاً لتطّو رت النظرة �إلى العلاقة بين الدين والأ تطّو���

خلاق، وتعر�ضت هذه العلاقة التي ترب���ط بين الطرفين للكثير  �ضم���ن ما يعرف بفل�سف���ة الأ

راء والتف�سيرات. وطلباً لو�وضح ال�صورة ن�ر�ي�ش �إلى م�سائل ثلاث تعدّ من بين قنوات  م���ن الآ

خلاقيّة  ح���كام الأ ولى ه���ي البحث حول من��شأ الأ خلاق. الم��سألة الأ التوا�ص���ل بين الدي���ن والأ

خا�ل�ق وفلا�سفته بحثوا حول م�صدر  ومنطلقه���ا ومعي���ار ثبوتها �أو نفيها، وذلك �أنّ علماء الأ

خلاقيّة وطرحوا �أ�سئل���ة لا�ستي�ضاح مدى �إم���كان ثبوتها مع فر�ض عدم  ح���كام الأ قدا����سة الأ

وجود الدين والوحي.

ر�شادات  وامر والإ نبياء في بيان الق�ضايا والأ وتتعلّق الم��سألة الثانية والثالثة بدور الدين والأ

ن�سانّي لو ترك وحده على  خلاقيّة؛ وبعبارة �أخرى: يراد منهما البحث حول قدرة العقل الإ الأ

ّ���ة منها؛ وذلك �أنّ العقل  خلاقيّة، وخا�صة القوانين التف�صيلي اكت�شاف القوانن�ي� والمبادئ الأ

ّ���ة الكليّة كح�سن الع���دل وقبح الظلم،  ربم���ا يكو���ن قادرا على اكت����شاف بع�ض القوانين العام

ولك���ن ال����س�ؤال المطروح هنا هو حول ق���درة العقل على اكت�شاف م�صادي���ق العدل والظلم لو 

تُرِك وحده؟

خلاقيّة �أ- �إ�ضفاء المعنى على المبادئ الأ

خلاق���يّ، وكلّ ذلك تابع لتعدّد  فكار والر�ؤى حو���ل معيار الفعل الأ طُرح���ت الكثر�ي� من الأ

خلاقيّة �أو �سبب لهذا التعدّد. فالمذهب الغائيّ )Teleological theories( في  المذاه���ب الأ

ث���ار والنتائج التي تترتّب على الفعل،  خلاقيّة هو الآ حكام الأ خا�ل�ق، ي���رى �أنّ المعيار في الأ الأ

ث���ار في م�صلحة الفاعل �أو في م�صلحة غر�ي�ه من النا�س. ومن  �و���ساء كان���ت هذه النتائج والآ
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 وهناك 
)16(

اه ن�شير �إلى: هيوم، بنتام و ا�ستيوارت مل، الفلا�سف���ة المح�وسبين على ه���ذا اّجتلا

م���ن �أرجع ت�شخي�ص��� اللذّة والمنفعة وال�ضرر، �إلى ال�شخ�ص نف����سه، ويطلق على هذا الاتجاه 

�أحيانا »الغائيّة الذاتيّة«، ومن ه�ؤلاء ن�شير �إلى �أبيقور وهوبز. ومن الفلا�سفة من جعل المعيار 

خرين بدل الذات، وبالتالي نزه نف�سه عن الات�صاف بالذاتيّة. هو الآ

حكام  خلاقيّ ال�سابق، هناك من ذهب �إلى �أنّ المعيار في الأ وفي مقابل المذهب �أو التيار الأ

ي �أن�صار ه���ذه الر�ؤية ب�أن�صار مذهب الواجب. ويرى  ّ���ة، هو الواجب. ومن هنا �سُمِّ خلاقي الأ

خلاقيّ عل���ى �أفعاله هو  ن����سان وما ي����ؤدّي �إلى �إ�ضفاء الطاب���ع الأ ه����ؤلاء �أنّ المطلو���ب من الإ

خلاقيّة  ان�سجامها مع ما يجب عليه فعله. وعليه، ينبغي بح�سب ه�ؤلاء �أن يبحث عن معيار الأ

في الفعل ذاته لا في ما يترتب عليه من �آثار للفاعل �أو لغيره.

اهات في فل�سفة  ول�سنا في هذه المقالة ب�صدد تقييم �أو تحليل مدّعيات هذه المذاهب واّجتلا

����شارة �إلى �أنّ هذه الدعاوى �صحيحة عندم���ا ننظر �إليها نظرة  خا�ل�ق، ولكنّنا نكتفي بالإ الأ

خلاقيّ؛ �أي  كليّة عامّة؛ وذلك �أنّه لا بدّ من النظر �إلى الم�صلحة واعتبارها في تقييم الفعل الأ

خلاقيّة على  حكام الأ خرين، كما �أنّنا نوافق على عدم توقّف الأ م�صلحة الفاعل وم�صلحة الآ

خلاق. �إلا �أنّه لا بدّ من الالتفات �إلى �أن  الدين ب�شكل كامل على نحو ما يرى بع�ض فلا�سفة الأ

فعال التي لا �شك في تقييمها  ق الميدان على بع�ض الأ اتّخاذ هذه المواقف ب�شكلها المطلق ي�ضيِّ

فعال الت�ضحية  قلّ، ومن ه���ذه الأ ّ���ة جميعها �أو �أكثرها على الأ خلاقي ّ���اً في المذاهب الأ �إيجابي

ع���داء وغير ذلك مّما ي�صل �إلى حد الت�ضحية بالنف�س.  يثار والثبات في وجه الأ بالنف�س��� والإ

خلاقيّة الماديّة المتطرّفة، التي  فعال جميعاً ي�صعب تبريرها وفق المنظوم���ات الأ ف����إن هذه الأ

خرى بعن�ي� الاعتبار ولم  لا تعر�ت�ف بالدي���ن ولا بالله، ف�إنن���ا �إذا لم ن�أخذ الدي���ن والحياة الأ

فعال  خلاقيّ، ي�صعب علين���ا دعوى النا�س �إلى القيام بهذه الأ ندخلهم���ا على خط التقييم الأ

الت���ي لا يب���دو فيها �أيّ نفع يرتدّ على الفاعل. ومن هنا ف����إنّ الدين وحده ي�ستطيع تبرير مثل 

عمال. هذه الأ

ن�سان ي�سع���ى بالفطرة نحو ما ينفعه ويطل���ب البقاء، وكلّ  وبعب���ارة فل�سفية نقو���ل: �إنّ الإ

عمل ي�سير في هذا الاتجاه هو عمل من�سجم مع العقل والفطرة، وبالعك�س كلّ فعل يهدّد بقاء 

ن����سان وي����ضرّ بم�صلحته هو فعل يقع على خلاف الفطرة والعق���ل ال�سليم؛ ومن هنا، ف�إنّ  الإ

عم���ال التي ت�ؤدّي �إلى الموت لي�س لها �أيّ معنىً، ولا يمكن تبريرها بناءً على النظرة  بع����ض الأ

نّه لا يوج���د في مقابلها �أي نفع يعود على  ّ���ة المحا�صرة بعالم الم���ادّة وحدوده ال�ضيّقة؛ لأ المادي
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الفاع���ل الذي �ضحّى بنف�سه، و�أمّا المذاهب الم�ؤمن���ة بالله وبالدين ف�إنّها ت�ستطيع تبرير ذلك 

خرة. لهيّ ونيل الجزاء في الآ وفق مبد�أ الثواب الإ

خلاقيّة تفق���د قيمتها، و�إمكان  وم���ا �أودّ ت�أكي���ده في هذه المقالة هو��� �أنّ بع�ض المب���ادئ الأ

يم���ان الدينيّ، وت�صب���ح على حدّ تعبير �أح���د العلماء �أ�شبه  تبريره���ا خ���ارج �إطار الدين والإ

���كّ ال���ذي لا ر�صيد له. ه���ذا، ولكن لا ينبغي الخلط بين ما ندعي���ه هنا وبين الموقف من  بال�شِّ

نّنا لا نق�صد ب�أيّ وجه من  �سلاميّة. وذلك لأ �شاع���رة والعدليّة في الفل�سفة الإ الخا�ل�ف بين الأ

�شاعرة  خلاقيّة موقوفة على  الحكم ال�شرع���ي، كما يرى الأ ح���كام الأ الوجو���ه القول بكون الأ

فعال وقبح بع�ضها  مقاب���ل العدليّة الذين ي�ؤمنون بقدرة العقل عل���ى اكت�شاف ح�سن بع�ض الأ

م بع�ض  خ���ر. وبعد ه���ذه التذكرة ن�شير �إلى �أنّ ع���دداً من العلماء والفلا�سفة يق���رّون بتقّو الآ

خلاقيّة بالدين وبالإيمان بالله، ولي�س ه�ؤلاء من الم�سلمين فح�سب، بل من العلماء  المبادئ الأ

مر بو�وضح. الغربيّين من يقرّ بهذا الأ

خلاق والدين« في مو�وسعة الدين: »... توجد  يقو���ل رونالد غرين في مقالة له بعنوان »الأ

طائف���ةٌ ثالثةٌ من الفلا�سفة، تعر�ت�ف ب�ضرورة الدين والمعتقد الدين���يّ من �أجل تبرير بع�ض 

خلاقيّة، ويعترف ه�ؤلاء للدين بدورٍ مهمٍّ على هذا ال�صعيد، بل يرى  حكام والالتزامات الأ الأ

خلاقيّة تفقد معناها، عندما ن�سقط من الاعتبار  حكام الأ عدد من ه�ؤلاء �أنّ بع�ض المبادئ والأ

)18(
 وكانط واحد من الفلا�سفة المح�وسبين على هذه الجماعة.

)17(
الدينَ والميتافيزيقا«.

ويقو���ل ال�شهيد مرت����ضى مطهري، في بيان الدعو���ى الم�شار �إليها �أعا�ل�ه: »الإيمان بالله 

ن�سان  خلاق، بل ولا للإ خلاق، ولا معنى للأ ن�سانيّة والأ �سا�س في بناء الإ ومعرفته هي حجر الأ

ن�سانيّة وما جدواها �إذا لم تكن قائمةً  دون الإيمان بالله ومعرفته، وبعبارة �أخرى: ما معنى الإ

ن�سان م���ن الروح، يكون ك�أي �شيءٍ �آخر كال�شجرة  د الإ عل���ى �أ�س�س الروح والمعنويات؟ �إذا جُرِّ

ل �إلى �شِكٍّ من دون  خلاق عندما تف�صل عن الإيمان تتحّو �أو ك�سائ���ر الحيوانات... ب���ل �إنَّ الأ

 
)19(

ر�صيد، �أو عملة ورقيّة لا تغطية لها«.

وي�ستدلّ على مُدّعاه في محل �آخر فيقول: 

�سا�س هو النف���ع المادي، ومن هذا  خا�ل�ق ومعيارها الأ »...كلّ �أولئ���ك ي���رَون �أنّ قانون الأ

ن�سان النفعيّ  ن�سان �إلى الر�ضا بالحرمان من النفع الماديّ؟ ف�إنّ الإ المنطلق ما الذي يدعو الإ

لا يمك���ن �أن ير����ضى �إلا بما لا يراه حرماناً، وما يعّو�ض الحرمان هو النفع المعنويّ الذي يعود 



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

33   

ن�سان لي�س �أمامه �وسى طريقين ف�إمّا  ن�سان مقابل ما فاته م���ن م�صالح ماديّة... والإ عل���ى الإ

ّ���اً لا ير�ضى بالحرمان م���ن المنفعة الماديّة، و�إمّا �أن يكو���ن م�ؤمناً بالله م�ستعدّا  �أن يكو���ن نفعي

 وقد 
)20(

مور الماديّة طمعاً في ما عند الله مّما وعد �سبحانه به«. لتحمّل الحرمان من بع�ض الأ

)21(
تبنّى بع�ض العلماء المعا�صرين هذه النظرة ودافعوا عنها ب�أ�ساليب مختلفة.

خلاقيّــــــــــــــة ب- بيـــــــان بع�ض المبـــــــــــادئ الأ

خلاقيّة على الدين والتديّن، ي�صل بنا الحديث  بعد اتّ�ضاح ق�ضية توقّف بع�ض المبادئ الأ

ّ���ة. وفي هذا المجال  خلاقي نبياء في بي���ان بع�ض المبادئ الأ �إلى النقط���ة الثاني���ة، وه���ي دور الأ

ن�سان  ماميّة والمعتزلة، ب�أنّ الإ نقول: تق�ضي قاعدة الح�سن والقبح العقليين التي ي�ؤمن بها الإ

نبياء قادر على ت�شخي�ص��� ومعرفة بع�ض ملاكات الح�سن  قب���ل الدين ون���زول الوحي على الأ

�ساءة،  ح�سان، وقبح الظلم والإ والقبح ب�شكل عام، وذلك في موارد من قبيل: ح�سن العدل والإ

  هذا ولكن لا 
)22(

وهو��� في ه���ذه الموارد لا يتنظر حتّى يحكم بالح�سن والقبح حك���مَ ال�شريعة.

ن�سان عن  ب���دّ م���ن الالتفات �إلى عدم الملازم���ة بين الكلام المذكو���ر وبين دعوى ا�ستغن���اء الإ

نّ  ح���كام العقليّة وتطبيقاتها؛ وذلك لأ الدي���ن وا�ستقلاله بالعقل وحده، في معرفة معايير الأ

حكام الكليّة العامّة، وهو عاجز عن �إدراك التفا�صيل والجزئيّات وتطبيق  ميدان العقل هو الأ

المفاهي���م على الم�صاديق. مثلا: يحكم العقل ب�أنّ الظلم قبيح ولكنه يعجز عن �إدراك المعيار 

ال���ذي على �أ�سا�سه تكون المعاملة قبيح���ة فالربا قد لا يدرك العقل قبحه لو ترك وحده. �إذاً، 

ح���كام الكلية والعامة �إلا �أنه يبقى بحاج���ة �إلى ال�شرع ليك�شف له عن  رغ���م معرفة العقل للأ

الم�صادي���ق. وبعبارة فل�سفية: �إن تعيين الم�صاديق واكت�شافها من مهام العقل العملي، والعقل 

ن�سان م�وشب بالعواطف الذاتي���ة للقوة ال�شهوية والغ�ضبي���ة، و�أمّا القوة الناطقة  العمل���ي للإ

 
)23(

عن���ده فلم ت�صل بعد �إلى كمالها لتكون لها ال�سيط���رة الكاملة على �أحكام العقل العملي،

ومن هنا فهو يحتاج �إلى الدين لي�سد له ما في القوة الناطقة من ثغرات.

وفي القر�آن الكريم ما يدل على هذا المعنى: {كُتِبَ عَليَْكُمُ الْقِتَالُ وَهُوَ كُرْهٌ لَكُمْ وَعَ�سَ���ى 

 يَعْل���مُ وَ�أنَْتُمْ لَا 
ُ ّه
وا �شَ���يْئا وَهُوَ �شَ���رٌّ لَكُمْ وَالل بُّ ِ ٌ لَكُمْ وَعَ�سَ���ى �أنَ تُح �أنَ تَكْرَهُو���ا �شَ���يْئا وَهُوَ��� خَْري

)24(
تَعْلمَُونَ}

خلاقية وال�ضمانات التنفيذية ج- ت�أييد المبادئ الأ

خلاقي���ة، عن عدم وجود م�شكلة �أو خلاف عظيم  حكام الأ يك����شف الت�أمل في المبادئ والأ
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حو���ل المفاهي���م والكليات العام���ة، فجميع النا�س متفقو���ن حول ح�سن الع���دل وقبح الظلم، 

ن�سانيّة  �شكالية التي تعاني منها المجتمعات الإ وح�سن الوفاء بالوعد وقبح مخالفته. ولكن الإ

ه���ي في البو���ن ال�شا����سع بين المعرفة العقلي���ة وبين العمل. وبعب���ارة �أخ���رى: �إن �إدراك العقل 

للح����سن والقب���ح �أم���ر جيد ومطلوب ولكنه لا يكف���ي لحل الم�شكلة؛ بل لا بد م���ن دعامة ثانية 

ت�ضم���ن التزام الفاعل بما �أدركه عقله. وتتخذ الدول وال�سلطات ال�سيا�سية والاجتماعيّة من 

قانو���ن العقوب���ات �ضمانة تنفيذية لح�سن الالتزام العملي بالقانو���ن، ولكن هذا التدبير على 

الرغ���م من كونه مطلوبا وح�سنا �إلا �أن���ه مت�أخر ويعالج الم�شكلة بعد وقوعها؛ ولذلك لا بد من 

البح���ث عن �ضمانات قبلية تحو���ل دون المخالفة قبل وقوعها، ولي�س فقط تحا�سب عليها بعد 

وقوعها.

ن�سان في موردين: �أولهما بيان بع�ض  والدي���ن الذي تتعلق به قلو���ب المتدينين ي�أخذ بيد الإ

ن�سان الذي يميل �إلى  موارد الحكم بالح�سن والقبح، وثانيهما �ضمان التنفيذ والتطبيق. فالإ

خلاقية بالفطرة، قد تحرفه وتحول بينه وبن�ي� هذا الميل عوامل عدة،  الالت���زام بالمب���ادئ الأ

كالرغب���ة في الك�سب المادي �أو غيره. ومن هن���ا ف�إن تدخل الدين ي�صبح �أمرا حيويا جدا من 

خلاقي: ن�سان في م�سيرة التكامل الأ تية التي ت�ساعد الإ خلال ال�سبل الآ

ن�سان والله 1- قدا�سة الإ

2- الوعد بالجنّة

3- التهديد بالعقاب )جهنم(

�صل المقد�س فيه، والبعد  ن�سان �إلى الأ نبياء دورا مهما على �صعيد لف���ت نظر الإ ي����ؤدي الأ

الروح���ي م���ن �شخ�صيته؛ فيعلم م���ن خلال ذلك �أن���ه م�سافر في حال حرك���ة دائبة �إلى الله 

تع���الى، وبالت���الي يدعو���ه ذل���ك �إلى الحر�ص عل���ى نقاء فطرت���ه وتنزيه نف�سه ع���ن كل ما لا 

يلي���ق بها من �أدران. وربما تبدو هذه النظرة بعيدة ع���ن الذوق العام ومنا�سبة للخوا�ص من 

النا�س��� فح�سب، ومن هنا ف�إن الدين يتخذ مجموعة م���ن التدابير التي تنا�سب عامة النا�س 

�ساليب �أ�سلوبا الترغيب والترهيب، وذلك بوعد الملتزمين  و�أوا�سطهم. ومن هذه الو�سائل والأ

خرة. وهكذا  خلاقية بالثواب، ووعيد المخالفين بالعق���اب، في كل من الدنيا والآ بالمب���ادئ الأ

نبياء  خلاقية، وقد �أدى الأ يتحول الدين �إلى و�سيل���ة ت�ؤدي دور ال�ضامن للالتزام بالمبادئ الأ
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نبياء خلال  ه���ذا الدور عبر التاريخ على �أح�سن وج���ه و�أكمله. ويتجلى ذلك في ما �أُثِر عن الأ

مر والنهي،  م�ر�ي�سة تبليغهم ر�سالات الله، فا�ستخدمو���ا كل �أ�ساليب البيان و�أ�شكال���ه من الأ

خلاق الم�ستقيمة.  والوع���ظ والن�صح، �إلى التهديد والوعيد، لي�أخذوا بيد النا�س �إلى جادة الأ

�شارة  �ساليب حتى باخت�صار لا يتنا�سب مع هذه المقالة ولكن لا بد من الإ وا�ستعرا�ض هذه الأ

)25(
خْلاق«. مَ مَكَارِمَ الأَ ِّ ا بُعِثْتُ لُاَمت َ �إلى الم�أثور عن ر�وسل الله f: »�إّمن

3- �إ�ضفاء المعنى على الحياة الدنيا

لام التي ي�صع���ب على ال�صاب���ر تحملها ف�ضلا عن  الحي���اة الدني���ا حبلى بالكثير م���ن الآ

الج���زوع. وتنتهي هذه الحياة بالموت الذي هو بظاهره عدم وانقطاع عن هذه الحياة المملة، 

وعندما ننظر �إلى الحياة من هذه الزاوية تبدو مزعجة لا ت�ستحق �أن تعا�ش. وهنا ي�أتي الدين 

لي�ضف���ي على هذه الحياة معن���ى �آخر. وتتحول الحياة بف�ضل الدين �إلى محطة لها ما يليها، 

 �إلى المثال: فالحياة الدنيا من دون الدين تتحول �إلى �سفر 
)ولبيان الفرق بين النظرتين نلج�أ

دائم لا و�صول فيه �إلى م�ستقر �وسى العدم، و�أمّا مع الدين ف�إن هذا ال�سفر مهما كان مقرونا 

لام  بالم�شاق وال�صعوبات ف�إن له نهاية وغاية �سعيدة( تتحقق فيها وعود الله بالتعوي�ض عن الآ

ن�سان خلال �سفره الدنيو���ي. وفي القر�آن الكريم كثير  والثو���اب عل���ى المعاناة التي قا�ساها الإ

طار منها: يات التي تت�ضمن بع�ض التو�صيات والتوجيهات في هذا الإ من الآ

)26(
إِنَّ مَعَ الْعُ�سْرِ يُ�سْرا} - {فَ�

 وهكذا يقدم الدين حلا 
)27(

ا �آتَاكُمْ ...} َ - {لِكَيْلَا تَ�أْ�سَوْا عَلىَ مَا فَاتَكُمْ وَلَا تَفْرَحُوا بِم

ن�سان حياته وتق�ض عليه م�ضجعه. ثم �إن الموت في الدين  �شكالية ال�شر التي تنغ�ص على الإ لإ

لا يعود عدما وخاتمة لرحلة طويلة لا مق�صد لها، بل الموت هو نافذة تطل على حياة �سرمدية 

)28(
هانئة. 

خرى التي ي�ؤديه���ا الدين تتمثل في التخفيف من ح���دة الغربة التي ي�شعر بها  والمهم���ة الأ

غير المتدين عن هذا العالم؛ وذلك �أن الله نعم الرفيق لمن ي�ؤمن به:

)29(
رَْءِ وَقَلْبِهِ ...} َ اْمل  يَحُولُ بَْني

َ ّه
- {�أنََّ الل

)30(
إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ} - {...نَحْنُ �أقَْرَبُ �

ِ لَا خَوْفٌ عَليَْهِمْ وَلَا هُمْ يَحْزَنُونَ¨ الَّذِينَ �آمَنُوا وَكَانُوا يَتَّقُونَ¨لَهُمُ 
َّه

إِنَّ �أوَْلِيَاءَ الل  - {�ألََا �



)العدد الثامن ع�شر(المحجة

36   

)31(
خِرَةِ ...} نْيَا وَِيف الآ يَاةِ الدُّ َ الْبُ�شْرَى ِيف اْحل

)32(
ِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوبُ...}

َّه
- {�ألََا بِذِكْرِ الل

نبياء، ومن هنا  �شارة �إلى بع�ض التفا�صي���ل في ما مر حول النبوة ودور الأ وق���د تقدمت الإ

����شارة �إلى بع�ض مواقف الفلا�سف���ة الغربيين حول دور الدي���ن و�أثره على الو�ضع  نكتف���ي بالإ

ن�سان. النف�سي للإ

موقف فرويد:

ن�سان،  ي���رى �سيغمون���د فرويد �أن للدين دورا مهما يلعبه على �صعي���د الحياة النف�سية للإ

والتخفي���ف من الا�ضطرابات الت���ي يعانيها. وهو يقول في هذا المجال: »...وهكذا نلاحظ �أن 

ح�سا�س  الدي���ن مقو ومهدئ في �آن معا. فهو يخفف من حدة م�صاعب الحياة الناتجة عن الإ

مور قابلة للاحتم���ال... ومع لا يكون الموت نهاية  بالحرم���ان والظلم، وب���ه ت�صبح كل هذه الأ

)33(
لحياة بائ�سة، بل يتحول �إلى معبر حدودي بين عالمين...«

كــــــــارل يونــــــغ:

ويقول عالم النف�س ال�وسي�سري المعروف كارل يونغ:

»يعترف فرويد ب�أن �ضعف العقيدة الدينيّة، ي�ؤدي �إلى تحول العالم �إلى ميدان لل�صراعات 

)34(
التي لا تنتهي، و�وسف ي�ؤدي ذلك �إلى �أفول الح�ضارة وزوالها«.

»و�إن ال�شخ�ص��� الذي عا�ش التجرب���ة الدينيّة فهو كمن قب�ض على جوهرة لا تقدر بثمن؛ 

ن�سانيّة معن���ى جديدا، بل هي م�صدر  ن هذه التجرب���ة ت�ضفي على الحياة الإ وم���ا ذلك �إلا لأ

)35(
الحياة والجمال في هذا العالم«.

ويقول وليام جيمز، الفيل�وسف المعا�صر، حول الحياة الدينيّة:

�إن الحي���اة لا طع���م له���ا، �إن لم تكن م�صحوب���ة بالدين، فالدين هو ال���ذي يعطي الحياة 

)36(
ح�سان والعمل ال�صالح«. ن�سان نحو الإ الدنيا الاطمئنان الباطني، ويدفع الإ

ويقول �ألك�سي�س كارل:

»م���ا معنى الحياة؟ لم���اذا نحن هنا؟ من �أين �أتينا؟ �أين نحن؟ م���ا معنى الموت؟ �إلى �أين 
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�سئلة. فلم ي�ستطع �سقراط  نذه���ب؟ �إن الفل�سف���ة لا يمكن �أن تقدم جوابا �شافيا عن ه���ذه الأ

ولا �أفلاطو���ن تق���ديم �أجوبة تبعث على اله���دوء والاطمئنان النف�سي، الدي���ن وحده هو الذي 

)37(
ن�سانيّة«. ي�ستطيع تقديم حل للم��سألة الإ

المبحـــــث الثـــــــــــــاني:

نبياء: الدور الاجتماعيّ للدين والأ

ن�سان بغ�ض النظر عن كونه فردا �أو  م���ا تقدم كله كان حول الدور الذي ي�ؤدي���ه الدين للإ

جماعة، وفي هذا المبحث �وسف نعالج دور الدين في المجتمع، والمجتمع كما هو معلوم ينق�سم 

�إلى �أق����سام عدة، وفق �أ�س�س مختلفة ت�ؤدي �إلى تنوع المجتمعات وتنوع تق�سيماتها، ومن ذلك 

المجتمع القبلي، والقومي، والمدني، والقروي، وهكذا...

1- الت�ضامن والحد من الخلافات القومية والعرقية

ن�سان، فالمجتمع ال�سليم هو  تع���د الحياة الاجتماعيّة والمدنية مب���د�أ فطريا �أو �ضروريا للإ

ّ���ة والمعنوية. والمجتمع  المح���ل الذي ي�ؤمّن للف���رد فر�صة �إ�شباع عدد كبير م���ن حاجاته المادي

الكبير يت�ألف من وحدات اجتماعيّة �أ�صغر كالقبيلة والعائلة وما �شابه. ولا بد لت�شكل المجتمع 

م���ن عن�ص���ر م�شترك بين مجموعاته الت���ي يت�ألف منها، وهذا العن�ص���ر الم�شترك تارة يكون 

م م�شتركة بين مجموعة  ر����ض، �أي عندما تكون اللغ���ة الأ اللغ���ة، و�أخرى القومي���ة، وثالثة الأ

م���ن النا�س��� يرون �أنهم ي�شكلون �أمة واحدة م���ن دون النا�س، كما في حالة العرب في ع�صرنا 

مة العربي���ة، يراد بها هذا المعن���ى، وقد ا�ستط���اع العرب ت�شكيل  الحا����ضر فعندما يق���ال الأ

م�ؤ�س����سات م�شتركة تجمعهم كم���ا في نموذج الجامعة العربية الت���ي تت�شكل من ما يزيد عن 

ربعين بلداً. الأ

ر�ض  والعن�ص���ر الم�شترك الذي تتوحد المجتمعات على �أ�سا�سه في ع�صرنا الحا�ضر هو الأ

قليم  ر�ض والإ �أو الجن�سي���ة والانتماء �إلى �أر�ض م�شتركة. والبا�ل�د التي تت�شكل على �أ�سا�س الأ

مم  ي�ص���ل عدده���ا في الع�صر الحا�ضر �إلى م���ا يزيد عن المائتين، وت����شكل جميعا منظمة الأ

المتحدة.

ويك����شف الت�أمل في مح���اور الاجتماع الم�شار �إليها �أعلاه عن ع���دم تحقيقها درجة عالية 
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من الت�ضامن والان�صهار؛ فخذ مثلا اللغة العربية التي يدعو القوميون العرب �إلى اعتمادها 

ن تحقيق ذلك الحلم المن�وشد، وعل���ى اللغة يمكن �أن يقا�س غيرها  ف�إنه���ا لم ت�ستط���ع حتى الآ

م���ن عناوي���ن الاجتماع والتكتل. ف�إن ه���ذه العناوين جميعا لا ت�ستطيع �إلغ���اء �أ�شكال التمايز 

عرا�ض  �صغر، وكثيرا م���ا �أريقت الدماء وهتكت الأ والاختا�ل�ف بين الوحدات الاجتماعيّة الأ

ر����ض �أو غيرها من  ج���راء الاختا�ل�ف على تفا�صي���ل فرقت المتحدين في عن�ص���ر اللغة �أو الأ

العناوين. 

ن�سان يحتاج  �إذا، المجتمع الذي هو المح���ل المنا�سب لت�أمين الحاجات الماديّة والمعنوية للإ

ف���راد ويخفف من حدة الاختلاف بينها وينزل بها �إلى  �إلى عام���ل قوي يوحّد الجماعات والأ

مر المهم.  ديان ال�سماوية من المعنويات لتحقيق هذا الأ نبياء والأ دنى. وقد ا�ستفاد الأ الحد الأ

قلي���م، في المعبد عل���ى �أداء الطقو�س الدينيّة  ّ���د النا�س��� المختلفون في الع���رق واللغة والإ فتوح

مور الماديّة  ّ���ة ال�صغرى بالأ والمرا����سم العبادية. وبدل �أن تهتم القبائل والوحدات الاجتماعي

عل���ى لتدخل في ح�سابها من ي�شاركها في  المرتبط���ة بها ب�شكل مبا�شر، �سمت بنظرتها �إلى الأ

المعتق���د؛ لتراعي م�صلحته وتهتم بها كم���ا تهتم بم�صلحتها هي. ولا ب�أ�س في هذا المجال من 

�سلامية لنرى كيف ا�ستطاع النب���ي f معالجة الع�صبيات التي  الا�ستف���ادة من التجرب���ة الإ

�سلام. كانت تنخر المجتمع الجاهلي قبل الإ

عن�صر الوحدة في القر�آن:

 ،c دم يعلن القر�آن الكريم �صراحة �أن النا�س جميعا مت�ساوون، ي�شتركون في البنوة لآ

خر ولا يرتقي درجة �إلا بالتقو���ى والقرب من الله، وهذا النوع من  ولا يمت���از �أحده���م عن الآ

التمايز لا يولّد �صراعا ولا نزاعا كما هو وا�ضح:

إِنَّ �أكَْرَمَكُمْ عِندَ  َّ���ا خَلقَْنَاكُم مِن ذَكَرٍ وَ�أنُثَى وَجَعَلْنَاكُمْ �شُ���عُوبا وَقَبَائِ���لَ لِتَعَارَفُوا � إِن �} -1

)38(
ِ �أتَْقَاكُمْ}

َّه
الل

)39(
قُوا} ِ جَمِيعا وَلَا تَفَرَّ

ّه
مُوا بِحَبْلِ الل 2- {وَاعْتَ�صِ

)40(
إِخْوَةٌ} مِنُونَ � ُ�ؤْ ا اْمل َ إِنَّم �} -3

خرى، ودعاهم �إلى  ديان الأ اه الأ مام باّجت وقد خط���ا القر�آن الكريم خطوةً جبّارة �إلى الإ

ديان  الان�و���ضاء في �إط���ار عائلةٍ واحدةٍ تجمعه���ا مظلّة الإيمان بالله والقي���م الم�شتركة بين الأ



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

39   

إَِىل كَلِمَةٍ �سَوَ���اءٍ بَيْنَنَا وَبَيْنَكُمْ �ألَاَّ  ّ���ة، وذلك قوله تعالى: {قُلْ يَا �أهَْ���لَ الْكِتَابِ تَعَالَوْا � ال�سماوي

)41(
 وَلَا نُ�شْرِكَ بِهِ �شَيْئا}

َ ّه
إِلاَّ الل نَعْبُدَ �

ن�سانّي  ه���ذا في الق���ر�آن و�أمّا النبيّ f فقد نثر بذور الوحدة والت�آخي في تربة المجتمع الإ

دم و�آدم م���ن ت���راب لا ف�ضل لعرب���يّ عل���ى �أعجمي �إلا  عندم���ا ق���ال: »�أيّه���ا النا�س��� كلّك���م لآ

 والخلق كلهم عيال الله في المنظار النبوي: »الخلق كلهم عيال الله ف�أحب الخلق 
)42(

بالتقوى«

 
)43(

�إلى الله �أنفعهم لعياله«

ويدعو��� النب���ي �إلى ا�ستبدال التفاخر بالح�سب والن�سب، فيقو���ل: »لِيَدَعْنَ رجال فخرهم 

‏ّهلل من الجعلان التى تدفع ب�أنفها 


ب�أقوام �إنما هم فحم من فحم جهنم �أو ليكوننّ �أهون على ا

 وفي ال�سياق نف�سه يقول: »يا مع�شر قري�ش���، �إن حَ�سَبَ الرجل دينه ومروءته خلقه 
)44(

الن�ت�ن«

)45(
و�أ�صله عقله«

وينقل الم�ؤرخون حادثة حول تفاخر �أحد الم�سلمين الفر�س بقوميته، خلال �إحدى المعارك 

ف����ضرب �ضربة وق���ال: »خذها و�أنا الغلام الفار�سي«، ور�وسل الله ي���رى ذلك وي�سمعه، فعلق 

 وقد بلغ �إهمال النبي f للقومية والعرق 
)46(

ن�صاري« قائا�ل�: »�ألا قلت خذها و�أنا الغا�ل�م الأ

.f أن �صار �سلمان الفار�سي واحدا من �أهل البيت كما في الرواية الم�شهورة عنه�

تذكـــــــــرة:

ربم���ا يقال �إن الدين م�صدر للفرق���ة والاختلاف كما هو من��شأ للوحدة بين بع�ض النا�س، 

مم الكاف���رة تتمت���ع بدرجة من الاتحاد على الكفر، فعندم���ا يبعث الله نبيا من  وذل���ك �أن الأ

نبي���اء ي�ؤمن به قوم ويكفر به �آخرون، ثم بعد وف���اة النبي ينق�سم الم�ؤمنون به �إلى مذاهب  الأ

وفرق وهكذا يتحول الدين نف�سه �إلى �سبب من �أ�سباب الفرقة والاختلاف، �إلا �أن هذا الواقع 

يمك���ن النظر �إليه من زاوية �أخرى وذلك �أن الكفر لم يكن يوما ملة واحدة فالاختلاف قائم 

ب����شكل حتمي بين النا�س، والنبي عندم���ا ي�أتي يحاول جمع النا�س على الحق، وعندما ترتفع 

ح���دة الاختا�ل�ف الديني بين �أتباع النبي ال�سابق يبعث الله نبي���ا جديدا ليميز خبيث المعتقد 

م���ن طيبه ويعيد النا�س �إلى جادة ال�صواب ويقط���ع �أ�سباب الاختلاف والنزاع بينهم: {كَانَ 

قِّ  َ ���ِّشرِينَ وَمُنْذِرِينَ وَ�أنَْ���زَلَ مَعَهُمُ الْكِتَ���ابَ بِاْحل نَ�ي�ِّ مُبَ�  النَّبِي
ُ ّه
َّ���ةً وَاحِ���دَةً فَبَعَ���ثَ الل النَّا�سُ��� �أمُ

)47(
َ النَّا�سِ فِيَما اخْتَلفَُوا} لِيَحْكُمَ بَْني

ق في ن�شر دعوته بين النا�س و�آم���ن به النا�س، ترتفع �أ�سباب  ث���م �إن النب���ي المبعوث �إذا وفِّ
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له���ي والدعو���ة الحقة التي  ديان لم�صلح���ة الدين الإ الخا�ل�ف وتزول الف���رق والمذاه���ب والأ

يحمله���ا النب���ي؛ و�أمّا �إذا �أ�ص���ر النا�س الإيمان بما ي�ؤمنون به ف�إن���ه لا يجبر �أحدا منهم على 

تغير�ي� معتقعده و�إنما يهتم ببي���ان الم�شتركات بين الدين الجديد والدين ال�سابق، لتكون هذه 

ّ���ة والتعاي�ش الم�شترك بن�ي� المختلفين في  الم�ر�ت�شكات �أ�سا����ساً تقو���م عليه الوح���دة الاجتماعي

�ا�ل�سم عن �إمكان التعاي�ش بين جماعتين  الدي���ن. وتك�شف تجربة النبي محمد f وتاريخ الإ

�سلام وال�شرك  �سا�س كانت بين الإ ت�ؤمن كل منهما بدين مختلف، ومن هنا نرى �أن الم�شكلة الأ

ّ���ا غير الم�سلمين من المتدينن�ي� بالم�سيحية �أو اليهودية فقد ا�ستطاعو���ا العي�ش في المجتمع  و�أم

ن�سانيّة، وبخا�صة �إذا اعتمدنا  �سلام���ي وتوفرت لهم حدود مقبولة من الحقوق المدنية والإ الإ

 وقد كان 
)48(

�ا�ل�سم.  معاير�ي� ذل���ك الع�صر للحكم على ه���ذه التجربة الفذة التي �أ�س�سها الإ

�ص���ل في العلاقة بين الم�سلمن�ي� و�أهل الكتاب هو التعاي�ش الم�شترك، ولا يمكننا في مثل هذه  الأ

)49(
المقالة الخو�ض في تف�صيل ذلك وبيانه. 

يقو���ل دروكه���ايم م�ؤ�س�س علم الاجتم���اع المعا�صر، حول دور الدي���ن في تحقيق الان�سجام 

خلاقية، عل���ى حد �ضرورة  والت�ضام���ن: »المنا����سك والطقو�س��� الدينيّة �ضروري���ة لحياتنا الأ

ن هذه المنا����سك والطقو�س هي التي تعطي  ج�سامن���ا؛ وذلك لأ الطع���ام وال����شراب بالن�سبة لأ

)50(
الجماعة قوامها وت�ضامنها«

وفي المجال نف�سه يقول روبرت ا�سميث: »ي�ؤدي الدين دورين هما: تنظيم الحياة الفرديّة 

ح�سا�س بالوحدة والت�ضامن الاجتماعيّ؛ ومن هنا، تعد المنا�سك  لم�صلحة الجماعة، و�إثارة الإ

 وي�صرح ويل ديورانت 
)51(

والطقو�س��� الدينيّة ت�صريحا متكررا بالوحدة و�إعلانا معززا لها.«

)52(
بموقف م�شابه لهذا الموقف.

2- الحريـــــــة الاجتماعيّـــــــــة

ن�سانيّة، عن ا�ستيا�ل�ء �أقلية م���ن النا�س على  يك����شف الت�أم���ل في م�ر�ي�سة المجتمع���ات الإ

مق���درات البلاد، وتحكمها بعد ذل���ك بم�صائر العباد، وهو �أكثرية المجتمع. وقد حاول بع�ض 

الفلا�سف���ة تبرير هذه ال�سلطة م���ن خلال دعوى الحق الطبيعي له���م بالحكم تحت عناوين 

نبياء   وفي مقابل ال�سلطة الحاكم���ة الم�ستبدة كان الأ
)53(

ع���دّة اختلفت باختا�ل�ف الفيل�وسف.

ولى لمواجهة الا�ستبداد والظلم الذي تمار�سه هذه النخب  عبر التاريخ يقفون في ال�صفوف الأ

الحاكمة، دفاعا عن الحق الطبيعي لعامة ال�شعب بالعي�ش بكرامة، وفق قوانين الحق الفطري 
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واعترا����ضا على الظلم غير المبرر، وي�شير القر�آن الك���ريم �إلى الحركة النبوية و�أهدافها في 

‏ّهَ وَاجْتَنِبُوا 


ةٍ رَ�سُولًا �أنَِ اعْبُدُوا الل عدد من �آياته، نذكر منها ما ي�أتي: {وَلَقَدْ بَعَثْنَا ِيف كُلِّ �أمَُّ

 ويح����ض الله �سبحان���ه، بوا�سطة �أنبيائه على مواجه���ة الظلم وعدم القبول 
)54(

اغُو���تَ} الطَّ

���عَفِيَن مِنَ  ُ�سْتَ�ضْ ‏ّهِ وَاْمل


الر�و���ضخ لنر�ي�ه حيث يقول تعالى: {وَمَا لَكُ���مْ لَا تُقَاتِلُونَ ِيف �سَ���بِيلِ الل

 
)55(

ِ �أهَْلُهَا}. الِم جَالِ وَالنِّ�سَاءِ وَالْوِلْدَانِ الَّذِينَ يَقُولُونَ رَبَّنَا �أخَْرِجْنَا مِنْ هذِهِ الْقَرْيَةِ الظَّ الرِّ

 ِ نبياء بالقتل، بقوله: {وَيَقْتُلُونَ النَّبِيِّيَن بِغَْري كما ي�سجل القر�آن كيفية مواجهة الظالمين للأ

نبياء لم يكن من فعل مجهول تخفى دوافعه، بل كان �أمّا   ومن الوا�ضح �أن قتل الأ
)56(

{ ���قِّ َ اْحل

على يد الظالمين �أنف�سهم، و�أمّا على يد من يعلم الظالمون بفعله ممن حر�وضه على ذلك.

نبياء الذين ت�صدوا لمواجهة  ولكي لا نبقى في دائرة الكليات العامة، ن�شير �إلى عدد من الأ

الظلم والا�ستبداد:

:c النبــــي مـــــو�سى

ربما كانت �أعلى درجات الا�ستبداد هي ما و�صل �إليه فرعون، ومن هنا نجد �أن الله يعلل 

�إر�سال���ه لمو����سى  و�أخيه ه���ارون c، بمواجهة الظغيان الفرعوني، وذل���ك في قوله تعالى: 

. وفي �آية 
)58(

َّ���هُ طَغَى} إِن إَِىل فِرْعَوْنَ �  وكذلك: {اذْهَب���ا �
)57(

َّ���هُ طَغَى} إِن إَِىل فِرْعَوْ���نَ � {اذْهَ���بْ �

رْ�ضِ  َ إِنَّ فِرْعَوْنَ عَلَا ِيف الأ �أخرى ي�شرح �سبحانه وتعالى كيفية الظغيان الفرعوني، بقوله: {�

إِنَّهُ كَانَ مِنَ  نْهُمْ يُذبِّحُ �أبَْنَاءَهُمْ وَيَ�سْتَحْيي نِ�سَاءَهُمْ � ���عِفُ طَائِفَةً مِّ وَجَعَلَ �أهَْلهََا �شِ���يَعا يَ�سْتَ�ضْ

. ولم يكتف مو�سى c بدعو���ة فرعون �إلى العودة �إلى جادة ال�صواب، بل 
)59(

فُْ�سِ���دِينَ} اْمل

مل بارتفاع الظلم عنهم �إن هم توكلوا على الله وا�ستعانوا به:  خاطب قومه وحر�ضهم على الأ

ِ يُورِثُهَا مَنْ يَ�شَاءُ مِنْ عِبَادِهِ 
ّهِلل
إِنَّ الْاءَرْ�ضَ  وا � ُ ِروبِ� ‏ّهِ وَا�صْ


{قَالَ مُو�سَ���ى لِقَوْمِهِ ا�سْ���تَعِينُوا بِالل

�سلو���ب النبوي في العمل فقد كان خاليا من الت�آمر، بل كان   و�أمّا الأ
)60(

وَالْعَاقِبَ���ةُ لِلْمُتَّقِنَ�ي�}

�صريح���اً �شفافا مبنيا على �إتمام الحجة على الظالم والمظلوم في �آن معاً، ولذلك نجد النبي 

)61(
إِ�سْرَائِيلَ ولا تعذبهم} مو�سى c يخاطب فرعون بقوله: {ف�أرَْ�سِلْ مَعَنَا بَنِي �

:c النبي يحيى

 ،c نبياء الذين ا�ست�شهدوا على جبهة مواجهة الا�ستبداد والظلم النبي يحيى ومن الأ

الذي ا�ست�شهد على يدي هيرود�س الذي �شعر بخطورة وجوده عليه، وهو الذي ي�سميه الإنجيل 

)62(
بيوحنا.
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:c النبي عي�سى

رغ���م �أن النبي عي�سى c ا�شته���ر بكونه نبي ال�سلام والمجبة �إلا �أن جوهر ر�سالته كما 

نه م�سحني  تي: »روح الرب عليّ لأ ي�شرحه���ا هو بح�سب المنقول عن���ه في الإنجيل تتحدد في الآ

نادي للم�أ�وسري���ن بالإطلاق وللعمي  �شفي المنك����سري القلوب، لأ ���ّشر الم�ساكين، �أر�سلني لأ ب� لأ

)63(
بالب�صر و�أر�سل المن�سحقين في الحرية«

ويقول عي�سى c عن ا�ستعداده لمواجهة هيرود�س الذي ي�صفه بالثعلب، موجّهاً خطابه 

�إلى الفري�سين�ي�: »في ذلك اليوم تقدم بع����ض الفري�سيين قائلين له اخرج و اذهب من ههنا؛ 

ن هيرود�س��� يري���د �أن يقتلك̈  فقال لهم ام�وضا و قولوا لهذا الثعلب ها �أنا �أخرج �شياطين  لأ

نه لا  و�أ�شفي اليوم و غداً و في اليوم الثالث �أكمل¨  بل ينبغي �أن �أ�سير اليوم وغدا وما يليه لأ

نبياء وراجمة  يمك���ن �أن يهلك نبي خارج���اً عن �أور�شليم̈  يا �أور�شليم يا �أور�شليم يا قاتلة الأ

المر�سلين �إليها كم مرة �أردت �أن �أجمع �أولادك كما تجمع الدجاجة فراخها تحت جناحيها و 

لم تري���دوا̈  هو���ذا بيتكم يترك لكم خرابا و الحق �أقول لكم �إنكم لا ترونني حتى ي�أتي وقت 

)64(
تي با�سم الرب« تقولون فيه مبارك الآ

ر من �ا�ل�سح ولو ببيع  ونج���ده يدعو��� �أتباعه �إلى الا�ستع���داد للمواجهة والت�سل���ح بما تي�ّس

ثيابه���م: »فقال لهم لكن الان من ل���ه كي�س فلياخذه و مزود كذلك و من لي�س له فليبع ثوبه و 

)65(
ي�شتر �سيفا«

وعل���ى �و���ضء ما تقدم ي�شكك بع����ض الباحثين في ما ين�سب �إليه حو���ل دعوته �إلى مهادنة 

قل م���ا ين�سب �إليه حول تهربه م���ن ال�سيا�سة والعمل  القي�ص���ر والخ�و���ضع لدولته، �أو على الأ

)66(
ال�سيا�سي، بح�سب ما اكت�شفه البروف�وسر فيتيغ هوف، و�أريك فروم.

:f النبي محمد

لم تكن الجزيرة العربية في عهد ر�وسل الله f خا�ضعة لحكم و�سلطة وا�ضحة المعالم، بل 

كانت القبيلة هي الدولة �أو �شبه الدولة في ذلك الع�صر. وكان �شيوخ القبيلة و�أغنياء القبائل 

ووجها�ؤه���ا تتكاتف جهودهم على كل م���ا ي�ضر بم�صلحة الفقراء والم�ست�ضعفين، وكان يعاني 

العبيد والفقراء في مكة �شتى �أنواع الذل والهوان والتكليف بما يطاق وما لا يطاق مما يمتهن 

ن�سانيّة ويتنافى معها. في مثل هذا المجتمع �أعلن النبي f عن دعوته ما �أثار قلق  الكرامة الإ

 
)67(

الطبقة الحاكمة في مكة و�ألبها عليه. فاختارت قري�ش مواجهة النبي بالحيلة والتطميع. 
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وعندما يئ�وسا من ا�ستمالته بالترغيب والترهيب عزموا على قتله والا�ستراحة منه، فك�شف 

)68(
الوحي له م�ؤامرتهم، ونجا بنف�سه من �شر ما مكروا به وبر�سالته.

���رَهُمْ  إِ�صْ ���عُ عَنْهُمْ � وي�صو���ر لن���ا القر�آن الك���ريم �أهداف الدعو���ة النبوية بقول���ه: {وَيَ�ضَ

)69(
وَالْاءَغْلَالَ الَّتِي كَانَتْ عَليَْهِمْ}.

والنبي نف�سه f يحدد �أهداف دعوته، في ر�سالته �إلى �أهل نجران بقوله: »�أما بعد ف�إني 

 وفي 
)70(

‏ّهلل من ولاية العباد«.


‏ّهلل من عبادة ‏العباد و �أدعوكم �إلى ولاية ا


�أدعوك���م �إلى عب���ادة ‏ا

�سلامية مواجهة الا�ستبداد والطاغوت  ن�ص��� وا�ضح الدلالة على كون الهدف من الدعو���ة الإ

‏ وفي الروايات 
)71(

ي���روى عن ر�وسل الله f: »�إنّ الله ق���د بعثني �أن �أقتل جميع ملوك الدنيا«.

 
)72(

ئمة c ما ي�ؤكد هذا المعنى �أي�ضاً. الواردة عن الأ

والملفت في هذا المجال تحذير الله نبيه من الانقلاب على ال�شعارات التي ترفعها الدعوة 

والر�سال���ة، كما يح�ص���ل في كثير من الثورات التي تتحول �إلى ا�ستب���داد �أ��وسأ من الا�ستبداد 

‏ّهُ الْكِتَابَ 


تِيَهُ الل الذي اقتعلته، وذلك قوله تعالى: {وَمَا كَانَ لِنَبِيٍّ �أنَ يَغُلَّ مَا كَانَ لِبَ�شَرٍ �أنَ يُ�ؤْ

)73(
{

ّه
ةَ ثُمَّ يَقُولَ لِلنَّا�سِ كُونُوا عِبَادا لِي مِن دُونِ الل بَُّو كْمَ وَالنُّ ُ وَاْحل

3- تحقيق العدالة الاجتماعيّة

تدل كلمة العدالة على �إعطاء كل ذي حق حقه، ويت�ضمن ذلك مواجهة التمييز والظلم، 

ن�سان والغ�ض م���ن ��شأنه. وت�ستخدم هذه الكلمة  وكل عم���ل ي�ؤدي �إلى الا�ستخفاف بكرامة الإ

خرين، وفي هذه الحالة تعد العدالة  ����شارة �إلى ت�صرف ال�شخ�ص و�سلوكه تجاه الآ �أحيانا للإ

�سم���ة �أخلاقي���ة وف�ضيلة من الف�ضائل التي يجب �أن يتحل���ى بها النا�س عامة من نبي وغيره، 

�ضعي���ف وقو���ي، عالم وجاه���ل... و�أحيانا ت�ستعمل ه���ذه الكلمة في دائرة �أو����سع من الدائرة 

�شخا�ص �وساء  ن�ساني ويراد منها هنا، �ضب���ط �سلوك الأ ّ���ة؛ �أي في مي���دان الاجتماع الإ الفردي

�شارة �إلى وجو���ب تنظيم �ش�ؤون  كانو���ا �أ�شخا�ص���ا طبيعين�ي� �أم معنويين، و�أي�ضا ي�ستعم���ل للإ

قلية �أو الطبقة الحاكمة  المجتم���ع في مجالي الت�شري���ع وتطبيق القوانين، وذلك لكي تمن���ع الأ

كثرية الاجتماعيّة �أي الطبق���ة المحكومة وعامة ال�شعب. وفي هذا المقام تعد  م���ن ا�ستغلال الأ

العدالة مطلبا �إن�سانيا عاما و�شعاراً تطلب الب�شرية كلها الو�صول �إليه. وبعبارة �أخرى تطلب 

ن�سانيّة كلها تحقق العدالة في مجالات ثلاث، هي: الت�شريع، والتطبيق، والق�ضاء. الإ

ّ���ة �إلا �إذا في ظل التعاليم ال�سماوية. فالله  ن�ساني ولا يمك���ن �أن تتحقق هذه الطموحات الإ
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علم بحاجات الطبيعي���ة، الفرديّة والاجتماعيّة؛  ن�سان، وهو الأ �سبحانه هو خال���ق الكون والإ

وم���ن هنا وجب على النا�س مراعاة القواعد الكلي���ة والعامة التي و�ضعها الله للب�شر لتنظيم 

نبياء حاملين لر�سالته �إلى الخلق. ومن الوا�ضح �أن القانون وحده لا يكفي  حياتهم، و�أر�سل الأ

لتحقق العدالة الاجتماعيّة؛ بل لا بد من توفر قدرات خا�صة في القائمين على تطبيق القانون 

لزام بالتقيد  وتنفي���ذه، خ�شية الوقوع الخط�أ �أثن���اء التنفيذ. و�إذا لم تف التزكية والتعليم بالإ

مر �إلى غيرها من ال�ضمانات التطبيقي���ة، كالعقوبات الدنيوية  ب�وضاب���ط العدالة، ينتق���ل الأ

�شارة �إلي���ه في هذا ال�سياق هو قدرة بع����ض النا�س على الفرار من  خروي���ة. وم���ا تجدر الإ والأ

فاق في وجه  م���ن من هذه الجهة، وهذا ي����ؤدي �إلى �سد الآ العقوب���ات الدنيوي���ة و�شعورهم بالأ

م����شروع تحقيق العدال���ة الاجتماعيّة وتعقيد م�ر�ي�سة تج�سدها في الواق���ع الاجتماعيّ، ومن 

خروية تمث���ل �ضمانا رادعا في وجه من ت�وسل ل���ه نف�سه ك�سر القواعد  هن���ا ف����إن العقوبات الأ

خرة ب�أي وجه من  ّ���ة، والإخلال بميزان العدالة، ولا مجال للف���رار من عقوبات الآ الاجتماعي

الوجوه ومن هنا كان الإيمان والدين �ضمانا تنفيذيا لتطبيق القوانين.

ّ���ة تدخل في �صلب الم����شروع النبوي لجميع  وعل���ى �وضء هذا نقو���ل �إن العدالة الاجتماعي

نبياء بالدعوة �إلى الله والإيمان وعبادته، والثورة  نبياء. وبعبارة �أخرى: لا تنح�صر دعوة الأ الأ

نبياء عر�ب� التاريخ ي�سعون في �سبيل ا�ستبدال الدول الظالمة  عل���ى الحاكم الم�ستبد، بل كان الأ

؛ ولذلك �أي�ضا كانت الدعوة �إلى العدالة 
)74(

ب�أخرى عادلة: {...قُلْ �أمََرَ رَبِّي بِالْقِ�سْ���طِ...} 

 .
)75(

امِيَن بِالْقِ�سْ���طِ} هَ���ا الَّذِينَ �آمَنُوا كُونُو���ا قََّو ه���داف النبوية: {يَا�أيَُّ عل���ى ر�أ�س قائمة الأ

وفي الق���ر�آن �آي���ات عدّة تدعو �إلى العدال���ة و�إلى التزام مقت�ضياته���ا في الاقت�صاد وغيره من 

يِ���زَانِ وَ�أقَِيمُوا الْوَزْنَ بِالْقِ�سْ���طِ وَلَا تُخْ�سِ���رُوا  يِ���زَانَ و �ألَاَّ تَطْغَوْا ِيف اْمل المج���الات: {وَوَ�ضَ���عَ اْمل

.
)76(

يِزَانَ} اْمل

إِذَا  ةٍ رَ�سُو���لٌ فَ� وب�شكل عام يربط القر�آن بين النبوة وبين العدل في قوله تعالى: {وَلِكُلِّ �أمَُّ

نبياء عندما  ية �أن الأ  وت�ؤكد الآ
)77(

���يَ بَيْنَهُم بِالْقِ�سْ���طِ وَهُمْ لَا يُظْلمَُونَ}. جَاءَ رَ�سُو���لُهُمْ قُ�ضِ

ي�صح���رون بدعوتهم ويعلنو���ن �أهدافهم وتكون له���م الغلبة، لا ي�سعو���ن �إلى قمع وا�ستئ�صال 

المعار�ن�ي�ض والانتق���ام منهم بل يراعون فيه���م قواعد العدالة ومقت�ضياته���ا على الرغم من 

)78(
مخالفتهم ومعار�ضتهم للدعوة النبوية في بداياتها. 

وع���ن الدعوة �إلى الع���دل في الق�ضاء وف�صل الخ�صومات بين النا�س���، وهذا �أ�صل ومبد�أ 

نبياء، وممن دعاهم الله �إلى عدالة الق�ضاء  وتو�صية �إلهية لا ينبغي �أن يحيد عنها نبي من الأ
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‏ّهَ يُحِبُّ 


إِنَّ الل إِنْ حَكَمْ���تَ فَاحْكُم بَيْنَهُ���م بِالْقِ�سْ���طِ � كرم f؛ حيث يقو���ل تعالى: {وَ� النب���ي الأ

نبياء �أن يغ�وضا الط���رف عن الظلم الذي يمار�سه الحكام �أو   ولم يك���ن للأ
)79(

قُْ�سِ���طِيَن}.  اْمل

غيرهم في المجتمعات التي يعي�وشن فيها، بل كانوا دائما دعاة العدالة حتى لو �أدى ذلك �إلى 

ِ حَقٍّ وَيَقْتُلُونَ  : {وَيَقْتُلُونَ النَّبِيِّيَن بِغَْري
)80(

ذى بهم �أو رفعهم �إلى مرتبة ال�شهداء  �إلحاق الأ

، فلو لم تكن العدالة واجبا 
)81(

رْهُم بِعَذَابٍ �ألَِيمٍ}  الَّذِينَ يَ�أْمُرُونَ بالْقِ�سْطِ مِنَ النَّا�سِ فَبَ�ِّش

ثروا ال�سكوت وال�صمت  م���ن الواجبات الدينيّة وج���زءا من تكليف الدعوة وتبليغ الر�سال���ة لآ

عل���ى الكلام واكتفوا بالموعظة والن�صيح���ة وتابعوا م�سيرة دعوتهم، ف�إن على حامل الر�سالة 

�أن يو�صله���ا قب���ل القيام ب�أي ����شيء �آخر ولم يكن له���م �أن يمهدوا �سبل ال�شه���ادة قبل �إتمام 

كبر عدد من النا�س. الدعوة و�إ�سماعها لأ

هداف التي ي�سعى  تية تك�شف ب�صراحة وو�وضح عن �أن العدالة تمثل �أحد �أهم الأ ية الآ والآ

نبياء �إلى تحقيقها، في المجتمعات التي بعثوا بين ظهرانيها:  {لَقَدْ �أرَْ�سَلْنَا رُ�سُلنََا بِالْبَيِّنَاتِ  الأ

دِيدَ فِيهِ بَ�أْ�سٌ �شَ���دِيدٌ  َ يِ���زَانَ لِيَقُومَ النَّا�سُ��� بِالْقِ�سْ���طِ وَ�أنَزَلْنَا اْحل وَ�أنَزَلْنَ���ا مَعَهُ���مُ الْكِتَ���ابَ وَاْمل

)82(
وَمَنَافِعُ لِلنَّا�سِ} 

نبياء، �إنزال  ن�سان ثلاث نعم كبرى، هي: �إر�سال الأ ية ال�سابقة �إلى من���ح الله الإ ت�ر�ي�ش الآ

خير يراد به العدل والق�سط في المعاملات التجارية.  الكتب ال�سماوية، و�إنزال الميزان، وهذا الأ

نبياء ويعملون  وي�ص���ل النا�س��� �إلى مرحلة الر�شد الت���ي يريدها الله عندما يتعرفون عل���ى الأ

نبياء �إلى تحقيق  بالق�سط والعدل في تعاملاتهم، وذلك ب�شكل اختياري، وبالتالي لا يهدف الأ

نبياء بدعوة النا�س �إلى اختيار العدالة والالتزام  العدالة ب�أي �شكل تي�سر، بل تق�ضي خطة الأ

بها ب�شكل طوعي.

ي���ة وا�شتمالها على الق�وسة لفر�ض العدالة �إن لم  �شارة �إلى ت�ضمن الآ ولا ب���د �أي�ضا من الإ

يتحق���ق الالت���زام بها طوعا، ومن هنا ذكر الحديد الذي هو كناية ورمز ي�شار به �إلى ال�سيف 

نبياء تحويل النا�س �إلى ع���دول اختيارياً ولكن عندما ي�أبى  والقو���ة. وبعبارة �أخ���رى: يريد الأ

�أحدهم ذلك يفر�ض عليه العدل بقوة القانون وال�سيف.

4- التمهيد للثقافة والح�ضارة

ر�ضية لم يكن يعرف �شيئا عن الثقافة والح�ضارة،  ن�سان الكرة الأ عندما وط�أت �أقدام الإ

ية الكريم  ب���ل لم يكن يعرف من ط���رق العي�ش �إلا �أب�سطها و�أقلها تعقيدا، وم���ن هنا ت�شير الآ
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التي تتحدث عن قتل �أحد �أبناء �آدم �أخاه، ت�شير في الوقت عينه �إلى عجزه عن معرفة كيفية 

ر�ض ليواري �شيئا �أو  الت�ص���رف مع جثت���ه، ولم ي�ستطع دفنها �إلا بعد �أن الغراب يحف���ر في الأ

)83(
يكت�شف �شيئا. 

ن�سان �شيئا ف�شيئا ودرجة فدرجة، ا�ستطاع ال�سيطرة على الطبيعة  وبعد ذلك ا�ستطاع الإ

والا�ستف���ادة منه���ا لم�صلحته، وهكذا بني���ت الح�ضارات وتكونت الثقاف���ات، وهو �أمر لا نجد 

نبياء في بناء  �أنن���ا بحاج���ة �إلى �شرحه وبيانه، و�س�ؤالنا في هذا المجال هو: م���ا دور الدين والأ

الح�ضارة والثقافة وتطورهما؟

�صي���ل والذاتي للبعثة.  نبياء هو��� الهدف الأ م���ا ي�ستح���ق التوقف عنده في ق�ضي���ة بعثة الأ

ن�سان للرق���ي به في مدارج الكمال المعنوي والفلاح  خذ بيد الإ ونح���ن نعتقد �أن الهدف هو الأ

والق���رب �إلى الله؛ ولك���ن تحقيق هذا الهدف مرهون بمجموعة م���ن المقدمات، �أهمها وجود 

مجتم���ع تتحقق فيه العدالة ب�أ�سمى معانيها وا�ستخدام طاقة الفكر التي �أودعها الله في هذا 

ن�سان ليتعرف على الله �إلى التفكر في مخلوقاته، وكذلك  المخلوق الم�سمى �إن�ساناً. ويحتاج الإ

دلة التي ي�وسقونها  نبياء على الت�أمل في م�ضامين دعاواهم والتفك���ر في الأ تتوق���ف معرف���ة الأ

لهية. كما ويتوقف حفظ الإيمان على تحقق العدالة  ثب���ات �صدقهم في تحملهم الر�سالة الإ لإ

ن�سان.  وانت�شاره���ا وت�أمين الحد م���ن المعقول من الحاجات الماديّة التي تتوقف عليها حياة الإ

نبي���اء �إلى ال�سع���ي لت�أمينه للنا�س، رغب���ة منهم في الو�صو���ل �إلى هدفهم  وه���ذا م���ا يدعو الأ

ن�ساني والقيام بدور التعليم  ه���م. ومن هنا يعم���ل الانبياء على ت�أ�سي�س الاجتماع الإ ول والأ الأ

ن����سان �أ�صول التزكية و�وضابط العدالة وكيفي���ة �إجرائها؛ وبناء على  والتربي���ة فيه ليتعلم الإ

نبي���اء بالدنيا هو اهتمام �آلي ولي�س اهتمام���ا �أوليا و�أ�صليا،  ذل���ك كل���ه نلاحظ �أن اهتمام الأ

نبي���اء في بناء الح�ضارة  وبع���د ه���ذه المقدمة يمكننا، ولو مع مراع���اة الاخت�صار بيان دور الأ

وتكوين الثقافة.

ن�ساني وقوة التفكير  �إنّ حج���ر الزاوية في تكوي���ن الثقافة وت�شكل الح�ضارة هو العق���ل الإ

ن�سان الرقي في مدارج الكمال. وبما  عنده، وكلما تطورت هذه القوة وارتقت كلما ا�ستطاع الإ

نبياء يتوقف عل���ى الت�أمل في ر�سالتهم والتفك���ر في تعاليمهم، ف�إنّهم يهتمون  يم���ان بالأ �أن الإ

ن�سان �إلى الا�ستفادة من ه���ذه القوة المودعة لديه، وتطوير هذه القدرات الفطرية  بدعو���ة الإ

نبي���اء وت�شخي�ص ال�صادق  ك���ي ت�ستخدم في مجال المعرف���ة بعامة وفي مجال التعرفة على الأ

نبياء  منه���م، وتمييزه عن المدعي لذلك المن�صب وهو لي�س من �أهل���ه؛ ولذلك كلّه نجد �أنّ الأ
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ن�سان لعقله، بل و�إلى تنميته وتطويره، ب�أ�شكال عدّة نذكر  دعوا عبر التاريخ �إلى ا�ستخدام الإ

منها ما ي�أتي:

�أ- الح�ض على العلم:

والق���ر�آن الكريم الذي هو��� �آخر الر����سالات ال�سماوية، و�أكملها لم ير�ت�ك بابا من �أبواب 

ن�سان �إلى طرقه وولوجه. وقد احتوى هذا الكتاب الكريم  التفك���ر وتح�صيل العلم �إلا ودعا الإ

على �آيات عدّة تدعو �إلى تح�صيل العلم، وتذم الجهل، وتعد التعليم �أحد �أهداف النبوة وبعثة 

نبي���اء، ومنبع الإيمان وم�صدره الثر. ولم تنح�ص���ر الدعوات القر�آنية �إلى التفكر والتدبر  الأ

ن�سان ولفتته �إلى الت�أمل في الكون والطبيعة  على جعل الدين ميدانا لهذه العملية، بل دعت الإ

 و�إلى الجمل 
)84(

ب�أ�سره���ا. ففي �آيات عدّة دعوات �إلى الت�أمل في ال�سماء والنجوم التي فيها، 

 وعلى ما 
)87(

 و�إلى خلق النباتات �أزواجاً، 
)86(

ن�سان وكيف خل���ق،   و�إلى الإ
)85(

وكيفي���ة خلقه، 

تقدّم ق�س ما �وساه...

ولم يح���د النبي f عن هذه الخطة بل دع���ا الم�سلمين �إلى طلب العلم وعده فري�ضة على 

 وقال في وقت لم يكن العلم ب�ضاعة رائجة �أو مرغوبا فيها: »اطلبوا العلم من 
)88(

كل م�سلم، 

 وقال �أي�ضاً: »مداد العلماء 
)90(

 وقال �أي�ضاً: »الحكمة �ضالة الم�ؤم���ن«، 
)89(

المه���د �إلى اللحد«، 

)91(
�أف�ضل من دماء ال�شهداء« 

ولا ينبغ���ي توه���م �أن العلم المدعو �إليه في هذه الروايات هو��� العلم ال�شرعي وحده؛ وذلك 

طا�ل�ق الدعوة �إلى تح�صي���ل العلم في هذه الروايات وعدم تقييد ذل���ك بالعلم ال�شرعي �أو  لإ

بغيره من العلوم، �أ�ضف �إلى ذلك �أن في �إحدى الروايات المنقولة عن النبي f، ما يدل على 

�شمول الدعوة لكل العلوم النافعة مهما كانت �أو كان م�صدرها، وذلك هو قوله f: »اطلبوا 

 فال�صين لم تكن يوما م�ص���دراً �أو محلًا لتح�صيل العلم ال�شرعي، 
)92(

العل���م ولو بال�ن�ي�ص« 

وفوق في ما تقدم من روايات رواية تدعو �إلى طلب الحكمة ولو من الكافر، و�أخيرا ن�شير �إلى 

)93(
بدان.«  ديان و علم الأ تق�سيم العلم في الرواية الم�شهورة: »العلم علمان علم الأ

ب- تعظيــــم العمـــــل وطلب الحــــــلال

نبياء في وجه  بواب التي يفتحها الأ ك�شفن���ا في م���ا �سبق عن كون الدعوة �إلى العلم �أحد الأ

ت�أ�سي�س الح�ضارة، وهنا ن�شير �إلى العن�صر الثاني، وهو الدعوة �إلى العمل وتمجيد ال�سعي في 
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طل���ب الرزق، وذلك �أن التنمية لا تتم بالعل���م والدعوة �إلى العلم وحده، و�إنما تحتاج التنمية 

�إلى ثقافة تعتبر العمل �أمرا مقد�ساً لا بد من ال�سعي فيه، وهذا ما فعله القر�آن الكريم حيث 

مور بطريقة  �إنه لم يذم ال�سعي في طلب الرزق، وت�أمين المعا�ش، بل نجد �أنه �أ�شار �إلى هذه الأ

�إيجابي���ة، تك�شف عن احترامه للعمل وما يترتب عليه م���ن علاقات ونتائج: {وَجَعَلْنَا النَّهَارَ 

ولى يعد الله من نعمه  ي���ة الأ  وفي الآ
)95(

هَ���ارِ �سَ���بْحا طَوِياً�ل�}  إِنَّ لَ���كَ ِيف النَّ �} 
)94(

مَعَا����شا}، 

ية له في  قرار ب�أن المخاطب بالآ ية الثانية ي�شير ب�شيء م���ن الإ �أن جع���ل النه���ار معا�شاً، وفي الآ

النهار �سبح طويل و�سعي دائب دون �أن يذم ذلك �أو ينهى عنه.

يبَكَ  ن�سان �إلى عدم ن�سيان حظه من الدنيا، بقوله: {وَلَا تَن�سَ نَ�صِ في �آية �أخرى يدعو الإ

)96(
نْيَا}  مِنَ الدُّ

وقد مدح النبي f، العم���ل والعامل و�أولاهما اهتماما خا�صا ي�ستحقانه، فعندما �شاهد 

ن�ص���اري و�أثر الحبل فيها �أثن���ى عليه ومجد عمل���ه وطم�أنه �إلى �أنه���ا يد يحبها  ي���د �سع���د الأ

 وفي رواي���ة �أخرى يقول: »من طلب الدني���ا حلالًا فى عفاف كان فى درجة 
)97(

الله ور�وسل���ه. 

 وفي رواية يق�ســـــم العبـــــادة �إلى �سبعيــ���ن جـــزءا ويخبر ب�أن �أف�ضلهـــا طلب 
)98(

ال�شه���داء«. 

 كما 
)100(

 كم���ا �أنه ينهى بحدة قل مثيلها عن �أكل حق العام���ل والاعتداء عليه، 
)99(

الحا�ل�ل. 

)101(
ويخبر ب�أن فاعل ذلك ملعون عند الله. 

ر�ض لحالها، بل �إن  �إذا لم ي����أت النبي f، بالدعو���ة �إلى �إهمال الحياة الدنيا وت���رك الأ

ر�ض وذلك قوله تع���الى: {هُوَ �أنَ�شَ����أكَُم مِنَ  ن����سان في الأ الق���ر�آن يخبر ع���ن ا�ستعمار الله الإ

)102(
رْ�ضِ وَا�سْتَعْمَرَكُمْ فِيَها}.  َ الْأ

ن�سان وم�صلحته:  ر�ض م�سخر للإ وفي �آيات �أخرى ي�شير الله �سبحانه �إلى �أن جميع ما في الأ

رَ لَكُم مَا ِيف   وكذلك قوله تعالى: {وَ�سَخَّ
)103(

رْ�ضِ جَمِيعاً.}،  َ {هُوَ الَّذِي خَلقََ لَكُم مَا ِيف الْأ

)104(
رْ�ضِ}.  َ ماوَاتِ وَمَا ِيف الْأ ال�سَّ

مثلـــــة: وهــــــاك بعـ�ض الأ

نبياء بالدعوة العام���ة وترك العمل والتطبيق �إلى التزام النا�س وهمتهم، بل  لم يكت���ف الأ

�سعو���ا جميعاً في مي���دان البناء والت�أ�سي�س الح�ضاري ب����شكل مبا�شر وخطوا خطوات وا�سعة، 

�شارة �إلى خلا�صة معبرة  لا مج���ال لا�ستعرا�ضها جميعا في هذه المقالة ولكن لا منا�ص من الإ

�سماء كما  ول ل�صرح العلم على ما �أفا�ضه عليه الله في تعليمه الأ ف����آدم c هو الم�ؤ�س�س الأ
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 وق���د وردت روايات عدّة ت�شرح طبيعة 
)105(

�سْ���ماءَ كُلَّهَا...}  َ يقو���ل الله تعالى: {وَعَلَّمَ �آدَمَ الْأ

ر�ض، وت�شير هذه الروايات �إلى �أنه �سبحانه عرفه  �سماء التي علمها لله لخليفته في الأ هذه الأ

ر�ض وما فيها من جبال و�أودية و�صحار و�أدوي���ة و�أع�شاب و�صنائع ومعادن وما �وسى  عل���ى الأ

)106(
ذلك. 

وفي الرواي���ات المنقول���ة في كتب الفل�سفة ما يدل عل���ى �أن علم اللغة والخط من مبتكرات 

 كم���ا ي�ر�ي�ش الق���ر�آن الك���ريم �إلى تعلي���م الله داودَ c، �صناعة 
)107(

 .d���آدم و�إدري�س�

  كم���ا يتحدث م�ؤرّخــــو العلم عن ن�سبـــــة علم���ي الفلك والح�ســــاب �إلى النبــــي 
)108(

ال���دروع.

)109(
�إدريـــــ�س c، ون�سبة علوم �أخرى �إلى �أنبياء �آخرين و�إلى �أتباعهم �أي�ضاً. 

اعتــــــراف بع�ض المفكريــــن الغربيــــين:

ن�ساني �إلى �أن يعترف  وق���د دعا و�وضح الدور ال���ذي ي�ؤديه الدين في ميدان الاجتم���اع الإ

مر على المتدينن�ي� منهم بل �شمل بع�ض  ع���دد كبر�ي� من العلماء الغربيين ب���ه، ولم يقت�صر الأ

الملحدي���ن �أي�ضا؛ حيث لم يمنعهم �إلحادهم من الاعر�ت�اف للدين بدوره الذي ي�ؤديه، ول�سنا 

�شارة �إلى بع�ض النماذج  ب�ص���دد ا�ستق�صاء مواقف ه�ؤلاء العلماء جميعاً و�إنما نهدف �إلى الإ

لي�س �إلا:

�أين�شتــايــــــــــن:

يحتاج �صرف العمر على البحث العلمي والان�شغال به وترك اللذات والراحة، �إلى روحية 

ن�سان هذا العمر على العلم والبحث  خا�صة وهدف متميز. ولي�س من المنطقي �أن ي�صرف الإ

العلمي دون �أن يملك هدفا وا�ضحا يدعوه �إلى ذلك، والدين وخدمة خلق الله هما دافعان من 

الدواف���ع التي تدعو العلماء �إلى ما �أ�شرنا �إليه، وم���ن بين العلماء الذين يقرون بهذا التقييم 

الع���الم المع���روف �أين�شتاين؛ حيث يقول: �إنن���ي �أعترف ب�أن الدين هو م���ن �أهم الدوافع التي 

تدعو��� �إلى البحث العلم���ي. وهذا ما ن�شاهده عند عدد من العلم���اء �أذكر منهم كبلر ونيوتن 

 
)110(

اللذين ق�ضيا عمرا طويلا في البحث العلمي ليتو�صلا �إلى ما تو�صلا �إليه من نتائج. 

مــاكـــــــ�س فيــــبــــر:

ديان، وعلى الرغم  ديان الديانة الم�سيحية دون غيرها من الأ  لقد عرف ماك�س فيبر من الأ

من معاي�شته لبع�ض مواقف الكني�سة من العلماء والبحث العلمي، فهو لم يحمل على الدين �أو 
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خلاق  ن�ساني، وهو يحكم ب�أن الأ يتحام���ل عليه، و�إنما �أقر بدور الدين في حرك���ة الاجتماع الإ

خلاق البروت�ستانتية،  ّ���ا الأ �سلامي���ة والكاثوليكي���ة لا تتنا�سبان مع التوجه الر�أ�سمالي، و�أم الإ

ثبات مدعاه بواقع المجتمعات الغربية المتطورة حيث  فه���ي منا�سبة لذلك تماماً. وي�ست�شهد لأ

 ولا يعني عر�ضنا ل���ر�أي فيبر هذا الموافقة 
)111(

كان���ت �أكثره���ا تنحو المنحى البروت�ستانت���ي. 

علي���ه �أبدا، و�إنم���ا ذكرناه للا�ست�شهاد بمواقف تعترف للدين ب���دور متميز في حركة المجتمع 

بعامة وبع�ض وجوهه كالبحث العلمي بخا�صة.
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الهوام�ش:

�سلامية. 1- ا�ستاذ باحث  في معهد الفكر والثقافة الإ

 2- انظ���ر: ويلي���ام ا�سكي���د مور، تفكّر نظ���رى در جامعه‏ �شنا����سى )الفكر النظري في عل���م الاجتماع(، �ص 

.142
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ية 10. ية 35 و 36؛ و�وسرة �إبراهيم: الآ 7- �وسرة الطور: الآ
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ن�سان ذلك المجهول. ومنها العربية بعنوان: الإ

ية 172. عراف: الآ ية 29؛ و�وسرة الأ ية 9؛ و�وسرة الحجر: الآ  11- �وسرة ال�سجدة: الآ

ية 19؛  ية 5؛ �و���سرة المعارج: الآ ي���ة 73؛ و�وسرة التين: الآ نبياء: الآ ي���ة 70؛ و�وسرة الأ ����سراء: الآ  12- �و���سرة الإ

ية 17. ية  6؛ و�وسرة عب�س: الآ و�وسرة العاديات: الآ

ية 3. ية 27؛ �وسرة القيامة: الآ ية 51؛ �وسرة الروم: الآ �سراء: الآ يات 2-6؛ �وسرة الإ  13- �وسرة ق: الآ

ية 25. ية 5؛ �وسرة الجاثية: الآ ية 27؛ �وسرة الم�ؤمنون: الآ  14- �وسرة �ص: الآ

ثار المترتبة على الفعل  خلاق �إلى المنافع والآ خلاق ال�شرقيين عند تعريفهم لعلم الأ 15-  ينظر �أكثر علماء الأ
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خلاق النظريّه، �ص 18؛ ومحمد عبد ال�ستار، درا�سات فى فل�سفة  تعريف جاك�س. )انظر: عبد الرحمن بدوى، الأ

خلاق، �ص 17(. الأ

خلاق، �ص45. )الترجمة الفار�سية( 16- انظر: ويليام كي فرانكنا، فل�سفة الأ

خلاق والدين«، مقالة من�وشرة في كتاب الدين والثقافة،�ص 14. )فار�سي( 17-  »الأ

18- انظر الم�صدر نف�سه، �ص15؛ وا�شتفان كورنر، فل�سفة كانط، �ص 321. 
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خلاق، م�صدر �سابق، �ص 279 و 286 و 290. 19-  فل�سفة الأ
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23- انظر الميزان في تف�سير القر�آن، ج2، �ص 148.

ية 216.  24- �وسرة البقرة: الآ

 25- م�ستدرك ‏الو�سائل، ج 11، الحديث 12701.

ية 5.  26- �وسرة الان�شراح: الآ

ية 23.  27- �وسرة الحديد: الآ
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70- بحارالانوار، ج 21، �ص 285.
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ية 17. 85- �وسرة الغا�شية: الآ
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المحجة )العدد الثامن ع�شر(

55   

91-  بحارالانوار، ج 1، �ص 177.
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آية الاستخلاف: قراءة مقارنة بين تفسيرين

ال�سيد علي عبا�س المو�وسي

جة
مح

ال رْ�ضِ خَلِيفَةً  َ إِنِّي جَاعِلٌ ِيف الأ كَ لِلْمَلَائِكَ���ةِ � إِذْ قَالَ رَبُّ يقو���ل الله �سبحانه وتعالى: {وَ�

�سُ لَكَ  مَاء وَنَحْنُ نُ�سَبِّحُ بِحَمْدِكَ وَنُقَدِّ عَلُ فِيهَا مَن يُفْ�سِدُ فِيهَا وَيَ�سْفِكُ الدِّ ْ قَالُواْ �أتََج

)1(
إِنِّي �أعَْلمَُ مَا لَا تَعْلمَُونَ}. قَالَ �

يات التي �شكّلت محوراً مهمّا للمف�سرين والمفكّرين، وارتبطت  ية ه���ي من الآ هذه الآ

اهات  ن�سان ووجوده وم�صيره، وتعدّدت اّجتلا ب�أبعاد عقائديّة، و�أ�سئلة كونيّة، ترتبط بالإ

ي���ة عن �إجابات  ر من �أ�سئل���ة مُ�سبقة لديه لي�ستنطق الآ في تف�سيره���ا، وانطل���ق كل مف�ّس

جوبة �أ�س�سا يبني عليها منظومته الفكريّة. يطلبها وي�سعى ليكّون من هذه الأ

ية، لكلّ اتجاه  و�و���سف ن�سع���ى في هذه المقال���ة في درا�سة اتجاهين في تف�سير ه���ذه الآ

�سئلة  ية والأ ر�ؤيت���ه الت���ي انطلقت من خلال ما �أراد علاجه من خلال النظ���ر في هذه الآ

التي كان يطلب �إجابات عنها.
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ية الكريمة ولى: عر�ض تطوّر تف�سير الآ النقطة الأ

ية الكريمة، فقد ذكر ال�شيخ الطو�سي في التبيان في  رون حول الآ نعر�ض �أولا ما ذكره المف�ّس

نّه جعل �آدم وذريته خلفاء الملائكة؛  ية: »وقال قوم: �سمّى الله تعالى �آدم خليفة؛ لأ تف�سيره للآ

ر�ض الجن، ف�أف�سدوا فيها،  ر�ض. وقال ابن عبا�س: �إنّه كان في الأ نّ الملائكة كانوا �سكان الأ لأ

ا �أراد  و�سفكو���ا الدماء، ف�أُهلِكوا، فجع���ل الله �آدم وذريته بدلهم. وقال الح�سن الب�صري: �إّمن

بذل���ك قوماً يخل���ف بع�ضهم بع�ضاً م���ن ولد �آدم الذي���ن يخلفون �أباه���م �آدم في �إقامة الحق 

ر�ض خليف���ة يخلفني في الحكم  ر����ض. وقال ابن م�سعو���د: �أراد �إّين جاع���ل في الأ وعم���ارة الأ

بن�ي� الخلق، وهو �آدم، ومن قام مقامه من ولده. وقي���ل: �إنّه يخلفني في �إنبات الزرع و�إخراج 

)2(
نهار« الثمار، و�شقّ الأ

دم هي خلافة الله كاحتمالٍ يمكن �أن يكون مراداً  وتعرّ����ض الزمخ�شري لكون الخلافة لآ

نّ �آدم كان خليفة الله في �أر�ضه، وكذلك كل  ية، فقال: »ويجوز �أن يريد خليفة منّي؛ لأ م���ن الآ

)3(
رْ�ضِ}.« َ إِنَّا جَعَلْنَاكَ خَلِيفَةً ِيف الْأ نبي {�

ية الواردة في ق�ص���ة داود �شاهداً على كون �آدم خليفة الله في  �إذاً، يعتر�ب� الزمخ�شري الآ

�أر����ضه. فيما يجع���ل الطبر�سي في تف�سيره جوامع الجامع ه���ذا الاحتمال هو ال�صحيح حيث 

نّ �آدم كان خليفة الله في �أر�ضه، وهو ال�صحيح، لقوله:  يقول: »ويجوز �أن يريد خليفة مني؛ لأ

)4(
رْ�ضِ}» َ إِنَّا جَعَلْنَاكَ خَلِيفَةً ِيف الْأ �}

كم���ا يتبنّى هذا الاحتمال في كتابه مجمع البيان م�ستعرِ����ضا �سائر الاحتمالات في المراد 

من الخلافة يقول: »�أراد بالخليفة �آدم c، فهو خليفة الله في �أر�ضه يحكم بالحق، �إلا �أنه 

تع���الى كان �أعلمَ ملائكته �أنّه يكون من ذريته من يف�سد فيها، عن ابن عبا�س، وابن م�سعود. 

نّ الملائكة  نّه جعل �آدم وذريّته خلفاء للملائكة؛ لأ ا �سمّى الله تعالى �آدم خليف���ة؛ لأ وقي���ل: �إّمن

ر�ض الجن ف�أف�سدوا فيها، و�سفكوا الدماء ف�أُهلكوا،  ر�ض. وقيل: كان في الأ كانوا من �سكان الأ

فجع���ل �آدم وذريت���ه بدلهم، ع���ن ابن عبا�س. وقيل: عن���ى بالخليفة ول���د �آدم يخلف بع�ضهم 

)5(
ر�ض، عن الح�سن الب�صري...« بع�ضاً، وهم خلفوا �أباهم �آدم في �إقامة الحق، وعمارة الأ

ا هو  ويزي���د في كنز الدقائ���ق م�ستدركاً توهّما قد يرد فيقول: »والاحتياج �إلى الخليفة �إّمن

في جان���ب المتخلّف علي���ه، لق�صورهم عن قبول في�ضه بغير و����سط؛ ولذلك لم ي�ستنبئ ملكاً، 

نبي���اء لم���ا فاقت قريحتهم �أر����سل �إليهم الملائكة، وم���ن كان منهم �أعلى رتب���ة، كلّمه بلا  والأ
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)6(
وا�سطة، كما كلّم مو�سى في الميقات ومحمداً في المعراج.«

ا  ويذك���ر العلام���ة الطباطبائ���ي في المي���زان في تف�سير الق���ر�آن: »الخلافة المذكو���رة �إّمن

ن�سان،  ر�ض قبل الإ ر�ضيّ كانو���ا في الأ كان���ت خلافة الله تع���الى، لا خلافة نوع من الموجود الأ

نّ  ن����سان كما احتمله بع�ض المف�سرين، وذلك لأ وانقر�و���ضا ثمّ �أراد الله تعالى �أن يخلفهم بالإ

�سم���اء لا ينا�سب ذلك، وعلى هذا  الجو���اب الذي �أج���اب �سبحانه به عنهم وهو تعليم �آدم الأ

فالخلاف���ة غر�ي� مق�صورة عل���ى �شخ�ص �آدم عليه ال�ا�ل�سم بل بنوه ي�شاركون���ه فيها من غير 

ن�سان؛ بحيث يظهر منه �آثاره  �سماء �إيداع هذا العلم في الإ اخت�صا�ص، ويكون معنى تعليم الأ

ة �إلى الفعل، وي�ؤيّد عمومَ  تدريج���اً دائماً ولو اهت���دى �إلى ال�سبيل �أمكنه �أن يخرجه من القّو���

 وقوله تعالى: { ثُمَّ جَعَلْنَاكُمْ 
)7(

إِذْ جَعَلكَُمْ خُلفََاء مِن بَعْدِ قَوْمِ نُوحٍ}، الخلافة قولُه تعالى: {�

.
)9(

رْ�ضِ}» َ ، وقوله تعالى: {وَيَجْعَلُكُمْ خُلفََاء الْأ
)8(

رْ�ضِ} َ خَلَائِفَ ِيف الأ

إِنَّا جَعَلْنَاكَ  ويُعي���د الت�أكيد على هذا المراد عن���د بيانه لق�صة داود يقول: )قوله تعالى: {�

ية الظاهر �أنّ الكلام بتقدير القول والتقدير: فغفرنا له  }... �إلى �آخر الآ رْ����ضِ َ خَلِيفَ���ةً ِيف الْأ

ذل���ك وقلنا يا داود«...«. وظاه���ر الخلافة �إنّها خلافة الله فتنطبق عل���ى ما في قوله تعالى: 

 ومن ��شأن الخلافة �أن يُحاكي 
)10(

رْ����ضِ خَلِيفَةً} َ إِنِّي جَاعِلٌ ِيف الأ ���كَ لِلْمَلَائِكَةِ � إِذْ قَ���الَ رَبُّ {وَ�

ر�ض �أن يتخلّق ب�أخلاق الله  الخليف���ة من ا�ستخلفه في �صفاته و�أعماله فعلى خليفة الله في الأ

ويُريد ويفعل ما يُريده الله ويحكم ويق�ضي بما يق�ضي به الله - والله يق�ضي بالحقّ - وي�سلك 

�سبي���ل الله ولا يتعدّاه���ا؛ ولذلك فرّع عل���ى جعل خلافته قوله: »فاحكم بن�ي� النا�س بالحق«، 

ة �إلى الفعل في حقّه لا مجرّد الخلافة  ّ���د �أنّ المراد بجعل خلافته �إخراجها من القّو وه���ذا ي�ؤي

نّ الله �أكمل���ه في �صفاته و�آت���اه الملك يحكم بين النا�س. وقو���ل بع�ضهم: �إنّ المراد  ّ���ة؛ لأ ني
ال��شأ

نبياء وتفريع قوله: »فاحكم بين النا�س بالحق«؛  بخلافت���ه المجعولة خلافته ممن قبله من الأ

نّ الخلافة نعمة عظيمة �شكرها العدل �أو �أن المترتّب هو مطلق الحكم بين النا�س الذي هو  لأ

)11(
نّ �سداده به، ت�صرف في اللفظ من غير �شاهد...« من �آثار الخلافة وتقييده بالحق لأ

ن����سان خليف���ة لقوم �سبقو���ه بدرجة  ّ���ه في مو����ضع �آخ���ر يجع���ل من احتم���ال كون الإ ولكن

الا�ست�شمام يقول: »و�أمّا القر�آن الكريم، ف�إنّه لم يتعرّ�ض ت�صريحاً لبيان �أنّ ظهور هذا النوع 

ن�سانّي( هل ينح�صر في هذه الدورة التي نحن فيها، �أو �أنّ له �أدواراً متعددة نحن  )النو���ع الإ

إِنِّي جَاعِلٌ ِيف  ���كَ لِلْمَلَائِكَةِ � إِذْ قَالَ رَبُّ ���ّمبا يّ�ست�شم من قوله تعالى: {وَ� في �آخره���ا؟ و�إن كان ر

مَاء وَنَحْنُ نُ�سَ���بِّحُ بِحَمْدِكَ  عَلُ فِيهَا مَن يُفْ�سِ���دُ فِيهَا وَيَ�سْ���فِكُ الدِّ ْ رْ�ضِ خَلِيفَةً قَالُواْ �أتََج َ الأ
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 �سب���ق دورة �إن�سانيّة �أخرى على هذه الدورة 
)12(

إِنِّي �أعَْلمَُ مَا لَا تَعْلمَُونَ} �سُ��� لَ���كَ قَ���الَ � وَنُقَدِّ

ية. نعم في بع����ض الروايات الواردة عن  �شارة �إلي���ه في تف�سير الآ الحا����ضرة، وق���د تقدّمت الإ

)13(
ن�سانيّة �أدواراً كثيرة قبل هذه الدورة« �أئمّة �أهل البيت h ما يثبت للإ

مثل القول ب�أنّ المراد من الخلافة خلافة الله في الار�ض يقول:  ويتبنّى �صاحب تف�سير الأ

ر�ض، كما ذهب �إلى ذلك  »والح���ق �أنّ المق�صود بالخليفة هو خليفة الله ونائب���ه على ظهر الأ

ر�ض وي�سفك  نّ �س�ؤال الملائكة ب��شأن هذا الموجود الذي قد يف�سد في الأ كثير من المحقّقين؛ لأ

ر����ض لا تتنا�سب م���ع الف�ساد و�سفك  نّ نياب���ة الله في الأ الدم���اء يتنا����سب مع ه���ذا المعنى؛ لأ

)14(
الدماء«

ية اهات في تف�سير الآ خلا�صة الاتّج

رين في تف�سير  ية، يرجع �إلى اختلاف المف�ّس �إنّ خلا�صة ما يخرج به المتتبّع لتف�سير هذه الآ

�أمرين، من هو الخليفة؟ من هو المخلوف؟ 

جابات: وّل تعددت الإ وفي ما يخ�صّ ال�س�ؤال الأ

1- �إنّه �آدم ب�شخ�صه الحقيقيّ، كما تبنّاه الزمخ�شري والطبر�سي.

ن�سان الكامل لا خ�صو�ص �آدم. 2- �إنّه الإ

ن�سان الم�ؤمن فقط. 3- �إنّه ي�شمل الإ

ن����سان الم�ؤمن والكافر مع���اً، فالخلافة نعمة �إلهيّة وهبه���ا الله للم�ؤمن  ّ���ه ي�شمل الإ 4- �إن

والكافر، و�إن لم ي�شكر الكافر ربّه على هذه النعمة.

ن�سان  ن�سان الم�ؤم���ن والكافر معاً، ولكن بنحوٍ يكون المجعول الخلافة للإ ّ���ه ي�شمل الإ 5- �إن

ن�سانيّة مختلف���ة الدرجات والمراتب، ف�إنّ  كجام���ع له مراتب متع���دّدة، ولماّ كانت الكمالات الإ

)15(
لكلّ واحدٍ من بني �آدم درجة من الخلافة تنا�سبه.

و�أمّا في ما يرتبط بال�س����ؤال الثاني؛ �أي من هو المخلوف، ف�إنّ الاتجاهات التف�س�ي�رية 

�أي�ضاً كانت متعددة:

ر�ض. وهو��� الذي وردت به بع����ض الروايات  1- �إنّه���م الملائك���ة الذين كانو���ا ي�سكنون الأ

التف�سيرية.
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2- �إنّه الجنّ الذي كان فا�سداً ي�سفك الدماء وهو المنقول عن ابن عبا�س.

3- نوع �إن�سانّي �سابق كان يطلق عليه الن�سنا�س، وهو ما وردت به الرواية.

ففي الرواية »لعلك ترى �أن الله �إنما خلق هذا العالم الواحد؟ �أو ترى الله لم يخلق ب�شراً 

غيركم؟ بلى والله لقد خلق �ألف �ألف عالم و�ألف �ألف �آدم. �أنت فى �آخر تلك العوالم و�أولئك 

)16(
دميين.« الآ

4- �إنّه الله �سبحانه، وهو الذي مال �إليه �أكثر المف�سرين.

لهيّة ن�سان الكامل والخلافة الإ نظريّة الإ

ية خلافة  ّ���ى العلام���ة الطباطبائي في تف�سيره المي���زان القول ب�أنّ المراد م���ن هذه الآ يتبن

ره بع�ض  ن�سانّي لله )عز وجل(، لا خلافة من �سبقه من �إن�س �أو جان كما ف�ّس ن�سان بنوعه الإ الإ

ري���ن ولا خلافة نوع �إن�سانّي �سابق، وهذه الخلافة عند الطباطبائي لا تخت�ّص ب�آدم بل  المف�ّس

يات فيجعلها بحد  ك العلامة الطباطبائي بمجموعة من الآ ن�سانّي كلّه. ويتم�ّس ت�شمل النوع الإ

 
)17(

إِذْ جَعَلكَُمْ خُلفََاء مِن بَعْدِ قَوْمِ نُوحٍ}، ّ���د لمقولته التف�سيرية هذه وهي: قولُه تعالى: {� الم�ؤي

، وقول���ه تعالى: {وَيَجْعَلُكُ���مْ خُلفََاء 
)18(

رْ�ضِ} َ وقول���ه تعالى: { ثُ���مَّ جَعَلْنَاكُمْ خَلَائِ���فَ ِيف الأ

)19(
رْ�ضِ}.« َ الْأ

نّ �سياق  ر ال�شيخ جوادي �آملي، ي����شكِلُ على �أ�ستاذه في هذا الت�أييد؛ لأ ولك���نّ تلميذه المف�ّس

مم ال�سابقة، لا عن خلافة النوع  مم اللاحقة للأ ي���ات التي يذكرها تتحدث عن خلافة الأ الآ

)20(
ن�سانّي. الإ

مل���ي دلالة حتّى مث���ل �آية ا�ستخا�ل�ف داود c، عل���ى نف�س معنى  ب���ل ينك���ر ال�شيخ الآ

نّ خلافة داود كانت بجعل م�ستقلّ غير تابع للجعل  ية المبحوث عنها؛ لأ الخلافة الوارد في الآ

وّل الذي جرى الحديث بين الله والملائكة عنه، م�ضافاً �إلى احتمال كون المراد من خلافة  الأ

ر����ض في ق�صة داود وتقديمها في ق�صة خلق  داود خلافت���ه للحكام ب�شاهد ت�أخير كلمة في الأ

ن�سان. الإ

ّ���ه حمل �آية  ن يتن�ي� في التف�سير؛ لأ ���ّمنا قرن بين الآ ولك���ن م���ن الوا����ضح �أنّ الطباطبائي �إ

ية: »وظاهر الخلافة  ا�ستخلاف داود على الخلافة عن الله )عز وجل(، قال في تف�سيره للآ

إِنِّي جَاعِلٌ ِيف  ���كَ لِلْمَلَائِكَ���ةِ � إِذْ قَالَ رَبُّ �إنّه���ا خلاف���ة الله فتنطبق على ما في قوله تع���الى: {وَ�
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رْ����ضِ خَلِيفَ���ةً} ومن ��شأن الخلافة �أن يحاكيَ الخليفةُ م���ن ا�ستخلفَه في �صفاته و�أعماله،  َ الأ

ر�ض �أن يتخلّق ب�أخلاق الله ويريد ويفعل ما يريده الله ويحكم ويق�ضي  فعلى خليفة الله في الأ

بم���ا يق����ضي به الله - والله يق�ضي بالحق...« �إلى �آخر العبارة التي نقلناها قبل قليل في هذه 

المقالة.

ن�سانّي،  نع���م يتّفق ال�شيخ جوادي مع �أ�ستاذه الطباطبائي عل���ى �أنّ المراد خلافة النوع الإ

فهو ي�شمل النا�س كافّة من م�ؤمن وكافر، نعم في الم�ؤمن تكون الخلافة فعليّة، و�أمّا في الكافر 

فهي بنحو الا�ستعداد.

ن�س���انّي، يتم�س���ك �أ����صحاب هذا الا���تجاه بقرائن  ثب���ات كو���ن الم���راد خلافة النوع الإ ولإ

عديدة منها:

ية بالجملة الا�سمية )�إني جاعل في الار����ض خليفة( وهي تفيد الا�ستمرار،  1- تعبر�ي� الآ

فلا تخت�ّص ب�شخ�ص �آدم.

ّ���ة ولي�س لخ�صو�ص  ر����ض وم���ا �سُخّر فيها من �إمكان���ات قد �سخّر لبني �آدم كاف 2- �إن الأ

�آدم.

3- �س�ؤال الملائكة عمّن يف�سد فيها وي�سفك الدماء، وبقرينة المقابلة مع الملائكة الم�سبّحين 

مرين مقابلة بح�سب النوع لا بح�سب ال�شخ�ص. والمقدّ�سين بنوعهم، ف�إنّ بين الأ

نّ هذه الخلافة هي نوع من الكرامة التي  و�أمّا كون الخلافة عن الله )عز وجل(، فذلك لأ

ر متى كانت الخلافة  ���ّمنا يُت�صّو ن�سان والكمال الموهوب له من الله، وهذا �إ �أُعطي���ت له���ذا الإ

�سماء واخت�صا�صه بذلك. )بناء على  يات من تعليم �آدم للأ عن الله. لا �سيما بقرينة تتمّة الآ

لهيّة كما يميل �إليه �أ�صحاب هذا الاتجاه(. �سماء الإ �سماء بالأ تف�سير تلك الأ

كما ي�شهد لذلك الروايات الكثيرة التي ورد فيها و�صف �آدم ب�أنّه خليفة الله.

ملي �أنّ حدّ الن�صاب الكامل  ن�سان الكامل يرى ال�شيخ الآ وفي ربط لمو�وضع خليفة الله بالإ

ن�سان الكام���ل، المتمثّل ب�شخ�ص نبيّنا محمّد f، دون �أن  لهيّة ثابت للإ في مق���ام الخلافة الإ

لهيّة بدرجةٍ من الدرجات، وي�شهد لذلك  يعني ذلك نفي و�صول غيره �إلى من�صب الخلافة الإ

رواية عن النبي f: »�آدم ومن دونه تحت لوائي يوم القيامة«.
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نظرية الا�ستخلاف ك�سنّة اجتماعيّة

ل���ت �إلى �أ�سا�س لبن���اء نظريّة  رت النظ���رة �إلى م��سألة الا�ستخا�ل�ف حتّى تحّو وق���د تطّو���

اجتماعيّة، ومن العلماء الذين عالجوا الق�ضيّة بنظرة اجتماعيّة ال�شهيد ال�سيد محمد باقر 

ية اتجاهاً اجتماعي���اً، في ما عر�ض له تحت عنوان  ّ���ى في تف�سيره لهذه الآ ال�ص���در الذي يتبن

خيرة من حياته  ّ���ة وذلك في بع�ض محا�ضرات���ه التي �ألقاها في ال�سنو���ات الأ ال�ن�ن�س التاريخي

�شرف، في بع�ض لي���الي �شهر رم�ضان، وطُبِعت تح���ت عناوين عدة، كالمدر�سة  في النج���ف الأ

القر�آنية، وال�سنن التاريخية في القر�آن، ومقدّمات في التف�سير المو�وضعيّ.

ية تُر�شدنا �إلى �أنّ الحاجة �إلى الدين هي �سنّة من  ويقوم هذا التف�سير على �أ�سا�س �أنّ الآ

نّها تعبّر عن حاجة اجتماعيّة، فلا ب���دّ للمجتمع من الدين وهذه الر�ؤية  ّ���ة لأ ال�ن�ن�س التاريخي

التي يتبنّاها ال�شهيد ال�صدر تقوم على الخطوات التالية:

ولى: تحديد عنا�صر المجتمع الخطوة الأ

ية �أنّها تك�شف لنا عن ت�شكل المجتمع  يرى ال�شهيد ال�صدر ومن خلال الرجوع �إلى الآ

من ثلاثة عنا�صر:

ن�سان.  �أ- الإ

ب- الار�ض �أو الطبيعة على وجه عام.

ر�ض وبالطبيعة وترب���ط من ناحية اخرى  ن����سان بالأ ج- العلاق���ة المعنوي���ة التي تربط الإ

ن�سان؛ هذه العلاقة المعنوية التي �سماها القر�آن الكريم بالا�ستخلاف. ن�سان ب�أخيه الإ الإ

الخطوة الثانية: العن�صر المرن في العلاقة الاجتماعيّة

�إنّ عن�صر الا�ستخلاف هذا، وطبقاً لما يراه ال�شهيد ال�صدر هو العن�صر المرن؛ �أي الذي 

يختل���ف من مجتمع �إلى �آخ���ر. ويرى �أنّ الر�ؤي���ة القر�آنيّة تقوم على �أ�سا�س��� افترا�ض �صيغة 

ّ���ة للعلاقة بن�ي� عنا�صر المجتمع، هي طبق���ا لقوله: »...عند تحلي���ل الا�ستخلاف نجد  رباعي

نّه يفتر����ض م�ستخلفاً �أي�ضاً. لا بدّ م���ن م�ستخلِف وم�ستخلَف عليه،  ّ���ه ذو �أربع���ة �أطراف؛ لأ ن �أ

ن�سان والطبيعة يوجد طرف رابع في طبيعة  ن�سان و�أخيه الإ وم�ستخلَف. فهناك �إ�ضافة الى الإ

وتكوي���ن علاق���ة الا�ستخلاف وهو الم�ستخل���ف �إذ لا ا�ستخلاف ب���دون م�ستخلِف، فالم�ستخلِف 
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ن�سانيّة ككلّ الجماعة  ن�سان؛ �أي الإ ن�سان و�أخوه الإ هو��� الله �سبحانه وتعالى والم�ستخلَف هو الإ

)21(
ر�ض وما عليها ومن عليها«. الب�شريّة والم�ستخلَف عليه هو الأ

الخطوة الثالثة: الا�ستئمان

خرى المرتبطة بالمو�وضع  ية الأ وطبقا لتف�سير القر�آن بالقر�آن ي�ستح�ضر ال�شهيد ال�صدر الآ

َ �أنَ يَحْمِلْنَهَا وَ�أَ�شْ���فَقْنَ مِنْهَا  بَالِ فَ�أبََْني ِ رْ�ضِ وَالْج َ َّ���مَاوَاتِ وَالْأ مانة عَلىَ ال�س ���نَا الْأ إِنَّا عَرَ�ضْ �}

)22(
.{ إِنَّهُ كَانَ ظَلُومًا جَهًُالو ن�سَانُ � وَحَمَلهََا الْإِ

ويتوقّف ال�شهيد ال�صدر عند نقاط:

�أ- المقارن���ة بين �آية الا�ستخلاف و�آية الا�ستئمان فيقول متحدّثاً عن م��سألة الا�ستخلاف: 

»عر�ضها تارة بو�صفها فاعليّة ربانيّة من زاوية دور الله �سبحانه وتعالى في العطاء. وهذا هو 

رْ�ضِ خَلِيفَةً} هذه العلاقة الرباعيّة معرو�ضة في هذا  َ إِنِّي جَاعِلٌ ِيف الأ العر�ض الذي قر�أناه {�

يجابيّ والتكريميّ من  الن�ّص ال�شريف باعتبارها عطاءً من الله، جعلًا من الله يمثّل الدور الإ

ن����سان وعر�ض ال�صيغة الرباعيّة نف�سها من زاوي���ة �أخرى. عر�ضها بو�صفها  رب العالمن�ي� للإ

ن�سان  ن�سان. عر�ضه���ا من زاوية تقبّل الإ ن�سان بما هي �أمر يتقبّله الإ وبنحو��� ارتباطها م���ع الإ

رْ�ضِ  َ مَاوَاتِ وَالْأ مانة عَلىَ ال�سَّ نَا الْأ إِنَّا عَرَ�ضْ لهذه الخلافة وذلك في قوله �سبحانه وتعالى: {�

 
)23(

.{ إِنَّهُ كَانَ ظَلُومًا جَهًُالو ن�سَ���انُ � َ �أنَ يَحْمِلْنَهَا وَ�أَ�شْ���فَقْنَ مِنْهَا وَحَمَلهََا الْإِ بَالِ فَ�أبََْني ِ وَالْج

مانة  مانة، الأ مان���ة هي الوجه التقبّلي للخلافة، الخلافة هي الوجه الفاعلي والعطائي للأ الأ

)24(
عباء«. والخلافة عبارة عن الا�ستخلاف والا�ستئمان وتحمل الأ

ّ���ة لا ت�شريعيّة، ولذا يقول: »وهذه  ب- والا�ستخا�ل�ف عند ال�شهيد ال�صدر ظاهرة تكويني

ية الكريمة، هذه  ن�سان وتحمّله���ا حينما عُرِ�ضت عليه بع�ض ه���ذه الآ مان���ة الت���ي تقبّلها الإ الأ

مانة �أو هذه الخلافة �أو بالتف�سير الذي قلناه، هذه العلاقة الاجتماعيّة ب�صيغتها الرباعيّة.  الأ

ن�سان هو  ن�سان بو�صفها تكليفاً �أو طلباً؛ لي�س المق�صود من عر�ضها على الإ لم تُعر�ض على الإ

مانة هو تقبّل هذه  العر����ض على م�ستوى التكليف والطلب، ولي�س المق�صود م���ن تقبّل هذه الأ

الخلاف���ة على م�ستوى الامتثال والطاع���ة، لي�س المفرو�ض �أن يكون هك���ذا العر�ض و�أن يكون 

ر�ض  هكذا التقبّل بقرينة �أنّ هذا العر�ض كان معرو�ضاً على الجبال �أي�ضاً، على ال�سماوات والأ

ر�ض. نعرف من ذلك �أن هذا  �أي�ضاً فمن الوا�ضح �أنّه لا معنى لتكليف ال�سماوات والجبال والأ
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العر����ض لي�س عر�ضاً ت�شريعياً، هذا العر�ض معن���اه �أن هذه العطيّة الربانيّة كانت تفت�ش عن 

المو����ضع المن�سجم معها بطبيعته، بفطرته، بتركيبه التاريخيّ والكونّي، الجبال لا تن�سجم مع 

ن�سان  ر�ض لا تن�سجم مع هذه العلاقة الاجتماعيّة الرباعية. الإ هذه الخلافة، ال�سماوات والأ

ية  هو الكائن الوحيد الذي بحكم تركيبه وبحكم بنيته وبحكم فطرة الله التي قر�أناها في الآ

ربعة والتي ت�صبح �أمانة  طراف الأ ال�سابقة كان من�سجماً مع هذه العلاقة الاجتماعيّة ذات الأ

)25(
وخلافة. �إذاً؛ العر�ض هنا عر�ض تكوينيّ، والقبول هنا قبول تكويني«.

مقارنــــة وا�ستنتـــــاج

اهين فر����ضت نوعاً من التف�ر�ي�س، ولا نريد �أن  لا ����شك في �أنّ �أ�سئل���ة كلّ واح���د من اّجتلا

ية،  خر، بل هما معا لعلهما كانا منظورين للآ نتحدّث هنا عن �صحة �أحد الاتجاهين وخط�أ الآ

�إلا �أنّ الاختلاف في الاتجاهين ي�ؤدّي �إلى اختلاف في التف�سير الذي يتم التو�صل �إليه.

البعد الفرديّ والبعد الاجتماعيّ

نا  ن����سان كف���رد، لا �إلى كونه عن�ص���را مكّو وّل وال���ذي يري���د النظ���ر �إلى الإ ���ّجتلااه الأ فا

ن�سانّي ولكنّها ت�شمل كلّ فرد بنحو م�ستقلّ،  للاجتماع، فهذه الخلافة و�إن كانت ت�شمل النوع الإ

خر.  ن�سان الآ فالخلاف���ة عامّة للنوع، فكلّ واحد هو خليفة م�ستق���لّ، لا يراد ربطه بخلافة الإ

فهو��� يعمل �ضمن �إطار هذه الخلافة، ويتحمّل واجبات���ه في �أن ي�ؤدّي حقّ هذا الا�ستخلاف �أو 

ّ���ن من �أداء حقّ الا�ستخا�ل�ف كان خليفةً لله، ومن تخلّف ع���ن ذلك لم ي�ستحقّ  لا. فم���ن تمك

ذلك اللقب.

اه الثاني، فهو يرى الا�ستخلاف علاقة اجتماعيّة، ولي�س ��شأناً فردياً، فالمنظور  و�أمّا اّجتلا

ة، ترتبط بعن�صر  من الا�ستخلاف من وجهة نظر القر�آن الكريم، هو علاقة اجتماعيّة خا�صّ

رابع هو الله )عز وجل(، مقابل الاتجاه غير الدينيّ الذي يرى �أنّ العلاقة الاجتماعيّة ثلاثيّة 

العنا�صر.

ن�سان �أو العلاقة الاجتماعيّة ال�صحيحة  �سر وجود الإ

ن�سان وعن الغاية التي خُلِق  وّل في تف�سيره للبحث عن �سرّ وجود هذا الإ اه الأ ينطلق اّجتلا

ن�سان، لتجيب عن �س�ؤال: لماذا وُجِد  اه تريد �أن تتحدّث عن الإ ية عند هذا اّجتلا جله���ا، فالآ لأ

ن�سان ولماذا خلق���ه الله )عز وجل(؟ وترى في الخلافة الجو���اب الذي يُ�ستح�ضر في  ه���ذا الإ
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نّه هو الذي  ن����سان الكامل، كنظريّة ت�شرح ه���ذا ال�سر؛ لأ اهات، فتولد نظريّة الإ ّ���ى اّجتلا �شت

ن����سان عليه �أن يعمل لي�صل �إلى ه���ذه الدرجة من الكمال  ي�ستح���قّ مق���ام الخلافة بحقّ، والإ

فيكون خليفة بحقّ.

ن�سان من �سيادة �إن�سان �آخر عليه، �أو ت�سلّطه عليه،  اه الثاني فيريد تحرير الإ ّ���ا اّجتلا و�أم

ن����سان علاقة �شراكة،  ن�سان بالإ ليجع���ل فكرة العلاق���ة الرباعيّة، �شاهداً عل���ى �أنّ علاقة الإ

�ضافة )�إ�ضافة العن�صر الرابع(  وهي العلاقة ال�صحيحة، مقابل ال�صيغة الثلاثيّة. »هذه الإ

خرى  ط���راف الثلاثة الأ تح���دث تغير�ي�اً نوعي���اً في بنية العلاق���ة الاجتماعيّة وفي تركي���ب الأ

نف�سه���ا، لي�س ه���ذا مجرد عمليّة جمع ثلاثة زائ���د واحد، بل هذا الواح���د الذي ي�ضاف �إلى 

)26(
الثلاثة �وسف يعطي للثلاثة روحاً �أخرى ومفهوما �آخر«.

ا�ستح�ضــــار �آيـــــة الفطــــرة

ية، ي�ستح�ضر �آية �أخرى وهي قوله تعالى:  اه الثاني، وتتمّة منه لتف�سير الآ نلحظ �أن اّجتلا

  يقول ال�شهيد 
)27(

ِ الَّتِي فَطَ���رَ النَّا�سَ عَليَْهَ���ا...}
َّه

ي���نِ حَنِيفًا فِطْ���رَةَ الل {فَ�أقَِ���مْ وَجْهَ���كَ لِلدِّ

ية عن العلاقة  ال�صدر في هذا ال�سياق: »هذه القيمومة في الدين هي التعبير المجمل في تلك الآ

رْ�ضِ خَلِيفَةً}، و�آية  َ إِنِّي جَاعِلٌ ِيف الأ يتين، في �آية {� ّ���ة الرباعيّة التي طُرِحت في الآ الاجتماعي

َ �أنَ يَحْمِلْنَهَا وَ�أَ�شْ���فَقْنَ مِنْهَا  بَالِ فَ�أبََْني ِ رْ�ضِ وَالْج َ َّ���مَاوَاتِ وَالْأ مانة عَلىَ ال�س ���نَا الْأ إِنَّا عَرَ�ضْ �}

 �إذاً، فالدين �سنّة الحي���اة والتاريخ، الدين 
)28(

{ َّ���هُ كَانَ ظَلُومً���ا جَهًُالو��� إِن ن�سَ���انُ � وَحَمَلهََ���ا الْإِ

يدخ���ل فيها بع���داً رابعاً لكي يحدث تغير�ي�اً في كنه هذه العلاقة لا لكي تكو���ن مجرد �إ�ضافة 

يتين في عمليّة التف�سير التي  ول بين الآ  ولا نج���د مثل هذا الربط لدى الاتجاه الأ
)29(

عددي���ة«.

يقوم بها.
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اللغة الإنسان الدين

�أحمد ماجد

جة
مح

ال م���ع الحديث عن اللغة لا بدّ من التوقّف ملياً، فهي تحمل في ذاتها مقّومات حاملها، 

 ومن جهة �أخرى 
)1(

مام عليّ c ب�أنه العالم الاكبر من جهة، ف من قبل الإ ال���ذي وُ�صِ

ر�ض التي يعود �إليها. والقول بكونيّتها يذهب باتجاه  مخلو���ق يتوجّه ب�شكله الماديّ �إلى الأ

كمل �صفاء خا�ّص ونظام �سَنِيّ، تحمل  اعتبارها كياناً علويّاً مت�سامياً، وهي في وجودها الأ

في طيّاته���ا خ�صائ�ص الفك���ر الكليّة، لعلَّ هذا ما يجعلها تفترق عن الكلام، الذي ي�أخذ 

����شكلًا تداوليّاً، فيكون م�شابه���اً للمادة عندما ت�صبح كلاماً قاباً�ل� للت�شكّل وفقاً للو�ضع 

ن�سان، لذلك ي�صبح الحديث عن اللغة وماهيّتها، مختلفاً عن الكلام  الذي يوجد فيه الإ

وماهيّت���ه، وارتباطاتهما الوظيفيّة بالتالي تختلف في كلِّ موردٍ من الموارد، وفي الق�ضايا 

التي تتعاطى بها.

لذل���ك، �سنحاول في هذا البحث المقت�ضب الولوج �إلى العلاقة بين اللغة والكلام من 

جه���ة والدين من جهة �أخ���رى، لننظر �إلى كيفيّة تجلّيهما و عملهما، لنراقب هذا الخط 

ال����سري ال���ذي يف�صل بين »الداخل« و»الخارج«، بين المطل���ق المثالي، وبين الخارج الذي 

���ّمنا ليكيّفه مع مقت�ضى الداخل دون  يح���اول �أن يتطابق مع الواقع، لا لي�صفه فح�سب، �إ

ح�صول تنافر �أو تنازع.
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في ماهيــــةّ الكـــــلام

فكار. كما يرتبط بدوره بنق���ل المح�وس�سات �أو  داة التي ت�ستخدم لنق���ل الأ ال���كلام هو��� الأ

ر العلماء الم�سلمون �أنّ الا�سم  الوقائ���ع دون حاجة �إلى ا�ستجلابها ب�شكل مبا����شر؛ لذلك ت�صوَّ

�شارة، ويقو���م بوظيفتها حال غيابها، ويقو���ل القا�ضي عبد الجب���ار: »�إذا ثبت �أنّه  بدي���ل للإ

يح����سن م���ن العاق���ل �أن ي�شير �إلى م���ا علمه ليعرف به حال���ه، لم يمتنع �أن يعهبّ�ّر عنه ببع�ض 

ا احتيج �إليها ليقع بها  �سماء �إّمن �سم���اء ليعرف غيره حاله… ويدل على ذلك �أنّ ه���ذه الأ الأ

�شارة تتع���ذّر �إليه والحال هذه،  نّ الإ خبار عند غيب���ة الم�سمّيات؛ لأ التعري���ف، وتتّ����ضح بها الأ

�شارة عند الح�وضر،  �شارة عند الح�وضر، فكما تح����سن الإ ف�أقي���م الا�سم عند ذل���ك مقام الإ

�إذا ح�ضر الم�شار �إليه لوقوع الفائدة للم�شير والم�شار �إليه فكذلك يح�سن الا�سم لهذا الغر�ض 

�شارة لا ت�صحّ  نّ ذلك في �أنّ الإ ّ���ى، �أو يكون الم�سمّى مما لا يظهر للحوا�س؛ لأ عن���د غيبة الم�سم

 
)2(

�إليه على كلّ وجه بمنزلة الم�شاهد �إذا غاب«،

�شياء فقال: »لذلك نج���د �أحدنا ي�ستدعي  ����شارة �إلى الأ ّ���د القا�ضي بين ال���كلام والإ ووح

�شارة، على حدّ ما ي�ستدعيه بالعبارة، لع���ادةٍ تقدّمت، يُعرف بها  م���ن غلامه �سقي الم���اء بالإ

 وبذلك هو �أداة للتوا�صل مع 
)3(

����شارة تحلّ محلّ العبارة التي تقدّمت معرف���ة فائدتها« �أنّ الإ

ي�صال ما ننوي �أن نعبّر عن���ه، �أو نريد تحقيقه، �أو نعمل على تكوينه، وعندما ذكرنا  الغر�ي� لإ

نّ الكلام يتعدّى الفع���ل ال�شفاهي، لي�صبح  العنا�ص���ر ال�سابقة، كان هو مرادن���ا بال�ضبط؛ لأ

�ضافة �إلى ال���كلام، الذي لا ي�صل �إلى تمامه �إلا من خلال  علام���ة �أو �إ�شارة، �أو �شعاراً...بالإ

فعل »القول«.

ولى تذهب باتجاه: الجرح؛  و�إذا نُظ���ر �إلى الا�شتقاق الم�ص���دريّ لكلتا الكلمتين، ن���رى الأ

مر يظهر ال���كلام ك�أنّه فعل  ويُق���ال: كَلَمَه جرحه فهو��� مكلومٌ؛ ويُقالُ كَلَمَ���ه خاطبه، وهذا الأ

�صل �أي  نّه ي�شيُر �إلى عيب طر�أ على التمام، ولا ندري �إذا كان العيب في علاقته بالأ خد�ش���ٍ لأ

 بينما القول ي�شتقّ من فعل »قال«، الذي يعني تمام 
)4(

اللغ���ة �أو التق�صير �أي مو�وضع الكلام!

ال���كلام المنقول/ م���ع قدرته على التعبير ع���ن الحال/ والخطاب/ والافر�ت�اء/ والاجتهاد/ 

 وجميع هذه التعابير تنظر �إلى القول بمثابة تمام المراد للمتكلم.
)5(

والر�أي،

�شارة؛ يمتازان بقدرتهما على التعبير عمّا يجول في باطن  وهك���ذا نلاحظ �أنّ الكلام والإ

َا  نباء عمّا في النف�س، ِمل ���َّملا دعت �إلى الإ ن����سان من م�شاعر و�أحا�سي�س: »�إنّ حاجة العقلاء  الإ

فيه من النفع، ودفع ال�ضرر، وعلموا �أنّ ذلك و�إن �صحَّ بالموا�ضعة على الحركات وغيرها، فلا 
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يتّ����سع ذلك اتّ����ساع الكلام؛ اقت�ضى ذلك الموا�ضعة على الكلام ال���ذي عند الت�أمل نعرف �أنّه 

�أ�شدّ ات�ساعاً من كلّ ما ت�صحّ فيه الموا�ضعة. ولي�س يمتنع �أن يعرفوا ذلك �إلهاماً، �أو بالت�أمّل، 

نّ جميعهم �إذا تعارفوا قل  �أو الاختب���ار، وللاجتم���اع في ذلك من الت�أثير ما لي�س للانف���راد لأ

)6(
فيه الُّلب�س وظهر فيه الغر�ض«.

 وه���ذه النظرة �إلى الكلام لم تكن وقفاً على عدد من العلماء دون غيرهم؛ بل هي نظرة 

مام الجرج���اني يقول: »الفرق بين قولنا  يتّف���ق عليها معظ���م اللغويين العرب والم�سلمين، فالإ

ح���روف منظوم���ة وكلام منظوم وذل���ك �أنّ نظم الحروف هو تواليه���ا في النطق فقط ولي�س 

بمقت����ضى عن معنى ولا النظ���ام لها بمقتف في ذلك ر�سماً من العق���ل اقت�ضى �أن يتحرّى في 

نظم���ه له���ا ما تحرّاه، فلو �أنّ وا�ضع اللغة كان قد قال »رب�ض« مكان �ضرب لما كان في ذلك ما 

نّك تقتفي في نظمها �آثار المعاني  مر فيه كذلك لأ ي�ؤدّي �إلى ف�ساد. و�أمّا نظم الكلام، فلي�س الأ

وترتّبه���ا على ح�سب ترتيب المعاني في النف�س... والعلّة في معرفة هذا الفرق �أنّك �إذا عرفته 

عرف���ت �أن لي�س��� الغر�ض بنظم الكل���م �إن توالت �ألفاظها في النطق، ب���ل �إن تنا�سقت دلالتها 

)7(
وتلاقت معانيها على الوجه الذي اقت�ضاه العقل«.

وه���ذه الطبيع���ة التوا�صليّة للكلام، تفتر�ض �أموراً متعدّدة، فا�ل� بُدَّ عند ا�ستخدامها من 

ي�صال، ونوعيّتها  �أن يكو���ن هناك مُلْقٍ و مُتَلَقٍ حتّى يَكْتَملَ ما يُطْلِ���قُ عليه علماءُ اللغة ا�سم الإ

تختلف بين ال�شفاهيّة و الكتابيّة �أو الرموز التي تق�صدها، وتختلف في الغر�ض المعرفّي منها، 

�ضافة �إلى  والذي يحتو���ي على عنا�صر، حدّدها رومان ياكوب�وسن، وهي الملق���ي و المتلقّي بالإ

ولاّن معروفين، ف�إن العنا�صر  ال�سي���اق والر�سالة والو�سيلة وال�شف���رة، و�إذا كان العن�صران الأ

الباقية، تحمل الدلالات التالية:

1- ال�سي���اق هو المرجع الذي يحال �إلي���ه المتلقّي كي يتمكّن من �إدراك مادة ويكون لفظيّا 

�أو قابلا لل�شرح اللفظي.

�سلوبيّة لن�ص الر�سالة. و لا بد لهذه ال�شفرة من �أن تكون  2- ال�شفرة؛ هي الخ�صو�صيّة الأ

قلّ تعارفاً جزئياً. متعارفاً عليها بين الملقي و المتلقّي تعارفاً كلياً �أو على الأ

ّ���ي لتمكنهما من  ّ���ة للربط بين الباعث و المتلق 3- و�سيل���ة الات�ص���ال �وساء ح�سيّة �أو نف�سي

 
)8(

الدخول والبقاء في ات�صال.
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 الم�ضمون       المر�سل                الر�سالة               المتلقي             الات�صال

�شفـــــرة النظـــــام اللغـــــوي

فَه  خرين، تحمل ا�سم الن�ص، والن�ص كما عرَّ وهذه الر�سالة التي تحمل معنًى محدداً للآ

ابن منظور يذهب باتجاه الظهور والبروز، وغاية ال�شيء ومنتهاه، وهو بالتالي: »يحمل معنى 

 وهو لي�س��� بال�ضرورة ناتج 
)9(

م���ا خفي من خا�ل�ل الانتقال من نقط���ة بداية ونقطة نهاي���ة«،

خر �و���ساء �أكانت �شفاهيّة �أو  ���َّمنا هو كلُّ فعل يحمل ر�سالة يري���د �أن يو�صلها �إلى الآ كتاب���ي، �إ

خرين نُ�صَّ علينا  ّ���ة �أو عبر �إ����شارة، ولذلك يُقال لل�شخ�ص��� الذي يملي ر�سالة عل���ى الآ كتابي

، مالت ب���ه �إلى المنُجز  الر�سال���ة. و�إن كان���ت معظم الدرا�سات التي عالج���ت مو�وضع الن�ّص

الكتاب���ي، ه���ذا لا يعود �إلى فهم حقيق���ي للن�ّص بقدر ما يعود �إلى خلَ���ل في تركيب المفاهيم، 

ال���ذي نزحت بالن�ص �إلى مفهوم الن�ص كما عرفته الح����ضارة الغربية، والتي ربطت تكوين 

 التي تعني في الثقافة اليونانية »الن�سيج«، �إلا �أنّ هذه اللفظة 
)10(

»Textus« الم�صطل���ح بلفظة

تطّو���رت -دلالياً- و�أ�صبحت تعني ن�سيج الن�ص، لم���ا يحمله الن�ص من وحدات لغوية طبيعيّة 

مت�سق���ة، وهو��� بالتالي �أم���ر عياني من الممكن �أن تق���ر�أه عبر المكتمل والمنج���ز الكتابي الماثل 

�أمامك.

وهذا الاختلاف الجذري بين »ن�ص« و»ن�ص« يُلقي بنف�سه على كامل منظومة الفهم، ففي 

بِحُ الن�ص هو الر�سالة التي تُعْلِنُ ظهورَ الكلام وتمامه، بينما الثانية تعتبره ن�سيجاً  ول يُ�صْ الأ

عادة الن�سج والحبك، ولعلَّ هذا الذي دفع البع�ض �إلى القول: »لا اجتهاد في معر�ض  قابلًا لإ

الن�ص«، فكلُّ اجتهاد في معر�ضه، ينتج ن�صاً تاماً.

في ماهيــةّ اللغــــــة

ا يحي���ل �إلى الكلام م���ع مفارقة وا�ضحة  وكلُّ م���ا تمَّ الحدي���ث عنه لا يحيل �إلى اللغ���ة، �إَّمن

عن���د الجرجانّي، فهو عندما ميّز بين اللغة وال���كلام، اعتبر: »اللغة كنظام يحمل كلَّ �أ�سرار 

حا�سي�س،  ب���داع والتعبير والمعنى. فلقد ت�ضاف���رت وما زالت في تطويره �آماد من الفكر والأ الإ

ن�شائي���ة، ومن روح �إن�ساني مرهف م���ع هذا الكائن  رادات الق�صدي���ة والخبرية والإ وم���ن الإ

الع�و���ضي المفتوح على التطور بحركة جوهرية تحفظ الهوية، وتلب�س المعنى بعد المعنى جرياً 

مع الحاجات والم�صالح والمقا�صد والوجود حتّى ي�صل �إلى مديات ي�صرح عن بع�ضها. وي�شار 
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)11(

خر، ولو من بعيد«. لبع�ضها الآ

نّها متح���ررة من قَيْدَي الوجو���د المادّيّ: قيد  م���ر يحيل اللغ���ة �إلى المطلق؛ لأ وكلُّ ه���ذا الأ

الزم���ان والمكان، ولع���لَّ هذا ما دفع الدرا����سات الحديثة في تعريفها للغ���ة و�ضبطها، تذهب 

)12(
باتجاه التفريق بين قطبي الدّوران: »قطب المعيار وقطب الا�ستعمال«

اللغــــة والديــــن

ولع���لّ هذا ما �سيقودنا عند الحديث عن اللغ���ة وعلاقتها بالدين �إلى الف�صل بين الن�ص 

ن�سان، وهذا  كمكّون خارجيّ تمثّل في كتاب �أو نقل عبر الم�شافهة، وبين ح�وضره )الن�ص( في الإ

ا �سنذهب باتجاه الديانات لنرى كيفيّة تجلّيه بالن�سبة  مر لن ن�ستعر�ضه ب�شكل مبا�شر، �إّمن الأ

ن�سان الذي يطلق عليه -بع�ض الدار�سين- ا�سم البدائي، ف�أحد  للم�ؤمن به، حتّى بالن�سبة للإ

بح���اث الانثربولوجيّة يروي الق�ص���ة التالية: »بينما كان �أحد ال�شباب الزنوج في �سفر، مر  الأ

ببي���ت �صديق له، وبات ليلته هن���اك. وفي ال�صباح �أعدّ له �صديقه دجاجة بريّة للفطور. هذا 

الطعام يحرّمه العرف تحريماً �صارماً ويتوجّب على ال�شباب اليافع �أن لا ينتهك هذه الحرمة 

�إطلاقاً. ف��سأل الزائر م�ضيفه عمّا �إذا كانت هذه الدجاجة بريّة، ولما �أجابه بالنفي �أكل منها 

بلذّة حتّى �شبع ثم تابع طريقه. وبعد عدة �سنوات التقى ال�صديقان. و��سأل ال�صديق القديم 

زائ���ره ال�شاب �إذا كان ي�أكل دجاجة بريّة ف�أجابه ال�شاب ب�أنّ ال�ساحر نبّهه تنبيها حًازماً ب�أن 

لا يق���رب هذا الطعام. عندها �ضحك ال�صديق القديم و��سأل ال�شاب لماذا يرف�ض هذا النوع 

ن بع���د �أن كان قد �أكله �سابقاً وعل���ى مائدته بالذات. وم���ا �إن �سمع الزنجيّ  م���ن الطع���ام الآ

ه���ذا الكلام حتى بد�أ يرتعد وتملكه الخوف العظي���م وفي �أقل من �أربع وع�شرين �ساعة فارق 

ل   فهذه الق�صة تو�ضح لنا �أهميّة لغ���ة الدين بالن�سبة للمتديّن بها؛ عندما تتحّو
)13(

الحي���اة«.

لهي. وكيف ت�صب���ح اللغة مم�سكة بنا�صية الروح وك�أنّها الروح  مر الإ �إلى �أم���ر ذاتي، يمثل الأ

ن�سان �إلى �إعادة ذاكرة  ن�سان، فال�شكل التام للغة هو الذي دفع هذا الإ بذاتها، التي تحرّك الإ

نّها بذاتها كانت تحمل مقدّ�سها و�أوامره،  اللغة �إلى مقد�سها ففعلت فعلها، و�أدت �إلى موته، لأ

مر القد�سيّ لبقي دون �أيّ ت�أثير، �إلا مقايي�س القبول �أو  فلو��� بقي الكلام كلاماً دون المرور بالأ

الرف�ض والنقا�ش.    
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1-اللغة والدين عند اليونان:

وه���ا هو هرقليط�س��� في الثقافة اليونانيّة، قام بالتفريق بين ما تنتجه الذات وبين حقيقة 

 هذه الكلمة 
)14(

اللوغو�س المعبّر عن الفكرة المطلقة، وينادي: »لا ت�ستمعوا �إليَّ بل �إلى الكلمة«،

ن�سان ومحاولته ن�سج نظام  �شياء، ولكنّها لا تعرف ب�سب���ب �ضياع الإ الت���ي تعبّر عن حقيقة الأ

زل، ف�إنَّ النا�س  خا�ّص��� به عن طريق العقل الم�ضلل: »وم���ع �أنّ هذه الكلمة هي �صادقة منذ الأ

�شياء  وّل مرّة، ومع �أنّ الأ عاج���زون عن فهمها، لا قبل �أن ي�سمعوها، ب���ل �أي�ضاً بعد �سماعها لأ

ّ���ق مطابق���ة لهذه الكلم���ة، �إلا �أنّ النا�س يب���دون وك�أن لا تجربة لهم به���ا على الإطلاق،  تتحق

ن �أنا، �إنّ طريقي �أن �أميّز  قوال، كم���ا �أفعل الآ �شياء و الأ وذل���ك �إذا حكمنا عليهم في �وضء الأ

خرون فهم عل���ى العك�س من هذا  كلّ ����شيء طبق���اً لطبيعت���ه و�أن �أ�صنّفه طبقاً لفعل���ه. �أمّا الآ

ي�سيط���ر عليهم الن�سيان وعدم الاكتراث - بما يج���ري حولهم وفيهم - في �أوقات �صحوهم، 

كما لو �أنّهم نيام«.

فهرقليط�س��� يدعو لع���الم يقوم على مثال ما، ولماّ كان هذا المث���ال لا يتطابق مع الخارج، 

ّ���ة، التي تحمل في طيّاته���ا الفكرة المطلقة  ن�ساني بالت���الي لا ب���د من البحث عن���ه في الذات الإ

واللوغو�س.

وهذا التوجّه الوحيانّي الذي نجده مع هرقليط�س، لا يعبّر عن عمق النظرة اليونانيّة، �إذ 

لهة، ومع ذلك فوجود مفهوم الكلمة حا�ضر بقوة لديهم،  �إنّ الديانة اليونانيّة عرفت تعدّد الآ

له »هرم�س«، وهو��� �إله  الكلمة الف�صيحة في الر�ت�اث اليونانّي، وهو  فه���ذه الديان���ة عرفت الإ

قناع ف�صار  اب���ن زيو�س ومايا، الذي �أظهر من���ذ طفولته مكراً وذكاءً نادرين وق���درةً على الإ

مر الذي جعل منه �إل���ه الكلمة بكلّ �أبعاده���ا اليقينيّة وال�شكّية،  �إل���ه الكلمة ب���كل معانيها، الأ

�إل���ه الحكمة والعلم، النظام والفو�ضى، �إله الم�سافرين والل�صو�ص والتجار، بمعنى �آخر: »هو 

رمز لنه�ضة روح الحريّة ولتعدّد م�صادر المعرفة والم�شروعات الطوباويّة في مواجهة التقاليد 

 وهرم�س هذا يمتاز عن غيره بكونه كان قد �أق�سم �أن لا يكذب، ولكنّه 
)15(

المفرّغة من الروح«،

لم ي�ستطع �أن يقول الحقيقة كاملة؛ لذلك نراه لا يو�صل �إلا �إلى الحقيقة الجزئية.

رواح �إلى العالم ال�سفلي، وهم مع�صوبو العينين، وكان  ويلع���ب هرم�س  �أي�ضا دور قائد الأ

وزان والمقايي�س؛  بجديّة والفلك وال�سلّ���م المو�سيقيّ والأ يمتاز بقدرت���ه على التنب�ؤ واختراع الأ

و�إذا �أردن���ا �أن ن�صف عبادة هرم�س��� نلاحظ �أنّه �إله يقيم الكلمة على �أ�سا�س الطاقة العقليّة 

ّ���ة، ولا يعر�ت�ف �إلا بطاقات ذلك العقل الذي يتقيّد بالوقائ���ع الجزئيّة، وهذه النظرة  الب�شري
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مر قد دفع البع�ض �إلى القول �إنّ العقل اليونانّي  للعقل تقوم على �أ�س�س نفعية بحتة، وهذا الأ

ا �أبقاها في حدود تجربته ال�شخ�صيّة؛ وبالتالي  لهته �إّمن لم ي�ستطع �أن يعطي بعداً تجريديا لآ

لت بعد موتها �إلى �آلهة. لهة التي عبدوها هم النخبة اليونانية الحاكمة التي تحّو الآ

ن����سانّي، الذي  ولع���لَّ م���ا نتحدث عن���ه مع هرم�س��� اليوناني، ي�ر�ي�ش �إلى م����أزق العقل الإ

لوهيّة، فلم يعد قادراً �إلا عل���ى �إنتاج المحايث والعياني المطابق لعالم  انف�ص���ل عن م�صدر الأ

عادة اكت�شافها، وهكذا ت�صبح  الح�س��� والمنحاز له، بينما كان عليه �أن ينزاح باتجاه الذات لإ

ن�سانيّة �أن �أ�صل �إليه، وبالتالي تنتقل  الحقيقة ومنطقها تذهب باتجاه ما �أ�ستطيع بطاقتي الإ

الح����ضارة من لغويتها �إلى كلامها، م���ن مُطْلقِها �إلى جزئيّتها، فت�وسد الن�سبيّة المعرفيّة على 

ح�ساب الحقيقة، التي تظلّ هاربة لا ترتكز �إلا على المعطيات التي يعلنها الح�س.

2- الح�ضارة الم�صرية:

لهيّة، وتحدّثت عن العلاقة بها،  ه���ذا واهتمت الح�ضارة الم�صريّة �أي�ضاً بفكرة الكلمة الإ

لهة« و»رب الكتابة« وهو رمز الكلمة الحكيمة التي تجمع في  فتحو���ت هو �إله الكلمة »كات���ب الآ

طياتها، فهو بداية الكلمة التي �أوجدت العالم �أو: »�أداة التعبير ال�شفهي التي �أعطى بها ذلك 

 وهو م�سجّل تواريخ فراعنة م�صر، ومخترع الكتابة والفنون 
)16(

ل���ه )بتاح( الوجود للكون« الإ

والتقو���يم… وهو الكلمة المانحة المنظم���ة للعالم بالق�ضاء والع���دل، والكلمة المانحة للخلود 

ن�سانيّة المثقف���ة للغريزة الفطرية والمتعالية به���ا من حالة الفورة  �أو المميت���ة: »وهو��� الكلمة الإ

و العج���ز �إلى حالة الخ�صوبة المبدعة ومن خ�صائ�ص ه���ذه الكلمة �أن تكون م�ضيئة و�سرية، 

ل الحياة و تدوم.  لاتجل���ى تماما �أب���داً، وهي في خفائها وتجلّيه���ا كلمة فعل و�سحر بها تتحّو���

وربم���ا كان في غمو�ضها وتحولها ال�ساحر، ما يعفيها م���ن ا�ستبدادها ككلمة مطلقة وا�ضحة 

 والح�ضارة الم�صرية هي ح�ضارة الكلمة المج�سدة؛ لذلك كان يلج�أ الفراعنة �إلى 
)17(

ثابت���ة«،

ة قاهرة م�ؤثرة  �إحاط���ة قبورهم بالكتابات الهريوغليفية، هذه الكلمات الت���ي تحمل معها قّو

على الل�صو�ص، الذين يحاولون ال�سطو على قبورهم، وهكذا مدّ الفراعنة مفعول الكلام من 

لهي �إلى حالة امتلاء. ح�وضره الإ

3- الح�ضـــــارة الهنديّــــــــة: 

ّ���ة قد نحت في مو�وضع الفكرة المطلق���ة المتمثلة باللغة باتجاه �آخر،  يلاح���ظ �أنّ الهندو�سي

ن�سانيّة نف�سها وفي ال���روح  المنت�شرة في كلّ مظهر  حي���ث �أ�صبح���ت الكلمة قابعة في ال���ذات الإ
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م���ن مظاهر الكو���ن، فالكلمة هي نظام غائيّ ت�سعى عبر �سل�سل���ة من الدورات �إلى الخلا�ص 

ن�سان والكواك���ب لا ي�ستطيعان الخلا�ص �إلا من خلال العمل من �أجل  والاتح���اد بالمطلق، فالإ

التخلّ�ص��� من الج����سد المادي ال���ذي يتحكم بهما. فالع���الم ي�سير طبقا لغاي���ة محددة وهي 

ّ���ة �إلى تنمية المعرفة الروحيّة وا�ستعادة  ن�ساني الاتح���اد بكري�شنا �أو المطلق: »تهدف الحياة الإ

�سمى. ويوجب على رجالات دول العالم  له ال�شخ�صيّ الأ العلاقة التي تربط الكائن الحي بالإ

والكواك���ب �أن يعلمو���ا مواطنيهم ه���ذا العلم ب�إدراج���ه في مناهج التربي���ة و التعليم و �إغناء 

التراث به وتكري�س الحياة له«.

وه���ذا اله���دف قد �أعلنه المطلق منذ البداية عندما �سلّ���م ن�شيده �إلى ال�شم�س التي تحكم 

كلّ الكواك���ب: »ومن ثمّ �شرحه ملاك ال�شم�س �إلى »منو« الذي �شرحه بدوره �إلى »�إيك�شفاكو« 

ولكن بمرور الزمن �ضاع نظام اليوغا الذي يعلمه الن�شيد، وبالنتيجة �أ�صبح لزاماً على المولى 

 
)18(

كري�شن���ا �أن يظه���ر ثانية لكي يعلم���ه، وقد تّمت هذه المرة �إلى �أرجو���ن في �ساحة القتال«.

والن�شيد الذي تتحدّث عنه الن�صو�ص هو ن�شيد المولى، الذي يعلّم الكائنات كيفيّة الت�صرف 

من �أجل الخلا�ص من الدورات المتكرّرة التي تنتقل �إليها الروح قبل اتحادها بالمولى.

ن�سان،  ويعر�ب� الن�شيد عن �أهميّة الح�وضر الدائم لكري�شن���ا في كل لحظة من لحظات الإ

نّ الت�أويلات قد ت�سيء �إلى الن�ص نف�سه:  لذل���ك عل���ى الم�ؤمن �أن يتقبّله كما هو دون ت�أوي���ل؛ لأ

»فلا يمكن للت�أويلات الدنيويّة �أن تم�سه. ربما ي�ضع العابثون الدنيويون تعليقاتهم ال�شخ�صية 

عل���ى الن�شيد، �إلا �أن هذا ينافي جوه���ره ويجب القبول بالن�شيد كما هو عن طريق خط نظام 

)19(
�سمى«. التتابع المن�ضبط على النحو الذي ي�صفه المولى الأ

نّية للن�ص على �أ�سا�س  �سا�س ت�صبح المقاربة الحقيقيّة، تقوم على القراءة المت�أ وعلى هذا الأ

ن�سان نف�سه وعبر م�ساعدة �أحد المعلمن�ي�، الذين ير�شدون التابع �إلى  ا�ستك�شاف���ه في ذات الإ

حقيق���ة كري�شنا القاب���ع في نفو�سهم، وكل قراءة مغايرة �شيطاني���ة الطابع: »وتعتبر تعليقات 

ن�سان �إذاً �أن يمتلك الرغبة: »بتحقيق الذات في البداية، وهذا  ، على الإ
)20(

عديم���ة الجدوى«

ن�سان المعموديّة من  ن ين�شد �صحبة المحلّقين روحيا. في المرحلة الثانية ينال الإ م���ا �سيدفعه لأ

�سي���د روحي �شرع���ي، وبف�ضل تعاليمه، يبد�أ المريد المبتدئ عملي���ة الخدمة المكر�سة، ب�إنجاز 

الخدم���ة المكر�سة تحت هداية ال�سيد الروحي، يتحرر المري���د من التعلق المادي تماماً ويثبت 

له ال�شخ�صيّ المطلق �شري كري�شنا.  في تحقيق الذات، كما يكت�سب ميلا وهوى لل�سماع عن الإ

ه���ذا الهوى يقود المكر�س��� �إلى التعلّق بوعي كري�شنا، الذي ين�ضج في المرحلة الابتدائيّة لحب 
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الله التج���اوزي »بهاف« �أمّا ح���ب الله الفعلي في�سمّى »برما« الذي يعتبر �أعلى مراتب الحياة 

)21(
مثالية. ين�شغل العا�شق في خدمة الله التجاوزية ب�صورة متوا�صلة«.

ن�ســــــان اللغــــة والديـــــن والإ

مثل���ة عن العلاقة بين اللغة والدين وال���كلام، نعود �إلى تحليل اللغة  وحت���ى لا نغرق في الأ

ا لا يغلقه،  الدينيّة ودر�س علاقتها بالكلام، الذي و�إن �أ�صبح جزءاً من المنظومة الدينيّة �إّمن

ل �إلى عنا�صر تف�صح عن فهم ديني، بينما لغة الدين ت�ستمرّ بفاعليّة  ا يتحّو ولا ي�ست�أثره، �إّمن

ن�سان نف�سه، وهي عند هذا الحد ت�صبح �أكثر فاعليّة عندما  ذاتيّة لا بدّ من �أن تنفتح على الإ

نا المتعالية  ن����سان، وبين الأ نا الحيّة الت���ي لا يمكن اخت�صارها وهي المتمثلة بالإ تدم���ج بين الأ

الت���ي تحمل في طيّاته���ا الن�ص الدين���يّ كفكرة مطلقة تعي���د قراءتها كما تجلّ���ت في ال�شعور 

ن����سانّي كماهيّة، هذا ال�شعو���ر الذي يعيد �إنتاج الن�ص �إن�ساني���اً من جهة من خلال �إعادة  الإ

ن����سان من خلال الفطرة  ق���راءة الن�ص��� الديني باعتب���اره �إرادة �إلهيّة من جهة خلقت في الإ

الت���ي زُود بها عند خلق���ه، فكانت ت�شير �إلى حقيقة المعنى والمق�صد والغاية، والذي يعبّر عنه 

ل �إلى مادّة للدر�س والبناء العقائديّ، مع بقاء  ن يتحّو بالكلام فيكون �إن�سانياً مح�ضاً قابلًا لأ

�صل على �أ�صله، وهكذا ت�صبح لغة الدين العقل المطلق �أو اللوغو�س، لغة الح�وضر الم�ستمر  الأ

والمتك���رر لكينونة متجاوزة بال�ضرورة لكل ما هو��� فرديّ وجزئيّ، ومن ثم تكون علاقة الفرد 

ن�سان،  بالمطل���ق هي علاق���ة الكائن المتناهي بالمطل���ق الثابت، وهي علاقة وثيق���ة ال�صلة بالإ

الذي كلّما �أدرك نف�سه �أدرك ربّه.

ن�سانيّة  �سا�س ت�صبح اللغة بكلِّ تمثلاتها وقدراتها كم���ا تجلّت في الذات الإ وعلى ه���ذا الأ

ّ���ه �أنزل من خلال  ن �سلام تمام الدين، لأ ّ���ي الوح���ي والعي�ش فيه، وله���ذا كان الإ ّ���ة، لِتلق قابلي

ن�سان �أن يعي�شها ب�شكلٍ م�ستم���رّ، وهي تحيل �إلى الح�وضر الدائم  فاعلي���ة لغوي���ة، ي�ستطيع الإ

( فيه، وعلى هذا ي�صبح الله �أق���رب �إليه من حبل الوريد، فهو يعي�ش فيه دون  لله )ع���زَّ وجلَّ

�أن ينقط���ع عن العالم الخارج���ي الواقعي؛ بل على العك�س من ذل���ك يعمل على �إعادة �ضبط 

ر  الواق���ع طبقاً لر�ؤيته التي تجلت من خلال ن�صٍ قاب���ل للتجدد والعي�ش والمواءمة مع كلّ تطّو

�إن�سانّي.

لهي بتمامه، هي �أ�شبه ما تكون بالكيمياء الذي  وهذه اللغة، التي تف�صح وتظهر المراد الإ

يمزج العنا�صر لينتج عن�صراً جديداً متجان�ساً �شرط معرفة حقيقة المزج والمواد الممزوجة، 
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لهيّة(، عندما يطلب  ويح�ضرن���ا هنا ق�صةً رواها العطار في كتاب »�إلهي نام���ه« )الر�سالة الإ

ل الحديد �إلى الذه���ب، فينبري الوالد يخبره  بناء من �أبي���ه �أن يعلمه الكيمياء ليحّو �أح���د الأ

ع���ن الكيمياء الحقيقيّة، التي زرعه���ا الله في نف�س كلّ �إن�سان، وجع���ل خلا�صه مرتبطاً بها، 

وه���ي التوا�صل مع الذات من خلال العنا�صر التي زرعها الله به، والتي �أف�صح عن محتواها 

بكتاب���ه، وي�أخذ برواية عدد م���ن الق�ص�ص منها، هذه الق�صة التي مفادها: �إنّ طفلين جل�سا 

وّل  خر لا ����شيء �أمامه �وسى الخبز، فطل���ب الثاني من الأ �أحدهم���ا �أمامه خب���ز وطعام، والآ

ول وا�شترط على الثاني �أن يقلد الكلب  نَّ �أمره لا ي�ستقيم بالخبز، فوافق الأ بع�ض الطعام، لأ

مر، حت���ى جمع الطعام مع الخبز و�أكله،  ويرك����ض خلفه خطوة خطوة، فقبل الطفل ذلك الأ

م���ر، لقنعت بالخبز من  وّل: �أيّها الطفل ال�صغر�ي�، �إن �أدركت حقيقة الأ فق���ال له الطف���ل الأ

ّ���ى لا ت�ضطر �إلى تقليد  زمان���ك، و�أمن���ت نف�سك عن تقليد الكل���ب، وابتعدت عن الطعام، حت

ن�سان عليه �أن يعي�ش العالم بواقعيّته م���ع �إدراك ذاته وموقعيّته في المنظومة  كل���ب، وهكذا الإ

ّ���ة كخليف���ة، زوّده الله بعنا�صر ذاتيّة هي الفطرة والعق���ل والنف�س وعن�صر ي�ستطيع �أن  لهي الإ

يراعيها، ويجعلها �أكثر قابليّة وديناميّة وهي اللغة التي تعتمر في �صدره وتجعله كائناً مفكراً، 

ي�ستطي���ع �أن يقول بلحظة »�أنا �أفكر ف�إذن �أنا موجو���د«، ومن خلالها يخاطبه تعالى، ويجعله 

يعي�ش��� حقيق���ة ذات كما �أرادها الله من خلال دينه ال���ذي �أنزله �إلى النا�س و�أتمه من خلال 

القر�آن الكريم، الذي يخاطب الفطرة والعقل والروح.
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التربية الدينيّة ودورها في حياة الفرد والمجتمع

)1(
الدكتور محمد عبد الله عطوات

جة
مح

ال خر  يُعنى الدين بمبادئ رئي�سة في طليعتها الإيمان بالله الواحد, والإيمان باليوم الآ

وال�ش���ريعة التي تر�س���م لكل ذي دين طرائق ال�سلوك الفردي والاجتماعي. وت�ؤكد جميع 

الدرا�س���ات �أنّ التربية الدينيّة تولي الفرد والمجتمع عناية فائقة، فهي ت�س���عى �إلى تربية 

الفرد تربية �سليمة وتهدف �إلى تنمية �شخ�صيّته وتهذّبها من جميع النواحي: الروحيّة, 

والوجدانيّ���ة, والخلقيّة, والعقليّة, والاجتماعيّة والج�سميّة لت�صل به �إلى مراتب ال�سمو, 

داب  و�إلى غاية ما قدّر الله له من الكمال الب�شريّ؛ بحيث ي�صبح متّ�صفاً قولًا وفعلًا بالآ

خلاق الفا�ضلة, ومتم�سّكاً بدين���ه, وملتزماً بما �أمره الله به,  الفرديّ���ة والاجتماعيّ���ة والأ

ومنتهياً عما نهاه عنه.
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1- المقدمة

نق���دّم هذا البحث �إلى المثقّفين بوجه عام, والمدرّ�سين بوجه خا�,ص ونحن على يقين من 

���ّسع والتعمّق في ما  �أنّ درا�ساته���م ال�سابق���ة و�آفاقهم الثقافيّة ته���يء �أمامنا جواً ملائماً للتو�

ّ, وطرق تدري�سه في  �سلامي ة بمناهج الدين الإ نريد عر�ضه من المعلومات والخبرات الخا�صّ

عداديّة. المرحلة الإ

لمام بخ�صائ�ص نمّو المتعلّمين في هذه المرحلة �ضرورة لازمة لفهم �أ�ساليب  كما ن�ؤمن ب�أنّ الإ

التعام���ل معهم, وتوجيه المواق���ف التعليميّة الوجيه���ة التي ت�ساير طبائعه���م و�شخ�صيّاتهم, 

وتفيد منها تحقيقاً لا�ستمرار النمو و�سلامته.

عداديّة يجتاز فترة الطفولة المت�أخّرة �إلى فترة المراهقة, وهي حلقة  �إنّ تلميذ المرحلة الإ

ّ���ة, والعقليّة  ات عنيفة: م���ن النواحي الج�سمي خطر�ي�ة من حلقات نمو���ه, تعتريه فيها تغ�يّ�ّر

ات ظاهرة, وتتفتّح مقدّراته, ويخطو  والوجدانيّة؛ �إذ تطر�أ على مختلف �أع�ضاء ج�سمه تغيّر

ر  ذكا�ؤه �سريع���اً �إلى نهاية م�ستو���اه, وتكاد اهتماماته تتحدّد, وقدرت���ه على التجريد والت�صّو

ّ, والتفكر�ي� المو�وضع���يّ ت�أخذ مكانها من حيات���ه العقليّة, فتحرّره نوع���اً ما من قيود  المعنو���ي

ّ���ل الطفليّ. ثم هو في ه���ذه الفترة يزداد معرفة بالع���الم بما يدر�س  المخ���اوف, وع���الم التخي

م���ن علوم وفنون, وم���ا يكت�سب من خبرات اجتماعيّة. وكلّ هذه العوام���ل الج�سميّة والعقليّة 

والوجدانيّة ت�ستتبع ت�ضخّم اهتمام المراهق بذاته, وتطلعه �إلى توكيدها, وتت�ضافر مع الن�ضج 

الجن�سيّ على �إحداث ثورة عامّة في �شخ�صيّته, وتفتح �شامل لجميع قواه النف�سيّة.

ولا ����شك في �أن التغاي���ر بن�ي� �شخ�صيّة التلمي���ذ وخ�صائ�ص نموه في المرحل���ة الابتدائيّة, 

ّ���ة ي�ستتبع بال�ضرورة تغاي���راً في �أ�ساليب  عدادي و�شخ�صيّت���ه وخ�صائ�ص نمو���ه في المرحلة الإ

راً ملحوظاً بين مرحلتي  ر تطّو التعليم والتوجيه التربوي لكلّ منهما, و�أنّ ال�شعور الدينيّ يتطّو

عداديّة  الطفول���ة والمراهقة, ومن ثمّ كان من المتوقّع �أن تنحو طرائق التدري�س في المرحلة الإ

منحى يغاير -�إلى حد ما-  �أ�ساليب تدري�س الدين في المرحلة الابتدائيّة.

�إنّ هدفنا في ما نقدّم من هذا البحث هو �أن نعر�ض للقارئ طائفة من الخبرات التربويّة 

�سلاميّ بفروعه المتنّوعة في المرحلة  �سالي���ب التعليميّة الملائمة لتدري�س مناه���ج الدين الإ والأ

عداديّة, و�أن نك�شف -قدر الا�ستطاعة- عن خ�صائ�ص النمو المميّزة لفترة المراهقة التي  الإ

عدادية, وبخا�صة ما يتّ�صل منها بال�شعور الدينيّ وم�سالك تقويته  يم���رّ بها تلميذ المرحلة الإ
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في نفو�س��� المتعلّم,ن�ي� لت�ست�أن�س ب���كلّ ذلك في ما تواجه من المواق���ف التعليميّة داخل الف�صل 

وخارجه.

هداف التعليميّة 2- الأ

�أ- تحديد وظيفة الدين في حياة الفرد والمجتمع.

�سلام في الاجتماع الب�شريّ. ب- تقدير دور الإ

ج- �إدراك �أهميّة العاطفة الدينيّة في مرحلتي الطفولة والمراهقة.

د- تحديد دور المدر�سة في تنمية العاطفة الدينيّة.

ن�سان الفطريّ نحو الدين. هـ- تحديد �أنواع الن�شاطات الدينيّة التي تعزّز توجّه الإ

حاديث النبويّة ال�شريفة. يات القر�آنيّة الكريمة والأ و- تمثّل معاني بع�ض الآ

ّ���ة م���ن التوجّه���ات الدينيّة وممار����سة العبادة المع���ززة لهذه  ز- اتّخ���اذ مواق���ف �إيجابي

التوجّهات.

3- وظيفة الدين في حياة الفرد والمجتمع

�سلام بالاجتماع الب�شريّ: عناية الإ

�سلام عقيدة فرديّة اجتماعيّة, و�شريعة ت�ضع للنا�س منهاجاً �شاملًا للحياة, يكفل لهم  الإ

خرة. -ما ا�ستقاموا على هديه- �سعادةَ الدنيا والآ

�ا�ل�سم في ت�شريعه ينظر بعين الاعتبار �إلى �صلاح الاجتماع الب�شريّ و�سلامته مبتدئاً  والإ

م���ن اللبن���ة الواحدة فيه وهو الف���رد, �إلى المجتمع كلّه، فهو ينظ���ر �إلى الفرد والمجتمع نظرة 

متوازنة, فيعطي كلًا منهما حقه من الرعاية, ويعمل على �أن ي�سير بهما في طريق �وسيٍّ �إلى 

الله.

ّ���ه يولي الفرد عنايته, في�سع���ى �إلى تثبيت عقيدته, وعقد ال�صل���ة القويّة الدائمة بينه  �إن

خلاق  ّ, كما ي�سعى �إلى ال�سمّو بنف�سه, وتكميلها بالأ وبين خالق���ه, و�إلى �إيقاظ �ضميره الديني

ّ���ة والاجتماعيّة. ومن ه���ذا الفرد ال�صالح المتم����سك بدينه يتكون  داب الفردي الفا�ضل���ة والآ

بال�ضرورة المجتمع الفا�ضل.
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قال تعالى وهو �أ�صدق القائلين:

وَ���انَهُ �سُ���بُلَ  بَعَ رِ�ضْ  مَنِ اتَّ
ُ ّه
بِيٌن }15{ يَهْدِي بِهِ الل ِ نُورٌ وَكِتَابٌ مُّ

ّه
نَ الل {...قَدْ جَاءكُم مِّ

.
)2(

�سْتَقِيمٍ} رَاطٍ مُّ إَِىل �صِ إِذْنِهِ وَيَهْدِيهِمْ � ورِ بِ� إَِىل النُّ لُمَاتِ � نِ الظُّ لَامِ وَيُخْرِجُهُم مِّ ال�سَّ

���دُورِ وَهُدًى  اَ ِيف ال�صُّ بِّكُمْ وَ�شِ���فَاء ِّمل ِّ���ن رَّ وَّْعِظَةٌ م هَ���ا النَّا�سُ��� قَدْ جَاءتْكُ���م م وق���ال: {يَ���ا �أيَُّ

.
)3(

مِنِيَن}  لْمُ�ؤْ وَرَحْمَةٌ لِّ

إِيتَاء ذِي الْقُرْبَى وَيَنْهَى عَنِ الْفَحْ�شَاء حْ�سَانِ وَ�  يَ�أْمُرُ بِالْعَدْلِ وَالإِ
َ ّه
إِنَّ الل وقال: {�

.
)4(

رُونَ} نُكَرِ وَالْبَغْيِ يَعِظُكُمْ لَعَلَّكُمْ تَذَكَّ وَاْمل

�ا�ل�سم – �إلى جانب ذلك- يولي المجتم���ع عنايته؛ �إذ يُعنى ببنائه على �أ�س�س �سليمة,  والإ

وتنظيم العلاقات التي تحكم وجوده في النواحي ال�سيا�سيّة, والاقت�صاديّة والاجتماعيّة, كما 

ته, ودفعه �إلى  يُعن���ى ب�صيانته من عوامل الف�ساد والانحلال, ور�سم ال�سب���ل للحفاظ على قّو

ع�صر والبيئات. التقدّم على اختلاف الأ

وقد وعد الله المجتمع الذي ي�ستقيم على هدي الدين, وي�وسده التعاون على الّبر والتقوى 

منة الراغدة. بالبقاء, والبقاء, والحياة, الآ

رْ�ضِ  َ اتِ لَيَ�سْ���تَخْلِفَنَّهُم ِيف الْأ َ ���َّصاِحل  الَّذِينَ �آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلُوا ال�
ُ َّه
قال تعالى: {وَعَدَ الل

ن  لَنَّهُم مِّ ���ى لَهُ���مْ وَلَيُبَدِّ ََّن لَهُمْ دِينَهُمُ الَّذِي ارْتَ�ضَ كَمَ���ا ا�سْ���تَخْلفََ الَّذِينَ مِ���ن قَبْلِهِمْ وَلَيُمَكِّن

.
)5(

بَعْدِ خَوْفِهِمْ �أمَْنًا}

�سلاميّة ي���درك مقا�صده���ا �إلى تكوين الف���رد ال�صالح  ّ���ل في جوان���ب الديان���ة الإ م
والمت�أ

ّ, وتر�سيخه  والمجتم���ع الفا�ضل, في كلّ ما ت�ضمنّته من عقي���دة وت�شريع لغر�س الإيمان الديني

وتنظي���م علاقة المرء بربه )العقائد والعبادات(, وتنظي���م علاقته بغيرة من �أفراد المجتمع 

خلاق  )النظ���م والمعاما�ل�ت(, وال�سمّو بنف�سه �إلى غاية ما قدّر لها م���ن الكمال الب�شريّ )الأ

داب(. والآ
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و�س���نعر�ض في ما يلي ب����شيء من التو����ضيح والتف����صيل لوظيفة الدين في حياة الفرد 

والمجتمع:

�أ- وظيفة الدين في حياة الفرد

ن�سان: )1( فطريّة التديّن في الإ

لي�س الدين في حياة الفرد عر�ضاً خارجاً عن طبيعته, ولكنّه نزعة فطرية را�سخة لديه, 

هو��� �شيء �أل�صق بالغري���زة الب�شريّة, و�أ�شدّ لزوماً لها, فكلّ �إن�سان يجد من نف�سه �أنّه مخلوق 

ا هو ي�سير في جله و�أخطره.  اً في بع�ض فعله, �إّمن م���ن قوة �أرفع م���ن قوته. وهو و�إن يكن مخيّر

ة العظمى, فتطلبها من  محكوم ب�إرادة ت�صرفه. وت�شعر كلّ نف�س �أنّها م�وسقة لمعرفة تلك القّو

ها تارة, ومن عقلها �أخرى. ح�ّس

ّ���ة باقية بعد الموت,  ن�ساني ّ���ن الفطريّة في الاعتقاد ب����أنّ النف�س الإ كم���ا تتمثّل نزعة التدي

خرى رهن  و�أنّ له���ا حي���اة �أخرى بعد هذه الحياة, و�أنّ �سعادتها �أو �شقاءها في تلك الحياة الأ

ب�سابق �أعمالها في الدنيا.

مام ال�شيخ محمد عبده في ت�وصير ذلك ال�شعور: ويقول الإ

نف�س عالمها وجاهلها. لا يمكن �أن يُعدَّ �ضلة عقليّة  »هذا ال�شعور العام المنبث في جميع الأ

رواح �إلى  لهامات التي اخت�ّص بها هذا النوع. �شعور يهيج بالأ ا هو من الإ �أو نزعة وهميّة, و�إّمن

)6(
ّ, وما ع�سى �أن تكون عليه متى و�صلت �إليه.« بدي �س هذا البقاء الأ تح�ّس

ا يهتدي �إلى  خر، ف�إّمن ن�سانّي �إن اهتدى �إلى �شيء في ما يتعلّق بالله �أو اليوم الآ والعقل الإ

قلي���ل لا يغني���ه, ولا يروي تعطّ�شه. وقد كان من حكمة الله ال���ذي تكفل -ف�ضلًا منه ورحمة- 

ن�سان و�إر�شاده �أن يدلّ عباده عن طريق الدين على ذاته, ويحدّثهم عن جلاله, وما  بتعليم الإ

خف���ي على العقول من �ش�ؤون ح�ضرته العليّة, بما ي����شاء �أن يعتقدوا فيه, ويبلغهم عن �أحوال 

خ���رة م���ا لا بدّ لهم من معرفت���ه, ويوجّههم �إلى ما هو من���اط �سعادتهم و�شقائهم في ذلك  الآ

ّ���ب عنهم, اللا�صق بم�شاعره���م و�أعماق �ضمائرهم. وهك���ذا ي�شبع الدين نزعة  الع���الم المغي

ن����سان؛ �إذ هو مدفوع بطبعه �إلى التديّن, وفي فطرت���ه الوعي بوجود الله.. »�إنّ  ّ���ة في الإ فطري

)7(
ن�سان بدافع من فطرته.« ن�سانيّة ين�ساق �إليه الإ الإيمان �وشق عميق من �أ�وشاق النف�س الإ

ل���ة في الطبيعة الب�شريّة قال  �صّ
الدي���ن هو الطريق �إلى �إ�شباع ه���ذه النزعة الفطريّة المت�أ
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 والدين 
)8(

ِ الَّتِي فَطَرَ النَّا�سَ عَليَْهَا...}،
َّه

ينِ حَنِيفًا فِطْرَةَ الل تعالى: {... فَ�أقَِمْ وَجْهَكَ لِلدِّ

نّها �ش�ؤون  ن�سان في ما يجهله من ����ش�ؤون الغيب و�أ�سرار الكو���ن, لأ هو��� الذي يريح �ضمر�ي� الإ

و�أ�سرار لا يحيط بها عقله المحدود, ولا تك�شف له عنها ظواهر الزمان والمكان.

2- الدين �سبيل الطم�أنينة والا�ستقرار النف�سيّ:

 ,ّ والإيمان بالدين جزماً ويقيناً هو عماد الطم�أنينة القلبيّة, والتخلّ�ص من الظم�أ الروحي

والقل���ق النف����سيّ ال���ذي يعي�ش في���ه �أولئك الحي���ارى الذي���ن تعطلت �ضمائره���م بالخلو من 

حداث  نّ الدين هو ال�سبيل �إلى ا�ستمرار اليقين والطم�أنينة الروحيّة في مواجهة الأ التديّن؛ لأ

والتقلبات, والثبات �أمام الطوارئ والغير.

�إنّ الف���رق كبير بن�ي� فرد عامر القلب باليقين والإيمان ب���الله, ي�سلم وجهه �إليه, ويدعوه 

منيب���اً �إليه عند ال�ضر, وفرد خ���اوي ال�ضمير, م�ضطرب ال�شعور, يم�ضي في الحياة بلا �سند 

ة  يلو���ذ به, وبغير رجاء ي�سمو �إلي���ه. »وقلّ �أن ترى �إن�ساناً معطل ال�ضمر�ي� على �شيء من القّو

والعظم���ة �إلا �أمكن���ك �أن تتخيّل���ه �أقوى من ذلك و�أعظم �إذا �أحل���ت العقيدة في وجدانه محلّ 

.
)9(

التعطّل والحيرة«

ولى التي ي�ستنتجها العقل من الطبيعة, ويرتاح  »�إنّ الله هو��� الحقيقة الفكريّة الكبرى الأ

)10(
نكار.« بالو�صول �إليها من �ألم الفراغ, وال�شك, والجحود, والإ

لَّهُ يَجْعَلْ  �سْلَامِ وَمَن يُرِدْ �أنَ يُ�ضِ دْرَهُ لِلإِ  �أنَ يَهْدِيَهُ يَ�شْرَحْ �صَ
ُ ّه
قال تعالى: {فَمَن يُرِدِ الل

جْ�سَ عَل���ى الَّذِينَ لَا   الرِّ
ُ ّه
َّ���مَاء كَذَلِكَ يَجْعَ���لُ الل دُ ِيف ال�س ���َّصعَّ ���ا يَ� َ ���دْرَهُ �ضَ���يِّقًا حَرَجً���ا كَ�أنََّم �صَ

)11(
مِنُون} يُ�ؤْ

)12(
ِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوبُ}

ّه
وقال: {�ألََا بِذِكْرِ الل

ن�سانيّة و�إحياء ال�ضمير: 3- وتحقيق الكرامة الإ

خر,  والدين بمعناه العامّ يت�ضمّن جوانب ثلاثة: الإيمان بالله الواحد, والإيمان باليوم الآ

وال�شريع���ة التي تر�سم ل���كلّ ذي دين طرائق ال�سلو���ك الفرديّ والاجتماع���يّ. والإيمان بالله 

الواح���د عقيدة تُعتنق, ولها �أثرها ال�سلوكيّ: فالله وحده هو ربّنا ومالك �أمورنا, وهو ال�صمد 

�سلام بين الله وعباده. المق�صود في الحوائج, ولا و�ساطة في نظر الإ
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4- تكوين الفرد ال�صالح:

�سلاميّ ي�سعى �إلى تربية الفرد ال�صالح وتكوين �شخ�صيّته تكويناً �سليماً ينعك�س  والدين الإ

ة والعامّة, وفي �سبيل هذه الغاية يتناوله بالتربية والتهذيب من جميع  �أث���ره في حياته الخا�صّ

النواحي: الروحيّة, والوجدانيّة, والخلقيّة, والعقليّة, والاجتماعيّة, والج�سميّة, لي�صل به في 

مراتب ال�سمو �إلى غاية ما قدر له من الكمال الب�شريّ.

حاطة بها,  �ا�ل�سم في هذه التربية و�سائل و�أ�ساليب متع���دّدة, لا يمكن ح�صرها �أو الإ وللإ

ومنها في التربية الروحيّة:

ت�صحيح عقيدة الفرد, وتحرير وجدانه من عبادة غير الله, والخ�وضع لغير خالقه وعقد 

ال�صل���ة الدائم���ة بين العبد وربّه عن طري���ق دعوته �إلى التفكير في خل���ق الله, وما يحيط به 

ِ مَثْنَى وَفُرَادَى ثُمَّ 
َّهِلل
ا �أعَِظُكُ���م بِوَاحِدَةٍ �أنَ تَقُومُو���ا  َ إِنَّم بداع في الكون{ قُلْ � م���ن مظاه���ر الإ

)13(
رُوا...} تَتَفَكَّ

وع���ن طريق ال�شعائ���ر الدينيّة والعبادات الت���ي هي خطط ربانية حكيم���ة لتزكية القلب 

ودع���م الإيمان, وتهذيب النف�س���: فالعبادات على اختلاف �صوره���ا واتجاهاتها من �صلاة, 

و�صو���م, وزكاة, وحج, تعبير عن �شعور المرء نحو ربّه, وتمثل جلاله, وتحقيق معنى العبوديّة 

ن�سان دائماً �إلى وجوده الروحيّ الذي يجب �ألا ت�شغله عنه �وشاغل  ذعان له, وهي تنبّه الإ والإ

الج�سد والمادّة.

والعبادات �إذا �أُدّيت على ما ينبغي لها من خلو�ص النيّة لله, و�شرف الق�صد كانت �سبيلًا 

ّ���ي بها في م���دارج ال�سمّو الروحيّ. ثم ه���ي تنبه �ضمير  �إلى تكمي���ل النف�س��� وتهذيبها والترق

خرة؛ لكيلا ي�ستغرق في وجوده  ن����سان عل���ى الدوام �إلى الوجود الخالد الباقي في ال���دار الآ الإ

الزائل المحدود في حياته الدنيا.

ثم هي �إلى ذلك كله و�سيلة �إلى تقويم �سلوك الفرد وتنظيم علاقته بمجتمع.

وفي الن�صو�ص��� التالية �إ����شارات �إلى �شيء من �آثار العب���ادات في تهذيب النف�,س وتقويم 

ال�سلوك.

)14(
نُكَرِ}. ةَ تَنْهَى عَنِ الْفَحْ�شَاء وَاْمل َالَّص إِنَّ ال� ةَ � َالَّص قال تعالى: {وَ�أقَِمِ ال�

وقال �صلى الله عليه و�آله �سلم في ال�صوم »ال�صيام جنة، ف�إذا كان يوم �صوم �أحدكم فلا 
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يرفثُ, ولا ي�صخب ف�إن �سابّه �أحد �أو قاتله فليقل: �إني �صائم, �إني �صائم«. وال�صوم �إلى ذلك 

رادة وامتلاك زم���ام النف�,س وممار�سة الف�ضائ���ل و�آداب ال�سلوك,  تدري���ب عمل���يّ لتقوية الإ

ف����إذا لم ي�أخ���ذ ال�صائم نف�سه ب�آداب ال�صوم تروي�ضاً لها وتهذيب���اً �أهدر �صومه. وفي الزكاة 

كَـاةَ  تُونَ الزَّ قُو���نَ وَيُ�ؤْ يقو���ل جل ��شأنه: {... وَرَحْمَتِي وَ�سِ���عَتْ كُلَّ �شَ���يْءٍ فَ�سَ����أكَْتُبُهَا لِلَّذِينَ يَتَّ

)15(
مِنُونَ}  وَالَّذِينَ هُم بِ�آيَاتِنَا يُ�ؤْ

ِ وَمَا �آتَيْتُم 
َّه

بُوَ ِيف �أمَْوَالِ النَّا�سِ فََايلَ� يَرْبُو عِندَ الل ْ بًا لَريِّ ن رِّ وق���ال تعالى: {وَمَا �آتَيْتُ���م مِّ

)16(
عِفُونَ}.  ُ�ضْ ِ فَ�أوُْلَئِكَ هُمُ اْمل

َّه
ن زَكَاةٍ تُرِيدُونَ وَجْهَ الل مِّ

ن�سانيّة, باعتبارها  �سلام يعترف بالانفعالات والعواطف الإ وفي التربية الوجدانيّة: ترى الإ

هواء  جزءاً من الطبيعة الب�شريّة, ولكنّه يروّ�ض النفو�س على مقاومة النزعات الجامحة والأ

الفا�سدة, وعلى تلبية الدوافع الفطريّة من غير �إفراط ولا تفريط. »�إنّ القلب الذي لا يخاف 

ا الف�ضل في الحزن  لا ف�ضل له في ال�شجاعة, والقلب الذي لا يحزن لا ف�ضل له في ال�ص,بر �إّمن

)17(
والغلبة عليه, وفي الخوف وال�سمو عليه.«

ن قَبْلِ �أنَ  إَِّال ِيف كِتَابٍ مِّ رْ�ضِ وََال ِيف �أنَفُ�سِ���كُمْ � َ ���يبَةٍ ِيف الْأ �صِ ���ابَ مِن مُّ وقال تعالى:{ مَا �أَ�صَ

 
ُ َّه
ا �آتَاكُمْ وَالل َ ِ يَ�سِ�ي�رٌ ¨ لِكَيَْال تَ�أْ�سَوْ���ا عَلىَ مَا فَاتَكُمْ وََال تَفْرَحُوا بِم

َّه
إِنَّ ذَلِكَ عَلىَ الل �أهََا � َ نْربَّ

  ووعد الله المتّقن�ي� الذين يملكون قياد �أنف�سهم في جميع 
)18(

تَ���الٍ فَخُو���رٍ}.  ْ َال يُحِ���بُّ كُلَّ مُخ

إَِىل  الح���الات ويوجّهونها وجهة الخير جنّة عري����ضة ومحبة منه ورحمة. فقال: {وَ�سَ���ارِعُواْ �

قِنَ�ي� ¨ الَّذِينَ يُنفِقُونَ ِيف  تْ لِلْمُتَّ رْ�ضُ �أعُِدَّ َ َّ���مَاوَاتُ وَالأ ���هَا ال�س بِّكُمْ وَجَنَّةٍ عَرْ�ضُ ن رَّ مَغْفِ���رَةٍ مِّ

)19(
حُْ�سِنِيَن}.   يُحِبُّ اْمل

ُ ّه
اء وَالْكَاظِمِيَن الْغَيْظَ وَالْعَافِيَن عَنِ النَّا�سِ وَالل رَّ اء وَال�َّض رَّ ال�سَّ

وفي التربي���ة الخلقي���ة: ير�سم القر�آن الكريم وال�سنة النبوية قلًاو��� وفعلًا منهاجاً قويماً 

داب المحمودة وتطهيرها من النقائ�ص  خلاق الفا�ضلة والآ ن�سانيّة بالأ �شاملًا لتكميل النف�س الإ

ن�سان. والرذائل حتى ت�صل �إلى �أبعد غاية مقدورة للإ

ثر العظيم  �سلام �إلى هذه التربية الخلقيّة من العناية والاهتمام ك ما لها من الأ ويوجّه الإ

تمم  في حي���اة الفرد والمجتمع حتّى جعل الر�وسل f �إتمامها غاية بعثته فقال: »�إنما بعثت لأ

خلاق«, وقال: »�أثقل ما يو�ضع في الميزان يوم القيامة تقوى الله وح�سن الخلق«. مكارم الأ

مر بها  �سلام ي�شم���ل التوجيه �إلى الف�ضائ���ل الخلقية والأ ومنه���اج التربي���ة الخلقيّة في الإ

والترغيب فيها, واتخاذ الو�سائل المتنوعة لتثبيت القيم الفا�ضلة, كما ي�شمل ما يرتبط بهذه 
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الف�ضائل من �ألوان ال�سلوك القويم.

إِنَّ الَّذِينَ  وهو��� ما يعبّر عنه القر�آن الكريم بالعمل ال�صالح, والا�ستقام���ة, قال تعالى: {�

)20(
 { اتِ كَانَتْ لَهُمْ جَنَّاتُ الْفِرْدَوْ�سِ نُزًُال َ اِحل �آمَنُوا وَعَمِلُوا ال�َّص

وي�شمل منهاج التربية الخلقيّة كذلك النهي عن الرذائل وما ينبعث عنها من انحرافات 

ال�سلوك والمحظورات التي حذّر الله من مواقعتها في ال�سرّ والعلن. قال تعالى: {وَذَرُواْ ظَاهِرَ 

إِن   و�أي�ضاً: { �
)21(

فُونَ}  ِ ا كَانُواْ يَقَْرت َ ثْمَ �سَ���يُجْزَوْنَ بِم إِنَّ الَّذِينَ يَكْ�سِ���بُونَ الإِ ثْمِ وَبَاطِنَهُ � الإِ

.
)22(

دْخَلًا كَرِيًما} ئَاتِكُمْ وَنُدْخِلْكُم مُّ رْ عَنكُمْ �سَيِّ تَنِبُواْ كَبَ�آئِرَ مَا تُنْهَوْنَ عَنْهُ نُكَفِّ ْ تَج

ن�سان �أنّها و�سيلة �إلى الكمال,  خلاق في كلّ ��شأن من ����ش�ؤون الإ �ا�ل�سم يحمد من الأ �إنّ الإ

م�ستهدف���اً تكمي���ل الفرد الذي هو نواة الاجتماع الب����شريّ. وفي التربية الخلقيّة يربط الدينُ 

 يَعْل���مُ مَا تُبْدُونَ وَمَا 
ُ َّه
له مطّلع على خفاياه {وَالل ن�سان و�ضميَره بربّه؛ لعلم���ه �أنّ الإ قل���بَ الإ

, ويراقبه حتّى في خلجاته و�أحاديث نف�سه.
)23(

تَكْتُمُونَ} 

مانة, والوفاء, والرحمة, والعطف,  �سلام: ال�صدق, والأ ومن الف�ضائل التي يدعو �إليها الإ

داب  وال�ص,ر�ب� والعف,و والعدل, والحل���م, والرفق.. وغيرها. كما �أنّه يدعو��� �إلى كثير من الآ

لو���ان ال�سلوك الت���ي تنبثق عن هذه الف�ضائ���ل, وتندرج في نطاق الكم���ال الخلقيّ: كح�سن  و�أ

قارب والجر�ي�ان, وم�ساعدة المحتاجين, وكف  ح�سان �إلى الأ المعامل���ة, ورعاية ال�ضعفاء, والإ

ذى عن النا�,س والتودد �إليه.. وغير ذلك. الأ

�سلام عنها: الكذب, والخيانة, والغ���در, والق�وسة, والظلم,  وم���ن الرذائل الت���ي ينهى الإ

ثرة, والكبرياء, والحقد.. وغيرها كما �أنّه ينهى عن كثير من �ألوان ال�سلوك التي تنبعث  والأ

لقاب,  ع���ن هذه الرذائل وترتبط بها: ك�إيذاء النا�,س وال�سخرية منهم, واللمز, والتنابز بالأ

و�وسء الظن, والتج�س�س والغيبة, والنميمة... وغيرها.

ر����شاد �إلى �آداب ال�سلو���ك في �أدقّ تف�صيلاتها حتّى  �ا�ل�سم في هذا المج���ال الإ ولا ي���دع الإ

ن����سان الاجتماع���ي الكام���ل في �أدق �صورة وفي  �ا�ل�سم يخ���رج الإ �ص���حّ �أن يق���ال: »�إنّ �أدب الإ

.
)24(

�أجملها«

. وفي 
)25(

وهَا} واْ بِ�أحَْ�سَنَ مِنْهَا �أوَْ رُدُّ ةٍ فَحَيُّ إِذَا حُيِّيْتُم بِتَحِيَّ �إقر�أ في ذلك قوله تعالى: { وَ�

يات الكريمة التي   وغيرها من الآ
)26(

اهِلِيَن}. َ {خُ���ذِ الْعَفْوَ��� وَ�أمُْرْ بِالْعُرْفِ وَ�أعَْرِ�ضْ عَ���نِ الْج

ت�ؤكد هذه المعاني.



)العدد الثامن ع�شر(المحجة

90   

�سلام احترام العقل, و�إعطا�ؤه حرية التفكير في كل مجال  والتربية العقليّة: قوامها في الإ

�إلا الغيبيّات التي يعييه الخو�ض فيها.

فهو��� يطالبه دائماً بالتفكير والت�أمّل ويجعلهما عماد الإيمان بالله وتوحيده, وينبّه الفكر 

ن����سانّي �إلى كثيٍر من ظواهر الكون الجدي���رة بالبحث والنظر لا�ستنباط قوانينها العامّة,  الإ

فَ���اقِ وَِيف �أنَفُ�سِ���هِمْ حَتَّى  يهِمْ �آيَاتِنَ���ا ِيف الْآ ُِرِ و�أوج���ه العر�ب�ة والحكمة فيها قال تع���الى: {�سَنُ�

بْ�صَ���ارَ  َ َّ���مْعَ وَالْأ , وقال: { قُلْ هُوَ الَّذِي �أنَ�شَ����أكَُمْ وَجَعَلَ لَكُمُ ال�س
)26(

{ ���قُّ َ َّ���هُ اْحل َ لَهُ���مْ �أنَ يَتَبَ�يَّ�َّن

.
)27(

فْئِدَةَ...} َ وَالْأ

�سلام في الع�صر الحديث: »�إنّ  ية يقول بع�ض المفكرين من ق���ادة الإ  وفي تف�ر�ي�س هذه الآ

خ���رون وخ�صو�صاً من  ال�سم���ع هن���ا يرم���ز �إلى ا�ستعماله في �إحراز المعرف���ة التي اكت�سبها الآ

ّ���ة, والب�صر يعني تنمي���ة هذه المعرفة بما ي�ضاف �إليه���ا من ثمرات الملاحظة  �أجي���ال الب�شري

والبحث والتجريب, والف�ؤاد يرمز �إلى تنقية هذه المعارف من �أدرانها و�أو�شابها, ثم ا�ستخلا�ص 

)28(
النتائج منها وا�ستخدامها في �إ�سعاد الفرد والمجتمع وفي كل غرف بناء«.

�ا�ل�سم يلزم بالتعلم وا�ستمراره مدى الحي���اة، فيقول النبي f: »طلب العلم فري�ضة  والإ

على كل م�سلم وم�سلمة«, ويقول: »�أطلب العلم من المهد �إلى اللحد«... »الحكمة �ضالة الم�ؤمن 

�أنّى وجدها فهو �أحق النا�س بها«.

ن�سانّي �إلى التفكير والبحث تراه يطوف به في جميع �أنحاء  �سلام للعقل الإ وفي توجي���ه الإ

الكون �سمائه و�أر�ضه, حيوانه ونباته, و�إن�سانه, حيه وميته, للانتفاع بخوا�ص المادة وما خفي 

 ِ
َّه

���نْعَ الل م���ن �أ�سرارها وللو�صول �إلى ما وراء ذلك من �أدلّة على قدرة الخالق جل ��شأنه:{ �صُ

.
)29(

الَّذِي �أتَْقَنَ كُلَّ �شَيْءٍ}

�سلام يربط الفرد بمجتمعه, ويربى فيه ال�شعور باللاوء  وفي التربية الاجتماعيّة: نرى الإ

ل���ه والانتماء �إليه قال عليه ال�صا�ل�ة وال�سلام: »خالط النا�س ودينك لا تكلمنّه«, وقال: »مثل 

هم وتعاطفهم كمثل الج�سد الواحد �إذا ا�شتكى منه ع�وض تداعى  الم�ؤمنين في تراحمهم وتوادِّ

له �سائر الج�سد بالحمّى وال�سهر«, وقال: »الم�سلم �أخو الم�سلم لا يظلمه ولا يُ�سلمه«.

كما يربّيه على القيم والمبادئ الخلقيّة التي تكفل له المواءمة الاجتماعيّة بينه وبين غيره 

مانة, والوف���اء, وح�سن الجوار, ولين الجانب, والتوا�ضع,  م���ن �أفراد المجتمع: كال�صدق, والأ

والت�سامح, وبذل المعونة, ونحوها وين�أى به عن ال�صفات التي ت�سيء �إلى علاقاته بغيره.



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

91   

وتمت���د هذه التربي���ة �إلى تعريفه بحقوق���ه, لي�ستم�سك بها ولا يفرط فيه���ا. و�أخ�ص هذه 

الحقوق بالذكر حق التمتّع بالعدالة الاجتماعيّة, وحقّ الحرية في كلّ �آفاق الحياة في الاعتقاد, 

والفك���ر, والعلم, والقو���ل, والتملك, والت�ص���رف, واختيار نظم الحك���م والاجتماع في �إطار 

يِ �أنَْفُ�سِ���هِمْ قَالُو���اْ فِيمَ كُنتُمْ قَالُواْ  ئِكَةُ ظَاِمل لَآ اهُمُ اْمل إِنَّ الَّذِينَ تَوَفَّ  قال تعالى: {�
)30(

الدي���ن.

.
)31(

ِ وَا�سِعَةً فَتُهَاجِرُواْ فِيهَا...}
ّه

ْ تَكُنْ �أرَْ�ضُ الل رْ�ضِ قَالْوَاْ �ألََم َ عَفِيَن ِيف الأ كُنَّا مُ�سْتَ�ضْ

وق���ال عليه ال�صلاة وال�سلام: »من قُتل دون ماله فهو��� �شهيد, ومن قتل دون عِر�ضه فهو 

�شهيد«.

كم���ا تمتدّ هذه التربي���ة �إلى تعريفه بواجباته نحو ربه, ونحو نف����سه, ونحو �أ�سرته, ونحو 

مجتمع���ه ووطنه, وتحر�ص عل���ى تنمية ال�شعور بالم�س�ؤولية لدي���ه, ويتج�سد ذلك في التكاليف 

ال�شرعية التي تبد�أ مع �سن البلوغ.

فهي تدريب عملي مبكر على تحمل الم�س�ؤولية بحمل �أمانة التكاليف.

قال عليه ال�سلام: »كلكم راع وكلكم م�س�ؤول عن رعيته...«.

�سلام موقفاً و�سطاً بن�ي� مطالب الج�سد ومطالب  وفي ه���ذه التربي���ة الاجتماعيّة يقف الإ

خرة, فلا يفر�ض على الم�سلم الرهبانية والانعزال عن  ال���روح, وبين العمل للدنيا والعم���ل للآ

خرة, ولا ير�ضى له الا�ستغراق في ماديات الحياة  معترك الحياة والانقطاع للعبادة ت�أهباً للآ

�سلام خ�صام بين الروح  خرته. »لي�س في الإ و�وشاغل العي�ش نا�سياً �ش�ؤون روحه والا�ستعداد لآ

�سلام كل  ن�سان في نظر الإ ؛ وذلك �أنّ الإ
)32(

والج����سد, ولي�س فيه خ�ص���ام بين المعا�ش والمعاد«

لا يتجز�أ, والكمال المن�وشد له يتحقق في ارتقائه مادياً ومعنوياً.

نو���اع الزينة, وحثه على ال�سعي  �سلام للم�سلم التمتع بالطيبات والتجمل ب�أ ولق���د �أحل الإ

والتناق�س��� في �سبيل م�آرب الحياة الكريمة, ولكن���ه ر�سم له في ذلك دائرة, يجب �ألا يتخطى 

نه تعالى يحل الطيبات ويحرم  نطاقها, فنهاه عن تحريم ما �أحل الله �أو ا�ستحلال ما حرم؛ لأ

�سراف, قال  الخبائث, و�أمره كذلك �أن يلزم حدود الاعتدال حتى لا يقع في ا�ضرار التهور والإ

إِنَّهُ لَا يُحِبُّ  تعالى: {يَا بَنِي �آدَمَ خُذُواْ زِينَتَكُمْ عِندَ كُلِّ مَ�سْ���جِدٍ وكُلُواْ وَا�شْ���رَبُواْ وَلَا تُ�سْ���رِفُواْ �

.
)33(

زْقِ}  يِّبَاتِ مِنَ الرِّ تِيَ �أخَْرَجَ لِعِبَادِهِ وَالْطَّ ِ الَّ
ّه

مَ زِينَةَ الل ُ�سْرِفِيَن ¨ قُلْ مَنْ حَرَّ اْمل

خرة  �سلامي بين مطالب ال���روح والج�سد وم�صالح الدنيا والآ وهك���ذا »يجمع الت�شريع الإ

ّ���ة الم�سلم فلا يوقع���ه في ف�صام وج���داني ي�شق عليه  با�ل� تناق����ض ولا تن���ازع, ويوحد �شخ�صي



)العدد الثامن ع�شر(المحجة

92   

.
)34(

احتماله«

.
)35(

نْيَا...} يبَكَ مِنَ الدُّ خِرَةَ وََال تَن�سَ نَ�صِ ارَ الْآ  الدَّ
ُ َّه
قال تعالى: {وَابْتَغِ فِيمَا �آتَاكَ الل

خرته ولا �آخرته لدنياه, بل  وق���ال عليه ال�صلاة وال�سلام: »لي�س خيركم من ترك دنياه لآ

خيركم من �أخذ من هذه وهذه«.

وهكذا ي�ؤدّي الدين وظيفة في حياة الفرد, �إ�شباعاً لنزعته الفطريّة �إلى التديّن, و�إ�ضفاء 

ن�سانيّة, وتربيةً  لل�سكينة والا�ستقرار على نف�سه وحياته, و�إحياء ل�ضميره, وتحقيقاً لكرامته الإ

ّ���ة, والوجدانيّة, والخلقي���ة, والعقليّة,  ل���ه تربي���ة �شاملة متكاملة من جمي���ع النواحي الروحي

والاجتماعيّة, والج�سميّة.

ن����سانّي الفا�ضل الذي يج���د هدايته ور�شده  ن المجتمع الإ وم���ن هذا الفرد ال�صال���ح يتكّو

ع�ص���ر والبيئات - في مبادئ الدين, التي لا تعوق���ه عن �أيّة غاية تفتحها  - عل���ى اختلاف الأ

�أمامه �أ�وشاط العلم والح�ضارة.

ب- وظيفة الدين في حياة المجتمع

طار العام لوظيفة الدين في حياة المجتمع ذا �شعبتين كبيرتين: يتمثّل الإ

�أولاهما: بناء الاجتماع الب�شريّ على قواعد و�أركان متينة.

والثاني���ة: �صيانة هذا البن���اء وحمايته من عوامل الف�ساد والانحا�ل�ل بما يكفل ا�ستمرار 

جل الذي قدر الله. �صلاحه وبقائه �إلى الأ

ّ���ة وظيفته���ا في بن���اء الاجتم���اع الب����شريّ والحفاظ عليه  �سلامي ولق���د �أدّت ال�شريع���ة الإ

بمجموع���ة وافية من المبادئ والقواع���د تكفل للنا�س - لو �أح�سنوا اتباعها- �أن يعي�وشا �إخوة, 

متحابين, يوجه �سلوكهم �ضمير الم�ؤمنين بالله, الذين يرجون رحمته, ويخافون عذابه.

�أولًا: بنـــــاء المجتمـــــع

تكوين الفرد ال�صالح:

�سلام لبن���اء الاجتماع الب�شريّ هو��� عنايته بتكوي���ن الفرد الم�ؤمن  �أول �أ�سا�س��� و�ضع���ه الإ

ال�صال���ح عل���ى ال�صورة التي �سبق تو�ضيحه���ا, ليكون لبنة �سليمة في البن���اء الكبير للمجتمع 
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�سلامي. الإ

�ســـــرة و�صيانتهـــــا: ت�أ�سيــــــ�س الأ

�سرة – وحدة  �سلام بت�أ�سي�س��� الأ فراد ال�صالحن�ي� ذكوراً و�إناثاً عن���ي الإ وم���ن ه�ؤلاء الأ

�سرة و�صفاتها  الاجتماع الب�شريّ- ورعايتها وتنظيم �ش�ؤونها. ومن الطبيعي �أن ينعك�س نوع الأ

�سر المكونه له. على المجتمع, و�أن يكون المجتمع �صورة مكبرة لحال الأ

�سرة, والو�سيلة لتنظيم العلاقة بين  �سلام هو الطريق الم�شروع لبناء الأ والزواج في نظر الإ

الرجل والمر�أة, ومنع ال�شيوع فيها, والفو�ضى الم�ؤدية �إلى البغ�ضاء والتناحر و�سفك الدماء.

إِلَيْهَا وَجَعَلَ بَيْنَكُم  تَ�سْ���كُنُوا � نْ �أنَفُ�سِ���كُمْ �أزَْوَاجًا لِّ قال تعالى: { وَمِنْ �آيَاتِهِ �أنَْ خَلقََ لَكُم مِّ

.
)36(

ةً وَرَحْمَةً...}  وََّدَّ م

�سلاميّ يرع���ى هذا الرباط  �سرة بعق���د الزواج، ف����إنّ الت�شريع الإ ومت���ى اكتم���ل وجود الأ

المقد�س��� �أعظم رعاية, ويحوطه ب�سياج من ال�ضمانات التي تكفل حمايته وبقاءه حتّى تحقّق 

�سرة وجودها, وت�ؤدّي ر�سالتها في المجتمع على خير وجه. الأ

اه���ات النف�سيّة  �سلام���يّ في هذا ال�ص���دد �إلى �إقرار المب���ادئ واّجتلا ويتّج���ه الت�شري���ع الإ

ّ���ة, وال�سلوكيّة التي تكف���ل دعم العلاقة الزوجيّة, و�إلى رفع �����شأن المر�أة, وتقرير  والاجتماعي

�سرة )الرجل والمر�أة( كما يعتني الت�شريع  حقوقها في عدالة, لتحقيق التوازن بين دعامتي الأ

�سرة: الواجبات المتعلقة بالرابطة  �سلامي �أي�ضاً بتحديد الواجبات والحقوق في محيط الأ الإ

مومة �أي  بوة والأ ّ���ة؛ �أي واجبات الرجل لزوجته, والمر�أة لزوجها, والمتعلقة برابطة الأ الزوجي

ولاد نحو �آبائهم و�أمهاتهم,  م نحو �أبنائهما. وواجبات البنوة �أي واجبات الأ ب والأ واجبات الأ

خوة نحو��� بع�ضهم البع����ض, ولم تغف���ل ال�شريعة –مع كل ذل���ك- احتمالات  ث���م واجب���ات الإ

�سرة على هدى من روح  �سرة, فر�سمت الطريق لمعالج���ة م�شكلات الأ ال�شق���اق والنزاع في الأ

�سلام ومبادئه. الإ

تنظيم العلاقات في المجتمع:

�سلام �أ�س�س العلاقات التي يج���ب �أن ت�وسده, وتحكم  وا�ستكم���الًا لبناء المجتمع و����ضع الإ

حياته في نواح���ي الاقت�صاد, وال�سيا�سة, والاجتماع م�ستهدف���اً بذلك تحقيق م�صالح النا�س 
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خرة. والوفاء بحاجاتهم, و�إ�سعادهم في الدنيا والآ

    )�أ( العلاقات الاجتماعيّة:

خ���اء والم�ساواة  �سلام العلاق���ات بين النا�س عل���ى �أ�س�س روحي���ة را�سخة من الإ يقي���م الإ

ّ���ة, لي�س منهم �شعب  ن�ساني والتكاف���ل الاجتماع���ي, فلا تفا�ضل بينهم م���ن حيث طبيعتهم الإ

جنا�س  لو���ان, والدماء, والأ مخت���ار, �أو �سلالة ممت���ازة, ولا يختلف نظره �إليهم باختلاف الأ

واللغات... �أو غيرها.

عمال,  ولكنهم يتفا�ضلون على �أ�س�س خارجة عن ذلك: كالتفاوت في الكفاية, والعلم, والأ

ن ذَكَرٍ وَ�أنُثَى وَجَعَلْنَاكُمْ �شُعُوبًا وَقَبَائِلَ  إِنَّا خَلقَْنَاكُم مِّ هَا النَّا�سُ � خلاق. قال تعالى: {يَا �أيَُّ والأ

.
)37(

ِ �أتَْقَاكُمْ}
َّه

إِنَّ �أكَْرَمَكُمْ عِندَ الل لِتَعَارَفُوا �

وق���ال عليه ال�صلاة وال�ا�ل�سم في خطبة الوداع: »�أيّها النا�س��� �إنّ ربكم واحد, و�إن �أباكم 

ّ, ولا لعجم���ي على عربي, ولا  دم, و�آدم من ت���راب, لي�س لعربيّ عل���ى عجمي واح���د, كلك���م لآ

بي�ض على �أحمر ف�ضل �إلا بالتقوى«. حمر على �أبي�ض, ولا لأ لأ

نّه رب العالمين و�إله الجمي���ع, �إيابهم �إليه,  ولي�س��� هن���اك احتكار من �أحد لف����ضل الله؛ لأ

هُ قُلْ فَلِمَ  ا�ؤُ ِ وَ�أحَِبَّ
ّه

وح�سابه���م علي���ه. قال تعالى: {وَقَالَتِ الْيَهُودُ وَالنَّ�صَ���ارَى نَحْنُ �أبَْنَ���اء الل

.
)38(

نْ خَلقََ...} َِّّم بُكُم بِذُنُوبِكُم بَلْ �أنَتُم بَ�شَرٌ م يُعَذِّ

ة التعارف والتنا�صر,  خّو �سلامي, ومقت�ضى الأ خوة �شعاراً للمجتمع الإ �ا�ل�سم يقرّر الأ والإ

 .
)39(

والتع���اون, ونفي التحا�سد, والتباغ����ض, والتظالم, قال تعالى: {�إنما الم�ؤمنو���ن �إخوة}

وقال الر�وسل f: »الم�سلم �أخو الم�سلم لا يظلمه ولا يُ�سلمه«.

وق���ال: »ان�ص���ر �أخاك ظالم���اً �أو مظلوماً, قيل ي���ا ر�وسل الله هذا نن�ص���ره مظلوماً فكيف 

نن�صره ظالماً؟ قال: ت�أخذ على يده«.

ة, والم����ساواة, فالد�ستور  خّو �سلام���ي على اختا�ل�ف مجالاته ي�ؤكّد ه���ذه الأ والت�شري���ع الإ

الدين���يّ د�ستور عام �شامل يرب���ط النا�س بربهم, ويوثق ال�صلة بينهم, وهم يتعاملون في ظله 

وفق مب���ادئ وقواعد عادلة متماثل���ة, ودما�ؤهم و�أموالهم, و�أعرا�ضه���م, و�أماناتهم م�صونة 

من, والتعلم, والعم���ل والتملك والت�صرف �وساء, لا  بحك���م الدين, وحقوقهم في الحياة, والأ

ظلم, ولا تغابن.
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وه���م �إزاء القانو���ن ال�سم���اوي والتكالي���ف ال�شرعي���ة �و���ساء: في العقي���دة, والعب���ادات, 

داب, لم يُع���ف م�سل���م م���ن تكليف �أو يُخ�ص��� بت�شريع لف����ضل مزية, كذلك  والمعاما�ل�ت, والآ

ه���م ي�ستوون في الح�ساب على موقفهم من ال�شريع���ة, وجزا�ؤهم معلق على قدر ا�ستجابتهم 

يْ�سَ  . وقال: {وَ�أنَ لَّ
)40(

ا كَ�سَ���بَتْ رَهِينَةٌ} َ له���ا, وعملهم ب�أحكامها. قال تعالى: {كُلُّ نَفْ�سٍ بِم

.
)41(

وْفَى} َ زَاء الْأ َ إَِّال مَا �سَعَى * وَ�أنََّ �سَعْيَهُ �سَوْفَ يُرَى * ثُمَّ يُجْزَاهُ الْج ن�سَانِ � لِلْإِ

�سلام���ي عنا�صر الاجتم���اع الب�شريّ من الرج���ال والن�ساء,  ولق���د ا�ستوع���ب الت�شريع الإ

فل���م يفرق بن�ي� الرجل والمر�أة �إلا في بع�ض الفروع ح�سبما تقت����ضي طبيعة تكوين المر�أة. قال 

ن  كُم مِّ ن ذَكَرٍ �أوَْ �أنُثَى بَعْ�ضُ نكُم مِّ ���يعُ عَمَلَ عَامِلٍ مِّ هُمْ �أنَِّي لَا �أُ�ضِ تعالى: {فَا�سْ���تَجَابَ لَهُمْ رَبُّ

.
)42(

بَعْ�ضٍ}

ّ���ي في نف�س كلّ ف���رد ال�شعور  �سلام���ي في بناء المجتم���ع على �أن ينم واعتم���د الت�شري���ع الإ

�سهام في المجتمع بنوع من الم�شاركة العمليّة والوجدانيّة,  بالم�س�ؤولية الجماعيّة, ويدفعه �إلى الإ

ثرة والانفرادية, ويقوي الرواب���ط بين النا�,س فيتوطد بناء  حت���ى يخفف م���ن حدة غرائز الإ

 :f المجتم���ع, ويخلو م���ن نزعات الحق���د وال�ضغينة, وعوام���ل التفكك والهدم. ق���ال النبي

»كلكـــــم راعٍ, وكلكــــــم م�ســــــ�ؤول عن رعيتـــــه«.

�سرة,  والتكافل الاجتماعي امتداد طبيعي للا�ضطلاع بالم�س�ؤوليات المبا�شرة في محيط الأ

�سرة ال�صغر�ي�ة �إلى مجالات  وكثر�ي�اً م���ا تنتقل ال�صف���ات والروابط المحمودة م���ن مجال الأ

مة. �سرة الكبيرة وهي الأ الأ

ومظاه���ر التكاف���ل في حياة المجتم���ع متعددة وم�سالك���ه مت�شعبة, فالم�ؤمنو���ن في المجتمع 

خيه؛ �أي مت�ضامن معه يحب له من الخير ما يحب لنف�سه,  �سلامي �إخوة: كلّ منهم كافل لأ الإ

يجابي لجلب الخير له, ودفع  ويكره له ما يكره لها, ويندفع في ظل هذا ال�شعور �إلى العمل الإ

ال�شر عنهو وم�شاركته في ال�سراء وال�ضراء.

.
)43(

ثْمِ وَالْعُدْوَانِ} قال تعالى: {وَتَعَاوَنُواْ عَلىَ الْبرِّ وَالتَّقْوَى وَلَا تَعَاوَنُواْ عَلىَ الإِ

زمات,  فالم�ؤمنو���ن يتعاونو���ن في العمل النافع للمجتم���ع, ويتعاونون في �أوق���ات المحن والأ

ويتعاونون في المحافظة على �سلامة �أوطانهم ومحاربة �أعدائها, ويتعاونون في رعاية الفقراء 

والمعدمين والمر�ضى وذوي الحاجات.

وفي الحديث �أنّ ر�وسل الله f قال: »من كان عنده ف�ضل ظهرٍ فليعد به على من لا ظهر 
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له, ومن كان عنده ف�ضل زادٍ فليعد به من لا زاد له«.

قال راوي الحديث - م�سلم عن �أبي �سعيد - فذكر ر�وسال الله من �أ�صناف المال ما ذكر 

خلاق  حد منا في الف�ضل. وهم مت�ضامنون في الم�س�ؤولية عن �صيانة الأ حتى ر�أينا �أنه لا حق لأ

نها ال�سياج الذي يحمي المجتمع من الفو�ضى والف�ساد والانحلال, ومت�ضامنون في  العام���ة, لأ

ت�أييد ال�سيا�سة الر�شيدة ومقاومة الف�ساد والانحراف.

خوة, والتكافل,  �سلام العلاقات الاجتماعيّة عل���ى دعائم من الم�ساواة والأ هك���ذا يبني الإ

ن المجتمع المثالي في ترابطه, وتعاونه, وتراحمه, وتعاطفه وقوته. وهي كفيلة �أن تكّو

)ب( العلاقات الاقت�صاديّة:

�صو���ل والقواعد  �ا�ل�سم العلاق���ات الاقت�صاديّة في المجتم���ع على طائفة من الأ ويقي���م الإ

مر  ولي الأ ن ي�ستق���ر عليه���ا وي�ستقيم بها النظ���ام الاقت�صادي ال�سليم, وير�ت�ك لأ �صالح���ة لأ

ح���كام التف�صيليّة لهذه  والعلم���اء وذوي الاخت�صا�ص��� المجتهدي���ن في كل �أم���ة �أن ي�ضعو���ا الأ

القواع���د بما يلائم �أحواله���م, ويعر�ض من �ش�ؤون معاي�شهم ويحق���ق م�صالحهم دون خرود 

على مبادئ الدين وروحه في الت�شريع.

�سلام في هذا ال�صدد �أ�صلًاو عامة لا يتحقّق نظام �سليم بغيرها منها: لقد قرّر الإ

- �أنّ الم���ال م���ال الله, و�أنّ النا�س��� م�ستخلفون في���ه, و�أنّه ذو وظيف���ة اجتماعيّة يجب �أن 

ي�ؤدّيها, ولا يحب�س عنها باكتنازه و�وسء ا�ستغلاله.

.
)44(

�سْتَخْلفَِيَن فِيهِ} ا جَعَلكَُم مُّ َِّم ِ وَرَ�سُولِهِ وَ�أنَفِقُوا م
َّه

قال تعالى: {�آمِنُوا بِالل

.
)45(

ِ الَّذِي �آتَاكُمْ...} 
َّه

الِ الل ن مَّ وقال: {وَ�آتُوهُم مِّ

مو���ال ومنع الا�ستغلال  �سلام منع الاحت���كار, والتحكم في ال�سلع, وكنز الأ - كم���ا ق���رّر الإ

مو���ال بالباطل وقرّر �أن يتداول المجتمع المال, ولا يكون دولة  بغر�ي� جهد وعمل, وحظر �أكل الأ

غنياء. *بين الأ

وفر����ض لل�ضعف���اء والمحرومين حقاً �سنوياً معلوماً لا يقل عن ج���زء من �أربعين جزءاً من 

.
)46(

مام و�إح�سان المح�سنين مة وقد يزيد على ذلك ب�أمر الإ ثروة الأ

�سلام كذلك منع الت�صرفات التي تنطوي على �وسء ا�ستخدام المال, واتخاذه  - وق���رر الإ
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و�سيل���ة لظلم, �أو �إكراه, �أو انتهاز للحاجة والعو���ز, فحرّم الغ�صب, والغ�,ش والربا, والقمار, 

ّ���ل الحاكم لحماية المجتمع م���ن الت�صرّفات الماليّة  والمراهن���ات... ونحوه���ا و�أوجب �أن يتدخ

مول �إلى خارج البلاد,  الت���ي ت����ضرّ به: كالاتجار بالمخدرات, والاتجار مع العدو, وتهري���ب الأ

�سا�سيّة التي يقوم عليها الت�شريع  �سع���ار... ونحوها, تطبيقاً للقاعدة الأ والم�ضاربات لرفع الأ

�ضرار. �سلاميّ في هذا المجال وهي وجوب درء المفا�سد ومنع ال�ضرر والإ الإ

�صول في مجتمع �إن�سانّي فقد �أُر�سيت فيه �أركان الاقت�صاد  و�إذا تق���ررت هذه القواعد والأ

عل���ى �أقوى �أ�سا�,س ولا حرج عليه بعد ذلك �أن يتّخ���ذ �أيّ مذهب من مذاهب الاقت�صاد, و�أن 

�سماء. ي�سمّيه ما �شاء من الأ

هداف المن�وشدة منها في  و�إتمام���اً للت�شريع المالّي و�ضماناً ل�سلام���ة المعاملات وتحقيق الأ

�سلام على ربط المعاملات الماليّة بالعن�صر  تبادل المنافع وتحقيق م�صلحة المجتمع حر�ص الإ

نّ �ضمر�ي� الم�سلم متى كان يقظاً, يراق���ب الله ويخ�شاه, كان  خلاق���يّ وال�ضمر�ي� الدينيّ؛ لأ الأ

في ذل���ك �ضمان لإتمام المعاملات كلها في الحدود الت���ي �شرعها الله, والتي تلتقي بالف�ضيلة 

خلاق. ومكارم الأ

�سلام في المعاملات كثيرة منها: الوفاء بالالتزامات والعقود,  داب التي يدعو �إليها الإ والآ

مانة  وال�صدق, وتجن���ب الغ�,ش وال�سماحة في البيع وال�شراء والق����ضاء والاقت�ضاء, ومنها الأ

و�إيف���اء الكيل والوزن والقيا�,س والبعد عن التدلي�س��� و�إخفاء عيوب ال�سلع, والحلف الكاذب 

. وقال: 
)47(

هَا الَّذِينَ �آمَنُواْ �أوَْفُواْ بِالْعُقُودِ...} لترويجها... �إلى غير ذلك. قال تعالى: {يَا �أيَُّ

ُ�سْ���تَقِيمِ̈  وََال تَبْخَ�سُو���ا  خُْ�سِ���رِينَ̈  وَزِنُوا بِالْقِ�سْ���طَا�سِ اْمل {�أوَْفُو���ا الْكَيْ���لَ وََال تَكُونُو���ا مِنَ اْمل

.
)48(

النَّا�سَ �أَ�شْيَاءهُمْ...}

وم���رَّ النبي f على �صبرة طع���ام, ف�أدخل يده فيها, فنالت �أ�صابع���ه بللًا فقال: ما هذا 

ي���ا �صاحب الطعام؟ قال: �أ�صابته ال�سماء يا ر�و���سل الله. قال: �أفلا جعلته فوق الطعام حتى 

نا فلي�س منا«. وقال: »اليمن�ي� الكاذبة منفقة لل�سلعة ممحقة للبركة«.  ي���راه النا�س؟ من غ�شَّ

وقال: »�أنا ثالثُ ال�شريكين ما لم يخن �أحدهما �صاحبه, ف�إذا خانه خرجتُ من بينهما وجاء 

ال�شيطان«... �إلى غير ذلك.

رت ق����ضاء الم�صالح وتبادل  داب ي�ّس ولا ����شك في �أنّ المعاما�ل�ت �إذا تّمت في ظلّ ه���ذه الآ

المناف���ع, ونفت كثيراً من الخ�صومات والمنازع���ات, بل زادت مودّة النا�,س وتعاونهم, وكانت 
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�سلام �إلى �إقرارها ون�شرها في  مظه���راً من مظاهر الت�آلف والت�آخي, والتعاون التي ي�سعى الإ

المجتمع, لتدعيم �أركانه و�سلامة بنائه.

�أهميّـــــة العمـــــل في البنــــــــاء الاقت�صــــــــــادي:

نت���اج, وتحقيق  �ا�ل�سم في مج���ال الت�شريع الاقت�ص���ادي العناي���ة بو�سيلة الإ ولم يغف���ل الإ

داة الفعّالة لعلاج م����شكلات الفقر فيه, �ألا وهي العمل,  الاكتف���اء, والرخ���اء في المجتمع, والأ

ف�أمر بالعمل, وحثّ عليه ورغّب فيه بكلّ الو�سائل, وجعله حقاً للفرد, وواجباً عليه في الوقت 

نف����سه, وجع���ل ال�صبر عل���ى م�شقّاته عبادة, كما ح���ثّ على �إتقانه والمثاب���رة عليه, ونفر من 

خرين وبَّنن �يَّ� الحلال الم�شروع والحرام غر�ي� الم�شروع من  البطال���ة والك����سل والاتّكال على الآ

عمال البنّاءة النافعة, ويبعدهم عن الك�سل والتبطّل,  عمال, كلّ ذلك ليدفع النا�س �إلى الأ الأ

عمال المخرّب���ة و�أ�ساليب الك�سب الخبيثة التي تقوم على الخدع والاحتيال، وعلى الج�شع  والأ

ّ���ة... ونحوه���ا مّما ي����ؤدّي �إلى التناف���ر والبغ����ضاء وي�سيء �إلى ا�ستق���رار المجتمع  والانتهازي

و�سلامت���ه. قال ر�و���سل الله f: »�إنّ الله يحبُّ العبد المحترف ويك���ره العبد البطّال«. وقال: 

ّ���ه f �صافع يداً خ�شنة من �أث���ر ا�ستعمال الم�سحاة,  ن »قيم���ة كلّ امرئ م���ا يُح�سنه«. ويروى �أ

فقال: »هذه يدٌ محرّمة على النار«, »هذه يدٌ يحبها الله ور�وسله«.

)ح( العــــلاقـــــــــات ال�سيا�سيّـــــــة:

�صول والقواعد التي يقوم  �سلام���يّ بو�ضع الأ وا�ستكم���الًا لبناء المجتمع اعتنى الت�شريع الإ

زمنة واختلاف البلدان. مّة على توالي الأ عليها النظام ال�سيا�سيّ ال�صالح في الأ

ومن قواعده في ذلك ما ي�أتي:

�إقرار مبد�أ الحكم, و�إقامة نظام الجماعة على �أ�سا�س ا�ضطلاع �أفراد منها ب�أمر الحكم 

فيها.

مّة يتّىلو  م���ام وكيل الأ مام والرعيّة: الإ ّ���ة الم�شتركة بين الإ ولي
�أ�سا�س��� نظام الحكم الم�س�ؤ

مّة متكافلة مت�ضامنة معه في الحقوق والتبعات. ال�سلطة عنها, والأ

من والرخاء والتقدم للمجتمع كله. غاية الحكم تحقيق الأ
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�ســــــــــــلام: ومــــن دعائـــــم نظــــــــام الحكــــــــم في الإ

نّها مظهر م���ن مظاهر الم����ساواة, وحرّية الر�أي, وحرّية النق���د, وكلّها قيم   ال�و���شرى؛ لأ

�سلامي. �أ�صيلة في الت�شريع الإ

وال�و���شرى هي ال�سبي���ل �إلى تجنيد الكفاي���ات المتنّوعة لخدمة المجتم���ع في �شتّى الميادين 

وتحقيق الخبر المرجو له.

و�أي���اً كانت ال�صورة التي يتّخذها تطبيق مب���د�أ ال�وشرى فهي في جميع الحالات �أمان من 

خطاء التي يجر �إليها الانفراد بالر�أي, وهي �أخطاء  ا�ستبداد الحكّام بال�شعوب, و�أمان من الأ

قد تعظم حتّى ي�ستحيل علاجها.

.
)50(

. وقال: {وَ�أمَْرُهُمْ �شُورَى بَيْنَهُمْ}
)49(

مْر} َ قال تعالى: {وَ�شَاوِرْهُمْ ِيف الأ

 يَ�أْمُرُكُمْ �أنَ 
َ ّه
إِنَّ الل الع���دل: وهو �شريعة الله لحفظ كي���ان المجتمع وبقائه, قال تع���الى: {�

.
)51(

كُمُواْ بِالْعَدْلِ....} ْ َ النَّا�سِ �أنَ تَح إِذَا حَكَمْتُم بَْني إَِىل �أهَْلِهَا وَ� مَانَاتِ � َ واْ الأ تُ�ؤدُّ

من في المجتمع, واطمئنان النا�س على �أرواحهم و�أموالهم  والعدل هو ال�سبيل �إلى �إقرار الأ

عم���ال النافعة, و�إث���ارة التناف�س  و�أعرا�ضه���م وحقوقه���م, وتوجيه العزائ���م والجهود �إلى الأ

ّ, ولهذا جعل القر�آن الكريم �إقرار  ال�شريف بين العاملين في �سائر مجالات الن�شاط العمراني

العدل بين النا�س هو الهدف من �إر�سال الر�سل وت�شريع الديانات.

يِزَانَ لِيَقُومَ النَّا�سُ  نَاتِ وَ�أنَزَلْنَا مَعَهُمُ الْكِتَ���ابَ وَاْمل قال تعالى: {لَقَدْ �أرَْ�سَ���لْنَا رُ�سُ���لنََا بِالْبَيِّ

.
)52(

بِالْقِ�سْطِ...}

التع���اون بين الحاكم والرعية؛ وذل���ك للعمل على النهو�ض بالمجتم���ع وحمايته, ودفع كلّ 

عرا�ض, ومقت�ضى ذلك وجوب طاعة الحاكم في ما تدعو  موال والأ نف�س والأ ع���دوان يهدد الأ

مّة ويقرّه الدين, بل �إنّ طاعته حينئذ مقرونة بطاعة الله ور�وسله. �إليه م�صلحة الأ

 .
)53(

مْرِ مِنكُمْ...} َ �سُولَ وَ�أوُْلِي الأ  وَ�أطَِيعُواْ الرَّ
َ ّه
قــــال تعــــالى: {�أطَِيعُواْ الل

�سلام ومعه���ا كل ال�سلطات الت�شريعية  مة في الإ و�أخر�ي�اً يجدر بنا �أن ن�ؤك���د �أن �سيادة الأ

والتنفيذيّة والق�ضائيّة تدور في �إطار من مبادئ الدين و�أحكامه, فهي لا تملك حرّية الاختيار 

في فل�سفة الحكم و�أهدافه و�إن كانت تملكه في �أ�شكال الحكم و�أ�ساليبه.
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ا جَاءكَ  بِ���عْ �أهَْوَاءهُمْ عَمَّ  وَلَا تَتَّ
ُ ّه
ا �أنَزَلَ الل َ ق���ال تعالى مخاطباً نبيّه: {فَاحْكُ���م بَيْنَهُم بِم

.
)54(

{ قِّ َ مِنَ اْحل

العلاقــــــات الخارجيــــــــة:

مم, وما ترتبط به من  مة بغيرها من الأ ويت�صل بالتنظيم ال�سيا�سي في المجتمع علاقة الأ

�سلام يبني هذه العلاقات الخارجية على �أ�سا�س الحرية, واحترام الحقوق,  معاه���دات, والإ

هل���ه �أن يردّوا  �سلام ي�أذن لأ مّة ي���د العدوان، ف����إنّ الإ وع���دم الاعت���داء. ف����إذا امتدت �إلى الأ

العدوان بمثله, بل يوجب عليهم ذلك, وعندئذ ت�صبح الحرب �ضرورةً لا منا�ص منها.

���رِهِمْ لَقَدِيرٌ * الَّذِينَ   عَلىَ نَ�صْ
َ َّه
إِنَّ الل ق���ال تعالى: {�أذُِنَ لِلَّذِينَ يُقَاتَلُونَ بِ�أنََّهُمْ ظُلِمُوا وَ�

.
)55(

{...
ُ َّه
نَا الل إَِّال �أنَ يَقُولُوا رَبُّ ِ حَقٍّ � �أخُْرِجُوا مِن دِيَارِهِمْ بِغَْري

مم  �سلاميّة مع غيرها من الأ مّة الإ �سلام على المعاهدات التي تعقدها الأ كذلك يطبق الإ

مانة, والوفاء, والالتزام, وعدم الغ���در... فالوفاء لها واجب ديني,  مبادئ���ه الفا�ضلة من الأ

خر موفي���اً بها, �أما �إذا نق�ضه���ا �أو �أخلَّ ب�شيء منها  خا�ل�ل به���ا خيانة ما دام الطرف الآ والإ

مة والمحافظة على حقوقها. فالواجب نق�ضها ومواجهة الموقف بما تقت�ضيه م�صلحة الأ

ن  ْ يُخْرِجُوكُم مِّ ي���نِ وَلَم ْ يُقَاتِلُوكُ���مْ ِيف الدِّ ذِي���نَ لَم  عَ���نِ الَّ
ُ َّه
ق���ال تع���الى: {لا يَنْهَاكُمُ الل

 عَنِ الَّذِينَ 
ُ َّه
ا يَنْهَاكُمُ الل َ إِنَّم قُْ�سِطِيَن ¨ �  يُحِبُّ اْمل

َ َّه
إِنَّ الل إِلَيْهِمْ � وهُمْ وَتُقْ�سِطُوا � ُّ دِيَارِكُمْ �أنَ تََرب

وَّْهُمْ وَمَن  إِخْرَاجِكُ���مْ �أنَ تَوَل ِّ���ن دِيَارِكُ���مْ وَظَاهَ���رُوا عَل���ى � ي���نِ وَ�أخَْرَجُوكُ���م م قَاتَلُوكُ���مْ ِيف الدِّ

.
)56(

وُنَ} اِمل هُمْ فَ�أوُْلَئِكَ هُمُ الظَّ يَتَوَلَّ

ثانيــــاً: �صيانـــــــة المجتمــــع

�سلام في ت�شريعه بناء المجتمع على �أ�س�س �سليمة ودعائم قوية...  ر�أيت كيف ا�ستهدف الإ

وق���د عم���ل كذلك على �صون ه���ذا البن���اء وحمايته داخلياً م���ن عوامل الف����ساد والانحلال, 

وخارجياً بردِّ المعتدين عليه.

�صا�ل�ح بكافة الط���رف, ومقاومة  وعم���اد ه���ذه الحماي���ة في الداخل دعو���ة �إلى وجوه الإ

المنك���رات والف�ساد و�ألوان الانحراف المادي والمعنوي في �سائ���ر الميادين... وهو ما يعبّر عنه 

مر بالمعروف والنهي عن المنكر. القر�آن الكريم بالأ
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ّ���ه يت�ضمّن حريّة  ن �ا�ل�سم يعل���ق على هذا المبد�أ في حماي���ة المجتمع �أهمية كبيرة؛ لأ �إنّ الإ

النقد, وحرّية التعبير, وحرّية الن�صح, والتقويم, وي�ساعد على تكوين ر�أي عام مهذّب را�شد, 

�صلاح ويجعل م���ن نف�سه رقيباً عل���ى ال�سلوك العام في  ّ���ه �إلى الخر�ي� والنف���ع وطرائق الإ يوج

المجتم���ع, فينبّه �إلى �أوجه ال����شر والف�ساد والانحراف وم�سالكها, وي�سعى �إلى الق�ضاء عليها. 

ن����سان الفاعل الم�ؤثر في مجتمع���ه, ي�صونه �إذا �صح,  �ا�ل�سم, بذلك, يعم���ل على تربية الإ والإ

مه �إذا اعوج, يت�أثر به وي�ؤثر فيه. ويقّو

وفي العم���ل بهذا المبد�أ حر�ص على �سلامة المجتمع, ومحبة لخير النا�س وتعاون في �سبيل 

فراد بالم�س�ؤولية الجماعية.  فراد, وت�أكيد ل�شعور الأ الم�صلح���ة العامة, و�إيثارها على �صالح الأ

وفيه �أنّ م�صلحة الفرد تتحقّق من خلال م�صلحة الجماعة.

�سلام يوجب نقد الخط�أ, ويوجب �إ�سداء الن�صح للمخطئين, في لباقة وح�سن ت�أت,  �إنّ الإ

ن الحق ينبغي �أن يحيا ويبقى ليعم نفعه, قال  وعل���ى المجتمع كله �أن ينه����ض بهذا الواجب؛ لأ

ا مَا يَنفَعُ النَّا�سَ  بَدُ فَيَذْهَبُ جُفَاء وَ�أمََّ ا الزَّ قَّ وَالْبَاطِلَ فَ�أمََّ َ  اْحل
ُ ّه
���رِبُ الل تعالى: {كَذَلِكَ يَ�ضْ

.
)57(

رْ�ضِ}  َ فَيَمْكُثُ ِيف الأ

ثره في �صا�ل�ح المجتمع و�صونه من الف����ساد. قال تعالى:  م���ر به���ذا المبد�أ ت�أكي���د لأ وفي الأ

.
)58(

نُكَرِ} عَْرُوفِ وَيَنْهَوْنَ عَنِ اْمل ِ وَيَ�أْمُرُونَ بِاْمل ْري َ إَِىل الْخ ةٌ يَدْعُونَ � نكُمْ �أمَُّ {وَلْتَكُن مِّ

م���ة وطبعها على الحياء,  �سلام �إلى تربية �ضمائر الأ ويت�ص���ل بحماية المجتمع ق�ص���د الإ

نّ  وعل���ى ا�ستنكار القبائح وع���دم �إظهارها, فهو يمنع المجاهرة بالمعا�ص���ي والك�شف عنها؛ لأ

ذلك �إغراءٌ بها وطريقٌ �إلى ا�ستح�سانها, و�أوّل ال�شر ا�ستح�سانه كما يقال.

و�إن المجتم���ع الذي ت�سير فيه الرذيلة رافعةً ر�أ�سها مجتمع منحرف, والمجاهرة بالرذيلة 

ت�شجيع على ارتكابها ون�شر لها, ومظهرٌ لانعدام الحياء الذي هو منبع �أ�صيل لكثير من �ألوان 

ال�سلوك المهذب.

ه من �شُعَب الإيمان, ومن  وق���د رغ���ب النبي f في الحياء، فقال: »الحياء خير كله«, وعدَّ

�صيل���ة في �أهله فقال: »الحي���اء �شُعبة من �شُعب الإيمان«, وق���ال: »لكل دين خلق  خا�ل�ق الأ الأ

�سلام الحياء«. وخلق الإ

ّ���ا حماي���ة المجتم���ع من الخ���ارج فيق�صد به���ا المحافظة علي���ه من كي���د الكائدين له,  �أم

�سلامي في ذلك وا�ضح �صريح. والطامعين فيه, والمعتدين عليه. والت�شريع الإ
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فن�صو�ص��� القر�آن الكريم وال�سن���ة النبويّة التي تدور حول القت���ال والجهاد تفر�ض على 

الم�سلمن�ي� �أن تكو���ن علاقته���م بغيرهم علاقة �أمن و�ا�ل�سم, حتى يقع عليه���م عدوان ظاهر 

���ت يتوقعونه ويخ�و���شن خطره, فعندئذ يجب الدفاع والجه���اد, وقد يكون من الحيطة  �أو مبيَّ

والحزم �أن يكون الدفاع هجوماً دون انتظار ل�ضربة العدو المترب�,ص ولذلك يقول تعالى: {يَا 

.
)59(

هَا الَّذِينَ �آمَنُواْ خُذُواْ حِذْرَكُمْ فَانفِرُواْ ثُبَاتٍ �أوَِ انفِرُواْ جَمِيعًا}  �أيَُّ

تية: حوال الآ �سلام الجهاد في الأ وقد �شرع الإ

ي���ذاء والظلم. قال تعالى:  وطان, ومدافعة الإ مو���ال, والأ نف�,س والأ رد الاعت���داء عل���ى الأ

.
)60(

عُْتَدِينَ}  لَا يُحِبِّ اْمل
َ ّه
إِنَّ الل ِ الَّذِينَ يُقَاتِلُونَكُمْ وَلَا تَعْتَدُواْ �

ّه
{وَقَاتِلُواْ ِيف �سَبِيلِ الل

ّ���ة, ومقاومة من يعتدون عيها, �أو يفتنون النا�س في دينهم, �أو  الدف���اع عن العقيدة الديني

�سلام, �أو يحولو���ن بينهم وبين �سماع كلمته. قال تعالى:  ي�صرفو���ن النا�س عن الدخول في الإ

.
)61(

{ِ
ّهِلل
ينُ  {وَقَاتِلُوهُمْ حَتَّى لَا تَكُونَ فِتْنَةٌ وَيَكُونَ الدِّ

مقاوم���ة من ينكثون العهود وينق�وضن الاتفاق���ات, ولا يحترمون ما بينهم وبين الم�سلمين 

ن بَعْدِ عَهْدِهِمْ وَطَعَنُواْ ِيف دِينِكُمْ فَقَاتِلُواْ  انَهُم مِّ َ إِن نَّكَثُواْ �أيَْم من معاهدات، قال تعالى: {وَ�

.
)62(

انَ لَهُمْ لَعَلَّهُمْ يَنتَهُونَ}  َ إِنَّهُمْ لَا �أيَْم ةَ الْكُفْرِ � �أئَِمَّ

علاء كلمة الله, وتخلي�ص المرهقين ب�أثقال الظلم, و�أوزار الا�ستعباد  الدف���اع عن الحق لإ

والا�ستغلال. وقد جاء رجل �إلى النبي f، ف��سأله: ما القتال في �سبيل الله؟ ف�إنّ �أحدنا يقاتل 

غ�ضباً, ويقاتل حَمِيّة, فقال: من قاتل لتكون كلمة الله هي العليا، فهو في �سبيل الله. 
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�سلاميّة و�أبعادها. 10- عبد المنعم خلاف, المادية الإ

ية 125. نعام: الآ 11- �وسرة الأ

ية 28. 12- �وسرة الرعد: الآ

ية 46. 13- �وسرة �سب�أ: الآ

ية 45. 14- �وسرة العنكبوت: الآ

ية 156. عراف: الآ 15- �وسرة الأ

ية 39. 16- �وسرة الروم: الآ

17- عبا�س العقاد, عبقرية محمد.

ية 22- 23. 18- �وسرة الحديد: الآ

ية 133- 134. 19- �وسرة البقرة: الآ

ية 107. 20- �وسرة الكهف: الآ

ية 120. 21- �وسرة الفرقان: الآ

ية 31. 22- �وسرة الن�ساء: الآ

ية 29. 23- �وسرة النور: الآ

�سلام و�أباطيل خ�صومه. 24- عبا�س العقاد, حقائق الإ

ية 86. 25- �وسرة الن�ساء: الآ



)العدد الثامن ع�شر(المحجة

104   

ية 199. عراف, الالآ 26- �وسرة الأ

ية 53. 27- �وسرة ف�صلت: الآ

ية 23. 28- �وسرة الملك: الآ

على المودودي الباك�ستاني. �ستاذ الكبير �أبو الأ 29- هو الأ

�سلام. 30- علي عبد الواحد وافي, الحرية في الإ

�سلاميّة و�أبعادها. 31- عبد المنعم خلاف, المادية الإ

ية 97. 32- �وسرة الن�ساء: الآ

33- محمد الغزالي, هذا ديننا.

ية 31, 32. عراف: الآ 34- �وسرة الأ

ن�سان في القر�آن الكريم, دار الهلال, القاهرة, 1961م. 35- عبا�س العقاد, الإ

ية 77. 36- �وسرة الق�ص�ص: الآ

ية 21. 37- �وسرة الروم: الآ

ية 13. 38- �وسرة الحجرات: الآ

ية 18. 39- �وسرة المائدة: الآ

ية 10. 40- �وسرة الحجرات: الآ

ية 38. 41- �وسرة المدثر: الآ

ية 39- 41. 42- �وسرة النجم: الآ

ية 195. 43- �وسرة �آل عمران: الآ

ية 2. 44- �وسرة المائدة: الآ

ية 7. 45- �وسرة الحديد: الآ

ية 33. 46- �وسرة النور: الآ

غنياء فقط يكون مرة لهذا ومرة لذاك. 47-  دولة: ب�ضم الدال؛ �أي يتداوله الأ

�سلام. 48- عبا�س العقاد, ما يقال عن الإ

ية 1. 49- �وسرة المائدة: الآ

ية 181- 183. 50- �وسرة ال�شعراء: الآ

ية 159. 51- �وسرة �آل عمران: الآ
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ية 38. 52- �وسرة ال�وشرى: الآ

ية 58. 53- �وسرة الن�ساء: الآ

ية 25. 54- �وسرة الحديد: الآ

ية 59. 55- �وسرة الن�ساء: الآ

ية 48. 56- �وسرة المائدة: الآ

ية 39. 57- �وسرة الحج: الآ

ية 8- 9. 58-  �وسرة الممتحنة: الآ

ية 17. 59- �وسرة الرعد: الآ

ية 104. 60- �وسرة �آل عمران: الآ

ية 71. 61- �وسرة الن�ساء: الآ

ية 190. 62-  �وسرة البقرة: الآ

ية 193. 63-  �وسرة البقرة: الآ

ية 12. 64- �وسرة التوبة: الآ





الإنسانوية وجهة نظر إسلامية)1(

ال�شيــخ علي رباني كلبايكاني

تعريب: محمد ح�سن زراقط

جة
مح

ال للحداث���ة �أبع���اد عدة منها بعدها المادي ال���ذي يتمثل بال�صناع���ة والطفرة التقنية، 

خر بل ركنها الركين هو الم�ضامن�ي� الفل�سفية التي ي�ستند �إليها البعد المادي،  وبعده���ا الآ

ن�سانوي���ة هي �إحدى تجليات �أو فلنقل �إح���دى الفر�ضيّات �أو الم�آلات التي تنطلق منها  والإ

�أو ت����ؤول �إليه���ا مذاهب فكرية عدة �شهد ع�صر الحداث���ة ولادتها و�وسف نحاول في هذه 

�سلامي منها. �سلام والفكر الإ ن�سانوية وتحديد موقف الإ المقالة بيان مفهوم الإ
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البحث الا�صطلاحي:

كلم���ة �إن�سانوية ه���ي ترجمة لم�صطلح )Humanism( الم�شتق م���ن كلمة )Human( �أي 

ن�سان ومركزي���ة وجوده في هذا  ن����سان. ويق�ص���د منه���ا في اللغة العربية القو���ل ب�أ�صالة الإ الإ

العالم.

نكليزي���ة ب�أنه نظام فكري واعتقادي  ر هذا الم�صطلح في المعاجم والقوامي�س الإ وق���د ف�سِّ

ن�سان والبحث عن حلول لم�شاكله،  يجعل ن�ص���ب عينيه وي�صرف جل اهتمامه �إلى حاجات الإ

)2(
ن�ساني بدل الاعتماد على الإيمان بالله واللجوء �إلى التعاليم الدينية. من خلال العقل الإ

ن�سانويــــة في ع�صر النه�ضــــة: الإ

ن�سانوية الجدي���دة في الثقافة  ويُع���دّ ع�ص���ر النه����ضة )Renaissance( ع�ص���ر ولادة الإ

الغربية. بل تعد النه�ضة نف�سها ظاهرة �إن�سانوية ب�شكل �أو ب�آخر. والنه�ضة من ناحية تاريخية 

هي مرحلة من تاريخ الغرب ت�شمل في ثناياها القرون الثلاثة: الرابع ع�شر، والخام�س ع�شر، 

وال�ساد�س ع�شر. وقد �شهدت هذه القرون ميلا جارفا نحو التجديد في الفكر والثقافة والفن. 

والنموذج الذي �سعى �أهل ع�صر النه�ضة لاحتذائه هو النموذج اليوناني في الع�صر اليوناني 

 ولم يك���ن النظر �إلى الما����ضي في هذه المرحلة �إلا منطلق���ا لتجديد الحا�ضر على 
)3(

الق���ديم.

�و���ضء الفكر ال���ذي كان �سائدا في ع�صر اليونان والرومان؛ �إلا �أن هذه النظرة لم تكن خالية 

م���ن التع�ص���ب والعن�صرية حي���ث ينقل عن بترارك مثا�ل�، قوله: »�ألي�س��� التاريخ هو البحث 

دب وتحول �شعراء اليونان  في التاري���خ الروم���اني؟!« وقد ان�سحبت هذه الر�ؤية �إلى الف���ن والأ

�سماء في ع�صر النه�ضة وراج���ت م�ؤلفاتهم وتحولت �إلى م�صدر �إلهام  والروم���ان �إلى �ألمع الأ

دبي: هومير،  �سماء التي لمعت في ف�ضاء ع�صر النه�ضة الأ ل�شعر ع�صر النه�ضة و�أدبه, ومن الأ

وبرجيل، وهورا�س، و�سينكا، و�أوفيد، وغيرهم فترجمت ن�صو�صهم ال�شعرية والم�سرحية �إلى 

وروبية. ولم���ا كانت هذه العودة هي عو���دة �إلى ما قبل الم�سيحي���ة فقد �أثارت  �أكر�ث� اللغ���ات الأ

جدلا فل�سفيا ودينيا بين دعاة هذه العودة وبين الكني�سة و�أهلها. وقد �سعى بع�ض النه�وضيين 

�إلى البح���ث ع���ن معادلات للم�سيحية في الفك���ر الكلا�سيكي ومن ه����ؤلاء �سالوتي، وكالديرا، 

ولاندينو. ثم تطور هذا التوجه �إلى �أن اقتنع بع�ضهم ب�أن في تعاليم اليونان والرومان ما يفوق 

قل يوازي الم�سيحية وتعاليمها. �أو على الأ

وق���د كان ي�سعى عدد كبير من �إن�سانويي ع�صر النه�ضة �إلى التو�سع ت�أ�سي�س �إمبراطورية 
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ن�سان. ومن هنا يعلن �أحدهم وهو برنارد  ولم يك���ن هدفهم التنوير الفك���ري ولا النهو�ض بالإ

دب والثقافة كانا  قطاعيين العاملين في القطاع الحكومي، �أن الأ جو�ستنيان الذي كان من الإ

مبراطورية ليتبعها  مبراطوريات العظيمة، وعلينا �أن ن�ؤ�س�س لمثل هذه الإ دوما �أثرا من �آثار الإ

نهو����ض فكري وثقافي. وعلى �أي ح���ال تعد محاولة �إثبات التفوق الثقافي والدفاع عن الثقافة 

ن�سانويين في ع�صر النه�ضة. كثر الإ الغربية ودعوى مركزيتها هما غالبا لأ

�إن�ســانويـــــة الـحداثــــــة:

يبد�أ ع�صر ما بعد النه�ضة، وبتعبير �آخر ع�صر الحداثة مع بدايات القرن ال�سابع ع�شر، 

وي�ستم���ر وي�ص���ل �إلى خواتيمه مع افتتاح م���ا يعرف بمرحلة ما بع���د الحداثة مطلع الن�صف 

ن�سانوية في مرحلة  الث���اني من القرن الع�شرين. و�وسف نحاول جلاء مراحل تطور مفهوم الإ

الحداثة ب�شيء من الاخت�صار.

ن�سانوية الفل�سفية يظهر  تتجل���ى �إن�سانوية الحداثة في الفكر الفل�سفي، و�أب���رز مظاهر الإ

في نظرية المعرفة. وفي هذا المجال ي�صعب التمييز بين المذهب العقلاني )ديكارت وليبنتز( 

والمذه���ب التجريب���ي )بيكون وجان لو���ك(، وذلك بالنظ���ر لت�أكيد الطرفن�ي� على ا�ستقلال 

المعرفة الب�شرية وا�ستغنائها عن �أي معرفة ميتافيزيقية.

ن�سان فهم العالم وال���ذات، وتكوين ر�ؤية كونية على �أ�سا�س  ووف���ق هذه الر�ؤية ي�ستطيع الإ

ه���ذا الفهم دون الحاج���ة �إلى الرجوع �إلى م�صدر غير �إن����ساني. وينقل عن ديكارت في هذا 

)4(
�صنع لكم العالم«. المجال قوله: »�أعطوني البعد والحركة لأ

يمانه، على الرغ���م من تعلقه القلب���ي بالمعرفة  �إلا �أن دي���كارت الكاثوليك���ي بق���ي وفي���ا لإ

العلمي���ة. ويقوم بن���اء المعرف���ة الميتافيزيقية الديكارتية عل���ى �أركان، هي: الذه���ن �أو العقل 

لهي للوجود الطبيعي، وقدرة العقل  ج�سام، وال�ضمان الإ ن�ساني، ميكانيكا العالم وحركة الأ الإ

ن����ساني على الو�صول �إلى المعرفة العلمية ال�صحيح���ة بالطبيعة. ويبدو �أن ديكارت يحفظ  الإ

لله �سبحان���ه وتعالى مكانة مرموق���ة بو�صفه خالقا للعالم، ولكنه من جهة �أخرى يراهن على 

همية في النظام الفل�سفي  لهي بو�صفه و�سيلة لتحقيق �أمر على درجة عالية من الأ الوجود الإ

ن�سان ما ي�سمح لهذا الكائن  مر هو خلق القدرات العقلي���ة للإ ال���ذي �شيده ديكارت، وهذا الأ

بفه���م الع���الم معتمدا على قدراته الخا�ص���ة. ومن هنا نجد �أن با����سكال ي�أخذ على ديكارت 

�إعا�ل�ءه للعقل على ح�ساب الله، فيقول: لا �أ�ستطيع م�سامحة ديكارت، �أو التغا�ضي عنه، ف�إن 
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فل�سفته لا تعطي مكانة مهمة لله، وك�أن الله عند ديكارت خلق العالم وتركه وفو�ض �أمره �إلى 

)5(
نف�سه.

ب���د�أ مفهوم العلة الغائي���ة وتعليل موجودات الع���الم بالغايات، يفق���د بريقه في اللاهوت 

الم�سيح���ي في الق���رن ال�سابع ع�شر، وب���دل البحث عن العلل الغائي���ة وتعريف الله ب�أنه الخير 

ولى التي  عل���ى ال���ذي يرجع كل ����شيء �إليه، تحول هذا اللاهو���ت �إلى البحث عن العل���ة الأ الأ

تق���ع على ر�أ�س العل���ل الفاعلية. و�صارت تبدو الطبيعة بعد خلقه���ا و�إيجاده موجوداً م�ستقلًا 

لهي المبا�شر في  م�ستغني���ا بذات���ه. بينما كان الاعتق���اد بال�صلة بين الله والعالم، والتدخ���ل الإ

�صلاح الديني �أكثر و�وضحاً. وكان  حداث الكونية في القرون الو�سطى وع�صر الإ مجريات الأ

فلا�سف���ة الع�صور الو�سطى وعلماء اللاهوت فيه يعتقدون ب�أن العلل الطبيعية لا تكون كذلك 

مر �صار م�ستنكرا ومرفو�ضا في القرن ال�سابع  لهي. ول�سنا نريد القول �إن هذا الأ �إلا بالت�أييد الإ

غفال والتجاهل، و�أدى الاهتم���ام العلمي والفل�سفي بالبحث  ع����شر، بل ندعي �أن���ه تعر�ض للإ

)6(
ولى فح�سب. عن العلل الطبيعية �إلى الحد من دور الله �إلى حدود و�صفه بالعلة الأ

وق���د �أدى التف�سير الميكانيكي للعالم وللظواهر الطبيعي���ة �إلى �أثر �سلبي �آخر، هو فقدان 

خلاقية. وغدت الطبيعة مجموعة  خلاقي، وخ�وضع ظواهره للقيم والقوانين الأ العالم بعده الأ

ن�سانوية في الفكر  المواد والظواهر التي ترتبط ب�شكل �آلي �صرف. وهذا �أحد وجوه النزعة الإ

الفل�سفي والعلمي لع�صر الحداثة، يقول �إيان باربور في هذا ال�سياق:

»لقد غادر ا�سبينوزا المفهوم التقليدي لله، واعتقد ب�أن لا غر�ض ولا غاية �أو هدفا للوجود، 

عل���ى الرغ���م من خ�وضع كل ظواه���ره لقانون العل���ة والمعلول الواقعي ال���ذي لا يقبل التخلف 

خلاق. وعلى  ن�سانية �أو الأ والاختا�ل�ف. والعالم عنده نظام �آلي وريا�ضي لي�س فيه �أي �أثر للإ

ح���د اعتقاده ب���ل قوله، �إن غاية الحكمة ومنتهاها هو الانحن���اء �إجلالا لعظمة العالم وقوته. 

ن�سان �أن يفهم ب�أعل���ى درجة من الحياد والت�سليم القوانن�ي� المطلقة الحاكمة عليه  وعل���ى الإ

)7(
وعلى الكون، ولا يكتفي بالفهم بل لا بد له من الخ�وضع والت�سليم لها �أي�ضا.

ن�سانوية في فكر ع�صر الحداثة وفل�سفت���ه، وانت�شرت �إلى �أن ظهرت  وا�شت���دت النزعة الإ

في اللاهوت الم�سيحي نزعات الربوبية )Deism( ومن �أبرز مرتكزات الربوبية �أنها تحد من 

�سلط���ة الله و�إرادته التكويني���ة والت�شريعية. فعلى �صعيد التكوي���ن اعتقد عدد من دعاة هذا 

يجاد دون التدبير والا�ستمرار.  المذه���ب ب�أن الحاجة �إلى الله تقت�صر على مرحلة الخلق والإ

رادة الت�شريعية تم ا�ستبدال �شريعة الله ب�شريعة العقل، وي�صور  باربور هذا  وعل���ى �صعيد الإ
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مـــــــر بقولـــــه: الأ

ينظ���ر الربوبيون �إلى الم�سيحية نظرتهم �إلى عدو �شريعة العقل، ويعتقدون ب�أن المعجزات 

راء �إلى نظرات ونظريات جديدة في تف�سير  ما هي �إلا خرافات لا واقع لها، وتطورت هذه الآ

�أ�صول المعتقدات الدينية، وحام ال�شك نتيجة ذلك حول الكثير من �أ�صول الإيمان. وتفاوتت 

وروبية على هذا ال�صعيد حدة واعت���دالا فعرف البريطانيون باعتدالهم على هذا  البا�ل�د الأ

ال�صعي���د، بينما �أخذ الفرن�سيون جانب التطرف والح���دة في دفاعهم عن المذهب الربوبي. 

وم���ا لبث �أن تطور ال�شك �إلى يقين بالاتجاه المعاك�س للدي���ن وانت�شر الإلحاد في �أو�ساط عدد 

)8(
وروبيين. من الفلا�سفة والعلماء الأ

نوار( الثقة المفرطة في  ن�سانوية القرن الثامن ع�شر )ع�صر الأ وم���ن العلامات الفارقة لإ

ن�سان �إلى ال�سعادة والفلاح.  ن�ساني، وقدرة العلم التجريبي على �إي�صال الإ �إمكانات العقل الإ

ن�سان  ولم يك���ن �أي منه���م يتخيل وجود ح���د للتقدم العلمي والمعرفي الذي يمك���ن �أن ي�صل الإ

ن�سان �إلى مراتب  �إلي���ه. وق���د كان الاعتق���اد ال�سائد هو �أن التطو���ر العلمي �وسف يرتق���ي بالإ

ر�ضية ويدخلها في ه���ذه الدنيا. ويمكن اخت�صار  الف�ضيل���ة وال�سع���ادة لي�صنع بذلك جنته الأ

خير على الو�صول  ن�سان بالإيمان بقدرة هذا الأ حا�صل النظريات الفل�سفية حول التاريخ والإ

)9(
�إلى الفلاح والرقي مكتفيا بجهوده دون الحاجة �إلى الا�ستعانة بغيره من الموجودات.

فكار على الرغم من عدم ان�سجامنا مع م�ضامين عدد  ولا بد من الالتفات �إلى �أن هذه الأ

منه���ا �إلا �أن فيها جهات ح�سن لا ينبغي �أن تنكر عليها، فيما �إذا قورنت بالنظرة ال�سائدة في 

ن����سان موجوداً خطّاء بالفطرة و�آثماً  اللاهو���ت الم�سيحي في ذلك الع�صر؛ الذي كان يرى الإ

ب�أ�ص���ل التكوين. ومن هن���ا دعا عدد من فلا�سفة ذلك الع�ص���ر �إلى تبديل البيئة التي يحيى 

ن�سانية بقدر  ن����سان لو �أردنا �إ�صا�ل�ح المجتمع، فالف����ساد لي�س جزءا من الفط���رة الإ فيه���ا الإ

ن�سان ب�شكل  م���ا هو ا�ستجابة للبيئ���ة المعي�شة. وعندما يتب���دل الجهل بالعلم �وسف يتغر�ي� الإ

)10(
تلقائي.

ن�سان لي�س �آثما بالفطرة  ن�سان، ف�إننا ن�ؤكد �أن الإ وما دمنا �أتينا على ذكر النظرة �إلى الإ

خيرة، ولا �شك كذلك في �أن الجهل هو �أحد �أ�سباب  ولى ولا الأ ولا يحمل �أثقال الخطيئة لا الأ

ن�سان �إلى ال�سعادة بمجرد ن�شر العلم  ن�سانية. �إلا �أن الاعتقاد بو�صول الإ ال�شقاء والتعا�سة الإ

فهو كلام متطرف و�أمل كاذب لا ي�ستند �إلى نظرة واقعية.
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ن�سانوية فيه، هي الاهتمام  يجابية التي ت�سجل للقرن الثامن ع����شر وللإ وم���ن النقاط الإ

�ص���رار على الحقوق الطبيعي���ة. و�إن فلا�سفة ع�صر التنوي���ر كان يحملون ت�صورا خا�صا  والإ

ن�سان جميعا. ومن  ن�سانية هو مفهوم مج���رد قابل للانطباق على �أف���راد الإ ع���ن الطبيعة الإ

ف���راد ويترتب على ذلك تمتع  ن�سان طبيعة م�شتركة بين جميع الأ لو���ازم هذه النظ���رة �أن للإ

ن�سانية حرمانه  و����ضاع الإ نكار، ولا يمك���ن �أن تبرر الظروف والأ ن����سان بحقو���ق لا تقبل الإ الإ

ي �سب���ب كان فعلي���ه �أن يجاهد وينا�ضل  ن�سان منها لأ منه���ا، وبالت���الي �إذا ح�صل وح���رم الإ

م���ن �أج���ل ا�ستعادتها. وفي هذا ال�سياق يكت���ب جان جاك رو�وس، في مطل���ع كتابه حول العقد 

الاجتماع���ي: »�إن جميع النا�س يولدون �أحرارا، ولكنهم يقيدون بال�سلا�سل بعد ذلك«. وعلى 

ن�سان المتمتع بالحقوق الطبيعية وبين  �وضء هذا الموقف تت�ضح المفارقة الظالمة بين مفهوم الإ

ر�ض خارج حدود الذهن. ومن هن���ا كان لا بد من الدعوة �إلى  ن����سان الذي يعي�ش��� على الأ الإ

ولى وفك كل قيو���د المدنية والح�ضارة من  ن����سان و�إعادته �إلى حالت���ه الطبيعية الأ تحري���ر الإ

)11(
يديه وتخلي�صه من �أغلالها.

نوار الثامن ع�شر التمجيد المفرط  للعقل  ن�سانوي في قرن الأ ركان المهمة للفكر الإ ومن الأ

والدعو���ة غير المح���دودة �إلى تحريره و�إطلاقه من كل �أغلاله، ويقو���ل كانط في هذا المجال: 

�شي���اء �ضررا �أي�ضا. والحرية هي  »لا يوج���د �شيء ����ضروري للتنوير مثل الحرية، وهي �أقل الأ

�إعم���ال العقل في جميع المجالات، وه���ذه هي الو�سيلة الوحيدة لانطا�ل�ق م�سيرة التنوير بين 

)12(
النا�س«.

نعم هذه هي �صورة العقل وحدود الإيمان به مطلع القرن التا�سع ع�شر، �إلا �أن بع�ض قيود 

العق���ل ونقاط �ضعف���ه لم تكن خافية على علم���اء ذلك الع�صر وفلا�سفته. فق���د �أ�شار كانط 

مثا�ل� �إلى ع���دد من الموارد التي لا يقدر العقل على تج���اوز حدودها وتخطيها. ولكن ذلك لم 

يديولوجيا الجديدة الظهو���ر. ومن جهة �أخرى، ف�إن  ن�سانوية بمثابة الأ يمنع���ه من اعتب���ار الإ

ن�ساني،  الرومان�سي���ة هي على حد تعبير �شليجل هجم���ة حادة ومتطرفة على مخيم العقل الإ

حا�سي�س والعواطف للو�صو���ل من وراء ذلك كل���ه �إلى المو�وضع الكامل  به���دف ا�ستبدال���ه بالأ

ولينته���ي الرومان�سيو���ن �إلى مواقف قريبة م���ن مواقف هيغل على �صعي���د الاهتمام و�إعطاء 

ن�سانية. ولوية للثقافة الإ الأ

دباء والفلا�سفة من  فف���ي ه���ذا الع�صر؛ �أي �أوائل القرن التا�سع ع�شر، �أثنى ع���دد من الأ

ن�سانوية، واعتبرها كل من نيكلم���ان ولي�سنغ ثمرة من ثمار الفكر  قبي���ل غوت���ه و�شيلر على الإ



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

113   

همية على  ن�سانوية ه���ي في م�ستوى الحرية م���ن الأ اليون���اني. وفي موق���ف لهردر ي���رى �أن الإ

�صعي���د ا�ستخدام العقل والفكر المتنور. ومن هنا ي�ؤمن هردر ب�أن �أهم �أركان التنوير و�أعظم 

م�سائل���ه ه���ي م��سألة التربية والتعليم. فهو يرى �أننا جميعا نحن الب�شر ن�أتي �إلى الدنيا ب�شرا 

ن�سانية على التربية والتعليم  ن�سانية لي�ست ماهية لنا، بل يتوقف اكت�سابنا لماهيتنا الإ ولكن الإ

وعل���ى الثقاف���ة التي نكت�سبها منهما. ومما يميز هردر عن غر�ي�ه من معا�صريه هو اختلافه 

ن�سان ال�شرقي،  يم���ان بمحورية �أروبا. وم���ن هنا، نجد له موقفا �إيجابيا م���ن الإ عنه���م في الإ

ن�سانية  وموقف���ا مت�ضامنا مع ال�شرقين�ي� ويرف�ض اتهام ال�شرقيين بع���دم معرفتهم بمعنى الإ

)13(
بالا�ستناد �إلى عدم وجود هذه الكلمة في قامو�سهم اللغوي.

ن�سان هو محور الاهتمام ومركز  وعلى �أي حال نخل�ص من العر�ض المتقدم كله �إلى �أن الإ

الثق���ل في���ه في القرن التا�سع ع����شر كما في القرن الثامن ع�شر، وهذا م���ا ي�صرح به كا�سيرر 

حي���ث ي���رى �أن ال�سير م���ن ديكارت وبيكون باتج���اه هيجل وكانط يك�شف ع���ن تحول مهم في 

بحاث ه�ؤلاء جميعا، فبعد �أن كان المو�وضع هو معرفة الطبيعة تحول �إلى  المو�وضع المحوري لأ

معرف���ة الذهن والعقل العارف. وهذا بر�أيه م���ا �أدى �إلى ت�أ�سي�س �صنف جديد في العلوم هي 

ن�سانية )Studia humanitatis( والمو�ضع المركزي لهذه العلوم هي فهم النظريات  العلوم الإ

التقليدية في مجال التربية والتعليم.

ن�سانوية م���رادف للمثالية الفل�سفية  وي���رى ع���دد من مفكري القرن التا�سع ع����شر، �أن الإ

والاجتماعي���ة. كما يكتب مارك�س حو���ل الا�شتراكية قائلا: �إن الا�شتراكية هي تعبير �آخر عن 

ن�سانية وهي التي �وسف ت�ؤدي  على لن�صاب الإ ن�سانوي���ة. ويرى �أن الا�شتراكية هي الحد الأ الإ

ن�سان عن ذاته، ويرى كذلك �أن نظرية القانون الطبيعي كلمة حق يراد بها  �إلى رفع غربة الإ

باطل، فه���ي تخفي وراءها التفاوت الطبقي والتمييز الاقت�ص���ادي. ومن هنا، ي�سعى لك�شف 

هذه الم�ضامين ال�سيئة التي ت�شتمل عليها دعاوى الليبرالية. 

 The( »ن�سانية وراج في الن�ص���ف الث���اني م���ن الق���رن التا�سع ع����شر م�صطل���ح »دي���ن الإ

religion of humanity(، و�أول من طرح هذا الم�صطلح هو الفيل�وسف الفرن�سي �أوغي�ست 

ن�سانويين عل���ى البعد المعرفي في مذهبه ويب����شر بقدرة العلم  كون���ت وي�ؤكد ك�أ�سلاف���ه من الإ

م���ر الذي تجعله  ن�سانين�ي� على اكت�شاف الع���الم وفك جميع �ألغ���ازه و�أحاجيه؛ الأ والعق���ل الإ

)14(
ديان من خوا�ص الخالق دون غيره. الأ

�صول  ن�سانويون جبهة واحدة، ت�شترك في الأ و�أم���ا في �أوائل الق���رن الع�شرين فقد �شكل الإ
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تية: الاعتقادية الآ

ن�سان. �صل في الإ 1- الاعتقاد بعد كون الف�ساد هو الأ

ن�سان بالحياة الدنيا، دون �أن يعي�ش  2- هدف الحياة هو الحياة نف�سها. ويجب �أن يتمتع الإ

خرة. على �أمل الحياة في الآ

ن�سان �أن يحيى بغير م�ساعدة العقل والتجربة، وهذان العن�صران قادران  3- لا يمكن للإ

ن�سان في حياته وتح�سين ظروف عي�شه. على م�ساعدة الإ

ن�ساني من  �سا�س��� للعي�ش الهانئ في هذه الدنيا هو تحرير الفكر الإ ول والأ 4- ال����شرط الأ

الخرافات والجهل، وتحرير ج�سده من الظلم الذي يمكن �أن يلحقه من المجتمع الذي يعي�ش 

فيه.

ن�سانوية في الق���رن الع�شرين وهي العنا�ص���ر الم�شتركة بين  ه���ذه هي �أ�صو���ل العقي���دة الإ

مختل���ف الاتجاه���ات والتيارات المنتمية �إلى ه���ذا العنوان، وبالتالي ف����إن �أف�ضل مو�وضعات 

)15(
ن�سان نف�سه. ن�سان هو الإ البحث العلمي للإ

ول من الق���رن الع�شرين،  وق���د �أدت الفواج���ع والكو���ارث الت���ي ح�صل���ت في الن�ص���ف الأ

ولى والثانية, �أدت تلك الظ���روف �إلى ال�شك في قدرة الفكر  وبخا�ص���ة الحربن�ي� العالميتين الأ

ن�سان؛ وذلك �أن هذه  ن�سانوية على تحقيق ما ي�صبو �إليه الإ ن�سانو���ي �أو فقل �أيديولوجيا الإ الإ

الكو���ارث لم تك���ن بعيدة عن التي���ارات التي ت�ؤمن به���ذه ال�شعارات التي طالم���ا رفعت خلال 

ن  الق���رون ال�سابقة لهذه المرحلة م���ن تاريخ الب�شرية. وهذه الملاحظة ه���ي حا�صل تقرير دُوِّ

ن�سانوية ونقاط �ضعفها، ويقول �أحد الم�شتغلين على  ع���ام 1962 ون�شر للك�شف عن م����شاكل الإ

التقري���ر وهو كينكزلي مارتن�ي�، وهو واحد من �أربعة �أكثر منه ت�شا�ؤم���ا وهو �أكثرهم تفا�ؤلا، 

يقو���ل في تقري���ره: �إن الحربين العالميتين �أدتا �إلى �شك جميع النا�س��� في القدرة على التطور 

مام. ولم ي�ضرب ال�شك �أركان الحلم بالو�صول �إلى المدينة الفا�ضلة فح�سب،  وال�ر�ي�س �إلى الأ

بل حا�صر هذا ال�شك الرغبة في تحقيق مجتمع �أكثر �سعادة ومنطقية.

ن�سانوية الموروثة من الق���رون ال�سالفة وهو رونالد هب برن،  و�آخ���ر �أقل تفا�ؤلا وثقة في الإ

ن�سانويين ب�صراحة �إلى الا�ستفادة من التجارب  �أ�ست���اذ الفل�سفة في جامعة �أدينبره، يدعو الإ

ن�سانوية. و�أخيراً  الديني���ة والعرفانية، ويعتقد ب�أن الدين يمكنه �أن يجر�ب� �ضعف التيارات الإ

ن�سانوية عل���ى �أ�سا�س الملاحظات الاجتماعية �وسف  خلاق الإ ي���رى محرر التقرير �أن بناء الأ
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ن�سانويين �أي معيار مطل���ق و�شامل للقيم  خلاق. وفق���دان الإ ي����ؤدي �إلى العدمي���ة ون�سبي���ة الأ

خلاقي���ة، ودوران كل �شيء حول قطب الحياة الفردي���ة المادية. ويختم هذا المحرر مقالته  الأ

 )The Pointlessness of all( »ن�سانوية هي »الحكم على كل �شيء بعدم المعنى بالقول �إن الإ

ن�سان في هذه الحالة  ن�سان، و�أق�صى �أماني الإ وهذه العدمية هي عدمية مطلقة ت�شمل حياة الإ

)16(
هي �أن يعطي لهذا ال�شيء الذي لا معنى له، �أن يعطيه معنى م�ؤقتا �إلى �أجل محدود.
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 المشروع الفكري لحسن حنفي

حنفــــــــي لح�ســــــــن  الفكـــــــريّ  الم�شــــــروع  في  المنهـــــج  لـــــة  • م��سأ

بـــداع« والإ »النقـــــــــــل  للدكتـــور ح�سن حنفي في  الت�أويلي  • المنهـج 

الدكتـــور ح�سن  العقيـ���ديّ والمنه���ج  عن���د  المبن���ى  • ت����سا�ؤلات في 

حنفي

�سلامي في فكر الدكتور ح�سن حنفي • بحث حول مفهوم الي�سار الإ





مسألة المنهج في المشروع الفكريّ لحسن حنفي

�أحمد ماجد

جة
مح

ال   يع���دّ الم�شروع الفل�سفي للدكتور ح�سن حنفي واحداً م���ن �أهمّ الم�شروعات الفكرية، 

خيرة، وهذا الم�شروع لم يظهر �إلى العلن نتيجة  التي �شهدها العالم العربيّ في العقود الأ

ولى، قد بد�أت  النك�سة التي �أ�صيب بها العالم العربيّ عام 1967، و�إن كانت ارها�صاته الأ

بالتبلو���ر في ذلك الحين، لتعبّر عن نف�سها ب�شكل متكامل في �سبعينات وثمانينات القرن 

الما����ضي، لتخطّ لنف�سها خطاً م�ستقلًا تتداخل فيه ال�سيا�سة والثورة والعقيدة والفل�سفة 

. في منظومة متكاملة، تعبّر عن موقف نه�وضيٍّ
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في م�سوّغـــــات الم�شـــــروع

لا ي���رى الدكتو���ر ح�سن حنفي �أنّ الم�شكل���ة الفل�سفيّة منف�صلة عن الم�شكل���ة العامّة للعلوم 

ّ���ة، فم���ا نعي�شه اليوم جزء من �أزم���ةٍ عامّةٍ، تعاني منها المجتمع���ات، وبالتالي على  �سلامي الإ

الباح���ث معالجة �أزمة علوم التراث في الح�ضارة العربيّة، م���ن �أجل جعلها قادرةً على تلبية 

ل �إليه �إلا من خلال تجديده وبثّ بذور النه�ضة  مر لن يتمّ التو�صّ متطلّب���ات الع�صر، وهذا الأ

فيه.

ّ���ة، �أي لا بدّ من عمليّة  م ه���ذا التجدي���د، الذي لا يجب �أن يخرج ع���ن الن�سق الفكريّ للأ

�صالة والمعا�صرة باعتبار ه���ذا المو�وضع هو  ّ���ة،  ت�ضع �أ�س����ساً جديدة، توائم بن�ي� الأ �إ�صلاحي

مّة في الع�صر الراهن. عظم بالن�سبة لكلّ فرق الأ التحدّي الأ

�سلاميّ من  وهن���ا يواج���ه الدكتور حنفي �س�ؤالٌ مف���اده: هل ما �شهده العالم العرب���يّ- الإ

جابة عن هذا  تفكير منذ بداية ع�صر النه�ضة لا قيمة علميّة له؟ لا يت�أخر الدكتور حنفي بالإ

اهات  ها �سارت باّجت ّ���ة، ولكنَّ �سلاميّ قد �شهد نزاعات نه�وضي ال����س�ؤال، فيعتبر �أنَّ الع���الم الإ

متعار�ضة، وهي على ال�شكل التالي:

عاته كنتاجِ  وّل: �أنكر الوحي واعتبره نتاجاً تاريخيّاً، وبالتالي نظر �إلى التراث بكلّ تنّو الأ

مور  ن�سان لا يمكن �أن يتنكّر لهذا العن�صر، �إلا �أنّ هناك جملةً من الأ واقعٍ تاريخيّ، ومع �أنّ اَلإ

لا بدّ من التوقّف عندها:

ماكن ولها وجودها  فكار م�ستقلّة عن الأ �إنَّ هذا المنحى يتوقّف عند عامل البيئة مع �أنّ الأ

. الخا�ّص

فكار ولي�ست م�صدراً لها. �شخا�ص حوامل للأ يدّعي �أنَّ الأ

ن�سان هو خالق الفكر مع �أنّ الوحي هو م�صدر الفكر. يدّعي �أنَّ الإ

هو��� يجعل من تاريخ الفكر تاريخ حياة المفكري���ن و�أن�سابهم، مولدهم وثقافتهم، ميولهم 

�سلاميّ لا ي�ضع  و�أهوائه���م، مذاهبه���م و�أفكاره���م، وظائفهم ومنا�صبهم، م���ع �أنّ الفك���ر الإ

)1(
�أفكاراً بل يعر�ض طريقة في تف�سير الن�صو�ص الدينيّة وتحويلها �إلى معانٍ و�أبنيةٍ نظريّةٍ. 

�سباب عدّة منها: مات الم�شروع النه�وضيّ، ويعود ذلك لأ فهذا التيّار لا يمتلك مقّو

ن�سان لا  - الت����شدّق ب�ألفاظٍ غير مفهومة، ت�ضفي على القائلين بها �صفة التعالم، وك�أنّ الإ
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لفاظ. يغيّر واقعه �إلا بهذه الجعبة من الأ

ّ���ة الثقافة، وهو م���ا �أ����ضرّ ب�أيدلوجيّتهم  ّ���ة لفك���ر الغرب، والوقو���ع �ضحيّة عالمي - التبعي

وبق�ضيّتهم. 

- مع���اداة الر�ت�اث القومي للجماهر�ي� وا�ستبداله بتراثٍ منقولٍ لا تج���د فيها الجماهير 

ذاتها. وهو ما ي�سهل اتّهامهم ب�أنّهم دخلاء.

- نق�صان التنظير المبا�شر للواقع، والقطع معه واعتباره قا�صراً عن فهم النظريّة.

ل هذا الاتجاه �إلى �أنديةٍ فكري���ةٍ يعلّم بع�ضها بع�ضاً ولا  - غي���اب البرنام���ج الثوريّ، وتحّو

تخرج �إلى الجماهير.

- ا�ستخدامه���ا العن���ف للو�صو���ل �إلى ال�سلط���ة، وتف�ضيلها للعم���ل ال����سرّي لتحقيق هذا 

الهدف.

له���ا �إلى  ّ���ة بتف�ضي���ل ال�ص���راع الطبق���يّ عل���ى الوح���دة، وتحّو - تفتي���ت الوح���دة الوطني

مة �أو الجماعة ون�سيجها  راتها وت�أقلمها مع واقع الأ خر دونما علم بتطّو ن�صو�صيّة حرْفيّة للآ

الح�ضاري.

خلاق، في �أمّة ما زالت تربط بين الحق والخير، فالانتماء  يديولوجيا والأ - الف�صل بين الأ

)2(
الدينيّ للجماهير مقدّم على الانتماء الثوريّ. 

اه الذي طالب بالرجوع �إلى ال�سل���ف ال�صالح باعتباره الحلّ الوحيد  الثانــــ���ي: وهو اّجتلا

للنه�ضة، وهذا التيّار يعاني من م�شاكل متعددة منها:

ّ���ة على الفكر النظريّ، فالحاكميّة لله ب�صرف النظر عن طبيعة  لهي - �سي���ادة النظرة الإ

ناته، وارتبط التغير�ي� بالدعوة الثيوقراطيّة، مما يوجِد انف�صالًا بين الدين  الواق���ع وعن مكّو

لهيّات، مع العلم  وروبيّة عندما ابتُل���ع العالم داخل الإ مّة الى التجربة الأ والمجتم���ع، ويعيد الأ

ب�أنّ العدل ا�صبح جزءاً من التوحيد في فكرنا الدينيّ المت�أخّر.

ر هذه الدعوة فكرياً، بل �إنّ هذا التيّار قد تخلّف، عبر عزل نف�سه عن التراث  - وقف تطّو

رادة. يُ�ضاف �إليها عدم  حياء الاعتزالّي، ونظره �إلى ا�ستقلال العقل والإ وع���دم ا�ستثماره للإ

ر المنظومات الدينيّة للا�ستفادة منها، فهو لم يعمل على تطوير لاهوت  نظ���ره �إلى كيفيّة تطّو

ر�ض، وتجنيد الجماهير، و�إ�صلاح التربية والتعليم والق�ضاء. الثورة، ومعالجة ق�ضايا الأ
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ّ���ات �إلى فكر نظريّ، ث���م تحويل الفك���ر النظري �إلى  لهي - ع���دم قدرت���ه على تحوي���ل الإ

�أيديولوجيا �سيا�سيّة اقت�صاديّة وا�ضحة المعالم.

ر الر�أ�سمالي للدين ب�سبب الت�صور الهرمي للعالم، وهو ما ورثناه قديماً  - �سيادة الت�صّو

من نظريّة الفي�ض وال�صدور.

خر للكفر.  يمان والآ - تق�سيم العالم ب�شكل حادّ بين �سُرادقين �أحدهما للإ

- معاداتها التجديد على الم�ستوى النظريّ.

- جدل الكل �أو لا �شيء عند الممار�سة.

- ا�ستخدامه���ا للعنف، وتخلّفها عن �إعداد الجماهير، وحتّى عند اقترابها منهم؛ بحيث 

هم ب�شكل مغلَق ينق�صه الحوار. تُعِدُّ

- �سيادة الت�صور الجن�سيّ للعالم، والف�صل الحادّ بين الن�ساء والرجال.

ه �شخ�صيّة  - التركيز على الحدود و�إ�صدار قوائم المحرّمات دون ذكر المباحات، ما ي�ّوش

ن�سان في  قدام، وتلقي بالإ ن����سان، جرّاء زرع الخوف فيه بدل ال�شجاعة، والإحجام بدل الإ الإ

)3(
�أودية ال�شكّ.

���ّجتلااه التوفيقيّ بين القديم والجديد، ولع���لّ الدكتور ح�سن حنفي يق�صد  الثال���ث: هو ا

طة، التي حاولت �أن تعبّر عن نف�سها  اه يمثّل الطبق���ة المتو�ّس به���ا الدولة الوطنية، وهذا اّجتلا

اه بعاني من الم�شاكل التالية: وطموحاتها، وهذا اّجتلا

- ع���دم وجو���د �أ�سا�س نظريّ وا�ضح يمكن قيام التغير�ي� الاجتماعي طبقاً له، وهو انتهى 

�إلى الميوعة الفكريّة، �أو �إلى مجرد �إعلان نوايا.

له���ا �إلى حمّال���ة لل�شعارات  -  تق���ديم م�صال���ح الطبق���ة عل���ى م�صال���ح المجتمع، م���ا حّو

والم�ؤ�س�سات الفارغة المحتوى ) نقابات، اتحادات، منابر، تنظيمات...(.

- معاداة �أ�صحاب التغيير الجذريّ من قبل �أن�صار القديم والجديد.

- تهمي�ش الجماهير ودفعها �إلى ال�سلبيّة المطلقة واتّخاذ القرارات عنها.

�سا�س��� كما هو خا�ضعاً للواقع، وتغيير  - الترقي���ع في عمليّة التغيير الاجتماعيّ، وترك الأ

)4(
الجزء وترك الكل.
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مّة، ويقول  مات قيادة الأ اهات الثلاثة تتعار�ض فيما بينها، وتفتق���د �إلى مقّو وه���ذه اّجتلا

ّ���ة الحديث���ة، ولم نرَ �ضحاه���ا �أو ظهرها، وح���لَّ ليلها  حنف���ي: »انته���ى فج���ر النه�ضة العربي

�صالة   وبالت���الي في ظ���لّ هذا الواق���ع ما هو الحلّ ال���ذي يزيل التعار�ض بن�ي� الأ
)5(

ب�سرع���ة«،

والمعا�صرة.

مة، ه���ذا القطاع  م���ن هنا، �أخ���ذ الدكتور حنفي بالبح���ث داخل الر�ت�اث الح�ضاريّ للأ

�سق���اط العقائد عليه  دلجة، فهو��� ميدان لإ ال���ذي بقي مجرّد �ساح���ة للتفتيت والانتق���اء والأ

م���ن وجوديّة، ومارك�سيّة، وو�ضعيّة؛ بحيث راحت هذه العقائ���د المتناق�ضة �إلى حدّ الت�صادم 

ر وجودها فتفتت الر�ت�اث تحت �ضربات الواف���د. وفي المقابل عملت  تج���د في التراث ما يّر�ب�

هة للتراث تعك�س جانباً منه، وتلغ���ي ما تبقّى، والجميع دخل  ّ���ات �إلى اختي���ارات م�ّوش ال�سلفي

في لعب���ة الانتقاء النفعيّ من التراث، كلٌّ ح�سب موقف���ه، وبالتالي بقي التراث كحمال للعقل 

مّة. من هنا، لمعت فكرة �إعادة قراءة التراث في �شموله وكليته:  والذات المفكرة غائباً عن الأ

قاتها،  نّ تحلي���ل التراث هو��� في نف�س الوقت تحلي���ل لعقليّتنا المعا�صرة وبيان �أ�سب���اب معّو »لأ

ناً رئي�ساً  وتحلي���ل عقليّتن���ا المعا�صرة هو في نف�س الوق���ت تحليل للتراث، لما كان الر�ت�اث مكّو

ن����سان حذِراً؛ حيث   و�أثن���اء التعامل مع الر�ت�اث يجب �أن يكون الإ
)6(

في عقليّتن���ا المعا�ص���رة«،

ّ���ه و�سيلة، من هن���ا انتقد ح�سن حنفي بع�ض الت�أويلات، وق���ال: »ت�أخذ )بع�ض الت�أويلات(  �إن

الر�ت�اث على �أنّه غاية في ذاته، ولي�س مج���رد و�سيلة لتحقيق غاية �أخرى هي تقدم ال�شعوب. 

ّ���ة ثقافيّة وقوميّة،  ولي
 م���ع العلم �أنّ: »التراث هو��� نقطة البدء كم�س�ؤ

)7(
ونه����ضة المجتمعات«،

�صالة �أ�سا�س  والتجديد هو �إعادة تف�سير طبقاً لحاجات الع�صر، فالقديم ي�سبق الجديد، والأ

�سهام  المعا�ص���رة، والو�سيلة ت����ؤدّي �إلى غاية، التراث هو الو�سيلة والتجديد هو الغاية، وهو الإ

قاته وفت���ح مغاليقه التي تمنع  في تطوي���ر الواقع وح���لّ م�شكلاته، والق�ضاء عل���ى �أ�سباب معّو

ّ���ة محاول���ة لتطويره، والتراث لي�س له قيمة في ذات���ه �إلا بمقدار ما يعطي من نظريّة علميّة  ي �أ

فكار نفخ���ر بها وننظر �إليها في  في تف�ر�ي�س الواقع والعمل عل���ى تطويره، فهو لي�س متحفاً للأ

ه لل�سلوك، وذخيرة قوميّة يمكن اكت�شافها وا�ستغلالها  �إعجاب... بل هو نظرية للعمل، وموجِّ

)8(
ر�ض«. ن�سان وعلاقته بالأ من �أجل �إعادة بناء الإ

ن عر�ب� تحليل العق���ل والواقع، هذه  وهك���ذا بد�أ الم����شروع الفكري لح����سن حنفي، بالتكّو

خر �إلى  ّ���ة تحويل الآ خر، و�إمكاني نا في مقابل تقلي���د الآ الق���راءة الت���ي ت�سعى: »�إلى �إب���داع الأ

مر، �إلى منهجٍ خا�ّص   وقد دفعه هذا الأ
)9(

مو�و���ضع للعلم، بدلًا من �أن يكون م�صدراً للعل���م«،
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�سنتناوله بالتف�صيل في هذه الورقة بعد عر�ض للم�صادر الفكرية لهذا الم�شروع.

في الت�أثيــــرات المعرفيّـــــة للم�شــــــــروع

مّة من �أزمة لعلوم الر�ت�اث، وبالتالي لا بدّ من �إعادة �صياغة  كم���ا ر�أينا �سابقاً، تعاني الأ

م����شروع نه�وضي جديد، ولكن هل ه���ذا الم�شروع نبتٌ جديد في هذا الع���الم؟ يجيب الدكتور 

�صلاح الدينيّ كما قدّمها  حنف���ي، �إنّ ما يقدّمه لي�س م�شروعاً جديداً، فهو امتداد لحركة الإ

وّن التقدي���ر لما قاموا به من  فغانّي ومحمد �إقبال وغيره���م، فهم: »ي�ستحق جم���ال الدي���ن الأ

�صلاح الدينيّ، و�إن كان البع�ض منهم قد ناله النقد وبع�ض اللوم«  �إ�شراق���ات �إيجابيّة، في الإ

فغ���انّي تعتمد العقل... ثم خبت  �صلاحيّة بد�أت م�ستنيرة على يد الأ ف�برأي���ه »�إنّ الحرك���ة الإ

له �إلى  �إلى الن�ص��� عند محمد عب���ده، و�أي�ضاً نف�س الم�آل على يد تلميذه ر�شيد ر�ضا، الذي حّو

ّ���ة معلن���ة، ليعود �إلى محمد بن عبد الوهاب ف�أرجعه �إلى اب���ن تيمية �أولًا، ثم �إلى �أحمد  �سلفي

ب���ن حنبل ثانياً، فبدلًا م���ن الانفتاح على �أ�ساليب المدنيّة الحديثة �إثر الانغلاق والهجوم على 

الغرب، وبدلًا من الدفاع عن الا�ستقلال الوطنيّ لل�شعوب كرد فعل، على الحركات العلمانيّة 

ة، وقلّ تحليل الواقع  في تركيا، دافع عن الخلافة بعد �إ�صلاحها، �أ�ضعف العقل لح�ساب النبّو

وو�صف حركة التاريخ لح�ساب تف�سير المنار و�شرح الن�صو�ص... وهنا ظهر ح�سن البنّا تلميذ 

ر�شيد ر�ضا في دار العلوم محاولًا �إحياء ال�شموليّة وعدائه للا�ستعمار والتخلّف وحاول �إكمال 

 
)10(

فغانّي، محققاً هدفه في تجنيد الجماهير«. ما �أنق�ص الأ

�صلاح  وّل من م�صادر حنف���ي المعرفيّة، وهو تيار الإ وهك���ذا يمكننا �أن نر�صد الم�صدر الأ

فغ���انّي وا�ستمر بع���ده لي�س في الرموز  �سلام���يّ، الذي انطلق م���ع جمال الدين الأ الدين���يّ الإ

ا في الفرع الذي حمل الهمّ الوطنيّ والتنمويّ من خلال م�صطفى عبد الرازق  ّ���ة، �إّمن �صلي الأ

خوان الم�سلمين وعلى ر�أ�سهم ح�سن البنّا. فه�ؤلاء بالن�سبة  وعلي عبد الرزاق؛ لي�صب في نهر الأ

ولويّة  للوحي  �صلاح، فه���م قدّموا البداية ال�صحيحة، وذلك عندما �أعطوا �ألأ ل���ه هم رواد الإ

فغانّي و�إقبال، لي�س علم الكلام الموروث  ره الأ على التاريخ، ويقول حنفي: »والتوحيد كما ي�صّو

ر�ض... والتوحيد  ة في الأ فعال، بل هو حي���اة وحركة وقّو م���ن نظريّة في الذات وال�صفات والأ

ن�سانّي من كلّ القيود وت�أ�سي�س لمجتمع العدل  ره المفكّر �سيد قطب تحرّرُ الوجدان الإ كما ي�صّو

لفات �إلى الدكتو���ر عثمان �أمين الذي يقدّره وي�شير �إليه عند   وهنا لا بدّ من الإ
)11(

خ���اء«، والإ

الحديث عن م�سيرته الفل�سفيّة.
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ثّر به الدكتور ح�سن حنفي هو الفل�سف���ة والفكر الغربيّ، ولكنّه  والم�ص���در الثاني ال���ذي ت�أ

ّ���ة ت�ضمّنت رف�ضاً للماديّة  هن���ا انحاز �إلى مارك�س ال����شاب �أو الي�سار الهيغليّ، فهذه المارك�سي

ن����سانّي، وبذلك اقتربت من روح القرن  ّ���ة واعتمت بم�شكلة الجوهر وم�شكلة الوجود الإ الفظ

ل من  الع�شري���ن؛ لذا يق���رّر الدكتور حنفي: »�أق���رب الاحتمالات، لو كنت �أوروبي���اً، هو التحّو

الم����شروع المع���رفّي في الفل�سفة الحديث���ة في القرنين ال�سابع ع�شر والثام���ن ع�شر �إلى الم�شروع 

العمل���يّ في القرنين التا�سع ع����شر والع�شرين، مرحلة الي�سار الهيغل���يّ الذي قام بنقد الدين 

يديولوجيا )ب���اور و�شترنر(، ونقد المجتمع  ّ���ة )فيورباخ(، ونقد الأ )�شتراو�س���(، ونقد المثالي

)كارل مارك�س���(؛ وه���ي المرحلة التي قام���ت فيها الثورة الليبراليّة بع���د الثورة بن�صف قرن 

ّ���ة الفل�سفيّة. وبع���د �أن �أقوم  ثو���رة 1848، مرحل���ة مارك�س ال����شاب، المخطوطات الاقت�صادي

بتطهير الفكر ونقد الواقع �أكون مارك�سياً، لي�س داروينيا بال�ضرورة بل مارك�س جديد، ي�أخذ 

ّ���ة في القرن الع�شرين و�أقربها مدر����سة فرانكفورت، النظريّة  بالاعتب���ار الاتجاهات الفل�سفي

اه   فبالن�سبة له هذا اّجتلا
)12(

النقدي���ة، مارك�سيّة البناء الفوقيّ والتنظر�ي� المبا�شر للواق���ع«.

ّ���ة، ويقول: »ففي فكرن���ا العربيّ قفزنا من  رنا، فه���م قدّموا القراءات النقدي ����ضروريّ لتطّو

هيغل �إلى مارك�س دون المرور بهذه المرحلة الانتقاليّة التي يمثلها الهيغليون الي�ساريون. وهي 

ل من الفك���ر �إلى الواقع، دون نقد الدين كما فعل فيورب���اخ، �أو نقد الفكر كما  مرحل���ة التحّو

نا كما فعل �شتيرنر، وك�أنّ النقد الاجتماعيّ عند مارك�س و�أنجلز ما هو �إلا  فعل باور �أو نقد الأ

�س�س النظريّة للبناء الاجتماعيّ في الدين والفكر وال�شعور،  ح�صيلة مجهود طويل في نقد الأ

م���ا زلن���ا في فكرنا العربيّ مت�أرجحين بين هيغل ومارك�س، بن�ي� المثاليّة والماديّة دون الانتقال 

خر على نحو طبيع���يّ، و�أغفلنا التاريخ وحركته لغي���اب البعد التاريخيّ  م���ن �أحدهما �إلى الآ

ا   وهك���ذا ي�صبح الي�سار الهيغليّ م�ص���دراً للت�أثير لي�س بذاته، �إّمن
)13(

في وجدانن���ا المعا�صر«.

بقدرته التغييريّة والنقديّة للواقع. 

و�أم���ا الم�صدر الثالث من مناه���ل الدكتور ح�سن حنفي، فهو لاهوت التحرير؛ حيث عا�ش 

حنف���ي في مرحلت���ه الباري�سيّة لحظة �صعو���د هذه المجموعة الفكريّة، الت���ي تتّكئ على الدين 

نّه���ا كانت مرحلة حراك  في ق�ضاي���ا التح���رر والثورة، وي�صف الدكتو���ر زيعور تلك المرحلة ب�أ

ا �ساهم في  فك���ريّ، والدكتو���ر حنفي من القلائل الذين لم يكتفوا بقراءة ه���ذه المجموعة �إّمن

بع�ض حلقات النقا�ش فيها.

والم�ص���در الراب���ع هو��� الظواهريّة التي تعتر�ب� �إحدى مداخ���ل فهم فل�سفت���ه، ولكن لي�س 
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وّل مرّة �أح�س�ست  ا من خلال ر�ؤية تنطلق من ال���ذات، ويقول: »ولأ بال�صياغ���ة التقليديّة، �إّمن

بالرجفة الفل�سفيّة، و�أنا �أ�ستمع �إلى �ضربات قلبي و�أن�صت �إلى حديث نف�سي، وكان الحديث 

ّ���ة ونه�ضة الم�سلمين ونقد الغ���رب يجد �صداه في  م بداع والجمال والأ ّ���ة والخل���ق والإ في الذاتي

وروبيّ؛ �أي  نف����سي... تكويننا هكذا في مجتمع تراث���يّ، لم نع�ش بعدُ ع�صرَ النه�ضة بالمعنى الأ

ّ���ة الحديثة لا ت�أتي من الما�ضي، ولكنّها  وروبي التحّو���ل في نظرية المعرفة، وذلك �أنّ المعرفة الأ

ت���ي من العق���ل والطبيعة ومن الح�س... ك�أن �أحداً كان ينتزع م���ن نف�سي انتزاعاً وكنت قد  ت�أ

خلاق �إلى كلّ من يتغيّر فيتحرّك فيبدع �شيئاً جديداً، وقول �أحد  �أهديت من قبل بحثي في الأ

�ساتذة هذا برج�وسن، عرفت �أنّني �إقبال وبرج�وسن. وما �أن �سمعت عن الق�صديّة وتحليل  الأ

ال�شعور حتّى عرفت �أنّ م�صبي كان هو�سرل في النهاية«. 

ولا ي�سعنا في هذه العجالة �أن نن�سى �سبينوزا وكتاب ر�سالة في اللاهوت وال�سيا�سة، والتي 

ظهار عمليّة نقد الن�صو�ص. قام بترجمتها،  لإ

في المنهـــــج

ينطل���ق حنف���ي في منهجه م���ن الظاه���رة، وكيفيّة التعام���ل معها، فيعل���ن رف�ضه لمناهج 

و�أ�سالي���ب المعرف���ة العلميّة، وهو يقرر، �صراحةً، »عدم ج���دوى درا�سة الظواهر وفق المناهج 

ح�صائيّة �أو التطبيقيّة« ويدعو �إلى »المعرف���ة الحد�سيّة الطامحة �إلى  ّ���ة الأ كاديمي ّ���ة الأ العلمي

 فالمعرفة لي�ست نتاجاً مجتمعياً- منهجياً 
)14(

الات�صال المبا�شر بالفكر ور�ؤية مبا�شرة للواقع«

م�شروطاً بعلائق المرحلة  التاريخيّة الاجتماعيّة، فهي ��شأن ذاتي فردي، يقوم به فرد متميّز، 

وهذا ال�شخ�ص ك�أنَّه مختار من التاريخ لتحمّل م�س�ؤوليّة الع�صر. فالمعرفة الوحيدة المعترف 

به���ا ه���ي معرفتي بما �أراه ب�صو���رة مبا�شرة وكل م���ا لا �أراه ب�صورة مبا�شرة لي�س��� يقيناً. �إنّ 

�شراقيّة القديمة »اعرف نف����سك« تلخّ�ص ب�شكل جيّد منه���ج المعرفة الحد�سيّة،  الحكم���ة الإ

ن�سان في ال�شكّ والن�سبيّة والوهم. فالخروج �إلى ما وراء حدود الذات يوقع الإ

وه���ذا الحد�س��� الذاتيّ، يجعله حنف���ي �أ�صلًا، ومن خلاله يق���ارب الظواهر وعلى �وضئه 

يحاك���م كلّ الاعتق���ادات، لي�صل �إلى النقط���ة المحوريّة في فكره وهي العق���ل: بيد �أنّ مو�وضع 

العق���ل الذي ي�صل �إلي���ه الدكتور حنفي ج���راء تحليل محتويات �شعو���ره كم�سلم هو م�ضمون 

 ومن خلال هذا الوح���ي الذي يو�صل �إلى اليقين، يب���د�أ با�شتقاق مو�وضع العلوم 
)15(

الوح���ي،

وا�ستعادته���ا م���ن �أجل �إع���ادة تكوينها عل���ى �أ�سا�س تظه���ر يقينيّتها بذاتها، وه���ي عند هذه 
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ر الوحي على �وضئه. ولعلَّ هذه النقطة  النقطة تعود �إلى الواقع لتتعامل معه، وتحاول �أن تف�ّس

بال���ذات تظهر فهم���اً ظواهرياً مفارقاً للظواهري���ة الهو�سرليّة، التي كان���ت تقت�ضي �أن يعلق 

ّ���ى على الوحي، كما �أنّه في ه���ذه النقطة يمزج بين الهو����سرلّي والمارك�سيّ، ليقيم  الحك���م حت

منظومة فل�سفيّة، تحاول �أن تنظر �إلى الواقع من خلال اليقين الإيمانّي، ومن خلال التنظير 

ي�صل �إلى العمل الثوريّ القائم على تغيير العالم.

لك���ن حنف���ي المولع بالفكر الغربيّ والمتق���ن لكيفيّة ا�شتغاله، لا يع���دم الحل، فهو و�إن قال 

بالتغير�ي� على ن�سق المقلاوت المارك�سيّة، ولكنَّ ه���ذه المارك�سيّة التي ا�ستعان بها هي مارك�سيّة 

مارك�س ال�شاب الم�شبع بالروح الهيغليّة، ولعلَّ هذا يزداد ات�ضاحاً عندما يبد�أ با�ستعادة فكرة 

الروح المطلق الهيغليّة، هذه الروح التي تمتاز بوجود مو�وضعيّ، م�ستقلّ عن التاريخ باعتباره 

لهي،  خر. في�أخذ هذه الفكرة ويبد�أ بتطبيقها على م�ستوى الوحي الإ فك���راً يفكّر بذاته في الآ

خير  ّ���ة/ م�سيحيّة/ �إ�ا�ل�سم، وميزة الأ فه���ذا الوحي ق���د تدرج في النزول عل���ى النا�س يهودي

�سلاميّ هو الوحي ب�إطلاق؛  باحتوائه الوحي المطلق �أو الروح المطلقة، وهكذا يكون الوحي الإ

�سلام من كونه ديناً؛ لي�صبح بناءً مثالياً للعالم  �أي هو��� الفكر المطلق ذاته، وبالتالي يرتفع الإ

)16(
من جهة، ومكاناً محايثاً للوعي من جهة �أخرى.

وبع���د �أن يح���دّد حنفي محتوى الوع���ي/ العقل/ يب���د�أ بمقاربته لمو�و���ضع المعرفة، فيرى 

ن����سان حاملًا للفكر، لا مبدعاً له، ولذلك يجب �أن لا يقال مثلًا مذهب ابن الفار�ض وابن  الإ

نّ كليهم���ا لم يبدعا مذهباً بل ظهرت وحدة ال�شعو���ر ووحدة الوجود من خلالهما،  عرب���ي؛ لأ

فكار ولي�س م�صدراً  �شخا�ص��� �إلا عوامل للأ و�إن لم يظه���را  فيهما لظهرا في غيرهما، فما الأ

)17(
لها«.

و�إذا كان���ت المعرفة تتم عل���ى هذه ال�شاكلة، فكيف طبّق حنف���ي منهجه على �أحد الفروع 

�سلام؟    العلميّة في الإ

القـــــراءة الفينومينولوجيـــــة لعلــــم �أ�صـــول الفقـــــه:

حكام ال�شرعيّة عن �أدلّتها اليقينيّة،  يعرّف حنفي علم �أ�صول الفقه، ب�أنّه علم ا�ستنباط الأ

وهو��� مختلف عن علم �أ�صول الدين الذي يتناول �أ�صول العقيدة النظريّة من �أجل تنزيه الله 

حكام العمليّة دون ا�ستنباطها  ذاتاً و�صفاتاً و�أفعالًا. وهو يختلف عن علم الفقه الذي يبّوب الأ

  وهو ي�ستند �إلى الق���ر�آن وال�سنّة، 
)18(

م���ن �أدلّته���ا ال�شرعيّة، بل اعتم���اداً على النقل وح���ده.
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�س في وعي الراوي عن طريق منهجين: �ّس
ويت�أ

منهج النقل المكتوب في حالة القر�آن، ومنهج النقل ال�شفاهي في حالة ال�سنّة.

�س في وع���ي الفقيه بناءً عل���ى �أ�شكال ثلاثة م�شاع���ر: ال�شعور  �ّس
كم���ا �أنّ ه���ذا العل���م، يت�أ

التاريخ���يّ ووظيفته �ضمان �صحّة ن�صو�ص الوحي في التاريخ، وال�شعور الت�أمّلي ووظيفته فهم 

ن�صو�ص��� الوحي وتف�سيرها ابتداءً م���ن قواعد اللغة, و�أ�سباب الن���زول وينطوي تحته الوعي 

اللغوي، ثالثاً ال�شعور العمليّ ووظيفته تطبيق �أحكام ال�شرع في العالم وتحقيق مقا�صد الوحي 

 �أي �أنّ الفقيه توجّهه ثلاثة اعتب���ارات زمانيّة في بحثه عن علمه هي الما�ضي 
)19(

في التاري���خ.

والحا�ضر والم�ستقبل.

1- ال�شعــــــور التــــــــــاريخيّ:

ّ���ة ن�صو�ص الوحي في  ال�شعو���ر التاريخ���ي هو: »�شعو���ر الراوي ال���ذي وظيفته �ضمان �صح

 وقد قام���ت الكثير من 
)20(

وّل منهج النقل المكتو���ب« التاري���خ، ومناه���ج الرواي���ة نوع���ان: الأ

ما  النقا����شات حوله بحث���ت في �أ�سباب نزوله، والنا����سخ والمن�وسخ... وه���ذه الدرا�سات لا �سيِّ

هليّة  ه طبق���اً للأ ّ���ت: »على وجود الوح���ي في الزمان وتغيّر العم���ل عل���ى النا�سخ والمن�وسخ، دل

والق���درة وتبعيّته لم���دى الر�ضا الفردي والاجتماعي في التاري���خ. الوحي لي�س خارج الزمان، 

ثابت���اً لا يتغ�يّ�ّر بل داخل الزمان يتطو���ر بتطوره. لي�س هدف الوحي هو مج���رّد الإعلان عنه 

ك�شع���ار بلا م�ضمون، �أو تحقيقه دون وعي بالزم���ان فيف�شل، بل تطبيقه في الزمان ونجاحه 

 وهكذا يقدم القر�آن الكريم المنهج بالتفاعل 
)21(

في التاريخ طبقاً لقدرات الفرد والجماعة«،

م���ع الواقع، ويتحو���ل �إلى ذات ووعي، يتوجه �إلى المو�وضع���ات �أو الوقائع، فيك�شف عنها عند 

ح�وضرها في الزمان.

وّل يتميّز  �صل كالأ ّ���ا الثاني فهو ال�سنّة النبويّة ال�شريفة وهو النق���ل ال�شفاهيّ، وهذا الأ �أم

بكون���ه من���زلًا من عند الله، وقام على �ضفاف���ه علمٌ ا�سمه »الجرح والتعدي���ل« يهتمّ بدرا�سة 

�أنو���اع الحدي���ث، وهذان العلم���ان، �ساهما في قيام النق���د التاريخيّ للكت���ب المقدّ�سة قبل �أن 

�سلاميّ القادم من   وهكذا يريد الدكتور ح�سن حنفي �أن يقول �إن الوحي الإ
)22(

يعرفه الغرب.

الوح���ي قد تمح�ض و�أ�صبح وعياً بذاته، وبالتالي قد انتقل الوحي من عالمه المتعالي، و�أ�صبح 

ن�سان عبر علاقاته بالواقع �أن يكت�شفه. محايثاً لما هو �إن�سانّي، ي�ستطيع الإ

�صول الفقه،  خرين لأ �صلين الآ ان عن الوحي المكتوب، ف�إنَّ الأ و�إذا كان القر�آن وال�سنة يعبّر
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ر�ض. ان عن الوحي الحيّ، عندما انتقل من ال�سماء �إلى الأ جماع والقيا�س، يعبّر هما الإ

جماع دليل على  جماع، يقو���ل: »خلا�صة القول �إنّ الإ  وهن���ا، وبعد �أن ي�ستعر�ض حجّية الإ

مّة و�أخ���ذ م�صالح كلّ ع�صر مع اعتبار المخالفة، كما �أنه دليل على وحدة الجماعة  اتف���اق الأ

 
)23(

مة م�صدر الت�شريع، فم���ا ر�آه الم�سلمون ح�سناً فهو عند الله ح�سن«. وعل���ى �أن م�صالح الأ

وهنا قد يت�ساءل المرء، �ألا يقود كلام حنفي �إلى نف�س مقلاوت بع�ض الديانات، التي اعتبرت 

مة هو الذي يمثّل �أ�صل الحقيقة ومرجعيتها. الدين ��شأناً قومياً، والدين الأ

جماع ممثّلًا للعقل الجمعي،  مر، فيعتبر الإ جابة عن هذا الأ �سرعان ما يقو���م حنفي بالإ

اً عن العقل  ال���ذي نتج عن خبرة ال���ذوات المتعدّدة؛ لذلك يذه���ب �إلى اعتبار القيا�س معر�بّ�ّر

ّ���ة ولكنّه يتميّز بقدرته على ا�ستقراء  م الف���رديّ، الذي �إذا انطلق من المخزون الح�ضاريّ للأ

ع ح�سن حنفي في تحليل القيا�س ذاهب���اً �إلى �أنّه يك�شف عن الخبرة  الواق���ع ودرا�ست���ه. ويتو�ّس

ّ���ة؛ �أي خبرة الفقيه ب�أحداث مجتمعه وظروفه، وع���ن العقلانيّة الطوعيّة �أو التلقائيّة  الفردي

الت���ى ت�ستجي���ب للظروف الجديدة وغر�ي� الم�سبوقة ب�أن تحاول �إيجاد فه���م جديد للن�ّص من 

�شياء والظروف الم�ستجدة التى  خا�ل�ل الواقع الم�ستجدّ، وت�أخذ في الاعتبار الواقع الحالي للأ

تفر�ض فهماً جديداً للن�ص.

ربعــــة ع���ن �أربعـــــة �أنــــــــواع من الخبـــ���رة: الخبرة اللا�شخ�صية  دلّة الأ وهنـــــ���ا تك����شف الأ

مةٍ بعينها،  في حال���ة القر�آن على �أ�سا�س �أنّ الوحي ر�سالة للنا�س��� كافّة لا ل�شخ�ص بعينه �أو لأ

وائل كانوا هم  ّ���زة �أو ال�صفويّة  في حالة ال�سنّة، حيث �إنّ م�ستقبل���ي ال�سنّة الأ والخر�ب�ة المتمي

ال�صحاب���ة، وحي���ث �إنها �صادرة عن الر�و���سل الذي هو ال�شخ�ص الم�صطف���ى من بين النا�س 

�ضافة �إلى �أن ال�سنّة قد انتقلت على �أيدي �أنا�س ينظر لهم على  لتلقي الوحي وتبليغه، هذا بالإ

جماع، و�أخيراً الخبرة  �أنّهم ال�صفوة �أي التابعين و�أهل البيت، والخبرة البينذاتية في حالة الإ

ّ���ة في حالة القيا�س��� من حيث تعبيرها عن العقل الفردي؛ ولم���ا كان القيا�س ي�ستخدم  الفردي

مباحث لغوية منطقية لفهم الن�ص وذلك في �إطار الم�صلحة ومقا�صد ال�شرع الخم�سة: الدين 

والنف�س والعقل والن�سل والمال، ف�إنّه يمثل اتحاد الوعي التاريخي والوعي الت�أملي �أو النظري، 

بناءً على انتماء مباحث اللغة والمنطق �إلى مجال النظر، كما �أنّه يمثّل نقطة النهاية بالن�سبة 

لل�شعور التاريخيّ ونقطة البداية بالن�سبة لل�شعور الت�أمليّ.
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2- الوعي الت�أمّلي:

يتعام���ل ال�شعو���ر �ألت�أملي مع الوح���ي المكتوب، والوح���ي ال�شفاهي، ولمّ���ا كان هذا الوحي 

لف���اظ من حيث  مو�وضع���اً في �صو���رة لغ���ة، ف����إنّ �أول ما يتعام���ل معه ال�شعو���ر الت�أملي هو الأ

تراكيبه���ا اللغوي���ة، وبالت���الي وظيفت���ه: »فه���م الن�صو�ص وتف�سيره���ا، بعد �أن ت�أك���د ال�شعور 

 واهتمام علم �أ�صول الفقه يكون بالن�صو�ص المنطوية 
)24(

التاريخ���ي من �صحتها و�شرعيتها«.

على حكم، وبالتالى يتمّ التعامل مع الن�ّص من جهة كونه معقلًاو �أو مت�ضمّناً ا�ستدلًالا وعللًا، 

ر،  وهن���ا ين��شأ مبحث العلل. وبناءً على المنطق الداخلي لكلّ مبحث تنق�سم مو�وضعاته وتتطّو

�سماء،  لفاظ �إلى الأ مّل���ي للفقيه؛ فينق�سم مبحث الأ وذل���ك ح�سب ق�سمة عقليّة في الوعي الت�أ

�سم���اء �إلى �إ�صطلاحية وتوفيقي���ة، �أما مبحث المعانى فيق�سم ال���كلام �إلى ما يدل وما لا  والأ

 . يدل، وما يدل ف�إنه �إما يدل على معنى ظاهر �أو معنى م�ؤوّل، �أو �أمر �أو نهي، �أو عامّ وخا�ّص

�صل والفرع والعلّة  و�أما مبحث العلة ف�إنّه يتمثّل في القيا�س، ويكون القيا�س في �أربعة �أركان: الأ

رت �إلى منطق خال�ص  لفاظ والمعاني والعلل قد تطّو والحكم.  ويذهب حنفي �إلى �أنّ مباحث الأ

حكام، وذلك يرجع �إلى �أنّها ن��شأت �أ�سا�ساً انطلاقاً من الوعي الت�أملي، ف�أدّى  وابتعدت عن الأ

له �إلى مبحث ت�أملي خال�ص وهو المنطق  الا�ستم���رار في المنطق الداخلي لكل مبح���ث �إلى تحّو

الخال�ص���. كذلك تك�شف هذه المباحث عم���ا يميّز كل وعي ت�أملي بوجه عام وفى كل ح�ضارة 

ولى والق�سمة العقليّة الت���ى تقوم باحتواء المو�وضع كله وتحديد بنائه  مث���ل: »منهج البداية الأ

ومعرف���ة احتمالاته ور�صد المواقف كلها... ما يدل عل���ى التوحيد بين العقل ومو�وضعه حيث 

)25(
تكون خطوات المنهج هى ذاتها بناء المو�وضع.«

مّة: »تبلغ قمة المنهج  وعن���د هذا الحدّ، يك�شف حنفي �أنّ المنهج الظواهري، ينب���ع من الأ

�صل ال���ذي كان في ن��شأته �أي�ضاً  �صي���ل في القيا�س ال�شرعي الذي يعتمد على الأ �سلام���ي الأ الإ

اً ع���ن م�صالح الجماعة حيث الت�شري���ع، وعلى الفرع �أي الواقع المتج���دّد المتغيّر في كلّ  مع�بّ�ّر

حكام قائمة على غاية و�سب���ب، �ضد ال�صوريّة وال�شكليّة  الع�صو���ر، وعلى العلة التي تجعل الأ

وّل؛ لذلك كان مبحث العل���ل هو قلب علم  في الت�شري���ع. فالعلّ���ة هي م���ادة ال�شرع وهدف���ه الأ

حكام على �أ�س�س  �سلام نحو العالم، وعلى قي���ام الأ ���ّجتاه الإ �أ�صو���ل الفق���ه، والذي يدلّ على ا

  وهكذا  ي�صبح ذلك العلم يك�شف من داخله عن 
)26(

ح�ص���اء والا�ستقراء«. ّ���ة تعرف بالإ مادي

اد بين فعل الوعي  نّه ير�صد بدقّة اّحتلا الوعي؛ �أي الوعي باعتباره خبرة حيّة معا�شة؛ ذلك لأ

ومو�وضعه، وكيفيّة بناء فعل الوعي لمو�وضعه.
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3- ال�شعور العملي:

وامر  ح���كام، وتطبي���ق الأ ت���ي: »لتنفيذ الأ ل ال�شعور نحو��� مرحلة العم���ل وي�أ وهن���ا يتحّو���

 وينظر ح�سن حنفي 
)27(

والنواه���ي، وتحوي���ل الوحي �إلى فعل في الع���الم و�إلى حركة تاري���خ«،

حكام ال�شرعيّة على �أنّه نظريّة في العقل العملي، ويمار�س رداً لمو�وضعاته �إلى  �إلى مبح���ث الأ

مو�وضعات �أخلاقية. ففعل الحكم ذاته �آتٍ من الوحي وهو حكم ال�شارع، وي�صفه حنفي على 

�أنّه فعل خال�ص في و�ضع الحكم؛ وي�شمل حكم ال�شارع خم�سة اعتبارات �أو �أ�سباب �أو غايات: 

ال�سبب الغائيّ، وال�سبب الكافي، وال�سبب المادّي، وال�سبب ح�سب الكفاية، وال�سبب ال�صوري. 

حكام منها الغر�ض الذي هو فعل فردي �ضروري. والمباح  �أما المحكوم فيه في�ضم عدداً من الأ

ال���ذى هو فعل متعادل �أي الذي لا يترتّب على القي���ام به �أو تركه �أيّة عواقب، والواجب الذى 

هو��� فعل �إيجابيّ �ضروري. والمكروه الذى هو فع���ل �سلبي ممكن، �أي �أنّه من الممكن القيام به 

)28(
ولا يتبعه عقوبة لكنّه مكروه �أي �سلبيّ.

ربعة فهي: و�ضع ال�شريعة ابتداءً، ويف�سرها حنفي على �أنّها ق�صديّة  �أما مقا�صد ال�شارع الأ

ن�سانيّة، وو�ضع  كلّي���ة نحو��� الحياة، حيث �إنّ الهدف من تنزي���ل ال�شريعة ا�ستقامة الحي���اة الإ

فهام وهي ق�صديّة كلّية نحو العق���ل، وو�ضع ال�شريعة للتكليف التي هي ق�صدية  ال�شريع���ة للإ

ن�ساني، وو�ضع ال�شريعة للامتثال، �أي الامتثال لما هو مو�وضعي ثابت  كلية نحو توجّه الفعل الإ

ن�سان في الحياة. والبعد عن الهوى وهى ق�صدية كلية نحو ر�سالة الإ

وهك���ذا ن�ستطيع �أن نتلمّ�س��� منهجيّة ح�سن حنفي من وجهتن�ي�، نظرية وتطبيقية، حيث 

م���ن الممك���ن �أن يُقال، �إن حنفي قدم نظري���ة ظواهرية بلغة عربية، حاول���ت �إعادة ا�ستقراء 

ه لا يخلو من هو�س  �سلاميّ، والهم الذي ي�شغل ح�سن حنفي و�إن كان معرفياً، ولكنَّ الواق���ع الإ

ال�سيا����سة وكيفي���ة القب�ض على الواقع لتغير�ي�ه، وهو يعي�ش دوراً ر�سالي���اً ي�أمل من خلاله �أن 

وّل، الذي انعقد في  يكو���ن مج���دداً، ولعلَّ هذا ما دفع���ه �إلى التعبير في الم�ؤتم���ر الفل�سف���يّ الأ

ّ���ة، مت�شبّهاً بيوحنا المعمدان، ال���ذي �أيقظ العهد  ردن �أن���ا ه���ذا ال�صوت ال�صارخ في البري الأ

الجديد في الم�سيحيّة.
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 1-  را: ح����سن حنف���ي:» من العقيدة �إلى الثو���رة« ط1، دار التنوير والمركز الثق���افي العربي، بيروت، ج1�ص 

 .75-64

2-  را: ح�سن حنفي:» التراث والتجديد« ط1،  دار التنوير، بيروت، 1981، �ص38- 41. 

3- را: الم�صدر نف�سه، �ص 28-34. 

4-  را: الم�صدر نف�سه، �ص42-41. 

�سلاميّة« مكتبة مدبولي، القاهرة، الجزء6، �ص250. �صولية الإ 5- ح�سن حنفي:»الدين والثورة في م�صر الأ

6- ح�سن حنفي:»التراث والتجديد« م.�س، �ص16. 

7- ح�سن حنفي:»درا�سات فل�سفية« ط1، مكتبة النه�ضة الم�صرية، القاهرة، 136.  

8- ح�سن حنفي:»التراث والتجديد«م.�س، �ص11. 

خر« مكتبة مدبولي ال�صغير،  نا والآ 9- علي مبروك:»التراث والتجديد ملاحظة �أولية« �ضمن كتاب جدل »الأ

القاهرة �ص36. 

نا وا�آخر، مكتبة مدبو���لي ال�صغير، القاهرة،  10- محم���د جمعة:»م����شروع ح�سن حنفي« من كتاب ج���دل الأ

�ص117. 

11- حنفي:»من العقيدة الى الثورة« م.�س، ج3�ص87. 

12- ح�سن حنفي:»مقدمة في علم الا�ستغراب« الم�ؤ�س�سة الجامعية للدرا�سات والن�شر، بيروت، �ص688. 

خر« مكتبة مدبولي ال�صغير، �ص236.  13- اور مغيث:»التغير والثورة« جدل الانا والآ

14- حنفي:»من التراث �إلى الثورة« م.�س، ج1�ص8. 

15-  �ص72.

16- را: حنفي:»من التراث �إلى الثورة« ج 1المقدمات.

17- را: الم�صدر نف�سه، ج3.  

18- حنف���ي، ح����سن:» بحوث في علو���م: �أ�صول الدين- وا�صو���ل الفقه، العقل والنق���ل« دار المعارف للطباعة 

والن�شر،تون�س،  �ص 49. 

19- الم�صدر نف�سه، �ص�ص54-53.

20- الم�صدر نف�سه، �ص 54. 

21- الم�صدر نف�سه، �ص56. 

22- الم�صدر نف�سه، �ص59. 

23- الم�صدر نف�سه، �ص62. 
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24- الم�صدر نف�سه، �ص 65. 

25- الم�صدر نف�سه، �ص 85-84.

26- الم�صدر نف�سه، �ص 85. 

27- الم�صدر نف�سه.

28- را: الم�صدر نف�سه، �ص 95-84





المنهج التأويلي للدكتور حسن حنفي في »النقل والإبداع«

�ستـــاذ جهاد �سعد الأ

جة
مح

ال بداع«، نح���ن �أمام عم���ل مو�وسعيّ  م���ع ح�سن حنف���ي في كتابه: »م���ن النق���ل �إلى الإ

ك بمنهج �إعادة بناء العقل،  طراف يتميّز بالعم���ق والغزارة والقوة في التم�ّس مترام���ي الأ

عبر ال�سفر في ما يمكن ت�سميته بعقل النقل ونقل العقل.

بداع، تعلن �أنها ردٌّ على ما ي�سمّيه المفكّر الكبير بظاهرة  مو�وسع���ة من النقل �إلى الإ

الت�شكّل الكاذب التي حر�صت على �أن تظهِر  الحكماء الم�سلمين مجرّد مترجمين ونقلة، 

ّ���ة التي ظهرت خلال التفاعل م���ع الوافد بح�وضر  بداعي م���ع تغافل ت���امّ عن الجوانب الإ

الموروث.
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بداع« على فر�ض عمل مغايرٍ وهو��� �أنّ الحكماء لم يكونوا تابعين  يقو���م »م���ن النقل �إلى الإ

ّ���ل، ثمّ �أبدعوا ثانياً ت�أكيداً  لاّ من �أجل التمث للنق���ل ولا نقل���ة عنهم، بل كانوا مبدعين. نقلوا �أو

)1(
على وحدة الثقافة.

�سهام الح�ضاريّ لكلّ  والهاج�س الذي يحكم العمل من �أوّله �إلى �آخره، هو �إثبات مقولة الإ

ن�سانيّة جمعاء، و�إظهار الوحدة ال�سمفونيّة التي تظهر التفاعل  ثقاف���ة في تراكم ح�ضاريّ للإ

بين الوافد والموروث، كعملية تكاملت فيها الجهود، وتوالت فيها العهود.

يقف هذا العمل المو�وسعي الكبير في مقابل دعاوى الم�ست�شرقين والمتغربين من جهة ك�سر 

احت���كار الغ���رب القديم والحديث للفل�سفة والتفل�سف، كما في مقاب���ل التيّار الفقهيّ المت�شدّد 

ال���ذي يكفّر الفلا�سفة وينهى عن ال���كلام، كما يحاول تر�شيد منهج بع����ض الباحثين الكبار 

في مقارب���ة ه���ذه الم��سألة من جهة الغر�ي�ة الزائدة على ال�شرق من الذي���ن �أخرجوا الحكماء 

�سلاميّة و�ألحقوهم بالغرب القديم المتمثّل باليونان. الم�سلمين من الدائرة الح�ضاريّة الإ

خر�ي� �إلى الدكتور على �سامي الن�شار في كتابه  ر�أي���ت الدكتور حنفي ين�سب هذا الر�أي الأ

�سلام«، وبالفعل ي�صل الن�شار �إلى ح���دّ ت�صنيف الفلا�سفة  »مناه���ج البحث عند مفك���ري الإ

الم�سلمن�ي� �إلى هلّيني �إ�سلام���يّ وم�شائي ورواقي ولكنه يعقب: »�إنّهم لم يقفوا عند حدّ ال�شرح 

�ضافة  ب���ل �أ�ضافوا �أبحاثاً خا�صةً به���م«. ثمّ يبرهن في بقيّة الكتاب على نق���اط الخلاف والإ

ّ���ى ي�صل �إلى �إثب���ات دور الم�سلمين في اكت����شاف المنهج الا�ستقرائيّ العلم���يّ الذي لم يكن  حت

�صوليين  لليونان وفل�سفتهم �أيّ دور ملحوظ في ت�أ�سي�سه وتطويره مع ميلٍ وا�ضح عند الن�شار للأ

والفقهاء.

ّ���ه يختلف في الانطلاق���ة المنهجيّة،  ب���داع، ولكن كلا الكتابن�ي� يلتق���ي في تقدي���ري عند الإ

فحنفي ي�ضيف على الن�شار �إبداعيّة الفلا�سفة ويعيد تركيزهم في داخل الدائرة الح�ضاريّة 

ّ���ة بنزع���ة حواريّة وا�ضحة فيها غمزٌ خف���يّ �أحياناً ووا�ضح �أحيان���اً �أخرى من قناة  �سلامي الإ

الفقه الخادم لل�سلطان، �أو ما �أ�سمّيه الدين الم�ؤ�س�سة في مقابل الدين الر�سالة.

1- المنهـــج �أو المنــــاهج:

تختل���ف المناهج الت���ي ي�سلكها حنفي في كتابه بح�سب ����ضرورات العر�ض والبحث، فتارةً 

ل ثم يغو�ص في تحليل الم�ضمون في مجلد  نجده تاريخيّا، وخا�صة في النقل ثم بنيوياً في التحّو
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ب���داع، وي�سمح الكاتب لنف�سه بتج���اوز هذه التق�سيمة فيغرق في النق���ل وفي التحليل لبيان  الإ

فكرة يريد �أن ي�ؤ�س�س لها للم�ستقبل: ك�أولويّة الوافد على الموروث في البداية و�أولويّة الموروث 

بداع في النهاية. والإ

حكام ال�صارمة  ولكنّ المنهج الحا�ضن لهذه المناهج هو المنهج التوفيقيّ الذي يبتعد عن الأ

ويحر�ص��� عل���ى �إبراز التكامل في العمليّة الت���ي دامت ما يقرب من �أربعة ق���رون، �إذا توقفنا 

عن���د  ابن ر�شد، ثم ا�ست�ؤنفت مع �صدر الدين ال�ر�ي�شازي في القرن العا�شر وما بعده قبل �أن 

اه الفقهيّ المت�شدّد ن�صراً  يذوي الاهتمام بالفل�سفة وي�صبح �شديد النخبويّة بعدما حقق اّجتلا

�ساحقاً عليه فحوًل الفيل�وسف �إلى عين من عيون النجا�سة.

ير�ب�ز المنه���ج التوفيقيّ في نهايات العر�ض في ما يبدي���ه الكاتب من ملاحظات ت�ستهدف 

فكار �أو �إثباتها ففي تلخي�صه لإنجازات الفارابيّ يقول: تنظيم الأ

»قر�أ الفارابي �أر�سطو قراءة �أفلاطونيّة، كما قر�أ �أفلاطون من قبل قراءة �أر�سطيّة، حتّى 

ل  ر ثالث يجمع بين الاثنين، فتحول �أر�سطو �إ�شراقياً كما تحّو يمكن �ضم المذهبين معاً في ت�صّو

ر متكامل �أتاه من الموروث  �أفلاطون عقلياً طبيعياً، والفارابي هو الجامع بين الاثنين في ت�صّو

)2(
كمخزون نف�سي يمدّه بت�صوراته للعالم«

بداع(، في الخلا�صة  وي�ستمر هذا المنهج حاكما حتى الجزء الثاني من المجلد الثالث )الإ

التي يقدّمها الكاتب عن معيار العلم ومحك النظر للغزالي فيقول:

ى بلغة الع�صر  �صليّ وهو ما ي�سمَّ »معي���ار العلم عر�ض للوافد الموروث في �إطار الموروث الأ

»�أ�سلم���ة العلو���م« م���ن �أج���ل التفهيم والاحتو���اء حفاظ���اً على �أ�صال���ة المو���روث وقدرته على 

)3(
بداع«. الإ

ولا يتّ����سع المقام لعر�ض بقيّة ال�وشاهد على هيمنة المنهج التوفيقيّ حتّى عند الخو�ض في 

تحليل الن�صو�ص، وقد نجد في الهدف العام الذي ي�شغل المفكر �سبباً لتحكّم المنهج التوفيقيّ 

مور في محاولة فهمي لما يريده كاتبنا الكبير: في كتابه، وا�سمحوا لي �أن �ألاحظ هذه الأ

خير  - لق���د ق���ر�أت ل���ه في ثقافة المقاوم���ة وفي جريدة الجري���دة، و�سمعت���ه في الم�ؤتمر الأ

ّ���ف من �أهميّة الجدل النظريّ و�صلاو��� �إلى العمل، فالمختلفون نظرياً يمكنهم �أن يتّحدوا  يخف

في العمل.
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ت عنه كتابات���ه في العقيدة والثو���رة، عندما حاول �أن يق���رب الم�سافة  َ وه���ذا موق���ف عبّر

�سلاميين والعلمانيين، ووج���د في العدليّة مدخلًا عقيدياً لوح���دة الجهد الاجتماعيّ  بن�ي� الإ

وال�سيا�سيّ بين القوى المختلفة.

- هن���ا �أي�ضاً ي�ستح�ضر الكاتب تجربة التفاعل بن�ي� الوافد والموروث ليخاطب الحا�ضر، 

مّة وتاريخها،  ويعيد كتابة الن�صو�ص بب�صيرة الحكيم المعا�صر، معيداً و�صل ما انف�صل بين الأ

معتبراً �أنّ عمليّة التوا�صل لي�ست تلقائيّة بل عمليّة جديدة على الحكيم المعا�صر �أن يقوم بها 

ويحييها وي�وسقها لت�ستعيد ت�أثيرها في تغيير الحا�ضر وبناء الم�ستقبل.

- مع الجابري وحنفي نجد �إعادة بناء العقل النظريّ والعمليّ مقدّمة �ضرورية للتغيير، 

وكلاهم���ا يعرف �أنّه���ا �ضروريّة، ولك���ن لي�ست كافي���ةً، فالعقيدة والثورة لم تج���د من يتبنّى 

ّ���ة و�أكاديميّة و�سيا�سيّة، ما يعيدنا  �سات فكريّة واجتماعي �ّس
ت�وسيقها من كو���ادر و�أحزاب وم�ؤ

�إلى دائرة العلاقة بين المفكر و�صاحب القرار، والعلاقة بين النخبويّة والجماهيريّة، بل و�إلى 

دائ���رة الفل�سفة والنا�س��� في الم�شرق العربيّ، والدور التي يمكنه���ا �أن تقوم به في تو�سيع �آفاق 

الفهم للوافد والموروث، ثم ترجمة هذا الفهم حركة في الواقع والم�ستقبل.

2- ت�أثــــر الت�أويــــل بمنهـــج التوفيــــق:

�إذا كن���ا نري���د �أن نَعبُر من التاريخ �إلى الع�صر، فم���ن الطبيعيّ �أن يميل ت�أويل الن�صو�ص 

�إلى تو�سي���ع حق���ل الدلالة، بل و�إلى خل���ق دلالة خافية للن�ص م�ستمدّة م���ن البحث عن �إرادة 

الفيل�و���سف ال���ذي يريد بح�سب حنفي غالباً، �أن ي�ؤكّد �أ�صالة المو���روث حتّى وهو ينقل الوافد 

بداع: »�إنّ �أهم دلالة للطبيعيّات القديمة  بداعيّ، يقول في مجلد الإ ويتمثّله تمهيداً للتنظير الإ

ن�سان والطبيعة  ن�سان نحوه���ا، فالإ ن�سان، واتجاه الإ ن�سانيّة، اتجاهاً نحو��� الإ هي نزعته���ا الإ

ّ���ات اللا�إن�سانيّة، �سب���ب التلوث والت�صح���ر، كما �أنّ  مت�ضايف���ان مما يحفظها م���ن الطبيعي

الطبيع���ة مفتوح���ة  مما يحفظهما م���ن الطبيعيّات الن�سبية الخالية م���ن القيمة ومن الله - 

)4(
قنوم.« الأ

وهذه كما يظهر ا�ستفادة معا�صرة من طبيعيات ابن �سينا، »فالمهم هو الر�ؤية لا الحدث، 

)5(
والمنهج لا المو�وضع، والمقدمات لا النتائج«.

لة  �صالة يذك���ر الكاتب عقب ذكر الن�صو�ص المطّو وفي محاول���ة للتركيز على الفرادة والأ
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ع���دد المرّات التي ورد فيه ا�سم الفيل�وسف اليونانّي ويعتبر ذلك م�ؤ�شراً لعدم انبهار الحكيم 

العرب���يّ باليون���انّي وم�ضيّه في �شخ�صن���ة الوافد على الرغم من �أنّ هن���اك عوامل �أخرى قد 

ت�سب���ب ه���ذا الاقت�صاد في ذك���ر الحكيم اليونانّي، منه���ا الحملة على الغ���رب القديم وو�سم 

الفلا�سفة بالتبعيّة، ثم رغبة الفيل�وسف في تمرير الفل�سفة اليونانيّة ب�أقلّ تح�س�س ممكن من 

دة. �سلاميّة ونخبها المتر�صّ مّة الإ قبل الأ

3- مـــــلاحظــــــات:

نّن���ا �سن�صبح �أكثر ثقة  - �إذا قاربن���ا تاريخن���ا الفل�سفيّ على طريق���ة حنفي فمن الم�ؤكّد �أ

ا هو اليوم تحدٍّ يوميّ يمكننا �أن نقوم  قدمن�ي� و�إّمن بداع  لي�س مقت�صراً على الأ ب�أنف�سن���ا، فالإ

بمتطلباته المعرفيّة والعلميّة...

�سلامي �أظهر الحاج���ة الما�سة �إلى ظهور الفقه���اء الفلا�سفة الذين  - ولك���نّ التاري���خ الإ

لون الفل�سفة والفكر �إلى حوافز تطوير  يردمون الهوة بين �آفاق الفل�سفة و�أ�صالة الفقه، ويحّو

فعل في عمليّات التغيير الكبرى في العالم العربيّ. للاجتهاد الفقهيّ، الذي �أثبت �أنّه الأ

ولي�س��� عيباً ولا منق�ص���ةً �أن نقول، �إنّ الفقه المنفتح عل���ى الفل�سفة هو مفتاح التغيير فلا 

تكفير ولا �إق�صاء ولا �إلغاء، بل تفاعل وحيوية فكريّة ت�ضيء الن�ّص بجر�أة الفيل�وسف وتقوائيّة 

الفقيه.

مام الخمين���يّ و�شخ�صيّته الجامعة بين الفق���ه والفل�سفة والعرفان،  - وت����شكل تجربة الإ

مدخاً�ل� لفه���م ����شروط التغيير المعا�ص���ر التي لا تكتم���ل �إلا بتحري���ر الفقيه م���ن ال�سلطان، 

وم�صالحة الن�ّص مع الفهم المتطور للدين الر�سالة بعيدا عن �سكونيّة الدين الم�ؤ�س�سة.

�أرى �أنّ ال�شريعة طلبت من العقل �إن�شاء المعرفة في الجدل ال�صاعد من الخلق �إلى الحق، 

و�إن����شاء الفهم في الجدل النازل من الحق �إلى الخلق؛ لكي تلتقي �أ�سفار العقل ال�صاعدة مع 

�آيات الوحي النازلة.

ن�سان في �سبيل الله في الظاهر وفي �سبيل ال�سلطان في الحقيقة.  �شعريّة بالإ »لقد �ضحّت الأ

موية«. فق���د كانت النتيجة ال�سيا�سيّة  ون »الأ �شاع���رة فقهاء ال�سلطة؛ لذلك يُ�سمَّ فق���د كان الأ

)6(
�شعرية �أولويّة �إرادة ال�سلطان على القانون، يفعل ما ي�شاء ولا معقب لحكمه«. للأ
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تساؤلات في المبنى العقيديّ والمنهج

 عند الدكتور حسن حنفي

�سمير خير الدين

جة
مح

ال م���ع الدكتور ح�سن حنف���ي وكتاباته، نحن �أمام م�شروع، ر�ؤيو���يّ، منهجيّ، ذي مادة 

غنيّة، وغزيرة، ت�سعى لبناء ن�سق كلاميّ، عقائديّ، ثوريّ، جديد؛ وذلك على �أر�ض علم 

ال���كلام القديم؛ بغي���ة جعل الإيمان ذا فاعليّة عند »الجماهر�ي�«، لتكون العقيدة �آنذاك 

ثورةً وحركةً وعملًا.

ه في كتابه »من العقيدة  ه���ي تجربة جديرة بالبحث والنظر لمفكّر كبير، وك�أّين بن�صّ

�إلى الثورة« �أق���رب للت�أمّل الفل�سفيّ في الكلام منه ل�صناعة الفل�سفة وجدل الكلام؛ لذا 

كانت لغته تفكّراً وت�أمّلًا ينحو نحو الوجدان عند الجماهير.
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ل���ة التي �أتناولها في هذه المداخلة تدور حو���ل »ت�سا�ؤلات في المبنى العقيديّ والمنهج  والم��سأ

عند الدكتور ح�سن حنفي«.

ويب���دو للقارىء في ن�صو�ص الدكتو���ر حنفي، �أنّ تلك الن�صو�ص وال�صيغ التي ي�صوغ فيها 

منظومت���ه الفكريّة �أنّ تلك المنظومة، تبتني في وجهها العقيديّ على مجموعة مبانٍ و�أ�صول، 

ف���كار في الن�سق  يمك���ن اعتباره���ا �أ�س�ساً محوري���ة، تبتني عليه���ا، كثير م���ن النظريات، والأ

العقائديّ والكلاميّ والفل�سفيّ عنده.

ّ���ة؟ فيكون البحث عندها  مور العقائدي ل���ة كيفيّة �إنتاج الأ وه���ذه المبادئ، يقترن بها م��سأ

ّ���زاً، وح�وضراً وا�سعاً في �صياغة الر�ؤى عند ح�سن حنفي؛  في منطق���ة »المنهج« التي �أخذت حي

�إذاً، فالمداخل���ة تدورم�سائله���ا في ثلاثة �أطراف، هي: المبن���ى – المنهج – والر�ؤية، في ال�سير 

من العقيدة �إلى الثورة.

ن�ســـــان: محوريـــةّ الإ

ن�سان  �أ�صيل في ر�ؤيته؛ حيث  لعلّه من ال�سهل على الباحث في فكر حنفي �أن ي�ستنتج  �أنّ الإ

ن�سان؛ فجعل���ه محوريّا في منظومته، ور�أى �أننا »... لا  دع���ا لل�سير من »علم الله« �إلى علم الإ

لهي  ن�سانّي محدوداً والعمل الإ ، و�أن »ت�صور العلم الإ
)1(

ن�سانّي« نعلم علماً �آخر �وسى العلم الإ

غير محدود هو ت�صور يقوم على احتقار الذات وتملّق الغير...«، و »لن يزداد الله فرحاً ب�أن 

)2(
نجعل علمه لا محدوداً«.

�ست لتنظيره منطلقة من محورية الوجود  �ّس
هذه النّ�صو�ص ت�ؤكد �أنّ  ت�أ�صيل المباني التي �أ

ن�سان هو الذي  ن����سانّي، الذي يريد �أن يغيّر العالم، وينتقل من العقيدة �إلى الثورة؛ و�أنّ الإ الإ

يمن���ح الفعّالية للن�ّص الدينيّ في تحريك الواقع؛ والن�ّص الدينيّ ي�أتي كجواب ل�س�ؤال الواقع؛ 

لهيّ من خلال �صنع ال�س�ؤال. ن�سانّي هو التمهيد للجواب الإ من هنا، ف�إنّ الدورالإ

ّ���ات التعامل مع الق���ر�آن الكريم تنح�ص���ر في كلمتين: المنهج   ويقو���ل في ن�ّص��� �آخ���ر: »�آلي

 
)3(

والر�ؤي���ة؛ فالمنهج الق���ر�آنّي منهج مه���مّ، و�أنا �أ�سمّي ذل���ك �أولوية الواقع عل���ى الفكر ...«

وي���رى �أنّ »الق���ر�آن الك���ريم لا يتكلم، والله لا يتكل���م �إلا بناء على ما ي���رى في العالم ...فكان 

يات التي تبد�أ ب���ـ »ي��سألونك« مثل:  الق���ر�آن ي�ستجي���ب ل�س�ؤال الواقع«. وا�ست���دلّ على ذلك بالآ

هلّة}، و{ي�س����ألونك ع���ن المحي�ض}، و{ي�س����ألونك عن الخمر}. ثم  {وي�س����ألونك ع���ن الأ
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�سئلة لم تكن نظرية، بل كانت عمليّة ون�ستطيع �أن ن�ستنتج �أن الواقع ي��سأل والوحي  يقول: »الأ

)4(
يجيب، فنحن نرى دائماً �أولويّة الواقع على الوحي.«

ن�سان  �صول التي انبنت عليها ر�ؤى الدكتور حنفي منبثقة من مركزيّة الإ والخلا�صة �أنّ الأ

�سئلة التالية: من هو  ن�سان؛ وهذا يثر�ي� الأ في نظرت���ه لله والكو���ن، لا محوريّة الله في حياة الإ

ن����سان؟ وما هي طبيعة  لهيّ عنده؟ ث���مّ من هو الإ الله في ر�ؤي���ة د. حنف���ي؟ ما هو الوح���ي الإ

ن�سان؟ العلاقة بين الله والإ

لا ����شك في �أنّ ه���ذه الم�سائل تتطلّ���ب بحثاً وا�سعاً لا تقوم هذه العجال���ة به، رغم التعرّ�ض 

لبع�ضها في مطاويها.

�صول التي اعتمدها د. حنفي هي ما ي�أتي: ن�سان كانت الأ وبناءً على هذه المحوريّة للإ

- العقل.

- العمل.

- التغيير والتطوير.

- الاجتماع، مقابل الميتافيزيقا.

- المعا�صرة.

ن����سان بهذه الا�ستقلاليّة، والنظرة التي �أ����شار �إليها ب�أنّ »الله لن  و�أعتق���د �أنّ محوريّة الإ

ن�سان. وكذلك تعبير  ي���زداد فرحاً« ق���د ت�شير �إلى نمط من العلاقة ال�شكليّة بين الخال���ق والإ

»احتقار الذات« ال�صامتة التي لا حياة فيها.

في النّظــــرة �إلـــــى الله

نمـــــوذج لغــــة ال�صمــــــت:

�إذا ا�ستعر�ضنا ن�صو�ص الدكتورحنفي، نجد �أنّه جعل الله مو�وضعاً لكثير من المحملاوت، 

نّه »الوجود المطل���ق«؛ باعتباره »قدرة  ّ���ة - ب�أ يماني وع���دّد �أو�صاف���اً لله - بح�سب المقدمات الإ

�شامل���ة و�إرادة م�سيطرة، فهو ال���ذي يبدىء ويعيد، وهو الذي يقرّر، وهو الذي يحيي ويميت« 

�صولي القديم ب�أنه يظلّ »يتغزّل في هذه القوة الم�سيطرة لدرجة الفناء  ثم يعبّر عن العالم الأ
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)5(
فيها، وكلما �شعر بعجزه قوي مدحه...«

ة« لعلّه ي�شي ببع�ض التهكّم، ث���مّ يقرّر قاعدة كلية تقول: كلما  تعبر�ي� »يتغزّل في هذه القّو

�شعر بالعجز قوي المدح. لكن كيف نعبّر عن الله؟

يخل�ص �إلى اعتبار �أنّ لغة ال�صمت قد تكون »�أقدر لغة على التعبير عن »ذات« لله هروباً 

دراكات �أو  ن�سانية لا يمكن �أن تعبّر �إلا عن الت�صورات �أو الإ من ق�ضيّة اللغة«؛ �إذ �إنّ »اللغة الإ

ن�سانية.« ثمّ ي��سأل: »كيف يمكن التعبر�ي� عن المطلق بلغة ن�سبية؟«  المو�وضع���ات �أو المع���اني الإ

)6(
وي�ضيف: »الحديث عن ذات الله خط�أ في ت�صور وظيفة اللغة...«

يّة لغة ن�ستخدم؟   م���ن الوا�ضح �أنّ الدكتور حنفي يواج���ه �إ�شكاليّة في التعبير عن الله، ف�أ

ن�سانيّة �أم الرمزيّة �أم الن�سبيّة...؟ هل اللغة الإ

وال����س�ؤال هنا في �سياق بناء �أيديولوجيّة ع�صرية وثوري���ة..- كما يريدها الدكتور- لَم لا 

تح����ضر »لغ���ة الله« في التعبير عن الله؟ وهل ي�صحّ �أن نقدم الله تع���الى كما نرى نحن �أو �أن 

نقدّمه كما قدّم نف�سه؟

نمـــــوذج في تف�سيـــــر�سبب الحــمــد

عو���داً �إلى القاعدة الت���ي مرّت، يعتبر الدكتور حنفي �أن »الحم���د على ما هو موجود فيه 

)7(
ر�ضا وا�ستكانة، والثورة على المفقود فيه غ�ضب مطالبة بحق.«

ويذه���ب �إلى �أنّ »الاتج���اه نحو��� الحاجة �أقوى من نزوعن���ا نحو الحمد«، و«�أن���ه لن يتغيّر 

)8(
الواقع عن طريق الدعاء«.

و�صاف  لهيّة فتكون الأ وال����س�ؤال هنا: هل ال�شعو���ر بالعجز هو الذي يولّد المدح لل���ذات الإ

ّ���ة؟ �أم �أنّ  ن�ساني بع���اد الإ ّ���ة بحيث ت�صب���ح بعداً من الأ ّ���ة لل���ذات ه���ي م�شاعر �إن�ساني الجمالي

ن�سان بعقله، ويمي���ل �إليها بفطرته، ثمّ بعد ذلك يحمد  لهيّة حقيقة يكت�شفها الإ ال�صف���ات الإ

مر  ن�سان يرتقي بالحمد، ولي�س الأ نّ الله �أه���ل للحمد )وجدتك �أهلا للعبادة(، و�أنّ الإ الله لأ

و�صاف الله نتيجة �ضعف؟ وفي الن�صو�ص القر�آنية  ن�سان خالق���اً لأ ن���زوع عجز بنحو يجعل الإ

ما هو من قبيل: )الحمد لله الذي هدانا( وغيرها يثبت فعلا لله تعالى.

ن�سانّي« - كما في الن�ص  وم���ن ناحية �أخرى، ف�إنّ ح�صرالدكتو���ر حنفي العلم بـ »العلم الإ

ر �إلى �أنّ المو�وضع في جوهره هو نحو من  مور ت�ؤ�ّش ن�سان؛ وهذه الأ ول - تندرج في مركزة الإ الأ
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�أنح���اء فكرة التفوي�ض التي نادى بها الاعتزال الكلاميّ والدكتور حنفي من مجدّدي الكلام 

الاعتزالّي.

ن�سان هو المخاط���ب والمعني بالعمل في الخطاب  ن�سان هو��� مو�وضع التكليف، والإ نع���م، الإ

�صالة فيها  ّ���ة لفل�سفة الثورة عند الدكتور لوجدن���ا �أنّ الأ �سا�سي له���يّ. ولو��� تتبّعنا المباني الأ الإ

ت���ي »�أ�صالة العق���ل«،« و�أ�صالة  ن����سان، وه���ذا يتنا�سب م���ع محوريّته. وفي ه���ذا ال�سياق ت�أ للإ

ن����سان«.. وال�س�ؤال: ما هو  العم���ل«، وغيره���ا؛ وفقا لنظريّة »ال�سير من عل���م الله �إلى علم الإ

ن�سانّي عند د. حنفي؟ لهيّ في محركيّة الثورة في الوجدان الإ مقدار الح�وضر الإ

�أ�صالـــــة العقـــــل:

ّ���ه »...لا ي�ؤخذ  ن ّ���ة في منظومة الدكتور؛ �إذ يرى �أ �سا�سي �صول الأ �صل يعدّ م���ن الأ ه���ذا الأ

ّ���ام �أمان �إلا   و�أنه »لا يوجد �صم
)9(

����شيء عل���ى �أنه حق �إن لم يعر����ض على العقل والواق���ع...«

 و�أنّ »معرفة الحق والباطل، 
)10(

ن�سان بذاته ولي�س��� في عقدة »القبة ال�سماوي���ة«. في وع���ي الإ

 و�أن 
)11(

وال�صو���اب والخط����إ، لا ت�أتي من علٍ، بل من ت�أمّل في المعطي���ات الفكرية والواقعية«.

»العق���ل ب�إمكان���ه تنظير كلّ �شيء، و�إن �شئنا تبرير كل �شيء. هو �آلة يمكن ا�ستخدامها في كل 

اتجاه، فيمكن �إيجاد براهين على التوحيد كما يمكن �إيجاد براهين �أخرى على التثليث«.

لقد جعل الدكتور العقل ميزاناً ومعياراً لقبول �أيّ �شيء، وذلك في مقابل القبة ال�سماوية، 

وكذل���ك تبرير �أيّ �شيء، ورف�ض �أيّ �شيء، لكن ما المق�صود بالعقل؟، هل هو بمعنى الغريزة 

؛ �أو �أنّه 
)12(

كم���ا يذه���ب �إلى ذلك الحكم���اء، �أو �أنّه قوة من قو���ى النف�س كما عليه ابن �سين���ا

فعل، في�صبح عندها من مقولة الفعل لا من مقولة الجوهر كما يذهب �إلى ذلك د. طه عبد 

�صيل عند  الرحم���ن؟ هل هو جزء من النف�س��� �أم �أنه منف�صل عنها؟  هل المق�صود بالعقل الأ

تان في النف�س- كما يرى ابن �سينا-،  د. حنف���ي العق���ل العمليّ �أم العقل النظريّ؟ هل هما قّو

�أم �أنّهما قوة ذات جهتين- كما يذهب الحكيم ال�سبزواريّ-؟، �أم �أنّهما عقل واحد مختلفان 

�صفهانّي- فالت�سمية عندها تتبع المدرَك؟ بح�سب المدركات،- كما عليه المحقق الأ

�شياء. لكن  نعم عرّفه في بع�ض الن�صو�ص بقوله: فهو ذات عاقل قادر على التمييز بين الأ

م���ا معنى ذات عاقل؟ وهل المعنى هو التمييز؟ ويظهر �أن د. حنفي تحدّث كثيراً عن وظائف 

)13(
العقل و�آثاره.

لكن وظيفة العقل لا تعني حقيقته، وهذا يتطلب عر�ضا مف�صلا لا مجال لذكره هنا.
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�صنـــــاعــــة الم�صطلح

�سئلة  �إنّ م�شكل���ة ع���دم الت�أ�صي���ل للم�صطل���ح - �أعتق���د - �أنه���ا تفتح الب���اب وا�سع���اً للأ

ل الق�ضية، ونجعلها محوراً  �صّ
����شكالات، لا �سيّما و�أنّنا في مق���ام تثبيت الق�ضيّة، فكيف ن�ؤ والإ

ل مو�وضعها ومحمولها؟ �صّ
قبل �أن ن�ؤ

ة عندما يكون الباحث في مقام ت�أ�سي�س نظرية؛ والدكتور في مقام  وه���ذه الم�شكلة ترد بقّو

العمل من �أجل تطويرالاتجاه الاعتزالّي خطوة نحو عقل الثورة، من �أجل �إقامة لاهوت �شامل 

للثورة.

وم���ن ب���اب المثال: ي�ستخ���دم الدكتور حنفي م�صطل���ح »اللاهوت« فج���اءت تعبيراته من 

ر�ض« ،»لاهوت الثورة«، »لاهوت التنمية«،  قبيل: »لاهوت �سلبيّ«، »لاهوت �إيجابيّ«، »لاهوت الأ

)14(
»لاهوت التقدّم...«

مر يط���رح ال�س�ؤال التالي: لنقل �إنّ المنهج التوفيق���يّ الذي يتبنّاه الدكتور حنفي  وه���ذا الأ

فكار والمعاني والنظريات،  يبح���ث عن مركّب توفيقيّ بين الح�ضارات والثقافات من حيث الأ

ولك���ن هل ي�ستدعي ذلك ا�ستع���ارة الم�صطلحات �أو عدم العمل عل���ى ت�أ�صيلها ؟ �إذ يظهر �أنّ 

المعيار في اختيار الم�صطلح غير م�ستقرّ في منظومة الكلام الجديد عند الدكتور حنفي؛ و�إن 

�شكال، بل يطرحه بقوة؛  نّه ي�ستخدم الم�صطلح من الوافد، لكن هذا لا يلغي الإ كان قد قال ب�أ

فه���ل الميزان في ا�صطلاح الم�صطلح هو �إ�سلاميّت���ه �أوتطابقيّته مع م�صطلحات م�ستعارة، �أم 

الحفر اللغويّ وال�صرفّي...؟

�أ�صالــــــة العمــــــل:

ي���رى الدكتور �أنّ »�صحة �أيّة نظريّة مرهون���ة بفائدتها العملية«؛ ولذا ذهب �إلى �أنّ »قيمة 

ف���كار هو �آثارها في ال�سلو���ك«؛ وعلى ذلك فـ »لا توجد هناك حلول �صائبة و�أخرى خاطئة،  الأ

 ووفقا لهذا ق���ال: »الدليل الوحيد عل���ى الله عمليّ لا 
)15(

ب���ل توجد حلو���ل فعّالة وم�ؤث���رة...«

نظ���ريّ«. من هنا عمل الدكتور على �إعادة ط���رح �أيديولوجيا كلاميّة جديدة، وا�شترط فيها 

�أن تكون عملية ومعا�صرة.

تبرز �أمامنا من جديد �إ�شكالية الت�أ�صيل الا�صطلاحيّ، فماذا يق�صد الدكتور من �أ�صالة 

العمل؟ هل يمكن �أن ي�صدر عمل قبل النظر؟
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ث���م �إنّ ق�ضية: �صحة �أيّة نظرية مرهون���ة بفائدتها العملية، هي بحد ذاتها ق�ضيّة نظريّة 

ولى؛ فما هو الميزان في  ولي����ست عملية. و�أعتق���د �أنّ ال�س�ؤال هنا معرفّي �إب�ستميّ بالدرج���ة الأ

�ص���دق الق�ضيّة؟ هل هو فائدته���ا العمليّة؟ �أم مطابقتها للواق���ع؟ �أم الت�ساوق بين مو�وضعها 

ومحمولها؟ �أم الاعتقاد بم�ضمونها؟...

ر�ض، �إن  ولو��� �أطللنا على المقلاو���ت الدينيّة القر�آنيّة من قبيل: الم�ست�ضعفو���ن �سيرثون الأ

زلزلة ال�ساعة �شيء عظيم، ال�صدق ح�سن وواجب، الجنة لمن �أطاع الله، النار لمن �أ�صر على 

المع�صي���ة... �أو مقلاوت من مثل: النقي�ضان لا يجتمعان، العدل والظلم متنافران، �إذا تحقق 

الحق بطل الباطل... فهل �صدق هذه الق�ضايا مرهون بفائدتها العملية؟ �أو �أنّ �صدقها ذاتي 

غر�ي� متوق���ف على عملانيتها؟ ولنفتر����ض �أن النا�س �أعر�ضت عن العم���ل بالق�ضايا القيميّة 

زمان وعدم العمل  عرا�ض هذا يبطل قيمة القيمة؟ وهل مرور الأ كالتي مرت وغيرها؛ فهل الإ

بالعدل والحقّ يبطل عدالة العدل وحقانية الحقّ؟

�أ����ضف �إلى ذلك، �إذا كان���ت قيمة الفكرة �أثرها على ال�سلو���ك �ألا يمكن �أن تتحقق فكرة 

مقدّ�سة ثم لا يعمل بها حاملها اتباعاً للهوى و�إن كان يعلم بحقانيتها، فهنا ال�سلوك لم يت�أثر 

بالفكر، فهل يقال عندها: �إن هذا الفكر لا قيمة له.

التطويـــــر والتغيــــيــــر

 ف�إن القراءة الكلاميّة للدكتور بلحاظ حركة التاريخ التطوريّة للعلم نف�سه وفرقه؛ فاعتبر 

�أن هن���اك ظهوراً للمو�وضعات من خلال الف���رق، وظهوراً للفرق من خلال المو�وضعات، و�أن 

�صول  هن���اك تحلًاو من م�سائل العلم �إلى مو�وضعاته، ومن مو�وضعاته �إلى �أ�صوله، ثم من الأ

�إلى البناء، ومنه �إلى عقائد الإيمان.

منهـــــج فهــــــــــــــم الن�ص:

�أ�صالـــــــــــــــــة المف�ســــر لا المــــــــــــــ�ؤلف

ال����س�ؤال المطروح في هذه النقطة  قبل النقا�ش في فهم الن�ص؛ ما هو تعريف الوحي عند 

الدكتو���ر حنفي؟ ثم هل يعط���ي الوحي علما �ألوهي���ا؟ خ�صو�صا و�أن كلم���ة )�ألوهي (عندما 

يذكرها الدكتور ي�ضعها بين هلالين. و هل يمكن فهم الوحي كما �أراده الموحي؟ وما هي �آلية 

ذلك؟
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�سئل���ة وغيرها هو �أنّه يذه���ب �إلى اعتبار �أنّ الوحي بع���د نزوله �صار علما  من�����شأ هذه الأ

)16(
�إن�سانياً �إذ يقول: »�إنّ الوحي ذاته بعد نزوله وفهمه ي�صبح علماً �إن�سانياُ...«

إن�سانّي؟ هنا يطرح ال�س�ؤال: هل يرى الدكتور �أنّ القر�آن الكريم هو علم �

ر  وم���ن ناحي���ة �أخرى يعتق���د الدكتور حنفي في درا����سة منهج فهم الن�ص��� ب�أ�صالة المف�ّس

والظ���روف، لا الن�ص؛ فيقو���ل: »الن�صو�ص مجرّد قوالب يمكن مل�ؤه���ا ح�سب مقت�ضيات كل 

)18(
 و�أنه »لا يوجد ن�ص لا يمكن ت�أويله.«

)17(
�صل المحدّد لا الن�ص...« موقف، فالموقف هو الأ

 وفق���اً لهذا، ف�إنّ الدكتو���ر ي�صنع المعاني من الجمع بين الظ���روف والمواقف و�أفق المعنى 

ر �شرطاً وجودي���اً لح�صول الفهم. وفي ه���ذا المنهج لا  ���ّسر، فت�صبح ذهني���ة المف�ّس لدي���ه كمف�

ر لا يعب�أ بالمقا�صد والغايات  تكون الغاية من تف�سير الن�ص القب�ض على مراد الم�ؤلف، فالمف�ّس

المرادة من الن�ص.

فهام عند عدم  وم���ن جهة �أخرى، ف�إنّ عملية فهم الن�ص لن تتناه���ى و�ستتعدّد بتعدّد الأ

ال�ضاب���ط؛ �إذ �إن القراءات المختلفة للن�ص لا تعرف حدوداً. �أ�ضف �إلى ذلك عدم وجود فهم 

ثابت، ونهائيّ للن�ص؛عندها لن يفهم �أحد �أحداً؛ فيمكن لكلًّ �أن يفهم ما يريده هو.

 �إذا كان كل ن�ص��� يمك���ن ت�أويله بنظ���ر الدكتور حنفي، فهل هذا يعن���ي انتفاء المحكم في 

اللغة و�أ�صول الفقه؟ ثم �أين ت�صبح قيمة الظواهر والظهورات العرفية التي بني على �وضئها 

فهام والتفهيم الاجتماعيين؟ �ألا يلزم من ت�أويل كل ن�ص التفلّت من كل فهم؟ مبادئ الإ

المنهــــج التوفيـــــقيّ:

نتاج عقي���دة توافقية، م�ست�شهداً بالغزالي الذي  وهو��� المنهج الذي تبنّاه الدكتور حنفي لإ

ا�ستط���اع �إع���ادة عر����ض المنطق اليون���اني في الميزان والمعي���ار، والدكتور يبح���ث عن مناطق 

�سرة، وكذلك بين  التق���ارب حت���ى في الاجتماع؛ فهو يجمع بين الدول���ة الوطنيّة وح���ركات الأ

الق���ديم ةالجديد �إذ يقول: »�أنا �أخذت علم الكلام القديم و�أعيد قراءته من منظور التخلف 

 ويبحث عند ا�ستعرا�ضه المذاهب الغربيّة عن 
)19(

والتحرر والا�ستعمار والوحدة والهوي���ة...«

التقارب معهم. ويرى �أنّه عند نقطة ال�صراع بين الكلام والوافد يظهر دور الفيل�وسف الذي 

مّة؛ فيعمل على الجمع بين الفل�سفة  ين����شق من الكلام ويحاول الحر�ص عل���ى وحدة ثقافة الأ

 ويرى �أنّ »م�س�ؤوليّة الفيل�وسف هي �أن ينظر �إلى محتوى كلتا الثقافتين، وي��سأل 
)20(

وال���كلام.
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�سئلة: هل �إن الثقافتين متوافقتان؟ �أومختلفتان ومتعار�ضتان؟...فالفلا�سفة  نف����سه بع�ض الأ

�إذًا نتيج���ة نظرته���م التوحيدية �أخذوا بهذه التجربة اليونانية عل���ى �أ�سا�س �أنّ اليونان ت�أخذ 

�سلاميّة هي �شريعة عقليّة...« �سلام، فال�شريعة الإ بالعقل، والعقل �أ�سا�س النقل في الإ

ن �أن ن�ستم���ر في �إن�شاء فل�سف���ة التعامل مع الغ���رب ؛ فمثلا: يجب  وي���رى �أنّ »مهمتن���ا الآ

لفاظ،  �أن ن�ستعم���ل �ألف���اظ الغرب في منظومتن���ا الفكرية، و�أنا �أ�ستخدم مثلا كثر�ي�ا هذه الأ

ف�أقو���ل: اللامتناه���ي واللامح���دود، الحرك���ة، الزم���ان، و�أ�ضعه���ا لتعريف بع����ض مفاهيم 

)21(
�سلام...«. الإ

�سلاميّة  وق���د ظهرت مظاهر هذا المنهج في الكثير من الكتابات في ما يتعلّق بالمذاهب الإ

�أو الغربيّة.

وهن���ا �س�ؤال: هل المنه���ج التوفيقيّ »داخل ديني« �أم �أنّه »خ���ارج ديني«؟، �ألا يمكن اعتبار 

�صول والمبادئ؟ ماذا لو �أدّى  �سلاميّ؟ ثم هل يمكن التوفيق في الأ �أن���ه نوع من الديالكتيك الإ

المنهج التوفيقيّ �إلى التناق�ض في النتائج ب�سبب التغاير في المو�وضعات والمقدمات؟

ه���ذا المنهج جدير بالبحث والنظر ولا يتّ�سع المقام في هذه المداخلة ال�صغيرة والتي تعبر 

ّ���ق الباحثون و�أهل  ع���ن فه���م محدود، ربما �شبهات���ه �أكثر من وا�ضحاته؛ لذل���ك ن�أمل �أن يوف

النظر لتجلية هذا البحث.
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بحث حول مفهوم اليسار الإسلامي

في فكر الدكتور حسن حنفي

د. جميل قا�سم

جة
مح

ال علومية  ّ���ر ح����سن حنف���ي – عل���ى م���ا نعل���م – م���ن الوجه���ة الأُ ب���د�أ م����شروع المفك

ب�ستمولوجي���ا( مع ترجمته لكتاب �سيبنوزا »ر�سالة في اللاهوت وال�سيا�سية« – ولعلّ  )الإ

�أعظ���م م���ا �أ�سهم به �سبينو���زا في الفل�سفة هو��� ف�صل العقل ع���ن النق���ل، وا�ستبعاد كلّ 

التف�ر�ي�سات الغيبيّة عن التفكير الفل�سفيّ، وقد كانت الدرا�سات التاريخيّة التي قام بها 

ناجيل في كتابه »ر�سالة في اللاهوت وال�سيا�سة« ا�ستباقاً وتد�شيناً للبحوث التاريخيّة  للأ

في الق���رن التا����سع ع�شر، من كت���اب حياة ي�وسع لهيغ���ل، �إلى كتاب جوه���ر الم�سيحيّة... 

ّ���ة والراديكالية. فهل انتهى  ل�شتراو�س���، وانته���اء بكتابات فيورب���اخ اللاهوتيّة – النقدي

قلّ  الدكتور ح�سن حنفي �إلى ما انتهى �إليه �سيبنوزا في �أولويّة العقل على النقل، �أو على الأ

�سلامي؟ �س �وس�سيولوجيا الدين – في م�شروعه للي�سار الإ �ّس
ما قام به ماك�س فيبر م�ؤ
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�إن �أولويّة العقل على النقل لي�ست م��سألةً �سبينوزيّةً، ولا غربيّة، بل لها في التراث العربيّ 

�سلام���يّ م���كانٌ ومكانةٌ، م���ع الفارابي، وابن �سينا، وابن ر�شد. فق���د اقت�صر التفكير في  - الإ

�سلاميّ، قبل الفل�سفة على قواع���د و�أدلّة �أ�صوليّة تقوم على  الموجو���دات في الفكر العرب���يّ الإ

حكام والتكالي���ف )كالوجوب والحظر والندب  دلّة ال�شرعيّة والأ الا�ست�صح���اب الفقهيّ، والأ

باح���ة(، وعلى الا�ستح�سان �أو ال���ر�أي والا�ست�صلاح �أو الاجته���اد، وفق قواعد  والكراه���ة والإ

»م�ضبوط���ة« تقو���م على قوانن�ي� الل�سان كالنحو��� وال�صرف والبي���ان و�شرائ���ط الا�ستنباط، 

وام���ر، والبيان، والخبر،  والا�ست���دلال الفقه���يّ )كالعام والخا�ص���، والنا�سخ والمن�و���سخ، والأ

وحكم العلّة، والاحتجاج بخبر الواحد، والقيا�س والاجتهاد( وفق مبد�أ التمييز ما بين المحكم 

والمت�شابه في الن�ص الدينيّ.

و�أت���ى المتكلمو���ن ف�أ�ضافوا �إلى ه���ذه القواعد قواع���د �أخرى م�ستمدّة م���ن الا�صطلاحيّة 

ّ���ة، ومال ه�ؤلاء �إلى نم���طٍ من الت�أويل الكلّي، والاجتهاد المرُ����سل في �إطار علم �أ�صول  الكلامي

الدين )في الجمع ما بين الم�صطل���ح الفقهيّ والم�صطلح الكلاميّ الفل�سفيّ )كالعلة والمعلول، 

والوجود والعدم، والكليّ والجزئيّ �إلخ(.

وج���اءت الفل�سف���ة فو�ضع���ت العلم بالموجو���دات على قاع���دة البرهان والمنط���ق ك�أ�سا�س 

للمعرفة واليقين، ف�صار »للقيا�س« �صفةً عقليّة ومنطقيّة وبرهانيّة �صرفة، تقوم على الت�صور 

ّ���ة ال�ضروريّة عند الفارابي هي  والت�صدي���ق والحد ال�صحي���ح )البرهاني(. فالمعرفة اليقيني

مورٍ �صحّت  المعرفة الفل�سفيّة، وكل معرفة غيرها مثالات �أو خيالات لها: »ما في الملّة مثالات لأ

في الفل�سفة«.

وعن���د ابن �سين���ا المعرفة تقوم على الح���د ال�صحيح والقيا�س ال�صحي���ح، وهو البرهان، 

دب���ي( وال�وسف�سطائي، والخيالي  ّ���ز عن الحدّ الجدلي )الكلا�سيك���ي( والخطابي )الأ المتمي

)ال�شعري(.

م���ر عند ابن ر�شد، فطُرق الح���دّ والت�صور والقيا�س��� والت�صديق ثلاث، هي:  وكذل���ك الأ

البرهانيّة والجدليّة والخطابيّة، في �أولوية البرهان على البيان والعرفان.

ّ���ة العقلاطي���ة  ث���روا - �سلب���اً - بالنظ���رة اليوناني ق���د يق���ال: �إنّ الفلا�سف���ة الم�سلمن�ي� ت�أ

)اللوغوقراطية( في تقديم الكلّيات على الجزئيّات، والذهنيّات على العينيّات، والماهية على 

الوجود، غير �أنّهم �أجمعوا على اعتبار المعرفة علماً بالموجودات كموجودات على �وضء العقل 
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الكليّ والكونّي.

�ستاذ حنف���ي في منهجه  في كتاب���ه المو�وسع���ي الكبر�ي� »من العقي���دة �إلى الثورة« يتّب���ع الأ

ّ���ة، وهي طريق���ة جداليّة، تقوم عل���ى نظريّة الك�سب،  �شعري الت�أويل���ي الطريق���ة الكلاميّة الأ

�صيلة والعلوم الدخيلة  ّ���ة الطبيعيّة الميتافيزيقيّة، وذلك في تمييزه ما بين العلو���م الأ وال�سببي

�صلاحي م�صطف���ى عبد ال���رازق في اعتبار علم  �ا�ل�سم، �ر�ي�ساً عل���ى خطى ال�شي���خ الإ في الإ

�أ�صو���ل الفقه �أو »الفل�سفة الفقهية« - عل���ى حد تعبيره - �أقل نواحي التفكير ت�أثراً بالعنا�صر 

ّ���ة« الدخيل���ة )اليونانية( وهو نمط م���ن التفكير يتّفق بر�أي ال�شي���خ عبد الرازق مع  جنبي »الأ

طبيع���ة العرب العمليّة الفكريّة، البعيدة عن مباحث ما وراء الطبيعة الميتافيزيقيّة المجرّدة، 

و�أقرب �إلى مفهوم الحكمة منه �إلى الفل�سفة.

�سلامي علي �سامي  ّ���ر الإ �ستاذ ح�سن حنفي - المفك طروحة - قب���ل الأ ّ���ى هذه الأ وق���د تبن

خير مع  �سلام« وفيه���ا يتلاقى الأ الن����شار في كت���اب الم�شهور »مناهج البحث عن���د مفكّري الإ

ابن تيميّة لي�س فقط في مناوءة الفل�سفة والمنطق - مع �أهميّة هذا النقد من الوجهة العلميّة 

�سلاميّة  ا مع الا�ست�شراق التقليدي في رد ق�صور العقليّة ال�سامِيّة )الإ ّ���ة - و�إّمن ب�ستمولوجي الإ

نتاج �أمرٍ واحد في دائرة واحدة هو »التوحيد«. واليهوديّة( �إلى ا�ستعداد فطريّ طبيعيّ، لإ

ّ���ة الح�ضاريّة على  �س الدكتو���ر حنفي نظريّته الفكري �ّس
في كتاب���ه »الر�ت�اث والتجديد« ي�ؤ

ولى في الوح���ي والكتب المقدّ����سة �أي ما يعادل »علوم الق���ر�آن« في تراثنا القديم.  �صو���ل الأ الأ

وغايت���ه في ذل���ك �إمكانيّة تحويل الوحي �إلى علم �إن�سانّي �شام���ل، لتحقيق الوحي في التاريخ، 

�سلام،  �سلام )العهد القديم والعهد الجديد( مروراً بالإ م���ن مراحل الوحي ال�سابقة على الإ

وانته���اءً بالع�صو���ر الحديث���ة. وذل���ك لتجاوز مناه���ج التف�سير الت���ي عرفها تراثن���ا القديم 

)الكلامي���ة والفل�سفية والفقهية وال�صوفية( التي ترواح بر�أيه بين مناهج ن�صيّة �أو عقليّة �أو 

ّ���ة �أو وجدانيّة، ه���ذا مع محاولة نظريّة جديدة للتف�سير جامع���ة لها كلها، تكون بمثابة  واقعي

ن�سانّي. ر للواقع وتطوره ابتداءً من الوحي وانتهاءً بالجهد الإ �إيديولوجيا تنظِّ

�سلامي؟ اليمن�ي� والي�سار في الفكر الدينيّ - بنظر الدكتور - حنفي  م���اذا عن الي�سار الإ

- هما و�ضعان اجتماعيّان يدلان على وجود طبقتين اجتماعيّتين، تحاول كلّ طبقة �أن تدافع 

ّ���ة المتاحة في المجتمعات التقليديّة وه���ي العقائد الدينيّة. وهي  بنية النظري ع���ن حقوقها بالأ

ّ���ة عمليّة ولي����ست ق�ضيّة نظريّة، وبن���اء اجتماعي �أكثر من���ه حقيقة فكريّة.  بتعريف���ه - ق�ضي

نتاج والم�سيطرة على الحكم،  قليّة الم�سيطرة على و�سائل الإ تح���اول �إحدى الطبقتين، وهي الأ
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خرى، ل�صالحها، عن طريق الفكر الدينيّ �أي تف�سيرها للدين ل�صالحها،  ا�ستغلال الطبقة الأ

غلبيّة الم�ستغَلّة، �إعادة تف�سير الدين ل�صالحها للق�ضاء  خرى، وهي الأ كما تح���اول الطبقة الأ

قليّة الم�سيطرة بنف�س ال�سلاح )الدين( وهذا هو��� معنى العبارة الم�شهورة عن الدين  عل���ى الأ

)1(
نّه »�أفيون ال�شعوب و�صرخة الم�ضطهدين« - �أو »فيتامين ال�شعوب« ب�أ

تقوم نظريّة العلم �أو المعرفة في علم �أ�صول الدين كما يفهمه الدكتور حنفي على موقفين: 

ول يجعل الإيمان و�سيلة للمعرفة، والإيمان فعل �أوّلي لا ي�سبقه فعل �آخر، يقبل ولا يرف�ض،  الأ

ي�سلّم به ولا يعتر�ض، ي�أخذ ولا يعطي، ثم ي�أتي دور النظر في تبرير الإيمان وفهمه دون نقده 

وتمحي�ص���ه. وهذا هو موقف اليمن�ي�، فالت�سليم ي�ؤدّي �إلى الطاعة والر�ضا بما يعطى لل�شعب 

م���راء �إلى الانقياد للح���كام �إلى الت�سليم بالو�ضع  م���ن حقائ���ق عليه قبولها، م���ن الطاعة للأ

)2(
القائم والا�ستكانة والخ�وضع له.

ولى  ّ���ا ب�ص���دد نظريّة الوجود، �إجاب���ة على �س�ؤال: ماذا �أعرف؟ فهن���ا ثمة موقفان: الأ �أم

، الممك���ن، ويق�صد بذلك العالم الذي نعي�ش  يريد جع���ل مو�وضع المعرفة هو الحادث، المتغيّر

ّ���ى يمكن الانتقال بعد ذل���ك من الحادث �إلى القديم، ومن المتغر�يّ�ّر �إلى الثابت، ومن  في���ه حت

الممك���ن �إلى الواج���ب، فالعالم محكوم عليه هنا، بالفناء من �أج���ل �إثبات موجود وراء العالم 

ثبات �شيء  يكو���ن هو البق���اء، والحكم على العالم بالفناء �إلخ. والعالم هنا لي�س��� �إلا و�سيلة لإ

�آخر، هو الله. فالله هو الباقي، والعالم هو الفاني، الله هو الغني والعالم هو الفقير المحتاج. 

وي�ستطي���ع الغن���ي �أن يفعل بالفقير ما ي�شاء، فلا قانون يحفظ للفقير حقوقه �إلا رحمة الغني 

ب���ه، ولا �إرادة تق���ف في مواجهة الغني �إلا بف�ضه و�إرادته،  ومن ث���مّ لا توجد قوانين للطبيعة، 

ن����سان في عالم يحكمه ال�سحر  ب���ل يمكن للحجر �أن ينقل���ب ذهباً، والع�صا ثعباناً، ويعي�ش الإ

 وهذا هو موقف اليمين في الفكر الدينيّ.
)3(

ويدركه بالخرافة...

ن�سان  في مقاب���ل ذلك، هناك اتجاه �آخر يجعل هذا العالم باقياً م�ستقراً، ويجعل جهد الإ

في���ه منتج���اً وم�ؤثراً. فالعالم لي�س ممكناً، بل واجبٌ، ولي�س��� حادثاً، بل قديم يخ�ضع لقوانين 

ن�سان معرفته���ا وال�سيطرة على الطبيعة من خلالها، وا�ستغلالها  طبيعية مطردة، يمكن للإ

ل�صالح���ه، وت�ستع�صي على محاولة للق����ضاء عليها �أو التدخل في �سيرها، وعليها تتحطم كل 

رادات الم�سيط���رة، وكل القو���ى القاهرة، فلا �صو���ت يعلو على �صو���ت الطبيعة، ولا قانون  الإ

يطغى على قانونها، فالعالم لي�س و�سيلة ل�شيء �آخر بل هو غاية في ذاته، وهو لي�س فانياً، بل 

ن�سان فيه لي�س عار�ضاً، بل جوهري. وذلك هو الي�سار في الفكر الدينيّ. باقٍ، ووجود الإ
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ر نظريّة المعرفة - عندما  وق���د ي�ستغل اليمين هذا الموقف الي����ساري ل�صالحه - كما يف�ّس

���ّسر الطبيعة وا�ضطرادها ل�صالح النظم الت�سلطي���ة والر�أ�سمالية، فيجعل قانون العر�ض  يف�

والطلب �أو ال�صلة بين �صاحب ر�أ�س المال والعمال، �أو قوانين الربح والاحتكار قوانين طبيعية 

وحتمية...

كم���ا يمك���ن للي�سار �إعادة تف�سير موقف اليمين ل�صالحه وذل���ك بالاعتماد على لا حتمية 

قوانن�ي� الطبيع���ة ل�صالح الجماهير، فالنظ���ام الر�أ�سمالي لا يكون - والح���ال هذه - نظاماً 

قليّة الم�سيطرة �أبدع ما �أنتجه العقل  ثابت���اً، بل يمكن تعديله، وهذا النظام الذي ترى في���ه الأ

)4(
الب�شري يمكن الثورة عليه وقلبه ر�أ�ساً على عقب �إلخ

لهيّة، والموقف منها �إلى نظريّة  وق�س على ذلك �سائر المو�وضعات، من مو�وضعة الذات الإ

راديّة، والعق���ل والنقل، والخير وال�شر، والح�سن  فعال المطلقة والإ ال�صف���ات والذات، �إلى الأ

�سلامي الكلا�سيكي. والقبح �إلخ... الواردة في التراث الإ

فعال، والعقل  فعال(، ب�شقيه���ا خلق الأ وتدخل ه���ذه المو�وضعات )الذات وال�صفات، والأ

مور  لهيّات التي ت�شمل نظريّتي التوحيد والعدل، �أو �ضمن العقليّات وهي الأ والنق���ل �ضمن الإ

�ضافة �إلى برهان  التي يمكن الو�صول فيها �إلى يقين عقليّ والتي تعتمد على برهان عقليّ بالإ

مامية( ف�إنّ  حكام، والإ �سماء والأ ربع التالية )النبوة والمعاد والأ النقل... �أما المو�وضع���ات الأ

ه���ا تدخل في نطاق ال�سمعيّات التي لا يمك���ن الو�صول فيها �إلى يقين عقلي والتي لا تعتمد �إلا 

)5(
على النقل وحده ومن ثم فهي ظنية لا يكفر منكروها.

ول يميني يح���اول الجمع بن�ي� المجموعتين فر�ي�د العقليات �إلى  وهن���ا يب���دو موقف���ان: الأ

�سا�س العقل���يّ اليقينيّ الذي تعتمد عليه، وهو به���ذا ي�ساوي الله ب�أمور  ال�سمعي���ات هادماً الأ

المعاد، ويق�سم النا�س �إلى م�ؤمنين وكفار، ويجعل النبوة �ضروريّة ولا قوام لحياة النا�س بدون 

ن�سان قا�صرٌ عقلًا، فهو يحتاج �إلى و�صاية من الخارج. نبوة، و�أن الإ

ن�سان، ويجعله م�ستقلًا، قادراً  وفي مقابل ذلك يرف�ض الي�سار كل �أ�شكال الو�صاية على الإ

ر التاريخيّ. ن�سان في مجرى التطّو لا يحتاج �إلى عون خارجيّ نظريّ �أو عمليّ وي�ضع الإ

قل، ف�إنّ  مو�و���ضع المعاد قد يكون هو  ن�سان عل���ى الأ و�إذا كان���ت النبو���ة تتناول ما�ضي الإ

خرويات �إجابة عن  �سا�سي في ال�سمعيات، فلا يوجد دي���ن �إلا ويتناول مو�وضع الأ المو�و���ضع الأ

ول يجعل الله هو الذي يميت  ن�سان بعد الموت؟ وهنا يبدو موقفان: الأ �س�ؤال: ماذا يحدث للإ



)العدد الثامن ع�شر(المحجة

156   

مرا�ض وحوادث الطرق  و�أن المو���ت حادث بق�ضاء الله وقدره وواقع بفع���ل الله ولي�س بفعل الأ

�أو الاغتيالات �إلخ..

مرا�ض  وفي مقاب���ل ذل���ك، الموقف الي�ساري يجعل المو���ت واقعاً ب�أ�سبابه المبا����شرة مثل الأ

ن�سان،  وحو���ادث الطرق والاغتيالات والح���روب، وبتغيير الواقع تقل �أ�سباب المو���ت ويحيا الإ

مرا�ض،  قلال من ن�سبته بالق�ضاء على الأ فالواقع يمكن تغييره �إلى واقع �أف�ضل والموت يمكن الإ

ون�شر ال�سلام الداخليّ والخارجيّ، وتنظيم المرور للتقليل من حوادث ال�سير �إلخ.

ت���ي مو�و���ضع ال�سيا�سة، ك�آخر مو�و���ضع تقليديّ في علم �أ�صول الدي���ن القديم، ويظهر  وي�أ

ول موقف اليمن�ي� الذي يجعل ال�سيا�سة ملحقاً لعلم �أ�صول الدين، ولي�ست �أ�صلًا  موقف���ان: الأ

م���ن �أ�صول���ه، كالتوحيد والعدل، ولي�ست ال�سيا�سة من الممار����سة اليوميّة للم�ؤمنين، فقد لعن 

مام محمد عبده مثلًا - . الله �سا�س وي�وس�س - كما قال الإ

وفي مقاب���ل ذلك هناك موقف �آخر يجعل من ال�سيا�سة �أ�صلًا لا فرعاً، و�أنّها هي المحقّقة 

�صول الدين، و�أنّ الله وال�شعب �صنوان. وهو الموقف الذي يجعل الفكر ال�سيا�سيّ يدور حول  لأ

�شخا�ص، فالزعماء  �سات الد�ستوريّة، وهو موقف النظم التقدمّي���ة �ضد عبادة الأ �ّس
بن���اء الم�ؤ

�سات قويّة ومتجرّدة لا يمكن �إف�سادها، وولاء الحاكم للمبادئ  �ّس
ترح���ل وال�شعوب تبقى، والم�ؤ

)6(
والتزام الد�ستور، وبالتالي ف�إنّ  النظم التقدمّية هي نظم ديمقراطّية بطبيعتها.

ويخت���م الكاتب في موقفه من التراث والتجديد قائاً�ل�: لا �أريد �أن �أعطي مفتاحاً و�أقول: 

�شاعرة هم  �شاعرة والمعتزلة في تراثنا القديم، فالأ �إنّ اليمن�ي� والي����سار في الفكر قد مثّلته الأ

اليمن�ي� في الفك���ر الدين���يّ، والمعتزلة هم الي�سار في الفك���ر الدينيّ، وبالتالي تكو���ن م�أ�ساتنا 

نّن���ا بو�ضعنا الاجتماعيّ وبدخلن���ا المحدود وب�أر�ضنا  �شعري يمين، في حين �أ نّن���ا بتكوينن���ا الأ �أ

الزراعي���ة ي�سار. وبالت���الي يكون اختيارنا الفك���ري غير واقعنا الماديّ، وهن���ا تظهر �ضرورة 

)7(
�إعادة الاختيار الفكريّ حتّى يتّفق الفكر مع الواقع.

هذه الخلا�صة تبّني موقف الكاتب المت�أثل في التراث، وهو كناية عن حالة محايرة ما بين 

�أ�شعري���ة في الفكر، واعت���زال في ال�سيا�سة، والاجتماع، وهو موق���ف تقليدي وقع فيه العلامة 

اب���ن خلدون، ال���ذي كان �أ�شعرياً في الفكر يدعو��� �إلى �إبطال الفل�سفة، ودهري���اً في ال�سيا�سة 

والاجتماع وعلم التاريخ والمعا�ش )الاقت�صاد(.

كي���ف ال�سبيل �إلى الخروج من ه���ذه الحالة الانف�صاميّة؟ لا يق���دّم الكاتب ح�سن حنفي 
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�أجوب���ة نهائيّة، فهو �سلفيّ في الفكر، تقدّم���ي في ال�سيا�سة، غربيّ العقل �شرقيّ الهوى. وهذه 

�س »علم  �ّس
ّ���ة نلاحظها عن���ده في كتابه »مقدم���ة في علم الا�ستغراب« حي���ث ي�ؤ الحال���ة البيني

الا�ستغ���راب« )با����سم الفل�سفة؟( كنقي�ضة للا�ست�شراق. فيقول مثاً�ل�: الا�ستغراب هو الوجه 

نا )ال�شرق( من  خ���ر والمقابل والنقي�ض من الا�ست�شراق، ف�إذا كان الا�ست�شراق هو ر�ؤية الأ الآ

خر )الغرب( ف�إنّ  علم الا�ستغراب يهدف �إلى فك العقدة التاريخيّة المزدوجة بين  خا�ل�ل الآ

)8(
خر«. نا ومركّب العظمة عند الآ خر، والجدل بين مركب النق�ص عند الأ نا والآ الأ

لــــــة على مركّبــــــــات �سيكولوجيّــــــة؟ هــــــل تقـــــــــوم المعرفـــــــــــة، بالمح�صّ

ومــــــــــا هـــــي الطريقــــــة ال�صحيحـــــة في العلم )المعرفـــــة( والعمـــــــل؟

ّ���ة للتراث ، على  ّ���ة )الجينيالوجيّة( والتاريخي الح���لّ بر�أينا، هو��� في الا�ستعادة التجاوزي

�أ�سا�س وجوديّ، وم�ستقبليّ؛ في جدليّة الما�ضي والحا�ضر والم�ستقبل.

مّة �إلى الوحدة، والتق���دّم، وت�أكيد الذات والكينونة،  وه���ذه الا�ستعادة تحكمها حاج���ة الأ

مر يتطلب  �صلاح الدينيّ، عن النه�ضة، عن التنوير، وهذا الأ ولا ينف�صل في هذه العمليّة، الإ

ّ���ة، �أياً كان لونها، باتج���اه فكر جديد دينيّ ودنيو���يّ، يقترن الدينيّ  �صولي تج���اوز النظرة الأ

يجاب كلها،  مور ي�أخذ من التراث عنا�صر الإ بالدنيوي، بالحداثة دون خوف من محدثات الأ

رادة والاختيار  من منطق الفلا�سفة، �إلى علوم الذرية التجريبية عند العلماء، �إلى مفهوم الإ

�سلام،  يم���ان على الإ رجاء )بتق���ديم المعرفة على الإيمان والإ عن���د المعتزل���ة، على مفهوم الإ

ن����سان �إلى الله تع���الى( �إلى الت�صو���ف العقلي الداع���ي �إلى تقديم  و�إرج���اء الحك���م على الإ

ديان، �إلى  ال���روح على الن�ص، والمعنى على الحرف، في وحدة الوجو���د، ووحدة المذاهب والأ

ن�سان، بمن�أى ع���ن النزعات التمركزية على الذات،  النظري���ات الكونية الحديثة في علوم الإ

ن�سانية، في  ن����سان بالجماعة الوطنية والإ خر، والإ والاتباعي���ة، والتبعية في علاقة الذات بالآ

�سلامية بمعزل ع���ن التقوقع المذهبي،  متنا العربي���ة والإ م����شروع جديد يعط���ي الم�شروعية لأ

والطائف���ي، والقومي، وبمن�أى عن التمذهب ال�شيع���ي وال�سني، والبحث عن الفرقة الناجية، 

في الفرق ما بين الفرق.

مر لا ت�ضمن���ه �إلا فل�سفة الاختلاف التي تقوم على التعددية الفكريّة والروحية،  وه���ذا الأ

ب�ستمية( معيار للحق والحقيقة،  وعلى اعتبار النقد �سلطة فوق كل �سلطة والمعرفة العلمية )لإ

ن�سان معيار الوجود والكينونة في علاقته مع الله والكون والكينونة. والإ
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�صلاح الدين���يّ في الغرب على البروت�ستانتية، والعودة �إلى الطبيعة، والنزعة  لقد قام الإ

ن����سان( وما حملته م���ن �أخلاقيّة جدي���دة تقوم على العل���م والعمل،  ن�ساني���ة )�أ�صال���ة الإ الإ

والعق���د والعهد والوعد، والمبادرة والريادة والتف�سير الوجو���ديّ )الزمني( لعلاقة اللاهوت 

بالنا�و���ست، وكم نحن بحاجة �إلى لاهوت تحري���ر، �أو »بروت�ستانتيّة« �إ�سلاميّة نرى علاماتها 

�سلاميّة دورها  مّتنا العربيّة والإ �صلاحيّ، يعيد لأ يرانّي الإ في النمو���ذج التركيّ والماليزيّ والإ

ن�سانيّة من الا�ستعم���ار والا�ستثمار والا�ستحمار – كما يقول  ن�سان والإ الح����ضاريّ لتحرير الإ

علي �شريعتي – من �أجل �إقامة م�شروع تقوم عليه م�شروعيّتنا في هذا العالم!
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حوار في المشروع ومرتكزاته الفكرية 

حوار مع ح�سن حنفي

جة
مح

ال �سئلة  المحجّ�ة: في ختام المداخلات التي تقدّمت في الندوة لا بد من طرح بع�ض الأ
عل���ى الدكتور ح�سن حنفي، تدور في الغالب حو���ل المرتكزات المنهجيّة التي ينطلق منها 

�س�س العامّة للو�صول  في مقاربات���ه للهموم التي عالجه���ا. و�إذا �سمح لنا �أن ننطلق من الأ

بعدها �إلى التفا�صيل، نبد�أ بال�س�ؤال حول الخريطة العامّة لفكركم، فتف�ضلوا.
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خوة  خوة �أ�صح���اب المداخلات، والإ الدكتو���ر حنفي: �أ�شك���ر معهد المعارف الحكميّة والإ

الحا�ضري���ن. ظننت �أنّني معزول في الثقافة الفل�سفيّة المعا�صرة، وكنت �أح�سب �أنّه رغم هذا 

ّ���ي و�أ�صفّق لنف�سي؛ لكن بعدما  الجه���د ال���ذي ا�ستمرّ تقريباً ن�صف قرن، �إلا �أنّني لا زلت �أُغَن

خوة يق���ر�أون ويعرفو���ن ويحلّلون وينقدون  ا�ستمع���ت �إلي���ه �ضاع هذا الخو���ف، وعرفت �أنّ الإ

ويت�ساءلون، وبالتالي حدث لي نوع من الاطمئنان. ويجمع اهتماماتي المتفرّقة ثلاث جبهات: 

الم�شروع و�إحياء التراث والتجديد، و�إعادة بناء العلوم القديمة، �أخذ موقف من الغرب والهمّ 

مر الواقع. وقد برز  �سلاميّ وفي الم�ساهمة في تغيير الأ الحا�ضر، الهمّ ال�سيا�سيّ في الي�سار الإ

عادة النظر في  بداع ومحاولة لإ الاهتم���ام من قبل المداخلن�ي� بعملي الم�سمّى من النقل �إلى الإ

علوم الحكمة القديمة �أكثر مّما ركزنا على »من العقيدة �إلى الثورة« وهو محاولة �إعادة بناء 

عادة بناء �أ�صول  عل���م الكلام القديم من �أج���ل ت�أ�سي�س علم كلام جديد، يبقى م�شروع���ي لإ

نّ  مر الذي لم يح�صل وربم���ا ت�سمح فر�صة �أخرى بذلك؛ وذلك لأ الفق���ه ي�ستحقّ التوقّف؛ الأ

بداع الفكري الق���ديم �أكثر من الفل�سفة  ّ���ه هو الإ ن �أ�صو���ل الفقه هو��� العلم الذي �أ�شير �إليه ب�أ

والكلام والت�صّوف.

بداع«، لا زال الوافد الغربيّ منع���زلًا عن الموروث القديم  حو���ل كتابي »من النق���ل �إلى الإ

�صين  �صين في الثقافة الغربيّة والمتخ�صّ با�ستثناء بع�ض المحاولات، ولا زلنا ننق�سم �إلى المتخ�صّ

�ص فيه  �سلاميّة، جامعاتنا وتربيتنا مبنيّة على �س�ؤالك عن �أيّ فرع �أنت متخ�صّ في الثقافة الإ

ّ���ات �أم في الغربيّات؟ ابن �سينا هل هو ا�سلاميّ �أو غربي �أي يوناني، ابن ر�شد  �سلامي ه���ل  الإ

�أي����ضاً با�ستثن���اء ظاهرة عبد الرحمن ب���دوي الذي يجمع بين الثقافتن�ي�، وربما زكي نجيب 

هرام وحاول �أن  ولى مع فترته الثانية عندم���ا �أ�صبح كاتباً في الأ محمو���د، لو �أخذنا فترته الأ

يجمع بين الثقافتين منذ نقد الفكر العربي حتى ح�صاد ال�سنين.

�سها م�صطف���ى عبد الرازق وتلاميذه والتي  �ّس
ن للمدر�سة التي �أ نّن���ي �أنت�سب الآ �صحيح �أ

حاول���ت �أن تكون ردّاً عل���ى الم�ست�شرقين، لكنّ علي �سامي الن�شار م���ا زال يعتقد �أنّ ما ي�سمّى  

�سلام���يّ كما قال  �سلام���يّ، و�أنّ �أ�صال���ة الفكر الإ حكم���اء ه���م دوائ���ر منعزلة عن الفك���ر الإ

م�صطف���ى عبد ال���رازق تكمن في علم �أ�صول الفق���ه، كما �أو�صى بدرا�سة ه���ذا العلم لمناهج 

�سلام ونقد الم�سلمين للمنطق. البحث عند مفكري الإ

نّني  ملاحظتي على علم الكلام جمعه بين مدح الله ومدح ال�سلطان، هذا ما �أركز عليه لأ

�أخذت مقدّمات كلّ كتب علم �أ�صول الدين ووجدت فيها �أنّهم يمدحون الله ويثنون عليه، ثمّ 
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ا كان ذلك في �صفحة واحدة؛ لذلك �أردت �إخراج علم �أ�صول  ينتقلون �إلى مدح ال�سلطان ورّمب

الدي���ن م���ن هذا الواقع  �إلى �أن يكون الله فاعليّة في قلوب النا�س والقادر، رغبة منّي بتحويل 

ة والمعاد �إلى التاريخ  فعال �إلى الوعي الذاتي والنبّو العقي���دة �إلى ثورة والذات وال�صف���ات والأ

و�إح�سا�سنا بالتاريخ، والتعدد �أي حريّة الاختيار والعدل �أ�سا�ساً.

ة م�شروع التجديد بجبهاته  �أن���ا �أكتب كما كنت �أقول على ثلاث م�ستوي���ات، �أكتب للخا�صّ

الثا�ل�ث، و�إعادة بناء العلوم القديم���ة، الكلام من العقيدة �إلى الثورة، الحكمة في من النقل 

يام في بيروت كتاب  ب���داع، و�أ�صول الفقه في من الن�ّص��� �إلى الواقع وي�صدر في هذه الأ �إلى الإ

ن من النقل �إلى العقل، في �إعادة  م���ن الفن���اء �إلى البقاء �إعادة بناء علوم الت�صّوف و�أكتب الآ

بناء العلوم النقليّة الخم�سة القر�آن والحديث والتف�سير وال�سيرة والفقه، قبل �أن �أبد�أ ب�إعادة 

النظ���ر بالجبه���ة الثانية عل���م الا�ستغراب كتبت ع���ن في����شر وا�سبينوزا و�أ�ستم���ر في الي�سار 

الهيجلي وكانط وبع�ض الدرا�سات عن مونييه وعن بع�ض فلا�سفة الوجود ... الخ.

فكار ولا المو�وضعات �آخذ العلم ب�أكمله، علم  وبعبارة �أخرى: �أنا �أعيد بناء العلوم ولي�س الأ

ال���كلام وعلوم الحكم���ة وعلوم الت�صّوف وعلم �أ�صول الفقه، و�آخ���ذ العلوم النقليّة ال�صرفة، 

وم���ن بين ما ا�شتغلت عليه علوم الق���ر�آن والحديث والتف�سير وال�سيرة والفقه، �أ�سعى لتطوير 

رها القدماء، و�أن���ا في كلّ ف�صل في �أوّل كتاب لي  ه���ذه العلوم وكتابته���ا لع�صر جديد كما طّو

�أ�ص���ف تاريخ تطور هذه العلوم من مرحلة الى مرحلة. �أن���ا �أرتّبها ترتيباً زمنياً حتى �أ�ساعد 

ر هذه الن�صو�ص القديمة ويعرف ما الذي �أتى في البداية وما الذي  القارئ على �أن يقر�أ تطّو

�أتى في الو�سط.

ولى، هي �إعادة بن���اء العلوم  م����شروع الر�ت�اث والتجديد ل���ه جبهات ثا�ل�ث، الجبه���ة الأ

القديم���ة، وهناك جبهة ثاني���ة، هي الموقف من الغرب وفيه كتبت عل���م الا�ستغراب »مقدمة 

في عل���م الا�ستغراب«، وترجم���ات عن ا�سبينوزا، وفيها ق�ضايا معا�صرة في الجزء الثاني لكن 

بعدم���ا انه���ي العلوم النقلية ��سأتخ�ص�ص��� من جديد، وهناك جبهة جدي���دة هي التعامل مع 

الواقع مبا�شرة دون ن�صو�ص قديمة �أو ن�صو�ص جديدة.

�أنا �أتكلّم عن ن�صو�ص التراث، وعندما �آتي للعلوم النقليّة ��سأتكلم عن علم التف�سير و�أنا 

كتاب���ي عن علو���م القر�آن من المحمول �إلى الحام���ل لا �أتكلم عن القر�آن، ب���ل حوامل القر�آن 

ّ���ة والروايّة؛ �أي الحوامل التي من خلالها  ّ���ة والمكانيّة والاجتماعيّة واللغويّة والبلاغي الزماني

�أتانا الوحي وبلّغنا به.
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نّه جزء حيّ من الواق���ع و�أي�ضاً �أزمة واحدة ولي�ست  و�أخر�ي�اً: لا يمك���ن �إ�سقاط التراث؛ لأ

ولويّة و�أنا �أرى �أمامي كل  �أزم���ات عديدة و�أنا �أمامي فل�سطين وباك�ستان وال�صومال ما هي الأ

ولى، فالر�ؤية ال�شاملة كما فعل  زمة الأ ه���ذا العذاب، وماذا لو��� انتهى العمر و�أنا لا زلت في الأ

زمة ولا ي�شعر به���ا! �أنا �أعي�شها 24-24  الق���ر�آن الكريم. �أنا �أ�ستغ���رب موقف من لا يعي�ش الأ

�ساعة.  كيف لا �أ�شعر ب�أزمة هوية: عربيّ، �إ�سلاميّ، �شرق �أو�سطيّ كلّها اقتراحات مطروحة 

�أمام���ي... و�أحياناً ال�صراع يحتّم عليّ الاختيار، ف�أنا عربيّ م�سلم �ضد اليهودي ال�صهيوني، 

فلا �أ�ستطيع �إلا �أن �أدخل في هذه التحليلات حتى �أكون جزءاً من حركة الواقع.

ولويات،  المحجة: ربما يكون الت�س���ا�ؤل حول الم����صطلحات والنقا�ش فيها لي�س من الأ
ولك���ن لم���ا كان م����صطلح التجديد مركزيا في الم����شروع الفكري الذي تعملو���ن عليه، نود �أن 

نت�ساءل عن اختيار هذا الم�صطلح؟ 

الدكتو���ر حنف���ي: في الحقيق���ة �إنّ �آخ���ر عب���ارة في الر�ت�اث والتجديد، ال���ذي كُتِب �سنة 

وّن �أنّه كت���ب �سنة 1980 وهذا التاريخ هو تاريخ  ّ���ة رغم �أنّ بع�ض النا�س يظن 1965 بالفرن�سي

طروحة قدمتها لنيل �شهادة الدكتوراه  �صل مقدم���ة لأ الطبع���ة العربية للن�ص الذي هو في الأ

نّ �أكثر النا�س لا تعرف  ثير الفك���ر و�أحرّك الراكد من���ه؛ لأ باللغ���ة الفرن�سي���ة، ثم ترجمتها لأ

الفرن�سية.

ف�آخ���ر عب���ارة في التراث والتجدي���د هي �أنّ مقدّمة اب���ن خلدون �شرح���ت �أ�سباب انهيار 

الح�ضارة العربيّة، والتراث والتجديد �أتى بعد �سبعة قرون، وهو مقدّمة �أخرى ت�ضع �شروط 

النه�ضة، ولي�س من المعقول �أن نظل في �إطار ابن خلدون. لقد انتقلنا من البدو الى الح�ضر، 

وان للمفكّرين الع���رب �أن ي�شرعوا ب�إر�ساء قواعد  اب���ن خلدون �أت���ى في القرن الثامن، ف�آن الأ

و�شروط النه�ضة.

م���ن النا�س��� من يقول �إنّ التجديد بدع���ة. ومنهم من يقول: �إنّ الله يبع���ث على ر�أ�س كلّ 

دي���ان نف�سها عندما يقا�س  مر عينه يمكن قوله عن الأ مائ���ة عام من يجدد ه���ذا الدين. والأ

�سلام هو تف�سير  خر. فالم�سيحيّة هي ق���راءة روحيّة عن اليهوديّة، والإ بع�ضه���ا �إلى بع�ضها الآ

لليهودي���ة �أخلاقي���اً وللم�سيحيّة عملي���اً. والتراث لي�س هو الن�صو�ص��� والمدوّنات فقط، بل هو 

مثال العاميّة وكلّ المخزون الثقافي ال���ذي ي�ؤثّر في �سلوك النا�س. و�أما  الثقاف���ة والتقالي���د والأ

حياء، ف�إنه لاعتقادي ب�أن كلمة التجديد �أقوى دلالة  حو���ل اختياري لم�صطلح التجديد بدل الإ
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عادة التف�سير  حياء هو بعث �شيء ميت. �أمّا التراث والتجديد فهو �إعادة ت�أويل لإ حيث �إن الإ

ل�شيء لم يمت بعد. 

التجديد، والاجتهاد، والتحدي���ث، كلّها �ألفاظ يدر�سها علماء الاجتماع وهناك مجلّدات 

كُتبت في هذه الموا�ضيع ولها �ألفاظ مرادفة بكلّ اللغات الخ، لا �أظنّ �أنّ لذلك مجالًا للدخول 

�سلام وهناك من  ق���ل هو حقه. ع�شرات الكتب كتبت عن المجددي���ن في الإ في���ه، لكن على الأ

حاول �أن ي�ؤرخ طبقاً لهذا الحديث المجددين في كل قرن.

البع���د الحا����ضر في التراث، التراث لي�س ما�ضياً، بل ما زال حي���اً و�أنا �أرى الغزالي وابن 

�و���ساق وال�وشارع، فهو لي�س ما�ضي���اً هو حا�ضر معا�ش  �سين���ا واب���ن تيمية ومحمد عبدو في الأ

يعي�شه النا�س.

المحجة: في كتابك التراث والتجديد توجّه نقدا �صريحا ووا�ضحا لمناهج الم�ست�شرقين 
ولا تق�صر نقدك على المنهج التاريخيّ عندهم، فما هي دوافع الدكتور ح�سن حنفي لنقده 

وما هي البدائل التي يقدمها؟

الدكتور حنفي: المنهج التاريخيّ عند الم�ست�شرقين ير�صد الفكر باعتباره وقائع و�أ�شخا�ص 

مة، بالعك�س قد  ر هذا الفكر ل�صال���ح �أمّة وهو لا ينت�سب له���ذه الأ وحو���ادث، لكن كي���ف يف�سَّ

�سلامي. هواء الغربيّة في ت�وشيه �صورة التراث الإ تتدخل �أحياناً بع�ض الأ

ملاحظت���ي حو���ل ال�شخ�صنة )وهي م���ن �سمات الا�ست����شراق( هي �أن���ه لا يمكن تف�سير 

نّ التاري���خ حاجات، قبل ابن �سينا  تى غيره، لأ �شخا�ص، فلو��� لم ي�أت ابن �سينا لأ ف���كار بالأ الأ

كان���ت هن���اك �شروح جزئيّة لليون���ان عند الفارابي وعن���د الرازي، عظمة اب���ن �سينا هو �أنّه 

�شارات والتنبيهات والطبيعيات في علوم الحكمة الخ،  �أعطانا مو�وسعة ال�شفاء والنج���اة والإ

ون عنها. �شخا�ص ما هم �إلا معبِّر لكي يعطينا منظوراً كلياً، فالتاريخ هو الذي يبدع والأ

ّ���ة، والتحليليّة التي  �سقاطي وبالت���الي نق�ضت مناهجهم لي�س��� فقط التاريخيّة، ولك���ن الإ

ث���ر والت�أثّر، ففي كلّ مرة عندما يجد �شيئ���اً مت�شابهاً بين الم�سلمين  ���ب الر�ؤيا الكليّة والأ تتجنَّ

و�أر�سطو��� لا يفتر����ض �أنّ العق���ل الب�شريّ واحد، لك���ن يفتر�ض �أثر �أر�سطو��� في الم�سلمين حتى 

ّ���ه بالرغم من النقل  ن ب���داع �ضدّهم لكي �أثبت �أ بداع. و�أن���ا كتبت من النقل �إلى الإ انته���ى الإ

والترجم���ة وال�شرح والتلخي�ص والعر�ض �إلخ، �إلا �أنّه هناك �إبداع في الطبيعيّات والمنطق وفي 

الميتافيزيقا وخا�صة في العلوم الطبيعيّة والريا�ضيّة التي يعيبون علينا �أنّنا لم نح�سنها. لا بد 
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لنا من تغيير نظرتنا �إلى الواقع و�إلى �أنف�سنا لماذا نعي�ش دائما روح الهزيمة. 

ا يلاحظ القارئ المدقّق في ن�و���ص�ص ح�س���ن حنفي ����شيئا من التعار�ض  المحجة:  ربّم
بين الن�وص�ص، �سواء بين كتاب و�آخر، �أو في الكتاب نف�سه، فهل هذا يمثل هذا نتيجة لنقد 

ذاتي يمار�س من قبلكم؟

الدكتو���ر حنفي: �أنا لم �أ�ضع الن�صو�ص��� متعار�ضة، ولكنّها تبدو �أحياناً كذلك؛ في الفقه 

خبار  �سلامي باب مهم و�أ�سا�سي يعرف بباب التعادل والتراجيح، �أو التعار�ض، �وساء في الأ الإ

�أو في الن�صو�ص���، وبالتالي هذا منطق �إ�سلاميّ معروف. التعار�ض فّي �أنا، وفي طريقة فهمي 

لم �أفهم كلّ الجوانب من الن�ص، وهذا �شيء طبيعيّ. 

بداع« �أنقد خطابيّة  �أنا في كلّ كتاب �أنقد نف�سي في كتابي ال�سابق، ففي »من النقل �إلى الإ

»م���ن العقيدة الى الثو���رة«، وفي »من الن�ص �إلى الواقع« �أنقد المغ���الاة في تحليل الم�ضمون في 

بداع«، وفي »من الفناء الى البقاء« الذي �سي�صدر خلال هذا ال�شهر �أنقد  »م���ن النق���ل �إلى الإ

ن »من النقل  �أي����ضاً مغالاتي في التحليلات اللغوية في »من الن�ص��� الى الواقع«، و�أنا �أكتب الآ

عمال ال�صوفيّة، ف�أنا في كلّ عمل �أبد�أ  دبيّة للأ �شكال الأ الى العقل« �أنقد مغالاتي في تحليل الأ

من ال�صفر، وك�أنّني لا �أعلم �شيئاً و�أحاول �أن �أبحث بر�ؤية جديدة ومنهج جديد.

المحج�ة: من الاتجاهات الفكرية العربية المعا����صرة ما يو����صف ب�أن���ه توفيقي، فهل 
يرى ح�سن حنفي نف�سه داخل هذه الدائرة؟

الدكتور حنفي: هل �أنا توفيقيّ؟ ماذا يعني التوفيق؟ هل من يجمع بين الوارث والموروث 

يكو���ن توفيقياً، ه���ل الذي يجمع بين القديم والجديد وهو عنو���ان الم�شروع التراث والتجديد 

مّة دون الوقوع في م�أزق فك���رة الفرقة الناجية  يكو���ن توفيقي���اً؟ هل الذي يجمع بين فِ���رَق الأ

يكو���ن توفيقياً؟ هل الذي يتنفّ�س برئتين والذي يرى الع���الم بعينين والذي ي�سير على قدمين 

و���ّن علمانيوّن، قدماء  يكو���ن توفيقي���اً؟ ف�إن لم �أفعل ذلك ��سأق���ع في الثنائيات المزيّفة: �أ�صولي

�صلاحيوّن توفيقيوّن؟ هل ال�سيد محمد  �صالة و�أن�صار المعا�صرة، هل الإ ومحدثون، �أن�صار الأ

ح�ن�ي�س ف�ضل الله الذي يحمل هذا الهمّ توفيقي؟ هل عل���ي �شريعتي الذي يجمع بين التراث 

والهمّ المعا�صر توفيقيّ؟ 

ة وهذا الا�ستقطاب  �أن���ا �أرى �ضرورة �إعادة النظر في ذلك حتى ن�ستطيع تجاوز هذه الهّو

ن فريقاً، وبالتالي،  ن بين �إخوة �أعداء، فريق يكفّر فريقاً وفريق يخّو ال�شدي���د الذي نعي�شه الآ
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لهيّة في  ه���ل التوحي���د توفيقي؟ الذي يجم���ع بين الله والعالم، ال���ذي ي�صف تجلّي ال���ذات الإ

�سلاميّة �أنّها توحيديّة  الطبي���ب. هل وحدة الوجود توفيقيّة؟ في ر�أي���ي �أنّ عظمة الح�ضارة الإ

تجم���ع بين المتناق�ضات و�أنا كنت البارح���ة في الندوة ال�شهريّة عن المنطق وال�شعر، محاولات 

يقاع ال�شعريّ، هل هذه توفيقيّة؟ ه���ل التناق�ض ظاهريّ �أم  يقاع المنطق���ي والإ الجم���ع بين الإ

حقيقيّ؟ 

ا يقوم على عقليّة مفرّقة في حين �أنّ ثقافتنا تجميعيّة وتوحيديّة.  و�إن الحكم بالتوفيق رّمب

ا  ���ّمبا ا�ستعمالي بع�ض المفاهيم المعا�صرة مث���ل �أ�سلمة العلوم لو�صف الغزالي في منطقه �إّمن ر

هو��� في الحقيقة �إعادة النظر في حقيقة الوارث والموروث وكيف �أنّ الغزالي ا�ستطاع �أن يعيد 

عر�ض المنطق اليونانّي من خلال مقلاوت �إ�سلاميّة، فالمنطق هو علم الميزان كما ي�سمّيه. 

ي�ستطي���ع �أحد الباحثين �أن ي�ضع التراث والتجديد من منطلق �سيكولوجيّة المفكّر، وكيف 

زمة التي يعي�شها الع�صر؟ �ضاع  �أنّه ابن ع�صره؟ و�وس�سيولوجيّة المفكّر وكيف �أنّه يعبّر عن الأ

ن�ص���ف فل�سطين في الع�صر الليبرالي، و����ضاع الن�صف الثاني في الع�صر القومي الا�شتراكي 

ّ���ة لق�ضاياها الرئي�سيّة.  يديولوجي مّة وبن�ي� المداخل الإ في 1967 و�أن���ا في حر�ي�ة بين هموم الأ

ديان وبين قطاعات الفكر، ف�أنا ل�ست ظاهرة �أتت من  وعلى �أي حال �أنا �أ�ؤيد التوا�صل بين الأ

ديان، �إنّني من هذا  ال�صفر. ولكنّي �أحاول في التراث الفل�سفيّ المعا�صر لذلك كتبت حوار الأ

الجي���ل: عبد الرحمن بدوي وزكي نجيب محمود وغيرهم ، وما �أنا �إلا �أحد ه�ؤلاء التلاميذ، 

�سلاميّة لكن  ّ���ة و�أ�ؤوّل الثقافة الإ جيال مهمّ. �صحيح �أن���ا �أ�ؤوّل الثقافة الغربي لذل���ك حوار الأ

دون �أن �أوفّق �أحاول �أن �أحقّق التغيّر من خلال التوا�صل.

ن�سانية  المحجة: طرح �أحد المداخلين ت�سا�ؤلا حول محاولتك بيان �أهمية الطبيعة الإ
عند القدماء، فما تعليقكم على ذلك؟

ن�سانيّة عند  ّ���ة الإ خ جه���اد في محاولتي لبيان �أهميّة الطبعي الدكتو���ر حنف���ي: ما قاله الأ

القدم���اء، منهج تحليل الم�ضمون يعطيني �أدلّة �ضدّ هذي���ن التيارين �أو الثلاث، الم�ست�شرقين 

�صوليوّن الذي���ن يهمّ�وشن علوم الحكم���ة، والمتغرّبون الذين  الذي���ن يقولون �إنّنا لم نب���دع، الأ

�سلاميّين كالكندي وابن �سينا وابن ر����شد نماذج للتعامل مع الغرب،  يعتر�ب�ون الفلا�سف���ة الإ

وبالتالي لا �ضير في �أن �أكون �أحد ممثّليه. ويرجع �سبب عدم ذيوع علوم الحكمة �إلى �أ�سباب 

من الثقافي، التخفّي، ا�ستعمال الوارث من �أجل عر�ض الموروث،  عدة منها: وجود الفقهاء، الأ
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بداع محاولة �إيجاد فقي���ه فيل�وسف؛ وهنا تبرز  لك���ن في النهاي���ة، الثقة بالنف�س من �أج���ل الإ

�أهمية �أمثال ابن ر�شد ومحمد باقر ال�صدر والخميني وغيرهم.

�أن���ا �أ�صف تطو���ر الن�ّص الفل�سف���ي في مراحله المتعدّدة من مرحل���ة الترجمة �إلى مرحلة 

كاديميّ  ل الذي قام بدور العر�ض، العر�ض الأ التعليم الى مرحلة ال�شرح والتلخي�ص. ثمّ التحّو

ل وا�ستعمال  الن�سقيّ في ال�شفاء، والعر�ض ال�شعبيّ عند �أخوان ال�صفا وبعد العر�ض ي�أتي التحّو

الواف���د من �أجل غلبة الموروث في مرحلة غلب فيها تمثّل الوافد في مرحلةٍ، ثمّ يختفي الوافد 

لعر����ض الموروث، ويختفي الع���كازان ال�سندان الرئي�سيّان من �أجل عم���لٍ �إبداعيّ عقليّ ظهر 

�أ�سا�ساً بالعلوم الطبيعيّة والفل�سفيّة.

المحجة: ربما قيل الكثير حول الفل�سفة العربية وتطورها وازدهارها �أو ا�ضمحلالها 
وبوارها وفقدانها الفاعلية، ما هو تعليقكم على ذلك؟

�أي���ن الفل�سف���ة العربيّة الراهنة؟ كلّنا نح���اول �أن ن�صفها و�أن نعر�ضه���ا و�أن ن�ساهم فيها 

ر الجميع من �أجل م�شروع م�ستقبليّ ت�أ�سي�س��� فكر عربي راقي. ومن بين المحاولات  و�أن يطّو���

محاولت���ي و�أود �أن �أعل���ق على بع�ض ما قيل: ف�إن مدخل���ي �إلى الفل�سفة لي�س �إب�ستيمياً، بل هو 

ّ���ة للنظر على العمل، و�أنا من  ولوي ب�ستمولوجيا هي �إعطاء الأ نّ خطورة الإ مدخ���ل الت�أوي���ل؛ لأ

�أن�صار العمل، وعلى عك�س ما يقول ديكارت ب�شكل �أو ب�آخر �أنا �أ�ؤمن بقاعدة: »�أنا �أعمل ف�إذاً 

�أنا موجود«. 

على �أيّ حال، ف�إنّ محاولاتي لهذا الجمع بين النظر والعمل، يجعلني قريباً من المفكّرين 

ديان ربما يمكن مقارنتها  ال�شبان. ومحاولتي لت�أ�سي�س الفكر الديني الذي يقوم على مقارنة الأ

من بع�ض الوجوه بمحاولات ماك�س مولر، لكنني ل�ست �أ�شعرياً، بل ربما كنت معتزليّاً خارجيّاً 

�ص���ل والواقع، وتحويل الوحي  يقو���م على الجم���ع بين التوحيد والثو���رة، �أ�صوليّاً يجمع بين الأ

ن�سان. عل���ى �أيّ حال، �إنّ م�أ�ساة ابن خلدون تكمن  ل من الله �إلى الإ �إلى عل���م �إن�سانّي، التحّو

في �أ�شعريت���ه، وفي �أنّه ماديّ تقليديّ معا�صر. وعندما �صدر كتاب مقدّمة في علم الا�ستغراب 

و���ّا �أنّني �أنقد الغرب، وعندما �صدر م���ن العقيدة �إلى الثورة  نّهم ظن �سلاميوّن؛ لأ ف���رح به الإ

و���ّا �أنّني علمانّي. وم���ن هنا، ف�إن كتبي تح���اول �أن تح�ضر في  نّهم ظن و���ّن لأ �سلامي غ����ضب الإ

البلاد العربية كلها، ولكنني محا�صر في بع�ضها، و�أحياناً تحا�صر بع�ض كتبي وتمنع و�أحيانا 

ي�سمح بتوزيعها، و�إنني �أعترف ب�أن كل جديد لا بد من �أن يواجه بع�ض ال�صعوبات حتى ي�شق 
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ن التاريخ هو الحكم في النهاية. لنف�سه طريقاً، �أنا نف�سي ل�ست على ثقة مما �أفعل؛ لأ

وعل���ى �أي ح���ال لا بد من فتح باب التفكير في الق�ضايا العملية التي تم�س الواقع الراهن، 

ف�أنا عندما دعيت الى الحج، ور�أيت ثلاثة مليون في عرفات فوق الجبل فقلت �أين يتّجهون؟ 

فتيت �أنّ هذا العام حجّ �إلى  عرف���ات لي����ست في خطر بل القد�س في خطر، لو عندي القدرة لأ

ولى، وماذا �ستفعل �إ�سرائيل �أمام ثلاثة مليون م�سلم  القد�س، والقد�س كانت �أحد القبلات الأ

يحجون في القد�س. تقتلهم. فلتقتلهم ليبقى عندنا مليار �إلا ثلاثة مليون.





الدراسات 

اه النقديّ عند �أبي البركات  •  المنه���ج، المنط���ق والمعرفة في اّجتلا

البغداديّ





المنهج، المنطق، المعرفة

في الاتّجاه النقديّ عند أبي البركات البغداديّ

الدكتور خنجر حميّة

جة
مح

ال لم ي����أتِ نق���د �أبي البركات البغ���دادي للفل�سف���ة الم�شائية في موقع المع���اداة للفل�سفة 

كفل�سف���ة �أو المع���اداة للفكر اليوناني؛ بل هو نَقَدَها من موق���ع الفيل�وسف الذي ر�أى فيها 

ا و�ضعت له �أ�صلًا، بعد �أن �أغرقت في الترميز والتعقيد واللغو اللفظي. انحرافاً عمَّ

وليّة �أو �أوائل  ويرتك���ز منهج �أبي البركات في كل معالجة على ما ي�سمّي���ه بالمعرفة الأ

الذه���ن ولكن �أي�ضاً على اعتبار �أهمية ما ينتج���ه الوهم دونما تبخي�س بدور العقل. ثثم 

ر�سطي فلا يقر�ت�ف في معالجة فن الم�شاء بل هو��� يقرُّ المنطق  عندم���ا يعالج المنط���ق الأ

ر�سطي كما هو لكنّه يعتبر �أن المنطق لم يو�ضع لكلِّ النا�س، الأ
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1- تمهيــــد ومـــدخــــل

اهاته���ا - موقفين متعار�ضين في  �صادفَ���تِ الفل�سفة اليونانيّة - عل���ى تعدّد منابعها واّجت

�سلاميّة، عند �أولئك الذين ات�صلوا بالعلم اليوناني في �أول عهد الترجمة،  البيئ���ة العربية الإ

موقفاً ات�سم بالقبول والت�سليم، وهو كان في العموم موقف �أولئك الذين ا�ستهوتهم جدة هذه 

ّ���ة، وجذبهم �إليها اعتقادهم بما يمكن �أن تفتحه  العلو���م ودقتها وما تنطوي عليه من معقولي

د في �أف����ضل �صورة في ردّة  لعلو���م الدين من �آف���اق. وموقف الرف����ض والمعار�ضة، الذي تج�ّس

فع���ل الفقه���اء والمتكلّمين وعلماء ال�شريعة، مم���ن اعتقدوا بما ي�شكّله ه���ذا العلم من خطر. 

�شعريّ وروافده،  كثر تنظيماً في حركة ال���كلام الأ و����سع والأ ولق���د اتّخ���ذ هذا الموقف مداه الأ

كم���ا تجلّ���ت متوازنة في �أعمال الفخر ال���رازيّ والغزالي، ثم متطرّف���ة مندفعة مع ابن تيميّة 

والحنبليّة الجديدة عموماً.

ول���ن نجد ان�شغالًا بالعلم اليونانّي م�ستقلًا ومتح���رّراً، وتقويماً لمعانيه خالياً من المواقف 

، بالرغم من �صدوره في تفكيره عن 
)1(

ّ���ة والم�سلّم���ات �إلا عند �أبي البركات البغ���دادي المذهبي

رث المعرفي، فقد  نزوع م�شائيّ وا�ضح ورا�سخ، وبالرغم من حر�صه على ت�أكيد انتمائه لهذا الإ

�سلام حول هذا التراث من  مه فلا�سفة الإ وجد �أنّه لا بدّ من �إعادة تقويم �شامل لجماع ما قدَّ

�شعريّ من جهة، وال�شروحات و التف�سيرات  نتاج خ�صو�صاً نتاج ابن �سينا، يتجاوز التقليد الأ

ائيّة المت�أخّرة. والردود التي حاولت �أن تنت�صر له في تراث الم�ّش

مكان من �أيّ موقف م�سبق �أو من �أيّ  ولق���د �أخ���ذ هذا الرجل على نف�سه �أن يتجرّد قدر الإ

ر�أي جاه���ز �أو فك���رة را�سخة، الله���م �إلا ما تفر�ضه عليه بداهة العقو���ل �أو ما ت�ؤكّده الفطرة 

في �أ����شدّ مواقفها �صفاءً و�أكثرها و�وضحاً، �أو ما يعر�ضه الوجود �أمام وعيه من معارف عامّة 

يقبلها العقل بلا تردّد �أو ت�شكيك.

نّ �أب���ا الر�ب�كات كان يطم���ح �إلى الحقيق���ة دون �وساها، ويرغ���ب في المعرفة والحكمة  ولأ

ائين  مج���رّدة ع���ن �أيّ دافع مذهب���يّ �أو دينيّ، ف�إنّه لم يكن يجد حرج���اً في تفنيد مزاعم الم�ّش

جل ذلك كلّه �أي�ضاً  و�أقاويلهم في كلّ مو�ضع وجد �أنّه يفتقر �إلى الحجّة �أو يعوزه البرهان؛ ولأ

كان نق���د �أب���ي الر�ب�كات مختلفاً �أ�شدّ ما يكو���ن الاختلاف عمّا �سبقه من نق���د �أو ت�أخّر عنه، 

�شعريّة وامتداداتها تقلي���داً لا تحيد عنه. فهذا كان ينه�ض على دوافع دينيّة  خته الأ ّ���ا ر�ّس مم

ق�صاء والنبذ، وحماي���ة الذات والهويّة في  ّ���ة خال�صة، هدفها التوهن�ي� والزخرفة، والإ جدلي

... وكان يطمح نق���د �أبي الر�ب�كات �إلى تنقية الفل�سف���ة من روا�سب 
)2(

مجابه���ة عل���م دخي���ل
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التاريخ، بالرجوع بها �إلى ينابيعها ال�صافية، و�إلى تخلي�ص منهجها مّما لحقه من ت�وشيه �أو 

ا ق�صد منه الانت�صار لجوهر  تحريف �أو تزيّد فر�ضه تطاول الزمن وتباعده. فنقده �إذن �إّمن

الفل�سف���ة، و�إعادة �إحي���اء الروح الذي حرّكها عل���ى مدى الزمن، والرجوع به���ا �إلى �أ�صولها 

جيال وتراكم  زمنة وتعاقب الأ ال�صافية وبداياتها الن�ضرة الغنيّة... قبل �أن ي�ّوشهها تقلّب الأ

�وسء الفه���م والتف�سير. ومن مثل هذا الموقف بالذات تنبع �أ�صالة �أبي البركات، وتكمن قيمة 

ما قدّمه من فكر، وما �أبدعه من نتاج.

نّه كان يدرك �أن �أيّ جهد نقديّ يطمح �إلى الت�صويب والت�صحيح والتقويم لا يكفي فيه  ولأ

الهدم والتقوي�ض، بل لا بدّ معه من الت�أ�سي�س والت�شييد، فلقد كان حري�صاً كلّ الحر�ص على 

�س فكرُه وينه�ض  �ّس
�أن يعر����ض لنا، ولو ب�إيجاز واخت�صار، المنه���ج الذي يقوم عليه جهدُه ويت�أ

م�شروعه، والمنطق الذي يحكم ر�ؤيته للمعرفة وطريقته في امتحان العلم.

عل���ى �أنّ ه���ذا الجهد على �سعته لم يكن يجري على �سنّةٍ وا�ضحة وطريقة بيّنة خالية من 

طا�ل�ق، ولقد كان يتبدّى ذلك ه���ا هنا تارة في محاولة  نُ���ه ��شأن كلّ فكر على الإ الهن���ات، ��شأ

�س�س، و�أخ���رى في تطبيق ذلك في كلّ خطوة من  الت�أ�سي�س��� للمنه���ج وبناء الطريقة وتبيان الأ

خطو���ات الفك���ر ومرحلة من مراحل الت�أمّل. كما �وسف يتبدّى لنا في ما ي�أتي في مطاوي هذه 

الدرا�سة.

2- المنهـــــج الفل�سفـــــيّ عنـــــد �أبــــي البـــــركات

�أولًا – التراث والحقيقة الفل�سفيّة »الت�أ�سي�س للمنهج«

ّ���ار النقدي الذي بل���غ ذروته مع  لم يك���ن �إذن نق���د �أبي الر�ب�كات البغ���داديّ امتداداً للتي

ائيّة ذا نزعة فل�سفيّة  الغزالي، بل نمطاً �آخر من النقد، وان�شغالًا ا�ستثنائيّاً على الفل�سفة الم�ّش

خ زمناً في البيئ���ة الفكريّة للم�سلمين، والذي قام �أ�سا�ساً  خال�ص���ة، تتجاوز التقليد الذي تر�ّس

عل���ى مب���د�أ التوفيق بين الدين والفل�سف���ة، �أو بين الوحي والعقل، �أو بن�ي� ال�شريعة والحكمة، 

 وهو لم ي�ستهوه، في كلّ مراحل تفكيره الا�ستغراقُ 
)2(

»باعتبارهما مظهرين لحقيقة واحدة.«

في ت�أوي���ل م�سائل الخلاف بين الدين والفل�سفة ولا التنظير لوحدة منطلقهما، وما يق�صدان 

�إليه من �أهداف. ولم يكن يجد �أنّ �صرف الجهد في �سبيل ذلك ي�أتي بالنفع �أو يفيد، �أو يقدّم 

�س عليه �أو ي�ستلهم. �ّس
للدين وللفل�سفة كليهما ما يمكن �أن ي�ؤ
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ولق���د كان الرج���ل موقناً - من جانب �آخر - �أنّ التراث الفل�سفيّ برمّته، حتّى ذاك الذي 

ا هو في �أح�سن �أحواله تجربة �إف�ساد م�ستمر  ورث���ه العرب عن اليونان في مجمل مراحله، �إّمن

زمان و�وسء ت�أويل الب����شر لها وتعاملهم معها، في  للحقيق���ة الفل�سفيّة، الت���ي �ساهم تعاقب الأ

راء الفا�سدة، وا�ستتارها وراء العبارات  قاويل والآ احتجابها خلف كمٍّ هائلٍ من ال�شبهات والأ

الموهم���ة الحمّالة لوجوه من المعاني كثيرة ومتباينة، وعليه فلقد كانت نقطة البدء في تجربة 

�أبي البركات هي الارتقاء بالنقد الفل�سفيّ فوق حدود البحث عن ت�أويل يخدم وحدة الفل�سفة 

والدين، ويطمح �إلى ت�أكيدها، لي�صبح نقداً متحرّراً من �أيّ غر�ض �وسى البحث عن الحقيقة 

 من جهة؛ وو�ضع التراث الفل�سفيّ برمّته في دائرة الم�ساءلة وال�شك، 
)3(

الفل�سفيّة في حدّ ذاتها

ومحاولة التحقق من مقدار ما يحتويه �أو ينطوي عليه من هذه الحقيقة من جهة �أخرى.

نّ �أب���ا البركات كان يطمح �إلى نق���د فل�سفيّ متجاوز يخدم الفل�سفة ومنهجها، ويحقّق  ولأ

نّه لم يكن ي�صدر في نقده عن موق���ف دينيّ �أو مذهبيّ، فلقد  �أغرا�ضه���ا وما ت�صبو �إلي���ه، ولأ

ّ���ة اكت�شاف منهج للفل�سف���ة مختلف تماماً، ور�ؤي���ة جديدة تمكّنه من  و����ضع نف����سه �أمام مهم

حرى طريقة هذا التعليم،  تج���اوز ما �آل �إليه النظر الفل�سف���يّ التقليديّ من �إخفاقات، �أو بالأ

�شاً، وفي غياب الحقيقة  التي �ساهمت في و�صول التراث الفل�سفيّ القديم �إلينا م�ضطرباً م�ّوش

الفل�سفيّة واحتجابها خلف كم كبير من ال�شروحات والتفا�سير والتعليقات الغام�ضة الملتب�سة 

ّ���ة. ذلك �أنّ التعلي���م الفل�سفيّ في الع�صور الذهبيّة للحكم���ة كان يتمّ ب�شكل مبا�شر  وال�ضبابي

�ستاذ في مثل هذا النمط من التعليم ي�أخذ بيد تلامذته  عر�ب� الم�شافهة والتلقّي. ولقد كان الأ

مراعي���اً ما يتمتّعون من طاق���ات وقدرات، �آخذاً بعين الاعتبار منا�سبة الوقت وقابليّة المتلقّي 

فا�ل� يلق���ي عليه من الحكم���ة، �إلا ما يملك قدرة فهم���ه فينقله بهدوء وي����سر من مرحلة من 

جيال وفق  مراح���ل الفه���م �إلى �أخرى �أعل���ى و�أعمق، ما يجعل حكم���ة الحكماء تنتق���ل في الأ

نظ���ام، فلا ي�صل علمها �إلى غير �أهلها ولا ينقل في غير وقته، ولا على غير الوجه الذي يليق 

بهذا العلم وب�أهله.

يقـــــول �أبو البــــركـــــات مفتتحــــاً كتابــــه المعتبـــــر:

»�إنّ ع���ادة القدم���اء من العلماء الحكماء كانت جارية، في تعليم العلوم لمن يتعلّمها منهم 

وينقلها عنهم، الم�شافهة والرواية دون الكتابة والقراءة، فكانوا يقولون ويذكرون من العلم ما 

يقولون���ه ويذكرونه لمن ي�صلح من المتعلّمين وال�سائلين في وقت �صلوحه كما ي�صلح، وبالعبارة 

اللائق���ة بفهمه وعلى قدر ما عنده م���ن العلم والمعرفة المتقدّمين، فلا ي�صل علمهم �إلى غير 
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�أهل���ه، ولا �إلى �أهل���ه في غير وقته، ولا على غير الوجه الذي يليق بعلمهم ومعرفتهم وذكائهم 

.
)4(

وفطنتهم«

عمار،  ولى للفل�سفة كثيري العدد طويلي الأ ولقد كان الحكماء وتلاميذهم في الع�صور الأ

ما �سمح للعلم �أن ينتقل من جيلٍ �إلى جيلٍ على �أكمل وجه و�أتّم �صورة، و�ساهم في �أن تحافظ 

ّ���ة على �صفائها وتوهّجه���ا، لا تعدو عليها عوائد ال�ضي���اع ولا تطويها �آفات  الحقيق���ة الفل�سفي

.
)5(

الن�سيان، ثم لا يقع منها �شيء �إلى غير �أهله ح�سب تعبير �أبي البركات

زمان ال�سالفة من قبل  ولم يك���ن �أبو��� البركات وحده من افتر�ض �أنّ الحكمة دوّن���ت في الأ

�شارة والتلميح، �ضناً بها على غير �أهلها، و�صوناً لها عن �أن تقع  الحكماء ب�أ�سلوب الرمز والإ

في غر�ي� محلّها. فذلك يكاد يكون �سنّة في التراث الفل�سفيّ القديم والحديث، ولقد وردت في 

فلاطون مقالة يح���ذّر فيها من تدوين العلوم �إلا بطريقة الرمز ون�سب الفارابي ذلك  ن�ص��� لأ

يام عن تدوي���ن العلوم و�إيداعها  �إلي���ه با�ل� تحفّظ فقال: »�إنّ �أفلاطو���ن كان يمنع في قديم الأ

رَ وقوفه عليه...  الكتب... فلمّا خ�شي على نف�سه الغفلة والن�سيان وذهاب ما ي�ستنبطه، وتع�سُّ

لفاظ ق�صداً منه لتدوين علومه وحكمته على ال�سبيل الذي لا يطلع عليه �إلا  اختار الرموز والأ

)6(
حاطة بها طلباً وبحثاً وتنقيراً واجتهاداً.« الم�ستحقون لها، والم�ستوجبون للإ

وادّع���ى اب���ن �سينا كذلك: »�أن �أجلّة فلا�سفة اليونان كانو���ا ي�ستعملون في كتبهم المراميز 

 ون�سب �إلى 
)7(

����شارات الت���ي ح�وشا فيها �أ�سراره���م كفيثاغورث و�سق���راط و�أفلاطو���ن.« والإ

�أر�سطو �أنّه قال في �إحدى ر�سائله �إلى �أ�ستاذه �أفلاطون: »لقد تركت في كتبي مهاوي كثيرة لا 

)8(
يقف عليها �إلا القليل من العلماء العقلاء.«

ولق���د كان مثل هذا النمط م���ن التعامل مع التراث عند الفلا�سف���ة الم�سلمين دليلًا على 

اعتقادهم ببقاء الحقيقة الفل�سفيّة في التاريخ منقولة في بطون الكتب، بلغة رمزية، فلا يقع 

عليها �إلا �أهلها القادرون على النفاذ �إلى دلالات عبارات الحكماء و�ألغازهم، الم�ؤهلون لفهم 

اه مختلف،  ����سرار المودع���ة خلف حجاب �ألفاظهم. لكنّ �أبا الر�ب�كات ا�ستثمر ذلك في اّجت الأ

وافتر�ض �أنّه لماّ كانت الفل�سفة دوّنت في الكتب بلغة غام�ضة و�أ�سلوب مبهم م�ستغلق، وحجبت 

ت الحاج���ة عند من و�صلتهم هذه  حاجي، فلقد م�سَّ لغاز والأ معانيه���ا خلف كمّ هائل م���ن الأ

الكت���ب �إلى و�ضع �شروحات عليها وتفا�سير، تطمع �إلى فك �ألغازها وك�شف �أ�سرارها و�إي�ضاح 

ّ���ات والمعتقدات  راء والنظري دلالاته���ا ومعانيه���ا، فتراكم���ت جيلًا بعد جي���ل �أكدا�س م���ن الآ

رات التي كانت تعبّر في الحقيقة عن انطباعات �أ�صحابها و�أفكارهم، فاختلط فيها  والت�صّو���
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ّ���ة واحتجابها، و�ضياع  الح���ق بالباط���ل والعلم بالجهل، ما زاد في غمو����ض الحقيقة الفل�سفي

معالمه���ا واختف���اء ملامحه���ا، وذوبانه���ا في �سل�سلة طويلة م���ن الب�سط والتف�صي���ل والتكرار 

)9(
والتطويل، حتّى �أ�صبحت في الع�صور المت�أخرة �أثراً بعد عين ح�سب تعبير �أبي البركات.

ب���ي البركات وهو يقرّر هذا الحكم الخطر�ي� �أن يكتفي بموقف مجمل  ولم يك���ن ممكناً لأ

م���ن ت���راث الفل�سفة برمّته من غير �أن يعود �إليه تف�صياً�ل� ليدلّل على زيفه في كلّ مو�ضع من 

موا�ضع���ه، وفي كلّ محطة من محطّاته، وليحاكم���ه في معظم ما عبّر عنه من نظريّات و�آراء 

ومواقف، وليفنّد خطوةً بخطوة، مبيّناً زيفه كا�شفاً عقمه وخواءه مدلّلًا على ف�ساده وتهافته، 

بعد �أن ي�ضعه �أمام محكّ النقد والاختبار، م�ستنداً �إلى ما قاده �إليه نظره من منهج و�أر�شده 

�إلي���ه ت�أمّله من طريقة. على �أنّ مثل هذا الموقف من �أبي البركات كان يقت�ضي منه رف�ض كلّ 

التراث الفل�سفيّ بلا ا�ستثناء، و�إعادة ا�ستئناف قول فل�سفيّ جديد مبتكر، له منهجه الخا�ص 

و�أدوات���ه ومنطقه، وهو موق���ف لا يقبل م�ساومة �أو تجزئة. لكنّنا حينما نفح�ص نتائج الرجل 

نجده ي�ست�شهد في مواطن كثيرة بن�صو�ص كان يفتر�ض �أنّها مرفو�ضة، �أو هي على �أقلّ تقدير 

مو�ضع حذر و�شك، خ�صو�صاً �أنّه كان ي�ستعملها ا�ستعمال الم�ؤمن بم�ضمونها الواثق ب�صحّة ما 

راء  رات ومعتقدات، المت�أثّر بم���ا تك�شف عنه من م�ضامين و�آفاق. فالآ تحتوي���ه من �آراء وت�صّو

ّ���ة المتناثرة في كتابه المعتبر، والتي ا�ستقاها مّما عرفه العرف من كتب �أفلاطون  فلاطوني الأ

�سلاميّة،  �أو �شرّاح���ه �أو م���ن الكتب الكثيرة التي انت����شرت من�وسبةً �إليه في البيئ���ة العربيّة الإ

راء المن�وسبة �إلى يحيى النحوي �أو يحيى بن عدي، والف�صول الكاملة التي نقلها عن ابن  والآ

بي البركات، والذي قرّر  �سا�سي لأ �سين���ا من كتابه ال�شفاء، كلّ ذلك يخلّ بالموقف المنهجيّ الأ

م���ن خلال���ه ب�أنّه لا يت�أثّر في ما يعر�ضه من فكر ب�أيّ نظ���ر فل�سفيّ �سابق عليه، ولا يقلّد في ما 

قرّره من مواقف �أيّ نتاج فل�سفيّ مهما علا ��شأنه وجلّت مكانته.

نه���ا تتوافق مع مذهبه، �أو  ���ّمنا ي�ست�شهد بمثل هذه الن�صو�ص؛ لأ و�إذا كان �أبو��� البركات �إ

ّ���ة ومعتقده، ف�إنّه كان  تن�سج���م مع منهجه ال���ذي قرّره و�آمن به �أو تتا�ل�ءم مع ر�ؤيته الفل�سفي

بعاد الحقيقيّة الت���ي �أوجبت عليه الا�ست�شهاد  ينبغ���ي عليه �أن يبّني ذل���ك، و�أن يك�شف عن الأ

به���ا ونقلها والا�ستن���اد �إليها، ليكون ذلك من�سجماً مع قاعدة فكره متلائماً مع الحقيقة التي 

)10(
يطمح �إلى ك�شفها والإعلان عنها.

عل���ى �أنّ مثل هذا الان�شغال كان يقت�ضي منه �أن يكو���ن حذراً �إزاء التراث الفل�سفيّ الذي 

له  بن�ي� يديه، فلا يطلق عليه حكم���اً كلياً ي�سِمُه بالزيف والف�ساد، ولا يق���رّر دعوى عامة تحمِّ
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في مجمل���ه م�س�ؤوليّة �ضياع الحقيقة الفل�سفيّة واندثارها، ثمّ يعود في�ستند �إليه وي�ست�شهد به 

وي�ستثمره. �أفلا يك�شف هذا عن �أنّ التراث الفل�سفيّ لم يكن بمجمله كما و�صفه �أبو البركات 

ّ���ز؟؟ و�أنّ في هذا التراث  عن���د تقرير منهجه وتبري���ر ا�ستئناف ان�شغال فل�سفيّ جديد ومتمي

�شيئاً من الحقيقة وبع�ضاً من علم ي�ستفاد منه وينتفع به؟ وكيف كان ف�أبو البركات، بالرغم 

ثّراً ب�شكلٍ  م���ن موقف���ه المنهجيّ من التراث الفل�سف���يّ، نجده في كثير من محطّات فك���ره مت�أ

�أو ب�آخ���ر بالر�ت�اث الفل�سفيّ ال�ساب���ق عليه، منتفعاً به، م�ستلهماً الكثر�ي� مّما احتواه من �آراء 

وت�صو���رات و�أف���كار. فل ي�برأ فيل�وسفنا كلية كم���ا يبدو من �أثر هذا التقلي���د الذي طغى على 

ع�صره، وعلى ما تقدّم عليه من �أزمان.

ثانيـــــاً – خطوات المنهج عند �أبي البركات

ولقد كان يوجّه نقد �أبي البركات للفل�سفة - م�ضافاً �إلى اعتقاده ب�ضياع الحقيقة الفل�سفيّة 

�ش- ميل���ه �إلى الب�ساطة والو�وضح، ونزوعه التجريبيّ الذي  في خ����ضم تراث م�ضطرب وم�ّوش

يق���دّم عالم الوجو���د الطبيعيّ على عالم الفكرة المجرّدة، وانت�ص���اره للت�أمّل الداخل �ضدّ كلّ 

فراط  جله فهو لم ير�ت�دّد �أبداً في �إظهار تحفّظ���ه على الإ ّ���ة �صارمة، ولأ نزع���ة عقليّة منطقي

فكار وي�ستند �إليها كلّ  راء والأ في اللجو���ء �إلى العق���ل كمرجعيّة وحيدة تحاكم من خلاله���ا الآ

ة التي تملك �أهليّة  ن�سق فل�سفيّ. فمثل هذا الاحتكام للعقل يجعل الفل�سفة حكراً على الخا�صّ

ّ���ة نعمة العلم، ويحجب عنها نور الحكمة، ويحول بينها وبين  البح���ث والتدقيق، ويحرم العام

الحقيقة.

بو��� الر�ب�كات لم يكن يق�صد في الحقيقة �أن يقف �ضدّ العق���ل، �أو �ضدّ كلّ نزعة عقليّة،  و�أ

وهو لم يكن يتنكّر للمكانة التي يحتلّها وللدور الذي ي�ضطلع به، لكنّه كان يرغب في التخفيف 

مكان من غلواء النزعة العقليّة ال�صارمة، والتجريد المفرط اللذين ا�ستم�سكت بهما  ق���در الإ

ة وعنف �شديدين، ليف�سح في المجال �أمام طرائق �أخرى للمعرفة لا تقلّ �أهميّة  ائيّة في قّو الم�ّش

ّ���ل الذاتيّ، وثانية الحد�س، وثالثة الاعتبار، وهو كان  م
ع���ن العقل، �أطلق عليها تارة ا�سم الت�أ

ثُل الحقيقة �صافية �أمام الوعي من غير  ْ يق�صد بها الالتقاء المبا�شر بمو�وضع المعرفة؛ حيث َمت

���ّسط براهن�ي� معقّدة �أو حجج متكلّفة، وحيث يتمّ �إدراكه���ا في مو�وضعات العالم الب�سيطة  تو�

و�أ�شيائه العاديّة.

، ولا �إلى نوع من الا�ستبطان، 
)11(

ّ���ة ومث���ل هذا الموق���ف لا يحيل �إلى نزعة �إ�شراقيّة �صوفي
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ب���ل هو��� يحيل على نمط م���ن الت�أمّل العقليّ ال�شخ�ص���يّ الذي ينكفئ عل���ى المعرفة في �أب�سط 

�أ�شكاله���ا و�أو�ضح �صورها، كما تتجلّى على �صفحة الوجود. ومثل هذا النوع من الت�أمّل نجده 

ّ���ة على اختا�ل�ف نزعاتها، وهو كان في ما يبدو م���ن �أثر الدين على  في كلّ المذاه���ب الفل�سفي

فلاطونيّة التي تغلغلت في كلّ حنايا التفكير  التفكر�ي� الفل�سفيّ من جهة ومن �آثار النزع���ة الأ

. والكلام هذا حول المنهج الفل�سفيّ عند �أبي البركات 
)12(

الفل�سفيّ للم�سلمين من جهة �أخرى

ر �أبو��� البركات ا�ستغن���اءه في بناء مذهبه  ع���ام يحت���اج �إلى �أن نفح�ص خطوات���ه، بعد �أن قرَّ

خه التراث الفل�سفيّ قبله واحتوته مدوّنات الفل�سفة وكتبها، فما هي هذه الخطوات  ّ���ا ر�ّس عم

ّ���ز به ال�صواب عن الخط�أ، والحق عن  الت���ي مح�ضها �أبو البركات ثقته واعتبرها معياراً يمي

الباطل، والعلم عن الجهل، وافتر�ضها طريقاً �إلى الحقيقة و�سبيلًا �إلى المعرفة؟

الت�أمّــــل الذاتــــــي

ّ���ى �أبو البركات منهجَه، الذي يرت�ضيه طريق���اً �إلى المعرفة، بالت�أمّل الذاتي �أو الفكر  �سم

ال�شخ�صيّ �أو الحد�س، ولقد عر�ضه في ن�صٍّ مقت�ضب من المعتبر فقال: »وكنت �أجتهد بالفكر 

والنظر في تح�صيل المعاني وفهمها والعلوم وتحقيقها فيوافق في �شيء منها لبع�ض، ويخالف 

)13(
في �شيء �آخر لبع�ض من القدماء في �أقاويلهم«.

ولق���د �أ����شار �إلى مثل هذا الموق���ف المنهجي في ن�صٍّ �آخ���ر با�سم الاعتب���ار، الذي لا يبعد 

نّني  كثر�ي�اً في معناه عن الت�أمّل الذاتيّ �أو التفكر�ي� ال�شخ�صيّ فقال: »و�سمّيته كتاب المعتبر لأ

�ضمّنت���ه ما عرفته واعتبرته وحقّقت النظر في���ه وتّممته، لا ما نقلته عن  غير فهم �أو فهمته 

راء والمذاهب كبيراً  وقبلته من غير نظر واعتبار، ولم �أوافق على ما اعتمدت عليه فيه من الآ

لكر�ب�ه، ولا خالفت �صغيراً ل�صغره، بل كان الحقّ من ذل���ك هو الغر�ض، والمخالفة والموافقة 

)14(
فيه بالعر�ض«.

ان لا ي���كادان يك�شفان لنا �و���سى �أنّ فيل�وسفنا قد ارت���دّ �إلى الذات متّخذاً  وه���ذان الن�صّ

منها مقيا�ساً �أو منهجاً يت�سلّح به في محاولة نقده للفكر الفل�سفيّ وتقويمه لم�ضامينه، بعد �أن 

�أعر����ض عن كتب الفلا�سفة ومذاهبهم و�أفكارهم. لكنّنا لا نكاد نعثر فيهما على ما ير�شدنا 

�إلى معرفته جوهر مثل هذا الارتداد ومعناه، �أو فهم ما يق�صده من الت�أمل الذاتيّ �أو النظر 

�أو الاعتبار. و�وسف لن يتحقّق لنا ذلك �إلا في �وضء مفاهيم ثلاثة قرّرها على نحو مجمل في 

�سياق مناق�شاته لم�شكلات فل�سفيّة طبيعيّة وميتافيزيقيّة.
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)15(

ذهان، وليّة �أو العرف العام���ي �أو �أوائل الأ �أوّل ه���ذه المفاهي���م، هو مفهوم المعرف���ة الأ

ة الوهميّة، والثالث �صحيف���ة الوجود. والمفاهيم الثلاث���ة هذه - والتي  والث���اني �أحكام القّو���

�سنعر����ض ر�ؤية �أبي البركات لها - تك�شف بلا �أدن���ى التبا�س عن �أنّ �أبا البركات كان يق�صد 

بالت�أمّل الذاتيّ �أو الفكر �أو النظر والاعتبار، والذي ارت�ضاه منهجاً لفكره، الت�أمّل ال�شخ�صيّ 

ة الوهميّة،  القائ���م على معارف عاميّة �أوّلية لا يرقى �إليها ال�شك، �أو الم�ستند �إلى �أحكام القّو

�أو المطابق لما ينك�شف �أمام الوعي من �أ�شياء العالم الطبيعيّ وموجوداته.

ذهان، فهي �ضرب من المعرفة لها �صفة العموم وال�شمول،  �أمّا المعارف العامية �أو �أوائل الأ

نّها  نّها قدر م�شترك بين كافة العقول النقية، ولها �صف���ة الب�ساطة والو�وضح، لأ م���ن جه���ة، لأ

ّ���د جهد. فهي �إذن بمثاب���ة البديهيّات التي ت���درك بالمبا�شرة  ت���درك با�ل� تكلّف م�شقّة �أو تكب

نّها من  والارتج���ال، والت���ي ي�ستند �إليها النا�س عفو��� الخاطر ل�شدّة و�وضحه���ا في نف�سها، ولأ

الب�ساطة بمكان بحيث يتّخذها النا�س �سبيلًا �إلى الحقيقة مهما تفاوتت حظوظهم من العلم 

)16(
ودرجاتهم من المعرفة.

فكار العامية هي الت���ي وجّهت - في العموم - فك���ر �أبي البركات في  ولق���د كانت ه���ذه الأ

الجان���ب الفيزيقيّ م���ن م�شروعه الفل�سفيّ، �أعني في الم�شكلات التي تتّ�صل بما ا�صطلح عليه 

ائي لمفهوم المكان من  ّ���ة. فعلى �أ�سا�سها مثلًا يرف�ض الفهم الفل�سف���يّ الم�ّش بالفل�سف���ة الطبيعي

ّ���ه »ال�سط���ح الداخل من الج����سم الحاوي المحي���ط بال�سطح الخارج���يّ من الج�سم  حي���ث �إن

بعاد مفتر�ضاً �أنّ المكان بح�سب  المحويّ«. وا�ستناداً �إليها يقرّر �أنّ المكان هو الف�ضاء الثلاثيّ الأ

 
)17(

التعارف العام والخا�ّص هو هذا، من غير حاجة �إلى تحويله عمّا تعارف عليه الجمهور.

فللم���كان في الفه���م العامي معنى ب�سي���ط غاية الب�ساطة، وا�ضح بم���ا لا مزيد عليه، وهو من 

البداه���ة بحي���ث يتبدّى في الذهن من غير حاجة �إلى �أن يقدّم له تعريف يك�شف عن حقيقته 

ويبّني معناه.

م نقا�شه  فكار العامي���ة �أو �أوائل العقول المرتك���ز الذي على �أ�سا����سه قدَّ و�و���سف تكو���ن الأ

ره ومعرفة ماهيّته  ائية، حيث يقول: »و�أمّا ت�صّو ر الزمان في الفل�سفة الم�ّش المف�صلي حول ت�صّو

الموجودة، ف�إنّه في العرف العامي من البّني الجليّ، وفي التعريف التامّ المنطقيّ من الغام�ض 

ن نهتدي بمعرفته العامّية ونجعلها مو�وضعاً لما نحكم به عليه وفيه  الم�شتبه الخفيّ، فنحن الآ

)18(
من مح�صول المعرفة النظريّة العقليّة.«

ج�سام والحركات، ما �أ�سبغ عليه �إطاراً ح�سياً  ائي الزمان بعالم الأ ولق���د ربط الفكر الم�ّش
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. لكنّ �أبا البركات يتخطّى  مادياً، وح�صر معرف���ة حقيقته ومفهومه بالعقل م�ستعيناً بالح�ّس

في محاول���ة فه���م الزمان �أمر الح�ّس و�أمر العقل كليهما، ويح���اول �أن يتفحّ�صه في عالم �آخر 

مختلف كلّ الاختلاف هو عالم ال�شعور، �أعني �أنّه يحيل �إدراكه �إلى المبا�شرة والمعاينة وال�شعور 

الداخل���ي، حي���ث تدركه النف�س وتعيه وعي���اً مبا�شراً لا تكاد تحتاج مع���ه �إلى �أقي�سة �أو تحليل 

�شياء ومقارنتها  م ولا يتحقّق من خلال ملاحظة الأ  �إنّه �شعور مبا�شر �أ�صيل لا يتقّو
)19(

عقلي.

ا  خر، ولا يرتبط ببواع���ث �أو مثيرات مادية... فال�شعور هذا بالزمان �إّمن بع�ضه���ا بالبع�ض الآ

نّ �أبا البركات يري���د �أن يقرّر في  ّ���ق بمع���زل عن كلّ ذل���ك وفي ا�ستقلال ت���امّ عن���ه. وك�أ يتحق

ا يدرك ب�شعور فطريّ �أوّلي، ي�شب���ه �إدراك الذات لذاتها و�إدراكها  خ�صو�ص��� الزم���ان �أنّه �إّمن

ّ���ة لا تحتاج �إلى و�سائ���ط �أو �أدوات. وتلك طريقة في  للوجو���د، فهي معرف���ة ذاتيّة فطريّة �أولي

خ �أبو البركات دعائمه وارت�ضاه ركيزة لتفكيره،  التفكير تحيلنا بو�وضح على المنهج الذي ر�سَّ

�شياء والوع���ي الملت�صق النابع  دراك المبا�شر ال����ساذج للأ وال���ذي يح���لّ ال�شعور الب�سي���ط والإ

على على ح�ساب التحليل العقليّ والمبالغة في  م���ن مواجهة النف�س لمو�وضعاتها، في المكان���ة الأ

التجريد، مقاماً على فكرة �أنّ ما يتمخّ�ض عنه ال�شعور هو �أكثر �صدقاً ويقيناً مما ت�سفر عنه 

ب�سط �أ�صدق على الدوام  عمليّات التحليل العقليّ. �ضرورة ب�ساطة ال�شعور وتعقد الفكرة، والأ

)20(
و�أ�شدّ و�وضحاً.

ة الوهميّة فهي عند �أبي البركات طري���ق موثوق به لمعرفة الحق. وبديهة الوهم  ّ���ا القّو �أم

عن���ده كبديه���ة العقل التي يعتدّ بها الم�شا�ؤون �وساء ب�وساء. لا فرق في ذلك عنده بين �أن يكون 

ياً... ولقد رف�ض الم�شا�ؤون اعتب���ار الوهم طريقاً �إلى المعرفة  ّ���اً �أو ح�ّس دراك عقلي مو�و���ضع الإ

ة الوهم. ر �صدق الق�ضايا التي تن��شأ عن قّو اليقينيّة، وقرّروا �أن لا �أ�سا�س منطقياً يّبر

ف����إذا تجاوز الوهم دائ���رة المح�وس�س �إلى دائرة المعقول فَقَدَ قيمت���ه. ولم ي�صحّ الا�ستناد 

ا تنح�ص���ر في دائرة الح�ّس لا  حوال. فمنفعته �إّمن �إلي���ه كطري���ق �إلى المعرفة ب�أيّ ح���ال من الأ

تتجاوزه���ا ولا تعدوها. وهو��� يحتاج على الدوام من �أجل ت�صحي���ح ت�صوراته �أو تزييفها �إلى 

ك �أبي البركات  حك���م العقل.. و�إلا لو ت���رك ونف�سه فهو مكمن الخداع والت�ضليل. ولع���لَّ تم�ّس

فكار العامّية واعتداده ب�آراء الجماهير  ا ن��شأ من انحي���ازه �إلى الأ ة الوهميّة �إّمن ب�أح���كام القّو

الت���ي تتّ����سم في عمومها بالو�و���ضح والب�ساطة، وتبتعد ع���ن الغمو�ض والتعقي���د... والو�وضح 

والب�ساطة هما عنده مقيا�س ال�صواب وميزان الحقّ اللذان لا ي�أتيهما الباطل من بين يديهما 

ولا من خلفهما.
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ائين  ة الوهميّة في مناق�شت���ه للكثير من �آراء الم�ّش ولق���د لج�أ �أبو الر�ب�كات �إلى �أحكام القّو

في مو�وضع���ات تنتم���ي في مجملها �إلى ح���دود الفل�سفة الطبيعيّة، كم�شكل���ة الخلاء والنهاية 

واللانهاي���ة في المكان وغيرها من الم�شكلات. فقد �أثبت على �سبيل المثال اللانهاية في المكان 

بحجّة قامت على توهّم �سهم نافذ خارج كرة العالم، وهي حجّة رف�ضها الم�شا�ؤون لا�ستنادها 

�إلى حكم الوهم، وهو عندهم لا يفيد علماً، ولا ينتج يقيناً.

ثبات اللانهاية، ما دام لم يقم عليها  لكنّ �أبا البركات لم يجد حرجاً في الا�ستناد �إليها لإ

دلي���ل عقلي بديهي يبطلها. وقرّر ذل���ك قائلًا: »ف�إنْ قال )المعتر�ض(: �إنّ هذه الحجّة وهميّة 

ت حجّتك في الخطوط وهي �أوه���ام بطلت بالنظر العقليّ من حيث  �أي����ضاً... قلن���ا كيف تكثّر

)21(
توهّمت، وهذه قد توهّمها ولم يكن توهّم �ضدّها، ولا وجد العقل �سبيلًا �إلى ردّها«.

وثال���ث المفاهيم التي تك����شف طبيعة منهج �أبي البركات الفل�سفيّ هو ما �أ�سماه ب�صحيفة 

�شياء  الوجو���د. و�أغلب الظ���ن - كما �أ�شرنا �سابق���اً - �أنّه يق�صد من هذا الم�صطل���ح عالم الأ

نه العقل من �أفكار وت�صورات. �سا�س في ما يكّو الطبيعيّة الذي هو الأ

ولقد ورد هذا الم�صطلح مرّتين في مقدّمة كتاب المعتبر مجملًا من غير تف�صيل ومبهماً من 

فكار(  ل ب�إ�شباع النظر في �صحيفة الوجود من ذلك )الأ ولى: »وتح�صَّ غير تعريف. قال في الأ

ولى،  �صلي، وال�صحيفة الأ وفي الثانية: »وقابلت جميع ذلك بالكتاب الأ
)22(

ما لم يُقَل �أو ينقل«

)23(
اللتين �إذا نقل الكاتب منهما �أ�صاب �أو قابل بهما �صح الكتاب.«

لكنّ الذي يتبين من مجمل اللفتات المنهجيّة التي بثّها �أبو البركات في مطاوي �أبحاثه في 

كتاب���ه المعتبر هو �أنّ المق�صود من �صحيفة الوجو���د �أو ن�سخة الوجود العالم الطبيعيّ �أو عالم 

فكار، وهو يرى �أنّ  �شي���اء الطبيعيّة، الذي يقع في قب���ال العالم العقليّ �أو عالم المفاهيم والأ الأ

�صليّ، وهو مح�ض الحقّ و�صريح ال�صو���اب، �أمّا العالم العقليّ فهو  ه���ذا العالم هو الع���الم الأ

عالم المفاهيم وال�صور المنعك�سة من هذا العالم، المتمثّلة لحقائقه ووقائعه.

ف���كار والمعتقدات؛ ليعرف  وم���ن ث���مَّّ كانت �صحيفة الوجود معياراً تو���زن به المفاهيم والأ

ر في  ن�سان وتب�صّ �صحيحه���ا م���ن فا�سدها، وحقّها من باطلها، والعالم الذي �إذا م���ا ت�أمّله الإ

راء ما لا تفيده الكت���ب ولا تك�شف عنه  معاني���ه ودلالات���ه اكت�شف في هدي���ه من المفاهي���م والآ

قوال. الأ

لك���ن �إذا كان���ت �صحيفة الوجود هي التي يقر�أ منها �أبو الر�ب�كات وينتفع، وعلى �أ�سا�سها 
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ّ���ة طريقة تُقر�أ، وكيف ي�ستطيع الم���رء �أن يفهم ما فيها، و�أن  ي
راء، فب�أ فكار ويزن الآ يقي���م الأ

ي�برس غورها، ويك�شف عن معانيها؟

ية، �أو عبر الت�أمّل الذات���يّ، �أو من خلال الاتّ�صال بالعوالم  ه���ل من خلال التجربة الح�ّس

القد�سيّة التي تنك�شف فيها هذه ال�صحيفة انك�شافاً تاماً؟

ي   بين الت�أمّل الذاتي الم�ستند �إلى الاختبار الح�ّس
)24(

تك�شف ن�صو�ص �أبي البركات عن فرق

�شراقيّة. المبا�شر والمعاينة الملت�صقة والحميمة، وبين لون من المعرفة الإ

فهو في نقده لابن �سينا في قوله بجوهريّة المادة التي ت�شكّل مع ال�صورة الج�سم الطبيعيّ 

ّ���ل الذاتي الم�ستند �إلى الح�ّس فيقول: »ويتّ�ضح لك هذا  م
ي�ستعم���ل هذا الا�صطلاح بمعنى الت�أ

ج�سام الطبيعيّة، وقابلت الكلّي المعقول  المو�و���ضع من العلم �إذا ت�أمّلت ال�صور الوجوديّة في الأ

م���ر الموجود، ولم تجعل الكتاب المنقول عن قائل عالٍم �أ�صلًا تقابل به ن�سخة الوجود، كما  بالأ

فع���ل ه���ذا القائل )يعني ابن �سينا( حين �أخذ يتمهّل لم���ا وقع له من مفهوم كلام القدماء في 

ال�صو���رة ورد حك���م الوجود �إليه، فلم ي�ستتبّ له ذل���ك في كلّ �شيء مع كلّ �شيء، ولا اتّ�سق ولا 

ل الكلام ودقّق النظر، بل تنظّر بح�سب م���ا اتّ�ضح لك هاهنا...، وتجعل  ّ���ق، مع �أنّه طو���َّ تحق

م الوجو���د، وتقابِل به الكتاب المنقول، فيق�صر علي���ك التطويل، ويتّ�سق المختلف، ويتحقّق  الأ

)25(
الم�شتبه من �أمر ال�صورة الطبيعيّة.«

بو��� البركات ين�ّص على ابن �سينا و�أمثاله في ه���ذا الن�ص �أنّهم يجعلون الكتاب المنقول  ف�أ

�أ�سا����ساً ينطلقون منه، ثم يحاولون فهم العالم الموجود �أو ن�سخة الوجود من خلاله، فيقعون 

في التناق����ض، وي�سقطو���ن في مه���اوي الحيرة والتردّد. وهو��� يرى �أنّهم لو جعلو���ا الوجود هو 

حالة �إليه، و�أن يحاكموا ما فيها من  �سا�س ثم حاولوا �أن يفهموا ما في الكتب بالإ �صل �أو الأ الأ

�أقوال على �وضء ت�أمّله و�برس �أغواره وا�ستيعاب م�ضامينه، لزال ا�شتباههم وانتفى تردّدهم، 

ول�سلمو���ا من الحيرة وال�ضي���اع. ومثل هذا الموقف منه ين�سجم م���ع منهجه العام الذي يعلي 

م���ن ��شأن المعارف العامية، وينت�صر للو�و���ضح والب�ساطة اللذين يتمتّع بهما الوجود الطبيعيّ 

و�أ�شيا�ؤه المبا�شرة.

لكنّ �أبا البركات يك�شف لنا في ن�ّص �آخر اعتقاده ب�أنّ �صحيفة الوجود هي كتاب خا�ص لا 

ه �إلا �أرب���اب النفو�س ال�شريفة مّمن �صفت فطرتهم وارتق���ت ذواتهم وارتفعت عقولهم 
يق���ر�ؤ

نبياء ومن هم على �شاكلتهم من �أه���ل الب�صيرة والقلوب، يقول في  وا�ستن���ارت قلوبه���م، كالأ
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�ص���دد ذل���ك: »و�أنت �إذا �أن�صفت نف����سك علمت �أنّ الوجود الكتاب ال���ذي لا غلط فيه، وعلم 

الله ب���ه �أمّ الكتاب، والوجود كن�سخة من�وسخة من علم الله لم يغلط نا�سخها، فقراءتها عند 

ذوي الب�صر�ي�ة �أ�سهل من قراءة ال�صحيفة عند ذوي الب�صر، و�وشاهدها لا تكذب، ودلائلها 

لا تخطيء، فمن كانت له ب�صيرة فقر�أ فيها فعلم، فلا ي�ضرّه في علمه كونه لا يكتب ولا يقر�أ، 

)26(
حتّى يقر�أ في ن�سخة الن�سخة التي يغلط كاتبها وي�صحف، ويجهل م�صنّفها ولا ين�صف.«

ولع���لّ مثل هذا الن���زوع العرفانّي ال�صو���فّي الذي يتبدّى في هذا الن�ّص��� هو مجرّد حنين 

 وهو عن�صر جديد في منهج �أبي 
)27(

ّ���ة العرفانيّة كما �أ�شار �إليه بع����ض الباحثين، �إلى اليهودي

�سا�سية لهذا المنهج الت���ي التزمها �أبو البركات في  الر�ب�كات، لكنّه لا ي���كاد يخلّ بالعنا�صر الأ

�سياق نقده للم�شائية التزاماً �صارماً و�سار على هديها في كلّ خطوات تفكيره.

3- المنطـــق والمعرفــــــــة

�أولًا: المنطـــق وبع�ض م�شكلاتــــــــــه

يعترف �أبو البركات البغدادي في مفتتح بحث المنطق من كتابه المعتبر، ب�أنّ ما نُقِل �إلينا 

ع���ن �أر�سطو��� من مباح���ث، تتّ�صل بهذا الجانب م���ن الفكر الفل�سفيّ، هي �أكم���ل ما نُقِل عن 

غرا����ض التي تق�صد منها وتطلب  المفكّري���ن والفلا�سف���ة. وهي تكاد تحوي - بنظره - كلّ الأ

نّ �أب���ا الر�ب�كات لم يك���ن يتعاطى مع الر�ت�اث اليونانّي في عموم���ه من منظور  بوا�سطت���ه. ولأ

ر�سطيّ ويعالجه،  مذهب���يّ وم���ن خلال خلفيّة معرفيّة م�سبق���ة يفنّد على �أ�سا�سها المنط���ق الأ

ّ���ة مقدّمة �وسى تلك  ي
ّ���د لعر�ضه المنظّم لهذا الع���الم ب�أيّ تمهيد، ولم يقدّم له ب�أ ّ���ه لم يمه ف�إن

�سا�س الذي ت�ستمدّ منه قيمتها  الت���ي تبّني لنا موقفه المبدئيّ والعام من �آلة الفك���ر، �أو من الأ

)28(
وتكت�سب م�شروعيّتها.

�سا�س المعرفي لم�شروعيّة المنطق �أ- الأ

ر�سطيّ م�شروعيته المعرفيّة ا�ستناداً �إلى م�شروعيّة غايته، �إذ المفتر�ض  �س��� المنطق الأ �ّس
ي�ؤ

ّ���ه العلم الذي ير�شدنا في خطو���ات تفكيرنا وينظّم لنا �إدراكاتنا ويجنّبنا الخط�أ في الفكر،  ن �أ

حكام. راء وال�صواب والخط�أ من الأ ويمكّننا من التمييز بين الحقّ والباطل من الآ

نّ مث���ل هذه الغاية حاج���ة �ضروريّة وطموح �أكيد، ف�إنّ العلم ال���ذي يحقّقها وينجزها  ولأ

جلها، وي�ستمدّ م�شروعيّته منها وم�ستنداً �إليها. ي�صبح مطلوباً لأ
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 في تعلي���ل م�شروعيّة المنطق على نف�س��� الطريقة التي جرى 
)29(

ولق���د جرى �أبو البركات

عليه���ا المتقدّمون فافتر����ض �أنّ الذين يطلبون العلم بالموجودات م���ن العلماء ويطمحون �إلى 

بلو���غ الحقيق���ة و�إدراكها، يختلفون في نتائ���ج �أنظارهم وما يت�أدّى �إلي���ه تفكيرهم، ولا يتميّز 

عنده���م ال�صو���اب من الخط����أ، ولا ال�صدق من الك���ذب، ولا الحقّ من الباط���ل، وت�ضطرب 

�أمامه���م ط���رق المعرفة وم�سالكه���ا، فتختل���ف مذاهبهم، وتتعار����ض قناعاته���م، وتت�ضارب 

ن�سان يعجز  معتقداته���م. ومث���ل هذه الحقيقة تك�شف - ح�سب �أبي البركات - عن واقع �أنّ الإ

ع���ن الو�صو���ل بوا�سطة فك���ره �إلى الحقّ الذي يح�صل له ب���ه اطمئنان اليقن�ي�، ويتعذّر عليه 

م���ن خلال الا�ستناد �إلى قدرات���ه العقليّة بلوغ الحقيقة؛ �إذ لو كان بمق���دور الب�شر �أن ي�صلوا 

�إلى غاياته���م م���ن الحقّ بمجرّد �إعمال عقولهم لما ا�ستم���ر الاختلاف بينهم في �أعلى مراتبه 

ـت  و�أبل���غ �صو���ره، حتّى لا ي���كادون يتّفقون على مذه���ب �أو يجتمعون على ر�أي. م���ن هنا، م�ّس

لة التي ي�ستعينون بها  لون �إلى الحقّ، و�أن يوفّروا الآ الحاجة �إلى �أن يطلب العلماء ما به يتو�صّ

ر لهم اكت�ساب المعرفة من �أ�سلم �سبلها و�أقرب  لتنظيم خطوات تفكيرهم، والو�سيلة التي تي�ّس

مداخله���ا و�أ�سهل �أبوابها، والت���ي ت�ساعدهم على التمييز بين الح���قّ والباطل من المعتقدات 

)30(
وال�صواب والخط�أ من الفكر، وال�صادق والكاذب من النتائج.

���ر لها المناطقة  �سا�س ال���ذي يمنح المنط���ق م�شروعيّته المعرفيّة، كما نظَّ ه���ذا هو �إذن الأ

لة التي تحدّد لن���ا طرق المعرفة ال�صحيحة، وتنظّم لنا  ال�سابقو���ن على �أبي البركات، فهو الآ

ن ا�ستثمار ما نملكه من معارف ومدركات، وت�ضع بين �أيدينا القواعد والركائز  فكرنا لنح�ّس

الت���ي تر����شد عمليّة التفكير في كلّ خطواتها، ثم هي تمكّنن���ا - بعد ذلك - من تمييز الخط�أ 

�سا�س يقت�ضي في ما يقت�ضيه الإيمان بافتقاد  م���ن ال�صواب والحقّ من الباطل. ومثل هذا الأ

دراك والاعتقاد، و�أنّه  ن����سان في �أ�صل جوهره �إلى ما يجنّبه الخط�أ في الفكر، والزلل في الإ الإ

يحت���اج ليبلغ ذلك �إلى �آل���ة م�صنوعة ي�ضعها بنف�سه، ويدبّر طرائقه���ا على �وضء تجربته، لا 

فرق في ذلك بين فرد وفرد، مهما تفاوتا فيما بينهما في �صفاء الفطرة �أو تكدّرها، �أو اكتمال 

المل���كات �أو نق�صانه���ا. فالمنطق حاج���ة �إذن لكلّ فكر، ومي���زان لكلّ اعتق���اد وتدبّر و�إدراك، 

ي�ستوي الب�شر في الحاجة �إليه، والافتقاد �إلى عونه.

�سا�س الذي تقوم عليه م�شروعيّة المنطق  و�إذا كان �أبو البركات التزم بو�وضح مثل هذا الأ

فهو��� لم يقبل���ه على �إطلاقه؛ �إذ المنط���ق عنده حاجة �ضروريّة لكن لي�س ل���كلّ فكر، فالنفو�س 

ن�سانيّة، بنظره، مختلفة في طبائعها وغرائزها. الإ
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ذه���ان �إلى حقائق المعارف والعلو���م، وردّها عن الخط����أ والزلل - وهي غاية  وهداي���ة الأ

ولية هي الحكم���ة الغريزيّة الموجودة  المنط���ق - منه���ا ما هو �أوّلي ومنها م���ا هو تعلّم���ي، والأ

بالفط���رة لنفو�س دون غيره���ا، بها يميّزون الحقّ من الباطل، و�صائب الفكر من خطئه، بلا 

ّ���ق لهم ذلك وتعينهم علي���ه. �أمّا التعليميّة فه���ي الهداية التي  حاج���ة �إلى �آل���ة م�صنوعة تحق

تكفله���ا قوانين م�صنوعة يبتكره���ا الب�شر م�ستندين �إلى هداية الفطرة، �أو بعبارة �أخرى هي 

الهداية التي يبلغها �أولئك الذين لا يملكون الحكمة الغريزيّة، م�ستندين �إلى من يملك هداية 

)31(
الفطرة. فمثل هذه القوانين يتعلّمها فاقد الغريزة من واجدها.

والذيـــــن يملكـــون الحكمــــة الغريزيـةّ ق�سمــــــان  - ح�ســـب �أبــــي البـــــــــركات:

وا بها عمّا  ول: يتمثّل في �أولئك الذين حافظوا على �صفاء فطرتهم ونقاء غريزتهم ون�أَ الأ

ه �صفاءها. يدنّ�سها وي�ّوش

ّ���ل في �أولئ���ك الذين تدنّ�ست فطرته���م بما طر�أ عليها من ع���ادات وتعاليم  والث���اني: يتمث

وّلين ليقابلوا  خرون يحتاجون �إلى الأ نف�سهم ولغيرهم، والآ وّلون قدوة لأ ومعتقدات باطلة. والأ

م في�صلحون ما طر�أ عليها م���ن ف�ساد، وي�برؤونها  غريزته���م بغريزتهم مقابلة الن�سخ���ة بالأ

)32(
مون اعوجاجها. مما خالطها من �وشائب، ويقوِّ

ّ���ا الفاقدون، فه���م ق�سمان كذلك: من يقب���ل الهداية ومن لا يقب���ل. والقابل هو الذي  �أم

�صليّة، وينع���دم كذلك �ضدّها المانع من تعلّمه���ا، فيهتدي بالتعليم،  تنع���دم عنده الغريزة الأ

�صليّة والم�ستنبطة منها.  وي�ستفي���د منه بقدر ما يتعلّم من القوانين الم�ستن���دة �إلى الغريزة الأ

�أمّا الثاني وهو غير القابل، فهو الذي تنعدم عنده الغريزة ويتحقّق فيه �ضدها فيكون بطبعه 

خارجاً عن الحكمة الفطرية، ومثله لا ي�ستفيد من التعلم، ولا ينفعه الك�سب، ولا يقبل الهدى 

)33(
لمانعٍ من طبعه وغريزته.

و�إذا كان���ت هذه هي �أ�صناف الب�شر باعتبار ح�صو���ل هداية الفكر لهم وعدم ح�صولها، 

وّل منها - �أعني �صاحب الغريزة ال�صافية، والفطرة ال�سليمة - لا يحتاج �إلى المنطق،  ف�إنّ الأ

ّ���ة �آلة �أخ���رى، ولا يفتقر �إلى ق�ضاياه وم�سائله، ولا على طرق���ه وم�سالكه وقوانينه،  ي ولا �إلى �أ

ّ���ة ما يغنيه عن تكلّ���ف طرق م�صنوعة  ولي نّ ل���ه من غريزته الأ لا�ستغنائ���ه بفطرت���ه عنه، ولأ

مبتدعة تقوده �إلى الحق، وتر�شده �إلى ال�صدق.

�أمّا من تنعدم فيه غريزة الحكمة ولا قابلية عنده للتعلم والك�سب، فلا ينفعه المنطق ب�أيّ 
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نّ طبعه يمنعه من  �صل �إلى الحكمة، ولخلّو فطرته منها، ولأ حوال، لافتقاره في الأ حال من الأ

اكت����ساب الهدى فلا تفيده �آلة ولا تنفعه طرق ولا تنجيه قوانين. والثاني والثالث - وهما من 

يمل���ك غريزة لكنّه دنّ�سها بما �شابها م���ن تعاليم ومعتقدات، ومن لا يملك غريزة لكنّه قابل 

للتعل���م – ينتفع���ان من المنطق بتفاوت، ويحتاجان �إليه كلّ ح�سب مرتبته، بمعنى �أنّ الحاجة 

ول يحتاجه لتقو���يم ما يملكه بالطب���ع والفطرة،  نّ الأ عندهم���ا متحقق���ة لكنّه���ا متفاوت���ة، لأ

والث���اني يحتاجه لتقويم م���ا يكت�سبه ويتكلّفه بالجه���د والم�شقة والتعلّ���م. فحاجة الثاني �إذن 

)34(
�أقوى، وانتفاعه منه �أكبر و�أ�شدّ.

بو��� البركات �إذاً، لا ي�ؤم���ن ب�أنّ الحاجة �إلى �آلة الفكر حاجة عام���ة �شاملة في كلّ فكر،  ف�أ

وب����أنّ المنط���ق يعود بالنفع على كلّ فرد؛ �إذ ثمّة في مذهب���ه واعتقاده من لا ينتفع من المنطق 

هليّة التعلّم والاكت�ساب ولقابليّة الهداية، وثمّة كذلك  البتة من جهة، وهم �أولئك الفاقدون لأ

م���ن لا يحتاجه على وج���ه مطلق، وهم �أولئك الذي���ن �صفت فطرته���م، وا�ستغنوا بغريزتهم 

)35(
�صليّة عن كلّ طريق م�صنوع للمعرفة. الأ

ومث���ل هذا الموقف يذكّرنا بموق���فٍ نظّر له ال�سهروردي، حينما افتر�ض �أنّ المنطق حاجة 

ّ���ة  - �أعني للتعلّم والاكت�ساب - عند �أولئ���ك الذين يحتاجون في الو�صول �إلى  للبح���ث �ضروري

لو���ا �أ�سالي���ب النظر والفك���ر والا�ستدلال، لكنّه لي�س حاج���ة للمت�ألّهين  الحقيق���ة �إلى �أن يتو�ّس

الذي���ن ارتقت ذواتهم و�صف���ت فطرتهم، بحيث يبلغو���ن المعرفة وينالو���ن الحقيقة ب�إ�شراق 

اني، وبانك�شاف روحيّ باطنيّ. وهو يذكّرنا كذل���ك بموقف ابن تيمية - وهو هنا  داخل���ي جّو���

م�ستفي���د من �أبي الر�ب�كات منتفع من موقفه ور�أي���ه، مت�أثّر بمذهبه وفك���ره - الذي يرى �أنّ 

المنطق لا ينتفع به الذكي، ولا ي�ستفيد منه البليد.

ب- الت�صــــوّر، الفهــــم والمعرفـــــــــــة

ا تدلّ عل���ى المع���اني �أولًا وتدلّ على  لف���اظ  - ح����سب �أب���ي الر�ب�كات - �إّمن و�إذا كان���ت الأ

عي���ان بوا�سطتها، ف����إذا ح�ضر معنى اللفظ في الذهن ث���مّ ح�ضرت العين التي  موجو���دات الأ

كان ذل���ك المعن���ى مثالًا لها و�صورة عنها قيل حينئذٍ: �إنّ هذا هو ذاك، وللاو ذلك لم يكن لمن 

وّل، و  ر�أى �شخ�ص���اً م���رّة ثم غاب عنه �سبيل �إلى �أن يعل���م �إذا �شاهده مرة �أخرى �أنّه ذلك الأ

ولى والثانية. بل لم يكن ثمّة �سبيل لمن ر�أى �شخ�صاً �أو  ّ���ه لي�س هناك ف���رق بين الم�شاهدة الأ ن �أ

ا معرفته  نّه �إن�سان. و�إّمن �أ�شخا�ص���اً من �أفراد النا�س��� �أن يرى �شخ�صاً �آخر غيرهم فيعرفه ب�أ
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ول موافقة لل�صورة التي تقرّرت  لذل���ك تن��شأ من �أنّه يجد ال�صورة المقرّرة في الذهن م���ن الأ

م���ن الث���اني. ومعرف���ة �أنّ ال�صورة المنطبعة م���ن ال�شخ�ص الم�شاهد ثانياً ه���ي نف�س ال�صورة 

ا تن��شأ من مطابقة �صورته التي كانت تمثلت في الذهن  لل�شخ�ص��� الم�شاهد �أولًا وتطابقها �إّمن

)36(
�أولًا لما �أدرك منه ثانياً.

فلكلّ �صورة حا�ضرة في الذهن ثلاث حالات من الح�وضر. فال�صورة التي تتمثل في الذهن 

لفاظ من  عيان ه���ي عند �أبي البركات ت�صورٌ. وما يح�ص���ل من دلالات الأ م���ن م�شاهدات الأ

لفاظ لما  المعاني والمفاهيم ي�سمّيه �أبو البركات فهماً. وموافقة ال�صورة الحا�صلة من دلالة الأ

)37(
عيان ي�سمّيه معرفة. يح�صل من م�شاهدات الأ

طا�ل�ق �إلى الواقع الطبيعي  نّ �أب���ا الر�ب�كات يميل �إلى الا�ستن���اد في كلّ معرفة على الإ ولأ

ر عنده متقدّم رتبة على الفهم والمعرفة؛ �إذ المخُاطب بلفظ ما، �إذا  ذهان، فالت�صّو و�أوائل الأ

لم يكن �سبق �إلى ذهنه ت�صور معناه، ف�إنّه لا يفهم ما يخاطب به ولا يدلّ عليه ما ي�سمعه من 

ر المعن���ى ومعرفته، ف�إذا �سمع لفظه انتقل منه  لف���ظ. ويتحقّق ذلك فقط عندما يتقدّم ت�صّو

ر معن���اه، لا يُقال: �إنّه قد عرفه،  �إلي���ه. ومن �شاه���د �شيئاً - كذلك- لا يكون قد �سبق له ت�صّو

ر معن���اه ثم �شاهده ثانياً،  ا تح�صل ل���ه معرفته �إذا كان �سبق له ت�صّو ره، و�إّمن ب���ل يُق���ال ت�صّو

ره منه �أولًا، فيُق���ال حينها: �إنّه قد  فواف���ق م���ا �أدركه م���ن الم�شاهدة ما كان �سبق ل���ه �أن ت�صّو

عرفه. ومثاله من يرى زيداً فيح�صل له منه �صورة، ثم يغيب عنه، ثم ي�شاهده ثانية، فتوافق 

ولى. فيقال  �صورت���ه الثانية - �أعن���ي ال�صورة الحا�صلة م���ن م�شاهدته الثانية - �صورت���ه الأ

)38(
حينئذٍ: عرف.

دراك ثانيــــاً: المعــرفـــــــــــة والإ

�أ- مــــدخــــــــــل

ياً �أم  دراك - �وساء كان ح�ّس يبن���ي �أبو البركات البغداديّ ر�ؤيت���ه الفل�سفيّة حول طبيعة الإ

ائية بوا�سطتها  ّ���ة التي علّلت الفل�سفة الم�ّش ل لنظريّة القوى النف�سي ّ���اً - على نقا�ش مف�صّ عقلي

���ّسي، وبيّنت من خلالها طبيعته وكيفيّة ح�صوله، وقرّرت على �أ�سا�سها انق�سام  دراك الح� الإ

ولى وظيفة الحوا�ّس��� الظاهرة  ّ���ة، وجعل���ت �إدراك الأ ية وعقلي الم���دركات والمع���ارف �إلى ح�ّس

ة �أخرى من قوى  ّ���ة قّو ي والباطن���ة، و�إدراك الثاني���ة وظيف���ة العقل - وحده - لا ت�شاركه فيها �أ
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نّ �أب���ا البركات �وسف يذهب بعيداً في مخالفته لما قامت  ن�سانيّة على الإطلاق؛ ولأ النف�س��� الإ

ائي���ة، وفي معار�ضت���ه للنتائج الت���ي تمخّ�ضت عنها  دراك في الفل�سف���ة الم�ّش ّ���ة الإ علي���ه نظري

ّ���ة، في فرو�ضها وما  وخل�ص���ت �إليه���ا، ف�إنّه وج���د لزاماً علي���ه �أن يقدّم موجزاً له���ذه النظري

تدّعي���ه، وفي الخطوات التي قامت عليها، والحجج والبيّنات التي ارتكزت �إليها، ليكون ذلك 

تمهيداً �ضرورياً لمناق�شة هذه النظريّة خطوة خطوة، بغية �إثبات ف�سادها وتهافتها وعجزها 

دراك، وليكون ذلك  ّ���ة والإ �شكاليّات التي تحي���ط بالمعرفة الب�شري ع���ن تف�سير الكثير م���ن الإ

دراك و�أق�سام المدركات و�أنواعها وفي علاقة  مقدّمة لازمة لعر�ض وجهة نظره في المعرفة والإ

النف�س بالعالم.

ونحن لا يعنينا هنا ما في ر�ؤيته من جوانب ال�صواب �أو الخط�أ، ولا ما تتمتّع به من �إحكام 

دراك. ما  وتما����سك منطق���يّ، ولا النتائج التي تمخّ�ض عنه���ا تفكيره في ق�ضايا المعرف���ة والإ

يعنين���ا على وجه خا�ص هو نظراته الثاقبة التي تب���دّت في معالجته لنظريّة القوى النف�سيّة، 

دراك، و�آرا�ؤه القيّمة حول علاقة النف�س��� بالعالم، والكيفيّة  ول���دور ه���ذه القوى في عملي���ة الإ

راء المبثوثة في  الت���ي تح�ص���ل بها المدركات، �و���ساء كانت ح�سية �أم عقلية، وغير ذلك م���ن الآ

حنايا مناق�شاته، والتي �سنعر�ض لها في موا�ضعها من هذه الدرا�سة.

دراك الح�سي، ورف�ض فكرة القوى النف�سيّة »بين الم�شّائين و�أبي البركات«   ب- الإ

ائية، وفق عر����ض �أبي البركات الموجز لها-  دراك الح����سي - في النظريّة الم�ّش يتحق���ق الإ

وفق نهجين:

دراك في �صورة خارجيّة، وهو يح�ص���ل عبر �أدوات الح�ّس الظاهر،  وّل: يكو���ن فيه الإ الأ

�أعني الحوا�س الخم�س الظاهرة، وهي ال�سمع والب�صر والذوق وال�شمّ واللم�س.

ن�سان،  دراك في �صورة داخليّة، عبر قوى و�آلات مركوزة في باطن الإ الثاني: يكون فيه الإ

 
)39(

وت�سمّى الحوا�ّس الباطنة - وهي تطابق في مذهب ابن �سينا الحوا�ّس الظاهرة في عددها

ر �أو الخيال، التفكير �أو التخيّل، الوهم، الحافظة �أو الذاكرة. وهي الح�ّس الم�شترك، الت�صّو

ح�سا�سات التي يتم تلقّيها عبر الحوا�س  والح�س الم�شترك، ح�سٌّ باطني تلتقي عنده كلّ الإ

الظاه���رة، مهم���ا بلغ���ت من الكر�ث�ة والتع���دّد والاختلاف، وعلي���ه فهذا الح�ّس هو��� كالمركز 

تي���ة �إليه من �أدوات  نّه يقب���ل �صور المح�وس�سات الآ بالن�سب���ة �إلى �سائ���ر الحوا�س الظاهرة؛ لأ

ولى  ة الواهم���ة؛ �إذ الأ ة الم�صورة والقّو الح�ّس��� الظاه���ر. وللح�ّس ه���ذا علاقة مبا�شرة بالقّو���



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

189   

تحف���ظ ال�صور الح�سية الو���اردة �إلى الح�ّس الم�شترك وتختزنها، بمعن���ى �أنّ ال�صور لا ت�صل 

رة لتخزّن فيه���ا �إلَّا بعد ورودها على الح�ّس الم�ر�ت�شك، وح�صولها فيه قبل  ة الم�صّو��� �إلى القّو���

ية، وبالتالي  ذلك. �أمّا الواهم���ة فوظيفتها �إدراك المعاني الجزئيّة الموجودة في ال�صور الح�ّس

فه���ي تتعامل مع ال�صور التي ح�صلت �سابقاً في الح�ّس��� الم�شترك. وللح�س الم�شترك - كذلك 

ا تحفظ المعاني الجزئيّة  ولى منهما �إّمن نّ الأ - علاقة بكلّ من الحافظة الذاكرة والمتخيّلة؛ لأ

نّ الثانية تجمع  الت���ي يدركها الوهم من ال�صو���ر المح�وس�سة المنبثقة في الح�ّس الم�ر�ت�شك. ولأ

ّ���ا له �أوثق ال�صلات بالح�ّس  �أو تف���رّق بن�ي� ال�صور المح�وس�سة والمعاني الجزئيّة، وكلاهما مم

الم�شترك.

ة، والمبد�أ الذي يحتّم وجودها فيقرّرهما ابن �سينا بقوله: »�ألي�س قد  �أمّا وظيفة هذه القّو

ر القطر النازل خطاً م�ستقيماً؟ والنقطة الدائرة ب�سرعة خطاً م�ستديراً؟ كلّ ذلك على  تب�صّ

ا ترت�سم فيه �صورة  ّ���ر، و�أنت تعلم �أنّ الب�صر �إّمن �سبي���ل الم�شاهدة. لا على �سبيل تخيّل �أو تذك

المقاب���ل والمقاب���ل، الن���ازل �أو الم�ستدير، كالنقط���ة لا كالخط، فقد بق���ي في بع�ض قواك هيئة 

ة قبل )وراء( الب�صر،  ب�صار الحا�ضر، فعندك قّو��� م���ا ارت�سم في���ه �أولًا، وات�صل بها هيئة الإ

�إليه���ا ي�ؤدّي الب�صر، كالم�شاهدة، وعندما تجتمع المح�وس�سات فتدركها، فهي الم�سماّة بالح�ّس 

)40(
الم�شترك.«

فنح���ن حينم���ا نب�صر الخطّ الم�ستقي���م لا نكاد ن����شكّ في �أنّه خط م�ستقي���م، لكنّ الواقع 

ا هو نق���اط ح�صل بع�ضها في �إثر بع�ض. لك���نّ الح�ّس الم�شترك الذي  �أنّ مث���ل ه���ذا الخطّ �إّمن

ترت����سم فيه �صورة م�شاهدت���ي لنقطةٍ ما في مكان بعينه، ترت�سم في���ه �صورة م�شاهدة نقطة 

ولى مرت�سم���ة فيه، وهكذا ترت�سم �صورة الانتقالات  �أخ���رى في مكان تالٍ مع بقاء ال�صورة الأ

المتلاحق���ة للنقطة؛ ليح�صل �إح�سا�س ب����أنّ هذا الخطّ الم�ستقيم ممتدّ في الهواء لا على �شكل 

نقاط متتابعة.

وللح�سّ الم�شترك وظائف �أخرى ت�ضاف �إلى هذه الوظيفة �أو تكمّلها.

تي���ة عن طريق الحوا�ّس الظاهرة،  - منه���ا: �إدراك المح�وس�سات الخارجيّة، الم�شتركة الآ

م���ع ما يحيط بها م���ن ملاب�سات و�أحوال، ومع م���ا بينها من علائق ال����شكل والمقدار والعدد 

والحركة وال�سكون... �إلخ.

دراك؛ �إذ للاو��� الح�ّس  ّ���ق الإ دراك، �أو بعب���ارة �أخ���رى ال�شعو���ر بتحق - ومنه���ا: �إدراك الإ
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ن�سان �أن يتثبّت من نف�سه حن�ي� يكون في حالة ر�ؤيةٍ �أو �سماعٍ �أنّه راءٍ �أو  الم�ر�ت�شك لما �أمكن للإ

نّها لا تدرك ذاتها، �أو لا تنعك�س على نف�سها،  �سامعٌ. فالحوا�ّس وحدها لا تمنح هذا ال�شعور؛ لأ

نّ �أفع���ال الحوا�ّس غر�ي� مو�وضعاتها. فالعين تب�صر مو�وضعها، الذي هو ال�شكل �أو اللون �أو  لأ

دراك �أو الم�شاهدة. فا�ل� بدّ حينئذٍ من �أن ينبعث  المق���دار، لكنّه���ا لا تب�صر فعلها الذي هو الإ

�شعوري ب�إدراكي، من مكان �آخر، هو الح�ّس الم�شترك الذي تنتهي �إليه جميع المح�وس�سات.

ر بوا�سطتها الم�شا�ؤون الم�سلمون المعرفة  ّ���ة، التي ف�سَّ وعل���ى �أيّ حال فنظريّة القوى النف�سي

ّ���ة بامتي���از، كان للم�سلمين ف�ضل �شرحه���ا وتو�ضيحها،  ّ���ة �أر�سطي ���ّسي، نظري دراك الح� �أو الإ

وا�ستخلا�ص �أبعادها، و�إ�ضافة عنا�صر �إليها تكمّلها.

ولقد ن��شأت هذه النظريّة -في ما يظهر- في محاولة لتبرير العلاقة بين النف�س التي يعتقد 

بتجرّده���ا وب�ساطتها ووحدتها، وبين م���ا ي�صدر عنها من �أفعالٍ متع���دّدة مختلفة ومتباينة، 

ولت�أكيد �أنّ العلاقة بين النف�س وبين �أفعالها ت�شبه علاقة الت�أثير المتبادل، فالنف�س من خلال 

ّ���ة بمتعلّقاتها،  ه���ذه العلاق���ة تت�أثّر بقواها فتهت���زّ مثلًا عند تعلّق القو���ى الغ�ضبيّة �أو ال�شهوي

وت�ؤثّر في قواها عندما ينعك�س �شعورها عليها فتهتزّ، كما لو ا�ست�شعرت في نف�سك جانب الله، 

)41(
وفكّرت في جبروته، فيق�شعرّ جلدُك ويقف �شعرك، ح�سب تعبير ابن �سينا.

فع���ال المختلفة  لك���ن ما المانع م���ن �أن ت�صدر ع���ن النف�س الواح���دة الب�سيطة كلّ هذه الأ

المتنّوعة؟ ولم نحتاج من �أجل تبرير مثل هذه العلاقة �إلى و�سيط كالقوى النف�سيّة مثلًا؟ هنا 

ا�ؤون �أنف�سهم �أمام مبد�أ �أر�سطيّ را�سخ، مفاده �أنّ الواحد لا ي�صدر عنه �إلا الواحد،  يجد الم�ّش

ف����إذا كانت هويّة النف�س ب�سيطة، و�أمراً واحداً لا تركّب فيه ولا تعدّد، فكيف ت�صدر عنه �إذن 

مبا�شرة كلّ �أفاعيلها، على ما بينها من �ضروب الاختلاف والتعار�ض؟ ثمّ �إنّ النف�س لو كانت 

دراك - وجب �أن يقت�صر ت�أثيرها في �صدور فعل واحد  فعالها - ومنها الإ هي المبد�أ المبا�شر لأ

ر �صدور �أفعال �أخرى كثيرة عنها في وقت واحد بعينه؟ عنها بعينه. فكيف نف�ّس

ّ���ة لتقوم ب���دور الو�سي���ط بين النف�س��� الواحدة،  دراكي م���ن هن���ا، ن�����شأت فكرة القو���ى الإ

ومدركاتها الكثيرة المتنّوعة، الظاهرة والباطنة.

 في وجه نظريّة القو���ى النف�سيّة، التي ترتكز 
)42(

و�أوّل م���ا يثر�ي�ه �أبو البركات البغ���دادي،

ائية، هو ال����ضرورة التي تحتّم علينا الانتهاء �إلى مثل  دراك في الفل�سفة الم�ّش �إليه���ا نظريّة الإ

ر المنطقي ال���ذي يوجب علينا ح�صره���ا في خم�س لا تزيد  ه���ذا العدد المحدّد للقو���ى، والمّبر



المحجة )العدد الثامن ع�شر(

191   

عليه���ا ولا تنق�ص���. والذي ي���راه �أن لي�س ثمّة من داعٍ للاقت�صار على مث���ل هذا العدد، ولي�س 

هناك تبرير منطق���يّ يوجبها ويقت�ضيها. ولم يقدّم الم�شا�ؤون -ح�سب نظره - حجّة �صريحة 

�أو م�ضم���رة على ذلك، ولا دليلًا معتبراً ي�ؤيّد دعواهم، وي�شهد لها ويدلّل على �صوابها، فمن 

الممك���ن �أن نزي���د هذا العدد �أو �أن ننق�ص من���ه بلا �أدنى التبا�س �أو �إ����شكال، ومن الممكن �أن 

فاعيل، وتكون وا�سطة بين النف�س  ة عنها ت�صدر الأ نجعل في كلّ ع�ضلة من ع�ضلات ج�سمنا قّو

)43(
وبين العالم.

ولي�س��� هناك ح�سب �أبي البركات من معنى لمقابل���ة الحوا�س الباطنة �أو القوى بالحوا�س 

ولى خم�ساً كذلك؟  خيرة خم�ساً ح����سب الا�صطلاح، فلمَ تكو���ن الأ الظاه���رة، ف����إذا كانت الأ

ائن�ي� �أنف�سهم تردّدوا في �أمر الحوا�س الظاهرة م���ن غير �أن ي�ستقرّ ر�أيهم فيها  عل���ى �أنّ الم�ّش

ة واحدة، بل هي �أ�شبه بجن�س  ة اللم�س لي�ست قّو على حال. فابن �سينا، مثلًا، افتر�ض �أنّ حا�ّس

ة تحكم في الت�ضادّ الذي يوجد بين الحارّ والبارد، و�أخرى بين الياب�س  ربع قوى مختلفة، قّو لأ

)44(
مل�س. والرطب، وثالثة بين ال�صلب واللين، ورابعة بين الخ�شن والأ

وينق���ل �أبو الر�ب�كات هذا الن�ّص عن ابن �سينا، ثم يعقّب علي���ه بالقول: �إنّه لَم لْم يجعلوا 

للذوق قوى عدة كذلك، واحدة تفرّق بين الحلو والمر، و�أخرى بين الحام�ض والحريف.

ومثل هذا الكلام من الممكن �أن يجري في كلّ الحوا�س الظاهرة بلا ا�ستثناء. فتردّد ابن 

�سين���ا �إذن كا�شف عن �أنّ ح�صر الحوا�س الظاهرة في خم�س هو مجرّد ا�صطلاح، ولا يوجب 

)45(
ذلك �أن تكون حوا�س الباطن خم�ساً كذلك على طبقها.

وكما تردّد ابن �سينا في �أمر الحوا�س الظاهر، تردّد في �أمر حوا�س الباطن، فاحتار في �أنّ 

تان، ثم يطالعنا في ن�ّص من ال�شفاء يح�سم فيه تردّده،  ة واحدة �أو قّو الحافظ���ة والمتذكّرة قّو

ة الوهميّة هي  ة واحدة ذات وظائف متع���دّدة فيقول: »وي�شبه �أن تكون القّو��� ليخت���ار �أنّها قّو���

بعينه���ا، المتفكّرة والمتخيّلة والمتذكّرة، وه���ي بعينها الحاكمة، فتكون بذلك حاكمة بحركاتها 

و�أفعالها، متخيّلة ومتفكّرة، متفكّرة بما تعمل من ال�صور والمعاني، ومتذكّرة بما ينتهي  �إليه 

)46(
ة خزانتها.« عملها. و�أمّا الحافظة فهي قّو

ولا يكتف���ي �أبو��� الر�ب�كات ببيان ف�ساد حَ�صر القو���ى النف�سيّة في خم�س��� - من جهة عدم 

ائين �أنف�سهم ا�ضطربو���ا في كيفيّة بيانها بعد ح�صرها - بل  نّ الم�ّش قي���ام دلي���ل على ذلك؛ ولأ

�سا�س الذي قامت عليه القوى م���ن �أ�سا�سه، وهو القول ب�أنّ الواحد لا  هو��� يح���اول �أن يهدم الأ
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ي�ص���در عنه �إلا واحد، مفتر�ضاً �أنّه مبد�أ زائ���ف لا يقوم على �أيّ �سند منطقيّ من جهة، وهو 

ّ���ة التي ن��شأت حول  �شكالي نّ نف�س الإ ائية نف�سها م���ن جهة �أخرى؛ لأ منقو����ض بالمقايي�س��� الم�ّش

ة  علاقة النف�س ب�أفعالها ا�ستناداً �إلى هذا المبد�أ تبقى قائمة. وتنبثق من جديد، ذلك �أنّ القّو

النف�سيّة �أمرٌ ب�سيط ووحدانّي الذات فكيف تتكثّر �أفعالها كذلك؟

�سا�س؟ �إذ الواحد �إمّا واحد بالجن�س، و�إمّا  ث���مّ �إنّه ما الم���راد من الواحد في هذا المبد�أ الأ

واحد بالنوع، و�إمّا واحد بالعدد.

وح�سب هذا المبد�أ يلزم �أن يكون الواحد بالجن�س لا ي�صدر عنه �إلا واحد بالجن�س، وعن 

الواح���د بالنو���ع �إلا واحدٌ بالنوع، وعن الواح���د بالعدد �إلا واحد بالع���دد. ويلزم من ذلك �أن 

ر لها �إلا �أن تفعل فعاً�ل� واحداً فقط ثم تبطل  ة النف�سيّة الواح���دة بالعدد لا يت�صّو تكو���ن القّو

ة نف�سيّة هي  نّ المبد�أ هن���ا يلزمنا ب�أن لا ي�صدر عن الواحد �إلا الواح���د. وكلّ قّو بع���د ذلك، لأ

 وعليه 
)47(

واحدة بالعدد لا ريب، فكيف �إذن �صدرت عنها �أفعال متعدّدة لا تقع تحت ح�صر؟

فلي�س��� من ال����ضروري �أن تن��شأ كثرة في القوى ب�سبب كثرة ما ي�ص���در عنها من �أفعال و�آثار. 

ثار الكثيرة  ة واحدة بالعدد، فلت�صدر الآ فعال الكثيرة بالعدد عن قّو و�إذا �أمكن �أن ت�صدر الأ

ثار عن  فعال والآ ة واحدة لا تكثّر فيه���ا لا بنوع ولا بعدد، ولت�صدر كلّ ه���ذه الأ بالنو���ع ع���ن قّو

ط قوى بينها وبين �آثاره���ا، وعليه فلي�س ها هنا �إلا  النف�س��� مبا����شرة من غير حاجة �إلى تو�ّس

)48(
ط بينها وبين �آلاتها. ية دون قوى باطنة تتو�ّس النف�س و�آلاتها من القوى الح�ّس

دراكيّة، ليفتح المجال  �سا�سَ الذي قامت عليه فكرة القوى الإ وهكذا ي�سقط �أبو البركات الأ

دراكيّة،  ية الإ لات الح�ّس ط فيها �إلا الآ �أم���ام علاقة مبا�شرة بين النف�س وعالم الواقع، لا تتو�ّس

من غير �أن يخلّ ذلك بوحدة النف�س وب�ساطتها، كما �وسف ي�أتي في ما بعد.

فالنف�س��� �إذن حا�ضرة �أم���ام �أفعالها ب�شكل دائم، ولها معها علائ���ق �شعوريّة، ت�ستوي في 

دراكيّة، لكنّ �شعورها ب�أفعاله���ا الطبيعيّة �شعور م�ضمر  ذل���ك �أفعالها الطبيعيّة و�أفعاله���ا الإ

ّ���ة متفاوت بين مدرك ومدرك. فثمّة عور  دراكي غر�ي� وا�ضح ولا متميّز، و�شعورها ب�أفعالها الإ

للنف�س ب�أفعالها ن�ستثبت فيه الم�شعور به وندركه في تميّز وو�وضح، و�شعور �أ�ضعف من ال�سابق، 

دراك يمرّ  ّ���ز ولا و�وضح. و�سبب تفاوت هذين ال�شعوري���ن، هو �أنّ الإ بحي���ث لا يتحقّق فيه تمي

عر�ب� مراحل مح���دّدة، ف�أوّل ما يُ�ستثبت ال�شيء بالملاحظة، ثم يحفظ بعدها، ثم يتذكّر عند 

دراكيّة، �أما �أفعالها الطبيعيّة  دراك بهذا الترتيب لا يكاد يبلغ �إلا �أفعال النف�س الإ الحكم. والإ

فعال  كالجذب والم�سك.. واله�ضم �إلخ، فلا ت�ستثبته النف�س في تميّز وو�وضح، ذلك �أنّ هذه الأ
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ا تجري عل���ى نهج الاتّ�صال الم�ستم���رّ، فهي على وتيرة دائم���ة واحدة، �وساء في  خر�ي�ة �إّمن الأ

حركاته���ا �أو �أماكنه���ا، وال�شيء الذي لا تفاوت في حركته ولا تتغحيّ�ّر حركته ب�سرعة �أو ببطء، 

ولا ينتقل من حدّ الحركة �إلى حدّ ال�سكون �أو بالعك�س، لا نعثر فيه �إلا على ا�ستمرار متجان�س 

مر  ّ���ة يت�شابه الأ ّ���ز �أو اختلاف. ومن ثم نح���اء مت�شاب���ه الح���دود، بحيث لا يلاحظ فيه تمي الأ

���ّمنا تفعل مثله عن �شعور،  دراك، وت�ستوي حياله �أنح���ا�ؤه و�أرجا�ؤه... مع �أنّ النف�س �إ عل���ى الإ

فعال الطبيعيّة يجري في بع�ض  لكنّه �شعور غير وا�ضح ولا متميّز. ومثل هذا الذي يجري في الأ

نحاء، ف�أنت »لا ت�شعر -  ّ���ة، التي لا نعثر فيها �إلا على ا�ستمرار متجان�س��� الأ دراكي فع���ال الإ الأ

ه، ما لم تكن في حركته وقفة،  َ ما تت�شابَه حالاتُه وي�ستمرّ تغيّر مثلًا - بب�صرك ولا تعرف تغيّر

�أو طف���رة، �أو �سرع���ة، �أو ب���طء، وت�ستثبت منه ح���الًا �سبقت في ذهن���ك فتقابلها بحال �أخرى 

مخالف���ة لها وتدركها فيه، ف�إنّ ال�شم�س في حركتها لا ي�شع���ر بها من ا�ستمر على م�شاهدتها 

وت�أمّله���ا، حتى ي�ستثبت مو�ضع���اً معيّناً مّما يدرك فيه حركتها، فيحفظ���ه ويتذكره بعد مدّة 

تمتد، وم�سافة طويلة تنقطع، يقي�س فيها بين المو�ضعين فيجد الفرق بينهما، وي�شعر بالحركة 

دراكات   ف�شعورنا �إذن بمثل هذه الإ
)49(

خر �شعوراً معقلًاو لا مح�وس����ساً.« م���ن �أحدهما �إلى الآ

�شعو���ر غر�ي� متميّز ولا وا�ضح، مثله مثل �شعورن���ا ب�أفعالنا الطبيعيّة، وبالت���الي ي�ستح�سن �أبو 

الر�ب�كات ت�سميته بال�شعور العقل���يّ �أو النف�سيّ، في قبال �شعور النف�س��� الوا�ضح الذي ي�سمّيه 

ن�سان يُعطى قدراً من �ألم �شديد في �صورة �شديدة  ي. ويمثّل للفرق بينهما بالإ بال�شعو���ر الح�ّس

لم  البطء، وعلى حدود �شديدة التدرّج، فلا ي�شعر ب�ألمه حينئذٍ، في حين �أنّ نف�س المقدار من الأ

)50(
لو باغته جملة ل�شعر به �شعوراً وا�ضحاً متميّزاً، �أعني �شعوراً ح�سياً. 

ره الم�شا�ؤون من و�سائط بين  ولق���د اتّ����ضح من كلّ ما مرّ �أنّ �أبا البركات لا يرت�ضي م���ا قرَّ

دراك وفاعله وم�صدره،  دراك، فالنف�س عنده هي �أ�صل الإ النف�س��� وبين �أفعاله���ا في عمليّة الإ

ية، �أعني الحوا�ّس الظاهرة،  وهي تلتق���ي بالمو�وضع المدرَك التقاء مبا�شراً عبر �آلاته���ا الح�ّس

الت���ي ه���ي مجرّد حوامل و�أدوات، تدرِك بها النف�س مدرَكاته���ا، من غير �أن يكون لها �أيّ دور 

�إدراكيّ �إيجابيّ.

ره  ثبات نظريّت���ه هو ال�شعور الذاتيّ وهو��� �شيء قرَّ و�أوّل م���ا ي�ستم����سك به �أبو��� البركات لإ

راء من فا�سدها -كما مرَّ معنا �سابقاً-  ج���زءاً من منهجه الذي يعتمده ليميّز به �صحي���ح الآ

ذل���ك �أنّنا ن�شعر في نفو�سن���ا �شعوراً محقّقاً لا ي�وشبه تردّد، ب����أنّ الواحد منّا هو الذي يب�صر 

وي�سم���ع ويفكّر وي�شته���ي ويكره وير�ضى...�إلخ، و�أنّه هو بذاته الواح���دة التي لا تعدّد فيها ولا 
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انق����سام وراء كلّ ما ي�صدر عن���ه من �أفعال و�آثار وما يلاب�سه من �أحوال. وهو �إذ يدرك ذلك 

ب�شعو���ر ذاتيّ وا�ضح، ف�إنّه ي�شعر كذلك ب����أنّ ذاته هذه لا تنق�سم ولا تتغيّر ولا تختلف، حينما 

يح�صل ذلك كلّه في �أفعالها و�آثارها و�أحوالها. فالذات واحدة. وهي بالرغم من تغيّر �آثارها 

)51(
، ولا تلحقها كثرة، ولا ي�صيبها تعدّد. واختلافها وتعدّدها، لا يعتريها تغيّر

دراك، لا دور لها �إلا كونها �آلة،  م���ر هنا يدور �إذن؛ بين نف�س مدرِكة و�آل���ة �أو محلّ للإ فالأ

لات  دراك فاعل، وكلّ امرئ لو خلّي و�شعوره الداخليّ لا ي�شعر ب�أنّ في الآ فالعين مثلًا محلّ للإ

ب�ص���ار في �آلة هي العين  دراك، ب���ل ي�شعر ب�أنّ ذاته ه���ي الفاعلة للإ ه���ذه قو���ى تفعل فيها الإ

مثاً�ل� وللذوق في �آلة هي الل�سان، »فيكون البا�صر الذي �أعرفه و�أ�شعر به هو �أنا، �أعني نف�سي 

الت���ي ه���ي ذاتي وهويّتي، وم���ا �وساها �إمّا حام���ل �أو مو�صل، كالعين وال���روح )يعني الحياة( 

ة با�ص���رة، ف�إّين لا �أنتف���ع ب�إب�صارها، بل بقبولها  الت���ي فيها، ولي�ست ه���ذه الروح المو�صلة قّو

)52(
وات�صالها.«

دراك وو�ضع النف�س  ّ���ة الإ طة بن�ي� النف�س و�آلاتها الخارجيّة في عملي و�إلغ���اء القوى المتو�ّس

ائين خلاف���اً بعيداً  مبا����شرة �أم���ام مدركاتها، يجع���ل الخلاف بين �أب���ي البركات وبن�ي� الم�ّش

دراك فح�سب، بل كذلك في �صورة ح�صو���ل المدرَكات كذلك. ف�إذا  وجذري���اً، لا في طبيع���ة الإ

ية الباطنة والفاعلة،  ائين عبر قواها الح�ّس ا ت�صل �إلى مدركاتها عن���د الم�ّش كان���ت النف�س �إّمن

ف�إنّها عند �أبي البركات تلتقي بمدرَكاتها من غير و�سائط فاعلة �أو قوى مدركة، ولا يبقى ها 

لات القابلة. هنا �إلا الآ

دراك؛ �إذ  ّ���ب على هذا الخلاف افتراقٌ لا ريب فيه، بن�ي� الفل�سفتين حول طبيعة الإ ويترت

ف���ه ابن �سينا فيقول: »�إدراك ال�شيء هو �أن تكو���ن حقيقته متمثلة عند المدرك ي�شاهدها  يعرِّ

دراك هو قبول المدرِك ل�صورة المدرَك، ومثل هذا القبول   وهذا معناه �أنّ الإ
)53(

بما به يدرك.«

ي، وقد يكون قبلًاو ل�صور  دراك الح�ّس ، وهو الإ قد يكون قبلًاو ل�صور المح�وس�سات في الحوا�ّس

دراك �أو الح�وضر بانطباع  دراك العقليّ. ويتحقّق مثل ه���ذا الإ المعقلاو���ت في العقل، وهو��� الإ

ال�صو���ر في القوى المدرِكة، التي ه���ي الحوا�ّس الباطنة �أو الظاه���رة. والنف�س تدرك ذلك �أو 

تعرفه حين ت�ست�شرف هذه القوى، وت�ستطلع ما فيها من �صور ومُثُل.

دراك عند �أبي البركات لي�س انطباعاً ل�صو���رة المدرَك في القوى المدرِكة، بل هو  لك���نّ الإ

)54(
�إ�ضافة لل�شيء المدرِك �أولًا وبالذات �إلى ال�شيء المدرَك.
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ة مدرِكة �أو  م���ر �إذاً، �أمرَ �صورٍ ترحل عن �أ�شيائه���ا �أو مو�وضعاتها لتنطبع في قّو فلي�س��� الأ

وّل  مر هنا يدور بين مدرِك ومدرَك، وحالة ثالثة بين هذين، تن��شأ حين يتّجه الأ ة، بل الأ حا�ّس

لًاّ �إلى الم���درِك �أعني �إلى النف�س،  دراك، وهي حالة ترجع �أو �إلى الث���اني، وهي ما ي�سمّى ب���الإ

دراك وح�صول���ه، و�إلا كانت النف�س  دراك مع���اً غير كافٍ لانبثاق معن���ى الإ فوجو���د طرفي الإ

ّ���ة تدرك كلّ موجود، ولا يعزب عنها حال من �أحو���ال الموجودات على الإطلاق، فلا  ن�ساني الإ

�شياء. و�إذا كانت  �ضافيّة بن�ي� النف�س وبين الأ ب���دّ �إذن م���ن وجود �أمرٍ ثالث هو هذه الحالة الإ

دراك لا يكون �إلا بين طرفين  �ضاف���ة تق�ضي بال�ضرورة بوجود م�ضاف وم�ضاف �إلي���ه، فالإ الإ

)55(
موجودين، ومن ثمّ يغدو القول ب�إدراك المعدومات عبثاً مح�ضاً لا طائل تحته.

�ضافيّة هذه بين النف�س ومدركاتها، حين تلفت الحوا�س الظاهرة النف�س  وتن��شأ الحالة الإ

عيان من �أ�شياء ووقائع و�أحوال. فثمة �إذن علاقة حميمة بين  �إلى �شيء مما يزخر به عالم الأ

ة  مر الذي ينتج عنه دائماً ن�وشء حالات �إ�ضافيّة متكثّر ن����شاط النف�س وبين هذه الحوا�س، الأ

بين النف�س ومدركاتها.

�إذن يرف�ض �أبو البركات كلّ القوى النف�سيّة التي جعل لها الم�شا�ؤون فعلًا م�ؤثراً في �صميم 

مر بين النف�س من جهةٍ ومدركاتها من جهةٍ �أخرى. �أمّا الحوا�ّس  دراك، ويح�صر الأ عمليّة الإ

دراك. الظاهرة، فلي�ست �وسى �أدوات �أو حوامل للإ

و�إذا كانت ق�ضيّة الاعتبارات المادية التي تحيط بالمدرَك فتمنع النف�س - لتجرّدها-   من 

دراك  �أن تن���ال المو�وضع���ات الخارجيّة ب����شكل مبا�شر، �شكّلت حجر عثرة في بن���اء نظريّة الإ

نّ ال�صورة  ائين، ف�إنّه���ا تكاد هنا في نظريّة �أبي البركات تختفي اختف���اء مطلقاً؛ لأ عن���د الم�ّش

ية الموجودة في الخ���ارج، �أو فقل للمو�وضع  خر لل�صو���رة الح�ّس المدرك���ة ها هن���ا هي الوجه الآ

�شكال الذي تثيره طبيعتها المادية  الخارجيّ، ومعنى ذلك �أنّها لي�ست مح�وس�سة حتّى ين��شأ الإ

ية، بل هي �صورة معقولة. وهي بمعقوليّتها تح�صل في النف�س مبا�شرة دون  وملاب�ساتها الح�ّس

ية، تتدرّج فيها من الح�ّس �إلى العقل كما ترى النظريّة  �أن تم���رّ عر�ب� �سل�سلة من القوى الح�ّس

دراك العقليّ - فعالم النف�س��� حينئذٍ هو عالم  ائي���ة -كم���ا �سي�أتي عند الحديث عل���ى الإ الم�ّش

ال�صو���ر، وهو��� بريء من المادّة وملاب�ساتها، فلا عجب حينئ���ذٍ، �إذا ما نظرنا �إلى الجبل، �أن 

ترت����سم في �أنف�سن���ا �صورة هذا الجبل بكلّ ما تحكيه �أو تعك�سه م���ن �أبعاد و�أحجام ومقادير. 

فال�صو���رة لي�ست هي ال���ذات المادّية للجبل ولا هي �شبح مادّي يرحل عنه وينطبع في النف�س، 

�شياء، وهو عالم ت�سقط فيه الاعتبارات  ب���ل انعكا�س عقليٌّ تقوم به النف�س حين تكون �أمام الأ
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ي���ة والمادّية، فلا ح���رج �أن تتكاثر ال�صور وتتعاظم. فالنف�س �إذن تدرك ال�شيء في ذاته  الح�ّس

�شياء في �أو�ضاعها  على ما هو عليه من جهة ومقدار وم�سافة ومكان، لا �صوراً منتزعة من الأ

ن مّما ي�شعر به  اً عن ذلك: »ويبقى الذي لا �شكّ فيه الآ وملاب�ساتها. يقول �أبو البركات معبّر

ن�سان نف�سُه التي هي ذاته التي  ن����سان، وما �أو�ضحته الم�شاه���دة والبيان، �أنّ المب�صر من الإ الإ

ذن،  ي�شع���ر بها �شعوراً لا يرتاب ب���ه �أنّها هي التي �أب�صرت، ولكن بالعن�ي�، و�سمعت، لكن بالأ

ويتحقّق �أنّه هو الرائي لا غيره، وال�سامع لا غيره، ولي�س الرائي فيه غير ال�سامع، مع �أنّه يرى 

)56(
ال�شيء في مكانه وعلى مقداره لا مثاله في داخل دماغه.«

دراك العقليّ  ي، فما هو ح���ال الإ دراك الح�ّس و�إذا كان ه���ذا هو تف�سير �أب���ي البركات للإ

لة لا يت����سع لها المقام، ولعلن���ا نوفق �إلى متابعة  عن���ده؟؟ وهو��� �أمر يحت���اج �إلى معالجة مف�صّ

البحث في محل �آخر.
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