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مقدّمة ال�سل�سلة

التراث  كتب  �إ�صدار  »�إعادة  عليه  �أُطلِق  الذي  الم�شروع  هذا  فكرة  �إن 
/ التا�سع ع�شر  ِ الإ�سلامي الحديث في القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريَّيْن
«، قد نبعت من الر�ؤية التي تتبناها مكتبة الإ�سكندرية ب�ش�أن  والع�شرين الميلادِيَّيْن
المعرفة،  مجلاات  مختلف  في  والعلمي  الفكري  التراث  على  المحافظة  �ضرورة 
بين  التوا�صل  لأهمية  ت�أكيدًا  المتعاقبة  للأجيال  التراث  هذا  نقل  في  والم�ساهمة 
�أجيال الأمة عبر تاريخها الح�اضري؛ �إذ �إن الإنتاج الثقافي - لا �شكَّ - تراكمي، 
و�إن الإبداع ينبت في الأر�ض الخ�صبة بعطاء ال�سابقين، و�إن التجديد الفعال لا 
يتم �إلا مع الت�أ�صيل. و�ضمان هذا التوا�صل يعتبر من �أهم وظائف المكتبة التي 

ا�ضطلعت بها، منذ ن�ش�أتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة.

غير  �سائد  انطباع  وجود  هو  القرنين  هذين  لاختيار  الرئي�سي  وال�سبب 
�صحيح؛ وهو �أن الإ�سهامات الكبيرة التي قام بها المفكرون والعلماء الم�سلمون قد 
توقفت عند فترات تاريخية قديمة، ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموثقة ت�شير �إلى 
غير ذلك، وت�ؤكد �أن عطاء المفكرين الم�سلمين في الفكر النه�ضوي التنويري - و�إن 
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مر بمدٍّ وجزر - �إنما هو توا�صل عبر الأحقاب الزمنية المختلفة، بما في ذلك الحقبة 
الحديثة والمعا�صرة التي ت�شمل القرنين الأخيرين. 

يهدف هذا الم�شروع - فيما يهدف - �إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة، 
ت�ضم مختارات من �أهم الأعمال الفكرية لرواد الإ�صلاح والتجديد الإ�سلامي 
المختارات  هذه  لإتاحة  ت�سعى  �إذ  والمكتبة  المذكورَيْن.  الهجريَّيْن  القرنين  خلال 
على �أو�سع نطاق ممكن، عبر �إعادة �إ�صدارها في طبعة ورقية جديدة، وعبر الن�شر 
الإلكتروني �أي�ضًا على �شبكة المعلومات الدولية )الإنترنت(؛ ف�إنها ت�ستهدف في 

المقام الأول �إتاحة هذه المختارات لل�شباب وللأجيال الجديدة ب�صفة خا�صة. 

منهجية  وفق  المتميزين،  الباحثين  �أحد  �أعده  تقديٌم  كتاب  كلَّ  وي�سبق 
من�ضبطة، جمعت بين التعريف ب�أولئك الرواد واجتهاداتهم من جهة، والتعريف 
من جهة  الاجتهادات  تلك  فيه  ظهرت  الذي  الاجتماعي  التاريخي/  بال�سياق 
�أ�سا�سًا على  �أخرى؛ بما كان فيه من تحديات وق�اضيا نه�ضوية كبرى، مع الت�أكيد 
�أعلى  �آراء الم�ؤلف واجتهاداته والأ�صداء التي تركها الكتاب. وللت�أكد من توافر 
معايير الدقة، ف�إن التقديمات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها لجنة من 
مناق�اشت م�ستفي�ضة، وحوارات علمية  بعد  المتخ�ص�صين، وذلك  الأ�ساتذة  كبار 
ر�صينة، ا�ستغرقت جل�سات متتالية لكل تقديم، �اشرك فيها كاتب التقديم ونظرا�ؤه 
الباحثين الذين �اشركوا في هذا الم�شروع الكبير. كما قامت مجموعة  من فريق 
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من المتخ�ص�صين على تدقيق ن�صو�ص الكتب ومراجعتها بما يوافق الطبعة الأ�صلية 
للكتاب.

هذا، وتقوم المكتبة �أي�ضًا - في �إطار هذا الم�شروع - بترجمة تلك المختارات 
�إلى الإنجليزية ثم الفرن�سية؛ م�ستهدفة �أبناء الم�سلمين الناطقين بغير العربية، كما 
�أنحاء  الر�أي في مختلف  البحث والجامعات وم�ؤ�س�سات �صناعة  �ستتيحها لمراكز 
العالم. وت�أمل المكتبة �أن ي�ساعد ذلك على تنقية �صورة الإ�سلام من الت�شويهات 
التي يل�صقها البع�ض به زورًا وبهتاناً، وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي 

هم بها الم�سلمون في جملتهم، خا�صة من قِبَل الجهات المناوئة في الغرب. يُتَّ

الإ�سلامي  الفكر  والإ�صلاح في  التنوير  رواد  كتابات  كبيًرا من  ق�سمًا  �إن 
خلال القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريين، لا يزال بعيدًا عن الأ�ضواء، 
ومن ثم لا يزال محدود الت�أثير في مواجهة الم�شكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
�أ�سباب  النه�ضوي الإ�سلامي �سببًا من  الق�سم من التراث  وربما كان غياب هذا 
تكرار الأ�سئلة نف�سها التي �سبق �أن �أجاب عنها �أولئك الرواد في �سياق واقعهم 
الأزمات  تفاقم  �أ�سباب  من  �سببًا  �أي�ضًا  الغياب  هذا  كان  وربما  عا�صروه.  الذي 
الفكرية والعقائدية التي يتعر�ض لها �أبن�اؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإ�سلامية وخارجها. ويكفي �أن ن�شير �إلى �أن �أعمال �أمثال: محمد عبده، 
والأفغاني، والكواكبي، ومحمد �إقبال، وخير الدين التون�سي، و�سعيد النور�سي، 
ل الفا�سي، والطاهر ابن عا�شور، وم�صطفى المراغي، ومحمود  ومالك بن نبي، وعلاَّ
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 �شلتوت، وعلي �شريعتي، وعلي عزت بيجوفت�ش، و�أحمد جودت با�اش - وغيرهم - 
لا تزال بمن�أًى عن �أيدي الأجيال الجديدة من ال�شباب في �أغلبية البلدان العربية 
�أو  �أوروبية  مجتمعات  في  يعي�ش  الذي  الم�سلم  ال�شباب  عن  ف�ضلًا  والإ�سلامية، 
هذه  ترجمة  �أجل  من  م�اضعفًا  عبئًا  المكتبة  على  يلقي  الذي  الأمر  �أمريكية؛ 
ا  )ورقيًّ عليها  الح�صول  وتي�سير  بالعربية  ن�شرها  �إعادة  فقط  ولي�س  الأعمال، 

ا(. و�إلكترونيًّ

والإبداع،  والتجديد،  الإحياء،  بين  للجمع  ي�سعى  الم�شروع  هذا  �إن 
والتوا�صل مع الآخر. ولي�س اهتمامنا بهذا التراث �إ�اشرة �إلى رف�ض الجديد الوافد 
علينا، بل علينا �أن نتفاعل معه، ونختار منه ما ينا�سبنا، فتزداد حياتنا الثقافية ثراءً، 
والوافد،  الموروث  بين  والجديد،  القديم  بين  البناء  التفاعل  بهذا  �أفكارنا  وتتجدد 
الم�شترك،  الإن�ساني  التراث  �إ�سهامًا في  الجديد،  الجديدة عطاءها  الأجيال  فتنتج 

بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

العلم  لطلاب  وثرية  �أ�صيلة  معرفية  م�اصدر  �إتاحة  في  ن�سهم  �أن  هو  و�أملنا 
والثقافة داخل �أوطاننا وخارجها، و�أن ت�ستنه�ض هذه الإ�سهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعي�شها الأمة؛ م�ستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي �سار عليه �أولئك الرواد الذين عا�شوا خلال القرنين 
الهجريين الأخيرين، وتفاعلوا مع ق�اضيا �أمتهم، وبذلوا ق�اصرى جهدهم واجتهدوا 

في تقديم الإجابات عن تحديات ع�صرهم من �أجل نه�ضتها وتقدمها. 
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مكتبة  في  م�سئولياتنا  �أولى  ومن  مهماتنا  �أوجب  من  �أن  وجدنا  لقد 
وفي  م�صر،  ال�شباب في  من  الجديدة  الأجيال  توعية  في  ن�سهم  �أن  الإ�سكندرية، 
غيرها من البلدان العربية والإ�سلامية، وغيرهم من ال�شباب الم�سلم في البلاد غير 
الإ�سلامية  بالعطاء الح�اضري للعلماء الم�سلمين في الع�صر الحديث، خلال القرنين 
خ الانطباع ال�سائد الخاطئ، الذي  الم�اشر �إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يتر�سَّ
�سبق �أن �أ�شرنا �إليه؛ فلي�س �صحيحًا �أن جهود العطاء الح�اضري والإبداع الفكري 
للم�سلمين قد توقفت عند فترات زمنية م�ضت عليها عدة قرون، وال�صحيح هو 
�أنهم �أ�اضفوا الجديد في زمانهم، والمفيد لأمتهم وللإن�سانية من �أجل التقدم والحث 

على ال�سعي لتح�سين نوعية الحياة لبني الب�شر جميعًا.

و�إذا كان العلم ح�اصد التفكير و�إعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة، 
ف�إن الكتب هي �آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله النا�س عبر الأجيال وفيما بين 

الأمم.

إسماعيل سراج الدين

مدير مكتبة الإ�سكندرية
والم�شرف العام على الم�شروع



وجهة  عن  بال�ضرورة  تعبِّر  لا  الكتاب  هذا  في  الواردة   الآراء 
م�ؤلفيها. نظر  وجهة  عن  فقط  تعبِّر  �إنما  الإ�سكندرية،  مكتبة  نظر 
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يحتاج الحديث عن الدكتور محمد �إقبال )1294 - 1357ه/ 1877 - 
1938م( �إلى اخت�اص�صيين في اللغات الأردية والفار�سية والإنجليزية، وفي الفل�سفة 
وال�شعر وال�سيا�سة والعقيدة، ليتمكنوا من الإحاطة بجوانب عبقريته؛ حيث �إن �إقبال 
من ال�شخ�صيات التي لاقت اهتمامًا عظيمًا، وكُتب عنها كتابات كثيرة في الع�صر 
الحديث، لي�س على �صعيد العالم الإ�سلامي فح�سب، بل في �شتى �أروقة الثقافة 
 العالمية. يقول عنه ال�شيخ �أبو الح�سن الندوي )1333 - 1420ه/ 1914 - 1999م(: 
»لا �أعرف �شخ�صية ولا مدر�سة فكرية في الع�صر الحديث تناولها الكتاب والم�ؤلفون 
نف�سه،  عن  يتحدث  �إقبال  ونجد  العظيم«.  ال�اشعر  هذا  تناولوا  مثلما  والباحثون 
فيقول: »�إن ج�سدي زهرة من حبة ك�شمير، وقلبي في حرم الحجاز، و�أن�شودتي من 
�شيراز«. هذا التنوع في الأ�صل و الفكر وال�شعور �أوجد هذا الخليط المتنوع الرائع 

من الأفكار و المعرفة عند هذه ال�شخ�صية المتميزة))).

�سمر روحي الفي�صل، �صورة الدكتور محمد �إقبال في الأدبيات العربية، مجلة ديوان العرب، عدد ١٤ ت�شرين  	(((
الأول )�أكتوبر( ٢٠٠٦م.
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حياته

هو �إقبال ابن ال�شيخ نور محمد، كان �أبوه يُكَنَّى بال�شيخ تتهو، �أي ال�شيخ 
]الهند[،  الغربية  البنجاب  مدن  �إحدى  �سيالكوت  وُلِدَ في  بالأنف،  الحلقة  ذي 
في الثالث من ذي القعدة 1294هـ الموافق 9 من ت�شرين �أول نوفمبر 1877م، 
وهو المولود الثاني من الذكور بين �إخوته))). ويعود �أ�صل �إقبال �إلى �أ�سرة برهمية؛ 
حيث كان �أ�سلافه ينتمون �إلى جماعة محترمة من الياندبت في ك�شمير، واعتنق 
�أحد �أجداده الإ�سلام في عهد ال�سلطان زين العابدين باد�اشه )824 - 878هـ/ 
1421 - 1473م( قبل حكم الملك المغولي ال�شهير »�أكبر«. ونزح جد �إقبال �إلى 
�إلى جانب لغته  الفار�سية والعربية  اللغة  �إقبال، ودر�س  ن�ش�أ فيها  �سيالكوت التي 
الأم الأردية. ثم رحل �إلى �أوروبا وح�صل على درجة الدكتوراه في الفل�سفة من 

جامعة ميونخ في �ألمانيا عام )1326هـ/ 1908م())).

�أن ين�شر �صورة �صحيحة عن الإ�سلام،  �أينما حل يحاول  �أوروبا كان  وفي 
وقد �أثر ب�أ�سلوبه البليغ وب�شعره البديع في العديد من ال�شخ�صيات ال�شهيرة، ومنهم 
مو�سوليني)1300 - 1364هـ/ 1883 - 1945م(؛ الذي وجه له دعوة لزيارة 
اها �إقبال فيما بعد، و�ألقى محا�ضرة متميزة في روما، و�ضح فيها  �إيطاليا، والتي لبَّ
الفرق بين كل من الح�اضرة الغربية والح�اضرة الإ�سلامية، و�أو�ضح �أن �سبب ت�أخر 

ا بين الم�ؤرخين، وما ذكرناه من تاريخ هو ما اتفق عليه �أغلبهم. 	�أحدث تاريخ ميلاد �إقبال خلافًا حادًّ (((
	�أحمد معو�ض، العلامة محمد �إقبال:حياته و�آثاره، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، القاهرة، 1980م، �ص9. (((
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الم�سلمين بعد �أن كانوا دائمًا في ال�صدارة هو بعدهم عن �صحيح الدين الإ�سلامي، 
ا في الح�اضرة  وذكّر الح�ضور بعظم الح�اضرة الإ�سلامية التي بقي �أثرها وا�ضحًا جليًّ

الأوروبية الحديثة. 

المعالم  زيارة  على  حر�ص  1932م(  )1351هـ/  عام  لإ�سبانيا  زيارته  وفي 
 الإ�سلامية، وذرف الدمع الغزير �أمام جامع قرطبة، متذكرًا - بم�اشعر �اشعر م�ؤمن - 
�أنه رف�ض الدعوة  بالذكر  ثمانية قرون من الح�اضرة الإ�سلامية العظيمة. والجدير 
الفرن�سية لزيارة م�ستعمراتها في �شمال �أفريقيا، و�أبى �أن ي�صلي في م�سجد باري�س 

مو�ضحًا �أن �صلاته ثمن بخ�س ل�شهداء طرابل�س ال�اشم))).

وقد نالت م�صر �إعجاب العلامة �إقبال، وقام بزيارته الأولى لها وهو في طريقه 
�إلى �إنجلترا عام )1323هـ/ 1905م(. وبعد حوالي �ستة وع�شرين عامًا قام بزيارته 
الثانية لم�صر عام )1350هـ/ 1931م(، وقام بمقابلة العلماء والأدباء ورجال الدولة 
والإ�سكندرية،  القاهرة  بزيارة  وقام  مهيبًا.  ا  ر�سميًّ ا�ستقبلًاا  ا�ستقبل  فيها؛ حيث 
وظل يذكر زيارته هذه �إلى م�صر في مجال�سه حتى �آخر �أيامه))). ومن �أ�شعاره التي 

نظمها في مديح م�صر ما قاله في ديوانه »هَدِيَّة الِحجَاز«: 

و�سِيري وَافيني  الِبيدِ  �أَثِيِريرياحَ  خَفْق  ِيف  النِّيلِ  عُبَابَ 
فَقول عُمرٍ  عَنْ  القَوْلَ  ي  بِالفَقِيِر«)1(وَ�أَدِّ يُعْرَفُ  لْطَانَ  ال�سُّ »كُنِ 

�إقبال )الأعمال الكاملة(، دار ابن كثير، دم�شق، بيروت، 2005م،  �سيد عبد الماجد الغوري، ديوان محمد  	(((
�ص23،24.

حازم محمد �أحمد محفوظ، العلامة �إقبال في م�صر، دار البيان، القاهرة، ط الثانية 2004م، �ص33. 	(((
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وبعد عودة �إقبال �إلى وطنه في �شهر يوليو �سنة )1908م/ 1326هـ(، بعد 
�أن ق�ضى في �أوروبا ثلاث �سنوات لم تغير من �أخلاقه �شيئًا بل �أفادته في التدريب 
على منهج البحث والإلمام بالفل�سفة الغربية. و�شعر �إقبال ب�أنه خُلِق للأدب الرفيع 
وال�شعر البديع، ف�أخذ ينظم ال�شعر، ويخط النثر الذي �اصر فيما بعد كنوزًا توارثتها 
ا، بل كان  الأجيال. وعلى عك�س ال�شعراء والفلا�سفة لم يرتقِ �إقبال برجًا عاجيًّ
وثيق ال�صلة ب�أحداث المجتمع الهندي حتى �أ�صبح رئي�سًا لحزب الع�صبة الإ�سلامية 
في الهند ثم الع�ضو البارز في م�ؤتمر الله �أباد التاريخي عام )1349هـ/ 1930م(، 
حيث نادى ب�ضرورة انف�اصل الم�سلمين عن الهندو�س، ور�أى �ضرورة ت�أ�سي�س دولة 
�إ�سلامية، واقترح لها ا�سم باك�ستان. وتوفي عام )1357هـ/ 1938م( بعد �أن ملأ 
الآفاق ب�شعره البليغ وفل�سفته العالية، وقد غنت له �أم كلثوم �إحدى ق�اصئده، وهي 
�أن ي�سمى  »حديث الروح«. وب�سبب روائعه من ال�شعر ال�صوفي ا�ستحق بجدارة 

»�اشعر الإ�سلام«))).

�إقبال )1294 - 1357هـ/  التي عا�صرها  التاريخية  العام للمرحلة  الإطار 
1877 - 1938م( وتجديد الفكر الديني

الراج  �أو  بالهند البريطانية،  �إقبال كانت بلاده ت�سمى  عندما ولد العلامة 
التي  التاريخية  الحقبة  على  الم�ؤرخون  �أطلقه  �سيا�سي  م�صطلح  وهو  البريطاني، 

عبد الوهاب عزام، محمد �إقبال: �سيرته وفل�سفته و�شعره، مطبوعات باك�ستان، 1954م، �ص30، 31. 	(((
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البريطاني،  للحكم  وميانمار  وبنغلادي�ش  وباك�ستان  الهند  مناطق  فيها  خ�ضعت 
وهي الفترة الممتدة منذ بداية القرن التا�سع ع�شر حتى منت�صف القرن الع�شرين 
الميلادي. وفي اللغة الهندية كلمة »راج« تعني »الحكم«، �أي فترة الحكم البريطاني 
الحكم  وانتهى  واحدة.  دولة  تمثل  الم�ستعمرة  المناطق  كانت  حيث  المنطقة  في 
وقد  1947م(.  �أغ�سط�س   15 هـ/   1366 رم�اضن   28( في  الهند  في  البريطاني 
بد�أ الا�ستعمار البريطاني في �شبه الجزيرة الهندية في عام )1274هـ/ 1858م(. 
وكانت معظم الأرا�ضي التي وقعت في منطقة الهند البريطانية لم تحكم بوا�سطة 
ا،  �أميرية م�ستقلة ا�سميًّ الإمبراطورية البريطانية ب�شكل مبا�شر، بل كانت ولايات 
حُكمت بوا�سطة الماهاراجا والراجا والثاكور، والنواب الذين وقعوا معاهدات مع 
النظام بالحلف الإ�اضفي. وكانت م�ستعمرة  ب�ش�أن �سيادتهم، وعرف هذا  بريطانيا 
عدن جزءًا من الهند البريطانية �أي�ضًا منذ عام )1255هـ/ 1839م(، هذا بالإ�اضفة 
�إلى ميانمار )عرفت �سابقًا با�سم بورما( منذ عام )1303هـ/ 1886م(. ا�ستقلت كلتا 
الم�ستعمرتين عن الإمبراطورية البريطانية في عام )1356هـ/ 1937م(. وحكمت 
- 1316هـ/ 1884- 1898م(،  عامي )1301  بين  البريطانية  ال�صومال  �أر�ض 
و�سنغافورة بين عامي )1234هـ/ 1819م(، و)1284هـ/ 1867م(، كجزء من 
حُكمت  �أنها  �إلا  الهندية،  الجزيرة  �شبه  تقع في  �سريلانكا  �أن  من  بالرغم  الهند. 

مبا�شرة من لندن بخلاف الهند البريطانية ))).

لمزيد من المعلومات عن �أو�اضع الهند ال�سيا�سية والاجتماعية في الفترة التي عا�شها �إقبال انظر: �أحمد معو�ض،  	(((
العلامة محمد �إقبال: حياته و�آثاره، مرجع �سابق، �ص93 - 219.
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ومع هذا الزحف الا�ستعماري على العالم الإ�سلامي في القرن التا�سع ع�شر، 
دخلت العلوم العقدية الإ�سلامية في مرحلة حرجة للغاية، فقد �أحدث الا�ستعمار 
هزة كبيرة عند معظم المفكرين الم�سلمين في العالم المُ�سْتَعْمر، و�أدرك بع�ض كبار 
المفكرين في كل هذه البلدان �أهمية �إعادة التفكير في م�سائل الفكر الديني. وكان 
- 1897م( ومحمد  - 1314ه/ 1838   1254( الأفغاني  الدين  ظهور جمال 
 عبده )1266 - 1323ه/ 1849 - 1905م(، وال�سيد �سيد �أحمد خان )1232 - 
1315ه/ 1817 - 1898م(، ومن بعدهم محمد �إقبال، وغيرهم رد فعل لهذه 
الهزّة ال�اشملة في العالم الإ�سلامي. وكان لإقبال �إنتاج مكثف في فترة �أزمة التاريخ 
الهندي الحديث، ولا�سيما �أزمة الم�سلمين في الهند حيث كانت النخبة الم�سلمة 
قد فقدت ال�سلطة ال�سيا�سية و�أ�صبحت تتناف�س مع النخبة الهندو�سية للح�صول 
على الوظائف الحكومية، ومن ثمّ عانت الأقلية الم�سلمة تحديًا مزدوجًا من طرفين: 
�أحدهما فقدان ال�سلطة، وثانيهما تراجع مركزها ك�أقلية. وكان �إقبال على وعي تام 

بح�سا�سية هذا الو�ضع))).

ولما كان �إقبال مدركًا لذلك كله فقد كان يعلم بما يدور في �أذهان الهندو�س، 
في  ي�سيروا  �أن  يمكن  لا  والهندو�س  الم�سلمين  �أن  ور�أى  نفو�سهم،  في  يجول  وما 
نظرًا  الهندية،  القارة  �شبه  بتق�سيم  �إلا  لن تحل  الم�سلمين  �أزمة  و�أن  واحدة،  قافلة 
للاختلافات البينة بين الم�سلمين والهندو�س، فقام في الم�ؤتمر الذي تر�أَّ�سه للرابطة 
 Asghar Ali Engineer, Iqbal and Reconstruction of Religious Thought in Islam, PUCL 	(((

. Bulletin, June 2004
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الإ�سلامية في )رجب 1349هـ/ دي�سمبر 1930م(، بالإعلان عن وجوب قيام 
دولة خا�صة بالم�سلمين في �شبه القارة الهندية، في الولايات التي ي�سكن فيها �أغلبية 
م�سلمة وهي ال�سند والبنجاب وبلوج�ستان و�إقليم الحدود وك�شمير والبنغال، و�أن 

ت�سمى باك�ستان))).

ور�أى �إقبال في القائد محمد علي جناح رمزًا لطموح كل الم�سلمين في �شبه 
القارة الهندية، والقائد الأوحد الذي ي�ستطيع �أن يقودهم لتحقيق هدفهم المن�شود، 
وهو ت�أ�سي�س دولة خا�صة للم�سلمين؛ كي يتمكنوا من �إقامة �شعائر دينهم في حرية 
تامة. �أخذ محمد علي جناح )1293 - 1367ه/ 1876 - 1948م( على عاتقه 
المتوا�صل �ضد  العمل  �سنوات من  �سبع  وبعد  باك�ستان،  قيام  �أجل  الن�اضل من 
الهندو�س والإنجليز، �أعلن في ال�سابع والع�شرين من �شهر رم�اضن 1366هـ/ الرابع 
ع�شر من �شهر �أغ�سط�س عام 1947م، مولد جمهورية باك�ستان الإ�سلامية، وبهذا 

تحقق حلم �إقبال بباك�ستان و�إن لم يقدّر له �أن يراها))).

وتقديرًا لجهود العلامة �إقبال خلدت باك�ستان ذكراه ب�أن جعلت منه ال�اشعر 
القومي لها، كما �شيدت �أكاديمية عظيمة تحمل ا�سمه، وتخت�ص بدرا�سات �إقبال 
�إقبال في كبرى  �أق�سام علمية كثيرة لدرا�سات  وافتُتحت  العالمية الحية،  باللغات 

محمد ح�سن الأعظمي، حقائق عن باك�ستان، الدار القومية للطباعة والن�شر، القاهرة، ط الأولى، بدون تاريخ  	(((
ن�شر، �ص37، 38.

�أور باك�ستان، )�أوردو(، نذير �سنز ببل�شرز، لاهور، ط الأولى، 1987م،   �أعظم  �إقبال قائد  راجا ر�شيد محمود،  	(((
�ص113 - 122، و�ص106-101.
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جامعات باك�ستان. وتحتفل باك�ستان حكومة و�شعبًا ب�إحياء ذكراه في التا�سع من 
نوفمبر من كل عام، وي�سمى هذا اليوم بيوم �إقبال، و�أ�صبح يوم ميلاده من الأعياد 

القومية في جمهورية باك�ستان الإ�سلامية))).

ومن �أهم الأحداث التاريخية التي �أثرت في فكر �إقبال عمومًا، وفي كتابه 
»تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« على وجه الخ�صو�ص تفكك الخلافة العثمانية، 
والثقافات  الأفكار  بين  �أحدث �صدامًا  مما  الحديثة،  تركيا  بدولة  �سُمي  ما  قيام  و 
�أرادت تركيا التخلي عن  ب�أ�سره؛ وذلك حين  والمرجعيات في العالم الإ�سلامي 
هويتها الإ�سلامية، والان�سلاخ عن محيطها الإ�سلامي، والتنكر لتاريخها وتراثها 
وتقاليدها، واندفعت بقوة نحو �أوروبا رغبة في اللحاق بها، لتكون قطعة منها. وتبنت 
العلمانية مرجعية فكرية وقانونية لها، و�أخذ بع�ض مثقفي تركيا يب�شرون بحما�س 
والمرجعية  الفكرية  القاعدة  باعتبارها  الأوروبية،  والفل�سفات  بالأفكار  واندفاع 
ا،  ا وثقافيًّ لبناء الدولة الحديثة، مما جعل العالم الإ�سلامي ينق�سم على نف�سه فكريًّ
ومع ا�شتداد الجدل والنقا�ش حول فكرة الهوية، وامتداد هذا الجدل لمو�ضوعات 
وق�اضيا ح�سا�سة وحرجة للغاية مثل الأ�صول ال�شرعية والثوابت العقدية وو�ضع 
من  العديد  ظهور  عن  ف�ضلًا  ذلك  ال�شخ�صية،  والأحوال  الأ�سرة  وقوانين  المر�أة 
النزعات الجانحة، مثل البابية والبهائية والقديانية وغلاة ال�صوفية، وعلى الجانب 
ا�سم  تحت   - للمقلدين  والانتقائي  المت�شدد  الجامد  الوهابي  الفكر  ذيوع  الآخر 

حازم محمد �أحمد محفوظ، العلامة �إقبال في م�صر، مرجع �سابق، �ص59. 	(((
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ت�أ�سيًا به الح�اضرة والتمدن بحجة الحفاظ على  ال�سلف - والراغبين عن الأخذ 
الهوية الإ�سلامية.

ولخبرة �إقبال بالغرب وجه للغربيين حديثًا يك�شف لهم عن زيف ما ي�سمونه 
�أ�سا�س  على  تنمو  »الح�اضرة«  هذه  ا�ستمرت  لو  �أنه  وي�ؤكد  الحديثة،  بالح�اضرة 
الا�ستعمار القائم والقومية ال�سائدة، ف�إن �أهل الغرب �سرعان ما يحرمون من عاطفة 
�أ�سباب هدم هذه  تنمو بذلك  للحياة، و�سوف  ال�سامي  الهدف  التي هي  الحب 
الح�اضرة بغير �شك. ومن ثم يحذرهم �أن الع�ش الذي يقوم على غ�صن رقيق لا 
�أهل الغرب  يكون له ثبات، فيقول في )المحرم 1325هـ/ مار�س 1907م(: »يا 
�إن �أر�ض الله لي�ست دار تجارة، ف�إن ذلك الذي يبدو لكم ف�ضة �أ�صيلة �سرعان ما 
ا قد  يت�ضح �أن عياره قليل القيمة؛ ول�سوف تنتحر ح�اضرتكم بخنجرها، لأن ع�شًّ

بني على غ�صن خفيف لا خلود �أبدي له«))).

�أن  �إقبال، الذي اعتبر فيه  وفي ظل هذه الأو�اضع وال�سياقات جاء كتاب 
ال�سرعة الكبيرة التي ينزع بها الم�سلمون في  التاريخ الحديث هي  �أبرز ظاهرة في 
حياتهم الروحية نحو الغرب، والذي يخ�اشه �إقبال هو �أن المظهر الخارجي البراق 
للثقافة الأوروبية قد ي�شل تقدمنا، فنعجز عن بلوغ كنه الثقافة الغربية وحقيقتها. 
�أو الذين  �إقبلًاا،  وقد ا�ستوقفت هذه الفكرة نظر بع�ض المفكرين الذين عا�صروا 

محمد �إقبال، بانگ درا، 1973م. �ص141. عن: �أحمد معو�ض، العلامة محمد �إقبال: حياته و�آثاره، مرجع  	(((
�سابق، �ص56.
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ج�اؤوا من بعده. وحاول الم�ست�شرق البريطاني هاملتون جيب )1313 - 1391هـ/ 
بحثه  �إطار  فى  الديني،  الفكر  تجديد  في  �إقبال  �أفكار  تحليل  1971م(   -  1895
والعالم  الإ�سلامي  الفكر  الع�صرية في  الروح  ت�شكيل  الغربية في  الت�أثيرات  عن 

الإ�سلامي، وذلك في كتابه »الاتجاهات الحديثة في الإ�سلام«))).

فكر وفل�سفة �إقبال

�أو  �إقبال«  »درا�سات  مركز  �إن�اشء  تم  �إقبال  وفل�سفة  فكر  درا�سة  �أجل  من 
»�إقباليات« في باك�ستان، حيث تقرر �أن تكون لها كرا�سيّ خا�صة في بع�ض جامعات 
باك�ستان, وكذلك قيام جماعة من �صفوة المتخ�ص�صين في العالم في درا�سة �إقبال 
بت�أ�سي�س »اللجنة الدولية لدرا�سات �إقبال« وقد مثلها عن اللغة العربية د. �أحمد 

معو�ض.

 -  603( الرومي  الدين  الفار�سي جلال  بال�اشعر  �شديدًا  رًا  ت�أثُّ �إقبال  ت�أثّر 
الذي  المعنوي«،  »المثنوي  الرائع  عمله  وخا�صة  1273م()))،   -  1207 671ه/ 
كتبه جلال الدين الرومي في ثورة وجدانية �شديدة الغ�ضب �ضد الموجة العقلية 
هذا  العظيم  عمله  وفي  ع�صره.  في  الإ�سلامي  العالم  اجتاحت  التي  الإغريقية، 
مالك بن نبي، وجهة العالم الإ�سلامي، ترجمة: عبد ال�صبور �اشهين، دار الفكر، دم�شق - �سوريا، 2002م،  	(((

�ص63.
الرومي: هو محمد بن محمد بن ح�سين بهاء الدين البلخي، وعرف بمولانا جلال الدين الرومي لأنه ق�ضى  	(((
ا �صوفي النزعة. انظر: غلامر�اض  معظم حياته لدى �سلاجقة الروم )في تركيا الحالية(، وكان �أديبًا ومنظّرًا  قانونيًّ

عمرانى، گزيده دا�ستانهاي مثنوي، )فار�سي(، چاب �سوم 1382هـ، كتابخانه ملي �إيران، �ص12، 13.
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التي  العاتية  الأوروبية  الموجة  ظل  وفي  ا.  قويًّ انت�اصرًا  والوجدان  للإيمان  انت�صر 
اجتاحت العقل الم�سلم في ع�صر �إقبال، وجد نف�سه ي�ستخدم نف�س �أدوات الرومي 
في مواجهتها؛ فقد ا�ستخدم الإيمان والروح والوجدان في مواجهة هذا الغزو المادي 
العنيف. ولم يزل �إقبال يعترف بف�ضل الرومي في كثير من �أ�شعاره، فنجده يقول: 
�إلا لوعة قلب الرومي، وحرارة  »قد �سحر عقلك �سحر الإفرنج، فلي�س لك دواء 
�آخر  �إيمانه، لقد ا�ستنار ب�صري بنوره، وو�سع �صدري بحرًا من العلوم«. وفي بيتٍ 
على  تزال  لا  �إيران  �أر�ض  �أن  مع  العجم  ربوع  من  �آخر  رومي  ينه�ض  »لم  يقول 
طبيعتها، ولا تزال تبريز كما كانت، �إلا �أن �إقبلًاا لي�س قانطًا من تربته، ف�إذا �سقيتها 
بالدموع �أنبتت نباتًا ح�سنًا، و�آتت مح�صولًا عظيمًا«))). وكان �إقبال دائم الاعتراف 
للرومي بالإمامة في موا�ضع كثيرة من كتبه. ولما نظم منظومته الخالدة »جاويد نامه« 
ر�سالة الخلود، وق�ص فيها �سفره في الأفلاك ال�سبعة، جعل جلال الدين دليله في 

هذا ال�سفر.

التي هي  الذات،  ويدور حول  به،  تفرد  الذي  المتميز  فكره  �إقبال  لمحمد 
بالفار�سية،  �أعماله »خودي«، وتعني النف�س  �إقبال في  من�ش�أ كل �شيء، وي�سميها 
وترجمها �إقبال نف�سه �إلى الإنجليزية »Self« و�أحياناً »Ego«. وهذه الذات نف�سها هي 
الكون  �إقبال هي جوهر  نظر  والذاتية في  الموت،  نقي�ض  وهي  الحياة،  تبدع  التي 
وتوليد  المقا�صد  تخليق  من  تحيا  الذاتية  وهذه  فيه،  الحياة  و�سر  نظامه،  و�أ�سا�س 

�سيد عبد الماجد الغوري، محمد �إقبال )الأعمال الكاملة(، مرجع �سابق، �ص41 - 42. 	(((
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بها  ي�سمو  العبد  �أن  ويرى  النف�س،  بمعرفة  ال�شغف  �إقبال كثير  كان  وقد  الآمال. 
�إلى درجة الملوك، بل يعلو بها �إذا كان جريئًا مقدامًا فوق الملوك، يقول في ق�صيدته 
ال�شهيرة بال جبريل )جناح جبريل( »�إن الإن�سان �إذا عرف نف�سه بف�ضل الحب 
ال�اصدق .. وتم�سك ب�آداب هذه المعرفة .. تك�شّفت على هذا المملوك �أ�سرار الملوك 

.. �إن هذا الفقير الذي هو �أ�سد من �أ�سود الله �أف�ضل من �أكبر ملوك العالم«))).

وكانت هناك ردود فعل مختلفة حول فل�سفة �إقبال »الذاتية«، فقد تحم�س 
الغرب.  من  م�ستوردها  ب�أنه  واتهموه  الآخر،  البع�ض  عار�ضها  بينما  البع�ض،  لها 
وبد�أ البع�ض منهم في ت�أ�صيل عنا�صرها، ورد هذه العنا�صر �إلى الفلا�سفة والمفكرين 
�إقبال،  على  الت�أثير  �شديدة  كانت  الاتهامات  هذه  �أن  الوا�ضح  ومن  الغرب.  في 
وي�ؤكد  �أخرى.  تارة  علمي  هدوء  وفي  تارة،  ع�صبية  في  عليها،  للرد  ينبري  فنراه 
د.�أحمد معو�ض على �أن �إقبال لم يجد �أية غ�اض�ضة في الأخذ من الفكر العالمي 

�شرقه وغربه، فقد ات�سع اطلاعه لكثير من علوم الأولين والمت�أخرين))).

ور�أى �إقبال الح�اضرة الأوروبية مادية لا روح فيها، ولطالما ا�شتد في انتقادها 
ة �إلى لّم �شمل الأمة الإ�سلامية، و�شعر ب�صدمة  في كتاباته، كما ر�أى ال�ضرورة مُلِحَّ
كبيرة ل�سقوط الخلافة العثمانية بعد الحرب العالمية الأولى، ومن هنا جاء مفهوم 
الذات عند �إقبال ليدفعها �إلى مغالبة ال�شعور بالقنوط عند النُّخبة الم�سلمة، ومنحها 

المرجع ال�سابق، �ص63 - 81. 	(((
	�أحمد معو�ض، العلامة محمد �إقبال: حياته و�آثاره، مرجع �سابق، �ص323. (((
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ال�شعور باحترام الذات وتوليد طاقة الوعي فيما بين �أع�اضئها. وظل يدعو طيلة 
حياته �إلى وحدة كبرى، تعيد مجد الح�اضرة الإ�سلامية؛ لأنها ح�اضرة قائمة على 
روحانية ال�شرق التي تهدي �إلى الدين القويم. وظل �إقبال طيلة حياته ناقمًا على 
فكرة القومية والتق�سيمات العرقية بين الم�سلمين؛ ولذلك نجد لديه العديد من 
الكتابات والأ�شعار حول رف�ض هذه الفكرة، فيقول في منظومته الأردية ال�شهيرة 

لَة الجر�س))): لْ�صَ »ظهور الإ�سلام« �ضمن ديوانه �صَ

ا حَقًّ الإِ�سْلَامِ  فِطْرَةِ  دَرُ  المُ�سْلِمِينَاوَمَ�صْ لِكُلِّ  وَ�شِرْعَتُهَا 
عقدًا الأَقطارَ  يَنظمُ  �أَجْمَعِينَا�إِخَاءٌ  الَخلَائِقَ  نُ  ويَحْتَ�ضِ
ا طُرًّ نَام  الأَ�صْ هذهِ  مَ  مَاءِوَحَطِّ وَالدِّ فِيهَا  الأَلْوَانِ  مِنَ 
لًا �أَ�صْ اءُ  البَيْ�ضَ ةُ  الملَِّ وَانْتِمَاءِلِتَبْقَى  انْتِ�سَابٍ  ِيف  لِذَاتِكَ 

الآن  »�إنكم  لهم:  قائلًا  عامة  والم�سلمين  خا�صة،  العرب  �إقبال  خاطب 
تجتازون �أدق مرحلة، وتمرون ب�أ�صعب دور في حياتكم ال�سيا�سية، فعليكم �أن تحتفظوا 
بلاارتباط ال�اشمل والاتحاد القويم في العزائم والجهود، وفي الو�سائل والغايات. �إنني 
لا �أ�ستطيع �أن �أخفي عنكم �شعوري ب�أنكم في �سبيل تدارك هذه الحال الخطرة لابد 
�أن تنا�ضلوا في كفاح الحرية. ولا �سبيل �إلى محاولة �أخيرة لك�سب �سيا�سي �إلا حيث 
تكون العزائم عزمًا واحدًا، والقلوب المتباعدة قلبًا واحدًا. و�أن تتركز م�اشعركم 
حول مطلب لا تختلفون عليه. �إنكم ت�ستطيعون ذلك، وبالقوة �إن �اشء الله، يوم 

	�أمجد �سيد �أحمد، �إبراهيم محمد �إبراهيم، �اشعر ال�شرق محمد �إقبال، )دون دار ن�شر(، 1997م، ط الأولى،  (((
�ص94.
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والاجتماعية في  الفردية  �أعمالكم  ت�ضعون  النف�سية، وحين  القيود  تتحررون من 
ميزان ما تن�شدونه من �أهداف عالية ومثل رفيعة«))).

م�شكلة  لحل  التعاون  �إلى  يدعوهم  العرب  �إلى  �إقبال  من  ر�سالة   وفي 
فل�سطين - التي كانت في طليعة اهتمامه، وقد زارها عن طريق م�صر - قال فيها: 
»من الواجب �أن ينتبه العرب، �إلى �أنهم لا ي�ستطيعون الاعتماد على من لا يملك 
وا�ستقلال  فكر  بحرية  فل�سطين  ق�ضية  ر�أي حول  �إلى  للو�صول  والقدرة  الكفاءة 
�ضمير، فكل مايقرره العرب، لابد �أن يقرروه معتمدين على �أنف�سهم، بعد درا�سة 

كاملة للم�شكلة التي يواجهونها«))).

�أهدافه، والتي  �أهم  التي كانت من  �إقبال ين�شد الوحدة الإ�سلامية  وظل 
�سعى �إليها �سعيًا حثيثًا، ودعا لها �سواء في �أعماله ال�شعرية �أوالنثرية. ونجد ر�ؤيته 
الفل�سفية للفكر الإ�سلامي ال�صحيح في كتابه »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« 
التجديد  على  المحفّزة  ال�صحيحة،  الو�سطية  الإ�سلامية  الأفكار  فيه  يبرز  الذي 
والخروج من قوقعة الأنظمة الفا�سدة التي �أف�سدت التاريخ الإ�سلامي، ومحاولة 
بناءه من جديد.  ليعيد  العظيم  الدين  هذا  ال�صحيحة في  الأفكار  التنقيب عن 
الأفكار  مقابل  و�ضعفها  الغربية،  الأفكار  زيف  يف�ضح  �أي�ضًا  الكتاب  هذا  وفي 

�آباد« عام 1930م. انظر: ن�ص الخطبة  �إقبال في الحفل ال�سنوي للرابطة الإ�سلامية في مدينة »الله  من خطبة  	(((
في �ص37 وما بعدها من الكتاب الوثائقي الذي �أعده محمد برويز عبد الرحيم بمنا�سبة ذكرى ميلاد �إقبال، 

و�أ�صدرته ال�سفارة الباك�ستانية في دم�شق 1985م.‏
حازم محمد �أحمد محفوظ، العلامة �إقبال في م�صر، مرجع �سابق، �ص39 - 42 	(((
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اتبعت على  �إذا  الكون  القادرة على �ضبط ميزان  البناءة،  ال�صحيحة  الإ�سلامية 
الوجه ال�صحيح.

نظر  الغرب في  والغرب متقدمًا، لكن هذا  ال�شرق كان متخلفًا  �أن  وبرغم 
�إقبال و�إن كان زاخرًا بالحركة �إلا �أنه مجرد من المبادئ الُخلقية الأ�صيلة، فقير �إلى 
الحب والإيمان. �سخر الطبيعة لأغرا�ضه، ولكنه �أخفق في محو الب�ؤ�س الإن�ساني. 
لذلك رغب �إقبال في �أن يجمع ال�شرق بين الحب والعقل. ولكن هل هذا ممكن 
دون تهيئة فكرية لمواجهة حديد الغرب ور�اص�صه ول�ؤمه ودخانه؟ لابد من الع�شق 
�إذن .. فما الع�شق؟ �إنه الطاقة التي تحطم القيود، ف�إذا ع�شقت مق�صدًا تمنيته، ف�إن 
غيره لا ير�ضيك ولا يقنعك. عليك �أن تعد العدة من �أجل تحقيق هذا المق�صد. 
لكن حرب العدو الخارجي لا تقل �ش�أناً عن حرب العدو الكامن في نف�س كل 
�إن�سان، بل �إن حرب الهوى والت�شتت والنزعات الفا�سدة في نف�س الفرد ت�ؤدي �إلى 

توحد النفو�س و�سيادة النظام، مما يجعل التغلب على العدو الخارجي �سهلًا))).

الح�اضرة  زيف  ر�أى  و�سطحيتها،  الغربية  الح�اضرة  زيف  �إقبال  ر�أى  وكما 
الهندو�سية، وظل طوال حياته في محاولات دائمة لإظهار زيفهما، والمقارنة بينهما 
الجمهوري  والنظام  القوميات  عن  فتحدث  العظيمة،  الإ�سلامية  الح�اضرة  وبين 
رائع،  فل�سفي  تحليل  في  اللادينية  الغربية  وال�سيا�سة  والر�أ�سمالية،  والا�شتراكية 

�سوريا،   - دم�شق  العربي،  التراث  مجلة  الع�شق،  و�اشعر  الذات  فيل�سوف  �إقبال  محمد  اليافي،  الكريم  عبد  	(((
العدد23، ني�سان 1986م، �ص10 - 14.
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�سواء في كتاباته النثرية - كما �سيت�ضح في كتابه تجديد الفكر الديني الذي نحن 
ب�صدد تقديمه - �أو في �أ�شعاره بالفار�سية والأردية. 

�أن الإ�سلام قد كرمها وو�ضعها في  ولإقبال نظرة متميزة نحو المر�أة، ويرى 
مكانة عالية، ويدعو المر�أة الم�سلمة لمعرفة حقوقها التي كفلها لها الإ�سلام، وينتقد 
الحرية الزائفة للمر�أة في الغرب، فيقول في ديوانه �ضرب كليم )�شريعة مو�سى(: 
»�إنني �أعتقد في يقين �أن حرية المر�أة �سم يقدم على �اشكلة نبات ال�سكر«. ويقول 
�أي�ضًا عن ف�ساد العلاقات في الغرب بين الرجل والمر�أة: »�أنا ما �اشهدت الفرق بين 
الرجل والمر�أة في الغرب ، ذلك جال�س في الخلوة، وتلك جال�سة في الخلوة«. وي�شير 
�إلى ما نتج عن هذا الف�ساد الأخلاقي م�ستهجنًا: »هل هذا هو �سمو المجتمع لدى 

الغرب، فالرجل بلا عمل، والمر�أة خالية الح�ضن من الأطفال«))).

وي�ؤكد �إقبال على �أن تعظيم �ش�أن الأم من �أُ�س�س الإ�سلام وقواعده، و�أن 
في  الأم  ف�ضل  ويبين  الإيمان.  ناق�ص  هو  حقها  الأمومة  يعطي  لا  الذي  الم�سلم 
الإ�سلام فيقول: »�إن الم�سلم الذي لا يقدر المر�أة قدرها، لم ينل ن�صيبًا من حكمة 
النبوة ن�سبة، و�إنها لكاتبة �سيرة الأمة. ومن  �إلى  �إن الأمومة رحمة، ولها  القر�آن. 
يفكر في لفظ الأمة والأم تبين له دقائق الحكم، وقد قال �سيد الكائنات: »الجنة 

حازم محمد �أحمد محفوظ، العلامة �إقبال في م�صر، مرجع �سابق، �ص50، 51. 	(((
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�إنَّ الأم من �صلة الأرحام، والحياة بدونها لا تبلغ المرام.  �أقدام الأمهات«.  تحت 
وبالأمومة ت�سير الحياة �سيرها، وتجلو �أ�سرارها«))).

وله نظرة خا�صة لنظام الأ�سرة في الإ�سلام، حيث يرى �إن النظام الإلهي 
كما جاء في القر�آن الكريم من تحديد حقوق وواجبات كل فرد في الأ�سرة هو �أف�ضل 
نظام على الإطلاق، ومن ثَمَّ فقد انتقد الكتاب العلمانيين في تركيا وغيرها ممن 
�أرادوا ت�شويه هذا النظام، فيرد على ال�اشعر التركي القائل بالم�ساواة بين الرجل 
والمر�أة في م�سائل الميراث والطلاق، ويرى �أنه لا يفهم المعنى الاقت�اصدي لقاعدة 
الأ�سرة  �أفراد  من  فرد  عاتق كل  على  ت�ضع  القاعدة  هذه  و�أن  الإلهية،  التوريث 
م�س�ؤولية مقابل ما ي�أخذه من حقوق. وعلى هذا ف�إن ما على الرجل من م�س�ؤولية 
يفوق ما على المر�أة في نظر ال�شريعة الإ�سلامية؛ ولهذا ف�إن ال�شريعة �أعطت الرجل 

ما يجعله ي�ستطيع حمل م�س�ؤولية القوامة.

وقد حَمَلَ �إقبال ق�ضية التجديد على عاتقه، وبد�أ يحدد لنا موقفه من ق�اضيا 
وق�ضية  والعاطفة،  العقل  بين  ال�صلة  ق�ضية  مثل:  التجديد،  حول  تدور  عديدة 
الأ�اصلة والمعا�صرة، وق�ضية موقفنا �إزاء ثقافة الغرب، وماذا يمكن �أن ي�ؤخذ �أو يترك 
من تراث الما�ضي؟ وغيرها من الق�اضيا التي تواجه الفكر الإ�سلامي في الثقافة 
المعا�صرة. ولا غرو في �أن هم �إقبال الأكبر كان يرتكز على تجديد مفهوم الت�صوف، 
حيث يرى �أن فناء ومحو وانعزال ال�صوفية لي�س من الإ�سلام في �شيء وذلك �أن 

عبد الوهاب عزام، محمد �إقبال �سيرته وفل�سفته و�شعره، مرجع �سابق، �ص108. 	(((
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المحب العا�شق يجب �أن يتحلى ب�صفات محبوبه ومع�شوقه، فالله باقٍ وهو في �صحو 
دائم، وهو موجود من الأزل و�إلى الأبد، ومن ثم يجب على ال�صوفية طرح رداء 

التن�سك وارتداء عباءة العلماء المجاهدين.

الإ�سلامي  الفكر  في  »الثيو�صوفية«)))  النزعة  ت�أ�سي�س  �إقبال  �إلى  يرد  كما 
المعا�صر؛ حيث قام بتحويل الت�صوف التقليدي �إلى ت�صوف عملي، حيث جمع 
العلمي  البحث  وجعل  الحق.  معرفة  �إلى  الو�صول  في  والتجريب  التجريد  بين 

مت�صلًا بالمفهوم ال�صوفي البناء من حيث �صحوة الذات الإن�سانية والارتقاء بها.

له منهج تجديدي  �أي�ضًا  الفنون، كان  وكما كان لإقبال مذهب خا�ص في 
فيها، حيث يرى �أنها جزء لا يتجز�أ من عبادة الله �سبحانه وتعالى. ويرى �أن قمة 
ر«:  الفن �أن يتخلق الإن�سان ب�أخلاق الله، فيقول في مقدمته لديوان »غالب الم�صوَّ
عدا  فيما  الإ�سلامية،  الفنون  �أن  فر�أيي  الإ�سلامية  الثقافة  تاريخ  في  نظرنا  »�إذا 
العمارة )المو�سيقى والت�صوير بل ال�شعر( لمَّا تولد، �أعني الفن الذي يق�صد �إلى �أن 
د الإن�سان ب�إلهام لاينقطع )�أجر غير ممنون(  يتخلق الإن�سان ب�أخلاق الله. والذي ُمي
ثم يحقق له خلافة الله في الأر�ض«. وفي ديوانه »زبور العجم« منظومة طويلة بََّني 
فيها �إقبال �أثر الحرية والعبودية في الفنون، وو�صل الفن بقلب الإن�سان وروحه، بل 

يطلق  ا�صطلاح  وهو  الحكمة.  بمعنى  »�صوفية«  و  �إله،  بمعنى  »ثيو«  هما:  كلمتين  من  »الثيو�صوفية«  تتكون  	(((
على الت�صوف العملي، وهو منحى من مناحي فل�سفة الدين. انظر: ع�صمت ن�اصر، ال�صراع الثقافي والحوار 

الح�اضري في فل�سفة محمد �إقبال، دار الهداية، القاهرة، ط الثالثة، 2008م، �ص54. 



تقديم
3131

و�صله بالله تعالى؛ �إذ جعل الفنان الحق هو الذي ي�سمو بنف�سه محاولًا �أن يت�صف 
�أهداف نبيلة وغايات �سامية فهو يقوي ذاتية  �أن الفن له  ب�صفات الله))). وي�ؤكد 
الفرد والمجتمع على �أ�س�س �سليمة. ويتحدث عن نوع منفرد من الرق�ص، وهو رق�ص 
الروح، الذي يق�صد به الاهتمام بعبادة الله، والارتقاء بالروح في ملكوته ، في 

نوع من الريا�ضة ال�صوفية الراقية؛ فيقول في ديوانه »�ضرب كليم«))): 

بِجُ�سُوم ا  رَقْ�صً لِلْغَرْبِ  رْب كَلِيمدَعْ  وحِ مِنْ �ضَ �إِنَّ رَقْ�صَ الرُّ

وقد حاول �إقبال �أن يعالج هذه الق�اضيا في كثير من دواوينه ور�سائله وكتبه 
و�أهمها في هذا المجال كتابه »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام«، الذي نحن ب�صدد 

تقديمه للقارئ في ال�سطور المقبلة ب�إذن الله.

تَي هذا الكتاب بين دَفَّ

ينبغي علينا الإ�اشرة �إلى �أن مكتبة الإ�سكندرية تقدم هنا ترجمة جديدة 
 The Reconstruction of الإ�سلام«  الديني في  الفكر  »تجديد  �إقبال  لكتاب محمد 
Religious Thought in Islam قام بها الأ�ستاذ الدكتور محمد يو�سف عد�س، وجاءت 

ا من الترجمة ال�سابقة والوحيدة للغة العربية للكتاب،  �أقرب �شكلًا وروحًا ون�صًّ
القرن  من  الخم�سينيات  منت�صف  في  محمود  عبا�س  الأ�ستاذ  بها  قام  والتي 

عبد الوهاب عزام، محمد �إقبال �سيرته وفل�سفته و�شعره، مرجع �سابق، �ص147، 148. 	(((
ة، ر�سالة مقدمة لنيل درجة الدكتوراه،  خليل الرحمن عبد الرحمن، محمد �إقبال وموقفه من الح�اضرة الغربيَّ 	(((

دار حراء، مكة المكرمة، 1988م، �ص314.
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»الذات  بعنوان  الكتاب  الرابع من  الف�صل  �أدمج عبا�س محمود   الما�ضي، حيث 
الإن�سانية - حريته وخلوده« مع الف�صل الثالث بعنوان »الألوهية ومعنى ال�صلاة« 
مع حذف �أجزاء منه. �إلى جانب ملاحظات �أخرى بخ�صو�ص دقة الترجمة وعدم 

ات�ساقها مع روح الن�ص الأ�صلي للكتاب وفل�سفته.

والجدير بالذكر �أن الدكتور محمد يو�سف عد�س قد �أثرى الترجمة العربية 
وت�سهل  الترجمة،  وتزين  المعنى،  تو�ضح  التي  والحوا�شي  الهوام�ش  من  بالكثير 
على القارئ غير المتخ�ص�ص فهم المعاني الفل�سفية العميقة التي يحتويها الكتاب.

الأفكار الأ�سا�سية للكتاب

كان الفيل�سوف ال�اشعر في هم دائم، وحزن م�ستمر؛ مما �آل �إليه �أمر الم�سلمين 
في الفكر والعمل؛ مما جعله يلقي محا�ضرات بناءة وقيمة حول العقيدة والفل�سفة، 
لتكون جر�س �إنذار لل�شباب الم�سلم المبهور بالغرب المادي الخالي من الروحانيات، 
والتي يراها �إقبال ع�صب الدين. وكان �إقبال - كما يو�ضح الدكتور عبد الوهاب 
المحا�ضرات  يعنون  �أن  يريد   - 1959م(   -  1894 1379ه/   -  1311( عزام 
اها الا�سم الذي �اشعت به. وي�شير الدكتور عزام  »الإ�سلام كما �أفهمه«، ثم �سمَّ
�إلى �أن �إقبال كان ب�صدد �إعداد كتابٍ وافٍ في الت�شريع الإ�سلامي، �إلا �أنه قد وافته 

المنية قبل �أن يخرج هذا الكتاب للنور))).

عبد الوهاب عزام، محمد �إقبال �سيرته وفل�سفته و�شعره، مرجع �سابق، �ص114. 	(((
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ويعد كتاب »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« من �أهم الكتب النه�ضوية 
وعظمة  دينهم  عمق  �إلى  وتنبيههم  غفوتهم،  من  الم�سلمين  ب�إيقاظ  تهتم  التي 
الإن�سانية،  بالذات  الارتقاء  هي  للكتاب  الأ�سا�سية  الفكرة  وتعد  ح�اضرتهم. 
مقارنة  الإ�سلامية  الثوابت  �إقبال  ويطرح  الحق.  بالمعرفة  و�صلها  على  والعمل 
الأمة  وي�ؤكد على مفهوم  �شرقية،  ونظريات  فل�سفات غربية  الع�صر من  بمتغيرات 
ونقد الع�صبية القومية، وينزع �إقبال بين طَيَّات كتابه �إلى نقد الغرب المادي الخالي 

من الروح و�إظهار عظمة الإ�سلام الداعي �إلى �سمو النف�س و�إعلاء �ش�أن الذات.

وي�شتمل كتاب »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« على �سبع محا�ضرات 
�ألقاها �إقبال بين عامي )1347 - 1349هـ/ 1928 - 1930م(، بناء على طلب 
»الجمعية الإ�سلامية بمدرا�س« لإلقاء �سل�سلة من المحا�ضرات عن الإ�سلام، و�ألقاها 
)�أواخر دي�سمبر  �إقبال في  بد�أها  في كل من مِدرا�س، وحيدر�أباد، وعليكرة. وقد 
1928م/ رجب 1347هـ( ب�إلقاء ثلاث محا�ضرات في مدرا�س. وكتبت �صحيفة 
الحا�ضرين  عدد  كثرة  على  تعليقًا  مدرا�س  في  اليومية   Tamil Nadu نادو  تاميل 
�إقبال وتنوع م�اشربهم، قالت فيه: »ت�صور كيف تجمع عدد غفير من  لمحا�ضرات 
الهندو�س والم�سلمين في قاعة ) گوكهلي( Gokhale بمدرا�س يوم ال�سبت 24 رجب 
1347هـ/ الخام�س من هذا ال�شهر )يناير 1929م( ل�سماع حديث ال�سير محمد 
�إقبال، ع�ضو المجل�س الت�شريعي المركزي، وكيف �أنه على الرغم من �أن الحديث 
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كان مقررًا له ال�ساعة ال�ساد�سة والربع م�ساءً، �إلا �أن القاعة قد اكتظت عن �آخرها 
قبل الموعد المقرر«))).

ويدعو �إقبال في هذه المحا�ضرات �إلى �ضرورة مراقبة تطور الفكر الإن�ساني، 
والوقوف منه موقف النقد والتمحي�ص؛ حيث �إن التفكير الفل�سفي لي�س له حد 
المعرفة  تقدمت  فكلما  م�ستمر،  وتجدد  دائم  حراك  حالة  في  فهو  عنده،  للوقوف 
فتحت م�سالك لفكر جديد. ويو�ضح �إقبال في هذه المحا�ضرات �أن القر�آن الكريم 
كتاب يعنى بالعمل �أكثر مما يعنى بالنظر، ويرى �أن الإ�سلام قد �سبق الفل�سفات 
المعا�صرة في الدعوة �إلى التفكير الواقعي، ويرى �أن المذاهب ال�صوفية ال�صحيحة 
قد عملت عملًا جيدًا في تكييف التجربة الدينية في الإ�سلام، وينتقد من ناحية 

�أخرى الاتجاه ال�صوفي المت�شدد العاجز عن قبول �أي �إلهام جديد. 

وبالرغم من تنوع واختلاف عناوين المحا�ضرات، ف�إنها جميعًا تهدف �إلى 
الارتقاء بالذات الإن�سانية، وال�سمو بها حتى ت�صل �إلى قمة الإيمان والمعرفة بالله. 
وكان المحور الرئي�سي لها هو »�إعادة بناء الفل�سفة الدينية الإ�سلامية بناءً جديدًا 
محافظًا على روحها الأ�صيلة من ناحية، وم�ستر�شدًا ب�أحدث التطورات في مختلف 

ميادين المعرفة الإن�سانية من ناحية �أخرى«.

	�أحمد معو�ض، العلامة محمد �إقبال: حياته و�آثاره، مرجع �سابق، �ص62. (((
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من  الأمثلة  �ضرب  على  ال�اشئقة  الفل�سفية  محا�ضراته  في  �إقبال  ويعتمد 
�إبحاره المتعمق في  كل �أطياف العلم والعلماء لإثبات وجهة نظره، مما يدل على 
�أغوار العلوم الفل�سفية والكلامية، ويقوم بمقارنتها ب�آيات القر�آن الكريم، والتدليل 
على �شمولية العلم القر�آني مقارنة بالعلوم الإن�سانية المختلفة. وينتقد كل علماء 
العودة  الو�ضعية فقط، دون  النظريات  الم�سلمين الذين اعتمدوا في علمهم على 
يمل  ولا  ال�شرعية.  مقا�صدها  في  القر�آن  �آيات  وفهم  الإ�سلامي  الدين  ل�صحيح 
نقد  و�إظهار  الإن�ساني،  العلم  ت�اضرب  تو�ضيح  من  المحا�ضرات  جميع  في  �إقبال 
الأحيان.  من  كثيٍر  في  البع�ض  بع�ضهم  وتكفير  بل  البع�ض،  بع�ضهم  العلماء 
ويقوم في محا�ضراته بعقد الموازنة تلو الأخرى بين الفل�سفة التي يراها �إقبال نظرة 
عقلية للأ�شياء غير مكتملة الو�ضوح، وبين التجربة الدينية التي هي علم �اشمل 

ومح�سو�س ومتكامل.

التي  الإ�سلام  بو�سطية  خطابه  في  التزم  قد  �إقبال  �أن  تو�ضيح  يفوتنا  ولا 
طريق  الإ�سلامية عن  القيم  �إحياء  �إلى  �سعى  فقد  والتفريط؛  الإفراط  تن�أى عن 
لا  الذي  بالقَدْر  الغربية،  الح�اضرة  من  الم�سلمين  ينفع  ما  واقتبا�س  الموروث  نقد 
يتعار�ض مع الثابت العقدي. ويبدو ذلك بو�ضوح في رف�ضه جمود الفكر الوهابي 
وثورة جمال الدين الأفغاني و�أبي الأعلى المودودي )1321 - 1399ه/ 1903- 
�أو  الكيانات،  القائمة على وحدة  الإ�سلامية  للوحدة  1979م(، وكذا في دعوته 
الاتحاد الكونفدرالي الذي يحتفظ بالهوية الإ�سلامية مع انتمائاته الوطنية، وكذا 
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في مفهومه لعالمية الإ�سلام التي تعني عنده الد�ستور العام ال�اشمل، الذي يمكن 
المذهب؛  �أو  الِملَّة  �أو  الجن�س  في  تفرقة  �أدنى  دون  الب�شري  الجن�س  على  تطبيقه 
�أرحب من تلك القوانين الو�ضعية والم�شروعات الفل�سفية التي كانت  فالإ�سلام 

تن�شد التعاون الدولي وال�سلام العالمي.

ناق�شتها  التي  الق�اضيا  على  بالتعرف  الكتاب  بنية  �إلى  انتقلنا  ما  و�إذا 
المحا�ضرات، ف�سوف نجدها على النحو التالي:

((( المعرفة والتجربة الدينية)))1

يدعو �إقبال �إلى ممار�سة التجربة الدينية في �سبيل المعرفة الحقة، ومن �أجل 
�سمو الروح، ويبحث �إقبال في طبيعة الكون الذي نعي�ش فيه، من حيث تركيبه 
م�سائل  �أنها  من  وبالرغم  المكان.  وهذا  يتفق  الذي  ال�سلوك  ونوع  منه،  ومكاننا 
م�شتركة بين الدين والفل�سفة وال�شعر العالي الرفيع، ف�إن �إقبال يو�ضح �أن الدين 
�أبلغ و�أ�سمى من �أرقى دروب ال�شعر حيث �إنه يتخطى الفرد �إلى الجماعة، ويرى 
�أن  التي هي روح البحث الحر، والتي يمكن  الفل�سفة  �أقوى حُجة من  الدين  �أن 
ت�ؤدي بالإن�سان �إلى بلوغ الحقيقة ونقي�ضها معًا، في حين �أن الدين يهدي �إلى �سبيل 
الدين هو الإيمان، والإيمان كالطائر يعرف طريقه  �أن جوهر  �إقبال  الر�اشد. وي�ؤكد 
الخالي من المعالم. ويرى �إقبال �أن الدين في حقيقته ي�شبه ر�اض النف�س عن علم 

محمد �إقبال، تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، الطبعة الحالية،  �ص13 - 53. 	(((
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ومعرفة، ويرى �أن وظيفة الدين �أهم من وظيفة المبادئ العلمية الم�سلم بها، ويدلل 
على ر�أيه ب�أن الر�سول الأكرم  دعا الله تعالى قائلًا: »اللهم... اهدني لما اختلفت 

فيه من الحق ب�إذنك«))). 

انية والبّرانية،  وي�ؤكد �إقبال �أن هدف الدين هو ت�شكيل حياة الإن�سان الُجوَّ
وهدايتها، وينتقد �إقبال الفكر اليوناني القديم، ويرى �أن عمالقة الفل�سفة اليونانية 
مثل �سقراط )470 - 399 ق.م( وتلميذه �أفلاطون )427 - 347 ق.م( ق�صر 
تفكيرهم على عالم الإن�سان وحده، مما �أنتج عنهم علمًا قا�صرًا غير متكامل؛ حيث 
�إنهم ر�أوا �أن معرفة الإن�سان معرفة حقة تكون بالنظر في الإن�سان نف�سه، ولي�س في 
عالم النبات والهوام والنجوم، وهذا مخالف لروح القر�آن الكريم، الذي يدعو �إلى 
 النظر في هذه الأ�شياء التي هي �آيات ودلائل على قدرة الخالق - �سبحانه وتعالى - 
في خلق عالم متكامل. وعلى هذا ف�إن روح القر�آن تتعار�ض مع تعاليم الفل�سفة 
القديمة، وهذا �شيء لم يدركه علماء الإ�سلام الأوائل الذين قر�ؤوا الكتاب على 
�إدراكه،  الحديث  الع�صر  في  الإ�سلام  علماء  وبد�أ  القديم،  اليوناني  الفكر  �ضوء 

ولكن لي�س ب�صورة كاملة حتى الآن. 

ويرى �إقبال �أن التفكير الديني في الإ�سلام قد �أ�صيب بالعجز في الخم�سة 
قبل.  من  الأوروبي  للفكر  الوحي  م�صدر  كان  �أنه  من  بالرغم  الأخيرة،  القرون 
ويرى �أنه لي�س هناك غ�اض�ضة في �أن يميل الم�سلمون �إلى الح�اضرة الغربية الحديثة، 

رواه الإمام �أحمد في م�سنده. 	(((



ال�شيماء الدمردا�ش العقالي
3838

التي  المع�ضلة  و�أن  الإ�سلام.  العقلية في  الجوانب  لبع�ض  ازدهار  �إلا  ما هي  التي 
واجهها الإ�سلام هي ال�صراع مابين الدين والح�اضرة، وما بينهما في نف�س الوقت 
من تجاذب، ويرى �أن الن�صرانية قد واجهت نف�س هذه المع�ضلة مع الح�اضرة من 

�صراع وتجاذب.

الإن�سان  نف�س  يوقظ في  �أن  هو  للقر�آن  الرئي�سي  الهدف  ب�أن  �إقبال  وي�ؤمن 
�شعورًا �أ�سمى بما بينه وبين الخالق وبين الكون من علاقات مت�اشبكة، و�أن بع�ض 
بع�ض  و�أن  الإ�سلام،  عن  الحقيقة  هذه  �إدراك  في  �أخفقت  قد  الإ�سلامية  الفرق 
الأ�اشعرة في جملتها  �أن  قدره، فيرى  الدين حق  يقدروا  الم�سلمين لم  المفكرين 
حركة لاغاية لها �إلا الدفاع عن ر�أي الفكر ال�سلفي ب�أ�سلحة من المنطق اليوناني. 
العقلية،  العقائد  من  مجموعة  على  للدين  �إدراكهم  ق�صروا  فقد  المعتزلة  �أما 
ناحية  ومن  العقلية.  البراهين  بجانب  حيوية  �إيمانية  حقائق  يحوي  �أنه  متجاهلين 
�أخرى ينتقد �إقبال الغزالي )505 -540ه/ 1058 - 1111م(، الذي �أقام الدين 
على دعائم من الت�شكيك في قدرة العقل والفل�سفة على بلوغ الحقائق العلوية، 
بعقله،  ولي�س  بحد�سه  العرفان  �اصحب  المريد  الوا�صل  �إلا  �إليها  ي�صل  لا  التي 
والتي يراها �إقبال دعائم غير م�أمونة العواقب على الدين، ولا ت�سوغها روح القر�آن 
كل الت�سويغ. وينتقد �إقبال من ناحية �أخرى ابن ر�شد )520 - 595ه/ 1126 - 
1198م( الذي هو من �أكبر خ�صوم الغزالي، ومن المدافعين عن الفل�سفة اليونانية 
القديمة، والذي ت�أثر ب�أر�سطو )384 - 322 ق.م( فا�صطنع المذهب القائل بخلود 



تقديم
3939

العقل الفعّال، ف�ألب�س مفهوم الربوبية في الإ�سلام رداءً من المفاهيم الفل�سفية التي 
تتعار�ض في بع�ض الموا�ضع مع �صحيح المنقول، على الرغم من اتفاقه مع ابن ر�شد 
�أو  مزج  بدون  العقلية  والحكمة  النقلية  فعلًاا بين الحكمة  ات�لًااص  هناك  �أن  على 

مخالطة.

ومع الإقرار بحقيقة �أن القر�آن يوقظ في النف�س �شعورًا �ساميًا، ف�إن �إقبال يدعو 
�إلى �إدراك الوعي ال�صوفي، بل يدعو كل الم�سلمين �إلى ممار�سة التجربة الروحية التي 
يمار�سها المت�صوفة، والتي من �ش�أنها �أن ت�صفو بالنف�س الإن�سانية، والتي يراها �إقبال 
روح الدين. ويرى �أنها تجربة ت�صل �إلى النف�س مبا�شرة، وهي في جوهرها حالة من 
حلاات ال�شعور، لها ناحية حد�سية، لا يمكن ك�شف محتوياتها للغير �إلا في �صورة 
حكم، ول�ضمان �صدق هذا الحكم هناك براهين لإثباته: �إما البرهان العقلي وهذا 
ما ي�ستخدمه الفيل�سوف للتف�سير النقدي لأي �شيء مجرد من م�سلمات التجربة 
ثمراتها  باعتبار  الحقيقة  هذه  على  يحكم  الذي  العملي  البرهان  و�إما  الإن�سانية، 

ونتائجها.

ويعرف �إقبال الخ�اصئ�ص الجوهرية للتجربة الدينية �أو ال�صوفية ب�أنها ت�صل 
الإن�سانية  التجارب  كل  عن  لاتختلف  �أنها  من  بالرغم  مبا�شرة،  النف�س  �إلى 
المريد هي لحظة  عند  ال�صوفية  الحالة  و�أن  التحليل،  كلٌّ لايقبل  وهي  الأخرى، 
الخا�صة  ال�شخ�صية  فيها  تفنى  �سامية،  فريدة  �أخرى  بذات  الوثيق  الات�اصل  من 
المعرفة  و�أن  الخال�صة،  الذاتية  تيه  تعد عزلة في  �أن  موقوتًا، ولا يمكن  فناءً  للمريد 
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ال�شعور منها  �إلى  �أقرب  �آخر؛ فهي  نقلها لإن�سان  ال�صوفية معرفة مبا�شرة لايمكن 
�إلى العقل، و�أخيًرا ف�إن تجربة ات�اصل المريد بالذات الأزلية هي ات�اصل مبا�شر ولا 
تعني الانقطاع التام عن الزمان المتجدد، حيث �إن ال�صوفي والنبي يعود كل منهما 
�إلى م�ستوى التجربة العادية، مع فارق �أن عودة النبي تكون مفعمة بمعانٍ للب�شر 
لا حد لها. وختامًا ف�إن �إقبال يرى �أن التجربة الدينية ال�صوفية هي ال�سبيل �إلى 
المعرفة الحقة، ولا تَقل �أهمية عن �أي مجال من مجلاات التجربة الإن�سانية، ولأنها 
ت�ستهدف القلب مبا�شرة فهي �أكثر �صدقًا وت�أثيًرا؛ لأن القلب كما يراه �إقبال نوع 
من الحد�س الجواني �أو الا�ستب�اصر الذي لا زيف فيه. ولا�سيما عند وقوع العقل 
في لجة المت�اشبهات والمتناق�اضت، ف�إذا �أرادت النف�س طلب الحقيقة فعليها بالتوجه 

�إلى القلب فهو �أ�صدق ال�اصدقين.

(((2 الاختبار الفل�سفي للتجربة الدينية)))

ينتقد �إقبال �أدلة الفل�سفة الإ�سكولائية )المدر�سية( على وجود الله تعالى، 
ويرى �أن هذه الأدلة تنم عن تف�سير ظاهري بع�ض ال�شيء للتجربة الدينية. وهذه 

الأدلة تعرف بالتالي:

• الدليل الكوني، والذي يعتمد في �إثباته للامتناهي على نق�ضه للمتناهي، 	
بمعنى �أن الدليل الكوني ينظر �إلى العالم باعتباره معلولًا متناهيًا. ويرى 

محمد �إقبال، تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص55 - 105. 	(((
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�إقبال �أن هذا الانتقال من المتناهي �إلى اللامتناهي ظاهر البطلان في نظر 
المنطق، وعلى هذا يبطل الدليل برمّته.

• والدليل الغائي )دليل العلة الغائية(، الذي يتفح�ص المعلول لاكت�اشف 	
طبيعة علته؛ ويرى �إقبال �أن هذا النوع من الأدلة يو�صلنا �إلى وجود �اصنع 
وجود  على  يدل  ولا  الوجود،  �سابقة  ميتة  مادة  بت�شكيل  يقوم  فقط  ماهر 

خالق.

• والدليل الوجودي، وهو الدليل الذي ي�ستنبط وجود الموجود ال�ضروري 	
بمجرد تحليل معناه، وهو �أحب الأدلة �إلى �أ�صحاب العقول الت�أملية، ويرى 
�إقبال �ضعف هذا الدليل في �أنه ي�سلم بالمطلوب نف�سه، وذلك بلاانتقال 
بين  هاوية  تخلق  وبهذا  الخارجي،  الموجود  �إلى  المنطقي  الوجود  من 

الموجود في الذهن والموجود في الخارج. 

ويبدو ت�أثر �إقبال بالفيل�سوف الألماني كانط )1136 - 1219هـ/ 1724- 
العقل  »نقد  كتابه  في  الإله  وجود  على  الإ�سكولائية  الأدلة  نقده  في  1804م( 
عربي  بن  الدين  محيي  من  بت�أثير  النتيجة  هذه  �إلى  و�صل  ولعله   الخال�ص«، 
)560 - 638ه/ 1165 - 1240م( و�إ�سبينوزا )1041 - 1088هـ/ 1632 - 

1677م( فكلاهما ي�ؤمن بفكرة وحدة الوجود �أو الطبيعة الطابعة والطبيعة المطبوعة 
�إقبال خل�ص هاتين النظريتين من الم�سحة الفل�سفية الجامحة عن  �أن محمد  غير 
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الثوابت العقدية؛ فالله عنده موجود في كل الوجود بو�صفه خالقه وفاعله ولي�س 
مباطنًا فيه. 

م�ستويات:  ثلاثة  على  الزمان  في  تتجلى  عمومًا  التجربة  �أن  �إقبال  ويرى 
م�ستوى المادة، وم�ستوى الحياة، وم�ستوى العقل والوعي؛ وهي - على التوالي - 
مو�ضوعات علم الطبيعة، وعلم الأحياء، وعلم النف�س. وكل علم من هذه العلوم 
الدينية كاملة على وجه  التجربة  �إدراك  ي�ستطيع  �إقبال لا  نظر  منفردًا من وجهة 
�صحيح. حيث يراها مثل الجوارح العديدة التي تنق�ض على ج�سم الطبيعة الميت 
فيرى  لايتجز�أ.  كُلٌّ  الدينية  التجربة  �أن  حين  في  منه،  بقطعة  منها  كل  فيذهب 
�إقبال �أن علم الطبيعة مق�صور على در�س عالم المادة )الأ�شياء المح�سو�سة(، وهذا 
�أمر  التي هي  بالحياة  يهتم  فهو  الأحياء  علم  �أما  الدينية.  التجربة  على  لاينطبق 
وراثي في جوهرها كما يراها علماء الأحياء. �أما علم النف�س في�سلط ال�ضوء على 
ال�شعور الذي هو - من وجهة نظر �إقبال - انحراف في الحياة، تنح�صر وظيفته في 

تهيئة نقطة م�ضيئة تنير ال�سبيل لاندفاع الحياة �إلى الأمام.

وعلى هذا ف�إن التجربة الدينية عند �إقبال تتكون من مجموعة من العلوم 
وحدة  �أو  الكل  هو  الله  ب�أن  ويقول  الإلهية،  الذات  عن  يتحدث  فهو  والمفاهيم، 
الوجود، ويرى �أن الحياة قوة روحانية، تحتوي على م�ستويات من ال�شعور المجهول 
ي�سميه  ما  عن  �إقبال  لنا  يك�شف  ال�شعورية  الحياة  تحليل  في  التعمق  وعند  لنا، 
النقطة،  مثلها مثل وحدة  العالمة هذه  الذات  النف�س، ووحدة  العالمة في  الناحية 
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وحدة  باعتبارها  بل  تعدادًا  بو�صفها  لا  الأجداد،  �أ�شخا�ص  تجارب  فيها  توجد 
تندمج في مجموعها كل تجربة بالأخرى. ويكمل �إقبال تحليله الفل�سفي للتجربة 
الدينية بالنظر �إلى الزمان واعتباره كلاًّ مركبًا، الذي ي�شير �إليه القر�آن بـ »التقدير«، 
والتقدير في تف�سير �إقبال هو ماهية الأ�شياء ذاتها. ويرى �إقبال الكون كله حركة 
وما يحتويهما  له من حياة وزمان  المكونة  العنا�صر  فيها كل  تتناغم  حرة مبدعة، 
من كل �شيء. ويرى �أنه لي�س �أكثر بُعدًا عن النظرة القر�آنية من القول ب�أن الكون 
تنفيذ في �سياق الزمن لخطة �سبق و�ضعها من قبل الخالق ، و�أن هذا العالم 
قابل للزيادة، حيث �إنه عالم ينمو، ولي�س �صنعًا مكتملًا خرج من يد �اصنعه منذ 
حقب بعيدة، وهو ممتد في الف�اضء �أ�شبه ما يكون بكتلة ميتة من المادة  لايفعل فيها 
الرائع  القر�آني  التعبير  �أجل ذلك لي�ست �شيئًا. وهي في  الزمان �شيئًا، وهي من 

ژی یژ ]الفتح/ 23[.

وبينما  عقلانية خلاقة،  حياة  هي  المطلقة«  »الحقيقة  �أن  �إلى  �إقبال  وينتهي 
ترى الفل�سفة الحقيقة وفق ما تظهر عليه من بعيد، ف�إن الدين يهدف �إلى توثيق 

�صلته بالحقيقة عن قرب؛ حيث �أن الفل�سفة نظرية، �أما الدين فتجربة حية.
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(((3 مفهوم الأُلوهية ومعنى ال�صلاة)))

ويبد�أ �إقبال بعر�ض مجموعة من المفاهيم الفل�سفية التي وقف عليها فيما 
�سبق من محا�ضرات، فيقر ب�أن التجربة الدينية تجربة تطمئن لها المقايي�س العقلية 
كل الاطمئنان، و�أن لا نهائية الذات الإلهية يجب �ألا ننظر �إليها نظرة كمية من 
حيث الامتداد، و�إنما يجب النظر �إليها نظرة كيفية من حيث ال�شدة والقوة، وهي 
تت�ضمن �سل�سلة لا متناهية، و�أن الأركان الهامة في ت�صوير القر�آن للذات الإلهية 
من الوجهة العقلية البحتة هي الخلق والعلم والقدرة والقِدَم. والعقل عند �إقبال 
التي لامعنى لها، كما ي�صفي  ال�صفات  المادة من خليط  القدرة على ت�صفية  له 
المن�شور ال�ضوئي �ألوان قو�س قزح من خليط التموجات المموهة في ال�ضوء الأبي�ض.

ويقتب�س �إقبال دلالة م�صطلح »الجواهر« من المتكلمين بوجه عام والأ�اشعرة 
بوجه خا�ص الذين ا�ستخدموه في تعريف الأ�شياء التي تكون العالم، والتي هي 
عبارة عن ذرات لا تقبل الانق�سام. ثم يتحدث عن الزمان، وكيف �أنه كان دائمًا 
ي�سترعي �أنظار المفكرين والمت�صوفة من الم�سلمين، وهذا لاعتبارهم �أن الزمان هو 
الله �سبحانه وتعالى، وما ر�آه كبار ال�صوفية من الخوا�ص ال�صوفية في الدهر، وما ر�آه 
الأ�اشعرة في تركيبه من �آنات )لحظات( مفردة متناهية. ثم يو�ضح �إقبال �أنه عندما 
تُنْ�سَب �صفة العلم �إلى الذات اللا متناهية )الله �سبحانه وتعالى( تعني دائمًا العلم 
القد�سي  الحديث  في  تعالى  قوله  مع  ذلك  في  يتفق  وهو  والمطلق.  الا�ستطرادي 

المرجع ال�سابق، �ص107 - 156. 	(((
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»قال الله : ي�ؤذيني ابن �آدم، ي�سب الدهر و�أنا الدهر، بيدي الأمر، �أقلب الليل 
امتداد  هو  الذي  الدائم«  »الآن  �أنه  للدهر  ال�صوفي  المفهوم  مع  وكذا  والنهار«))). 

الح�ضرة الإلهية، وبه يتحد الأزل والأبد))).

كما  الإلهية  الذات  ت�صوير  �إلى  رائع  فل�سفي  ت�سل�سل  �إقبال في  ينتقل  ثم 
و�صفها القر�آن الكريم قائلًا �إن الف�ضل بين يديه ، ويت�ساءل: كيف يمكن �أن 
يكون هناك �شر في عالم في يد ذي الف�ضل �سبحانه وتعالى؟ ويجيب �إقبال نف�سه 
بعر�ض ق�صة هبوط الإن�سان من الجنة كما وردت في كلٍّ من القر�آن والعهد القديم، 
ويرينا كيف �أن هبوط �آدم ارتقاء من بداية ال�شهوة الغريزية �إلى ال�شعور ب�أن له نف�سًا 
حرة قادرة على ال�شك و الع�صيان، و�أن طبيعة النف�س هي �أن تبقى على ذاتها من 
فهل  هذا  وعلى  والقوة،  والتكاثر،  المعرفة،  تن�شد  هذا  وب�سبب  نف�س،  حيث هي 

ت�ستجيب لأمانة الذات مع كل ما ي�اصحبها من �شرور، �أم لات�ستجيب لها؟

ا  وبعد �أن بين �إقبال كيف يمكن ت�أييد فكرة الإ�سلام عن الله ت�أييدًا م�ستمدًّ
من الفل�سفة، يو�ضح �أن مطامح الدين ت�سمو على مطامح الفل�سفة؛ فالدين لايقنع 
علمه،  بمو�ضوع  �أوفق  ات�اصل  وعن  �أوثق،  علم  عن  يبحث  بل  الإدراك،  بمجرد 
�أو ال�صلاة بالتحديد؛ والتي لها ت�أثير يختلف  �إقبال هو العبادة  وهذا العلم عند 
باختلاف �أنواع الوعي، فهي في حالة وعي النبوة مبدعة في الغالب، والعبادة في 

حديث متفق عليه. 	(((
عبد المنعم الحفني، المو�سوعة ال�صوفية، مكتبة مدبولي، القاهرة ، ط الخام�سة، 2006م، �ص970. 	(((
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تعبير عن مكنون  �إقبال  وال�صلاة عند  العرفان.  ال�صوفي هي طريق  الوعي  حالة 
�شوق الإن�سان �إلى من ي�ستجيب لدعائه في �سكون العالم المخيف، وهي فعل فريد 
�أفعال الا�ستك�اشف ت�ؤكد به الذات الباحثة وجودها في نف�س اللحظة التي  من 
تنكر فيها ذاتها. و�صورة العبادة في الإ�سلام في �صدق انطباقها على �سيكولوجية 
واحدة  قبلة  اختيار  و�أنَّ  معًا.  و�إنكارها  الذات  �إثبات  �إلى  ترمز  العقلي  المنزع 
ال�صلاة  هيئة  و�أن  للجماعة،  ال�شعور  وحدة  يكفل  �أن  به  �أُرِيد  الم�سلمين   ل�صلاة 
تخلق - على العموم - الإح�سا�س بالم�ساواة الاجتماعية، وتق�ضي على ال�شعور 
بالطبقات �أو تفوق جن�س من المتعبدين على جن�س �آخر. وعلى هذا ف�إن �صلاة 
الوحدة  تحقيق  في  الأمل  �إلى  ت�شير  فكرية،  قيمة  من  لها  ما  جانب  �إلى  الجماعة 
ال�ضرورية للب�شر كحقيقة من حقائق الحياة، عن طريق الق�اضء على كل الحواجز 

التي تقف حائلًا بين الإن�سان و�أخيه الإن�سان.

(((4 ذات الإن�سان: حريته وخلوده)))

يتعجب �إقبال من �أن الذات الإن�سانية لم تكن �أبدًا مو�ضع اهتمام في تاريخ 
الفكر الإ�سلامي. وتدور �أفكار هذا الف�صل حول �أن الإن�سان خُلق - بناء على ما 
ورد في القر�آن - متفردًا في نوعه، ولديه نظرة �إيجابية لم�صيره كوحدة من وحدات 
الحياة. وبناء على هذه النظرة الم�صرة على هذا التفرد، والتي تجعل من الم�ستحيل 

محمد �إقبال، تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص157 - 202. 	(((
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ل �شيئًا لأحد �إلا ما في و�سعه. ويرى  �أن يتحمل �أحد وزر الآخر، ف�إن الله لا يُحَمِّ
ا وهي: �إقبال �أن القر�آن �أو�ضح - بدقة - ثلاثة �أ�شياء هامة جدًّ

(((1 بالآية  ر�أيه  على  �إقبال  ويدلل  الله،  ا�صطفاه  الذي  المختار  هو  الإن�سان  �أن 
التالية من القر�آن الكريم ژ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ ۈ ژ ]طه/ 122[.

(((2 الأر�ض.  في  لله  خليفة  ليكون  به  عُنِي  �أخطائه،  كل  ورغم  الإن�سان،  �أن 
ٻ  ژٱ  الكريم  القر�آن  من  التالية  بالآية  ر�أيه  على  �إقبال  ويدلل 
ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  پڀ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ 
ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ٹٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺ  ٺ 

ڦژ  ]البقرة/ 30[.

(((3 �أن الإن�سان هو الو�صي )الأمين( على ال�شخ�صية الحرة، والتي قبلت �أن 
تحمل هذا الخطر. ويدلل �إقبال على ر�أيه بالآية التالية من القر�آن الكريم 

ژۋ ۅ ۅ ۉ ۉ  ې ې ې ې ى ى 

ئا ئا ئەئە ئو ئو   ئۇ ئۇ ژ ]الأحزاب/ 72[.

بعد  القر�آن  �أقر�أ  �أن  »تعودت  فيقول:  القر�آن  قراءة  �إقبال تجربته مع  ويذكر 
�أقر�أ  ف�أجيبه:  �أ�صنع؟  ماذا  في�س�ألني:  يراني،  �أبي  وكان  يوم،  كل  ال�صبح  �صلاة 
القر�آن، وظل على ذلك ثلاث �سنوات متتاليات ي�س�ألني �س�ؤاله ، ف�أجيبه نف�س 
الإجابة، وذات يوم قلت له: مابالك يا �أبي ت�س�ألني نف�س ال�س�ؤال، و�أجيبك جواباً 
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واحدًا، ثم لا يمنعك ذلك عن �إعادة ال�س�ؤال من غد؟ فقال: �إنما �أردت �أن �أقول 
لك يا ولدي: اقر�أ القر�آن ك�أنما نزل عليك .. ومنذ ذلك اليوم بد�أت �أتفهم القر�آن، 

و�أُقبل عليه، فكان من �أنواره ما ا قتب�ست، ومن درره ما نظمت«))).

ويرى �إقبال ر�ؤية المتكلمين حول الروح كنوع لطيف من المادة، �أو عر�ض يفنى 
بفناء الج�سد ثم يخلق مرة �أخرى يوم القيامة ما هي �إلا ثقافة مجو�سية الأ�صل �إذ 

تنطوي على �صورة لثنائية الروح، انعك�ست ب�شكل ما في الفكر الإ�سلامي.

ويحدد �إقبال م�اصدر المعرفة الثلاثة التي حددها الإ�سلام وهي : التاريخ، 
انية التي لا يمكن معرفتها �أو الو�صول �إليها �إلا عن طريق  والطبيعة، والتجربة الُجوَّ
الت�صوف التعبدي. وي�شير �إلى �أن تطور هذه التجربة في الحياة الدينية للإ�سلام 
»�أنا  922م(:  )309ه/  الحلاج  �أطلقها  التي  الم�شهورة  العبارة  في  ذروته   بلغ 
الحق .. وما في الجبة �إلا الله«))). وي�شير �إقبال �إلى �أن تجربة الحلاج »�أنا الحق« ما هو 
�إلا �إدراك واعٍ لحقيقة الذات الإن�سانية، وي�ؤكد على �أن الإن�سان يم�شي دائمًا �إلى 
الأمام كي يتلقى تجليات الأنوار الجديدة من الحق اللامتناهي، الذي يتبدى كل 

�سيد عبد الماجد الغوري، محمد �إقبال )الأعمال الكاملة(، مرجع �سابق، �ص34. 	(((
ج، كتاب الطوا�سين، الترجمة الإنجليزية عائ�شة عبد الرحمن، وكذلك ترجمة جيلاني  ح�سين بن من�صور الحلاَّ 	(((
كارمان »�أنا الحق- �إعادة نظر«، �ص55 - 108. والطوا�سين، ج6، �ص23 والذي يحتوي على القول الن�شوان 

للحلاج: �أنا الحق.
ترجمه  الذي  الحلاج  كلام  على  ما�سينون«  »ل.  الم�ست�شرق  كتبها  التي  التف�سيرية  الملاحظات   وانظر 
 Journal of the university of في  للحلاج  الطوا�سين  كتاب  عنوان:  تحت  مقال  في  باتلر«  �أ.  »ر. 

Baluchistan في العدد 1/ 2 خريف �سنة 1981 في �ص79 - 85.
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لحظة في جلال جديد، و�أن المتلقي لإ�شراقات الأنوار الإلهية لي�س مجرد متلق 
�سلبي، حيث �إن كل فعل للذات الحرة يخلق موقفًا جديدًا، وبهذا يقدم مزيدًا 
ب�أنها حالة خا�صة  الفناء  �إقبال ي�ؤول لحظة  �أن  ق. ويعني ذلك  من التجلي الخلاَّ
من الوجد يذوب فيها المحب في الحبيب، ومن ثم فال�صوفي غير م�سئول عنها في 
�صحوه، فالمحو للذات الإن�سانية المادية هو بقاء للروح التي هي من عند الله ومن 
�أ�سراره، وهو في ذلك مت�أثر - �إلى حد كبير - بكتابات الغزالي عن الفناء ال�صوفي.

(((5 روح الثقافة الإ�سلامية)))

�إلى  �إقبال  يهدف  وفيها  الكتاب  محا�ضرات  �أهم  من  المحا�ضرة  هذه  تعد 
البحث فيما بين ثنايا الثقافة الإ�سلامية من حركة فكرية وروحية. ويو�ضح الفرق 
ال�سيكولوجي بين الوعي النبوي والوعي ال�صوفي، و�أن ال�صوفي لا يريد العودة من 
»مقام ال�شهود«)))، وعندما يرجع منه ف�إن رجعته لا تعني الكثير بالن�سبة للب�شر، 
�أما رجعة النبي من »مقام ال�شهود« فهي رجعة مبدعة؛ �إذ يعود لي�شق طريقه في 
موكب الزمان ابتغاء التحكم في �ضبط قوى التاريخ، وعلى هذا ف�إن مقام ال�شهود 

محمد �إقبال، تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص203 - 241. 	(((
مقام ال�شهود عبر عنه �أحد الأولياء ب�إبداع و�إيجاز، وهو عبد القدو�س الجنجوهي قائلًا: »�صعد محمد النبي  	(((
العربي �إلى ال�سماوات العلى ثم رجع �إلى الأر�ض. ق�سمًا بربي لو �أني بلغت هذا المقام لما عدت �أبدًا«. وهذا هو 

الفرق بين الخلا�ص الفردي والخلا�ص الجماعي.
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عند ال�صوفي غاية تُق�صد لذاتها، �أما عند النبي فهي يقظة لما في �أعماقه من قوى 
ا. �سيكولوجية تهز الكون هزًّ

�إقبال في �شرح القيمة الثقافية لفكرة ختام النبوة، و�أن النبوة في  ثم يبد�أ 
�أن  �إنهاء النبوة نف�سها، ويرى  �إدراك الحاجة �إلى  الإ�سلام تبلغ كمالها الأخير في 
القديم  العالم  من  فهو  الحديث؛  والعالم  القديم  العالم  بين  يقوم  الإ�سلام  نبي 
باعتبار م�صدر ر�سالته، وهو من العالم الحديث باعتبار الروح التي انطوت عليها 
هذه الر�سالة العظيمة. ويعتبر �إقبال �أن مولد الإ�سلام هو مولد العقل الا�ستدلالي، 
ومن ثم ف�إن منا�شدة القر�آن للعقل والتجربة على الدوام، و�إ�صراره على النظر في 
الكون، والوقوف على �أخبار الأولين من م�اصدر المعرفة الإن�سانية، كل هذه �صور 
فكرة ختْم  �أن  ا، هي  هامة جدًّ نقطة  �إقبال  ويو�ضح  النبوة.  انتهاء  لفكرة  مختلفة 
�إحلال  هو  النهاية  الحياة في  م�صير  �أن  تفتر�ض  �أنها  منها  يفهم  �ألا  ينبغي  النبوة 
العقل محل ال�شعور �إحلالًا كاملًا، ولكنها تدعو �إلى خلق نزعة حرة في تمحي�ص 
ميدان  للمعرفة في  �سُبلًا جديدة  تفتح  الفكرة  هذه  و�أن عمل  الدينية؛  التجربة 
التجربة الروحية عند الإن�سان. وي�شرح �إقبال وظيفة الت�صوف في الإ�سلام، وكيف 
)732 - 808ه/  ابن خلدون  يثني على  ثم  منظمًا،  مت�سقًا  منهجًا  لل�صوفية  �أن 
1332 - 1406م( في �أنه الوحيد من بين الم�سلمين جميعًا الذي انفرد بالبحث 
في الت�صوف بطريقة علمية خال�صة. ويبدو على �إقبال بع�ض الأثر ال�شيعي ال�صوفي 

وذلك في حديثه عن الولاية باعتبارها الخلافة الروحية للنبوة.
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�إقبال لممار�سة التجربة ال�صوفية باعتبارها م�صدرًا من م�اصدر  ورغم تقدير 
فتح طريق  تتجلى في  �أح�سن �صورها  الإ�سلام على  روح  ب�أن  ي�ؤمن  ف�إنه  المعرفة، 
البحث في الطبيعة والتاريخ، و�أن التجربة الدينية هي م�صدر من م�اصدر العلم. 
فلا�سفة  �أخفق  ولهذا  الح�س،  بعالم  الا�ست�شهاد  �إلى  �صريحة  الإ�سلام  ودعوة 
�إن  الم�سلمين حينما حاولوا درا�سة القر�آن بروح الفل�سفة اليونانية القديمة، حيث 
اليونانية  الفل�سفة  ات�سمت  حين  على  الواقعية،  النظرة  فيها  تتجلى  القر�آن  روح 
المفكرين في  �أن  �إقبال  المح�سو�س. ويرى  الواقع  و�إغفال  المجرد  النظري  بالتفكير 
الثقافة الإ�سلامية  و�أن  العلمي في الإ�سلام،  المنهج  �أوروبا بد�ؤوا يدركون حقيقة 
عرفها  التي  التجريبية  العلوم  ب�أنواع  �إقبال  ر  ويذكِّ المتناهي.  بالمح�سو�س  معنيّة 
في  يعود  العلوم  هذه  ن�ش�أة  في  الف�ضل  و�أن  ال�سنين،  بمئات  �أوروبا  قبل  الإ�سلام 

الأ�سا�س للإ�سلام ولي�س للثقافة الأوروبية. 

يرى �إقبال �أن الذات الإلهية تت�صل بالكون كله على مثال ات�اصل الروح 
بالبدن؛ فالروح لا هي داخل البدن ولا هي خارجه، ولا هي قريبة منه ولا هي 
مفترقة عنه، ولكن ات�اصلها بكل ذرة من ذرات البدن حقيقة واقعة، وي�ستحيل 
�إذا افتر�ضنا نوعًا من مكان يوائم رقة الروح ولطفها.  �إلا  �أن نت�صور ات�اصلها هذا 
على هذا فوجود مكان بالن�سبة �إلى الذات الإلهية لا يمكن �أن ينكر، و�إنما ينبغي 

التحوط في تعيين نوع المكان الذي يمكن �أن ي�سند �إلى ذات الله المطلقة. 
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ظهور  قبل  النا�س  بين  الم�ساواة  �إلى  دعت  الم�سيحية  �أن  �إقبال  ينكر  ولا 
فهم معنى  �إلى  ت�سْمُ  الم�سيحية لم  روما  �أن  يو�ضح  ولكنه  بوقت طويل،  الإ�سلام 
ا. في حين �أن الإ�سلام لم ينظر �إلى وحدة  الإن�سانية بو�صفها وحدة ع�ضوية فهمًا تامًّ
الإن�سانية على �أنها فكرة فل�سفية �أو حلم من �أحلام ال�شعراء، بل بو�صفه حركة 
ا في الحياة اليومية لكل م�سلم،  اجتماعية، تهدف �إلى جعل هذه الفكرة عاملًا حيًّ

بل جعلها تعطي �أُكلها في �صمت وخفاء. 

ويختتم �إقبال هذه المحا�ضرة بنفي فكرة ظهور المهدي المخلّ�ص في الإ�سلام، 
الفكر  �إلى  المخلّ�ص  ظهور  فكرة  يعزو  الذي  خلدون،  ابن  فكرة  ي�ؤيد  بهذا  وهو 
المجو�سي الذي يت�ضمن ال�صراع التاريخي بين الخير وال�شر، حيث ي�سود ال�شر في 
منت�صف الزمان ثم ينت�صر الخير �أخيًرا في يوم الدينونة. والجدير بالإ�اشرة �أن �إقبال 
ال�شريف  الحديث  في  ورد  كما  الزمان  نهاية  علامات  ك�إحدى  المهدي  ينكر  لم 
بل ينكر المهدي باعتباره المخل�ص �أو البطل المنتظر؛ وذلك لأن خلا�ص الذات 
العاجز؛  المتواكل  هو  ينتظر  الذي  ثم  فكلنا مهدي، ومن  فرد،  الإن�سانية في كل 
�أن تعمل وتجتهد وتعلم وتجاهد بمقدار هدايتها من  فالذات الحا�ضرة في مقدورها 

الباري تعالى. 
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(((6 مبد�أ الحركة في بناء الإ�سلام)))

عليه  ا�صطلح  ما  ويرف�ض  ثقافية،  حركة  الإ�سلام  �أن  لفكرة  �إقبال  يُ�ؤ�صل 
القدماء من اعتبار �أن الكون كيانٌ ثابتٌ، ويدرك قيمة الفرد من حيث هو فرد، 
ويرف�ض اعتبار قرابة الجن�س �أ�سا�سًا لوحدة الإن�سانية، و�أن الحياة الإن�سانية روحية 
في �أ�صلها ومن�شئها، في حين �أن الم�سيحية الأولى بد�أت كنظام للرهبنة. وقد قبل 
و�أنه  الر�سمي للإمبراطورية،  الدين  الم�سيحية  )280 - 337م( جعْل  ق�سطنطين 
حاول �أن يتخذ منها نظامًا لتوحيد رعاياه ولكنه ف�شل. وهذا ما جعل الإمبراطور 
جوليان )331 - 363م( الذي جاء بعده يرتد عنها، ويعود �إلى عبادة �آلهة روما 
المادية كان من  الرومانية  فالعقلية  فل�سفية.  ت�أويلات  لها  �أن ي�ضع  الوثنية محاولًا 
الع�سير عليها تقبل �إفراط العقيدة الم�سيحية في التعلق بالروح والعالم ال�سماوي 

دون نب�ض الحياة الفاعل.

الت�شريعي  التفكير  �أن  تاريخ الإ�سلام يعلم  الباحث في  �أن  �إقبال  ويو�ضح 
الاجتهاد  �أن  ويرى  منها،  مفر  الإ�سلام �ضرورة لا  دولة  انت�اشر  مع  �أ�صبح  المنظم 
حق و�ضرورة للت�شريع، وينتقد المذاهب القائلة بتجميد ال�شريعة الإ�سلامية ورف�ض 
الدعوة للاجتهاد، حيث �إن القر�آن نف�سه يرى �أن الحياة في جوهرها متغيرة، فكيف 
الأ�سباب  من  كثيًرا  هناك  ب�أن  نف�سه  �إقبال  ويجيب  التغير؟  هذا  نواكب  �ألا  لنا 
التي �أدت �إلى جمود ال�شريعة الإ�سلامية، �أولها: عدم تفعيل البواعث الحقيقية 

المرجع ال�سابق، �ص243 - 301. 	(((
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للحركة العقلية الإ�سلامية من ناحية، ومغلااة بع�ض المتفل�سفة في �أفكارهم من غير 
قيد من ناحية �أخرى. وثانيها: انت�اشر �أ�صحاب ال�شطح ال�صوفي �أرباب الكرامات 
والنظريات الجانحة عن �صلب العقيدة. و ثالثها: انطفاء �شعلة العلم عقب تخريب 
بغداد على يد المغول تلك التي كانت مركز العلوم الإ�سلامية في منت�صف القرن 
ال�سابع الهجري/ الثالث ع�شر الميلادي. ونخل�ص من ذلك �إلى �أن �إقبال رف�ض 
به  ات�سمت  الذي  المادي  والطابع  الم�سيحية،  به  ا�صطبغت  الذي  الروحي  الطابع 
الح�اضرة الرومانية مبينًا �أن ال�شريعة الإ�سلامية هي التي امتازت عن دونها بالجمع 

بين الروحي والمادي، النظر والعمل، الفرد والجماعة، الدين والدنيا.

ويبرز �إقبال الأفكار التي �أدت �إلى جمود التفكير الإ�سلامي، ومنها نظرية 
قومية الدولة بالمفهوم الغربي، حيث �إنها تفتر�ض ثنائية لا وجود لها في الإ�سلام، 
تلك التي تقابل بين الكيان ال�سيا�سي والواقع العقدي، فيرى �أنه لا تعار�ض بين 
ب�أن  ا�ست�شهد  فطالما  للإ�سلام  الروحي  وانتمائه  لوطنه  الم�سلم  الفرد  وولاء  حنين 
�أنه يعار�ض في   هي مكة موطنه الذي ن�ش�أ فيه. غير  خير بقاع الأر�ض للنبي 
الوقت نف�سه كل النعرات ال�شعوبية التي ترد الم�سلمين �إلى �أ�صولهم الغابرة، مثل 

الفرعونية والفار�سية والتورانية.

فالإ�سلام  ا،  تدريجيًّ �أمامنا  ال�سبيل  ينير  �أن الله جل جلاله  �إقبال  ويعتقد 
لي�س قومية، ولا ا�ستعمارًا �إنما هو رابطة �أمم ت�سلّم بما بينها من حدود �صناعية وفوارق 
الاجتماعي  الأفق  تقييد  لا  ال�شعوب،  بين  التعارف  ت�سهيل  بها  قُ�صد  جن�سية، 
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لأع�اضء هذه الرابطة. وامتدح �إقبال الفكر التركي فيما يتعلق بمحاولة الخروج من 
يتفق مع  بما  ال�شريعة  و�أحكام  الفقه  وتطوير  الا�ستيقاظ  �سبات الجمود، ومحاولة 

م�اصلح النا�س وواقعهم في الع�صر الحديث.

للتطور؟  قابلة  الإ�سلام  �شريعة  هل  وهو  ا  جدًّ ا  هامًّ �س�ؤالًا  �إقبال  ويطرح 
 -  1291(  Horten هورتن  بر�أي  فيقول  الممكنة،  الإجابات  ا�ستعرا�ض  في  ويبد�أ 
وهو  بون،  بجامعة  ال�سامية  اللغات  فقه  �أ�ستاذ  1945م()))   -  1874 1364هـ/ 
الثقافة  عن�صر  هما   ، عُظمييْن ثقافتين  بين  تمازج  من  نَ  تَكَوَّ الإ�سلامي  الفكر  �أن 
والمعرفة الآريتين من ناحية، ودين �ساميّ من ناحية �أخرى؛ نتجت عنه روح رحبة 
ف�سيحة لا تعرف الحدود، وقد ا�ستوعبت كل ما �أمكنها الح�صول عليه من �أفكار 
الأمم المجاورة، فيما عدا الأفكار الملحدة، ثم �أ�ضفَتْ عليها طابع تطورها الخا�ص. 
الهولندي هرجرونيه )1273 - 1355هـ/  الم�ست�شرق  ر�أي  �أي�ضًا  �إقبال  ويعر�ض 
�شريعة  �أن  ب�شدة  ونفى  الإ�سلام،  درا�سة  على  الذي عكف  - 1936م(   1857
الهائل  التعدد  هو  هذا  على  والدليل  للتطور،  قابلة  غير  �شريعة جامدة  الإ�سلام 
لكتب الفقه والت�شريع في الإ�سلام. فمنذ حوالي منت�صف القرن الأول �إلى �أوائل 
القرن الرابع الهجري ظهر ما لا يقل عن ت�سع ع�شرة مدر�سة من مدار�س الفقه 

الدرا�سات والترجمات.  ف�أ�صدر عددًا كبيًرا من  بالفل�سفة وعلم الكلام في الإ�سلام،  �ألماني عني  م�ست�شرق  	(((
لكن قلة ب�اضعته في اللغة العربية والم�صطلحات الفل�سفية والكلامية العربية من ناحية، و�سوء الن�شرات التي 
اعتمد عليها من ناحية �أخرى، قد �أ�اصب ب�اضعته بالخلل و�سوء الفهم، وبالتالي الخط�أ في الترجمة. انظر عبد 

الرحمن بدوي، مو�سوعة الم�ست�شرقين، دار العلم للملايين، بيروت، لبنان، ط الثالثة، 1993م، �ص618.
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والر�أي ال�شرعي في الإ�سلام، مما يدل على مقدار ما بذله فقه�اؤنا المتقدمون من 
�أي�ضًا �أن ما ن�ش�أ من خلافات في الفقه  جهد من �أجل بناء هذه الح�اضرة. ويرى 
الإ�سلامي على مدار التاريخ �أدت �إلى تنوع المذاهب، وهو دليل �صريح على تطور 

ونمو ال�شريعة الإ�سلامية. 

ثم يناق�ش �إقبال كل م�صدر من م�اصدر الفقه على حدة:

بعث  �إلى  ويهدف  الإ�سلامية،  لل�شريعة  الأول  الأ�صل  القر�آن هو  القر�آن:  )�أ(	
�أ�سمى مراتب ال�شعور في نف�س الإن�سان بما بينه وبين الله وبين الكون من 
فيما  ال�شرعية، خا�صة  والأحكام  المبادئ  نف�سه  الوقت  ويقرر في  لات.  �صِ
يتعلق بنظام الأ�سرة، التي هي الركن الركين للحياة الاجتماعية. ثم يبد�أ 
�إقبال في بحث �أهمية هذه القواعد والأ�س�س التي و�ضعها القر�آن، فيقول 
لليهودية،  المادي  الت�شريع  لروح  قوي  فعل  رد  بمثابة  ظهرت  الم�سيحية  �إنَّ 
ق�صرت  ولكنها  الروحي،  بالطابع  وطبعها  الحياة  تهذيب  في  نجحت  وقد 
�إدراك ما للعلاقة الإن�سانية  ف�أ�صبحت عاجزة عن  الفرد،  همها على حياة 
الاجتماعية المت�اشبكة من قيم روحية. �أما القر�آن فيرى وجوب الجمع بين 

الدين والدولة، بين الأخلاق وال�سيا�سة في تنزيل واحد))).

يبدو �أن �إقبال كان مت�أثرًا فيما ذهب �إليه بالجدل الهيجلي الذي ينتقل من النقي�ض �إلى النقي�ض ثم الجمع  	(((
  ولهذا لم يجئ الم�سيح . بينهما؛ حيث تتكامل الم�سيحية مع ال�شريعة اليهودية، فالر�سالتان من الله
ب�شريعة جديدة بل جاء ليكمل �شريعة النبي مو�سى، التي لم تتم �إلا بالت�سامح والمحبة. �أما الإ�سلام فجاء ليتم 
 هاتين الر�سالتين العظيمتين، وليجمع بين الت�شريع في اليهودية، والت�سامح والجانب الإن�ساني في الم�سيحية، = 
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ويو�ضح �إقبال �أن القر�آن ينظر للكون على �أنه متغير مع ت�سليمه ب�أنه يحوي 
ا لحكم ذلك الكون، وال�س�ؤال: هل يمكن للثابت م�سايرة  )�أي القر�آن( د�ستورًا عامًّ
المتغير؟ ويجيب �إقبال: �إنَّ الإ�سلام لا يمكن �أن يكون خ�صمًا للتطور؛ لأن ت�شريعاته 
لي�ست محدودة بزمان ومكان، و�أن الخطاب القر�آني لا يخاطب �أمة بعينها، كما �أن 
�آلية الاجتهاد من الفرو�ض ال�شرعية المنوط بها علماء الأمة للوقوف على مقا�صد 

ال�شرع، وتجديد الفقه ليواكب ال�سنن الاجتماعية وال�سيا�سية المتغيرة دومًا. 

الحديث: �إن �أحاديث الم�صطفى  هي الأ�صل الثاني لل�شريعة، ويق�سم  )ب(	

�أحكامًا ت�شريعية مكملة  �أحاديث تت�ضمن  �إلى ق�سمين:  �إقبال الأحاديث 
للقر�آن، و�أخرى �اشرحة للعبادات والمعاملات. وينزع �إقبال �إلى �أن �أبا حنيفة 
ن�صو�ص  مع  تعامل  من  خير  وتلاميذه  767م(   -  699 150ه/   -  80(

الأحاديث وذلك ب�إدخالهم النظر العقلي على درا�سة الحديث في ا�ستنباط 
الأحكام الفقهية.

الإجماع: هو الم�صدر الثالث لل�شريعة، ويعده �إقبال �أهم فكرة ت�شريعية في  )ج(	

الإ�سلام، وهو اتفاق المجتهدين من الأمة في ع�صرٍ ما على حكم �شرعي. 
ويرى �إقبال �أن هذا النظام الت�شريعي كان لا يتعار�ض مع م�صلحة الأمة في 

الجبل -  الموعظة على  الجديد،  العهد  الإنجيل،  ورد في  المتكاملة. وكما  العظيمة  الر�سالة  نتج عنه هذه  مما   =
التطويبات: »لا تظنوا �أني جئت لأنق�ض النامو�س �أو الأنبياء، ما جئت لأنق�ض، بل لأكمل«، �إ�صحاح 5 من 

�إنجيل متى �آية 17. 
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�أ�صبح  العبا�س فقد  �أمية وبني  �أما في ع�صر بني  الرا�شدين.  ع�صر الخلفاء 
وظيفة �سيا�سية يوجهها الحكام لخدمة �أغرا�ضهم ومن ثم فقد الإجماع �أثره 
في »تجديد الفكر الديني« ومن ثم يجب فتح باب الاجتهاد من جديد �أمام 

�أ�صحاب الر�أي من علماء الأمة.

ومع ت�أكيد �إقبال على �أهمية الإجماع و�ضرورته لنمو الأمة الإ�سلامية، ف�إنه 
ي�ؤكد �أن �أحكامه لا يمكن الت�سليم بها �إذا ما خالفت قطعي الدلالة من القر�آن. 
و�أن �إجماع فقهاء �أمة معينة لا يفر�ض على الأمم التي تليها �أن ت�أخذ بهذا الر�أي 
المجمع عليه �سابقًا))) �إلا فيما يتعلق بحكم �شرعي، كما حدث في �إجماع ال�صحابة 
على �أن المعوذتين يكونان جزءًا من القر�آن. �أما فيما يقرر قاعدة �شرعية فالقيا�س 
�إقبال بر�أي الكرخي))) )ت199ه/ 815م( في ذلك: »�إن �سنة  �أولى. وي�ستعين 
ال�صحابة تكون ملزمة في الأمور التي لا تت�ضح بالقيا�س، ولكنها لي�ست ملزمة فيما 

يمكن �أن يتقرر بالقيا�س«))).

و�سنة  قر�آناً  الن�ص  الم�ستند  كان  ف�إذا  م�ستند،  له  دائمًا  الفقه  �أ�صول  الإجماع في  �أن  �إلا  �إقبال  يقوله   ما  هذا  	(((
ف�إن الإجماع ينقل الحكم من الظنية  �إلى القطعية، وهذا هو الإجماع الثابت. �أما �إذا كان الإجماع م�صدره 

الم�صلحة �أو العرف فهو الإجماع المتغير.
هو معروف الكرخي: من جلة م�اشيخ العراق الذين يذكرون بالورع والفتوة وقيل فيه: »�إن من مجددي الدين  	(((
في المائة الثانية من الزهاد معروفًا الكرخي«. عبد المنعم الحفني، المو�سوعة ال�صوفية، مكتبة مدبولي، القاهرة ، 

ط الخام�سة، 2006م، �ص662.
تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص 293. 	(((
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 وي�ضيف �إقبال �أن التجربة الإيرانية في الفقه والت�شريع لا تخلو من �إيجابيات - 
ت�أليف  على  1906م(،  )1324هـ/  �سنة  الد�ستور  ن�ص  حين   - خطورتها  رغم 
الرقابة  �سلطة  لها  وجعل  الدنيا«،  ب�أمور  »خبيرين  علماء  من  م�ستقلة  دينية  لجنة 
�إن الملَك عند المذهب الإمامي هو  على ما ي�سنه المجل�س من ت�شريعات. حيث 
و�صي على الملُك لي�س �أكثر، �إذ �إن الملَك الحقيقي هو الإمام الغائب، و�أن العلماء 
ما يخ�ص  رقابة كل  �أ�صحاب الحق في  �أنف�سهم  يعتبرون  للإمام،  ممثلين  ب�صفتهم 

حياة الجماعة. وعلى هذا ف�إنه لا يمكن �أن يطبق هذا النظام في البلاد ال�سنية. 

القيا�س: هو الم�صدر الرابع في ا�ستنباط الأحكام، وهو ا�ستخدام التعليل  )د(	
�أوجده  وقد  ال�شرعية.  الأحكام  مو�ضع  الحلاات  بين  الت�اشبه  على  القائم 
�شيئًا  ال�سنة  كتب  في  المدونة  الت�شريعات  من  يجدوا  لم  عندما  الحنفية 
�أمامهم من �سبيل  �أو وجدوا من ذلك �شيئًا قليلًا؛ فلم يكن  به،  يهتدون 
�سوى تحكيم العقل في الفتيا. ويرى �إقبال �أن غيبة هذا التطبيق في المراحل 
الأولى لتطور الت�شريع كانت بالغة ال�ضرر، حيث �إن �سير الحياة المت�اشبك 
تُ�ستنبط  �أن  يجب  بل  جامدة.  مقررة  لقواعد  يخ�ضع  �أن  يمكن  لا  المعقد 
�أبي حنيفة  �أن مذهب  يرى  هذا  وعلى  عامة.  �أفكار  من  ا  منطقيًّ ا�ستنباطًا 
�أدرك ما للحياة من حرية مبدعة، ذلك الذي لم يَعِه فقهاء الحجاز الذين 
دائرة  في  وح�صروه  الاجتهاد  ميدان  و�ضيقوا  حنيفة،  �أبي  مدر�سة  نقدوا 

التقليد.
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ويختتم �إقبال حديثه عن مبد�أ الحركة في الإ�سلام بالنتيجة التالية: وهي 
�أن العالم الإ�سلامي - وهو مزوّد بتفكير عميق نفّاذ وبتجارب جديدة - ينبغي 
اَ لهذا التجديد من  عليه �أن يُقدم في �شجاعة على �إتمام التجديد الذي ينتظره؛ ِمل
�أن  وبما  و�أحوالها.  الع�صرية  الحياة  �أو�اضع  مع  الملاءمة  �ش�أناً من مجرد  �أكبر  نتائج 
ف�إنه  والمر�سلين،  الأنبياء  خاتم  محمدًا  �إن  تقول:  الإ�سلام  في  الأ�سا�سية  القاعدة 
الديمقراطية  الروحية، هذه  الديمقراطية  الأر�ض في  �شعوب  �أرقى  نكون  �أن  يجب 

الروحية التي هي منتهى غاية الإ�سلام ومق�صده.

(((7 ا()))؟ هل الدين �أمر ممكن )عقليًّ

يجيب �إقبال نف�سه بتق�سيم الحياة الدينية �إلى ثلاث مراحل:

• مرحلة »الإيمان«: والحياة الإيمانية تبدو في هذه المرحلة �صورة من نظام 	
يجب على الفرد �أو الأمة بتمامها �أن تخ�ضع لأمره خ�ضوعًا مطلقًا، من غير 
تحكيم العقل في تفهم مراميه البعيدة، �أو غايته الق�صوى. وهذا الاتجاه 
قد يكون له نتائج عظيمة في التاريخ الاجتماعي وال�سيا�سي ل�شعب من 

ال�شعوب، ولكنه لي�س كبير الأثر في نماء الفرد من الناحية الروحية.

محمد �إقبال، تجديد الفكر الديني في الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص303 - 333. وفي الأ�صل الإنجليزي لا توجد  	(((
ا( ولكن المترجم و�ضعها ليبين المق�صود من ت�س�اؤل �إقبال. كلمة )عقليًّ
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• مرحلة »الفكر«: ت�أتي هذه المرحلة بعد مرحلة الإيمان والت�سليم المطلق 	
بنظامٍٍ مَا، وي�أتي في �أعقابه تفهم العقل لهذا النظام، وللم�صدر البعيد الذي 
ي�ستند �إليه، وفي هذه المرحلة تبحث الحياة الدينية عن �أ�صلها في نوع 

من الميتافيزيقا )الإلهيات(.

• محل 	 النف�س  علم  يحل  المرحلة  هذه  في  »الا�ستك�اشف«:  مرحلة 
الات�اصل  �إلى  الإن�سان  طموح  في  الدينية  الحياة  وتزيد  الميتافيزيقا، 
�شخ�صيّ  تمثّلٍ  م�س�ألة  الدين  ي�صبح  وهنا  الق�صوى،  بالحقيقة  المبا�شر 
للحياة والقدرة، ويكت�سب الفرد فيها �شخ�صية حرة، لا بالتحلّل من قيود 

ال�شريعة، ولكن بالك�شف عن �أ�صلها البعيد في �أعماق وعْيه هو.

ويرى �إقبال �أن الإن�سان الع�صري �سواء في الغرب �أو ال�شرق، قد ا�ستغرقه 
�أعماق  تتغلغل في  التي  الروحانية  الحياة  �إلى  التوجّه  العقلي، فكف عن  ن�اشطه 
الحياة  م�ضمار  وفي  نف�سه،  مع  �صريح  �صراع  في  الفكر  حلبة  في  فهو  النف�س، 
الاقت�اصدية وال�سيا�سية في �صراع �صريح مع غيره، ويجد نف�سه غير قادر على كبح 
ا طاغيًا ا�ستنزف كل ما لديه من طاقة روحية، ف�أ�صبح  �أثرته الجارفة، وحبه للمال حبًّ

مقطوع ال�صلة ب�أعماق وجوده، تلك الأعماق التي لم ي�سبر غورها بعد. 

وي�ؤكد �إقبال �أن فقدان روح التجربة الدينية في كل من م�صر و�إيران وتركيا، 
�أدى �إلى ظهور �أنواع من الولاء الزائف مثل الوطنية والقومية، التي و�صفها نيت�شه 
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)1844 - 1900م( ب�أنها »مر�ض وحماقة« و�أنها �أقوى خ�صوم للثقافة. ومن ناحية 

من  الفل�سفي  �أ�سا�سها  ا�ستمدت  الجديدة  الا�شتراكية  �أن  �إقبال  ي�ؤكد  �أخرى 
المتطرفين من �أتباع هيجل Hegel )1184 - 1247هـ/ 1770 - 1831م(، وقد 
والهدف.  بالقوة  يمدها  �أن  يمكن  كان  الذي  الم�صدر  ذات  على  الع�صيان  �أعلنت 
ولهذا ف�إن كُلاًّ من القومية والا�شتراكية الإلحادية عند �إقبال غير قادرتين على �أن 

ت�شفيا علل الإن�سان. والدين وحده هو الذي يمكن �أن يفعل ذلك.

النهائية،  بينهما في غايتهما  ت�اشبهًا  العلم والدين ويرى  �إقبال بين  ويقارن 
�أنه في مجال العلم  فكلاهما يخو�ض التجارب للو�صول �إلى الحقيقة، مع الفارق 
نحاول فهم معنى التجربة، فيما يتعلق بالم�سلك الظاهري للحقيقة، �أما الدين ف�إنه 
يبحث عما هو وراء هذا المظهر. وينهي �إقبال محا�ضرته بالدعوة �إلى ممار�سة التجربة 

الدينية التي ت�سمو بالذات لت�صلها بالذات المطلقة.

النف�س  �سمو  �إلى  الداعية  العرفانية  ال�شعرية  ق�صيدته  من  ب�أبيات  ويختتم 
»جاويد  والم�سماه  الأفلاك،  بين  الذات  �سفر  ق�صة  عن  تتحدث  والتي  والروح، 
نامه«، وتعني ر�سالة الخلود، التي نظمها باللغة الفار�سية، و�أراد بها �أن تكون م�سك 

الختام ل�سل�سلة محا�ضرات مليئة بالفكر والنور والوجْد.
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خاتمة

لعلّ ما يلفت الانتباه �أنّ هذا الكتاب ظهر لأول مرة في فترة مابين الحربين، 
تلك الفترة التي تعرّ�ض فيها العرب والم�سلمون ل�صدمة الحداثة، التي نتج عنها 
بالعالم  النهو�ض  �أمل  على  وال�سلوكيّة،  الفكريّة  المواقف  تغيير  ب�ضرورة  الوعي 
العربية؛  باللغة  ون�شره  ترجمته  لمحاولات  العرب  دعا  مما  والإ�سلامي.  العربي 

لمواكبة التطور الفكري الغربي.

وقد تجلت اهتمامات �إقبال وميوله ال�صوفية ب�صورة وا�ضحة في هذا الكتاب، 
الذات هي  �إقبال كانت  ال�شعرية من قبل. وكعادة  �أعماله  كما و�ضح في جميع 

محور بحثه، و�سموها هو الهدف الذي ين�شده، وهذا هو قمة الإيمان عند �إقبال.

ال�شباب  �إلى  موجهًا  الإ�سلام«  في  الديني  الفكر  »تجديد  كتاب  كان  ولما 
ما  و�إظهار  الغربية،  الثقافة  نقد  كان حري�صًا على  الغربية،  بالثقافة  المبهور  الم�سلم 
بها من عيوب ناتجة عن التفكير المادي البحت البعيد كل البعد عن روح الدين.

ولقد �شرح �إقبال في كتابه الأ�سباب التي جعلته يتبنى فكرة تجديد الأ�س�س 
الفكرية والفل�سفية للتفكير الديني، فقد جاء هذا الكتاب بعد ا�ضمحلال دولة 
برمته،  الإ�سلامي  العالم  �صورة  معه  غّري  الذي  الحدث  هذا  العثمانية،  الخلافة 
و�أحدث فيه هزة عنيفة، وفتح مناق�اشت وم�ساجلات وا�سعة متواترة، بين معظم 
وم�ستقبله،  الإ�سلامي  العالم  وال�سيا�سية حول حا�ضر  والفكرية  الدينية  النخب 
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نقا�اشت امتدت رقعتها على م�ساحة العالم الإ�سلامي، من تركيا �إلى م�صر، ومن 
ال�اشم �إلى الهند؛ حيث وجد العالم الإ�سلامي نف�سه لأول مرة �أنه �أ�صبح مجزّءًا 

ومفكّكًا، وانفرطت رابطته الروحية.

و�أخيًرا يمكننا القول �إن �إقبال في كتابه »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« 
الله  كتاب  على  تجتمع  حتى  ب�أ�سرها؛  الإ�سلامية  للأمة  الخطر  ناقو�س  دق  قد 
الذي فيه كل ما يحتاجه المرء لكل زمان ومكان. بل يمكننا الت�أكيد على �أن هذا 
الكتاب ي�صلح لهذا القرن وقرون قادمة كما كان ي�صلح في القرن ال�سابق. ومما لا 
�أن �إقبال في هذا الكتاب يرد الاعتبار للإ�سلام كدين وح�اضرة وفكر  �شك فيه 
يفوق الفل�سفات الأوروبية، والنظريات الحديثة المادية الجامدة التي بهرت الأمة 
الإ�سلامية وجعلتها تتوه عن تعاليم وتفا�صيل وعجائب »القر�آن الكريم« الذي لو 
اجتمعت الأمة الإ�سلامية عليه، وعلى �سنة الر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم، 

فلن ت�ضل �أبدًا.

والجدير بالإ�اشرة �أن خطاب �إقبال في »تجديد الفكر الديني« لم يقف عند 
تلك المحا�ضرات التي نقدم لها، بل تجاوز ذلك، فباتت هي )المحا�ضرات( حجر 

الزاوية في كل منظوماته ال�شعرية و�أعماله النثرية وهي على النحو التالي))):

�سيد عبد الماجد الغوري، محمد �إقبال )الأعمال الكاملة(، مرجع �سابق، �ص25، 26. 	(((
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ال�شعر

الدواوين المنظومة باللغة الأردية )�أ(	

(((1 بانـگ درا )�صل�صلة الجر�س( 1924م.
(((2 بال جبريل )جناح جبريل( 1936م.
(((3 �ضرب كليم )�شريعة مو�سى( 1937م.‏

الدواوين المنظومة باللغة الفار�سية )ب(	

(((1 ا�سرار خودي )�أ�سرار الذات( 1915م.
(((2 رموز بيخودي )�أ�سرار نفي الذات( 1918م.
(((3        م�شرق )ر�سالة ال�شرق( 1923م.‏
(((4 زبور عجم )�أنا�شيد فار�سية( 1929م.
(((5 جاويد نامه )ر�سالة الخلود( 1932م.
(((6 م�سافر )الم�سافر( 1936.
(((7 ب�س چه بايد كرد اى اقوام م�شرق )ماذا يجب �أن نعمل يا �أمم ال�شرق؟( 1936م.
(((8 ارمغان حجاز )هدية الحجاز( 1938.
(((9 �سرود رفته )�أن�شودة الما�ضي( 1959م.‏
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النثر

(((1 علم الاقت�اصد )باللغة الأردية( 1903م.
(((2 تطور ما وراء الطبيعة في فار�س )ر�سالة الدكتوراه، باللغة الإنجليزية( 1908م))).
(((3 تجديد الفكر الديني في الإ�سلام )باللغة الإنجليزية( 1930م.
(((4 ر�سائل �إقبال �إلى محمد علي جناح 1944م )باللغة الأردية، طبعت بعد وفاته(.
(((5 خطب �إقبال وبياناته 1944م )باللغة الأردية، طبعت بعد وفاته(.

�أعماله ال�شعرية،  �إقبال اللغة الفار�سية في نظم  ويمكننا �أن نلاحظ تف�ضيل 
الفل�سفية  الآراء  لبيان  �أ�صلح  فكانت  ومعاني،  �ألفاظًا  الأردية  من  �أو�سع  لأنها 
الغام�ضة والأفكار الم�سل�سلة المترابطة بدقة، وهي اللغة الإ�سلامية التي تلي اللغة 
�إيران  بها كل من:  ويتكلم  الإ�سلامي،  العالم  والانت�اشر في  الأهمية  العربية في 

و�أفغان�ستان، وتفهم في الهند، وترك�ستان، ورو�سيا وتركيا. 

والله من وراء الق�صد وهو يهدي ال�سبيل.

ترجمها �إلى العربية عن الأردية الدكتور ح�سين مجيب الم�صري، وعن الإنجليزية الدكتور ح�سن ال�اشفعي. 	(((



محمــد �إقبــال

ت�أليف

محمد يو�سف عد�س

ترجمـــة

طُبِع لأول مرة بالإنجليزية عام 1349هـ/1930م





ملاحظات الترجمة

»ال�شاعر  بو�صفه  العرب  المثقفين  �أكثر  عند  معروف  �إقبال  محمد  �أولًا: 
محمد �إقبال«، وله في هذا المجال قُرّاء معجبون، يع�شقون �شعره، ويحلّقون معه في 
�سماء �أخيلته على �أجنحة ال�سعادة، ول�ست �أ�ستثني نف�سي من ه�ؤلاء الع�شاق؛ 
حيث �أجد في �شعره �أعماق تجربة روحية بالغة ال�سموّ، �شديدة الإخلا�ص، وا�ضحة 

الدلالة على نزعته الإن�اسنية ال�شاملة.

ال�شعري في مخاطبة قلوب  �أ�سلوبه  �إقبال ت�سخير جماليات  ا�ستطاع  لقد   
والنهو�ض  اللامبالاة،  �سبات  من  اليقظة  على  لتحفيزهم  وعقولهم،  الم�سلمين 
المتكاملين  ب�شقّيها  والمعرفة  الدّءوب،  بالعمل  الذات  وتزكية  التَّخلّف،  من كبوة 
البّرانيّة،  والإمبريقية  الُجوّانية  الدينية  التجربتين  خلال  من  والمادية،  الروحية 
فكلاهما يبحث في النهاية عن حقيقة واحدة، ولا يمكن الا�ستغناء بواحدة منهما 

عن الأخرى.
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م�صطلح  الكتاب  هذا  ترجمة  في  �أ�ستخدم  �أنني  القارئ  �سيلاحظ  ثانيًا: 
لا  مائعتان  كلمتان  عندي  فهما  والخارج(،  )الداخل  من  بدلًا  والبرانية  الجوانية 
تعبران عن معنى محدّد.  ا�ستعرت الم�صطلحين من تراث الدكتور عثمان �أمين 
خلال تدري�سه لنا في ق�سم الدرا�است الفل�سفية في عقد الخم�سينيات من القرن 
الع�شرين، وقد �ضمّن هذه الفكرة في كتاب له بعنوان: »فل�سفة الجوانية«، م�ستندًا 
�إلى حديث �سلمان  الذي ورد في كتاب الزهد لأبي داود وحلية الأولياء لابن نعيم، 
له  الله  �أ�صلح  �أ�صلح جوانيه  فمن  وبراني،  امرئ جواني  »لكل  فيه:  يقول  والذي 
برانيه ومن �أف�سد جوانيه �أف�سد الله برانيه«))) .. �أنا لم �أجد فر�صة لتحقيقه، ولكن 
حتى لو كان مجرد قول م�أثور عن عالم حكيم، ف�إنه ينطوي على معنى �أ�صيل، 

ويتفق مع الروح القر�آنية، ولا يتعار�ض مع ماهو معلوم من الدين بال�ضرورة. 

وجوده  يكون  لا  وم�صدره، حتى  الم�صطلح  معنى  �إلى  فقط  التنويه  �أردت 
بل  بالن�ص،  عديدة  مواقع  في  مكررة  فيه،  وردت  التي  العبارات  فهم  عن  عائقًا 

عاملًا م�اسعدًا في الفهم والا�ستيعاب. 

والفلا�سفة  المفكرين  من  مثله  وكثير  �أمين  عثمان  الدكتور  كان  �إذا  ثالثًا: 
قد ن�سيهم تلاميذهم بعد موتهم، وانطوت �آثارهم الفكرية في عالم الن�سيان، ف�إن 
ا وميتًا: جمعوا تراثه و�صنفوه  تلاميذ محمد �إقبال لم ين�سوه �أبدًا، بل احتفوا به حيًّ
ونظموه وعر�ضوه، وعلّقوا عليه �شرحًا وتو�ضيحًا وتف�صيلًا، و�أتاحوه للقراء باللغات 

كتاب الزهد لأبي داود، تحقيق يا�سر �إبراهيم وغنيم عبا�س، دار الم�شكاة، القاهرة، 1414هـ، �ص 235. 	(((
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الغرب  ب�شعره وفكره في  الغربيين  الأر�ض. ولم تكن عناية  بقاع  �شتى  الحية في 
ب�أقل من عناية العرب والم�سلمين في ال�شرق.

لقد التقيت الم�ست�شرقة الألمانية »�آن �شميل« بلندن في ندوة نظمها الدكتور 
عن  �شميل  �آن  محا�ضرة  �إلى  فا�ستمعت  الفرقان،  دار  مدير  نبهان  عرفات  كمال 
�شعر �إقبال التي �أده�شتني؛ لقوة �إيمانها بمكانته ال�شعرية، وعظمة روحه الإن�اسنية، 

ومقارنتها �إقبالًا بنظرائه من كبار ال�شعراء الكلا�سيكيين والمحدثين في �أوربا.

في  والإقبال  الحفاوة  هذه  كل  لقي  قد  وفكره  �إقبال  �شعر  كان  �إذا  رابعًا: 
في  بالذات  �شعره  وا�ستُقبل  و�شرقًا،  غرباً  والمثقفين  والقراء  المفكرين  من  العالم 
بما  يحظ  الفل�سفي، لم  �إقبال  فكر  �أن  �إلا  �أكثر،  �أو  الحفاوة  بنف�س  العربي  العالم 
يليق به وي�ستحقه من الاهتمام والعناية، وعلى الأخ�ص كتابه المحوري في هذا 
المجال، و�أعني به كتاب »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام«، الذي �ضمّنه خلا�صة 
فكره، وم�شروعه الفذ لنه�ضة الم�سلمين في العالم الحديث.  وقد لم�ست هذا  فيما 
قر�أت من تقارير وعرو�ض، ونقد في جانبيه الإيجابيّ وال�سلبي، فلا الذين امتدحوه 
انتقدوه عرفوا حقيقة  كانوا على وعي كامل ودقيق بما امتدحوه فيه، ولا الذين 
ما ي�ستحق النقد فيه؛ فقد كانوا جميعًا �أمام ن�ص مترجم �إلى العربية يحمل في 
ثناياه عيوب مترجميه لا عيوب م�ؤلفه الحقيقية. وقد �أرجعت هذا لعدة عوامل، 

من �أهمها:



تجديد الفكر الديني في الإ�سلام 
66

�أن الترجمات العربية المبكرة لهذا الكتاب قد جانبها ال�صواب في موا�ضع 
كثيرة، ولم تكن على الم�ستوى اللائق بكتاب على هذه الأهمية الفكرية، وبم�ؤلف 
على م�ستوى �إقبال، وهو الفيل�سوف الإ�سلامي العظيم.. ولم يكن هذا تق�صيًرا 
من جانب الذين ت�صدّوا للترجمة، فقد بذلوا ق�اصرى جهدهم ب�إخلا�ص ملحوظ، 
�شديد  فل�سفي  ن�ص  مع  خ�صو�صًا  �أحياناً،  يكفي  لا  الجهد  ق�اصرى  بذل  ولكن 
التكثيف  م�ألوفة، ر�ؤية �شديدة  النظرة، يعر�ض ر�ؤية غير  العمق لم�ؤلف مو�سوعي 

عن الكون والحياة والخلق والذات والزمان، والحقيقة المطلقة.

ي�ستخدم الم�ؤلف م�صطلحات خا�صة بع�ضها غير م�ألوف للقراء، وي�ستخدم 
لغة �إنجليزية كلا�سيكية تنتمي �إلى القرن التا�سع ع�شر الميلادي،  كانت هي لغة 
لغة  معهم.  وتحاور  و�اصدقهم  عرفهم  الذين  له،  المعا�صرين  والفلا�سفة  المفكرين 
مغمو�سة بروح �إقبال ال�شاعرية، ممزوجة بثقافته الإ�سلامية العريقة، م�شوبة بتهويمات 

ثقافة هندية ت�سمع �إيقاعاتها في الأفق البعيد. 

الن�ص الإنجليزي  العربيين في  �أكبر م�شكلة تواجه المترجم والقارئ  ولكن 
لهذا الكتاب، هي م�شكلة ال�صياغة اللغوية والأ�سلوب؛ فعبارات الكتاب وجمله 
وفقراته تتميز بتعقيد من نوع خا�ص، فهي جمل طويلة مركّبة، تحتوي على كثير 
من التقديم والت�أخير في عنا�صرها، وعلى جمل اعترا�ضية مبثوثة في ثناياها، تزيد 
ولمعالجة  للجملة،  الفكرية  الوحدة  تبدد  �أن  وتكاد  وتدفّقه،  المعنى  تعقيدات  من 
هذه ال�صعوبات حاولت ب�سط العبارات قليلًا، وا�ستخدمت �أقوا�سًا لاحتواء بع�ض 
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ا من �إيرادها في موا�ضعها حتى لا تتجاوزها  الجمل الاعترا�ضية، التي لم �أجد بُدًّ
عين القارئ، وهو يتابع �سياق الأفكار والمعاني.

لغوية  عادة  هو  و�إنما  لإقبال  ابتداعًا  لي�س  اللغوية  ال�صياغة  من  النوع  هذا 
عامة في التعبير، يلج�أ �إليها المدققون من كبار الفلا�سفة والمفكرين  في كتاباتهم، 
بعينها،  فكرة  لت�أكيد  العبارة  �إحاطة  على  وحر�صهم  لدقتهم  طبيعي  �إفراز  ك�أنها 
وتخ�صي�ص جانب معين من الفكرة، با�ستبعاد جوانب �أخرى، يرونها م�شو�شة �أو 
غير من�شودة، كل ذلك احترازًا من جانب الكاتب المدقق؛ حتى لا ينزلق القارئ 
في  تحمل   - لغة  �أية   - اللغة  فكلمات  مق�صودة.  غير  �أخرى  معانٍ  �إلى  فهمه  في 
باطنها معاني كثيرة، وظلال معانٍ �أكثر، وتعّرب الكلمة الواحدة عن معانٍ مختلفة 
الأفكار  عن  التعبير  �أن  والحقيقة  العك�سية.  المعاني  وهناك  �سياقات مختلفة،  في 
بكلمات اللغة دراما حقيقية، قد تتحول �إلى م�أ�اسة، نعرف �ألواناً منها في �صياغة 
الإنجليز للاتفاقات والمعاهدات الدولية، �صياغة تر�ضي جميع الأطراف؛ لأن كل 
طرف يئوّل ويفهم منها المعنى الذي يلائم م�اصلحه، كما نعرف منها �ألواناً �أخرى 
ي�صكّون  فهم  والدبلوما�سيين في كل مكان؛  ال�سيا�سيين  �أل�سنة  تجري عادة على 
عبارات رنّانة، ويكثرون من الكلام والت�أكيدات، ف�إذا ذهبت تحلل كلامهم تجده 
كلامًا فارغًا من المعنى - كما يقول �أ�ستاذنا الفيل�سوف زكي نجيب محمود؛ لذلك 
نجد البروف�سور »فاردين« بعد �أن ك�شف مع�ضلة التعبير اللغوي ي�ؤكد لطلاب علم 
المعلومات، �أن يتجنبوا اللغة الطبيعية بقدر ما ي�ستطيعون، وي�ستخدموا بدلًا منها 

المنطق الرمزي، خ�صو�صًا في الا�سترجاع الآلي للمعلومات.
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كنت مدركًا لكل هذه الم�شكلات اللغوية و�أنا �أقر�أ ترجمات فكر �إقبال �إلى 
اللغة العربية، فعذرت مترجميها، ولكني كنت �أر�صد �آثارها على الذين كتبوا عن 
�إقبال ا�ستنادًا �إلى هذه الترجمات، فوقعوا في �أخطاء كثيرة، وهم يحكمون عليها 
بالنقد والنق�ض، �أو الت�أكيد والت�أييد. �أب�سط هذه الأخطاء الناتجة عن الق�صور في 
ترجمة كتاب »تجديد الفكر الديني في الإ�سلام« �أن �أحد الكتاب يقرر �أنه يحتوي 
على �ست محا�ضرات لا �سبع كما يعرف الذين اطلعوا على الن�ص الأ�صلي باللغة 

الإنجليزية. 

�أن  الكتاب، محاولًا  ترجمة هذا  ق�اصرى جهدي في  �أي�ضًا  �أنا  بذلت  لقد 
�أتجنب ما وقع فيه الآخرون من �أخطاء، و�أن �أعر�ضه بلغة و�صياغات تبعد به عن 
التراكيب اللغوية المعقدة قدر الا�ستطاعة، دون الم�اس�س بالدقة التي توخّاها �إقبال 
الن�ص وانقطعت حبال الو�صل في معاني بع�ض  �أفكاره. وعندما تعثر  في عر�ض 
عباراته، و�شعرت ب�أن المعنى منغلق على القارئ العربي، �أ�ضفت بين م�ستطيلين 
في  هذا  حدث  وقد  المعنى،  و�إ�اضءة  المنقطع  لو�صل  عندي،  من  عبارة  �أو  كلمة 

موا�ضع نادرة من الن�ص، وهو �أمر م�شروع في الترجمة. 

هذه  �إخراج  في  �اسهم  من  لكل  ال�شكر  بخال�ص   - النهاية  في   - و�أتقدم 
الترجمة على تلك ال�صورة التي بين يدي القارئ. 

محمد يوسف عدس



تمهيد

ي�ؤكد القر�آن على العمل �أكثر من ت�أكيده على الفكر، ومع ذلك ف�سنجد 
�أنا�سًا عاجزين بطبيعتهم عن �أن يتمثلوا عالماً غريبًا عنهم، يمار�سون فيه ذلك النوع 

من التجربة الُجوّانية التي يقوم عليها الإيمان الديني ب�شكل �أ�اس�سي.

�إ�اضفة �إلى هذا، ف�إن الإن�اسن الحديث بتنمية عادات من التفكير الواقعي، 
عزّزها الإ�سلام - على الأقل في المراحل المبكرة من م�سيرته الثقافية - قد جعل 
نف�سه �أقل قدرة على تمثّل هذه التجربة، التي �أ�صبحت عنده مو�ضع �شك لإمكانية 

�أن يت�سلّل الوهم �إليها.

لا �شك �أن المدار�س ال�صوفية الأكثر �أ�اصلة قد اجتهدت في ت�شكيل التجربة 
الدينية في الإ�سلام وتوجيهها، ولكن ممثليها المت�أخرين - ب�سبب جهلهم - بالعقل 
الحديث - �أ�صبحوا عاجزين تمامًا عن تقبّل �أي �إلهام جديد من الفكر الحديث 
والتجربة الحديثة، وعكفوا على تكري�س �أ�اسليب �صنعتها �أجيال كانت لديها نظرة 

ثقافية تختلف من نواحٍ هامة عن نظرتنا نحن.
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يقول القر�آن: ژبي تج تح تخ تم تى تيژ  ]لقمان/ 28[ 
في هذه الآية تجربة حية كنوع من الوحدة البيولوجية تتطلب لفهمها طريقة تكون 
من الناحية الف�سيولوجية �أقل ت�اصدمًا، ومن الناحية النف�سية �أكثر توافقًا، مع هذا 
الطراز من العقلية الواقعية، وفي غياب مثل هذه الطريقة تبقى الحاجة �إلى �شكل 

ا. علمي للمعرفة �أمرًا طبيعيًّ

وفي هذه المحا�ضرات - التي �أعددتها ا�ستجابة لطلب من جمعية الم�سلمين 
�أن   - ا  جزئيًّ ولو   - حاولت  وعليكرة  �أباد  وحيدر  مدْرا�س  في  وقدّمتها  بمدْرا�س، 
�أحقق هذا المطلب الهام؛ حيث عمدت �إلى �إعادة بناء الفل�سفة الدينية الإ�سلامية 
محافظًا على روحها الأ�صيلة من ناحية، م�ستر�شدًا ب�أحدث التطورات في مختلف 

ميادين المعرفة الإن�اسنية من ناحية �أخرى.

واللحظة الراهنة لحظة مواتية تمامًا للقيام بهذه المهمة؛ فقد تعلّم علم الفيزياء 
�أ�س�سه العلمية، وكنتيجة لهذا النقد بد�أ ذلك النوع من  �أن ينتقد  الكلا�سيكية 
اليوم  ذلك  ببعيد  ولي�س  ب�سرعة،  الآن  يتلا�شى  قبل  من  تْها  افتر�ضَ التي  المادية 

الذي �سيكت�شف فيه العلم والدين �أن بينهما تناغمًا متبادلًا غير م�شكوك فيه.



تمهيـــد
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فكلما  الفل�سفي؛  التفكير  في  نهائي  �شيء  يوجد  لا  �أنه  نتذكر  �أن  وعلينا 
نظر  وجهات  تظهر  �أن  الممكن  ومن  للفكر،  جديدة  �آفاق  تنفتح  المعرفة  تقدمت 
�أن  فواجبنا  ثم  ومن  المحا�ضرات.  هذه  �أطرحها في  التي  هذه  من  �أف�ضل  �أخرى 
نرقب بعناية تقدم الفكر الإن�اسني، و�أن نحافظ على موقف نقديّ م�ستقل تجاهه.

و�أ�س�أل الله التوفيق

محمد إقبال





 الف�صل الأول
المعرفة والتجربة الدينية

ما طبيعة هذا الكون الذي نعي�ش فيه، وما هي بنيته العامة؟ هل في قِوام 
هذا الكون عن�صر دائم؟ كيف ننتمي �إلى هذا الكون؟ و�أي موقع نحتلّه فيه؟ و�أي 
بين  م�شتركة  �أ�سئلة  هذه  ن�شغله؟  الذي  الموقع  هذا  مع  يتلاءم  ال�سلوك  من  نوع 
الدين والفل�سفة وال�شعر الرفيع، �إلا �أن المعرفة التي ي�ستدعيها الخيال ال�شعري هي 
�أ�شكاله  �أما الدين في  معرفة فردية في خ�صائ�صها، مجازية غام�ضة وغير محدّدة، 
الأكثر تقدّمًا ف�إنه ي�سمو فوق ال�شعر، �إنه يتجاوز الفرد �إلى المجتمع، وفي موقفه من 
الحقيقة المطلقة هو على النقي�ض))) من محدودية))) الإن�سان، يطرح دعوى عري�ضة 

ب�إمكانية الر�ؤية المبا�شرة للحقيقة.

فهل بالإمكان �إذن تطبيق منهج الفل�سفة - هذا المنهج العقلي الخال�ص - 
على الدين؟ �إن روح الفل�سفة هي الت�سا�ؤل الحر؛ �إذ ت�ضع كل �سلطة فكرية مو�ضع 
�إلى  الإن�ساني  الفكر  في  الواهية  الفرو�ض)))  تتعقب  �أن  الفل�سفة  وظيفة  ال�شك. 

النقي�ض: المخالف. 	(((
محدودية: �سطحية و�ضيق �أفق. 	(((

الفرو�ض: الأفكار ي�ؤخذ بها في البرهنة على ق�ضية �أو حل م��سألة. 	(((
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جذورها الخفية، وقد تنتهي في هذا الم�سعى �إلى �إنكار العقل الخال�ص �أو الاعتراف 
�صراحة بعجزه عن الو�صول �إلى الحقيقة المطلقة.

�أما جوهر الدين فهو الإيمان، والإيمان كالطير يعرف طريقه الذي لم ي�سلكه 
كائن قبله، غير مُ�سْت�شْهد بذلك العقل الذي يقول فيه �شاعر الإ�سلام ال�صوفي 
الحياة  ثراء  في�سلبه  الحي  الإن�سان  قلب  يهاجم  »�إنه  العطّار:  الدين  فريد  العظيم 

الخفي الكامن في �أعماقه«))).

ومع هذا لا يمكن �إنكار حقيقة �أن الإيمان �أكثر من مجرد �شعور؛ فبه �شيء 
في  والمت�صوّفة  الإ�سكولائيين)))  من  نزاع  �أطراف  ووجود  الإدراكي.  كالم�ضمون 
تاريخ الدين يبّني لنا �أن الفكر عن�صر حيوي في الدين، بخلاف هذا، الدين في 
عامة  منظومة من حقائق  هو   - هوايتهيد  بروف�سور  - كما حدده  العقديّ  جانبه 
فهمًا  وفهمها  ب�إخلا�ص  الإن�سان  اعتنقها  �إذا  ال�شخ�صية،  ت�شكيل  في  ت�أثيرها  لها 

واعيًا))).

الهدف  هي  وهدايتها  والبّرانية  الجوّانية  الإن�سان  حياة  ت�شكيل  �أن  وطالما 
التي ينطوي عليها الدين لا  العامة  �أن الحقائق  الوا�ضح  الأ�سا�سي للدين، فمن 

انظر: منطق الطير، �ص243، ج5، للمفكر وال�شاعر ال�صوفي الرمزي فريد الدين العطار )618هـ/ 1220م(. 	(((
الإ�سكولائيين: هم الذين يدر�سون الفل�سفة اليونانية لتكون و�سيلة لتقديم البراهين لإثبات العقيدة الم�سيحية. 	(((

.Religion in the Making, P. 5 :في كتابه A.N. Whitehead :انظر هوايتهيد 	(((
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�أ�سا�س من  �أن تبقى مت�أرجحة غير م�ستقرّة، فلا �أحد يخاطر بالعمل على  ي�صحّ 
مبد�أ �سلوكي م�شكوك فيه.

�أنه بالنظر �إلى الدين من حيث وظيفته، هو �أكثر حاجةً لأ�سا�س  والحقيقة 
عقلي لمبادئه الجوهرية من حاجة المعتقدات العلمية، فقد يتجاهل العلم الميتافيزيقا 
العقلية، وقد تجاهلها بالفعل. �أما الدين فلا يكاد يحتمل �أن يتجنب البحث عن 
الملاءمة بين تناق�ضات التجربة وم�سوّغات البيئة التي تحيط بالإن�سانية. و�إلى هذا 
�ألمع برف�سور هوايتهيد بقوله: »�إن ع�صور الإيمان هي ع�صور العقلانية«))).  المعنى 
ولكن عقْلنَة الإيمان لي�س ت�سليمًا بتفوّق الفل�سفة على الدين، فالفل�سفة بلا �شك 
الفل�سفة  الذي تحكم عليه  الدين، ولكن هذا  �أحكامًا على  �أن ت�صدر  من حقها 
�أن  كما  ة،  الخا�صّ ب�شروطه  �إلا  الفل�سفة  لحكم  تخ�ضع  لا  طبيعة  له  الدين(  )من 
�أن تجعل الدين في و�ضع  الفل�سفة عندما تت�صدّى للحكم على الدين لا يمكنها 

�أقل قيمة من معطياتها الأخرى.

والدين لا يقبل التجزئة؛ فهو لي�س فكرًا مجردًا ولا �شعورًا مجردًا ولا فعلًا 
مجردًا، �إنه تعبير عن الإن�سان بكلّيته الفكرية وال�شعورية وال�سلوكية جميعًا، ومن 
المركزي، ولي�س لديها  ت�سلّم بموقعه  �أن  ينبغي  الدين  تقيّم  الفل�سفة وهي  ف�إن  ثم 
بديلٌ �آخر، �إلا �أن تعترف به ك�شيء محوري في عملية التركيب الفكري. ولي�س 
ا، فهما ينبثقان  هناك �سببٌ لافترا�ض �أن الفكر والحد�س متعار�ضان تعار�ضًا جوهريًّ

الم�صدر ال�سابق: �ص73. 	(((
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جزئياتها  في  الحقيقة  يدرك  �أحدهما  الآخر،  �أحدهما  ويكمّل  واحد،  �أ�صل  من 
والآخر يدركها في كلّيتها وتمامها. يركز الحدْ�س على الجانب الأزلّي من الحقيقة 

ويركز الفكر على الجانب الزمني منها.

�إلى  النّفاذ  في�ستهدف  الفكر  �أما  الكلية،  بالحقيقة  حا�ضرة  متعة  الحدْ�س 
ا لتحديد مختلف جوانبه، وفح�صها من خلال الملاحظة وحدها. الكل تدريجيًّ

وكُلٌّ من الفكر والحد�س))) يحتاج للآخر للتّجدّد المتبادل، كلاهما ي�سعى 
لر�ؤية نف�س الحقيقة التي تتك�شف لهما وفقًا لوظيفة كلٍّ منهما في الحياة، فالحد�س 
كما يقول برج�سون بحق: »�إنما هو نوع من التفكير الأ�سمى«)))، ويبدو �أن البحث 
الر�سول  نف�سه، فقد  �أ�س�س عقلية في الإ�سلام يمكن تعقّب بداياتها عند  عن 
ب�إذنك«))).  فيه من الحق  لما اختلفتُ  »اللهم اهدني  بقوله:  دائمًا  كان يدعو الله 
غير  من  العقلانيين  �أعمال  وكذلك  ذلك،  بعد  جاءوا  الذين  المت�صوّفة  و�أعمال 
ا متعاظمًا في تاريخنا الثقافي، بقدر ما تك�شف  المت�صوّفة، ت�شكّل جميعًا ف�صلًا تنويريًّ

الحد�س: �إدراك ال�شيء �إدراكًا مبا�شرًا. 	(((
انظر كتاب: H.L. Bergson: Creative Evolution. �ص187و 188، وعن هذه العلاقة بين الحد�س والعقل  	(((

انظر �أي�ضًا مقالة �إقبال: Bedil in the light of Bergson �ص22 - 23، تحرير الدكتور تح�سين فيراكي.
)اللهم �أرني حقيقة الأ�شياء كما هي( تقليد نجده ب�شكل �أو �آخر في �أعمال �صوفية �شهيرة، مثلما عند عثمان  	(((
الحوجوياري، »ك�شف المحجوب«، �صفحة 166، ومولانا جلال الدين الرومي: المثنوي، الجزء الثاني، �ص466 
�سنة  )المتوفى  �شابي�ستاري  الخام�س، �ص1765، ومحمود  والجزء   3568 - الرابع، �ص3567  والجزء  و467، 

720هـ/ 1320م(.
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عن توْق))) �شديد �إلى منظومة فكرية متما�سكة، وقد تجلّت فيها روح من التّفاني 
الدينيّ  الفكر  الذي جعل حركات  الع�صر  ق�صور ذلك  للحقيقة، رغم  المخل�ص 

المختلفة �أقل ثمرة مما لو كانت قد ظهرت في ع�صور �أخرى.

لقد كانت الفل�سفة اليونانية - كما نعرف جميعًا - قوة ثقافية كبرى في تاريخ 
الإ�سلام، ومع ذلك �إذا �أمْعنّا النظر في القر�آن، وفي مختلف مدار�س المتكلمين التي 
ظهرت تحت ت�أثير الفكر اليوناني ف�ستبرز لنا حقيقةٌ ملفتةٌ للنظر، وهي �أن الفل�سفة 
الم�سلمين  المفكرين  عند  العقلي  النظر  �آفاق  تو�سيع  على  عملت  التي  اليونانية 
ب�شكل كبير �أبْهمت ر�ؤيتهم للقر�آن، من ذلك نجد �أن �سقراط يركز انتباهه على 
العالم الإن�ساني وحده، فبالن�سبة له: الدرا�سة الحقّة للإن�سان هي درا�سة الإن�سان 
نف�سه، ولي�س عالم النبات والح�شرات والنجوم، وهذه نظرة مخالفة لروح القر�آن 
الذي يرى في النَّحلة المتوا�ضعة مو�ضع �إلهام �إلهي)))، والذي يدعو القارئ دائمًا 
للنظر في ت�صريف الرياح الم�ستمر، وفي تعاقب الليل والنهار وال�سحب)))، وال�سماء 

ذات النجوم))) والكواكب ال�سابحة في ف�ضاء لا نهائي))).

توق: �شوق. 	(((
ڳ  ڳ     ڳ  ڳ  گ.گ  گ  ک  ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ     ڈ  ژڎ  القر�آن:  	(((
ھ   ھ  ھ  ھ  ہ  ہہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ڱں  ڱ  ڱ  ڱ 

ےژ َ ]النحل/ 68 - 69[.
القر�آن: ]البقرة/ 164[، و]النور/ 43 - 44[، و]لقمان/ 29[، و]فاطر/ 9[، و]الجاثية/ 5[. 	(((

 ،]5 و]الملك/   ،]6 و]ق/   ،]12 و]ف�صلت/   ،]6 و]ال�صافات/   ،]6 و]الفرقان/   ،]16 ]الحجر/  القر�آن:  	(((
و]البروج/1[.

القر�آن: ]الأنبياء/ 33[، و]ي�س/ 40[. 	(((
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الح�سّي  الإدراك  يحتقر  �سقراط  لأ�ستاذه  مخل�ص  كتلميذ  �أفلاطون  كان 
الذي ينتج مجرد ظن لا معرفة حقيقية)))، فما �أبعد ذلك عن القر�آن الذي يعتبر 
�أمام الله  ب�أنهما م�سئولان  النعم الإلهية))). وقد �صرّح  �أعظم  ال�سمع والب�صر من 
افتقده كلّيةً  �أعمال))). وهذا ما  الدنيا من  )يوم الح�ساب( عما اقترفاه في الحياة 
دار�سو القر�آن من الم�سلمين الأوائل الذين �سحقتهم �سطوة الفكر الكلا�سيكي؛ 
فقد قر�أوا القر�آن على �ضوء الفكر اليوناني، واحتاج الأمر منهم �إلى ما يزيد عن 
مائتي عام لكي يتبين لهم - و�إن لم يكن بو�ضوح كامل - �أن روح القر�آن مناق�ضة 
في جوهرها للفكر الكلا�سيكي))). ونتج عن هذه الر�ؤية نوع من الثورة الفكرية لم 

يتحقق مغزاها))) الكامل حتى يومنا هذا.

وب�سبب هذه الثورة من ناحية، وب�سبب تاريخ الغزالي ال�شخ�صي من ناحية 
غير  �أ�سا�س  وهو  الفل�سفي،  ال�شك  من  �أ�سا�س  على  الدين  الغزالي  �أقام  �أخرى 

م�أمون على الدين، كما �أنه لي�س مبّررًا تبريرًا كافيًا من ناحية الروح القر�آنية.
انظر كتاب: F.M. Cornford: Plato's Theory of knowledge. �ص29، 109. 	(((

.Bertrand Russell: History of western philosophy :وانظر �أي�ضًا كتاب
.Knowledge and perception in Plato الجزء الذي بعنوان

القر�آن: ]النحل/ 78[، و]الم�ؤمنون/ 78[، و]ال�سجدة/9[، و]الملك/ 23[. 	(((
القر�آن: ]الإ�سراء/ 36[، والإ�شارات هنا مثلما هي �أي�ضًا في موا�ضع �أخرى من المحا�ضرات تردد العديد من  	(((
�آيات القر�آن، مما ي�ؤكد �أن �إقبال يدرك الأهمية الق�صوى للنزعة العملية القر�آنية التي �أن��شأت بطبيعتها نوعًا من 

Weltanschauung على �أعلى م�ستوى ديني.

 Concept of Muslim Culture النزعة الم�ضادة للكلا�سيكية التقليدية في القر�آن، انظر مظهر الدين �صدّيقي 	(((
in Iqbal �ص13 �إلى 25.

المغزى: المطلب والمق�صد. 	(((
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اليونانية  الفل�سفة  عن  دافع  الذي  ر�شد،  ابن  الأكبر  الغزالي  وكان خ�صم 
�ضد المتمردين عليها، ف�أدى به الأمر �إلى تبنّي ما يعرف اليوم بمذهب خلود العقل 
الفعال))) مت�أثرًا في ذلك بمقولة �أر�سطو))). هذا المذهب الذي كان له ت�أثير هائل 

على الحياة العقلية في فرن�سا و�إيطاليا))).

ولكني �أعتقد �أنه مذهب مخالف للنظرة القر�آنية �إلى قيمة الذات الإن�سانية 
عظيمة  �إ�سلامية  فكرة  عن  ب�صره  زاغ  وقد  ر�شد  ابن  نرى  وهكذا  وم�صيرها))). 
ومثمرة، وبغير ق�صد منه �أف�سح الطريق لنمو فل�سفة �ضعيفة عن الحياة، جعلت ر�ؤية 

الإن�سان غام�ضة عن نف�سه وعن ربه وعن عالمه.

�إذ  �إيجابية فقد كانوا على الطريق ال�صحيح؛  �أكثر المفكرين الأ�شاعرة  �أما 
وفي مجمل  الحديثة.  المثالية  من  �أ�شكال  بع�ض  ارتياد  �إلى  ي�سبقوا  �أن  ا�ستطاعوا 
الأمر كان الهدف من حركة الأ�شاعرة - بب�ساطة - هو الدفاع عن الر�أي التقليدي 
عند �أهل ال�سنة، ب�أ�سلحة من الجدل الإغريقي. �أما المعتزلة فقد نظروا �إلى الدين 

العقل الفعال: هو جوهر ب�سيط محيط بالأ�شياء خلقه الله من نور فعله فهو جوهر الجواهر. 	(((
انظر ت�سانوف R.A. Tsanoff, في: The Problem of immortality )كتاب م�سجل برقم S 37. في الكتالوج  	(((
Averroes and Immortality للم�ؤلف  �أي�ضًا  �إقبال الخا�صة، من �صفحة 75 - 77. وانظر  الو�صفي لمكتبة 
 B.H. Zedler والمدر�سية �أو الإ�سكولائية الجديدة New schplasticesm 1954 من �صفحة 436 - 453(.

 The Encyclopedia of Religion ويجب ملاحظة �أن م. �إمامورا في مقالة عن الروح: ت�صورات �إ�سلامية في
الجزء 13 �ص465. يبين بو�ضوح �أن تعليقات ابن ر�شد على �أر�سطو لا تترك مجالًا لمذهب الخلود الفردي.

انظر ت�سانوف، المرجع ال�سابق، من �ص77 �إلى 84. 	(((
انظر المحا�ضرة الرابعة �ص93 - 98 بالن�ص الإنجليزي، وانظر المحا�ضرة ال�سابعة من �ص156 �إلى 157 بالن�ص  	(((

الإنجليزي.
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عن  وتغا�ضوْا  حيوية،  حقيقة  اعتباره  متجاهلين  العقائد  من  بناء  مجرد  باعتباره 
طُرق �أخرى غير قائمة على الت�صوّرات العقلية في مقترباتها من الحقيقة، واختزلوا 
�سلبي  موقف  �إلى  بذلك  فانتهوا  المنطقية،  المفاهيم  منظومة من  �إلى مجرد  الدين 
�أو دينية- لا  �إطار المعرفة - علمية كانت  �أنه في  �أن يروا  خال�ص. لقد �أخفقوا في 

يمكن للعقل �أن ي�ستقل تمامًا عن التجربة.

ر�سالية  الغزالي كانت مهمة  �أن مهمة  ننكر  �أن  ينبغي  �أية حال، لا  وعلى 
��شأنها في ذلك ��شأن مهمة الفيل�سوف الألماني »كَانطْ« في القرن الثامن ع�شر؛ فقد 
ظهر المذهب العقلي في �ألمانيا حليفًا للدين، ولكن �سرعان ما تبدّى))) له �أن الجانب 
العَقَدِيّ من الدين غير ممكن البرهنة عليه، وكان ال�سبيل الوحيد �أمامه هو �إلغاء 
المنفعة على  �سيطر مذهب  العقيدة  وبا�سْتلال)))  المقدّ�سات،  �سجل  العقيدة من 

الفل�سفة الأخلاقية، وهكذا �أتم المذهب العقلي مهمته بهيمنة))) الإلحاد.

�ألمانيا عند ظهور »كانطْ«  على هذا النحو كان حال الفكر اللاهوتي))) في 
ما  الإن�ساني، وحوّل  العقل  العقل الخال�ص« ق�صور  »نقد  الذي ك�شف في كتابه 
بناه �أ�صحاب المذهب العقلي �إلى كومة من ركام، ومن ثم وُ�صف بحق: �أنه �أعظم 

هبات الله لبلاده.

تبدى: ظهر. 	(((
ا�ستلال: انتزاع و�إخراج. 	(((

هيمنة: �سيطرة. 	(((
الفكر اللاهوتي: هو الفكر الذي يبحث في العقائد المتعلقة بالله تعالى. 	(((
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�أبعد  ذهب  قد  ربما  الذي   - الغزالي  ا�صطنعه  الذي  الفل�سفي  ال�شك  �إن 
�إذ ك�سر ظهر  ا في العالم الإ�سلامي،  قليلًا مما ينبغي- قد قام بنف�س المهمة عمليًّ
المذهب العقلي الذي كان يزهو بنف�سه رغم �ضحالته، والذي �سلك نف�س الطريق 
الذي �سار فيه المذهب العقلي في �ألمانيا قبل ظهور »كانطْ«. �إلا �أن هناك فرقًا واحدًا 
ا بين الغزالي وكانطْ؛ ذلك �أن كانطْ - متّ�سقًا مع مبادئه الفكرية- لم ي�ستطع  هامًّ
�أن يثبت �إمكانية معرفة الله، بينما نرى الغزالي - وقد ت�أكد �أنه لا �أمل في الفكر 
التحليلي - يتجه �إلى التجربة ال�صوفية، حيث وجد فيها م�ضموناً م�ستقلاًّ للدين، 
م�ستقلاًّ عن  الوجود  الحق في  للدين  ي�ضمن  �أن  الغزالي في  الطريقة نجح  وبهذه 

العلم وعن الميتافيزيقا))).

ولكن تجلِّي )الكلّي اللامتناهي( في التجربة ال�صوفية �أقنع الغزالي بمحدودية 
ا فا�صلًا  العقل، وعجزه عن الو�صول �إلى �أحكام حا�سمة، ودفعه �إلى �أن يقيم حدًّ
بينهما؛  الع�ضوية  العلاقة  يرى  �أن  في  الغزالي  �أخفق  وهنا  والحدْ�س،  الفكر  بين 
ى لنا متناهيًا عاجزًا عن الو�صول �إلى �أحكام قاطعة لتوحّده  فالعقل لابد �أن يتبدَّ

مع التعاقب )�أو الت�سل�سل( الزمني.

ولكن الر�أي الذي يذهب �إلى �أن العقل بحكم طبيعته متناهٍ، ومن ثمَّ ف�إنه 
غير قادر على �إدراك اللامتناهي، هو ر�أي قائم على فكرة خاطئة عن حركة العقل 
في تح�صيل المعرفة، وق�صور الفهم المنطقي في مواجهة الجزيئات المتنافرة )بلا �أمل 

الميتافيزيقا: فرع من الفل�سفة يبحث في الموجود الذي خرج من عالم الواقع �إلى عالم المعقول. 	(((
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في ر�ؤيتها في كل متما�سك( يجعلنا ن�شك في �إمكانية �أن ي�صل العقل �إلى �إدراك 
هذه  ولكن  الت�شابه،  على  القائم  التعميم  هي  العقل  طريقة  لأن  ذلك  جازم؛ 
التعميمات لي�ست �أكثر من وحدات مُفتر�ضة لا ت�ؤثر في حقيقة الأ�شياء المتعيّنة. 
على �أن الفكر في حركته الأعمق قادر على الو�صول �إلى لا متناهٍ �سارٍ في باطنها، 

والت�صوّرات المتناهية المختلفة لي�ست �إلا لحظات في حركة تجلّياته الذاتية.

فالفكر في طبيعته الأ�صلية �إذنْ لي�س جامدًا بل ديناميّ )فعّال(، يتك�شف 
الأمر  �أول  باطنها من  البذرة تحمل في  جُوّانية، مثله في ذلك مثل  نهائية  عن لا 
الوحدة الع�ضوية لل�شجرة كحقيقة حا�ضرة. الفكر هو الكل، )في تعبيره الذاتي 
متعيّنات  من  ك�سل�سلة  الزمني  الحدوث  زاوية  من  �إليه  للناظر  يبدو  الدينامي(، 
المتعيّنات  هذه  فمعاني  البع�ض؛  �إلى  بع�ضها  بن�سبة  �إلا  فهمها  يمكن  لا  محدّدة 
لي�ست كامنة في هويّتها الذاتية، بل في الكل الأكبر الذي تمثّل هي جوانبه المتعيّنة. 
هذا الكل الأكبر - �إذا ا�ستخدمتَ المجاز القر�آني - هو نوع من اللوح المحفوظ))) 
يحمل في ثناياه كل �إمكانات المعرفة التي لم تتعّني بعد كحقيقة حا�ضرة، وتك�شف 
�إلى وحدة، هذه  لت�صل  ت�سل�سل زمني متعاقب لمدركات متعيّنة،  نف�سها في  عن 

الإ�شارة �إلى تعبير )لوح محفوظ( الم�ستعمل في الآية القر�آنية رقم 22 من �سورة البروج، ول�شرح هذا التعبير  	(((
الفريد في القر�آن انظر »ترجمة معاني القر�آن« لمحمد �أ�سد بعنوان: The Message of the Quran، �ص943 
�ص98،   Major Themes of the Quran بعنوان:  الرحمن  ف�ضل  كتاب  �أي�ضًا  وانظر  الإنجليزي،  بالن�ص 

والكتاب الأخير يبدو �أكثر قرباً من الت�صور العميق لمعاني القر�آن بوجه عام عند العلّامة �إقبال.
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الوحدة ماثلة في هذه المدركات بالفعل. والواقع �أن ح�ضور اللامتناهي الكلّي في 
حركة المعرفة هو الذي يجعل التفكير المتناهي ممكنًا.

ولكن »كانْط« والغزالي كلاهما قد �أخفق في ر�ؤية الفكر خلال الفعل المعرفّي 
كذلك  ولي�ست  متنافرة،  الطبيعية  فالمتناهيات  تناهيه؛  حدود  يتجاوز  وهو  ذاته 
المتناهيات الفكرية في جوهرها، فالفكر بحكم طبيعته الأ�صلية يرف�ض القيود ولا 
وراء  الف�سيح  العالم  هذا  ولي�س في  ال�ضيّقة،  فرديته  رهن  البقاء حبي�سًا  يحتمل 
الفكر �شيء غريب عنه، �إنه في م�شاركته المتنامية في حياة ما يبدو غريبًا عنه يحطم 
�إلا  ممكنة  الفكر  ت�صبح حركة  ولا  الكامنة.  بلانهائيته  ويتمتع  �أ�سوار محدوديته، 
بهذه اللانهائية الكامنة في فرديته المتناهية، هذه اللانهائية هي التي تحافظ على 
�شعلة الأمل فيه، وتعزز م�سيرته بلا حدود، ومن الخط�أ �أن نظن �أن الفكر غير قاطع 

في �أحكامه، ف�إنه �أي�ضًا وبطريقته الخا�صة ي�شهد النهائي واللانهائيّ معًا.

كان التفكير الإ�سلامي خلال ال�سنوات الخم�سمائة الأخيرة من الناحية 
العالم  من  �إلهاماته  يتلقى  الأوروبي  الفكر  كان  وقت  جاء  وقد  راكدًا،  العملية 
الهائلة  ال�سرعة  التاريخ الحديث هي  بروزًا في  الأكثر  الظاهرة  الإ�سلامي، ولكن 
ا تجاه الغرب، ولي�س في هذا التوجّه خط�أ  التي يتحرك بها العالم الإ�سلامي ثقافيًّ
�أهم  لبع�ض  تطوير  �أكثر من  لي�ست  العقلي  الأوروبية في جانبها  الثقافة  لأن  ما؛ 
للثقافة  البّراني  الألق  في  يكمن  يخيفنا  ما  ولكن  الإ�سلامية.  الثقافة  جوانب 

الأوروبية �أن ي�أ�سر حركتنا، فنف�شل في الو�صول �إلى �أعماق هذه الثقافة.
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كانت �أوروبا خلال قرون من غيبوبتنا الفكرية منكبّة على بحث الم�شكلات 
الكبرى التي كانت مو�ضع عناية فائقة من جانب فلا�سفة الإ�سلام وعلمائه، ومنذ 
�أن اكتملت مدار�س الفكر الإ�سلامي خلال القرون الو�سطي حدث تقدم هائل 
على  الإن�سان  �سيطرة  وامتدت  الإن�سانية،  والتجربة  الإن�ساني  الفكر  مجال  في 
ت�شكّل  التي  القوى  على  الإن�سان  بتفوّق  و�شعورًا  جديدًا،  �إيماناً  لتولّد  الطبيعة 
التجربة  �ضوء  في  الم�شكلات  و�ضع  و�أعُيد  جديدة،  نظر  وجهات  فظهرت  بيئته، 
الحديثة، وظهرت م�شكلات من نوع جديد، وبدا �أن عقل الإن�سان قد نما خارج 
�إطار مقولاته الجوهرية: الزمن والمكان وال�سببية، ومع تقدم التفكير العلمي �أ�صبح 

مفهومنا عن المعقولية نف�سه خا�ضعًا للتغيير))).

جاءت نظرية �أين�شتين بر�ؤية جديدة عن الكون، وفتحت �آفاقًا جديدة من 
�أن يتطلّب  �إذن  �إلى الم�شكلات الم�شتركة بين الدين والفل�سفة، فلا عجب  النظر 
الجيل الجديد من م�سلمي �آ�سيا و�أفريقيا تكييفًا جديدًا لعقيدتهم، ومع ال�صحوة 
الإ�سلامية �أ�صبح من اللازم علينا �أن نفح�ص بروح م�ستقلّة نتائج الفكر الأوروبي، 
�إذا  بنائه  �أن ت�ساعدنا في مراجعة فكرنا الديني و�إعادة  �أي مدى يمكن  �إلى  لنرى 
في  القائمة  الدعوة  عن  الطرف  نغ�ضّ  �أن  يمكننا  لا  هذا  جانب  و�إلى  الأمر،  لزم 
�آ�سيا الو�سطي �ضد الدين، و�ضد الإ�سلام ب�صفة خا�صة )يق�صد ال�شيوعية(، والتي 
عبرت حدود الهند بالفعل. بع�ض �أن�صار هذه الحركة م�سلمون بالميلاد، و�أحدهم 
 Philosophy and the »لوي�س روجيه« في كتابه:  المعا�صر  الفرن�سي  الفيل�سوف  بيان  هذا يقترب كثيًرا من  	(((

New Physics )ج2، �ص146، وكذلك �ص17 - 21(.
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�إلى حدّ  ال�شاعر التركي الذي توفي منذ عهد قريب)))، ذهب  فِكْرَت  هو توفيق 
ا�ستخدام ق�صائد �شاعرنا العظيم المفكر ميرزا عبد القادر بديلًا من )�أكبر�أباد( في 

الترويج لأفكار حركته اللادينيّة.

والحقيقة �أنه قد حان الوقت للنظر في �أ�صول الإ�سلام. وفي هذه المحا�ضرات 
�أن  �أمل  على  للإ�سلام،  الأ�سا�سية  الأفكار  لبع�ض  فل�سفية  بمناق�شة  القيام  �أعتزم 
يتيح لنا هذا على الأقل فهمًا �صحيحًا لمعنى الإ�سلام باعتباره ر�سالة للإن�سانية 
ا لمناق�شات �أو�سع �سوف �أتناول بالبحث  جميعها. ولكي نعطي �أي�ضًا مخططًا مبدئيًّ

في هذه المحا�ضرة التمهيدية خ�صائ�ص المعرفة والتجربة الدينية.

الإ�شارة هنا �إلى توفيق فِـكْرَتْ وهو الا�سم التنكري لل�شاعر محمد توفيق والمعروف �أي�ضًا با�سم توفيق نظمي  	(((
ولي�س توفيق فيترات كما ورد في الطبعات ال�سابقة لهذا الكتاب. ويعتبر فكرت م�ؤ�س�س المدر�سة الحديثة في 
ال�شعر التركي له �ضمن �أعمال �أخرى مجموعته ال�شعرية العود المتك�سر )والعود هو الآلة المو�سيقية المعروفة(، 

وقد توفي في �إ�سطنبول في 18 �أغ�سط�س �سنة 1915م وهو في الثامنة والأربعين من العمر.
وللمزيد من البيان عن الحياة الأدبية لل�شاعر »فكرت« و�آرائه الم�ضادة للدين انظر كتاب نيازي بركيز بعنوان: 
The Development of Secularism in Turkey �ص300 �إلى 302، ومن �ص338 �إلى 339، وانظر �أي�ضًا 

البحث المخت�صر الذي و�ضعه حيدر علي ديريوز باللغة التركية في ذكرى ميلاد فيرت، وقام بترجمته الدكتور 
�إلى  �ص12  من   4/1  1968  Journal of the Regional Institute Cultural مجلة:  في   M.H. Natqi

�ص15.
من  وا�ستفادته  »فكرت«  ت�أثر  مدى  لتحديد  والإيرانيين  الأتراك  الثقات  والعلماء  للدار�سين  متروك  والأمر 
ال�شاعر والمفكر الكبير بديل Bedil 1133/ 1721م، فيما يتعلق بالدعاية الم�ضادة للدين، وخ�صو�صًا الإ�سلام 
في و�سط �آ�سيا. ويجب �أن نذكر من بين الأعمال العديدة التي تمت كتابتها عن كل من بديل وفكرت والتي 
مة �إقبال وت�ستحق اهتمام الدار�سين. ويجب ذكر الدرا�سة المخت�صرة النابهة التي كتبها  ظهرت منذ �أيام العلاَّ
�إقبال بعنوان: Bedil in the light of Bergson، وكذلك مقالة لم يتم ن�شرها بخط يده وتقع في )20 �صفحة( 

ومحفوظة في متحف �إقبال في مدينة لاهور.
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�إن الهدف الأ�سا�سي للقر�آن هو �أن يوقظ في الإن�سان وعيًا �أ�سمى بعلاقاته 
المت�شعّبة بالله وبالكون. وبالنظر �إلى هذه الناحية الجوهرية من تعاليم القر�آن نرى 
�إكرْمان  �إلى  يوجّه حديثه  تعليمية[  كقوّة  للإ�سلام  ا  عامًّ يقدّم عر�ضًا  ]وهو  جوته 
لا  منظوماتنا  بكل  و�إننا  �أبدًا،  تخفق  التعاليم لم  هذه  �أن  ترى  »ل�سوف  فيقول: 

ن�ستطيع، بل لا ي�ستطيع �أحد من الب�شر �أن يذهب �أبعد من هذا«))).

لقد ت�أكدت م�شكلة الإ�سلام من خلال ال�صراع والتجاذب المتبادل بين 
واجهتها  التي  الم�شكلة  نف�س  هذه  كانت  وقد  الح�ضارة.  وقوة  الدين  قوة  قوتين: 
الم�سيحية في �أول عهدها، فكان �أكبر همّها هو البحث عن م�ضمون م�ستقل لحياة 
روحية يمكن )طبقًا لر�ؤية م�ؤ�س�سها( ال�سموّ بها، لي�س عن طريق عالم خارج النف�س 
الإن�سانية، ولكن بانبثاق عالم جديد فيها هي ذاتها، ويوافق الإ�سلام على هذه 
الر�ؤية ولكنه يدعمها بر�ؤية �أخرى هي �أن هذه الإ�ضاءة الجديدة للعالم المنبثق من 
النف�س لي�ست �شيئًا غريبًا عن عالم المادة بل يخترقه �إلى الأعماق. وهكذا ف�إن 
ت�أكيد الروح الذي �سعت �إليه الم�سيحية لا ي�أتي - في الإ�سلام - عن طريق �إنكار 
القوى البّرانية التي نفذت �إليها �إ�ضاءة الروح، ولكن عن طريق التكيّف ال�صحيح 
انبثق من عالمه  النور الذي  �آخذًا في الاعتبار هذا  لعلاقة الإن�سان بهذه القوى، 

الجوّاني.

.John Oxenford ترجمة .Conversations of Goethe with Ackerman and Sorret P. 41 :انظر 	(((
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خلالها  ومن  ويغذّيه،  الواقع  يُحيي  الذي  للمِثال  ال�سحرية  اللم�سة  �إنها 
فقط ن�ستطيع �أن نكت�شف ون�ؤكّد المثال؛ ففي الإ�سلام لي�س الِمثال والواقع قوتين 
متعار�ضتين ي�ستحيل التوفيق بينهما؛ فحياة المثال لا تتحقق بالانف�صال الكامل 
عن الواقع مما قد ي�ؤدي �إلى ان�شطار))) الوحدة الع�ضوية للحياة �إلى تناق�ضات �أليمة، 

ولكن ا�ستيعابه ودمجه في ذاته و�إ�ضاءة وجوده ب�أكمله.

كان التعار�ض الحادّ بين الذات والمو�ضوع، بين ما هو ريا�ضيّ برّاني وبين 
�أما  بطبيعته،  الم�سيحية  دمغ  الذي  هو  التعار�ض  هذا  جُوّانّي.  بيولوجي  هو  ما 
الإ�سلام فقد واجه التعار�ض للتغلّب عليه، وهذا الاختلاف الجوهري في النظر 
العُظميَْني من  الديانتين  يقرّر موقف كل من  الذي  الأ�سا�سية هو  العلاقات  �إلى 
م�شكلات الحياة الإن�سانية في �أو�ضاعها الراهنة، فكلتاهما �أكّدت الذات الروحية 
في الإن�سان، مع هذا الفارق: وهو �أن الإ�سلام وقد اعترف بترابط المثال والواقع 
يتقبل العالم المادي)))، ويبّني الطريق لل�سيطرة عليه، ب�إيجاد �أ�سا�س لتنظيم هذه 

ا. الحياة تنظيمًا عمليًّ

ما  �أول  القر�آنية؟  الر�ؤية  نعي�شه في  الذي  الكون  �إذن حقيقة هذا  فما هي 
ژی ئج  لَدُن خالقه:  لهْوٍ من  نتيجة  لي�س  الكون  �أن هذا  الذهن  �إلى  يتبادر 

ان�شطار: انق�سام. 	(((
م الرهبنة، انظر ]الحديد/ 27[، وكذلك ]الأنفال/ 77[. القر�آن يُحرِّ 	(((
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تخ  تح  تج  بي  بى  بم  بخ  بج.  ئي  ئى  ئم  ئح 
تمژ ))) ]الدخان/ 38 - 39[.

�إنه الحقيقة التي يجب �أن تو�ضع مو�ضع التفكير والاعتبار: ژڈ ژ    ژ 
ڑ ڑ ک ک ک ک   گ گ. گ ڳ ڳ 
ڻ  ڻ  ڻ  ڻ    ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ    ڳ 

ۀ ۀ ہ ہ ہ ہژ ]�آل عمران/ 190 - 191[.

ثم �إن الكون قد خُلق على نحو يجعله قابلًا للامتداد والزيادة: ژں ڻ 
ڻ ڻ ڻ ۀ ۀ ہ ہ ہ ہ ھ ھھ ھ ے ے ۓ 

ۓڭ ڭ  ڭ ڭ ۇ       ۇ ۆژ ]فاطر/ 1[.

ربما   ، للتغّري قابل  غير  ثابتًا  ا،  نهائيًّ مُنْتَجًا  لي�س  مغلقًا،  كوناً  لي�س  �إنه 
ۀ  ۀ  ژڻ  جديد:  بخلق  حلم  على  الُجوّاني  وجوده  �أعماق  في  ينطوي 
ۇ ڭ  ڭ  ڭ  ڭ   ۓۓ  ے    ے  ھ  ھ  ھھ  ہ   ہ  ہ   ہ     

 ۇژ ]العنكبوت/ 20[.

هناك �آيات كثيرة في القر�آن ت�ؤكد �أن العالم لم يُخلق من باب اللهو )لاعبين( �أو من باب العبث )�سُدى( و�إنما  	(((
خُلق لغاية جادة �أو )بالحق( منها قوله تعالى: ژے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭژ 
]الأنعام/ 73[،  ]�ص/ 27[،  ]�آل عمران/ 191[،  ]الأنبياء/ 16[،  التالية:  ]الم�ؤمنون/ 115[. وانظر الآيات 
  ،]5 ]الزمر/   ،]8 ]الروم/   ،]44 ]العنكبوت/   ،]3 ]النحل/   ،]85 ]الحجر/   ،]19 ]�إبراهيم/   ،]5 ]يون�س/ 

]الجاثية/ 22[، ]الأحقاف/ 3[، ]التغابن/ 3[.
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في الحقيقة يعتبر القر�آن هذا الإيقاع والنب�ض العجيب المنتظم للكون، وهذه 
والنهار،  الليل  الب�شر في حركة  نحن  لنا  يتبدّى  الذي  للزمن  ال�صامتة  ال�سباحة 

يعتبرها القر�آن من �آيات الله الكبرى: ژٱ ٻ ٻ ٻٻ پ پ پ پ ڀ 
وا الدهر فالدهرُ هو  ڀ  ژ ]النور/ 44[؛ لذلك يقول ر�سول الله  »لا ت�سبُّ

الله«))).

الكامل  الت�سليم  معنى  على  تنطوي  والمكان  للزمان  الهائلة  الرحابة  هذه 
من الإن�سان ب�أن واجبه هو الت�أمل في �آيات الله الكونية، ومن ثم اكت�شاف و�سائل 

پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ژٱ  واقعة:  كحقيقة  الطبيعة  على  �سيطرته  لتحقيق 
پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺژ  ]لقمان/ 20[.

ڻڻ  ڻ  ڻ  ںں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ژڳ 

ۀ ۀ ہ ہ ہ ہژ ]النحل/ 12[. ف�إذا كانت هذه هي طبيعة 
الكون ومب�شّراته، فما هي طبيعة الإن�سان الذي يحيط به الكون من جميع �أقطاره؟

�إن الإن�سان وقد وهبه الله �أنْ�سب خ�صائ�ص التوافق بينه وبين الكون يجد 
نف�سه هابطًا في ميزان الحياة محاطًا بقوى الإعاقة من كل جانب: ژ ڀ ڀ ڀ 

ٺ ٺ ٺ. ٿ ٿ ٿ ٿژ ]التين/ 4 - 5[.

ه: »لا ت�سبوا الدهر ف�إن الله هو الدهر« )ورد  الإ�شارة هنا هي على وجه الخ�صو�ص �إلى الحديث النبوي الذي ن�صّ 	(((
�أي�ضًا البخاري، تف�سير: 45، توحيد: 35،  في م�سند �أحمد بن حنبل الجزء 5 رقم 299، ورقم 311(. انظر 

�أدب: 101. وانظر م�سلم، �ألفاظ 2 - 4.
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فكيف نرى الإن�سان في هذه البيئة؟ �إننا لنراه كائنًا متوتّرًا قلقًا))) مُ�ستغرقًا 
في مثاليّاته �إلى الحد الذي ن�سي فيه كل �شيء �آخر، قادرًا على �إيقاع الألم بنف�سه 
في بحثه الدائب عن مجالات جديدة للتعبير عن ذاته، ومع �إخفاقاته ف�إنه يتفوّق 
على الطبيعة طالما كان يحمل على عاتقه تلك الأمانة الكبرى، التي - بح�سب 

ژۋ ۅ  �أن تحملها:  والجبال  والأر�ض  ال�سماوات  �أبَت)))   - القر�آن  كلمات 
ئەئە  ئا  ئا  ى  ى  ې  ې  ې  ې  ۉ   ۉ  ۅ 

ئو ئو       ئۇ ئۇژ ]الأحزاب/ 72[.

يظل  �أن  قدره  كان  ربما  ولكن  بداية  لها  الإن�سان  م�سيرة  �أن  �شك  لا 
ۀ.  ۀ    ڻ  ڻ  ڻ  ڻ   ں.  ڱ   ڱ  ڱ   ژڱ      الوجود:  تركيبة  في  عن�صرًا 

ۆ ۇ  ۇ  ڭ   ڭ  ڭ  ۓ.  ۓ   ے  ے  ھ  ھ.  ھ  ہ  ہ    ہ 
 ۆ   ژ ]القيامة/ 36 - 40[.

وعندما تتجاذب الإن�سان القوى المحيطة به ف�إن لديه القدرة على ت�شكيلها 
وتطويعها، ف�إذا قهرته ف�إنه يملك القدرة على بناء عالم �أكثر ات�ساعًا في �أعماق وجوده 

الُجوّاني حيث، يكت�شف م�صادر لانهائية من البهجة والإلهام.

الإ�شارة �إلى الآية القر�آنية التي تقول: ژچ چ    چ ڇژ ]المعارج/ 19[. 	(((
	�أبت: امتنعت. (((
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المعاناة هي قدر الإن�سان، ووجوده ه�شّ))) مثل ورقة الورد، ولكن لا توجد 
�أعماق  في  الإن�سان  الإن�سان!  كروح  والجمال  والإلهام  القوة  هذه  على  حقيقة 
وجوده الُجوّانّي - كما ي�صوّره القر�آن - هو ن�شاط خلّاق، روح مت�سامية في تقدمه 

�إلى الأمام، يرتفع في الوجود من حالة �إلى حالة �أخرى:

ۆ ۆ  ۇ  ڭ.  ڭ  ڭ  ۓ.  ۓ  ے  ھ.  ھ   ژھ 

ۈژ ]الان�شقاق/ 16 - 19[.

قدر الإن�سان �أن ي�شارك في �أعمق �إلهامات الكون من حوله، و�أن ي�شكّل 
م�صيره الخا�ص وكذا م�صير الكون: مرة بتكييف نف�سه لقوى الكون ومرة �أخرى 
بح�شد طاقاته))) لت�سخير قوى الكون في خدمة �أهدافه وغاياته، وفي هذه العملية 
�أن ي�أخذ الإن�سان بزمام  من التغيير التقدمي يكون الله في عون الإن�سان ب�شرط 

المبادرة: ژھ  ھ ے ے ۓ ۓ    ڭ ڭ ڭ ڭۇژ ]الرعد/ 11[.

الذي  الثراء  تنمية  يحاول  لم  �إذا  المبادرة،  بزمام  الإن�سان  ي�أخذ  لم  ف�إذا 
ينطوي عليه وجوده الُجوّانّي، �إذا توقف عن ال�شعور بالدافع الجواني لتقدّم الحياة، 
تت�صلب روحه كالحجارة، ويهبط الإن�سان �إلى م�ستوى المادة الميّتة. ولكن تتوقف 

ه�ش: ما يقبل الك�سر ب�سهولة. 	(((
بح�شد طاقاته: بجمع قواه. 	(((
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حياة الإن�سان وتقدّمه الروحي على �إن�شاء علاقات بالواقع المحيط به)))، والمعرفة 
هي التي تن�شئ هذه العلاقات، والمعرفة �إدراك ح�سيّ يدعمه الفهم:

ڀ  ڀ  ڀ  پڀ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ژٱ 

ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ ڤ 
چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ.  ڤ 
ژ  ژ  ڈ  ڎڈ  ڎ  ڌ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ.  چ   چ  چ 
ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ  گ  گ  کگ  ک  ک  ک  ڑ. 
ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ     ۀژ ]البقرة/ 30 - 33[.

خ�صي�صة)))  الله  وهبه  قد  الإن�سان  �أن  الآيات  هذه  في  هنا  البارزة  النقطة 
لها معناه  ت�سمية الأ�شياء، بمعنى تكوين مفاهيم لهذه الأ�شياء، وتكوين مفاهيم 
الإم�ساك بها )في عقله(. خا�صية المعرفة �إذن هي قيامها على مفاهيم، وبهذا ال�سلاح 
)والملاحظة(.  للم�شاهدة  القابلة  الإن�سان من الحقيقة في جوانبها  المعرفي يقترب 
و�إحدى ال�سمات القر�آنية الجديرة بالالتفات �أن القر�آن ي�ؤكد على الجانب القابل 

للملاحظة من الحقيقة، فلننظر في هذه الآيات:

]البقرة/ 74[،  انظر  الحجارة:  ك�أنها  القلوب حتى  ق�سوة  تتحدث عن  التي  القر�آن  لغة  من  ا  قريب جدًّ هذا  	(((
و]المائدة/ 13[، و]الأنعام/ 43[، و]الزمر/ 22[، و]الحديد/ 16[.

ا كلاًّ من معانيه و�أ�ساليبه اللغوية  ومن هذا يتبين لنا �أن �إقبال من خلال درا�سته المتعمقة للقر�آن قد تمثَّل نف�سيًّ
بعمق، بحيث �إن الكثير من �آرائه ورُ�ؤاه التي نجدها منبثة في �أعماله ال�شعرية يمكن القول ب�أنها تولدت من هذا 

التمثُّل النادر.
خ�صي�صة: ال�صفة التي تميز ال�شيء وتحدده. 	(((
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ڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ژ 

ڀ ڀ  ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ 

ڦ  ڦ ڦ ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ 

چ چژ  ]البقرة/ 164[.

ڍ  ڇ  ڇڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ    ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ژڄ 

ک  ک  کک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڌ.  ڌ  ڍ 
گ گ گ. ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ ڱ ڱ ں ں   ڻ 
ھ  ھ  ھ  ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ       ڻ 
ۈ  ۈ   ۆ  ۆ  ۇ  ڭۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے 
ۇٴۋ ۋ ۅ ۅ  ۉ ۉ ې ژ ]الأنعام/ 97 - 99[. ژٿ ٿ ٿ ٹ 
ڃ    ڄ  ڄ  ڄ.  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ   ٹ  ٹ    ٹ  

ڃ ڃ ژ ]الفرقان/ 45 - 46[.

ژہ ہ ھ ھ ھ ھ. ے ۓ ۓ      ڭ. ڭ ڭ ۇ     

ۇ. ۆ ۈ ۈ ۇٴژ ]الغا�شية/ 17 - 20[.

ہ  ہ  ہہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ژں 

ھ ھ ھژ ]الروم/ 22[.
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للطبيعة  الت�أملية  الملاحظات  هذه  في  للقر�آن  المبا�شر  الغر�ض  �أن  �شك  لا 
هو �إيقاظ ال�شعور الإن�ساني؛ لإدراك ذلك الذي تُعتبر الطبيعة رمزًا ودليلًا عليه 
العام  التجريبي  الاتجاه  هو  هنا  �إليه  الانتباه  ينبغي  ما  ولكن  الطبيعة[.  ]خالق 

للقر�آن الذي عمّق في �أتباعه ال�شعور بتقدير �أهمية الواقع، وجعل منهم في النهاية 
وا�ضعي �أ�سا�س العلم الحديث. وكانت تلك لفتة كبرى: �أن توقظ الروح التجريبية 
في ع�صر رف�ض عالم الأ�شياء المرئية باعتباره عديم القيمة في بحث الإن�سان عن 
الألوهية؛ فكما ر�أينا )طبقًا للقر�آن( للكون غاية جادّة، فوقائع الكون المتحوّلة تدفع 
وجودنا �إلى ت�شكّلات جديدة، والجهد الفكري الذي نبذله للتغلب على ما يقيمه 
ف�إنه ي�شحذ)))  يها،  �أنه يثري حياتنا وينمِّ �أمامنا، علاوة على  الوجود من تحدّيات 
ب�صيرتنا، وبذلك يهيّئنا للتعمق في الجوانب الأدقّ من التجربة الإن�سانية. وات�صال 
عقولنا بتدفق الأ�شياء الحادثة))) هو الذي يُعِدّنا للر�ؤية العقلية للمجردات))). �إن 
الحقيقة كامنة في مظاهرها، وكائن كالإن�سان لكي يحافظ على حياته في بيئة كهذه 

لا يمكن �أن يتجاهل العالم المرئي. 

بدون  التي  التغّري  حقيقة  هي  كبرى،  حقيقة  على  عيوننا  القر�آن  ويفتح 
تقديرها وال�سيطرة عليها ي�ستحيل بناء ح�ضارة متينة البنيان.

ي�شحذ ب�صيرتنا: يقويها وين�شطها. 	(((
الحادثة: كل ما يجد ويحدث. 	(((

المجردات: هي ما تدرك بالذهن دون الحوا�س. 	(((
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)وعلى عك�س ذلك( نجد �أن الثقافات الآ�سيوية، بل ثقافات العالم القديم 
ناحيتها  من  فقط  الحقيقة  من  الاقتراب  حاولت  لأنها  ذلك  �أخفقت؛  قد  كلها 
الُجوّانية ثم تحركت نحو جانبها البّرانّي، وقد منحتهم هذه العملية نظرية بلا قوّة، 

ولا يمكن بناء ح�ضارة متينة البناء على نظرية مجرّدة.

المعرفة  م�صادر  من  كم�صدر  الدينية  التجربة  مو�ضوع  معالجة  �أن  �شك  لا 
الإلهية، هو من الناحية التاريخية �أ�سبق من معالجة المجالات الأخرى في التجربة 
الإن�سانية لنف�س الغر�ض. ولكن القر�آن وهو يعترف ب�أن الاتجاه التجريبيّ مرحلة لا 
يمكن الا�ستغناء عنها في الحياة الروحية للإن�سانية، ف�إنه يعلّق �أهمية مت�ساوية على 
جميع مجالات التجربة الإن�سانية الم�ؤدية �إلى معرفة الحقيقة المطلقة، هذه الحقيقة 

التي تك�شف عن رموزها من جهتي الُجوّانية والبرانيّة))).

�إحدى الطرق غير المبا�شرة للات�صال بالحقيقة التي تواجهنا هي الملاحظة 
�أما  الح�سّي،  للإدراك  نف�سها  عن  تك�شف  كما  تجلياتها  على  وال�سيطرة  الت�أملية، 
للذات  نف�سها  عن  تك�شف  كما  بالحقيقة  المبا�شر  الاتحاد  فهي  الأخرى  الطريقة 

المدرِكة.

من خ�صائ�ص النزعة القر�آنية �أنها ت�ؤكّد على �إبراز حقيقة �أن الإن�سان ينتمي 
للطبيعة، وهذا الانتماء )باعتباره �إمكانية لل�سيطرة على قوى الطبيعة( لا ينبغي 

القر�آن: ]ف�صلت/ 35[، و�أي�ضًا ]الذاريات/ 20 - 21[. 	(((
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ت�سخيره لح�ساب الأهواء الجامحة))) الم�صاحبة لل�سيطرة، و�إنما لح�ساب اهتمامات 
�أنبل، تتمثّل في حركة الترقّي الحرّ للحياة الروحية.

ومن �أجل �أن نكفل ر�ؤية كاملة للحقيقة لابد �أن يدعّم الإدراك الح�سّي نوعًا 
�آخر من الإدراك، هو ذلك الذي ي�صفه القر�آن ب�إدراك الف�ؤاد �أو القلب:

ڭ  ڭ  ۓ      ۓ  ے.  ھ  ھ    ھ  ھ     ہہ  ہ  ہ  ۀ  ژۀ 

ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۋۅ  ۋ  ۇٴ   ۈ  ۈ  ۆ  ۇ.  ۇ  ڭ  ڭ 

ېې ې ى ىژ  ]ال�سجدة/ 7 - 9[.

والقلب هو نوع من الحدْ�س الجوّاني �أو الا�ستب�صار، ي�صفه ال�شاعر ]الرومي[ 
للحقيقة لا  ب�أوجه  وي�صلنا  ال�شم�س،  ب�أ�شعة  يتغذّى  �إنه  فيقول:  بكلمات جميلة 
)�إذا  تتجلّى للإدراك الح�سّي))). والقلب في القر�آن يرى، وما يتحدث به القلب 
فُ�سّر على وجهه ال�صحيح( لا زيف فيه))) ولكن لا ي�صح �أن ننظر �إلى القلب على 
�أنه قوة خفيّة خا�صة، و�إنما هو بالأحرى و�سيلة للتعامل مع الحقيقة، لي�س للح�سّ 

بمعناه الف�سيولوجي دور فيه))).

الجامحة: الجانحة. 	(((
الإ�شارة هنا �إلى كتاب المثنوي لجلال الدين الرومي - جزء 2 �صفحة 52.  	(((

الح�س الج�سدي ي�أكل طعام الظلام.
)ترجمة: نيكول�سون( الح�س الروحي يتغذى من ال�شم�س. 	

انظر القر�آن ]النجم/ 11 - 12[. 	(((
القر�آن: ]الحج/ 46[. 	(((
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ومع ذلك ف�إن الر�ؤية القلبية للتجربة المتاحة لنا حقيقة واقعية ك�أي نوع �آخر 
من �أنواع التجربة، و�أن ت�صفها ب�أنها تجربة نف�سية �أو �صوفية �أو خارقة للطبيعة لا يقلل 
من قيمتها كتجربة. وقد كانت كل تجارب الإن�سان البدائي خوارق طبيعية، دفعته 
التف�سيرات  هذه  ومن خلال  تف�سيرها،  �إلى  يلج�أ  �أن  �إلى  الملحّة  الحياة  �ضرورات 

انبثقت بالتدريج »الطبيعة« بالمعنى الذي ا�صطلحنا عليه لهذه الكلمة.

والحقيقة ال�شاملة التي تقتحم وعْينا، والتي تبدو عند تف�سيرنا لها كحقيقة 
�أخرى  مجالات  �أمامنا  تفتح  حيث  وعينا  اقتحام  في  �أخرى  طرق  لها  تجريبية، 

للتف�سير.

كافية  �أدلة  الب�شري  للجن�س  ال�صوفي  والتراث  المنزّلة  الر�سالات  وتحمل 
على حقيقة �أن التجربة الدينية كانت بارزة ومهيمنة على طول التاريخ الإن�ساني، 
بحيث لا يمكن رف�ضها باعتبارها مجرد وهمْ، ومن ثم يبدو لنا �أنه لا يوجد �سبب 
يجعلنا نقبل الم�ستوى المعتاد من التجربة الإن�سانية كحقيقة، ونرف�ض الم�ستويات 
التجربة  في  فالحقيقة  عاطفية؛  �صوفية  �أنها  بدعوى  التجربة  هذه  من  الأخرى 
الدينية تت�ساوى مع غيرها من حقائق التجربة الإن�سانية الأخرى في قدرتها على 
الدينية مو�ضع  التجربة  ولي�س في و�ضع  الت�أويل،  المعرفة عن طريق  �إلى  الو�صول 
اختبار نقدي انتقا�ص من قدْر هذا المجال من مجالات التجربة الإن�سانية. ولقد 
�أورد  �أول من تناول بالملاحظة النقدية الظواهر النف�سية، وقد  كان نبيّ الإ�سلام 
البخاري وغيره من رُواةِ الحديث و�صفًا م�ستفي�ضًا لملاحظته ل�شاب يهودي با�سم 
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بالاختبار  فتابعه  النبي)))،  نظر  النف�سي  ذهوله  نوبات  ا�سترعت  )ابن �صياد( 
والأ�سئلة، وتفحّ�صه في مختلف �أحواله النف�سية. وفي �إحدى مرّات المتابعة ت�ّرتس 
خلف جزع �شجرة لي�ستمع �إليه وهو يتمتم)))، �إلا �أن �أم الغلام نبّهته �إلى وجود 
النبي بالقرب منه، فانتف�ض ليخرج من حالته النف�سية، وعلّق النبيّ على ذلك 

بقوله: »لو تركته لتبين �أمره!«))).

لقد ح�ضر بع�ض �صحابة ر�سول الله  هذه الواقعة، و�شهدوا هذا الاختبار 
النف�سي الذي حدث لأول مرة في تاريخ الإ�سلام، وكذلك بع�ض رواة الحديث 
الذين عنوْا بت�سجيل هذه الحقيقة الهامة، لم يتمكنوا من فهم مغزى موقف النبيّ 

وف�سّروُه بطريقة �ساذجة.

ويبدو �أن بروف�سور ماكدونالد الذي لا يعرف �شيئًا عن الفرق بين الوعي 
ال�صوفي والوعي النبوي وجد مادة لل�سخرية في �صورة نبيّ يحاول اختبار نبيّ �آخر 

]بزعمه[ على طريقة جمعية البحث الروحاني))).

انظر البخاري: الجنائز، 79، ال�شهادة 3، الجهاد: 160، 178 وانظرم�سلم: الفتن 95 و96. وانظر �أي�ضًا مقال  	(((
 Journal of the American Oriental:ال« في مجلة الدكتور ج هالبيرين بعنوان: » ابن �صياد وق�صة الدجَّ

ا مف�صلًا للأحاديث التي �سجلها. Society, XCII/ii )1976(, 213 - 25 تقدم بحثًا تحليليًّ

يتمتم: يعجل بكلامه فلا يكاد يُفهم. 	(((
 .The Religious Attitude and Life in Islam :عن ابن �صياد انظر �أي�ضًا كتاب د. ب. ماكدونالد بعنوان 	(((

مة �إقبال في المناق�شة الحالية. الذي يبدو �أنه قد حاز على الاهتمام الزائد للعلاَّ
الم�صدر ال�سابق. �صفحة 36. 	(((
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�إن روح القر�آن كما ��سأعر�ض لها في محا�ضرتي القادمة))) قد �أن��شأت حركة 
ثقافية �أدّت �إلى ميلاد النزعة التجريبية الحديثة، ولو �أن بروف�سور ماكدونالد فهم 
اليهودي  لل�شاب  النبيّ  لاختبار  الدلالة  وا�ضح  المغزى  له  لتبّني  الحقيقة  هذه 

المجذوب.

كان  وقيمته  النبي  موقف  معنى  �أدرك  م�سلم  �أول  ف�إن  حال  كل  وعلى 
�أن  وا�ستطاع  ناقدة،  بروح  ال�صوفي  الوعي  عنا�صر  تناول  الذي  خلدون،  ابن  هو 
يقول  الوعي))). وفي هذا  وراء  ما  بفكرة  يت�صل  فيما  النظرة الحديثة  يقترب من 
يرجّح  هامة،  �سيكولوجية  �أفكار  بع�ض  له  خلدون  ابن  �إن  ماكدونالد:  بروف�سور 
�أنها تتفق مع �آراء وليام جيم�س في كتابه »�أنواع من الخبرة الدينية«))). ولم يبد�أ 
ال�صوفي  الوعي  درا�سة محتويات  التمعّن في  �أهمية  �إدراك  الحديث  النف�س  علم 
م�ضامين  لتحليل  بحق  فعّالة  علمية  طريقة  الآن  حتى  نملك  ول�سنا  مت�أخرًا،  �إلا 
للتعمق في  المحا�ضرة[  هذه  ]في  الوقت  يت�سع  ولا  للوعي،  اللاعقلانية  الحالات 
بحث تاريخ الوعي ال�صوفي ومراتبه المختلفة من حيث ثرائها وحيويتها، وكل ما 

انظر المحا�ضرة الخام�سة �صفحة 100 وما بعدها )الن�ص الإنجليزي(. 	(((
م�صطلح »Subliminal self« م�صطلح جديد اخترعه »ف. و. هـ. ماير« �سنة 1890م، ثم �شاع ا�ستعماله منذ  	(((
ذلك الحين في »علم النف�س الديني« ليحدد ما كان يظنونه الجزء الأكبر من النف�س الذي يكمن وراء م�ستوى 

ال�شعور، ولكنه ي�ؤثر على الفكر وال�سلوك كما في ظاهرة »البارا�سيكلوجيا«.
وعند »وليم جيم�س نجد �أن هذه الفكرة تمثل م�ساحة من التجربة الإن�سانية يمكن فيها الات�صال بالحياة الإلهية، 

انظر كتابه: The varieties of Religious Experience �ص511 - 515.
ماكدونالد - المرجع ال�سابق - �ص42. 	(((
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الأ�سا�سية  بع�ض ملاحظات عامة فح�سب عن الخ�صائ�ص  �أقدّم  �أن  �أ�ستطيعه هو 
للتجربة ال�صوفية:

الملاحظة الأولى: �أول ما نلاحظه هو �أن التجربة ال�صوفية هي تجربة مبا�شرة، 
ومن هذه الناحية لا تختلف التجربة ال�صوفية عن غيرها من م�ستويات التجربة 
�أن  وكما  مبا�شرة.  تجربة  هي  تجربة  فكل  للمعرفة،  بمعطيات  تمدنا  التي  الإن�سانية 
معرفة  �إلى  للو�صول  الح�سية  المعطيات  لتف�سير  تخ�ضع  المعتادة  التجربة  مجالات 
للو�صول  للتف�سير  تخ�ضع  ال�صوفية  التجربة  مجالات  فكذلك  الخارجي،  العالم 
�إلى معرفة الله، وكون التجربة ال�صوفية مبا�شرة ف�إن هذا يعني بب�ساطة �أننا نعرف 
الله كما نعرف المو�ضوعات الأخرى، فالله لي�س كينونة))) ريا�ضية، ولي�س منظومة 
من المفاهيم التي ينتمي بع�ضها �إلى البع�ض الآخر ولا مرجعية لها في التجربة))).

تقع  فعندما  للتحليل،  قابلة  الدينية غير  التجربة  �أن  الثانية: هي  الملاحظة 
المن�ضدة التي �أمامي في �إدراكي يدخل في هذا الإدراك المفرد عدد لا ح�صر له 
من المعطيات عن هذه المن�ضدة، ومن بين هذه الوفرة من المعطيات))) �أختار ما يقع 
�ضمن ترتيب معّني من حيث المكان والزمان، ثم �أقوم ب�صوْغها في فكرة متّ�سقة 
ف�إنه  والحيوية  الثراء  من  الفكر  بلغ  فمهما  ال�صوفية  الحالة  في  �أما  المن�ضدة،  عن 

كينونة: وجود �أو كيان. 	(((
�إليها في  �أ�شير  والتي  مقول،  العالم  و�أن  م�شهود  الله مح�سو�س  �أن  عربي«:  بن  الدين  انظر ملاحظة »محيي  	(((

المحا�ضرة ال�سابعة، الهام�ش رقم 4 )بالن�ص الإنجليزي(.
المعطيات: ق�ضايا م�سلَّمة يتو�صل بها �إلى معرفة ق�ضايا مجهولة. 	(((
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يُختزل �إلى �أدنى حد، بحيث ي�ستحيل �إخ�ضاعه لذلك النوع من التحليل الذي 
�أجريناه على المدُْرك الح�سّي.

�أنها  يعني  لا  المعتاد  العقلي  الوعي  عن  ال�صوفية  الحالة  اختلاف  ولكن 
الحالين  كلا  ففي  جيم�س؛  وليام  ظن  كما  المعتاد  الوعي  بهذا  ال�صلة  مقطوعة 
الحقيقة نف�سها هي الم�صدر، ولكن بالنظر �إلى حاجتنا العملية للتكيّف مع بيئتنا 
مجموعات  التوالي  على  يختار  ثم  مجزّ�أة،  الحقيقة  المعتاد  العقلي  الوعي  ي�أخذ 
منعزلة من المثيرات للا�ستجابة �إليها، بينما تعْبُـر بنا الحالة ال�صوفية الطريق كاملًا 
�إلى الحقيقة )دفعة واحدة(، حيث تندمج كل المثيرات بع�ضها في بع�ض لتُ�شكّل 
وحدة واحدة غير قابلة للتحليل، بحيث ينتفي ذلك التمايز))) المعهود بين الذات 

والمو�ضوع.

للمت�صوّف  بالن�سبة  ال�صوفية  الحالة  �أن  نلاحظها:  التي  الثالثة  الملاحظة 
هي لحظة من التوحّد الحميم مع ذات �أخرى متفرّدة �سامية ومحيطة، تفنى فيها 
ال�شخ�صية الخا�صة لل�صوفّي فناء م�ؤقتًا. وبالنظر �إلى م�ضمون الحالة ال�صوفية نجدها 
�شديدة المو�ضوعية، ولا يمكن اعتبارها مجرد ا�ستغراق في �ضباب الذاتية الخال�صة. 
وقد ت��سألني كيف يمكن معرفة الله معرفة مبا�شرة باعتباره ذاتًا �أخرى م�ستقلة؟ �إن 
مجرد كون الحالة ال�صوفية حالة �سلبية لا يبرهن على �صحّة غيرية الذات المدُْرَكَة. 
الخارجي  العالم  معرفة  �أن  نقد(  )بلا  نفتر�ض  لأننا  ال��سؤال  هذا  ين��شأ  ما  وعادةً 

التمايز: الاختلاف على وجه التغيير. 	(((
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لما  ف�إذا �صحّ هذا  ب�أ�سرها،  المعرفة  الطريق لاكت�ساب  بوا�سطة الإدراك الح�سّي هو 
ا�ستطعنا �أن نت�أكد من حقيقة �أنف�سنا �أبدًا.

من  ا  تمثيليًّ قيا�سًا  ال��سؤال  هذا  عن  للإجابة  ف��سأ�ستخدم  حال،  �أية  وعلى 
علاقاتنا  في  الأخرى  العقول  نعرف  فكيف  اليومية،  الاجتماعية  خبرتنا  واقع 
الت�أمل  بوا�سطة  الطبيعة  ونعرف  �أنف�سنا،  نعرف  �أننا  الوا�ضح  من  الاجتماعية؟ 
العقول  لإدراك  ح�سٌّ  لدينا  ولي�س  التوالي.  على  الح�سّي  وبالإدراك  الباطني 
الأخرى. والأ�سا�س الوحيد لمعرفتي بالكائن العاقل �أمامي هو حركاته الج�سمية 
ما  نقول  وربما  �آخر.  عاقل  كائن  وجود  منها  �أ�ستنتج  والتي  حركتي،  ت�شبه  التي 
قاله بروف�سور روي�س: �إننا نعرف �أن قرناءَنا حقيقيون لأنهم ي�ستجيبون لإ�شاراتنا، 
وبذلك يزوّدوننا با�ستمرار بما هو �ضروري لتدعيم المعاني الجزئية في عقولنا. ولا 
�شك �أن الا�ستجابة هي المحكّ الذي يُعرف به وجود ذات واعية، ويبرز القر�آن 

هذا المعنى في الآيات التالية:

ئا  ژى   ،]60 ]غافر/  ژ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ژ 

ئا ئە ئە ئوئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈژ ]البقرة/ 186[.

المقيا�س غير الج�سمي  �أو  المقيا�س الج�سمي  �أننا �سواء طبّقنا  الوا�ضح  ومن 
كما ذهب روي�س - وهو الأكثر دقة - ف�إننا في كلتا الحالين - تبقى معرفتنا بالعقول 
الأخرى مجرد معرفة ا�ستنتاجية، ومع ذلك ن�شعر ب�أن �إدراكنا للعقول الأخرى هو 
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�أبدًا في حقيقة تجربتنا الاجتماعية، على  �إلينا ال�شك  معرفة مبا�شرة، ولا يتطرق 
�أنني في هذه المرحلة من البحث لن �أقيم على ما تت�ضمنه معرفتنا بالعقول الأخرى 
حجّة مثالية لت�أكيد حقيقة الذات الكلّية. وكل ما �أريد بيانه هو �أن معرفتنا المبا�شرة 
في الحالة ال�صوفية لي�ست عديمة النظير، و�إنما فيها نوع من ال�شبه بالتجربة العادية 

وربما تندرج تحت نف�س التجربة.

الملاحظة الرابعة: �أن التجربة ال�صوفية بطبيعتها تجربة مبا�شرة، فمن الوا�ضح 
�أنه لا يمكن نقلها �إلى الآخرين)))؛ فالحالات ال�صوفية �أقرب �إلى ال�شعور منها �إلى 
التفكير، والتف�سير الذي يخلعه ال�صوفي �أو النبي على م�ضمون وعيه الديني يمكن 

نقله للآخرين على �شكل �أخبار، �أما الم�ضمون نف�سه فلا يمكن نقله للآخرين.

للتجربة  النف�سية  فالحالة  التالية؛  القر�آنية  الآيات  في  المعنى  هذا  و�سنرى 
الدينية ولي�س م�ضمونها هو الذي نجده مطروحًا في هذه الآيات:

بخ  بح  بج  ئي  ئى  ئم  ئح  ئج  ی   ی  ی  ی  ئى  ئى  ئى  ژ 

بم بى بي تجتح تخ   تم تىژ  ]ال�شورى/ 51[.

ٿ  ٿ   ٺ  ٺ  ٺ.  ڀ  ڀ  ڀ  پ.  پ  پ  پ  ٻ  ٻ.  ٻ     ٱ  ژ 
ڃ  ڃ  ڄ.  ڄ  ڄ  ڦ.  ڦ  ڦ  ڤ.  ڤ     ڤ  ٹ.  ٹ  ٹ  ٿ. 
ژ.  ژ  ڈ  ڈ  ڎ.  ڌ  ڍ         ڌ   ڍ  ڇ.   ڇ  چ ڇ  چ  چ.  ڃ ڃ 

	�إن عدم قابلية التجربة الدينية للنقل تعطينا مفتاحًا للطبيعة المطلقة للذات الإن�سانية. (((
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ڑ ک  ک ک. گ گ گ. ڳ ڳ ڳ. ڱ  ڱ ڱ  ڱ ں. ڻ ڻ 
ڻ   ڻ  ۀ. ہ ہ ہ ہ ھ ھژ  ]النجم/ 1 - 18[.

�شعورًا  كونها  �إلى  الآخرين  �إلى  للنقل  ال�صوفية  الخبرة  قابلية  عدم  ويرجع 
يتعذر))) التعبير عنه بالكلمات، �شعور لم يم�س�سه منطق العقل. ولكن علينا �أن 
نتنبّه �إلى �أن ال�شعور ال�صوفي - ��شأنه ��شأن الم�شاعر الأخرى - ينطوي على عن�صر 
ال�شعور  يميل  الإدراكي  العن�صر  هذا  ب�سبب  �أنه  واعتقد  �أي�ضًا.  معرفي  �إدراكي 
الديني �إلى �أن يتخذ �شكل الفكرة. والحقيقة �أن ال�شعور بطبيعته يتجه �إلى التعبير 
عن نف�سه في الفكر، ويبدو �أن كلاًّ من ال�شعور والفكر وجهان للتعبير عن تجربة 

. جُوّانية واحدة: �أحدهما �أزلي خالد والثاني زمنيّ متعّني

و�أف�ضل ما �أفعله في هذه النقطة هو �أن �أقتب�س من كلام بروف�سور هوكينج، 
الوعي  لم�ضمون  العقلية  الر�ؤية  لت�سويغ  ال�شعور  بدرا�سة  فائقة  عناية  عُني  الذي 

الديني، يقول:

»ما هو هذا الذي لي�س �شعورًا وقد ينتهي �إليه ال�شعور؟ و�أجيب: �إنه الوعي 
بوجود �شيء؛ فال�شعور هو قلق �أو توتّر يلمّ بجماع ذاتٍ واعيةٍ، والذي يمكن �أن 
يعيد الا�ستقرار �إلى هذه الذات لا يقع في �إطارها الُجوّاني و�إنما خارج هذا الإطار؛ 
فال�شعور دافع �إلى البّرانّي كما �أن الفكرة �إعلام �إلى البرانّي: ولا يبلغ ال�شعور من 

يتعذر: ي�صعب ويتع�سر. 	(((
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العمى بحيث لا يعي مو�ضوعه الخا�ص. وعندما يتملك �شعورٌ ما العقل، يتملكه 
يعيد  الذي  ال�شيء  ذلك  عن  ما  فكرةٌ  ال�شعور(  هذا  مع  متكامل  )كجزء  �أي�ضًا 
��شأن  ذلك  ��شأنه في  م�ستحيل،  �أمر  اتجاه  بغير  ال�شعور  �إن  العقل.  �إلى  الا�ستقرار 
�أي ن�شاط بغير اتجاه، والاتجاه ينطوي على هدف ما. وتوجد حالات غام�ضة من 
الوعي، نبدو فيها وك�أننا قد فقدنا الاتجاه تمامًا، ولكن الجدير بالملاحظة �أنه في مثل 
هذه الحالات يكون ال�شعور غائبًا. على �سبيل المثال: قد تفقدني الوعي لكْمةٌ 
فلا �أدري ماذا حدث لي ولا �أح�سّ ب�ألم، ولكني �أعي تمامًا �أن �شيئًا ما قد حدث، 
وتبقى التجربة لحظة في دهاليز الوعي، لا باعتبارها �شعورًا، ولكن كواقع فح�سب، 
حتى تتداركها فكرة فتحدد لها مجرى للا�ستجابة، وفي نف�س هذه اللحظة �أ�شعر 
ب�ألم التجربة. ف�إذا �صح ما نذهب �إليه ف�إن ال�شعور مثله في ذلك مثل الفكرة تمامًا 
ا، �إنه ي�شير دائمًا �إلى �شيء ما وراء الذات الحا�ضرة ولي�س له  في كونه وعيًا مو�ضوعيًّ

وجود �إلا في توجيه الذات �إلى ذلك ال�شيء الذي بح�ضوره ينتهي وجوده!«))).

وهكذا ترى �أنه ب�سبب هذه الطبيعة الأ�سا�سية لل�شعور يبد�أ الدين بال�شعور 
تجاه  جاهدًا  ي�سعى  وكان  فح�سب  عليه  نف�سه  يق�صر  لم  تاريخه  كل  في  ولكنه 

انظر و. �إ. هوكينج في كتابه: The Meaning of God in Human Experience، �ص66. 	(((
من المهم �أن نلاحظ هنا �أنه كما يقول ريت�شارد جيلمان: �أن هذا الت�صور للوحدة التي لا تنف�صم بين الفكرة 
وال�شعور، هو م�صدر التوتر ال�صوفي ال�شديد في فل�سفة »هوكينج«، ولكنه ت�صوف لا ينكر دور العقل في تنقية 

.47 ,17 ,Encyclopedia of Philosophy :وت�صحيح الحد�س، انظر مقالة وليم �إرن�ست هوكينج في
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�أي  له  لي�س  للمعرفة  ك�أداة  العقل  المت�صوفة في  وت�شكيك  الميتافيزيقية،  الفل�سفة 
تبرير في تاريخ الدين.

ولكن الفقرة التي اقتب�سناها �آنفًا من كلام بروف�سور هوكنج لها �أبعاد �أخرى 
غير مجرد ت�سويغ الفكرة في الدين. ذلك لأن ال�صلة الع�ضوية لل�شعور والفكرة 
تلقي ال�ضوء على الخلاف اللاهوتي القديم حول الوحي المنطوق، الذي كان في 
وقت من الأوقات م�صدر م�شكلات جمّة للم�سلمين من رجال الفكر الديني))). 
فال�شعور الذي ي�صعب التعبير عنه بالكلام يميل �إلى تحقيق نف�سه في فكرة، هذه 
الفكرة بدورها تميل �إلى �إبراز نف�سها في ثوب مرئيّ للعيان. ولي�س من قبيل التعبير 
ال�شعور،  معًا من رحم  متزامنين  ينبثقان  والكلمة  الفكرة  �إن  نقول  �أن  المجازي: 
غير �أن الفهم المنطقي لا يمكنه �إلا �أن ي�أخذهما في ترتيب زمني، ويخلق بذلك 
�أ�سا�س  �إذن  هناك  الأخرى.  �إحداهما عن  منعزلتين  يراهما  �إذ  لنف�سه؛  م�شكلته 

ا كذلك.  لاعتبار الكلمة وحيًّ

التعاقب  ب�أن  بالأزلي الذي يعطيه الانطباع  �إن الات�صال الحميم لل�صوفي   
الزمني لا حقيقة له لا يعني الانقطاع التام عن التعاقب الزمني. فالحالة ال�صوفية 
الإ�شارة هنا ربما تكون للمناق�شات ال�ساخنة التي دارت طويلًا في الجدل بين المعتزلة الذين يمثلون العقلانية  	(((
القر�آن  هل  �أي  القر�آن«،  »خلق  مو�ضوع  في  وذلك  الن�(ص،  بحرفية  المتم�سكين  )المدَْر�سيِّين  الأ�شاعرة  وبين 
مخلوق �أم قديم �أزلي؟ انظر في هذا المحا�ضرة رقم 6 الهام�ش رقم 9 )الن�ص الإنجليزي(. ومع ذلك ف�إن �سياق 
الن�ص في الفقرة يوحي بقوة ب�أن �إقبال يق�صد الإ�شارة هنا �إلى المعتقد ال�شائع ب�أن ن�ص القر�آن هو وحي بلفظه �أي 
مة ال�شخ�صية  ا في حياة العلاَّ �أن الكلمة موحى بها تمامًا مثل المعنى. ومن المهم ملاحظة �أن هناك دليلًا عمليًّ

ي�ؤكد اعتقاده ب�أن القر�آن نزل في الوحي بالكلمات لا بالمعاني فقط.
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من حيث تفرّدها تبقى على وجه ما منتميةً �إلى التجربة العادية. ويبدو هذا وا�ضحًا 
من حقيقة �أن الحالة ال�صوفية �سرعان ما تزول، ولكنها تخلّف بعد زوالها �شعورًا 
من  المعتاد  الم�ستوى  �إلى  والنبي  ال�صوفي  من  كل  ويعود  النف�س،  على  ب�سطْوَتها 
التجربة، ولكن مع فارق، وهو �أن عودة النبي كما - ��سأبّني فيما بعد - قد تكون 

مفعمة بمعانٍ لا ح�صر لها بالن�سبة للب�شر.

فمجال التجربة ال�صوفية �إذن من حيث هو طريق للمعرفة مجال حقيقي 
�أنه  الإن�سانية، ولا يمكن تجاهله لمجرد  التجربة  �آخر من مجالات  �أي مجال  مثل 
لا ي�أتي عن طريق الإدراك الح�سي، كما �أنه لا يمكن �إبطال قيمة الحالة ال�صوفية 
مع  وحتى  حدوثها،  �سبب  هي  وك�أنها  تبدو  التي  الع�ضوية  الظروف  بتو�صيف 
افترا�ض �أن م�سلّمات علم النف�س الحديث )من حيث الت�أثير المتبادل بين الج�سم 
الحالات  جميع  النف�س:  علم  نظر  وجهة  من  ف�إنه  �صحيحة،  م�سلمات  والعقل( 
فالعقل  ع�ضوي)))،  م�صدرها  ديني  غير  �أو  ديني  م�ضمونها  كان  �سواء  ال�شعورية 

العلمي ��شأنه ك��شأن العقل الديني، كلاهما ين��شأ تحت ظروف ع�ضوية مادية.

ولكننا نرى �أن �إبداعات العبقري لا تتحدد ولا تت�أثر �أدني الت�أَثّر بما يقوله 
علماء النف�س عن الظروف الع�ضوية. قد يكون توفّرُ نوعٍ خا�صٍّ من المزاج �شرطًا 
كل  اعتباره  يمكن  لا  المهيّئ  ال�شرط  ولكن  الإدراك،  من  خا�صٍّ  لنوع  ا  �ضروريًّ
الع�ضوية  العِليّة  �أن  والحقيقة  المتميّز،  الإدراك  هذا  بطبيعة  يتعلق  فيما  الحقيقة 

انظر وليم جيم�س، المرجع ال�سابق، �صفحة 15. 	(((
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)المادية( لحالاتنا العقلية لا علاقة لها بالمعايير التي نحكم بها عليها ب�أنها رفيعة �أو 
و�ضيعة في قيمتها. وفي هذا يقول وليم جيم�س:

الحالات  فبع�ض  ال�سخافة،  بالغ  دائمًا  كان  ما  والدعاوى  الر�ؤى  بين  »من 
العقم  من  كانت  الع�صبية  النوبات  �أو  الغيبوبة  من  نوعٌ  �أ�صحابَها  يتملّك  التي 
تكت�سب  �أن  ناهيك  الب�شري،  ال�سلوك  في  قيمة  ذي  �أثر  �أي  �إلى  ت�ؤدّ  لم  بحيث 
ال�صفة الإلهية، ففي تاريخ الت�صوف الم�سيحي برزت م�شكلة التمييز بين مثل هذه 
�أنها من تلبي�س))) ال�شيطان،  �أم  �إلهية،  ا معجزات  �أهي حقًّ الدعاوى والتجارب: 
حتى �أ�صبح ال�شخ�ص المتديّن �أكثر ا�ستحقاقًا للعنة عما كان من قبل. كانت هذه 
الم�شكلة ع�سيرة الحل، في حاجة �إلى كل حكمة موجّهي ال�ضمائر وخبرتهم، وقد 

انتهى الأمر �إلى معيارنا التجريبي: )من ثمارهم تعرفهم لا من جذورهم(«))).

وليم  �إليها  �أ�شار  التي  الم�سيحي  الت�صوف  م�شكلة  كانت  الأمر،  واقع  في 
جيم�س هي م�شكلة كل �أنواع الت�صوف، فال�شيطان بخبثه يزيف التجارب التي 

تت�سلل �إلى دائرة الحالة ال�صوفية، ويعبر القر�آن عن هذه الحالة في الآية التالية:

التلبي�س: ال�شبهة وعدم الو�ضوح. 	(((
انظر وليم جيم�س، المرجع ال�سابق، �صفحة 21. 	(((
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گ  گ  گ  ک     ک       (((
ک  ک    ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ژڈ 

ڻ  ڻ  ںڻ  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ   گ 
ڻژ  ]الحج/ 52[.

وقد �أدى �أتباع فرويد خدمة لا تقدر بثمن للدين با�ستبعاد ما هو �شيطاني 
النظرية  �أن  لي  يبدو  ب�أنه  القول  عن  نف�سي  �أملك  لا  كنت  و�إن  �إلهي،  هو  عما 
�أدلة مقنعة، ف�إذا  الأ�سا�سية لهذه المدر�سة الجديدة في علم النف�س لا ت�ستند �إلى 
كانت دوافعنا ال�شاردة ت�ؤكد نف�سها في �أحلامنا �أو في �أي وقت �آخر لا نكون فيه 
وراء  غرفة خلفية  تبقى محبو�سة في  الدوافع  هذه  �أن  ي�ستتبع  فلا  وعينا،  بكامل 
الذات الواعية. وغزو هذه الدوافع المكبوتة لمنطقة الذات الواعية من وقت لآخر 
يبرز الا�ضطراب الم�ؤقت لمنظومتنا المعتادة في الا�ستجابة، �أكثر من ت�أكيد وجودها 

الدائم في ركن مظلم من العقل.

وعلى �أية حال، ف�إن خلا�صة هذه النظرية تذهب كالآتي:

�أثناء عملية التوافق بيننا وبين محيطنا نتعر�ض لأنواع مختلفة من الم�ؤثرات. 
ا، يزداد  وا�ستجاباتنا المعتادة لهذه الم�ؤثرات تتحول بالتدريج �إلى منظومة ثابتة ن�سبيًّ
نا للبع�ض الآخر، الذي  تعقّدها ب�صفة م�ستمرة بتقبّلنا بع�ض هذه الدوافع ورفْ�ضِ

ا جديدًا �أو �شريعة �إلهية، �أما لقب  	�إن لقب ر�سول ينطبق على الذين يحملون وحيًا مقد�سًا يج�سد نظامًا مذهبيًّ (((
النبي، ف�إنه من ناحية �أخرى يُطلق على من ي�صطفيه الله وي�ضع فيه ثقته للنطق بالمبادئ الأخلاقية على �أ�سا�س 

�شريعة موجودة بالفعل، �أو على ح�سب المبادئ المعروفة في كل ال�شرائع.
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�إلى منطقة  لا ين�سجم مع منظومة ا�ستجابتنا الدائمة، فتتراجع الدوافع المرفو�ضة 
اللا�شعور من العقل، حيث تنتظر فر�صة مواتية لت�أكيد نف�سها ولت�أخذ بث�أرها من 
الذات الواعية. وقد ت�شيع هذه الدوافع المكبُوتة الا�ضطرابَ في �سلوكنا �أو ت�شوّ�ش 
تفكيرنا، �أو ت�صنع �أحلامنا وتخيّلاتنا، �أو ترجع بنا �إلى �أ�شكال بدائية من ال�سلوك 
النظرية( مجرد  �أ�صحاب هذه  )عند  والدين  وراءها.  التطور  الذي خلّفته عملية 
ق�صة اختلقتها الدوافع الب�شرية المرفو�ضة �سعيًا �إلى جنة خيالية لكي تتحرك حركة 
�أكثر من  حرة لا قيد فيها، وطبقًا لهذه النظرية لي�ست العقائد والأفكار الدينية 
ب�شاعتها  �أن تحرّر الحقيقة من  فيها  الب�شرية  الطبيعة، حاولت  بدائية عن  نظريات 
حقائق  به  ت�سمح  مما  �أكثر  القلب  �أهواء  �إلى  �أقرب  �صورة  في  و�إظهارها  الأ�صلية، 
الحياة. ول�ست �أنكر �أن هناك �أديان و�أ�شكال من الفنون التي توفّر نوعًا من الهروب 
زري من حقائق الحياة. وكل ما �أجادل فيه هو �أن هذا لا ي�صدُق على جميع  اُمل
الأديان. لا �شك �أن للعقائد الدينية دلالات ميتافيزيقية، ولكن من الوا�ضح �أنها 
لي�ست ت�أويلًا لمعطيات تلك التجربة التي هي مو�ضوع علم الطبيعة؛ فالدين لي�س 
علم طبيعة ولا علم كيمياء يبحث عن تف�سير للطبيعة من الناحية ال�سببية، و�إنما 
هدفه الحقيقي هو تف�سير لمجال �آخر مختلف كلية من مجالات التجربة الإن�سانية، 
هو مجال التجربة الدينية. معطياتها لا يمكن اختزالها �إلى معطيات �أي علم �آخر.
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�ضرورة  على  كان حري�صًا  �إنه  للدين  �إن�صافًا  نقول  �أن  يجب  الحقيقة،  وفي 
بزمن  ال�ضرورة  هذه  العلم  يدرك  �أن  قبل  الدينية،  الحياة  في  الواقعية  التجربة 

طويل))).

من  �أ�سا�س  على  يقوم  �أحدهما  �أن  حقيقة  �إلى  يرجع  لا  بينهما  والخلاف 
التجربة الواقعية ولا يقوم الآخر على �أ�سا�سها - فكل من الدين والعلم يبحث 
عن التجربة الواقعية كنقطة لانطلاقه - و�إنما يرجع الخلاف �إلى �سوء فهم هو �أن 
كليهما يف�سر نف�س معطيات التجربة، ونن�سى �أن الدين يهدف �إلى الو�صول �إلى 

المعنى الحقيقي لأنواع معينة من التجربة الإن�سانية.

عمل  �إلى  كله  الأمر  بن�سبة  الديني  الوعي  م�ضمون  نف�سر  �أن  يمكن  ولا 
الدوافع الجن�سية؛ فالوعي الجن�سي والوعي الديني في عداء دائم، وعلى �أية حال 
ا من ناحية طبيعتهما وهدفهما ومن ناحية نوع ال�سلوك  هما مختلفان اختلافًا كليًّ

الذي يترتب عليهما.

الدائرة  واقعية خارج  نعرف حقيقة  الدينية  العاطفة  �أنه في حالة  والحقيقة 
ال�ضيقة ل�شخ�صيتنا. �أما بالن�سبة لعالم النف�س فتبدو له العاطفة الدينية بال�ضرورة 
على �أنها من نتاج اللا�شعور؛ ب�سبب حِدّتها التي تهز بها �أعماق كياننا. وفي كل 
معرفة هناك عن�صر عاطفي، ومو�ضوع المعرفة يك�سب �أو يخ�سر في مو�ضوعيته بمقدار 

انظر المحا�ضرة رقم 7، �ص 143 و144 )من الأ�صل الإنجليزي(، حيث تتكرر هذه الم��سألة. 	(((
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ما في العاطفة من حدة �أو �ضعف، و�أعظم الأمور واقعية في ر�أينا هو ذلك الذي يهز 
ن�سيج �شخ�صيتنا ب�أكمله، كما بّني بروف�سور هوكينج بو�ضوح قائلًا:

�أو  ما،  نف�س  �أيام  من  غُفلٍ  طويل  يوم  لحظات  من  لحظة  في  حدث  »�إذا 
م�سالك  في  وحياتنا  حياته  ليدفع  منزّلة  ر�ؤية  اقتحمتها  قدي�س  نف�س  بالأحرى 
جديدة، فلن يكون هذا ممكنًا �إلا لأن هذه الر�ؤية قد �سمحت لروحه �أن تغزوها 
�أكمل �صورِ تحقّقِها، ومثل هذه الر�ؤية - بلا �شك - تعني ا�ستعدادًا  الأبدية في 
ا �أي�ضًا، ولكن تمدّد خلايا الهواء التي لم يتم ا�ستن�شاقها  ا ورنينًا لا�شعوريًّ لا�شعوريًّ
يعني عك�س هذا  بل  الخارجي،  الهواء  ا�ستن�شاق  انقطعنا عن  �أننا  يعني  بعد لا 

تمامًا«))).

ومن ثم ف�إن المنهج النف�سي المجرد لا يمكن �أن يف�سر العاطفة الدينية ك�شكل 
من �أ�شكال المعرفة. فهذا المنهج جدير بالإخفاق في حالة علماء النف�س المحدثين 

كما �أخفق في حالة لوك وهيوم.

ا؛ فقد حاولت  لابد �أن المناق�شات ال�سالفة قد بعثت في عقلك ��سؤالًا هامًّ
�أن �أ�ؤكد �أن التجربة الدينية في �أ�سا�سها حالة �شعورية ذات جانب �إدراكيّ لا يمكن 
نقل م�ضمونه �إلى الغير �إلا في �صورة حكم، ف�إذا عُر�ض عليّ حكم للت�سليم به وهو 
التجربة الإن�سانية لي�ست في متناولي  �أنه تف�سير لجانب معين من جوانب  يدّعي 

	�إ. و. هوكينج - المرجع ال�سابق �ص106 و107. (((
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فمن حقي �أن �أ��سأل: ما هو ال�ضمان على �صدقه؟ وهل لدينا محك يك�شف لنا 
عن �صحته؟

من  حكم  لقبول  الوحيد  الأ�سا�س  هي  ال�شخ�صية  التجربة  كانت  ف�إذا 
هذا النوع لما �سلّم بالدين �إلا �أفراد قلائل من النا�س. ولكننا لح�سن الحظ نملك 
محكّات لا تختلف عن تلك التي نطبقها على �أ�شكال المعرفة الأخرى، وهذا ما 

�أطلق عليه الاختبار العقلي �أو الاختبار البراجماتي))).

و�أق�صد بالاختبار العقلي التف�سير النقدي بدون افترا�ضات م�سبقة للتجربة 
الإن�سانية، غايته ب�صفة عامة هي الك�شف عما �إذا كان تف�سيرنا ي�ؤدى بنا في النهاية 
�أما الاختبار  الدينية،  التجربة  لنا  التي تك�شفها  نف�س طبيعة الحقيقة  لحقيقة من 
الأول  الاختبار  ي�ستخدم  نتائجها،  حيث  من  الحقيقة  يختبر  ف�إنه  البراجماتي 

الفيل�سوف �أما الثاني في�ستخدمه النبيّ.

البراجماتي: مذهب فل�سفي يقول ب�أن الحقيقة توجد في جملة التجربة الإن�سانية لا في الفكر النظري البعيد  	(((
عن الواقع.





 الف�صل الثاني
الاختيار الفل�سفي للتجربة الدينية

بالدليل  �أدلة على وجود الله، تُعرف:  ت�سوق الفل�سفة الإ�سكولائية ثلاثة 
على حركة  الأدلة  هذه  وتنطوي  الوجودي،  والدليل  الغائي،  والدليل  الكوني، 
حقيقية للفكر في بحثه عن المطلق. ولكن �إذا نظرنا �إلى هذه الأدلّة على �أنها براهين 
�سطحي  تف�سير  تنمّ عن  �أنها  فوق  لنقد جاد،  مفتوحة  �أنها  �أعتقد  ف�إنني  منطقية، 

للتجربة.

ينظر الدليل الكونّي �إلى العالم باعتباره معلولًا متناهيًا، و�أن هذا العالم يمرّ 
في �سل�سلة من �أحداث متعاقبة، يرتبط بع�ضها ببع�ض ارتباط العلل بمعلولاتها حتى 
تتوقف عند العلة الأولى التي لا علّة لها؛ وذلك لأن العقل لا يقبل الت�سل�سل 
الراجع للعلل �إلى ما لا نهاية، �إلا �أنه من الوا�ضح �أن معلولًا متناهيًا لا يعطينا �إلا 
علّة متناهية، وعلى الأكثر يعطينا �سل�سلة لامتناهية من علل متناهية؛ فتوقّفُ هذه 
ال�سل�سلة عند نقطة معينة، ورَفْع واحدةٍ من هذه العلل �إلى مرتبة العلة الأولى التي 

لا علّة لها، هو �إهدار لقانون العلّية نف�سه الذي يرتكز عليه الدليل برمّته.
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بال�ضرورة  ت�ستبعد  الدليل  �إليها  ي�صل  التي  الأولى  العلّة  ف�إن  هذا  وفوق   
ا لعلته نف�سها يختزلها �إلى �شيء  معلولها، وهذا يعني �أن المعلول الذي ي�شكل حدًّ
متناهٍ. كذلك لا يمكن اعتبار العلة الأولى التي و�صل �إليها الدليل هي علة واجبة 
الوجود، ل�سبب وا�ضح، وهو �أن العلاقة بين العلة والمعلول لابد �أن يكون الطرفان 
فيها كل واحد منهما �ضروري للآخر بن�سبة واحدة. �إلى جانب هذا ف�إن وجوب 
الوجود لي�س متطابقًا مع مفهوم �ضرورة العلية، وهو �أق�صى ما يمكن �أن يبرهن عليه 
�إلى اللامتناهي عن  �أن ي�صل  الدليل الكوني يحاول  �أن  الدليل. والحقيقة  هذا 
طريق نفي المتناهي، ولكن اللامتناهي الذي ن�صل �إليه بنفْي المتناهي هو لامتناهٍ 

زائفٍ، لا يف�سر نف�سه ولا هو يف�سر المتناهي الذي ن�ضعه مقابلًا للامتناهي.

�إن اللامتناهي الحقيقي لا ي�ستبعد المتناهي، بل يحتويه دون �أن يمحو تناهيه 
كما �أنه يف�سر وجوده ويبّرره. و�إذن، فمن الناحية المنطقية نقول: �إن الانتقال من 
وبذلك  تمامًا،  باطل   - الكوني  الدليل  يت�ضمّنه  كما   - اللامتناهي  �إلى  المتناهي 

ي�سقط الدليل برُمّته.

المعلول لاكت�شاف  يتفحّ�ص  ب�أف�ضل من ذلك، فهو  الغائيّ  الدليل  ولي�س 
طبيعة علّته، وي�ستنتج من �آثار الب�صيرة والق�صد والتوافق في الطبيعة وجود كائن 
واعٍ بذاته لانهائي في عقله وقدرته. هذا الدليل - على �أح�سن الأحوال - يقدّم 
الوجود،  �سابقة  ميتة،  مادة  ت�شكيل  على  قائمًا  الكون،  خارج  ماهرًا  �صانعًا  �إلينا 
والتركيب  الت�شييد  على  لها  قدرة  لا  طبيعتها  بحكم  عنا�صرها  التطويع،  �صعبة 
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المنظم. هذا الدليل يعطينا فقط �صانعًا ولي�س خالقًا. وحتى لو افتر�ضنا �أنه �أي�ضًا 
م�شكلاته؛  يخلق  �أن  لحكمته  الف�ضل  من  �شيئًا  هذا  ي�ضيف  فلن  مادته،  خالق 
دخيلة  ب�أ�ساليب  عنادها  على  يتغلب  ثم  التناول  ع�سيرة  مادة  �أولًا  يخلق  حيث 

على طبيعتها الأ�صلية.

وال�صانع �إذا اعتُبر خارجًا عن مادة �صناعته لابد �أن يبقى دائمًا محدودًا بها، 
وهو بهذا �صانع متناهٍ ت�ضطره موارده المحدودة �إلى �أن يتغلب على �صعوباته على 
غرار ما يفعله ال�صانع من الب�شر. والحقيقة �أن التماثل الذي ي�ستند �إليه الدليل لا 
قيمة له، فلي�س هناك تماثل بين عمل ال�صانع الب�شري والظواهر الطبيعية. فال�صانع 
�إلا بانتقاء مواد �صنعته وعزلها عن علاقاتها  الب�شري لا ي�ستطيع �أن ينفّذ خطته 
وموا�ضعها الطبيعية. �أما الطبيعة ف�إنها ت�شكل منظومة من عنا�صر يتوقف بع�ضها 
على البع�ض الآخر توقّفًا كاملًا؛ فعمليات الطبيعة لي�س فيها �أي �شبه مع العمل 
المعماريّ الذي باعتماده على العزل والتركيب المتواليين لمادته لا يقدم �إلينا �أي 

�شبه لتطور الوحدات الع�ضوية في الطبيعة.

مختلفة  �صور  في  المفكرين  من  كثير  طرحه  الذي  الوجودي  الدليل  �أما 
فدائمًا ما يجتذب �أ�صحاب العقول الت�أملية، وهو يجري في الفل�سفة الديكارتية 

على النحو التالي:
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»�أن تقول ب�أن �صفة ما تدخل في طبيعة �شيء ما �أو في مفهومه، ك�أنك تقول 
ب�أن هذه ال�صفة ت�صدق على هذا ال�شيء، بل �إنه من الممكن �أن ن�ؤكد وجودها فيه. 
ووجوب الوجود داخل في ماهية الله �أو في مفهومه، ومن ثمّ يمكن �أن ن�ؤكد على 

وجه الحقيقة �صفة الوجود الواجب لله �أو �أن الله موجود«))).

وقد دعّم ديكارت هذا الدليل بدليل �آخر يقول فيه: »لدينا فكرة الكائن 
الطبيعة،  من  الفكرة  هذه  ت�أتي  �أن  ي�ستحيل  م�صدرها؟  فما  عقولنا،  الكامل في 
فنحن لا نرى من الطبيعة �شيئًا �سوى ال�صيرورة، ومن ثم لا ت�ستطيع الطبيعة �أن 
تخلق فكرة الكائن الكامل؛ لذلك لابد �أن وجود مقابل مو�ضوعي خارج عقولنا 

للفكرة الموجودة في عقولنا، هو ال�سبب في وجود فكرة الكائن الكامل فيها«.

ته فيما �سبق. فمهما  وهذا الدليل ي�شبه �شيئًا ما الدليل الكوني الذي نق�ضْ
كانت �صورة الدليل، من الوا�ضح �أن الوجود المت�صوّر في العقل لي�س دليلًا على 
الوجود المو�ضوعي المتحقق في الخارج. وكما في نقد »كانْط« لهذا الدليل ف�إن فكرة 
ثلاثمائة دولار في عقلي لا تبرهن على �أنني �أملك بالفعل هذا المبلغ في جيبي)))، 
وكل ما يبرهن عليه هذا الدليل هو �أن فكرة الكائن الكامل تنطوي على فكرة 
الكائن  لهذا  المو�ضوعية  والحقيقة  عقلي  الكامل في  الكائن  فكرة  وبين  وجوده. 

هناك هوّة لا يمكن للفكر عبورها بفعل فائق.

انظر: �إ. �س. هالدين The philosophical works of Descartes. ج2 �ص57. 	(((
انظر: كانطْ في كتابه The critique of pure Reason.، ترجمة كيمب �سميث �ص505. 	(((
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والدليل كما عر�ضناه هو في الحقيقة مغالطة منطقية)))؛ لأنه ي�صادر على 
المطلوب نف�سه. و�أعنى �أنه يقفز من الوجود المنطقي �إلى الوجود الخارجي.

�أن الدليلين: الوجوديّ والغائيّ - كما  �أو�ضحت لكم  �أكون قد  �أن  �أرجو 
�إلى  ينظران  �أنهما  هو  �إخفاقهما  و�سبب  �شيء،  �إلى  بنا  ي�ؤديان  - لا  عادة  يُ�ساقان 
الفكر باعتباره قوة تعمل في الأ�شياء. هذه النظرة �إلى الفكر تعطينا مجرد �صانع في 
الحالة الأولى، وفي الثانية تخلق هُوّة))) غير قابلة للعبور بين المثال والواقع. �إلا �أنه 
من الممكن �ألا ن�أخذ الفكر كمبد�أ ينظم مادته ويوحّد بينها من خارجها، ولكن 
بو�صفه قوة من�شئة لوجود مادته. بهذا الاعتبار لا يكون الفكر غريبًا عن الطبيعة 
فيها  وي�سري  نف�سه  ي�ؤلف جوهر وجودها  الأولي،  �أ�سا�سها  بل  للأ�شياء،  الأ�صلية 

ا. بذاته من �أول ن��شأتها، ويمدّها بالباعث في �سيرها نحو غاية محدّدة تحديدًا ذاتيًّ

�أفعال  والوجود، فكل فعل من  الفكر  ازدواجية  ولكن موقفًا كهذا يحتم 
المعرفة ي�شعّب ما يمكن �أن يظهر بالبحث الدقيق �أنه وِحْدَة في ذاتٍ تعرف و�آخر في 
مقابلها معروف. وهذا ما ي�ضطرنا �أن نعتبر المو�ضوع الذي يواجه الذات �شيئًا قائمًا 
بذاته، خارج الذات وم�ستقلاًّ عنها، بحيث لا يغير فعلها المعرفي �شيئًا من حقيقته. 
والقيمة الحقيقية للدليلين الوجودي والغائي لا تت�ضح �إلا �إذا ا�ستطعنا �أن نُثْبت 
ا، و�أن الفكر والوجود هما في النهاية حقيقة  �أن الو�ضع الإن�ساني لي�س و�ضعًا نهائيًّ

المغالطة المنطقية هنا �أن نفتر�ض في المقدمات ما يجب �إثباته في النتيجة. 	(((
الهوة: حفرة بعيدة القعر. 	(((
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�إذا فح�صنا التجربة فح�صًا دقيقًا، وف�سرناها على  �إلا  واحدة، ولن يتي�سّر لنا هذا 
هدي القر�آن الذي يعتبر التجربة الجوّانية والبرانية رمزًا لحقيقة))) ي�صفها القر�آن 
على �أنها: ژئۈ ئې ئې ئېژ ]الحديد/ 3[، وهذا ما �أعتزم بيانه في 

هذه المحا�ضرة.

�إن التجربة كما تتجلّى في الزمن تتمثل في ثلاثة م�ستويات: م�ستوى المادة، 
علم  مو�ضوعات  التوالي  على  وهي  والوعي،  العقل  وم�ستوى  الحياة،  وم�ستوى 
الطبيعة، وعلم الأحياء، وعلم النف�س. فلنبد�أ بتوجيه انتباهنا �إلى المادة، ولكي نقدّر 
موقف علم الطبيعة الحديث تمام التقدير ينبغي �أن نفهم بو�ضوح ماذا نعني بالمادة. 
فعاِمل  )الح�سية(،  التجربة  حقائق  في  يبحث  ا  تجريبيًّ علمًا  باعتباره  الطبيعة  علم 
�أن يتحقق  الفيزيقا))) يبد�أ وينتهي بالظواهر الح�سّية، التي بغيرها ي�ستحيل عليه 
من نظرياته، �إنه قد يفتر�ض وجود كينونات غير مح�سو�سة كالذرات مثلًا، ولكنه 
الح�سية.  التجربة  يف�سر  �أن  ي�ستطيع  لا  الافترا�ض  هذا  بغير  لأنه  ذلك  يفعل  �إنما 
العمليات  �أما  للحوا�س،  يظهر  الذي  العالم  �أي  المادي،  العالم  تدر�س  فالفيزيقا 
العقلية المت�ضمّنة في هذه الدرا�سة، وكذلك التجربة الدينية، والجمالية و�إن كانت 
جزءًا من جملة التجربة �إلا �أنها جميعًا م�ستبعدة من مجال علم الفيزيقا، ل�سبب 
وا�ضح، وهو �أن هذا العلم مق�صور على درا�سة عالم المادة، ونعني به عالم الأ�شياء 

الآية ژئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئېئى ئى ئى ی ی ی  	(((
ی         ئج ئحژ ]ف�صلت/ 53[، و�أي�ضًا ]الذاريات/ 20 - 21[.

الفيزيقا: علم الطبيعة. 	(((
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المح�سو�سة. ولكن �إذا �س�ألتك ما الأ�شياء التي تدركها في العالم المادي؟ ف�ستذكر 
طبعًا الأ�شياء الم�ألوفة من حولك كالأر�ض وال�سماء والجبال، والمقاعد، والمنا�ضد. 
الأ�شياء،  الدقة من هذه  تدركه على وجه  الذي  ما  �س�ألتك  ف�إذا  �إلى غير ذلك. 
ف�ستجيب ب�أنك تدرك �صفاتها. ومن البّني �أننا عندما نجيب على �س�ؤال كهذا ف�إننا 
نقدّم في حقيقة الأمر ت�أويلًا ل�شهادة الحوا�س، وهذا الت�أويل يقوم على التمييز بين 
ال�شيء وبين �صفاته. واقع الأمر �أنها نظرية في المادة، �أو في طبيعة المعطيات الح�سية 

ك، وعللها الأولية. ولُُبّ هذه النظرية هو كما يلي: وعلاقتها بالعقل المدرِِ

مو�ضوعات الح�س )كالألوان والأ�صوات وغيرها( هي حالات للعقل المدرِك، 
ا، لهذا ال�سبب لا يمكن �أن  ومن حيث �إنها �صادرة من الطبيعة تعتبر �شيئًا مو�ضوعيًّ
تكون هذه المو�ضوعات ب�أي معنى من المعاني �صفات لأ�شياء مادية، فعندما �أقول: 
»ال�سماء زرقاء« فمعنى هذا فقط هو �أن ال�سماء تحدث في عقلي انطباعًا بالزّرقة، لا 
�أن اللون الأزرق هو �صفة موجودة في ال�سماء. وال�صفات باعتبارها �أحوالًا عقلية 
�أو  المادة،  الت�أثيرات هي  فينا، وعلة هذه  ت�أثيرات حدثت  �أي  انطباعات،  �إنما هي 
�أ�شياء مادية تفعل فعلها خلال �أع�ضائنا الح�سّية من الأع�صاب والمخّ على العقل، 
لها �صفات  �أن تكون  والم�صادمة، ومن ثم لابد  بالتّما�س  تفعل  المادية  العلة  هذه 

ال�شكل والحجم وال�صلابة والمقاومة))).

انظر R. F. A. Hoernle في كتابه: Matter, Life, Mind and God، �ص69 و70. 	(((
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كان الفيل�سوف بركلي هو �أول من ا�ضطلع بتفنيد النظرية التي تذهب �إلى 
�أن المادة هي العلة المجهولة لإح�سا�ساتنا))) وفي هذه الأيام بّني لنا هوايتهيد )وهو 
عالم بارز في الريا�ضيات والطبيعة( بياناً قاطعًا �أن النظرية المادية التقليدية لا يمكن 
الاعتداد بها كلّيةً. فمن الوا�ضح في هذه النظرية �أن الألوان والأ�صوات وغيرها 
من �صفات، �إنما هي حالات ذاتية فقط، ولا ت�شكّل جزءًا من الطبيعة، وما يدخل 
العين والأذن لي�س هو اللون ولا ال�صوت و�إنما هو موجات �أثير لامرئية وموجات 
هواء غير م�سموعة؛ فالطبيعة لي�ست هي ما عرفناه عن الطبيعة، ومدركاتنا الح�سية 
طبقًا   - التي  الطبيعة،  عنها  تك�شفت  حقائق  اعتبارها  يمكن  ولا  �أوهام،  هي  �إنما 
للنظرية - قد ت�شعّبت �إلى انطباعات عقلية في جانب، وفي الجانب الآخر كينونات 
ف�إذا  فينا،  الانطباعات  هذه  تنتج  التي  هي  منها  التحقق  يمكن  ولا  مُدْرَكة،  غير 
�صحّ �أن الفيزيقا تت�ألف من معرفة �أ�صلية متّ�سقة عن الأ�شياء التي يدركها الح�س 
ف�إن النظرية التقليدية للمادة ينبغي رف�ضها، وذلك ل�سبب وا�ضح، هو �أنها تختزل 
�شهادة الحوا�س �إلى مجرد انطباعات في عقل الم�شاهد، مع �أن هذه ال�شهادة وحدها 

هي التي ي�ستند �إليها عالم الطبيعة في ملاحظاته وتجاربه.

�أن  لعبورها  ي�ضطر  هُوّةً  لها  المُ�شاهِد  وبين  الطبيعة  بين  ت�ضع  النظرية  هذه 
يلج�أ لفر�ض م�شكوك فيه، وهو �أن �شيئًا لا يدركه الح�س ي�شغل فراغًا مطلقًا، كما 

ف�صل   Encyclopedia of Religion and Ethics والأخلاق  الدين  معارف  دائرة  بركلي في  مقال:  انظر  	(((
Metaphysics of Immaterialism بعنوان: ميتافيزيقيات اللامادية

.» انظر �أي�ضًا المحا�ضرة الرابعة لإقبال في نق�ض »افترا�ض �أن للمادة وجودًا م�ستقلاًّ
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يملأ ال�شيء الوعاء، ويحدث فينا الإح�سا�س بنوع من الم�صادمة. وهذه النظرية - 
�إلى »حلم« ون�صفها الآخر �إلى  على حد قول هوايتهيد - تختزل ن�صف الطبيعة 
»ظن«))). وهكذا ترى �أن علم الطبيعة )وقد وجد �أنه من ال�ضروري نقد الأ�س�س 
كان  الذي  ال�صنم  لتحطيم  �سببًا  يكون  �أن  �إلى  الأمر  به  انتهى  عليها(  قام  التي 
يعبده، و�أن النزعة التجريبية التي بدت �أول الأمر �أنها تقت�ضي المادية العلمية قد 

انتهت �إلى ثورة على المادة.

انظر: �أ. ن. هوايتهيد، The concept of Nature �ص30؛ هذا هو ما �أ�سماه هوايتهيد با�سم »نظرية »الت�شعّب  	(((
الثنائي« للطبيعة، المبني على ت�شعّب الأج�سام المادية الب�سيطة الو�ضع في علم الفيزياء النيوتوني، والأحا�سي�س 
الخال�صة عند هيوم. وطبقًا لهذه النظرية ف�إن الطبيعة تنق�سم �إلى جز�أين منف�صلين �أو مختلفين: �أحدهما هو 
الجزء المعروف لنا من خلال تجاربنا المبا�شرة للألوان والأ�صوات والروائح وما �إلى ذلك، �أما الجزء الآخر فهو 
عالم الموجودات العلمية التي لا ندركها بحوا�سنا، مثل: الجزيئات والذرات والإليكترونات والأثير وما �إلى 
ذلك، مما هو بلا لون وبلا �صوت وبلا روائح، والتي ت�ؤثّر بعملها في المخ، بحيث تولّد فيه �أوهامًا لتجارب ح�سية. 
وهكذا تُق�سم النظرية الوجودَ �إلى حقيقة وظواهر، �أما الحقيقة فلا تظهر، وبناءً على ذلك فهي مجرد تخمين �أو 

حد�س، و�أما الظواهر فلي�ست حقيقية ولذا ف�إنها مجرد حلم.
وقد رف�ض هوايتهيد ب�شكل قاطع هذا التفرع الثنائي، و�أ�صر على �أن التوهج الأحمر في ال�شم�س هو جزء من 
الطبيعة مثل ذبذبات الجزيئات، و�أن العاِمل لا يمكنه �أن يعزل �أو ي�ستبعد التوهج الأحمر )ك�إ�ضافة �سيكولوجية( 
�إذا �أراد فهمًا متكاملًا مت�سقًا للطبيعة. وقد تقبّل الفلا�سفة ب�شكل كبير هذه النظرية التي و�ضعها »هوايتهيد« 
العالم الريا�ضي البارز، ثم قام بتو�سيعها �سنة 1920م )�أي قبل تعيينه �أ�ستاذًا للفل�سفة بجامعة هارفارد وهو في 
الثالثة وال�ستين من عمره(. وكان اللورد ريت�شارد بوردون هالدين )�أحد رواد الهيجيلية الجديدة من الفلا�سفة 
ب الثنائي« وعن الن�سبية  الإنجليز( هو �أول فيل�سوف كتب عن نظرية الن�سبية مدعّمًا �آراء هوايتهيد عن »التّ�شعُّ
اء وعنوانه Reign of Relativity. والطريقة التي قررها اللورد هالدين في هذا  في كتابه الذي ذاع بين القرَّ
الكتاب �ضد ت�صورات �أين�شتين، وربما هي التي دفعت �إقبال �إلى �أن يلاحظ �أن ر�أي هوايتهيد في الن�سبية ربما 
يجذب الدار�سين الم�سلمين �أكثر من نظرية �أين�شتين التي فقد فيها الزمن خ�صائ�صه، وتحول �إلى مجرد بعد من 

�أبعاد المكان.
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ولأن الأ�شياء الخارجية لي�ست حالات ذاتية يحدثها فينا �شيء غير قابل 
نف�سه  الطبيعة  يت�ألف منها جوهر  �إذن ظواهر حقيقية  المادة، فهي  ا�سمه  للإدراك 

والتي نعرفها كما هي في الطبيعة.

عالم  وهو  �أين�شتين،  يد  على  كانت  المادة  فكرة  تلقتها  لطمة  �أعظم  ولكن 
مجال  في  المدى  بعيدة  لثورة  �أ�سا�س  و�ضع  �إلى  اكت�شافاته  �أدت  �آخر  بارز  طبيعة 
�أدمجت  التي  الن�سبية  نظرية  »�إن  ر�سل«:  »برتراند  يقول  كله.  الإن�ساني  الفكر 
�أكثر مما  التقليدية عن المادة  الزمن والمكان في وحدة واحدة قد زعزعت الفكرة 
فعلته كل حجج الفلا�سفة؛ فالمادة كما تبدو للإدراك الم�شترك هي �شيء قائم في 
زمن ومتحرك في مكان، ولكن هذه النظرة لم يعد من الممكن الدفاع عنها في �إطار 
نظرية الن�سبية الحديثة، فكتلة المادة لم تعد هي هذا ال�شيء الثابت الذي تطر�أ 
تبدّدت �صلابتها  �أحداث مترابطة، وهكذا  و�إنما هي منظومة من  عليه الحالات، 
القديمة، وذهبت معها تلك الخ�صائ�ص التي جعلتها تبدو في نظر المادّي �أكثر حقيقةً 

من الأفكار التي تجول في العقل«.

وعلى ذلك ف�إن الطبيعة طبقًا لر�أي »هُوَايتْهيد« لي�ست حقيقة جامدة قائمة 
في خلاء ثابت، و�إنما هي مُرَكّب من �أحداث لها خ�صو�صية التدفق الخلّاق الم�ستمر، 
يقوم الفكر بتقطيعها �إلى �أجزاء �ساكنة منعزلة بع�ضها عن بع�ض؛ حيث تن��شأ من 
علاقاتها المتبادلة فكرتا المكان والزمان. وهكذا نرى كيف �أن العلم الحديث ينطق 

بموافقته على نقد بركلي الذي اعتبره في ال�سابق هجومًا على �أ�سا�سه ذاته.
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النظرة العلمية للطبيعة باعتبارها مادية �صرفة مرتبطة بر�ؤية »نيوتن« للمكان 
كفراغ مطلق تقوم فيه الأ�شياء، وقد كفلت هذه النزعة للعلم - بلا �شك - تقدمه 
ال�سريع، �إلا �أن تفريع التجربة الكلية �إلى مجالين متعار�ضين: مجال العقل ومجال 
المادة، قد دفع العلم اليوم )ب�سبب من �صعوباته الخا�صة( للنظر في م�شكلات كان 
ا. وقد ك�شف نقد �أ�س�س العلوم الريا�ضية بجلاء  قد تجاهلها في �أول �أمره تجاهلًا تامًّ
عن �أن افترا�ض المادية البحتة �أن هناك �شيئًا ثابتًا قائمًا في مكان مطلق افترا�ض 

غير �صحيح.

فهل المكان هو خلاء م�ستقل تقوم فيه الأ�شياء، ويبقى �سليمًا كما هو �إذا 
�سُحبت منه كل الأ�شياء؟ لقد عالج الفيل�سوف الإغريقي زينون م�شكلة المكان 
من خلال م�شكلة الحركة في المكان، و�أدلته على �أن الحركة غير حقيقية معروفة 
تاريخ  في  باقية  ع�صره  منذ  المع�ضلة)))  هذه  ظلت  وقد  الفل�سفة،  لطلاب  جيدًا 
الفكر، ولقيت �أوفر ن�صيب من اهتمام المفكرين خلال الأجيال المتعاقبة. ويمكننا 

هنا عر�ض دليلين من �أدلته))).

فزينون وقد كان يرى �أن المكان ينق�سم �إلى �أجزاء لانهائية، ا�ستدل بذلك 
على �أن الحركة في المكان م�ستحيلة؛ فقبْل �أن ي�صل الج�سم المتحرك �إلى النقطة 

المع�ضلة: م�س�ألة م�شكلة لا يهتدى لوجهها. 	(((
العلامة �إقبال يذكر هنا الحجة الأولى والثالثة من حجج زينون، وللاطلاع على الحجج الأربعة لزينون عن عدم  	(((

.Greek philosophy: Thales to Plato :حقيقة الحركة انظر كتاب جون بيرنت
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الم�ستهدفة ف�إن عليه �أن يقطع ن�صف الم�سافة بين نقطة البدء ونقطة الو�صول، وقبل 
�إلى ما لانهاية. ومن  �أن يقطع ن�صف الن�صف، وهكذا  �أن يمرّ بهذا الن�صف عليه 
ثم ف�إننا لا ن�ستطيع �أن نتحرك من نقطة ما في المكان �إلى نقطة �أخرى فيه دون �أن 
نمر بعدد لانهائي من النقط في الم�سافة المتو�سطة بين نقطة البدء ونقطة الانتهاء، 
ولزينون حجة  متناهٍ.  نقط لانهائية في زمن  نعبر خلال  �أن  الم�ستحيل  ولكن من 
�إن ال�سهم المنطلق لا يتحرك؛ لأنه في كل لحظة من لحظات  �أخرى يقول فيها: 
الزمان خلال انطلاقه يكون �ساكنًا في نقطة ما من نقط المكان، وهكذا يرى زينون 
، وبُطلان  �أن الحركة لي�ست �إلا مظهرًا خادعًا و�أن الحقيقة واحدة لا تقبل التغّري

الحركة يعني بطلان المكان الم�ستقل.

بانق�سام  القول  �إلى  يذهبون  الأ�شعرية لا  المدر�سة  من  الم�سلمون  المفكرون 
تت�ألف  كلها  والحركة  والزمان  المكان  �أن  فعندهم  لانهاية،  ما  �إلى  والزمان  المكان 
من نقط و�آنات لا تقبل التق�سيم �إلى �أجزاء �أخرى، وبذلك برهنوا على �إمكانية 
الحركة بافترا�ضهم وجود »الجزء الذي لا يتجز�أ«؛ وذلك لأنه �إذا كان هناك حدّ 
لانق�سام المكان والزمان ف�إن الحركة من نقطة في المكان �إلى نقطة �أخرى ممكنة في 
زمن متناهٍ))). ولكن ابن حزم رف�ض فكرة الأ�شاعرة عن الجزء الذي لا يتجز�أ))). 

 Encyclopaedia of مو�سوعة  �ضمن  )المحمدية(  الذرية«  »النظرية  بعنوان  مقال  بوير في  دي  ج.  انظر ت.  	(((
Religion and Ethics ج2، �ص202، 203.

انظر كتاب »الف�صال« الجزء الخام�س، ال�صفحات من 92 - 102. 	(((
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و�أيّدته في ر�أيه الريا�ضيات الحديثة، ومن ثم ف�إن حجة الأ�شاعرة لا يمكن �أن تحلّ 
ا. مع�ضلة زينون حلاًّ منطقيًّ

وعالم  »برج�سون«  الفرن�سي  الفيل�سوف  حاول  المحدثين  المفكرين  ومن 
نظره.  زينون، كلٌّ من وجهة  نق�ض حجج  ر�سل«  »برتراند  الإنجليزي  الريا�ضيات 
مع�ضلة  و�أن  الأ�سا�سية،  الحقيقة  هي  حقيقي  كتغّري  الحركة  �أن  يرى  فبرج�سون 
زينون قد ن��شأت عن فهمه الخاطئ للمكان والزمان، وهما في ر�أي برج�سون لي�سا 
�إلا اعتبارين عقليين للحركة، ولا ن�ستطيع هنا عر�ض حجة برج�سون عر�ضًا وافيًا 
�أقام عليه  ل القول في فل�سفته الميتافيزيقية عن مفهوم الحياة الذي  �أن نف�صّ دون 

حجته ب�أكملها))).

�أما حجة برتراند ر�سل فهي متابعة لنظرية كانتور في ات�صال الكم الريا�ضي))) 
التي يرى فيها واحدة من �أهم مكت�شفات الريا�ضة الحديثة)))، ومن الوا�ضح �أن 
حجة زينون تقوم على افترا�ض �أن المكان والزمان يت�ألّفان من عدد لانهائي من 
نقط و�آنات. فعلى هذا الافترا�ض من ال�سهل �أن تحاجج ب�أنه لما كان الج�سم المتحرك 
ف�إن الحركة تكون م�ستحيلة؛ حيث لا يوجد  المكان  نقطتين �سيكون خارج  بين 
لمعرفة نقد برج�سون لحجج زينون انظر كتابه Creative Evolution، �ص325 - 330، وانظر كذلك كتابه:  	(((

Time and Free Will، �ص113 - 115.

انظر مقالة �أ. �إ. تايلور »الا�ستمرارية« في مو�سوعة Encyclopedia of Religion and Ethics، مج4، �ص97  	(((
و98.

كتابه  وكذلك   ،188 �ص169-   ،Our Knowledge of External World كتابه  في  را�سل،  برتراند  انظر  	(((
Mysticism and Logic، �ص84 - 91.
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�أن المكان والزمان كم مت�صل، فبين  لنا  �أما نظرية كنتور فتبرز  مكان تحدث فيه. 
كل نقطتين من المكان يوجد عدد لانهائي من النقط وفي ال�سل�سلة اللامتناهية 
لا يوجد نقطتان متجاورتان، فالانق�سام اللامتناهي للمكان والزمان معناه اندماج 
�أن بينها  �أن النقط في ال�سل�سلة متباعدة بمعنى  النقط في ال�سل�سلة، ولي�س معناه 

خلاء.

»زينون«:  »يت�ساءل  يلي:  فهو كما  زينون  مقولة  ر�سل على  برتراند  ردّ  �أما 
�أثناء  �أن تكون  تالٍ دون  �آن  �إلى مو�ضع في  �آن واحد  تنتقل من مو�ضع في  كيف 
لأي  تالٍ  مو�ضع  يوجد  لا  �أنه  والإجابة:  �آنٍ؟  غير  وفي  مو�ضع  غير  في  الانتقال 
مو�ضع، ولا �آن تالٍ لأي �آنٍ؛ لأنه بين كل مو�ضع ومو�ضع، وبين كل �آن و�آن يوجد 
يتجز�أ لا�ستحالت الحركة،  الذي لا  �آخر، ولو وُجد الجزء  و�آنٌ  �آخر  دائمًا مو�ضع 
ا في كل �آن  ولكنه لا وجود له. فزينون على حق في قوله ب�أن ال�سهم يكون م�ستقرًّ
من �آنات انطلاقه، ولكنه مخطئ عندما ي�ستنتج من ذلك �أن ال�سهم لا يتحرك؛ 
وذلك لأنه في �أي حركة هناك تقابل بين كل نقطة وكل �آن في �سل�سلتي الأو�ضاع 
�إثبات  الإمكان  في  ي�صبح  الر�ؤية  لهذه  وطبقًا  اللامتناهية،  والآنات  اللامتناهية 

حقيقة المكان والزمان والحركة وتجنّب التناق�ض في براهين زينون))).

لي�س هذا الكلام لبرتراند را�سل نف�سه و�إنما هو كلام ويلدون كار الذي قاله خلال عر�ضه لآراء برتراند را�سل  	(((
في المو�ضوع، انظر كتاب »ويلدون كار«، بعنوان The General Principles of Relativity، �ص36.
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نظرية  من  �أ�سا�س  على  الحركة  حقيقة  على  ر�سل  برتراند  يدلل  وهكذا 
كانتور في ات�صال الكم الريا�ضي. و�إثبات حقيقة الحركة معناه �أن المكان ذو حقيقة 
م�ستقلة و�أن الطبيعة حقيقة قائمة. ولكن اعتبار ات�صال الكم الريا�ضي وانق�سام 
�أمرًا واحدًا لي�س حلاًّ للمع�ضلة، فالقول بوجود تقابل بين  المكان �إلى ما لانهاية 
الزمن، وبين كثرة لامتناهية  الكثرة اللامتناهية من الآنات في مدة متناهية من 
المع�ضلة  يجعل  نقطة  �آن  كل  يقابل  بحيث  المكان  من  متناهٍ  حيّز  في  النقط  من 
النا�شئة من التجزّ�ؤ باقية كما هي، فالت�صور الريا�ضي للكمّ المت�صل بو�صفه �سل�سلة 
�صورة  على  ينطبق  و�إنما  فعل،  هي  حيث  من  الحركة  على  ينطبق  لا  لامتناهية 
الحركة كما تُرى من الخارج. وفعل الحركة )و�أعني بذلك الحركة الحيّة المعُا�شة 
ا  لا الحركة المت�صوّرة في الذهن( لا ي�سلّم ب�أي تجزئة، وانطلاق ال�سهم الم�شاهَدِ مارًّ
في المكان قابل للق�سمة، ولكن انطلاقه باعتباره فعلًا ب�صرف النظر عن تحقّقه في 

المكان هو انطلاق واحد لا يقبل التجزئة، بل �إن فناءه يكمن في تجزئته.

�أما عند »�أين�شتين« فالمكان حقيقي، ولكنه ن�سبي بالن�سبة للم�شاهد، وهو 
، فهو  يرف�ض فكرة المكان المطلق عند »نيوتن«، ويقول ب�أن ال�شيء الم�شاهد متغّري
ن�سبي للملاحظ؛ �إذ تتغير كتلته و�شكله وحجمه بتغّري و�ضع الملاحظ و�سرعته، 
�شيء  هناك  فلي�س  ثم  ومن  للملاحظ،  ن�سبيان  �أي�ضًا  وال�سكون  الحركة  وكذلك 
ا�سمه مادة لها وجود بذاتها كما في علم الطبيعة القديم. على �أنه يجب علينا �أن 
نحتاط هنا من �سوء الفهم، فا�ستعمال لفظ »الملاحظ« في هذا ال�سياق قد �ضلّل 
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�إلى  ت�ؤدي  الن�سبية  النظرية  ب�أن  القول  �إلى  الذي ذهب   »Wildon Carr »ولْدن كار 
.Monadistic Idealism المثالية الموناديّة

و�أحجامها  الطبيعية  الظواهر  �أ�شكال  ف�إن  النظرية  لهذه  طبقًا  �أنه  حقيقةً 
ومدد بقائها لي�ست مطلقة. ولكن �إطار »الزمان - المكان« كما �أو�ضح بروف�سور ننْ 
)Nunn( لا يتوقف على عقل الملاحظ، و�إنما يتوقف على النقطة التي يت�صل فيها 

ج�سمه بالعالم المادي.

ومن  ت�سجيل))).  بجهاز  »الملاحظ«  ن�ستبدل  �أن  الواقع  في  ال�سهل  ومن 
للحقيقة هي طبيعة روحية، ولكن  المطلقة  الطبيعة  ب�أن  �أ�ؤمن  ال�شخ�صية  الناحية 
باعتبارها  �أين�شتين  نظرية  �أن  نبّني  �أن  ال�ضروري  من  ال�شائع  الخط�أ  نتجنب  لكي 
جوهر  على  ال�ضوء  من  �شيئًا  تلقي  ولا  الأ�شياء،  بناء  فقط  تتناول  علمية  نظرية 

الأ�شياء التي يت�ألف منها هذا البناء.

تهدم  لا  �أولًا  فهي  مزدوجة،  الفل�سفية  الناحية  من  النظرية  هذه  وقيمة 
المكان،  ب�سيطًا في  باعتبارها موقعًا  المادة  �إلى  النظر  و�إنما تهدم  الطبيعية  مو�ضوعية 
علم  ن�سبية  في  المادة  �أما  التقليدي،  الطبيعة  علم  في  المادية  �إلى  �أدّت  نظرة  وهي 

	�آراء هـ. ويلدون كار وخ�صو�صًا �آراء ال�سير ت. بير�سي نِنْ عن الن�سبية في �سياق الن�ص الحالي موجودة في �أوراق  (((
 Proceeding of Aristotelian نُ�شر في:  �أين�شتين«، والذي  الم�ؤتمر الذي عقداه عن »التف�سير المثالي لنظرية 

Society N.S. ع 22، ل�سنة 1921 -1922.

وكذلك نجد مذهب ويلدون كار عن »المثالية المونادية« Monadistic idealism م�شروح �شرحًا �أكثر في كتابه: 
.…A Theory of Monads :وفي كتابه ،General Principles of Relativity
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منظومة  و�إنما هي  �أحوال مختلفة،  عليه  تطر�أ  ثابتًا  �شيئًا  لي�ست  الحديث  الطبيعة 
من �أحداث ينتمي بع�ضها �إلى بع�ض. وفي عر�ض »هوايتهيد« للنظرية تحلّ فكرة 
ا. والقيمة الفل�سفية الثانية لهذه النظرية هي  ي محل فكرة المادة حلولًا تامًّ المتع�ضّ
لي�س جزيرة  �أين�شتين  لنظرية  فالكون طبقًا  المادة،  المكان معتمدًا على  �أنها تجعل 
ف�إذا  بعده خلاء،  يوجد  ولا  بغير حدود،  ولكن  متناهٍ،  هو  بل  ف�ضاء لانهائي  في 

انعدمت المادة انكم�ش الكون �إلى نقطة.

ولكن من وجهة النظر التي اتخذتها من هذه النظرية في محا�ضراتي �أرى 
تعتبر  فنظريةٌ  الزمان.  بُطلان حقيقة  م�شكلة كبرى هي  تمثل  �أين�شتين  ن�سبية  �أن 
الزمان بُعدًا رابعًا للمكان يبدو �أنها بال�ضرورة قد اعتبرت الم�ستقبل �شيئًا معلومًا 

بالفعل وقد ا�ستقر كالما�ضي الذي لا �شك فيه))).

فالزمان باعتباره حركة خلّاقة حرة لي�س له معنى في هذه النظرية، �إنه لا 
�أن هذه  نن�سى  �أن  التقاءً. ولا يجب  بها  نلتقي  و�إنما  تقع  والأحداث لا  ينق�ضي، 
النظرية تغفل بع�ض خ�صائ�ص الزمان التي نعرفها بالتجربة، ولا يمكن القول ب�أن 
خ�صائ�ص الزمان قد ا�ستوعبتها الخ�صائ�ص التي �أ�شارت �إليها النظرية لا�ستكمال 
حول هذا التف�سير القابل للأخذ والرد لنظرية �أين�شتين عن الن�سبية انظر الدكتور رازي الدين �صدّيقي »فكرة  	(((
فيليب فرانك في:  �أي�ضًا  Iqbal As a Thinker، �ص29 - 31. وانظر  الزمان والمكان« في كتاب  �إقبال عن 
التف�سيرات الفل�سفية والتف�سيرات الخاطئة لنظرية الن�سبية، وهـ. فيجل وماري برود بيك )eds( في: قراءات 
في فل�سفة العلم Readings in the philosophy of Science، ال�صفحات من 222 �إلى 226، التي �أعيد 
طبعها من م�ؤلفه القيم: Interpretations and Misinterpretations of Modern physics، ال�صادر �سنة 

.1938
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الو�صف المنظم لتلك الجوانب من الطبيعة التي يمكن معالجتها معالجة ريا�ضية. 
ولي�س بالإمكان بالن�سبة لنا - ونحن من �سواد النا�س - �أن نفهم الطبيعة الحقيقية 
للزمان كما يراه �أين�شتين. ومن الوا�ضح �أن زمان �أين�شتين لي�س هو ديمومة برج�سون 
جوهر  هو  المتعاقب  فالزمان  المتعاقب،  الزمان  مثل  اعتباره  يمكننا  ولا  الخال�صة، 
بحيث  للآخر  منها  كل  ينتمي  ومعلولها  فالعلّة  »كانْط«،  حددها  كما  ال�سببية 
ا، ف�إذا انتفت العلة انتفى وجود المعلول، و�إذا كان الزمان  ت�سبق العلة معلولها زمنيًّ
�أن  �أين�شتين -  �أ�سا�س نظرية  ف�إنه من الممكن - على  الريا�ضي هو زمان متعاقب 
نجعل المعلول ي�سبق علته، وذلك بالاختيار الدقيق ل�سرعات تغّري و�ضع الملاحظ 
�أن  ويبدو لي  الأحداث))).  من  معينة  فيها مجموعة  تقع  التي  المنظومة  واختيار 

ا. الزمان الذي اُعتبر بعدًا رابعًا للمكان قد كفّ عن �أن يكون زماناً حقيقيًّ

وقد ت�صور »�أو�سْبن�سكي«، وهو كاتب رو�سي محدث، في كتاب له بعنوان 
»ترتيوم �أورجانوم« Tertium Organum البعد الرابع، �أنه حركة ج�سم ثلاثي الأبعاد 
في اتجاه خارج ذاته)))، فكما �أن حركة النقطة والخط وال�سطح في اتجاه خارج عنها 
تُعطينا الأبعاد الثلاثة المعروفة للمكان، فكذلك حركة الج�سم ثلاثي الأبعاد في 
اتجاه خارج عنه يعطينا البعد الرابع للمكان، و�إذا كان الزمان هو الم�سافة الفا�صلة 
بين الأحداث في ترتيب تعاقبها جاعلة كل مجموعة منها ت�ؤلف كلاًّ مختلفًا عن 

العالم  �أين�شتين:  )�ألبرت  كتاب:  في  الن�سبية  للنظرية  الفل�سفية  الدلالة  عن  باك  راي�شن  هانز  كتبه  ما  انظر  	(((
الفيل�سوف(، تحرير ب. �أ �سكيلب، الف�صل الرابع.

انظر Tertium Organum، �صفحة 33 وما بعدها. 	(((
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الآخر، ات�ضح لنا �أن الزمان هو م�سافة قائمة في اتجاه لي�س داخلًا في المكان الثلاثي 
الأبعاد، وهذه الم�سافة باعتبارها بعدًا جديدًا فا�صلًا للأحداث في ترتيب تعاقبها 
ال�سنة  �أن  مثل  تمامًا،  الثلاثة  الأبعاد  ذي  المكان  �أبعاد  مع  القيا�س  في  تتكاف�أ  لا 
لا تتكاف�أ في القيا�س مع مدينة �سان بيتر�سبورج، هذا البعد الرابع عمودي على 

جميع اتجاهات المكان ذي الأبعاد الثلاثة ولي�س متوازيًا معها.

ب�أنه  �أو�سبن�سكي ح�سّنا الزمني  �آخر من نف�س الكتاب ي�صف  وفي مو�ضع 
ح�سّ مكاني غام�ض، ويتخذ من تكويننا النف�سي �أ�سا�سًا للتدليل على �أن البعد 
الأعلى في الكينونات ذات البعد الواحد �أو البعدين �أو الثلاثة الأبعاد لابد �أن 
يظهر وك�أنه تعاقب في الزمن، وهذا يعني بو�ضوح �أن ما يبدو لنا )نحن الكائنات 
�إح�سا�سًا  به  �أح�س�سنا  مكاني  بُعْدٌ  الحقيقة  في  هو  زمن  �أنه  على  الأبعاد(  ثلاثية 
ناق�صًا، لا يختلف في طبيعته عن �أبعاد المكان الذي قال به �إقليد�س التي نح�سّ 
بها �إح�سا�سًا كاملًا، وبمعنى �آخر لي�س الزمان حركة �أ�صيلة خلّاقة، و�أن ما ن�سميه 
�أحداثًا م�ستقبلية لي�ست �أحداثًا جديدة و�إنما هي �أ�شياء وُجدت بالفعل وا�ستقرت 
الأبعاد  بُعد جديد غير  بحثه عن  »�أو�سبن�سكي« في  �أن  على  في مكان مجهول. 
الإقليدية الثلاثة احتاج �إلى زمان مت�سل�سل حقيقي، و�أعني بذلك م�سافة فا�صلة 
�إليه  الحاجة  الذي ظهرت  الزمان  ف�إن  متعاقب وهكذا  ترتيب  الأحداث في  بين 
)وبالتالي اعتُبر تعاقبًا( لت�أييد مرحلة من مراحل الدليل، ثم جُرّد بلطفٍ في المرحلة 
التالية من طبيعته المت�سل�سلة، واختُزل �إلى �شيء لا يختلف عن الخطوط والأبعاد 
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الأخرى للمكان. �إن طبيعة الت�سل�سل في الزمان هي التي مكّنت �أو�سبن�سكي من 
ا جديدًا في المكان. ف�إذا كانت هذه الخا�صية في حقيقتها  اعتبار الزمان اتجاهًا حقيقيًّ
وهمًا، فكيف يكون في مقدروها �أن تفي بما يتطلبه بُعْدٌ �أ�صيل جديد يذهب �إليه 

�أو�سبن�سكي؟!

لننتقل الآن �إلى م�ستوى �آخر من م�ستويات التجربة، وهو م�ستوى الحياة 
نقطة  يوفر  �أن  وظيفته  الحياة،  من  كانعطاف  الوعي  نتخيل  �أن  ويمكن  والوعي. 
من  حالة  التوتر،  من  حالة  �إنه  الأمام)))،  �إلى  الحياة  لتدفّق  الطريق  تنير  م�ضيئة 
التركيز الذاتي، تتمكن به الحياة من �إغلاق جميع الذكريات والارتباطات التي 
لا علاقة لها بالفعل الراهن. ولي�س للوعي حوا�شٍ))) محدّدة المعالم فهو يتقلّ�ص 
�أنه ظاهرة ثانوية تن��شأ عن  ويتمدّد بح�سب ما تقت�ضيه الظروف، و�أن ت�صفه على 
باعتباره  تنكره  و�أن   ، م�ستقلاًّ ن�شاطًا  باعتباره  الوعي  تنكر  ك�أنك  مادية  عمليات 
منظّمًا  تعبيًرا  �إلا  لي�ست  فالمعرفة  معرفة،  كل  ل�صحة  �إنكار  هو  م�ستقلاًّ  ن�شاطًا 
�أو  منظّم  مبد�أ  و�إنما  بمادة  لي�س  هو  للحياة.  خال�ص  روحي  مبد�أ  فالوعي  للوعي. 
ا عن �سلوك �آلةٍ يتم ت�شغيلها من  حالة معينة من ال�سلوك يختلف اختلافًا جوهريًّ
الخارج. ولما كنا لا ن�ستطيع �أن نت�صور طاقة روحية خال�صة �إلا �إذا اقترنت بمركّب 
معين من عنا�صر مح�سو�سة تك�شف عن ذاتها من خلاله، ف�إننا نميل �إلى النظر �إلى 

هذا المركّب باعتباره الأ�سا�س الأ�صلي للطاقة الروحية.
قارن ذلك بر�أي برج�سون عن الوعي في كتابه: Creative Evolution، �ص189 وما بعدها. 	(((

حوا�ش: جوانب. 	(((
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في  دارون  ومكت�شفات  المادة،  مجال  في  نيوتن  �إليها  تو�صل  التي  النتائج 
�آلية. وكان الاعتقاد ال�سائد �أن جميع  مجال التاريخ الطبيعي تك�شف كلها عن 
الم�شكلات في حقيقتها هي م�شكلات الفيزيقا. فالطاقة والذرّات بما تنطوي عليه 
من خ�صائ�ص موجودة بذاتها، يمكن �أن تف�سر كل �شيء بما في ذلك الحياة والفكر 
والإرادة وال�شعور. وقد زعمت النظرية الآلية )وهي نظرية طبيعية �صرفة( قدرتها 
على التف�سير ال�شامل للطبيعة، ولا تزال المعركة قائمة على �أ�شدّها في ميدان علم 

الأحياء بين الذين ي�ؤيدون الآلية والذين ينكرونها.

الإدراك  يك�شفه  ما  خلال  الحقيقة  �إلى  الولوج)))  هل  هو:  �إذن  وال�س�ؤال 
جوهرية  معار�ضة  يتعار�ض  الحقيقة  طبيعة  في  ر�أي  �إلى  بال�ضرورة  ي�ؤدي  الح�سي 
الطبيعة  علم  وهل  مطلقة؟  طبيعة  الحقيقة  طبيعة  �أن  يرى  الذي  الدين  ر�أي  مع 
ا للمادية؟ لا �شك �أن النظريات العلمية تت�ألف من معرفة موثوق  قد خ�ضع نهائيًّ
بها؛ لأنه يمكن التحقق من �صدقها، ولأنها تمكّننا من التنب�ؤ والتحكم في �أحداث 
الطبيعة، ولكن لا ينبغي �أن نن�سى �أن ما ن�سميه بالعلم لي�س نظرة واحدة متّ�سقة 
النظرات الجزئية عن الحقيقة، �شذرات))) من  �إنما هو مجموعة من  عن الحقيقة، 
تجربة كلية لا تبدو من�سجمة بع�ضها مع بع�ض. فالعلوم الطبيعية تعالج المادة والحياة 
والعقل، ولكن في اللحظة التي ت�س�أل فيها عن كيفية العلاقة المتبادلة بين المادة 
والحياة والعقل تظهر لك الطبيعة التجزيئية للعلوم المختلفة التي تعالجها، ويتبين 

الولوج: الدخول. 	(((
�شذرات: متفرقات. 	(((
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على  كاملة  �إجابة  توفير  عن  بمفرده(  علم  كل  �أخُذ  )�إذا  العلوم  هذه  عجز  لك 
�س�ؤالك.

الواقع �أن العلوم الطبيعية المختلفة مثل الطيور الجارحة تنق�ضّ على ج�سم 
فالطبيعة كمو�ضوع  الميت، ثم يذهب كل واحد منها بقطعة من لحمه؛  الطبيعة 
للعلم �أمر عملت فيه ال�صنعة �إلى حد بعيد. هذه ال�صنعة هي نتيجة عملية انتقاء 
لابد للعلم �أن يُخ�ضع لها الطبيعة بغر�ض الو�صول �إلى الدقة. وعندما ت�ضع مو�ضوع 
العلم في �إطار التجربة الإن�سانية بِرُمّتها يبد�أ في التك�شّف عن �صفة �أخرى مختلفة. 
ليخ�شى  يكن  يتجز�أ لم  كُلاًّ لا  بو�صفها  الحقيقة  ين�شد  وهو  الدين  ف�إن  ثم  ومن 
ا في �أي  من �أية نظرة جزئية عن الحقيقة، لهذا يحقّ للدين �أن ي�شغل موقعًا مركزيًّ

تركيب لجميع معطيات التجربة الإن�سانية.

العلم الطبيعي �إذن تجزيئي بطبيعته، ولذلك لا ي�ستطيع �أن يقيم نظريته على 
�إذا كان العلم مخل�صًا لطبيعته ووظيفته.  �أنها هي الر�ؤية ال�شاملة للحقيقة، ذلك 
بطبعها،  جزئية  هي  المعرفة  تنظيم  في  ن�ستخدمها  التي  الأفكار  ف�إن  هذا  وعلى 
ون�سبية في تطبيقها بالن�سبة لم�ستوى التجربة الذي نطبقها فيه؛ فعلى �سبيل المثال: 
فكرة العلّة، والتي �سِمَتُها الجوهرية هي �سبقها للمعلول، هي ن�سبية لمو�ضوع العلم 
الطبيعي الذي يدر�س نوعًا واحدًا من الن�شاط منعزلًا عن جميع �أ�شكال الن�شاط 
الأخرى التي يقوم بملاحظتها علم �آخر. وعندما نرتقي �إلى م�ستوى الحياة والعقل 
تخذلنا فكرة العلّية، وتتبدى حاجتنا �إلى �أفكار تنتمي �إلى منظومة فكرية �أخرى 
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مّمت لتحقيق غاية معينة، هو  مختلفة. ف�سلوك الكائنات الحية التي وُجدت و�صُ
ا عن ال�سلوك العِلّي. لذلك ف�إن مو�ضوع بحثنا يتطلب  �سلوك يختلف اختلافًا كليًّ
فكرتيْ الغاية والق�صد اللذين يفعلان من الداخل على خلاف فكرة العلة التي 
هي خارج المعلول وت�ؤثر فيه من الخارج. ولا �شك في وجود �أوجه من ن�شاط الكائن 
الحي ي�شترك فيها مع الكائنات الطبيعية الأخرى، وفي ملاحظة هذه الوجوه من 
ال�شبه الم�شتركة نحتاج �إلى �أفكار عِلميْ الفيزيقا والكيمياء. ولكن �سلوك الكائن 
الحي �أمر وراثي في جوهره ولا يمكن تف�سيره تف�سيًرا كافيًا على �أ�سا�س الجزيئات 
في علم الفيزيقا. ومع ذلك فقد طُبّقت فكرة الآلية على الحياة، وعلينا �أن نرى �إلى 

�أي مدى نجحت هذه المحاولة.

العون  التما�س  من  لابد  ولذلك  الأحياء،  علماء  من  ل�ست  للأ�سف، 
عندهم. بعد �أن �أخبرنا جي. �إ�س. هالدين J. S. Haldane �أن الفرق الأ�سا�سي بين 
الكائن الحي والآلة هو �أن الكائن الحي ذاتي ال�صيانة ذاتي التكاثر، يقول: »هكذا 
بدا لنا - لأول وهلة - �أن في الكائن الحي ظواهر كثيرة يمكن تف�سيرها تف�سيًرا كافيًا 
على �أنها ظواهر طبيعية وكيميائية ميكانيكية، ولم نلتفت �إلى �أنه �إلى جانب هذا 
توجد ظواهر �أخرى، و�أعني بها ظواهر ذاتية ال�صيانة وذاتية التكاثر، لا يمكن �أن 

ينطبق عليها هذا التف�سير الميكانيكي.
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رُكّبت بحيث ت�سمح  �آليات الج�سم قد  �أن  بالميكانيكية  القائلون  ويفتر�ض 
بال�صيانة الذاتية والإ�صلاح الذاتي والتكاثر الذاتي، و�أن �آليات من هذا النوع قد 

تطورت �شيئًا ف�شيئًا خلال عملية انتخاب طبيعي ا�ستغرقت زمنًا طويلًا.

فعندما  الآلي،  المذهب  م�صطلحات  با�ستخدام  الفر�ض  هذا  نختبر  فدعنا 
نقرر وقوع حادثة ما نفتر�ض �أنها وقعت كنتيجة حتمية لبع�ض خ�صائ�ص ب�سيطة 
في �أجزاء متفرقة، تفاعلت بع�ضها مع بع�ض في هذه الحادثة. وجوهر تف�سير الحادثة 
�أو �إعادة تقريرها هو �أننا بعد البحث اللازم قد افتر�ضنا �أن الأجزاء التي تفاعلت 
�إنها  بحيث  ومحدّدة،  ب�سيطة  خ�صائ�ص  بع�ض  لها  الحادثة  في  بع�ض  مع  بع�ضها 
الآلي  التف�سير  ويقت�ضي  ال�شروط،  نف�س  تحت  الطريقة  بنف�س  دائمًا  ت�ستجيب 
ترتيب هذه الأجزاء  �أولًا  يُعرف  المتفاعلة؛ فما لم  �أولًا على الأجزاء  نتعرف  �أن 
ذات الخ�صائ�ص المحدّدة ي�صبح الكلام عن التف�سير الآلي لا معنى له، ف�أن ت�سلّم 
بوجود �آلية للتكاثر الذاتي �أو ال�صيانة الذاتية ك�أنك ت�سلّم ب�شيء لا معنى له، ولا 
عجب في ذلك، ف�إن م�صطلحات خالية من المعنى تجري على �أل�سنة علماء وظائف 
الأع�ضاء، ولكن لا يوجد �شيء خالٍ من المعنى ب�صفة مطلقة كالقول ب�آلية التكاثر 
الذاتي. ف�أية �آلية توجد في الكائن الحي الأب غائبة في عملية التكاثر، ولابد �أن 
تعيد بناء نف�سها في كل جيل، طالما �أن الكائن الحي يتكاثر من نطفة دقيقة من 
ج�سمه نف�سه. فلا يمكن �أن تكون هناك �آلية للتكاثر. وفكرة الآلية التي ت�صون بناء 
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ذاتها �أو تولّده مناق�ضة لنف�سها؛ ف�آلية تولّد نف�سها يجب �أن تكون �آلية بدون �أجزاء 
ومن ثم فهي لي�ست �آلية))).

وعليه، ف�إن الحياة ظاهرة فريدة وفكرة الآلية لا ت�صلح لتحليلها. و»وحدتها 
الكاملة الواقعية« - بح�سب تعبير دري�ش Driesch )وهو عالم �أحياء بارز �آخر( - 
هي نوع من الوحدة �إذا نظرنا �إليها من زاوية �أخرى لوجدنا فيها تعدّدية �أي�ضًا، ففي 
كل العمليات الغائيّة للنمو �أو التكيف للبيئة، �سواء تحقق هذا التكيّف بتكوين 
عادات جديدة �أو بتعديل عادات قديمة، هو تكيّف له �سيرة لا يمكن ت�صورها في 
ن�شاطه  تف�سير م�صادر  �أنه لا يمكن  يعني  �سيرة  التكيف يملك  الآلة. وكون  حالة 
�إلا بالرجوع �إلى ما�ضيه البعيد، ومن ثم لابد من البحث عن �أ�صل التكيف في 
حقيقة روحية، حقيقة لا يمكن ا�ستك�شافها ب�أي تحليل للتجربة المكانية و�إن تبدّت 
الطبيعية  العمليات  لرتابة)))  �سابقة  �أ�سا�سية  حقيقة  الحياة  لنا  تبدو  لذلك  فيها. 
الثابت الذي ت�شكل خلال  ال�سلوك  نوعًا من  والكيميائية التي ينبغي اعتبارها 
مرحلة طويلة من مراحل التطور. ف�ضلًا عن �أن تطبيق الأفكار الآلية على الحياة 
ي�ستلزم القول ب�أن العقل نف�سه هو نتاج للتطور، مما يجعل العلم في �صدام مع مبدئه 

والبيولوجية  الفيزيقية  الفئات  هل  بعنوان:  هالدين«  �إ�س.  »جي.  كتبها  م�ؤتمر  في  بحث  ورقة  من  فقرة  هذه  	(((
للجمعية  الم�شتركة  الجل�سة  في  1918م  �سنة  يوليو  في  البحث  هذا  وقر�أ  للتحوّل؟  قابلة  غير  وال�سيكولوجية 
 Proceedings of the Aristotelian الأر�سطوطالية بالجمعية ال�سيكولوجية البريطانية وجمعية العقل، نظر
 Life الجزء ال�سابع ع�شر، �ص423 - 424 والذي �أعيد طبعه في كتاب ويلدون كار )محرّر( وعنوانه Society

and Finite Individuality �ص15 و16.

رتابة: طريقة روتينية. 	(((
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المو�ضوعيّ في البحث. وفي هذه النقطة �سوف �أ�ست�شهد بفقرة من كلام ولْدون كار 
Wildon Carr الذي عّرب عن هذا التناق�ض بو�ضوح كامل. قال:

»�إذا كان العقل من نتاج التطوّر ف�إن الفكرة الميكانيكية عن الطبيعة و�أ�صل 
تبنّاه  �إعادة النظر في المبد�أ الذي  ب�أكملها، ولابد من  الحياة ت�صبح فكرة �سخيفة 
العلم. ويكفي هنا �أن نعر�ض الأمر لنتبين ما فيه من تناق�ض ذاتي: كيف يمكن 
للعقل )وهو الأداة لإدراك الحقيقة( �أن يكون هو نف�سه تطوّرًا ل�شيء لا يوجد �إلا 
باعتباره تجريدًا لأداة الإدراك التي هي العقل؟ و�إذا كان العقل تطورًا من تطورات 
الحياة، �إذن فمفهوم الحياة التي ت�ستطيع �أن تطوّر العقل ك�أداة لفهم الحقيقة، لابد 
�أن يكون مفهومَ فاعليةٍ �أكثَر تحقّقًا في الخارج، من مفهوم �أي تجريدٍ لحركةٍ �آلية، مما 
يمكن للعقل �أن ي�ستح�ضره، عن طريق تحليل محتواها المدُْرَكْ. �أكثر من هذا �إذا 
كان العقل نتاجًا لتطور الحياة، فلي�س مطلقًا و�إنما ن�سبي، بالنظر �إلى فاعلية الحياة 
الذاتية  الناحية  ي�ستبعد  �أن  للعلم  �إذن في هذه الحالة يمكن  التي طوّرته، فكيف 
علوم  �أن  الوا�ضح  من  ا؟!  ن�سبيًّ ولي�س  مطلقٌ  ك�أنه  بالمو�ضوعية  ويتظاهر  للعارف، 

الأحياء تقت�ضي �إعادة النظر في مبدئها العلمي))).

�س�أحاول الآن �أن �أ�صل �إلى �أولوية الحياة والفكر عن طريق �آخر، و�أن �أتقدم 
بكم خطوة �أخرى في اختبارنا للتجربة، مما يلقي بع�ض ال�ضوء على �أولوية الحياة، 

ويجعلنا �أكثر ا�ستب�صارًا في طبيعتها، من حيث �إنها فاعلية روحية.

كتاب A Theory of Monads، �ص5 و6. 	(((
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ثابتًا،  �شيئًا  باعتباره  لا  الكون  هوايتهيد  بروف�سور  و�صف  كيف  ر�أينا  لقد 
ولكن كبناء من الأحداث لها خا�صية التدفق الخلّاق المتوا�صل. وهذه ال�صفة 
لم�سيرة الطبيعة في الزمان ربما تكون �أبرز جوانب التجربة التي �أكدها القر�آن ب�شكل 
خا�ص، والتي �آمل �أن �أتمكّن من عر�ضها فيما بقي من هذه المحا�ضرة؛ �إذ �إنّها تقدم 

لنا �أف�ضل ال�سبل لإدراك طبيعة الحقيقة المطلقة.

ا�سترعيت �أنظاركم قبل ذلك �إلى بع�ض �آيات من القر�آن المت�صلة بالمو�ضوع، 
ونظرًا للأهمية الق�صوى لهذا المو�ضوع ف�إنني �أ�ضيف هنا بع�ض �آيات �أخرى:)))

ی  ی  ئى  ئى  ئى  ئې  ئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ژئۇ 

یژ  ]يون�س/ 6[.

ژٱ ٻ  ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ   ٺ   

ٺ ٺ ٿ   ٿ ٿژ  ]لقمان/ 29[.

انظر المحا�ضرة الأولى، �ص 8 و11 بالن�ص الإنجليزي. 	(((
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ۋ ۋ ۅ ۅۉ ۉ ې ې ې ې ى   ى  ژ 

ئې       ئې  ئۈ  ئۆئۈ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئوئو  ئە  ئە  ئائا 
ئېژ ]الزمر/ 5[. 

ک  کک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ   ژڈ 

گژ ]الم�ؤمنون/ 80[.

�أخرى من الآيات )بما تنطوي عليه من ن�سبية ما نعلمه عن  وهناك طائفة 
الزمان( ت�شير �إلى �إمكان وجود م�ستويات للوعي مجهولة لنا))).

ولكني �س�أكتفي بمناق�شة ناحية من التجربة التي �أ�شارت �إليها الآيات التي 
ذكرناها وهي الناحية الم�ألوفة ولكنها بعيدة الغور))) في دلالتها. من بين ممثلي الفكر 
المعا�صر انفرد »برج�سون« بدرا�سة ظاهرة الديمومة. و�س�أعر�ض لكم �أولًا ر�أيه ب�إيجاز 
ثم �أبّني ما في تحليله من ق�صور، لعلنا نبرز ما تت�ضمنه ر�ؤية �أكمل للجانب الزماني 
في الوجود. والم�شكلة التي تواجهنا هي كيف نحدّد الطبيعة النهائية للوجود؟ مما 
لا �شك فيه �أن الوجود م�ستمر في الزمان، ولكن لأنه برّاني عنا يمكن �أن نت�شكك 
في وجوده، ولكي ندرك معنى الا�ستمرارية في الزمان �إدراكًا �صحيحًا ينبغي �أن 

انظر �أي�ضًا ]الحج/ 47[، و]ال�سجدة/ 5[. ثم تجد في هذه الآية الأخيرة �أن اليوم عند الله بخم�سين �ألف �سنة  	(((
ژ ې ې ې ې ى ى  ئا     ئا ئە ئە ئو ژ  ]المعارج/ 4[.

بعيدة الغور  في دلالتها: عميقة الدلالة. 	(((
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نكون في موقف يمكننا من درا�سة حالة متميّزة من الوجود لا يتطرّق �إليها �شك، 
تعطينا مزيدًا من الت�أكيد ب�إدراك الديمومة �إدراكًا مبا�شرًا.

ولكن  وبرّاني،  �سطحي  �إدراك  هو  تواجهني  التي  للأ�شياء  �إدراكي  �إن 
ال�شعورية  التجربة  �أن  يتبع هذا  �إدراك جوّاني عميق وحميمي.  هو  ا  ذاتيًّ �إدراكًا 
هي الحالة المتميّزة للوجود التي نكون فيها على ات�صال مبا�شر بالحقيقة، وتحليل 
هذه الحالة المتمّيزة يمكن �أن يلقي في�ضًا من ال�ضوء على المعنى المطلق للوجود. 

يقول برج�سون: 

�إلى  حال  من  �أنتقل  ال�شعورية؟  تجربتي  في  النظر  �أنعم  عندما  �أجد  »ماذا 
حال، �أ�شعر بالحرارة �أو البرودة، �أفرح �أو �أحزن، �أعمل �أو لا �أعمل �شيئًا، �أنظر فيما 
تلك  والأفكار،  والإرادات  والم�شاعر  فالأحا�سي�س  �آخر.  �شيء  �أفكر في  �أو  حولي 
ات التي ينق�سم �إليها وجودي والتي ت�سبغ �ألوانها على هذا الوجود.  هي التغّري
ف�أنا �أتغير �إذن بلا انقطاع))). ومن ثم لا يوجد �شيء ثابت في حياتي الجوّانية، كل 
�شيء في حركة دائبة، في تدفق لا ينقطع من الأحوال، تدفق متوا�صل لا مكان 
فيه للتوقف �أو ال�سكون. ولكن التغير المت�صل لا يمكن ت�صوّره بدون زمان، وقيا�سًا 

على تجربتنا الجوانية �إذن يكون الوجود ال�شعوريّ معناه الحياة في زمان.

انظر كتاب برج�سون Creative Evolution، �ص1. 	(((
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على �أن مزيدًا من الا�ستب�صار في طبيعة التجربة ال�شعورية تك�شف عن �أن 
الذات في حياتها الجوّانية تتجه من المركز نحو البّرانّي. ويمكن القول ب�أن للذات 
جانبين: الجانب المدرك )�أو العارف( والجانب الفاعل، ففي جانبها الفاعل تدخل 
لعلم  مو�ضوعًا  تكون  هنا  وهي  المكان،  عالم  عليه  نطلق  ما  مع  الذات في علاقة 
منظومة  مع  تعاملها  في  اليومية،  الحياة  في  العاملة  الذات  �إنها  الترابطي،  النف�س 
الأ�شياء البرانيّة، تحدد حالاتنا ال�شعورية العابرة، وتطبع على هذه الحالات �سماتها 
المكانية، التي تعزل بع�ضها عن البع�ض الآخر. تعي�ش الذات هنا خارج نف�سها 
محتفظة بوحدتها ككل غير منق�سم، �إلا �أنها تتك�شف بو�صفها �سل�سلة من حالات 

متعينة ومن ثم متعدّدة.

لذلك ف�إن الزمان الذي تعي�ش فيه الذات الفاعلة هو الزمان الذي ن�صفه 
م�ستقيم  كخط  �إلا  ندركه  ولا  المكان،  عن  يتميّز  يكاد  لا  وهو  والق�صر.  بالطول 
يت�ألف من نقاط مكانية منف�صلة بع�ضها عن بع�ض، ك�أنها مراحل لا ح�صر لها في 

رحلة واحدة.

ا. فالوجود  ولكن برج�سون يرى �أن الزمان بهذا الو�صف لي�س زماناً حقيقيًّ
في زمان متحيّز هو وجود زائف. والتحليل المتعمق للتجربة ال�شعورية يك�شف لنا 
�أطلقتُ عليه الجانب »العارف« من الذات. ولكننا وقد ا�ستغرقْنا في المنظومة  ما 
كل  علينا  ي�شق  الجارية،  واهتماماتنا  حالاتنا  في  تتحكّم  التي  للأ�شياء،  البرانية 
نحو  المتوا�صل  �سعينا هذا  واحدة. وفي  العارفة لمحة  الذات  نلمح من  �أن  الم�شقة 
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الأ�شياء البرانية نن�سج حول الذات العارفة حجاباً، بحيث ت�صبح غريبة عنا كل 
الغرابة.

�إنه في لحظات الت�أمل العميق فقط، عندما تتعطل الذات الفاعلة نغو�ص في 
�أعماق ذاتنا لن�صل �إلى المركز الجوّاني للتجربة ال�شعورية. حيث تذوب في مجرى 

حياة هذه الذات الأعمق كل حالاتنا ال�شعورية بع�ضها في بع�ض.

وت�شبه وحدة الذات العارفة وحدة النُّطفة التي تتجمع فيها كل خبرات 
تندمج  باعتبارها وحدة  متعدّدة، ولكن  �أفراد  بحُ�سبانها ح�شدًا من  �أجدادها، لا 
في  عددي  تميّز  فيها  لي�س  الذات  فوحدة  الأخرى.  بالخبرات  خبرة  كل  فيها 
حالاتها، فالتعدّد في عنا�صرها هو تعدد كيفي لا كمّي، على خلاف التعدّد في 
الذات الفاعلة، نعم، هناك تغّري وحركة، ولكن هذا التغير وتلك الحركة لا انق�سام 
فيها، عنا�صرها متداخلة ولا تعاقب في طبيعتها. ويبدو �أن زمان الذات العارفة �آن 
واحد تحوّله الذات الفاعلة - في ات�صالها بالعالم المتميّز - �إلى �سل�سلة من الآنات، 
الل�ؤل�ؤ منظومة في خيطٍ واحد. هنا نجد ديمومة خال�صة لا ت�شوبها �شائبة  كحبّات 

من تحيّز.

وي�شير القر�آن - بما تميّز به من و�ضوح وب�ساطة - �إلى جانبيْ التعاقب وعدم 
التعاقب في الديمومة في الآيات التالية:
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ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤڦ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ٹ  ٹ  ژٹ 

ڌ  ڍ  ڇڍ  ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄ 
ڌ ڎژ ]الفرقان/58 - 59[. 

ژتح تخ تم تى تي. ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پژ  ]القمر/49 - 50[.

�أدركناها  �إذا  �أي  خارجها،  من  الخلق  في  نة  مَّ المتَ�ضَ الحركة  �إلى  نظرنا  ف�إذا 
ا فهي عملية ا�ستغرقت �آلاف ال�سنين؛ لأن اليوم الإلهي بح�سب ما  �إدراكًا عقليًّ
ورد في القر�آن والإنجيل يعدل �ألف �سنة)))، ولكن من وجهة نظر �أخرى نجد �أن 
هذه العملية التي ا�ستغرقت �آلاف ال�سنين �إنما هي فعل مفرد غير منق�سم �سريع 
كلمح بالب�صر، غير �أنه ي�ستحيل علينا التعبير عن هذه التجربة الجوانية للديمومة 
الخال�صة بكلمات؛ وذلك لأن اللغة قد ت�شكلت في الزمان المتعاقب لذاتنا الفاعلة 

يومًا بعد يوم. ولعل المثال التالي يو�ضح لنا �أكثر هذه النقطة:

�سرعة  هو  الطبيعة(  لعلم  )طبقًا  الأحمر  باللون  �إح�سا�سك  في  فال�سبب 
الحركة الموجيّة التي يبلغ تردّدها 400 بليون ذبذبة في الثانية الواحدة، ف�إذا قُدّر 
�أن تلاحظ هذه الذبذبات الهائلة من الخارج و�أن تتمكن من عدّها بمعدل  لك 
الح�سي  الإدراك  على  للقدرة  مفتر�ض  حدّ  �أق�صى  وهو  الثانية،  في  ذبذبة  �ألْفي 

ٺ  ڀ  ڀ     ڀ  ڀ  پ   پ  پپ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ژ  القر�آن  انظر  	(((
ٺ ژ]الحج/٤٧[.
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لل�ضوء، لا�ستغْرق �إح�صا�ؤها �أكثر من �ستة �آلاف �سنة)))، ولكنك في فعل لحظيّ 
واحد للإدراك العقلي يمكنك �أن تُلِمّ بذبذبات حركة موجية ي�ستحيل �إح�صا�ؤها 
�إلى  التعاقب  �أن الفعل العقلي يحوّل  الناحية العملية. ويبّني لنا هذا كيف  من 
ديمومة. فالذات العارفة �إذن هي بمثابة عامل ت�صحيحي للذات الفاعلة؛ من حيث 
�إنها تقوم بتركيب كل الهُنَاتِ والآناتِ )�أي التغييرات الطفيفة في المكان والزمان 

التي لا غنى للذات الفاعلة عنها( �إلى �شخ�صية كلية متما�سكة. 

و�إذن فالزمان الخال�ص كما يك�شف عنه التحليل العميق لتجربتنا ال�شعورية 
لي�س خيطًا من لحظات منف�صلة متقلّبة؛ �إنما هو كلّ لا يتجز�أ لي�س الما�ضي متخلفًا 
الكل،  بهذا  مت�صل  والم�ستقبل  فيه،  وم�ؤثر  الحا�ضر  مع  متحرك  و�إنما  الوراء،  �إلى 
�إمكانية قابلة  �أمامه لم يتم اجتيازه بعد، و�إنما حا�ضرٌ، في طبيعته  لا بو�صفه قائمًا 

للتحقّق))).

�أو »القدر«،  القر�آن »التقدير«  باعتباره كُلاًّ لا يتجز�أ هو ما ي�سميه  والزمان 
وهي كلمة �أ�سيء فهمها كثيًرا في العالم الإ�سلامي وفي خارج العالم الإ�سلامي، 
فالقدر هو الزمان �إذا نظرنا �إليه على �أنه �سابق على وقوع �إمكاناته، �إنه زمان متحرر 

طبقًا لبرج�سون: هذه الفترة قد تكون 25 �ألف �سنة، انظر كتاب Matter and Memory، �ص272 و273. 	(((
الن�ص  من   63 �صفحة  الثالثة،  المحا�ضرة  انظر  مفتوحة،  ك�إمكانية  للم�ستقبل  والتف�سير  الإي�ضاح  من  لمزيد  	(((

الإنجليزي.
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من �شبكة تتابع العلة والمعلول، �أو ذلك الر�سم البياني الذي يفر�ضه الفهم المنطقي 
على الزمان، وباخت�صار �إنه الزمان كما ن�شعر به لا كما نفكر فيه �أو نح�صيه.

الفُر�سْ«  »�شاه  و»طهمو�سب«  »همايون«  الإمبراطور  كان  �س�ألتني: لم  ف�إذا 
ا لذلك، والإجابة الوحيدة التي  متعا�صرين؟ فلا يمكنني �أن �أقدّم لك تف�سيًرا علميًّ
يمكن تقديمها في هذا المقام هي: �أن طبيعة الحقيقة على نحوٍ ما، من بين �إمكاناتها 
اللانهائية القابلة للتحقّق، كان لابد للإمكانيّتين المعروفتين بحياة همايون و�شاه 

طهمو�سب �أن يتحققا معًا.

تى  تم  تخ  ژتح  الأ�شياء:  جوهر  ي�شكل  قدَرًا  باعتباره   والزمان 
تيژ ]القمر/ 49[))). فقدَرُ ال�شيء �إذن لي�س ق�ضاءً غا�شمًا يعمل من خارجه، 
و�إنما هو وُ�سعٌ جوّانّي لل�شيء، �إمكاناته القابلة للتحقّق تكمن في �أعماق طبيعته، 
وهي تحقق وجودها البّرانّي على التوالي دون �شعور ب�إكراه خارجي. فالديمومة في 
تمام كمالها لا تعني �أن هناك �أحداثًا تامة الن�ضج كامنة في رحم الحقيقة، ت�سقط 

من بين �آيات كثيرة في القر�آن، انظر ]الفرقان/ 2[، وانظر �أي�ضًا ]الأعلى/ 2 - 3[. وتتحدث هاتان ال�سورتان  	(((
الأخيرتان عن �أربع طرق �إلهية تحكم كل الخلائق بما فيها الإن�سان: �إيجاد الله للأ�شياء )خَلَقَ(، ثم جعلها كاملة 
�أو  �إقبال القدر  �أهدافها )فَهَدَى(، ويفهم  رَ(، ثم هداها �إلى  �أو حدد طبيعتها )قَدَّ ى(، وحدد لها م�صيًرا  )فَ�سَوَّ
التقدير على �أنه تحقيق ال�شيء لهدفه الداخلي �أي تحقيق �إمكاناته الكامنة في �أعماق طبيعته، وتحقيق الذات 
دون �أي �شعور بالإجبار الخارجي، ولا يوجد في هذا المفهوم للقدر �أي معنى للجبرية كما اعتقد بع�ض علماء 
الكلام الإ�سلاميين الذين كان تف�سيرهم لآيات القر�آن تف�سيًرا خاطئًا، انظر المحا�ضرة الرابعة، �ص89 بالن�ص 
الإنجليزي، وقد ف�شلوا في فهم �أن �أ�صل قانون العلة والمعلول كامن في �أعماق الذات المتعالية التي ابتدعته �أو 
)�أي معرفة كل  الإلهية  العناية  لها  الذي حددته  الإلهية لكي تحقق قدرها وم�صيرها  الهداية  بف�ضل  �سببته 

الأ�شياء وت�سخيرها( )�ص86(، وفي )�أ�سراري خودي( كذلك �شواهد كثيرة.



الاختيار الفل�سفي للتجربة الدينية
8989

واحدة بعد �أخرى كما ت�سقط حبّات الرمل من ال�ساعة الرملية. و�إذا كان الزمان 
وهمًا،  ال�شعورية  التجربة  يجعل  متجان�سة،  للحظات  تكرار  ولي�س مجرد  ا  حقيقيًّ
لزم �أن تكون كل لحظة في حياة الحقيقة لحظة �أ�صيلة يتولّد عنها ما هو جديد كل 
الجدّة وغير متوقّع، وفي هذا يقول القر�آن: ژ ڳ       ڳ    ڳ ڳ ڱژ ]الرحمن/ 29[.

و�إنما  المت�سل�سل،  الزمان  ب�أغلال  التقيّد  لي�س  الحقيقي  الزمان  والوجود في 
هو خلق هذا الزمان المت�سل�سل لحظة بلحظة، و�أن يكون مطلق الحرية والأ�صالة في 
الخلق. والواقع �أن كل ن�شاط خلّاق هو ن�شاط حر، فالخلق �ضد التكرار الذي هو 
من خ�صائ�ص الفعل الآلي؛ وهذا هو ال�سبب في �أنه من الم�ستحيل تف�سير الن�شاط 
الخلّاق للحياة في �إطار النظرية الآلية )المادية(، فالعلم ي�سعى لإيجاد تماثل واطّراد 
في التجربة، �أعني بهذا: قوانين التكرار الآلي. والحياة بما فيها من �شعور مكثّف 
�أ�س�س من الاختيار، ومن ثم تخرج من مجال ال�ضرورة،  بالتلقائية تتمركز على 

لهذا يعجز العلم عن فهم الحياة.

هذا  �إلى  يدفعه  ا  �آليًّ تف�سيًرا  الحياة  تف�سير  يحاول  الذي  البيولوجيا  وعالم 
�أنه يقْ�صر درا�سته على ال�صور الدنيا للكائنات الحية، التي يك�شف �سلوكها عن 
ت�شابه بينها وبين الفعل الآلي. ولكنه �إذا در�س الحياة كما تتبدّى في نف�سه، �أي 
في عقله الحر فيما يختار ويرف�ض، وفيما يت�أمل فيه، وفي معاينته للما�ضي والحا�ضر، 
بق�صور  �سيقتنع  �أنه  الم�ؤكد  فمن  فعل ذلك  �إذا  للم�ستقبل،  الديناميّ  تخيّله  وفي 

ت�صوّراته الآلية.
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وقيا�سًا على تجربتنا ال�شعورية، ي�صبح الكون حركة حرّة خلّاقة، ولكن كيف 
يت�سنّى لنا �أن نت�صور حركة م�ستقلة عن �شيء متعّني يتحرك؟ والإجابة على هذا 
هي: �أن فكرة »الأ�شياء« فكرة ا�ستنتاجية، بمعنى �أنه يمكن ا�ستنتاج »�أ�شياء« من 
حركة، ولكننا لا ن�ستطيع ا�ستنتاج حركة من �أ�شياء. ف�إذا افتر�ضنا مثلًا �أن الذّرات 
المادية كالتي يقول بها )الفيل�سوف الإغريقي( »ديمقريطو�س« هي الحقيقة الأ�صلية، 
لكان علينا �أن نُدخل عليها الحركة من الخارج ك�شيء غريب عن طبيعتها، بينما لو 

اعتبرنا الحركة هي الأ�صل فمن الممكن �أن ن�ستنتج منها �أ�شياء �ساكنة.

فالطبيعة  حركة؛  �إلى  الأ�شياء  كل  اختزل  قد  الطبيعة  علم  �أن  والواقع، 
مكهرباً.  �شيئًا  ولي�ست  كهرباء  هي  الحديث  الفيزياء  علم  للذرّات في  الأ�سا�سية 
ذلك  محدّدة،  معالم  لها  لي�س  المبا�شرة  التجربة  في  الأ�شياء  �أن  هذا  �إلى  �أ�ضف 
�إنما  »�أ�شياء«  ن�سميه  وما  محتوياتها،  في  تمييز  لا  ا�ستمرارية  المبا�شرة  التجربة  لأن 
هي �أحداث في �صيرورة الطبيعة يحدد لها الفكر مواقع، ومن ثم يعتبرها منفكّة 
كمجموعة  لنا  يبدو  الذي  والكون  بالعمل.  تتعلق  لأغرا�ض  بع�ض  عن  بع�ضها 
�أ�شياء لي�س مادة �صلبة ت�شغل فراغًا، �إنه لي�س �شيئًا و�إنما هو فعل. وطبيعة الفكر 
)عند برج�سون( هو الت�سل�سل، فلا ي�ستطيع ت�صور الحركة �إلا باعتبارها �سل�سلة من 
نقاط �ساكنة. ومن ثم ف�إن عملية الفكر الذي يعمل في ت�صورات �ساكنة، هي التي 
تقدم لنا مظهرًا ل�سل�سلة من �أ�شياء �ساكنة لما هو في حقيقته �صيرورة في الطبيعة. 
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ووجود هذه الكينونات ال�ساكنة معًا وتعاقبها في الوجود هو م�صدر ما نطلق عليه 
ا�سْميْ »المكان والزمان«.

الحقيقة )عند برج�سون( هي قوة دافعة لإرادة حرة خلّاقة حيوية، الفكر هو 
الذي يلحقها بالمكان وينظر �إليها باعتبارها كثرة من �أ�شياء. ولا نحاول تقييم هذه 
النظرة الآن تقييمًا كاملًا و�إنما نكتفي ب�أن نقول: �إن الحيوية عند برج�سون تنتهي 
�إلى ازدواجية الإرادة والفكر لا يمكن تجاوزها. وم�صدر هذا في الحقيقة يرجع �إلى 
�أن برج�سون ينظر �إلى العقل نظرة جزئية، فهو عنده ن�شاط ي�سلك الأ�شياء في حيّز، 
ويت�شكل بالمادة فح�سب، ولا ي�ستخدم �إلا مقولات �آلية، ولكن الفكر كما بيّنتُ 
في محا�ضرتي الأولى له كذلك حركة �أعمق))). فبينما يبدو �أنه يجزّئ الحقيقة �إلى 
�أجزاء �ساكنة ف�إن وظيفته الحقيقية تكمن في تركيب عنا�صر التجربة معًا با�ستخدام 

مقولات منا�سبة لمختلف الم�ستويات التي تعر�ضها التجربة.

الفكر يبلغ في �أ�صالته مبلغ الحياة، وحركة الحياة )من حيث هي نمو ع�ضوي( 
�أن  تتوقف عن  التركيب  هذا  وبدون  المختلفة،  لمراحلها  ا  تدريجيًّ تركيبًا  تت�ضمّن 
ا. �إنها محدّدة بغاياتها، وتحقيق هذه الغايات معناه �أن العقل قد  ا ع�ضويًّ تكون نموًّ
�إليها، ولا يكون ن�شاط العقل ممكنًا بدون تحقيق هذه الغايات. وفي التجربة  نفذ 
ال�شعورية تمتزج الحياة والفكر �أحدهما بالآخر لي�ؤلفا وحدة واحدة، فالفكر �إذن في 

طبيعته الحقيقية متطابق مع الحياة.

انظر المحا�ضرة الأولى �ص5 بالن�ص الإنجليزي. 	(((
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يرى برج�سون �أن اندفاع الباعث الحيوي قُدمًا في حريته الخلّاقة لا ي�ضيئه 
ب�إطلاق،  وهو تحكميّ  نتيجة،  ي�ستهدف  فهو لا  بعيد؛  �أو  قريب  قب�س من هدف 
التنبّ�ؤ ب�سلوكه، وفي هذه النقطة يك�شف برج�سون  فو�ضوي، غير موجّه لا يمكن 
ق�صوره في تحليل التجربة ال�شعورية؛ فهو يرى التجربة ال�شعورية على �أنها الما�ضي 
�أي�ضًا  لها  ال�شعورية  الوحدة  �أن  يغفل  وهو  فيه،  وي�ؤثر  الحا�ضر  مع  يتحرك  الذي 
تف�سيرها  الانتباه، لا يمكن  �أفعال  �سل�سلة من  �إنما هي  فالحياة  الم�ستقبليّ؛  جانبها 
�إلا في �إطار مرجعية �شعورية �أو لا�شعورية، حتى �أفعالنا الإدراكية تحدّدها م�صالحنا 
الإدراك  من  الجانب  هذا  »عُرْفي«  الفار�سي  ال�شاعر  �صوّر  وقد  المبا�شرة.  و�أهدافنا 

الإن�ساني بتعبير جميل؛ حيث قال:)))

ذكائك، لأن  بحدّة  معجبًا  تكن  فلا  ال�سراب  يخدعه  قلبك لم  كان  »�إذا 
تحرّرك من هذا الخداع الب�صري مردّه �إلى �ضعف ظمَئِك«. يريد ال�شاعر بهذا �أن 
ل�صورة  انطباعًا  ال�صحراء في خيالك  رمال  بعثت  للماء  ا�شتد ظم�ؤك  �إذا  يقول: 
بحيرة من ماء، و�إنما يرجع تحررك من هذا الوهم �إلى غياب الحاجة ال�شديدة �إلى 
ا ب�أن تدركه على غير  الماء. لقد �أدركتَ ال�شيء على حقيقته؛ لأنك لم تكن مهتمًّ
حقيقته. وعلى ذلك ف�إن الأهداف والغايات )�سواء وُجدت في الميول ال�شعورية 

مة))) التجربة ال�شعورية و�سَداها. ْ �أو اللا�شعورية( هي ُحل

انظر �شيبلي نوماني في كتاب »�شير الآجام«، الجزء الثاني، �ص114. 	(((
لحمة التجربة ال�شعورية و�سداها: عنا�صرها. 	(((
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الما�ضي  �أن  �شك  لا  الم�ستقبل.  �إطار  في  �إلا  فهمها  يمكن  لا  الغاية  وفكرة 
هي  لي�ست  الحا�ضر  في  الما�ضي  وجود  عملية  ولكن  فيه،  وي�ؤثر  الحا�ضر  ي�سكن 
ال�شعور؛  الم�ستقبلية في  النظرة  نوع من  الغاية يك�شف عن  فعن�صر  ال�شعور كله؛ 
ذلك لأن الغايات لا تلوّن حالاتنا ال�شعورية الراهنة فح�سب، و�إنما تك�شف عن 
اتجاهها الم�ستقبلي �أي�ضًا. والواقع �أن الغايات ت�شكل الدفعة الأمامية لحياتنا، ومن 
مْـرٍ بهدفٍ  دَ �أَ ثم ن�ست�شرف بوجه ما الأحوال التي لم توجد بعد وت�ؤثر فيها. �إنّ تقيُّ
ما معناه تقيّده بما ينبغي �أن يكون، وعلى هذا ف�إن الما�ضي والم�ستقبل ي�ؤثر كلاهما 
على الحالة الحا�ضرة لل�شعور. ولي�س الم�ستقبل بكُلّيّته غير محدد كما يت�ضح من 
تحليل برج�سون لتجربتنا ال�شعورية. وحالة ال�شعور المتنبّه ت�شمل كلاًّ من الذاكرة 
ال�شعورية  تجربتنا  على  فقيا�سًا  ذلك،  وعلى  م�ؤثرين،  عاملين  بو�صفهما  والخيال 
لي�ست الحقيقة دافعًا حيويًا �أعمى لا ي�ست�ضيء بالفكرة �أبدًا بل �إن طبيعتها غائية 

�إلى �أق�صى المدى.

الغائية  �أن  �أ�سا�س  على  للحقيقة،  الغائية  الطبيعة  ينكر  برج�سون  �أن  على 
تبطل الزمن، وهو يرى �أن �أبواب الم�ستقبل ينبغي �أن تبقى مفتوحة على م�صراعيها 
الغائية تعني  �إذا كانت  �أنه  ف�إنها لن تكون حرّة وخلاقة. لا �شك  للحقيقة، و�إلا 
�أو غر�ض �سبق تحديده، ف�إنها تجعل الزمان باطلًا؛  ت�صميم خطة بناءً على هدف 
�إنها تختزل الكون �إلى مجرد ا�ستن�ساخ زمني لمخطط �أو بناء �أزلي �سابق الوجود، 
قد وجدت فيه الأحداث الفردية �أماكنها المنا�سبة بالفعل، وبقيت هنالك كما لو 
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كانت تنتظر �أدوارها لتدخل المجرى الزمني للتاريخ، �أي �أن كل �شيء قد وُجد 
تقليد  �سوى  للأحداث  الزمني  الترتيب  ولي�س  الأزل،  من  ما  جهة  في  بالفعل 
للقوالب الأزلية، ومثل هذه الوجهة من النظر لا تكاد تتميّز عن الآلية التي �سبق 
والقدر  الق�ضاء  فيها  المقنّعة يحل  الآلية  نوع من  الواقع هي  رف�ضناها))). وفي  �أن 
�أو للحرية الإلهية نف�سها.  محل الجبرية ال�صارمة، ولا تدع مجالًا لحرية الإن�سان 
والعالم الذي يُعتبر عمليةً لتحقيق �أهداف �سبق اقت�ضا�ؤها لي�س عالماً يت�ألف من 
رّكها يد من خلف  قوى حرة م�سئولة و�أخلاقية، بل هو مجرد م�سرح عليه دُمًى ُحت

�ستار.

�إلا �أنه يوجد غائية بمعنى �آخر، فقد ر�أينا من تجربتنا ال�شعورية �أن قِوام الحياة 
الحياة  كذلك  ل�سلطانها،  الخ�ضوع  و�أي�ضًا  والغايات  للأهداف  وتغيير  ت�شكيل 
�إلا  نحوه،  نتحرك  المدى  بعيد  يوجد هدف  بينما لا  �أنه  بمعنى  غائية  العقلية هي 
�أنه يوجد ت�شكيل لأهداف جديدة متوالية، وهناك معايير مثالية للقيم تترى))) 
مع نمو عملية الحياة وامتدادها. فنحن ن�صبح على ما نحن عليه بانقطاعنا عما كنا 
عليه من قبل، والحياة رحلة خلال �سل�سلة من الميْتات، ولكن توجد منظومة في 
ببع�ض  بع�ضها  مرتبطة  الرحلة،  لهذه  المختلفة  فالمراحل  الرحلة،  هذه  ا�ستمرارية 
فتاريخ  للأمور.  تقديرنا  فجائية في  تغييرات  من  يظهر  قد  ما  برغم  ا،  ع�ضويًّ رباطًا 
حياة الفرد في مجموعه وحدة ولي�س مجرد �سل�سلة من �أحداث لا يلتئم بع�ضها 

هذا �إ�شارة �إلى ال�صفحات 33 - 36 )من الن�ص الإنجليزي(. 	(((
تترى: تتواتر وتتابع. 	(((
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مع بع�ض، فالعالم �أو حركة الكون في الزمان مجرد من الغاية �إذا كنا نق�صد بالغاية 
هدفًا معروفًا قبل وقوعه، �أي م�صيًرا بعيدًا مقرّرًا تتحرك نحوه الخليقة كلها.

الخلاقة؛  وطبيعتها  لأ�صالتها  �سلبٍ  بمثابة  هو  كهذه  بغايةٍ  حياةً  نُوهَبَ  �أن 
بال�ضرورة.  فيها  تفكير  �سابق  من غير  �أهداف تجيء  �إنها  لم�سيرتها،  �إنهاء  �أهدافها 
ولكن عملية الزمان لا يمكن ت�صورها على �شكل خط قد �سبق ر�سمه، و�إنما هو 
انتقائية  �أنها  بمعنى  فقط  غائية  �إنها  مفتوحة.  يُر�سم تحقيقًا لإمكانات  زال  ما  خط 
على  الحفاظ  على  بحر�صها  الحا�ضر  تحقيق  من  نوع  �إلى  ت�صل  و�أنها  بطبيعتها، 

الما�ضي والإ�ضافة �إليه.

والر�أي عندي �أنه لي�س �أكثر بُعدًا عن النظرة القر�آنية من القول ب�أن الكون 
تنفيذ )في �سياق الزمن( لخطة �سبق و�ضعها.

وكما �أو�ضحت من قبل: الكون قابل للزيادة))). �إنه كون ينمو ولي�س مُنتَجًا 
�أ�شبه  مكتملًا خرج من يد �صانعه منذ �أحقاب قديمة، وهو الآن ممتد في الف�ضاء 
ما يكون بكتلة ميتة من المادة، لا يفعل فيها الزمان �شيئًا، وبالتالي فهي لا �شيء!

ولعلنا الآن في موقف يجعلنا نفهم معنى هذه الآية:  

انظر المحا�ضرة الأولى، �صفحة 8 والهام�ش 23 )الن�ص الإنجليزي(. 	(((
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لقد �أدى بنا التف�سير الدقيق للتعاقب الزمني كما تجلّى في �أنف�سنا �إلى فكرة 
الحقيقة المطلقة كديمومة خال�صة يتداخل فيها الفكر والحياة والغاية لت�شكل وحدة 
�إلا من حيث هي وحدة  الوحدة  نت�صور هذه  �أن  ن�ستطيع  ع�ضوية متكاملة. ولا 
فردية  المطلق لكل حياة  الم�صدر  �شيء، هي  بكل  الوجود محيطة  متحققّة  ذاتٍ 
اعتبار  ن��شأ عن  �إنما  برج�سون  ب�أن خط�أ  بالقول  و�إني لأجازف  فردي.  ولكل فكر 
الزمان المجرد �سابق على الذات التي ت�ستند �إليها وحدها الديمومة الخال�صة. فلا 
الكثرة من  التما�سك بين  �إحداث  ب�إمكانهما  البحت  الزمان  البحت ولا  المكان 
الأ�شياء والأحداث معًا، و�إنما هو فعل )العارف( لذات باقية هو الذي ي�ستطيع �أن 
يم�سك بالتعددية في الديمومة، متجزئة �إلى ما لا نهاية له من اللحظات، فيحيلها �إلى 

مركب ع�ضويّ متكامل الوحدة.

�أن  �أن تكون ذاتًا، وكونك ذاتًا يقت�ضي  �أن توجد في ديمومة خال�صة معناه 
هو  ا وحده  وجودًا حقيقيًّ يوجد  فالذي  موجود«،  »�أنا  تقول  �أن  على  قادرًا  تكون 
الذي ي�ستطيع �أن يقول »�أنا موجود«: ودرجة الحد�س بالإنّيّة هي التي تحدد مكان 

ال�شيء في ميزان الوجود.

نحن �أي�ضًا نقول: »�إنّا« ولكن »�إنّيّتنا« تتوقف على غيرنا وتقوم على التمييز 
بين الذات وغير الذات. �أما الذات المطلقة ح�سب التعبير القر�آني فهي غنية عن 
العالمين: ژ ۆ ۆ ۈ ۈ ۇٴ     ژ ]�آل عمران/ 97[))). فغير الذات بالن�سبة 

الإ�شارة �إلى التعبير القر�آني: ژ ی ی ئجژ �أي�ضًا في ]العنكبوت/ 6[. 	(((
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للذات الإلهية لا يمكن �أن تقيم نف�سها في المواجهة باعتبارها الآخر المقابل. و�إلا 
�أ�صبحت الذات الإلهية مثل ذواتنا المتناهية، في علاقة مكانية مع الآخر المقابل. 
فالذي ن�سميه الطبيعة �أو »اللاذات« �إنما هي لحظة عابرة في الحياة الإلهية، ف�إنّيّته 
�أن نكوّن في عقولنا ت�صوّرًا  �سبحانه م�ستقلة جوهرية ومطلقة)))، وي�ستحيل علينا 

كاملًا عن هذه الذات الإلهية فهي كما يقول القر�آن: ژٺ ٿ ٿٿ ٿ   
ٹ ٹژ ]ال�شورى/ 11[.

�إن العقل لا يمكن �أن يت�صور ذاتًا من غير �أن يلحق بها �صفة، �أيْ �أ�سلوب 
ا بحتًا يحتل الفراغ،  نمطي من ال�سلوك، والطبيعة )كما ر�أينا( لي�ست ركامًا ماديًّ
�إنما هي بناء من �أحداث، منظومة مطّردة من ال�سلوك، وهي بهذا الو�صف جوهرية 
بالن�سبة للذات المطلقة. الطبيعة بالن�سبة للذات الإلهية كال�صفة بالن�سبة للذات 

الإن�سانية، هي في الت�صوير القر�آني الرائع )�سنّة الله())): ژ ی ی ی ئج ئح 
الإن�سان  نظر  وجهة  من  وهي   .]23 ]الفتح/  بىژ  بم  بخ    بح  بج  ئىئي  ئم 
تف�سير )في موقفنا الحا�ضر( نخلعه على القدرة الخلّاقة للذات المطلقة؛ في لحظة 
معينة من لحظات تقدمها �إلى الأمام تكون متناهية، ولكن لما كانت الذات التي 
هي جوهرية بالن�سبة للكون ذاتًا خلّاقة كانت الطبيعة قابلة للزيادة وبالتالي لي�س 
ا، وعدم محدوديتها �إنما هو  ا نهائيًّ لها حد، بمعنى �أن �أي حد لامتدادها لي�س حدًّ

هذه �إ�شارة �إلى الآية القر�آنية: ژپ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺژ ]طـه/ 14[. 	(((
الإ�شارة �إلى التعبير القر�آنيژ ی  یژ  الوارد �أي�ضًا في الآيات الآتية: ]الأحزاب/ 62[، ]فاطر/ 43[،  	(((

و]غافر/ 84 - 85[ وغيرها.
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النمو،  �أنها كائن حي دائم  تُفهم على  �أن  �إذن يجب  بالفعل، فالطبيعة  بالقوة لا 
ونموّه لي�س له حدود نهائية برانية و�إنما حدّهُ الوحيد حدّ جوّانّي؛ هو الذات الأزلية 

التي تبعث الحياة في الوحدة الكلية وتحافظ عليها، كما يقول القر�آن: ژثى ثي 
جح جم    ژ  ]النجم/ 42[.

ا  وهكذا ف�إن الر�أي الذي اتخذناه ي�ضفي على العلوم الطبيعية معنى روحيًّ
�إنما  للطبيعة  ملاحظتنا  وفي  الإلهية.  بال�سنّة  معرفة  هي  الطبيعة  فمعرفة  جديدًا؛ 
ن�سعى في الحقيقة وراء نوع من التوا�صل بالذات المطلقة، وما هذا �إلا �صورة �أخرى 

من �صور العبادة))).

المطلقة.  الحقيقة  عنا�صر  من  ا  �أ�سا�سيًّ عن�صرًا  الزمان  تعتبر  المناق�شة  هذه 
والنقطة التالية �أمامنا هي �أن ننظر في حجة الدكتور Mc Taggart فيما يتعلق ب�إنكار 
حقيقة الزمان))). فالزمان في نظر دكتور ماك تاجرت غير حقيقي؛ لأن كل حادثة 
هي ما�ضٍ �أو حا�ضر �أو م�ستقبل؛ على �سبيل المثال: موت »الملكة �آنْ« هو ما�ضٍ 
بالن�سبة لنا، وكان حا�ضرًا بالن�سبة لمعا�صريها، وم�ستقبلًا بالن�سبة لوليام الثالث. 

المراقب  �أو  الملاحظ  �إن  �إقبال:  العلّامة  يرى  الإنجليزي(؛ حيث  )بالن�ص  الثالثة، �صفحة 83  المحا�ضرة  انظر  	(((
العلمي للطبيعة هو نوع من الباحث ال�صوفي خلال �أداء ال�صلاة.

حجة ماك تاجارت الم�شار �إليها هنا والتي قدمها في مقالته »لا حقيقة للزمن« المن�شورة في: مجلة Mind، العدد  	(((
17، �أكتوبر 1908، والتي �أعيد ن�شرها فيما بعد في مجلة Nature of Existence، العدد الثاني، �ص9 �إلى 31، 
ثم �أعيد ن�شرها بعد وفاته في مجلة: Philosophical Studies، �ص110 �إلى 131. وقد �أثارت مقالته الكثير 

من المناق�شات الفل�سفية عن الزمن؛ ف�أيدها بع�ضهم مثل مي�شيل دوميه وانتقدها �آخرون مثل �سي. د. برود.
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وهكذا ف�إن حادثة موت »الملكة �آنْ« يجمع بين خ�صائ�ص متنافرة بع�ضها مع بع�ض. 
ووا�ضح �أن هذه الحجة ت�صدر عن افترا�ض �أن طبيعة الت�سلل الزمني متناهٍ.

بذلك  ف�إننا  الزمان،  لوازم  من  والم�ستقبل  والحا�ضر  الما�ضي،  اعتبرنا  ف�إذا 
�آخر  جزء  �أمامنا  وبقي  وتجاوزناه،  منه  جزءًا  قطعْنا  م�ستقيم،  كخط  الزمان  ن�صور 
لم نقطعه بعد. وفي هذا اعتبار للزمان - لا بو�صفه لحظة حيّة خلّاقة و�إنما اعتبرناه 
مطلقًا �ساكنًا ي�شتمل الأحداث الكونية المتعدّدة كاملة التكوين ثم تتك�شف في 

تعاقبها ك�أنها �صور من �شريط فيلم �سينمائي بالن�سبة للم�شاهد الخارجي.

بالن�سبة  م�ستقبلًا  �آن كان  الملكة  �إن موت  نقول:  �أن  ن�ستطيع بحق  ونحن 
الم�ستقبل  قائمًا في  بالفعل  الت�شكل  تامّ  ما كان هذا الحادث  �إذا  الثالث،  لوليام 
ينتظر تحققه في الخارج، ولكن - كما �أو�ضح الأمر برود Broad بحق - هو �أن حدثًا 
ا لا يمكن و�صفه ب�أنه حادثة)))، فحادثة موت الملكة �آن لم يكن له وجود  م�ستقبليًّ
�إطلاقًا قبل موتها. �أما �أثناء حياة الملكة �آن ف�إن حادثة موتها وُجدت فقط ك�إمكانية 
في طبيعة الحقيقة لم تتحقق بعد، ولم تت�ضمّنه هذه الطبيعة باعتباره حادثة �إلا 

بعد �أن بلغ نقطة التحقّق.

والردّ على حجة الدكتور »ماك تجارت« هو �أن الم�ستقبل لا يوجد �إلا باعتباره 
�إمكانية محتملة ولي�س بو�صفه حقيقة. ولا يمكن كذلك القول �أن حادثًا ما يجمع 

انظر �سي د. برود في كتابه Scientific Thought، �صفحة 79. 	(((
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 )X( بالما�ضي والحا�ضر. فعندما يقع حادث بين �صفات مت�ضاربة عندما يو�صف 
تت�أثر  ولا  �سبقته.  التي  الأحداث  جميع  مع  التغيير  تقبل  لا  علاقة  في  يدخل 
هذه العلاقة �إطلاقًا بعلاقة )X( بالأحداث الأخرى التي تقع. ولي�س هناك خبر 
يحتمل ال�صدق والكذب بذاته فيما يتعلق بهذه العلاقات يمكن �أن يجعلها كاذبة 
�أو �صادقة �أبدًا. ومن ثم لا توجد �صعوبة في اعتبار حادثة ما ما�ضيًا وحا�ضرًا معًا. 
ولكن لابد من الاعتراف ب�أن الأمر لا يخلو من �صعوبة و�أنه ي�ستلزم مزيدًا من 
التفكير. لي�س من ال�سهل �أن ندرك �سر الزمان))). وكلمات �أوغ�سطين العميقة لا 

تزال �إلى اليوم �صادقة كما كانت �صادقة في الما�ضي؛ حيث يقول:

»�إني �أعرف الزمان �إذا لم ي�س�ألني �أحد، �أما �إذا حاولت �شرْحه ل�سائل ف�إني 
�أجهله«))).

ولكن  الحقيقة.  �أ�سا�سي في  كعن�صر  الزمان  ت�صوّر  �إلى  �أميل  ا  �شخ�صيًّ و�أنا 
الزمان الحقيقي لي�س هو الزمان الم�سل�سل الذي لابد فيه من التمييز بين الما�ضي 
الذي  التغّري  هذا  تعاقب،  بلا  تغّري  �أيْ  ديمومة خال�صة،  �إنه  والم�ستقبل،  والحا�ضر 
لا تم�سّه حجة »ماك تاجارت«. الزمان ديمومة خال�صة يُجزّئها الفكر، وهي و�سيلة 
المعنى  هو  وهذا  الكميّ.  للقيا�س  المتوا�صل  الخلاق  ن�شاطها  الحقيقة  فيه  تعر�ض 

ا اعتراف »برود« في خاتمة فح�صه لحجة ماك تاجارت من �أن الزمن هو �أكبر عقدة في الفل�سفة  هذا ي�شبه جدًّ 	(((
كلها، انظر الم�صدر ال�سابق، �ص84.

بملاحظة  ا�ست�شهد  الغرب، �ص140؛ حيث  �سقوط  »�شبنجلر«  كتاب  انظر  �أوغ�سطين«،  القدي�س  »اعترافات  	(((
�أوغ�سطين في علاقته بالقدر.
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ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ژڈ  القر�آنية:  الآية  هذه  عنه  تعبر  الذي 
کک ک گژ  ]الم�ؤمنون/ 80[.

ولكن ال�س�ؤال الذي يمكن �أن ت�س�أله هو: هل يمكن �إ�سناد التغّري �إلى الذات 
م�ستقلّة،  كونية  عملية  �إلى  ننتمي  الوظيفية(  الناحية  )من  كب�شر  نحن  المطلقة؟ 
هو:  نعرفه  الذي  الوحيد  الحياة  ونوع  عنا،  خارجة  جملتها  في  حياتنا  وظروف 
ا من حال �إلى حال. ومن  ا م�ستمرًّ ً الرغبة وال�سعي والف�شل �أو الإنجاز، يعني تغّري
، والتغّري في �أ�سا�سه نقْ�ص، وفي نف�س الوقت، لأن تجربتنا  وجهة نظرنا: الحياة تغّري
ال�شعورية هي نقطة الانطلاق الوحيدة لكل معرفة، لا ن�ستطيع �أن نتجنّب الق�صور 
في تف�سير الحقائق في �ضوء تجربتنا الجوّانية نف�سها. وخلع ال�صفات الب�شرية على 
الذات الإلهية �أمر لا مفر منه في فهم الحياة ب�صفة خا�صة؛ لأن الحياة يمكن فهمها 
ا من داخل النف�س. وقد تخيل ال�شاعر »نا�صر علي ال�سّرهندي«  فقط فهمًا جُوّانيًّ
ال�صنم يقول للبْرهمي: »لقد �صنعْتني على �صورتك، وفي نهاية الأمر ماذا ر�أيتَ 

وراء ذاتك؟«))).

لقد كان التحرّج من ت�صوّر حياة الله على مثال حياة الب�شر هو الذي حدا 
�إلى الله، فقال في  ن�سبة الحياة  �إلى التردد في  الم�سلم  العالم الأندل�سي  بابن حزم 

انظر م. �أف�ضل �سارغو�ش في كتابه: كلمات ال�شعراء. 	(((
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ا لا لأنه حيّ بحياة كحياة الب�شر؛ بل  براعة لبقة: »�إن الله ينبغي �أن ي�سمى حيًّ
لأن القر�آن و�صفه بالحياة«))).

ولما كان ابن حزم - وقد ق�صر همّه على ظاهر تجربتنا ال�شعورية - غافلًا عن 
ا متعاقبًا، تعاقب المواقف  ً �أغوارها العميقة، فلابد �أنه نظر �إلى الحياة باعتبارها تغّري

تجاه بيئة متحدّية.

ومن البّني �أن التغّري المتتالي علامة على النق�ص، ف�إذا ق�صرنا �أنف�سنا على 
الإلهية  الحياة  وبين  الإلهي  الكمال  بين  التوفيق  �أ�صبح  التغّري  �إلى  النظرة  هذه 
مع�ضلة م�ستع�صية الحل. ولابد �أن يكون ابن حزم قد �أح�سّ ب�أنه لا يمكن �إثبات 
هذه  من  مخرجًا  هناك  لكن  حياتها.  ح�ساب  على  �إلا  الإلهية  للذات  الكمال 
المع�ضلة، فالذات المطلقة - كما ر�أينا - هي الحقيقة ب�أكملها. وهي لي�ست قائمة 
ا عنها، تنظر �إليه من خارجه، وبالتالي ف�إن عبارة »حياته«  بحيث ترى الكون �أجنبيًّ
ا. و�إذن فالتغّري بمعنى الحركة من حالة نق�ص �إلى حالة  تحدّدها الذات الإلهية جُوّانيًّ
التغّري  �أو عك�س ذلك لا ينطبق بداهة على الحياة الإلهية. ولكن  كمال ن�سبي 
بهذا المعنى لي�س هو ال�صورة الوحيدة الممكنة للحياة، فالت�أمل الأعمق في تجربتنا 
�أن وراء مظهر الزمن المتعاقب هناك ديمومة حقيقية، والذات  لنا  ال�شعورية تُظهر 
لمواقف  تعاقبًا  يكون  �أن  عن  التغّري  فيها  ينقطع  خال�صة  ديمومة  في  توجد  المطلقة 

مختلفة، وتك�شف الذات المطلقة �صفتها الحقيقية باعتبارها خلّاقة �أبدًا: ژڳ 

انظر كتاب الفي�صل، الجزء الثاني، �ص158. 	(((
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ڳ ڳ ڱ  ڱ ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀژ ]فاطر/ 35[)))، 
وژھ ھ ھ ے ےژ  ]البقرة/ 255[. 

معاني  من  المعنى  بهذا  للتغّري  قابلة  غير  بو�صفها  المطلقة  الذات  و�إدراك 
راكد،  حياد  البواعث،  من  تجرّدٌ  مطلق،  جمود  �أنها  على  لها  ت�صوّر  بمثابة  التغّري 
النق�ص.  يعني  �أن  يمكن  لا  الخلاقة  للذات  بالن�سبة  التغّري  ولكن  مطلق.  وعدمٌ 
ا، على النحو الذي قد  وكمال الذات الخلّاقة لي�س في �أنها ركود نت�صوره ت�صوّرًا �آليًّ
يكون ابن حزم قد ت�أثر فيه ب�أر�سطو، و�إنما كمالها في �سعة ن�شاطها الخلاق و�شموله، 
وفي ر�ؤيتها الخلّاقة التي لا حدود لها. حياة الله هي تجلٍّ ذاتي، لا �سعي نحو مثل 
�أعلى يراد الو�صول �إليه. »ما لم يتمّ بعد« بالن�سبة للإن�سان معناه ال�سعي وقد يعني 
الإخفاق، �أما »ما لم يتمّ بعد« بالن�سبة لله فيعني تحقّقًا لا يتخلّف �أبدًا لإمكانات 
وجوده الخلاقة اللانهائية، هذا الوجود الذي يحتفظ بوحدته التامّة خلال تجلّياته 

اللانهائية:

حدود تحدّده  لا  يُعيدوبحر  �أبدًا  لنف�سه  يظل 
وجود �إلى  الوجود  به  خلودي�صب  له  الزمان  في  ويبقى 
تلاقت �آلافًا  الأقوا�س  بعيدترى  بها  فلي�س  نه�ضت  وقد 
يّا الثّر ترى  الحياة  حب  ت�ضيء لكي يكون لها مزيدوفي 

انظر ژڦ ڦ ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ چ چژ ]ق/ 38[. 	(((
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�سديدكما �أن الثرى في الأر�ض يهوى الـ ر�أي  كلاهما  حياة 
كفاحًا ت�سعى  كلها  جهودخلائق  لها  الحياة  في  وتن�شط 
و�أمن �سلم  كفاحهم  �أَبيدوكل  الله  من  ور�ضوان 

من �شعر جوته)))

جانبيها  من  التجربة  حقائق  لجميع  ال�شامل  الفل�سفي  النقد  ف�إن  وهكذا، 
حياة  هي  المطلقة«  »الحقيقة  �أن  وهي  خلا�صة  �إلى  بنا  ينتهي  والمعرفي  العملي 
عقلانية خلّاقة، وتف�سير هذه الحياة على �أنها ذات لي�س ت�صويرًا للذات الإلهية 
لي�ست  الحياة  �أن  للتجربة:  الب�سيطة  للحقيقة  قبول  هو  و�إنما  الب�شر،  �صورة  على 
هلامية عديمة ال�شكل و�إنما هي مبد�أ تنظيميّ للوحدة، ن�شاط تركيبيّ يلملم �شتات 
الكائنات الحية ويركّزها لغاية بنائية. وعملية التفكير التي هي في �أ�سا�سها عملية 
كونّي  كتيّار  �إلا  تت�صورها  �أن  يمكنها  ولا  للحياة،  الحقيقية  الطبيعة  تحجب  رمزية 
ين�ساب في جميع الأ�شياء؛ ولذلك ف�إن النظر العقلي في الحياة ي�ؤدي بال�ضرورة 
�إلى مذهب وحدة الوجود، ولكننا نملك معرفة مبا�شرة عن الجانب العارف للحياة 
دَة. هذه المعرفة على ما  من جُوّانييه؛ فالحدْ�سُ يك�شف الحياة كذات جاذبة مُوَحِّ
فيها من نق�ص لأنها تهيئ لنا نقطة انطلاق فح�سب، �إلا �أنها ك�شفٌ مبا�شر لطبيعة 
الحقيقة المطلقة. وعلى هذا ف�إن حقائق التجربة تبّرر لنا ا�ستنتاج �أن الطبيعة المطلقة 

جوته ALterswerke، )طبعة هامبورج(، �ص1 و367. 	(((



الاختيار الفل�سفي للتجربة الدينية
105105

للحياة هي طبيعة روحية، وينبغي �أن نت�صورها على �أنها ذات، ولكن طموح الدين 
ي�سمو فوق طموح الفل�سفة، فالفل�سفة نظرة عقلية �إلى الأ�شياء، وبهذا الاعتبار لا 
التجربة من  ما في  �أن تختزل كل  �أبعد من فكرةٍ يمكن  ما هو  �إلى  بالذهاب  تعب�أ 
�أما  �إن الفل�سفة ترى الحقيقة على ما تظهر عليه من بعيد.  خ�صوبة �إلى منظومة. 
الدين  �أما  نظرية،  الفل�سفة  قرب؛  عن  بالحقيقة  �صلته  توثيق  �إلى  فيهدف  الدين 

فتجربة حيّة، �إنها مُ�صاحَبةٌ واتّ�صال حميم.

ولكي يتمكن الفكر من تحقيق هذه الحميمية لابد له �أن يرتفع فوق نف�سه، 
ويحقق ذاته في حالة من حالات العقل ي�صفها الدين ب�أنها �صلاة، هذه »ال�صلاة« 
  كانت واحدة من الألفاظ القليلة التي انفرجت عنها �شفتا نبي الإ�سلام محمد

في لحظاته الأخيرة وهو يودّع الدنيا ويتهي�أ للقاء ربه))).

الإ�شارة هنا �إلى كلمات النبي الأخيرة في و�صيته للم�ؤمنين: »ال�صلاة ال�صلاة وما ملكت �أيمانكم« يو�صي فيها  	(((
النبي �أتباعه �ألا يهملوا ال�صلاة �أبدًا، و�أن يرحموا النا�س الذين يعملون تحت �إِمْرتهم. وقد ورد هذا الحديث في 

ثلاث �سل�سلات من الرواة بم�سند ابن حنبل، ج6، �ص311، 312.





 الف�صل الثالث
مفهوم الألوهية ومعنى ال�صلاة

الفح�ص  مع  تمامًا  يت�سق  الدينية  التجربة  على  المبني  الحكم  �أن  ر�أينا 
العقلاني، �وأن �أكثر ميادين التجربة �أهمية عند فح�صها بعين ذات ر�ؤية تركيبية 
فُها  نَ�صِ التوجّه،  قة عقلانية  �إرادة خلاَّ �شاملة لكل تجربة( عن  )ك�أر�ضية  تك�شف 
�أطلق القر�آن على الذات  �أ�سباب مبررة. وقد  ب�أنها ذات، ولنا في ذلك الو�صف 
المطلقة ا�سم عَلَمٍ هو »الله« وذلك ت�أكيدًا لوحدانيته، وحدّد تعريفًا له في قوله تعالى: 

ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ.  ڀ  ڀ  پ  پ.  پ  ٻ.  ٻ  ٻ   ژٱ 

فهمًا  الفرد  معنى  نفهم  �أن  ال�صعب  من  ولكن   ،]4  - ]الإخلا�ص/ 1  ٿژ 

ق« م�س�ألة ذات  دقيقًا؛ ف�إن الفردية ح�سبما عرفنا من »برج�سون« في »التطور الخلاَّ
ا  درجات، وهي لا تتحقق بوجه تام حتى في حالة وحدة الإن�سان التي تبدو ظاهريًّ

منغلقة على نف�سها )منعزلة عن غيرها())).

يقول برج�سون: »يمكن القول عن الفردية بوجه خا�ص: �إنه بينما ي�شيع في 
التكاثر. ولكي تتحقق  مَيْل م�ضاد نحو  ي�شيع  التفرد  الميل نحو  الع�ضوي  العالم 

انظر كتاب برج�سون: Creative Evolution، �ص13، �ص45. 	(((
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م�ستقلاًّ  الحي  الكائن  عن  منف�صل  جزء  يعي�ش  �ألاَّ  يلزم  كامل  ب�شكل  الفردية 
�أمرًا م�ستحيلًا؛ وذلك لأنه: ماذا يعني  بعيدًا عنه، ولكن عندئذ ي�صبح التكاثر 
وهكذا  القديم؟  الكائن  من  منف�صل  جزء  من  جديد  كائن  بناء  �سوى  التكاثر 

تحت�ضن الفردية عدوّها )نقي�ضها( في باطنها«))).

�سواه  عما  المتُميّز  التفرد،  الكامل  الفرد  �أن  العبارة  هذه  �ضوء  ويت�ضح في 
كذات فريدة لا نظير لها لا يمكن ت�صوره حاويًا لعدوه في باطنه، �إنما يجب ت�صوّره 
متعاليًا على النزوع �إلى التكاثر المناق�ض له، وهذه الخا�صية المميزة للذات الكاملة 
هي من �أهم عنا�صر مفهوم الألوهية في القر�آن، التي ما فَتِئَ القر�آن يذكرها مرارًا 
وتكرارًا، ولم يكن ذلك من قبيل مهاجمة المفهوم الم�سيحي ال�شائع التداول بقدر 

ما هو ت�أكيد من القر�آن للتفرّد الكامل لله))).

ويمكن مع ذلك �أن يقال �إن تاريخ الفكر الديني يك�شف عن طرق متعددة 
يتم ت�صورها كعن�صر كوني  والتي  المطلقة،  للحقيقة  الفردي  المفهوم  للتهرب من 
 Farnell »شامل، عظيم وغام�ض مثل النور))). وهذا هو الر�أي الذي اعتنقه »فارنل�

نف�س الم�صدر: �ص14. 	(((
 ،]18 عمران/  و]�آل   ،]19 و]الأنعام/   ،]73 و]المائدة/   ،]171 و]الن�ساء/   ،]163 ]البقرة/  في  الآيات  انظر  	(((
و]�إبراهيم/ 48[، و]الأنبياء/ 108[، و]الزمر/ 4[، و]غافر/ 16[، و]الأنعام/ 101[، و]يون�س/ 68[، ثم الآية 

ۆ  ۇ.  ڭ  ڭ  ڭ  ۓ.  ۓ  ے  ژے  للنبوة:  الم�سيحي  الفهم  بقوة  تنكر  التي 
ئا  ئا  ى  ى  ې.  ې  ې  ۉ  ۅ.  ۅ  ۋ  ۋ  ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ 

ئە ئەژ]مريم/ 88 - 92[.
انظر ل. فارنل The Attributes of God، ال�صفحة 56. 	(((
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�أن تاريخ  �أعرف  Gifford Lectures. �وأنا  عن �صفات الله في »محا�ضرات جيفورد« 
على  �أتجر�أ  ولكني  الوجود،  وحدة  نحو  تميل  للفكر  حالات  عن  يك�شف  الدين 
القول ب�أن فارنل قد �أخط�أ في فهمه للقر�آن ب�أنه حدد هوية الله بالنور؛ ف�إن الن�ص 

الكامل للآية الكريمة التي اقت�صر »فارنل« على �إيراد جزء منها هو كالآتي: ژہ 
ۆ  ۇۇ  ڭ  ڭ  ڭڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  ھھ  ھ  ھ 
ى  ې  ې  ې  ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۅ  ۋ  ۋ  ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ 
ئىی  ئى  ئى  ئې  ئېئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇئۇ  ئو  ئو  ئەئە  ئا  ئا  ى 
الآية  �صدر  في  الافتتاحية  والجملة   ،]35 ]النور/  ئج)))ژ  ی  ی   ی 
تعطينا - بلا �شك - انطباعًا بالإفلات من الت�صور الفردي للذات الإلهية، ولكن 
عندما نتتبع التعبير المجازي )الت�شبيه التمثيلي( بالنور في بقية الآية ف�إنه يعطينا 
عك�س هذا الانطباع تمامًا؛ فتطور هذا الت�شبيه التمثيلي يُق�صد به �أن ينفي �أكثر 
عن الذات الإلهية �أنها عن�صر كوني عديم ال�صورة، وذلك بتركيز النور في �شعلة 
هها بكوكب محدد  ثم بزيادة فردية �شعلة الم�صباح بتغليفها �وإحاطتها بزجاجة �شبَّ

تحديدًا دقيقًا.

بالديانات  ل  المنزَّ الكلام  في  بالنور  الله  و�صف  �أن  �أعتقد  ا  �شخ�صيًّ �وإني 
مختلفة  بطريقة  الآن  تف�سيره  يجب  والإ�سلام(،  والم�سيحية  )اليهودية  ال�سماوية 
�أن �سرعة ال�ضوء  الفيزياء الحديث تعلمنا  في �ضوء العلم الحديث؛ فمبادئ علم 

الترجمة الكاملة هنا هي في ن�ص القر�آن »كوكب دريّ«. 	(((
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لا يمكن تجاوزها، وهي واحدة بالن�سبة لجميع الملاحظين لها، مهما اختلف نظام 
حركتهم . وهكذا ف�إن النور في عالم المتغيرات هو �أقرب �شيء �إلى المطُْلَق، وبناءً 
على ذلك ف�إن التعبير المجازي عن الذات الإلهية بالنور يجب �أن ي�ؤخذ - ح�سب 
)ر�أي العلم الحديث( - على �أنه دلالة على �أن الذات الإلهية مطلقة ولي�س دلالة 

على حلولها في كل الأ�شياء؛ لأن ذلك ي�ؤدي �إلى الت�سليم بوحدة الوجود.

وهناك مع ذلك �س�ؤال يتردد بهذا ال�صدد، هو: �ألي�ست الفردية تعني �ضمنًا 
ا.  التناهي؟ ف�إذا كان الله ذاتًا وهو ب�صفته هذه فرد، فكيف يمكننا �أن نت�صوره لا نهائيًّ
والإجابة عن هذا ال�س�ؤال هي �أن الله لا يمكن ت�صوره لا متناهٍ بمفهوم عدم التناهي 

المكاني.

وفوق  الروحي.  التقييم  له في مجال  ح�ساب  لا  اللانهائي  الامتداد  �وأن 
هذا ر�أينا من قبل �أن اللانهائيات الزمانية والمكانية لي�ست مطلقة. والعلم الحديث 
ا �ساكنًا قائمًا في فراغ لا نهائي. �وإنما يعتبرها بناء  لا يعتبر الطبيعة �شيئًا �إ�ستاتيكيًّ
المتبادلة  العلاقات  عن  وين��شأ  الآخر،  البع�ض  مع  بع�ضها  مترابطة  حادثات  من 
فيما بينها مفهوما المكان والزمان. وما هذه �سوى طريقة �أخرى للقول ب�أن المكان 
فالمكان  المطلقة؛  قة للذات  بالفاعلية الخلاَّ الفكر  �أل�صقهما  والزمان هما تف�سيران 
والزمان هما �إمكانيات الذات الأولى، وهما لا يتحققان في �شكل مكاننا وزماننا 
الريا�ضيين �إلا بطريقة جزئية، ولي�س وراء ذاته �سبحانه وتعالى زمان لاو مكان يحدّه 
لي�ست  �إذن  العليا  فالذات  قة؛  الخلاَّ قدرته  بعيدًا عن  الأخرى  للذوات  بالن�سبة 
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»لا متناهية« بمعنى اللاتناهي المكاني، ولي�ست »متناهية« بمعنى التناهي المكاني 
للذات الإن�سانية التي يف�صلها الج�سد عن الذوات الأخرى.

لا نهائية الذات العليا تت�ألف مما فيها من �إمكانات جُوّانية لا نهائية، تتمثل 
في فاعليتها الخلاقة، وما الكون الذي نعرفه �سوى تعبير جزئي عن هذه الفاعلية. 
وخلا�صة القول هي �أن )لانهائية( الذات الإلهية لا يجب النظر �إليها نظرة كمية 
من حيث الامتداد)))، �وإنما يجب النظر �إليها نظرة كيفية من حيث ال�شدة والقوة، 
وهي ت�شتمل على �سل�سلة غير متناهية، ولكنها لي�ست هي ال�سل�سلة. والعنا�صر 
الهامة الأخرى في الت�صور القر�آني للذات الإلهية من وجهة النظر العقلية البحتة 
هي: الَخلْق والعلم والقدرة الكلية، والأبدية )�أي القِدَم والخلود(، و�س�أتحدث عنها 

على التوالي.

العقول الب�شرية المتناهية تعتبر الطبيعةََ �شيئًا مغايرًا لها، موجودًا في ذاته، 
يعرفه العقل ولكن لا ي�صنعه، وعلى هذا النحو نميل �إلى اعتبار فعل الخلق حادثًا 
ع�ضوية  له علاقة  لي�ست  م�صنوعًا  �شيئًا  الكون  لنا  ويبدو  الما�ضي،  وقع في  معينًا 

بحياة �صانعه، �وأن هذا ال�صانع لي�س �إلا مجرد مُ�شاهد له.

في هذا التمييز الدقيق لمعنى لانهائية الله، �وأنه في التكثيف ولي�س في الامتداد، انظر المزيد في المحا�ضرة الرابعة،  	(((
ال�صفحة 94 )بالن�ص الإنجليزي(.
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هذه  من  ن��شأت  قد  الخلق  فكرة  حول  العقيمة  الدينية  المناق�شات  وكل 
حادثة  مجرد  الكون  ي�صبح  الاعتبار  فبهذا  المتناهي)))،  للعقل  ال�ضيقة  النظرة 
لًا.  وقعت بال�صدفة في حياة الذات الإلهية، وربما كان من الممكن �ألا يُخلق �أ�صْ
وال�س�ؤال الحقيقي الذي علينا الإجابة عنه هو: هل الكون يواجه الله ك�شيء مغاير 

ا يتو�سط بينه وبين هذا ال�شيء المغاير؟؟ له )جلّ وعلا( �وأن بينهما فراغًا مكانيًّ

والإجابة هي: �أنه من وجهة النظر الإلهيّة لي�س هناك خلق بمعنى حادث 
معين له »قبل« وله »بعد«؛ فالكون لا يمكن اعتباره حقيقة م�ستقلة تقف في ت�ضاد 
مقابل الذات الإلهية. والنظر �إلى المو�ضوع بهذه الر�ؤية يختزل كُلاًّ من الله والعالم 
لف�ضاء  فارغ  وعاء  داخل  الآخر في  مواجهة  منهما في  متقابلين، كل  كيانين  �إلى 
لانهائي. وقد ر�أينا )فيما �سبق( �أن المكان والزمان والمادة �إنما هي تف�سيرات �ألحقها 
ة لله)))، فهي لي�ست حقائق م�ستقلة لها وجود في ذاتها،  قة الحرَّ الفكر بالطاقة الخلاَّ

ولكنها فقط حالات عقلية لفهم الحياة الإلهية.

وقد �أثيرت ق�ضية الخلق بين مريدي ال�صوفي الم�شهور �أبي يزيد الب�سطامي 
فقال �أحد �أتباعه ب�صراحةٍ ما يقبله العقل بفطرته: »كان الله لاو �شيء معه«، ف�أجاب 

بخ�صو�ص المجادلات الطويلة حول مو�ضوع خلق العالم، انظر كتاب الغزالي »تهافت الفلا�سفة«، ترجمة �س.  	(((
�أي�ضًا ابن ر�شد في كتابه  Incoherence of the Philosophers �ص13 - 53 وانظر  �أ. كمالي التي بعنوان 
The Incoherence of the Incoherence تهافت التهافت« الذي ترجمه �سيمون فان دين برج تحت عنوان« 

�ص1 - 169.
انظر المحا�ضرة الثانية �ص28، 49 )من الأ�صل الإنجليزي(. 	(((
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الولّي بنف�س اللهجة القاطعة قائلًا: »�إنه الآن هو هو كما كان«، وهكذا ف�إن العالم 
المادي لي�س �شيئًا ي�شارك الله في القدم والأزلية، �وأن الله يفعل فيه ما ي�شاء وهو 
على م�سافة منه، �وإنما هو في طبيعته الحقيقية فعل واحد مت�صل، ولكن يقوم الفكر 

بتجزيئه �إلى كثرة من �أ�شياء متعددة منف�صلة ومعزولة بع�ضها عن البع�ض الآخر.

النقطة  هذه  على  ال�ضوء  من  المزيد   Eddington �إدنجتون  البروف�سور  �ألقى 
والزمان  »المكان  كتابه  من  العبارة  هذه  �أقتب�س  �أن  لنف�سي  �أبيح  �وإنني  الهامة، 
والجاذبية« يقول: »لدينا عالم من الحادثات لها علاقات زمنية �أولية؛ ومنها يمكن 
ا - بناء على عدد غير محدود من العلاقات وال�صفات الأكثر تعقيدًا - �أن  ريا�ضيًّ
توجد هذه الحادثات في الطبيعة بنف�س الكيفية التي يوجد بها عدد غير محدود 
يُبرز  ما لم  م�ستتًرا  كامنًا  البور، ولكن وجودها يظل  الأرا�ضي  الم�سارات في  من 
�أهميتها �شخ�ص ما ب�أن يتتبعها في م�شيه. وبنف�س الطريقة ف�إن وجود �أيَّة �صفة من 
�صفات العالم �إنما يكت�سب �أهميته دون مثيلاتها، فقط عندما يقوم عقل ب�إفرادها 
المهو�ش)))  الخليط  من  وت�صفيتها  المادة)))  بتر�شيح  يقوم  فالعقل  يدركها؛  لكي 
لل�صفات التي لا معنى لها، مثلما يقوم المن�شور الزجاجي بتر�شيح �ألوان قو�س قزح 
من النب�ضات الم�شو�شة لل�ضوء الأبي�ض؛ فالعقل يُعلي من ��شأن الدائم ويتجاهل 
كل ما هو م�ؤقت، ويبدو من الدرا�سة الريا�ضية للعلاقات بين الحادثات �أن الطريقة 
الوحيدة التي ي�صل بها العقل �إلى هدفه هو �أن ينتقي �صفة معينة واحدة باعتبارها 

تر�شيح المادة: ف�صل بين مكونات المادة لتنقيتها. 	(((
المهو�ش: الفا�سد المختلط. 	(((
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�إدراكهما  يمكن  ومكاناً  زماناً  المادة  لهذه  يعين  ثم  المدرَك،  للعالم  الدائمة  المادة 
بالح�س ليكون ثابتًا فيها، والنتيجة الحتمية لهذا الانتقاء الذي اختاره »هوب�سون« 
هو وجوب �سريان قوانين الجاذبية والميكانيكا والهند�سة، �أفبعد هذا نكون مغالين 

�إذا قلنا �إن بحث العقل عن الديمومة هو الذي خلق عالم الفيزياء؟؟«)))

في  وردت  التي  الأفكار  �أعمق  من  هي  الفقرة  هذه  من  الأخيرة  والجملة 
ٍ باحثٍ في علم الفيزياء �أن يكت�شف بطريقته  كتاب »�إدنجتون«. ومازال �أمام عاِمل
الخا�صة �أن المعر�ض المتحرك لعالم الفيزياء، الذي يبدو دائمًا مت�أ�صل الجذور في 
�شيء �آخر �أكثر دوامًا، لا يمكن �إدراكه �إلا من حيث هو ذات، ذات هي وحدها 
ثابتة  اعتبارها  وبذلك يمكن  المتناق�ضتين،  والدوام  التغير  �صفتي  بين  التي تجمع 

متغيرة معًا.

�أكثر في  �أن نم�ضي  قبل  عنه  الإجابة  ينبغي  واحد  �س�ؤال  مع ذلك  وهناك 
قة لله في عملية الخلق؟ البحث، وهو: ب�أيَّة طريقة، �أو كيف بد�أت الفاعلية الخلاَّ

مذهب الأ�شاعرة هو �أكثر مذاهب علم الكلام �ألفة و�شيوعًا، وهم يرون �أن 
الله تعالى قد خلق العالم بطريقة ذرية، �أي بد�أ بخلق الجوهر الفرد �أو )الجزء الذي 

لا يتجز�أ(، ويبدو �أنهم قد �أ�س�سوا مذهبهم هذا على هذه الآية القر�آنية: ژچ چ 
ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ ڎژ   ]الحجر/ 21[.

انظر �أ. �س. �إدينجتون كتاب: المكان والزمان والجاذبية، �ص197 - 198. 	(((



مفهوم الألوهية ومعنى ال�صلاة
115115

على  يدل  م�ؤ�شر  �أول  الإ�سلام  في  الذرّي  المذهب  هذا  ونمو  ن��شأة  كانت 
�أهم  من  ف�صلًا  ي�شكل  وهذا  ثابت،  كون  عن  �أر�سطو  فكرة  �ضد  العقلية  الثورة 
الف�صول في تاريخ الفكر الإ�سلامي. وكان �أول من �صاغ مذهب �أهل الب�صرة هو 
�أبو ها�شم المعتزلي))) )المتوفى �سنة 933م(، �أما مدر�سة بغداد فقد �صاغها �أبو بكر 

الباقلاني))) )المتوفى �سنة 1013م( وهو من �أكثر علماء الدين دقة وجر�أة.

ثم نجد بعد ذلك في بداية القرن الثالث ع�شر و�صفًا �شاملًا منظّمًا في كتاب 
اليهود،  الدين  وهو من علماء  ميمون،  بن  مو�سى  كتبه  الذي  الحائرين«،  »دلالة 

تلقى تعليمه في جامعات الأندل�س الإ�سلامية))).

وقد قام مونك عام 1866م بترجمة هذا الكتاب �إلى اللغة الفرن�سية، ثم 
ن�شر البروف�سور الأمريكي »ماكدونالد« م�ؤخرًا تقريرًا ممتازًا عن محتوى الكتاب في 

لمعرفة النظرية الذرية عند �أبي ها�شم، انظر ما كتبه ت. ج دي بوير في النظرية الذرية )المحمدين(، في مو�سوعة  	(((
Encyclopaedia of Religion and Ethics ج2، �ص202 - 203، وما كتبه دي بوير على رواية �أبي ر�شيد 

�سعيد في كتاب الم�سائل في الخلاف الذي ترجمه �إلى الألمانية �آرثر بيرام، ليدن: �سنة 1902م.
انظر ابن خلدون في: المقدمة، ترجمه �إلى الإنجليزية ف. روزينتال، ج3، �ص50 - 51؛ حيث يقول: �إن »الباقلاني«  	(((
هو الذي �أدخل في علم الكلام الأ�شعري �أفكار الذرة )الجوهر الفرد( والفراغ والحادثات �أو الأعرا�ض. ومع ذلك 

نجد د. ج. ماكارثي الذي ن�شر وترجم بع�ض ن�صو�ص الباقلاني يرى هذا الكلام غير مبرر.
لمعرفة حياة �وأعمال ابن ميمون وعلاقته بالفل�سفة الإ�سلامية، انظر �س. باينز الترجمة الإنجليزية لكتاب هداية  	(((

الحائرين مطبعة جامعة �شيكاغو �سنة 1963م، ومقدمة المترجم ومقالة افتتاحية كتبها ل. �ستراو�س. 
 370  - �ص369  ج2،   Introduction to the History of Science كتابه:  في  �سارتون  �أي�ضًا   وانظر 

و�ص376 - 377.
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مجلة �إيزي�س، �وأعاد طبعه الدكتور زويمر في مجلة »العالم الإ�سلامي«، عدد يناير 
�سنة 1928م))).

ولكن بروف�سور ماكدونالد لم يحاول اكت�شاف القوى ال�سيكولوجية التي 
حددت نمو المذهب الذري في »علم الكلام« في الإ�سلام. وهو يعترف ب�أنه لي�س 
الم�سلمين،  عند  الفرد(  )الجوهر  الذري  المذهب  ي�شبه  �شيء  الإغريقي  الفكر  في 
ولكن - كعادته في �إنكار �أيَّة �أ�صالة فكرية لدى المفكرين الإ�سلاميين))) - تلمّ�س 
ا بين النظرية الإ�سلامية وبين �آراء بع�ض الفرق البوذية، ف�سارع �إلى  ت�شابهًا �سطحيًّ

ا�ستنتاج �أن �أ�صل النظرية يرجع �إلى ت�أثيرات بوذية على الفكر الإ�سلامي))).

ولي�س في الإمكان - ل�سوء الحظ - �أن نناق�ش با�ستفا�ضة في هذه المحا�ضرة 
و�س�أبيِّن في  �أقدم لكم عر�ضًا لأهم ملامحها،  �أن  �أرى  �وإنما  النظرية،  م�صادر هذه 
نف�س الوقت الخطوط التي يجب �أن ي�سير عليها التجديد في �ضوء علم الفيزياء 

الحديث ح�سب وجهة نظري في تجديد الفكر الإ�سلامي.

العالم في نظر الأ�شاعرة يتكون مما ي�سمونه »الجواهر«، وهي �أجزاء متناهية في 
ق لله م�ستمر بلا انقطاع  ال�صغر من ذرات لا تقبل الانق�سام، وبما �أن الن�شاط الخلاَّ

انظر د. ب ماكدونالد في مقالة بعنوان: الخلق الم�ستمر والزمن الذري في علم الكلام الإ�سلامي، المن�شورة في   	(((
The Moslem World العدد 1/ 17، �سنة 1928م، �ص6 - 28.

انظر د.ب. ماكدونال الم�صدر ال�سابق، �ص24. 	(((
نف�س الم�صدر، �ص25 - 28. 	(((
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الوجود  يُخلق في  ففي كل لحظة  متناهيًا؛  يكون  �أن  يمكن  الذرات لا  عدد  ف�إن 
ذرات جديدة، ومن ثم فالكون في نموٍّ م�ستمر، وفي هذا يقول الله تعالى في كتابه 

العزيز: ژھ ے ے ۓ ۓژ  ]فاطر/ 1[.

وماهية الجوهر الفرد غير وجوده؛ وهذا معناه �أن الوجود هو �صفة عار�ضة 
ي�ضيفها الله �إلى الذرة، وتظل الذرة كامنة كما كانت في قدرة الله، لاو يعني ظهورها 
في الوجود �سوى تجلي القدرة الإلهية للعيان، وبناء على ذلك فالذرة في طبيعتها 
الذرات تمتد  المكان، وبتراكم  ي�شغل حيزًا من  لها و�ضع لا  �وإنما  جِرْم،  لها  لي�س 
ْدِث لها مكاناً))). ونجد ابن حزم ناقد المذهب الذري يلاحظ بدقة �أن الن�ص  ُحتو
القر�آني لا يفرق بين فعل �أو عملية الخلق وبين ال�شيء المخلوق، وعلى ذلك ف�إن 
ما نطلق عليه ا�سم ال�شيء هو في طبيعته الأ�سا�سية تراكمٌ لأفعال ذرية، ومع ذلك 
فمن ال�صعب �أن نُكوّن �صورة عقلية عن مفهوم »الفعل الذري« �أي »التّجوهر«. 
�أي�ضًا يت�صور الذرة الحقيقية لكمية  �أن علم »الطبيعة الحديث« هو  وكذلك نرى 

فيزيائية معينة باعتبارها فعل �أي عملية.

ولكن �أ�شار البروف�سور �إدينجتون �إلى �أنه لم يمكن �صياغة نظرية الكمّ للفعل 
�صياغة تامةً بعْد، ورغم ذلك ف�إن المعتقد ب�شكل غام�ض هو �أن ذرية الفعل هي 

القانون العام، �وأن ظهور الإليكترونات هو - بوجه ما - معتمد عليها))).

انظر دي بوير النظرية الذرية )المحمدين( في المرجع ال�سابق، الجزء 2، �صفحة 203. 	(((
انظر �إدينجتون، المرجع ال�سابق، �صفحة 200. 	(((
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�وإذا كان  له مكان،  لي�س  موقعًا  ت�شغل  �أن كل ذرة  �سبق  فيما  ر�أينا  ولقد 
مرور  �أنها  على  �إلّا  فهمها  ن�ستطيع  لا  التي  الحركة  طبيعة  هي  فما  كذلك  الأمر 
ين��شأ بتراكم  �أن المكان  َّا كان الأ�شاعرة يعتقدون  َمل انتقالها عبر المكان؟  �أو  الذرة 
انتقال ج�سم عبر  ف�إنهم لم ي�ستطيعوا تف�سير الحركة بو�صفها  الذرات وانتظامها، 
�إلى  التف�سير  ويقودنا هذا  انتهاء،  ونقطة  ابتداء  نقطة  الواقعة بين  المكان  نقط  كل 

�ضرورة افترا�ض وجود الفراغ كحقيقة قائمة بذاتها.

ام« على م�شكلة المكان الفارغ لج�أ �إلى فكرة الطفرة �أو  ولكي يتغلّب »النّظَّ
�أن الج�سم المتحرك لا يمر بكل الموا�ضع في المكان، �وإنما يقفز عبر  القفزة، وتخيل 
الفراغ ما بين مو�ضع �وآخر، وبناء على قوله؛ ف�إن الحركة ال�سريعة والحركة البطيئة 
لهما نف�س ال�سرعة، ولكن الأخيرة - �أي الحركة البطيئة - تتميّز بنقط ا�ستراحة 
حل  بال�ضبط  �أفهم  لم  ب�أنني  �وأعترف  ال�سريعة))).  الحركة  وقوف  نقط  من  �أكثر 
الحديثة  الذرية  النظرية  �أن  ف�إنه يمكن ملاحظة  ذلك  ومع  الم�شكلة،  لهذه  النّظّام 
ام«؛ حيث نجد  �صادفت م�شكلة مماثلة، وافتر�ضت لحلها فكرة �شبيهةً بطفرة »النظَّ
« �أو »الكوانتم« عند »بلانك« )عالم  من وجهة نظر التجارب المتعلقة بنظرية »الكمَّ
الفيزياء الحديث( �أنه لا يمكننا تخيل الذرة المتحركة على �أنها تعبر با�ستمرار م�سارها 
في المكان . ويقول البروف�سور »هوايتهيد« في كتابه »العلم والعالم الحديث«: »�إن 

المعرفة فكرة النّظّام عن الطفرة �أو القفزة، انظر الأ�شعري في مقالات الإ�سلاميين ج2 �ص18. وانظر ابن  حزم  	(((
والنحل،  الملل  كتاب  ال�شهر�ستاني  وانظر   ،65 - حَل، ج5، �ص64  والنِّ والأهواء  الِملل  ل في  الفِ�صَ كتابه  في 

�ص38 - 39، وانظر �أي�ضًا ماجد فخري في: Islamic Occasionalism، �ص39.
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يعُرب  لا  الإليكترون  �أن  نفتر�ض  �أن  هو  الم�شكلة  هذه  حل  في  التف�سيرات  �أقوى 
�أنه  هي  للإليكترون  بالن�سبة  البديلة  والفكرة  م�ستمرة،  ب�صفة  المكان  في  م�ساره 
يظهر في �سل�سلة متعاقبة من الأو�ضاع في المكان الذي يحتله خلال فترات متتالية 

من الزمن«.

ثلاثون  معدّلها  ب�سرعة  تتحرك  �سيارة  ي�شبه  الت�صور  هذا  في  والإليكترون 
ميلًا في ال�ساعة عبر الطريق، ولكنها لا تمر في الطريق ب�صفة م�ستمرة، �وإنما تظهر 
على التوالي عند علامات الطريق، وتبقى لمدة دقيقتين عند كل علامة من هذه 

العلامات))).

الذي  »العَرَ�ضْ«،  فكرة  هي  الخلْق،  في  النظرية  لهذه  �أخرى  �سمة  وهناك 
عن  توقّف  قد  الله  �أن  فلو  الذرة،  وجود  ا�ستمرارية  تتوقف  الم�ستمر  خَلْقه  على 
خ�صائ�ص  وللذرة  فرد))).  كجوهر  وجودها  عن  الذرة  لتوقّفت  الأعرا�ض  خلق 
�سالبة وموجبة متلازمة لا تنف�صم بع�ضها عن بع�ض، بل تتواجد في �شكل �أزواج 
متناق�ضة، مثل الحياة والموت، والحركة والثبات، ولي�س لها مدة زمنية، وين��شأ عن 

هذا القول افترا�ضان:

انظر: �أ. ن. هوايتهيد، Science and the Modern World، �ص49. 	(((
من بين �آراء �أخرى للباقلاني عن الطبيعة الم�ؤقتة للأ�شياء في هذا العالم ا�ستند فيها �إلى بع�ض �آيات القر�آن،  	(((

ڳ  گڳ  گ  گ  گ  ک  کک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ژڎ  الآية:  هذه  منها 
ڳ ڳ ڱ ژ ]الأحقاف/ 24[.
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لي�س هناك �شيء ذو طبيعة ثابتة.

يوجد نوع واحد من الذرات، �أي �أن ما نطلق عليه ا�سم الروح هو �إما �أن 
يكون نوعًا رقيقًا من المادة »جوهرًا لطيفًا«، �وإما �أن يكون مجرد »عَرَ�ض«.

�وإنني �أميل �إلى الاعتقاد ب�أن الفر�ض الأول على جانب من ال�صواب، من 
وجهة النظر التي ق�صد الأ�شاعرة ت�أ�سي�سها، وهي فكرة الَخلْق الم�ستمر))).

وقد قلت فيما �سبق �إنني �أرى �أن روح الن�صو�ص القر�آنية بوجه عام تتعار�ض 
مع الفل�سفة القديمة)))، �وأَعتِرب الفكر الأ�شعري في هذه الم�س�ألة مجهودًا رائعًا لإقامة 
نظرية الخلق على �أ�سا�س مبد�أ الإرادة المطلقة �أو القدرة المطلقة؛ هذه النظرية )على 
�أر�سطو  نظرية  من  القر�آنية  الن�صو�ص  روح  �إلى  �أقرب  هي  مثالب)))(  من  فيها  ما 
تجديد  هو  الم�ستقبل  في  الإ�سلام  علماء  وواجب  الثابت))).  الكون  عن  بفكرتها 
�وإعادة بناء هذه النظرية العقلية البحتة، �وأن يجعلوها �أوثق ارتباطًا بالعلم الحديث 

الذي يبدو �أنه يتجه نف�س الاتجاه.

مكت�شفات العالم �أحمد زويل حديثًا ت�ؤكد هذه الحقيقة. 	(((
انظر المحا�ضرة الأولى �ص3 )الن�ص الإنجليزي(، والمحا�ضرة الخام�سة �ص102 )الن�ص الإنجليزي( والهام�ش 	((( 

رقم 21.
مثالب: عيوب. 	(((

من �أجل معرفة نظرية الأ�شاعرة عن �إعادة الخلق الأبدية للعالم والم�ؤ�س�سة على القوة المطلقة والإرادة المطلقة لله..  	(((
راجع ماجد فخري، Islamic Occasionalism �ص15، 117 وما بعدها، وراجع »م. �سعيد ال�شيخ« )ميتافيزيقيات 

الغزالي( AL- Ghazali Metaphysics وفي نف�س الم�صدر، الجزء الأول، ال�صفحات من 603 �إلى 608.
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�أما الفر�ض الثاني فيبدو �شبيهًا بالمادية البحتة، �وأعتقد �أن ر�أي الأ�شاعرة 
التي تجعل  نظريتهم  ر�أي مخالف لاتجاههم الحقيقي في  »النف�س« عر�ض هو  ب�أن 
الوجود الم�ستمر للذرة معتمدًا على الخلق الم�ستمر للأعرا�ض بها. ومن الوا�ضح 
�أن الحركة لا يمكن �إدراكها بدون زمن، ولأن الزمن ين��شأ من الحياة النف�سية، �إذن 
فالحياة النف�سية هي الأ�سا�س الأكثر �أهمية من الحركة، ف�إن لم تكن هناك حياة 
العَرَ�ض - كما يقول  ف�إن  نف�سية فلا زمن، �وإذا انعدم الزمن فلا حركة. وهكذا 
الأ�شاعرة - هو الم�سئول الحقيقي عن ا�ستمرارية الذرة كجوهر، وت�صبح الذرة، �أو 

د عندما تتلقى �صفة الوجود. بمعنى �أ�صح تظهر الذرة في حيز محدَّ

ا  �وإذا اعتبرنا »الجوهر الفرد« عندئذ مظهرًا للطاقة الإلهية، ف�إنه يكون روحيًّ
الفعل عندما  فقط  فهو  الج�سم  �أما  المح�ض،  الفعل  فالنف�س هي  �أ�سا�سية؛  ب�صفة 

ا، ومن ثَمّ يمكن تقديره وقيا�سه. ي�صبح مرئيًّ

 - »النقطة  عن  الحديثة  الفكرة  غام�ضة  بطريقة  الأ�شاعرة  ا�ست�شرف  وقد 
فاللحظة  واللحظة؛  النقطة  بين  العلاقة  طبيعة  فهم  في  ف�شلوا  ولكنهم  اللحظة« 
اللحظة؛  عن  تنف�صم  لا  النقطة  ولكن  النقطة،  من  �أهمية  الأكثر  هي  الزمنية 
�إنما هي فقط  �شيئًا،  لي�ست  النقطة  الأولى.  حيث الأخيرة �شرط �ضروري لظهور 
نوع من النظر �إلى اللحظة، وكان »الرومي« قريبًا من روح الإ�سلام الحقيقية �أكثر 
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من الغزالي))). فالحقيقة روحية في �أ�سا�سها، ولكن توجد بالطبع درجات للروح. 
وفكرة درجات الحقيقة تظهر في تاريخ الفكر الإ�سلامي في كتابات �شهاب الدين 
�أو�سع عند هيجل،  ب�شكل  الحديثة  الع�صور  المقتول. كما نجدها في  ال�سهروردي 
اللورد »هالدين« في كتابه »Reign of Relativity« الذي  �أمثال  وعند المحدثين من 

ن�شره قبل وفاته بقليل))).

لقد فهمتُ الحقيقة المطلقة باعتبارها ذاتًا، وينبغي �أن �أ�ضيف الآن ب�أنه من 
قة للذات المطلقة التي يتوحّد  الذات المطلقة فقط انبثقت الذوات. والطاقة الخلاَّ
من  )بداية  تف�صيلاته  بكل  والعالم  ذات.  كوحدات  تفعل  والفعل  الفكر  فيها 
الحركة الميكانيكية لما ن�سميه با�سم ذرة المادة �إلى حركة ا لفكر الطليقة في الذات 
الإلهية  الطاقة  في  ذرة  وكل  وتعالى)))،  تبارك  لله  الذاتي  التجلي  هو  الإن�سانية( 
دِقّتُها في ميزان الوجود هي ذات، ولكن هناك درجات في  المقد�سة مهما بلغت 

التعبير عن الذاتية:

فيما ن�شره ر.�أ. نيكل�سون من المثنوي هذه الأ�شعار )i. 1812(، ومنها نقر�أ ما يلي: 	(((
بن��ا تنت�ش��ي  لا نحن الذين ننت�شي بهاالخم��ر 
ـــــ��ود منا لا نح��ن منهوالج�س��د انبثق للوجـــــ

The Reign of Relativity 1921م  كتابه  هالدين في  �شرحها  تو�سع في  والمعرفة«  الحقيقة  »درجات  فكرة  	(((
1903م  �سنة   The Path way to Reality بعنوان  الأولين  الجز�أين  في  جيفورد  محا�ضرات  في  وكذلك 
و1904م حيث تو�سع فيها في ت�أويل مبد�أ الن�سبية على �أر�ضية فل�سفية خال�صة حتى قبل �أن ين�شر �أين�شتين 

نظريته، انظر رودلف ميتز في كتابه: A Hundred Years of British Philosophy �ص315.
هذه �إ�شارة �إلى الآية القر�آنية ژپ پ پ ڀ ڀ ڀ    ڀ ٺ ٺ ٺ ٺژ ]طـه/ 14[. 	(((
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الإن�سان. وهذا هو  تبلغ كمالها في  الوجود حتى  فالذاتية تتدرج في �سلم 
�إلى الإن�سان من حبل  �أقرب  �أن الذات المطلقة  ال�سبب في �إعلان القر�آن الكريم 
من  وجودنا  ون�ستمد  ونتحرك  نحيا  الل�ؤل�ؤ  مثل  ونحن  رقبته،  في  الذي  الوريد))) 

في�ض الوجود الدائم لله.

وهكذا ف�إن النقد الذي ا�ستلهمناه من �أف�ضل ما في تراث الفكر الإ�سلامي 
يقوم  و�سوف  روحية،  تعددية  �إلى  الأ�شاعرة  عند  الذرية  النظرية  �إلى تحويل  يميل 
رجال الدين الإ�سلامي في الم�ستقبل بو�ضع تفا�صيل لهذه النظرية، ومع ذلك ربما 
رّية لها موقع حقيقي في الطاقة الخلاقة لله، �أم �أنها تبدو لنا هكذا  نت�ساءل: هل الذَّ
لمجرد �أن طريقة �إدراكنا متناهية؟ لا �أ�ستطيع من الناحية العلمية المجردة �أن �أقرّر 
ماذا �ستكون عليه �إجابة هذا ال�س�ؤال. ويبدو لي من وجهة النظر ال�سيكولوجية �أن 
�شيئًا واحدًا هو الأكيد، وذلك �أن ما هو حقيقي تمامًا هو الذي يدرك حقيقة ذاته 
�إدراكًا مبا�شرًا. ودرجة الحقيقة هنا تتفاوت طبقًا لدرجة ال�شعور بالذاتية، والذات 
في �صميمها )برغم قدرتها على التجاوب مع الذوات الأخرى( �إلا �أنها متمركزة 
حول نف�سها، ولها دائرة خا�صة من الفردية، تجعلها ت�ستبعد ما عداها من الذوات 

الأخرى جميعًا))). بهذا فح�سب تتكون حقيقتها باعتبارها ذاتًا.

انظر الآية: ژڀ ڀ ڀ      ڀ ٺ ٺ ژ ]ق/ 16[. 	(((
لمزيد من الإي�ضاح عن خ�صو�صية الذات، انظر المحا�ضرة الرابعة �ص79 - 80 بالن�ص الإنجليزي. 	(((
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كمالها  �إلى  الذاتية  فيه  و�صلت  الذي  الإن�سان  ي�شغل  ذلك  على  وبناءً 
ثَمّ فهو يمتلك درجة من  قة؛ ومن  الطاقة الإلهية الخلاَّ الن�سبي درجة مرموقةً في 
الحقيقة �أ�سمى من الأ�شياء المحيطة به. هو وحده من بين مخلوقات الله قادر بوعيه 
يتخيل  �أن  على  القدرة  الله  وهبه  فقد  ل�صانعه))).  قة  الخلاَّ الحياة  ا�ستيعاب  على 
عالماً �أف�ضل، �وأن يحوّل ما هو كائن �إلى ما ينبغي �أن يكون. و�سنجد �أنه )لتحقيق 
المزيد من التفرّد والوعي( دائم التّطلّع �إلى ا�ستثمار كل البيئات التي تحيط به في 
�إطار مهمة لا نهائية. ولكنني �أود �أن �أطلب منكم الانتظار حتى �أعالج هذه النقطة 
في محا�ضرتي عن الخلود وحرية الذات. كما �أريد في نف�س الوقت �أن �أقول ب�ضع 
كلمات عن مذهب الزمن الذري الذي �أعتبر �أنه �أ�ضعف جزء في نظرية الأ�شاعرة 
ن�سْبة  ر�أي �سديد في  �إلى  ن�صل  �أفعل ذلك لكي  �أن  ال�ضروري  عن الخلق. ومن 

القِدَم �إلى الله.

وقد �أثارت م�شكلة الزمان انتباه المفكرين والمت�صوفة الم�سلمين. ويرجع هذا 
�أن اختلاف الليل والنهار هو  �أن القر�آن يذهب �إلى  )في جانب منه( �إلى حقيقة 
�أحد �آيات الله الكبرى، كما يرجع في جانب �آخر �إلى قول النبي  في تعريفه لله 

ب�أنه هو الدهر، وذلك في حديث م�شهور �سبق �أن �أ�شرت �إليه من قبل))).

ذواتًا  اختار  قد  قة،  الخلاَّ بمح�ض حريته  الله  »�إن  �إقبال:  يقول  الإنجليزي؛ حيث  الن�ص  من  �صفحة 64  انظر  	(((
متناهية لتتلقّى من في�ض حياته وقوته وحريته«.

انظر الحديث: »لا ت�سبوا الدهر ف�إن الله هو الدهر« في المحا�ضرة الأولى �ص 8 )من الن�ص الإنجليزي(. 	(((
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وحقيقة الأمر �أن بع�ض كبار ال�صوفية الم�سلمين ي�ؤمنون بالخوا�ص ال�صوفية 
لكلمة الدهر. فمثلًا نجد »محيي الدين بن عربي« يقول ب�أن الدهر ا�سم من �أ�سماء 
الله الح�سنى. ويخبرنا الرازي في تف�سيره للقر�آن �أن بع�ض ال�صالحين الم�سلمين قد 

علَّمه �أن يكرر كلمة دهر �أو ديهور �أو ديهار.

وربما كانت نظرية الأ�شاعرة عن الزمن هي �أول محاولة في الفكر الإ�سلامي 
الفردية.  »الآنيّات«  تتابع  هو  نظريتهم  فالزمن ح�سب  ا،  فل�سفيًّ فهمًا  الزمن  لفهم 
ويترتب على هذا الر�أي بو�ضوح: �أنه بين كل �آنْني فرديين �أو بين لحظات الزمن 
توجد لحظة غير م�شغولة �أي خالية، وهذا معناه �أن هناك خلاء �أو فراغًا في الزمان.

وترجع لامعقولية هذه النتيجة �إلى �أن الأ�شاعرة قد نظروا �إلى هذه الم�س�ألة 
من وجهة نظر مو�ضوعية خال�صة، ولم ي�أخذوا العبرة من تاريخ الفكر الإغريقي 

الذي تَبنَّى نف�س وجهة النظر ولم ينته �إلى نتيجة.

في  »�شيء  ب�أنه:  الزمن  و�صف  قد  »نيوتن«  �أن  نجد  الحديث  ع�صرنا  وفي 
بتدفق  الزمن  تدفق  ت�شبيه  في  والمجاز  مت�ساويًا«))).  تدفقًا  يتدفق  وبطبيعته  ذاته 
نيوتن  لر�أي  م�ساوية  اعترا�ضات جدية  �إلى  ي�ؤدي  نيوتن  �صوره  كما  الجدول  ماء 
المو�ضوعي في الزمن؛ فنحن لا ن�ستطيع �أن نفهم كيف يت�أثر �شيء عند انغما�سه في 
هذا الجدول، وكيف يختلف هذا ال�شيء عن الأ�شياء التي لا ت�شاركه في تدفقه، 

راجع: The Mathematical Principles of Natural Philosophy، الجزء الأول، التعريف رقم 8. 	(((
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لاو ن�ستطيع �أن نكوّن فكرة عن بداية الزمان ونهايته وحدوده �إذا حاولنا �أن نفهم 
الزمن على �أ�سا�س هذا الت�شبيه بمياه الجدول.

علاوة على ذلك، �إذا كانت �ألفاظ التدفق �أو الحركة �أو المرور هي �أف�ضل 
الأول  الزمان  حركة  لقيا�س  �آخر  زمان  يوجد  �أن  بد  فلا  الزمان،  لطبيعة  و�صف 
وتوقيتها، وزمان ثالث لتوقيت الزمن الثاني وقيا�س حركته، وهكذا �إلى ما لانهاية.

فكرة  هي  المو�ضوعية  تام  �شيئًا  باعتباره  الزمان  فكرة  ف�إن  هذا  على  وبناءً 
تعتر�ضها الم�شاكل وال�صعوبات. وينبغي رغم ذلك �أن نعترف ب�أن العقل العربي 
ا غير حقيقي مثلما فعل الإغريق. كما  العملي لم ي�ستطع اعتبار الزمن �شيئًا وهميًّ
ا لإدراك الزمن �إلا �أن الزمن  �أنه لا يمكن �إنكار �أنه رغم عدم امتلاكنا ع�ضوًا ح�سّيًّ
نوع من التدفق، وله بهذه ال�صفة جانب مو�ضوعي يمكن ت�سميته بالجانب الذري، 

�أي �أن الزمن ينق�سم �إلى �أجزاء متناهية.

لأن  ذلك  الأ�شاعرة؛  ر�أي  مع  يتطابق  الواقع  في  الحديث  العلم  واتجاه 
التقطّع  المادة  في  تفتر�ض  الزمن  طبيعة  عن  الفيزياء  علم  في  الجديدة  الكُ�شوف 
»الفل�سفة  كتابه  في  »روجيه«  للبروف�سور  التالية  والفقرة  الا�ستمرارية.  عدم  �أي 
والفيزياء الحديثة« جديرة بالذكر في هذا المجال، حيث يقول: »على العك�س مما 
قاله الأقدمون من �أن الطبيعة لا يحدث بها طفرة، فقد تبين بو�ضوح �أن الكون 
يتغير عن طريق قفزات فجائية ولي�س بدرجات غير مح�سو�سة، وكل نظام فيزيائي 



مفهوم الألوهية ومعنى ال�صلاة
127127

قادر فقط على احتواء عدد متناه من الحالات المتمايزة، ولمّا كان الكون بين كل 
حالتين مختلفتين متتاليتين ي�صبح عديم الحركة، �أي يكون معلقًا �أو متوقّفًا، وهذا 

معناه �أن الزمن غير متدفق با�ستمرار �وإنما هناك ذرة زمنية«))).

اءة، وكذلك جهود العلماء  ون�ستخل�ص من هذا كله �أن جهود الأ�شاعرة البنَّ
�أن كلاًّ  الق�صور  هذا  نتج عن  وقد  النف�سي،  التحليل  �إلى  تفتقر  كلها  المعا�صرين 
منهما قد ف�شل في �إدراك الجانب الذاتي للزمن. وكان من نتيجة هذا الف�شل �أن 
نظرياتهم ف�صلت ما بين منظومة ذرات المادة ومنظومة ذرات الزمن بلا �أي علاقة 
ع�ضوية تربط بينهما. ومن الوا�ضح �أنه �إذا نظرنا �إلى الزمن من وجهة نظر مو�ضوعية 
خال�صة فلابد �أن تعتر�ضنا م�شكلات هامة، وذلك لأننا لا ن�ستطيع تطبيق الزمن 
الذري على الذات الإلهية، �وأن ندركه كحياة موجودة بالقوة لا بالفعل كما ذهب 

بروف�سور »�ألك�سندر« في محا�ضراته عن »المكان والزمان والألوهية«))).

�إدراكًا  الم�شكلات  هذه  المت�أخرون  الإ�سلامي  الدين  علماء  �أدرك  وقد 
�إحدى فقرات كتابه »زورا« يذكرنا  عميقًا؛ فنجد »مُلاَّ جلال الدين دواني« في 
بر�أي البروف�سور »روي�س« في الزمان �إذ يقول: »�إننا لو اعتبرنا الزمان نوعًا من الفترة 
�وأن  الحركة،  متعاقب  الأحداث كموكب  الإمكان ظهور  التي تجعل في  المدة  �أو 

ونظرية  »الن�سبية«  نظرية  عن  مقالة   Philosophy and the new physics كتابه:  في  روجيه  لوي�س  انظر  	(((
»الكوانتم« �ص143، وينتمي هذا الكتاب �إلى المرحلة المبكرة من �إنتاج روجيه الفل�سفي، وهي المرحلة التي 

كان فيها مت�أثرًا ومبهورًا بالاكت�شافات الحديثة لعلماء الفيزياء والريا�ضيات.
انظر كتاب Space,Time and Deity، ج2، �ص396 - 398. 	(((
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ندرك هذه الفترة باعتبارها وحدة، ف�إننا عندئذ لا ن�ستطيع �إلّا و�صفها ب�أنها حالة 
ولكن  الفاعلية«.  لهذه  المتوالية  الحالات  تكتنف))) كل  الإلهية  للفاعلية  �أ�صيلة 
في  عمقًا  الأكثر  الت�أمل  �أن  وهي  �أخرى،  حقيقة  ب�إ�ضافة  الاهتمام  �شديد   » »الملُاَّ
طبيعة التوالي يك�شف عن ن�سبيته؛ ولذلك ف�إن التوالي يختفي في حالة الحديث 

عن الذات الإلهية التي يحيط علمها بجميع الأحداث في فعل �إدراكي واحد. 

يت�صور  فهو  المو�ضوع،  في  م�شابهة  نظرة  له  »العراقي«)))  ال�صوفي  وال�شاعر 
نوعيات لامتناهية من الأزمان بالن�سبة للمراتب المختلفة من الوجود، التي تتو�سط 
ما بين المادية والروحية المجردة، فزمان الأج�سام الكبيرة الحيّز، والذي ين��شأ عن 
�أنه طالما وُجد  �إلى ما�ضٍ وحا�ضر وم�ستقبل، ومن طبيعته  دوران الأفلاك ينق�سم 
اليوم ولم يم�ض بعد ف�إن اليوم التالي لن ي�أتي. �أما زمان الكائنات غير المادية فله 
�أي�ضًا خا�صية التوالي والت�سل�سل ولكن مروره يختلف؛ فال�سنة الكاملة في زمان 

الأج�سام الكبيرة الحيّز لا تزيد عن يوم واحد في زمان الكائن غير المادي.

وعندما نرتفع �إلى �أعلى ف�أعلى في �سُلَّم الكائنات غير المادية ف�إننا ن�صل �إلى 
يقبل  لا  وبالتالي  المرور،  �صفة  من  تمامًا  يخلو  الذي  الزمن  ذلك  الإلهي،  الزمن 

تكتنف: تحيط. 	(((
	�إن ال�شاعر ال�صوفي الم�سمى هنا وكذلك في المحا�ضرة الخام�سة وال�سابعة با�سم »فخر الدين العراقي« عرفنا �أنه في  (((
الحقيقة هو »عين الق�ضاة �أبو المعالي عبد الله بن محمد بن عليّ بن الح�سن بن علي الميانجي الهمداني« والذي 
كتب عن المكان والزمان كتابه »غاية الإمكان في دراية المكان« 54 �صفحة، وقد ن�شره رحيم فارما ني�ش طهران 

1338هـ/ �سنة 1959م.
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الانق�سام لاو التتابع �أو التّغير. �إنه فوق القِدَم فوق الأبدية لي�س له بداية لاونهاية. 
عين الله ترى كل المرئيات �وأذنه ت�سمع كل الم�سموعات في فعل واحد للإدراك لا 
ة الزمن  ليَّ ة الزمن، �وإنما �أوَّ ليَّ ة الذات الإلهية لي�ست راجعة �إلى �أوَّ ليَِّ ينق�سم. �إن �أوَّ

هي التي ترجع �إلى الأوليّة الإلهية))).

الكتاب«)))،  »�أم  ب�أنه  القر�آن  ي�صفه  الذي  هو  الإلهي  الزمن  ف�إن  وهكذا 
الذي جمع فيه كل التاريخ )خال�صًا من �شبكة الت�سل�سل ال�سببي( في �آن واحد 

فوق الأبدية.

اهتمامًا  الإ�سلامي  الدين  علماء  �أكثر  هو  الرازي«  الدين  »فخر  �أن  ويبدو 
الزمن في كتابه »المباحث  عُ للبحث والفح�ص م�شكلة  يُخْ�ضِ الزمن، فهو  بم�شكلة 
يت�سم  منهجه  �أن  ورغم  ع�صره.  في  الزمن  نظريات  كل  م�ستعر�ضًا  ال�شرقية«، 
بالمو�ضوعية في مجمله �إلا �أنه قد وجد نف�سه عاجزًا عن الو�صول �إلى نتائج محددة، 
�إذْ يقول: »اعلم �أنه حتى الآن لم �أ�ستطع �أن �أكت�شف بالفعل �أي �شيء عن حقيقة 
لت�أييد كل  يُقال  �أن  الرئي�سي من كتابي هو �شرح كل ما يمكن  الزمن، والهدف 
نظرية �أو لنق�ضها، بدون �أيَّة نزعة للتع�صب الذي تجنبته بوجه عام خ�صو�صًا فيما 

يتعلق بم�شكلة الزمن«))).

انظر عين الق�ضاة الهمداني، المرجع ال�سابق �صفحة 51، الترجمة الإنجليزية �ص36. 	(((
التعبير القر�آني »�أم الكتاب« وقع في ]�آل عمران/ 7[، وفي ]الرعد/ 39[، وفي ]الزخرف/ 4[. 	(((

انظر المباحث الم�شرقية، الجزء الأول �ص647. 	(((
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تو�ضح لنا المناق�شة ال�سابقة تمامًا �أن وجهة النظر المو�ضوعية البحتة لن ت�ساعدنا 
�إلا قليلًا في فهمنا لطبيعة الزمن، وال�سبيل ال�صحيح هو التحليل النف�سي الدقيق 
�وأظنكم  الحقيقية.  الزمن  طبيعة  يك�شف  الذي  وحده  فهو  ال�شعورية،  لتجربتنا 
وجانب  المعرفة  هما: جانب  للنف�س،  بين جانبين  و�ضعته  الذي  الفارق  تذكرون 
الفاعلية. فالنف�س العارفة تحيا في ديمومة بحتة، �أي تغّري بدون تعاقب، وحياة النف�س 
تتحقق في حركتها من المعرفة �إلى الفاعلية، من الحد�س �إلى العقل، والزمان الذري 

ين��شأ من هذه الحركة.

 وهكذا ف�إن طبيعة تجربتنا ال�شعورية، وهي نقطة الانطلاق �إلى كل معرفة، 
تعطينا مفتاحًا للفكرة التي توفق بين تعار�ض الديمومة والتغير، �أي التعار�ض بين 
ارت�ضينا  �إذا  ف�إننا  وعندئذ  ا.  يًّ ذرِّ اعتباره  وبين  ا  �أبديًّ �أو  ا  ع�ضويًّ كُلاًّ  الزمان  اعتبار 
الاهتداء بتجربتنا ال�شعورية وت�صورنا الذات المحيطة بكل �شيء على مثال الذات 
ا،  ا بلا تتابع، �أي كُلاًّ ع�ضويًّ ً المتناهية، ف�إن زمان الذات المطلقة يتك�شف باعتباره تغّري
ا، ب�سبب الحركة الخلّاقة للذات. وهذا ما يعنيه »مير داماد« و»مُلاَّ بكير«  يبدو ذريًّ
المطلقة  الذات  تقوم  بوا�سطته  الذي  الخلق،  فعل  مع  يولد  الزمن  �إن  قالا  عندما 
�إذا جاز  قة التي لا حدود لها،  بتحقيق وقيا�س الثراء اللانهائي لإمكاناتها الخلاَّ
لنا ا�ستعمال هذا التعبير. وبناءً على ذلك فالذات تحيا في الأبدية )�وأعني بهذا 
الم�صطلح التغير بدون تعاقب(، هذا من ناحية، ومن ناحية �أخرى ف�إن الذات تحيا 
ا �إلى الأبدية بمعنى �أنه مقيا�س للتغير غير  في زمن مت�سل�سل، �أت�صوره ينتمي ع�ضويًّ
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المتعاقب. وبهذا المعنى فقط يمكن فهم الآية القر�آنية: ژڈ ڈ ژ ژ ڑ 
ڑ ک کژ ]الم�ؤمنون/ 80[. ولكنني قلت ما فيه الكفاية عن هذا 

الجانب ال�صعب من الم�شكلة وذلك في محا�ضرتي ال�سابقة.

من  الكلّية  والقدرة  العلم  �صفتيْ  بحث  �إلى  لننتقل  الأوان  �آن  ولقد 
�صفات  الله:

�إلى الذات المتناهية ف�إنها تعني دائمًا معرفة  �أُ�سندت  �إذا  �إن كلمة »العلم« 
)في  وجوده  يُفتر�ض  حقيقي،  �آخر«  »�شيء  حول  تدور  م�ؤقتة  عملية  �أي  عقلية، 
حد ذاته(، في مواجهة الذات العارفة؛ والعلم بهذا المعنى - حتى لو جعلناه يمتد 
ا بالقيا�س  �إلى حد العلم الإلهي الكُلّي المحيط بكل �شيء - فلابد �أن يظل ن�سبيًّ
�إلى الذات المطلقة  �إ�سناده  العارفة، وبذلك لا يمكن  �إلى »الآخر« المواجه للذات 
لكونها محيطة بعلم كل �شيء، ولذا لا يمكن �إدراكها بمنظور مماثل للذات المتناهية. 
فالعالم - كما �سبق �أن ر�أينا - لي�س »�شيئًا �آخر« موجودًا بذاته في مواجهة الله. 
ولكننا فقط عندما ننظر �إلى فعل الخلق كحادثة معينة في حياة الله ف�إن العالم يبدو 
ك�شيء »�آخر« م�ستقل. �أما بالن�سبة للذات الإلهية المحيطة بكل �شيء فلي�س هناك 
»�آخر« مُغاير؛ فالفكر والفعل عند الله �أمر واحد، �أي �أن فعل المعرفة وفعل الخلق 

متطابقان. 
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وقد يجادل البع�ض قائلين ب�أن الذات �سواء كانت متناهية �أو غير متناهية 
لا يمكن �إدراكها بدون �شيء �آخر في مواجهتها، �وإذا لم يكن هناك �شيء خارج 
الذات المطلقة، ف�إن الذات المطلقة لا يمكن �إدراكها باعتبارها ذاتًا. والرد على هذا 
الجدل هو �أن المتناق�ضات المنطقية لا جدوى منها في تكوين مفهوم �إيجابي، ينبغي 
ت�أ�سي�سه على طبيعة الحقيقة كما تك�شفها التجربة. وفح�صنا للتجربة يك�شف لنا 
يمكن  لا  الحياة  في  تجربتنا  بمنظور  وهي  ا،  عقليًّ موجهة  حياة  ب�أنها  المطلقة  الحقيقة 
�إدراكها �إلا على �أنها وحدة كلية ع�ضوية، �أي كينونة متلاحمة �شديدة الإحكام، 

ولها نقطة ارتكاز مرجعية))).

�إلا  �إدراكها  المطلقة لا يمكن  الحياة  ف�إن  الحياة  طبيعة  كانت هذه هي  �وإذا 
باعتبارها ذاتًا. والعلم بمعناه المنطقي - مهما كان لامتناهيًا - لا يمكن ن�سبته )بناءً 
على ذلك( �إلى ذات تعلم )وفي نف�س الوقت( تقوم ب�إيجاد ال�شيء المعلوم. ول�سوء 
الحظ ف�إن اللغة لا ت�سعفنا هنا؛ فل�سنا نملك كلمة تعبر عن نوع العلم الذي هو �أي�ضًا 

خالق مو�ضوع علمه.

والت�صور البديل للعلم الإلهي هو العلم المحيط بكل �شيء بمعنى �أنه فِعْل 
واحد للإدراك غير منق�سم، به يكون الله تعالى في »الآن« الحالي واعيًا بكل تاريخ 

�إذ  الفل�سفي للتجربة  �إقبال يلخ�ص نقده  الن�ص الإنجليزي؛ حيث نجد  الثانية �صفحة 49 من  انظر المحا�ضرة  	(((
يقول: »�إن حقائق التجربة تبرر ا�ستنتاج �أن الطبيعة المطلقة للحقيقة هي طبيعة روحية ويجب �إدراكها باعتبارها 

ذاتًا«.
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هو  وهذا  �أبدية،  �آنيّة  لحظة  في  وذلك  معينة،  �أحداث  من  ن�سقًا  باعتباره  الكون، 
في  »روي�س«  المعا�صر  والبروف�سور  والعراقي،  الدواني،  الدين  جلال  ت�صوره  ما 
فهمهم للعلم الإلهي))). وهناك عن�صر من الحقيقة في هذا الت�صور، لكنه يوحي 
ب�أن الكون عالم مغلق والم�ستقبل ثابت التحديد، �وأن هناك نظامًا لحوادث معينة 
ا قد حدد اتجاهات القدرة الإلهية  �سابق التقدير، غير قابل للتغيير، وك�أن قدرًا علويًّ

قة . الخلاَّ

يتطابق  ال�سلبي  ال�شامل  العلم  نوعًا من  الإلهي  العلم  اعتبار  �أن  والحقيقة 
مع الفراغ الخامل في علم الفيزياء قبل »�أين�شتين«، مما ي�ضفي عليه �شبه الوحدة 
تعك�س  التي  المرايا  البع�ض، وذلك كنوع من  بع�ضها  ب�إم�ساكها مع  الأ�شياء  بين 
ا تفا�صيل مبنى من �أ�شياء تم �صنعها بالفعل، لاو يعك�سها الوعي المتناهي �إلا  �سلبيًّ

كجزيئات �صغيرة.

قة، بحيث �إن الأ�شياء التي  ة خلاَّ وينبغي �إدراك العلم الإلهي كفاعلية حيَّ
ا. تبدو قائمة بذاتها هي متعلقة به تعلقًا ع�ضويًّ

وت�صورنا للعلم الإلهي كنوع من المرايا العاك�سة �إنما ي�ؤكد - بلا �شك - علم 
الله ال�سابق بالأحداث الم�ستقبلية، ولكن على ح�ساب حرية الاختيار الإلهية.

انظر عين القُ�ضاة الهمداني، الم�صدر ال�سابق، �صفحة 50، والطبعة الإنجليزية �ص36. 	(((
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ومما لا �شك فيه �أن الم�ستقبل يوجد مُ�سبقًا في الحياة الإلهية الخلاقة، ولكنه 
يوجد ك�إمكانية لا كنظام ثابت من �أحداث ذات معالم محددة.

وربما ت�ستطيع فهم ما �أعنيه بت�صويره في المثال التالي: افتر�ض )كما يحدث 
من  هائل  جُوّانّي  ثراء  ذات  خ�صبة  فكرة  �أن  الب�شري(  الفكر  تاريخ  في  �أحياناً 
التطبيقات قد بزغت في وعيك، ف�إنك تدرك هذه الفكرة في الحال باعتبارها كُلاَّ 
�إمكانيات  الأيام. كل  المتولدة عنها تظهر مع مرور  العقلية  النتائج  مركبًا، ولكن 
�إمكانية معينة غير معلومة  �وإذا كانت  بوا�سطة الحد�س،  الفكرة تح�ضر في عقلك 
لأنه  �وإنما  علمك،  في  لق�صور  ذلك  فلي�س  الزمن  من  معينة  لحظة  في  ا  عقليًّ لك 
تطبيقها  �إمكانيات  تك�شف  والفكرة  معلومة،  ت�صبح  لأن  �إمكانية  بعد  يوجد  لم 
بتقدم التجربة، وقد ي�ستغرق الأمر �أكثر من جيل من المفكرين قبل ا�ستنفاد هذه 
الإمكانيات. في �ضوء فكرة العلم الإلهي كنوع من العلم ال�سلبي المحيط بكل 
مجرد  التاريخ  اعتبرنا  �وإذا  الخالق.  فكرة  �إلى  الو�صول  الإمكان  في  لي�س  �شيء 
تقريرها،  ال�سابقِ  الأحداثِ  من  لمنظومة  بالتدريج(  )تتك�شف  فوتوغرافية  �صورة 
ف�إنه عندئذ لا مكان للتجديد والإبداع. وبناءً على هذا لا ن�ستطيع �أن نفهم معنى 
والحقيقة هي  الابتكار.  نحن على  قدرتنا  ن�ست�شعرها خلال  التي  »الخلق«  كلمة 
�أن كل الجدل الديني حول الق�ضاء والقدر يرجع �إلى الت�أمل العقلي المجرد دون 
النظر �إلى ما في الحياة من التلقائية التي هي حقيقة ماثلة في التجربة الفعلية. ومما 
لا �شك فيه �أن ظهور ذوات موهوبة بالقدرة على الفعل التلقائي الذي لا يمكن 
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التنب�ؤ به، هو بمعنى من المعاني، قيد على حرية الذات المحيطة بكل �شيء، ولكن 
قة؛ حيث اختار ذوات  هذا القيد لي�س مفرو�ضًا من الخارج، �وإنما من حريته الخلاَّ

متناهية تتلقى في�ضه من الحياة والقوة والحرية.

ولكننا قد نت�ساءل: هل يمكن التوفيق بين التقييد وبين القدرة الكلية؟ لاو 
�وإنما  المجردة،  الكليات  ي�ستح�سن  فالقر�آن لا  »التقييد«؛  تخيفنا كلمة  �أن  ينبغي 
�ص، وهذا هو ما لم تتعلمه الفل�سفة الحديثة �إلا على  دائمًا يثبّت نظره على المُ�شخَّ

يد النظرية الن�سبية منذ وقت قريب.

وكل الأفعال المت�صلة بالخلق �أو غيره هي نوع من �أنواع التحديد التي بدونها 
الة. والقدرة المطلقة �إذا ت�صوّرناها ت�صوّرًا  ي�ستحيل �أن نت�صور الله كذات واقعية فعَّ
ا ت�صبح مجرد قوة عمياء متقلِّبة بلا حدود، والقر�آن له ت�صور وا�ضح ومحدد  تجريديًّ
بينها)))،  فيما  الت�أثير  المتبادلة  العلاقات  ذات  القوى  من  عالماً  بو�صفها  للطبيعة 
ولذلك فهو يرى �أن القدرة الإلهية المطلقة وثيقة ال�صلة بالحكمة الإلهية، ويرى �أن 
القوة الإلهية اللامتناهية تتجلى )لي�س فيما هو متقلّب �أو ع�شوائي(، �وإنما تتجلى 

فيما هو متواتر وم�ضطرد ومنتـظم.

ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ژٹ  الطبيعة:  ووحدة  الكون  هارمونية  عن  القر�آن  يقول  	(((
ڌ   ڌ  ڍ  ڍ   ڇ  ڇ  ڇ  ڇ   چ  چ.  چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄڄ  ڄ   ڄ 

ڎژ ]الملك/ 3 - 4[.
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وفي نف�س الوقت ي�صف القر�آن الذات الإلهية بهذه الآية ژ ڱ ڱڱ ڱ     
.(((

ں ں ڻ ڻژ ]�آل عمران/ 26[ 

ة،  خِّري �إرادة  ت�صوّرها(  في  العقل  ينحو  )كما  الإلهية  الإرادة  كانت  ف�إذا 
تظهر لنا �إ�شكالية جدية؛ وهي �أن م�سار التطور كما ك�شفه العلم الحديث ي�شتمل 
على معاناة و�شرور على م�ستوى العالم في معظمه. فمما لا �شك فيه �أن الخطيئة 
والظلم ظاهرة مق�صورة على الب�شر وحدهم، ولكن ظاهرة الألم تكاد تكون عامة 
في العالم، ومن ال�صحيح �أي�ضًا �أن الب�شر قد يتعر�ضون للألم، وقد عانوا بالفعل 

�أ�شدّ الآلام في �سبيل تحقيق ما اعتقدوا �أنه الخير.

وهكذا ف�إن حقيقتيْ ال�شّر الأخلاقي وال�شّر المادي تبرزان بو�ضوح في حياة 
الطبيعة. لاو يمكن لن�سبية ال�شر، ووجود قُوَى تميل �إلى تعديله �أن تكون م�صدرًا 
لنا للعزاء وال�سلوى؛ لأنه بالرغم من كل هذه الن�سبية وهذا التعديل فهناك �شيء 
�إيجابي مرعب في هذه الحقيقة، فكيف يمكن �إذن التوفيق بين قدرة الله وخيريَّته 
المطلقة من ناحية، وبين حجم ال�شر الهائل في مخلوقاته من ناحية �أخرى؟؟ هذه 
الإ�شكالية الم�ؤلمة هي في الحقيقة �صلب المو�ضوع والنقطة الجوهرية في علم التوحيد.

گ  گ  گ  ک  ک  ک  ک  ڑ  ڑ    ژ  ژ  ڈ  ڈ  ژڎ  القر�آن:  �آيات  انظر  	(((
گ ڳ ڳ ڳڳ ڱ   ڱڱ ڱ ں ں ڻ ڻژٌ ]�آل عمران/ 26[، وانظر �أي�ضًا ]�آل عمران/ 73[، 

و]الحديد/ 29[.



مفهوم الألوهية ومعنى ال�صلاة
137137

ولم يتعر�ض كاتب معا�صر لهذه الإ�شكالية بمثل دقة ناومان Naumann في 
ذا  �أن الله  تعلمنا  بالعالم  لدينا معرفة  »�إن  يقول:  �إذ  الدين«؛  »ر�سائل عن  كتابه 
القوة والقدرة هو الذي يبعث الحياة والموت مُتزَامنين كالنور والظل، �وأوحي �إلينا 
بعقيدة الخلا�ص التي تقرّر �أن الله هو نف�سه �أبو الب�شر، �وأن اتّباع �إلهِ العالم ينتج 
�أبي الم�سيح  عنه �أخلاقيات الكفاح وال�صراع من �أجل الوجود، وعبادة )الرب( 
ينتج عنها �أخلاقيات الرحمة، ومع ذلك فهما )الأب والابن( لي�سا �إلهين �وإنما هما 
�إله واحد، تت�شابك �أذرعهما بطريقة �أو ب�أخرى، غير �أنه لي�س في مقدور �أي مخلوق 

�أن يقول متى وكيف يحدث هذا«))).

ونجد عند »براوننْج« المتفائل �أن العالم على خير حال)))، بينما »�شوبنهور« 
ا تت�صرف فيه �إرادة عمياء تعّرب عن نف�سها  المت�شائم يرى العالم �شتاءً واحدًا �سرمديًّ
ة التي تنوح على نف�سها لحظة  في نوعيات مختلفة غير متناهية من الكائنات الحيَّ

ثم تختفي �إلى الأبد))).

وق�ضية الخلاف بين التفا�ؤل والت�شا�ؤم لا يمكن ح�سمها في المرحلة الراهنة 
�أن نعرف  �إلا  ب�إمكاننا  العقلي لا يجعل  ف�إن تكويننا  بالكون؛  من مراحل علمنا 
المحا�ضرة  �أي�ضًا  وانظر   ،68 �صفحة   Briefe ü Ber Religion كتابه:  في  ناومان  فردريك  جوزيف  انظر  	((( 

ال�ساد�سة - هام�ش رقم 38.
الإ�شارة هنا للأبيات الم�شهورة التي كتبها ال�شاعر براوننج في ق�صيدته: Pippa passes �إذ يقول: 	(((

الله في ال�سماء .. كل �شيء على ما يرام في العالم ..
انظر كتاب �شوبنهور World as Will and Idea، الترجمة الإنجليزية التي قام بها ر. ب. هالدين و�شاركه ج  	(((

كيمب، ج4، ف�صل 57.
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الأ�شياء مجزّ�أة؛ جُزءًا بعد جُزْء؛ بحيث لا ن�ستطيع �أن نفهم المغزى الكلِّيّ الكامل 
للقوى الكونية العظمى التي تن�شر الفو�ضى والدمار، وفي نف�س الوقت تحافظ على 

الحياة وتزيدها قوة. 

تح�سين  ب�إمكانية  ت�ؤمن  وهي  مت�شائمة  لاو  متفائلة  لي�ست  القر�آن  وتعاليم 
 meliorism )التح�سينية(  وفكرة  الطبيعة،  قوى  على  و�سيطرته  الإن�سان  �سلوك 
تعترف بعالم ينمو ويحركها الأمل في انت�صار الإن�سان على ال�شر في نهاية المطاف. 
ولكن مفتاح الحل لم�شكلتنا - لكي نفهمها فهمًا �أف�ضل - هو ما تقدمه لنا الق�صة 
الق�صة ي�ستخدم بع�ض  با�سم )هبوط الإن�سان(. والقر�آن في �سرده لهذه  المعروفة 
ر في ال�سّرد القر�آنّي تحويرًا ملمو�سًا ي�ضفي عليها معنى  الرموز القديمة، ولكنها تتحوَّ

جديدًا تمامًا.

�أفكارًا  فيها  يبعث  ا  جزئيًّ �أو  ا  كليًّ تحويرًا  الق�ص�ص  تحوير  القر�آن في  وطريقة 
جديدة المعنى، يلائم بينها وبين روح التقدم في الزمن هي طريقة في غاية الأهمية، 
ولكن لم يلتفت �إليها دار�سو الإ�سلام من الم�سلمين وغير الم�سلمين؛ فلي�س هدف 
القر�آن من �سرد هذه الق�ص�ص مجرد العر�ض التاريخي، �وإنما يهدف دومًا �إلى تحميلها 
ا. ويحقق القر�آن هذا الهدف بحذف �أ�سماء الأ�شخا�ص  ا �أو فل�سفيًّ مغزى �أخلاقيًّ
والأماكن التي تميل �إلى تحديد معنى الق�صة ب�صبغها بلون حادثة تاريخية معينة، 

وكذلك بتجريدها من التفا�صيل التي تبدو متعلقة بنوعية �أخرى من الم�شاعر.
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ولي�ست هذه طريقة غير �شائعة في عر�ض الق�ص�ص بل هي م�ألوفة في الأدب 
»فاو�ست«  ق�صة  هنا هو  ينطبق  الذي  والمثال  الدين،  يعالج مو�ضوعات  الذي لا 
فت عليها عبقرية »جوته« بلم�ساتها معنى جديدًا تمامًا))). ولو انتقلنا �إلى  التي �أ�ضْ
ق�صة »هبوط �آدم« لوجدناها توجد ب�أ�شكال مختلفة في �آداب العالم القديم، ومن 
الدوافع  بو�ضوح  نلم�س  �أو  نموها،  مراحل  بين  فوا�صل  نحدد  �أن  فعلًا  الم�ستحيل 
الإن�سانية المختلفة التي �أثَّرت في تحولاتها البطيئة. ولكن �إذا اقت�صرنا على �شكل 
ا �أنها ن��شأت من رغبة الإن�سان البدائية  الق�صة عند ال�ساميّين، ف�إنه من المحتمل جدًّ
والموت  بالمر�ض  له، تحيطه  بيئة غير مواتية  التع�سة في  لنف�سه محنته  يف�سر  �أن  في 
وتعوقه من كل جانب عن تحقيق م�سعاه للحفاظ على حياته. ولما لم يكن للإن�سان 
ا  �أية �سيطرة على قوى الطبيعة ف�إن النظرة المت�شائمة عن الحياة كانت �أمرًا طبيعيًّ

بالن�سبة له.

وال�شجرة  الذكورة(  لع�ضو  )رمز  الثعبان  قديم  بابلي  نق�شٍ  في  نجد  وهكذا 
والمر�أة تقدم تفاحة )هي رمز البكارة( للرجل. ومعنى هذه الأ�سطورة وا�ضح، وهو 
�أن �سقوط الإن�سان من حالة ال�سعادة المفتر�ضة كان �سببه الات�صال الجن�سي الأول 

بين الزوجين الب�شريين.

للاطلاع على �أ�صل �أ�سطورة فاو�ست ونموها التاريخي - قبل �أن يكتب عنها جوته، انظر مقال ماري بير عن  	(((
فاو�ست في: Encyclopaedia of Literature ج1، �ص217 - 219.
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ويت�ضح �أ�سلوب القر�آن المتميّز في تناوله لهذه الق�صة عندما نقارنه بما ورد في 
�سفْر التكوين)))، فنقط الخلاف البارزة بين رواية القر�آن وبين رواية التوراة توحي 
)بما لا يدع مجالًا لل�شك( بهدف القر�آن من روايته الخا�صة، ونلخ�ص نقط الخلاف 

فيما يلي:

الحذف  �أما  �آدم.  �ضلع  من  وق�صة خلق حواء  الثعبان  ذكْر  القر�آن  حذف 
به  توحي  ومما  الجن�سي،  طابعها  الق�صة من  بو�ضوح تجريد  فيق�صد  للثعبان  الأول 
�أ�صلًا من النظرة المت�شائمة للحياة. �أما الحذف الأخير لحكاية ال�ضلع فالمق�صود به 
الإ�شارة �إلى �أن غر�ض القر�آن من روايته لي�س ال�سرد التاريخي كما هو الحال في 
ا لأ�صل �أول زوجين من الب�شر كتمهيد  »العهد القديم« الذي �أعطانا و�صفًا تقريريًّ
لعر�ض تاريخ بني �إ�سرائيل. والواقع �أن الآيات التي تتحدث عن �أ�صل الإن�سان 
ككائن حي ي�ستخدم فيها القر�آن كلمات »ب�شر« �أو »�إن�سان« لا كلمة »�آدم« التي 

احتفظ بها للإن�سان من حيث قدرته على خلافة الله في الأر�ض))).

انظر �سفر التكوين في العهد القديم - ف�صل 3. 	(((
قد  الأر�ض  في  الله  خلافة  على  قدرته  حيث  من  الإن�سان  على  تطلق  التي  �آدم  كلمة  ف�إن  بدقة  تكلمنا  	�إذا  (((

ا�ستعملت في القر�آن فقط، انظر الآيات ژٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پڀ ڀ 
ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ 
چ   چ  چ  چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ. 

ڇژ ]البقرة: 30 - 31[.
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ويزداد هدف القر�آن تحققًا بحذفه �أ�سماء الأعلام الواردة في رواية التوراة 
مثل �آدم وحواء)))، ويحتفظ القر�آن بكلمة »�آدم« ثم ي�ستعملها كمعنى �أكثر منه 
نف�سه،  القر�آن  الدليل من  كا�سم لفرد ب�شري محدد، وهذا الا�ستعمال لا يعوزه 

فالآية التالية تو�ضح هذا المعنى:

ې     ې  ې  ې    ۉ  ۉ  ۅ  ۅ  ۋ  ۋ  ژۇٴ 

ى ى ئا ئا ئە ژَ ]الأعراف/ 11[.

ي�صفه  بما  تتعلق  �إحداهما  متمايزتين  واقعتين  �إلى  الق�صة  القر�آن  يق�سم 
بال�شجرة والأخرى تتعلق ب�شجرة الُخلد وملك لا يبلى، الواقعة الأولى وردت في 
�سورة الأعراف في الآيات 19، 20، 22، �أما الواقعة الثانية فقد وردت في �سورة 

طه الآية 120.

يو�سو�س في  الذي  ال�شيطان  �أزلّهما  �آدم وزوجه  ف�إن  القر�آن  رواية  وح�سب 
�صدور النا�س، فذاقا معًا ثمار ال�شجرة، بينما يروي العهد القديم �أن الإن�سان قد 
ال�شرقي  الجانب  في  الله  �أقام  ثم  الأول،  الع�صيان  فعل  فور  عدن  جنة  من  طُرد 
للجنة ملائكة و�سيفًا ملتهبًا بالنار يتحرك في جميع الاتجاهات لحرا�سة طريق �شجرة 

الحياة))).

انظر �سفر التكوين، ف�صل3 �ص20. 	(((
انظر �سفر التكوين ف�صل2 �ص24. 	(((
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ح  يلعن العهد القديم الأر�ض لما اقترفه �آدم من ع�صيان))). �أما القر�آن في�صرِّ
ا ل�سكن الإن�سان ومتاعًا له)))، وينبغي على الإن�سان �أن  ب�أن الأر�ض جُعلت مقرًّ

ۇۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ژے ۓ ۓ  لها:  امتلاكه  على  الله  ي�شكر 
ۆ ۆ ۈژ ]الأعراف/ 10[)))

كما  »حديقة«  �أي  »جنة«  كلمة  �أن  لافترا�ض  �سبب  يوجد  لا  �أنه  كما 
ا�ستُعملت هنا تعنى جنّةً غير �أر�ضية، �وأن الإن�سان هبط منها �إلى الأر�ض، فح�سبما 

ورد في القر�آن لي�س الإن�سان غريبًا عن هذه الأر�ض �إذ يقول تعالى: ژچ چ 
�أن  يمكن  لا  الق�صة  هذه  في  ذكرها  الوارد  فالجنة   ،]17 ]نوح/  ژ  ڇ  ڇ  ڇ  
المفهوم  بهذا  والجنة  للمتقين.  خالدًا  مثوى  الله  جعلها  التي  الجنة  بها  يق�صد 
 ،]23 ]الطور/  ہژ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ     ڻ  ژڻ  بقوله:  القر�آن   و�صفها 

ئۇ  ئو  ئو  ئە  ئە  ئا  ژئا  قولـــه:  الو�صـف  هــذا  �إلى   وي�ضيف 
ئۇژ ]الحجر/ 48[.

�أما الجنة التي ورد ذكرها في الق�صة فكان �أول حادث وقع فيها هو خطيئة 
الإن�سان بع�صيان ربه ثم �إخراجه منها. والواقع �أن القر�آن نف�سه يف�سر معنى كلمة 
الجنة كما ا�ستعملها في روايته، ففي الحادثة الثانية من الق�صة ي�صف الجنة ب�أنها 

نف�س الم�صدر، ف�صل3 �ص17. 	(((
انظر ]البقرة/ 36[، وكذلك ]الأعراف/ 24[. 	(((

انظر �أي�ضًا ]الحجر/ 19 -20[. 	(((
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مكان له الخ�صائ�ص الآتية: ژڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک.  ک ک گ گ گ 
گژ ]طـه/ 118 - 119[. ولذلك ف�إنني �أميل �إلى الاعتقاد ب�أن الجنة التي 
ا علاقة  جاء ذكرها في الرواية القر�آنية هي ت�صور لحالة بدائية انقطعت فيها عمليًّ
التي كان ظهورها هو  الب�شرية  المطالب  بلدغة  ي�شعر  وبالتالي لم  ببيئته،  الإن�سان 

بداية الح�ضارة الإن�سانية.

وهكذا نرى �أن الق�صة القر�آنية عن هبوط �آدم لا �صلة لها بظهور الإن�سان 
الأول على هذا الكوكب الأر�ضي، �وإنما الغر�ض منها هو بيان ارتقاء الإن�سان من 
الحالة البدائية لل�شهوة الغريزية �إلى ال�شعور الواعي ب�أنه يملك نف�سًا حرة قادرة على 
ال�شك والع�صيان، والهبوط لا يعني �أي �سقوط �أخلاقي، �وإنما هو تحول الإن�سان 
من ال�شعور الب�سيط �إلى �أول بارقة للوعي بالذات، �أي �أنه نوع من ال�صحوة من 
القر�آن لا  �أن  كما  وجوده،  �أكدت  ال�شخ�صية  ال�سببية  من  بخفقة  الطبيعة،  حلم 
يعتبر الأر�ض �ساحة للعذاب �سُجنت فيها �إن�سانية �شريرة العن�صر ب�سبب ارتكابها 
الخطيئة الأ�صلية. وقد كان �أول فعل للع�صيان قام به الإن�سان هو �أي�ضًا �أول فعل 

للاختيار الحر، ولهذا نجد في رواية القر�آن �أن �أول خطيئة لآدم قد غفرها الله))).

�وإنما هو خ�ضوع ذات حرّة  ا  �إجباريًّ �أن يكون الخير عملًا  وهكذا لا يمكن 
ة، فالكائن  للمُثل الأخلاقية العليا خ�ضوعًا ين��شأ عن التعاون الإرادي للذوات الحرَّ
مّمت له حركاته بالكامل وك�أنه �آلة لا يمكن �أن يفعل الخير، ويُ�ستنبط من  الذي �صُ

القر�آن: ]البقرة/35 - 37[، وكذلك ]طه/120 - 122[. 	(((
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هذا �أن الحرية �شرط لعمل الخير. ولكن ال�سماح بظهور ذات متناهية لها القدرة 
ف�إن ذلك  �أمامها،  المتاحة  للأفعال  الن�سبية  القيم  تقدير  بعد  �أفعالها  اختيار  على 
هو في الحقيقة مغامرة عظمى؛ وذلك لأن حرية اختيار الخير ت�شمل �أي�ضًا حرية 

اختيار العك�س.

ولمّا كان الله قد �شاء ذلك لإظهار ثقته الهائلة في الإن�سان ف�إن على الإن�سان �أن 
يبرهن على �أنه جدير بهذه الثقة. وربما كانت مغامرة كهذه هي وحدها التي ت�سمح 
ب�إمكانية الابتلاء، كما ت�سمح - في نف�س الوقت - بتنمية القوى الكامنة لكائن خلقه 
 الله على: ژڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ. ٿ ٿ ٿ ٿژ ]التين/ 4 - 5[. 
)))ژ ]الأنبياء/ 35[. وبناءً على 

وكما يقول القر�آن: ژی ئج ئح ئم 
�أنهما يتبعان كُلاًّ واحدًا، فلي�س هناك  �إلا  ف�إن الخير وال�شر رغم تناق�ضهما  ذلك 
�شيء يقع كحقيقة منعزلة؛ لأن الحقائق منظومة كلية، وجب فهم عنا�صرها بما فيها 
من علاقات متبادلة. والحكم المنطقي هو الذي يف�صل عنا�صر الحقيقة الواحدة 

كي يك�شف ما بينها من تداخل واعتماد كل عن�صر على الآخر.

يُ�ضاف �إلى ذلك �أن النف�س بطبيعتها تنزع �إلى ت�أكيد نف�سها كذات، ولهذا 
الغر�ض ف�إنها تن�شد المعرفة والتكاثر الذاتي والقوة، وبلغة القر�آن هي تبحث عن:  
القر�آن  ق�صة  في  الأولى  الحادثة  تتعلق  وهكذا   ،]120 ]طـه/  ڻژ   ڻ  ژڻ 

برغبة الإن�سان في المعرفة، وتتعلق الحادثة الثانية برغبته في التكاثر الذاتي والقوة. 

انظر �أي�ضًا ]البقرة/ 155[، و]البلد/ 4[. 	(((
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لاوبد هنا من �إي�ضاح �أمرين يتعلقان بالحادثة الأولى:

الأمر الأول: هو �أن القر�آن قد �أورد الق�صة مبا�شرة بعد الآيات التي و�صفت 
تفوق �آدم على الملائكة في معرفة �أ�سماء الأ�شياء �وإعادة ذكرها)))، �وأن غر�ض هذه 
الآيات كما �أو�ضحتُ من قبل هو �إظهار الخا�صية الت�صورية للمعرفة الإن�سانية))).

�أما الأمر الثاني: ف�إن مدام »بلافت�سكي«))) ذات المعرفة الوا�سعة بالرمزية 
يدل  غام�ضًا  رمزًا  ال�شجرة كانت  �إن  ال�سري«:  »المذهب  كتابها  تقول في  القديمة 
�أن يذوق ثمرة هذه ال�شجرة؛ لأنه من  �آدم  على علم الغيب. وكان محرمًا على 
المعلوم �أن تناهيه من حيث هو نف�س، ومن حيث �أدواته الح�سية وملكاته العقلية، 
كل ذلك كان ي�ؤهله لنوع �آخر من المعرفة، نوع ي�ستلزم ا�ستخدام �أداة الملاحظة في 
�صبر، لاو ي�سمح �إلا بالتراكم البطيء. ومع ذلك �أغوى ال�شيطان �آدم كي ي�أكل 
الثمرة المحرمة من �شجرة المعرفة الغيبية، وا�ست�سلم له �آدم - لا لأنه كان من عن�صر 

�شرير - �وإنما لأنه كان )عَجُولًا( بطبعه))) �أراد �أن ي�صل �إلى المعرفة ب�أق�صر طريق.

القر�آن، ]البقرة/31 - 34[. 	(((
المحا�ضرة الأولى، �ص10 - 11. 	(((

مدام هيلينا بيتروفنا بلافات�سكي )1831 - 1891م(: هي عالمة روحية وحكيمة دينية رو�سية المولد. 	(((
انظر القر�آن ]الإ�سراء/ 11[، �وأي�ضًا ]الأنبياء/ 37[. 	(((

ال�شجرة التي كان محرمًا على �آدم الاقتراب منها ]البقرة/ 35[، وكذلك ]الأعراف/ 19[ هي ح�سبما يرى 
العلّامة �إقبال بفهمه الوا�ضح العمق والنادر للقر�آن هي �شجرة علم الغيب الم�ستور الذي تمت غواية الإن�سان 
للمعرفة  �إقبال مناق�ض  العلّامة  ر�أي  الع�صور. وهذا في  �إليه في عجلة غير مثمرة وذلك في كل  اللجوء  على 

الا�ستقرائية »التي هي �أهم خا�صية تميز تعاليم الإ�سلام«.
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وكان ال�سبيل الوحيد لتقويم هذا الميل في الإن�سان هو و�ضعه في بيئة )رغم 
�أنها م�ؤلمة( �إلا �أنها كانت �أكثر ملاءمة للك�شف عن ملكاته العقلية.

عقابه،  منه  الق�صد  يكن  لم  م�ؤلمة  مادية  بيئة  في  �آدم  �إدخال  ف�إن  وهكذا 
بل كان الق�صد هو �إبطال هدف ال�شيطان الذي )باعتباره عدوّ الإن�سان اللّدود( 
حاول بغوايته �أن يبقيه جاهلًا بنعمة النمو والتو�سّع الدائمين. ولكن حياة الذات 
المتناهية في بيئة معوّقة تعتمد على التراكم المتوا�صل للمعرفة، القائمة على الخبرة 
لا  عديدة،  �إمكانيات  على  بانفتاحها  المتناهية  الذات  وتجربة  الواقعية،  والتجربة 
تزداد �إلا عن طريق المحاولة والخط�أ. وبناءً على ذلك ف�إن الخط�أ الذي يمكن و�صفه 

ب�أنه نوع من ال�شر العقلاني هو عن�صر �أ�سا�سي لابد منه في بنية التجربة.

ڳ     ژڳ  التالي:  الوجه  على  الثانية  الق�صة  القر�آن  ويروي 
ڳ ڱ ڱ ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ. ۀ ہ ہ 
ہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ےۓ ۓ ڭ ڭ ڭ.  ۇ ۇ 
�إلى  ت�شير  هنا  المركزية  فالفكرة   ،]122  -  120 ]طـه/  ۈژ  ۈ  ۆ  ۆ 
رغبة الحياة - التي لا تقاوَم - في الح�صول على مُلك �أبدي، وعلى م�سيرة لانهائية 
لها كفرد متج�سد. ولكن لأن الإن�سان كائنٌ فانٍ يخاف من انتهاء حياته بالموت، 
التكاثر  نوع من الخلود الجمْعيِّ �سوى  �أمامه من �سبيل للح�صول على  لم يكن 
الذاتي، وكان �أكل الثمرة المحرمة من �شجرة الخلود هو و�سيلة الحياة للتمييز بين 
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الجن�سين، لتحقيق التكاثر والنجاة من الفناء الكلّي، وك�أن الحياة تقول للموت: 
�إذا اكت�سحت جيلًا من الكائنات الحية ف�إنني �سوف �أُنتج جيلًا �آخر!

والقر�آن ي�ستبعد الرمز لع�ضو الذكورة الوارد في العهد القديم، ولكنه يوحي 
بالفعل الجن�سي الأ�صلي ب�إظهار �شعور �آدم بالخجل الذي اعتراه وهو قلق يبحث 

عن �شيء ي�ستر به عُرْي ج�سده.

وفردية  محددة،  �شكلية  �أبعاد  له  يكون  �أن  معناه  الإن�سان  يعي�ش  ولكي 
المادي، تظهر  المتميزة في وجودها  الفردية  متميزة لها وجود مادي حقيقي، هذه 
فيما لا يُح�صى من �أنواع �وأ�شكال الحياة، وتتجلى في ذلك عظمة الذات المطلقة، 

والثراء اللامتناهي للوجود الإلهي.

عن  للك�شف  الملحّة  منهم  كلٍّ  ونزعة   ، وتكاثرهم  الأفراد  ظهور  �أن  �إلا 
ن��شأ  ما  هو  ذلك  كل  مجاله،  في  وال�سلطان  ال�سيطرة  عن  والبحث  هو  �إمكانياته 
القر�آن  يقول  ذلك  وفي  الع�صور.  عبر  النا�س  بين  المروّع  ال�صراع  بال�ضرورة  عنه 
الت�صارع  ]الأعراف/ 24[. وهذا  ژٺ ٺ ٺ  ٿ)))ژ  قَالَ  الكريم: 
النور والظلمة معًا في  �آلام الدنيا، التي تبعث  بين الأفراد المتناق�ضين هو م�صدر 

حياة الإن�سان الفانية.

القر�آن: ]البقرة/ 36[، و]طه/ 123[. 	(((
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و�سنجد �أنه في حالة الإن�سان الذي يزداد عمق الفردية والأنانية في �شخ�صيته، 
تنفتح �أمامه �إمكانيات ارتكاب ال�شر، وبذلك يكون �إح�سا�سه بم�أ�ساة الحياة �أكثر 
�وأ�شد في حدته. ولكن تقبُّل الإن�سان لذاتيته ك�شكل من �أ�شكال الحياة يت�ضمن 
له لكل النقائ�ض التي ت�صدر عن تناهي هذه الذاتية. وي�صوّر القر�آن الإن�سان  تقبُّ
والأر�ض  ال�سموات  رف�ضت  بينما  ال�شخ�صية،  �أمانة  تقبَّل خطورة حمل  قد  ب�أنه 

:ّ والجبال �أن تحملها، وفي هذا يقول الله

ى  ى  ې  ې  ې  ې  ۉ   ۉ  ۅ  ۅ  ژۋ 

هذا  بعد  فهل   ،]72 ]الأحزاب/  ئۇژ  ئۇ  ئو        ئو  ئەئە  ئا  ئا 

و�شرور؟  متاعب  من  ي�صاحبها  ما  بكل  ال�شخ�صية  �أمانة  �سنرف�ض  �أم  �سنقبل 
الب�أ�ساء  في  ال�صبر  تقت�ضي   - الكريم  القر�آن  في  ورد  كما   - الحقة  الرجولة  �إن 

اء))): ژچ چ چ چ ڇ ڇڇ ڇ ڍ ڍڌ ڌ ڎ   وال�ضرَّ
ڎژ ]البقرة/ 177[.

لا  الإن�سانية  ال�شخ�صية  تطور  من  الراهنة  المرحلة  في  فنحن  ذلك  ومع 
�أنها  فربما  الدافعة،  الألم  قوة  عنه  تتفتح  الذي  الكامل  المغزى  نفهم  �أن  ن�ستطيع 
تُك�سب النف�س �صلابة �أمام التحلل الذي قد يواجهها. ولكننا بو�ضعنا لل�س�ؤال 
الإيمان  يظهر  النقطة  هذه  وعند  المجرد.  التفكير  حدود  نتخطّى  يجعلنا  ال�سابق 

القر�آن: انظر ]�آل عمران/ 200[. 	(((
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ئۇ  ئو  ئو  ئە   ئە  ژئا  دينية:  كعقيدة  للخير  النهائي  بالانت�صار 
ئۇ ئۆ  ئۆژ ]يو�سف/ 21[.

عن  الإ�سلام  لمفهوم  الفل�سفي  الإثبات  يمكننا  كيف  لكم  �شرحت  لقد 
الألوهية، ولكن كما �سبق �أن قلت �أي�ضًا: مطامح الدين ت�سمو على ما تطمح �إليه 
الفل�سفة)))؛ فالدين لا يقنع بمجرد الإدراك �وإنما يبحث عن علم وثيق، كما يبحث 
لَة �أكثر التحامًا بالمو�ضوع الذي يبحثه. هذه ال�صلة التي تحقق هذا الارتباط  عن �صِ

�أو الاتحاد بالله هي ال�صلاة، �أو العبادة التي تنتهي ب�إ�ضاءة روحية.

ومع ذلك ف�إن العبادة ت�ؤثر ت�أثيرات مختلفة على نوعيات مختلفة من الوعي. 
�أخلاقي  �إلى خلق عالم  �أنها تميل  النبوة تكون مبدعة بمعنى  فهي في حالة وعي 
و�سوف  دعوته،  تعاليم  من  بالوحي  عليه  �أُنزل  ما  ا  عمليًّ النبي  فيه  يطبق  جديد 

�أتحدث �أكثر عن هذه الم�س�ألة في محا�ضرتي عن معنى الثقافة الإ�سلامية))).

�أما العبادة في حالة الوعي ال�صوفي فهي في غالبيتها معرفية . و�سوف �أحاول 
اكت�شاف معنى ال�صلاة من خلال وجهة النظر المعرفية هذه، وهذه النظرة مبررة 
تمامًا من وجهة الدافع المطلق للعبادة، �وأود توجيه عنايتكم �إلى الفقرة الآتية المنقولة 
عن العالم النف�ساني الأمريكي الكبير البروف�سور وليم جيم�س، والتي يقول فيها:

المحا�ضرة الثانية �صفحة 58 بالن�ص الإنجليزي. 	(((

المحا�ضرة الخام�سة ال�صفحات 119 وما بعدها. 	(((
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»يبدو �أنه من المحتمل - وبرغم كل ما قد يقوله العلم عك�س ذلك - �أن 
النا�س �سيظلون ي�صلون حتى �آخر الزمان، �إلا �إذا تغيرت طبيعتهم العقلية بطريقة 
لي�س لدينا معلومات ت�ؤدي بنا �إلى توقّعها، فالدافع �إلى ال�صلاة يترتب بال�ضرورة 
على حقيقة مفادها �أن النف�س الإن�سانية بخبرتها التجريبية هي نف�س اجتماعية، 
النا�س  ومعظم  مثالي.  عالم  في  �إلا  الأعظم«  »رفيقها  تجد  �أن  ت�ستطيع  لا  ولكنها 
هذه  على  منبوذ)))  �وأحقر  �أحياناً؛  �أو  دائمًا  �إليه  ي�شير  ما  على  �صدورهم  تنطوي 
ا له �صلاحيته، وذلك بوا�سطة هذه  الأر�ض يمكنه �أن ي�شعر بنف�سه موجودًا حقيقيًّ
علاقاته  منه  ت�سقط  عندما  �أخرى(  ناحية  )من  معظمنا  �أن  كما  العلوية،  المعرفة 
يبدو  العالم  ف�إن  بالله(،  ي�صله  جُوّانّي  له ملاذ  تف�شل )لاو يكون  �أو  الاجتماعية 
يوجد  قد  لأنه  لمعظمنا«؛  »بالن�سبة  هذا  �أقول  لها.  قرار  الرعب لا  من  كهاوية  له 
المراقب  �أو  بال�شاهد  ال�شعور  بهذا  ت�أثرهم  الأفراد في درجة  اختلافات كبيرة بين 
ا  المثالي. وهذا الإح�سا�س بالمراقب المثالي )�أو الله ال�شهيد( هو جزء �أ�سا�سي جدًّ
في �شعور بع�ض النا�س �أكثر من غيرهم. وربما كان ه�ؤلاء الذين لديهم �شعور �أقوى 
بهذا الرقيب هم �أكثر النا�س تدينًا. ولكنني على يقين من �أنه حتى �أولئك الذين 
يقولون ب�أنهم لي�س لديهم هذا ال�شعور �إطلاقًا �إنما يخدعون �أنف�سهم؛ لأن لديهم في 

الواقع مقدارًا ما من هذا ال�شعور«))).

منبوذ: مكروه. 	(((
انظر: The Principles of Psychology، ج1، �ص316. 	(((
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وهكذا �سوف ترون �أن ال�صلاة من الناحية ال�سيكولوجية لها �أ�صل غريزي. 
ف�أفعال ال�صلاة باعتبارها هادفة �إلى المعرفة �إنما ت�شبه الت�أمل، ومع ذلك فال�صلاة في 
في  ��شأنها  ثّل،  َمت عملية  �أي�ضًا  وهي  الت�أمل،  كثيًرا عن مجرد  تزيد  مراتبها  �أ�سمى 
ذلك ��شأن الت�أمل. ولكن عملية التمثل في حالة ال�صلاة تتبلور، وبذلك تكت�سب 
قوة غير م�ألوفة في التفكير المجرد. ففي التفكير نجد العقل يلاحظ ويتتبع عمل 
الحقيقة، بينما في ال�صلاة يوقف العقل عمله كباحث عن كليات بطيئة الخطو، 
�شريكًا في وجودها  ي�صبح  لكي  ذاتها  بالحقيقة  يم�سك  التفكير كي  فوق  وي�سمو 
واعيًا بها. ولي�س هناك �شيء غام�ض في ذلك، فال�صلاة كو�سيلة للإ�ضاءة الروحية 
هي فعل حيوي عادي تكت�شف بوا�سطته الجزيرة ال�صغيرة ل�شخ�صيتنا موقعها في 

خ�ضم الحياة الكلّي الأكبر.

لاو تظنوا �أنني �أتحدث عن الإيحاء الذاتي؛ ف�إن الإيحاء الذاتي لا دخل له 
في انفتاح منابع الحياة التي ت�ستقر في �أعماق الذات الإن�سانية، كما �أنه لا يخلّف 
�أما ال�صلاة فهي بخلاف ذلك تولّد قوة  �آثار دائمة في حياة الإن�سان،  �أي  وراءه 

جديدة بما لها من �إ�ضاءة روحية، وذلك بت�شكيل ال�شخ�صية الإن�سانية.

وكل  الغمو�ض  ي�شوبها  للمعرفة  خا�صة  طريقة  عن  �أتحدث  لا  �أنني  كما 
�إن�سانية حقيقية لها ما�ضٍ خلفها ولها  �أثبّت انتباهكم على تجربة  �أن  �أعنيه هو  ما 

م�ستقبل �أمامها.
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ولقد ك�شف الت�صوف بلا �شك عن مناطق جديدة للنف�س بما قام به من 
درا�سة خا�صة عن هذه التجربة. �وأدب ال�صوفية تنويري ولكن عباراته ت�أثرت ب�صور 
فالبحث  العقل الحديث.  يت على  ت�أثير ُمم لها  بالية  فكرية لفل�سفات ميتافيزيقية 
عن عدم لا ا�سم له كما يتجلى في الأفلاطونية الحديثة، �سواء عند الم�سيحيين �أو 
عند الم�سلمين لا يمكن �أن ي�شبع العقل المعا�صر، فذلك العقل بعاداته في التفكير 
الواقعي يتطلب معرفة الله من خلال تجربة حية ملمو�سة، وتاريخ الجن�س الب�شري 

يُظهر لنا �أن نزوع العقل المتج�سد في العبادة هو �شرط لمثل هذه التجربة.

وفي الواقع يجب اعتبار ال�صلاة تكملة �ضرورية للن�شاط العقلي عند ملاحظ 
الحقيقة،  ب�سلوك  وات�صالًا  قرباً  �أكثر  تجعلنا  للطبيعة  العلمية  الملاحظة  ف�إن  الطبيعة، 
�إلا  هنا  �أملك  لاو  �أعمق.  �شهودًا  الحقيقة  ل�شهود  الُجوّانّي  �إدراكنا  ت�شحذ  ولذلك 
لل�شاعر ال�صوفي »الرومي«، ي�صور فيها البحث ال�صوفي عن  �أقتب�س فقرة جميلة  �أن 
الحقيقة)))؛ حيث يقول: »لي�س كتاب ال�صوفي م�ؤلفًا من مداد �وأحرف، ولكنه قلب 
�أبي�ض كالثلج. �إن ما يملكه العاِمل هو ما يخطه القلم، فما الذي يملكه ال�صوفي؟ �إنه 
يملك �آثار الأقدام، يقترب ال�صوفي متح�سّ�سًا من فري�سته مثل ال�صياد، يرى �أثر غزال 
الم�سك فيقتفيه، ويظل �أثر �أقدام الغزال هو المفتاح الهادي له لبع�ض الوقت، ولكن 

انظر ر.�أ. نيكل�سون: »The Mathnawi of Jalalëddân Rëmâ« ج4 )كتاب 1، 2(، وك 2، �ص159 - 162  	(((
و�ص164.
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ير مرحلة على هدي  بعد ذلك ي�صبح دليله رائحة الم�سك التي تفوح من الغزال، وال�سَّ
رائحة الم�سك لَهُو �أف�ضل من �سيره مئات المراحل في اقتفاء الأثر هائمًا على وجهه«))).

ال�صلاة،  �أ�شكال  من  �شكل  �أ�سا�سًا  هو  المعرفة  عن  بحث  كل  �أن  والحق 
�أن  ورغم  �صلاته.  �أثناء  ال�صوفي  البحث  من  نوع  هو  للطبيعة  العلمي  فالملاحظ 
الملاحظ العلمي في الحا�ضر يقتفي �أثر الغزال لذلك يُ�ضيِّق منهج بحثه في توا�ضع. 
ولكن تعط�شه للمعرفة �سيقوده حتمًا �إلى النقطة التي يدرك فيها �أن رائحة الم�سك 
الغزال. وهذا وحده  �أقدام  �آثار  يفوق  الذي  الدليل  الغزال هي  تفوح من  التي 
�سوف يزيد من قوة �سيطرته على الطبيعة، ويمده بم�شاهدة الكُلّي اللامتناهي الذي 

تبحث عنه الفل�سفة لكنها لا تجده.

دائمة،  ثقافة  تعطي  لا  لكنها  الأخلاقي  ال�سمو  تحقق  قوة  بلا  والم�شاهدة 
رة وغير �إن�سانية؛ لذا يجب �أن  �أما القوة بلا م�شاهدة ف�إنها تجنح �إلى �أن تكون مدمِّ
يتحد الاثنان: القوة والم�شاهدة من �أجل امتداد الحياة الروحية للإن�سانية. على 
ال�صلاة في  ى  تُ�ؤدَّ �أف�ضل وجه عندما  يتحقق على  لل�صلاة  الحقيقي  الغر�ض  �أن 
جماعة؛ فروح كل �صلاة هي روح اجتماعية، وحتى النا�سك يعتزل النا�س �آملًا 
�أن ينعم في داره المنعزلة ب�صحبة الله، والجماعة هي مجموعة من النا�س يحدوهم 
�أمل واحد، ويجمعون �أمرهم على هدف واحد، ويفتحون �أعماق نفو�سهم لنب�ض 

انظر الم�صدر ال�سابق مج4، �ص2، كتاب1، وكتاب2، �ص230. 	(((
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واحد، ومن الحقائق ال�سيكولوجية �أن التجمع ي�ضاعف قوة الإدراك عند الرجل 
لُ �إرادته درجات لا ي�ألفها في عزلته الفردية. العادي ويعمق وجدانه، ويُفَعِّ

ا غام�ضًا �إذا نظرنا �إليها كظاهرة �سيكولوجية؛  والواقع �أن ال�صلاة ما تزال �سرًّ
الح�سا�سية  بتقوية  المتعلقة  القوانين  بعد  يكت�شف  لم  النف�س  علم  لأن  وذلك 
الإن�سانية في حالة الم�صاحبة الجماعية، ومع ذلك ف�إن ما في الإ�سلام من الطابع 
ف�إذا  الاهتمام.  يثير  �أمر  لهو  الجماعة  �صلاة  خلال  الروحية  للإنارة  الاجتماعي 
انتقلنا من �صلاة الجماعة اليومية �إلى الاحتفال ال�سنوي حول الم�سجد الحرام في 
مكة، ف�إنك ت�ستطيع �أن تدرك ب�سهولة كيف �أن منظومة العبادة في الإ�سلام تو�سع 

بالتدريج دائرة الاجتماع الإن�ساني.

فال�صلاة �إذن �سواء كانت فردية �أو جماعية هي تعبير عن �أ�شواق الإن�سان 
فريدة  عملية  وهي  الفظيع،  العالم  هذا  �سكون  في  ا�ستجابة  ل�سماع  الجوّانية 
للا�ستك�شاف ت�ؤكد فيها الذات الباحثة وجودَها في نف�س اللحظة التي تنكر فيها 
هذه الذات، وبهذا تكت�شف قدرها ومبرر وجودها كعن�صر محرك في حياة الكون.

ال�صلاة(  خلال  العقلي  الموقف  �صدق  )مع  الإ�سلام  في  العبادة  و�شكل 
يرمز �إلى �إثبات الذات �وإنكارها معًا، �إلا �أنه من خلال الحقيقة التي �أظهرتها خبرة 
ت عن نف�سها  وتجارب الجن�س الب�شري تبين �أن ال�صلاة كعمل نف�سي جُوّانّي قد عّرب

چ  چ  چ   ژچ  الكريم:  القر�آن  يقول  ذلك  وفي  مختلفة،  �أ�شكال  في 
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ک  ڑ.   ڑ  ژ  ژ  ڈڈ  ڎ  ڎ  ڌڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇڇ  ڇ 
ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ     ڳ  گ.  گ  گ  گ  ک  ک 

ں ژ ]الحج/ 67 - 69[.

لاو ينبغي �أن يكون �شكل ال�صلاة مو�ضوعًا للخلافات)))، �وأن توّيل وجهك 
ا في روح ال�صلاة، والقر�آن تناول هذا  �شطر �أية جهة لي�س بال�ضرورة �شيئًا �أ�سا�سيًّ

المعنى في غاية ال�صراحة �إذ يقول: ژگ گ ڳڳ ڳ ڳ ڱ ڱ ڱڱ 
ں ں ڻ ڻژ ]البقرة/ 115[.

ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ژٻ 

ڤ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺ  ٺ 
ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ    ڦ  ڦ  ڦ  ڤ  ڤ  ڤ 
ڃ ڃ ڃڃ چ چ چ چ ڇ ڇڇ ڇ ڍ ڍڌ ڌ 

ڎ ڎژ ]البقرة/ 177[. 

لا ن�ستطيع �أن نتجاهل �أهمية الأخذ في الاعتبار ب�أن و�ضع �أو اتجاه الج�سم 
ال�صلاة  في  القبلة  اتجاه  واختيار  العقل.  اتجاه  تحديد  في  يدخل  حقيقي  عامل 
الإ�سلامية كاتجاه واحد معين، �إنما المق�صود به هو تحقيق وحدة ال�شعور في �صلاة 

ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ     ڳ  ڳ  ڳ  ژگ  القر�آنية:  الآية  انظر  	(((
ڻ   ڻ ڻ ڻ ۀ ۀ ہ ہ ہ ہژ ]�آل عمران/ 191[ حيث ال�صلوات الخا�صة 

بالم�ؤمنين يتم تلاوتها بتذكر الله في حالات الوقوف والجلو�س والرقاد على جنوبهم.
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بالم�ساواة الاجتماعية  ال�شعور  ال�صلاة بوجه عام يخلق وينمي  الجماعة. و�شكل 
للأجنا�س  العن�صري  �أو  الطبقي  بالتميّز  ال�شعور  على  الق�ضاء  �إلى  يتجه  ما  بقدر 
بين المتعبدين. ف�أية ثورة روحية هذه التي يمكن �أن تحدث في غير زمن مح�سوب 
لو جعلنا الأر�ستقراطي البرهمي المتكبر في جنوب الهند يقف كتفًا بكتف �إلى 

جانب المنبوذ!!

�إن وحدة الذات المحيطة بكل �شيء والخالقة والحافظة لكل الذوات، هي 
التي ي�صدر عنها الوحدة اللازمة لكل الب�شرية))) وانق�سام الب�شر �إلى �أجنا�س �وأمم 

وقبائل ح�سبما جاء في القر�آن الكريم �إنما هو لتي�سير التعارف فح�سب: ژ چ 
چ ڇ ڇژ ]الحجرات/ 13[.

قيمته  جانب  �إلى  جماعة،  في  لل�صلاة  الإ�سلامي  ال�شكل  ف�إن  لذلك 
الإدراكية، هو م�ؤ�شر نحو �أمل لتحقيق تلك الوحدة اللازمة للب�شر، كحقيقة في 
الحياة، بالق�ضاء على كل الحواجز التي تقف حائلًا بين الإن�سان �وأخيه الإن�سان.

القر�آن يتحدث عن كل الب�شرية باعتبارها جماعة واحدة، انظر الآيات:  	(((
ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ژ  تعالى:  يقول  وفيها 
ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ  گ  گ  گ  کک  ک  ک  ڑ   ڑ  ژ  ژ 
ۓ  ے     ے  ھ  ھ  ھ  ہھ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ںں  ڱ 

ۓ ژ ]البقرة/ 213[.



 الف�صل الرابع
ذات الإن�سان - حريته وخلوده

دَه، و�أعتقد �أن  ي�ؤكد القر�آن ب�أ�سلوبه الب�سيط والقويّ �شخ�صية الإن�سان وتفرُّ
للقر�آن ر�أيًا محدّدًا في م�صير الإن�سان باعتباره وحدة من وحدات الحياة)))، ونتيجة 
لر�أي القر�آن في الإن�سان ك�شخ�صية متفردة ف�إنه من الم�ستحيل على الفرد �أن يتحمل 

ژگ  ال�شخ�صي)))،  جهده  عن  ناتج  هو  عما  فقط  م�سئول  �إنه  بل  الآخر)))،  وزر 
 گ ڳ ڳ ڳژ ]الطور/ 21[، ژئې ئى ئى ئى یژ ]الأنعام/ 164[، 

�أمور  ثلاثة  وهناك  )الخلا�ص(،  الفداء  فكرة  رف�ض  �إلى  بالقر�آن  �أدّى  ما  هو  وهذا 
وا�ضحة تمام الو�ضوح في القر�آن هي:

(((1 ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ژۇ  الله:  ا�صطفاه  الذي  المختار  هو  الإن�سان  �إن 
ۈژ ]طـه/ 122[. 

ا	نظر القر�آن: ]الأنعام/ 80[، ]مريم/ 93 - 95[. (((
ا	لن�ص القر�آني: ژئې ئى ئى ئى یژ ويت�أكد المعنى في الآيات التالية: ژې ى ى ئا ئا ئە ئە  (((
ئو ئوئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئېئې ئې ئى ئى ئى یی ی ی ئج ئح   ئم ئى ئي 

بج بح ژ ]الأنعام/ 164[، انظر �أي�ضًا ]الإ�سراء/ 15[، و]فاطر/ 18[، و]الزمر/ 7[ و]النجم/ 38[.
ترجمة الآية القر�آنية رقم 39 من �سورة النجم. 	(((
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(((2 �إن الإن�سان رغم كل �أخطائه �أريد له �أن يكون خليفةً لله في الأر�ض:ژٱ 
ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  پڀ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ 
ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ 

ڤ ڤ ڦژ ]البقرة/ 30[.
ژبم بى بي تج تح تخ تم تى تي ثج ثم 

ثى ثي جحژ ]الأنعام/ 165[.
(((3 �إن الإن�سان مُ�ست�أمن على �شخ�صية حرة تقبّلها وحُمّل م�سئوليتها: ژۋ 

ئا  ى  ى  ې  ې  ې  ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۅ 

ئا ئەئە ئو ئو ئۇ ئۇژ ]الأحزاب/ 72[.

ومع ذلك ف�إن الإن�سان ليده�ش �أن يرى �أنّ وحدة ال�شعور الإن�ساني التي 
ت�شكّل مركز ال�شخ�صية الإن�سانية لم تكن �أبدًا مو�ضع لااهتمام في تاريخ الفكر 
الإ�سلامي، فقد اعتبر المتكلمون �أن الروح نوع لطيف من المادة، �أو مجرد عَرَ�ض 
فلا�سفة  ا�ستلهم  وقد  القيامة.  يوم  �أخرى  مرة  يُخلق  ثم  الج�سد،  فناء  مع  يفنى 
الإ�سلام هذه الفكرة من الفل�سفة الإغريقية. �أما بالن�سبة للمدار�س الأخرى فيجب 
�أن نتذكر �أن انت�شار الإ�سلام ا�ستوعب في �إطاره �شعوبًا تنتمي �إلى مجتمعات ذات 
ديانات �أخرى، مثل الن�ساطرة واليهود، و�أتباع زراد�شت الذين ت�شكلت نظريتهم 

العقلية ب�أفكار �سيطرت طويلًا على و�سط وغرب �آ�سيا كلها.
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هذه الثقافة )على وجه العموم( كانت مجو�سية في �أ�صلها وفي تطورها؛ �إذ 
تنطوي على �صورة لثنائية الروح التي انعك�ست ب�شكل ما في الفكر الإ�سلامي))).

وحدة  معنى  يفهم  �أن  وحده  حاول  الذي  هو  التعبدي  الت�صوف  وكان 
�أما  للمعرفة)))،  الثلاثة  الم�صادر  �أحد  �أنها  الإ�سلام  �أعلن  التي  انية  الُجوَّ التجربة 
الحياة  في  التجربة  هذه  تطور  وبلغ  والطبيعة.  التاريخ  فهما  الآخران  الم�صدران 
ج«: »�أنا الحق.  الدينية للإ�سلام ذروته في العبارات الم�شهورة التي �أطلقها »الحلاَّ
تلك  بعده كلماته  والذين جاءوا من  معا�صروه  ف�سر  وقد  الله«،  �إلا  الجبة  وما في 
ب�أنها تنطوي على ال�شرك بالله. ولكن الن�صو�ص التي جمعها ون�شرها الم�ست�شرق 
الوليَّ  �أن  في  لل�شك  مجالًا  تدع  لا  ج  الحلاَّ كتابات  من  »ما�سينيون«  الفرن�سي 

ا	نظر �شبنجلر في كتابه: The Decline of the West، ج1 �ص306 و307. (((
وانظر �أي�ضًا المحا�ضرة الخام�سة �صفحة 114 من الن�ص الإنجليزي؛ حيث يقول �إقبال: »كان غر�ضي الرئي�سي 
في هذه المحا�ضرات هو تقديم الفكر الإ�سلامي متحررًا من �أية روا�سب مجو�سية. ويمكن قراءة هذا مقترناً بردّ 
الدينية  والتجربة  المجو�سي  الفكر  �أن  يو�ضح  وفيها   )Statesman( �صحيفة  في  من�شورة  ر�سالة  على  العلامة 
هما  والقاديانية  البهائية  �أن  �إقبال  يرى  والت�صوف.  الفل�سفة  وفي  الإ�سلامي  الفكر  في  تغلغلتا  قد  المجو�سية 
�شكلان حديثان لإحياء المجو�سية التي كانت قائمة قبل الإ�سلام، و�أن نبوءات البابية الأحمدية كلها مجو�سية 
�إلى حد بعيد، بما فيها من معتقدات و�إ�شكاليات فل�سفية تدور حول: الروح والنف�س، والقر�آن �أحديثٌ هو �أم 
قديم؟ كما يرى �أن فتح فار�س وغزوها لم يكن معناه تحول فار�س �إلى الإ�سلام و�إنما تحول الإ�سلام �إلى الفار�سية.

�آيات الله في  ا	نظر الآيات القر�آنية: ]ف�صلت/ 53[، و]الذاريات/ 20 - 21[ التي تح�ض النا�س على درا�سة  (((
�أنف�سهم وفيما حولهم من الدنيا.
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والتنزيه))).  التعالي  �أن ينكر على الله �صفة  ال�شهيد لم يق�صد من عباراته تلك 
ج لي�س هو القطرة التي تن�ساب  وبناءً على ذلك فالتف�سير ال�صحيح لتجربة الحلاَّ
في البحر، و�إنما �إدراكٌ لحقيقة الذات الإن�سانية، وت�أكيد جريء لها ولديمومتها في 
�شخ�صية �أكثر عمقًا، تعك�س نف�سها في عبارة خالدة كالتي �أطلقها الحلاج. ولعل 
ج قد �أطلقها كنوع من التحدي الذي قذف به في وجه المتكلمين. وال�صعوبة  الحلاَّ
رغم  التجربة  من  النوع  هذا  �أن  هي  للدين  المحدثون  الدار�سون  يواجهها  التي 
�إلى م�ستويات مجهولة من الوعي.  �أنه ي�شير عند ن�ضجه  �إلا  بداياته العادية تمامًا 
ال لبحث  وقد �أح�سَّ »ابن خلدون« منذ زمن طويل بالحاجة �إلى منهج علمي فعَّ

مثل هذه الم�ستويات))).

ج، كتاب الطوا�سين - الترجمة الإنجليزية عائ�شة عبد الرحمن، وكذلك ترجمة  ا	نظر ح�سين بن من�صور الحلاَّ (((
جيلاني كارمان »�أنا الحق - �إعادة نظر« �ص55 �إلى 108.

والطوا�سين ج6 �ص23، والذي يحتوي على القول الن�شوان للحلاج: �أنا الحق.
وانظر الملاحظات التف�سيرية التي كتبها الم�ست�شرق ل. ما�سينيون على كلام الحلاج، الذي ترجمه ر. �أ. باتلر 
في مقال تحت عنوان: كتاب الطوا�سين للحلاج في »Journal of the university of «Baluchistan في العدد 

1/ 2 خريف �سنة 1981م، في �ص79 �إلى 85.
وانظر �أي�ضًا �أ. �سكيمل في كتابه الأبعاد ال�صوفية للإ�سلام Mystical Dimensions of Islam، �ص66 وما 
 Speeches, Writings and Statements بعدها. وانظر �أي�ضًا ملاحظات �إقبال عن فل�سفة »ماك تاجارت« في
of Iqbal �ص43 - 151، وفيه مقارنة بين »ماك تاجارت« والحلّاج �ص148 و149. ففي مذهب هذا الفيل�سوف 

الولّي نجد الحد�س ال�صوفي كم�صدر للمعرفة يبرز ب�شكل �أو�ضح مما هو في مذهب »برادلي«. �أما في حالة »ماك 
تاجارت« ف�إن الحقيقة ال�صوفية ت�أتي �إليه كت�أكيد لتفكيره. والمفتاح �إلى مذهب »ماك تاجارت« هو فعلًا ت�صوفه 
»�إن كل  يقول:  الهيجلي؛ حيث  الديالكتيك  درا�سات في  الأول حول  لكتابه  الختامية  نراه في جملته  كما 

فل�سفة حقيقية يجب �أن تكون �صوفية لي�س بال�ضرورة في مناهجها و�إنما في نتائجها النهائية«.
ا	نظر المقدمة The Muqaddimah ترجمة ف. روزنتال، ج2، �ص76 - 103. (((
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ولم يدرك علم النف�س الحديث �إلاَّ م�ؤخرًا �ضرورة مثل هذا المنهج، ولكنه لم 
يتمكن من �أن يخطو �إلى ما هو �أبعد من الك�شف عن ال�سمات المميزة لم�ستويات 
ا لا نملك حتى الآن طريقة علمية للتعامل مع هذا النوع  الوعي ال�صوفي)))، ولما كُنَّ
ج، ف�إننا لا  من التجربة التي بُنيت عليها عبارات مثل تلك التي �صرّح بها الحلاَّ
لة للمعرفة. كما �أن �آراء  ن�ستطيع �أن ن�ستفيد بما فيها من طاقة كامنة كتجربة مو�صّ
ا  المذاهب الدينية المغلّفة بم�صطلحات فل�سفية ميتافيزيقية ميتة قد �أ�صبحت عمليًّ

بلا جدوى بالن�سبة لأولئك الذين لديهم خلفيات فكرية مغايرة.

من هذا يتبّني لنا �أن المهمة التي تواجه الم�سلم المعا�صر مهمة �ضخمة؛ �إذ 
ينبغي عليه �أن يعيد النظر من جديد في منظومة الإ�سلام ككل، دون �أن يقطع 
ة لروح جديدة في داخله  �صلته تمامًا بالما�ضي، وربما كان �أول م�سلم �شعر بحاجة مُلحَّ
�أهمية وج�سامة  تمامًا من  الذي تحقق  الرجل  �أما  »دلهي«.  ولّي الله« في  »�شاه  هو 
اني لتاريخ الفكر والحياة في  هذه المهمة والذي كان له نظر ثاقب في المعنى الُجوَّ
الإ�سلام، وامتزج ذلك لديه بر�ؤية وا�سعة، نا�شئة عن خبرة كبيرة بالرجال و�أنماط 
هذه  كل  كانت  الأفغاني،  الدين  جمال  هو  الرجل  ذلك  والتقاليد،  العادات 
والم�ستقبل، ذلك  الما�ضي  ة بين  لةً حيَّ وَ�صْ منه  ب�أن تجعل  والر�ؤى كفيلة  الخبرات 
�س جماع طاقته للإ�سلام وحده )باعتباره منظومة( متكاملة من  لو �أنه كان قد كرَّ

مة ب�أن: »علم النف�س الحديث لم يلم�س بعد، ولا حتى الإطار الخارجي للحياة الدينية،  ا	نظر ملاحظة �إقبال القيِّ (((
وما زال بعيدًا عن ثراء وتنوع التجربة الدينية«، المحا�ضرة ال�سابعة �ص152 بالن�ص الإنجليزي.
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العقيدة وال�سلوك الإن�ساني، بدلًا من ت�شتيت طاقته التي لم تعرف الكلال)))، 
ولو حدث �أن الأفغاني قد فعل هذا لكان العالم الإ�سلامي اليوم )من الناحية 

الفكرية( �أقوى �أ�سا�سًا و�أ�صلب عودًا مما هو عليه الآن.

من  لااقتراب  هو  الو�ضع  هذا  لت�صحيح  �أمامنا  المفتوح  الوحيد  وال�سبيل 
م الفكر الإ�سلامي  المعرفة الحديثة بنزعة لااحترام ولكن بروح لاا�ستقلال، و�أن نقيِّ
في �ضوء هذه المعرفة حتى لو خالفنا في ذلك المتقدمين. وهذا هو ما �أعتزمه فيما 

يتعلق بمو�ضوع محا�ضرتنا الحالية.

�أقام  الذي  هو  برادلي  الفيل�سوف  �أن  الحديث  الفكر  تاريخ  �سوف نجد في 
�أقوى دليل على ا�ستحالة �إنكار حقيقة الذات؛ ففي كتابه »درا�سات �أخلاقية«))) 
يفتر�ض حقيقة الذات، وفي كتابه »المنطق«))) يتخذها مجرد فر�ض عملي. �أما في 
كتابه »المظهر والحقيقة« ف�إنه يجعل الذات مو�ضوعًا للبحث الدقيق))). ويمكن اعتبار 
»الأوباني�شادية«  من  نوعًا  وحقيقتها  الذات  معنى  عن  كتبهما  اللذين  الف�صلين 

الحديثة عن بطلان حقيقة الذات الإن�سانية))).

ا	لكلال: ال�ضعف والعجز. (((
ا	نظر Ethical Studies، �سنة 1876م، �ص80 وما بعدها. (((

ا	نظر The Principles of Logic، المجلد 2، الف�صل2. (((
ا	نظر Appearance and Reality 1893م، �ص90 - 103. (((

»جيفاتما« هي العقل الفردي �أو وعْي الإن�سان �أو روحه المتميزة عن العقل الكوني، �أو الوعي الكوني �أو روح  	(((
العالم، انظر �أتمان في مو�سوعة الدين والأخلاق Encyclopaedia of Religion and Ethics، مج2، �ص195، 

و�أي�ضًا، مج 12، �ص597.
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هو خلوها من  الحقيقة  به  نختبر  الذي  المحكّ  ف�إن  برادلي  يقول  وح�سبما 
التناق�ض، ولما كان قد اكت�شف بتحليله النقدي �أن مركز التجربة قد انتقلت �إليه 
والوحدة  والدوام،  )كالتغّري  التوافق  على  ت�ستع�صي  التي  المتناق�ضات  عدوى 
والتعدد(، ا�ستنتج �أن الذات مجرد وهم خادع. ومهما كان ر�أينا في الذات، وهل 
�إلاَّ  فح�صها  يمكن  لا  ف�إنه  الإرادة؛  �أم  الروح  �أم  ال�شخ�صية  وحدة  �أم  �شعور  هي 
بقوانين الفكر التي هي اعتبارية بطبيعتها، وكل ما هو اعتباري ي�ستند �إلى علاقات، 
ومن ثمّ تتطرّق �إليه المتناق�ضات. ومع ذلك فعلى الرغم من �أن هذا المنطق القا�سي 
قد �أظهر الذات على �أنها خليط من البلبلة والت�شوي�ش، �إلا �أن برادلي ا�ضطر �إلى 
المعاني« وحقيقة بلا  ما من  �أن تكون »حقيقة بمعنى  ينبغي  الذات  ب�أن  الت�سليم 
�أدنى �شك بمعنى �آخر«))). وربما يكون من ال�سهل علينا �أن نُ�سلِّم ب�أن الذات في 
تناهيها عديمة الكمال، من حيث هي وحدة من وحدات الحياة. وفي حقيقة الأمر 
و�أعظم  �أثرًا  و�أقوى  �أكثر �شمولًا  كُلّي نحو وحدة  بطبيعتها طموح و�سعي  الذات 
لكي  الذات  التي تحتاجها  المختلفة  البيئات  يدري كم عدد  ومن  وتفرّدًا،  توازناً 
ت�صبح منظومتها وحدة كاملة؟ �إن الذات في مرحلتها الحالية من تنظيمها عاجزة 
�إلى لاا�سترخاء والنوم. وقد يخل  با�ستمرارية جهدها ما لم تلج�أ  عن لااحتفاظ 
قام  فمهما  ذلك  ومع  متحكمة.  كقوة  يغيّبها  الدلالة  تافه  ه  مُنبِّ �أحياناً  بوحدتها 
الفكر بالت�شريح والتحليل ف�إن �شعورنا بالذاتية يت�أكد في نهاية المطاف، وهو �شعور 
قوي بما يكفي لانتزاع الت�سليم بحقيقة الذات من البروفي�سور »برادلي« رغم �أنفه. 

ا	نظر Appearance and Reality �ص89، و�أي�ضًا الملحقات �ص497. (((
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و�إن كانت  للتجربة هو حقيقي حتى  المتناهي  المركز  ف�إن  وبناءً على ذلك 
حقيقته �أعمق من �أن تكون عقلانية. 

و�إذن ما هي الخا�صية المميزة للذات؟

العقلية.  بالحالات  ن�سميه  فيما  كوحدة  نف�سها  عن  تك�شف  الذات  �إن 
والحالات العقلية لا توجد منعزلة بع�ضها عن بع�ض. فالحالة منها تعني وت�شمل 
العقل.  ي�سمى  كُلي  لمركب  مراحل  �أو  ك�أوجه  توجد  وهي  الحالات.  من  غيرها 
ومع ذلك ف�إن الوحدة الع�ضوية لهذه الحالات المت�شابكة، �أو دعنا نقُل الأحداث 
ا عن وحدة  المت�شابكة هي نوع خا�ص من الوحدة، وحدة تختلف اختلافًا جوهريًّ
�أن توجد منعزلة بع�ضها  المادي يمكن  ال�شيء  �أجزاء  المادي؛ وذلك لأن  ال�شيء 
ب�أن  القول  ن�ستطيع  التفرد، فلا  تمام  متفردة  فهي  العقلية  الوحدة  �أما  بع�ض،  عن 
�أحد معتقداتنا يقع على يمين عقيدة �أخرى �أو على ي�سارها، ولا ن�ستطيع القول ب�أن 
تقديرنا لجمال �ضريح �أو م�سجد »تاج محل« يختلف باختلاف بعدنا عن مدينة 
»�أكرا« الهندية التي يوجد بها هذا ال�ضريح؛ وذلك لأن فكرتي عن المكان لي�س 

لها علاقة مكانية بالمكان.

وحقيقة الأمر �أن الذات يمكنها �أن تفكر في �أكثر من نظام مكاني واحد؛ 
فمكان ال�شعور باليقظة ومكان الحلم لي�س بينهما علاقة متبادلة، وهما لا يتداخلان 

ا. ولا يوجد بالن�سبة للج�سم �سوى مكان واحد. ا �أو كليًّ ولا يتطابقان جزئيًّ
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به  يتقيد  الذي  بالمعنى  بالمكان  متقيدة  لي�ست  فالذات  ذلك  على  وبناءً 
الج�سم بالمكان. يُ�ضاف �إلى ذلك �أن الأحداث العقلية والمادية يوجد كل منهما 
في زمان، ولكن مدى زمان الذات يختلف في �أ�سا�سه عن مدى زمان الأحداث 
المادية؛ فمدة الحادثة المادية ممتدّة في المكان كحقيقة حا�ضرة. �أما المدة الزمنية لدى 
الذات فمتركزة فيها ومرتبطة بحا�ضرها وم�ستقبلها بطريقة فريدة، وتكوين حادثة 
مادية يك�شف علامات خا�صة حا�ضرة تبين �أنها قد مرَّت خلال مدة زمنية، ولكن 
ولي�ست هي  للحادثة  الزمنية  المدة  �إلى  ت�شير  �إنما هي مجرد رموز  العلامات  هذه 

المدة نف�سها، ف�إن المدة الزمنية الحقيقية �شيء يخ�ص الذات وحدها. 

التي  الذات هي خ�صو�صيتها الجوهرية  الهامة لوحدة  الأخرى  والخا�صية 
تك�شف تفرد كل ذات؛ فلكي ن�صل �إلى نتيجة معينة يجب �أن تكون كل مقدمات 
مُ ب�صدق الق�ضية:  القيا�س م�سلمًا ب�صدقها داخل عقل واحد بعينه، ف�إذا كنتُ �أ�سلِّ
»كل �إن�سان فانٍ« وكان عقل �آخر يُ�سلِّم ب�صدق الق�ضية: »�سقراط �إن�سان« فلا يمكن 
ا�ستنتاج �شيء من هاتين الق�ضيتين �إلا �إذا كانت الق�ضيتان معًا مو�ضع ت�صديق 
وحدي،  �أنا  تخ�صني  معين  �شيء  في  رغبتي  ف�إن  ذلك  �إلى  وبالإ�ضافة  �أنا.  مني 
نف�س  في  النا�س  كل  رغب  �أن  حدث  و�إذا  الخا�ص.  ا�ستمتاعي  يعني  وتحقيقها 
ال�شيء الذي �أرغبه ف�إن �إ�شباع رغبتهم لن يعني �إ�شباع رغبتي الخا�صة عندما لا 

�أح�صل �أنا على ال�شيء المرغوب.
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لن  �أ�سناني، لكنه  �أعانيه في  الذي  الألم  الأ�سنان مع  يتعاطف طبيب  قد 
عليّ  مق�صورة  ورغباتي  و�آلامي  فم�سراتي  �أ�سناني؛  ب�ألم  ال�شعور  معاناة  ي�ستطيع 
�أنا وحدي، هي ملكي وحدي، �إنها ت�شكل في مجموعها جزءًا وحزمة من ذاتي 
الخا�صة وحدها. و�أحا�سي�سي وكراهياتي وحبي و�أحكامي وعزائمي وقراراتي هي 
ف�إن  لل�سلوك  �أكثر من �سبيل  �أمامي  قا�صرة عليَّ وملكي وحدي. وعندما تنفتح 
الذات الإلهية نف�سها ]لم ت��شأ[ �أن ت�شعر نيابة عني، �أو تحكم وتختار لي بالنيابة 
قبل  من  عرفتك  قد  �أكون  �أن  يجب  عليك  �أتعرَّف  فلكي  �أي�ضًا  وبالمثل  عني. 
�أو �شخ�ص ما يعني ا�سترجاع تجربتي الخا�صة  في على مكان ما  في الما�ضي؛ فتعرُّ
الوحدة  وهذه  �أخرى.  لذات  �سابقة  تجربة  �إلى  الرجوع  يعني  ولا  عنه،  ال�سابقة 
المتداخلة العلاقات بين حالاتنا العقلية))) هي ما نعبر عنه بكلمة »�أنـا«، ومن هنا 

تبد�أ الم�شكلة الكبرى في علم النف�س: ما هي طبيعة هذه »الأنا«؟

يرى علماء الدين الإ�سلامي و»الغزالي« خير �شارح لمدر�ستهم))) �أن الذات 
هي جوهر روحاني ب�سيط غير منق�سم وثابت ويختلف تمامًا عن مجموعة حالاتنا 
العقلية، ولا يت�أثر بمرور الزمن، وتجربتنا ال�شعورية هي وحدة؛ لأن حالاتنا العقلية 
ن�سبتها �إلى هذا الجوهر الب�سيط كن�سبة الأعرا�ض الكثيرة �إلى الجوهر الواحد الذي 

يبقى ثابتًا لا يتغير خلال توارد هذه الأعرا�ض عليه.

.»Mutual« حدث خط�أ في الطباعة فكانت 	(((
 Ghazali بعنوان:  وهو  الغزالي  عن  ال�شيخ،  �سعيد  م.  كتاب  انظر  للروح  »الغزالي«  ت�صور  معرفة  لأجل  	(((

Mysticism: A history of Muslim philosophy، تحرير م. م. �شريف، ج1 �ص619 - 621.
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ما بين  الفترة  �أتغّري في  ثابتًا لم  �أنا  �إذا ظللتُ  �إلا  في عليك م�ستحيل  وتعرُّ
�إدراكي الأ�صلي لك وتذكري الراهن، ومع ذلك ف�إن اهتمام هذه المدر�سة الدينية 
الروح  اعتبرنا وجود  ا. ولكن �سواء  بقدر ما كان ميتافيزيقيًّ ا  لم يكن �سيكولوجيًّ
لازمًا لتف�سير حقائق تجربتنا ال�شعورية، �أو ك�أ�سا�س للخلود ف�إنني �أخ�شى �ألا يكون 
في هذا نفع لعلم النف�س �أو الفل�سفة الميتافيزيقية. ومغالطات »كانط« عن )العقل 
التي  �أفكر«*  »�أنا  عبارة  ف�إن  الحديثة)))،  الفل�سفة  دار�سو  جيدًا  يعرفها  الخال�ص( 
ت�صاحب كل فكرة هي ح�سب ر�أي »كانط« مجرد حالة �صورية للفكر، ولاانتقال 
يقبله  لا  �أمر  هو  الخارج  في  المادي  الوجود  �إلى  للفكر  مجرّدة  �صورية  حالة  من 
المنطق)))، وحتى لو ابتعدنا عن منهج »كانط« في النظر �إلى مو�ضوع التجربة، ف�إن 
الجوهر  لأن  وذلك  للتحطّم؛  قابليته  عدم  على  دليلًا  لي�س  الجوهر  انق�سام  عدم 
ا �إلى العدم، كما  الذي لا ينق�سم كما يلاحظ »كانط« نف�سه قد يتلا�شى تدريجيًّ

تتلا�شى �صفة قوية �أو �أنه قد يتوقف عن الوجود فج�أة))).

ا	لإ�شارة هنا �إلى ما �أ�سماه كانط با�سم »مُغالطات العقل الخال�ص« �أي الحجج الباطلة التي تزعم البرهنة على  (((
الروح وعلى حقيقتها وب�ساطتها والهوية العددية والأبدية لروح الإن�سان، انظر كتاب كانط نقد العقل الخال�ص: 

Critique of Pure Reason، �ص328 - 383.

 Cogito Ergo :هنا ي�شير �إلى قول ديكارت »�أنا �أفكر �إذن �أنا موجود« وهو ما يعرف با�سم الكوجيتو الديكارتي ∗    
Sum )المترجم(.

نف�س الم�صدر: �ص329 و330. 	(((
مو�سى  اليهودي  الألماني  للفيل�سوف  نقده  في  كانط  ر�أي  الواقع  في  هذا  و373،  �ص372  الم�صدر:  نف�س  	(((
مندل�سون في )دليل بقاء الروح( انظر كيمب �سميث في �شرحه وتعليقه على كتاب كانط )نقد العقل الخال�ص( 

Commentary to Kantś Critique of Pure Reason، �ص470 و471.
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�إلى الجوهر لي�ست بذات فائدة  ال�ساكنة  النظرة الإ�ستاتيكية  �أن هذه  كما 
لعلم النف�س:

ف�أولًا: من ال�صعب اعتبار عنا�صر تجربتنا ال�شعورية بمثابة �صفات لجوهر الروح 
بالمعنى الذي نق�صده مثلًا عند قولنا �إن وزن ج�سم مادي هو �صفة لذلك الج�سم، 
�أحوال خا�صة من الإلماعات، وهي بذلك تمتلك  �أن التجربة  لنا  فالملاحظة تبّني 
ا بها. �أو كما لاحظ »ليرد« Laird: »�أنها ت�شكل عالماً جديدًا، لا  ا خا�صًّ وجودًا نوعيًّ

�أنها مجرد ملامح جديدة في عالم قديم«.

وثانيًا: حتى لو اعتبرنا التجارب �صفات فلا يمكننا اكت�شاف كيفية التحامها 
الذات  �إلى  مفتاحًا  لنا  تقدم  لا  ال�شعورية  تجربتنا  �أن  نرى  وهكذا  الروح.  بجوهر 
الروح لا  �أن جوهر  به  المُ�سَلَّم  المفرو�ض  من  لأنه  وذلك  ا،  روحيًّ باعتبارها جوهرًا 
النظرية  �إلى  ن�شير  �أن  هذا  �إلى  بالإ�ضافة  ويمكننا  التجربة.  في  نف�سه  عن  يك�شف 
التي ترى عدم احتمال �سيطرة جواهر روحية مختلفة على نف�س الج�سم في �أزمنة 
�أو  تغُّري  ظاهرة  مثل  لظاهرة  منا�سبًا  تف�سيًرا  لنا  تقدم  لا  النظرية  وهذه  مختلفة، 
�أرواح �شريرة على الج�سم  ر قديماً بت�سلط  تُف�سَّ »ازدواج ال�شخ�صية«، والتي كانت 
الذي  الوحيد  ال�سبيل  هو  ال�شعورية  تجربتنا  ت�أويل  ف�إن  ذلك  ومع  م�ؤقتة.  ب�صفة 
يمكننا بوا�سطته الو�صول �إلى الذات، فدعونا �إذن نتحوّل �إلى علم النف�س الحديث 

لنرى �أي �ضوء يمكن �أن يلقيه على طبيعة الذات.
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اّريت تتدفق تدفقًا  يت�صور وليم جيم�س ال�شعور على �أنه: »تيار من الفكر«. تغ
ا من نوع ما ي�ؤثر في تجاربنا التي  واعيًا مع �شعور بالا�ستمرارية)))، ويرى مبد�أً اجتماعيًّ
العقلية  الحياة  تيار  في  الأخرى  تلو  الواحدة  بها  تت�شابك  الخطاطيف،  ي�شبه  ما  لها 
المتدفّق))). وتتكون الذات من �أحا�سي�س الحياة ال�شخ�صية، وهي ب�صفتها هذه تعتبر 
جزءًا من منظومة الفكر. وكل نب�ضة من الفكر - �سواء كانت حا�ضرة �أو متلا�شية - 
هي وحدة لا تتجز�أ تعرف وتتذكر، وا�ستيعاب نب�ضة الفكر الحا�ضرة للنب�ضة الما�ضية، 

وا�ستيعاب النب�ضة التالية للنب�ضة الحا�ضرة هو ما ي�سمى بالذات))).

هذا الو�صف لحياتنا العقلية هو في غاية البراعة، لكني �أتجا�سر على القول 
ب�أنه لي�س و�صفًا �صادقًا لل�شعور كما نجده في �أنف�سنا؛ فال�شعور )كما افتر�ضنا �سابقًا( 
في كل حياة عقلية هو حالة مفردة، ولي�س �أجزاء �شعور تتبادل لاات�صال فيما بينها؛ 
فهذه الر�ؤية عن ال�شعور، فوق �أنها لا تعطينا �أي مفتاح �إلى الذات، ف�إنها تتجاهل 
ا في التجربة، فلي�س هناك ا�ستمرارية وجود بين الأفكار  تمامًا العن�صر الثابت ن�سبيًّ
الما�ضية، فعندما تكون فكرة من هذه الأفكار حا�ضرة تكون الأخرى قد اختفت 
تمامًا، فكيف يمكن للفكرة الما�ضية التي تلا�شت بلا رجعة �أن تعرفها وت�ستوعبها 

الفكرة الحا�ضرة؟

ا	نظر كتاب Principles of Psychology، مج1، ف�صل 9، �ص237 - 248. (((
نف�س الم�صدر : �ص340. 	(((

نف�س الم�صدر: �ص339، وانظر �أي�ضًا كانطْ في: Critique of Pure Reason، �ص342. 	(((
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المتداخلة  التعددية  هي  �آخر  اعتبار  �أي  فوق  الذات  ب�أن  القول  �أق�صد  لا 
�إنما  والتي ن�سميها التجربة. فالتجربة الجوانية هي الذات في حالة فاعلية. ونحن 
نلتم�س الذات نف�سها في �أدائها للإدارك والحكم والإرادة. وحياة الذات هي نوع 
من التوتر الناتج من غزو الذات للبيئة وغزو البيئة للذات، ولا تقف الذات خارج 
هة،  قلبها كطاقة موجِّ المتبادل؛ فهي حا�ضرة في  الغزو  فيها  يتم  التي  الحلبة  هذه 

وهي تت�شكل وتتهذبّ بتجربتها الخا�صة.

والقر�آن وا�ضح في �إظهار هذه الوظيفة للذات من حيث التوجيه والتدبير، 
ئى  ئى  ئى  ئې  ئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇئۇ  ئو  ژئو  يقول:  �إذ 
یژ ]الإ�سراء/ 85[. ولكي نفهم معنى كلمة »�أمر« يجب �أن نتذكر الفرق 
الذي يحدده القر�آن بين كلمة »�أمر« وكلمة »خلق«. وي�ستهجن »برنجل باتي�سون« 
Pringle-Pattison �آ�سفًا على اللغة الإنجليزية، لأنها لا تملك �سوى كلمة واحدة هي 

»الخلق« للتعبير عن علاقة الله بالكون من ناحية، وللتعبير عن علاقة الله بالذات 
ا في هذا المقام، �إذ �إن بها  الإن�سانية من ناحية �أخرى. �إلا �أن اللغة العربية �أكثر حظًّ
كلمتين هما: »الخلق« و»الأمر« للتعبير عن الطريقتين اللتين »تتك�شف« بهما لنا 
�أما الأمر فهو التوجيه والتدبير، وفي ذلك  قدرة الله الخلاقة، فالخلق هو الإيجاد 
�أن  الآية  وتعني هذه  ]الأعراف/ 54[))).  ژں ں ڻ ڻژ  القر�آن:  يقول 

گ  ک  ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ژڌ   الآية:  هذه  ا	نظر  (((
ڻڻ ڻ ۀ  ڻ  ں ں  ڱڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  گ گ   ڳ ڳ  گ 

ۀ ہ ژ ]الأعراف/ 54[.
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الطاقة الإلهية  التوجيه والتدبير؛ لأنها ت�صدر عن  للروح هي  الطبيعة الأ�سا�سية 
ذات.   - كموافقات  الإلهي  »الأمر«  يت�صرف  كيف  نعلم  لا  �أننا  رغم  المدبّرة، 
طبيعة  على  ال�ضوء  من  مزيدًا  يلقي  »ربّي«  كلمة  في  الم�ستخدم  المتكلم  و�ضمير 

و�سلوك الذات.

ا ومتميزًا مع كل  فالمراد به الإ�شارة �إلى �أن الروح يجب �أن نعتبرها �شيئا فرديًّ
ما في وحدة الروح من اختلافات في المدى والتوازن والفاعلية، وفي ذلك يقول 
 تعالى: ژۉ ۉ ې ې ې ې ى ى ئا ئا ئەژ ]الإ�سراء/ 84[، 
ما  و�إنما هي �سلوك وفعل، وتجربتي  �شيئًا  لي�ست  ف�إن �شخ�صيتي الحقيقية  وهكذا 
الق�صد  معًا وحدة  ببع�ض، ويم�سكها  بع�ضها  المتعلقة  الأفعال  �سل�سلة من  �إلا  هي 
تدركني  �أن  ت�ستطيع  لا  و�أنت  الموجّه.  نزوعي  في  توجد  كلها  وحقيقتي  المدُبّر، 
�أن  يجب  و�إنما  زمني،  �سياق  في  تجارب  من  مجموعة  �أو  مكان  في  �شيئًا  بو�صفي 
�أهدافي  وفي  �إرادتي  منازع  وفي  �أحكامي  في  تقدّرني  و�أن  تفهمني  و�أن  تف�سرني 
وفي طموحاتي و�أمانّي. وال�س�ؤال الثاني هو: كيف تظهر الذات في داخل النظام 

الزماني - المكاني)))؟

تعالى:  الله  يقول  �إذ  الم�س�ألة؛  هذه  تمامًا في  وا�ضحة  القر�آن  تعاليم  هنا نجد 
ۀ  ۀ  ڻ.  ڻ  ڻ  ں  ں  ڱ  ڱ.  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ژگ 

ا	نظر الكتاب: �ص84 و85 من الأ�صل الإنجليزى، حيث يقدم لنا �إقبال �إجابة فل�سفية لهذا ال�س�ؤال م�ستندًا  (((
�إلى نظرية الطفرة المعا�صرة، كما و�ضعها و�شرحها �س. �ألك�سندر في كتابه: Space, Time and Deity، الذي 

ن�شره في مجلدين عام 1920م، وكذلك ك. ل. مورجان في كتابه: التطور المفاجئ بالطفرة، �سنة 1923م.
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ے  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہ  ہ  ہ  ہ 
 .]14  -  12 ]الم�ؤمنون/  ۆژ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ 
�أ�سا�س ع�ضوي مادي( مجموعة من  ينمّي )على  وهذا »الخلق الآخر« للإن�سان 
الذوات الفرعية التي من خلالها ت�ؤثر فيَّ على الدوام ذاتٌ �أكثر عمقًا، وبذلك 

ت�سمح لي ببناء وحدة ن�سقية من التجربة.

ثم هل الروح وكائنها الع�ضوي )�أي الج�سد( �شيئان بالمعنى الذي ق�صده 
»ديكارت«، كل منهما م�ستقل عن الآخر بالرغم من �أنهما متحدان ب�شكل ي�شوبه 
لها وجود م�ستقل هو  المادة  �أن  ب�أن افترا�ض  �إلى لااعتقاد  �أميل  �إنني  الغمو�ض؟ 
غ له، ولا يمكن تبريره �إلا على �أ�سا�س �إح�سا�سنا الذي يفتر�ض  افترا�ض لا مُ�سَوِّ
�أن المادة هي على �أقل تقدير علة جزئية مغايرة لنف�سي، وهذا ال�شيء الذي هو 
�أو كيفيات معينة ت�سمى بال�صفات  �أن له �صفات  مخالف لنف�سي من المفرو�ض 

الأولية والتي تتجاوب مع �أحا�سي�س معينة عندي. 

�أنا �أبرر اعتقادي في هذه ال�صفات على �أ�سا�س �أن العلة يجب �أن يكون بينها 
وبين المعلول ت�شابه ما. ولكن لا يوجد بال�ضرورة ت�شابه بين العلة والمعلول؛ فمثلًا 
بين نجاحي  ت�شابه  هناك  لي�س  ف�إنه  �آخر  لرجل  ب�ؤ�سًا  الحياة  �سبَّب نجاحي في  �إذا 
وب�ؤ�سه. ومع ذلك فالتجارب اليومية والعلم الطبيعي ينبثقان من افترا�ض وجودٍ 
م�ستقل للمادة. فلنفتر�ض �إذن ب�صفة م�ؤقتة �أن الج�سد والروح كل منهما م�ستقل 

عن الآخر لكنهما متحدان ب�شكل غام�ض.
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ور�أيه  تقريره  �أن  و�أعتقد  الم�س�ألة،  هذه  قرر  من  �أول  هو  ديكارت  كان  وقد 
المانوية.  الديانة  الأولى عن  الم�سيحية  ورثته  بما  �إلى حد كبير  ت�أثّر  قد  فيه  النهائي 
ومع ذلك �إذا كان الج�سد والروح م�ستقلين، ولا ت�أثير لأي منهما على الآخر، ف�إن 
التغيرات التي تطر�أ عليهما تحدث في خطوط متوازية تمامًا، وذلك ب�سبب تنا�سقِ 
الروح  قدر  من  يقلل  القول  وهذا  »ليْبِنِتْز«،  الفيل�سوف  قال  كما  الإعداد  �سابق 
ويختزلها �إلى مجرد مُ�شاهد �سلبي لما يحدث في الج�سد. �أما �إذا افتر�ضنا من ناحية 
�أخرى �أن كلاًّ منهما ي�ؤثر في الآخر، ف�إننا عندئذ لن نجد من الحقائق الملحوظة ما 
يبين كيف و�أين على وجه التحديد يحدث هذا التفاعل بينهما، و�أيهما الذي يبد�أ 
بالت�أثير؟ والقول ب�أن الروح هي ع�ضو للج�سد ي�سخّرها في �أغرا�ض ف�سيولوجية، �أو 
�أن الج�سد هو �أداة الروح، هذان القولان هما ق�ضيتان مت�ساويتان في �صدقهما في 

نظرية التفاعل بين الروح والج�سد.

وتميل نظرية »لانج« Lange عن العاطفة �إلى القول ب�أن الج�سد هو الذي ي�أخذ 
المبادرة في هذا التفاعل))). ومع ذلك هناك حقائق تناق�ض هذه النظرية، ولي�س في 
الإمكان ذكر هذه الحقائق بالتف�صيل في هذا المقام. ويكفينا �أن نبين �أنه حتى لو 
�أن الج�سد هو الذي ي�أخذ المبادرة ويبد�أ بالت�أثير ف�إن العقل يدخل كعامل موافق في 

النف�س  عالم  النظرية  هذه  �أعلن  وقد  لانج،  جيم�س  عند  العواطف  نظرية  با�سم:  �أكثر  النظرية  هذه  عُرِفت  	(((
بينما كان  Om Sindsbevaegelser عام 1885م،  الدنماركي كارل جورج لانج في كتيب بعنوان  والفيزياء 
وليم جيم�س قد كتب �آراء م�شابهة في مقال ن�شره في مجلة Mind عام 1884م، ولكي تح�صل على بيان كامل 
عن هذه النظرية، انظر وليم جيم�س في كتاب �أ�س�س علم النف�س Principles of Psychology، ج2، �ص449 

وما بعدها.
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مرحلة محددة من مراحل نمو العاطفة، وي�صدق هذا �أي�ضًا على المثيرات الخارجية 
مثيًرا  �أنَّ  �أو  �أكثر  �سينمو  انفعالٍ  ا كون  �أمَّ العقل.  دائمًا على  ت�ؤثر  التي  الأخرى 
�سوف ي�ستمر في ت�أثيره ف�إن ذلك يتوقّف على انتباهي �إليه. فموافقة العقل هي 
ف�إن القول  الباعث له. وهكذا  �أو المنبّه  النهاية م�صير لاانفعال  التي �ستحدد في 
بالتوازي �أو القول بالتفاعل والت�أثير المتبادل بين الج�سد والروح كلاهما غير كافٍ.

فوق  من  كتاباً  �أتناول  فعندما  الفعل؛  عند  يتوحدان  والج�سد  العقل  �إن 
ا  �أن ن�ضع خطًّ من�ضدتي ف�إن فعلي هذا هو فعل واحد لا يتجز�أ، ومن الم�ستحيل 
من  ب�صورة  وهما  الفعل،  هذا  في  العقل  ون�صيب  الج�سد  ن�صيب  بين  فا�صلًا 

ڻ  ں  ژں  يقول:  �إذ  القر�آن)))  ي�ؤكد  كما  المنظومة  لنف�س  ينتميان   ال�صور 
ڻژ ]الأعراف/ 54[))) فكيف يمكن �إذن ت�صور مثل هذا؟

بل هو منظومة من  فراغ مطلق،  قائمًا في  �شيئًا  لي�س  �أن الج�سد  ر�أينا  لقد 
الأحداث �أو الأفعال))). ومنظومة التجارب التي ن�سميها با�سم الروح �أو الذات 
هي �أي�ضًا منظومة من الأفعال. ولي�س في هذا ما يمحو التمييز بين الروح والج�سد، 
ب بينهما، والخا�صية المميزة للذات هي التلقائية، �أما الأفعال التي ت�ؤلف  و�إنما يُقرِّ

لمعرفة ر�أي �إقبال الوا�ضح عن ثنائية الج�سد والروح، انظر المحا�ضرة ال�ساد�سة، �صفحة 122 )بالن�ص الإنجليزي(. 	(((
ک  ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ   ژ  الآية:  �إلى  هنا  ا	لإ�شارة  (((
ڻڻ  ڻ  ں  ں  ڱڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ    گ  گ  گ 

ڻ ۀ ۀ ہژ ]الأعراف/ 54[.
ا	نظر المحا�ضرة 2 �ص28 )الأ�صل الإنجليزي(. (((
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�أو عادة الروح، وهو  الج�سد فهي تكرر نف�سها، فالج�سد هو الفعل المتراكم للروح 
بهذا الو�صف لا ينف�صل عنها. الج�سد عن�صر دائم من عنا�صر الوعي، وب�سبب 
هذه الديمومة يبدو من الخارج ك�شيء ثابت و�إذنً فما هي المادة؟ �إنها مجموعة من 
الذوات من رتبة متدنية، تن��شأ منها ذات �أعلى رتبة عندما ي�صل ما بينها من ترابط 
وتفاعل درجة معينة من التنا�سق. �إنها العالم حين ي�صل �إلى نقطة هدايته لنف�سه. 

ها وت�شفّ عن طبيعتها المطلقة. هنالك تبوح الحقيقة المطلقة ب�سرِّ

و�سُموّه؛  قدْره  الأعلى  من  ي�سلب  لا  الأدنى  من  الأعلى  انبثاق  وحقيقة 
فلي�س المهم �أ�صل ال�شيء، و�إنما المهم هو قدرة ودلالة ومنتهى هدف ذلك الأعلى 
ا بحتًا فهذا لا  الذي انبثق من الأدنى. وحتى لو اعتبرنا �أ�صل الحياة الروحية ماديًّ
يعني ب�أي �شكل �أن النا�شئ عن هذا الأ�صل قد تكيّف بال�ضرورة في مولده ونموه 
بطبيعة هذا الأ�صل؛ فالنا�شئ - كما يعلمنا دُعاة »التطور الطارئ« - هو حقيقة 
جديدة لا يمكن التنب�ؤ بها في م�ستوى وجودها الخا�ص، ولا يمكن تف�سيرها تف�سيًرا 
ا. والواقع �أن تطور الحياة يُبِّني لنا �أنه بالرغم من �أن المادي في البداية  ا �آليًّ ميكانيكيًّ
يتحكم في العقلي، ف�إن العقلي مع نمو قدرته يتجه �إلى ال�سيطرة على ما هو مادي، 

وربما في نهاية المطاف ي�صل �إلى حالة من لاا�ستقلال التام. 

بل �إنه لا يوجد �شيء على م�ستوى مادي بحت، بمعنى �أن ماديته غير قادرة 
�أ�سا�سًا على �إبداع التركيبة الخالقة التي ن�سميها الحياة والعقل، والتي تحتاج �إلى 
على  القادرة  المطلقة  والذات  والعقل.  بالإح�سا�س  بها  تخ�صّ كي  متعالية  �ألوهية 
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ذلك حا�ضرة متجلّية في الطبيعة، ي�صفها القر�آن ب�أنها: ژئۈ ئۈ ئې ئې 
ئېژ ]الحديد/ 3[.

هذه النظرة �إلى المو�ضوع تثير �س�ؤلًا بالغ الأهمية. فقد ر�أينا �أن الذات لي�ست 
�شيئًا جامدًا فهي تنظم نف�سها في الزمان، وتت�شكّل وتنتظم بتجربتها الخا�صة. وقد 
�إليها من الطبيعة، كما تن�ساب ال�سببية  �أي�ضًا �أن تيارات ال�سببية تن�ساب  ات�ضح 
منها �إلى الطبيعة. فهل تقرر الذات �إذن ن�شاطها الخا�ص بها؟ و�إذا كان الأمر كذلك 
فكيف يكون تقرير الذات لنف�سها بالن�سبة للجبرية في الترتيب الزماني المكاني؟ 
ة؟ �أم �أنها لي�ست �إلا �شكلًا م�ستتًرا من  ة ال�شخ�صية نوع خا�ص من العليَّ هل العليَّ
عي البع�ض �أن هذين النوعين من الحتمية لا ي�ستبعد �أي منهما  ة الطبيعة؟ يدَّ �آليَّ
يُطبَّق على  الإن�ساني كما  ال�سلوك  العلمي يمكن تطبيقه على  المنهج  و�أن  الآخر 
غيره، فمن المفهوم �أن �سلوك الإن�سان في التفكير تتنازعه دوافع مت�صارعة، ندركها 
�أو موروثة( للفعل �أو عدم الفعل، ولكن  لا بو�صفها نزعات )في الذات حا�ضرة 
بو�صفها قوى خارجية متعددة تت�صارع فيما بينها في حلبة العقل، �إلا �أن لااختيار 
النهائي يعتبر بمثابة حقيقة يقررها �أ�شد هذه القوى المت�صارعة، ولي�س نتيجة للدوافع 
المتناف�سة مثل المعلول المادي البحت))). ومع ذلك ف�إنني متم�سك بالر�أي القائل 
ب�أن الجدل النا�شب بين دعاة الآلية ودعاة الحرية قد ن��شأ عن نظرة خاطئة للن�شاط 
العقلي، ا�ضطر علم النف�س الحديث �إلى اتباعها في تقليده الخانع للعلوم الطبيعية، 

ا	نظر وليم جيم�س، الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص549. (((
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متنا�سيًا ا�ستقلاله كعلمٍ له مجموعة خا�صة من الحقائق يتناولها بالملاحظة. والر�أي 
القائل ب�أن ن�شاط الذات هو �سل�سلة متتابعة من الت�صورات والأفكار التي يمكن 
ا �إلى وحدات من الأحا�سي�س، هذا الر�أي لي�س �إلا �شكلًا �آخر  تحليلها تحليلًا نهائيًّ
من �أ�شكال المادية الذرية التي يقوم العلم الحديث على �أ�سا�سها. ومثل هذا الر�أي 

لا يمكنه �إلا �أن ي�ؤدي �إلى فر�ضية ل�صالح التف�سير الميكانيكي لل�شعور.

النف�س الألمانية الحديثة  العزاء نجده في مدر�سة علم  ومع ذلك فهناك بع�ض 
النف�س«  »علم  ا�ستقلال  تحقيق  في  تنجح  قد  والتي  »الج�شطلت«)))،  با�سم  المعروفة 
ق في النهاية نظرية »التطور الطارئ« ا�ستقلالَ علم »البيولوجيا«.  قَّ كعلم، كما قد ُحت
وقد علّمتنا مدر�سة »الج�شطلت« الحديثة �أن الدرا�سة الدقيقة لل�سلوك العقلي تك�شف 
عن حقيقة �أن »لاا�ستب�صار« فوق كونه مجرد تتابع الأحا�سي�س))) هو تقييم الذات لما 
بين الأ�شياء من علاقات زمانية ومكانية و�سببية، بمعنى �آخر اختيار المعطيات في كُلِّ 

ب، في �ضوء الغاية �أو الق�صد الذي ت�ستهدفه الذات في وقت معين.  مركَّ

�أحققه  الذي  والنجاح  الق�صدي،  الفعل  ممار�سة  في  بالكدح  ال�شعور  هذا 
بالفعل في الو�صول �إلى �أهدافي هو ما يقنعني بكفاءتي من حيث �إني علَّة �شخ�صية. 

هذه المدر�سة معروفة �أكثر با�سم »علم نف�س الج�شطلت«، وهي مدر�سة �ألمانية تكوّنت نتيجة لاندماج عمل ثلاثة  	(((
وقد جاءت  �إلى 1914م،  الأعوام من 1912م  فرتهيمر« و»ك. كوفكا« و»ف. كوهلر« خلال  »م.  علماء هم 
هذه المدر�سة كرد فعل �ضد فكرة العنا�صر النف�سية لمدر�سة علم النف�س التحليلي؛ لأن ما ندركه لي�س عنا�صر 

منف�صلة ح�سية كانت �أو غير ح�سية و�إنما ندرك �أ�شكالًا �أو ت�شكيلات �أو �صورًا.
كان »كوهلر« هو �أول من �شرح فكرة »لاا�ستب�صار« في كتابه The Mentality of Apes، تمت ترجمته لأول مرة  	(((

�إلى الإنجليزية عام 1924م.
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وال�سّمة الأ�سا�سية للفعل الق�صدي هو ا�ست�شرافه لموقف م�ستقبلي لا يف�سح مجالًا 
لأيّ تف�سير ف�سيولوجي.

وحقيقة الأمر هي �أن �سل�سلة ال�سببية التي نحاول �أن نجد فيها مكاناً للذات 
هي نف�سها بناء ا�صطنعته الذات لأغرا�ضها الخا�صة؛ فالذات مطالبة ب�أن تعي�ش في 
بيئة معقدة التركيب لا يمكنها الحفاظ فيها على حياتها بدون اختزالها �إلى منظومة 
تمنحها نوعًا من ال�ضمان فيما يتعلق ب�سلوك الأ�شياء من حولها. وبناءً على هذا ف�إن 
فكرة الذات عن بيئتها كمنظومة من علة ومعلول هي و�سيلة للذات لا يمكن لها 
�أن ت�ستغني عنها، ولكنها لي�ست التعبير النهائي عن طبيعة الحقيقة. ومن الم�ؤكد 
�أن تف�سير الذات للطبيعة بهذه الطريقة جعلها تفهم بيئتها وت�سيطر عليها، ومن ثَمّ 

اكت�سبت حريتها و�ضاعفت قوتها))).

ه في ن�شاط الذات يبين بو�ضوح   وهكذا ف�إن عن�صر التوجيه والتحكم الموجِّ
الذات  حياة  �إطار  في  بن�شاطها  ت�سهم  و�أنها  حرة،  �شخ�صية  ة  عليَّ هي  الذات  �أن 
على  بالقدرة  متناهية  »ذات«  على  �أفا�ضت  �إذ  المطلقة  والذات  وحريتها.  المطلقة 
ا على �إرادة ذاتها الحرّة. وحرية ال�سلوك الواعي  المبادرة الخا�صة، قد و�ضعت حدًّ
للذات المتناهية هذه تت�سق مع الر�ؤية القر�آنية القائلة بن�شاط الذات، وهناك �آيات 

ژڄ  النقطة لا مجال لل�شك فيها، مثل قوله تعالى:  وا�ضحة الدلالة في هذه 
ڄ ڄ ڄڃ ڃ ڃ ڃ چ چ چژ ]الكهف/ 29[.

هذه �إحدى الق�ضايا الدقيقة في تاريخ الفكر الإ�سلامي لحل الم�شكلة الدائرة عبر الع�صور حول الجدل بين الجبر  	(((
ولااختيار، ومحاولة ت�أ�سي�س قاعدة �صحيحة للحتمية النف�سية.
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ڭ  ڭ  ۓۓ  ے  ے  ژھ  تعــالى:  قولـه   وكـذلك 
ڭژ ]الإ�سراء/ 7[.

والواقع �أن الإ�سلام يعترف بحقيقة هامة في �سيكولوجية الإن�سان، وهي �أن 
والإ�سلام  وتهبط،  تعلو  قد  لااختيار(  حرية  )�أي  الُحر  ال�سلوك  على  الإن�سان  قدرة 
يحر�ص على بقاء القدرة على حرية لااختيار عاملًا ثابتًا لا يتناق�ص في حياة الذات، 
ولذلك كانت �إقامة ال�صلاة في مواقيتها اليومية، وِفْقًا لما ي�ؤكده القر�آن ت�ستعيد للنف�س 
�سكينتها، حيث تقرّبها وت�صلها بالم�صدر المطلق للحياة والحرية، وال�صلاة بذلك يُق�صد 
بها �إنقاذ الذات من الم�سل�سل الميكانيكي للنوم والعمل؛ �أي �أن ال�صلاة في الإ�سلام 

هي مهرب الذات وخلا�صها من الميكانيكية �إلى الحرية.

ومع ذلك لا يمكن �إنكار �أن فكرة القَـدَرِ منبثة في ثنايا القر�آن، وهذه م�س�ألة 
جديرة بالاعتبار، وبخا�صة �أن »�شبنجلر« في كتابه »�سقوط الغرب« بَدَا �أنه يعتقد 
ا لها))). وقد �سبق �أن �شرحت لكم  ب�أن الإ�سلام لي�س �إلا �إنكارًا للذات ونفيًا تامًّ
ر�أيي في )القدر( كما نجده في القر�آن))). وهناك كما �أ�شار »�شبنجلر« نف�سه طريقتان 
يها حيوية �إذ لا  لجعل العالم ملكًا لنا؛ الطريقة الأولى عقلانية والأخرى قد نُ�سمِّ

نجد لها ت�سمية �أخرى �أف�ضل من ذلك. 

ا	نظر كتاب The Decline of the West، ج2، �ص240؛ حيث يقول �شبنجلر: »ولكن ما يُ�شكّل الإ�سلام  (((
ة في مواجهة ما هو �إلهي«، وهو يرى ا�ستحالة وجود الذات  على وجه الدقة هو ا�ستحالة وجود الذات كقوة حرَّ

المفكرة الم�ؤمنة العارفة في جميع الديانات.
ا	نظر المحا�ضرة الثانية �ص40 في الأ�صل الإنجليزي. (((
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كمة جامدة من العلة  تقوم الطريقة العقلانية على فهم العالم كمنظومة ُحم
�أما الطريقة الحيوية فهي القبول المطلق ب�ضرورة الحياة ك�أمر محتوم لا  والمعلول. 
مفر منه، فالحياة بكلّيتها، �إذ تتك�شف عن ثرائها الجوّانّي تخلق الزمان المت�سل�سل.

بالإيمان،  القر�آن  ي�صفه  ما  هي  الكون  مع  للتناغم  الحيوية  الطريقة  وهذه 
ت�أكيد  هو  و�إنما  نوع معين،  �أكثر من  �أو  بق�ضية  �سلبي  اعتقاد  لي�س مجرد  فالإيمان 
حيّ تولّد عن تجربة نادرة. وال�شخ�صيات القوية وحدها هي القادرة على لاارتفاع 
�إلى هذه التجربة وما تت�ضمنه من جبرية عالية و�إيمان بالق�ضاء والقدر. يُروى عن 
بها  التي تعّرب  الو�سائل  �إحدى  »�إنني �شيء لا �شخ�ص«. وتلك  �أنه قال:  نابليون 
الإ�سلام؛  في  الدينية  التجربة  تاريخ  في  تطالعنا  كما  نف�سها،  عن  التوحّد  تجربة 
وقد  الإلهية)))∗،  بال�صفات  الإن�سانِ  لُ  تمثَُّ ب�أنها  الحال  هذه  ي�صف    فالر�سول 
وجدت هذه التجربة تعبيًرا عنها في مثل عبارة الحلاج: »�أنا الحق«، وعبارة النبي 
عن ربّ العزة في حديث قد�سي: »�أنا الدهر«∗، وعبارة �سيدنا عليّ: »�أنا القر�آن 
ث«، وقول »بايزيد: »المجدُ لي«. وفي تجربة التوحّد في الت�صوف الإ�سلامي  المتحدِّ
لااندماج في  من  بنوع  هويتها  تتلا�شى  متناهية  ذاتًا  الرفيع لا نجد  الم�ستوى  ذي 

الذات اللامتناهية، و�إنما هي تنزلات اللامتناهي في عناق المحب للمتناهي))).

ا:  ∗ ي�شير الم�ؤلف �إلى الحديث القد�سي عن العبد الذي ما يزال يتقرب �إلى الله بالنوافل حتى ي�صبح عبدًا ربانيًّ 	(((
يكون الله هو عينه التي يب�صر بها، ويده التي يبط�ش بها.. �إلى �آخر الحديث.

وا الدهر ف�أنا الدهر«. ∗ ي�شير �إلى الحديث القد�سي: »لا ت�سبُّ
ا	نظر مقدمة �أ�سرار النف�س The Secrets of the Self الترجمة الإنجليزية للق�صيدة الفل�سفية للعلامة �إقبال:  (((

�أ�سراري خودي، �ص18 و19 من الأ�صل الإنجليزي19.
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معرفة  في  تن�ساب  الإلهية  المعرفة  الرومي«:  الدين  »جلال  يقول  كما  �أو 
ق النا�س مثل هذا الكلام؟ الولّي، ولكن كيف يمكن �أن ي�صدِّ

 القدرية التي تنطوي عليها هذه النزعة لي�ست في الحقيقة �إنكارًا للذات كما 
يبدو في اعتقاد »�شبنجلر«، و�إنما هي حياة وقوة بلا حدود، �إنها لا تعرف العوائق، هذا 
الإيمان العميق بالقدر هو الذي يجعل الإن�سان يقيم �صلواته بكل �سكينة واطمئنان 
بينما الر�صا�ص ينهال من حوله. ولكنك قد تقول: �ألي�س �صحيحًا �أن نوعًا رديئًا من 
�أن  القول بالقدَرية قد �ساد في العالم الإ�سلامي لقرون عديدة؟ هذا �صحيح. كما 
له خلفية تاريخية تحتاج �إلى معالجة م�ستقلّة، ولكن يكفينا هنا �أن نبين كيف �أنَّ نوعَ 
اد �أوروبا في كلمة »Qismat« »الق�سمة« كانت ترجع في جانب  القدرية التي لخ�صها نُقَّ
منها �إلى الفكر الفل�سفي، وفي جانب �آخر �إلى المنافع ال�شخ�صية ولاانتهازية ال�سيا�سية، 
كما ترجع في جانب ثالث �إلى الوهَن التدريجي الذي �أ�صاب القوة الدافعة للحياة، 

التي فجّرها الإ�سلام في بداية عهده بين �أتباعه. 

�إلى  �إ�سنادها  ناحية  من  العلَّة  معنى  عن  تبحث  كانت  فقد  الفل�سفة  �أما 
�سوى  �أمامها  يكن  فلم  والمعلول،  العلَّة  بين  للعلاقة  �أ�سا�سًا  الزمن  واتخذت  الله، 
�أن ت�صل �إلى فكرة عن �إلهٍ متعالٍ على الكون �سابق له في الوجود، ي�ؤثر فيه من 
الخارج. وهكذا ت�صورت الله باعتباره �آخر حلقة في �سل�سلة ال�سببية ومن ثم، فهو 
ام  الخالق الحقيقي لكل ما يحدث في الكون، ولا �شك �أن المادية العملية للحُكَّ
�إلى م�سمار يعلقون  التي جعلتهم يحتاجون  الأمويين لاانتهازيين في دم�شق هي 
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عليه جريمتهم في »كربلاء«، وليحفظ لهم ثمار تمرد معاوية )على الخلافة الرا�شدة( 
للقدرية.  فروّجوا  �ضدهم،  الجماهير  بها  تقوم  ثورة محتملة  عليها  تق�ضي  �أن  من 
ويُروى �أن »معبدًا« قال للح�سن الب�صري: �إن بني �أمية ي�سفكون دماء الم�سلمين 
ويقولون �إن ما يفعلونه يجري على قدر الله، ف�أجابه الح�سن الب�صري: »�إنهم �أعداء 
المعار�ضة  برغم  ا  �أخلاقيًّ م�شينة  بقدرية  القول  ن��شأ  و�إنهم لمفترون«))). وهكذا  الله 
با�سم  المعروفة  وهي  الحكم  في  د�ستوريةٌ  نظريةٌ  وقامت  الدين،  لعلماء  ال�صريحة 
الم�صالح  لم�ساندة  وذلك  الواقع()))؛  الأمر  �سيا�سة  )�أو  �إنجازها«  تم  التي  »الحقيقة 
هذا  زماننا  ففي  ة؛  �ألبتَّ الده�شة  يثير  الذي  بالأمر  هذا  ولي�س  المكت�سبة،  الخا�صة 
لج�أ الفلا�سفة �إلى نوع من التبريرات العقلية لاعتبار النظام الر�أ�سمالي الحالي غاية 
الوا�ضحة في هذا المو�ضوع ر�أي »هيجل«  بناء المجتمع؛ ومن الأمثلة  الكمال في 
عن الحقيقة من حيث �إنها لانهائية العقل، وما يترتّب عليه من معقولية �أ�سا�سية 
ا قد تم فيه  للواقع. وكذلك ر�أيْ »�أوج�ست كونت« في المجتمع باعتباره كائنًا ع�ضويًّ
�إلى الأبد تعيين وظيفة كل ع�ضو، ويبدو �أن نف�س ال�شيء قد حدث في الإ�سلام. 
ولما كان الم�سلمون عادة ما يبحثون في القر�آن عن تبرير لنزعاتهم المختلفة، حتى ولو 

ال�سيا�سي في �صدر  »الدين  �أوبرمان، في  �أي�ضًا،  وانظر  �أوكا�شاه، �ص441،  ن�شر  المعارف  قتيبة كتاب  ابن  ا	نظر  (((
 Journal of the American Oriental من�شور في:  القدر،  عن  علمي  بحث  الب�صري،  الإ�سلام«، ح�سن 

Society، �سنة 1935م، �ص138 �إلى 162.
لاحظ  وقد  و124،  �ص123   Development of Muslim Theology كتابه:  في  ماكدونالد  ب.  د.  ا	نظر  (((
�إقبال ر�أي ابن ماجة عن )البيعة بالقوة والقهر( ولاحظ �أن: )هذا الر�أي لاانتهازي لي�س له �سند في �شريعة 
الإ�سلام(. انظر مقالته بعنوان: الفكر ال�سيا�سي في الإ�سلام، المن�شورة في مجلة Sociological Review، ع1، 

�سنة 1908م، �صفحة 256.
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كان ذلك على ح�ساب معانيه الوا�ضحة، ف�إن الت�أويل القَدَرِيّ كان له �أكبر الأثر 
�أمثلة عديدة فيما يتعلق بهذا  على ال�شعوب الم�سلمة. و�أ�ستطيع �أن �أعر�ض لكم 
للقر�آن، ولكن ذلك المو�ضوع  الوا�ضح  الت�أويل  �أمثلة تدل على �سوء  الخ�صو�ص، 

يتطلب درا�سة خا�صة، وقد حان الآن الوقت كي ننتقل �إلى مو�ضوع الخلود.

كما  الخلود  مو�ضوع  عن  الكتابة  فيه  كثرت  الع�صور  من  ع�صر  هناك  لي�س 
ى رغم انت�صارات المادية الحديثة.  حدث في ع�صرنا هذا، وما زالت هذه الكتابات تْرت
ومع ذلك ف�إن الجدل الميتافيزيقي البحت لا يعطينا �إيماناً جازمًا بالخلود ال�شخ�صي. 
ونجد في تاريخ الفكر الإ�سلامي �أن ابن ر�شد قد اقترب من مو�ضوع الخلود بوجهة 
ل �إلى نتائج؛ فلقد فرّق  نظر ميتافيزيقية بحتة، ولكنّي لأجْرُ�ؤُ على القول ب�أنه لم يتو�صّ
ا ب�سبب ا�ستعمال القر�آن لكلمتيْ: النف�س والروح.  ابن ر�شد بين الح�س والعقل، رُّمب
�إيحاء ب�أن هناك �صراعًا بين مبد�أين  وهذان التعبيران وما قد يبدو في ظاهرهما من 
�إذا  الإ�سلام، ومع ذلك  الكثيرين من مفكري  ما �ضلّل  الإن�سان هو  مت�ضادين في 
كان ابن ر�شد قد �أقام ثنائيته على �أ�سا�س من القر�آن ف�إنني �أخ�شى عندئذ �أن يكون 
ب�أي  ا�ستخدمها  القر�آن قد  �أن   ر�شد مخطئًا، وذلك لأن كلمة »نف�س« لا يبدو  ابن 

معنى ا�صطلاحي من النوع الذي تخيّله علماء الكلام في الإ�سلام.

ينتمي  هو  و�إنما  للج�سد،  �صورة  لي�س   - ر�شد  ابن  ر�أي  والعقل - ح�سب 
�أن  �أي  الفردية،  على  يتعالى  وهو  الوجود،  منظومات  من  مختلفة  منظومة   �إلى 
العقل - بناءً على ذلك - واحد كليّ و�أزلّي. وهذا معناه بو�ضوح �أنه لما كانت وحدة 
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العقل الكلي تتعالى على الفردية، ف�إن ظهور العقل كوحدات متعددة في �أ�شخا�ص 
ب�شريين كثيرين هو مجرد وهم. وقد يكون معنى وحدة العقل الأبديّ كما يرى 

»رينان« هو خلود الإن�سانية والح�ضارة، ولا يعني بالت�أكيد الخلود ال�شخ�صي))).

�آلية فائقة من  �أن ر�أي »ابن ر�شد« ي�شبه ر�أي »وليم جيم�س« عن  والواقع 
))). وفي الأزمنة  الوعي ت�ؤثر في و�سط مادي هو الج�سد لفترة ما ثم تتخلّى عنه لاهيةًً
الحديثة يتّجه الجدل حول الخلود ال�شخ�صي بِحُ�سْبانِهِ �أخلاقي في مجمله، ولكن 
والمراجعات الحديثة لحججه،  »كانط«،  �أوردها  التي  تلك  الأخلاقية مثل  الحجج 
الإن�سان  بعمل  �أو  العدالة،  مطلب  بتحقّق  الإيمان  من  نوع  على  جميعًا  تعتمد 
لامتناهية؛  عليا  مثل  وراء  �ساعيًا  باعتباره  عنه  التعوي�ض  يمكن  لا  الذي  المتفرد 
�أن الخلود وراء مجال العقل النظري، و�أنه �إحدى م�سلمات  حيث يرى »كانط« 
الخير  يطلب  فالإن�سان  الأخلاقي؛  الوعي  بديهيات  من  وبديهية  العملي  العقل 
الأعلي وي�سعى �إليه، ذلك الخير الذي يت�ضمن كُلاًّ من الف�ضيلة وال�سعادة. ولكن 
الف�ضيلة وال�سعادة والواجب والميل عند »كانط« هي �أفكار غير متجان�سة، ولا يمكن 
اعي �إليها في هذا  تحقيق الوحدة فيما بينها، في الفترة الق�صيرة لحياة الإن�سان ال�سَّ
العالم المح�سو�س، ولذلك فنحن م�ضطرون �إلى افترا�ض حياة خالدة لا�ستكمال 

ا	نظر رينان Averroes es et L’ averroisme، �ص136 وما بعدها، كما نقلها واقتب�سها ر. �أ. ت�سانوف في كتابه:  (((
م�شكلة الخلود، �ص 76.

ا	نظر وليم جيم�س في Human Immortality، �ص32. (((
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التقدم ال�شخ�صي نحو الوحدة بين فكرتيْ الف�ضيلة وال�سعادة المتباينتين، وكذلك 
الت�سليم بوجود الله الذي �سيحقق في النهاية هذه الوحدة.

وعلى �أية حال لي�س من الوا�ضح لنا �سبب �أن يقت�ضي تلاقي الف�ضيلة وال�سعادة 
وقتًا لامتناهٍ، ولا الكيفية التي �سيحقق الله بها اتحاد هاتين الفكرتين المتباينتين. وهذه 
�إلى لااقت�صار  الميتافيزيقية دفعت كثرةً من المفكرين  القاطعة في الحجج  الأدلة غير 
هو  الوعي  �أن  وتعتبر  الخلود  ترف�ض  التي  الحديثة،  المادية  اعترا�ضات  مواجهة  على 

مجرد وظيفة للمخ، ومن ثم ف�إن الوعي يتوقف بتوقف عمل المخ.

ويعتقد وليم جيم�س �أن هذا لااعترا�ض على الخلود يكون �صحيحًا فقط �إذا 
كانت وظيفة المخ منتجة للحالات العقلية))). ولكن مجرد �أن حالات عقلية معينة 
اّريت العقلية  اّريت ج�سدية معينة لا يبرر لاا�ستنتاج ب�أن التغ تتغّري م�صاحبةً لتغ
اّريت ج�سدية؛ فوظيفة المخ لي�ست بال�ضرورة منتِجة لهذه  تنتج بال�ضرورة عن تغ
الحالات العقلية، و�إنما قد تكون وظيفته مجيزة �أو ناقلة مثل وظيفة الزناد في القو�س 
انية ترجع  �أو وظيفة العد�سة العاك�سة))). وهذا الر�أي الذي ي�شير �إلى �أن حياتنا الُجوَّ
ا بطريقة  �إلى عملية فينا ذات نوع من الآلية الفائقة للوعي، تختار لت�أثيرها و�سطًا ماديًّ
ما لمدة ق�صيرة، هذا الر�أي لا يعطينا �أي �ضمان لا�ستمرار م�ضمون تجربتنا الحقيقية.

نف�س الم�صدر: �صفحة 28. 	(((

نف�س الم�صدر: �صفحة 29. 	(((
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�أو�ضحتُ في هذه المحا�ضرات الطريقة الملائمة لمواجهة المادية والرد  ولقد 
عليها الرد الأمثل)))؛ فالعلم لابد �أن يختار بع�ض نواحٍ معينة من الحقيقة فقط كي 
يقوم بدرا�ستها وي�ستبعد ما عدا هذه النواحي. ومن التع�سف الدوجماطيقيّ �أن 
ه من وجوه الحقيقة هو وحده الجدير بالدرا�سة؛ فمما لا  عي العلم ب�أن ما تخّري يدَّ
�شك فيه �أن للإن�سان جانبًا يتعلق بالمكان، ولكن لي�س هذا هو كل ما للإن�سان من 
جوانب، بل توجد لديه جوانب �أخرى مثل: التّقييم، وخا�صية التوحد في التجربة 
مجال  من  العلم  ي�ستبعده  �أن  يجب  هذا  كل  الحقيقة،  عن  والبحث  الق�صدية، 
التي  تلك  عن  مختلفة  مقولات  ي�ستلزم  الأمور  هذه  فهم  لأن  وذلك  درا�سته؛ 
ي�ستخدمها العلم))). ومع ذلك فهناك في تاريخ الفكر الحديث ر�أي �إيجابي واحد 
الر�أي  وهذا  الأبدي«))).  »العود  »نيت�شه« عن  بذلك مذهب  و�أق�صد  الخلود  عن 
به في حما�سة كحما�سة  ت�شبث  قد  فقط  نيت�شه  لااعتبار، لا لأن  بع�ض  ي�ستحق 

الأنبياء، ولكن �أي�ضًا لأنه يك�شف عن اتجاه حقيقي في العقل الحديث.

وقد طر�أت فكرة العود الأبدي على عقول كثيرة، في نف�س الفترة الزمنية 
تقريبًا التي طر�أت فيها على عقل »نيت�شه« ك�إلهام �شعري، كما �أن بذورها موجودة 

ا	نظر المحا�ضرة الثانية: �ص26 - 28 وكذلك �ص83. (((
 Nature of the physical:ا من تلك التي اقتب�سها من كتاب �إدينجتون بعنوان هذه الفقرة يبدو �أنها قريبة جدًّ 	(((

world �ص323، بالمحا�ضرة ال�سابعة �ص 147 من الأ�صل الإنجليزي.
»العود  »نيت�شه« في  التقدير عن مذهب  ي�ستحق  تقرير  ال�سابق �ص143 - 178  المرجع  ت�سانوف،  �أ.  ر.  ا	نظر  (((

الأبدي«.
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�أي�ضًا عند »هربرت �سبن�سر«))). والحقيقة �أن ما جذب هذا النبي الع�صري] يق�صد 
نيت�شه[ �إلى هذه الفكرة هو قوتها �أكثر من و�ضوحها المنطقي. وهذا في حد ذاته 
دليل على حقيقة �أن الآراء الإيجابية في الأمور المطلقة هي من نتاج الإلهام �أكثر 
منها نتاج الميتافيزيقا. على �أن نيت�شه قد �صاغ مذهبه على �شكل النظرية المحكمة 

ا، و�أعتقد �أنه من حقّنا �أن ندر�سها في هذا الإطار:  منطقيًّ

 يقوم مذهب »نيت�شه« على افترا�ض �أن كمية الطاقة في الكون ثابتة وبالتالي 
نهائية، ولي�س المكان �إلا �صورة ذاتية، ولا معنى للقول ب�أن العالم في المكان بمعنى 
في  و»�شوبنهور«  »كانط«  يخالف  »نيت�شه«  �أن  على  تمامًا.  خالٍ  ف�ضاء  في  قائم  �أنه 
ولا  لانهائية،  حقيقية  عملية  هو  بل  ذاتية  �صورة  لي�س  فالزمن  الزمن؛  عن  ر�أيه 
يمكن ت�صورها �إلا على �أنها »دورية«))). وهكذا فمن الوا�ضح �أنه لا يمكن �أن تتبدد 
الطاقة في مكان خالٍ لانهائي. ومراكز هذه الطاقة محدودة العدد ويمكن بكل دقة 
ح�ساب تركيباتها، ولي�س هناك بداية �أو نهاية لهذه الطاقة الدائمة الن�شاط، ولي�س 

لها توازن ولا تغيير �أول �أو تغيير �أخير.

تم  قد  الطاقة  لمراكز  الممكنة  التركيبات  كل  ف�إن  ا،  لانهائيًّ الزمن  كان  ولمَّا 
ا�ستنفادها، فلا توجد �أحداث جديدة في الكون، وكل ما يحدث الآن قد حدث 
الم�ستقبل مرات  ي�ستمر في الحدوث في  لعددها، و�سوف  قبل مرات لانهاية  من 

ا	نظر هـ. �سبن�سر First Principles، �ص549 وما بعدها. (((
ا	نظر ت�سانوف الم�صدر ال�سابق، �ص162 و163. (((
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لانهاية لعددها. ونظام الأحداث في الكون )ح�سب ر�أي نيت�شه( يجب �أن يكون 
ثابتًا غير قابل للتغيير؛ لأنه لمَّا كان قد انق�ضى زمن لانهائي، فلابد �أن مراكز الطاقة 
�أو�ضاعًا خا�صة محددة من ال�سلوك، و�أن كلمة  )خلال هذا الزمن( قد �شكّلت 
»العَوْد« نف�سها تدل على هذا الثبات. وفوق هذا لابد من ا�ستنتاج �أن ما حدث 
من توافقات بين مراكز الطاقة فيما م�ضى يجب �أن يعود دائمًا، و�إلا فلا �ضمان 

حتى لعودة الإن�سان الأعلى »ال�سوبرمان«.

هذه  في  و�أفكارك  والعنكبوت،  اليمانية(  عْرَى  )ال�شِّ نجم  عاد:  �شيء  »كل 
اللحظة. وفكرتك الأخيرة هذه عن �أن كل �شيء �سوف يعود. يا رفيقي الإن�سان: 
ملية �سوف يعاد مل�ؤُها دائمًا، و�سوف تُفرغ مرة  �إن حياتك كلها مثل ال�ساعة الرَّ
بعد �أخرى. هكذا �إلى الأبد. وتلك الدائرة التي �أنت فيها مجرد حبّة �سوف تتلألأ 

من جديد �إلى الأبد«))). 

الميكانيكية  من  نوع  �إلا  هو  وما  الأبدي،  العَوْد  نيت�شه في  مذهب  هو  هذا 
الآلية الأكثر جمودًا، �إنه لا يقوم على حقيقة م�ؤكدة، و�إنما فقط على فر�ض �صالح 

للعمل في مجال العلوم. 

كما �أن »نيت�شه« لم يتناول بطريقة جدّية م�س�ألة الزمن؛ فهو ينظر �إلى الزمن 
بمو�ضوعية، ويعتبره مجرد �سل�سلة لا متناهية من الأحداث التي تعود �إلى نف�سها 

ا	نظر �أو�سكار ليفي، في الأعمال الكاملة لفردريك نيت�شه، ج14، �ص248 و250. (((
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مرة بعد �أخرى، ومن الم�ؤكد �أن الزمن باعتباره حركة دائرية �أبدية يجعل الخلود 
�أمرًا لا يمكن احتماله على وجه الإطلاق. ولقد �شعر »نيت�شه« نف�سه بهذا فو�صف 
مذهبه لا من حيث هو مذهب عن الخلود، و�إنما ب�صفته ر�ؤية للحياة تجعل الخلود 
محتملًا))). وما الذي يجعل الخلود محتملًا ح�سب مذهب نيت�شه؟ �إن توقّع تكرار 
توافق مراكز الطاقة التي ت�شكل وجودي ال�شخ�صي، هوعامل �ضروري في ميلاد 
هذا المركّب المثالي الذي ي�سميه ال�سوبرمان. ولكن ال�سوبرمان قد تواجد من قبل 
مرات لانهاية لها، وميلاده �أمر حتمي، فكيف يعطيني المتوقع �أي رجاء؟ �إننا نتطلّع 
فقط �إلى ما هو جديد ب�إطلاق، وما هو جديد ب�إطلاق عند »نيت�شه« لي�س �أكثر من 
ف�ضلًا عن عجزه عن  المذهب،  »ق�سمة«. هذا  تت�ضمنه كلمة  مما  �أ�سو�أ  جبرية هي 
للعمل،  ميوله  على  الق�ضاء  �إلى  يميل  الحياة،  للكفاح في  الإن�ساني  الكائن  تهيئة 

ويرخي من توتر الذات))).

و�إذا انتقلنا الآن �إلى تعاليم القر�آن نجد �أن نظرة القر�آن �إلى م�صير الإن�سان 
في  بيولوجية  قلت:  الآخر.  جانبها  في  وبيولوجية  منها  جانب  في  �أخلاقية  نظرة 
بيولوجية لا  �أحكامًا ذات طبيعة  ي�ضع  ال�صدد  القر�آن في هذا  جانب منها؛ لأن 
حقيقة  لنا  يذكر  مثلًا  فهو  الحياة.  لطبيعة  عمقًا  �أكثر  ر�ؤية  بدون  فهمها  ن�ستطيع 

ا	نظر ليفي، نف�س الم�صدر: ج16 �ص274، وانظر نف�س الم�صدر �أي�ضًا: �ص177. (((
ا	نظر المحا�ضرة الخام�سة �صفحة 113، من الن�ص الإنجليزي، حيث يقول �إقبال: »مهما كان المبد�أ الذي نحكم  (((
به على الخطوات المتقدمة لحركة الخلق ف�إن الحركة نف�سها �إذا ت�صورناها كحركة دورية ف�إنها تكفّ عن كونها 

ا و�إنما هو تكرار �أبدي«. قة. ف�إن العود الأبدي لي�س خلقًا �أبديًّ خلاَّ
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»البرزخ«))) وهي ربما كانت نوعًا من التوقف والترقب ما بين الموت والبعث. ويبدو 
�أن البعث �أي�ضًا قد تم فهمه بطرق مختلفة، فالقر�آن لا ي�ؤ�س�س �إمكانية البعث على 
دليل البعث الفعلي ل�شخ�ص تاريخي كما فعلت الم�سيحية )بالن�سبة لقيام الم�سيح 
من الموت(، و�إنما يبدو �أن القر�آن قد تناول م�س�ألة البعث وناق�شها باعتبارها ظاهرة 
الطير والحيوان كما ي�صدق  و�أنه ي�صدق على  ما،  الحياة بمعنى  كونية من ظواهر 

على الإن�سان، وفي ذلك يقول:

ژڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ چ چ چ چ ڇڇ ڇ ڇ ڍ ڍ 

ڌ ڌڎ ڎ ڈ ڈ ژژ ]الأنعام/ 38[.

ال�شخ�صي  للخلود  القر�آن  ر�ؤية  تفا�صيل  �إلى  نتطرّق  �أن  فقبل  ذلك  ومع 
يجب �أن نلاحظ �أمورًا ثلاثة وا�ضحة تمامًا في القر�آن، لا يُختلف عليها في الر�أي، 

ولا ينبغي لااختلاف عليها وهي:

�أن الذات لها بداية في الزمان ولي�س لها وجود �سابق على ظهورها في النظام 
المكاني الزماني، وهذا وا�ضح من الآية التي ذكرتها �آنفًا منذ دقائق قليلة))).

»برزخ« ح�سبما ورد في قامو�س لين وعنوانه: Arabic–English Lexicon، معناه �شيء يقع بين �أي �شيئين �أو  	(((
ق�ضيب �أو عائق �أو �شيء يف�صل بين �شيئين؛ وكلمة برزخ كدلالة على الحالة بين الموت والبعث. قد وردت في 

القر�آن الكريم: ژہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ے. ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ ۇۆ ۆ ۈ 
ۈ ۇٴۋ ۋ ۅ  ۅ ۉ ۉ  ېژ ]الم�ؤمنون/ 99 - 100[.

ا	لإ�شارة هنا �إلى الآيات القر�آنية رقم 12 - 14 من �سورة الم�ؤمنون. (((
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ر ا�ستحالة العودة �إلى الأر�ض، ويت�ضح هذا في الآيات التالية:  �أن القر�آن يُقرِّ
ۆ  ۇۆ  ڭۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ے.  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہ  ژہ 

ۈ ۈ ۇٴۋ ۋ ۅ ۅ ۉ ۉ ېژ ]الم�ؤمنون/ 99 - 100[.

ژڭ ڭ ڭ. ۇ ۆ ۆ ۈ ژ ]لاان�شقاق/ 18 - 19[.

چ. ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ  چ  ڃ چ  ڃ. ڃ  ژڄ ڄ 

ڌ. ڎ ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ کژ ]الواقعة/ 58 - 61[.

ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ژئو  نكبة:  لي�ست  الأجل  نهاية  �أن 
ئم  ئح  ئج  ی  ی.  ی  ئى  ئى  ئې.  ئېئې   ئۈ 

ئىژ))) ]مريم/ 93 - 95[.

وهذه الم�س�ألة بالغة الأهمية، ويجب فهمها فهمًا �صحيحًا بر�ؤية ت�ضمن فهمًا 
ب�شخ�صيتها  )الإن�سان(  المتناهية  فالذات  الخلا�ص.  في  الإ�سلام  لنظرية  وا�ضحًا 
�أمام الذات  �أن يحل محلها غيرها هي التي �سوف تقف  التي لا يمكن  المتفردة 
ولتحكم  الما�ضي،  في  �أعمالها  عاقبة  بنف�سها  لترى  وتعالى(،  �سبحانه  )لله  المطلقة 

على م�صيرها المنتظر.

ا	نظر �أي�ضًا ]الأنعام/ 94[، و]مريم/ 80[. (((
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ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ڻۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ژں 

ھ.ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ژ ]الإ�سراء/ 13 - 14[.

ف�إنه لا يعني فقدان فرديته؛ فالقر�آن  ومهما يكن الم�صير النهائي للإن�سان 
لا يق�صد اعتبار التحرر الكامل من المتناهي هو �أق�صى حالات النعيم الب�شري. 
و�إنما »جز�اؤه الأوفى«))) يكمن في النمو التدريجي ل�سيطرته على نف�سه، وفي تفرّده 

وقوة ن�شاطه بو�صفه ذاتًا.

الح�ساب  يوم  ي�سبق  الذي  العام  الكوني  الدمار  م�شهد  حتى  �إنه  بل 
نموها  اكتمل  التي  للذات  الكامل  لااطمئنان  على  ي�ؤثر  �أن  يمكن  لا  مبا�شرة))) 

)النف�س المطمئنة(: ژ ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ ڀ ڀ 
ڀ ٺژ))) ]الزمر/ 68[.

ومن يكون مو�ضوع هذا لاا�ستثناء �إلا �أولئك الذين بلغت لديهم الذات �أق�صى 
درجات القوة؟ وت�صل الذات �إلى قمة نمائها عندما تتمكن من لاامتلاك الكامل 
للنف�س حتى في حالة لاات�صال المبا�شر بالذات المحيطة بكل �شيء، مثلما يقول 
 القر�آن عن ر�ؤية النبي  للذات المطلقة: ژڻ ڻ ڻ ڻ ۀژ ]النجم/ 17[. 
وهذا هو المثل الأعلى للإن�سانية الكاملة في الإ�سلام. ولا يوجد تعبير �أدبي �أف�ضل 
 ]25 و]لاان�شقاق/   ،]8 لت/  ]ف�صّ الآتية:  ال�سور  في  الموجود  ڱژ  ڱ  ڱ  ژ  القر�آني  للتعبير  ترجمة  	(((

وكذلك ]التين/ 6[.
ا	لإ�شارة هنا هي للآيات القر�آنية التالية: ]الحاقة/ 13 - 18[، و]المر�سلات/ 8 - 11[. (((

ا	نظر �أي�ضًا الآيات القر�آنية: ]طه/ 112[ و]الأنبياء/ 103[ و]القارعة/ 6 -7[. (((
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من بيت ال�شعر الفار�سي الذي ي�صور تجربة النبي المقد�سة وهو يتلقّى �إ�شراق النور 
الإلهي:

»لقد خرَّ مو�سى �صعقًا لمجرد لمعة من �إ�شراق نور الحق، �أما �أنت فقد �شاهدت 
مبت�سمًا جوهر الحق بكامله«))).

ومن الوا�ضح �أن الت�صوف المنادي بوحدة الوجود لن يتقبّل هذه الر�ؤية، بل 
متناهية والذات المتناهية  يثير م�شكلات فل�سفية الطابع: كيف يمكن للذات اللاَّ
�إلى  بتناهيها  تحتفظ  �أن  هذا  بو�صفها  المتناهية  للذات  يمكن  هل  تتداخلا؟  �ألّا 
متناهية؟ هذه الإ�شكالية قائمة على �سوء فهم للطبيعة الحقيقية  جانب الذات اللاَّ
للّامتناهي؛ فاللاتناهي الحقيقي لا يعني لاامتداد �إلى غير نهاية والذي لا يمكن 
ت�صوره بدون الإحاطة بكل لاامتدادات المتناهية المتاحة، و�إنما طبيعة اللامتناهي 

تكمن في ال�شدّة لا في لاامتداد.

ة، ف�إننا في تلك اللحظة نبد�أ في  وعندما نُثبِّت نظرنا محملقين لحظةً في ال�شدَّ
ر�ؤية �أن الذات المتناهية يجب �أن تكون متمايزة عن اللامتناهي، و�إن تكن غير 
 منعزلة عنه. ف�إذا نظرتَ �إليَّ باعتبار لاامتداد ف�إني مندمج في النظام )المكاني - 

ي�شير هذا �إلى الفرق بين لقاء النبي بالله كما قرره القر�آن في ]النجم/ 17[، وبين لقاء النبي مو�سى كما ورد في  	(((
]الأعراف/ 143[.

والإ�شارة �إلى ال�شعر الفار�سي )الذي ن�سبه البع�ض �إلى ال�شاعر ال�صوفي »جمالي« من »دلهي« والذي توفي عام 
942هـ/ 1535م(.
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نف�س  �أعتبُر  ف�إني  ال�شدة  باعتبار  �إليَّ  نظرتَ  �إذا  �أما  �إليه،  �أنتمي  الذي  الزماني( 
ا عني بالكامل، ف�أنا متمايز عن  النظام ب�صفته كائنًا �آخَرَ مغايرًا ومواجهًا لي، و�أجنبيًّ

ذلك الذي �أعتمد عليه في حياتي ومعا�شي ولكني وثيق لاات�صال به.

�إذا فهمنا بو�ضوح هذه الم�سائل الثلاثة �أ�صبح من ال�سهل علينا �أن نت�صور 
بقية الر�ؤية القر�آنية، فالإن�سان - ح�سبما ورد في القر�آن - مفتوح �أمامه باب لاانتماء 

�إلى معنى الكون، و�أن ي�صبح خالدًا، وذلك في قوله: ژڱ ڱ ڱ ڱ ں. ڻ 
ڻ ڻ ڻ ۀ ۀ. ہ ہ ہ ھ ھ. ھ ے ے ۓ ۓ. ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ 

ۆ ۆژ ]القيامة/ 36 - 40[. �إنه لأمر لا يمكن �أبدًا احتمال حدوثه �أن كائنًا 

ا�ستغرق تطوره ملايين ال�سنين يُلقى به ك�شيء لا جدوى منه، لكن بح�سبانه ذاتًا 
تنمو دومًا وتتزكى يمكنه لاانتماء �إلى معنى الكون:

ڃ  ڃ  ڄ  ڄ.  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ.  ڤ  ڤ  ڤ.  ٹ  ژٹ 

ڃ ژ ]ال�شم�س/ 7 - 10[. وكيف تكون تزكية النف�س و�إنقاذها من الف�ساد؟ 
ڀ  ڀ  ڀ  پ.  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ژ  بالعمل:  هذا  يكون 
تف�سح  فالحياة   ،]2  -  1 ]الملك/  )))ژ 

ٿ ٹ  ٿ  ٺ ٺ ٺ ٺ ٿٿ 
مجالًا لن�شاط الذات، والموت هو �أول اختبار للن�شاط التركيبي لها؛ فلي�س هناك 
�أعمال ين��شأ عنها لذة و�أعمال ين��شأ عنها �ألم، و�إنما يوجد فقط �أعمال تعمل على 

�إن العمل �أو ال�سلوك لهو في غاية الأهمية ح�سبما ورد في القر�آن الكريم الذي ي�ضم �أكثر من مائة �آية تح�ض  	(((
الم�ؤمنين على �أن يعملوا عملًا �صالًحا، ولذلك �أوردها �إقبال في �صدر كل محا�ضرة من محا�ضراته.
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بقاء الذات و�أعمال تعمل على انحلالها، والعمل هو الذي يُعِدُّ الذات للانحلال 
والفناء، �أو يقوّمها من �أجل حياة �أخرى م�ستقبلية. ومبد�أ العمل الذي يحفظ بقاء 
الذات هو احترامي للذات في داخل نف�سي وفي غيري من النا�س. وبناءً على هذا 
ا، و�إنما نكت�سبه بالكدح ال�شخ�صي.  ف�إن الخلود ال�شخ�صي لي�س ملكًا لنا ب�صفته حقًّ

فالإن�سان مجرد مر�شح له.

المتناهي ي�ستنفد  الوعي  �أن  الماديّ هو افترا�ضه  الفادح في المذهب  والخط�أ 
هذا  من  للاقتراب  واحدة  طريقة  مجرد  هما  والعلم  الفل�سفة  ولكن  مو�ضوعه، 
المو�ضوع وبحثه، وهناك طرق �أخرى مفتوحة لنا للاقتراب منه. و�إذا كان العمل 
الحا�ضر قد �أمدَّ الذات بالقوة �ضد ال�صدمة التي �أحدثها فناء الج�سد؛ ف�إن الموت 

هو مجرد عبور �إلى حالة ما، ي�صفها القر�آن با�سم »البرزخ«.

وكلام المت�صوفة عن تجربتهم يك�شف �أن البرزخ هو حالة من الوعي تتميز 
غير  �أمر  الت�صريحات  هذه  في  ولي�س  والمكان،  الزمان  من  الذات  موقف  بتغيير 
محتمل الحدوث. وقد كان »هيلمهولتز« Helmholtz �أول من اكت�شف �أن لاا�ستثارة 
الع�صبية ت�ستغرق وقتًا كي ت�صل �إلى الوعي))). و�إذا كان الأمر كذلك ف�إن تركيبنا 
الذات  تجاوزت  ف�إذا  للزمان،  الراهنة  نظرتنا  م�ؤخرة  في  هو  الحالي  الف�سيولوجي 
ا �أن يتغير موقفنا من  انحلال هذا البناء الف�سيولوجي، ف�إنه يبدو من الطبيعي جدًّ
ح�سب تقدير هيلمهولتز )�أحد كبار العلماء في القرن التا�سع ع�شر( هو حوالي ثلاثين متًرا في الثانية. وكانوا قبل  	(((
ا وب�أ�سرع مما يمكن قيا�سه. وبعد �أن �أظهر هيلمهولتز  هيلمهولتز يظنون �أن و�صول النب�ضة الع�صبية يتم فج�أة وفوريًّ

قيا�سه خلال درا�ساته التجريبية ا�ستخدموا �أبحاثه في تجارب على زمن لاا�ستجابة في ردود الأفعال.
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الزمان والمكان. بل �إن مثل هذا التغير لي�س مجهولًا تمامًا لنا. ف�إن التكثيف الهائل 
للانطباعات التي تتراءى في �أحلامنا، وت�ألق الذاكرة الذي يحدث �أحياناً في لحظة 
الموت، كل هذا يك�شف عن قدرة الذات على ا�ستيعاب م�ستويات مختلفة من 

الزمان.

وبناءً على هذا ف�إن حالة البرزخ لا يبدو �أنها مجرد حالة �سلبية من التوقع 
الذات جوانب جديدة من الحقيقة، وتهيّئ  فيها  تلمح  و�إنما هي حالة  ولاانتظار، 
حالات  من  البرزخ  حالة  تكون  �أن  ويجب  الجوانب.  هذه  مع  للتكيف  نف�سها 
لاانطلاقة النف�سية العظيمة، وبخا�صة عند الذوات الكاملة النمو التي اكت�سبت 
بطبيعتها �أو�ضاعًا ثابتة من العمل في نظام مكاني - زماني معين. وقد تعني حالة 
على  ف�إن  الأمر  كان  ومهما  ا.  حظًّ �أقل  �أخرى  لذوات  بالن�سبة  التحلل  البرزخ 
الذات �أن ت�ستمر في كدحها حتى تتمكن من جمع �شملها وتفوز ببعثها. وبناءً 
ا«، و�إنما هو حادث »جُوانّي« ين��شأ باكتمال  انيًّ على ذلك ف�إن البعث لي�س حادثًا »بَرَّ
ا ف�إنه لي�س �إلا »جردًا  ا �أو جمعيًّ حركة الحياة داخل الذات، و�سواء كان البعث فرديًّ
للب�ضائع«، �أو �إح�صاء لما �أنجزته الذات من عمل، ولإمكانياتها في الم�ستقبل. والقر�آن 

يناق�ش ظاهرة بعث الذات على قيا�س ن��شأتها الأولى:

ڤ  ڤ  ٹ  ٹ  ٹ.  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺ  ٺ  ژٺ 

ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ژ   ،]67  -  66 ]مريم/  ڦژ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤ  ڤ 
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 ڌ. ڎ ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک. ک ک گ گ گ
 گ ژ ]الواقعة/ 60 - 62[.

للأفكار  المثيرة  المناق�شة  هذه  �إن  للإن�سان؟  الأولى  الن��شأة  كانت  فكيف 
�آفاقًا جديدة  تفتح  الذكر  ال�سابقة  الفقرات  والتي ت�ضمنتها الآيات الأخيرة من 
لفلا�سفة الإ�سلام وقد كان »الجاحظ« )المتوفى �سنة 255هـ( هو �أول من �ألمح �إلى 

التغييرات التي تطر�أ على حياة الحيوان ب�سبب الهجرة والبيئة بوجه عام))).

الإ�سهاب  من  بالمزيد  ال�صفا(  )�إخوان  با�سم  المعروفة  الجماعة  قامت  ثم 
 والإطناب في عر�ض �أفكار الجاحظ))). �إلا �أنَّ »ابن م�سكويه« )المتوفى �سنة 421هـ( 
وا�ضحة وحديثة في كثير من جوانبها عن  بنظرية  �إ�سلامي جاء  �أول مفكر  كان 

�أ�صل الإن�سان))).

ا	نظر جورج �سارتون في كتابه: Introduction to the History of Science، ج1، �ص597؛ حيث يقال: �إن  (((
كتاب الحيوان للجاحظ يحتوي على جرثومة الكثير من النظريات التي جاءت فيما بعد مثل: تطور التكيف 

وعلم نف�س الحيوان.
 Dictionary of  ،65  - �ص63  الثاني،  المجلد  العلمية:  ال�سير  معجم  في  الجاحظ  بل�سنر،  م.  �أي�ضًا  انظر 

.Scientific Biography
كتابه:  ن�صر في  �سيد ح�سين  انظر  التطور،  فر�ضية  بخ�صو�ص  ال�صفا«  »�إخوان  �آراء  عن  بيان  معرفة  �أجل  من  	(((

Islamic Cosmological Doctrines، ال�صفحات من 72 �إلى 74.
البيولوجي  التطور  عن  الو�ضوح  البالغ  م�سكويه  ابن  ت�صور  �أجل  من  �صفحة 107،  الخام�سة  المحا�ضرة  ا	نظر  (((
والذي وجد فيما بعد تعبيًرا عنه في الأبيات ال�شعرية التي لا نظير لها لل�شاعر العظيم الرومي والذي نقله لنا 

�إقبال، وكذلك في المحا�ضرة ال�سابعة �ص147 و148.
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القر�آن، حين اعتبر م�س�ألة  ا ومتفقًا مع روح  �إلا طبيعيًّ »الرومي«  ولم يكن 
�أمرًا يقرره الجدل الفل�سفي ذو الطبيعة  �أمرًا يتعلق بالتطور البيولوجي لا  الخلود 

الميتافيزيقية الخال�صة كما اعتقد بع�ض فلا�سفة الإ�سلام.

ومع ذلك ف�إن نظرية التطور قد جلبت الي�أ�س والقلق للعالم الحديث بدلًا 
الذي لا  الفر�ض الحديث  �إلى  للحياة. ويرجع �سبب ذلك  الأمل والحما�س  من 
�أي�ضًا هو  ا  ا بل ف�سيولوجيًّ �أن تركيب الإن�سان الحالي عقليًّ مبرر ولا داعي له من 
نهاية المطاف، وهو الكلمة الأخيرة في التطور البيولوجي، و�أن الموت ب�صفته حادثة 

بيولوجية لي�س له �أي معنى بنائيّ.

الأمل  نزعة  فيهم  ليبعث  جديد،  من  »الرومي«  �إلى  اليوم  عالم  ويحتاج 
وي�شعل نار الحما�سة للحياة. و�أود هنا �أن �أنقل لكم بع�ض �أبياته ال�شعرية الرائعة: 

في البداية ظهر الإن�سان في رتبة الأ�شياء غير الع�ضوية.
ثم انتقل من رتبة الجماد �إلى رتبة النباتات.

وعا�ش �سنوات ب�صفته �أحد النباتات.
لا يتذكر �شيئًا عن حالته غير الع�ضوية المخالفة لما �صار �إليه.

فلما انتقل من حالته النباتية �إلى الحيوانية.
لم يعد يتذكر حالته كنبات.

�سوى ميله الذي يح�س به نحو عالم النبات.
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ا في وقت الربيع وتفتّح الأزهار النا�ضرة.  خ�صو�صً
مثلما يح�س الأطفال بحنين �إلى �أمهاتهم

دون �أن يعرفوا �سبب ميلهم �إلى �صدورهن
ثم �أخرجه الخالق العظيم - كما تعلمون - 

من رتبة الحيوانية �إلى رتبة الإن�سانية.
فانتقل الإن�سان بذلك من رتبة في الطبيعة �إلى رتبة �أخرى.

حتى �أ�صبح حكيمًا عالماً قويًّا كما هو الآن.
لكنه الآن لم يعد يذكر �شيئًا عن نفو�سه الأولى.

و�سوف تتغير نف�سه الحالية مرة �أخرى))).

على �أن الم�س�ألة التي �أثارت خلافات فكرية كثيرة بين فلا�سفة الإ�سلام وعلماء 
الكلام، هي ما �إذا كان بعث الإن�سان ي�شمل بعث و�سيطه المادي ال�سابق �أي بدنه. 
وكان معظم علماء الكلام ومنهم »�شاه ولّي الله« �آخر عظمائهم يميلون �إلى لااعتقاد ب�أن 
البعث ي�شمل على الأقل نوعًا من الو�سيط المادي، �أي ج�سمًا منا�سبًا للبيئة الجديدة 
للذات. ويبدو لي �أن هذا الر�أي يرجع �أ�سا�سًا �إلى حقيقة �أن الذات باعتبارها فردًا لا 
يمكن ت�صورها بدون نوع من المرجعية المحلية في المكان �أو الخلفية التجريبية العملية. 

ومع ذلك ف�إن الآيات التالية تلقي بع�ض ال�ضوء على هذه الم�س�ألة:

ا	نظر: �إ. هـ. هوينفيلد )ترجمة(، مثنوي، �ص216 و217، هذه ترجمة للأبيات رقم 3637 - 3641 والأبيات  (((
رقم 3646 - 3648 الكتاب الرابع من مثنوي، جلال الدين الرومي، وانظر �أي�ضًا: ملاحظة �إقبال على هذه 

الأبيات في كتابه: Development of Metaphysics in Persia، �ص91.
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ڄ          ڄ  ڦڦ  ڦ  ڦ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ.  ٹ  ٹ  ٿٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ژ 
�أن طبيعة  �إلى  �أن هذه الآيات ت�شير بو�ضوح  ]ق/ 3 - 4[. و�أعتقد  ڄ ژ))) 
الكون كائنة بحيث يتاح لها الإبقاء )بطريقة �أخرى( على نوع ال�شخ�صية الفردية 
اللازمة للإنجاز النهائي لعمل الإن�سان، حتى بعد تحلل ما يبدو �أنه مُعِّني لفرديته 

في بيئته الحا�ضرة.

فما هي هذه )الطريقة الأخرى( التي لا نعرف عنها �شيئًا. بل لا نكت�سب 
حينما  الأخرى()))،  )الن��شأة  الثاني  الخلق  طبيعة  عن  لاا�ستب�صار  من  مزيدًا 
نربطها بنوع من الج�سد مهما كان لطيفًا. والأمثلة والت�شبيهات الواردة في القر�آن 
ت�شير �إليها فقط ك�أمر واقع، لكن لي�س المق�صود بها الك�شف عن طبيعتها و�إظهار 
خا�صيتها. وعندما نتكلم بطريقة فل�سفية ف�إننا بناءً على ذلك لا ن�ستطيع �أن نم�ضي 
الم�ستبعد  ف�إنه من  الما�ضي للإن�سان  التاريخ  ب�أنه من منظور  قولنا  �أكثر من حدود 

ا �أن تنتهي �سيرته بانحلال ج�سده. جدًّ

الإن�سان  يُك�سب  الذات  بعث  ف�إن  القر�آن  في  ورد  لما  وِفقًا  �أنه  على 
ڳ  ڳ  گ  گ  گ  گ  ک  ک  ک  ک  ژڑ  الإب�صار:  في   حدة 

في  هذا  انظر  �إليه  والم�شار  الدنيا،  حياته  في  الإن�سان  �أعمال  كل  فيه  تُ�سجل  بكتاب  لااحتفاظ  فكرة  لمعرفة  	(((
�آيات كثيرة متكررة في القر�آن الكريم، من �أمثلة ذلك: ]الكهف/ 49[، و]الأنبياء/ 94[، و]الزخرف/ 80[، 

و]الجاثية/ 29[.
يبدو �أن الإ�شارة هنا �إلى الآية القر�آنية رقم 20 في �سورة العنكبوت رغم �أن »الخلق الثاني« مذكور �أي�ضًا في �آيات  	(((

�أخرى مثلما ورد في ]يون�س/ 4[، و]النمل/ 64[، و]الروم/ 11[، وانظر �أي�ضًا ]الواقعة/ 61[.
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ڳ ژ ]ق/ 22[. وبهذا الب�صر الحاد يرى الإن�سان بو�ضوح م�صيره الذي بناه لنف�سه 

ژں ں ڻ ڻ ڻ ڻۀ ۀ ہ ہ ہ ہ  معلقًا حول عنقه 
معينتان،  منطقتان  لا  حالتان  هما  والنار  والجنة   .]13 ]الإ�سراء/  ھژ  ھ 
و�أو�صافهما في القر�آن ت�صوير ب�صري لحقيقة جوانية �أي ل�صفة))). والنار بح�سب 
مَزَة/ 6 - 7[،   التعبير القر�آنّي هي: ژچ چ ڇ. ڇ ڇ  ڍ ڍژ ]الهَُ
فرحة  فهي  الجنة  �أما  ك�إن�سان،  بف�شله  للإن�سان  الأليم  لااعتراف  هي  �أي 
باللعنة  ي�سمونه  كالذي  �شيء  الإ�سلام  في  ولي�س  التحلل.  قوى  على  لاانت�صار 
فيما  »الأبدية«  القر�آن من كلمة  �آيات  بع�ض  ورد في  قد  وما  الأبدي.  الهلاك   �أو 

يتعلق بالنار ي�شرحه القر�آن نف�سه ب�أنه �إنما يعني فقط فترة من الزمن ژۓ ڭ 
ڭ ژ ]النب�أ/ 23[.

ولا يمكن �أن تنقطع ن�سبة الزمن تمامًا عن تطور ال�شخ�صية؛ فال�صفة تميل �إلى 
�أن ت�صبح دائمة، و�إعادة ت�شكيل ال�صفة يحتاج بالت�أكيد �إلى فترة زمنية. وبناءً على 
ذلك ف�إن النار كما ي�صورها القر�آن لي�ست حفرة عميقة من العذاب الأبدي))) 
�أنزله �إله منتقم، و�إنما هي تجربة للتقويم))) قد تجعل الذات القا�سية تعود مرة �أخرى 
 ،]49  -  41 ]ال�صافات/  الآتية:  الآيات  في  نجد  مثلما  الآخرة  في  للحياة  القر�آن  لو�صف  هنا  ا	لإ�شارة  (((
و]الدخان/ 51 - 55[، وللتعبير عن حالة الحياة التي وعد الله بها ال�صالحين، في ]ال�صافات/ 6 - 68[، 

وللتعبير عن نوع الحياة التي �سيعاني منها الأ�شرار، انظر ]الدخان/ 43 - 49[.
ا	لإ�شارة للتعبير القر�آني »الهاوية« و�صفًا للجحيم في ]القارعة/ 9[. (((

ا	نظر الآية القر�آنية رقم 15 في �سورة الحديد حيث و�صف النار في جهنم ب�أنها �صديق الإن�سان )مولى( �أي �أنها  (((
هي ال�شيء الوحيد الذي ي�أمل فيه الإن�سان ب�أن يتطهر وي�سترد نف�سه. انظر كتاب محمد �أ�سد، الذي ي�شرح فيه 

القر�آن، The Message of the Quran، �صفحة 838، هام�ش 21.
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ة لإح�سان الله ونعمه. ولي�ست الجنة �إجازة لل�سكون.  للإح�سا�س بالن�سمات الحيَّ
تجليات  يتلقى  كي  الأمام  �إلى  دائمًا  يم�شي  والإن�سان  وم�ستمرة.  واحدة  فالحياة 
الأنوار الجديدة من الحق اللامتناهي، الذي يتبدّى كل لحظة في جلال جديد))). 
والمتلقي لإ�شراقات الأنوار الإلهية لي�س مجرد متلقٍّ �سلبيّ. ف�إن كل فعل للذات 

ق. ة يخلق موقفًا جديدًا، وبهذا يقدم المزيد من الفر�ص للتجلّي الخلاَّ الحرَّ

ا	لقر�آن: ]الرحمن/ 29[. (((



 الف�صل الخام�س
روح الثقافة الإ�سلامية

يقول الولّي الم�سلم العظيم »عبد القدو�س الجنجوهي«:

و�أق�سمُ بالله لو  العُلا ثم عاد،  ال�سماوات  �إلى  العربي  النبي  »�صعد محمد 
�أنني و�صلت �إلى هذا المقام فلن �أعود �أبدًا«))).

وربما كان من ال�صعب �أن تجد في الكتابات ال�صوفية كلها كلمات تعبر في 
الوعي  بين  ال�سيكولوجي  للفرق  العميق  الإدراك  هذا  مثل  عن  واحدة  جملة 
كينة التي ذاقها في  النبوي وبين الوعي ال�صوفي. فال�صوفي لا يريد �أن يرجع من ال�سَّ
تجربة التوحد ومقام ال�شهود. وحتى لو �أنه عاد )وهذا ما لابد �أن يفعله( ف�إن عودته 
مبدعة؛  قة  عودة خلاَّ النبي هي  عودة  ولكن  للب�شرية.  بالن�سبة  الكثير  تعني  لا 
فهو يعود لكي يقتحم الزمن قا�صدًا التحكم في قوى التاريخ، ومن ثَمّ ي�صنع عالماً 
جديدًا من المثل العليا. تجربة التوحّد ومقام ال�شهود عند ال�صوفي وما ي�ست�شعره في 

راجع عبد القدو�س الجنجوهي في كتابه: لطائفي قدو�سي، في: لطيفة، �ص79.  	(((
ويمكن الإ�شارة �أي�ضًا �إلى الملاحظات العميقة التي كتبها العلّامة �إقبال على الغلاف الخلفي لن�سخته الخا�صة 
من كتاب وليم جيم�س: Varieties of Religious Experience، وخ�صو�صًا ما هو تحت العنوان الفرعي: 

الوعي ال�صوفي والنبوي مع الذكر ال�صريح لـعبد القدو�س الجنجوهي.
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هذه الحال من �سكينة هي غاية نهائية بالن�سبة له. ذروة �أ�شواقه ومنتهى مطامحه، 
النف�سية الجوانية.  لقواه  يقظة عارمة  �إنها  جِدّ مختلف.  فالأمر  للنبي  بالن�سبة  �أما 
رٌ لها �أن  بداية مهمة روحية من ��شأنها �أن تهز العالم من حوله. تجربة جديدة مُقَدَّ

تغّري العالم الإن�ساني وتحوّله تحوّلًا كاملًا.

بالن�سبة للنبي هي رغبة ق�صوى في �أن يرى تجربته الدينية وقد تحولت �إلى قوة 
عالمية حية. وهكذا ف�إن عودته من موقف ال�شهود تُعَدُّ نوعًا من الاختبار العملي 
لقيمة تجربته الدينية؛ في هذه التجربة تبرز �إرادة النبي في �أدائها الخلاق، فهي تقيّم 
نف�سها من ناحية، وتقدّر من ناحية �أخرى قوى العالم المادي للحقيقة، هذا العالم 
ا. وعندما ينفذ النبي في العالم  الذي ت�سعى لتحقيق وجودها فيه وجودًا مو�ضوعيًّ
المادي تواجهه قوى الم�صادمة والمقاومة، وهنا يكت�شف النبي ذاته لنف�سه، ويزيح 

القناع عن ذاته �أمام عين التاريخ.

وهناك طريقة �أخرى للحكم على قيمة التجربة الدينية للنبي وهي فح�ص 
نوعية الرجال الذين �صنعهم والعالم الثقافي الذي انبعث من روح ر�سالته. و�أريد 
في هذه المحا�ضرة �أن �أح�صر بحثي على الجانب الأخير وحده. لي�س هدفي هنا �أن 
�أقدم لكم و�صفًا لإنجازات الإ�سلام في مجال المعرفة، و�إنما بالأحرى �أريد �أن �ألفت 
نظركم نحو الآراء الهامة في ثقافة الإ�سلام، كي نلمح ما تنطوي عليه من عمليات 
الأفكار.  هذه  عنها  عبرت  التي  الروح  على  خاطفة  نظرة  نُلقي  وبذلك  فكرية، 
عُظمى  لفكرة  الثقافية  القيمة  نفهم  �أن  البحث لابدّ  نتقدم في  �أن  قبل  �أنه  على 
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في الإ�سلام. و�أق�صد بها »ختام النبوة«))). ربما يقال في تعريف النبوة �إنها نوع من 
الوعي ال�صوفي الذي تنزع فيه »تجربة التوحد« �أو »مقام ال�شهود« �إلى الخروج عن 

حدودها لتبحث عن فر�ص لإعادة توجيه قوى الحياة الجماعية و�إعادة ت�شكيلها.

في �شخ�صية النبي ميزة خا�صة به؛ فهو الكائن المتناهي الذي يغو�ص �إلى 
�أعماق حياته الروحية اللانهائية؛ حيث يتلقى من في�ض الوحي الإلهي، لا ليبقى 
هناك مت�أملًا، و�إنما ليطفو مرة �أخرى �صاعدًا �إلى �أعلى بقوة دافعة جديدة، فيحطم 
القديم ويك�شف عن توجهات جديدة للحياة. وهذا الات�صال ب�أ�صل الوجود ومنبع 
ّـن  الوحي لي�س )من كل الوجوه( مق�صورًا على الإن�سان النبي وحده؛ حيث تُبي
�صفة الوحي  �أن  »الوحي«  كلمة  القر�آن  بها  ي�ستعمل  التي  الطريقةُ  بالفعل   لنا 

دة في القر�آن الكريم في قوله تعالى:ژې ى       ى ئا ئا ئە ئە  هذه الفكرة العظيمة نجدها متج�سِّ 	(((
ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆژ ]الأحزاب/40[.

وقد عبر عن ذلك �أي�ضًا الحديث النبوي كما ورد في: 
(((1 الأنبياء  الملأ  على  به  �سي�شهد  ما  وهذا  النبيين  وخاتم  الله  ر�سول  �أنت  »محمد   :17 تف�سير،  البخاري، 

الآخرون يوم القيامة«.
(((2 وورد �أي�ضًا في المناقب: 7 م�سلم 327.
(((3 »لي�س نبي بعدي« البخاري، المغازي/ 77.
(((4 »لا نبي بعدي«، ال�صحابة 30 - 31.
(((5 »ولا نبي بعده«، البخاري، الآداب رقم 109.

(6 »لا نبوة بعدي«، م�سلم، ف�ضائل ال�صحابة 30 - 32.	(
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باختلاف مراحل  الوحي وخا�صيته  للحياة)))، ولكن تختلف طبيعة هذا   عامة 
تطور الحياة. فالنبات الذي ينمو طليقًا في المكان، والحيوان الذي يتطور فيه ع�ضو 
جديد ليتلاءم مع ظروف بيئية جديدة، والإن�سان الذي يتلقى النور من الأعماق 
الجوانية للحياة، كلها حالات من الوحي تختلف في طبيعتها ح�سب احتياجات 

المتلقي �أو احتياجات النوع الذي ينتمي �إليه.

�أ�سميه  ما  النف�سية  الطاقة  اكت�سبت  الب�شرية  طفولة  �أثناء  �أنه  الم�ؤكد  ومن 
يتزوّد  الفردي،  والاختيار  الفكر  في  الاقت�صاد  من  حالة  وهو  النبوي«،  »الوعي 
الإن�سان خلالها ب�أحكام واختيارات وطرق لل�سلوك �سابقة التجهيز.)لعلها الفطرة 

التي فطر الله النا�س عليها(.

ولكن الحياة )مع مولد العقل ونموّ ملكة النقد( راحت تكبت تكوين ونمو 
حالات الوعي غير العقلانية، التي فا�ضت بها الطاقة الب�شرية في مرحلة مبكرة 
العقل  �أما  والغريزة،  بالعاطفة  �أ�سا�سًا  محكوم  والإن�سان  تطورها.  مراحل  من 

ژ چ چ  ف�إن القر�آن يتحدث عن الوحي فيما يت�صل بالأر�ض:  �أن الوحي المنزّل خا�ص بالأنبياء  رغم  	(((
چ ڇ ژ ]الزلزلة/ 5[، وفيما يت�صل بال�سماء: ژپ پ پ    پ ڀژ  ]ف�صلت/ 12[، وفيما يت�صل 

بالنحل: ژڎ ڈ ڈ    ژ ژ ڑ ڑ ک ک ک ک  گ گ. گ ڳ        ڳ ڳ    ڳ 
ھ   ھ  ھ  ھ  ہ  ہہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ڱں  ڱ  ڱ  ڱ 
ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ژ  للملائكة  والوحي   ،]69  -  68 ]النحل/  ےژ 
ک گگ گ گ ڳ ڳ ڳ     ڳ ڱ ڱ ڱ ڱ ں ں 
ژٺ ٺ   ٺ   ٺ ٿ ٿژ  ]الق�ص�ص/ 7[، و�إلى حواريّ  ]الأنفال/ 12[، ولأم مو�سى:  ڻژ 

ڭژ ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے      ے  ھ  ھ  ھ     ھ  ژہ   الم�سيح: 
 ]المائدة/ 111[.
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الا�ستدلالي الذي من ��شأنه �أن يمكّن الإن�سان من �أن ي�صبح �سيد بيئته فهو �إنجاز 
الأ�ساليب  نمو  ب�إحباط  وتدعيمه  تقويته  يجب  اكت�سابه  يتم  وعندما  مكت�سب، 
الأخرى للمعرفة. ومما لا �شك فيه �أن العالم القديم قد �أنتج ب�ضعة مذاهب فل�سفية 
ا ويكاد يحكمه الإيحاء. ولكن يجب �ألا  ا ن�سبيًّ عظيمة عندما كان الإن�سان بدائيًّ
�أن يتخطى  نتاج فكر مجرد لا يمكنه  القديم كانت  العالم  �أن المذاهب في  نن�سى 
�أيدينا  ي�ضع  ولا  �سائدة،  وتقاليد  غام�ضة  دينية  لمعتقدات  منظومات  �إقامة  حدود 

على خ�صائ�ص الحياة الحقيقية. 

و�إذا نظرنا �إلى المو�ضوع من وجهة النظر هذه، عندئذ يبدو �أن نبيّ الإ�سلام 
ر�سالته  م�صدر  ناحية  من  فهو  الحديث؛  العالم  وبين  القديم  العالم  بين  ما  يقف 
العالم  �إلى  منتميًا  فيعتبر  ر�سالته  روح  ناحية  من  �أما  القديم  للعالم  منتميًا  يعتبر 
لاتجاهاتها  منا�سبة  للمعرفة  �أخرى  م�صادر  فيه  الحياة  اكت�شفت  وقد  الحديث. 
الجديدة؛ فميلاد الإ�سلام هو ميلاد العقل الا�ستدلالي، وهذا ما �أرجو �أن �أتمكن 
النبوة كمالَها  تبلغ  الإ�سلام  تر�ضيكم؛ ففي  بطريقة مقنعة  �إثباته لكم  ا من  حاليًّ
باكت�شافها ل�ضرورة و�ضع نهاية لم�سل�سل النبوات، بحيث تكون هي النبوّة الخاتمة 
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ولا نبوّة بعدها))). وفي هذا الموقف يتجلّى الإدراك العميق: �أن الحياة لا يمكن �أن 
الإن�سان لكي يح�صل على  و�أن على  �إلى الأبد تقودها خيوط من خلفها،  تظل 
به،  الخا�صة  المعرفية  م�صادره  على  ليعتمد  �أخيًرا  يُترك  �أن  لنف�سه  معرفته  كمال 
وكان �إبطال الإ�سلام للكهنوت والملكية الوراثية، ودعوة القر�آن الم�ستمرة لإعمال 
العقل وممار�سة التجربة، والت�أكيد على النظر في الكون والتاريخ كم�صادر للمعرفة 
الإن�سانية، كل هذه كانت جوانب مختلفة لفكرة واحدة جديدة جاء بها الإ�سلام 
وهي »ختام النبوّة«. على �أن هذه الفكرة لا تعني �أن التجربة ال�صوفية قد توقفت 
الآن عن الوجود كحقيقة حيوية، وهي تجربة لا تختلف من حيث الكيف عن 

تجربة النبوة. من الم�ؤكّد �أن القر�آن يعتبر الأنف�س والآفاق م�صادر للمعرفة))).

�أ�صبح  انية على ال�سواء، ومن ثمّ  �آياته في التجربة الجوانية والبرَّ والله يرينا 
من واجب الإن�سان �أن يحكم على كفاءة كل نواحي التجربة في �إمدادنا بالمعرفة.

تعالى:  قوله  وهي في  الكريم،  القر�آن  نزلت في  التي  الآيات  الأخيرة في  لكنها  واحدة  فقرة  �إلى  هنا  الإ�شارة  	(((
وهذه   ،]3 ]المائدة/  ڌژ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  ژچ 

الفقرة من الآية ح�سبما ورد في كل الأحاديث المتاحة ب�شهادة �أ�صحاب النبي قد نزلت في عرفات ظهر يوم 
الجمعة في التا�سع من ذي الحجة �سنة 10هـ، وهو العام الذي حج فيه النبي الحجة الأخيرة �إلى مكة »حجة 

الوداع«، انظر البخاري - الإيمان - 34.
ويجب �أن نلاحظ �أن موت النبي قد حدث بعد 81 - 82 يومًا بعد تنزيل هذه الآية، ولمَّا كانت تتحدث عن 

اكتمال الدين في الإ�سلام ف�إنه لم ينزل �أي وحي بعدها، انظر الرازي - التف�سير الكبير.
لت/ 53[. ژئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆژ انظر ]فُ�صّ 	(((



روح الثقافة الإ�سلامية
209209

ولكن لا ينبغي �أن نفهم من فكرة انتهاء النبوة �أن الم�صير النهائي للحياة 
ا محل العاطفة وال�شعور؛ فمثل هذا �شيء غير ممكن وغير  هو �إحلال العقل نهائيًّ
�أنها تتجه بنا �إلى خلق موقف  مرغوب، و�إنما القيمة العقلية الحقيقية للفكرة هي 
عي  نقدي م�ستقل تجاه التجربة ال�صوفية؛ �إذ تجعلنا نعتقد �أن كل �سلطة �شخ�صية تدَّ

�أن لها �أ�صلًا فوق الطبيعة قد انتهى عهده من تاريخ الب�شرية.

ومثل هذا الاعتقاد في حد ذاته هو قوة نف�سية تكبح ظهور مثل هذه ال�سلطة 
ونموها. ومهمة هذه الفكرة هو �أنها تفتح �آفاقًا جديدة من المعرفة في مجال التجربة 
الُجوّانية للإن�سان، تمامًا كما فهمنا من ال�شطر الأول من القاعدة الأولى للدخول 

في الإ�سلام))).

َّت روح الملاحظة النقدية المتفح�صة لتجربة الإن�سان الخارجية،  فقد خلقت وَمن
فتْها  ب�أن خلعت عن قوى الطبيعة كلها �صفات الألوهية، تلك ال�صفات التي �أ�ضْ
�أن يعتبر  عليها الثقافات ال�سابقة في القِـدم. وعلى هذا يجب على الم�سلم الآن 
التجربة ال�صوفية تجربة طبيعية تمامًا مهما كانت غير عادية وغير م�ألوفة، و�أنها قابلة 
وهذا  الإن�سانية،  للتجربة  الأخرى  المظاهر  مثل  الدقيق  للفح�ص  للنقد وخا�ضعة 

وا�ضح من موقف النبي نف�سه من ابن �صياد وتجاربه النف�سية))).

يطلق عليها �إقبال معادلة الإ�سلام The Formula of Islam، ويق�صد بها ال�شهادة الإ�سلامية �أنه »لا �إله �إلا  	(((
الله و�أن محمدًا ر�سول الله«.

انظر البخاري: الجنائز 78 وال�شهادة 3 والجهاد 160. 	(((
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كانت مهمة الفكر ال�صوفي في الإ�سلام هي ت�صنيف التجربة ال�صوفية في 
نظم محددة، ولابد هنا �أن نقرر �أنّ »ابن خلدون« كان هو المفكر الإ�سلامي الوحيد 

الذي اقترب في بحثه في الت�صوف من الروح العلمية الخال�صة))).

المعرفة  م�صادر  من  واحدًا  م�صدرًا  �إلا  لي�ست  الُجوّانية  التجربة  ولكن 
الطبيعة  هما  للمعرفة،  �آخران  م�صدران  هناك  القر�آن  في  ورد  وح�سبما  الب�شرية، 
�صورها؛  �أبهى  في  الإ�سلام  روح  تتجلى  للمعرفة  الم�صادر  هذه  وبفتح  والتاريخ. 
فالقر�آن يرى الآيات الدالة على الحقيقة المطلقة في »ال�شم�س« و»القمر« و»امتداد 
الظل« و»اختلاف الليل والنهار«، و»اختلاف الأل�سنة والألوان الب�شرية«، و»تداول 
�أن الآيات تتجلى في الكون كله كما تك�شف عن  الأيام بين النا�س«، والحقيقة 
نف�سها للإدراك الح�سي للإن�سان. وواجب الم�سلم هو �أن يفكر في هذه الآيات لا 

ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ژڭ  و�أعمى«  ميتًا  كان  لو  »كما  بها  يمرَّ  �أن 
ۈ ۈ ۇٴ ژ ))) ]الإ�سراء/ 72[. هذه الدعوة �إلى عالم الح�س، وما تت�ضمنه 
هو  الكون  �أن هذا  القر�آنية من  الآيات  به  توحي  لما  الوئيد  المتمهّل  التحقق  من 

انظر مقدمة ابن خلدون ترجمة روزينتال Rosenthal المجلد الثالث، الف�صل ال�ساد�س بعنوان علم الت�صوف،  	(((
وانظر �أي�ضًا دي. بي ماكدونالد في كتابه: Religious Attitude and Life in Islam، �ص165 - 174.

�آيات  ]ف�صلت/ 37[ و]الفرقان/ 45[ و]يون�س/ 6[ و]الروم/ 22[. وكلها  القر�آنية:  �إلى الآيات  الإ�شارة هنا  	(((
تتعلق بظواهر الطبيعة التي يطلق عليها القر�آن ا�سم �آيات الله الظاهرة التي يوحي بها الله �إلى حوا�س الإدراك 
عند الإن�سان. والقر�آن يجعل بمثابة الواجب الديني على عباد الله المخل�صين �أن يت�أملوا فيها، و�أن يت�أملوا �أي�ضًا 
في الآيات الأخرى عن الات�صال الإلهي الذي يوحي بها الله �إلى النبي ، وهذان النوعان من الآيات: 
الكونية والقر�آنية هما الطريق المزدوج لإدراك الله، وهو وحده الطريق لل�سعادة الروحية في هذه الحياة الدنيا في 

الحياة الآخرة.
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كون ديناميكي متغير في �أ�صله، متناهٍ وقابل للزيادة والامتداد. كل هذا قد جعل 
من  بمزيد  در�سوه  الذي  الإغريقي  الفكر  �ضد  �صراع  في  الإ�سلاميين  المفكرين 
الحما�سة في بداية حياتهم العقلية؛ وذلك لأنهم لم يتنبّهوا حينذاك �إلى �أن روح 
القر�آن كانت في �أ�سا�سها متعار�ضة مع الفل�سفة القديمة، ولكنهم مع ذلك و�ضعوا 

كل ثقتهم في المفكرين الإغريق.

وكانت �أول اندفاعة لهم هي محاولة فهم القر�آن في �ضوء الفل�سفة الإغريقية، 
�إلا �أن هذه المحاولة باءت بالف�شل؛ وذلك لأن روح القر�آن تميل �إلى ما هو واقعي 
ملمو�س بينما طبيعة الفل�سفة الإغريقية ت�أملية مجردة تهتم بالنظرية وتغفل الواقع.

الروح  ظهور  �إلى  �أدّت  جديدة  اتجاهات  ظهور  الف�شل  هذا  على  ترتّب  وقد 
الحقيقية للثقافة الإ�سلامية، و�إلى و�ضع �أ�سا�س لثقافة جديدة في معظم جوانبها. وتجلّت 

هذه الثورة الفكرية �ضد الفل�سفة الإغريقية في جميع مجالات الفكر الإ�سلامي.

و�أخ�شى �ألاَّ �أكون م�ؤهلًا بما فيه الكفاية لمعالجة هذا المو�ضوع الذي يتبدّى 
لنا وا�ضحًا في الريا�ضيات والفلك والطب.

ولكنها  للأ�شاعرة،  الفل�سفي  الفكر  في  بجلاء  الثورة  هذه  تت�ضح  كذلك 
تبدو كظاهرة محددة المعالم في نقد المفكرين الم�سلمين للمنطق الإغريقي. وكان 
ا؛ لأن عدم الر�ضا عن الفل�سفة النظرية البحتة معناه البحث عن  هذا �أمرًا طبيعيًّ
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ام« هو �أول من �صاغ مبد�أ  طريقة �أخرى للمعرفة �أقرب �إلى اليقين. و�أعتقد �أن »النظَّ
»ال�شك« كبداية لكل معرفة. ثم جاء »الغزالي« ف�أفا�ض في ذلك في كتابه »�إحياء 
ا�ستمر  الغزالي  ولكن  »ديكارت«،  لمنهج  ال�سبيل  بذلك  د  ومهَّ الدين«)))،  علوم 
»الق�سطا�س« بع�ض حجج  تابعًا لأر�سطو في المنطق. وو�ضع في كتابه  فكره ككل 
القر�آن في �أقي�سة المنطق الأر�سطي)))، لكنه ن�سي �أن �سورة ال�شعراء في القر�آن تقرر 
�أن العقاب كان عاقبة الذين كذّبوا الأنبياء، وكان �أ�سا�س هذه الق�ضية هو طريقة 

العر�ض الب�سيط لأمثلة من التاريخ.

كان »الإ�شراقي« و»ابن تيمية« هما من قام بتفنيد المنطق الإغريقي تفنيدًا 
منظمًا)))، وربما كان »�أبو بكر الرازي« �أول من نقد ال�شكل الأول عند »�أر�سطو«)))، 
انظر ج. هـ لوي�س في كتابه: The Biographical History of Philosophy 1857 �ص306؛ حيث يقول:  	(((
»�إن هذا الكتاب »�إحياء علوم الدين« والذي ترجمه »�أ. �سكمو �أيدرز« ي�شبه كثيًرا كتاب ديكارت، مقال في 
المنهج Discours de la méthode، وقد كانت هناك ترجمة لكتاب الغزالي في �أيام ديكارت وربما اعتر�ض 

الكثيرون على هذه ال�سرقة الأدبية والانتحال.
انظر الق�سطا�س الم�ستقيم، ترجمة د. ب بريوي�ستر، The Just Balance، الف�صول 2 - 6، وانظر �أي�ضًا »ي�شيل.  	(((
 Essays on Islamic Philosophy and :إ. مارمورا: موقف الغزالي من العلوم الدنيوية والمنطق، في كتاب�
Science، ن�شره حوارني، الف�صل 2، �ص102 - 103، والعر�ض التف�صيلي الذي كتبته �سوزانا ديوالد، عن 

الق�سطا�س في كتابها الإ�سلام: Der Islam، الذي �صدر �سنة 1961، �ص171 �إلى 174.
انظر �س. ح�سين ن�صر، عن �شهاب  �إ�شراقي لمنطق الإغريق الموجود في كتاب »حكمة الإ�شراق«  نقد  لمعرفة  	(((

الدين ال�سهروردي المقتول، في كتاب A History of Muslim Philosophy، ج1، �ص384 - 385.
 Syllogism �أ�شكال  الم�سلمين هو �شكل من  المنطقيين  الكامل عند  القيا�س  �أو  �أر�سطو  الأول عند  ال�شكل  	(((
التي يقع فيها الحد الأو�سط كمو�ضوع في الق�ضية الأولى وكم�سند في الق�ضية الثانية. وهي ال�شكل الوحيد من 

�أ�شكال Syllogism التي تكون فيها النتيجة متاحة في �شكل عام - نحتاجه في العمليات العلمية.
انظر م. �سعيد ال�شيخ، في كتابه: A Dictionary of Muslim Philosophy. وبالن�سبة لنقد ال�شكل الأول 
الذي �أ�شرنا �إليه هنا، فمن الأ�صح �أن نن�سبه �إلى فخر الدين الرازي الذي كتب في المنطق كتابات مُتاحة لنا= 
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ثم �أعاد »جون �ستيوارت ميل« نقد »�أر�سطو« في ع�صرنا هذا مرددًا نف�س اعترا�ض 
»الرازي« ولكن بروح ا�ستقرائية كاملة. وي�ؤكد »ابن حزم« في كتابه »التقريب في 
حدود المنطق«))) �أن الإدراك الح�سي هو �أ�صل من �أ�صول المعرفة، ويبين »ابن تيمية« 

في كتابه »نقد المنطق« �أن الا�ستقراء هو ال�شكل الوحيد للكلام اليقيني.

وهكذا ن��شأ منهج الملاحظة والتجربة، ولم يكن ذلك مجرد �أمر نظري. كما 
لتنا�سب  الكندي  وك�شْف  الفعل«،  رد  »زمن  ن�سميه  لما  »البيروني«  ك�شْف  كان 
النف�س))).  التجريبي في علم  المنهج  تطبيق هذا  �أمثلة على  المنَُبّه  الإح�سا�س مع 
يقول  هذا  وفي  خاطئ،  زعم  هو  �أوروبي  اكت�شاف  التجريبي  المنهج  ب�أن  فالزعم 
�أفكار  �أكثر دقة وو�ضوحًا من  �أفكار »روجر بيكون« عن العلم هي  �إن  »دوهرنج«: 
=الآن لكنه كتب �إلى جانب ذلك تعليقات نقدية على كتابات ابن �سينا، وهو بخلاف طبيب الإ�سلام ال�شهير 

�أبو بكر زكريا الرازي، الذي بادت �أبحاثه العلمية ال�صغيرة الحجم حول بع�ض �أجزاء الأورجانون الأر�سطي.
ل )في الجزء الأول �صفحة  هذا هو كتاب ابن حزم حدود المنطق الذي �أ�شار �إليه في كتابه الم�شهور كتاب الفِ�صَ 	(((

4، 20 وفي الجزء الخام�س �صفحة 70، 128( تحت عناوين مختلفة بع�ض ال�شيء.
انظر كتاب: Development of Metaphysics in Persia ن�شر في 1964م، �ص64؛ حيث يقرر �أن البيروني  	(((
وابن الهيثم، قد �شاركا علم النف�س التجريبي الحديث في معرفة ما ي�سمى با�سم زمن، الا�ستجابة �أو رَدّ الفعل، 
 History of Philosophy in مة �إقبال هام�شين يقتب�س فيهما من كتاب بوير وفي �أ�سفل ال�صفحة ي�سجل العلاَّ

Islam، �ص146 - 150 لكي ي�ؤ�س�س للتجريبية الح�سية عند كل من البيروني وابن الهيثم.

ونجد في كتاب »�إقبال« في �ص151 و152 فقرة ت�صف زمن الا�ستجابة بال�ضبط كما هو بالمفهوم الحديث: لي�س 
ا في ع�ضو الح�س ويحتاج �إلى وقت معين، و�إنما �أي�ضًا هناك فترة  فقط كل �إح�سا�س يحدث تغيًرا مقابلًا مو�ضعيًّ
نة  ه م�سافة معيَّ من الزمن تم�ضي ما بين تنبيه الع�ضو وبين الإدراك الح�سي وهذه الفترة الزمنية تقابل انتقال المنبَّ

عبر الأع�صاب.
�أما بالن�سبة لاكت�شاف الكندي �أن الإح�سا�س يتنا�سب مع المنبه فانظر دي بوير نف�س الم�صدر �ص101؛ حيث 
يتحدث عن: العلاقة الطردية المتنا�سبة بين المنبه والإح�سا�س، وهو ما ورد في كتاب الكندي ال�شهير: ر�سالة 

بة. في معرفة قوة الأدوية المركَّ



تجديد الفكر الديني في الإ�سلام 
214214

بيكون«  »روجر  ا�ستقى  �أين  ومن  الا�سم.  في  معه  الم�شترك  الم�شهور  الفيل�سوف 
ح�صيلته العلمية؟ من الجامعات الإ�سلامية في الأندل�س، والواقع �أن الجزء الخام�س 
من كتابه »الب�صريات العظمى« والذي خ�ص�صه للبحث في »المنظور«، هو ن�سخة 
من كتاب »الب�صريات« و»المناظير«)))، والكتاب في جملته لا يفتقر �إلى دليل على 
ت�أثر كاتبه »بابن حزم«))). لقد �أبط�أت �أوروبا في �إدراك الأ�صل الإ�سلامي لمنهجها 
العلمي. ولكن جاء �أخيًرا الاعتراف الكامل بهذه الحقيقة. ودعوني �أنقل �إليكم 
فقرة �أو فقرتين من كتاب »�إن�شاء الإن�سانية«، الذي يقول فيه م�ؤلفه »بريفولت«: 
»تعلم روجر بيكون في »�أوك�سفورد« اللغة العربية والعلوم العربية على يد خلفاء 
المعلمين العرب في الأندل�س، ولي�س لروجر بيكون ولا الفيل�سوف الذي جاء بعده 
)ويحمل نف�س الا�سم( لي�س لأي منهما الف�ضل في ابتداع المنهج العلمي، فلم 
يكن روجر بيكون �أكثر من �أحد الحواريين �أو الر�سل الذين نقلوا العلم الإ�سلامي 
معرفة  ب�أن  الت�صريح  من  �إطلاقًا  يملّ  �أو  يتعب  الم�سيحية، ولم  �أوروبا  �إلى  ومنهجه 
�أما  ة.  الحقَّ للمعرفة  الوحيد  ال�سبيل  كانت  العرب  وعلوم  العربية  للغة  معا�صريه 
التحريف  فهو جزء من  التجريبي  المنهج  وا�ضعي  �أ�صل  دار حول  الذي  الجدل 

انظر Opus Majus ترجمة روبرت بيل بورك، مج2، ج5، �ص419 - 482. ومن المهم �أن نلاحظ �أن ملاحظة  	(((
ا من ملاحظة العلّامة �إقبال. �إذ يقول �سارتون:  �سارتون على كتاب روجر بيكون عن الب�صريات هي قريبة جدًّ
الهيثم مع بع�ض الإ�ضافات  ابن  �أ�سا�سًا مبنية على ب�صريات  ال�ضوء عند بيكون هي  �أي علم  الب�صريات  �إن 

الب�سيطة والتطبيقات العملية.
ذكر ا�سم ابن حزم هنا هو غلطة مطبعية، فالمق�صود كما - يت�ضح من �سياق المو�ضوع في الفقرة - يتنا�سب �أكثر  	(((

مع ا�سم ابن الهيثم.
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الهائل لأ�صول الح�ضارة الأوروبية. لقد كان المنهج التجريبي لدى العرب وا�سع 
الانت�شار في زمن »بيكون« وكان يُ�ستزرع ب�شغف في ربوع �أوروبا »�صفحة 200 - 

.»201

»كان العلم هو �أهم الإ�سهامات التي جادت بها الح�ضارة العربية على العالم 
الحديث، ولكن ثماره كانت بطيئة في ن�ضجها؛ �إذ �إن المارد ]الأوروبي[ لم ينطلق 
في عنفوانه �إلا بعد �أن غرقت في الظلمات ح�ضارة المغاربة والأندل�سيين الم�سلمين، 
وم�ضى على ذلك وقت طويل، ولم يكن العلم وحده هو الذي �أعاد الحياة �إلى 
�إ�شعاعاتها  �أ�شرقت  الإ�سلامية  الح�ضارة  من  متعددة  �أخرى  ت�أثيرات  و�إنما  �أوروبا 

المتوهجة �إلى الحياة الأوروبية« �ص202.

»وعلى الرغم من �أنه لا يوجد ناحية واحدة من نواحي الازدهار الأوروبي 
�إلا وتجد فيها �آثارًا م�ؤكدة للثقافة الإ�سلامية لا يمكن �أن تخطئها العين، �إلا �أنه لي�س 
التي  الطاقة  �أهمية من  و�أعظم  �أبلغ و�ضوحًا  هو  ما  الإ�سلامية  الم�ؤثرات  بين هذه 
�أطلقت تلك القوة التي ميّزت العالم الحديث، و�شكّلت الم�صدر الأعلى لازدهاره 

وتفوقه: العلوم الطبيعية والروح العلمية« �ص190.

»�إن ما يدين به علمنا لعلم العرب لي�س في الك�شوف المده�شة �أو النظريات 
�إنه  �أكثر من ذلك،  بما هو  العربية  للثقافة  و�إنما يدين علمنا  القديم،  ثارت على  التي 
يدين لها بالف�ضل في وجوده هو نف�سه؛ فالعالم القديم كما ر�أينا كان في مرحلة ما قبل 



تجديد الفكر الديني في الإ�سلام 
216216

العلم؛ فعلوم الفلك والريا�ضيات عند الإغريق كانت ا�ستيرادًا من الخارج ولم تت�أقلم 
�أبدًا �أو تمتزج بالثقافة الإغريقية؛ فقد و�ضع الإغريق �أنظمة و�أحكامًا عامة ونظريات، 
العلم  ومناهج  الإيجابية،  المعارف  وتركيم  ال�صبورة،  الدائبة  البحث  �أ�ساليب  ولكن 
الدقيقة، والملاحظة الطويلة التف�صيلية والبحث التجريبي، كل ذلك كان غريبًا تمامًا 
عن المزاج الإغريقي. ولم يقترب العالم الكلا�سيكي من العلم �إلا في الإ�سكندرية 
خلال العهد »الهيليني«. �أما ما ن�سميه على وجه الحقيقة با�سم العلم فقد ظهر في 
�أوروبا نتيجة لروح جديدة في البحث، ونتيجة لمناهج جديدة في الفح�ص والا�ستق�صاء 
هي مناهج التجربة والملاحظة والقيا�س، ونتيجة لتطور الريا�ضيات ب�شكل لم يعرفه 
الإغريق. هذه الروح وهذه المناهج كان العرب هم �أ�صحاب الف�ضل في �إدخالها �إلى 

العالم الأوروبي« �صفحة 191. ]انتهى الاقتبا�س[.

نظرها  تركز  �أنها  هي  الإ�سلامية  الثقافة  روح  في  نلاحظها  هامة  نقطة  �أول 
على ما هو مح�سو�س ومتناهٍ بغر�ض الح�صول على المعرفة. وقد ات�ضح لنا �أن ميلاد 
منهج الملاحظة لم ين��شأ عن تنازلات �أو توافُق مع الفكر الإغريقي، بل ظهر نتيجة 
حرب فكرية و�صراع طويل مع هذا الفكر. والواقع �أن اهتمام الإغريق كما يقول 
�أثره في  لهذا  وكان  بالواقع.  اهتمامًا  ولي�س  النظرية  ا على  من�صبًّ »بريفولت« كان 
ت�أكيد  العملي عن  العربي  المزاج  و�أعاق  القر�آن،  الم�سلمين عن فهم  ر�ؤية  حجب 
على  قرنين  ا�ستغرق  الزمن  من  ردحًا  �أ�صله  �إلى  العودة  وبين  بينه  وحال  نف�سه، 

الأقل.
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وبناءً على ذلك ف�إنني �أريد بالتحديد �أن �أ�ست�أ�صل الفكرة الخاطئة القائلة 
ب�أن الفكر الإغريقي )ب�أي �شكل( قد حدد طبيعة الثقافة الإ�سلامية. وقد ر�أيتم 

بع�ض حججي، فيما �سلف و�سترون الآن الجزء الآخر من هذه الحجج: 

الواقع  بهذا  العقل  و�إم�ساك  المح�سو�س،  بالواقع  المعرفة  تبد�أ  �أن  يجب 
وال�سيطرة عليه هو الذي يمكّن العقل الب�شري من الانتقال �إلى ما وراء المح�سو�س. 

كما يقرر القر�آن:

ژھ ھ ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇۇ 

ۆ ۆ ۈ ۈژ ]الرحمن/ 33[.

ولكن الكون باعتباره مجموعة من الأ�شياء المتناهية يتمثل لنا ك�أنه جزيرة 
تقع في ف�ضاء بحت، يُعتبر الزمن بالن�سبة �إليه �سل�سلة من لحظات تتباعد بع�ضها عن 
بع�ض، وبالتالي ي�صبح الزمن عدمًا لا ت�أثير له. ومثل هذه الر�ؤية للكون لا ت�ؤدي 
المدرَكْني  والزمان  للمكان  و�ضع حد  والتفكير في  نتيجة.  �أية  �إلى  المفكر  بالعقل 
ا يجعل العقل يترنح حائرًا؛ فالمتناهي بو�صفه متناهيًا هو �صنم يعوق حركة  ح�سيًّ
العقل، �أو �أنه لكي يجتاز العقل حدود المتناهي فعليه �أن يتغلب على فكرة العاقب 

الزمني، وعلى فكرة الفراغ البحت للمكان المح�سو�س، وفي ذلك يقول القر�آن:

�سّد هذه الآية �إحدى الأفكار  ژثى ثي جح جم ژ ]النجم/ 42[. ُجت

الأخير  والحد  المطلقة  النهاية  �أن  �إلى  قاطع  ب�شكل  ت�شير  لأنها  العميقة؛  القر�آنية 
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و�إنما في لانهائية الحياة  والكواكب،  النجوم  اتجاه حركة  نبحث عنه في  �ألا  يجب 
الكونية والحياة الروحانية، والرحلة العقلية تجاه هذه النهاية المطلقة هي رحلة طويلة 
ومرهقة. في هذا الم�سعى �أي�ضًا يبدو �أن الفكر الإ�سلامي قد تحرك في اتجاه مختلف 
تمامًا عن الإغريق؛ فالمثال عند الإغريق كما �أخبرنا »�شبنجلر« كان هو التنا�سب 
ولي�س اللانهاية، ولقد ا�ستغرق عقولهم الوجود المادي المتناهي بحدوده الوا�ضحة 
فقط. و�أما في تاريخ الثقافة الإ�سلامية فنجد �أن المثال هو تح�صيل اللانهائي وابتهاج 
النف�س به، ويت�ضح ذلك في مجال العقل الخال�ص وعلم النف�س الديني، و�أق�صد 
به الت�صوف الرفيع، وفي ثقافة لها هذا النزوع ت�صبح م�شكلة المكان والزمان م�س�ألة 

حياة �أو موت.

وقد �سبق �أن قدمت لكم في �إحدى محا�ضراتي هذه، فكرة عن الطريقة التي 
تراءت بها م�شكلة الزمان والمكان للمفكرين الإ�سلاميين وبخا�صة عند الأ�شاعرة؛ 
العالم  في  »ديمقريط�س«  بها  نادى  التي  الذرية  النظرية  انت�شار  عدم  �أ�سباب  ف�أحد 
�أنها تت�ضمن افترا�ض الف�ضاء المطلق؛ ولذلك ان�ساق الأ�شاعرة �إلى  الإ�سلامي، هو 
ا�ستحداث نوع مختلف من النظرية الذرية، وحاولوا التغلب على م�شكلات المكان 
ا بطريقة ت�شبه النظرية الذرية الحديثة. �أما في مجال الريا�ضيات فيجب  المدرك ح�سّيًّ
�أن نتذكر �أنه منذ �أيام »بطليمو�س« )87 - 165م( حتى زمن »ن�صر الدين الطو�سي« 
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بديهية  �صحة  �إثبات  �صعوبة  في  جديًّا  تفكيًرا  �أحد  يفكر  لم  - 1374م(   1201(

�إقليد�س عن الخطين المتوازيين على �أ�سا�س الف�ضاء المح�سو�س))).

وكان »الطو�سي« هو الذي فجّر ال�سكون الذي �ساد عالم الريا�ضيات �ألف 
عام؛ �إذ �إنه �أثناء محاولته �إ�صلاح نظرية �إقليد�س �أدرك �ضرورة التخلي عن الف�ضاء 
�أو  الفوقيّ  الف�ضاء  �ضعيفًا( لحركة  كان  )و�إن  الأ�سا�س  و�ضع  وهكذا  المح�سو�س، 
الحيز الزائد))) في ع�صرنا الحالي. ومع ذلك فقد كان البيروني في بحثه عن فكرة 
الة، يرى - من وجهة نظر علمية بحتة - عدم كفاية  الريا�ضيات الحديثة عن الدَّ

الر�ؤية الإ�ستاتيكية للكون، وهذا �أي�ضًا هو افتراق وا�ضح عن الفكر الإغريقي.

وفكرة الدالة تُدخل عن�صر الزمن في ت�صورنا للكون؛ فهي تحول الثابت �إلى 
متغير، وترى العالم لا باعتباره كينونة و�إنما باعتباره �صيرورة.

لمناق�شة الطو�سي م�سلّمة الخطين المتوازيين، والتي ت�سمى �أي�ضًا بديهية التوازي انظر ر�سالة الطو�سي: ال�شك في  	(((
الخطوط المتوازية في ر�سائل الطو�سي، مج2، الف�صل 8، �ص1 -40، وتعليقًا على هذا الكتاب يلاحظ »�سارتون« 

)نف�س الم�صدر، ج2، �ص1003( �أن تعليق ن�صر الدين كان بحق م�ستفي�ضًا ومحكمًا.
هذه الفقرة يمكن قراءتها مرتبطة بملاحظة العلّامة �إقبال على الطو�سي في خطابه الذي �ألقاه في الم�ؤتمر ال�شرقي  	(((
الخام�س في لاهور في 20 نوفمبر �سنة 1928، بعنوان »طلب �أو نداء لدرا�سة �أكثر عمقًا للعلماء الم�سلمين« وفيه 
الأ�سا�س  قد مهدت  �أنها  نعتقد  »�إقليد�س«  التوازي عند  فر�ضية  لتح�سين  »الطو�سي«  �إن جهود  �إقبال:  يقول 
 Speeches, Gauss and Riemann، انظر في:  �إلى نظريات  �أوروبا لم�شكلة المكان والتي �أدت في النهاية  في 

writings and statements of Iqbal، �ص138.
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ويظن »�شبنجلر« �أن الفكرة الريا�ضية عن الدالة هي رمز لثقافة الغرب و�أنه 
لم تُ�شر �أية ثقافة �أخرى �إليها مجرد �إ�شارة))).

ولكن ما يجعل دعوى »�شبنجلر« بلا �أ�سا�س حقيقي هو �أن ر�أي البيروني 
�أية دالة  �إلى  المثلثات  نيوتن للا�ستكمال«، من دوال ح�ساب  »قانون  �سابق على 
مهما كانت))). والتحول في المفهوم الإغريقي للأعداد من كمية بحتة �إلى علاقة 

انظر الفقرة التي اقتب�سها �إقبال من كتاب »�شبنجلر« Decline of the West، ج1، �ص75، في خطابه: »طلب  	(((
درا�سة �أكثر عمقًا للعلماء الم�سلمين«، وفي كلامه عن الطريقة التي اتَّبعها في ت�أ�صيل فكرة البيروني عن الدالة 
مة  الريا�ضية في Speeches, writings and statements of Iqbal، �ص135- 136، ويبدو �أن اهتمام العلاَّ
الة« له جانبان: �أحدهما ديني فل�سفي والآخر علمي حيث يقول: �إن فكرة »الدالة«  بالفكرة الريا�ضية عن »الدَّ
تحوّل الثابت �إلى متغير، وترى العالم لا في حالة كينونة و�إنما في حالة �صيرورة. وهذا يتفق تمامًا مع ر�أي القر�آن 
 The Message of :في الكون الذي بناه الله بقوة، وما يزال يو�سع فيه. انظر محمد �أ�سد في تف�سيره للقر�آن

Quran، �ص805، هام�ش رقم 31: ژھ ے ے ۓ ۓڭ ڭ  ڭ ڭ ۇ       ۇ ۆژ  ]فاطر/ 1[. 

وفكرة القر�آن عن الكون الذي ينمو مفارقة وا�ضحة لفكرة �أر�سطو عن الكون الثابت. كما �أن فل�سفة �أر�سطو 
في الانتقال من »القوة« �إلى »الفعل« فا�شلة في معالجة �سر ال�صيرورة، �أو كما عَّرب عنها و. د. رو�س: »�إن فكرة 
»القوة« قد ا�ستعملت في الغالب لتغطية عقم الفكر، انظر كتابه »�أر�سطو« �صفحة 176. و�سنرى �إقبال في كتاباته 
ا على ر�أيه في: �أن الروح الم�ضادة للكلا�سيكية في العالم الحديث كانت بدايتها الحقيقية في ثورة الإ�سلام  رًّ م�صِ
�ضد الفكر الإغريقي« وترجع هذه الثورة في الإ�سلام �إلى التركيز على ما هو »متج�سد ملمو�س« و»خ�صو�صي« 

و»متحول في �صيرورته« على العك�س من بحث الإغريق عما هو »مثالي« و»عام« و»كائن« �ساكن.
انظر م. �أ. كاظم في: »البيروني وح�ساب المثلثات، المجلد التذكاري عن البيروني، خا�صة �ص167 و168، وفي  	(((
الترجمة الإنجليزية للفقرة الم�أخوذة من كتاب القانون الم�سعودي للبيرونّي، التي يعمم فيها البيروني معادلته 
الفقرة  وربما كانت هذه  دالة مهما كانت«.  �أية  �إلى  المثلثات  دالة في ح�ساب  »من  الداخلي  الا�ستكمال  عن 

بالتحديد هي التي �أ�شار �إليها العلّامة �إقبال في محا�ضرته: »دعوة �إلى درا�سة �أكثر عمقًا للعلماء الم�سلمين.



روح الثقافة الإ�سلامية
221221

بحتة قد بد�أ مع حركة »الخوارزمي« بالتطور من علم الح�ساب �إلى علم الجبر))). 
وقد �أخذ البيروني خطوة محددة للأمام تجاه ما و�صفه »�شبنجلر« بالأعداد الزمنية 

التي تدل على انتقال العقل من الكينونة �إلى ال�صيرورة.

�إلى  تتجه  الأوروبية  الريا�ضيات  في  حداثة  الأكثر  التطورات  �أن  والواقع 
ة، و�أن تجعله مق�صورًا على مجرد كونه بُعدًا  حرمان الزمن من �صفته التاريخية الحيَّ
ثّل المكان؛ ولهذا ف�إن نظرية »هوايتهيد« في الن�سبية �أكثر جاذبية  من الأبعاد التي ُمت
للباحثين والدار�سين الم�سلمين من ن�سبية »�أين�شتين«، الذي جعل الزمن في نظريته 

يفقد �صفة الانق�ضاء، ليتحوّل في خفاء �إلى مجرد بعد من �أبعاد المكان))).

تت�شكل  للتطور  نظرية  الريا�ضي في الإ�سلام نجد  الفكر  و�إلى جانب تقدم 
ا؛ فقد كان الجاحظ هو �أول من لاحظ التغيرات التي تحدثها الهجرة في  تدريجيًّ
حياة الطير، وبعد ذلك جاء »ابن م�سكويه« الذي كان معا�صرًا للبيروني، فو�ضع 

م.  تحرير   A History of Muslim Philosophy كتاب  في  والفلك«  »الريا�ضيات  في  يقي  �صدِّ ر.  م.  انظر  	(((
 The �أي�ضًا »جوان فيرنت« في الريا�ضيات والفلك والب�صريات في كتاب  م. �شريف، ج2، �ص1280، وانظر 

Legacy of Islam تحرير جوزيف �شاخت و�سي. �إ. بو�سورث، �ص466 - 468.

الهند�سة و�أن  �أو الجبر كعلم مختلف عن  التحليل  �أحد م�ؤ�س�سي  يُعتبر »الخوارزمي«  طبقًا لما يقوله �سارتون: 
دالة جيب  على  تحتوي  التي  الم�سلمين  �أول جداول  هي  كانت  المثلثات  وجداول ح�ساب  الفلكية  جداوله 

الزاوية )جا( وكذلك ظل الزاوية )ظا(، انظر الم�صدر ال�سابق، ج1، �ص563.
انظر الفوز الأ�صغر، �ص78 - 83، 	(((

وانظر �أي�ضًا: Development of Metaphysics in Persia فبه تقرير عن نظرية ابن م�سكويه في التطور كما 
لخ�صها �شبلي نُعماني في كتابه علم الكلام، �ص141 - 143.
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للتطور �شكلًا �أكثر تحديدًا، وطبق نظريته تلك في كتابه »الفوز الأ�صغر«، وهو كتاب 
في الفل�سفة الإلهية، و�س�أعيد هنا خلا�صة فرو�ض نظريته عن التطور، لا لقيمتها 
العلمية، و�إنما ب�سبب ما تلقيه من �أ�ضواء على الاتجاه الذي كان الفكر الإ�سلامي 
�أدنى  »ابن م�سكويه« - وهي في  يقول  ما  النباتية - ح�سب  فالحياة  فيه؛  يتحرك 
بوا�سطة  نوعها  �إلى بذور لظهورها ونموها ولا تحافظ على  مراحل تطورها لا تحتاج 
البذور، وهذا النوع من الحياة النباتية لا يختلف عن المعادن �إلا في قدرته ال�ضئيلة 
على الحركة، تلك القدرة التي تنمو في الأ�شكال الأعلى، وتُظهر نف�سها �أكثر في 
القدرة  وتنمو  البذور.  بوا�سطة  نوعها  على  وتحافظ  فروعها،  تن�شر  التي  النباتات 
ا �أكثر و�أكثر حتى ن�صل �إلى الأ�شجار ذات الجذوع والأوراق  على الحركة تدريجيًّ
التي  النباتية  الحياة  من  �أ�شكال  تقف  التطور  من  �أعلى  مرحلة  وفي  والثمرات. 
�أف�ضل من حيث التربة والمناخ، و�آخر مراحل التطور  �إلى ظروف  تحتاج في نموها 

ي�صل �إليها نبات الكرم و�أ�شجار النخيل التي تقف على حافة الحياة الحيوانية.

ففي �أ�شجار النخيل يبدو تمايز وا�ضح بين الذكور والإناث، وهي �إلى جانب 
ي لديها �شيئًا ي�شبه في وظيفته مخ الإن�سان، وعلى  الجذور والألياف نجد التطور يُنمِّ
النبات، وهي  �أرقى مرحلة في نمو حياة  النخيل، وهذه هي  �سلامته تعتمد حياة 

مقدمة لحياة الحيوان. 

�إلى الأمام تجاه الحياة الحيوانية هي التحرر من الجذور في  والخطوة الأولى 
الأر�ض، وتلك كانت الجرثومة التي ن��شأت منها الحركة ال�شعورية، وهي المرحلة 
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الأولى من الحيوانية، والتي كان �أول ما ظهر فيها هو الإح�سا�س باللم�س، و�آخر ما 
ظهر فيها هو الإح�سا�س الب�صري. واكت�سب الحيوان حرية الحركة مع نمو حوا�سه، 
كما في حالة الديدان والزواحف والنمل والنحل، وو�صل الحيوان �إلى كماله في 
الح�صان بين ذوات الأربع، وال�صقر بين الطيور. و�أخيًرا ي�صل �إلى حدود الب�شرية 
التطور،  �سلّم  الإن�سان في  من  واحدة  درجة  �أقل  يكون  �أن  يكاد  الذي  القرد  في 
التمييز  على  القدرة  نمو  مع  ف�سيولوجية،  تغييرات  جاءت  التطور  من  مزيد  ومع 

والروحانية حتى انتقلت الإن�سانية من الهمجية �إلى الح�ضارة.

ولكن الحقيقة هي �أن علم النف�س الديني كما هو عند »العراقي« و»خواجه 
محمد بر�سا�س«))) هو ما يجعلنا �أكثر قربًا من طرقنا الحديثة في النظر �إلى م�شكلة 
المكان والزمان. وقد �شرحت لكم من قبل فكرة العراقي عن طبقات الزمان))). 
و�س�أقدم لكم الآن ملخ�صًا لر�أيه في المكان، وح�سبما يقول العراقي ف�إن وجود نوع 

من المكان من�سوباً �إلى الذات الإلهية هو وا�ضح في الآيات القر�آنية الآتية:

هذه �إ�شارة �إلى �آراء خواجه محمد بار�سا�س في بحثه القيم عن الزمان والمكان، كتاب: ر�سالة دار زمان ومكان،  	(((
وقد �سجل ال�صفحات ال�ست منها �أ. مونزافي في كتابه Catalogue of Persian Manuscripts، مج2، ج1 
ا للأ�ستاذ قازي محمود الحق بالمكتبة البريطانية في لندن على �إتاحته لي الاطلاع  �ص800، و�إنني مدين جدًّ
على ميكروفيلم هذا المخطوط، مما �أدى �إلى الترجمة الأردية لكتاب: خواجه محمد بر�سا�س الآنف ذكره، مع 
موجز عن حياته و�أعماله كتبه الدكتور خواجا حَمَدْ يزداني في المعارف، بلاهور. مجلد 17/ 7، �ص31 - 56.

انظر المحا�ضرة الثانية، �ص60 و61 من الأ�صل الإنجليزي. 	(((
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ٿ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ژ 
ڄڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ 

ڃ ڃ ڃ چ چ چچ ڇ ڇ ڇ ڇ ڍژ]المجادلة/ 7[. 

ژى ى ئا ئا ئە ئە ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې 

بى  بم  بخ  بح  بج  ئي  ئى  ئم  ئح  ئج  ی  ی  ی  ئىی  ئى  ئى  ئې 
بي تج تح تخ تم تى تي ثج ثمژ ]يون�س/ 61[.

ٺ ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پپ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ   ژٱ 

 ٺژ ]ق/ 16[.

المتبادل  والانف�صال  والات�صال  القرب  �ألفاظ  �أن  نن�سى  �ألا  يجب  ولكن 
والتي تنطبق على الأج�سام المادية لا تنطبق على الذات الإلهية؛ فالحياة الإلهية 
داخل  هي  لا  فالروح  بالج�سد)))؛  الروح  ات�صال  مثال  على  كله  بالكون  تت�صل 
الج�سد ولا هي خارجه، ولا هي قريبة منه ولا هي منف�صلة عنه، ومع ذلك ف�إن 
ات�صالها بكل ذرة في الج�سد هو �أمر حقيقي. ومن الم�ستحيل �إدراك هذا الات�صال 
�إلا بافترا�ض نوع من المكان يتواءم مع رقّة الروح ودقتها، ومن ثَمّ ف�إن وجود المكان 
الذي ين�سب �إلى الذات الإلهية هو �أمر لا يمكن �إنكاره))). ولكن ينبغي فقط �أن 

انظر كتاب غاية الإمكان في دراية المكان، تحرير رحيم فارماني�ش، �ص16 و17، وفي ترجمة الإنجليزية لـ �أ. هـ.  	(((
كمالي، �ص13.

نف�س الم�صدر، �ص 17، والترجمة الإنجليزية �ص13. 	(((
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نحدد بعناية نوع المكان الذي يمكن �إ�سناده للذات الإلهية المطلقة. فلدينا ثلاثة 
�أنواع للمكان: مكان الأج�سام المادية، ومكان الكائنات غير المادية، ومكان الذات 

الإلهية))).

ومكان الأج�سام المادية بدوره ينق�سم �إلى ثلاثة �أنواع:

والحركة في  الهائل،  الحيز  ال�ضخامة ذات  البالغة  الأج�سام  الأول: مكان 
هذا المكان ت�ستغرق زمنًا، والأج�سام ت�شغل �أماكنها الخا�صة، وتقاوم �أية محاولة 

لإزاحتها. 

ثانيًا: مكان الأج�سام الدقيقة مثل الهواء وال�صوت، وفي هذا المكان تتدافع 
الأج�سام، وتقاوم بع�ضها البع�ض، وتقا�س حركتها بمقايي�س الزمن الذي يبدو مع 
ذلك مختلفًا عن زمن الأج�سام ال�ضخمة؛ فالهواء الموجود في �أنبوبة يجب �إزاحته 
و�إخراجه منها قبل �أن ي�ستطيع هواء �آخر �أن يدخل فيها، وزمن الموجات ال�صوتية 

ا يكاد �أن يكون لا �شيء �إذا ما قورن بزمن الأج�سام ال�ضخمة. هو عمليًّ

�أبعد حدود الأر�ض  �إلى  ثالثًا: لدينا مكان ال�ضوء؛ ف�ضوء ال�شم�س ي�صل 
يكاد  حتى  يتقل�ص  الزمن  تجعل  وال�صوت  ال�ضوء  �سرعة  ف�إن  وهكذا  الحال،  في 
ي�صل �إلى ال�صفر، وبناءً على ذلك يت�ضح لنا �أن مكان ال�ضوء مختلف عن مكان 
الهواء وال�صوت، على �أن هناك حجة �أكثر قوة من هذه؛ ف�ضوء ال�شمعة ينت�شر في 

نف�س الم�صدر، �ص23، والترجمة الإنجليزية �ص17. 	(((
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كل الاتجاهات في حجرة، بدون �إزاحة الهواء و�إخراجه من الحجرة، وهذا يبين �أن 
مكان ال�ضوء �أكثر دقة من مكان الهواء الذي لي�س له مدخل �إلى مكان ال�ضوء))). 

ونظرًا ل�شدة التقارب بين هذه الأماكن ف�إنه لي�س في الا�ستطاعة التمييز بين 
�أحدها والآخر �إلا بالتحليل العقلي المح�صن وبالتجربة الروحية، وزيادة على ذلك 
نجد في الماء ال�ساخن �أن المتناق�ضين - النار والماء - اللذين يبدوان متداخلين في 
بع�ضهما البع�ض لكنهما من منظور طبيعتيهما المختلفتين لا يمكنهما �أن يجتمعا 

في نف�س المكان))).

وهذه الحقيقة لا يمكن تف�سيرها �إلا بافترا�ض �أن �أماكن تواجد المادتين رغم 
تقاربها بع�ضها من بع�ض، �إلا �أنه لا يمكن تمييز هذه الأماكن.

ولكن بينما عن�صر الم�سافة لي�س غائبًا تمامًا �إلا �أنه لي�س هناك مقاومة متبادلة 
و�أ�ضواء مائة �شمعة  نقطة معينة،  �إلى  ال�ضوء؛ ف�ضوء �شمعة ي�صل فقط  في مكان 

تتداخل في نف�س الحجرة بدون تدافع �أو مقاومة تزيح بع�ضها البع�ض.

لها  التي  الطبيعية  الأج�سام  �أماكن  »العراقي«  لنا  و�صف  �أن  بعد  وهكذا 
للمكان  الرئي�سية  الأنواع  و�صف  في  ب�إيجاز  ا�ستطرد  الدقة،  في  متفاوتة  درجات 
الذي ت�شغله الرتب المختلفة للكائنات غير المادية مثل الملائكة؛ فعن�صر الم�سافة 

نف�س الم�صدر، �ص24 و25، والترجمة الإنجليزية �ص18 و19. 	(((
نف�س الم�صدر، �ص25، والترجمة الإنجليزية �ص19. 	(((
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�أن  المادية  الكائنات غير  ت�ستطيع هذه  فبينما  الأماكن؛  تمامًا في هذه  غائبًا  لي�س 
ت�ستغني جُملةً عن  �أن  ت�ستطيع  �أنها لا  �إلا  ب�سهولة عبر الجدران الحجرية  تنتقل 
الحركة التي هي ح�سبما يقول »العراقي« دليل على عدم الكمال في الروحانية))). 
و�أعلى درجة في �سلم الحرية المكانية هي التي ت�صل �إليها روح الإن�سان التي هي 
في جوهرها المتفرد لي�ست في حالة �سكون ولا في حالة حركة))). وهكذا ننتقل عبر 
الأنواع اللانهائية للمكان حتى ن�صل �إلى المكان الإلهي الذي هو خالٍ على وجه 

الإطلاق من كل الأبعاد، وي�شكل نقطة التلاقي لكل اللانهائيات))).

وهكذا ترون في تلخي�صنا لآراء العراقي كيف ف�سّر لنا �صوفي م�سلم م�ستنير 
تجربته الروحية عن الزمان والمكان، في ع�صر لم يكن لديه �أدنى فكرة عن النظريات 

والآراء الحديثة في الريا�ضيات وعلم الفيزيقا.

فالعراقي فعلًا يحاول الو�صول �إلى فكرة المكان كمظهر ديناميكي متغير، 
�أنه كمية مت�صلة  �أن عقله كان يت�صارع في غمو�ض مع فكرة المكان بمعنى  ويبدو 
فكره؛  يت�ضمنها  التي  الكاملة  الدلالات  �إدراك  عن  عاجزًا  كان  لكنه  لانهائية، 
متع�صبًا  كان  �أخرى  ناحية  من  ولأنه  ناحية؛  من  ا  ريا�ضيًّ يكن  لم  لأنه  وذلك 

بطبيعته للفكرة الأر�سطية التقليدية عن كون ثابت.

نف�س الم�صدر، �ص17، والترجمة الإنجليزية �ص20 و21. 	(((

نف�س الم�صدر، �ص27 و28، والترجمة الإنجليزية �ص21. 	(((
نف�س الم�صدر، �ص28 و29. 	(((
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وزيادة على ذلك ف�إن تداخل الـ »هُنا« فوق المكانية والـ »الآن« فوق الزمانية 
المكاني  الزمان  بالفكرة الحديثة عن  التداخل يوحي  المطلقة(، هذا  )في الحقيقة 
التي عر�ضها البروف�سور �ألك�سندر Alexander في كتابه »المكان والزمان والألوهية«، 

والتي يعتبرها المادة الأولى لكل �شيء))).

الت�أمل الأكثر عمقًا في طبيعة الزمان كان يمكن �أن ي�ؤدي بالعراقي لإدراك 
�أن الزمن هو الأكثر �أهمية في الاثنين، و�أنه لي�س مجرد ا�ستعارة على حد تعبير 
»�ألِكْ�سَنْدر« عندما قال »الزمن هو عقل المكان«)))، ويدرك »العراقي« �أن علاقة الله 
بالكون هي على مثال علاقة روح الإن�سان بالج�سد)))، ولكنه بدلًا من الو�صول 
للتجربة،  والزمانية  المكانية  للجوانب  الفل�سفي  النقد  خلال  من  الر�أي  هذا  �إلى 
المكان  اختزال  مجرد  يكفي  ولا  الروحية.  تجربته  �أ�سا�س  على  بب�ساطة  افْتر�ضه 

 A Hundred Years ميتز في كتابه  ر.  �أي�ضًا  وانظر  Space, Time and Deity ج2، �ص41،  انظر كتاب:  	(((
 Dictionary of الفل�سفة  قامو�س  في  �أَلِْك�سنْدر  �ص  ومقالة   ،638 �ص634-   ،of British Philosophy

Philosophy، تحرير د. د. رونز، حيث ي�ؤكد بو�ضوح �أن م�صطلح الألوهية لا ي�ستعمله �ألك�سندر ب�أي مفهوم 

ديني و�إنما بمفاهيم مذهبه في التطور المنبثق: ال�صفة التي تكون تالية لم�ستوى معين و�أعلى منه )في التطور( هي 
�إله الكائنات التي في الم�ستوى الأدنى.

التعبير المجازي ل�صمويل �ألكْ�سندر من �أن الزمن هو عقل المكان يمكن �أن نجده في مقولاته مثل: �إن الزمن  	(((
ككل وكجزيئات بالن�سبة للمكان ككل وجزيئات مقابلة يحمل علاقة ت�شبه العلاقة مع العقل. �أو باخت�صار: 

�إن الزمن هو عقل المكان والمكان هو ج�سد الزمن.
مة �إقبال الذين �أعطوا �أهمية  وكان �صمويل �ألك�سندر هو الوحيد من بين الفلا�سفة البريطانيين المعا�صرين للعلاَّ
م�ساوية للمكان والزمان كفكرة مركزية لكل الفل�سفة؛ �إذ يقول: »�إن كل الم�شاكل الحيوية في الفل�سفة تعتمد 
في حلّها على م�شكلة ما هو المكان والزمان، �أو ب�صورة �أكثر خ�صو�صية ما هي العلاقة بينهما«. وح�سب ر�أي 
العلّامة �إقبال: »ف�إنه في الح�ضارة الإ�سلامية نجد �أن م�شكلة المكان والزمان قد �أ�صبحت م�س�ألة حياة �أو موت«.

راجع كتاب غاية الإمكان في دراية المكان، �ص16 و17، والترجمة الإنجليزية �ص13. 	(((
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الله  �إلى  ي�ؤدي  الذي  الفل�سفي  فالطريق  متلا�شية؛  مكانية(  )لحظة  �إلى  والزمان 
ب�صفته الروح الكلية للكون، يقع خلال اكت�شاف العقل الحيّ من حيث هو المبد�أ 

النهائي للزمان- المكان )الزمكان(.

ومما لا �شك فيه �أن عقل »العراقي« تحرك في الاتجاه ال�صحيح، لكن تع�صبه 
للآراء الأر�سطية بالإ�ضافة �إلى نق�ص في التحليل النف�سي قد �أعاق تقدمه.

ونظرًا لر�أيه ب�أن الزمان الإلهي يخلو تمامًا من التغير))) - وهذا الر�أي مبني 
بو�ضوح على تحليل غير كافٍ للتجربة ال�شعورية - ف�إنه كان من الم�ستحيل عليه 
اكت�شاف العلاقة بين الزمان الإلهي والزمان المت�سل�سل المادي، و�أن ي�صل خلال 
�إلى الفكرة الإ�سلامية الأ�سا�سية عن الخلق الم�ستمر التي تعني  هذا الاكت�شاف 

وجود كون ينمو ويت�سع.

ديناميكي  ت�صور  في  تتلاقى  الإ�سلامي  التفكير  خطوط  كل  ف�إن  وهكذا 
للكون، �أي �أن الكون متحرك ومتغير. وهذا الر�أي قد تدعم �أكثر عن طريق »ابن 
ور�أيه في  ابن خلدون  وعن طريق  تطورية،  الحياة كحركة  ونظريته عن  م�سكويه« 

التاريخ.

والتاريخ - �أو بلغة القر�آن »�أيام الله« - هو الم�صدر الثالث للمعرفة ح�سبما 
بمجموعها  تحا�سب  الأمم  �أن  للقر�آن  الأ�سا�سية  التعاليم  �أهم  فمن  القر�آن؛  ورد في 

نف�س الم�صدر �ص50، والترجمة الإنجليزية، �ص36. 	(((
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ككل، و�أنها تعاقب على �سيئاتها في الحياة الدنيا))). ولكي ي�ؤكد القر�آن هذا القول 
ف�إنه ي�سوق با�ستمرار �أمثلة تاريخية، ويح�ض القارئ على التفكير والت�أمل والاعتبار 

بما�ضي وحا�ضر تجارب الب�شرية:

ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  ھ  ژھ 

ۉژ  ۅ  ۅ  ۋ  ۋ  ۇٴ  ۈ  ۆۈ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭ 

]�إبراهيم/ 5[.

ڑ  ڑ  ژ.  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ   ژڌ 

ڳ  ڳ  ڳڳ  گ  گ.  گ  ک  ک  ک   ک 
ڱژ ]الأعراف/ 181 - 183[. 

ڻ  ڻ  ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ژڳ 

ڻژ ]�آل عمران/ 137[. 

ۅ  ۅ  ۋ  ۇٴۋ  ۈ  ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ژڭ 

ۉ ۉژ ]�آل عمران/ 140[. 

هذه �إ�شارات �إلى الآيات القر�آنية التالية: ]الأنعام/ 6[، ]التوبة/ 39[، ]الإ�سراء/ 16 - 17[. 	(((
ئۆ  ئۇ  ئۇ    ې ى ى ئا ئا ئە ئە ئو ئو  ې       ې ې  ژۉ  �أي�ضًا  انظر 

ئۆ ئۈئۈ ئې ئې  ئې ئى ئى ئى ی یژ ]هود/ 116[.
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ژں ں ڻژ ]الأعراف/ 34[))).

التاريخي  التعميم  الأمثلة على  �أحد  ما - هي  �إلى حد  والآية الأخيرة - 
الدرا�سة  ب�إمكانية  يوحي  البليغة  ب�صياغته  والذي  وتحديدًا،  خ�صو�صية  الأكثر 
ف�إنه  وبناءً على هذا  باعتبارها كائنات ع�ضوية.  الب�شرية  العلمية لحياة الجماعات 
من الخط�أ الفادح الزعم ب�أن القر�آن يخلو من بذور المنهج التاريخي، والحقيقة هي 
�أن الروح العامة في مقدمة ابن خلدون يبدو �أنها ترجع �أ�سا�سًا �إلى الإلهام الذي 
الطبائع  على  �أحكامه  في  حتى  للقر�آن  مدين  فهو  القر�آن،  من  الم�ؤلف  ا�ستوحاه 

والأخلاق �إلى حد كبير.

طبائع  تقييم  كتبها في  التي  الطويلة  الفقرة  هو  هذا  على  الأو�ضح  والمثال 
ل للآيات القر�آنية الآتية: العرب ك�أمة؛ فالفقرة كلها ا�ستطراد مف�صّ

ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ں     ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ژڳ 

ڭڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہ.  ہ  ہ  ۀۀ 

ڭ ۇ ۇۆ ۆ ۈ ۈژ ]التوبة/ 97 - 98[.

على �أن اهتمام القر�آن بالتاريخ باعتباره م�صدرًا للمعرفة الب�شرية يمتد �إلى ما 
هو �أكثر من مجرد �إ�شارات لتعميمات تاريخية؛ فقد و�ضع لنا القر�آن �أحد القواعد 

الأ�سا�سية للنقد التاريخي.

انظر الآية: ژڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ ژ ]الحجر/ 5[. 	(((
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�إذ �إنه لمَّا كانت الدقة في ت�سجيل ورواية الحقائق التي ت�شكل مادة التاريخ 
للتاريخ عنه بو�صفه علمًا، ولماّ كانت المعرفة الدقيقة للحقائق  هي �شرط لا غنى 
ةً على رواتها، ف�إن القاعدة الأولى في النقد التاريخي هي �أن الأخلاق  تعتمد كُليَّ
ال�شخ�صية للراوي عن�صر هام في الحكم على روايته �أو �شهادته، وفي ذلك يقول 
كان  ولقد   .]6 ]الحجرات/  ٿژ   ٿ  ٿ  ٿ    ٺ  ٺ  ژٺ  القر�آن: 
ما  هو  الر�سول  و�أحاديث  ة  نَّ ال�سُّ رُواة  على  الآية  هذه  في  الوارد  المبد�أ  تطبيق 
التاريخية في الإ�سلام  التاريخي. و�إن نمو الحا�سة  النقد  بالتدريج قوانين  ن��شأ عنه 
ال�سابقة،  الإن�سانية  التجارب  للتدبّر في  القر�آن  دعوة  كانت  �آ�سر))).  مو�ضوع  لهو 
والحاجة �إلى الت�أكد من �صحة �أحاديث النبي، والرغبة في تزويد الأجيال القادمة 
ابن  مثل  م�ؤرخين  خلق  في  �أ�سهمت  العوامل  هذه  كل  للإلهام،  دائمة  بم�صادر 
القارئ  لت�أجيج خيال  كفن  التاريخ  ولكن  والم�سعودي))).  والطبري)))  �إ�سحق))) 
من �أجل معرفة الظروف الخا�صة التي نما فيها الإح�سا�س الحاد بالتاريخ في الإ�سلام انظر كتاب �إ. هـ. قر�شي  	(((
بعنوان تاريخ الفل�سفة الإ�سلامية Historiography: A History of Muslim philosophy، الجزء الثاني، 

ال�صفحات من 1197 �إلى 1203.
	�أبو عبد الله محمد بن �إ�سحق المتوفى )�سنة 150 هجرية - �سنة 767 ميلادية( يمتاز ب�أنه �أول من كتب �سيرة  (((

حياة النبي العظيم.
ومع ذلك قد فُقد كتابه الذي عنوانه: كتاب �سيرة ر�سول الله، ويُعرف الآن با�سم �سيرة ابن ه�شام.

ا بارزًا �صحيحًا وهو  	�أبو جعفر محمد بن جرير الطبري هو �أحد �أكبر الم�ؤرخين الم�سلمين، ويعتبر كتابه �أثرًا تاريخيًّ (((
بعنوان: كتاب �أخبار الر�سل والملوك وهو العمل الأول ال�شامل في اللغة العربية، وقد ن�شره م. ج دي جوج 
و�آخرون في 15 مجلدًا في ليدن عام 1879 - 1901، كما �أن الطبري م�شهور �أي�ضًا بكتابه الجدير بالثناء في 
�شرح القر�آن وعنوانه: جامع البيان عن ت�أويل القر�آن وهو يقع في ثلاثين جزءًا، وهو العمل الأول الذي ا�ستقى 

منه من جاء بعده من �شارحي القر�آن وذلك لما جمعه فيه من العدد ال�ضخم من الأحاديث ال�صحيحة.
�أعظم   - الطبري  بعد   - هو  �سنة 346هـ - 957م  المتوفى  الم�سعودي  علي  بن  الح�سين  بن  علي  الح�سن  	�أبو  (((
الم�سعودي طريقة =  افتتح  وقد  العرب.  يُ�سمّى بحق هيرودوت  الإ�سلام، وهو  بعده في  �أتوا  الذين   الم�ؤرخين 
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هو مجرد مرحلة من مراحل تطور التاريخ لي�صبح علما �أ�صيلًا. و�إمكانية المعالجة 
العلمية للتاريخ تحتاج �إلى خبرة �أو�سع ون�ضج �أعظم في التفكير العملي، كما تحتاج 
�إلى تحقّقٍ �أكمل لبع�ض �أفكار �أ�سا�سية معينة، تتعلق بطبيعة الحياة والزمن، ويمكن 
�إجمال هذه الأفكار في فكرتين رئي�ستين، ت�شكّلان معًا الأ�سا�س الذي تقوم عليه 

تعاليم القر�آن:

ڦ  ژ  القر�آن:  يقرر  حيث  الب�شري؛  الأ�صل  وحدة  هي  الأولى:  الفكرة 
ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ژ )))]الأعراف/ 189[. ولكن �إدراك الحياة كوحدة 
الرئي�سي  التيار  في  النا�س  دخول  على  نموه  في  يعتمد  بطيء،  �إنجاز  هو  ع�ضوية 
ال�سريع  النمو  طريق  عن  للإ�سلام  الفر�صة  هذه  �سنحت  وقد  العالم،  لأحداث 
لإمبراطورية �إ�سلامية عظيمة الات�ساع. ومما لا �شك فيه �أن الم�سيحية قد دعت �إلى 
الم�ساواة بين الب�شر قبل الإ�سلام بزمن طويل، ولكن روما الم�سيحية لم ترتفع �إلى 

الفهم الكامل لفكرة الإن�سانية كوحدة ع�ضوية.

وقد �صدق »فلينت« في قوله: »بالطبع لا يمكن �أن يُنْ�سَبَ �إلى كاتب م�سيحي 
�أو �أي كاتب �آخر في الإمبراطورية الرومانية �أنه قد عرف �أكثر من فكرة عامة مجردة 

الملوك  ال�سنوات جمعها ح�سب  ترتيب  الحوادث ح�سب  يجمع  �أن  من  فبدلًا  التاريخ؛  كتابة  = جديدة في 
والأ�سر الحاكمة وح�سب المو�ضوعات. �أي �أنه ابتدع طريقة المو�ضوعات بدلًا من طريقة ال�سنوات. وهذه الطريقة 

اتبعها �أي�ضًا ابن خلدون.
ٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ژٱ  �أي�ضًا:  وانظر  	(((
 ٺٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ  ٹٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ژ ]الن�ساء/ 1[، وانظر �أي�ضًا ]الأنعام/ 98[،

و]الزمر/ 6[.
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عن وحدة الإن�سانية، ولا يبدو �أن هذه الفكرة منذ �أيام روما كان لها �أي �أثر كبير 
في �أعماق �أوروبا وجذورها، ومن ناحية �أخرى ف�إن نمو القومية الإقليمية بت�أكيدها 
�أكثر �إلى قتل العن�صر الإن�ساني ال�شامل  لما ي�سمى بالخ�صائ�ص القومية قد جنح 
في الفن والأدب في �أوروبا.« �أما في الإ�سلام فكان الأمر مختلفًا تمامًا؛ فهنا وحدة 
اجتماعية،  كانت حركة  و�إنما  ا،  �شعريًّ فل�سفية ولا حلمًا  فكرة  تكن  الإن�سانية لم 
ا في حياة الم�سلم  وكان هدف الإ�سلام هو �أن يجعل فكرة الوحدة هذه عاملًا حيًّ

اليومية، وهكذا تعطي ثمارها كاملة في �صمت وبلا �ضجيج.

الزمن وت�صور الحياة كحركة  العميق لحقيقة  الإدراك  الثانية: هي  الفكرة 
م�ستمرة في الزمان. هذه الفكرة عن الحياة والزمان هي النقطة الأكثر �إثارة للاهتمام 
 خلدون  »فلينت« لابن  تقريظ  يبرر  ما  هو  وهذا  للتاريخ،  »ابن خلدون«  نظرة  في 
�أندادًا لابن  لي�سوا  و�أوغ�سطين  و�أر�سطو  �أفلاطون  »�إن  يقول عنه:  �إذ  له،  و�إطراءه 

خلدون، وكل من عداهم لا ي�ستحقون الذكر �إلى جانبه«))).

انظر روبرت فلينت في كتابه تاريخ فل�سفة التاريخ History of the Philosophy of History، �صفحة 86، و�إن  	(((
مديح وثناء »فلينت« على »ابن خلدون« تعبيًرا عن �إح�سا�سه باكت�شاف عبقريته قد ت�أكد الآن بتقييم عالم بارز 
مثل توينبي لابن خلدون وذلك في كتابه: A Study of History، الجزء الثالث �صفحة 322، انظر �سارتون 
في نف�س المرجع ال�سابق، الجزء الثالث، �صفحة 1262، وانظر جا�ستون بوثول في مقدمته لكتاب دي. �سلين 
بعنوان: مقدمة ابن خلدون، Les prolégomènes d'Ibn Khaldoun، في الطبعة الثانية، باري�س، 1934 - 

1938م.
الثاني -  La Berbérie orientale sous les Hafsid، الجزء  وانظر ر. برون�س�شثيج في كتابه الذي عنوانه: 

�صفحة 391.
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ول�ست �أق�صد من وراء الملاحظات التي ذكرتها �آنفًا �أن �ألقي بظلال �شك 
على �أ�صالة ابن خلدون، و�إنما كُلُّ ما �أق�صد قوله هو �أنه �إذا �أخذنا في مو�ضع الاعتبار 
الم�سلم وحده هو الذي كان  ف�إن  الثقافة الإ�سلامية،  فت عنه  الذي تك�شَّ الاتجاه 
في  حقيقي  حتمي  وكتطور  متوا�صلة،  جماعية  كحركة  التاريخ  �إلى  النظر  يمكنه 
الزمان. ونقطة الطرافة الم�شوقة في هذه النظرة �إلى التاريخ هي الطريقة التي �أدرك 
لما تنطوي عليه من  �أهمية ق�صوى؛  ؛ ففكرته ذات  التغّري بها ابن خلدون عملية 
ولي�ست حركة  �أ�صيلة،  قة  الزمان، وحركة خلاَّ م�ستمرة في  التاريخ حركة  اعتبار 
كان  بل  ا،  ميتافيزيقيًّ خلدون  ابن  يكن  لم  قبل.  من  تحديده  �سبق  م�سار  ذات 
للفيل�سوف  �سابقًا  اعتباره  يمكننا  ولكن  الميتافيزيقية)))،  للفل�سفة  معاديًا  بالت�أكيد 
»برج�سون« في طبيعة ت�صوّره للزمان. وقد �سبق �أن ناق�شت المقدمات الفكرية لهذا 

الت�صور في التاريخ الثقافي للإ�سلام.

فنظرة القر�آن �إلى ژپ پ پژ))) كرمز للحقيقة المطلقة التي 
الفل�سفة  ونزعة   ،]29 ]الرحمن/  ڱژ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ژ  القر�آنية:  الآية  في  تظهر 
ا، ونظرة »ابن م�سكويه« �إلى الحياة كحركة  الميتافيزيقية �إلى اعتبار الزمن مو�ضوعيًّ

راجع المقدمة ترجمة ف. روزينثال، الجزء الثالث، ال�صفحات من 246 - 258، وانظر �أي�ضًا م. فخري في كتابه:  	(((
A History of Islamic Philosophy، ال�صفحات 361 - 364.

ظاهرة تغّري الليل والنهار تحدّث عنها القر�آن الكريم في كثير من الآيات مثل: ]البقرة/ 164[، و]�آل  عمران/ 190[،  	((( 
و]يون�س/ 6[، و]الم�ؤمنون/ 80[، و]الجاثية/ 5[.
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تطورية)))، و�أخيًرا مقترب »البيروني« �إلى ت�صور الطبيعة كعملية �صيرورة)))، كل 
هذا كان ي�شكّل الميراث الفكري لابن خلدون. �أما ف�ضل ابن خلدون فيكمن في 
�إدراكه العميق وتعبيره المنظّم عن روح الحركة الثقافية التي كان هو نف�سه �أعظم 

�إنتاج عبقري لها.

على  النهائي  انت�صارها  القر�آن  روح  حققت  العبقري  هذا  كتاب  ففي 
�أنه غير حقيقي  �إما  الإغريق كان  الزمان عند  الإغريقي؛ لأن  الفكر  كلا�سيكية 
كما يرى »�أفلاطون« و»زينون«، �أو �أنه يتحرك حركة دائرية كما يرى »هيرقليط�س« 
والرواقيون))). ومهما كان المقيا�س الذي نحكم به على الخطوات المتقدمة للأمام 
لحركة خلاقة، ف�إن الحركة نف�سها �إذا فهمناها على �أنها حركة دائرية، تتوقف عن 
�إنما هي  ا،  �أبديًّ لي�ست خلقًا  الأبدية  العودة  لأن  وذلك  قة؛  تكون حركة خلاَّ �أن 

تكرار �أبديّ.

نحن الآن في و�ضع يمكننا فيه ر�ؤية الدلالة الحقيقية لثورة الإ�سلام الفكرية 
اهتمامات  في  ت�أ�صلت  قد  الثورة  هذه  كون  حقيقة  �إن  الإغريقية!  الفل�سفة  �ضد 
ز روح القر�آن ت�ؤكد  يِّ دينية خال�صة يو�ضح �أن الحركة الم�ضادة للكلا�سيكية التي ُمت

راجع �صفحة 107 من الن�ص الإنجليزي. 	(((

راجع �صفحة 106 من الن�ص الإنجليزي. 	(((
 The حول فكرة الزمان كما عر�ضها زينون و�أفلاطون وهرقليط�س والرواقيون، راجع كتاب �أ. ج. جان بعنوان 	(((

Problem of Time، �ص19 - 22.
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نف�سها بالرغم، من �أولئك الذين بادروا راغبين بتف�سير الإ�سلام في �ضوء الفكر 
الإغريقي.

اء  بقي الآن �أن نمحو �سوء فهم خطير ن��شأ عن كتاب ذائع ال�صيت بين القُرَّ
كتبه »�شبنجلر« بعنوان »�سقوط الغرب«، وقد خ�ص�ص فيه ف�صلين لم�شكلة الثقافة 
فهذان  ذلك  ومع  الثقافي،  �آ�سيا  تاريخ  في  الإ�سهامات  �أهم  ي�شكلان  العربية)))، 
الف�صلان قائمان على فهم خاطئ لطبيعة الإ�سلام كحركة دينية وما ابتدعته هذه 

الحركة من فاعلية ثقافية.

هي  ثقافة  كل  �أن  فكرة  حول  »�شبنجلر«  عند  الأ�سا�سية  النظرية  تتمحور 
�أو  �سبقتها  التي  بالثقافات  ات�صال  نقطة  �أية  لها  ولي�س  م�ستقل،  ع�ضوي  كيان 
ا. وح�سب ر�أيه: كل ثقافة بالفعل لها طريقتها الخا�صة بها في النظر  �أعقبتها تاريخيًّ
�إلى الأ�شياء، طريقة لا يتمتع بها �إطلاقًا �أ�صحاب �أية ثقافة �أخرى غيرها. وفي غمرة 
لهفته لإثبات هذه النظرية ح�شد طائفة هائلة من الحقائق والت�أويلات لإثبات �أن 
روح الثقافة الأوروبية معادية في �صميمها لكلا�سيكية العلوم الإغريقية القديمة. 
بتمامها  ترجع  الأوروبية،  الثقافة  تميز  التي  للكلا�سيكية  الم�ضادة  الروح  هذه  و�أن 
ت بها �أوروبا، ولا ترجع �إلى �أي �إلهام ا�ستلهمته من ثقافة  �إلى العبقرية التي اختُ�صّ
الإ�سلام، تلك الثقافة التي اعتبرها »�شبنجلر« مجو�سية تمامًا في روحها وطبيعتها، 
ووجهة نظر �شبنجلر عن روح الثقافة الحديثة هي في ر�أيي �صحيحة بكاملها، �إلا 

راجع �شبنجلر في كتابه The Decline of the West، ج2، �ص189 - 323. 	(((
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�أنني حاولت في هذه المحا�ضرات �أن �أو�ضح �أن الروح الم�ضادة للقديم الكلا�سيكي 
لثورة  نتيجة  الأمر  حقيقة  في  ظهرت  قد  الحديث  العالم  تميز  التي  الروح  وهي 

الإ�سلام �ضد الفكر الإغريقي))).

ولكن من الوا�ضح �أن مثل هذا الر�أي لا يمكن �أن يتقبله »�شبنجلر«؛ لأنه 
لو ثبت �أن روح الثقافة الحديثة الم�ضادة للكلا�سيكية ترجع �إلى الا�ستلهام الذي 
من  كلها  �شبنجلر  نظرية  لانهارت  مبا�شرة  �سبقتها  التي  الثقافة  من  �أوربا  �أخذته 
و�إني  الثقافات.  بين  المتبادل  والإق�صاء  التام  الا�ستقلال  ت�ؤكد  والتي  الأ�سا�س، 
لأخ�شى �أن تكون لهفة »�شبنجلر« على بناء نظريته هذه قد �أ�ضلَّته فانحرف ب�صره 

عن ر�ؤية الإ�سلام كحركة ثقافية.

بما  المرتبطة  العامة  الثقافة  مجو�سية«  »ثقافة  بعبارة  »�شبنجلر«  ويق�صد 
ي�سميه مجموعة »الديانات المجو�سية«))): �أي اليهودية والديانة الكلدانية القديمة 
�سطح  على  نمت  قد  �أنه  �أنكر  ول�ست  والإ�سلام.  والزراد�شتية  الأولى  والم�سيحية 
الإ�سلام غُلالة مجو�سية. وكان هدفي الأ�سا�سي من هذه المحا�ضرات �أن �أو�ضح 
الر�ؤية ال�صحيحة لروح الإ�سلام، مُتحررةً من الغ�شاوات المجو�سية التي �أعتقد �أنها 

هي التي �ضللّت �شبنجلر.

راجع المحا�ضرة الأولى �صفحة 3، والمحا�ضرة الثالثة، �صفحة 56 و�صفحة 102 من الن�ص الإنجليزي. 	(((
راجع �شبنجلر الم�صدر ال�سابق. 	(((
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لقد كان جهل �شبنجلر بالفكر الإ�سلامي جهلًا فظيعًا)))، خا�صة في م�شكلة 
الزمان، وكذلك الطريقة التي عبرت بها »الأنا« كمحور حُرّ للتجربة، عن التجربة 
الفكر الإ�سلامي  تاريخ  بنور  ي�ست�ضيء  �أن  الدينية في الإ�سلام. ونجده بدلًا من 
ل �أن يبني �أحكامه على �أ�سا�س معتقدات عامّية، مثلما في �أقوالهم  وتجربته، ف�ضَّ
عن بداية الزمان ونهايته، فتخيلوا رجلًا غزير المعرفة يلتم�س الدليل على الجبرية 
»وكل  الزمان«)))  »حُكم  مثل  �شرقية  و�أمثلة  تعبيرات  من  الإ�سلام  في  المزعومة 
�أنني قد تحدثت بما فيه الكفاية في هذه المحا�ضرات عن  �أوان«))). على  �شيء له 
ومن  ة.  حُرَّ كقوة  الإن�سانية  الذات  وعن  الإ�سلام،  في  الزمان  مفهوم  ونمو  �أ�صل 
الوا�ضح �أنَّ تمحي�ص ر�أي »�شبنجلر« في الإ�سلام والثقافة التي نبعت منه �أمر يحتاج 

�إلى مجلد كامل.

وتبقى ملاحظة عامة واحدة �أقدمها هنا �إ�ضافة �إلى ما �سبق �أن ذكرته �آنفًا: 
يزعم »�شبنجلر«: �أن جوهر تعاليم النبوة في �صميمها مجو�سية، فهناك �إله واحد 
ليكن ا�سمه »يهوا«))) �أو »�أهورَمزدا« �أو »ماردوك بعْل« هو مبد�أ الخير، وكل ما عداه 
لّ�ص.  من الآلهة �إما عجزة �أو �أ�شرار، وقد اقترن بهذه العقيدة الأمل في م�سيحٍ ُخم

نف�س الم�صدر، �ص235 - 240. 	(((
نف�س الم�صدر، �ص238. 	(((

نف�س الم�صدر. 	(((
نف�س الم�صدر، �ص206 - 207. 	(((
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القرون  مكان خلال  كل  ظهر في  �أي�ضًا  ولكنه  »عي�سى«  الأمل في  هذا  ويت�ضح 
التالية تحت �ضغط �ضرورة داخلية.

ا على  وهذه هي الفكرة الأ�سا�سية للمجو�سية الدينية؛ لأنها تحتوي �ضمنيًّ
فكرة ال�صراع التاريخي العالمي بين الخير وال�شر؛ حيث ت�سود قوة ال�شر في الفترة 

المتو�سطة من الزمان، ثم ينت�صر الخير �أخيًرا في يوم القيامة.

على  النبوة  تعاليم  عن  الفكرة  هذه  تطبيق  يق�صد  »�شبنجلر«  كان  ف�إذا 
الإ�سلام فهذا ت�صوير خاطئ بكل و�ضوح، والنقطة التي يجب ملاحظتها هي �أن 
المجو�سي قد �سمح بوجود �آلهة مزيفة و�إن لم يتجه لعبادتها، �أما الإ�سلام فقد �أنكر 
�أي وجود لهذه الآلهة الباطلة. وفيما يتعلق بهذا الأمر ف�إن »�شبنجلر« قد ف�شل في 
تقدير القيمة الثقافية لفكرة ختام النبوة في الإ�سلام، ومما لا �شك فيه �أنه من �أهم 
ملامح الثقافة المجو�سية ذلك النزوع نحو الترقب الأبدي والتطلع الدائم لظهور 
�أبناء »زراد�شت« الذين لم يولدوا بعد، �أو ظهور الم�سيح �أو المعَُزّي Paraclete الذي 

ورد ذكره في الإنجيل الرابع.

لقد �سبق �أن بينتُ الاتجاه الذي يجب �أن يبحث فيه دار�س الإ�سلام عن 
�أي�ضًا  التي يمكن  العقيدة  تلك  الإ�سلام،  النبوة في  لعقيدة ختام  الثقافي  المعنى 
ا للنزعة المجو�سية نحو الترقب الدائم، الذي يميل �إلى  اعتبارها علاجًا �سيكولوجيًّ

�إعطاء فكرة خاطئة عن التاريخ.
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ظهور  لفكرة  المزعوم  الأ�سا�س  على  ا  نهائيًّ وق�ضى  خلدون  ابن  نقد  وقد 
الفكرة  ال�سيكولوجية  ت�أثيراتها  الأقل في  ت�شبه على  التي  الإ�سلام،  مخلِّ�ص في 
الخا�صة  نظرته  �أ�سا�س  على  قائمًا  خلدون  ابن  نقد  وكان  للمجو�سية،  الأ�صلية 
�ضغط  تحت  الإ�سلامي  الفكر  في  للظهور  المخلِّ�ص  فكرة  عادت  ولكن  للتاريخ، 

ت�أثيرات الفكر المجو�سي))).

راجع المقدمة Muqaddimah، الف�صل الثالث ج51، الفاطميون. وترجمة روزنيثال ج2، �ص156 - 200.  	(((
ي�سرد ابن خلدون �أربعة وع�شرين حديثًا عن عقيدة المهدي )لي�س فيها حديث واحد من البخاري �أو م�سلم(، 
ويت�شكك في �صحتهما جميعًا، ويرى �أن كل ما يتعلق من �أحاديث بالمهدي هو نتاج خيال فار�سي غير عربي، 

و�أ�ضاف �أنه بالت�أكيد لا علاقة لها بالروح الحقيقية للقر�آن، انظر: �إقبال نامه، ج2 - �ص231.





 الف�صل ال�ساد�س
مبد�أ الحركة في بناء الإ�سلام

الإ�سلام كحركة ثقافية يرف�ض النظرة الإ�ستاتيكية القديمة للكون، ويتبنّى نظرة 
لتوحيد  وجداني  كنظام  والإ�سلام  والتغير.  بالحركة  الكون  فيها  يتَّ�سم  ديناميكية، 
ك�أ�سا�س  الدم  قرابة  ويرف�ض  فرد،  هو  من حيث  الفرد  الإن�سان  قيمة  يرفع  الب�شرية 
لوحدة الب�شرية. فقرابة الدم مادية وجذورها في الأر�ض، ولا يمكن البحث عن �أ�سا�س 
�سيكولوجي بحت لوحدة الب�شرية �إلا ب�إدراك �أن الحياة الإن�سانية روحانية في �أ�صلها 
ون��شأتها))). ومثل هذا الإدراك يخلق انتماءات جديدة بلا �شعائر تحافظ على بقائها، 

كما �أنه يجعل في �إمكان الإن�سان �أن يحرر نف�سه من مادية الأر�ض.

والم�سيحية التي ظهرت �أ�صلًا كنظام للرهبنة �أراد الإمبراطور »ق�سطنطين« 
ا�ستخدامها كنظام لتوحيد النا�س في �إمبراطوريته))). ولكن ف�شلت الم�سيحية في 

ي�شير القر�آن �إلى الأ�صل المقد�س للإن�سان بت�أكيد �أن الله نفخ فيه من روحه، وذلك في الآيات الآتية:  	(((
 ،]9 ]ال�سجدة/  �أي�ضًا  انظر   ،]29 ]الحجر/  ئۈژ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  ئو  ئە  ئە   ژ 

و]�ص/ 72[.
ق�سطنطين الأكبر كان �إمبراطور رومانيا في الفترة من عام 306م �إلى 337م، وقد تحول �إلى الم�سيحية، ومن �أجل  	(((
معرفة جهوده لتوحيد الم�سيحية انظر كتاب ويل ديورانت بعنوان: القي�صر والم�سيح، �ص655 - 661، وانظر 

�أي�ضًا: The Cambridge Medieval History، مج1، ف�صل 1.
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تحقيق ذلك، مما دفع بالإمبراطور جوليان )الذي خلفه())) �إلى العودة �إلى �آلهة روما 
القديمة؛ حيث حاول �أن ي�ضع لها تف�سيرات وت�أويلات فل�سفية جديدة.

وقد و�صف م�ؤرخ معا�صر من م�ؤرخي الح�ضارة حالة العالم المتمدين قرابة 
الزمن الذي ظهر فيه الإ�سلام على م�سرح التاريخ، فقال: »كان يبدو �آنذاك �أن 
الح�ضارة العظيمة التي ا�ستغرق بنا�ؤها �أربعة �آلاف عام قد �أ�شرفت على التف�سخ 
الهمجية؛ حيث كل  البربرية  �إلى حالة  عاد  ربما  الب�شري  الجن�س  و�أن  والانهيار، 

قبيلة وكل طائفة �ضد �أخرى، وحيث لا يُعرف قانون �أو نظام«.

وفقدت العقوبات القبلية القديمة �سلطانها، ومن ثمَّ فقدت الأ�ساليب 
الإمبراطورية القديمة فاعليتها. �أما العقوبات الجديدة التي �أوجدتها الم�سيحية 
فقد �أحدثت الفرقة والدمار بدلًا من الوحدة والنظام. لقد كان ع�صرًا مليئًا 
بالم�آ�سي ينذر بالويلات والثبور. كانت الح�ضارة �آنذاك ت�شبه �شجرة �ضخمة، 
والأدب،  والعلم  للفن  الذهبية  الثمار  فروعها  وتحمل  العالم،  ب�أوراقها  تظل 
المتدفقة  الحياة  ع�صارة  فيه  يعد تجري  لأن جذعها لم  مترنحة؛  تقف  لكنها 
بالإخلا�ص والتقدي�س، بل تعفنت حتى النخاع، ومزقتها �أعا�صير الحروب، 
»جوليان  با�سم  التاريخ  في  والمعروف  ق�سطنطين  عم  ابن  -363م(   331( جوليانو�س،  كلوديو�س  فلافيو�س  	(((
الر�سول«، حكم الإمبراطورية الرومانية لمدة عامين )بين 361 - 363م(. وكان قد در�س في �أثينا عام 355، 
في  �أعلن  �إمبراطورًا  �صار  وعندما  والوثنية.  الجديدة  الأفلاطونية  درو�س  حلقات  ح�ضور  على  كثيًرا  وواظب 
�ألي�س  انظر  الأرثوذك�سية.  الكني�سة  �ضد  حملة  وبد�أ  للوثنيين،  العبادة  حرية  و�أعاد  الوثنية،  �إلى  ته  رِدَّ الحال 
 Julian, philosopher and Emperor and the last struggle of paganism against :جاردنر في كتابه

Christianity  وكذلك كتاب ويل ديورانت: The age of Faith، �ص10 - 19.
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ولم يعد يم�سكها بع�ضها ببع�ض �سوى �أحبال من عادات وقوانين قديمة �آيِلةٌ 
ا�ستدعا�ؤها  وجْدانيّة يمكن  ثقافة  �أية  هناك  فهل كان  �أية لحظة.  لل�سقوط في 
هذه  مثل  الح�ضارة؟  تنقذ  وحدة  في  �أخرى  مرة  الب�شري  الجن�س  لتجمع 
الثقافة ينبغي �أن تكون �شيئًا من نوع جديد؛ وذلك لأن العقوبات وال�شعائر 
نبني  كي  الزمان  من  قرون  عمل  الأمر  ويقت�ضي  ماتت،  قد  كانت  القديمة 

غيرها من نف�س نوعها))).

وي�ستطرد الكاتب قائلًا: »�إن العالم وقف مفتقرًا �إلى ثقافة جديدة لتحل 
ثم  الدم«.  قرابة  م�ؤ�س�سة على  كانت  التي  التوحيد  ونظم  العر�ش  ثقافة  محل 
جزيرة  �شبه  في  قامت  الثقافة  هذه  مثل  �أن  المده�ش  لمن  »�إنه  قائلًا:  ي�ضيف 
�إليها«. ومع ذلك  بال�ضبط الذي ا�شتدت فيه الحاجة  الوقت  العرب في نف�س 
فلي�س هناك ما يثير الده�شة حول هذه الظاهرة. فالحياة ترى بالحد�س ما يلزمها، 
با�سـم  الدين  لغة  ن�سميه في  ما  هو  وهذا  الأزمات.  وتحدد وجهتها في لحظات 
»الوحي النبوي«؛ ولهذا كان من الطبيعي �أن يبزغ نور الإ�سلام في وعي �أنا�س 
�إ�ستراتيجي  موقع جغرافي  ويعي�شون في  القديمة،  الثقافــات  تم�سهم  ب�سطاء لم 

عند ملتقى ثلاث قارات.

انظر ج. هـ. ديني�سون في كتاب: Emotion as The Basis of Civilization، �ص267 - 268. 	(((
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في  العالم  لوحدة  �أ�سا�سًا  الجديدة  الإ�سلامية  الثقافة  وجدت  هكذا 
مبد�أ التوحيد))). والإ�سلام كد�ستور �إنما هو الو�سيلة العملية لجعل هذا المبد�أ 
ا في حياة الب�شر العقلية والوجدانية. فهو يتطلب الولاء والطاعة لله  عاملًا حيًّ
الولاء لله  ف�إن  حياة  لكل  المطلق  الروحي  المنبع  هو  الله  كان  ولمّا  للعرو�ش.  لا 
والإخلا�ص له ي�ساوي بالفعل ولاء الإن�سان لطبيعته الخا�صة المثالية، والأ�سا�س 
الروحي المطلق لكل حياة كما ي�صوره الإ�سلام هو �أ�سا�س ثابت، يك�شف عن 
. والمجتمع الذي يت�أ�س�س على مثل هذا المفهوم للواقع  نف�سه في التنوّع والتغّري
يجب �أن يوفق في حياته بين عنا�صر الدوام والتغير معًا. وينبغي �أن يكون له 
الثابت الأبدي يثبت  �أبدية كي تنظم له حياته الجماعية؛ وذلك لأن  مبادئ 

�أقدامنا في عالم التغير الم�ستمر.

�إمكانيات  تطرد كل  �أنها  على  فُهِمَت  �إذا  الأبد  �إلى  الثابتة  المبادئ  ولكن 
�إلى  �إنما تميل  �آيات الله الكبرى،  �آية من  القر�آن  التي هي ح�سبما ورد في  التغير، 
تثبيت ما هو �أ�سا�سًا متغير بطبيعته. وف�شل �أوروبا في العلوم ال�سيا�سية والاجتماعية 
ي�صور المبد�أ ال�سابق، بينما جمود وركود الإ�سلام في ال�سنوات الخم�سمائة الأخيرة 
ي�صور المبد�أ اللاحق. �إذن ما هو مبد�أ الحركة في بناء الإ�سلام؟ �إنه ما يُعرف با�سم 

»الاجتهاد«.

ده القر�آن في �إعلانه: ژتح   تخ تم تىژ، هو المو�ضوع الدائم في القر�آن يتكرر  مبد�أ التوحيد المقد�س كما يج�سِّ 	(((
ذكره كمبد�أ �أ�سا�سي في الإ�سلام، بل في كل ديانة منزّلة من عند الله.
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ا�ستعمال  يعنى  الفقه  ا�صطلاح  في  وهو  الجهد،  بذل  هو  لغةً  والاجتهاد 
فكرة  و�أ�صل  �شرعية.  م�س�ألة  في  م�ستقل  فقهي  حكم  �إلى  للو�صول  الر�أي 

الاجتهاد على ما �أعتقد قد وردت في �آية �شهيرة: ژڻ ڻ ڻ ڻ 
  النبي  �سنة  في  للاجتهاد  �أو�ضح  تلميحًا  ونجد   ]69 ۀژ)))]العنكبوت/ 
وذلك في حديث النبي لمعاذ حين بعثه واليًا �إلى اليمن »فقال له: كيف ت�صنع �إن 
عر�ض لك ق�ضاء؟ قال معاذ: �أق�ضي بما في كتاب الله. قال: ف�إن لم يكن في كتاب 
الله، قال: فب�سنة ر�سول الله، قال: ف�إن لم يكن في �سنة ر�سول الله. قال: �أجتهد 

ر�أيي«))).

ومع ذلك ف�إن الدار�س لتاريخ الإ�سلام يدرك تمامًا �أنه مع الاتباع ال�سيا�سي 
ة ن��شأة فكر ت�شريعي �إ�سلامي منظم.  للدولة الإ�سلامية �أ�صبح من ال�ضرورة الملُحَّ
ولذلك انكب الرواد الأوائل من فقهاء ال�شريعة على العمل بدون توقف حتى 

الإ�شارة �إلى الآية القر�آنية: ژڻ ڻ ڻ ڻ ۀۀ ہ ہ ہ ہژ ]العنكبوت/ 69[،  	((( 
العالية في الحياة والتي  �إلى الكمال والأهداف  الو�صول  العلوم وفي �سبيل  »�إن كل الجهود في  �إقبال:  يقول 
فيها فائدة للإن�سانية بطريقة �أو �أخرى هي جهاد للإن�سان في �سبيل الله«، ملفوظات �إقبال - ن�شرها وعلَّق عليها 

الدكتور �أبو الليث �صدّيقي، �ص67. 
ويقول محمد �أ�سد في ملاحظات بالهام�ش �أ�سفل ال�صفحة �إن �صيغة الجمع الم�ستعملة هنا في كلمة »�سُبُلَنَا« هي 
بكل و�ضوح جاءت لتعني الت�أكيد على حقيقة دائمة تتكرر في القر�آن وفحواها �أن هناك �سبلًا عديدة ت�ؤدي 
�إلى معرفة الله، انظر كتاب محمد �أ�سد The Message of the Quran، �ص616 والملاحظة الهام�شية رقم 61.
هذا  وعمومًا  �ص60،  ج1،  ال�سنن،  كتاب  والدارمي،   ،3 �أحكام:  والترمذي،   ،11 �أق�ضية:  داود،  �أبو  انظر  	(((
الحديث  هذا  �إن  يُقال  الفقهاء  بع�ض  عند  ولكن  الإ�سلام.  للاجتهاد في  الأول  الأ�سا�س  هو  يُعتبر  الحديث 

مُر�سل في طبيعته.
وانظر �أي�ضًا عبد القادر، نظرة في تاريخ الفقه الإ�سلامي، ج1، �ص70 و210.
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المذاهب  لها من خلال  ا  نهائيًّ تعبيًرا  الفقهي  الفكر  المتراكمة من  الثروة  ظهرت 
الفقهية المعروفة والمعمول بها. وكان ه�ؤلاء الفقهاء الأوائل من �أ�صول عربية وغير 

عربية.

وتقرّ هذه المدار�س الفقهية ثلاث درجات من الاجتهاد:

• ا مق�صورًا على �أ�صحاب 	 حق كامل في الت�شريع، وهو يكاد يكون عمليًّ
المذاهب.

• حق ن�سبي يمارَ�س في �إطار مذهب معين.	

• حالة 	 في  تُطبَّق  التي  ال�شرعية  القاعدة  بتعيين  يتعلق  خا�ص  حق 
خا�صة لم يقررها �أ�صحاب المذاهب))).

ويهمني في هذا البحث الاقت�صار على الدرجة الأولى من الاجتهاد و�أعني 
بها الحق الكامل في الت�شريع. وقد �سمح �أهل ال�سنة بهذا النوع من الاجتهاد من 
�أنكروه منذ تم و�ضع المذاهب الفقهية؛ وذلك  ناحية الإمكانية النظرية، ولكنهم 
لأن فكرة الاجتهاد الكامل قد �أحيطت ب�شروط ي�ستحيل تحققها في فرد واحد. 

هذه الدرجات الثلاثة في الت�شريع في لغة الفقهاء المت�أخرين في الإ�سلام هي: اجتهاد في ال�شرع واجتهاد في  	(((
المذهب واجتهاد في الم�سائل.

انظر �صبحي المحم�صاني، فل�سفة الت�شريع في الإ�سلام، الترجمة الإنجليزية، ف. ج زيادة، �ص94، وانظر »ن. 
ب. �أغنيدي�س« في كتابه:Mohammedan Theories of Finance، �ص121 و122.
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دها  ويبدو هذا الموقف في غاية الغرابة في نظام قانوني قائم �أ�سا�سًا على �أر�ضية مهَّ
القر�آن بتج�سيده لر�ؤية للحياة ذات ديناميكية في جوهرها.

وعلى ذلك فمن ال�ضروري قبل �أن نوا�صل المزيد من البحث �أن نكت�شف 
من  حالة  �إلى  ا  عمليًّ الإ�سلام  ب�شريعة  �أدّى  الذي  العقلاني  الموقف  هذا  �سبب 
الجمود. ويرى بع�ض الكتاب الأوروبيين �أن طابع الجمود في ال�شريعة الإ�سلامية 
الفقه  مدار�س  لأن  وذلك  تمامًا؛  �سطحية  نظرة  وهذه  الأتراك.  ت�أثير  �إلى  يرجع 
الإ�سلامي قد تم و�ضعها وتر�سيخها قبل �أن يبد�أ ت�أثير الأتراك في التاريخ الإ�سلامي 

ب�أزمان طويلة.

و�أرى �أن الأ�سباب الحقيقية لهذا الجمود هي كالآتي:

نعرف جميعًا حركة العقليين »المعتزلة«، التي ظهرت في الفكر الإ�سلامي 
في �صدر الدولة العبا�سية، والخلافات المريرة بين طوائف علم الكلام، خا�صة ما 
بين المعتزلة والمحافظين من �أهل ال�سنة، فقد اختلف الفريقان مثلًا حول م�س�ألة 
خلق القر�آن وهل هو قديم �أو مخلوق؟ فقال المحافظون �إن القر�آن قديم بينما �أنكر 
للعقيدة  جديد  �شكل  �إلا  هو  ما  ذلك  �أن  ر�أوا  لأنهم  العقليون؛  المعتزلة  ذلك 

الم�سيحية حول قِدَم الكلمة.

ونجد من ناحية �أخرى �أن الخلفاء العبا�سيين في �أواخر عهد دولتهم قد �أيدوا 
لحركة  ال�سيا�سية  العواقب  من  تخوفًا  الت�أييد؛  كل  ال�سنة«  »�أهل  من  المحافظين 
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المعتزلة العقلانية، وه�ؤلاء المحافظون ر�أوا �أن �إنكار المعتزلة لقِدم القر�آن �إنما يقوّ�ض 
دعائم المجتمع الإ�سلامي))).

هريرة لم  �أبا  �أن  ب�صراحة  و�أعلن  الأحاديث،  ا  رف�ض عمليًّ ام«  »النظَّ فمثلًا 
يكن ثقة في روايته))).

وهكذا نجد �أن المفكرين المحافظين اعتبروا حركة المعتزلة عاملًا من عوامل 
ا�ستقرار الإ�سلام كد�ستور اجتماعي)))، وكان  الان�شقاق والتحلل، وخطرًا على 
�سبب ذلك يرجع �إلى �سوء الفهم للدوافع الحقيقية للمعتزلة من ناحية، ويرجع من 
ناحية �أخرى �إلى مغالاة بع�ض المعتزلة العقليين في �أفكارهم المتطرفة. كان غر�ض 
المحافظين هو المحافظة على الوحدة الاجتماعية للإ�سلام، ولكي يحققوا وحدة 

راجع م. حنيف نادفي في كتاب: م�س�ألة خلق القر�آن في عقلية ابن تيمية، )بالأردية( �ص231 - 253، وانظر  	(((
ال�ساخنة  �أربري في كتاب الوحي والعقل في الإ�سلام، �ص23 - 27 والإ�شارات لهذه الق�ضية  �أ. ج.  �أي�ضًا 
عن �أبدية وقدم القر�آن �أم خلقه نجدها في الملاحظات الخا�صة للعلّامة �إقبال، مثلما نجد على الغلاف الخلفي 
للن�سخة الخا�صة به من كتاب »�شبنجلر« �سقوط الغرب، في �إحدى ق�صائده العظيمة ق�صيدة عنوانها: �إبلي�س 
غاني  �أرمو  بعنوان:  �إقبال  وفاة  بعد  المن�شور  الديوان  موجودة في  وهي  ال�شيطان،  برلمان  �شورى،  كي مجل�س 

هيجاز، والق�صيدة فيها حكمه النهائي على تلك المجادلة المذهبية التي لا �أ�سا�س لها وفيها يقول: 
هل كلمات القر�آن مخلوقة �أم غير مخلوقة؟

في �أي المعتقدين يكون خلا�ص الأمة؟
هل �أ�صنام اللّات ومناة التي نحتها علم الكلام الإ�سلامي غير كافية للم�سلمين في �أيامنا؟

راجع ابن قتيبة، في كتابه ت�أويل مختلف الحديث، �صفحة 19. 	(((
 Development of Metaphysics in Persia بعنوان:  للدكتوراه  ر�سالته  وهو  �إقبال  العلّامة  كتاب  انظر  	(((
�ص54؛ حيث يقرر »�أن العقلانية كانت تميل �إلى تحليل وتفكيك تما�سك الكني�سة الإ�سلامية«، وانظر �أي�ضًا »و. 
 Journal of the Royal Asiatic :م. وات« في مقالته: »المواقف ال�سيا�سية للمعتزلة« المن�شورة �سنة 1962، في

Society، �ص38 - 54.
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جماعة الم�سلمين كان ال�سبيل الوحيد �أمامهم هو ا�ستخدام ال�شريعة بما لها من قوة 
مُلزمة، و�أن يجعلوا بناء نظامهم الت�شريعي محكمًا بقدر الإمكان.

ن��شأة ونمو الت�صوف المتق�شف الزاهد الذي ت�أثر بطابع غير �إ�سلامي، وكان 
لأن  وذلك  الاتجاه؛  هذا  عن  كبير  حد  �إلى  الم�سئول  هو  بحتًا،  ا  نظريًّ جانبًا  ثّل  ُمي
الت�صوف في جانبه الديني البحت قد تبنَّى نوعًا من التمرد والثورة �ضد الألاعيب 

اللفظية في تخريجات الفقهاء المتقدمين.

العقليات  �أعظم  من  كان  فقد  الثوري«  »�سفيان  هو  هذا  على  مثال  وخير 
اتجاهه  قوة  ولكن  الفقه)))،  في  مذهبًا  ي�ضع  �أن  و�أو�شك  زمانه  في  الت�شريعية 
الروحاني، وعقم الجدل بين فقهاء ع�صره قد دفعه نحو الت�صوف المتق�شف الزاهد، 
وف الذي تطور فيما بعد في جانبه النظري واتخذ �شكل التفكير الحرّ  ذلك الت�صّ

المتوافق مع العقلانية.

المظهر  �أي   - والباطن  الظاهر  بين  الفرق  على  ال�صوفية  ت�أكيد   وكان 
يت�صل  ولا  بالمظهر  يت�صل  ما  بكل  المبالاة  عدم  من  اتجاهًا  خلق  قد   - والحقيقة 

�ص323.  نادفي  ال�سلام  عبد  الأردية  اللغة  �إلى  ترجمه  الإ�سلامي،  الت�شريع  تاريخ  الخ�ضري:  محمد  انظر  	(((
 The Origins of Mohammedan �أي�ضًا ابن قتيبة، معارف، �ص217، وع. ج. �سكا�شت في كتابه:  وانظر 
Jurisprudence، �ص242، وح�سبما يقول »�أ. ج. �أربري« �إن »�سفيان الثوري« كان له مذهب في الفقه ظل 

ا لمدة قرنين تقريبًا، راجع كتاب »الأولياء وال�صوفيون الم�سلمون«، �ص129، وملاحظات المترجم. حيًّ
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عوالم  تجاه  الان�صراف  �إلى  ينحو  الذي  العقلي  المزاج  وهذا  الُجوّانيّة))).  بالحقيقة 
النا�س عن  �أنظار  الت�صوف في ع�صوره الأخيرة قد حجب  برز في  �أخرى والذي 
خيرة  �إليه  جذب  �أنه  كما  ا،  اجتماعيًّ د�ستورًا  باعتباره  الإ�سلام  في  هام  جانب 
النظري.  جانبه  في  المقيد  غير  للتفكير  انفتاح  من  قدمه  لما  الإ�سلامية  العقول 
وهكذا �أ�صبحت دولة الإ�سلام في عمومها متروكة في �أيدي رجال تحت الم�ستوى 
المتو�سط من الناحية الفكرية، ولم يجد جماهير الم�سلمين الذين لا ي�شغلهم الفكر 
�شخ�صيات �أف�ضل من ه�ؤلاء كي تتزعمهم وتقودهم، ووجدوا �أمنهم الأكثر �ضماناً 

في الاتباع الأعمى للمذاهب الفقهية.

فوق كل هذا حدث تخريب بغداد - مركز الحياة الفكرية الإ�سلامية - في 
منت�صف القرن الثالث ع�شر، وكان هذا التدمير �ضربة هائلة فعلًا، وقد و�صف الم�ؤرخون 
المعا�صرون للغزو التّتري خراب بغداد بروح مقهورة وت�شا�ؤم حول م�ستقبل الإ�سلام. 
وهنا خاف المفكرون الإ�سلاميون المحافظون من حدوث المزيد من التحلل والانهيار 
الذي ي�أتي بطبيعته في مثل تلك الفترات من ال�سقوط والتعفن ال�سيا�سي؛ لذلك 

حول التمييز بين الظاهر والباطن، انظر مقالة العلّامة �إقبال: علم الظاهر وعلم الباطن، وذلك في �أنواري �إقبال،  	(((
ن�شره ب. �أ. دار، �ص268 - 277.

و�أي�ضًا الفقرة التالية من مقالة العلّامة �إقبال والتي علق عليها بقوله: النف�س في �ضوء الن�سبية، والمحفوظة في 
Thoughts and Reflections of Iqbal ن�شرها �س. �أ فاهيد، �ص113 - 114، وفيها يقول �إقبال: �إن الطريقة 

�إلى  �أميل  لكنني  ما،  �شيء  فيها  وربما كان  الب�شرية  تاريخ  العقليات في  �أعظم  بع�ضًا من  قد جذبت  ال�صوفية 
الاعتقاد ب�أنها تف�سد بع�ض اهتمامات الحياة الم�ساوية لها في الأهمية، ويحدوها الرغبة في الهروب من الواجب 

ال�شاق لغزو المادة من خلال العقل.
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ركزوا جهودهم على م�س�ألة واحدة، هي المحافظة على نمط موحد للحياة الاجتماعية 
لجميع النا�س، وذلك برف�ض كل تجديدات مبتدعة في �أحكام ال�شريعة، كما و�ضعها 
الفقهاء الأوائل. وكان رائدهم في هذا فكرة التنظيم الاجتماعي، ومما لا �شك فيه 
�أنهم كانوا على حق في بع�ض الجوانب؛ وذلك لأن الجماعة المنظمة هي التي تقاوم 
قوى الانحلال والانهيار. ولكنهم لم يدركوا - كما لم يدرك علما�ؤنا المحدثون �أي�ضًا 
- �أن الم�صير النهائي ل�شعب من ال�شعوب لا يتوقف على التنظيم الاجتماعي بقدر 
المفُْرط  التنظيم  الذي يحكمه  فالمجتمع  ك�أفراد.  الرجال  وقوة  قيمة  يتوقف على  ما 
ين�سحق فيه الفرد ويتلا�شى من الوجود. قد يك�سب كل ما في الفكر الاجتماعي من 
ثراء، ولكنه يفقد روحه الخا�صة. ذلك لأن تقدي�س التاريخ الما�ضي وتبجيله تبجيلًا 

زائفًا وبعثه بعثًا م�صطنعًا، لا ي�شكّل علاجًا ناجعًا لأمة تنهار.

وقد �أح�سن كاتب معا�صر ت�صوير ذلك حين قال:

»�إن حكم التاريخ هو �أن الأفكار البالية لم تقم لها قائمة �أبدًا بين قوم كانوا 
الة التي تقاوم قوى الانهيار  هم �سبب �إبلائها«، وبناءً على هذا فالقوة الوحيدة الفعَّ
القوية.  الفردية  ال�شخ�صية  ذوي  من  �أفراد  تن�شئة  هي  ال�شعوب  من  �شعب  في 
�أعماقها، فهم  و�أمثال ه�ؤلاء الأفراد وحدهم هم الذين تتجلّى فيهم الحياة بكل 
لي�ست  بيئتنا  �أن  �إدراك  نبد�أ على �ضوئها في  يك�شفون عن معايير جديدة تجعلنا 
واجبة الحرمة في كل �شيء و�إنما تحتاج �إلى مراجعة وتعديل. والمبالغة في التنظيم 
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بتقدي�س الما�ضي و�إجلاله �إجلالًا زائفًا - كما ظهر عند فقهاء الم�سلمين في القرن 
الثالث ع�شر وما بعده - كان مخالفًا لروح الإ�سلام، مما ت�سبب في ظهور رد فعل 
قوي على يد »ابن تيمية« �أحد �أعظم الكتاب والدعاة الإ�سلاميين و�أ�شدهم عزمًا 

وهمة. ولد عام 1263م �أي بعد خم�سة �أعوام من تدمير بغداد. 

نف�سه الحق في حرية  ن��شأ »ابن تيمية« على مذهب »ابن حنبل«، و�أعطى 
الاجتهاد ثائرًا بذلك �ضد من �أغلقوا باب الاجتهاد، وتجمدوا على تراث المذاهب 
الفقهية التقليدية. وعاد ابن تيمية �إلى الم�صادر والأ�صول الأولى لل�شريعة لي�صنع 

بداية جديدة.

والإجماع  بالقيا�س  الأحكام  ا�ستنباط  مبد�أ الحنفية في  تيمية  ابن  يرف�ض 
كما فهمه الفقهاء والأ�صوليون القدامى)))، وهذا ما فعله �أي�ضًا ابن حزم م�ؤ�س�س 
خرافة  كل  �أ�سا�س  هو  كان  ر�أيه  في  فالإجماع  الفقه)))؛  في  الظاهري  المذهب 
وهراء))). ومما لا �شك فيه �أن ابن تيمية كان على �صواب في ر�أيه �إذا ما نظرنا بعين 

الاعتبار �إلى ما �ساد في زمنه من انحطاط عقلي و�أخلاقي.

انظر �سراج الحق في: فكرة ابن تيمية عن القيا�س والإجماع، في Islamic Culture، المجلد 17 عام 1943م  	(((
هـ.  وانظر  الإ�سلام، �ص189 - 192،  الإجماع في  كتابه مذهب  �أحمد ح�سن في  وانظر  في �ص77 - 78، 

�لاأو�ست في مقالته عن ابن تيمية في Encyclopaedia of Islam، ج3، �ص954.
الم�ؤ�س�س لمذهب الظاهرية في الفقه هو: داود بن علي بن خلف، )المولود �سنة 200هـ والمتوفى �سنة 270هـ(  	(((
وقد �شبَّ في بغداد، وكذلك ابن حزم )المولود �سنة 384هـ والمتوفى �سنة 456هـ( وكان هو الم�ؤ�س�س للمذهب 

الظاهري في الأندل�س الإ�سلامية و�أكثر من يمثله �شهرة في الإ�سلام.
انظر د. ب. ماكدونالد في كتابه: Development of Muslim Theology، �ص275. 	(((
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وفي القرن ال�ساد�س ع�شر نادى »ال�سيوطي« بنف�س الحق في الاجتهاد الذي 
�أ�ضاف �إليه فكرة ظهور �إمام م�صلح على ر�أ�س كل قرن من الزمان))). 

هائلة  حركة  في  روحه  عن  كاملًا  تعبيًرا  تيمية«  »ابن  فكر  وجد  ولكن 
ْـد، التي و�صفها  القدرات والإمكانات، ظهرت في القرن الثامن ع�شر على رمال َجن
عظامه،  في  ال�سو�س  نخر  الذي  الإ�سلام  عالم  في  بقعة  �أطهر  ب�أنها  »ماكدونالد« 
)تلك هي الحركة الوهابية( التي كانت في الحقيقة �أول نب�ضة حياة في الإ�سلام 
الحديث، وكانت م�صدر �إلهام لمعظم الحركات الكبرى الحديثة بين الم�سلمين في 
�آ�سيا و�إفريقيا، كالحركة ال�سنو�سية وحركة الجامعة الإ�سلامية)))، والحركة البابية∗ 

التي كانت ال�صورة الفار�سية المطابقة للبروت�ستانتية العربية.

 ولد الم�صلح المتطهر العظيم محمد بن عبد الوهاب �سنة 1700م)))، ودر�س 
العلم في المدينة، ورحل �إلى فار�س، ونجح �أخيًرا في ن�شر جذوة من روحه المتوقّدة 

�أي�ضًا عبد المتعال ال�صعيدي في كتابه: المجددون في  انظر ال�سيوطي: حُ�سْنُ المحا�ضرة، ج1، �ص183، انظر  	(((
الإ�سلام، �ص8 - 12.

من �أجل معرفة تقارير �إقبال التي ن�شرها من وقت لآخر لتو�ضيح معاني ومقا�صد حركة الوحدة الإ�سلامية  	(((
 Speeches, Writings ص55 �إلى 57، وانظر �أي�ضًا �ص237 من� ،Letters and Writings of Iqbal :انظر

.and Statements of Iqbal

)∗( الحركة البابية لي�ست حركة �إ�سلامية و�إنما هي حركة هدم للإ�سلام من داخله. )المترجم(
	�إن تاريخ ميلاد محمد بن عبد الوهاب هو الآن معروف عمومًا �أنه في عام 1115هـ/ 1703م. (((

ر العلامة �إقبال في حركات التحديث و�أعلامها في الإ�سلام تتبعهم حتى  ومن المهم �أن نلاحظ �أنه كلما فكَّ
 Letters and Writings of �إقبال  ي�صل �إلى حركة الإمام محمد بن عبد الوهاب، انظر خطابات وكتابات 

Iqbal، �ص82، 93. =
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في �أنحاء العالم الإ�سلامي. كان �شبيهًا في روحه ب�أحد تلاميذ الإمام الغزالي هو 
محمد بن تومرت))) الم�صلح الإ�سلامي من بربر المغرب، الذي ظهر في فترة انهيار 

الأندل�س الإ�سلامية فنفث فيها من روحه الثائرة نفحة من بعث جديد.

ول�سنا هنا ب�صدد الحديث عن الم�آل ال�سيا�سي للحركة الوهابية التي ق�ضى 
عليها محمد علي با�شا بجيو�شه، و�إنما ما يهمنا ملاحظته هو روح الحرية الظاهرة 
فيها رغم �أن هذه الحركة في داخلها، هي �أي�ضًا حركة محافظة على طريقتها الخا�صة. 
المذاهب الأوائل  �أ�صحاب  ره على  �إغلاق باب الاجتهاد، وق�صْ تثور �ضد  فبينما 
وت�ؤكد ب�شدة على الاجتهاد الخا�ص بالأحكام، �إلا �أن ر�ؤيتها للما�ضي خالية تمامًا 

من النقد، وتعتمد في �أمور الت�شريع �أ�سا�سًا على ال�سنة النبوية.

وعندما ننتقل �إلى تركيا نجد �أن فكرة الاجتهاد ظلت تعمل عملها زمنًا طويلًا 
في الفكر الديني وال�سيا�سي للأمة التركية، بعد تقويتها وتو�سيعها بالأفكار الفل�سفية. 
ويت�ضح هذا في نظرية جديدة هي: القانون المحمدي، وهي نظرية في الفقه م�ؤ�س�سة 

= ويلاحظ �إقبال في مقاله بعنوان: الإ�سلام والأحمدية: �أن ال�سيد �أحمد خان في الهند وال�سيد جمال الدين 
الأفغاني في �أفغان�ستان والمفتي علم جان في رو�سيا. ه�ؤلاء الرجال ربما كانوا ي�ستلهمون محمد بن عبد الوهاب 
وهو م�ؤ�س�س ما ي�سمى با�سم الحركة الوهابية والتي يمكن و�صفها ب�أنها �أول نب�ضة في حياة الإ�سلام الحديث، 

.Speeches, Writings and Statements انظر �صفحة 190 في
انظر مقالة ابن تومرت في دائرة معارف الإ�سلام، Encyclopaedia of Islam، ج3، �ص958 �إلى 960، وانظر  	(((
�إفريقية في القرنين الثاني  �أي�ضًا: Shorter Encyclopaedia of Islam، وكتاب حركة الموحدين في �شمال 
 The Almohad movement in North Africa in the twelfth and :ع�شر والثالث ع�شر - الف�صل الرابع

.thirteenth centuries



مبد�أ الحركة في بناء الإ�سلام
257257

على مفاهيم علم الاجتماع الحديث. و�إذا كانت نه�ضة الإ�سلام حقيقة، - و�أعتقد 
�أنها كذلك - فلابد �أن نفعل ذات يوم ما فعله الأتراك ب�إعادة تقييم تراثنا الفكري.

ف�إذا لم ن�ستطع �أن ن�ضيف �إ�سهامًا جديدًا �إلى الفكر الإ�سلامي العام، فربما 
ن�ستطيع بالنقد ال�صحيّ الر�صين �أن نوقف حركة الانفلات من الدين التي تنت�شر 

ب�سرعة في العالم الإ�سلامي. 

في  الديني  ال�سيا�سي  الفكر  عن  فكرة  لإعطائكم  حديثي  �أوا�صل  والآن 
ا في ذلك  تركيا، تو�ضح لكم كيف تتجلى قوة الاجتهاد في التفكير والن�شاط حاليًّ
البلد. كان هناك منذ عهد قريب خطان رئي�سيان من الفكر في تركيا، يمثلهما الحزب 
القومي وحزب الإ�صلاح الديني. الم�س�ألة الأكثر �أهمية عند الحزب الوطني هي 
�أولًا وفوق كل �شيء الدولة لا الدين. لي�س عند ه�ؤلاء المفكرين وظيفة م�ستقلة 
الأمة،  الرئي�س في حياة  العامل  والدولة عندهم هي  للدين من حيث هو دين. 
وهي التي تحدد طبيعة ووظيفة كل العوامل الأخرى. وبناء على ذلك يرف�ضون 
الآراء القديمة عن وظيفة الدولة والدين، وي�ؤكدون الف�صل بين الكني�سة والدولة.

هذا  مثل  يُجيز  �سيا�سة(   - )دينية  كمنظومة  الإ�سلام  بناء  �أن  �شك  لا 
الدولة  فكرة  ب�أن  الافترا�ض  الخط�أ  من  �أنه  �أعتقد  ا  �شخ�صيًّ �أنني  رغم  الر�أي، 
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هي الأكثر �سطوة، و�أنها تتحكم في كل الأفكار الأخرى المتج�سدة في منظومة 
وطبيعة  منف�صلتان.  زمنية  و�سلطة  روحية  �سلطة  الإ�سلام  فلي�س في  الإ�سلام. 
ا في مغزاه وفحواه �إنما يحدده الموقف العقلي لفاعل  �أي عمل مهما كان دنيويًّ

هذا العمل. 

فالخلفية العقلية الم�ستترة للعمل ]�أعنى انعقاد النية[ هي التي تحدد ب�صفة 
ا مُدَنَّ�سًا �إذا ما تم �أدا�ؤه بنزعة انف�صالية  حا�سمة طبيعته)))؛ فقد يكون العمل دنيويًّ
عن المزيج )الإ�سلامي( لمركب الحياة )الذي يجمع بين الروح والمادة(. وقد يكون 
ا �إذا كان ي�ستلهم هذا المزيج. فالحقيقة في الإ�سلام في حد ذاتها تبدو  العمل روحيًّ

دينًا �إذ نظرنا �إليها من زاوية معينة، وتبدو دولة �إذا نظرنا �إليها من زاوية �أخرى.

ولي�س �صحيحًا القول ب�أن الدين والدولة جانبان �أو وجهان ل�شيء واحد، 
فالإ�سلام حقيقة واحدة لا تقبل التحليل؛ قد يبدو لك دينًا �أو دولة بح�سب زاوية 
�شافيًا  تو�ضيحًا  وتو�ضيحها  الأغوار،  عميقة  والم�س�ألة  �إليه.  منها  تنظر  التي  الر�ؤية 
يجرنا �إلى مناق�شات فل�سفية عميقة. ويكفي القول ب�أن هذا الخط�أ القديم قد ن��شأ 
عن تق�سيم وحدة الإن�سان �إلى حقيقتين منف�صلتين متمايزتين بينهما نقطة ات�صال 

ا متناق�ضتان. ب�شكل ما، ولكنهما جوهريًّ

هذه �إ�شارة �صريحة �إلى الحديث الم�شهور للنبي: »�إنما الأعمال بالنيات« �أي �أن الحكم على الأعمال �سيكون  	(((
ح�سب المقا�صد والنية، ومن الملحوظ �أن هذا الحديث له مغزى �أخلاقي وروحي هائل وقد �أورده البخاري في 

�سبعة موا�ضع وافتتح به كتابه »الجامع ال�صحيح«.
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والحقيقة �أن المادة هي الروح �إذا ما نظرنا �إليها في �إطار مرجعية )المكازمان(. 
والوحدة التي يطلق عليها ا�سم الإن�سان: هي ج�سم عندما تنظر �إليها وهي تعمل 
فيما ن�سميه بالعالم الخارجي، وهي عقل �أو روح عندما تنظر �إلى عملها بالن�سبة 

للهدف النهائي والمثل الأعلى وراء هذا العمل. 

وجوهر التوحيد كفكرة قابلة للتنفيذ العملي هو الم�ساواة والاتحاد والحرية. 
ومهمة الدولة في الإ�سلام هي تحويل هذه المبادئ المثالية �إلى قوى تعمل في المكان 
دة. وبهذا  والزمان، يتركز طموحها في تحقيق هذه المبادئ في م�ؤ�س�سة �إن�سانية محدَّ
المعنى وحده تكون الدولة في الإ�سلام دولة ثيوقراطية )دينية(، ولكن لي�س بمعنى 
�أن على ر�أ�سها خليفة الله ونائبه على الأر�ض، الذي ي�ستطيع دائمًا �أن يخفي �إرادته 
الا�ستبدادية وراء ع�صمته المزعومة. وقد خفي هذا الاعتبار الهام عن �أعين نقاد 
الإ�سلام. والحقيقة المطلقة - ح�سبما ورد في القر�آن - هي روحية تحقّق وجودها 
بفاعليتها في الزمان. فالروح تجد فر�صتها فيما هو طبيعي ومادي، ودنيوي؛ و�إذن 

فكل ما هو دنيوي هو مقد�س في �أ�صل وجوده.

لكل  الأمر  حقيقة  في  بل  للإ�سلام،  المعا�صر  الفكر  �أدّاها  خدمة  و�أعظم 
ا، واكت�شاف �أن المادي الخال�ص  ا �أو طبيعيًّ الأديان، هي نقد وتمحي�ص ما ن�سميه ماديًّ
لا حقيقة له حتى نكت�شف جذوره الروحية، ولي�س هناك �شيء يو�صف ب�أنه عالم 

دنيوي مدنَّ�س.
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قق فيه الروح ذاتها. فالكل  وكل هذا القدْر الهائل من المادة ي�شكل مجالًا ُحت
�أر�ض مقد�سة، كما �صورها النبيّ ب�أجمل تعبير �إذ يقول: »جُعلت لي الأر�ض كلها 

م�سجدًا«))).

المجتمع  بناء  في  الروحانية  لتحقيق  محاولة  مجرد  الإ�سلام  في  والدولة 
بل  ال�سطوة،  مجرد  على  قائمة  غير  دولة  كل  تكون  المعنى  وبهذا  الإن�ساني. 

ت�ستهدف تحقيق مبادئ مثالية، هي دولة ثيوقراطية.

وقد ا�ستقى رجال الحزب القومي التركي في الواقع فكرة الف�صل بين الدين 
بدايتها  فالم�سيحية في  الأوروبي.  ال�سيا�سي  الفكر  تاريخ  والدولة من  )الكني�سة( 
الأولى لم تقم كوحدة �سيا�سية �أو مدنية، و�إنما ن��شأت كنظام للرهبنة في عالم اعتبرته 
نج�سًا مدنّ�سًا، ولي�س لها ما تفعله ب�أمور الدنيا المدنية، فهي تطيع ال�سلطة الرومانية 
ا في كل �أمر. ولذلك عندما �أ�صبحت الدولة م�سيحية حدثت مواجهة حادة  عمليًّ
بين الدولة والكني�سة كقوتين متعار�ضتين متمايزتين، ون�شب بينهما الخلاف على 
تنازع الاخت�صا�صات، مثل هذه الخ�صومة لي�س من الممكن �أن تقع في الإ�سلام، 

 ،26 )الغُ�سل(  والن�سائي   ،119 )ال�صلاة(  الترمذي  انظر  م�سجد«  كلها  »الأر�ض  الحديث:  هذا  لمعرفة  	(((
و)م�ساجد( 3، 42، وانظر ابن ماجه )الطهارة( 90.

وهذا القول الرائع للنبي  قد عبر عنه العلّامة في �أبياته ال�شعرية:
من خلال نعمة حاكم ديننا.

�أ�صبحت الأر�ض كلها م�سجدنا
وقال ملك الدين للم�سلمين:

الأر�ض كلها م�سجدي
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ا عُني ب�شئون الدنيا∗، وقد �أخذ  ذلك لأن الإ�سلام كان من �أول �أمره مجتمعًا مدنيًّ
الت�شريع  الألواح الاثني ع�شر في  ت�شبه  الت�شريعية  المبادئ  القر�آن طائفة من  عن 
العظيمة  �إمكانياتها  التجارب فيما بعد - على  �أثبتت  الروماني، وانطوت - كما 

للتو�سع والتطور عن طريق الت�أويل والتف�سير.

وبناءً على هذا ف�إن النظرية القومية عن الدولة هي نظرية خادعة وم�ضللة؛ 
لأنها تفتر�ض ثنائية لا وجود لها في الإ�سلام.

»�سعيد  بزعامة  )التركي(  الديني  الإ�صلاح  �أخرى كان حزب  ومن جهة 
حليم با�شا« ي�صر على حقيقة �أ�سا�سية مفادها �أن الإ�سلام هو منظومة مت�سقة تجمع 
بين المثالية والو�ضعية )الواقعية( و�أن الإ�سلام وحْـدةٌ من الحقائق الخالدة، هي: 
الحرية والم�ساواة والت�ضامن؛ ولذلك لي�س له وطن معين يُن�سب �إليه، و�إنما هو ديانة 
عالمية. ويقول ال�صدر الأعظم: »كما �أنه لي�س هناك ريا�ضة �إنجليزية �أو فلك �ألماني 
�أو  فار�سي  �أو  �إ�سلام عربي  �أو  تركي  �إ�سلام  فرن�سية، كذلك لا يوجد  �أو كيمياء 
هندي، وكما �أن الطابع العالمي للحقائق العلمية يولّد �أ�صنافًا متعددة من الثقافات 
العلمية القومية تمثل في مجموعها المعرفة الب�شرية. كذلك وبنف�س الطريقة نجد �أن 
الطابع العالمي للحقائق الإ�سلامية يخلق �أ�صنافًا متعددة من المثل العليا القومية 
الثقافة الع�صرية  �أن  والأخلاقية والاجتماعية.« ويرى هذا الكاتب البعيد النظر 
بد�أ الإ�سلام بعد الهجرة كدولة بالمدينة المنورة، وكان محمد  هو النبي وهو رئي�س الدولة، فلي�س في  	)∗(
الكني�سة  بين  �صراع  من  الو�سطي  الع�صور  في  �أوروبا  في  حدث  كما  والدولة  الدين  بين  �صراع  الإ�سلام 

والدولة. )المترجم(.
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القائمة - كما هي الآن - على الأنانية القومية ما هي �إلا �شكل �آخر من �أ�شكال 
به  يُر�ضي  الذي  النمو  المفرط  للت�صنيع  نتيجة  الثقافة  ن��شأت هذه  الهمجية. وقد 

النا�س غرائزهم وميولهم البدائية.

ومع ذلك ينعى لنا الكاتب ما حدث عبر التاريخ، من ابتعاد المثل العليا 
ت�أثير  تحت  ا،  تدريجيًّ الإ�سلام  جوهر  عن  الإ�سلامية  والاجتماعية  الأخلاقية 
فقد  الإ�سلامية.  ال�شعوب  لدى  الإ�سلام  قبل  ما  وخرافات  المحلية  العادات 
�أ�صبحت هذه المثل اليوم �إيرانية �أو تركية �أو عربية �أكثر منها �إ�سلامية. ونالت من 
مبد�أ التوحيد النا�صع الجبين بع�ض الم�ؤثرات الوثنية، وانكم�شت ال�صبغة العالمية 
المحلية  الحركات  �ضغوط  تحت  للإ�سلام،  الأخلاقية  العليا  للمثل  المو�ضوعية 
ق  نمزِّ �أن  �إلا  المبد�أ  هذا  لا�ستعادة  �سبيل  من  �أمامنا  ولي�س  المختلفة.  للقوميات 
الق�شرة الجافة وننزعها عن الإ�سلام، هذه الق�شرة التي �أحالت �إلى الجمود تلك 
النظرة الإ�سلامية الديناميكية للحياة، و�أن نعيد اكت�شاف الحقائق الأ�صلية عن 
العليا الأخلاقية والاجتماعية  مثلنا  بناء  �إعادة  بُغية  والت�ضامن،  والم�ساواة  الحرية 
�آراء  هي  هذه  والعالمية.  الب�ساطة  نبع  الأول  نبعها  من  ن�ستقيها  و�أن  وال�سيا�سية، 
ا �أكثر اتفاقًا مع روح الإ�سلام.  ا فكريًّ ال�صدر الأعظم في تركيا، و�سترون �أنه اتبع خطًّ
بغية  الاجتهاد  حرية  حيث  من  القومي،  الحزب  نتائج  نف�س  �إلى  ا  عمليًّ وتو�صل 

�إعادة بناء قوانين ال�شريعة على �ضوء الفكر والتجربة في الع�صر الحديث.
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ودعونا الآن نرى كيف مار�س المجل�س القومي الكبير �سلطة الاجتهاد فيما 
يتعلق بنظام الخلافة. فطبقًا لر�أي �أهل ال�سنة: تَوَِّيل �إمام �أو خليفة هو �أمر حتمي 
�إ�سناد  الواجب  بهذا الخ�صو�ص هو: هل  الذي يظهر  الأول  وال�س�ؤال  منه،  لابد 

الخلافة �أو الإمامة �إلى �شخ�ص واحد بمفرده؟

والاجتهاد التركي في هذه الم�س�ألة هو �أنه طبقًا لروح الإ�سلام يمكن �إ�سناد 
الخلافة �أو الإمامة �إلى جماعة من النا�س �أو �إلى مجل�س منتخب. وعلى قدر علمي، 
لم يعبر علماء الدين الإ�سلامي في م�صر والهند - حتى الآن - عن ر�أيهم في هذه 
ا، ولي�س هناك ما يدعو للجدل فيه.  الم�س�ألة. و�أعتقد �أن الر�أي التركي �سليم جدًّ
�أمرًا  �أ�صبح  بل  الإ�سلام فح�سب،  روح  مع  متفقًا  لي�س  الإ�سلامي  فنظام الحكم 

ا نظرًا للقوى الجديدة التي انطلقت في العالم الإ�سلامي. �ضروريًّ

م�ؤرخ  �أول  خلدون  ابن  بر�أي  ن�ستر�شد  دعونا  التركي  الر�أي  نفهم  ولكي 
فل�سفي في الإ�سلام؛ حيث يذكر في مقدمته ال�شهيرة ثلاثة �آراء متباينة عن فكرة 

الخلافة العامة في الإ�سلام))):

الر�أي الأول: �أن الإمامة الكبرى نظام �إلهي وبالتالي فهو لازم �شرعًا.

الر�أي الثاني: �أن الإمامة �أمر مفيد ل�ضرورة الاجتماع.

انظر المقدمة لابن خلدون »Muqaddimah« ترجمة ف. روزينثال، ج1، �ص388 - 392. 	(((
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الر�أي الثالث: �أنه لا حاجة لمثل هذا النظام، وهذا هو ر�أي الخوارج))).

ويبدو �أن الأتراك قد عدلوا عن الر�أي الأول �إلى الر�أي الثاني، وهو ر�أي 
المعتزلة الذين اعتبروا الإمامة العامة �أمر مفيد ل�ضرورة الاجتماع فح�سب.

ويحاجج الأتراك في هذه الم�س�ألة مدافعين عن هذا الر�أي بقولهم: ينبغي 
في تفكيرنا ال�سيا�سي �أن نهتدي بتجاربنا ال�سيا�سية الما�ضية التي تدل بما لا يقبل 
الخط�أ على حقيقة م�ؤداها �أن فكرة الإمامة العامة قد ف�شلت في التطبيق العملي. 
�سليمة  الإ�سلامية  الإمبراطورية  كانت  عندما  للتنفيذ  قابلة  فكرة  كانت  فقد 
متوحدة، ثم ظهرت وحدات �سيا�سية م�ستقلة منذ انهيار الإمبراطورية. ولم تعد 
ا في تنظيم  فكرة الخلافة ممكنة التنفيذ، ولم يعد لها قدرة على �أن تكون عاملًا حيًّ
العالم الإ�سلامي الحديث. وبعيدًا عن كون الخلافة لم تعد تخدم غر�ضًا مفيدًا 
ف�إنها تقف فعلًا حائلًا في طريق �إعادة توحيد الدول الإ�سلامية الم�ستقلة. ف�إيران 
تقف بمعزل عن الأتراك ب�سبب خلافاتهما المذهبية بخ�صو�ص مو�ضوع الخلافة، 
بطموحاتها  تعتز  العرب  جزيرة  و�شبه  وريبة،  بتوج�س  �إليها  ينظرون  ومراك�ش 
الخا�صة. كل هذه الانق�سامات مزقت دول الإ�سلام من �أجل مجرد رمز ل�سلطان 

م�ضى وانق�ضى منذ زمن بعيد.

لمعرفة ر�أي الخوارج في الخلافة. انظر مقالة العلّامة �إقبال بعنوان: الفكر ال�سيا�سي في الإ�سلام، والمحفوظة في  	(((
Speeches, Writings and Statements of Iqbal، �ص119 و120.
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ويمكن للأتراك �أن ي�ستمروا في جدلهم قائلين: لماذا لا ن�ستفيد في تفكيرنا 
الباقلاني �شرط  �أبو بكر  القا�ضي  يُ�سقِط  �ألم  التجربة؟  تعلمناه من  بما  ال�سيا�سي 
القر�شية )�أن يكون الخليفة من بني قُري�(ش من الخلافة في �ضوء حقائق التجربة، 
وبالتالي  �أمية(  بني  دولة  )ب�سقوط  لقري�ش  ال�سيا�سية  ال�سطوة  انهارت  حين  �أي 

عجزها عن حكم العالم الإ�سلامي؟؟

ومنذ قرون م�ضت �أدلى »ابن خلدون« بما يقارب هذه الحجج رغم اعتقاده 
قد  قري�ش  ع�صبية  دامت  ما  �إنه  يقول:  �إذ  الخلافة  في  القر�شية  ب�شرط  ا  �شخ�صيًّ
انتهت فلي�س هناك بديل �سوى قبول �أكثر الرجال �سطوة ك�إمام في الدولة التي 

يظهر فيها �سلطانه.

وهكذا يدرك ابن خلدون منطق الحقائق القا�سي، في�شير بر�أي ربما نعتبره 
�أول ر�ؤية معتمة للإ�سلام العالمي الذي يلوح لنا في هذا الع�صر.

وهذا هو اتجاه التركي المعا�صر في �ضوء حقائق التجربة لا في �ضوء براهين 
الفقهاء الذين عا�شوا وفكروا في ظل �أحوال حياتية مختلفة.

و�أعتقد �أن هذه الحجج لو تم تقديرها تقديرًا �صحيحًا تكون م�ؤ�شرًا يدل على 
ميلاد مثال عالمي )رغم �أنه ي�شكل جوهر الإ�سلام( �إلا �أنه حُجِـبَ، �أو بالأحرى 
المثال الجديد  للإ�سلام. هذا  الأولى  القرون  العربي في  الفتح  تم تحريفه في غمار 
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ينعك�س بو�ضوح في ق�صائد �شاعر قومي كبير هو »�ضيا« الذي ا�ستلهم في �أنا�شيده 
فل�سفة »�أوج�ست كونت« مما كان له �أكبر الأثر في ت�شكيل الفكر التركي المعا�صر. 
و�ألخ�ص لكم م�ضمون �إحدى ق�صائده نقلًا عن ترجمة �ألمانية للبروفي�سور »في�شر« 
الة ف�إنه يجب �أولًا �أن  ا للإ�سلام وحدة �سيا�سية فعَّ وفيها يقول: »لكي نخلق حقًّ
قيادة  تحت  نف�سها  وتنظم  جميعًا  تخ�ضع  ثم  م�ستقلة.  �إ�سلامية  دولة  كل  ت�صبح 
خليفة واحد. فهل مثل هذا الأمر يمكن تحقيقه في الوقت الراهن؟ و�إذا لم يكن 
�أن ينظم الخليفة  �أمرًا ممكنًا فينبغي علينا الانتظار. ويجب في نف�س الوقت  ذلك 
الة. فال�ضعيف لا يلقى في العالم  بيته �أولًا، و�أن ير�سي فيه قواعد دولة ع�صرية فعَّ
الدولي من يتعاطف معه، والقوة وحدها هي التي تحظى بالاحترام())). تدل هذه 

الأبيات في و�ضوح على اتجاه الإ�سلام الحديث.

نف�سه  ب�إ�صلاح  م�سلم  �شعب  كل  ين�شغل  �أن  الحا�ضر  الوقت  في  وينبغي 
ا و�صالًحا لتكوين  و�أن يركّز ر�ؤيته م�ؤقتًا على نف�سه فقط �إلى �أن ي�صبح الجميع قويًّ
ة  �أ�سرة حية من الجمهوريات. ويرى المفكرون القوميون �أن الوحدة الحقيقية الحيَّ
ا في تعدد  لي�س من ال�سهل تحقيقها بمجرد وجود �سلطة عليا رمزية، و�إنما تتجلى حقًّ
وحدات حرة م�ستقلة ينق�ضي ما بينها من تناف�س ب�سبب الفوارق العرقية وتت�آزر 

انظر ف. �أ. تان�سل. جو كَالْب في: كو �إلياتي، �ص129، وقد لاحظت الدكتورة �آنا ماري �شميل على ترجمة  	(((
العلّامة للفقرات التي نقلها من زيا جو كلب �أنه لا يعرف اللغة التركية و�أنه قد در�س كتاب زيا جو كَلْب من 
خلال الترجمة الألمانية التي قام بها �أوج�ست في�شر، و�أنه من المثير للاهتمام �أن نرى كيف �أن �إقبال �أحياناً 
 ،Gabriel's Wing :يقوم بتغيير �أو حذف بع�ض الكلمات في الترجمة عند �إعادة الأبيات في المحا�ضرة، انظر

�ص242.
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برباط يوحدها من الأمل الروحاني الم�شترك ويبدو لي �أن الله يك�شف لنا حقيقة 
�أمم يعترف  �إمبراطورية ا�ستعمارية، و�إنما هو رابطة  �أن الإ�سلام لي�س قومية ولي�س 
هذه  �أفراد  بين  التعارف  لت�سهيل  وذلك  العرقية،  والفوارق  الم�صطنعة  بالحدود 

الأمم))) لا لتقييد �أفقهم الاجتماعي.

ونعر�ض الفقرة التالية لنف�س ال�شاعر، من ق�صيدة بعنوان »الدين والعلم« 
ا في  �سوف تلقي مزيدًا من ال�ضوء على النظرة الدينية العامة التي تت�شكل تدريجيًّ

العالم الإ�سلامي في هذه الأيام: 

»من هم �أول الهداة الروحانيين للب�شرية؟ بلا �شك هم الأنبياء والقدي�سون. 
�أخذ الدين بيد الفل�سفة وقادها في كل الع�صور، وقد ا�ست�ضاءت الأخلاق  لقد 
الأولى،  حما�سته  ويفقد  الدين،  ي�ضعف  ذلك  بعد  ولكن  الدين.  بنور  والفنون 
ا ميراثًا للفقهاء. والنجم الذي  ويختفي القدي�سون، وت�صبح الزعامة الروحية ا�سميًّ
يهتدي به ه�ؤلاء الفقهاء هو التراث، وهم يجذبون الدين بالقوة �إلى هذا الم�سار، 
ولكن الفل�سفة تقول: �إن النجم الهادي لي هو العقل ف�إذا ما ذهبتم �إلى اليمين 
ذهبتُ �أنا �إلى الي�سار. والدين والفل�سفة كلاهما يدعي روح الإن�سان ويجذبها �إلى 
الو�ضعي،  العلم  وتلد  حملها،  التجربة  ت�ضع  ال�صراع  هذا  يحتدم  وبينما  جانبه. 
منهج  هو  والعقل  التاريخ  هو  التراث  »�إن  للفكر:  ال�صغير  الزعيم  هذا  ويقول 

ڇ   ڇڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ  ڃ  ڃ  ڃ    ڃ  ژڄ  القر�آنية:  للآية  �إ�شارة  هذه  	(((
ڍ ڍ ڌ ڌڎ ڎ ڈ ڈ ژژ ]الحجرات/ 13[.
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التاريخ، وكلٌّ منهما يف�سر ويرغب في الو�صول �إلى نف�س ال�شيء الذي لا يمكن 
تحديده.

ولكن ما هو هذا ال�شيء؟

هل هو قلبٌ �صيغَ �صياغة روحية؟

�إذا كان ذلك كذلك فا�سمع كلمتي الأخيرة. الدين هو العلم الو�ضعي، 
وغر�ضه هو �صياغة قلب الإن�سان �صياغة روحية«))).

ويت�ضح من هذه الأبيات كيف �صاغ ال�شاعر بطريقة جمالية فكرة »�أوج�ست 
كونت« عن المراحل الثلاثة لتطور الفكر الب�شري، وهي: المرحلة الدينية والمرحلة 
وجعلها  الفكرة  هذه  ال�شاعر  وتبنى  العلمية.  والمرحلة  )الميتافيزيقية(  الفل�سفية 

تتلاءم مع النظرة الدينية للإ�سلام.

وهذه الأبيات التي تج�سد ر�أيه في الدين تحدد �أي�ضًا موقف ال�شاعر من اللغة 
العربية في النظام التعليمي بتركيا، وفي ذلك يقول ال�شاعر:

التركية؛ حيث  باللغة  لل�صلاة  الم�ؤذن  �صوت  فيها  يجلجل  التي  »الأر�ض 
باللغة  القر�آن  تعليم  فيها  يتم  التي  الأر�ض  دينهم،  معنى  ي�صلون  الذين  يفهم 

انظر جو كالب، �ص112. 	(((
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هذه  كاملًا.  فهمًا  الله  �أوامر  �صغيًرا  �أو  كبيًرا  �إن�سان  كل  يفهم  حيث  التركية؛ 
الأر�ض هي يَابْن تركيا وطنك«))).

�أن يتغلغل  �إذن  ا، فينبغي  و�إذا كان هدف الدين هو تطهير القلب روحانيًّ
الدين �إلى روح الإن�سان، وح�سبما يرى ال�شاعر ف�إنه من الأف�ضل لتغلغل الدين 
�إلى داخل الإن�سان �أن ت�صاغ الأفكار الروحية بلغته الوطنية ولا �سبيل غير ذلك.

�إلى  العربية  من  التحول  هذا  ي�ستنكرون  �سوف  الهند  في  النا�س  ومعظم 
التركية، واجتهاد هذا ال�شاعر ي�ستدعي اعترا�ضات جادّة �ستظهر فيما بعد.

�سابقة  بدون  لي�س  اقترحه  الذي  الإ�صلاح  ب�أن  نعترف  �أن  ينبغي  ولكن 
�إ�سبانيا  مهدي  تومرت  بن  محمد  �أن  نجد  �إذ  الإ�سلامي.  التاريخ  في  له  م�شابهة 
ا في �أ�صله القومي، عندما تولى ال�سلطة، و�أقام دولة  الإ�سلامية، والذي كان بربريًّ
غير  البربر  �أجل  من  وذلك  البربر،  بلغة  وقراءته  القر�آن  بترجمة  �أمر  الموحّدين 
�أوجب على  البربر))). كما  بلغة  لل�صلاة  الأذان  ى  ي�ؤدَّ ب�أن  �أي�ضًا  و�أمر  المتعلمين، 

جميع موظفي الدولة �أن يعرفوا لغة البربر.

انظر نف�س الم�صدر �ص113، و�أي�ضًا �أوريل عيد في كتابه �أ�س�س القومية الأوروبية: حياة وتعاليم �ضيا جو كالب،  	(((
Foundations of Turkish Nationalism: the Life and Teachings of Ziya Gö Kalp، �ص102 

و103.
من �أجل معرفة بدعة »ابن تومرت« في جعل الأذان والدعوة لل�صلاة بلغة البربر انظر ابن �أبي زرع في كتابه  	(((
 Histoire des souverains :رو�ض القرطا�س، وانظر الترجمة الفرن�سية التي و�ضعها �أ. بوميير في كتابه بعنوان

du Maghreb، �ص250.
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المر�أة.  �أن تكون عليه  ينبغي  فيما  ر�أيه  �أخرى  ق�صيدة  ال�شاعر في  ويعر�ض 
ونراه في حما�سته للم�ساواة بين الرجل والمر�أة يرغب في �أن يرى تغييرات جذرية 
في قانون الأحوال ال�شخ�صية في الإ�سلام، من حيث فهمها وتطبيقها في الوقت 

الحا�ضر:

ها هي المر�أة.. �أمي.. �أختي.. �أو ابنتي.. �إنها هي التي توقظ �أكثر الم�شاعر 
قدا�سة في �أعماق حياتي.. ها هي حبيبتي.. �شم�سي.. قمري.. ونجمي.. �إنها 
�أن  المقد�سة  الله  ل�شريعة  الحياة.. فكيف يمكن  �شاعرية  �أفهم  التي تجعلني  هي 
تف�سير  في  خط�أ  هناك  بالت�أكيد  دنيئة.  كائنات  الجميلة  المخلوقات  هذه  تعتبر 
ما  يتحقق  وطالما  الأ�سرة،  هو  والدولة  الوطن  �أ�سا�س  �إن  للقر�آن))).  العلماء 
ت�ستحقه المر�أة من مكانة لائقة ف�إن الحياة القومية تظل ناق�صة. �إن تن�شئة الأ�سرة 
في  �أمور:  ثلاثة  في  �ضرورية  فالم�ساواة  ولذلك  العدالة؛  مع  تتوافق  �أن  ينبغي 

الطلاق والانف�صال والميراث. 

وطالما �أن المر�أة تُعدّ ن�صف الرجل في الميراث وربعه في عدد الأزواج، ف�إنه لن 
ترقى الأ�سرة ولن ترقى البلاد∗. لقد فتحنا محاكم وطنية للعدالة للنظر في الحقوق 
الأخرى، �أما ما يتعلق بالأ�سرة فقد تركناه في �أيدي الفقهاء ومذاهبهم. ولا �أدري 
�أم  �ألي�ست المر�أة تعمل من �أجل البلد،  لماذا نترك المر�أة في هذه ال�شدة والمحنة. 

انظر جو كالب كو �إلياتي، �ص133. 	(((
م�س�ألة الزواج والميراث من�صو�ص عليها في القر�آن وال�سنة ولا اجتهاد فيما فيه ن�ص. 	)*(
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�أنها يجب عليها �أن تقوم بثورة تحوّل فيها �إبرتها �إلى حربة كي تنتزع حقوقها من 
�أيدينا))).

�أن تركيا وحدها من بين الأقطار الإ�سلامية هي التي نف�ضت عن  والحق 
وحدها  وهي  الذاتي..  وعيها  ونالت  الفكري..  والتعنت  الجمود  �سبات  كاهلها 
�إلى  المثالي  من  ت  عََرب التي  وحدها  وهي  العقلية،  الحرية  في  بحقها  نادت  التي 
ا.. وبالن�سبة لتركيا ف�إن  ا حادًّ ا و�أخلاقيًّ الواقعي، وهي نقلة ا�ستدعت �صراعًا فكريًّ
توحي  جديدة  مواقف  بال�ضرورة  يخلق  متحركة  وا�سعة  لحياة  المتزايد  الت�شابك 
ب�آراء جديدة، وتحتاج �إلى تف�سيرات جديدة للمبادئ التي يهتم بها �أنا�س �أكاديميون 

لم يجربوا �إطلاقًا بهجة الازدهار الروحي.

الملاحظة  تلك  الذي لاحظ  هو  »هوبز«  الإنجليزي  الفيل�سوف  �أن  و�أظن 
والم�شاعر  الأفكار  انعدام  يعني  المتكررة  والم�شاعر  الأفكار  تتابع  ب�أن  الحادة، 

�إطلاقًا.

القديمة  القيم  اليوم؛ فهم يكررون  الإ�سلامية  الدول  وهذا هو حظ معظم 
�آلية، بينما التركي في طريقه لخلق قيم جديدة، وقد مرَّ بتجارب عظيمة  بطريقة 
�أعماق ذاته. وقد بد�أت الحياة في داخله تتحرك وتتغير، وتنمو،  ك�شفت له عن 

انظر نف�س الم�صدر �ص161. 	(((
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جديدة.  بت�أويلات  وتوحي  جديدة،  �صعوبات  وتخلق  جديدة  رغبات  وتلد 
اليوم، وربما يواجه الدول الإ�سلامية الأخرى في  وال�س�ؤال الذي يواجه التركي 
قابلة للتطور. وهو �س�ؤال  ال�شريعة الإ�سلامية  �إذا كانت  القريب العاجل، هو: ما 
تحتاج �إجابته �إلى جهد فكري �ضخم. ومن الم�ؤكد �أن يكون الجواب عنه بالإيجاب، 
ب�شرط �أن يقترب منه العالم الإ�سلامي بالروح التي تحلّى بها �سيدنا عمر؛ حيث 
كان �أول عقل نقدي م�ستقل في الإ�سلام وكان له من ال�شجاعة الأدبية ما جعله 
يقول في اللحظات الأخيرة من حياة النبي هذه الكلمات الهائلة: »ح�سبنا كتاب 

الله«))).

�إننا نرحب من �أعماق قلوبنا بحركة التحرير في الإ�سلام الحديث. ولكن 
�أدق  �أي�ضًا  ي�شكل  الإ�سلام  في  التحررية  الأفكار  ظهور  ب�أن  نعترف  �أن  ينبغي 

اللحظات الحرجة في تاريخ الإ�سلام.

ف�إن الليبرالية التحررية تميل �إلى �أن تكون ذات �أثر هدام، وعاملًا من عوامل 
الإ�سلام الحديث  �أنها تعمل في  يبدو  التي  العن�صرية  القومية  الانحلال، وفكرة 
التي  الوا�سعة  الإن�سانية  النظرة  ا  نهائيًّ تكت�سح  ربما  قبل  من  عُرف  مما  �أعظم  بقوة 

ت�شربتها ال�شعوب الإ�سلامية من دينهم.

قال الآمدي: قال النبي  في مر�ض موته: »ائتوني بقرطا�س �أكتب لكم كتاباً لا ت�ضلوا بعد، حتى قال عمر:  	(((
و�أمرهم  النبي  ال�صحابة حتى علا �صوتهم فغ�ضب  الوجع. ح�سبنا كتاب الله« واختلف  النبي قد غلبه  »�إن 
وراجع  والمر�ضى، �ص17،  والجنائز، �ص32،  والعلم، �ص39،  الات�سام، �ص26،  البخاري  انظر  عنه.  بالخروج 

م�سلم: الجنائز �ص23، والو�صايا �ص22.
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وزيادة على هذا ف�إن زعماء الإ�صلاح الديني وال�سيا�سي لدينا قد يجاوزون 
في تحم�سهم للتحرر الحدود ال�صحيحة للإ�صلاح، وذلك في غياب المراقبة و�ضبط 
جماح حميتهم ال�شابة. ونحن نمر الآن بفترة �شبيهة بفترة الثورة البروت�ستانتية في 
�أوروبا، فينبغي �ألا ي�ضيع �سدى ما تعلمناه من درو�س قيام حركة لوثر ونتائجها. 
كانت في جوهرها حركة  الإ�صلاح  �أن حركة  لنا  تُبِّني  للتاريخ  المتعمقة  والقراءة 
�سيا�سية و�أن نتيجتها النهائية في �أوروبا كانت هي الإحلال التدريجي للأخلاق 

الم�سيحية العالمية بنظم �أخلاقية قومية))).

وقد ر�أينا ب�أعيننا نتيجة هذا الاتجاه في الحرب العالمية الأولى �أنه بدلًا من التوفيق 
العملي للنظامين الأخلاقيين المتناق�ضين، ف�إن الحال في �أوروبا �أ�صبح لا يُطاق.

والواجب على قادة العالم الإ�سلامي في �أيامنا هذه هو �أن يفهموا المعنى 
الحقيقي لما حدث في �أوروبا، و�أن يتحركوا بعد ذلك �إلى الأمام نحو غايات الإ�سلام 

ا، مع �ضبط النف�س وو�ضوح الر�ؤية. باعتباره د�ستورًا اجتماعيًّ

لقد قدمت �إليكم موجزًا عن تاريخ وتطبيق الاجتهاد في الإ�سلام حديثًا. 
و�أنتقل الآن للنظر فيما �إذا كان تاريخ وبناء ال�شريعة الإ�سلامية يبين �إمكانية �أية 

�إقبال على »لوثر« وحركته هنا، وكذلك في فقرة وردت في  العلّامة  لمزيد من الإي�ضاح والتف�سير لملاحظات  	(((
 Speeches, Writings and المحفوظ في:  �أحمد  مولانا ح�سين  بيان  على  ا  ردًّ والقومية  الإ�سلام  عن  بيان 
Statements of Iqbal، �ص254، وانظر �أ�شهر خطبه التاريخية بعنوان الميثاق الإ�سلامي لكل الهند، ذلك 

الخطاب الرئا�سي الذي �ألقاه في 29 دي�سمبر عام 1930م.
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تف�سيرات جديدة لمبادئها. وبعبارة �أخرى، ف�إن ال�س�ؤال الذي �أود �إثارته هو: هل 
�شريعة الإ�سلام قابلة للتطور؟

وقد �أثار نف�س ال�س�ؤال البروفي�سور »هورتن« �أ�ستاذ علم اللغة ال�سامية بجامعة 
وا�ستعر�ض  الكلام.  وعلم  الإ�سلامية  الفل�سفة  عن  الحديث  ب�صدد  وهو  بون، 
م�ؤلفات المفكرين الإ�سلاميين في مجال الفكر الديني البحت، ثم قرر �أن تاريخ 
الإ�سلام يمكن و�صفه بحق ب�أنه تفاعل تدريجي، وتوافق وتغلغل متبادل بين قوتين 
متمايزتين، و�أعني بهما عن�صر الثقافة والمعرفة الآريَّة من ناحية، وديانة من الديانات 
ة من ناحية �أخرى. وقد وفَّق الم�سلم دائمًا نظرته الدينية مع عنا�صر الثقافة  اميَّ ال�سَّ
لها من ال�شعوب المحيطة به. يقول »هورتن«: �إنه ما بين عام 800  التي �أخذها وتمثَّ
وعام 1100 ظهر في الإ�سلام �أكثر من مائة مذهب ديني، وهذه حقيقة تدل على 
ما في الإ�سلام من مرونة، وهي �أي�ضًا �شهادة كافية على الن�شاط المو�صول الذي 

بذله مفكرونا الأوائل.

وبناءً على هذا ف�إنه في �ضوء ما تك�شف عن الدرا�سة العميقة للكتابات 
النتيجة  �إلى  المعا�صر  الأوروبي  الم�ست�شرق  هذا  تو�صل  الإ�سلاميين،  والفكر 

الآتية:

ا لا تعرف الحدود، فقد  �إنها عمليًّ �إن روح الإ�سلام رحبة ف�سيحة، بحيث 
تمثّلت كل الأفكار المتاحة لدى ال�شعوب المجاورة، فيما عدا الأفكار الإلحادية، ثم 

جعلت الأفكار التي تمثلتها تنمو وتتطور في اتجاهها الإ�سلامي الخا�ص.
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ل الأفكار تبدو بو�ضوح حتى في مجال  هذه الروح الإ�سلامية القابلة لتمثِّ
�إذ  الهولندي للإ�سلام  الناقد  القانون. وهذا ما يقرره البروفي�سور »هرجرونيه« 
يقول: عندما نقر�أ تاريخ تطور ال�شريعة المحمدية نجد �أن الفقهاء في كل ع�صر 
كانوا لأقل الخلافات بينهم يترامون بالاتهامات المتبادلة بالكفر والزندقة، هذا 
يتّحدون  �أنف�سهم -  الفقهاء  �أخرى - ه�ؤلاء  ناحية  بينما كانوا من  ناحية،  من 
من خلافات  ال�سلف  بين  فيما  التوفيق  هو محاولة  واحد  غر�ض  ب�شدة حول 

م�شابهة لخلافاتهم. 

هذه الآراء التي يرددها علماء �أوروبا المحدثون عن الإ�سلام تو�ضح بجلاء 
�أنه مع عودة الحياة الجديدة للم�سلمين، ف�إن الروح التحررية الكامنة في الإ�سلام 
�سوف تن�شط برغم تزمت الفقهاء. ولا �أ�شك �إطلاقًا في �أن الدرا�سة المتعمقة في 
كتب الفقه وال�شريعة الإ�سلامية لابد �أن تجعل الناقد الحديث يتخل�ص من النظرة 

ال�سطحية التي تقول ب�أن �شريعة الإ�سلام جامدة وغير قابلة للتطور.

لي�سوا  البلد  هذا  في  المحافظين  الم�سلمين  جمهور  �أن  الحظ  �سوء  لمن  و�إنه 
تُرْ�ضي معظم  الفقه، والتي لو حدثت فربما لا  النقدية في  م�ؤهلين بعد للمناق�شة 
النا�س، بل تثير خلافات طائفية. ومع ذلك ف�إنني �س�أغامر ب�إبداء بع�ض الملاحظات 

حول النقطة التي نبحثها هنا.
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�أنه منذ ظهور الإ�سلام حتى قيام الدولة  �أن نذكر  ينبغي في المقام الأول 
العبا�سية تقريبًا لم يكن هناك تدوين ل�شريعة الإ�سلام فيما عدا القر�آن.

ثانيًا: مما هو جدير بالذكر �أنه منذ حوالي منت�صف القرن الأول الهجري 
حتى بداية القرن الرابع الهجري ظهر في الإ�سلام ما لا يقل عن ت�سع ع�شرة 
كافية  وحدها  الحقيقة  وهذه  ال�شرعي))).  والر�أي  الفقه  مدار�س  من  مدر�سة 
احتياجات  يواجهوا  كي  الأوائل  فقها�ؤنا  بذلها  التي  المتوا�صلة  الجهود  لبيان 
امتداد  مع   - الأوائل  الفقهاء  له�ؤلاء  لابد  وكان  نامية.  ح�ضارة  ومتطلبات 
�أن ينظروا للأمور بنظرة �أكثر  الفتوحات وما تبعه من ات�ساع نظرة الإ�سلام - 
دخلت  التي  الجديدة  ال�شعوب  وعادات  المحلية  الظروف  يدر�سوا  و�أن  رحابة 

تحت لواء الإ�سلام.

وتك�شف لنا الدرا�سة المتعمقة للمدار�س المختلفة للر�أي ال�شرعي، في �ضوء 
ا من طريقة الا�ستنباط  التاريخ الاجتماعي وال�سيا�سي المعا�صر، �أنها تحولت تدريجيًّ

في ت�أويلاتهم �إلى طريقة الا�ستقراء))).

انظر �صبحي محم�صاني في كتابه: فل�سفة ال�شريعة الإ�سلامية، �ص70 - 83. 	(((
هذه الملاحظة الثاقبة لتطور العقلية الت�شريعية في الإ�سلام من الا�ستدلال �إلى الا�ستقراء كموقف في الت�أويل  	(((
�أن نفح�ص - بعين  �إقبال في ال�صفحات 140 و141؛ وربما كان من الجدير بالاهتمام  �أفا�ض فيه العلامة  قد 
النقد في �ضوء هذه الملاحظة - تلك المحاولات التي قام بها بع�ض كتاب الغرب الم�شاهير بخ�صو�ص القانون 

الإ�سلامي )الفقه(، وتتبعه تحليلًا لمعرفة التطور التاريخي للنظرية الت�شريعية وتطبيقها في �صدر الإ�سلام. =
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الإ�سلامية،  لل�شريعة  عليها  المتفق  الأربعة  الم�صادر  ندر�س  عندما  ثالثًا: 
الفقهية  لمذاهبنا  المزعوم  الجمود  ف�إن ذلك  �أثارت من مجادلات وخلافات،  وما 
�إمكانية حدوث المزيد من التطور. فلننتقل الآن  المعترف بها يتبخر، ويت�ضح لنا 

�إلى مناق�شة هذه الم�صادر.

)أ( القرآن

الم�صدر الأول لل�شريعة الإ�سلامية هو القر�آن. ومع ذلك فالقر�آن لي�س مدونة 
قانونية، فغر�ضه الأ�سا�سي - كما �سبق �أن قلت - هو �أن يوقظ في الإن�سان ال�شعور 
الأ�سمى بما بينه وبين الله والكون من �صلات))). ومما لا �شك فيه �أن القر�آن ي�ضع 
بع�ض المبادئ العامة والقواعد الت�شريعية، وبخا�صة فيما يتعلق بالأ�سرة التي هي 
القاعدة الأ�سا�سية للحياة الاجتماعية))). ولكن لماذا كانت هذه القواعد جزءًا من 

التنزيل الذي هدفه الأعلى هو تحقيق حياة �سامية للإن�سان.

والإجابة على هذا ال�س�ؤال نعرفها من تاريخ الم�سيحية التي ظهرت كرد فعل 
�أعلى  ب�إقامتها مثلًا  اليهودية. والم�سيحية  القانونية التي بدت في  قوي تجاه الروح 

= انظر: ن. ج. كول�سون في كتابه: تاريخ القانون الإ�سلامي، A History of Islamic Law، الف�صول 3 - 5، 
وانظر �أي�ضًا: ج. �شاخت في كتابه: مقدمة في الفقه الإ�سلامي Introduction to Islamic Law، الف�صول 

.9 - 7
هذه �إ�شارة �إلى فقرة في المحا�ضرة الأولى - �صفحة 7 )الن�ص الإنجليزي(. 	(((

انظر م. ف. مير�شانت في كتابه: A Book of Quranic Laws، الف�صول 5 - 7. 	(((
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لحياة �أخرى نجحت بلا �شك في جعل الحياة ذات طابع روحي، ولكنها بنزعتها 
الاجتماعية  الإن�سانية  العلاقات  في  الروحية  القيمة  �إدراك  عن  عجزت  الفردية 

المت�شابكة.

ويقول »ناومان« في كتابه »بحوث الدين«: »�إن الم�سيحية الأ�صلية لم تجعل 
والإنتاج،  الاجتماعي  والتنظيم  القانوني  والت�شريع  الدولة  على  للمحافظة  قيمة 
بل �إنها لم تفكر في �أحوال المجتمع الإن�ساني(. ثم ي�ستنتج »ناومان« قائلًا: »وبناءً 
على هذا، ف�إما �أن نتجر�أ على �أن نكون بلا دولة، فنُلقي بذلك �أنف�سنا بين �أذرع 
الدينية«))).  �إلى جانب عقيدتنا  �سيا�سية  لنا عقيدة  تكون  �أن  نقرر  �أو  الفو�ضوية، 
ولهذا يرى القر�آن �أنه يلزم توحيد الدين والدولة والأخلاق وال�سيا�سة في تنزيل 

واحد، مثلما فعل ذلك �أفلاطون في كتابه »الجمهورية«.

على �أن الأمر الذي يجب ملاحظته في هذا ال�صدد هو النظرة الديناميكية 
ـتُ في مناق�شة �أ�صل وتاريخ تلك النظرة التي تعتبر الكون متغيًرا  للقر�آن، وقد �أف�ضْ
ا ثابتًا. ومن الوا�ضح �أنه مع هذه النظرة ف�إن القر�آن لا يمكن �أن يكون  لا �إ�ستاتيكيًّ

خ�صمًا معاديًا لفكرة التطور.

وينبغي علينا �ألا نن�سى �أن الحياة لي�ست تغيًرا مجردًا وب�سيطًا، و�إنما تحمل في 
ق  داخلها �أي�ضًا عنا�صر محافظة على القديم. والإن�سان وهو ي�ستمتع بن�شاطه الخلاَّ

انظر كتاب:Naumann's Briefe ü ber Religion، �ص72 و81. 	(((
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ويركز طاقاته با�ستمرار في اكت�شاف �آفاق جديدة للحياة، نجده ي�شعر بالقلق وعدم 
الراحة، عندما ينك�شف له ما في �أعماق نف�سه. وهو في �أثناء حركته نحو الأمام لا 
ي�ستطيع �أن يمنع نف�سه من النظر �إلى الوراء، نحو ما�ضيه، و�أن يواجه نماءه الداخلي 
ب�شيء ما من الخوف. ويبدو �أن روح الإن�سان في حركتها للأمام يعوقها ويكبحها 

قوى يبدو �أنها تعمل في الاتجاه الم�ضاد.

وهذا وحده هو ما يجعلنا نقول - بعبارة �أخرى - �إن الحياة تتحرك وهي 
تحمل على ظهرها �أثقال ما�ضيها، و�أنه في كل نظرة للتغير الاجتماعي لا يمكن 
غ�ض النظر عن قيمة و�أثر القوى المحافظة على القديم. وبهذه النظرة الع�ضوية 
في  ولي�س  القائمة.  نظمنا  في  البحث  ينبغي  للقر�آن  الأ�سا�سية  التعاملات  في 
وذلك  التنكر؛  تمام  له  وتتنكر  جانبًا،  وتطرحه  ما�ضيها  تنبذ  �أن  �أمة  ا�ستطاعة 
لأن ما�ضيها هو الذي ي�شكل هويتها ال�شخ�صية. ونجد في مجتمع مثل المجتمع 
وح�سا�س  دقيق  �أمر  فيها  النظر  و�إعادة  القديمة  النظم  مراجعة  �أن  الإ�سلامي 
يثير الحرج والجدل، وتفر�ض على الم�صلح م�سئولية دقيقة وح�سا�سة؛ فالإ�سلام 
باجتذاب  للب�شرية  النهائية  للوحدة  نموذج  �إقامة  وهدفه  �إقليمي،  غير  بطبيعته 
معتنقيه من الأجنا�س المتنافرة ثم تحويل هذا الجمع من الذرات �إلى �أمة واحدة 
لها وعي ذاتي بكيانها الخا�ص. ولم يكن تحقيق هذا الهدف عملًا �سهلًا. ومع 
ذلك ف�إن الإ�سلام بنظمه الجيدة قد نجح - �إلى حد كبير - في خلق ما ي�شبه �إرادة 
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ا في هذه الكتل الب�شرية غير المتجان�سة. ونجد في تطور مثل  جماعية و�ضميًرا عامًّ
التي  كتلك  ال�ضارة  وغير  الثابتة  الاجتماعية  القواعد  حتى  �أنه  المجتمع  هذا 
تتعلق بالطعام وال�شراب �أو الطهارة والنجا�سة نجد �أن لها قيمة حياتية خا�صة 
تكفل  �أنها  كما  خا�صة  جوانية  حياة  المجتمع  هذا  مثل  تعطي  �إنها  حيث  من 
التي  والتنافر  الاختلاف  قوى  يقاوم  مما  والداخلية  الخارجية  الوحدة  لأفراده 
ولذلك  مختلفة.  �أجنا�س  من  المركب  التكوين  ذي  المجتمع  في  دائمًا  تكمن 
فالناقد لهذه النظم يجب �أن يحاول قبل معالجتها فهم المغزى النهائي للتجربة 
الاجتماعية التي يج�سدها الإ�سلام. ويجب عليه �أن ينظر �إلى بناء هذه النظم 
لي�س من زاوية فوائدها �أو م�ضارها الاجتماعية لهذا البلد �أو ذاك و�إنما من زاوية 

الهدف الأكبر الذي يتحقق بالتدريج في حياة الب�شرية ككل.

وعندما نعود �إلى �أ�س�س المبادئ الت�شريعية في القر�آن ف�إنه يت�ضح لنا تمامًا �أن 
هذه المبادئ لا ت�سد الطريق في وجه الفكر الب�شري والن�شاط الت�شريعي و�إنما هي 

بما لها من رحابة �أفق توقظ الفكر الب�شري.

عددًا  به  بنوا  ما  القر�آنية  الأ�س�س  هذه  من  الأوائل  فقها�ؤنا  ا�ستمد  وقد 
�أن حوالي ن�صف  من النظم الت�شريعية. ودار�س التاريخ الإ�سلامي يعرف جيدًا 
الت�شريعية  الدقة  �إلى  ترجع  و�سيا�سية كانت  اجتماعية  الإ�سلام كقوة  انت�صارات 

له�ؤلاء الفقهاء.
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ويقول فون كريمر: »بعد الرومان لا ت�ستطيع �أمة �أخرى غير العرب �أن ت�صوغ 
نظامها الت�شريعي بهذه الدقة المتناهية«. ولكن هذه النظم الت�شريعية رغم �شمولها 
لي�ست �إلا تف�سيرات وت�أويلات فردية، وهي بو�صفها هذا لا يمكن �أن تزعم ب�أنها 
الم�شهورة  الفقه  بتقليد مذاهب  يقولون  الإ�سلام  علماء  �أن  و�أعلم  وقاطعة.  نهائية 
�إنكار  الإمكان  في  �أنه  �أبدًا  يجدوا  ذلك لم  ورغم  الف�صل،  القول  هي  باعتبارها 
الإمكانية النظرية للاجتهاد الكامل. وقد حاولت �أن �أ�شرح الأ�سباب التي - من 
�إلى هذا الموقف الذي اتخذه العلماء. ولكنني لا �أجد  �أدت  وجهة نظري - قد 
الإ�سلام  وعالم  تغيرت،  قد  الأحوال  لأن  وذلك  الموقف؛  هذا  لا�ستمرار  مبررًا 
الإن�ساني في كل  الفكر  المده�ش في  التطور  �أطلقها  بقوى جديدة،  ويت�أثر  يواجه 

مناحيه.

وتف�سيراتهم  تعليلاتهم  �أن  ادعوا  قد  الفقهية  مذاهبنا  و�ضعوا  الذين  وهل 
فا�صلة ونهائية؟ �أبدًا. وما ينادي به الجيل الحالي من �أحرار الفكر الإ�سلامي من 
الظروف  وفي  الخا�صة،  تجربتهم  �ضوء  في  الت�شريعية  المبادئ  �أ�صول  تف�سير  �إعادة 

المتغيرة للحياة الحديثة، هذا في نظري �أمر له ما يبرره.

وفي تعاليم القر�آن )التي ت�ؤكد �أن الحياة �إنما هي عملية خلق تزداد وتتقدم(، 
ما ي�سمح لكل جيل بحل م�شاكله الخا�صة مهتديًا بما �أنجزه �أ�سلافه، دون �أن يكون 

ذلك عائقًا لتفكيره.
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نقلت  الذي  »�ضياء«  التركي  بال�شاعر  الآن  تُذكّرونني  �سوف  �أنكم  و�أظن 
لكم منذ لحظة بع�ض �أ�شعاره، وت�س�ألونني عما طالب به من الم�ساواة بين الرجل 
من  هذا  وهل  والمواريث،  والانف�صال  بالطلاق  يتعلق  فيما  الم�ساواة  �أي  والمر�أة، 
نه�ضة  كانت  �إذا  ما  �أعرف  ول�ست  الإ�سلامية.  ال�شريعة  ح�سب  الممكنة  الأمور 
المر�أة في تركيا قد خلقت مطالب لا يمكن تحقيقها بدون ت�أويل المبادئ الأ�صولية 

ت�أويلًا جديدًا.

ن�ساء  فيها  �أرادت   - الجميع  يعرف  كما   - البنجاب  في  حالات  وهناك 
عن  الارتداد  �إلى  فا�ضطررن  مرغوبين  غير  �أزواج  من  يتخل�صن  �أن  م�سلمات 

دينهن))). ولي�س هناك ما هو �أبعد من ذلك عن �أهداف ديانة مُر�سلة للنا�س.

»الموافقات«:  كتابه  في  ال�شاطبي  الإمام  العظيم  الأندل�سي  الفقيه  ويقول 
والمال  والعقل  والنف�س  الدين  على  المحافظة  هي  الخم�سة  ال�شريعة  مقا�صد  »�إن 
والن�سل«)))، وتطبيقًا لهذا الا�ست�شهاد ف�إنني �أغامر بال�س�ؤال: هل تطبيق القاعدة 
ة كما جاءت في كتاب »الهداية« يميل �إلى حماية م�صالح العقيدة في  دَّ الخا�صة بالرِّ

هذا البلد)))؟

مولانا  انظر  لعام 1939م.   8 رقم  الهندي  القانون  �أو  للزيجات  الإ�سلامي  القانون  لتفكك  مقدمة  هذا  كان  	(((
�أ�شرف علي الثانوي في كتابه الِحيلات الناجزة للحليلات العاجزة، �ص99، وانظر �أي�ضًا: �أ. �أ. �أ. فيظي في كتابه 

معالم القانون المحمدي، Outlines of Muhammedan Law، �ص153- 161.
انظر: الموافقات الجزء الثاني - �صفحة 4، وانظر �أي�ضًا الغزالي في كتابه »الم�ست�صفي« ج1، �ص140. 	(((

انظر المرغناني كتاب الهداية، ج2، كتاب النكاح - �ص328. 	(((
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ونظرًا ل�شدة محافظة الم�سلمين في الهند على القديم، ف�إن الق�ضاة الهنود 
الأربعة.  المذاهب  في  الثابتة  والمقايي�س  بالمعايير  التم�سك  �إلا  ي�ستطيعون  لا 
القانون  يظل  بينما  يتحركون  النا�س  �أن  هي  هذا  على  ترتبت  التي  والنتيجة 

جامدًا.

�أما فيما يتعلق بمطالب ال�شاعر التركي »�ضيا«

�أنه  ف�إنني �أخ�شى �أن يكون قليل الدراية بقانون الأ�سرة في الإ�سلام. كما 
فالزواج  القر�آن))).  في  التوريث  قاعدة  من  الاقت�صادي  للمغزى  فاهم  غير  يبدو 
ح�سب ال�شريعة الإ�سلامية هو عقد مدني)))، والزوجة عند عقد الزواج لها الحق 
في �أن تكون الع�صمة بيدها ب�شروط مقررة، وبهذا يتحقق لها الم�ساواة في الطلاق 

�إقبال يُثني على  انظر: Speeches, Writings and Statements of Iqbal، �ص194؛ حيث نجد العلّامة  	(((
ال�سوي�سري  للقانون  ]�أتاتورك[  تطبيق  »�أن  يلاحظ:  �إقبال  ولكن  المفتر�ضة  �أو  الحقيقية  وتجديداته  �أتاتورك 
بحذافيره في الميراث خط�أ كبير. ويلاحظ �أن الفرحة بالتحرر من قيود و�أغلال طبقة رجال الدين التي طال 
بقية  تركيا وكذلك  ولكن  والحنكة.  ال�صواب  البعيدة عن  ال�سلوك  �ألوان من  �إلى  النا�س  تدفع  �أحياناً  �أمدها 
�أن تت�أكد من عظمة الجوانب الاقت�صادية الخافية حتى يومنا هذا والكامنة في قانون  العالم الإ�سلامي عليها 

الميراث الإ�سلامي الذي ي�صفه »فون كريمر« ب�أنه: »�أعظم فرع في الفقه الإ�سلامي �أ�صالة وابتكارًا«.
ا عن »المغزى الاقت�صادي للقاعدة القر�آنية عن الميراث« راجع م. �أ. مانون  ولمعرفة تقارير وبيانات حديثة جدًّ
في كتاب: Islamic Economics، �ص176 - 186، وراجع ال�شيخ محمود �أحمد في كتابه علم الاقت�صاد في 

الإ�سلام، Economics of Islam، �ص154 - 158.
ٹ   ٹ  ٿ  ژٿ  الآية:  انظر  قوية.  معاهدة  �أي  غليظ«  »ميثاق  القر�آن  في  الزواج  ي�سمّى  	(((

ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ  ڦ ژ ]الن�ساء/ 21[.
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مع زوجها. والإ�صلاح الذي يقترحه ال�شاعر بخ�صو�ص قاعدة المواريث يقوم على 
�أ�سا�س فهم خاطئ.

فلا يجب �أن يُفهم من عدم ت�ساوي الأن�صبة ال�شرعية �أن القاعدة تفتر�ض 
تفوق الرجال على الن�ساء؛ وذلك لأن مثل هذا الافترا�ض يُنافي روح الإ�سلام. 
لا  البنت  ون�صيب   .]228 ]البقرة/  ڱژ  ڱ  ڳ  ڳ  ژ  يقول:  فالقر�آن 
يتحدد ب�سبب ما فيها من نق�ص كامن بها، و�إنما يتحدد من منظور ما لها من فر�ص 
اقت�صادية ومن موقعها الذي تحتله في البناء الاجتماعي، التي هي جزء مترابط 
منه، كما �أن قاعدة التوريث ح�سب نظرية ال�شاعر نف�سها عن المجتمع ينبغي �ألا 
ننظر �إليها كعامل منف�صل من عوامل توزيع الثروة، و�إنما كعامل من بين العوامل 
ح�سب  فالبنت  واحد.  هدف  لها  واحدة  منظومة  في  معًا  تعمل  التي  الأخرى 
ا لما يعطيه لها كُلُّ من �أبيها وزوجها عند  ال�شريعة الإ�سلامية تعتبر المالكة مِلكًا حُرًّ
الم�ؤخر  �أو  المقدم  التملك مهرها )�صداقها(  تمام  الزواج، وكذلك هي تملك  عقد 
�أن ت�ضع يدها على ثروة زوجها وممتلكاته بالكامل  ح�سب م�شيئتها هي، ويمكنها 
حتى ت�ستوفي �صداقها. كما �أن م�سئولية �إعا�شتها والإنفاق عليها طوال حياتها تقع 

على كاهل زوجها بالكامل.

�أنه  ف�ستجد  الزاوية  التوريث من هذه  قاعدة  ف�إذا حكمت على �صلاحية 
لي�س هناك فرق مادي في الو�ضع الاقت�صادي بين الأبناء والبنات. والحق �أن هذا 
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التفاوت الظاهري في �أن�صبتهم ال�شرعية هو الذي تكفل به ال�شريعة الم�ساواة التي 
ينادي بها هذا ال�شاعر التركي.

�أن المبادئ التي قام عليها قانون التوريث في القر�آن والذي  والحقيقة هي 
و�صفه »فون كريمر« ب�أنه �أكثر فروع ال�شريعة الإ�سلامية �أ�صالة وابتكارًا، هذه المبادئ 
لم تلق من الم�شرعين الإ�سلاميين ما ت�ستحقه من عناية))). والمجتمع الع�صري بما 
فيه من �صراعات طبقية مريرة ينبغي �أن يحملنا على التفكير. و�إذا در�سنا �شريعتنا 
مبادئ  في  نكت�شف  فربما  الحديثة  الاقت�صادية  حياتنا  في  المنتظرة  للثورة  بالن�سبة 
�أ�صول الت�شريع نواحي لم تتك�شف لنا بعد والتي يمكن �أن نطبقها ب�إيمان متجدد 

في حكمة هذه المبادئ.

)ب( الحديث

الم�صدر العظيم الثاني لل�شريعة الإ�سلامية هو �سنة النبي ، والتي كانت 
مو�ضوعًا للجدل الكبير في الأزمنة القديمة والحديثة. وكان من بين من تعر�ضوا لها 
بالنقد من الكتاب المحدثين الم�ست�شرق »جولدت�سيهر« والذي �أخ�ضع الأحاديث 
النبوية للفح�ص الدقيق في �ضوء القوانين الحديثة في النقد التاريخي وتو�صل �إلى 

نتيجة مفادها �أن الأحاديث في جملتها لا يوثق ب�صحتها))).
انظر م. ف. مير�شانت، المرجع ال�سابق، �ص179 - 186. 	(((

انظر �إ. جولد ت�سيهر في كتابه درا�سات �إ�سلامية، Muhammedanische Studien. وترجمته الإنجليزية بعنوان  	(((
Muslim studies، ج2، �ص18 وما بعدها.
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�أن فح�ص طرق الم�سلمين في تحقيق  �آخر للأحاديث وبعد  وتعر�ض كاتب 
ا تو�صل �إلى النتيجة الآتية: �صحتها و�أبرز �إمكان الوقوع في الخط�أ بها نظريًّ

»يجب �أن يقال في خاتمة البحث �إن الاعتبارات ال�سابقة تمثل فقط احتمالات 
واقعة،  �أ�صبحت هذه الاحتمالات حقيقة  �أي حد  �إلى  ال�س�ؤال هو:  و�أن  نظرية. 
فتلك م�س�ألة تتعلق - على الأكثر - بمقدار ما �أتاحته الظروف الواقعية من بواعث 

للا�ستفادة من هذه الاحتمالات.

�إلا في  ت�ؤثر  و�أنها لم  قليلة  ا  ن�سبيًّ البواعث كانت  �أن هذه  ومما لا �شك فيه 
جزء ب�سيط من ال�سنة. وبناءً على ذلك يمكن القول ب�أن الجزء الأعظم من كتب 
ال�سنة التي يعتبرها الم�سلمون �صحيحة هي �سجل رائع لظهور الإ�سلام ونموه في 

�أول عهده« »كتاب النظريات المالية الإ�سلامية«))).

ومع ذلك ف�إنه يفيدنا في بحثنا هنا �أن نميز بين ال�سنة التي تدلنا على �أحكام 
ت�شريعية �صرفة وبين ال�سنة التي لي�س لها طابع ت�شريعي. وبالن�سبة للنوع الأول 
يظهر �س�ؤال في غاية الأهمية وهو: �إلى �أي مدى تت�ضمن وتج�سد هذه ال�سنّة )في 
تغيير،  دون  الإ�سلام  بها  و�سمح  الإ�سلام،  قبل  العرب  عادات  الحالات(  بع�ض 

بينما قام النبي  بتعديلها في حالات �أخرى!

 Mohammedan Theories of Finance: with an الثالث من كتاب:  للف�صل  الفقرة الختامية  هذه هي  	(((
Introduction to Mohammedan Law and a Bibliography، ت�أليف: نيكولا�س. ب. �أغنيد�س، ن�شرته 

جامعة كولومبيا، نيويورك: 1916م.



مبد�أ الحركة في بناء الإ�سلام
287287

ومن الع�سير عمل هذه التفرقة؛ لأن الم�ؤلفين الأوائل لا ي�شيرون �إلى عادات 
ما قبل الإ�سلام �إ�شارات دائمة. كما �أنه لي�س في الإمكان اكت�شاف هذه العادات، 
و�إبقاء النبي عليها بالقبول �ضمنًا، �أو الإقرار �صراحة قد �أريد به �أن تكون عامة في 

تطبيقها.

و�ألخ�ص  الطريق،  لنا  المو�ضوع مناق�شة تنير  »�شاه ولّي الله« هذا  ناق�ش  وقد 
لكم ر�أيه، وهو �أنه عندما نتكلم بوجه عام عن �أي نبي، ف�إن ال�شريعة التي ي�أتي بها 
تراعي العادات والأحوال والخ�صائ�ص المميزة للنا�س الذين بُعث �إليهم على وجه 
الخ�صو�ص، �أما النبيّ الذي ي�ستهدف مبادئ عامة �شاملة لا يمكنه �أن يبلّغ مبادئ 
مختلفة �إلى ال�شعوب المختلفة، كما �أنه لا يمكنه �أن يترك لهم و�ضع قواعد ال�سلوك 

الخا�صة بكل �شعب منهم.

بعها النبي هو �أن يعلّم ويدرب �شعبًا معينًا، ويتخذ منهم  والطريقة التي يتَّ
نواة لبناء �شريعة عالمية، وهو �أثناء �أدائه هذه المهمة ي�ؤكد المبادئ التي تقوم عليها 
الحياة الاجتماعية لكل الب�شر، ويطبقها على حالات ملمو�سة في �ضوء العادات 
الخا�صة ل�شعبه الذي يعاي�شه مبا�شرة. و�أحكام ال�شريعة الناتجة عن هذا التطبيق 
- خا�صة  ما  �إلى حد   - �أحكام  هي  الجرائم(،  بعقوبات  الخا�صة  الأحكام  )مثل 
بهذا ال�شعب، ولماّ كانت هذه الأحكام لي�ست مق�صودة لذاتها، فلا يمكن تطبيقها 

بحرفيّتها في حالة الأجيال القادمة))).
هذا �شيء ي�سترعي الانتباه رغم �أنه مجرد ملخ�ص باللغة الإنجليزية لفقرة ذات مغزى م�أخوذة من رائعة �شاه  	(((

ولّي الله كتاب حجة الله البليغة، ج1، �ص118.
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ولعلَّ �أبا حنيفة الذي كان نافذ الب�صيرة في الطابع العالمي للإ�سلام كاد 
وجهة  �ضوء  في  وذلك  الر�أي،  على  اعتماده  قدر  الأحاديث  على  يعتمد  �ألا 
التف�ضيل  �أي  »الا�ستح�سان«  حنيفة  �أبو  �أدخل  فقد  �آنفًا،  قدمناها  التي  النظر 
�أثناء  الواقعية  للأحوال  الدقيق  الدر�س  يقت�ضي  مما  �آخر  على  لحكم  الفقهي 

التفكير الت�شريعي.

هذا  تجاه  موقفه  التي حددت  الدوافع  على  ال�ضوء  من  المزيد  هذا  ويُلقي 
كثيًرا  ينتفع  لم  حنيفة  �أبا  �إن  ويُقال:  الإ�سلامية∗  ال�شريعة  م�صادر  من  الم�صدر 
ة؛ لأنه لم يكن في �أيامه مجموعة مدونة من الأحاديث، ولكن غير �صحيح  نَّ بال�سُّ
ب�أنه لم يكن هناك مجموعة مدونة من الأحاديث في عهده؛ وذلك لأن  القول 
مجموعات عبد الملك و»الزهري« كانت مكتوبة قبل وفاة �أبي حنيفة بما لا يقل عن 
ثلاثين عامًا. ولكن حتى لو �أننا افتر�ضنا �أن هذه المجموعات لم ت�صل �إليه، �أو �أنها 
لم تحتوِ على �أحاديث ذات دلالة ت�شريعية، ف�إن �أبا حنيفة كان يمكنه ب�سهولة وي�سر 
�أن يجمع الأحاديث بنف�سه، �إذا ر�أى في ذلك �ضرورة مثلما فعل مالك و�أحمد بن 
حنبل من بعده. ومن ثَـمَّ ف�إنني �أرى - ب�صفة عامة- �أن موقف �أبي  حنيفة من 
الأحاديث ذات الدلالة الت�شريعية هو موقف لا غبار عليه. و�إذا كان المحدثون من 
�أ�صحاب النزعة التحررية يقدّرون �أنه من الأ�سلم عدم ا�ستخدام الأحاديث بدون 
قَبِلَ �أبو حنيفة حُجّـيّةَ الأحاديث المتواترة. بل قَبِل �أي�ضًا �أحاديث الآحاد مع �أنها لي�ست على �سبيل العلم  	)∗(
ة فهو القائل: هل يُحتاج بعد الن�ص �إلى قيا�س، �إننا نقي�س �إذا لم نجد  نَّ اليقيني، ولم يخالف �أبو حنيفة ال�سُّ
دليلًا من الكتاب وال�سنة، انظر في هذا كتاب: المنار، لعبد الله الن�سفي المتوفى �سنة 710هـ، �شرح مُلاَّ علي 

القاري، )المترجم(.
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�أعظم رجال  يتبعون واحدًا من  �إنما  ف�إنهم بذلك  للت�شريع،  بينها كم�صدر  تفريق 
ة. الفقه الإ�سلامي بين �أهل ال�سّنَّ

�أعظم خدمة  �أدوا  قد  �أن رجال الحديث  �إنكار  الم�ستحيل  ومع ذلك فمن 
لل�شريعة الإ�سلامية، ب�إ�صرارهم في التقنين على قيمة الأو�ضاع الواقعية الملمو�سة 

لا الميل �إلى التفكير التجريدي، بافترا�ض م�شكلات خيالية.

والمزيد من الدرا�سة النابهة لما كُتب عن ال�سنة والأحاديث �إذ ما ا�ستخدمناها 
كدليل على الروح التي ف�سر بها النبي  الوحي، ف�إن ذلك �سي�ساعدنا كثيًرا 
على ا�ستيعاب قيم الحياة الكامنة في مبادئ الت�شريع التي عبر عنها القر�آن الكريم 
بو�ضوح. هذا الا�ستيعاب الكامل لهذه القيم يمكن �أن ت�ساعدنا في محاولتنا �إعادة 

ت�أويل المبادئ الأ�صولية.

)ج( الإجماع

فيما  ال�شريعة الإ�سلامية، وهو -  الثالث من م�صادر  الم�صدر  الإجماع هو 
�أرى - ربما كان �أهم فكرة ت�شريعية في الإ�سلام، ومع ذلك فمن الغريب �أن هذه 
عهود  �أول  في  الأكاديمي  العلمي  الجدل  من  الكثير  �أثارت  بينما  الهامة  الفكرة 
ا مجرد فكرة فقط، ونادرًا ما اتخذت �شكل نظام دائم  الإ�سلام �إلا �أنها ظلت عمليًّ

في �أي بلد من البلاد الإ�سلامية.
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وربما كان تحول الإجماع �إلى نظام ت�شريعي دائم �أمرًا يتعار�ض مع الم�صالح 
ال�سيا�سية للحكم الملكي المطلق الذي ظهر في الإ�سلام بعد الخليفة الرابع مبا�شرة، 
و�أظن �أنه كان من المرغوب فيه لدى الخلفاء الأمويين والعبا�سيين، وتحقيقًا لم�صالحهم 
�أن يوكلوا الاجتهاد �إلى �أفراد من الفقهاء، بدلًا من التّوجّه �إلى ت�شكيل مجل�س 
�أكبر مما ي�ستطيع )�أ�صحاب  �أن ت�صبح قوة المجتهدين فيه  دائم للاجتهاد، خ�شية 
ال�سلطان( تطويعه. على �أنه مما يبعث على الر�ضا التام �أن نذكر �أن �ضغط القوى 
عقلية  على  �أثَّرت  قد  الأوروبية  لل�شعوب  ال�سيا�سية  والتجربة  الجديدة  العالمية 
ولا  الإجماع.  فكرة  و�إمكانيات  لقيمة  بت�أكيدها  الحديث  الع�صر  في  الم�سلمين 
�شك �أن نمو الروح الجمهورية والتكوين التدريجي للمجال�س الت�شريعية في البلاد 

الإ�سلامية ي�شكل خطوة هائلة في طريق التقدم.

ت�شريعي  مجل�س  �إلى  المذاهب  يمثلون  �أفراد  من  الاجتهاد  حق  انتقال  �إن 
الذي  الوحيد  ال�شكل  المعار�ضة(  الفرق  وتعاظم  نمو  منظور  )من  لهو  �إ�سلامي 
يمكن �أن يتخذه الإجماع في الع�صر الحديث؛ ف�سيكفل هذا الانتقال للمناق�شات 
ثاقبة  نظرة  لهم  ممن  الدين  رجال  غير  من  خبراء  �آراء  من  الا�ستفادة  الت�شريعية 
في الأمور، وبهذه الطريقة وحدها يمكننا �أن نبعث القوة والن�شاط في روح الحياة 
الراكدة لنظامنا الت�شريعي، و�أن نعطيه نظرة تطورية. ورغم ذلك ف�إن ال�صعاب ربما 
ظهرت في الهند؛ لأنه من الم�شكوك فيه �أن يقوم بالاجتهاد مجل�س ت�شريعي غير 

م�سلم.
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ولكن هناك �س�ؤالًا �أو �س�ؤالين ينبغي طرحهما والإجابة عليهما فيما يتعلق 
�إنه  �أقول:  �أن ين�سخ القر�آن؟  بالإجماع. ال�س�ؤال الأول هو: هل ي�صح للإجماع 
لا توجد �ضرورة لطرح هذا ال�س�ؤال �أمام جمهور م�سلم، ولكني �أعتقد �أنه ينبغي 
�أطلق عبارة م�ضللة في كتاب له بعنوان  ا  �أوروبيًّ �إن كاتبًا  �أن نناق�شه، حيث  علينا 
»النظريات المالية الإ�سلامية« طبعته جامعة كولومبيا، يقول فيه دون �أن يذكر لنا 
الإجماع  �أن  يرون  والمعتزلة  الحنفية  كتّاب  بع�ض  »�إن  �إليه:  ا�ستند  الذي  المرجع 
يمكن �أن ين�سخ القر�آن«))). ولي�س هناك في م�ؤلفات الم�سلمين الفقهية �أدنى م�سوّغ 
لمثل هذا الزّعم الباطل. بل �إنه لا يمكن �أن يكون لحديث الر�سول نف�سه مثل هذا 

الأثر النا�سخ للقر�آن.

فقهائنا  كتابات  في  ن�سخ  كلمة  ا�ستعمال  �ضلّله  قد  الم�ؤلف  �أن  لي  ويبدو 
�ص65،  ج3،  »الموافقات«  كتابه  في  الأمـر  »ال�شاطبي«  الإمام  بّني  وقد  الأوائل، 
حيث يقول: »�إن كلمة »الن�سخ« عندما ت�ستخدم في المناق�شات المتعلقة بالإجماع، 
�إبطال حكم �أو  �أو تقييد تطبيق حكم قر�آني، ولي�س  ف�إنها لا تعني �سوى تعميم 
�آخر.«، كما يحدثنا الآمدي )وهو فقيه �شافعي مات في حوالي  ا�ستبداله بحكم 
عن  يحدثنا  م�ؤخّرًا(،  م�صر  كتابه في  نُ�شر  وقد  الهجري،  ال�سابع  القرن  منت�صف 

انظر �أغنيد�س، الم�صدر ال�سابق، �ص91، هذا الزعم الذي ح�سبما يذهب الدكتور عبد الله �شغاتائي، المرجع  	(((
ال�سابق، �ص300 - 304، وكما يقول الدكتور رفيع الدين ها�شمي، هو ال�سبب في مناق�شات العلّامة �إقبال مع 
عدد علماء الدين الم�شهورين، ومما �أدى به �إلى كتابة ورقة بحثية عن الاجتهاد �سنة 1924م، ويمكن �أن يُقال: 

�إن المحا�ضرة الحالية مجرد �شكل متطور لتلك الورقة البحثية.



تجديد الفكر الديني في الإ�سلام 
292292

ممار�سة هذا الحق في النظرية ال�شرعية، فيقول: »لابد �أن ال�صحابة كان لهم حكم 
�شرعي يجيز لهم مثل هذا التقييد �أو التعميم«))). وال�س�ؤال الثاني هو: �إذا افتر�ضنا 
�أن ال�صحابة قد انعقد �إجماعهم على �أمر ما، فهل يكون �إجماعهم ملزمًا للأجيال 

التي ت�أتي بعدهم؟ 

المذاهب  فقهاء  �آراء  و�أورد  الم�س�ألة  هذه  مناق�شة  في  ال�شوكاني  �أفا�ض  لقد 
�إجماع  قرار  نفرق بين  �أن  ال�صدد  ال�ضروري في هذا  �أنه من  و�أعتقد  المختلفة))). 
يتعلق بم�س�ألة واقعية، وبين قرار يتعلق بم�س�ألة قانونية )حكم �شرعي(؛ ففي الحالة 
الأولى كما حدث مثلًا عندما ظهر الت�سا�ؤل عما �إذا كانت ال�سورتان الق�صيرتان 
ال�صحابة  واتفق  لا،  �أم  القر�آن  من  جزءًا  يكوّنان  المعوذتين)))  با�سم  المعروفتان 
من  لأنه  هذا؛  ب�إجماعهم  ملزمون  فنحن  القر�آن،  من  �أنهما جزء  على  بالإجماع 
الوا�ضح �أن ال�صحابة وحدهم كانوا في و�ضع يجعلهم يعرفون حقيقة الأمر. �أما في 
الحالة الثانية �أي الإجماع المتعلق بحكم �شرعي، ف�إن الم�س�ألة لي�ست �إلا مو�ضوع 
ت�أويل، و�إني �أغامر بالاعتقاد معتمدًا على ر�أي »الكرخي« ب�أن الأجيال اللاحقة 
لي�ست ملزمة ب�إجماع ال�صحابة في هذه الناحية، وفي ذلك يقول »الكرخي«: »�إن 

الآمدي في كتابه الإحكام في �أ�صول الأحكام، ج1، �ص373. 	(((
ال�شوكاني في كتابه: �إر�شاد الفحول، �ص65 - 72. 	(((

المعوذتان هما ال�سورتان الأخيرتان في القر�آن )�أي الفلق والنا�(س، وهما ي�سميان كذلك لأنهما يعلّمان الإن�سان  	(((
كيف يطلب الحماية مع الله وبالله و�أن يدخل نف�سه في حمايته ووقايته.
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�سنة ال�صحابة تكون ملزمة في الأمور التي لا تت�ضح بالقيا�س، ولكنها لي�ست ملزمة 
فيما يمكن تقريره بالقيا�س«))).

وهناك �س�ؤال �آخر قد يُطرح عن الن�شاط الت�شريعي لمجل�س �إ�سلامي حديث، 
فقد يت�ألف - على الأقل في الوقت الراهن - من رجال �أغلبهم لا يعرفون �شيئًا 
عن دقائق الت�شريع الإ�سلامي، ومثل هذا المجل�س لابد �أن يرتكب �أخطاءً فاح�شة 

في تف�سير ال�شريعة.

فكيف ن�ستبعد الخط�أ �أو نقلل من �إمكانية الوقوع في الخط�أ في هذا التف�سير.

لقد ن�ص الد�ستور الإيراني �سنة 1906م على تكوين لجنة دينية م�ستقلة 
من العلماء »الخبراء ب�أمور الدنيا«، لها �سلطة الإ�شراف على الن�شاط الت�شريعي 
ا من وجهة نظر  للمجل�س، وهذا في نظري تنظيم خطير، ولكن ربما كان �ضروريًّ
الملك مجرد  �أن  �أعتقد  فيما  ترى  النظرية  فهذه  الإيرانية؛  الد�ستورية  النظرية 
�أمين على المملكة التي هي في الحقيقة مِلْكٌ للإمام الغائب، والعلماء ب�صفتهم 
حياة  بمراقبة  المخوّلين  الحق  �أ�صحاب  �أنف�سهم  يعتبرون  الغائب  للإمام  ممثلين 

المجتمع كلها.

هذا تلخي�ص لما كتبه الكرخي بتطويل �إلى حد ما كما اقتب�سه �أغنيد�س، المرجع ال�سابق �ص106، 	(((
انظر �أي�ضًا ال�سرخ�سي، في كتابه: �أ�صول ال�سرخ�سي، ج2، �ص105.
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انقطاع  رغم  الغائب،  الإمام  يمثلون  �أنهم  دعواهم  فهم  عن  عجزت  لقد 
�سل�سلة الإمامة! ولكن كيفما كانت النظرية الد�ستورية الإيرانية ف�إن هذا التنظيم 
ة ك�إجراء م�ؤقت)))، وينبغي �أن  نيَّ لا يخلو من خطورة، ويمكن تجربته في البلاد ال�سُّ
يقدمون  الإ�سلامي؛ حيث  الت�شريعي  المجل�س  من  ا  العلماء جزءًا حيويًّ ي�شكل 
العون والإر�شاد في المناق�شات الحرة حول الم�سائل المتعلقة بالت�شريع القانوني. �أما 
ال لمنع الأخطاء في تف�سير الن�صو�ص هو �إ�صلاح نظام التعليم  العلاج الوحيد الفعَّ
القانوني الحالي في البلاد الإ�سلامية، لتو�سيع مجاله وربطه، بالدرا�سة النابهة للفقه 

الإ�سلامي، والقوانين الو�ضعية الحديثة))).

)د( القياس

التعليل  ا�ستخدام  وهو  الأحكام،  ا�ستنباط  في  الرابع  الم�صدر  هو  القيا�س 
لاختلاف  ونظرًا  ال�شرعية.  الأحكام  مو�ضع  الحالات  بين  الت�شابه  على  القائم 
الأحوال الاجتماعية والثقافية ال�سائدة في البلاد التي فتحها الإ�سلام، ف�إن فقهاء 
يُغني - من  القليل - الذي لا  �إلا  �أنهم - بوجه عام - لم يجدوا  الحنفية يبدو 

لمعرفة �آراء العلّامة حول النظرية الد�ستورية الفار�سية انظر مقالاته: الفكر ال�سيا�سي في الإ�سلام، والإ�سلام  	(((
والأحمدية، في: Speeches, Writings and Statements of Iqbal، في �ص118 - 119 و�ص195.

الحديث  الإ�سلامي  العالم  في  ال�شرعي  للتعليم  الحالي  النظام  لإ�صلاح  العلمية  الإر�شادية  الُخطوط  لمعرفة  	(((
وخا�صة في �شبه القارة الهندية، انظر ر�سالته القيَّمة والموجهة �إلى �صاحب زاده �أفتاب �أحمد خان، بتاريخ 4 

يونية عام 1925 والمحفوظة في ر�سائل �إقبال Letters of Iqbal، �ص155.
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ة، وكان البديل المتاح �أمامهم هو اللجوء �إلى الت�أمل  نَّ الحالات المدونة في كتب ال�سُّ
العقلي في الفتاوى.

في  الجديدة  الأحوال  هو  �أر�سطو  منطق  بتطبيق  �أوحى  الذي  �أن  ورغم 
�أنه قد ثبت �أن ذلك التطبيق كان �شديد ال�ضرر في المراحل الأولى  العراق، �إلا 
للتطور الت�شريعي، ف�إن �سلوكيات الحياة المعقدة لا يمكن �إخ�ضاعها لقواعد جامدة 
ا من �أفكار عامة معينة. ومع ذلك �إذا نظرنا �إلى �سلوكيات  وثابتة تم ا�ستنباطها منطقيًّ
بحتة بلا مبد�أ جُواني  �آلية  تبدو  ف�إنها  الأر�سطي،  المنطق  بمنظار  الحياة وم�ساراتها 

يبعث فيها الحركة.

قة  وهكذا اتجه مذهب �أبي حنيفة �إلى تجاهل ما في الحياة من حرية خلاَّ
ا كاملًا على �أ�سا�س من  ا منطقيًّ ل في �أن يقيم نظامًا ت�شريعيًّ وتلقائية وتحكم، و�أمَّ
د. واعتر�ض علماء الحجاز - بما لهم من عبقرية عملية تميز  التفكير النظري المُجرَّ
التي  الفقهية  الدقائق  �شديدة على  اعترا�ضات  اعتر�ضوا  الب�شري -  جن�سهم 
�أثارها فقهاء العراق، وميلهم �إلى تخيل حالات لا تمت �إلى الواقع ب�صلة؛ لأن 
المتخيلة  الحالات  ب�أن هذه   - ر�أيهم  وكانوا على حق في   - ر�أوا  الحجاز  علماء 
�ستحوّل الفقه الإ�سلامي �إلى نوع من الآلية الخالية من الحياة. وهذه الخلافات 
المريرة بين فقهاء الإ�سلام الأوائل قد �أدت �إلى تعريف دقيق للقيا�س، وو�ضع 
ك�ستار  البداية  في  ظهر  الذي  القيا�س  ذلك  و�صلاحياته.  و�شروطه  لحدوده 
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يخفي وراءه المجتهد ر�أيه ال�شخ�صي، ف�أ�صبح في النهاية م�صدرًا للحياة والحركة 
في الت�شريع الإ�سلامي.

هه الإمامان مالك وال�شافعي �إلى الإمام  وتجلت روح النقد اللاذع فيما وجَّ
�أبي حنيفة �ضد مبد�أ القيا�س الذي جعله �أبو حنيفة م�صدرًا للت�شريع، وهذه الروح 
ال للميل الآري نحو �إيثار ما  ة للكبح الفعَّ النقدية تمثل في الحقيقة النزعة ال�ساميَّ
هو تجريدي على ما هو واقعي ملمو�س، والا�ستمتاع بالفكرة التي تدور في العقل 
الأمر خلافًا بين  واقع  وقد كان هذا في  الخارج.  يقع في  الذي  �أكثر من الحدث 
العراق  ففقهاء  الت�شريعي.  البحث  في  كمنهجين  والا�ستقراء  الا�ستنباط  �أن�صار 
�أهمية  �أكدوا  الحجاز  فقهاء  بينما  »الفكرة«،  في  الأزلي  الجانب  �أبرزوا  قد  �أ�صلًا 

الجانب الزمني لها.

ف�إن تحيزهم  الكامل لموقفهم هذا؛  المغزى  يفهم الحجازيون  فلم  ومع ذلك 
الغريزي للتراث الت�شريعي في بلاد الحجاز قد جعل نظرهم �ضيقًا مقت�صرًا على 
الحالات ال�سابقة التي حدثت بالفعل في �أيام النبي و�صحابته. ومما لا �شك فيه 
�أمرًا ثابتًا �إلى  �أدركوا قيمة الواقع الملمو�س، ولكنهم في نف�س الوقت جعلوه  �أنهم 
�إلى القيا�س الذي يقوم على درا�سة ما هو واقعي  الأبد، ونادرًا ما كانوا يلج�ؤون 

ملمو�س كما هو في الواقع.
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ر الواقع، و�أظهر �ضرورة ملاحظة  ولكن نقدهم لأبي حنيفة ومذهبه قد حرَّ
وهكذا  الفقهية.  المبادئ  ت�أويل  عند  تنوع  من  فيها  وما  للحياة  الواقعية  الحركة 
ثَّل نتائج هذا  �أ�صبح مذهب �أبي حنيفة كامل الحرية في مبدئه الأ�سا�سي؛ حيث َمت
ق مقارنة بمذاهب الت�شريع  الخلاف، و�أ�صبح يمتلك �أعظم قدرة على التطبيق الخلاَّ

الإ�سلامي الأخرى.

و�أتباعه  المذهب  �صاحب  فتاوى  جعلوا  قد  المحدثين  الأحناف  ولكن 
�أبي حنيفة، فكانوا في هذا  �أبدية، وذلك بخلاف روح مذهب  فتاوى  المبا�شرين 
الخا�صة  الأحكام  جعلوا  الذين  حنيفة  �أبي  نقاد  من  المتقدمين  ي�شبهون  الأمر 

بحالات واقعية ملمو�سة معينة �أحكامًا �أبدية.

والقيا�س وهو المبد�أ الأ�سا�سي في مذهب �أبي حنيفة، �إذا ما �أحُ�سن فهمه 
وتطبيقه كان كما يقول ال�شافعي بحق مرادفًا للاجتهاد)))، وهو مطلق الحرية في 
�أ�صول  و�أ�صل من  القيا�س كمبد�أ  �أهمية  �إدراك  لة، ويمكن  المنُزَّ الن�صو�ص  حدود 
�إذا عرفنا حقيقة مفادها اتفاق معظم الفقهاء - كما يقول »ال�شوكاني«  الت�شريع 
باب  �إغلاق  و�إن   .((( النبي  �أُجيز حتى في حياة  القيا�س  �أن  القا�ضي - على 
في  الت�شريعي  الفكر  تبلور  به  �أوحى  مختلق  ووهم  خرافة  مح�ض  هو  الاجتهاد 

لتعريف القيا�س والاجتهاد عند ال�شافعي انظر: م. خدّوري في كتابه: الفقه الإ�سلامي ال�شافعي في الر�سالة،  	(((
�ص288، وانظر �أي�ضًا ج. �شاخت في كتابه: Origins of Muhammedan Jurisprudence، �ص127 و128.

وانظر  بعدها،  وما  �ص42  ج4،  الم�صدر  نف�س  الآمدي،  وانظر  �ص199،  الم�صدر،  نف�س  ال�شوكاني:  انظر  	(((
المحم�صاني: نف�س الم�صدر، ترجمه �إلى الأردية، م. �أ. ريدفي، �صفحة 188.
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الإ�سلام من ناحية والك�سل العقلي من ناحية �أخرى، ذلك الك�سل الذي ين��شأ 
في فترة الانحلال الروحي ويحيل كبار المفكرين �إلى �أ�صنام مقد�سة.

�إغلاق  خرافة  �أيَّدوا  قد  الأخيرة  الع�صور  في  الفقهاء  بع�ض  كان  و�إذا 
عن  الاختياري  التنازل  بهذا  ملزمًا  لي�س  الحديث  فالإ�سلام  الاجتهاد،  باب 
الا�ستقلال الفكري. ولقد كتب »الزرك�شي« في القرن الثامن الهجري - وكان 
�إذ يقول: »�إذا كان الم�ؤيدون لهذه الخرافة يق�صدون  على حق في ملاحظته - 
ازدادت  بينما  �سهولة  �أكثر  لهم  بالن�سبة  الاجتهاد  كان  ابقين  ال�سَّ اب  الكُتَّ �أن 
اب، فهذا هُراء؛ وذلك لأن الأمر  ال�صعوبات بالن�سبة لمن جاء بعدهم من الكُتَّ
لا يحتاج �إلى كبير فَهْم لترى �أن الاجتهاد �أ�صبح �أي�سر عند العلماء اللاحقين 
منه عند الفقهاء ال�سابقين، فبالت�أكيد تعددت وكثرت تفا�سير القر�آن و�شروح 
ة �إلى حد يجعل في متناول المجتهد اليوم من المادة العلمية �أكثر  نَّ الحديث وال�سُّ

مما يحتاج للت�أويل والتف�سير«))).

�أنه لي�س في  ح لكم في هذا البحث الموجز  �أو�ضّ �أن  �إن الأمل يراودني في 
�أ�صول ت�شريعنا، ولا في بناء نظمنا كما نجدها اليوم �أي �شيء يبرر الو�ضع الراهن 

بدر  ال�شافعي  الفقيه  الحقيقة ملاحظة  وهذه في  Mohammedan Theories of Finance، �ص125،  انظر  	(((
الدين محمد بن بهادير بن عبد الله الزرك�شي الذي عا�ش في القرن الثامن.

ويجب ملاحظة �أن الفقرة عن التوقعات الم�ستقبلية للاجتهاد والتي اقتب�سها العلامة �إقبال هي مجرد جزء هام 
المغزى لما كتبه الزرك�شي بطريقة �أطول والتي قدمها لنا �أغنيد�س كما هو وارد �أدناه.
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للعالم الإ�سلامي، فعالم الإ�سلام مزود بفكر عميق وتجربة جديدة؛ لذا ينبغي 
عليه �أن يتقدم ب�شجاعة لإنجاز التجديد الذي ينتظره في الم�ستقبل. على �أن هذا 
الحياة  ظروف  مع  والتكيف  التلا�ؤم  مجرد  من  �أهم  جانب  له  للتجديد  الجهد 
كاتب  و�صفها  التي  تركيا  نه�ضة  من  �أفرزته  بما  الأولى  العالمية  فالحرب  الع�صرية، 
فرن�سي - منذ وقت قريب - ب�أنها عن�صر الا�ستقرار في العالم الإ�سلامي، والتجربة 
الاقت�صادية الجديدة التي تتم على مقربة من �آ�سيا الإ�سلامية، كل هذا يجب �أن 

اني للإ�سلام وعلى م�صيره))). يفتح �أعيننا على المعنى الُجوَّ

ا،  روحيًّ تف�سيًرا  الكون  تف�سير  �أ�شياء:  ثلاثة  �إلى  اليوم  الإن�سانية  وتحتاج 
تطور  لتوجيه  عالمية  لها دلالة  المبادئ  قاعدة من  وو�ضع  للفرد،  الروحي  والتحرّر 
�أقامت  قد  الحديثة  �أوروبا  �أن  �شك  ولا  روحي.  �أ�سا�س  على  الإن�ساني  المجتمع 
يك�شفها  التي  الحقيقة  �أن  تبين  التجربة  ولكن  الأ�س�س،  هذه  على  مثالية  نظمًا 
العقل المح�ض لا ت�ستطيع �أن ت�شعل جذوة الإيمان المتوقدة بالحياة والتي ي�ستطيع 

)الوحي( الديني وحده �أن ي�ؤجج نارها.

انظر مقالة »تركيا« في دائرة المعارف البريطانية Encyclopaedia Britannica، عام 1953م، المجلد 22، �ص606 -  	((( 
بعنوان: كتاباً  كتب  والذي  �سرفيير  �أندريه  هو  �إقبال  العلّامة  �إليه  �أ�شار  الذي  الفرن�سي  والكاتب   ،608 

.Islam et La Psychologie de Musulman
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بينما  �إلا قليلًا،  النا�س  ي�ؤثر في  �أن الفكر المح�ض لم  ال�سبب في  وهذا هو 
الدين قد ا�ستطاع دائمًا �أن يرقى بالأفراد ويبدّل مجتمعات ب�أكملها تبديلًا. �إن 
حياتها  في  الم�ؤثرة  الحيوية  العوامل  �إحدى  الإطلاق  على  تكن  لم  �أوروبا  مثالية 
بين  نف�سها  عن  تبحث  التي  الفا�سدة  الة  ال�ضَّ الذات  تلك  هي  النتيجة  وكانت 
ديمقراطيات لا تعرف الت�سامح فيما بينها، ووظيفتها الوحيدة هي ا�ستغلال الفقراء 
ل�صالح الأغنياء. و�صدقوني �إن �أوروبا اليوم هي �أكبر عائق يقف في طريق الرقي 

الأخلاقي للإن�سان.

ونجد من ناحية �أخرى �أن الم�سلم يمتلك الأفكار المطلقة المبنية على الوحي 
المنزل، والتي تتحدث �إلى النا�س من الأعماق الجوانية للحياة، وت�ؤثّر على ما هو 
اني وظاهر لتجعل له �أبعادًا جوانية. والأ�سا�س الروحي للحياة هو م�س�ألة �إيمان  برَّ

ي�ستطيع �أقلنا ا�ستنارة �أن ي�ضحي من �أجله بحياته ب�سهولة.

ولما كانت القاعدة الفكرية في الإ�سلام هي �أنه لا مزيد من الوحي للب�شر 
بعد النبي محمد، ولا ر�سالة بعده، ف�إنه ينبغي �أن نَكون من �أكثر ال�شعوب تحررًا 

ا على وجه الأر�ض. روحيًّ

�آ�سيا الجاهلية  الروحية في  العبودية  والم�سلمون الأوائل الذين خرجوا من 
)�آ�سيا ما قبل الإ�سلام( لم يكونوا في و�ضع يجعلهم يدركون مغزى هذه القاعدة 
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ر الم�سلم اليوم موقفه، وليجدد بناء حياته الاجتماعية في �ضوء هذه  الفكرية. فليقدِّ
ب�شكل  الآن  تك�شفت حتى  التي  الإ�سلام  �أهداف  من  ولْيُطَوّر  المطلقة.  المبادئ 

جزئي، الديمقراطية الروحية التي هي الهدف النهائي للإ�سلام))).

ا على  يمكن �أن ن�ستفيد من المقارنة مع الفقرة التالية من التقرير الم�شهور للعلّامة عن »الإ�سلام والقومية« ردًّ 	(((
تقرير مولانا ح�سين �أحمد؛ حيث يقول: »�إن تاريخ الإن�سان عملية لانهائية من ال�صراعات والمعارك والحروب 
ال�سلام  على  الاجتماعية  الحياة  فيه  تقوم  د�ستورًا  الب�شرية  �أن نجد في  الظروف  هذه  يمكن في  فهل  الأهلية، 
والأمن؟ �إن �إجابة القر�آن هي: نعم، مع الأخذ في الاعتبار �أن يكون المثل الأعلى للإن�سان هو ن�شر وحدانية 
الله في �أفكار و�سلوك الإن�سان. والبحث عن هذا المثال والمحافظة عليه لي�س من �أعاجيب العمل ال�سيا�سي و�إنما 
هو عظمة خا�صة للنبي المقد�س الذي ق�ضى على التمييز العن�صري الذي اخترعته الأنف�س ال�ضالة، ومركبات 
الا�ستعلاء التي خلقتها �أمم العالم، لقد ا�ستطاع هذا النبي �أن يخرج للوجود مجتمعًا يمكن ت�صنيفه على �أنه »�أمة 
م�سلمة لك« �أي جماعة م�ست�سلمة لله، انظر �سورة ]البقرة / 128[،  و�شهد الله على �أفكارهم و�سلوكهم �أنهم 
 »�شهداء على النا�س« �أي جماعة تحمل ال�شهادة بالحق في مواجهة كل الب�شرية، انظر �سورة ]البقرة / 143[، 
 Speeches, وكل هذا يتطابق تمامًا مع ما ورد في ال�صفحات من 262 و263 في خطب وكتابات وتقارير �إقبال

.Writings and Statements of Iqbal





 الف�صل ال�سابع
هل الدين �أمر ممكن ]عقليًّا[؟

تق�سيمها  يمكن  الدينية  الحياة  ب�أن   - العموم  وجه  على   - القول  ن�ستطيع 
�إلى ثلاث مراحل: مرحلة الإيمان، ومرحلة الفكر، ومرحلة الك�شف، وتبدو الحياة 
الفرد  على  ينبغي  الذي  النظام  �أ�شكال  من  ك�شكل  الأولى  المرحلة  في  الدينية 
والأمة ب�أكملها �أن تقبله ك�أمر غير م�شروط، وبدون التكلّف ب�إعمال العقل في فهم 
معنى هذا الأمر �أو غايته الق�صوى. هذا الموقف قد يكون له �آثار هائلة في التاريخ 
ال�سيا�سي والاجتماعي ل�شعب من ال�شعوب، ولكن لي�س له �أثر كبير فيما يتعلق 

بالحياة الجوانية للفرد ونموها وات�ساعها.

تفهّم عقلاني  يتبعه  ما  لنظام  الكامل  الخ�ضوع  �أن  نجد  الثانية  المرحلة  في 
لهذا النظام وللم�صدر الأعلى لمرجعيّته؛ ففي هذه المرحلة تبحث الحياة الدينية 
ا في ر�ؤيتها للكون مع الله  عن �أ�س�سها في نوع من الميتافيزيقا،  بنظرة مت�سقة منطقيًّ

كجزء من هذه النظرة.
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الحياة  وتنمّي  الميتافيزيقا،  النف�س محل  علم  فيحِل  الثالثة  المرحلة  �أما في 
ي�صبح  وهنا  المطلقة.  بالحقيقة  المبا�شر  الات�صال  �إلى  طموحه  الإن�سان  في  الدينية 
الدين م�س�ألةً قوامها التمثُّل ال�شخ�صي للحياة والقوة، ويكت�سب الفرد �شخ�صية 
ة، لا بالتحلل من قيود ال�شريعة، ولكن باكت�شاف الم�صدر المطلق لهذه ال�شريعة  حُرَّ

في �أعماق وعيه هو. كما ورد في كلمات �صوفي م�سلم �إذ يقول:

»لا يمكن فهم القر�آن الكريم فهمًا �صحيحًا �إلا �إذا ا�ست�شعر الم�ؤمن ك�أن القر�آن  
�أ�ستعمل  ف�إنني  ولذلك  النبي«∗.  على  يتنزّل  كان  ا كما  �شخ�صيًّ هو  عليه  ل  يتنزَّ
كلمة دين بمفهوم هذه المرحلة الأخيرة من تطور الحياة الدينية عندما �أنوي الآن 
على  اُ�صطُلح  قد  الروحيّ-   - المعنى  بهذا  والدين  مو�ضوعنا،  الت�سا�ؤل في  �إثارة 
يفتر�ضون  ال�سمعة،  �سيئ  �سيّئ الحظ  الا�سم  Mysticism، هذا  بالت�صوّف  ت�سميته 
فيه �أنه نزعة عقلية تُنكر الحياة وتتجافى مع الواقع، متنافرة بذلك تمامًا مع النظرة 
التجريبية في زمننا المعا�صر، مع �أن الدين في �أعلى مراتبه �إنما هو بحث عن حياة 

ا« �إ�ضافة من المترجم �إلى عنوان هذا الف�صل لتو�ضيح المعنى. كلمة »عقليًّ 	∗
�سايري  نادفي،  �سليمان  �س.  انظر  ورعًا.  ا  تقيًّ ا  �صوفيًّ كان  والذي  نف�سه  �إقبال  العلّامة  والد  �إلى  �إ�شارة  هذه 

�أفغان�ستان، �ص179 وانظر �أي�ضًا �س. نذير نيازي في كتابه: �إقبال حودير، �ص60- 61.
انظر �أي�ضًا م. �سعيد �شيخ، فل�سفة الإن�سان في Iqbal Review المجلد 29/ 1 )�إبريل - يونية 1988م( �صفحة 
ات �إقبال، )�أوردو(، بالي جبريل: ما لم يكن الكتاب  13 - 16، ونجد التعبير عنه في �شعر العلّامة، انظر كُليَّ

بكل �آية فيه وكل جزء. 
قد �أنزله الله على قلبك.

ف�إن ال�شارحين مهما كانوا من عمق الفكر.
لا ي�ستطيعون �شرح دقائق معانيه.
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�أعظم وهو �أ�سا�سًا تجربة، ويعترف بالتجربة كقاعدة له وذلك قبل �أن يتنبه العلم 
الحديث �إلى هذا بزمن طويل. فالدين مجهود �صادق لت�صفية الوعي الإن�ساني، 
م�ستوى         الطبيعي  المذهب  يمح�ص  كما  تجربته  م�ستوى  �ص  يمحِّ هذا  بو�صفه  وهو 

تجربته الخا�صة.

�أثار  من  �أول  هو   - جميعًا  نعلم  كما   - الألماني»كانْط«  الفيل�سوف  كان 
ال�س�ؤال  هذا  على  �أجاب  وقد  ا؟)))  عقليًّ الميتافيزيقا  �إثبات  يمكن  هل  ال�س�ؤال: 
بالنفي. وحججه في هذا تنطبق بنف�س القوة على الحقائق التي يهتم بها الدين 
يحقق  �أن  يجب  »كانط«  عند  المظاهر  المتعدد  فالإح�سا�س  الخ�صو�ص.  على وجه 
�شروطًا �شكلية معينة كي ي�ستطيع تكوين معرفة. و»ال�شيء في ذاته« لي�س �إلا فكرة 
دّدة ووظيفتها مجرد وظيفة تنظيمية. ف�إذا كان هناك حقيقة فعلية )في الواقع  ُحم
الخارجي( تقابل الفكرة، ف�إنها تقع خارج حدود التجربة، ومن ثَمَّ ف�إن وجودها لا 

ا. يمكن البرهنة عليه عقليًّ

هذا الحكم الذي ق�ضى به »كانط« لا يمكن قبوله ب�سهولة، بل يمكن مناق�شته 
والردّ عليه في �ضوء ما طر�أ على العلم من النظريات المتطورة الأكثر حداثة، مثل 
طبيعة المادة باعتبارها »موجات �ضوئية »محتب�سة«, وفكرة �أن الكون هو نتاج عمل 

ال�ساد�س  والف�صل  المقدمة،   ،Critique of Pure Reason الخال�ص  العقل  نقد  بعنوان  كانط  كتاب  انظر  	(((
�ص57 و58، وانظر �أي�ضًا كتاب كيمب �سميث بعنوان Commentary to Kant’s Critique، �ص68 - 70 
الميتافيزيقيات، �إذا كانت تعني معرفة المتعالي Transcendent �أو الأ�شياء في ذاتها ف�إنها مرفو�ضة عند »كانط« 

كدوجماطيقية؛ لأنها لا تبد�أ باختبار نقدي وفح�ص للقدرة الب�شرية على مثل هذه المعرفة.
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الفكر، و�أن المكان والزمان متناهيان، وكذلك مبد�أ عدم التحديد في الطبيعة الذي 
و�ضعه »هايزنبرج«)))، فو�سط كل هذه النظريات نجد �أن قيام دين عقلاني لي�س 
بالبطلان الذي ظنه »كانط«. ولكن لي�س من ال�ضروري الخو�ض في هذه الم�س�ألة 

بالتف�صيل؛ لأن هذا لي�س غر�ضنا الحالي.

�أن  العقل المح�ض  »ال�شيء في ذاته«، الذي ي�ستحيل على  لـ  بالن�سبة  �أما 
ي�صل �إليه لوقوعه خارج حدود التجربة، ف�إن حكم »كانط« هنا لا يمكننا قبوله، �إلا 
�إذا بد�أنا بافترا�ض �أن كل تجربة بخلاف م�ستوى التجربة العادية هو �أمر م�ستحيل. 
ومن ثَـمَّ فالق�ضية هي ما �إذا كانت التجربة العادية هي وحدها الم�ستوى الذي ينتج 
المعرفة! وكان ر�أي »كانط« عن »ال�شيء في ذاته« و»ال�شيء كما يبدو« لنا هو الذي 
للميتافيزيقا.  العقلي  المعرفة والإثبات  ب�إمكانية  المتعلق  �س�ؤاله  د كثيًرا طبيعة  حدَّ

ولكن ماذا يكون الموقف �إذا انعك�س الو�ضع عما فهمه »كانط«؟

مبد�أ عدم التحديد، �أعاد عر�ضه �أ. �س �إدينجتون في كتابه: Nature of Physical World، �ص220، و�صار  	(((
 Zeitschrift für :الآن �أكثر �شهرة با�سم: مبد�أ عدم الت�أكد، والذي �أعلنه الفيزيقي الفيل�سوف هيزنبرج في
physic، �سنة 1927، �ص172 - 198، يقرر المبد�أ �أن هناك عدم ت�أكد كامن في و�صف العمليات المتناهية في 

الدقة والتي لا تُرى حتى بالميكرو�سكوب، فمثلًا �إذا حددنا موقع �إليكترون ف�إنه يظل هناك عدم ت�أكد حول 
مو�ضعه في اللحظة التالية، لأنه كلما �أحكمت تحديد المكان بدقة �أفلت منك تحديد الزمان بنف�س الدقة. وقد 
اتخذ كثير من الفلا�سفة وعلماء الفيزياء مبد�أ عدم التحديد �أو عدم الت�أكد هذا بمعنى �أن مبد�أ ال�سببية قد 

�أطيح به.
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لقد لاحظ »محيي الدين بن عربي« الأندل�سي والفيل�سوف ال�صوفي العظيم 
ملاحظة دقيقة حين �صرّح ب�أن الله م�شهود �أما العالم ف�صورة ذهنية))).

على  يُ�صرُّ  الذي  »العراقي«،  ال�شاعر  هو  �آخر  �صوفي  م�سلم  مفكر  وهناك 
�إلهي))).  ومكان  �إلهي  زمان  عن  ويتحدث  الزمان  ومراتب  المكان  مراتب  تعدد 
بناء عقلي. وربما كان هناك  العالم الخارجي هو مجرد  با�سم  ن�سميه  ما  وربما كان 
�أخرى  مراتب  الانتظام، ح�سب  على  قادرة  الإن�سانية  للتجربة  �أخرى  م�ستويات 
للزمان والمكان، وهذه الم�ستويات لا يلعب فيها الذهن والتحليل نف�س الدور الذي 

يلعبه في حالة تجربتنا العادية.

ومع ذلك يمكن القول ب�أن م�ستوى التجربة الذي لا يقبل انطباق الت�صور 
�أية معرفة عامة للجميع؛ وذلك لأن المدركات  الذهني عليه لا يقدر على �إنتاج 
الذهنية هي وحدها القادرة على �أن تكون م�شتركة بين النا�س.. و�إن نظرة الرجل 
الذي يعتمد على التجربة الدينية في ا�ستيعاب الحقيقة يجب �أن تظل دائمًا فردية 
خا�صة به ولا يمكن تو�صيلها �إلى غيره. وهذا الاعترا�ض له بع�ض الوجاهة �إذا كان 

المق�صود به هو التلميح ب�أن ال�صوفي محكوم تمامًا بطرقه التقليدية ونزعاته و�آماله.
انظر ف�صو�ص الحكم ج1، �ص11 - 12، وكلمات الفيل�سوف ال�صوفي الم�سلم العظيم هي: الخلق مقولٌ والحق  	(((
مح�سو�سٌ م�شهودٌ. والجدير بالذكر هو �أن هذه الملاحظة ال�صوفية العميقة نجدها في �إحدى ق�صائد العلامة �إقبال 

التي كتبها مبكرًا عام 1903م.
معرفة مذهب ال�صوفية عن تعدد الزمان والمكان الذي بينه �إقبال في المحا�ضرة الثالثة. انظر المخطوط الفار�سي  	(((
النادر غاية الإمكان في دراية المكان، الذي ن�سبه العلّامة �إقبال �إلى ال�شاعر ال�صوفي البارز: فخر الدين عراقي، 

وانظر �أي�ضًا خطاب العلّامة �إلى الدكتور م. عبد الله �شاغاتائي، في �إقبال نامه، الجزء الثاني، �ص334.
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والحقيقة �أن المحافظة الجامدة على القديم هي �أمر �سيِّئ في الدين مثلما هو 
ر  �سيئ في النواحي الأخرى للن�شاط الإن�ساني. فهذه المحافظة وهذا الجمود يُدمِّ
حرية الذات المبدعة وي�سد الم�سارات �أمام روح المبادرة والإقدام. وهذا هو ال�سبب 
�إنتاج  على  قادرة  تعد  الو�سطى لم  الع�صور  ال�صوفية في  و�سائل  �أن  الرئي�سي في 

اكت�شافات �أ�صيلة ومبتكرة للحقيقة الإلهية.

للآخرين  تو�صيلها  يمكن  لا  الدينية  التجربة  كون  حقيقة  ف�إن  ذلك  ومع 
وذلك  ورائه.  من  طائل  هو عبث لا  المتدين  الرجل  �إليه  ي�سعى  ما  �أن  تعني  لا 
لأن عدم �إمكانية تو�صيل التجربة الدينية )�أو ال�صوفية( للآخرين يعطينا بالفعل 
المفتاح �إلى الطبيعة المطلقة للذات. فنحن في حياتنا اليومية وعلاقاتنا الاجتماعية 
الأعماق  �إلى  بالو�صول  نهتم  ونحن لا  الآخرين،  انعزال عن  ونتحرك في  نعي�ش 
الفردية للب�شر، و�إنما نتعامل معهم باعتبارهم مجرد و�سائل و�أغرا�ض لنا، ونقترب 

منهم من نواحي هويَّتهم التي يمكن تناولها بالت�صور الذهني.

فردًا  الذات بو�صفها  الدينية هي الك�شف عن  ف�إن قمة الحياة  وعلى هذا 
�أكثر عمقًا من تلك النف�س المعتادة القابلة للو�صف بالت�صورات الذهنية. والذات 
عندما تت�صل بالحقيقة الإلهية العليا ف�إنها تكت�شف تفرّدها ومرتبتها الميتافيزيقية، 

و�إمكان ترقّيها في هذه المراتب.
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الك�شف  هذا  �إلى  ت�ؤدي  التي  التجربة  ف�إن  كلامنا،  في  الدقة  تحرّينا  و�إذا 
لي�ست حقيقة عقلية قابلة للت�صور، �إنها حقيقة حيوية، هي موقف ناتج عن تحول 
بيولوجي داخلي لا يمكن اقتنا�صه في �شبكة المقولات المنطقية. هذه التجربة لا 
�سّد نف�سها �إلا في فعلٍ �صانع للعالم �أو محرك له. وبهذه ال�صورة فقط  ت�ستطيع �أن ُجت
يمكن لم�ضمون هذه التجربة اللازمنية �أن ينداح في حركة الزمن، و�أن يجعل نف�سه 

ا بفاعلية لعين التاريخ. مرئيًّ

 ويبدو �أن طريقة التعامل مع الحقيقة الإلهية بوا�سطة المفاهيم العقلية لي�س 
على الإطلاق طريقة جديَّة للتعامل معها. فالعلم لا يهمه ما �إذا كان الإليكترون 
ا �أم لا، فربما كان مجرد رمز �أو مجرد عرف. �أما الدين الذي هو �أ�سا�سًا  كائنًا حقيقيًّ
حالة من الحياة الحقيقية فهو الطريقة الجديَّة الوحيدة للبحث عن الحقيقة. والدين 
ك�شكل من �أ�شكال التجربة الراقية ي�صحح �أفكارنا عن فل�سفة الإلهيات، �أو على 
الأفكار.  هذه  ت�شكّل  التي  التجريدية  العقلية  العملية  في  ن�شك  يجعلنا  الأقل 
�سائغة من  يعتبرها »�صورة  وربما  الميتافيزيقا كلها،  يتجاهل  �أن  العلم  ي�ستطيع  وقد 
»لعب  ب�أنها  »نيت�شه«  و�صفها  ح�سبما  �أو  »لانج«  فها  عرَّ ح�سبما  وذلك  ال�شعر«))) 

م�شروع للكبار«.

انظر جون با�سامور في كتابه: Hundred Years of Philosophy، �ص98. 	(((
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وكَدْحه  �سعيه  وراء  من  غايته  الذي جعل  الدينية  الخبرة  �صاحب  ولكن 
اكت�شاف مرتبته ال�شخ�صية في �سُلَّم الموجودات، لا يمكنه الر�ضا بما يقوله العلم عن 

الدين من �أنه �أكذوبة كبرى، �أو مجرد فر�ض))) ل�ضبط الفكر وال�سلوك.

وفيما يتعلق بالطبيعة المطلقة للحقيقة، لا توجد مخاطرة في مغامرة العلم، 
برُمّتها هي  الذات  �إن  م�ؤكّدة؛ من حيث  فهناك مخاطرة  الدينية  المغامرة  �أما في 
المركز ال�شخ�صي لتَمثّل الحياة والتجربة. وال�سلوك الذي ينطوي على قرار نهائي 
فالفكرة  هلْوَ�سات؛  �أو  �أوهام  على  �إقامته  يمكن  لا  ال�سلوك  هذا  �صاحب  لم�صير 
�ش الفهم، �أما الفعل الخاطئ ف�إنه يحطُّ من قدر الإن�سان ككل، وربما  الخاطئة تُ�شَوِّ
ا على كيان الذات الإن�سانية و�شرفها. مجرد الإدراك لا ي�ؤثر في الحياة  يق�ضي نهائيًّ

�سنة  �صدر  كتاب  وهو  �أن«،  لو  »كما  فل�سفة   ،Die Philosophie des Als Ob العنوان:  �إلى  �إ�شارة  هذه  	(((
با�سم: التخيلية  As if المعروفة  �أتباع كانط، وفل�سفة  الفيل�سوف الألماني هانز فايهنجر من  ت�أليف  1911 من 

Fictionism هي �شكل متطرف من براجماتية وليم جيم�س وديوي. 

وترى هذه الفل�سفة �أن الفكر كان �أ�صلًا �أداة وو�سيلة في ال�صراع من �أجل الوجود ولكنه ما يزال عاجزًا عن 
التعامل مع الم�شاكل النظرية البحتة. و�أن الأفكار ومبادئ العلوم الطبيعية ونظريات الاقت�صاد وال�سيا�سة وفق 
القانون والأخلاق وما �إلى ذلك كلها مجرد �أوهام منا�سبة، خلقها العقل الب�شري لأغرا�ض عملية. والواقع �أن 
الحياة العملية والحد�س هما �أعلى من الفكر الت�أملي. ونلتقي في كتابات العلّامة �إقبال مع بع�ض الملاحظات 
�أن هذه  الأمر  �أنا وهم. وحقيقة  نيت�شه:  يقول  نيت�شه:  التالية عن  الفقرة  فايهينجر مثل  القليلة حول مذهب 
النتيجة حتمية من وجهة نظر فكرية بحتة، ف�إن »كانط« في كتابه نقد العقل الخال�ص ينتهي �إلى نتيجة مفادها 
�أن الألوهية والخلود والحرية هي مجرد ت�صورات رغم �أنها مفيدة في الأغرا�ض العملية، وكان نيت�شه مجرد تابع 

لكانط في هذه النتيجة، انظر كتاب Thoughts and Reflections of Iqbal، �ص239 - 240.
وانظر �أي�ضًا في فل�سفة ماك تاجارت: لي�س وليم جيم�س ولكن كانط هو الم�ؤ�س�س الحقيقي للبراجماتية الحديثة، 

نف�س الم�صدر، �ص119.
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ا، �أما الفعل ف�إنه ديناميكيّ يتعلق بالحقيقة وي�صدر عن موقف عام  �إلا ت�أثيًرا جزئيًّ
ثابت للإن�سان ككل �إزاء الحقيقة.

ولا �شك �أن الفعل. �أي التحكم في العمليات ال�سيكولوجية والف�سيولوجية 
لتهيئة الذات للات�صال المبا�شر والتناغم مع الحقيقة المطلقة، هذا الفعل هو )ولا 
ا في �شكله وم�ضمونه، ومع ذلك فالفعل �أي�ضًا يمكن �أن  يمكن �إلا �أن يكون(  فرديًّ
�آخرون في الم�شاركة فيه بحياتهم، بق�صد  ا، وذلك عندما يبد�أ  ي�صبح فعلا جمْعيًّ
الذي  والدليل  الحقيقة.  فاعليته، كو�سيلة للاقتراب من  الك�شف لأنف�سهم عن 
ي�سوقه الخبراء الدينيون في كل الع�صور وكل البلاد هو �أن هناك �أنواعًا كامنة من 

الوعي موجودة �إلى جانب وعينا المعتاد.

و�إذا كانت هذه الأنواع من الوعي تفتح الأبواب �أمام �إمكانية وجود تجربة 
تهب الحياة وتمنح المعرفة، ف�إن الت�سا�ؤل عن �إمكانية �أن يكون الدين �شكلًا لتجربة 
عن  بعيدًا  ولكن  الجاد.  الاهتمام  منا  ويتطلب  تمامًا،  م�شروع  ت�سا�ؤل  هو  �أرقى 
م�شروعية ال�س�ؤال هناك �أ�سباب هامة تقت�ضي �إثارته في اللحظة الحا�ضرة من تاريخ 

الثقافة الحديثة.

و�أول هذه الأ�سباب هو الاهتمام العلمي بال�س�ؤال؛ �إذ يبدو �أن لكل ثقافة 
�شكلًا من �أ�شكال المذاهب الطبيعية الخا�صة ب�شعورها نحو الكون. ويبدو كذلك 
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�أن كل �شكل من �أ�شكال المذهب الطبيعي تنتهي �إلى نوع من المذهب الذري، 
فهناك ذرية هندية وذرية �إغريقية وذرية �إ�سلامية وذرية حديثة))).

�إلّا �أنَّ الذرية الحديثة متفردة في نوعها، فهي بريا�ضياتها المده�شة التي تعتبر 
الكون بمثابة معادلة تفا�ضلية معقدة، وبفيزيائها التي باتباعها لمناهجها انتهت �إلى 
تحطيم بع�ض �آلهتها القديمة في معبدها، هذه الذرية الحديثة قد �أو�صلتنا �إلى حيث 
نت�ساءل: هل رابطة ال�سببية بين العلة والمعلول في الطبيعة هي كل الحقيقة؟ �أو 
لي�ست الحقيقة المطلقة تغزو وعينا من اتجاه �آخر �أي�ضًا؟ وهل الطريقة العقلية البحتة 

للتغلب على الطبيعة هي الطريقة الوحيدة؟

يقول البروف�سور »�إدينجتون«:

من  فقط  ا  جزئيًّ وجهًا  بطبيعتها  ت�شكل  الفيزياء  موجودات  كانت  »�إذا 
الحقيقة، فكيف نتعامل مع الجزء الآخر؟ ولا يمكن �أن يقال �إن الجزء الآخر يهمنا 
وعينا  ت�صنع  والقيم  والمقا�صد  فالم�شاعر  الفيزيائية.  الموجودات  من  �أقل  بدرجة 
و�شعورنا بنف�س القدر الذي ت�صنعه الم�ؤثرات الح�سية. �إننا نتتبع هذه الم�ؤثرات ونجد 
�أنها ت�ؤدي �إلى عالم خارجي هو مو�ضوع البحث العلمي، ونتتبع العنا�صر الأخرى 

انظر  الذري  المذهب  عن  والحديثة  والإ�سلامية  والإغريقية  الهندية  للنظريات  المقارنة  الدرا�سة  �أجل  من  	(((
Encyclopaedia of Religion and Ethics، ج2، �ص197 - 210.

في:   Atom الذرة  عنوان  تحت  بوهر  مقالة  انظر  الحديثة،  الذرية  النظرية  عن  حداثة  �أكثر  تقرير  �أجل  ومن 
.Encyclopaedia Britannica
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من وجودنا ونجد �أنها لا ت�ؤدي بنا �إلى عالم المكان والزمان ولكنها بالت�أكيد ت�ؤدي 
�إلى جهة ما«))).

�أما ال�سبب الثاني لأهمية �إثارة ال�س�ؤال الآن عن �إمكانية �أن يكون الدين 
�شكلًا لتجربة �أرقى، فهو �أنه ينبغي �أن ننظر �إلى الأهمية العملية البالغة لل�س�ؤال، 
م�أزق  في  نف�سه  يجد  العلمية  وتخ�ص�صاته  النقدية  بفل�سفاته  الع�صري  فالإن�سان 
غريب؛ فمذهبه الطبيعي قد �أعطاه تحكمًا في قوى الطبيعة لا �سابقة له في الما�ضي، 
لكن �سَلَبَهُ �إيمانه بم�ستقبله وم�صيره هو. ومن الغريب �أن ت�ؤثر نف�س الفكرة ت�أثيرات 
قد  الإ�سلامي  العالم  التطور في  نظرية  ف�صياغة  المختلفة؛  الثقافات  مختلفة على 
�أوجدت عند ال�شاعر »جلال الدين الرومي« حما�سة هائلة للم�ستقبل البيولوجي 
للإن�سان، وما من م�سلم مثقف يمكنه �أن يقر�أ هذه الأبيات دون �أن ي�شعر بهزة من 

ن�شوة مبهجة. يقول »الرومي« فيها:

ع�شت تحت الثرى في عوالم الأحجار وخامات المعادن..

ثم ابت�سمتُ لــزهور عديدة الألوان..

لتُ  مع الوح�ش في البرية �ساعات.. ثم تجوَّ

فوق الأر�ض وفي الهواء وفي مناطق المحيطاتْ..

انظر �أ. �إدينجتون في كتابه: طبيعة العالم المادي، The Nature of Physical World، الف�صل الخا�ص بالعلم  	(((
والت�صوف Science and Mysticism، �ص323.
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وفي ميلادٍ جديد غط�ستُ تحت الماءْ..

وطرتُ في الهواءْ..

وزحفـتُ وجريتُ..

لتْ كل �أ�سرار وجودي في �صورةٍ �أظهرتْها للعيان.. وت�شكَّ

ف�إذا �أنا �إن�سان..

ثم �صار هدفي �أن �أكون في �صورة ملاك..

وراء ال�سحاب. وراء ال�سماء..

في عوالم لا يتغير فـيها �أحـد ولا يمـوت..

ثم �أم�ضي بعيدًا وراء حدود الليل والنهار..

والحياة والموت..

�سواء كانت هذه الحدود مرئية �أو غير مرئية..
((( حيث كل ما هو كائـن. كان دائمًا واحدًا وكُلاًّ

مثنوي، ج3،  وانظر   ،64 - The Garden of the East، �ص63  كتابه:  ثاداني في  فا�سنمال  نانيكرام  انظر  	(((
�ص3901 - 3906، و�ص3912 - 3914 للاطلاع على ما كتبه جلال الدين الرومي �شعرًا حول مو�ضوع 

الم�ستقبل البيولوجي للإن�سان والذي �أورده هنا ثاداني ب�شكل مكثف.
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ونجد من ناحية �أخرى �أن نف�س نظرية التطور هذه في �أوروبا )ب�صياغة �أكثر 
�إحكامًا( قد �أدّت �إلى الاعتقاد بفكرة �أنه: »يبدو الآن �أنه لا يوجد �أ�سا�س علمي 
ا �أكثر  للاعتقاد ب�أن ما في الإن�سان الحالي من مواهب ثرية مركّبة يمكن �أن يتطوّر ماديًّ
مما هو عليه« وهكذا يُخفي الإن�سان المعا�صر �سرَّ ي�أ�سه وراء حاجز من الم�صطلحات 
العلمية. ولي�س الفيل�سوف »نيت�شه«  ا�ستثناءً في هذا الخ�صو�ص، رغم �أنه يعتقد ب�أن 

فكرة التطور لا تبرر الاعتقاد ب�أن الإن�سان لن يتفوّق عليه �شيء.

وقد انتهى حما�س نيت�شه لم�ستقبل الإن�سان وم�صيره �إلى فكرته عن »العَوْد 
الأبدي«، ولعلها �أكثر الأفكار اليائ�سة التي �صاغها �إن�سان عن الخلود. فهذا التكرار 
الأبدي لي�س �صيرورة �أبدية، و�إنما هو نف�س الفكرة القديمة عن الوجود مقنّعة بقناع 

ال�صيرورة.

العقلي، طم�س  ن�شاطه  نتائج  ا�ستغرقته  ف�إن الإن�سان الع�صري وقد  وهكذا 
حياته الروحية، بمعنى �أنه فقد حياته الُجوّانية. فهو في مجال الفكر يعي�ش في �صراع 
�صريح مع نف�سه، وفي مجال الحياة الاقت�صادية وال�سيا�سية يعي�ش في �صراع �صريح 
تعرف  التي لا  الغليظة  �أنانيته  قادر على كبح جماح  نف�سه غير  ويجد  مع غيره، 
ا كل الم�شاعر ال�سامية، ولا  الرحمة، وحبه للمال بج�شع لانهائي، يقتل فيه تدريجيًّ
يعطيه �شيئًا �سوى نكد الحياة. لقد ا�ستغرقته مثيرات الواقع الح�سي حتى �أ�صبح 
مقطوع ال�صلة تمامًا عن �أعماق وجوده التي لم ي�سبر �أغوارها بعد. ثم انتهى مطاف 
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الإن�سان بماديته المفرطة �إلى �شلل في طاقته، هذا ال�شلل  الذي �أدركه »هك�سلي« 
ورثاه.

ولم تكن الأحوال في ال�شرق ب�أف�ضل منها في الغرب؛ فلقد ف�شلت الآن 
ونمت  ازدهرت  التي  الأ�ساليب  تلك  الو�سطي،  الع�صور  مت�صوفة  �أ�ساليب  ا  عمليًّ
بها  �إذا  الغرب،  وفي  ال�شرق  في  تجلّياتها  ب�أ�سمى  الما�ضي   في  الدينية  الحياة  بها 
اليوم تحدث في ال�شرق الإ�سلامي دمارًا �أكثر من �أي مكان �آخر؛ فبدلًا من �أن 
ه  ي�ستعيد بها الإن�سان الان�سجام والتوافق بين قوى حياته الجوانية بما يهيئه ويُعدُّ
للم�شاركة في م�سيرة التاريخ، بدلا من ذلك، علَّمه الت�صوف نكراناً زائفًا للذات، 
وجعله را�ضيًا قانعًا تمامًا بجهله وعبوديته الروحية. فلا عجب �إذن �أن اتجه الم�سلم 
الع�صري في تركيا وم�صر و�إيران �إلى البحث عن م�صادر جديدة للقوة والن�شاط، 
بخلق انتماءات جديدة مثل الوطنية، والقومية التي و�صفها نيت�شه ب�أنها: »مر�ض 
وحماقة« و�أنها »�أ�شر�س عدوٍّ للثقافة«))). فعندما يئ�س الم�سلم الع�صري من طريقة 
دينية خال�صة للتجديد الروحي، تربطه بنبع الحياة الدائم والقوة، الذي من ��شأنه 
�أن يو�سّع فكره ويعمّق وجدانه، �أقول �إنه عندئذ تعلّق �أمله في �سذاجة بفتح �أبواب 

لتن�شيط قواه، ف�إذا هي ت�ؤدّي به �إلى ت�ضييق فكره ووجدانه.

انظر كتاب: The Joyful wisdom الكتاب الخام�س من  حيث يعلن نيت�شه �أن القومية والعن�صرية جرب  	(((
القلب وت�سمم الدم.

وانظر �أي�ضًا: The Twilight of the Idols، الف�صل 8 حيث يعلن �أن القومية هي �أكبر قوة �ضد الح�ضارة.
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من ذلك: �أن الا�شتراكية الإلحادية الحديثة، التي تملك كل ما للدين من 
�أ�سا�سها  �أو�سع عن الحياة، ولكن، لأنها قد ا�ستمدت  حميّة وحما�سة، ولها نظرة 
الروحيّ  المنبع  الهيجيليين، تمرّدت على  الي�ساري من  رُوّاد الجناح  الفل�سفي من 
الذي كان يمكن �أن يمدّها بالقوة والمغزى والهدف. لقد ت�أثرت وا�صطبغت القومية 
الكراهية  بعنا�صر �سيكولوجية من  الأقل -  الآن على  والا�شتراكية الإلحادية - 
�إفقار روح الإن�سان، وتجفيف منابع  وال�شك والحقد. هذه العنا�صر التي تميل �إلى 
الطاقة الروحية الكامنة في �أعماقه. ولن ت�ستطيع و�سائل �صوفية الع�صور الو�سطي، 
ولا القومية، ولا الا�شتراكية الإلحادية، �أن ت�شفي �أمرا�ض الإن�سانية اليائ�سة. و�أنا 
الحديثة.  الثقافة  تاريخ  �أزمة كبرى في  الحا�ضرة هي لحظة  اللحظة  �أن  يقين  على 
�إلى تجديد بيولوجي. والدين )الذي هو في  ويقف العالم المعا�صر اليوم محتاجًا 
�أ�سمى تجلّياته( لي�س عقيدة جامدة ولا كهنوتًا ولا مجرد طقو�س �شكلية، هو وحده 
ا لتحمل �أعباء الم�سئولية العظمى  الذي ي�ستطيع �إعداد الإن�سان المعا�صر، �أخلاقيًّ
التي يت�ضمنها بال�ضرورة تقدم العلم الحديث. هذا الدين هو الذي ي�ستطيع �أن 
الدنيا  �شخ�صيته في  تنمية  على  قادرًا  التي تجعله  الإيمان  نزعة  الإن�سان  �إلى  يعيد 

والاحتفاظ بها في الآخرة.

�إن ارتقاء الإن�سان بر�ؤية جديدة، ي�ست�شرف بها �أ�صله وم�صيره: من �أين �أتى 
و�إلى �أين الم�صير، لهو وحده الذي يحقق له في النهاية الانت�صار على مجتمعات 
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فقدت  ح�ضارة  على  الانت�صار  له  ويحقق  رهيب،  �إن�ساني  لا  تناف�س  يحركها 
وحدتها الروحية، بما يكمن فيها من �صراع بين القيم الدينية والقيم ال�سيا�سية! 
الدين كما �أو�ضحت من قبل))) من حيث هو مبادرة مق�صودة، و�سعيٌ للو�صول 
الخا�صة.  �شخ�صيته  قوى  الإن�سان  ي�ستعيد  �أن  �أجل  للقيم، من  المطلق  المبد�أ  �إلى 
الدين بهذا المفهوم هو حقيقة لا يمكن �إنكارها. وخير �شاهد على ذلك نجده في 
كل الكتابات الدينية المن�شورة في العالم، بما في ذلك ما دوّنه الأخ�صائيون عن 
تجاربهم ال�شخ�صية، و�إن كانوا قد عبروا عنها ب�صياغات فكرية ت�شبه �صياغات علم     

النف�س القديم.

هذه التجارب طبيعية تمامًا مثل تجاربنا العادية. والدليل على ذلك هو �أن 
لها قيمة معرفية عند من ي�أخذ بها، والأهم من ذلك هو قدرتها على تركيز قوى 

الذات بحيث تك�سبها �شخ�صية جديدة.

لن  ظلامية،  �صوفية  �أو  ة،  عُ�صابيَّ التجارب  هذه  مثل  ب�أن  القائل  والر�أي 
ا في م�س�ألة دلالتها �أو قيمتها. و�إذا كان النظر وراء الطبيعيات �أمرًا ممكنًا  يف�صل نهائيًّ
فينبغي علينا مواجهة هذه الإمكانية ب�شجاعة، حتى لو �أدى ذلك �إلى تعديل �أو 
ا�ضطراب في م�ألوف حياتنا وتفكيرنا، ويجب علينا من �أجل الحق �أن نتخلى عن 
موقفنا الحالي. ولا �أهمية للر�أي القائل ب�أن النزعة الدينية باعثها الأ�صلي نوع من 

انظر �ص145 و146. 	(((
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الا�ضطراب ال�سيكولوجي. ربما كان »جورج فوك�س« مري�ضًا بالعُ�صاب)))، ولكن 
من ي�ستطيع �أن ينكر �أنه كان في عهده قادرًا على تطهير الحياة الدينية في �إنجلترا؟!

ا)))، وهذا كلام غريب لا يخطر  لقد قيل لنا �إن محمدًا  كان مري�ضًا نف�سيًّ
ا له هذه القدرة على توجيه مجرى التاريخ  على بال عاقل؛ لأنه لو �أن مري�ضًا نف�سيًّ
وجهة جديدة، فهذه م�س�ألة ذات �أهمية �سيكولوجية عظمى، ت�ستلزم البحث في 
تجربته الأ�صيلة، التي حولت العبيد �إلى قادة للرجال، و�ألهمت ال�سلوك الإن�ساني، 
�أنواع  خلال  من  نحكم  حينما  و�إننا  بكاملها.  ب�شرية  لأجنا�س  الحياة  و�شكلت 
الن�شاط المختلفة، التي انبثقت من دعوة نبيّ الإ�سلام، ف�إن توتّـره الروحي )مع 
ا�ستجابة  اعتباره  ا�ستتبع ذلك لا يمكن  الذي  �سلوكه  ونوع  الوحي عليه(،  تنزّل 
بو�صفه  �إلا  الوحي  هذا  نفهم  �أن  الم�ستحيل  ومن  ه،  ّ ُخم داخل  في  وهم  لمجرد 
الحما�سة  من  جديدة  لأنواع  ق  خلاَّ موقف  مو�ضوعي،  حقيقي  لموقف  ا�ستجابة 

و�أنواع جديدة من الم�ؤ�س�سات وبدايات جديدة للعمل.

و�إذا نظرنا �إلى المو�ضوع من ناحية علم ال�سلالات الب�شرية »الأنثروبولوجيا« 
الاجتماعي  التنظيم  اقت�صاديات  في  هام  عن�صر  هو  ا  نف�سيًّ المري�ض  �أن  فيبدو 

العُ�صاب: ا�ضطراب نف�سي �أو عقلي. 	(((
الإ�شارة هنا �إلى الملاحظات الم�ضللة للم�ست�شرقين في بع�ض كتبهم مثل: كتاب �أ. �سبرنجر، ال�صادر �سنة 1861م،  	(((
 Des Leben and die Lehre des Mohammed، وكتاب د. �س. مارجليوث، ال�صادر �سنة 1905م، �صفحة 46 

 A literary History of the نيكل�سون  �أ  ر.  وكتاب   ،Mohammed and the Rise of Islam بعنوان: 
 Religious Attitude and Life :ال�صادر �سنة 1907م، �ص174 و148، وكتاب د. ب. ماكدونالد ،Arabs

in Islam، ال�صادر �سنة 1909م، �ص46.
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)ثم  الأ�سباب  عن  والك�شف  الحقائق  ت�صنيف  طريق  ي�سلك  لا  فهو  للب�شرية. 
ين�صرف(، و�إنما يفكر في الحياة والحركة، �ساعيًا �إلى خلق �أنماط جديدة من ال�سلوك 
للجن�س الب�شري. وقد تكون له عثراته و�أوهامه، مثله في ذلك مثل العاِمل الذي 
يعتمد على التجربة الح�سية فله هو �أي�ضًا عثراته و�أوهامه. ومع ذلك ف�إن الدرا�سة 
ا!( تُظهر لنا �أنه لا يقل حر�صًا عن �أي عاِمل  المتفح�صة لمنهج )هذا المري�ض نف�سيًّ
على التخل�ص من الوهم في تجربته. والم�س�ألة بالن�سبة لنا نحن المحايدين هو �أن نجد 

الة للبحث في طبيعة ودلالة تجربته غير العادية. طريقة فعَّ

�أول  هو  الحديث  للتاريخ  العلمية  الأ�س�س  و�ضع  الذي  خلدون  ابن  كان 
ن�سميه  ما  �إلى  وتو�صل  الب�شري،  النف�س  علم  الجانب من  بجدية هذا  تناول  من 
الآن با�سم النف�س المت�سامية، ثم جاء من بعده ال�سير »وليم هاملتون« في �إنجلترا 

و»ليبنتز« في �ألمانيا، فوجها اهتمامهما �إلى بع�ض الظواهر العقلية المجهولة.

ومع ذلك ربما كان »يونج« على �صواب في اعتقاده �أن طبيعة الدين الأ�سا�سية 
هي خارج نطاق علم النف�س التحليلي. وهو يخبرنا في بحثه عن العلاقة بين علم 
النف�س التحليلي وفن ال�شعر، �أن عملية ال�شكل الفني وحدها هي التي يمكن �أن 
تكون مو�ضوعًا لعلم النف�س، �أما الطبيعة الأ�سا�سية للفن )فح�سب ر�أيه( لا يمكن 
�أي�ضًا  »يجب  يونج:  ويقول  بمناهجه.  النف�س  علم  منه  يقترب  مو�ضوعًا  تكون  �أن 
التفرقة في مجال الدين بين �شيئين، فالبحث ال�سيكولوجي م�سموح به فقط فيما 



ا(؟ هل الدين �أمر ممكن )عقليًّ
321321

الأ�سا�سية  الطبيعة  البحث  ي�شمل  لا  بينما  والرمزية،  الوجدانية  الظواهر  يخ�ص 
للدين، فهذا م�ستحيل فعلًا؛ وذلك لأنه لو كان ممكنًا لأمكن �أي�ضًا درا�سة الدين 
والفن باعتبارهما مجرد فرعين من فروع علم النف�س))). �إلا �أن »يونج« خرج عن 
�أنه بدلًا من �أن يعطينا  ة، وكانت نتيجة فعلته هذه  مبادئه في كتاباته �أكثر من مرَّ
بالن�سبة  ومغزاه  للدين  الأ�سا�سية  للطبيعة  �صحيحة  ر�ؤية  الحديث  النف�س  علم 
�إلينا العديد من النظريات الجديدة القائمة على  ف�إنه قدم  لل�شخ�صية الإن�سانية، 
الجهل التام و�سوء الفهم لطبيعة الدين )كما يتجلى في �أرقى مظاهره(، وحَمَلَنا 
�إلى اتجاهٍ لا �أمل فيه ولا جدوى منه. وم�ضمون هذه النظريات في جملتها هو �أن 
الدين لا ي�صل بين الذات الإن�سانية وبين �أية حقيقة مو�ضوعية خارج نف�سها، و�إنما 
�أخلاقي  طابع  بناء حدود ذات  بها  �أريد  الق�صد  بيولوجية ح�سنة  �أداة  هو مجرد 
حول المجتمع الإن�ساني، كي تحمي البناء الاجتماعي من غرائز النف�س التي لا 
يمكن كبحها بغير ذلك. وهذا هو ال�سبب )ح�سب ر�ؤية هذه العلوم ال�سيكولوجية 
الأكثر حداثة( في �أن الم�سيحية قد انتهت ر�سالتها الحياتية، و�أ�صبح من الم�ستحيل 

على الإن�سان الع�صري �أن يفهم معناها الأ�صلي.

وي�ستنتج »يونج« في ختام بحثه �أننا: »بالت�أكيد كنا �سنظل من واجبنا �أن نتفهم 
الم�سيحية لو �أن عاداتنا لا تزال تنطوي ولو على �آثار من الوح�شية والق�سوة القديمة، 
ولكن على عك�س هذا؛ فنحن اليوم لا نكاد ندرك الزوابع والأعا�صير التي �أطلقتها 

انظر ك. يونج في كتابه: Contribution to Analytical Psychology، �ص225. 	(((
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من عقالها الطاقة الجن�سية )الليبيدو(، وراحت تز�أر في جوانب روما القي�صرية القديمة. 
ويبدو الرجل المتح�ضر في �أيامنا هذه �شديد الانف�صال �شديد البعد عن هذه الأجواء. 
جاءت  التي  الحياتية  ال�ضرورات  ف�إن  ولذلك  ا.  نف�سيًّ هدًا  ُجم ا  عُ�صابيًّ �أ�صبح  لقد 
ندري  فنحن لا  معناها.  نفهم  نعد  بالفعل ولم  افتقدناها  قد  ما  بالم�سيحية في ع�صر 
�ضد ماذا جاءت الم�سيحية لتحمينا؟ و�أ�صبح ما ي�سمى با�سم التدين في نظر النا�س 
الم�ستنيرين �شيئًا �أقرب ما يكون �إلى مر�ض العُ�صاب النف�سي. وفي الألفيْ عام الما�ضية 
ر�ؤية خطيئاتنا))).  الكتب تحمينا من  و�أقامت حواجز من  مهمتها  الم�سيحية  �أنجزت 
النف�سي  فالكبت  الراقية؛  الدينية  للحياة  الكلية  الق�ضية  من  ينتق�ص  القول  وهذا 
للجن�س هو مجرد مرحلة �أولية في تطور الذات. والهدف النهائي للحياة الدينية هو 
�أهمية بالن�سبة لم�صير الذات، من مجرد  �أكثر  �أن تجعل هذا التطور يتحرك في اتجاه 

�سلامتها الأخلاقية في البنية الاجتماعية التي ت�شكل بيئتنا الراهنة.

والمفهوم الأ�سا�سي الذي تنطلق منه الحياة الدينية هو الوحدة اله�شّة للذات، 
من حيث قابليتها للتحلل، وا�ستجابتها للإ�صلاح، وقدرتها الكامنة على �أن يكون لها 

حرية �أكثر قوة، لخلق مواقف جديدة في بيئات معروفة لها �أو غير معروفة.

على  ال�سامية  الدينية  الحياة  تركز  الأ�سا�سي  الإدراك  هذا  منظور  ومن 
ا على  التجارب التي ترمز �إلى الحركات اللطيفة للحقيقة، والتي تُ�ؤثّر ت�أثيًرا جديًّ
م�صير الذات باعتبارها عن�صرًا، ربما كان من العنا�صر الدائمة في بناء هذه الحقيقة.

انظر الم�صدر ال�سابق: Psychology of the Unconscious، �ص42 و43. 	(((
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و�إذا نظرنا �إلى الم�س�ألة من وجهة النظر هذه، ف�إن علم النف�س الحديث لم 
يمْ�س�س بعدُ الحياة الدينية، بل لم يمْ�س�س حتى حوا�شيها الخارجية، وما يزال بعيدًا 

عن ثراء وتنوع ما ي�سمى بالتجربة الدينية.

بعبارة  لكم  �أ�ست�شهد  التنوع  وهذا  الثراء  هذا  عن  فكرة  �أعطيكم  ولكي 
اقتب�ستُ م�ضمونها من رجل عبقري عظيم من رجالات الدين في القرن ال�سابع 
الجريء  التحليلي  نقده  انتهى  الذي  ال�سرهندي«،  »�أحمد  ال�شيخ  هو  ع�شر، 

لل�صوفية في ع�صره �إلى ا�ستحداث طريقة �صوفية جديدة.

�إلى  جاءت  التي  المختلفة  ال�صوفية  الطرق  بين  من  هذه،  طريقته  وكانت 
الهند من �آ�سيا الو�سطى وبلاد العرب، هي الطريقة الوحيدة التي عبرت الحاجز 
و�إني  الآ�سيوية.  ورو�سيا  و�أفغان�ستان  البنجاب  في  حية  قوة  تزال  وما  الهندي، 
لأخ�شى �ألاَّ يكون بمقدوري تو�ضيح المعنى الحقيقي لهذه العبارة بلغة علم النف�س 

الحديث؛ لأن مثل هذه اللغة لم توجد بعد.

الثراء  عن  فكرة  لكم  �أقدم  �أن  بب�ساطة  هو  هدفي  كان  لمَّا  ف�إنه  ذلك  ومع 
نهائي للتجربة التي تخو�ضها الذات في بحثها عن الحقيقة الإلهية، �أرجو �أن  اللاَّ
تعذروني لا�ستعمالي م�صطلحات غريبة لها م�ضمون حقيقي في المعنى، ولكنها 

ت�شكّلت في �أجواء ثقافية مختلفة م�ستلهمة �إقامة �سيكولوجية دينية.
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ولننتقل الآن �إلى عبارة ال�شيخ »ال�سرهندي« الذي و�صفوا له تجربة دينية 
لرجل ا�سمه عبد الم�ؤمن فيما يلي:

لها عندي،  والنار والجنة كلها لا وجود  والأر�ض وعر�ش الله  »ال�سماوات 
ما  �شخ�ص  ح�ضور  في  �أقف  وعندما  مكان،  �أي  في  �أراها  لا  حولي  �أنظر  وعندما 
�إنه حتى وجودي لي�س له وجود عندي. الله لا  �أمامي، بل  �أحدًا  �أرى  ف�إنني لا 
نهاية له ولي�س في مقدور �أحد �أن يحيط بجلاله. وهذا هو �أق�صى حدود التجربة 
على  ال�شيخ  ف�أجاب  ذلك.«  من  �أبعد  يم�ضي  �أن  ولّي  �أي  ي�ستطع  ولم  الروحية. 
ذلك قائلًا: »�إن التجربة التي تم و�صفها ترجع �إلى حياة القلب دائمة التغير، ويبدو 
التي لا  القلب  منازل  بربع  بعد حتى  يمرّ  الوجد لم  يعاني من ذلك  �أن من  لي 
الأول  المنزل  يُنهي تجارب هذا  الثلاثة لكي  الأرباع  يجتاز  �أن  وعليه  لها،  ح�صر 
للحياة الروحية. وهناك بعد ذلك منازل ت�سمى »الروح« و»ال�سرّ الخفي« و»ال�سرّ 
الأخفى«، وكل منزلة من هذه المنازل لها حالاتها وتجاربها المميزة لها، وهي في 
مجموعها ت�شكل ما ن�سميه ا�صطلاحًا با�سم »عالم الأمر«. وبعد �أن يمر طالب الحق 
ا �أنوار الأ�سماء الإلهية، وال�صفات الإلهية« و�أخيًرا  بهذه المنازل ف�إنه يتلقى تدريجيًّ

�أنوار الجوهر الإلهي«))). 

انظر �شيخ �أحمد ال�سرهندي في كتابه: ماكتوباتي ربَّاني، ج1 - حرف 253 و�أي�ضًا الحروف: 34، 257 و260.  	(((
وفي كل هذه الحروف توجد قائمة بالمقامات الخم�سة وهي: القلب والروح وال�سرّ والخفيّ و�أخفى وهي كلها 

ت�سمى كما ورد في الحرف 34 بالجواهر الخم�سة لعالم الأمر �أي عالم الروح.
انظر »ف رحمن« في كتابه: Selected Letters of Shaikh Ahmed Sirhindi، ف�صل 3، �ص54 و55.
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ف�إنها  الفقرة  هذه  الواردة في  للمنازل  ال�سيكولوجية  الخلفية  كانت  ومهما 
م�صلح  ر�آها  كما  انية  الُجوَّ التجربة  من  كامل  عالم  عن  فكرة  الأقل  على  تعطينا 
عظيم للت�صوف الإ�سلامي. وكما يقول: لابد للإن�سان �أن يمرَّ خلال »عالم الأمر« 
هذا، �أو بمعنى �آخر »عالم الطاقة الموجهة« قبل �أن يبلغ تلك التجربة الفريدة التي 
لم  الحديث  النف�س  علم  �أن  مقولتي  �سبب  هو  وهذا  المجردة.  الحقيقة  �إلى  ترمز 
ا لا �أ�شعر ب�أي �أمل في  يم�س�س المو�ضوع حتى في هام�شه الخارجي. و�إنني �شخ�صيًّ

الأو�ضاع الحالية �سواء في علم الأحياء )البيولوجيا( �أو علم النف�س.

لل�صور  الع�ضوية  للأحوال  الفهم  من  �شيء  مع  وحده  التحليلي  والنقد 
المجازية التي تتجلى فيها الحياة الدينية �أحياناً، هذا النقد وهذا الفهم لي�س من 
لنا �إلى الجذور الحية لل�شخ�صية الإن�سانية. و�إذا افتر�ضنا �أن ال�صور  المحتمل �أن يو�صّ
دنا بو�سائل خيالية  المجازية للجن�س قد لعبت دورًا في تاريخ الدين، �أو �أن الدين زوَّ
للهروب من حقيقة م�ؤلمة، �أو للتوافق معها، فمثل هذه الطرق المختلفة في النظر �إلى 
المو�ضوع، لا يمكن �أن يكون لها �أدنى ت�أثير على الهدف النهائي للحياة الدينية، وهو 
�إعادة بناء الذات المتناهية بتو�صيلها وربطها بالحياة الأبدية، ومن ثم تمنح الذات 
ا في بيئتنا الحالية ذات الَجوّ  مرتبة ميتافيزيقية لا ن�ستطيع �إلّا �أن نفهمها فهماً جزئيًّ
�شبه الخانق. وبناءً على ذلك �إذا كان من المحتمل �أن يكون لعلم النف�س دلالة 
حقيقية بالن�سبة لحياة الجن�س الب�شري، فيجب �أن يُن�شئ طريقة منهجية م�ستقلة 
�أكثر ملاءمة لمزاج ع�صرنا الحالي. وربما  مةً لاكت�شاف تطبيق علمي جديد  مَّ مُ�صَ
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يظهر مري�ض نف�سي موهوب بذكاء �شديد )فالجمع بين المر�ض النف�سي والذكاء 
لي�س �أمرًا م�ستحيلًا(، ربما ا�ستطاع هذا ال�شخ�ص �أن يعطينا المفتاح الذي ن�ستدل 

به على مثل هذا المنهج. 

الأقل  )على  ون�شاطه  كانت حياته  الذي  »نيت�شه«  الحديثة نجد  �أوروبا  وفي 
بالن�سبة لنا نحن ال�شرقيين( م�س�ألة بالغة الأهمية في علم النف�س الديني، فقد كان 
موهوباً بنزعة ر�سالية ت�ؤهله لمثل هذه المهمة. وتاريخ حياته العقلية لي�س من غير 
�شبيه مواز له في تاريخ الت�صوف ال�شرقي، ولا يمكن �إنكار �أنه قد تجلت عليه ر�ؤيا 

�آمرة من الجانب الإلهي في الإن�سان.

بنوع  �أمرته  قد  �أنها  بدا لي  »�آمرة«، حيث  �صفة  ر�ؤياه  على  �أطلقتُ  وقد 
�إلى  ر�ؤاها  تحويل  �إلى  ما،  منهج  طريق  عن  تهدف  التي  التنب�ؤية،  العقلية  من 
قوى دائمة للحياة. ولكن »نيت�شه« قد ف�شل، ويرجع ف�شله �أ�سا�سًا �إلى المفكرين 
�أعماه  ت�أثّـرًا  ت�أثر بهم  �أ�سلافه، مثل »�شوبنهور« و»داروين« و»لانج«، الذين  من 
�أر�ستقراطية  نظم  في  تحقيقها  ين�شد  فان�ساق  لر�ؤياه.  الحقيقية  الدلالة  فهم  عن 
هو  ما  تنمية  يمكنها  روحية  قاعدة  عن  البحث  من  بدلًا  متطرفة)))،  راديكالية 

الأر�ستقراطية  نبي  با�سم:  نيت�شه  �سُمّي  حيث  �ص42؛  �إقبال،  جافيد  د.  تحرير   Stray Reflections انظر:  	(((
  Speeches, كتاب:  في   Islamic Democracy الإ�سلامية  الديمقراطية  عنوان  تحت  �أي�ضًا  وانظر  العظيم، 
Writings and Statements of Iqbal، �ص123 و124؛ حيث نجد �أن الملاحظة النقدية عن �أر�ستقراطية 

ال�سوبرمان، الإن�سان الأعلى، تنتهي �إلى �س�ؤال في غاية الأهمية: �ألي�ست �إذن الديمقراطية في �صدر الإ�سلام 
ا لأفكار نيت�شه!؟ ا عمليًّ رف�ضًا تجريبيًّ
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�إلهي في الإن�سان، حتى في نفو�س الب�شر العاديين، فتفتح �أمامهم م�ستقبلًا لا 
نهاية له. وهذا هو ما قلته عنه في مو�ضع �آخر:

»�إن الأنا التي يبحث عنها نيت�شه ترقد وراء الفل�سفة ووراء المعرفة. فالنبات 
�إلا في التربة الخفية داخل قلب الإن�سان لا ينمو في مجرد كومة  الذي لا ينمو 
من الطين«))). وهكذا ف�شل عبقري كانت ر�ؤياه لا يحددها �سوى قواه الداخلية، 
وظل بلا �إنتاج فكري لافتقار حياته الروحية �إلى هداية خارجية خبيرة))). وكان 

ات �إقبال فار�سي جاويد نامه، �صفحة 741. وقارن بما �أعلنه العلّامة �إقبال عن نيت�شه في مقالة  انظر كتاب كُليَّ 	(((
بعنوان: فل�سفة ماك تاجارت �إذ يقول: هناك �أمر �أكثر خطورة حدث للم�سكين نيت�شه الذي قادته بيئته الفكرية 
الخا�صة �إلى الاعتقاد ب�أن ر�ؤيته للذات المطلقة يمكن �أن يتحقق في عالم المكان والزمان و�إن ما يقع في الأعماق 
الداخلية لقلب الإن�سان يمكن في ر�أي نيت�شه خلقه بتجربة بيولوجية م�صطنعة«،انظر �صفحة 150 من كتاب: 

.Speeches, Writings and Statements of Iqbal

ا، انظر »كلياتي  لقد تمنّى �إقبال لو �أن نيت�شه عا�ش في �أيام ال�شيخ �أحمد ال�سرهندي كي ي�أخذ عنه �ضوءًا روحيًّ 	(((
�إقبال« فار�سي، جافيد نامه، �صفحة 741 مج 10 حيث يقول �إقبال:

لو �أنه عا�ش في زمن �أحمد
لكان قد تو�صل �إلى البهجة الخالدة

اتي �إقبال  ا في زمن �إقبال. انظر كليَّ كما �أن �إقبال نف�سه كان يمكن �أن يكون المر�شد الروحي لنيت�شه لو �أنه كان حيًّ
�أردي، بالي جبريل، الق�سم الثاني غزال 33 ج5 حيث يقول �إقبال:

لو �أن هذا الحكيم الألماني
كان موجودًا في هذا الع�صر 

لعلَّمه �إقبال بنف�سه
المكان الرفيع لله فو�صل 
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من �سخرية القدر �أن هذا الرجل كان واعيًا تمام الوعي بحاجته الروحية العظمى 
هذه، رغم �أنه كان يبدو لأ�صدقائه »وك�أنما قد جاء من �أر�ض لم يع�ش بها �إن�سان. 
يقول »نيت�شه«: »�أنا �أواجه وحدي م�شكلة هائلة؛ ف�أنا كالتائه و�سط غابة بدائية من 
�أقدم الع�صور الجيولوجية لم يط�أها �إن�سان. �أنا �أحتاج العون، �أحتاج �إلى الأتباع، 

كما �أحتاج �إلى �سيد))). فما �أجمل �أن نطيع«.

�أ�سمى فكرًا مني،  �أي�ضًا: »لماذا لا �أجد بين الب�شر الأحياء من هو  ويقول 
ال�شوق  ل�شديد  و�إني  رديئًا؟  بحثًا  بحثت  قد  لأني  �أهذا  دونية؟  نظرة  �إلّي  ينظر 

واللهفة لأمثال ه�ؤلاء الب�شر«. 

�أن العملية الدينية والعملية العلمية، رغم اتباعهما مناهج  الحقيقة هي 
الدين والعلم  النهائية. فكل من  تمامًا في غايتهما  �أنهما متماثلتان  �إلا  مختلفة 
يهدف �إلى الو�صول �إلى �أق�صى درجات الحقيقة. ولا �شك �أن الدين �أكثر حر�صًا 
من العلم على الو�صول �إلى الحق المطلق وذلك لأ�سباب ذكرتها �آنفًا))). وال�سبيل 
�إلى المو�ضوعية المجردة تقع بالن�سبة للعلم والدين خلال ما يمكن ت�سميته بتنقية 
التجربة. ولكي نفهم هذا ينبغي �أن نفرق ما بين التجربة كحقيقة طبيعية، في 
دلالتها على ما يظهر من الحقيقة من �سلوك قابل للملاحظة بالو�سائل المعتادة، 
كحقيقة  فالتجربة  للحقيقة.  الجوانية  الطبيعة  على  دلالتها  في  التجربة  وبين 

انظر �آن �شيميل، بع�ض الأفكار حول درا�سات م�ستقبلية لإقبال، �سنة 1977م، 4. 	(((
انظر الم�صدر ال�سابق، �ص145 و146. 	(((
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التجربة  �أما  والف�سيولوجية،  ال�سيكولوجية  وقائعها  �ضوء  في  رها  نُف�سِّ طبيعية 
نوع  من  معايير  ن�ستخدم  �أن  فينبغي  للحقيقة  الجوانية  الطبيعة  على  كدلالة 
التجربة  نفهم معنى  �أن  العلم نحاول  نو�ضح معناها؛ ففي مجال  مختلف كي 
بالرجوع �إلى ال�سلوك الخارجي للحقيقة، �أما في مجال الدين فنعتبرها ممثلة لنوع 
الطبيعة الجوانية  �إلى  �أ�سا�سًا  بالرجوع  �أن نكت�شف معناها  من الحقيقة ونحاول 

لتلك الحقيقة.

فالعملية العلمية والعملية الدينية متوازيتان ومت�شابهتان بمعنى من المعاني؛ 
فكلتاهما في الحقيقة ت�صفان عالماً واحدًا، مع فارق وحيد هو: �أننا في العلم ن�ستبعد 
بال�ضرورة وجهة نظر الذات، بينما في الدين ت�ؤلف الذات بين ميولها المت�صارعة 
لتجاربها.  التركيبي  التحول  من  نوع  �إلى  ي�ؤدي  �شاملًا  واحدًا  موقفًا  لتُن�شئ 
والدرا�سة الدقيقة لطبيعة وغر�ض هذه العمليات الدينية والعلمية )المتكاملة في 
ه �إلى تطهير وتنقية التجربة كل في مجاله  حقيقتها(، يُظهر لنا �أن كلاًّ منهما مُوجَّ
الخا�ص. و�س�أقدّم �إليكم مثالًا يو�ضح المعنى الذي �أق�صده؛  فنقد »هيوم« لفكرتنا 
عن »ال�سببية« يجب اعتباره ف�صلًا في تاريخ العلم �أكثر من كونه ف�صلًا في الفل�سفة. 
فنحن لكي نلتزم بروح التجريبية العلمية لا يجوز لنا �أن ن�ستخدم �أي معانٍ ذات 
طبيعة �شخ�صية. وهدف »هيوم« من نقده هو تحرير العلم التجريبي من فكرة القوة 
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الم�ؤثرة من الخارج، والتي لي�س لها )كما يحاجج( �أي �أ�سا�س في التجربة الح�سية. 
وكانت هذه �أول محاولة للعقل الحديث لتنقية العملية العلمية.

ثم جاءت نظرية »�أين�شتين« الريا�ضية عن الكون، ف�أكملت عملية التنقية 
التي بد�أها »هيوم«. وا�ستغنت عن فكرة القوة الم�ؤثرة من الخارج، متوافقة في ذلك 
الولي  عن  نقلًا  اقتب�ستها  التي  الفقرة  �أن  كما  هيوم))).  عند  النقدية  الروح  مع 
�أن الدار�س العملي لعلم النف�س الديني له ر�أي مماثل  لنا   ُ تُبّني الهندي العظيم 
لر�أي هيوم في التنقية، ومفهومه عن المو�ضوعية ثاقب كمفهوم العلماء في مجال 

مو�ضوعيته الخا�ص. 

كناقد  و�إنما  م�شاهد  �أخرى، لا كمجرد  �إلى تجربة  ينتقل من تجربة  ر�أيناه  لقد 
نحو  �ساعيًا  بحثه،  لمجال  منا�سبة  خا�صة  طريقة  قواعد  ي�ستخدم  للتجربة،  متفح�ص 
من  ف�سيولوجية  �أو  كانت  �سيكولوجيةً  الذاتية،  ال�شخ�صية  العنا�صر  ا�ستئ�صال كل 
محتوى تجربته، م�ستهدفًا في النهاية الو�صول �إلى ما هو مو�ضوعي مطلق. هذه التجربة 
النهائية هي الك�شف عن عملية جديدة في الحياة �أ�صيلة و�أ�سا�سية وتلقائية. وال�سرُّ 
الأبدي للذات هو �أن اللحظة التي ت�صل فيها �إلى هذا الك�شف النهائي، تدرك )بلا 
�أدنى �شك �أو تردد( �أن هذا هو الأ�صل المطلق لوجودها. ومع ذلك فلي�س في التجربة 

المجلد  البريطانية  المعارف  بدائرة  والجاذبية،  القوة  ف�صل  الفل�سفية،  النتائج  الن�سبية:  ر�سل،  برتراند  انظر  	(((
.Encyclopedia Britannica–XIX, 99c
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نف�سها �سر �أو غمو�ض، كما �أنه لي�س فيها �أي �شيء عاطفي �أو انفعالي. ومن الم�ؤكد 
�أن طريقة الت�صوف الإ�سلامي )لكي ت�ضمن تجربة مجرّدة تمامًا من �أي انفعال( تحرّم 
لمقاومة  اليومية،  الجماعة  �صلاة  �ضرورة  ت�ؤكد  كما  العبادة،  في  المو�سيقى  ا�ستخدام 
ما قد ين��شأ من م�شاعر م�ضادة للجماعة نتيجة التوحّد والعزلة و�إطالة فترة الت�أمل. 
وهكذا نجد �أن التجربة ال�صوفية هي تجربة طبيعية تمامًا لها دلالتها  البيولوجية، كما لها 
�أهميتها  العظمى بالن�سبة للذات. �إنها الذات الإن�سانية ترتفع �أعلى من مجرد الت�أمل، 

وتوازن بين كونها فانية وم�ؤقتة بات�صالها بالأبدي.

هو  المقد�س،  ال�سعي  هذا  في  الذات  له  تتعر�ض  الذي  الوحيد  والخطر 
ت�سبق  التي  التجارب  في  وا�ستغراقها  ن�شْوتها  ب�سبب  ن�شاطها  تراخي  احتمال 
التجربة النهائية. وقد �أثبت تاريخ الت�صوف ال�شرقي �أن هذا خطر حقيقي. وكان 
الفقرة  كتاباته  من  اقتب�سنا  )الذي  العظيم  الهندي  الولّي  يعنيه  ما  كل  هو  هذا 
ال�سابقة( بحركته الإ�صلاحية، وال�سبب وا�ضح؛ فالهدف النهائي للذات لي�س هو 

�أن ترى �شيئًا و�إنما �أن تكون �شيئًا.

والجهد الذي تبذله الذات لكي تكون �شيئًا هو الذي يك�شف لها فر�صتها 
�أ�سا�سها تجد الدليل  �أكثر عمقًا، في  الأخيرة ل�شحذ مو�ضوعيتها، واكت�ساب كينونة 
»�أنا  �أفكر«، و�إنما في مقولة »كانط«:  »�أنا  على حقيقتها، ولي�س في مقولة »ديكارت«: 
�أقدر«. وغاية مطلب الذات لي�س  التحرر من الفردية، و�إنما هو - من ناحية �أخرى - 
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ا و�إنما هو عمل حيوي  تحديد الذات تحديدًا دقيقًا. والعمل الأخير لي�س عملًا عقليًّ
ق ب�أن العالم لي�س �شيئًا  يعمق الكيان الكلي للذات وي�شحذ �إرادتها باليقين الخلاَّ

نعه بعمل م�ستمر. يُرى فقط �أو يُعرف بالت�صور، و�إنما هو �شيء يُ�صنع ويعاد �صُ

لها: هل  امتحان  �أكبر  �أي�ضًا لحظة  للذات. وهي  �سعادة عظمى  �إنها لحظة 
�إذن  ا�ستنجد  �أو مرحلة موت في الحياة؟  �أو مرحلة موت،  �أنت في مرحلة حياة، 

بثلاثة �شهود لتتحقّق من مقامك: 

�أول �شاهد هو وعيك �أنت..
عندئذ انظر �إلى نف�سك في نورك �أنت..
وال�شاهد الثاني هو وعي ذاتٍ �أخرى..

عندئذ انظر نف�سك في نور ذات �أخرى غير ذاتك..
وال�شاهد الثالث هو وعي الله..

وعندئذ انظر نف�سك في نور الله..
ف�إذا وقفت غير مهتز �أمام نوره..

ا �أبدًا على مثاله.. فاعتبر نف�سك حيًّ
هذا الإن�سان الذي يجر�ؤ هو الإن�سان الحقيقي..

لأنه يجر�ؤ على ر�ؤية الله وجهًا لوجه..
فما هو ال�صعود؟ �إنه لي�س �سوى بحث عن �شاهد..

قد ي�ؤكد نهائيًّا حقيقتك..
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�شاهد بت�أكيده وحده يجعلك خالدًا..
ولا �أحد ي�ستطيع �أن يقف في ح�ضوره دون �أن يهتز..

ا ذهب خال�ص.. والذي ي�ستطيع ذلك هو حقًّ
هل �أنت مجرد جزيء من تراب؟

�أ�شدد عقدة ذاتك
وا�ستم�سك بكيانك ال�ضئيل

ما �أجلّ �أن ي�صقل الإن�سان ذاته
و�أن يختبر بريقها في ح�ضرة ال�شم�س

في ذلك الوقت �أعد نحت ج�سدك القديم
و�أقم كيانًا جديدًا

مثل هذا الكيان هو الكيان الحقيقي
و�إلا فذاتك �إنما هي مجرد حلقة من دخان

»جاويد نامه«)))

�إلى تعليقات ال�شيخ محمود �أحمد في  �إقبال )فار�سي(، جاويد نامه. وقد يحب القارئ الرجوع  اتي  كُليَّ انظر  	(((
كتابه Pilgrimage of Eternity الجزء الثاني من �صفحة 230 �إلى �صفحة 256.
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CAIRO BEIRUT

الكتاب هذا 

من  شعره  لقي  ما  نحو  على  والاهتمام  العناية  من  به  يليق  بما  الفلسفي  »إقبال«  فكر  يحظَ  لم 
حفاوة وتقدير؛ ومن ثم رأينا تقديم ترجمة جديدة وكاملة لكتابه »تجديد الفكر الديني في الإسلام« 
تنشر باللغة العربية لأول مرة، تتلافى عيوب الترجمة السابقة وتكمل ما أغفلته، وتكون أقرب لروح 
الحديث؛  العالم  في  المس�لمين  لنهضة  الفذ  ومش�روعه  فكره  خلاصة  ضمنه  الذي  الأصلي  النص 

الإسلام. في  الديني  الفكر  بتطور   � المسلمين  وغير   � المسلمين  لمعرفة  مهمة  إضافة  لتكون 
ويُعد هذا الكتاب علامة بارزة في الفكر النهضوي الإسلامي؛ حيث يوضح أن القرآن الكريم 
في  المعاصرة  الفلس�فات  س�بق  قد  الإس�لام  أن  ويرى  بالنظر،  يُعنى  مما  أكثر  بالعمل  يُعنى  كتابٌ 
منه موقف  والوقوف  الإنساني  الفكر  تطور  مراقبة  إلى ضرورة  الواقعي، ويدعو  التفكير  إلى  الدعوة 
دائم  حراك  في حالة  فهو  عنده؛  للوقوف  حد  له  ليس  الفلسفي  التفكير  إن  حيث  والتمحيص،  النقد 

جديد.  لفكر  مسالك  فتحت  المعرفة  تقدمت  فكلما  مستمر،  وتجدد 
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