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مقدّمة المركز
 

ــواء في الغرب أو الشرق.  ــن محور النقاش المحتدم طيلة القرون الماضية، س باتت مباحث الدی
ــتدّت هذه المباحث في فترة النهضة الأوروبيّة، والانقلاب على القراءة الدینيّة الرسميّة،  وقد اش
وظهور تيّار الإصلاح الدیني، وما تبعه مِن ظهور تيّارات ومدارس فكریّة: سياسيّة واجتماعيّة 

وثقافيّة، إذ كان الدین دومًا طرفًا في هذا النقاش.
والعالم الإسلامي لم یكن بمعزل عن هذا الجدل المستمرّ، وإنْ بنحو آخر، وما نزاع الفلاسفة 
ــلامي بعد  ــث، إلّا من نتائج هذا الجدل. غير أنَّ العالم الإس ــين والعرفاء وأهل الحدی والمتكلّم
ــه بالغرب الحدیث، واجه نوعًا آخر من التحدّیات الدینيّة، ربّما لم تكن مِن ذي قبل، بل  احتكاك
ــماء إلى الأرض،  ــان مِن الس ولدت جرّاء النهضة العلميّة والعقليّة الحدیثة، وتغيير وجهة الإنس
والسعي نحو تحقيق أكبر قدر مِن السعادة الدنيویّة المحضة. وتغيّرت ميتافيزیقا الغيب إلى فيزیقا 

الطبيعة، فولد جرّاءها لاهوت الطبيعة والدین الطبيعي والإنسان الطبيعي محور الكون.
ــمار لتقدیم قراءات  ــلامي الخوض في هذا المض ــات هذه تفرض على الخطاب الإس التحدّی
ــعة وضيقًا، مع لحظ المباحث الجدیدة والإجابة  ــيّة حول مباحث الدین وما یتعلّق به س تأسيس

على التحدّیات الحدیثة بغية الوصول إلى الحقيقة.
ــة والروائية حول كيفية  ــية التي تم تناولها في النصوص القرآني ــد من المفاهيم الأساس واح
ــان والعالم هو مفهوم الفطرة. سيطرة الأسس والمناهج الغربية في الفلسفة والعلوم  خلق الإنس
ــير التوضيحي الإلهي  ــباب التي جعلت هذا التفس ــانية في العصر الحدیث، من بين الأس الإنس
والحقيقي لجوهر وجود الإنسان یبقى مهملًا وغير معروفًا. وبالتالي، فهم وإعادة تفسير الإنسان 
ــتكون لها تأثير كبير في الخروج  بناءً على الفطرة الإلهية هو أحد المفاتيح وخرائط الطریق التي س

من الأزمات العقائدیة والمسارات المنحرفة عن معرفة الحقيقة.
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ــس الفطرة في القرآن الكریم، المعرفة  بهذا الصدد، تناولنا في هذه المقالات مواضيع مثل أس
الفطریة لله، فطریّة مجموعة المعارف الدینية، تطور نظریة الفطرة في المدارس الفلسفية والعرفانية، 
ــات الحدیثة في معرفة  ــة للنظری ــانية والفطرة، وإعادة قراءة نظریة الفطرة كنظریة منافس الجنس

الإنسان.
ــة، نأمل أن يحظى بعنایتهم وینير الدرب أمام  ــن إذ نقدّم هذا الكتاب إلى المكتبة العربيّ ونح
ــد لله رب العالمين،  ــاع عنها. وآخر دعوانا أن الحم ــل المعارف الدینيّة والدف ــين في تأصي الباحث

والصلاة والسلام على رسوله الأمين وآله الميامين.
                                                                    السيد محسن الموسوي

المركز الإسلامي للدراسات الاستراتيجية - فرع قم
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مبادئ الفطرة وكليّاتها في القرآن1

المرجع الدينيّ الشيخ عبد الله جوادي الآملي

الإنسان في ضوء القرآن الكريم

ــان وخصائصه، وقد ذكرته بعض  لقد خصّ القرآن الكریم كثيًرا من آیاته ببيان أوصاف الإنس
الآیات بالمدح والثناء، وتناولته آیاتٌ أخرى بالذمّ والمؤاخذة. والآیات التي تمدح الإنسان وتُثني 
عليه، هي تلك التي تُثبت له مقام خلافة الله على الأرض، وترى له ظرفيّة علميّة، وتصفه بحمل 
ــة الإلهيّة، وبأنّه صاحب كرامة، ومُلهَمٌ الفجور والتقوى، وأنّه كائنٌ یتمتّع بالفطرة، وأنّه  الأمان
ــنٌ خالدٌ وأبديّ، وما إلى ذلك من الصفات المطلوبة الأخرى. وفي المقابل هناك آیاتٌ أخرى  كائ
نزلت في ذمّه وبيان مثالبه؛ وهي تلك الآیات التي تصفه بالضعف، وأنّه عجولٌ، وقتورٌ، وفخورٌ، 

وهلوعٌ، وجزوعٌ، ومنوعٌ، وظلومٌ، وجهولٌ، وما إلى ذلك من الصفات المذمومة الأخرى.
ــةٌ فإنّه یقع موردًا  ــرةً وطبيعة؛ ولأنّ له فطرةٌ إلهيّ ــان فط ــتفاد من هذه الآیات أنّ للإنس   یُس
ــل الغضب، فإنّه  ــهوة، وعام ــاء، ولكونه یرزح تحت وطأة الطبيعة، وضغط الش ــدح والثن للم

یتّصف بالضعف، والهلع، والعجلة، وما إلى ذلك من الرذائل الأخرى.
ــان فطرة مدعومة بالروح الإلهيّة، وله طبيعةٌ تنتمي إلى الطين، وإنّ جميع الفضائل  إنّ للإنس
الإنسانيّة تعود إلى الفطرة، وجميع الرذائل الإنسانيّة تعود إلى طبيعته؛ فإنْ اهتمّ الإنسان بطبيعته، 

ــيخ عبد الله، المقالة فصل من كتاب فطرت در قرآن، مركز الإسراء للنشر، ط8،  المصدر: جوادي الآملي، آیة الله الش  .1
عام 1399 هـ. ش، الصفحات 21 إلى 63. 

تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  
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ــيرته التكامليّة  ــه، فإنّه لن یتخلّف عن مواصلة مس ــانيّة المتمثلة بروح ــل عن هویّته الإنس وغف
فحسب، بل سيسير إلى الانحطاط، إلى الحدّ الذي یصدق عليه وصف القرآن الكریم؛ إذ یقول: 
1، وإنْ اهتمّ ببعده الفطريّ، فإنّه سوف یتكامل حتى یصل إلى 

ضَلُّ
َ
نْعَامِ بلَْ هُمْ أ

َ
ولَئكَِ كََالْْأ

ُ
أ

عْْلَىَ * ثُمَّ 
َ
فُقِ الْْأ

ُ
)الأفق الأعلى(، ومقام )أو أدنى( الذي هو أسمى من مقام الملائكة: وَهُوَ باِلْْأ

.2دْنََى
َ
وْ أ

َ
دَناَ فَتَدَلَّىَّ * فَكََانَ قاَبَ قَوسَْيْْنِ أ

ــار القرآن الكریم إلى هذین البُعدین ـ أي بُعد الحياة الطبيعيّة، وبُعد الحياة الفطریّة  وقد أش
يتُْهُ وَنَفَخْتُ فيِهِ مِنْ رُوحِِي فَقَعُوا لََهُ  ــوَّ ا مِنْ طِيٍْن * فَإذَِا سَ ــول تعالى: إنَِّىِ خَالقٌِ بشَََرً ـ إذ یق
نسَْانِ مِنْ   خَلقَْ الْْإِ

َ
ءٍ خَلَقَهُ وَبَدَأ حْسَنَ كُُلَّ شََيْ

َ
ِي أ سَاجِدِين3َ، وقال في سورة السجدة: الَّذَّ

.4ِاهُ وَنَفَخَ فيِهِ مِنْ رُوحِه طِيٍْن * ثُمَّ جَعَلَ نسَْلَهُ مِنْ سُلََالَةٍ مِنْ مَاءٍ مَهِيٍْن * ثُمَّ سَوَّ
یُستفاد من هذه الآیات أنّ الإنسان الأوّل وكذلك نسله، قد خلقوا على هيأةٍ مستویة، وإنّ 
استواء خِلْقة الإنسان إنّما یكون بروحه، وأمّا استواء خِلْقة الروح إنّما هو بالفطرة التي أنعم الله 

بها عليه، فألهمها فجورها وتقوها.
ــان  ــم اللغويّ القرآني عن ذمّ الإنس ــما ورد الكلام في المعج ــاس فإنّه حيث ــلى هذا الأس وع
ــين، وحيثما ورد الكلام عن كرامة  ــان المخلوق من ط وتقریعه، یكون الكلام دائرًا حول الإنس
ــجود  ــان الذي وقع موردًا لس ــون الكلام دائرًا حول ذلك الإنس ــان وعظمة مقامه، یك الإنس
ــة الله في الأرض. بمعنى أنّ الذم یرتبط بطبيعة  ــان الذي ارتقى إلى مرتبة خليف الملائكة، والإنس

الإنسان، والمدح یعود إلى روحه وفطرته.

الأعراف: 179.  .1
النجم: 7 ـ 9.  .2

ص: 71 ـ 72. وانظر أیضًا الحجر: 28 ـ 29.  .3
السجدة: 7 ـ 9.  .4
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مفردة الفطرة

ــذه الكلمة بمعنى الفلق،1  ــتعمال ه ــرة في اللغة مأخوذةٌ من مادة )فَطَرَ(، وقد ورد اس إنّ الفط
ــقّ طولًا، والإيجاد والإبداع.4 وحيث  وافتتاح الشيء وإظهاره،2 والابتداء والاختراع،3 والش
یكون الخلق والإيجاد الإلهيّ بمنزلة شقّ حجاب ظلمة العدم، وإظهار الوجود الإمكانّي، وبذلك 

یكون أحد معاني هذه الكلمة هو الخلق والإيجاد، وبطبيعة الحال فهو خلقٌ إبداعيّ وابتدائي.
 ،ِْرض

َ
مَاوَاتِ وَالْْأ ومن هنا فقد روي عن ابن عباس، أنه قال: »ما كنت أدري ما فاَطِرَ السَّ

حتى احتَكم إلّي أعرابيّان في بئرٍ، فقال أحَدُهما: أنا فَطَرتُُها. أي ابتَدَأتُ حَفرها«.5
إنّ كلمة )فطرة( على وزن )فعِْلَة(، وهي تدلّ على نوعٍ خاصّ، فهي في اللغة بمعنى الطبيعة، 
والِجبلّة، ونوعٌ خاصٌّ من الخلق. ولقد ورد استعمال مشتقات كلمة )فطر( في القرآن الكریم على 
ــوى مرّةٍ واحدةٍ فقط.6  ــتعمل س أنحاء مختلفة ومتنوّعة، لكنّ كلمة )فطرة( بصيغتها هذه لم تُس
ــان،  ــة، والجبلّة الخاصّة، والخلق الخاصّ بالإنس ــإنّ الفطرة تعني الطبيع ــاس ف وعلى هذا الأس

والأمور الفطریّة تعني ما یقتضيه نوعُ خلق الإنسان، ویكون مشتركًا بين جميع الناس.
ــت من الأمور  ــان، وليس ــة الأمور الفطریّة أنّّها أولًا: من مقتضيات خلق الإنس إنّ خاصيّ
ــذه الأمور الفطریّة.  ــودةٌ في عموم الأفراد، وأنّ الجميع يحظى به ــابيّة. وثانيًا: أنّّها موج الاكتس

وثالثًا: أنّ هذه الفطرة لا تقبل التبدیل والتحوّل، وإنْ كانت تشتدّ وتضعف

ات والغريزة والطبيعة
ّ
الفطرة والفطري

إنّ الفطرة المذكورة في القرآن الكریم تختلف عن الفطریّات والأمور الفطریّة التي یتمّ بحثها في 
ــفة، وكذلك )الفطرة( التي هي طبيعةٌ وجبلّةٌ خاصّةٌ وخلْقٌ خاصّ، تختلف عن  المنطق والفلس

الحسيني الزبيدي، تاج العروس، ج 13، ص 325.  .1
ابن فارس، معجم مقایيس اللغة، ج 4، ص 510.  .2

الجوهري، صحاح اللغة، ج 2، ص 781.  .3
الراغب الإصفهاني، معجم مفردات ألفاظ القرآن.  .4

ابن الأثير، النهایة في غریب الحدیث والأثر، ج 3، ص 457.  .5
الروم: 30.  .6
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الطبيعة التي یمكن العثور عليها في جميع الكائنات الجامدة أو النامية والفاقدة للروح الحيوانيّة، 
ــوانّي. إنّ هذه الخصيصة  ــان في بُعده الحي ــي غير الغریزة الموجودة في الحيوانات، وفي الإنس وه
ــود المحض والكمال غير  ــبة إلى الوج ــهودیّة بالنس في الفطرة تأتي من حيث اقترانّها بالرؤیة الش
ــبة إلى مدبّرٍ لا  ــدود، وهي بالإضافة إلى ذلك ممتزجة بالاتجاه والانجذاب الحضوريّ بالنس المح
ــانيّة عبارةٌ عن  ــاحة كبریائه. إنّ الفطرة الإنس ــن للجهل والعجز والبخل أنْ یتطرّق إلى س یمك

الرؤیة العلميّة إلی المطلق، والإرادة العمليّة للمطلق.
ــض، والاتجاه الواعي  ــان إلى الوجود المح ــهودیّةٌ للإنس ــي هي رؤیةٌ ش ــرة( ـ الت إنّ )الفط
ــبة إلى حضرته ـ نوعٌ خاصٌّ من الخلق الذي  ــهوديّ والعبودیّة الخاضعة بالنس والانجذاب الش
ــانيّة قد خُلقت بهذه الطریقة. والفصل الأخير  ــان، وإنّ الروح الإنس جُبلت عليه حقيقة الإنس

من الإنسان هو الوجود الخاصّ للرؤیة الی المطلق وإرادته للمطلق.
ــا مفهومًا، لكنهّا عين بعضها مصداقًا؛  ــع هذه العنوانات لمذكورة تختلف عن بعضه إنّ جمي
ــانيّة الإنسان محفوظةً، فسوف تكون تلك الرؤیة الشهودیّة إلى حضرة الحقّ تعالى  فلو بقيت إنس
ــذا الخضوع العملّي وذلك  ــة الخاصّة أیضًا. ولو لم یكن ه ــةً، وهذا الانجذاب والعبودیّ محفوظ
ــان موجودًا أیضًا؛ وذلك لأنّ الهویة  ــهود العلمي موجودًا، لن یكون الفصل الأخير للإنس الش
ــانيّة؛ ومن هنا فقد ورد في  ــان إنّما تكون في سيرته الإنسانيّة، لا بصورته الإنس ــانيّة للإنس الإنس
ــان، والقلب  دین علّي بن أبي طالب ؟ع؟، أنّه قال: »فالصورة صورة إنس المأثور عن مولى الموحِّ
قلب حيوان؛ لا یعرف باب الهدى فيتّبعه، ولا باب العمى فيصدَّ عنه. فذلك ميت الأحياء«.1

إنّ المراد من القلب هو ذات الروح الملكوتيّة التي یدرك الكائن الحيّ بوساطتها؛ وذلك لأنّ 
ــهودیّة والانجذاب والعبودیّة، هي طبيعةٌ خاصّةٌ بالإنسان، وليست  الفطرة بمعنى الرؤیة الش
ــهود والاتجاه نوع  صفةً من صفاته، ليكون بقاء الموصوف بزوال الوصف ممكناً، بل إنّ هذا الش

خاصّ من وجوده الذي خُلق معه.
ــل الضعف والوهن والونى،  ــير قابلةٍ للزوال، ولكنهّا تقب ــن الجدیر ذكره أنّ الفطرة غ وم

الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الخطبة رقم: 87.  .1
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ــخصٍ ودسّها، كان ذلك الشخص  ــتر فطرة ش ــتر والإخفاء، ولو تمّ س وبالتالي فإنّّها قابلةٌ للس
ــان، والقلب قلب  ــدّم ذكره: »فالصورة صورة إنس دین ؟ع؟، المتق ــيّد الموحِّ ــا لكلام س مصداقً

حيوان...«.
إنّ الفطرة من سنخ الوجود، وليست من سنخ الماهيّة، ومن هنا یكون لها مفهومٌ، وتكون من 
قبيل المعقول الثاني الفلسفيّ. وحيث لا تكون لها ماهيّة، فإنّّها تكون فاقدةً للتحليل والتعریف 
ــميّ. وإنّما لها تعریفٌ من قبيل شرح  الماهويّ؛ فليس لها تحدیدٌ وتعریفٌ حدّي، ولا تعریفٌ رس
الاسم؛ بمعنى ذات الِخلْقة الخاصّة للإنسان المودعة في صقع وجوده واتجاهه وشهوده الخاصّ.

خصائص الفطرة

قيل إنّ الفطرة نوعٌ خاصٌ من وجود الإنسان. كما أنّ الإنسان كائنٌ مفكّرٌ ومختار، یمارس أعماله 
بإزاء ما یمتلك من العلم والتفكير، ویصدر عنه سلوكٌ بتأثيٍر من علمه وتفكيره؛ فهو مفكّر يختار 
شيئًا بوعيه وإدراكه، ثم یقوم بذلك الفعل. إنّ هذا الكائن يحظى بالتقاریر العلميّة والتوجّهات 
العمليّة، بمعنى أنّ التقاریر العلميّة والاتجاهات العمليّة مودعةٌ في صقع وجوده، ولم یتم تحميلها 
ــان حقيقةٌ تعيش مع الفطرة في مقام  عليه من الخارج، وهي غير قابلةٍ للزوال. وعليه فإنّ الإنس

العلم والعمل. وبالنظر إلى هذه الموارد، یتّضح أنّ الفطرة تحتوي على الخصائص الآتية:
ــان، لا تُفرض  1.  إنّ المعرفة والوعي والرؤیة الفطریّة، وكذلك التوجّهات العمليّة للإنس

بالإكراه، بل تودع في صقع وجوده، وليست مثل العلم الحصولّي الذي یرد من الخارج.
2. لا یمكن إزالتها بالضغط والإكراه؛ ولذلك فإنّّها لن تكون قابلةً للتغيير. وبعبارةٍ أخرى: 

إنّّها ثابتةٌ ومستقرّةٌ وراسخة، وإنْ كان قد یعتريها الضعف.
3. إنّّها عامّة وشاملة؛ لأنّ حقيقة كلّ إنسانٍ قد جُبلَت بهذه الحقيقة.

ــتمل  ــان برؤیته وتوجّهه إلى الوجود المحض والكمال المطلق، فإنّه یش 4. حيث یميل الإنس
ــان عن  ــلى قيمةٍ حقيقيّة، تكون هي ملاك تعاليه. ومن هذه الناحية یتّضح سّر اختلاف الإنس ع

سائر الكائنات الحيّة الأخرى.
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 والخاصّ
ّ
الفطرة بالمعنى العام

لا يخفى أنّ الفطرة بالمعنى العامّ تشمل الطبيعة أیضًا، فإنّ كلّ كائنٍ طبيعيّ هو مفطورٌ من قبل الله؛ 
ــورة )فاطر(،  لأنّ فاطریّة الله لا تقتصر بخلق الموجود المجرّد فقط. إنّ ظاهر الآیة الأولى من س
رض1ِْ، ناظرٌ إلى الجامع بين الموجودات 

َ
ــمَاوَاتِ وَالْْأ ِ فَاطِرِ السَّ ــي قوله تعالى: الْْحَمْدُ لِِلَّهَّ وه

المجرّدة والمادّیّة، بمعنى: إنّ الله خالق السماوات وجميع سكّانّها، وخالق الأرض وجميع عمّارها.
ــه وبيانه في قبال  ــاصّ الذي یتم طرح ــى الآن كان یرتبط بالفطرة بالمعنى الخ ــا تقدّم حت م
ــان مركّبٌ من البدن المادّيّ والروح المجرّدة، إذ الطبيعة تعود إلى بدنه  الطبيعة؛ بمعنى أنّ الإنس
المادّيّ، وفطرته تعود إلى روحه المجرّدة؛ وذلك لأنّ الذي یُدرك ویفهم ما وراء الطبيعة، ویشاهد 
ــه غریمًا ومدیناً للعهود  الكائنات الغيبيّة  بعينه الملكوتيّة، ویعقد العهد والميثاق معها، ویعدّ نفس
والمواثيق الغيبيّة، ویقرّ بربوبية الله، ویعترف بعبودیّته للذات الإلهيّة المقدّسة، هو الروح الإنسانيّة 
ــا وراء الطبيعيّة، إنّما تتعلّق بتلك  ــرّدة، وإنّ أصالة هذا الكائن المؤلِّف من البدن والروح م المج

الروح المجرّدة التي تتكفل بإدارة البدن وتدبير شؤونه.
إنّ الأصل المشترك بين جميع أفراد الإنسان ونعني به الفطرة، یشتمل ـ من وجهة نظر القرآن 
الكریم ـ على على ثلاث خصائص، وهي أوّلًا: إنّ هذه الفطرة تعرف الله وتریده، وتروم التعّلق 
ــانٍ  ــواه. وثانيًا: إنّ هذه الفطرة قد أودعت عند جميع الناس؛ فلم يخلق أيّ إنس بدین الله دون س
من دون فطرةٍ إلهيّة. وثالثًا: إنّ هذه الفطرة مصانةٌ من أيّ تغيير وتبدیل. قال الله تعالى: فطِْرَتَ 
ــوف نبحث آیة الفطرة  2ِ. وبطبيعة الحال س ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ الِلَّهَّ

في موضعها.

ة واختلافها
ّ
المفاهيم والحقائق الفطري

ــواء أكانت من المفاهيم التصوریّة أم التصدیقيّة ـ هي من المفاهيم التي  إنّ المفاهيم الفطریّة ـ س

فاطر: 1.  .1
الروم: 30.  .2
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ــاطةٍ، من قبيل: المعقول  ــارج، وبعض هذه المفاهيم تكون من دون وس ــا الذهن من الخ ینتزعه
ــاطةٍ، من قبيل: المعقول الثاني المنطقيّ والفلسفيّ. إنّ هذه المفاهيم  الأوّل، وبعضها الآخر بوس

معلومةٌ بالعلم الحصولّي، إذ لم تخلق مقرونةً بولادة الإنسان.
ــو أنّ الذهن بعد إدراكه  ــض القضایا البديهيّة، ه ــاس فإنّ معنى فطریّة بع وعلى هذا الأس
للمفاهيم التصوریّة للأشياء من طریق الحسّ، فإنّه سوف یدرك من الداخل أو الخارج الارتباط 
ــضروريّ أو الطرد الضروريّ بين بعضها من دون الحاجة إلى دليل؛ وذلك لأنّ هذا الارتباط  ال
ــب،  ــرد العدمي واضحٌ لذاته، إلى الحدّ الذي لا یكون غنيًا عن الدليل فحس ــوديّ أو الط الوج
ــهود،  بل إنّه لا یقبل الدليل أیضًا. وأمّا الحقائق الفطریّة ـ بمعنى الدرجات العينيّة للوجود المش
ــان وصلب روحه الواعية والمدركة،  والمراتب الخارجيّة للوجود المعلوم ـ فهي عين ذات الإنس
ــة ـ بمقدار تجرّدها الخاصّ ـ بالفطرة، ومن هذه  ــرّدةٍ تمتلك تلك الحقائق العينيّ وإنّ كلّ روحٍ مج
ــتواء خلقة النفس یقوم على إدراكها لهذه الحقائق  ــتویة الخلقة؛ لأنّ اس ــوف تكون مس القناة س
ــون من قبيل العلم  ــوف تك ــذه الحقائق العينيّة التي خلقت مقرونةً بروحه، س ــة. إنّ ه الفطریّ
ــه الفاعلّي، بمقدار ما یمكن للفيض أنْ یدرك مفيضه، وكذلك  الحضوريّ بذاته، والعلم بمبدئ
ــم الحضوريّ، وتزدهر بالتعليم  ــل الحقائق الفطریّة للروح، التي تكون معلومةً له بالعل من قبي

الحصولّي.
ــر إلى ما تقدّم، یكون المراد من فطریّة بعض المفاهيم الحصوليّة والقضایا الذهنيّة، هو  بالنظ
ــبة. بمعنى أنّ ذهن الإنسان ما أنْ یصل إلى مرحلة الإدراك، فإنّه سوف یفهم  عدم كونّها مكتس
ــتعانة بالغير. وبعبارةٍ أخرى: إنّ  بعض المفاهيم بأدنى التفاتةٍ منه، ولا يحتاج في فهمها إلى الاس
ــاج ثبوت المحمول فيها للموضوع إلى دليل،  ــا الفطریّة هي القضایا الواضحة، التي يحت القضای

بيد أنّ دليلها موجودٌ إلى جوار القضيّة وقائمٌ معها في الذهن.
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ّة 
ملاك ومعيار الفطري

یقع الكلام في ملاك فطریّة مدركات العقل النظريّ ومدركات العقل العملّي. بمعنى: هل 
لدینا ملاكٌ ومعيارٌ للفطریّة؟ وإذا كان لدینا مثل هذا الملاك والمعيار، فما هو؟ للجواب عن هذه 
المسألة يجب أنْ نعمل قبل كلّ شيءٍ على بيان المراد من العقل النظريّ والعقل العملّي، وأنْ نبيّن 
كذلك معنى الحكمة النظریّة والحكمة العمليّة، ثم ننتقل بعد ذلك إلى الجواب عن هذا السؤال.

العقل النظريّ والعقل العمليّ

ــودات والمعدومات والكينونات  ــاطته الموج ــان بوس إنّ العقل النظريّ، هو الذي یدرك الإنس
ــات، وكلّ ما هو مرتبطٌ بالحكمة النظریّة  ــدام المرتبطة بالطبيعيّات والریاضيّات والمنطقيّ والأع

بنحوٍ عامّ. وأما العقل العملّي فهو یستعمل في مصطلحين، وهما:
ــة والفقهيّة  ــورات الأخلاقيّ ــان الواجبات والمحظ ــدرك به الإنس ــح الذي یُ 1. المصطل

والحقوقيّة، وكلّ ما یرتبط بالحكمة العمليّة.
ــنخ  ــماء الحكمة، وهو: إنّ العقل العملّي من س ــذي ذكره بعض كبار عل ــح ال 2.  المصطل
ــنخ العلم والتفكير، وهذا هو الذي قيل في تعریفه: »ما  السعي والعمل، وليس من س
ــل العملّي بهذا المعنى  ــان«.1 وبعبارةٍ أخرى: إنّ العق ــب به الجن عُبد به الرحمن واكتس
ــم الموجود والمعدوم في  ــور في العرفان النظريّ، وفه ــط بإدراك الوجود والظه لا یرتب
الحكمة والفلسفة، وفهم الضرورات والمحظورات في الأخلاق والفقه والحقوق، فكلّ 
ــل العملّي فإنّما یكون حيث تكون  ــذه الأمور یتمّ إدراكها بالعقل النظريّ، وأمّا العق ه
ــلاص، والإرادة، والولایة، والبراءة،  أمور مثل: الإیمان، والتصميم، والعزم، والإخ
موجودةً، بمعنى أنّه حيث یبدأ العمل، یكون الميدان للعقل العملّي، ولا تكون وظيفته 

الإدراك أبدًا، وإنّما تنحصر مهمته في التحریك.
ــزءًا من الحكمة النظریّة أم  ــواء أكان معلومه ج إنّ جميع الأفكار ترتبط بالعقل النظريّ، س

الكليني، أصول الكافي، ج 1، ص 11.  .1
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الحكمة العمليّة، وإنّ جميع الأعمال والتوجّهات الصحيحة ترتبط بالعقل العملّي، وحيث یكون 
علم الواجبات والمحظورات مطروحًا، يجب علينا هناك توظيف الحكمة العمليّة؛ لأنّ مساحة 

الحكمة العمليّة تشمل تُهذیب النفس والأخلاق، وتدبير المنزل، وسياسة المدن.
ــم  ــمين، وهما: العقل النظريّ والعقل العملّي، كذلك تنقس ــيم العقل إلى قس وكما یتم تقس
الأمور الفطریّة إلى قسمين أیضًا، وهما: القسم المرتبط بالمسائل العلميّة، والقسم المرتبط بالأمور 

العمليّة.

ة والحكمة العمليّة
ّ
ة في الحكمة النظري

ّ
ملاك الفطري

ــات والكينونات والأعدام یكمن في بداهة أو  ــلاك في فطریّة إدراك الموجودات والمعدوم إنّ الم
أوّلية الحكمة النظریّة المرتبطة بها، وإنّ الملاك في فطریّة إدراك الواجبات والمحظورات یكمن في 
بديهيّات الحكمة العمليّة؛ بمعنى: حُسن العدل وقبح الظلم. وبعبارةٍ أخرى: إنّ لدینا في الحكمة 
ــة أصلًا بديهيًّا یتلخّص في امتناع التناقض، ولدینا كذلك في الحكمة العمليّة أصلٌ بديهيٌّ  النظریّ
یتلخّص في حُسن العدل وقبح الظلم. وإنْ كانت بداهة حُسن العدل وقبح الظلم، ليست كمثل 
ــلب  ــه، وامتناع س بداهة أصل امتناع الجمع بين النقيضين، وبداهة ضرورة ثبوت الشيء لنفس
ــى إذا لم یكن هناك مجتمعٌ  ــودات والمعدومات حت ــه، وأمثال ذلك؛ إذ في الموج ــشيء من نفس ال
ــلب  ا، ویكون اجتماع النقيضين أو س ــه ضروریًّ ــاتٌ اجتماعيّة، یكون ثبوت الشيء لنفس وعلاق
ــه محالًا. وأمّا في المسائل العمليّة، فإنّ معنى العدل والظلم إنّما یكتسب مفهومه  الشيء عن نفس
الاجتماعيّ والأخلاقيّ والحقوقيّ والعاطفيّ ویكون واضحًا، حيث یكون هناك مجتمع، وتكون 
ــح مفهوم العدل والظلم ضمن هذه العلاقات، من ذلك أنْ  هناك علاقاتٌ اجتماعيّة؛ كي یتّض
ــخص ـ على سبيل المثال ـ أو یُعطى حقٌّ إلى صاحبه؛ كي یظهر هذا المفهوم  یتمّ نّهب متاعٍ من ش

من خلال التجلّي في مصادیقه.
وبعبارة أخرى: إنّ ضرورات الحكمة العمليّة إنّما تكون قابلةً للإدراك إذا كان هناك مجتمع، 
وأنْ یعيش الإنسان في ذلك المجتمع، وأنْ یتمّ التوافق على إقرار حقٍّ یتساوى فيه جميع من ینتمي 
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ــوف  ــع، وفي مثل هذه الحالة لو تمكّن الجميع من الحصول على ذلك الحقّ، فس ــك المجتم إلى ذل
ــزاع مفهوم العدل من هذا العمل، وإنْ تمّ حرمان بعضهم من ذلك الحقّ بفعل التجاوز  یتم انت
والعدوان، فسوف یُنتزع مفهوم الظلم. إنّ إدراك مفهوم العدل والظلم في هذا الفرض المذكور، 
ــن دون أنْ یكون بحاجةٍ إلى من یعلمه، أو أنّه  ــان م ا، حيث یدركه الإنس یكون بديهيًّا وضروریًّ

ینتبه إليه بأدنى تنبّه.
بالنظر إلى بيان مصطلح الحكمة النظریّة والحكمة العمليّة، ومصطلح العقل النظريّ والعقل 
العملّي ـ وأنّ الحكمة النظریّة والعمليّة كلتيهما تُدرك بالعقل النظريّ؛ لأنّ العقل النظريّ ليست 
ــما ینزع إلى التوجّه  ــل العملّي لا یقوم بمهمة الإدراك، وإنّ ــوى الإدراك، والعق له من وظيفةٍ س
ــائل المرتبطة  ــمام فقط ـ یتّضح من هذا البيان أنّ ملاك فطریّة المفاهيم أو القضایا في المس والاهت
بالحكمة النظریّة والحكمة العمليّة التي تدرك بالعقل النظريّ یكمن في بداهتها وأوّليّتها، بيد أنّ 
ملاك الفطریّة  في العقل العملّي یكمن في توجّه الإنسان بالطبع إلى تلك الأعمال، وهي الأعمال 
التي تكون أوّلًا: منسجمة ومتناغمة مع البنية والتركيبة الداخليّة للإنسان، وثانيًا: إنّها تنسجم 

وتتناسب مع الهدف الذي یضعه الإنسان أمامه.
ــان إليها بفطرته، والظلم من الأمور التي  ــن هنا فإنّ العدل من الأمور التي یتّجه الإنس وم
ینفر منها الإنسان بفطرته؛ لأنّ العدل ینسجم مع البنية والتركيبة الداخليّة للإنسان، كما ینسجم 
ــان أیضًا؛ خلافًا للظلم الذي یتمّ تحميله على البنية الداخليّة للإنسان  مع الغایة الخارجيّة  للإنس
ــجم مع الغایة الخارجيّة له، كما أنّ السم والطعام المسموم لا  بالإكراه، وفي الوقت نفسه لا ینس
ینسجم مع الجهاز الهضميّ للإنسان، ولا ینسجم مع الغایة من خلقه أیضًا؛ ولذلك فإنّه یؤدّي 
إلى هلاكه أو إیلامه، أو إذا لم یؤدِّ إلى هلاكه أو إیلامه أو لا یقلّل من نموّه وتكامله، فإنّه في الحدّ 

الأدنى لن یكون مؤثّرًا في نموّه وتكامله.
ومن هنا قيل: إنّ الواجبات والمحظورات الأخلاقيّة والحقوقيّة والفقهيّة فطریّة، وإنّ ملاك 
فطریّتها لدى الإنسان یكمن في أنْ تكون متناغمةً ومنسجمةً مع شهوته وغضبه وعقله، ولّما كان 
المحور هو الإرادة والتصميم والعزم والإخلاص، كان التعادل بينها محفوظًا، ویكون الوصول 
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ــبة إليها سهلًا. وإنْ كانت الضرورات والمحظورات من الأمور التي لا تنسجم  إلى الغایة بالنس
ــت بالتعادل بين قواها، أو حصل اختلافٌ  ــان وبنيته الداخليّة، وأخلّ مع النظام الداخلّي للإنس
ــهوة والعقل أو الغضب والعقل، أو كانت مانعةً للنظام الغائيّ لدى الإنسان، وحالت  بين الش

دون وصول الإنسان إلى هدفه وغایته، فسوف لا تكون فطریّة.

ة للبرهان
ّ
قابليّة الأمور الفطري

إنّ من بين المسائل الجدیرة بالبيان في بحث الفطرة، هو السؤال القائل: هل الأمور الفطریّة تقبل 
البرهان أم لا؟ وإذا كانت تقبل البرهان، فما هو برهانّها؟

ــمين: قسم منها یرتبط  ــبق أنْ ذكرنا ـ فإنّ الأمور الفطریّة على قس نقول في الجواب ـ كما س
ــور البديهيّة، والأمور البديهيّة  ــوم، وفي مثل هذه الحالة تكون الأمور الفطریّة بمعنى الأم بالعل
تقبل البرهان، وبرهانّها هو الأوّليّات، بيد أنّ الأوّليّات لا تقبل البرهان، كما أنّ الأمور النظریّة، 
ــنى، ومبدأ العلم،  ــماء الحس من قبيل: العقيدة التوحيدیّة، ووجود المبدأ، ووحدة المبدأ، والأس
ــان، وقد تمّ بيان براهينها في كتب  ــدأ القدرة، وما إلى ذلك من الأمور الأخرى تقبل البره ومب

الحكمة والكلام.
ــكل الواجب  ــم الثاني یرتبط بالواجب والمحظور والحكمة العمليّة، ویظهر على ش والقس
ــة الداخلة في العقود  ــن الأمور الاعتباریّ ــورات وإنْ كانت م ــرام. إنّ الواجبات والمحظ والح
ــيّر الأجيال والأعصار  ــة والمكانيّة، وتغ ــيّر الشرائط الزمانيّ ــة التي تتغير بتغ ــة البحت الاجتماعيّ
ــيّ، من قبيل وصفة  ــجمة مع النظام التكوین ــا من الأمور الاعتباریّة المنس والأمصار، وبعضه
ــلاني ناجعٌ للداء الفلاني، ويجب  ــمّ، وإنّ العلاج الف الطبيب حيث یقول للمریض: تجنبّ الس
عليك أنْ تستعمله. إنّ الذي یدعم هذه الوصفة الطبيّة هو البنية والتركيبة الوجودیّة للإنسان؛ 
ــم یؤدّي إلى هلاك الإنسان، أو أنّ ذلك الدواء یؤدي إلى تناغم التركيبة الداخليّة  لأن ذلك الس
للإنسان وانسجامها. أو من قبيل أمر ولي الطفل المشاكس، عندما یقول له: لا تلعب بالنار. فإنّ 

هذا النوع من الوصفات والأوامر الاعتباریّة یستند إلى التكوین.
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ــات والمحرمات دعامةً  ــل، بمعنى أنّ للواجب ــن ومحرماته، من هذا القبي ــات الدی إنّ واجب
مْوَالهَُمْ 

َ
كُلوُا أ

ْ
مْوَالهَُمْ  وَلََا تأَ

َ
تكوینيّة. فإذا قال الله سبحانه بشأن أموال اليتامى: وَآتوُا الْْيَتَامََى أ

مْوَالكُِمْ إنَِّهُ كََانَ حُوبًا كَبيًِرا1، فإنّ أكل مال الناس يحرم على المكلَّف فعله، لأنّه یستند 
َ
إلََِّى أ

ِينَ  ــا تعالى: إنَِّ الَّذَّ ــذه الدعامة هي مضمون هذه الآیة التي یقول فيه ــةٍ تكوینيّةٍ، وه إلى دعام
ــاس فإنّه إذا  كُلوُنَ فِِي بُطُونهِِمْ ناَرًا2. وعلى هذا الأس

ْ
مَا يأَ مْوَالَ الْْيَتَامََى ظُلمًْا إنَِّ

َ
كُلوُنَ أ

ْ
يأَ

قال الله لا تعتدوا على مال اليتيم، فالدليل على ذلك هو أنّ هذا الفعل في الحقيقة )نار(، وإنّ هذه 
ــة، قابلةٌ للبرهان. وفي الواقع فإنّ هذا الأمر  ــتندًا ودعامةً للحرم النار المعنویّة التي أضحت مس
ــد  هو ما یقال من أنّ الأحكام الإلهيّة إنّما هي حصيلة الألطاف الخفيّة، وتابعةٌ للمصالح والمفاس

الذاتيّة، وإنّ هذه المصالح والمفاسد أمورٌ تكوینيّة، والأمور التكوینيّة، قابلةٌ للبرهان.
ــلاك الإدراكات  ــفة،3 من أنّ م ــة الطباطبائي ؟ره؟ في أصول الفلس ــا یقوله العلّام وإنّ م
ــى أنّ لها فائدةً  ــود إلى هذه الناحية، بمعن ــدم فائدتُها، إنّما یع ــن في فائدتُها أو ع ــة یكم الاعتباریّ
ــال ـ إنّ الحكمة من بعث الأنبياء لِْيَقُومَ النَّاسُ  ــبيل المث تكوینيّة. فعندما یقول القرآن ـ على س

باِلقِْسْط4ِ، یعود سببه إلى أنّ القسط والعدل نافعان مفيدان.
ــبَت5ْ، ورد التعبير  ــبَتْ وعََلَيهَْا مَا اكْتسََ یقول الله تعالى في القرآن الكریم: لهََا مَا كَسَ
ــذه الآیة بـ )لها( بمعنى أنّ بعض الأعمال تكون لصالح العامل، كما ورد التعبير بـ )عليها(  في ه
ــى أنّ بعض الأعمال تنتهي بضرر العامل. إنّ النفع والفائدة في الواقع هي تلك الجنة التي  بمعن
ــي یكون الظالمون حطبًا لها، وإنّ تلك الجنة  ــري من تحتها الأنّهار، وإنّ الضرر هو الجحيم الت تج
ــذه النار كلتاهما تكوینيّتان، وتقعان دعامةً للأحكام الفقهيّة والأخلاقيّة والحقوقيّة، وحيث  وه

تكون تكوینيّة فإنّّها تقبل البرهان.

النساء: 2.  .1
النساء: 10.  .2

المطهري، مجموعه آثار، ج 6، ص 394.  .3
الحدید: 25.   .4
البقرة: 286.  .5
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ملاك الحاجة إلى الدليل وعدمها

ــاج إلى دليل، يجب أنْ  ــم والقضایا الفطریّة لا تحت ــألة، وهي أنّ المفاهي ــن أجل بيان هذه المس م
ــل. توضيح ذلك أنّ  ــة إلى الدليل، وملاك الحاجة إلى الدلي ــرّض إلى بيان ملاك عدم الحاج نتع
ــمين، وهما: 1. المحمول التحليلّي. 2. المحمول التركيبيّ. إنّ المحمول  المحمول یكون على قس
التحليلّي هو الذي يحصل من تحليل الموضوع، ويحمل عليه. وبحسب المصطلح یتمّ استخراجه 
ــلى الوجود. وأمّا  ــن قبيل حمل الموجود ع ــه، ويُحمل عليه، م ــم ذات الموضوع وحاقّ من صمي
ــم  ــول التركيبيّ فهو الذي يُحمل على الموضوع بضميمة، من قبيل حمل الأبيض على الجس المحم
الذي يُحمل بوساطة انضمام البياض إلى الجسم على الموضوع، أي الجسم. ومن هنا یقول الحكيم 

السبزواري في منظومته:
والخارج المحمول من صميمه.. یُغایر المحمول بالضميمة1

ــوع ومتنه وحاقّه وداخله، ويُحمل عليه،  ــتخراجه من صميم الموض بمعنى أنّ الذي یتمّ اس
هو غير المحمول بالضميمة.

إنّ كلمة )الخارج( في هذا البيت بمعنى المستخرج، وإنّ )الهاء( في كلمة صميمه هي )هاء( 
السكت، وإنّ )من صميمه( متعلّق بـ )الخارج(، و)الصميم( بمعنى الذي یكون داخله ممتلئ، 
ــخص  والصخرة الصمّاء، یعني الصخرة التي یكون داخلها ممتلئًا ولا تكون جوفاء. ویقال للش
الذي یعاني من عدم السمع )أصم(، والصدیق الصميم هو الصدیق الذي یكون قلبه ممتلئًا حبًّا 

لصدیقه.
إنّ المحمول الذي یتمّ استخراجه من صميم الشيء ومتنه ويحمل عليه، غير المحمول الذي 
یتمّ إلحاقه بالشيء من خارجه. إنّ الملاك والمعيار في الحاجة إلى العلّة والدليل وعدمها، لا یكمن 
ــة أو تركيبيّة المحمول، بل إنّ الملاك هو النظریّة أو البداهة؛ إذ يحتاج النظريّ إلى دليل،  في تحليليّ
والبديهيّ لا يحتاج إلى ذلك؛ لأنّ الذي یُستخرج من صميم الشيء ويُحمل عليه، يحتاج إلى دليلٍ 

وبرهان.

السبزواري، شرح منظومة السبزواري، ج 1، ص 178.  .1
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وبطبيعة الحال فإنّ هذه الوساطة والدليل إنّما هو للإثبات، وليس وساطة في الثبوت. وإنّ ما 
قيل من أنّ الذاتّي لا يحتاج إلى علّة، یعني في الحقيقة أنّه لا يحتاج إلى الوساطة في الثبوت، وليس 

ا فهو يحتاج إلى وساطةٍ في الإثبات. له برهانٌ لّمي، وإمّا إذا كان نظریًّ
وعلى هذا الأساس، فإنّ معيار الحاجة إلى الدليل، هو النظریّة والتعقيد، وإنّ الملاك في عدم 
ــة، وليس المعيار هو التحليليّة والتركيبيّة، بأنّ التحليلّي  الحاجة إلى الدليل هو الوضوح والبداه
ــن أنْ یكون شيءٌ ما تركيبيًّا ومع ذلك لا  ــاج إلى دليل، والتركيبيّ يحتاج إليه؛ إذ من الممك لا يحت
يحتاج إلى دليل، كما یمكن لشيءٍ ما أنْ یكون تحليليًّا، ومع ذلك يحتاج إلى الدليل. فمثلًا في قضية 
ــلى الرغم من أنّه تركيبيٌّ ومحمولٌ  ــاء حار( لا يحتاج حمل الحرارة على )الماء( إلى دليل ع )هذا الم
ــجين والهيدروجين، يحتاج إلى دليل، ويجب  بالضميمة، وإنّ القول بأنّ الماء یتكوّن من الأوكس
إثبات أنّ الماء مركّبٌ من هذین العنصرین. وأمّا في المحمول التحليلّي فلا يحتاج إلى علةٍّ ثبوتيّة.
ــواء أكانت تحليليّة  ــاطةٍ في الإثبات، س وعليه إذا كانت القضيّة بديهيّة فإنّّها لا تحتاج إلى وس
أم تركيبيّة، وإذا كانت نظریّةً فهي تحتاج إلى وساطة في الإثبات، سواء أكانت تحليليّة أم تركيبية. 
ــة وليس الماهيّة؛ ولذلك فإنّ  ــن أنّ الفطرة ذاتيّة، فإنّ المراد بالذات هنا بمعنى الهویّ ــا یقال م وم
ــان وفصله، بل إنّ الفطرة تقع في متن هویّة  هذا لا یعني الانتزاع من الذات بمعنى جنس الإنس

الإنسان، ولذلك یكون لها مفهوم لا ماهيّة.

ة في مقام الإثبات
ّ
ة من غير الفطري

ّ
معيار تمييز الأمور الفطري

ــن الالتفات إلى أنّ للأمور  ــن الأمور غير الفطریّة، لا بدّ م ــان معيار تمييز الأمور الفطریّة م لبي
ــورٌ فطریّة في الواقع أم لا،  ــا: 1. مقام الثبوت، والبحث فيه هل لدینا أم ــة مقامين، وهم الفطریّ
ــت لدینا أمورٌ فطریّة فما هي خصائصها؟ 2. مقام الإثبات، والبحث فيه ما هي الأمور  وإذا كان

الفطریّة، وما هي الأمور غير الفطریّة؟ وبعبارة أخرى: ما هي مصادیق الأمور الفطریّة؟
أمّا المقام الأول، يجب القول: لدینا أمورٌ فطریّة، وإنّ هذه الأمور الفطریّة هي الحقائق العامّة 
التي یقوم الناس بتقریرها أو یميلون إليها، بمعنى الأمور التي یدركها الناس جميعًا في كلّ مكانٍ 

وزمانٍ من دون الحاجة إلى تعلّمها من الآخرین، وهي التي تعدّ من الأمور الفطریّة للبشر.
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ــات هذه الأمور  ــف الطرق المنطقيّة لإثب ــات، فيجب العمل على توظي ــا في مقام الإثب وأم
ــرّض للمغالطة، ویعدّ الأمور الفطریّة  ــة؛ إذ من الممكن للمفكّر في مقام الإثبات أنْ یتع الفطریّ
أمورًا غير فطریّة، أو یعدّ الأمور غير الفطریّة أمورًا فطریّة، ولذلك يجب الاستفادة من البرهان 
ــار في تمييز الأمور الفطریّة من  ــتدلال، كي یتم العمل على دفع المغالطة. وعليه فإنّ المعي والاس
الأمور غير الفطریّة في مقام الإثبات هو البرهان والاستدلال. بمعنى أنّ البرهان إذا أثبت فطریّة 
ا. وقد  ــز عن إثبات ذلك، فإنّه لا یُعدّ فطریًّ ــان، وإنْ عج ا للإنس شيءٍ ما، كان ذلك الشيء فطریًّ
یكون البرهان قاصراً أحيانًا، ولكن یبقى الأثر العلميّ والعملّي للفطرة مع ذلك في مقام الثبوت.

الفطرة وعدم الحاجة إلى الدليل

بالنظر إلى ما تقدّم من أنّ الفطریّة تعني البداهة وعدم الحاجة إلى دليل، هل یقبل العقل السليم 
ــن الدليل، ویقول في أثناء  ــتغنيًا ع ــن أحد طرفي البحث أنْ یعدّ مدعاه في الأمور الخلافيّة مس م

البحث والنقاش: إنّ هذه المسألة فطریّة، والفطريّ لا يحتاج إلى دليل؟
، ولأنّه كذلك فلا يحتاج إلى دليل،  ــريٌّ ــول في الجواب: إنّ ما یقال من أنّ هذا الشيء فط نق
یعني أنّ هذا الشيء لا يحتاج إلى وساطةٍ وعلّةٍ ثبوتية، لا أنّه لا يحتاج إلى وساطةٍ في الإثبات، فقد 

یكون ـ بفعل النظریّة ـ بحاجةٍ إلى دليلٍ وعلّةٍ في مقام الإثبات.
إنّ الأمور الفطریّة تتناسب مع جِبلّة الإنسان وطبيعته، وتعدّ من ذاتيّات الإنسان ـ والذاتّي 
هنا بطبيعة الحال، بمعنى الهویّة وليس بمعنى الماهيّة ـ بمعنى أنّّها لّما كانت مقرونةً بذات الإنسان، 
ــل والعلّة الثبوتيّة، بيد أنّ هذا الأمر الفطريّ في مقام الإثبات إذا كان  لا تكون بحاجةٍ إلى الدلي
ا یكون بحاجةٍ إلى دليل. ومن هنا فإنّه على الرغم من أنّ القضایا من قبيل: )إنّ الله موجود(  نظریًّ
ــان یميل إليها وتكون مقرونةً بذاته، إلّا أنّ هذا لا  ــبة إلى الإنسان، بمعنى أنّ الإنس فطریّة بالنس
ــل في هذا المقام على إثباتُها بالدليل  ــي أنّّها لا تحتاج إلى دليلٍ في مقام الإثبات، بل يجب العم یعن

والبرهان.
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هل الفطرة قابلة للخطأ؟

ــنخ التوجّه العينيّ، وليست من سنخ المفهوم وما یتطرّق إليه الخطأ،  بالنظر إلى أنّ الفطرة من س
فإنّها تكون من نوع العلوم الحصوليّة ومن سنخ المفهوم دون الاتجاه العينيّ؛ لأنّ الميل أو الاتجاه 
ــان قد  ــث یكون موجودًا خارجيًّا، لا یتطرّق إليه الخطأ. في حين أنّ الإنس ــود عينيّ، وحي موج
ــجم مع عدم  یتعرّض في بعض الأحيان إلى اتّجاهٍ وميلٍ كاذب، وإنّ هذا الاتجاه الكاذب لا ینس

قابليّة الفطرة للخطأ.
ــان تكون مسبوقةً بتقاریره العلميّة؛ لإنّ الإنسان إنّما  نقول في الجواب: إنّ توجّهات الإنس
ــواء بالعلم الحصولّي أم العلم الحضوريّ ـ بمعنى  یتّجه إلى ذلك الشيء الذي یفهمه ویعلمه ـ س
ــخص وميله  ــه ابتداءً، ثم یتّجه نحوه ویميل إليه. إنّ اتّجاه الش ــان یعلم الشيء ویدرك أنّ الإنس
ــه إلى شيءٍ ما، ليس من قبيل المغناطيس وقطعة الحدید اللذین ینجذبان إلى بعضهما من  وانجذاب
ــابق، أو ليس من قبيل ميل النبات إلى المواد الغذائية الخاصّة، الذي  دون أنْ یكون هناك علمٌ س

لا یكون مسبوقًا بالعلم.
فلو كان الاتّجاه والحبّ والميل الداخلّي للإنسان على هذه الشاكلة، بمعنى ألّا یكون مسبوقًا 
بالعلم، لكان مرتبطًا مع الخارج مباشرة، ولذلك حيث یكون هناك اتّجاهٌ وميل، يجب أنْ یكون 
ــان كائناً عالًما ومختارًا،  المحبوب ومتعلّق الميل والتوجّه موجودًا في الخارج أیضًا، ولّما كان الإنس
ــره العلميّة، فإنّه في البدایة یفهم الشيء ثم یتعلّق به  ــور جميع توجّهاته العلميّة بإمامة تقاری وتتبل
ویعشقه، لا أنّه یتعلّق به ویریده من دون أنْ یفهمه. إنّ جميع أعمال الإنسان التنفيذیّة من الإیمان 
ــع توجّهاته العمليّة، تكون مأمومةً لرؤیته  ــلاص والإرادة والعزم والولاء والبراءة وجمي والإخ
ــيئًا في ضوء العلم الحصولّي، فإنّه سوف یتّخذ قراره في  ــخص ش وتقریره العلمي؛ فلو فهم الش
ــولاء أو البراءة، والحبّ أو البغض،  ــل ذلك الفهم؛ فيؤمن به ویكون له في قباله موقف ال مقاب

والقيام أو القعود.
وعلى هذا الأساس فإنّ جميع توجّهات الإنسان تسير بإمامة تقاریره وآرائه الشهودیّة. بمعنى 
ــل المأموم، لا أن تكون هي الإمام. إنّ  ــات العمليّة تعمل ـ في الحقيقة والواقع ـ عم أنّ الاتّجاه
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ــان  ــانيّة للإنس ــان تقع على عاتق أفكاره. بمعنى أنّ جميع الأعمال الإنس قيادة جميع أعمال الإنس
مسبوقةٌ بالعلم الحصولّي، وإدراك المفهوم أو العلم الحضوريّ وشهود الوجود.

الشهود الكاذب والصادق

إنّ الشهود على قسمين، وهما: 
1. الشهود الكاذب: تارة یكون الإنسان مرتبطًا بمثاله المتّصل أو أهوائه النفسيّة والإيحاءات 
ــيطانيّة. وكما يحصل له في المنام أنْ یرى بعض الأحلام الكاذبة، كذلك قد يحصل له ذلك في  الش
ــيئًا، وبعد أنْ یراه یتعلّق به ويحصل له ميلٌ وشوقٌ إليه. إنّ هذا النوع من  اليقظة أیضًا؛ فيرى ش
التوجّهات الإنسانيّة یقود إلى تأسيس إمامة شهوده الكاذب، وحينما یكون الشهود كاذبًا، سوف 
ــان  ــهود الإنس تكون المحبّة بدورها كاذبةً أیضًا. وبعبارةٍ أخرى: في هذه الحالة حينما یكون مش
ــيطانيّة المتمثّلة في داخله، فإنّ توجّهه لن یكون  ــانيّة أو الإلقاءات الش عبارةً عن الخواطر النفس
ا؛ وذلك لأنّ هذا العلم الحضوريّ قد تحقّق بوساطة شهود المنسوجات  صادقًا، ولن یكون حقًّ

الوهميّة والخياليّة، التي ليس لها أيّ صلةٍ بالواقع.
2. الشهود الصادق: وتارةً یقيم الإنسان في تلك الحالة ارتباطًا مع الحقائق العينيّة، من قبيل 
المثال المنفصل، ویعمل على إدراكه؛ بمعنى أنّه في هذه الحالة تتمثّل في داخل هذا الإنسان تمثّلات 
ملَكيّة أو رحمانيّة. إنّ هذا الشهود حيث یكون متعلّقه الإلقاءات الملَكيّة أو الرحمانيّة، فإنّه یكون 
صادقًا، وتكون الاتجاهات المنبثقة عن هذا الشهود صادقة هي الأخرى أیضًا، ومن هذه الناحية 

يحصل الإنسان على المحبّة الصادقة.

أقسام مشهودات الإنسان

بالنظر إلى أنّ مشهود الإنسان یكون مختلفًا وعلى أربعة أقسام، وهي: الشهود النفسانّي، والشهود 
ــهود الرحمانّي، وقع الاختلاف بين العرفاء حول الكشف  ــهود الملكيّ، والش ــيطانّي، والش الش
ــهودات الصادقة  ــزانٍ ومعيارٍ نميّز به بين المش ــون بحاجةٍ إلى مي ــهود أیضًا؛ ومن هنا نك والش
والمشهودات الكاذبة. وكما نحتاج في العلم الحصولّي إلى ميزانٍ ومعيارٍ لتمييز الخطأ من الصواب 
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ـ ولذلك يجب أنْ تكون جميع العلوم الحصوليّة إما بيّنة أو مبيّنة وتنتهي إلى البديهيّ ـ فإنّنا كذلك 
ــهود إلى ميزانٍ ومعيار، ليتمّ به الفصل والتفكيك بين الصادق والكاذب  ــف الش نحتاج في كش
منها أیضًا؛ لأنّ الكشف والشهود النظريّ يجب أنْ ینتهي إلى الكشف والشهود البديهيّ، وهذا 

الميزان هو كشف المعصوم ؟ع؟ وشهوده.
یقول كبار علماء المعرفة والشهود: إنّ الكشف إنّما یورث الاطمئنان إذا كان ینتهي إلى كشف 
المعصوم، فالميزان هو كشف المعصوم؛ لأنّ المعصوم مرتبطٌ بمتن أو صلب الواقع، ویكون كشفه 
ــخاص الآخرین قد یكون من سنخ الإيحاءات الشيطانيّة؛ إذ  ــف الأش ملَكيًّا أو رحمانيًّا. إنّ كش
وْلِْيَائهِِمْ لِْيُجَادلِوُكُم1ْ، أو من سنخ 

َ
يَاطِيَْن لَْيوُحُونَ إلََِّى أ ــبحانه وتعالی: وَإِنَّ الشَّ یقول الله س

ــولًَا  ــلَ رسَُ وْ يرُسِْ
َ
وْ مِنْ وَرَاءِ حِجَابٍ أ

َ
ُ إلَِاَّ وحَْيًا أ نْ يكَُلّمَِهُ الِلَّهَّ

َ
قوله تعالى: وَمَا كََانَ لبِشَََرٍ أ

.2ٌحَكِيم ٌّ فَيُوحِِيَ بإِذِنْهِِ مَا يشََاءُ إنَِّهُ عَْلَىِ
ــاس لّما كانت الإلقاءات على سنخين، وكان هناك اختلافٌ في الكشف بين  وعلى هذا الأس
العرفاء، وفي كلّ اختلافٍ وتناقض انٍ یكون أحدهما على حقّ والآخر على باطل؛ على ما ورد في 
المأثور عن الإمام علي ؟ع؟: »ما اختلفت دعوتان، إلّا كانت إحداهما ضلالة«.3 فيجب التعرّف 
عليها بوساطة كشف وشهود المعصوم. وعليه فإنّ الميزان في كشف العرفاء هو كشف المعصوم.
ــف العرفاء، منزلة البديهيّات والأوّليّات  ــهوده في تبيين كش ــف المعصوم وش إنّ منزلة كش
ــن أنّ العارف في العلم الحضوريّ یرتبط  ــبة إلى العلوم النظریّة. إنّ ما یقال م والفطریّات بالنس
بالواقع؛ ومن ثَمّ فإنّه لا یتعرّض إلى الاشتباه والخطأ، وإنّه عندما یقرر إنّما یقرّر ما رآه، فإنّ هذا 
الكلام إنّما یصحّ إذا كان العارف قد رأى الواقع، لا أنْ یكون ما رآه كاذبًا وعلى خلاف الواقع، 
وعليه فإنّ نقطة الارتكاز تكمن في ما رآه ومن أيّ سنخٍ یكون، وهذا هو محل النزاع والنقاش، 
ــانّي؟ ولذلك نكون هنا  ــن الواقع الملَكيّ أو الرحم ــيطانّي أو م ــل یكون ما رآه من الواقع الش فه

الأنعام: 121.  .1

الشورى: 51.  .2
الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الحكمة رقم: 183.  .3
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ــان لنغمةٍ سماعًا صحيحًا، ولكن هل ما سمعه  ــماع الإنس بحاجةٍ إلى ميزان؟ وعليه قد یكون س
نغمةٌ شيطانيّةٌ أو نغمةٌ ملائكيّةٌ، وأنّ ما ألقي عليه هو صوت الله والنغمة الرحمانيّة؟ هذا ما يحتاج 
ــيطانيّة والحقائق الرحمانيّة.  ــمّ التمكّن به من التمييز والتفكيك بين الإلقاءات الش إلى معيار ليت

وعلى هذا الأساس هناك حاجةٌ إلى بحث أمرین:
ــبوقةً بالتقاریر العلميّة حتمًا؛  ــر الأوّل: إنّ جميع التوجّهات العمليّة يجب أنْ تكون مس الأم
فإنّ الإنسان ما لم یفهم الشيء، لن یتوجّه إليه، وما لم یشاهد شيئًا بعينه لا یتعلّق به قلبه. وحيث 
ــعر بالاتّجاه نحوه، تتبلور جميع توجّهات  ــه إنّما یعمل على فهم الشيء أوّلًا ثم یميل إليه، ویش إنّ

الإنسان بإمامة وهدایة علمه؛ ولذلك تكون جميع تعلّقاته العمليّة مأمومةً لهذا الإمام.
ــمٌ حضوريّ، وكما أنّ  ــو إمّا علمٌ حصولّي وإمّا عل ــمين، فه ــر الثاني: إنّ العلم على قس الأم
ــة أو مبيّنة. وتكون مبيّنيّة  ــة إمّا بيّنة أو مبيّنة، فإنّ العلوم الحضوریّة هي إما بيّن ــوم الحصوليّ العل
العلوم الحصولية بانتهائها إلى البديهيّ والأوّلي، وفي العلوم الحضوریّة يجب أنْ تنتهي إلى كشف 

المعصوم ؟ع؟ .

ميل فطرة الإنسان إلى الحقّ

ــل أیضًا. بمعنى أنّ القوّة  ــل إلى الله والحقّ، كذلك له ميلٌ إلى الكفر والباط ــان كما یمي إنّ الإنس
ــوّة إلى مرحلة الفعليّة،  ــان، وإذا تمّ إیصال هذه الق ــة عن الله والحقيقة موجودةٌ في الإنس الباحث
تكون الفطرة لدیه قد بلغت مرحلة ازدهارها. كما یميل الإنسان إلى الكفر والباطل أیضًا، بمعنى 
أنّ قوّة الكفر والباطل موجودةٌ لدى الإنسان، وقد تبلغ هي الأخرى مرحلة الفعليّة أیضًا؛ وإذا 
ــة. إذًا كيف یقال: إنّ لدى  ــة والقوّة، فإنّ الكفر لدیه لن یبلغ مرحلة الفعليّ ــن لدیه القابليّ لم تك

الإنسان ميلًا إلى الحقّ، في حين أنّه یميل إلى الباطل أیضًا؟
ــان ليس بمنزلة اللوحة البيضاء التي تتقبل كلّ ما یكتب عليها،  نقول في الجواب: إنّ الإنس
كما أنّ الإنسان ليس مفتقرًا إلى العلم الحصولّي، ویقبل كلّ ما یُملى عليه، بل إنّ الإنسان إذا تعلّم 
ــتحالة  ــوء الأصول الفطریّة وذخيرته الأوليّة والعقليّة، ونعني بها اس ــيئًا فإنّما یتعلّمه في ض ش

الجمع بين النقيضين وما إلى ذلك.
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ــان الذي یأتي إلى الدنيا، إذا لم تلوّثه أدران الجریمة، یكون أميناً وصادقًا، ثم یميل  إنّ الإنس
ــان إلى  تحت ضغط وتأثير الأسرة أو البيئة إلى التلوّث بأدران الجریمة، وحيث تميل فطرة الإنس
الحقّ، ولو أنّ ناهبًا نّهب أموال شخص، سوف یعمل على تقسيم المال المنهوب في فضاء العدل 
ــاوي، ولو خان شخصٌ، واعتدى في قسمة المال المنهوب وأخذ لنفسه أكثر من الآخرین،  بالتس

سوف یقع موردًا للاعتراض، وسوف یقال له: لماذا خنت الأمانة؟
إنّ الإنسان یمتلك نزعةً إلى الكمال المطلق وإلى الخير والطهر والنقاء، وإنْ كان الله قد ألهمه 
ــد أنّ ميله إلى جهة  ــن والقبح، بي ــور والتقوى أیضًا، ودلّه على طریق الخير والشر والحس الفج
ــوء تربية الأسرة أو البيئة الاجتماعيّة. ولو  ــه س التقوى والخير والصلاح یكون شریطة ألّا یدنّس
ــار الفجور والقبح والشر بتأثيٍر من التربية الخاطئة، فإنّ هذا المسار والحراك  سلك الإنسان مس
ــان لو خضع للتربية  إنّما هو في الواقع یتمّ فرضه عليه بما يخالف طبيعته؛ ولذلك فإنّ هذا الإنس
الصحيحة، فإن فطرته التي تميل إلى طلب الحقّ، والحصول على الكمال سوف تزدهر عنده؛ لأنّ 

هذه الحقيقة كامنةٌ عند الجميع. 
ــزوع نحو الباطل إنّما  ــان تميل إلى طلب الحقّ، وإنّ الن ــاس فإنّ فطرة الإنس وعلى هذا الأس
یكون بتأثيٍر من الظروف الطارئة والعارضة عليه. كما أنّ القرآن الكریم یعدّ الاتجاه نحو الحقّ هو 
ــان، وأمّا الميل نحو أيّ نوعٍ من أنواع الباطل فيتمّ التعبير عنه بالانحراف  الأصل في فطرة الإنس
عن الصراط المستقيم؛ بمعنى أنّ فطرة الإنسان تقع في المسار المستقيم، ویعمل الشيطان بإضلاله 
وإغوائه على حرف هذه الفطرة عن مسارها، وإنّ التعبير بالاستقامة والانحراف خير شاهدٍ على 

فطریّة الدین لدى الإنسان.

السابقة العينيّة دون العلميّة

ــان منذ بدایة خلقه، ویكون حادثًا من دون مثالٍ أو  قيل في معنى الفطرة: إنّّها ما كان مع الإنس
ــابقة لها، فإنّه لا بدّ من الالتفات إلى أنّّها في  ــابقة. وفيما یتعلّق بما یقال عن الفطرة من أنّّها لا س س
الحقيقة لا سابقة عينيّة لها، ولكن هذا لا یعني أنّّها لا سابقة علميّة لها. بمعنى أنّ القول بأنّ ذات 
ــوذج، وليس مثل الحرَفّي أو الحدّاد والنجّار الذي  ــه المقدّس قد خلق هذا العالم من دون نم الإل
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یأخذ نموذجه من مكانٍ ما ویصنع شيئًا على شاكلته، بل هو غير مسبوقٍ بنظامٍ عينيّ، وإنْ كان 
مسبوقًا بالنظام العلميّ.

قال الحكيم السبزواري في منظمته:
فالكلّ من نظامه الكياني ینشأ من نظامه الربّاني1

ــع الأنظمة الموجودة في عالم الكون والوجود منبثقةٌ عن النظام الربانّي والعلم الفعلّي  إنّ جمي
ــام الخارجيّ، وإنْ لم یكن له  ــم الانفعالّي ـ للحقّ تعالى. إنّ ما هو موجود في النظ ــال العل ـ في قب
ــأة  ــب الظاهر، ولكن یبقى له نموذجٌ علميّ، وینتهي في نّهایة المطاف في نش نموذجٌ ومثالٌ بحس
علم الحقّ والنظام الربانّي إلى نظام ذات الحقّ الذي هو بسيط الحقيقة، وإنّ ما هو معلومٌ للحقّ، 

یتحقّق في الخارج بإزائه.
 ،2ُنْ يَقُولَ لََهُ كُنْ فَيَكُون

َ
رَادَ شَيئًْا أ

َ
مْرُهُ إذَِا أ

َ
مَا أ إنّ ما ورد في القرآن من قوله تعالى: إنَِّ

ــالى؛ إذ لا معنى لتعلّق الخطاب  ــق الخطاب فيه بذلك الشيء الذي یكون معلومًا للحقّ تع یتعلّ
ــدوم المحض. كما أنّ الخطاب التكوینيّ وإيجاد الموجود الخارجيّ یكون تحصيلًا للحاصل؛  بالمع
إذ یعود ذلك إلى حمل المثلين، ومن ثَمّ یؤدّي إلى الجمع بين النقيضين. وعليه فإنّ مخاطب المعدوم 
ــون معلومًا للحقّ، فإنّه یقع  ــيّ والموجود العلميّ، یعني المعلوم للحقّ تعالى، وحين یك الخارج

مخاطبًا له.

الفطرة، تلطيف الشعور العامّ للموجودات

ــودات. وعلى الرغم مماّ  ــولاء والبراء، تلطيفٌ لتقریر واتجاه جميع الموج ــرة، من قبيل ال إنّ الفط
ــة لا علم لها، فإنّ للجماد طبيعة،  ــاث العادیّة من أنّ الموجودات الجمادیّة والنباتيّ یُقال في الأبح
ــك النباتات لها طبيعة أیضًا، وإنّ الحيوان له غریزةٌ وعلمٌ ضعيف، بيد أنّ هناك ـ في ضوء  وكذل
ــعور العامّ يحكم جميع أنحاء العالم. إنّ جميع الموجودات  التفكير النهائي والأدق ـ نوعًا من الش
تسبّح الحقّ، وتسلّم له، وتسجد بين یدیه، وتتّجه إلى الله طوعًا ورغبة، كما یُستفاد ذلك من آیات 

السبزواري، شرح منظومة، ج 3، ص 607.  .1
یس: 82.  .2
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ــعور ـ ولو على نحوٍ ضعيف ـ فسوف  القرآن الكریم. وعليه لو كانت جميع الموجودات ذات ش
ــن أنّ ارتباط هذه التوجّهات والتقریرات ضعيف؛  ــون توجّهاتُها علميّة أیضًا. على الرغم م تك

لأنّ الله سبحانه، فاطرٌ لها جميعًا.
إنّ الأشياء والجمادات والحيوانات تمتلك جاذبةً ودافعة، وإنّ هذه الجاذبة والدافعة تظهر في 
ــكل الشهوة والغضب، وتظهر في الإنسان على شكل الكره والإراده، وفي مرتبة  الحيوان على ش
أعلى تظهر على شكل الحبّ والعداوة، وهذه الحقيقة ذاتُها تتجلّى عند الإنسان الأسمى الملطّف 
ــكل الولاء والبراء، ولو كانت جميع الكائنات تحظى بالشعور والميل، فسوف یتجلّى هذا  على ش
ــكلٍ فطريّ. وعلى هذا الأساس فإنّ جميع  ــعور ـ في الإنسان الذي تمّ تلطيفه ـ بش الاتجاه والش
الموجودات بلحاظ كونّها مخلوقة الفاطر والخالق سوف تكون مالكةً للفطرة، على الرغم من أن 

مصطلح الفطرة وخصائصها إنّما یُستعمل في خصوص الإنسان فقط.

أساليب معرفة الأمور الفطريّة 

سبق أنْ ذكرنا أن اّلأمور الفطریّة وإنْ كانت لا تحتاج إلى علّةٍ ثبوتيّة، لكنهّا تحتاج إلى عللٍ إثباتيّة، 
ولذلك یمكن القول: بالنظر إلى أنّ الأمور الفطریّة تحتوي على خصائص عامّة ودائمة؛ فإنّ من 
بين المسائل التي يجب بحثها، هي مسألة ما هي الطرق التي یمكن التعرّف من خلالها على الأمور 
ــة، یمكن أنْ تكون أمورًا تجریبيّة أو  ــة؟ إنّ الطرق الموجودة للتعرّف على الأمور الفطریّ الفطریّ

تاريخيّة أو تعقليّة أو فلسفيّة أو عرفانيّة أو نقليّة.
ــات البشریّة ـ على أمورٍ  ــان والمجتمع ــا ـ من خلال الرجوع إلى تاریخ حياة الإنس لو عثرن
ــاصر كانت محطّ اهتمام جميع الناس في كلّ عصٍر ومصٍر، وكان لها نوعٌ من الظهور والتجلّي  وعن
في جميع الأشخاص، سوف ندرك بوساطة التحليل التاريخيّ ـ دون تحليل الوقائع ـ أنّّها فطریّة؛ 
ــان بالإكراه، لما كتب لها التحقّق على هذا النطاق الواسع. فلمّا كان  إذ لو كانت تُحمل على الإنس
جميع الناس في جميع الأعصار والأمصار ینزعون إلى البحث عن الله وعبادته أو یميلون إلى تحقيق 
ــتنبط أنّ معرفة الله وعبادته والعدل والصدق  العدل والصدق ورعایة الأمانة، یمكن لنا أنْ نس

والأمانة وما إلى ذلك، أمورٌ فطریّة.
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ــان من جهة یطلب  ــوع إلى التحليل العقلّي والتجریبيّ أنّ الإنس ــو اتّضح من خلال الرج ل
ــعى على الدوام إلى تحصيل هذا الكمال، وإنّ هذه القوّة في الحصول على الكمال  الكمال، وإنّه یس
ــاس لارتقاء وتكامل الفرد والمجتمعات الإنسانيّة، وأدركنا من ناحيةٍ أخرى أنّ هذا  تمثّل الأس
ــان یميل إلى اللامتناهي وأنّ ذاته في الميل نحو الكمال لا تقف عند حدٍّ خاص، بل إنّّها ما  الإنس
ــع في الحصول على المراتب الأعلى منها، یمكن  ــل إلى مرتبةٍ من مراتب الكمال حتى تطم إنْ تص
ــو الكمال المطلق  ــان؛ لأنّ الله ه ــة الله والبحث عنه لم تودع في فطرة الإنس ــتنبط أنّ معرف أنْ نس

واللامحدود.
لقد تمسّك العلامة الطباطبائي ؟ره؟ في تفسير الميزان لبيان فطریّة الدین، بمقدّماتٍ تجریبيّةٍ 

وعقليّة، ویمكن بيان خلاصة استدلاله على النحو الآتي:
1. إذا تأمّلنا الأنواع الموجودة التي تتكون وتتكامل تدريًجا ـ سواء كانت ذات حياةٍ وشعورٍ 
ــائر الأنواع الطبيعيّة  كأنواع الحيوان، أم ذات حياةٍ فقط كأنواع النبات أو ميتة غير ذي حياةٍ كس
ــير في وجوده سيًرا تكوینيًّا معيناً ذا مراحل مختلفة، وما یزال یستكمل  ـ وجدنا كلّ نوعٍ منها یس
طيّ هذه المنازل حتى ینتهي إلى آخرها حيث نّهایة كماله؛ ومن هنا یستنتج أنّ للنوع غایةً تكوینيّةً 

یتوجّه إليها من أوّل وجوده ولا یتوقّف حتى یبلغها.
ــمول الهدایة العامّة له،  ــتثنى من كليّة الحكم المذكور أعني ش ــان غير مس 2. إنّ نوع الإنس
بمعنى أنّه قد خُلِق بحيث یتّجه إلى غایته الوجودیّة وكماله النهائي، وقد تمّ تزویده بالوسائل التي 
تأخذ بيده نحو الكمال المطلق. ومن ناحيةٍ أخرى نعلم أنّ الإنسان كائنٌ اجتماعيّ، ولا یستطيع 
وحده تلبية جميع احتياجاته، ومن ناحيةٍ أخرى فإنّ هذا الإنسان یسعى إلى استخدام كلّ شيءٍ بما 
في ذلك أبناء جلدته لمصلحته، وإنّ وجود هذه النزعة الاستغلاليّة لدى الإنسان سوف یؤدّي إلى 
التضارب بين المنافع، وكيف كان فالمجتمع الإنسانّي لا یتم انعقاده ولا یعمر إلا بأصولٍ علميّةٍ 
ــين اجتماعيّة يحترمها الكل، وبحافظ يحفظها من الضياع، ويجريها في المجتمع، وعند ذلك  وقوان

یطيب لهم العيش، وتشرف عليهم السعادة.
ــنن  ــعادةٍ بعقد مجتمعٍ صالحٍ تحكم فيه س ــال ما قدّر له من كمالٍ وس ــان إنّما ین 3. إنّ الإنس
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وقوانين صالحةٌ تضمن بلوغه ونيله سعادته التي تليق به. وعلى هذا الأساس فإنّ القوانين التي 
تتمّ المصادقة عليها إذا لم تكن متطابقةً مع الحاجة الواقعيّة للإنسان، وتمّ تنظيمها على أساس من 
ــيّة وأنواع الحبّ والبغض الشخصّي والفئوي، لن یمكن لهذه القوانين أنْ توصل  الأهواء النفس

الإنسان إلى الكمال الواقعيّ أو تضمن سعادته الحقيقيّة.
ــعادة  ــنن والقوانين العمليّة التي تضمن الس ــن ـ الذي هو الأصول والس ــه فإنّ الدی وعلي
الحقيقيّة للإنسان ـ يجب أنْ یكون مبثقًا بحكم العقل عن الفطرة، وعن الاتجاه والرؤیة الفطریّة 

للإنسان، ليتمكّن من هدایة الإنسان إلى الغایة التي تنشدها فطرته.
كما یمكن بيان هذا الاستدلال على النحو الآتي أیضًا:

ــائر الكائنات الكماليّة ـ له كمالٌ یطلبه، ویتحرّك من أجل الوصول  ــان ـ مثل س أ. إنّ الإنس
إليه.

ب. إنّ الإنسان لا یستطيع وحده أنْ یضمن استمرار وبقاء نوعه، فإنّه لذلك یلجأ إلى الحياة 
الاجتماعيّة، ليتستفيد من التكافل والتعاضد والتعاون مع أبناء جلدته. 

ــة إلى وضع القوانين لتحدید  ــتغِلًا بطبعه، فتكون هناك حاج ــان كائناً مس ج. لّما كان الإنس
نزعته الاستغلاليّة في المجتمع. 

ــيلةً ناجعةً لبقاء الإنسان ووصوله إلى الكمال، إذا  د. إنّ القوانين إنّما یمكن لها أنْ تكون وس
كانت منبثقةً عن الفطرة، وأنْ تكون متناغمةً ومتماهيةً مع فطرته.

هـ. لّما كان الدین عبارةً عن مجموع هذه القوانين، فإنّ خطوطه العریضة وأصوله الأوليّة تمّ 
ا. إیداعها في وجود الإنسان، ومن هنا یكون الدین أمرًا فطریًّ

إنّ الأسلوب الآخر الذي یمكن توظيفه في معرفة الأمور الفطریّة، هو الأسلوب الشهوديّ. 
بمعنى أنّ الإنسان عندما یراجع وجدانه ودخيلته، يجد أنّه یميل إلى الفضيلة والكمال، وأنّه يحبّ 
ــخص إذا كان متحليًّا بهذه الأوصاف والفضائل.  العلم والصدق والأمانة، وأنّه یثني على الش
ــان نفسه طالبًا للكمال المطلق، وأنّ الكمال المطلق هو وحده الذي یستطيع أنْ  وبذلك يجد الإنس

یطفئ ظمأه الذي لا یعرف الارتواء.1

الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 16، ص 189 ـ 193.  .1
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ــة، هو بحث الدليل النقلّي،  ــل الطرق لبيان الفطرة ومعرفة الأمور الفطریّ إنّ من بين أفض
ــة المأثورة عن  ــرآن الكریم، والروایات الكریم ــوع إلى آیات الق ــان من خلال الرج فإنّ الإنس
ــذه المقالة یقوم على  ــاس في ه ــوف یتعرّف على تلك الحقائق،1 وإنّ الأس ــين؟عهم؟ ، س المعصوم
ــه بيان  ــتفادة منه في بيان الفطرة والأمور الفطریّة، وإذا تمّ في الوقت نفس مراجعة القرآن والاس

الطرق التاريخيّة والعقلية والتجریبية والشهودیّة، فإنّ ذلك یأتي من باب التأیيد لا أكثر.

الفطرة طريق أم برهان؟

هناك رأیان للمفكّرین المسلمين بشأن التمسّك بالفطرة في معرفة الله سبحانه وتعالی؛ فهناك من 
یرى أنّ الفطرة طریقٌ إلى معرفة الله، وذهب آخرون إلى الاعتقاد بأنّ الفطرة مجرّد مقدّمةٍ لإثبات 
ــان یرى نفسه معلولًا لله، ويجد أیضًا أنّ كلّ معلولٍ هو  وجود الله، ویقولون في ذلك: إنّ الإنس
عين الربط بعلّته. وعليه فإنّ كلّ شخصٍ يجد نفسه معلولًا وأنّه عين الربط بعلّته، ولذلك یكون 
عالًما بعلّته، ويجد أنّه عين التعلّق والربط بعلّته، أي الله سبحانه وتعالی. وبعبارةٍ أخرى: إنّه یرى 
ــاطة معرفة الله من خلال امتناع وجود المعلول من دون علّة، ویقول: أنا معلول، وليس  أنّه وس

هناك معلولٌ من دون علّة، إذًا هناك علّة عملت على إيجادي.
في إطار بيان مسألة أنّ الفطرة طریقٌ أم برهان، لا بدّ أولًا من إیضاح ما هو المراد من الفطرة 

والفطریّات؟
ــة، فإنْ كان  ــلى الاتجاهات العمليّ ــرات العلميّة كما تطلق ع ــلى التقری ــرة تطلق ع إنّ الفط
ــاتُها معها، مثل  ــرات العلميّة، من قبيل الفطریّات التي تكون قياس ــراد من الفطرة هو التقری الم
ــى أنّه بمجرّد تصوّر  ــزء(، و)إنّ الواحد نصف الاثنين(، بمعن ــة: )إنّ الكل أعظم من الج قضي
ــن دون أنْ تكون هناك حاجة  ــول، یتمّ الحكم بثبوت المحمول للموضوع، م الموضوع والمحم
ــتدلال، وحيث  ــتدلال، وفي هذه الحالة تقع هذه المقدّمات البديهيّة بوصفها مقدمةً للاس إلى اس
ــذه الحال أنْ نعبّر عن  ــتدلال والتفكير في مصطلح المناطقة بالحركة، یمكن في ه ــمّون الاس یس

للوقوف على بحث الروایات الخاصّة بالفطرة، جوادي آملي، تسنيم تفسير القرآن الكریم، تفسير آیة الميثاق.   .1
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مقدّمتي الاستدلال بالمسير والطریق. كما قال الحكيم السبزواري في منظومته: 
»والفكر حركةٌ إلى المبادي                                     ومن المبادي إلى المرادِ«.1

إنّ المفكّر من خلال السير العلميّ في مقدّمات الاستدلال، یصل إلى الغایة المتمثّلة بالنتيجة، 
ــار،  ــارةً عن حركةٍ وانتقال، والحركة تحتاج إلى طریقٍ ومس ــارةٍ أخرى: لّما كان التفكير عب وبعب
والمسار والحركة مقدّمات توصل المفكّر إلى النتيجة، فتكون التقریرات العلميّة والفطریّة طریقًا.

وأما إذا كان المراد من الفطرة هو الاتجاهات العمليّة، فهنا أیضًا حيث یكون الاتجاه العملّي 
ــهود الله، تكون الفطرة طریقًا أیضًا. بمعنى أنّ الإنسان یسلك في مسار روحه  ــيًرا باطنيًّا لش س
ــار الروح والنفس، هي السير نفسه في الطریق. وهو  ــه حركةً باطنيّة، وأنّ الحركة في مس ونفس
ــالك والسلوك، ومع المسلك والسالك. وكما قال بعض كبار  بطبيعة الحال طریق متّحدٌ مع الس
العلماء: إنّ الإنسان لا يخلو إما أنْ یكون في طلبٍ أو في طربٍ، فإنْ كان ما یزال سالكًا في الطریق 

یكون له طلب، وإنْ وصل إلى المقصد والغایة، یكون له نشاطٌ وطرب.
ــيّ والعملّي( ـ أنْ تكون  ــن للفطرة ـ في كلا هذین المعنيين )العلم ــاس یمك وعلى هذا الأس
طریقًا، سواء على شكل المقدّمات البديهيّة التي توصل الإنسان إلى النتيجة، أم على شكل السير 

الباطنيّ الذي یوصله إلى شهود الله سبحانه وتعالی.

فطرة معرفة الله والبحث عنه
هل البحث عن الله وطلبه فطريّ للإنسان، أم الفطريّ لدى الإنسان هو خصوص معرفة الله؟ 
ــان یطلب الله بفطرته ویبحث عنه، فإنّه  ــان، وكان الإنس ا في الإنس إذا كان البحث عن الله فطریًّ
ــرى. كأن یبحث الظمآن عن ماء،  ــل إلى مطلوبه أحيانًا، وقد لا یصل إليه في أحيان أخ ــد یص ق
ا، فهل يحتاج الباحث عنه إلى دليلٍ  ولكنهّ قد يحسب السراب ماءً. ولو كان البحث عن الله فطریًّ
ــان في داخله  ــوب الواقعيّ؟ أم أنّ معرفة الله فطریّة بحيث يجده الإنس ــدٍ ليهدیه إلى المطل ومرش
ــاب الطالب والمطلوب أم من  ــان من ب ــةً، ویعرفه ویتعلّق به. وهل فطریّة الله لدى الإنس حقيق

قبيل العارف والمعروف فقط؟

السبزواري، شرح منظومة، ج 1، ص 57.  .1



35      مبادئ الفطرة وكليّاتها في القرآن

ــب المنبثق عن  ــمين؛ الأوّل: الطل ــؤال: إنّ الطلب على قس ــول في الجواب عن هذا الس نق
ــعبية، والثاني: الطلب الفطريّ. إذا  ــين والتقليد والعادة والعُرف والثقافات والتقاليد الش التلق
ــوف یكون مسبوقًا بشهود الحقيقة، وإنّ الطالب الفطريّ یعمل أوّلًا على  ا، س كان الطلب فطریًّ
ــهودي، وثانيًا: یبحث عنها حتى يجدها، ویعمل على تطبيق ما يجده  إدراك حقيقةٍ ما بالعلم الش
ــه إلّا الله(، تعني )غير(، وإنّ هذه  ــا قالوا: إنّ كلمة )إلّا( في عبارة )لا إل ــلى معلومه؛ ومن هن ع
العبارة جملة واحدة. بمعنى أنّه ليس هناك غير الإله الذي یكون محبوبًا ومقبولًا ومعقولًا، وإنّ 
ــان، وإنّما يجب نفي الغير فقط. لا أنْ تكون عبارة )لا إله  ــود )الله( لا يحتاج إلى إثباتٍ وبره وج
ــان بعد معرفة  إلا الله( جملتين، تعمل إحداهما على النفي والأخرى على الإثبات، فيعمل الإنس
المطلوب الواقعي، على نفي الشرك، وإثبات التوحيد، وأنْ یكون لوح القلب أبيضًا في السابق، 
ــام التوحيد، ویتم غلق باب  ــح الطریق إلى القلب أم ــد نفي الشرك وإثبات التوحيد، یفس وبع
ــب دون الشرك. وعليه یكون معنى )لا إله إلا الله(: إنّ غير الله المعقول والمقبول والمفطور  القل

عليه والثابت، لن یصلح أيّ موجودٍ آخر ليكون إلهاً.
ــول المطلق، فالمطلوب یكون  ــا لله، فإنّه حيث لا یكون طالبًا للمجه ــان طالبً إذا كان الإنس
ــودًا، ویعرفه، ویطلب هذا الموجود المعروف، وبعد الوصول إلى ذلك المطلوب المعروف،  موج
ــنن  ــب منبثقًا عن التلقين والتقليد والثقافة والس ــرب. وأمّا إذا كان الطل ــل إلى مرحلة الط یص
والعادات، فقد یكون الطلب صادقًا، وقد یكون كاذبًا، وقد یصل هذا الطالب إلى غایته وقد لا 
یصل إليها، ویمكن أنْ يُجعل من الطالب بالتلقين طالبًا للباطل والحرام، أو طالبًا للحقّ والمباح، 
ــاس التلقين. ولذلك فإنّ الطلب التلقينيّ قد یكون  ــخص بطلب شيءٍ على أس ویقوم هذا الش
ــل إلى غایته حيناً، وقد لا یصل  ــا، وقد یكون سرابًا في بعض الأحيان، وقد یص ــه حقيقيًّ مطلوب

إلى غایته حيناً آخر؛ إذ لو كان المطلوب سرابًا وباطلًا، لن تكون هناك حقيقةٌ كي یصل إليها.
وعلى هذا الأساس فإنّ الطلب الفطريّ، إذ یكون طلبًا واقعيًّا، فإنّه یكون مسبوقًا بالشهود، 
ــوف یسعى من أجل  ــهود ومعرفة الحقّ، س ا، وإنّ الطالب بعد الش وتكون معرفته واقعيّة وحقًّ
ــب التلقيني فليس كذلك  ــلى الطمأنينة بعد الوصول إليه، وأّما الطل ــول إليه، ويحصل ع الوص



    36 الدين والفطرة

ــب التلقينيّ أو  ــلًا، أو أنْ یكون هذا الطل ــق التلقين باط ــن أنْ یكون متعلّ ــضرورة؛ إذ یمك بال
ا عن الوصول إلى شيء. من قبيل السراب الذي لا یكون شيئًا كي یتمكّن الطالب  التقليدي منفكًّ
ــه؛ لأنه لا یكون هو  ــببًا في طمأنينة روح ــن الوصول إليه، أو إذا وصل إلى شيءٍ لن یكون س م

المطلوب الواقعيّ للروح، ولا یكون لوجوده حظٌّ في تلبية الحاجة الروحيّة.

إشارة إلى بعض النقاط

ــلى تتميم البحث من  ــرآن الكریم. نعمل فيما یأتي ع ــض مبادئ الفطرة في الق ــد أنْ ذكرنا بع بع
ــواء بلحاظ الرؤیة إلى الفطرة  ــائل المرتبطة بالفطرة، س خلال بيان بعض المعارف الفطریّة والمس

من الداخل، أم بلحاظ الرؤیة إليها من الخارج:

 الفطرة في عالم الصناعة
ــنخ الوجود والكمال  ــان، هي من س ــرة بلحاظ كونّها نوعًا من الوجود الخاصّ بالإنس إنّ الفط
ــوديّ، كما إنّّها تحظى بالوحدة الحقيقيّة أیضًا، ولذلك فإنّّها تندرج ضمن محور بحث العلّي  الوج
والمعلولي، وإنّ نظامها الداخلّي مثل نظامها الخارجيّ ـ الأعمّ من النظام الفاعلّي والنظام الغائي 
ـ یقع موردًا للاستدلال العقلّي والتجریبيّ وما إلى ذلك؛ إذ بناءً على هذا الفرض، تكون الفطرة 
ــيٍر من الآثار والمآثر  ــا في حقل الطبيعة، كما في كث ــا، ویمكن العثور على ظهورٍ له ــودًا عينيًّ موج
ــة، وجدیرةً بالتجربة  ــون جدیرةً بالتحليل العقلّي من جه ــوف تك ما فوق الطبيعيّة؛ ولذلك س
التجریبيّة من جهةٍ أخرى، وإنّ الشيء الذي ليس له وحدةٌ حقيقيّة، لن یكون موجودًا حقيقيًّا، 
وسوف یكون محرومًا من جميع المسائل المذكورة آنفًا. وذلك لأنّ الشيء إذا كانت كثرته حقيقيّة، 
ــاوقٌ للوحدة، فإنْ كانت وحدة الشيء اعتباریّة،  تكون وحدته اعتباریّة. وحيث إنّ الوجود مس
ا أیضًا، وإنّ الوجود الاعتباريّ لا یعتمد أبدًا على النظام  سوف یكون وجود ذلك الشيء اعتباریًّ
ــاس العلّيّة والمعلوليّة الحقيقيّة، ومن ثَمّ فإنّ الحدیث  الفاعلّي والنظام الغائيّ، ولا یقوم على أس
لُ وَالْْآخِر1ُ لن یكون  وَّ

َ
عن المبدأ الأوّل لنظام الخلق وكذلك المبدأ الأخير تحت عنوان هُوَ الْْأ

مطروحًا أبدًا.
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ا ونافعًا، هو أنّه بعد التطوّر التكنولوجي وعرض البضائع  إن الذي یكون الاهتمام به ضروریًّ
ــتهلاك، یكون التوجّه العلمي والانعطاف العملّي للمجتمع  ــوق الثقافة والاس الصناعيّة إلى س
ــا دون تحقّق وحدتُها، والشيء إذا  ــو ما لا يُحصى من الموجودات التي يَحول تركيبُها وتكثّرُه نح
كان فاقدًا للوحدة الحقيقيّة، لن یكون واجدًا للكيان الحقيقيّ، والشيء الذي لا یكون له وجودٌ 
ــأنه،  ــول، ولا يجوز طرح بنية النظام الفاعلّي والغائيّ بش ــيّ، يخرج عن محور العلّة والمعل حقيق
ــيّ وموجود واقعيّ، بيد أنّّها بعيدة عن نظرة أصحاب  وبطبيعة الحال فإنّ أجزاءها واحد حقيق

الصناعات.
ــائل الصناعيّة  ــؤون ارتفاعه وانخفاضه مع هذه الوس ــع الذي یعيش في جميع ش إنّ المجتم
ــدة الحقيقيّة والمعلوليّة  ــذه الصناعة أيَّ أثرٍ للوح ــاهد في صلب ه ــون فاقدًا للهویّة، ولا یُش یك
والمخلوقيّة والسُنةّ الإلهيّة، سوف يُحرم بالتدریج عن شهود السُنةّ الإلهيّة، وسوف یكون محجوبًا 
ــوف یكون محرومًا من النظر إلى  عن إدراك الوحدة والوجود والمعلوليّة والمخلوقيّة، ومن ثَمّ س

النظام الفاعلّي والغائيّ.
ــماك بالطبيعة  ــون مقرونًا بمجرد الانّه ــاة الصناعيّة، لن یك ــل بالحي ــغال المتواص إنّ الانش
ــن لوازم هذا النوع  ــوف یكون الإعراض عن الميتافيزیقا وما وراء الطبيعة م ــب، بل وس فحس
ــتغال والانّهماك المفرط في الطبيعة، بل وقد یذهب الأمر إلى أبعد من ذلك ویؤدي إلى  من الاش
النظرة الصناعيّة والتكنولوجيّة والآليّة للإنسان، وبشكل تلقائي سوف تكون حياة الإنسان في 
ــة الذین یعانون من الانّهماك في الصناعة، ومن وجهة نظر اللاهين بالطبيعة، هي حياة كائنٍ  رؤی
صناعيّ، ومن الواضح أنّه لا یوجد شيءٌ من الفطرة في الكائن الصناعي، ولا یوجد أيّ أثرٍ لها 

في الموجود الآلي أبدًا.
ــرى من جهاتٍ عدیدة،  ــاج إلى إعادة النظر وضبط الأبعاد الأخ ــلاء بالصناعة يحت إنّ الابت
ــة؛ إذ في جميع جهات  ــن الناحية المعرفيّ ــزال یُلحقه م ــد ألحق ضرره الخاصّ وما ی ــه ق وإلّا فإنّ
ــون هناك حدیثٌ من خارج المحمول والجنس والفصل ولازم الذات، والذاتّي  الصناعة لن یك
ــبة  ــاغوجي، وذاتي باب البرهان والقضيّة الحقيقيّة وضرورة ذاتيّة المحمول بالنس في باب الإیس
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ــيّ الذي هو موجودٌ طبيعيّ، وله  ــوع وما إلى ذلك، إلّا بلحاظ أجزاء الواحد الصناع إلى الموض
ــةً ولا محسوبة،  خصائص الذاتّي والعرَض، بيد أنّ الآثار الجزئيّة لذلك الجزء لن تكون محسوس

ویمكن العثور على تفصيل هذا البحث في علم المعرفة في القرآن.

معرفة الفطرة من الداخل والخارج
كما أنّ للعلم هویّةً جماعيّةً، ویعرف تارةً من الداخل وتارةً أخرى من الخارج، فإنّ بعض الحقاق 
العينيّة كذلك أیضًا؛ إذ یمكن التعرّف عليها بوساطة هذین الطریقين، وإنّ هویّة الفطرة من هذا 
القبيل أیضًا، إذ يجري الكلام بشأنّها من الداخل، ویُنظر لها تارةً أخرى من الزاویة الخارجيّة. 
ــهوديّ، ثم تترجم بوساطة العلم  ــاطة العلم الش إنّ معرفة الفطرة من الداخل تحصل أوّلًا بوس
ــهود، كما  ــل إلى الآخرین. وإنّ معرفة الفطرة من الخارج تحصل من طریق الش ــولّي، وتُنق الحص
ــمين حيث یتم الحدیث حول  ــن طریق العلم الحصولّي، ولكن في كلا القس ــن أنْ تحصل م یمك

الفطرة من طریق العلم الحصولّي، سيرد البحث من هذه الناحية.
ــان، والشخص الخارجيّ  لا بدّ من الالتفات إلى أنّ الفطرة نوعٌ من الوجود الخاصّ بالإنس
ــوف یكون معيّناً، وإذا أراد أنْ یكون مشمولًا للبرهان المنطقيّ والعلم الحصولّي الكلي، يجب  س
الاستعانة بطریق التجرید والتعميم والتوسعة ـ مثلما يجري في المسائل الوجودیّة ـ ليصبح قابلًا 
ــان، إلا أنّه لن یقع  ــهودًا للعرف ــخّص، وإنْ وقع مش للبرهان، وإلّا فإنّ الموجود الخارجيّ المش

مقبولًا للبرهان.

الفطرة، هويّة الإنسان
ــان، ولم يخلق ولن  إنّ فطرة البحث عن الحقّ ومعرفته والمطالبة به، نحوٌ من وجود وهویّة الإنس
يخلق أيّ إنسانٍ من دون هذه الفطرة، كما أنّ هذه الفطرة المذكورة لن تكون قابلةً للتغيير والتبدیل 

.1ُِذَلكَِ الّدِينُ القَْيّم ِ أبدًا: لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ
ــت قابلةً للتغيير، فإنّ  ــان إذا كان ــب ذكره هنا هو أنّ هویّة الإنس إنّ الذي یكون من المناس
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ــانيّة ـ سوف تكون قابلةً للتغيير أیضًا؛ بمعنى أنّه  الفطرة ـ التي هي نحوٌ من أنحاء الهویّة الإنس
بالإضافة إلى التغيير بنحو الشدّة والضعف، يحتمل أنْ یكون هناك تغييٌر آخر في الفطرة؛ إذ بناءً 
على الحركة الجوهریّة والسير الصعوديّ أو النزولّي للهویّة الإنسانيّة في الدرجات أو الدركات، 
ــاره الجوهري نحو النزول الحيوانّي إلى  ــان بنحوٍ تصل ثمرة مس إنْ حصل تحوّلٌ في هویّة الإنس
ــبُعًا  ــانيّته، وكأنّه صار بهيمةً أو س ــى أنّه یصل إلى مرتبةٍ وكأنّه قد فقد إنس ــة )كأنّ(، بمعن مرحل
ــيطانًا، ویكون هنا كأنّه قد تخلّى عن فطرته، و)كأنّ( فطرته قد زالت. ولو أنّ الشخص في  أو ش
التحوّل الجوهريّ والسير النزولّي قد ذهب إلى ما هو أدنى من هذه المرحلة، ووصل إلى مرحلة 
)إنّ( التي یتجاوز فيها مرحلة )كأنّ(، بمعنى أنّه قد أصبح بهيمةً وما یشبه ذلك حقيقة، لا كأنّه 
ــانيّة ـ قد طرأ عليها تغيّرٌ جاد؛ إذ إنّ  ــار حيوانًا، وإنّ فطرته ـ التي هي نوعٌ من هدایته الإنس ص
التحوّل الجوهريّ لمثل هذا الإنسان ـ بحسب الفرض ـ یكون قد بلغ مرحلة یصبح معها حيوانًا 

ا، لا أنْ یكون كأنّه صار حيوانًا. حقًّ
ومن هذه الناحية لا بدّ من الاقتناع بأنّ فطرته قد تغيّرت أیضًا؛ لأنّ فطرة الإنسان نحوٌ من 
ــير الداخلي لنوع هویّة الإنسان، سوف یطرأ  ــاطة التحوّل الجوهريّ والس أنحاء وجوده، وبوس
ــروم( الدال على عدم تبدیل  ــورة )ال ــوّل في فطرته أیضًا، وإنّ إطلاق الآیة الثلاثين من س التح
ــانيّة، لن یكون هناك مجالٌ لتبدیل الفطرة، بيد  الفطرة، ناظرٌ إلى أنّه مع الحفاظ على الهویّة الإنس
ــب الفرض المذكور یكون أصل الهویّة الإنسانيّة قد تبدّل وتغيّر، ولذلك تكون فطرته  أنّه بحس

قد تحوّلت وتغيّرت حتمًا.
ــأن تبدّل الفطرة دونه خرط  ــكل تامّ؛ وذلك لأنّ الافتاء بش يجب التأمّل في هذا التلازم بش
ــا خلود الكفّار  ــيّما منه ــيرها، ولا س ــهم الفطرة في بيان كثير من المعارف وتفس القتاد؛ إذ إنّ س
وتعذیب المخّلدین، یعدّ حاسمًا وأساسيًّا. إنّ التحوّل الجوهريّ للإنسان بهذا المبنى یكون مقرونًا 

بكون الإنسان جنسًا سافلًا ونوعًا متوسطًا، وليس نوعًا سافلًا ونوع الأنواع.
ــث یكون تحوّل  ــان، وحي ــاك أنواعٌ كثيرةٌ تندرج تحت نوع الإنس ــاس، هن وعلى هذا الأس
ا، بمعنى اللبس بعد اللبس، وليس الخلع بعد الخلع، وعلى هذا الأساس، فإنّ  ــان جوهریًّ الإنس
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ــان المتحوّل في الجوهر، یضيف الآن إلى كلّ ما كان یمتلكه من المواد والصوَر والأجناس  الإنس
ــة الفصول اللاحقة، یقع تدبير جميع  ــيئًا آخر، وبطبيعة الحال فإنّه من خلال إضاف والفصول ش
ــابقة على عاتق فصله الأخير. وعلى هذا الأساس، لو لم تكن فطرة الدین موجودةً  الشؤون الس
ــان، مثل الحصان والجمل وما إلى ذلك، لا یكون هناك دليلٌ  في الحيوان الواقع في عرض الإنس
 ،1

ضَلُّ
َ
ــامِ بلَْ هُمْ أ نْعَ

َ
ولَئكَِ كََالْْأ

ُ
ــانيّة أ ــلى عدم وجودها في الحيوان الواقع في طول الإنس ع

ــال فإن فطرة الدین من  ــير الداخلي الخاصّ به. وبطبيعة الح ــن مع التحوّل الجوهريّ والس ولك
خلال التحوّل الجوهري والمسار الداخلي الخاص بها تصدق بوصفها واحدة من الماهيات المقومة 
ــان الذي تم افتراضه جنساً سافلًا  ــك في أن الإنس ــانية. إذ لا ش للحيوان الواقع في طول الإنس
ونوعاً متوسطاً یصدق على هذا الإنسان الذي سار نزولاً من خلال التحول الجوهري وأصبح 
ــانية، والإنسان بدوره یصدق على الحيوان  حيواناً حقيقة؛ وحيث تكون الفطرة مقرونة بالإنس
ــا الخاص، ویغدو من الممكن تصحيح  ــولي )دون العرضي(؛ إذن تعثر الفطرة على مصداقه الط

العذاب وتخليد الكافر فيه أیضاً.
ــطين من القرّاء  ــبة إلى المتوس ــره أنّ العبارة الأخيرة لن تكون مفهومًا بالنس ــن الجدیر ذك م

والمخاطبين، ولكنها تعدّ بالنسبة إلى الأوحديّ من المخاطبين واحدة ًمن مفاتيح الغيب.

أصل امتناع اجتماع النقيضين أساس مبادئ القضايا
ــدأٌ لجميع المبادئ التصدیقيّة، ومن دون  ــل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما مب إنّ أص
ــاطٍ  ــفيّةٍ ونظائر ذلك، بل ولن یتحقّق أيّ نش ــك لن تتحقّق أيّ قضيّةٍ علميّةٍ وكلاميّةٍ وفلس ذل
منطقيّ أیضًا؛ لأنّ المنطق يحتاج إلى مراعاة أصل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما سواء 
في صدق مواد قياسه أم في صدق صوَره القياسية أیضًا. بمعنى أنّ سلطة هذا الأصل وحاكميّته 
لا تقتصر على نتائج القياس فقط، بل إنّ تحقّق مادّة أو صورة القياس سوف تكون رهناً بتحقّق 
ــا طبقًا لأصل امتناع اجتماع  ــى أنّ مادّة القياس یتمّ تنظيمه ــل الامتناع المذكور أیضًا. بمعن أص

الأعراف: 179.  .1
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النقيضين، وصورته كذلك یتمّ تركيبها على أساس هذا الأصل أیضًا، ولا يختصّ الأصل المذكور 
بنتيجة القياس. كما أنّ جامعيّة أصل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما ـ مع الحفاظ على 
جميع أنحاء الوحدة ـ لا تختص بأيّ موطنٍ من مواطن الواقع. بمعنى أنّه في جميع مراحل الواقع 
ــون الأصل المذكور حاكمًا، ولن  ــارج والذهن ومرتبة الذات وماهيّة الشيء ـ یك ــمّ من الخ ـ أع

یتحقّق الجمع بين النقيضين أو رفعهما في أيّ مرحلةٍ من المراحل.
ــاع النقيضين تصوّرٌ خاطئ، كما ثبت في  ــأن مقام الذات من جواز ارتف إنّ ما تمّ تصوّره بش
موضعه. وفي موطن الذهن لن یكون هناك مجالٌ للجمع بين النقيضين ورفعهما أبدًا، ولو رسم 
مفهوم الجمع بين النقيضين في الذهن، فيكمن سّره في أنّ مفهوم اجتماع النقيضين بالحمل الأوّلي 

اجتماعٌ للنقيضين، وبالحمل الشائع صورةٌ ذهنيّة.
ــماع المذكور في الفضاء الذهنيّ، يجب الالتفات إلى أنّ معنى اجتماع  ولتوضيح امتناع الاجت
ــين هو أنّه في عين تصوّر الشيء المعيّن في الذهن، لا یتمّ تصوّر عين ذلك الشيء. إنّ هذا  النقيض
ــض الذي يحصل في الذهن، لا  ــه تناقضًا في الذهن، وإلّا فإنّ مفهوم التناق ــشيء یكون بوصف ال
ــائع، كما أنّ فرض اجتماع النقيضين إنّما هو اجتماعهما بالحمل الأوّلي،  یكون تناقضًا بالحمل الش
ــر التناقض في هذا المورد، حيث  ــوى صورةٍ ذهنيّة، وإنّما یتمّ ذك ــائع ليس س ولكنهّ بالحمل الش

یكون الذهن قد افترض اجتماعهما ولم یفترضه أیضًا.

التصوّرات والتصديقات الفطريّة 
ا أیضًا، بمعنى  إنّ الإدراك الفطريّ لا يختصّ بالتصدیق فقط، بل یمكن للتصوّر أنْ یكون فطریًّ
ــات التي لا تكون قابلةً  ــمين من المعرفة. فإنّ التصدیق ــات معرفةٌ جامعةٌ لكلا القس أنّ الفطریّ
للبرهان بفعل شدّة وضوحها، من قبيل قضيّة امتناع اجتماع أو ارتفاع النقيضين، والتصدیقات 
التي وإنْ كانت تقبل البرهان، ولكنّها لوضوحها لا تحتاج إلى إقامة البرهان عليها، من قبيل: )إن 
الكل أكبر من الجزء(، وكذلك تصوّر أطراف القضایا الفطریّة، یمكن أنْ تكون فطریّة أیضًا، من 
قبيل تصوّر مفهوم الشيء والوجود. وعلى هذا الأساس فإنّ المعارف الفطریّة لا تختص بالقضایا 

التصدیقيّة فقط، بل تشمل حتى التصوّرات البديهيّة الواضحة أیضًا.
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تجرّد الفطرة
ــاءً، كما هو مقتضى بعض  ــواء أكانت مجرّدة حدوثًا وبق ــان في مرحلة تجرّدها، س إنّ فطرة الإنس
المطالب، أم مادیّة حدوثًا ومجرّدةً بقاءً كما عليه فتوى الحكمة المتعالية، فسوف تكون منزّهةً عن 
خصائص المادّة، من قبيل الزمان والمكان. وعلى هذا الأساس فإنّ الفطرة الإنسانيّة المجرّدة وإنْ 
ــبوق بالمطلق ومصبوغ بصبغة الحدوث الذاتّي،  كانت حادثًا ذاتيًا؛ إذ إنّ كلّ موجودٍ محدودٍ مس
ــم القِدَم الزماني أیضًا؛ لأنّ الشيء  ولكنهّ مبّرأ من وصمة الحدوث الزماني، كما أنّه مبّرأ من وس
ــع رهناً للحركة، لن  ــاحة الزمن، ولا یق ــرّد لن یكون متزمّناً أبدًا، وحيث لا یكون في مس المج

یتّصف بأيّ وصفٍ یُستشمّ منه رائحة التزمّن أبدًا، من قبيل القدم الزمنيّ.

اتجاه الفطرة نحو الكمال المطلق والمحدود
ــان وإنْ كانت تتّجه إلى الكمال المطلق بالأصالة، إذ تراه أصيلًا وتشاهد أصالته،  إنّ فطرة الإنس
ــاهد تبعيّتها. ولكن بعد  ــه بالتبع إلى الكمالات المحدودة والمرحليّة، لأنّّها تراها تابعة، وتش تتّج
ازدهارها بوساطة تزكية العقل النظريّ من جهة، وتزكيّة العقل العملّي من جهةٍ أخرى، بهدایة 
ــم تلطيفها بالحقيقة  ــي واتّجاه الأصل والتبع، یت ــي النبويّ والإلهام الولائ ــة وحمایة الوح وعنای
ــمال المحدود مجازًا؛  ــون إلى الكمال المطلق حقيقة وإلى الك ــى أنّ اتجاه الفطرة یك ــاز، بمعن والمج
ــعًا للوجود الحقيقي لغير الله، لأنّ غير  وذلك لأنّ تلك الحقيقة اللامحدودة لا تترك مجالًا ومتس
ــك الكمال اللامتناهي كمالٌ مجازيّ وليس كمالًا حقيقيًّا؛ ولّما كان كمال ذلك الكامل المفترض  ذل
ا أیضًا وليس حقيقيًّا، وإنّ هذا المعنى  ا وليس حقيقيًاّ، فسوف یكون اتّجاه الفطرة نحوه مجازیًّ مجازیًّ

یتّضح في ظرف ظهور الحقيقة وانحسار جميع أنواع المجاز والاستعارة، بمعنى الحشر الكبر.

تجرّد الفطرة من النقص
ــو الكمال المحض والجمال الصرف ـ تعود إلى  ــلبيّة لله عز وجلّ ـ الذي ه لّما كانت الصفات الس
سلب السلب، وتكون نتيجة هذا العود هو الوصف الثبوتّي، یكون مرجع جميع الصفات السلبيّة 
لله عز وجلّ ـ الذي هو الكمال اللامحدود ـ إلى سلب النقص، وسلب الحدّ ونظائر ذلك مما یكون 
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ــاحة اللامتناهية من الجمال. إنّ فطرة الإنسان  ــعة والكمال والمس من الناحية المصداقيّة عين الس
ــن القبح، ولكن  ــما تتعلّق بالجمال فإنّّها تنفر م ــل عن النقص أیضًا، وك ــما تميل إلى الكمال، تمي ك
ــان  ــد التحليل یتّضح أنّ مرجع جميع أنواع النفور هو التعلّق، بمعنى أنّ الله لم یودع في الإنس بع
ــي طلب الكمال، ولازم التعلّق بالكمال هو النفور  ــين وفطرتين، بل هي فطرةٌ واحدةٌ وه حقيقت
ــلب النقص وزوال العيب، والذي لن یكون هو الآخر  من النقص، والنفور من النقص هو س

غير سلب السلب، وعودة هذا النوع من السلب المضاعف هو الوجود الأكيد.

فطرة رؤية الجمال والاتّجاه إلى الكمال
إنّ فطرة الإنسان ـ سواء أكانت مشهورة أم مستورة، وسواء أكانت مكشوفة أم محجوبة ـ ليس 
ــلوكٍ ونزعةٍ أخرى غير النزوع إلى الكمال؛  لها من رؤیة أخرى غير رؤیة الجمال، وليس لها من س
ــوفة، بيد أنّ الطلب في واحدةٍ یكون  ــى أنّ الفطرة المحجوبة تطلب ما تطلبه الفطرة المكش بمعن
ا أو  ــهودًا وفي الأخرى محجوبًا، ویكون مدسوسًا ومستورًا، ولا تكون الفطرة المحجوبة شرًّ مش
ــانيّة ینحو إلى الشّر ویدعو إلى  ــاتر جوهر الإنس داعيةً إلى الشّر أبدًا، بلى إنّ حجاب الفطرة وس
ــياطين، ویعدّ لاجتماع  ــال الذنب، ومقالة الجریرة، ويحيك في خياله التآمر مع الأشرار والش مق
ــد صفوف الإضلال والإغواء والأماني  ــبعيّة والشيطنة، ويحش أصحاب النزعة البهيميّة والس
والتزیين والتسویل وما إلى ذلك من مطامح الشيطان والنفس المسوّلة والأمّارة. وعلى كلّ حال 
ــةً تبقى داعيةً إلى  ــوب؛ لأنّ الفطرة مهما كانت محجوب ــن التفریق بين الحاجب والمحج ــدّ م لا ب
ــلام وخطوط  ــن الوحي والنبوّة، ومبلّغة للمعاد؛ لذا فهي ناشرةٌ لرایة الإس ــد، وذابّةً ع التوحي

الدین العامّة والأصيلة، مماّ یُعد من الأهداف والخطط المرسومة للأنبياء والمرسلين.

بعض مصاديق الفطرة
ــاه الفطريّ ینحو إلى الكمال الوجودي، وبعض مصادیقه عبارة عن: 1. الحسّ الباحث  إنّ الاتّج
ــزوع إلى فعل الخير والفضيلة، 4. حبّ  ــن الحقيقة، 2. حسّ الابتكار والإبداع، 3. حسّ الن ع

الجمال.
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ــعي إلى طلب الكمال،  ــدرج بأجمعها تحت مجموعة الس ــذه الأنواع من الاتّجاهات، تن إنّ ه
ــه وغيره، يجب عدّ كلّ هذه  ــيم الشيء إلى نفس ــمًا، وتجنبًا لتقس ــم قس وتجنبًا لمحذور جعل الَمقْسَ
ــام،  ــور المذكورة مصداقًا للاتجاه نحو الكمال، لا أن نذكر طلب الكمال في قبال تلك الأقس الأم

بوصفه قسيمًا لها.

كيفية الجمع بين العقل والنقل
ــان كانت موجودةً في عالم آخر قبل أنْ  إذا كان ظاهر بعض الأدلة النقلّية یوحي بأنّ روح الإنس
تتعلّق بعالم الطبيعة، كما في الحدیث القائل: »إنّ اللهَ خلقَ الأرواحَ قبل الأبدان ...«1، فلا یمكن 
ــاء بتقدّم الأرواح على الأبدان، والقول بتقدّم الفطرة الزمانية على الطبيعة، قبل القيام بأيّ  الافت
ــن دون القيام بتحليل المباني  ــائر النصوص النقليّة الأخرى من جهة، وم ــةٍ وبحثٍ في س دراس
ــك الأدلّة النقليّة هو تقدّم الوجود  ــألة من زاویةٍ أخرى؛ إذ قد یكون المراد من تل العقليّة للمس
العقلّي للروح على البدن، وليس تقدّم الوجود النفسّي لها، وبين هذین النحوین من الوجود فرقٌ 

عميقٌ تتكفل الحكمة المتعالية ببيانه.
وبطبيعة الحال فإنّ روح الإنسان لّما كانت تكون مجرّدةً، فإنّّها تكون متقدّمةً حتمًا على البدن 
ــلى الطبيعة؛ لأنّ للمجرّد  ــك یمكن الافتاء بالتقدّم الذاتّي للفطرة ع ــي والمادّيّ له؛ ولذل الطبيع
ــأة التجرّد وقداسته بالقياس إلى نشأة الطبيعة  ا )لا زمانيًا( على المادّيّ. إنّ قِدم نش تقدمًا وجودیًّ
ــوّةٍ ضيّقةٍ بالمقارنة إلى  ــة لا تعدو أنْ تكون مجرّد ك ــه؛ وذلك لأنّ المنطقة الطبيعيّ ــرٌ مفروغ عن أم

مساحة ما بعد الطبيعة.

اكتساب الطبيعة للحياة من الفطرة
ــاب الطبيعة للحياة من الفطرة، وإضفاء  ــن بيان تقدّم الفطرة على الطبيعة من خلال اكتس یمك
ــب الحياة بوساطة الروح، الذي تكون الفطرة  الفطرة للحياة على الطبيعة؛ لأنّ البدن إنّما یكتس
ــرة بحجر الطبيعة،  ــن كسر جوهر الفط ــس. فليحذر الغافل ع ــن أنحائها، دون العك نحوًا م

المجلسي، بحار الأنوار، ج 26، ص 119.  .1
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ــها. ولو عملت الفطرة على ما هي عليه من الاستمرار في الازدهار  ــترها ویدسّ فيضعفها ویس
فإنّّها ستبقى شاهدةً على الميثاق الإلهي، ومقرّةً بالتوحيد الربوبي، ومقرّبةً في عبودیتها على الدوام.
إنّ صيانة الفطرة من لوث الطبيعة وروث المادّة وفرث الانغماس في الدنيا، تؤدّي بصاحبها 
ــير بها وذكرها  ــتغراق في التفك ــة الأزليّة العذبة، والاس ــماع النغم ــه على الدوام من س إلى تمكّن
وشكرها، وتجاوز ما سواها بإرادةٍ حرّةٍ وعارفة؛ لأنّ الموحّد الفطريّ یعدّ جميع أنواع الاشتغال 
ــج القوافي، ویتبع في ذلك كلّ ناعق. وإنّ الفطرة  ــاعرٍ منهمكٍ بنس بغير المحبوب مجرّد خيال ش
ــع أنواع الرؤوس  ــغال بالصدور والجذور، وجمي ــة تركن جميع أنواع الانش ــة الخالص التوحيدیّ
ــتّ إطلاقًا. إنّ  ــدام جانبًا، وتتجه حيث لا یكون هناك موضعٌ للحدیث عن الجهات الس والأق
ــرة الطاهرة لن تتلوّث أبدًا بأدران الطبيعة المنتنة، ولن تضحي بالروح الملكوتيّة على مذبح  الفط

الجسد الُملكي والعفن أبدًا. 
نسألك اللهم أنْ ترزقنا توفيقًا يحفظ لنا نعمة الفطرة من أخطار مجاورة الطبيعة، وألّا تكون 
ــور وجهك الكریم  ــوى جلال ن ــواك، ولا ینعكس على صفحتها س مرآة فطرتنا متّجهةً إلى س

وجماله، یا الله، ونسألك اللهم أنْ تروي عطش الظامئين إلى لقائك بكوثر البقاء بعد الفناء.
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المعرفة الفطرية والقلبية بالله 1
رضا برنجكار2

یمكن العثور على معنى الفطرة من مختلف المصادر، كاللغة العربيّة، والقرآن الكریم، والأحادیث 
الشریفة، والفلسفة، وعلم النفس، وغير ذلك. إنّ السؤال الأصلي في هذه الدراسة هو: ما هي 
ــة الفطریّة والقلبيّة بالله في ضوء القرآن والروایات المأثورة عن المعصومين؟عهم؟؟ وما هي  المعرف
ــئلة أخرى، وهي: ما مفهوم  ــؤال یمكن تحليله في حدّ ذاته إلى ثلاثة أس خصائصها؟ إنّ هذا الس
الفطرة؟ وما منشأها؟ وما مساحتها؟ للوصول إلى هذه الأهداف المنشودة، یمكن لبحث موارد 
ــتخراج المعنى العامّ  ــتعمال مفردة )الفطرة( ومصادیقها في الأحادیث، أنْ یكون مفيدًا في اس اس
للفطرة، ولكن لّما كانت اللغة المستعملة في القرآن الكریم والأحادیث الشریفة هي اللغة العربيّة، 

یتعيّن علينا في البدایة أنْ نشير إلى المعنى اللغويّ للفطرة.

الفطرة في اللغة

ــتعمالها بمعنى  ــر( في اللغة العربيّة، هو )الابتداء(، ومن هنا یتمّ اس ــى الأصلّي لمادّة )فط إنّ المعن
ــشيء وبدایة وجوده وتحقّقه. یقول  ــك لأنّ خلق الشيء یعني إيجاد ذلك ال )الخلق( أیضًا؛ وذل
موات والأرض حتى احتَكم إلّي أعرابيان في بئر، فقال  ابن عباس: »ما كنت أدري ما فاطرُ السَّ

أحَدُهما: أنا فَطَرتُُها )أي ابتَدَأتُ حَفرها( «.3
المصدر: برنجكار، رضا، المقالة فصل من كتاب فطرت )جستارهای انتقادی(، نشر معارف اهل بيت الطاهرین؟عهم؟،   .1

ط1، عام 1398 هـ. ش، الصفحات: 447 . 474. 
تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  

أستاذ في جامعة طهران.  .2
ــة، ج 4، ص 510؛ وابن الأثير، النهایة في غریب الحدیث والأثر، ج 3، ص 457؛  ــن فارس، معجم مقایيس اللغ اب  .3

وابن منظور الأفریقي، لسان العرب، ج 5، ص56.
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ــن حالةٍ خاصّةٍ من الابتداء. وعلى  ــن هنا فإنّ )فطر( تعني الابتداء، وإنّ الفطرة تعبّر ع وم
ــاس فإنّ الأمور الفطریّة سوف تكون هي الأمور الموجودة في الخلقة الأولى للإنسان،  هذا الأس
ــان يحملها معه عندما یأتي إلى هذه الدنيا. وبعبارةٍ أخرى: إنّ الفطریّات ليست أمورًا  وإنّ الإنس
ــة معرفةٌ فطریّةٌ، یكون المراد من ذلك هو  ــبةً؛ وعليه فإنّه عندما یقال بأنّ معرفة الله القلبيّ مكتس
ــان بالله، وأنّ حالة الخلقة الأولى للإنسان أنْ  أنّ هذا النوع من المعرفة، تمثّل المعرفة الأولى للإنس
ــل إلى هذا العالم، فإنّه یدخل وهو حاملٌ لهذه  ــابق، وأنّه عندما یدخ یكون عالًما بالله على نحوٍ س

المعرفة القلبيّة.

اختلاف المعرفة العقليّة والقلبيّة بالله
إذا أردنا أنْ نكوّن إدراكًا عن المعرفة الفطریّة والقلبيّة بالله سبحانه، یمكن لنا مقارنة ذلك بالمعرفة 
ــان إلى معرفة وجود خالقٍ مدبّرٍ وعالمٍ قدیرٍ  العقليّة. ففي الطریق العقلي لمعرفة الله، یصل الإنس
ــاهدة مخلوقاته والتدبّر في حدوث الظواهر ونظمها. وإنّ تفسير المعصومين ؟عهم؟   من خلال مش
ــان بوساطة مخلوقاته: »بها  ــبحانه وتعالی قد تجلّى لعقل الإنس لهذا النوع من المعرفة هو أنّ الله س
ــلال التدبّر في المصنوعات،  ــا للعقول«.1 ومن هنا فإنّ العقل من خ ــات[ تجلّى صانعه ]المخلوق
ــتطيع عقول  ــعه إنكار وجود الخالق: »لا تس یصل إلى العلم بوجود صانعها وخالقها، ولا یس

المتفكّرین جحده«.2
ــاس فإنّ الخصيصة الأولى لمعرفة الله العقليّة، هي وجود الوساطة، وأنّه في  وعلى هذا الأس
ــوٍ كلّيّ دون أنْ تكون له معرفةٌ مباشرةٌ  ــان بوجود الصانع بنح هذا النوع من المعرفة، یُقرّ الإنس
بشخص الله تعالی، كما یدرك وجود مهندسٍ عالمٍ وحاذقٍ عند رؤیته لبناء قصر منيف، مع أنّه لم 
ــخص ذلك المهندس مباشرة. أمّا معرفة الله القلبيّة، فهي معرفةٌ مباشرةٌ به تعالى؛  یتعرّف على ش
إذ في لحظة تحقّق هذه المعرفة، یشعر الإنسان بوجوده في حضرة الله، ویصل بكلّ وجوده إلى حالةٍ 

من الخضوع والخشوع والالتجاء إليه، ویشعر بلذّةٍ روحيّةٍ ومعنویّةٍ تفوق الوصف.

. الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الخطبة رقم: 186. 1
الصدوق، توحيد الصدوق، ص 32.  .2
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وعلى هذا الأساس فإنّ المعرفة الحقيقيّة بالله هي هذه المعرفة المباشرة والقلبيّة به تعالى، وإنّ 
ــی قد أودع هذا النوع من  ــه على هذا النوع من المعرفة. وإنّ الله تعال ــوان المعرفة يجب إطلاق عن
ــه، وبذلك فقد أطفأ  ــان ونفس المعرفة ـ على ما ورد في تعاليم المعصومين ؟عهم؟  ـ في روح الإنس
ــمّى هذه المعرفة في أعلى مراتبها ـ لشدّة وضوحها ـ  ــان بمعين معرفته المباشرة. وتس ظمأ الإنس
ــين ؟ع؟، فقال: یا أمير المؤمنين هل رأیتَ  ـــ )الرؤیة( و)المعاینة(. فقد جاء حَبٌر إلى أمير المؤمن ب
ا لم أرَه«، قال: وكيف رأیته؟ قال: »ویلك، لا  ــتُ أعبدُ ربًّ ــكَ حين عبدته؟ قال: »ویلك ما كن ربَّ
ــوبُ بحقائقِ الإیمان«.1 كما روي مثل هذا  ــاهدة الأبصار، ولكن رأته القل تُدركُه العيونُ في مش
ــام الصادق ؟عهما؟  أیضًا.2 وجاء في دعاء عرفة للإمام  ــؤال والجواب عن الإمام الباقر والإم الس

الحسين؟ع؟، قوله: »أوجبتَ عَلَيَّ حجّتَكَ بأنْ ألهمتني معرفتَكَ«.3
ــي هي معرفةٌ  ــة العقليّة بالله ـ الت ــة إلى المعرف ــان بالإضاف ــاس، فإنّ الإنس وعلى هذا الأس
استدلاليّةٌ، یصل فيها عقل الإنسان إلى معرفة وجود الخالق من خلال رؤیته لمخلوقاته ـ یمتلك 
ــتدلال العقلّي. وفيما یأتي  ــتعانة بالمخلوقات والاس معرفةً قلبيّةً بوجود الله تحصل من دون الاس
ــائر خصائصها الأخرى في ضوء الاستناد إلى  ــوف نبحث في هذا النوع من المعرفة، وبيان س س

تعاليم المعصومين ؟عهم؟.

خصائص المعرفة القلبيّة بالله

هناك أسئلةٌ مطروحةٌ بشأن المعرفة مورد البحث، من أهّمها:
أ . متى حصل الإنسان على مثل هذه المعرفة للمرّة الأولى، وأین حصل ذلك؟

ب . هل المعرفة القلبيّة تخصّ بعض الأشخاص، أم هي معرفةٌ عامّةٌ وشاملةٌ لجميع الناس؟
ــمْ ذُرّيَِّتَهُمْ  ــنْ بنَِِي آدَمَ مِنْ ظُهُورهِِ خَذَ رَبُّكَ مِ

َ
ــأن: ﴿وَإِذْ أ ــبحانه في هذا الش یقول الله س

نْ تَقُولوُا يوَمَْ القِْيَامَةِ إنَِّا كُنَّا عَنْ 
َ
ــهِدْناَ أ لسَْتُ برَِبّكُِمْ قاَلوُا بلَََى شَ

َ
نْفُسِهِمْ أ

َ
ــهَدَهُمْ عَْلَىَ أ شْ

َ
وَأ

. الكليني، الكافي، ج 1، ص 198. وانظر أیضًا: الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الخطبة رقم: 179. 1
الكليني، الكافي، ج 1، ص 97؛ والصدوق، توحيد الصدوق، ص 108، وص 117.  .2

ابن طاووس، إقبال الأعمال، ص 340.  .3
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فَتُهْلكُِنَا بمَِا فَعَلَ 
َ
كَ آباَؤُناَ مِنْ قَبلُْ وَكُنَّا ذُرّيَِّةً مِنْ بَعْدِهمِْ أ شْْرَ

َ
مَا أ وْ تَقُولوُا إنَِّ

َ
هَذَا غََافلِيَِْن * أ

ــان. في هذه المرحلة  ــونَ﴾1. إنّ هذه الآیة الكریمة تُبيّن مرحلةً من مراحل وجود الإنس المُْبطِْلُ
أخذ الله من بني آدم إقرارًا بربوبيّته، وهذا الإقرار إنّما یأتي كي لا یقول الكفّار والمشركون في یوم 

القيامة: إنّا كنا غافلين عن الله، أو لأنّ آباءنا كانوا مشركين، فقد أصبحنا مثلهم.
ــتفاد من هذه الآیة أنّ الله سبحانه قد زوّد جميع الناس بمعرفةٍ عن ذاته، وقد أشهد جميع  یُس
ــلى الناس أجمعين، وأنّ هذه  ــهدوا وأقرّوا بذلك، وأنّ هذا الإقرار حجّةٌ ع الناس بربوبيته، فش
المعرفة من الوضوح والقوّة، بنحوٍ لا یمكن حتى للظروف الأسریّة، والبيئة الاجتماعيّة الكافرة 
أنْ تعمل على محوها وحجبها بشكلٍ كامل؛ ومن هنا یمكن لله سبحانه أنْ يحتجّ بها في یوم القيامة 
ــك بالغفلة أو بقولهم: إنّ آباءهم كانوا  ــلى المشركين والكفّار، ولا یقبل منهم الاعتذار عن ذل ع

من المشركين.
ــأن الآیات المذكورة أعلاه: »إنّ هذه الآیات تتحدّث عن حوارٍ بين الله  وقيل في ش
وجميع الناس؛ حيث وقف جميع بني آدم أمام الله وتحاوروا معه، وقد أقرّوا واعترفوا في 
ــهادة  ــهدوا له بذلك، وهي الش هذا الحوار بأجمعهم بربوبيّة الله وأنّه مدبّر الوجود، وش
ــتقطع یوم البعث جميع أنواع الأعذار والحجج؛ إذ تَحول دون الاعتذار بالغفلة  التي س
ــام الباقر؟ع؟ عن آیةٍ  ــألت الإم ــلاف«.2 قال زرارة: س والجهل أو التأثّر بالآباء والأس
ــاق، فقال؟ع؟: »أخرج من ظهر آدم ذریته إلى یوم القيامة؛ فخرجوا كالذرِّ فعرّفهم  الميث

وأراهم نفسَه، ولو لا ذلك لم یعرفْ أحدٌ ربَّه«.3

الأعراف: 172 ـ 173.  .1
الحسيني البهشتي، خدا از دیدگاه قرآن، ص 47.   .2

الكليني، الكافي، ج 2، ص 13. هناك كثيٌر من الروایات الدالة على وجود العوالم السابقة. وقد ألّف الفقيه والمحدّث   .3
الجليل آیة الله العلامة الأميني ـ صاحب كتاب الغدیر ـ رسالةً من 150 صفحة في تفسير آیة الميثاق، وذكر فيها تسع 
ــراني ـ صاحب كتاب الذریعة إلى  ــيخ الآغا بزرك الطه ــشرة آیةً، و130 روایة دالة على وجود عالم الذر. وقال الش ع
ــيعة ـ إنّه حقّق في أسانيد هذه الروایات فوجد أنّ أربعين روایةً منها صحيحةٌ بحسب المصطلح؛ بمعنى  تصانيف الش
ــلة أسانيدها كلّها من العدول الشيعة الإماميّة الاثني عشریّة. )الطهراني، الذریعة إلى تصانيف الشيعة، ج 4،  أنّ سلس

ص 323(.
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ــوا الموقفَ،  ــتِ المعرفةُ في قلوبِهم ونس ــأن آیة الميثاق: »ثبت ــام الصادق ؟عهم؟ بش وقال الإم
ــأن  ــدرِ أحدٌ من خالقه، ولا من رازقه«. وقال ؟عهم؟  بش ــا ما، ولو لا ذلك لم ی ــيذكرونه یومً وس
المعرفة القلبيّة: »كان ذلك معاینةً لله فأنساهم المعاینةَ، وأثبت الإقرارَ في صدورهِم، ولو لا ذلك 
رضَْ 

َ
مَاوَاتِ وَالْْأ لْْتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السَّ

َ
ــأ ما عرفَ أحدٌ خالقَه ولا رازقه، وهو قول الله: ﴿وَلَئنِْ سَ

.»﴾ ُ لَْيَقُولُنَّ الِلَّهَّ
ــة للمعرفة الفطریّة، لم  ــلى هذه الآیات والروایات المبيّن ــض المفكّرین عندما وقفوا ع إنّ بع
یلتزموا بظاهرها وعمدوا إلى تأویلها. یذهب السيّد المرتضى1 والشيخ المفيد2 وبعض الآخرین 
من غيرهما إلى الاعتقاد بضرورة عدم حمل الآیة على المعنى الحقيقيّ؛ فإنّّهم یذهبون إلى الاعتقاد 
ــريّ للآیات والروایات، يجب أنْ نقول  ــكالات التي تتّجه إلى المعنى الظاه بأنّه بالنظر إلى الإش
ــد، بأجمعها على لغة  ــاق أو الروایات الدالّة على عالم العه ــاده حمل آیة الميث ــى تمثيلّي لها، مف بمعن
التمثيل والكنایة. إنّ هذا المعنى التمثيلّي یعني أنّ الله سبحانه قد خلقنا وأنعم علينا بنعمة العقل. 
ــياء، يخطر على ذهننا  وعندما نصل بعقولنا إلى عجزنا وقصورنا عن إدراك حدوث العالم والأش
ــتعانة بالاستدلال ـ إنّ كلّ حادثٍ يحتاج إلى مُحدِْث، وعليه فإنّ  ــكلٍ فطريّ ـ ومن دون الاس بش

هذا الُمحْدِث للأشياء يجب أنْ یكون هو الله سبحانه ، وبذلك یثبت أنّ لهذا العالم خالقًا وإلهاً.
وقد ذهب بعض المفكّرین والعلماء الآخرین إلى عدّ هذا المعنى التمثيلّي مخالفًا لظاهر الآیة، 
ومن هنا فقد ذهبوا إلى الاعتقاد بأنّ المراد من المعرفة الفطریّة  التي أنعم الله بها على الإنسان، هي 
أنّ الإنسان كائنٌ له حضورٌ جمعيّ ودفعيّ، وذلك في محضٍر من الله تعالى، بحضورٍ لا یمكن تصوّر 
أيّ نوعٍ من أنواع الغيبة فيه، وكأنّ جميع بني آدم قد أُخرجوا من أصلاب آبائهم، وأحضروا عند 

وقد ذهب الفيلسوف الشهير صدر المتألّهين بدوره إلى القول بأنّ وجود عالم الأرواح من ضروریّات المذهب الشيعيّ،   
ــيّة، ص 23، القاعدة الثامنة من  ــيرازي، العرش ــأن أكثر من أنْ تحصى. )الش وقال بأنّ الأحادیث الواردة في هذا الش

المشرق الثاني(.
الشریف المرتضى، الأمالي، ج 1، ص 28 ـ 29.  .1

. المفيد، تصحيح اعتقادات الإماميّة، ص 81. 2



    52 الدين والفطرة

الله سبحانه وتعالی، ومن الطبيعيّ في مثل هذه الحالة أنّ الإنسان سوف يجد خالقه، وهذا الأمر 
في حدّ ذاته خير شاهدٍ ودليلٍ على وجود الله وربوبيّته، وبذلك فإنّه من البديهيّ أنْ یُقرّ بربوبيته، 
ــصّرم مختلف التطوّرات  ــان في الزمان، وبعبارةٍ أخرى: إنّ تاريخيّته، وت ــتقرار الإنس بيد أنّ اس
ــبحانه وتعالی ؛ ولذلك فإنّه يحتاج إلى  الزمنيّة على حياته، قد صدّه عن العلم الحضوريّ بالله س

التذكير من هذه الناحية.1
ــكالٌ  ــدو أنّ المعنى الظاهريّ لهذه الآیات والروایات قابلٌ للالتزام، وما لم یكن هناك إش یب
ــبرر الإعراض عن ظاهر النصوص  ــلّ ولا یمكن الجواب عنه، لا یكون هناك ما ی لا یقبل الح
ــفيًّا، ویضاف إلى ذلك أنّ كلّ  ورفع اليد عنها، والتوجّه إلى البيان التمثيلّي أو تأویل الدليل فلس
واحدٍ من هذین الاتّجاهين یعاني كثيًرا من الإشكالات، التي لا مجال إلى بحثها وتداولها في هذه 

المقالة المختصرة.2
لقد تكرّرت مضامين هذه الآیة الكریمة والروایات المذكورة في النصوص الإسلاميّة مرارًا 
وتكرارًا. ویمكن أنْ نستنبط منها مفاهيم وخصائص المعرفة القلبيّة بوضوح. وإنّ من بين أهمّ 

تلك المفاهيم والخصائص ما یأتي:
ــبق لجميع الناس أنْ  ــابقٍ على هذا العالَم. فقد س 1. إنّ جذور المعرفة القلبيّة تعود إلى عالَمٍ س

رأوا الله بقلوبهم للمرّة الأولى في ذلك العالم.
ــمية تلك المعرفة  ــة الله في غایة الوضوح؛ حتى تمتّ تس ــف الأوّل، كانت معرف 2. في الموق

بالرؤیة والمعاینة.
ــان ذلك الموقف والمحل الذي رأى فيه الله، كما نسي وضوح تلك الرؤیة  3. لقد نسي الإنس
ــان ذلك، بيد أنّ أصل معرفة الله والإقرار بها قد بقي مركوزًا  ــى الإنس والمعرفة، وإنّ الله قد أنس
في عمق روح الإنسان. وهذا الأمر یعود الإنسان إلى ذكره في هذا العالم بدرجاتٍ متفاوتة، وقد 

یتمّ العثور عليه في نّهایة المطاف واستذكاره بذات الوضوح والرؤیة الأولى أیضًا.

. الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 8، ص 319 ـ 321؛ السبحاني، مفاهيم القرآن، ج 1، ص 97. 1
ــماء و  ــكوئي، توحيد و اس ــفه یونان و ادیان إلهي، ص 242 ـ 253؛ بياباني أس ــناسي در فلس برنجكار، مباني خداش  .2

صفات، ص 97 ـ 105، وص 113 ـ 118.
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ــبحانه  هل  ــن أبي عبد الله ؟ع؟، قال: قلتُ له: أخبرني عن الله س ــن أبي بصير، ع ع

ــراه المؤمنون یوم القيامة؟ قال: »نعم، وقد رأوه قبل یوم القيامة«، فقلت: متى؟ قال:  ی

ــتُ برَِبّكُِمْ قاَلوُا بلَََى﴾1«. ثم سكت ساعةً، ثم قال: »وإنّ  لسَْ
َ
»حين قال لهم ]الله[: ﴿أ

المؤمنين ليرونه في الدنيا قبل یوم القيامة، ألست تراه في وقتك هذا؟« ... وليست الرؤیة 
بالقلب كالرؤیة بالعين«.2

4. إنّ المعرفة القلبيّة بالله لا تقتصر على بعض الأشخاص دون غيرهم. فإنّ الله سبحانه  قد 
عرّف نفسه لجميع الناس في الموقف الأوّل، وأخذ الإقرار منهم بذلك. وقد أقرّ الجميع بربوبيّة 

الله، وأنّه خالق الوجود وصانعه ومدبّره.
ــا في الروایات الثلاثة  ــت عن هذه الحقيقة. وقد رأین ــيٌر من الروایات التي تحدّث وهناك كث
المذكورة آنفًا أنّه لولا تلك المعرفة، لما أمكن لشخص أنْ یعرف خالقه ورازقه أبدًا. كما وقد ورد 
في بعض الروایات الأخرى أنّ المؤمن والكافر، كلاهما متّحدٌ في ميثاق المعرفة والتوحيد.3 وفي 
المأثور عن النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، أنّه قال في هذا الشأن: »كلّ مولودٍ یُولد على الفطرة، یعني المعرفة 
رضَْ لَْيَقُولُنَّ 

َ
مَاوَاتِ وَالْْأ لْْتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السَّ

َ
ــأ بأنّ الله ـ عزّوجلّ ـ خالقه، كذلك قوله: ﴿وَلَئنِْ سَ

5.»4﴾ ُ الِلَّهَّ
ــون معهم معرفة الله، ویولدون على  ــع الناس ـ بمن فيهم أولاد المشركين ـ يحمل 5. إنّ جمي
الفطرة، وإنْ لم یكونوا بعد قد بلغوا السن الذي یذكرون معه تلك المعرفة، وتكون لديهم القدرة 

على التسليم وإنكار الله.
6. وهنا یطرح هذا السؤال نفسه: إذًا ما هي فائدة معرفة الله القلبيّة؟ لا سيّما أنّ الأشخاص 

ینسون وضوح هذه المعرفة؟

الأعراف: 172.  .1
. الصدوق، توحيد الصدوق، ص 117. 2

. الكليني، الكافي، ج 2، ص 12، ح: 2 ـ 3؛ والعياشي، تفسير العياشي، ج 2، ص 42، ص 117. 3
لقمان: 25؛ والزمر: 38.  .4

. الصدوق، توحيد الصدوق، ص 331؛ والكليني، الكافي، ج 2، ص 13. 5
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إنّ الجواب عن هذا السؤال قد تمّ بيانه بوضوح في هذه الآیة الكریمة والروایات الشریفة؛ 
ــا، وأخذ الإقرار منهم على  ــة أنّ بيان المعرفة القلبيّة للناس جميعً ــد رأینا في هذه الآیة الكریم فق
ذلك، إنّما كان سببه والداعي له هو قطع الطریق على جميع الأعذار یوم القيامة، كي لا یقولون: 
إنّا كناّ عن هذا غافلين، أو یقولون: إنّما كان آباؤنا من المشركين ولم یكن أمامنا من طریق سوى 

اقتفاء آثار آبائنا؛ فأصبحنا لذلك مثلهم من المشركين.
ومن هنا فإنّ هذه الآیة الشریفة تبيّن أنّ المعرفة القلبيّة بالله، تمثّل حجّةً على جميع الناس، بنحوٍ 
ــل؛ ولذلك فإنّ هذه المعرفة القلبيّة  ــكلٍ كام لا یمكن لظروف الأسرة والمجتمع أنْ تمحوها بش
ــة والدليل الأصلي لله عز وجلّ على جميع المشركين والكفّار. كما رأینا في الروایات أنّ  هي الحجّ
ــوا شدّة هذه المعرفة؛  ــهدوا الله في هذا الموقف ومحل رؤیة الله، وكذلك أنّّهم قد نس الناس قد ش
إلّا أنّ أصل معرفة الله قد بقيت راسخةً في عمق أرواحهم ووجدانّهم، وأنّّهم یتذكّرون ذلك في 

هذا العالم وإنْ على درجاتٍ متفاوتة.
وقد رأینا في كلام المعصومين ؟عهم؟  أنّ هذه المعرفة تمثّل أساس التوحيد، وجميع المعارف في 
هذا العالم عن الله، ومن ثَمّ فإنّّها تمثّل أساس الدین؛1 وعليه فإنّ المعرفة القلبيّة السابقة، هي منشأ 
ــان الحقيقيّة والوجدانيّة، إنّما هي  جميع المعارف القلبيّة بالله في هذا العالم. إنّ جميع معارف الإنس
ــتذكار والرؤیة القلبيّة لله التي حصل عليها الإنسان في موقف ﴿ألستُ  في الواقع نوعٌ من الاس
بربّكم﴾؛ وإنْ كانت درجات هذا الاستذكار تختلف من شخصٍ لآخر. وعلى هذا الأساس فإنّنا 
ــاهد أنّ المعرفة القلبيّة بالله هي الأساس في معرفة التوحيد والدین والتدیّن، وهل هناك من  نش

فائدة أفضل وأسمى من هذه الفائدة؟
ــردة الفطرة والمعرفة الفطریّة في مورد  ــلاميّة توظيفًا لمف 7. نرى في كثيرٍ من النصوص الإس
قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ حَنيِفًا فطِْرَتَ 

َ
ــة القلبيّة بالله تعالى. ومن ذلك ما ورد في قوله تعالى: ﴿فَأ المعرف

ِ ذَلكَِ الّدِينُ القَْيّمُِ﴾.2 إنّ هذه الآیة الكریمة  ــتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ ِ الَّ الِلَّهَّ

سوف نذكر المزید من الشواهد الأخرى في الفقرة الآتية أیضًا.  .1
الروم: 30.  .2
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ــان قد فطر على  تدعو إلى الدین الحنيف، وتعمل على بيانه بوصفه )فطرة الله(، وتقول إنّ الإنس
ذلك. ثم یذكر بعد ذلك ألّا تبدیل ولا تغيير في الفطرة. وإنّ الدین القيّم والثابت هو هذا الدین 

الفطريّ.
ــل والانعطاف إلى جهةٍ ما،  ــف في اللغة مأخوذٌ من مادة )حنف(، بمعنى المي ــظ الحني إنّ لف
ــذي یميل إلى الدین  ــخص ال ــتعماله في مورد الش ــتقيم، كما یتم اس والحنيف یعني الطریق المس
المستقيم، أو الذي یعرض عن دینٍ منحرفٍ؛ ومن هنا یُسمى المسلمون بـ )الأحناف(، إذ یميلون 

إلى الدین الحنيف والمستقيم، ویعرضون عن الدین المنحرف.1
ــير )الحنيفيّة(، بـ )الفطرة(، وتفسير )الفطرة( بـ )معرفة  وقد ورد في الروایات تفس

ــا، فطر الله الخلق على  ــي الفطرة التي فطر الناس عليه ــا الحنيفية؟ قال: ه الله(: »... م

 ِ ــأل زرارةُ الإمامَ الصادق ؟ع؟، عن تفسير قوله تعالى: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ معرفته«.2 وقد س

ــواب: »فطرهم على التوحيد عند الميثاق  ــتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾؟ فقال ؟ع؟ في الج الَّ
على معرفته أنّه ربّهم«.3 كما وقد ورد عن الإمام الباقر؟ع؟، في تفسير آیة الفطرة، قوله: 
»فطرهم على معرفة أنه ربّهم، ولولا ذلك لم یعلموا إذا سُئلوا من ربّهم ولا من رازقهم«.4

ــبق ذكرها، قد تمّ  ــذه الروایة وغيرها من الروایات الأخرى التي س ــرى أنّ الفطرة في ه فن
ــوق؛ ومن  ــق والميل أو الش ــيرها بالمعرفة على نحوٍ واضحٍ لا لبس فيه، دون الحبّ والعش تفس
ــق وحبّ الله، على الرغم من إمكان أنْ  ــا لا یمكن عدّ الفطرة التوحيدیّة بمعنى الميل والعش هن
ــبحانه .  ــوص المؤمنين ـ ميلٌ إلى التعلّق بالله س ــاس أو بعضهم ـ بمعنى خص ــون لجميع الن یك
ــون وجوده من طریق هذا  ــل، یصلون إلى معرفة الله ویثبت ــن یعدّون الفطرة بمعنى المي إنّ الذی

ابن فارس، معجم مقایيس اللغة، ج 2، ص 110؛ الجوهري، الصحاح، ج 4، ص 1347؛ الفيومي، المصباح المنير،   .1
ص 154؛ الزمخشري، أساس البلاغة، ص97.

. البرقي، المحاسن، ج 1، ص 375. 2
الصدوق، توحيد الصدوق، ص 330.  .3

. البرقي، المحاسن، ج 1، ص 241، ح: 224. 4
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ــتدلال، وذلك بالقول: إنّ لازم العشق الفعلّي هو المعشوق الفعلّي، وإنّ الفطرة تتّجه نحو  الاس
ــوف  ــق، وإنّ الكمال المطلق هو الله.1 في حين لو اعتبرنا الفطرة بمعنى المعرفة، فس ــمال المطل الك
ــتدلال. وفي هذه الحالة سوف یكون التوحيد ومعرفة الله  نصل إلى الله من دون الحاجة إلى الاس

ا ووجدانيًّا، والأمور الوجدانيّة لا تحتاج إلى استدلال. أمرًا فطریًّ
ــرة بالتوحيد. ففي المأثور عن الإمام الصادق  ــير الفط 8. لقد ورد في بعض الأحادیث تفس
ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾2، هو  ؟ع؟، أنّ المراد من الفطرة المذكورة في قوله تعالى: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ

التوحيد.3 وقد عدّ الإمام علّي؟ع؟ كلمة الإخلاص ـ وهي )لا إله إلا الله( ـ التي تمثّل تعبيًرا عن 
التوحيد، هي الفطرة ذاتُها؛ إذ یقول: »كلمة الإخلاص، فإنّّها هي الفطرة«.4

ــا الارتباط بين معرفة الله والتوحيد، فيجب القول: إنّ الفطرة ومعرفة الله لم یتمّ طرحهما  أمّ
ــتقلّتين؛ بنحو يحتاج كلّ واحدٍ منهما إلى معرفةٍ  في الأحادیث ذات الصلة بوصفهما مقولتين مس
ــد أیضًا، وإنّ الناس  ــمل التوحي ــل إنّ المعرفة التي فطر الله الناس عليها، تش ــلٍ خاصّ، ب ودلي
ــذه المعرفة تعود إلى العوالم  ــد تقدّم أنْ ذكرنا أنّ جذور ه ــون الله الواحد بنحوٍ فطريّ. وق یعرف
ــك العوالم جمع الله الناس قاطبةً،  ــابقة التي یتمّ التعبير عنها بعالم الذرّ وعالم الأرواح. في تل الس
ــه من دون وساطة، وبعد هذه المعرفة أخذ منهم إقرارًا بربوبيّته، وإنّ هذه المعرفة  وعرّفهم بنفس
ــن هنا فإنّّهم یدخلون إلى هذا  ــان، وم المتضمّنة للتوحيد أیضًا، تمّ أودعت في عمق روح الإنس

العالم الحالي وهم يحملون معهم هذه الفطرة التوحيدیّة.
ــاسَ عَلَيهَْا﴾،  ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّ ــرَتَ الِلَّهَّ تْ آیة الفطرة ﴿فطِْ ــسرِّ ــض الروایات فُ 9. وفي بع
ــالة النبيّ محمّد المصطفى ؟ص؟ ، وأنّ علي بن أبي طالب ؟ع؟ أمير المؤمنين.5 وقد  بالتوحيد ورس
ــدادًا للتوحيد وإتمامًا  ــتمرارًا وامت ــر ؟ع؟ النبوّةَ والإمامةَ الخاصّةَ بوصفها اس ــسّر الإمام الباق ف

الشاه آبادي، رشحات البحار، ص 35 ـ 36؛ الخميني، چهل حدیث، ص 184.  .1
الروم: 30.  .2

. الكليني، الكافي، ج 2، ص 12. 3
. الصدوق، من لا يحضره الفقيه، ج 1، ص 205؛ الشریف الرضي، نّهج البلاغة، ص 163. 4

الصدوق، توحيد الصدوق، ص 329.  .5
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ــير آیة الفطرة: »هو لا إله إلا الله، محمد رسول الله، علي  ــاحتها. وقال ؟ع؟ في تفس وتكميلًا لمس
أمير المؤمنين ولي الله، إلى ههنا التوحيد«.1

ـــ )الولایة(.2 وقال  ــير معنى الفطرة في الآیة أعلاه ب ــثٍ آخر عنه ؟ع؟، ورد تفس وفي حدی
الإمام الصادق ؟ع؟ في تفسير عبارة )صبغة الله( أو الصبغة الإلهيّة، في سياق تفسير قوله تعالى: 
ِ صِبغَْةً وَنََحنُْ لََهُ عََابدُِونَ﴾3: »الصبغة معرفة أمير المؤمنين  ــنُ مِنَ الِلَّهَّ حْسَ

َ
ِ وَمَنْ أ ﴿صِبغَْةَ الِلَّهَّ

بالولایة في الميثاق«.4
ــه ـ قد عرّف بالنبي  ــالم الذرّ ـ بالإضافة إلى التعریف بنفس ــبحانه في ع وبذلك یكون الله س
ــلي ؟عهم؟  أیضًا، وأخذ على الناس عهدًا وإقرارًا بإطاعته وإطاعة  الخاتم ؟ص؟ ، ووصيه الإمام ع

رسوله خاتم الأنبياء ؟ص؟ ، وإطاعة وليه ووصيّه ؟ع؟ أیضًا.

طرق التذكير بمعرفة الله القلبيّة

ــمّى  ــاس يحملون معهم معرفة یقينيّة بالله، وهي المعرفة التي تس ــابق أنّ الن تقدّم في الكلام الس
ــد مجيئه إلى العالم المادّيّ  ــان بع ــبحانة وتعالى. إنّ الإنس بالمعرفة الفطریّة أو المعرفة القلبيّة بالله س
ــيان. وقد ورد البيان  ــغاله بالمظاهر الطبيعيّة، یغفل عن هذه المعرفة ویركنها في زاویة النس وانش
في المصادر الدینيّة أنّ الدور الرئيس للأنبياء والكتب السماویّة یتلخّص في التذكير بهذه المعرفة. 
ــماويّ، بأنّه عبارة عن  فقد عرّف الله تعالى في القرآن الكریم بدور النبيّ الأكرم ؟ص؟  وكتابه الس

)التذكير(، كما في قوله تعالى:
نتَْ مُذَكّرٌِ﴾.5 

َ
مَا أ ـ ﴿فَذَكّرِْ إنَِّ

. القمّي، تفسير القمّي، ج 2، ص 155. 1
المجلسي، بحار الأنوار، ج 23، ص 365.  .2

البقرة: 138.  .3
العيّاشي، تفسير العيّاشي، ج 1، ص 62.  .4

الغاشية: 21.  .5
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رُ مَنْ يََخشََْى﴾1. كَّ ـ ﴿فَذَكّرِْ إنِْ نَفَعَتِ الَّّذِكْرَى* سَيَذَّ
ـ ﴿إنِْ هُوَ إلَِاَّ ذكِْرٌ وَقُرْآنٌ مُبيٌِْن﴾.2

وعن الإمام علي ؟ع؟ في الخطبة الأولى من نّهج البلاغة، تحدّث عن مهمّة الأنبياء، قائلًا: 
»فبعث فيهم رسله وواتر إليهم أنبياءه ليستأدوهم ميثاق فطرته، ویذكّرونّهم منسيَّ 

نعمته«.3 

وقد نقل المسعوديّ ـ المؤرّخ الشهير ـ في بدایة كتابه )مروج الذهب( خطبةً عالية المضامين 
ــذه الخطبة ـ ضمن بيان  ــن أبي طالب ؟ع؟ . وقد ورد في ه ــرةً بالمعاني لأمير المؤمنين علي ب زاخ
عظمة رسول الله ؟ص؟  ـ أنّ النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، كان یذكّر الناس وینبّههم إلى )العهد(، و)الميثاق( 
الذي أُخذ منهم في عالم الذر: »فضّل محمّدًا ؟ص؟ في ظاهر الفترات، فدعا الناس ظاهرًا وباطناً، 
ا وإعلانًا، واستدعى التنبيه على العهد الذي قدّمه إلى الذرّ قبل النسل«.4 إنّ التذكير  وندبهم سرًّ
ــاه، ثم يحصل له  ــابق ثمّ ینس ــخص على علمٍ بشيءٍ في الس إنّما یصدق ویتحقّق عندما یكون الش
الاطلاع والعلم به ثانيةً. وعندها فقط یمكن القول إنّه قد حصل له تذكّر بما كان یعلمه سابقًا.5

وفيما یـأتي سوف نبيّن طرق التذكّر باختصار على النحو الآتي:
ــدائد  ــان خالقه، هي حالة الوقوع في الش ــي یتذكّر فيها الإنس ــن بين الحالات الت 1. إنّ م
والمصائب، بنحوٍ ینقطع رجاؤه مماّ سوى الله، ولا یبقى لدیه من أملٍ سوى التعلّق بالله سبحانه  
. وفي هذه الحالات ینقطع تعلّق الإنسان بالأمور الدنيویّة والأسباب الظاهریةّ. وإثر ذلك یتذكر 
الإنسان الله سبحانه  ویلجأ إليه. وفي مثل هذه الحالة تزول الموانع الماثلة أمام المعرفة القلبيّة، ولا 
سيّما منها التعلّق والاهتمام بالدنيا، ویشعّ نور المعرفة، ویكون لدیه تجلٍّ وسطوع من نوعٍ آخر.

الأعلى: 9 ـ 10.  .1
یس: 69. وانظر أیضًا: ص: 87؛ وطه: 2 ـ 3؛ والمدثّر: 31.  .2
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ــتمل بعضها على ذكر  ــن آیات القرآن الكریم، وقد اش ــير إلى هذا المعنى في كثيٍر م وقد أُش
مصادیق من المصائب العصيبة في هذا الشأن، كما في قوله تعالى:

رُونَ ﴾1.
َ
ُّ فَإلَِْيهِْ تََجأْ كُمُ الضُّرُّ ـ ﴿ثُمَّ إذَِا مَسَّ

عْرَضْتُمْ 
َ
ِ أ ا نََجَّاكُمْ إلََِّى البََْرّ ُّ فِِي الْْبَحْرِ ضَلَّ مَنْ تدَْعُونَ إلَِاَّ إيَِّاهُ فَلَمَّ كُمُ الضُّرُّ ـ ﴿وَإِذَا مَسَّ

نسَْانُ كَفُورًا﴾.2 وَكََانَ الْْإِ
كما توجد في هذا المورد بعض الأحادیث والروایات، نشير فيما یأتي إلى بعضٍ منها:

ــدائد كلّ مخلوقٍ عند انقطاع الرجاء من  »الله هو الذي یتألّه إليه عند الحوائج والش
ــباب من جميع ما سواه، یقول: بسم الله، أي أستعين على  كلّ من هو دونه، وتقطع الأس
ــتُغيث، والُمجيب إذ دُعي،  ــوري كلّها بالله الذي لا تحقّ العبادة إلّا له، الُمغيث إذا اس أم
ــول الله دلّني على الله ما هو؟ فقد أكثر علَيَّ  وهو ما قال رجلٌ للصادق ؟ع؟: یا ابن رس
ــط؟«، قال: نعم. قال:  ــفينةً ق ــون وحيروني، فقال له: »یا عبد الله هل ركبت س المجادل
»فهل كُسر بك حيث لا سفينة تنجيك ولاسباحة تغنيك؟« قال: نعم. قال: »فهل تعلّق 
ــياء قادرٌ على أنْ يُخلّصك من ورطتك؟«، فقال نعم،  ــيئًا من الأش قلبُك هنالك أنّ ش
ــاء حيث لا مُنجي، وعلى  ــادق ؟ع؟: »فذلك الشيء هو اللهُ القادرُ على الإنج ــال الص ق

الإغاثة حيث لا مُغيث«.3

ولا بدّ من الالتفات إلى أنّ الذي یعمل على التعریف بالله وصفاته في حالة الاضطرار وقطع 
ــائط الدنيویة هو الله نفسه، وأنّ المذكّر الحقيقيّ في مقام الثبوت هو  الأمل عن الأسباب والوس
الله سبحانه ، بيد أنّ المعصومين ؟عهم؟  ـ في مقام الإثبات والتوضيح ـ عندما یواجهون الباحثين 
ــن الحقيقة والهدایة والمعرفة، كانوا یُذكّرون بهذه الحالات وتجلّيات معرفة الله على القلوب في  ع
ــاس عليها، كي یتذكّر الناس المعارف في تلك اللحظات  ــار التذكير بالمعرفة التي فطر الله الن إط

من خلال استذكار تلك الحالات.

النحل: 53.  .1
الإسراء: 67. وانظر أیضًا: العنكبوت: 65؛ الأنعام: 40 ـ 41؛ النمل: 62؛ الروم: 33.  .2
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ــهم ـ للتذكير بالمعرفة الفطریّة  وفي بعض الأحيان كان الأنبياء والأئمّة ؟عهم؟  یعملون بأنفس
الكامنة في الإنسان وإیقاظ الفطرة الإنسانيّة ـ على إيجاد حالةٍ اضطراریّة، لكي یتوجّه الأشخاص 

إلى الله في ظلّ تلك الحالة. وإليك الحكایة الآتية في هذا الشأن: 
ــيعة إلى الإمام زین العابدین ؟ع؟، وقالوا: یا ابن رسول الله، أَجْلونا عن  »اشتكت الش

ــين ؟ع؟ في البلدان، وفي  ــع، وقد أعلنوا لعن أمير المؤمن ــدان، وأفنونا بالقتل الذری البل

مسجد رسول الله ؟ص؟  وعلى منبره، ولا ینكر عليهم منكر، ولا یُغير عليهم مُغيّر، فإنْ 

ــلطانّهم وكتب إليه: إنّ هذا  أنكر واحدٌ منا على لعنه قالوا: هذا ترابّي ورفع ذلك إلى س

ــمع ذلك ؟ع؟، نظر إلى السماء  ذكر أبا تراب بخيٍر، حتى ضُرب وحُبس ثم قُتل. فلما س

ــبحانك ما أعظم شأنك؛ إنّك أمهلت عبادك حتّى ظنوا أنّك أهملتهم، وهذا  وقال: »س

ــه بعينك؛ إذ لا یغلب قضاءك ولا یرد تدبير محتوم أمرك ... «، ثم دعا بابنه محمّد بن  كلّ

علي الباقر ؟ع؟، فقال: »یا محمد ... إذا كان غدًا فاغد إلى مسجد رسول الله ؟ص؟، وخذ 

الخيط الذي نزل به جبرئيل على رسول الله ؟ص؟ ، فحرّكه تحریكًا ليّناً، ولا تحرّكه تحریكًا 

ــن قوله لا أدري ما أقول، فلما  ــدیدًا فيهلكوا جميعًا« ... قال جابر: فبقيت متعجبًا م ش

كان من الغد جئته، وكان قد طال علَيّ ليلي حرصًا لأنظر ما یكون من أمر الخيط، فبينما 

ــلّمتُ عليه؛ فردّ السلام وقال: »ما غدا بك  أنا بالباب إذ خرج ]الإمام الباقر[ ؟ع؟ فس

ــتُ له: لقول الإمام ]زین العابدین[ ؟ع؟  ــا جابر ولم تكن تأتينا في هذا الوقت؟«. فقل ی

ــل المحتوم والقدر  ــر ؟ع؟: »لولا الوقت المعلوم والأج ــس ... فقال الإمام الباق بالأم

ــبقه  ــفت بهذا الخلق المنكوس في طرفة عين ... ولكناّ عباد مكرمون لا نس المقدور لخس

ــيدي ومولاي ولِمَ تفعل بهم هذا؟ فقال لي: »أما  بالقول وبأمره نعمل« ... فقلتُ: یا س

ــيدي  ــا یلقون من هؤلاء؟«. فقلت: یا س ــكو إلى أبي م ــيعة تش حضرتَ بالأمس والش

ومولاي نعم، فقال: »إنّه أمرني أنْ أرعبهم لعلهم ینتهون« ... قال جابر: فقلت: سيدي 

ومولاي كيف ترعبهم وهم أكثر من أنْ يحصوا؟ فقال الباقر ؟ع؟: »امضِ بنا إلى مسجد 

ــا بها، وما مَنّ به علينا من  ــول الله ؟ص؟  لأریك قدرةً من قدرة الله تعالى التي خصّن رس
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دون الناس«. فمضيتُ معه إلى المسجد فصلّى ركعتين، ثم وضع خدّه على التراب وتكلّم 

ــك، فكان في  ه خيطًا دقيقًا فاحت منه رائحة المس ــه وأخرج من كُمِّ بكلامٍ، ثم رفع رأس

ــم الخياط ... ثم حرّك الخيط تحریكًا خفيفًا ... وقلت: ما فعلتُ به یا  المنظر أدقّ من س

ــيدي؟ قال: »ويحك! اخرجْ فانظرْ ما حال الناس«. قال جابر: فخرجتُ من المسجد  س

ــن كلّ جانب، فإذا بالمدینة قد زلزلت زلزلةً  ــاس في صياحٍ واحدٍ، والصائحة م وإذا الن

شدیدةً، وأخذتُهم الرجفة والهدمة، وقد خربت أكثر دور المدینة ... وإذ الناس في صياحٍ 

وبكاءٍ وعویلٍ، وهم یقولون: إنّا لله وإنّا إليه راجعون، خربت دار فلان وخرب أهلها، 

ــول الله ؟ص؟  وهم یقولون: كانت هدمةً عظيمةً،  ــجد رس ورأیت الناس فزعين إلى مس

ــف وقد تركنا الأمر  ــول: قد كانت زلزلةً، وبعضهم یقول: كيف لا نخس وبعضهم یق

بالمعروف والنهي عن المنكر، وظهر فينا الفسق والفجور، وظلم آل رسول الله ؟ص؟  ... 

ــجد رسول الله ؟ص؟  وهم یقولون:  فانصرفت إلى الباقر؟ع؟وقد حفّ به الناس في مس

ــادعُ الله لنا، فقال لهم: »افزعوا إلى الصلاةِ  ــول الله، أما ترى إلى ما نزل بنا؟ ف یا ابنَ رس

والدعاءِ والصدقةِ«.1 

ــتذكار المعرفة القلبيّة بالله، هو النظر في مخلوقات الله والنظم  2. الطریق الثاني من طرق اس
ــبق أنْ  رات.2 وقد س الذي يحكمها، وهو ما یُصطلح عليه في التعبير القرآني بـ )الآیات( والمذكِّ
ــق مخلوقاته، ومن هنا یمكن للعقل أنْ  ــبحانه وتعالی، قد تجلّى للعقول من طری ذكرنا أنّ الله س
ــدرك وجود الخالق من خلال النظر في المخلوقات. بيد أنّ الآیات الإلهيّة ـ بالإضافة إلى كونّها  یُ
ــه تمثل استذكارًا للمعرفة القلبيّة بالله أیضًا. من  حجّةً عقليّةً على وجود الله ـ هي في الوقت نفس
ــات إلى الإقرار بوجود الخالق، وبذلك  ــان من خلال التدبّر في المخلوق المحتمل أنْ یصل الإنس
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ــأن الله فقط، ولكن بعد هذه المرحلة قد تحصل له معرفةٌ قلبيّةٌ  یصل إلى معرفةٍ عقليّةٍ وذهنيّةٍ بش
بالله، فيشعر بنفسه وكأنّه بين یدیه تعالى، فيتأثّر بذلك، ویقبل على الله بكلّ وجوده. 

وعلى هذا الأساس فإنّ المعارف عن الله التي تحصل بوساطة السير في الآفاق، تعدّ من عطاء 
ــان عاجزٌ حتى عن بيان كنه تلك المعارف  ــان؛ ولذلك فإنّ الإنس ــت من صنع الإنس الله، وليس
ــا، ویكتفي بالإذعان بأنّ الله الحكيم والعالم والقادر والرءوف والرحيم خارجٌ عن الحدّین  أیضً
)حدّ التعطيل وحدّ التشبيه(، ومن دون أيّ تشبيهٍ له بالمخلوقات، لا في ذاته ولا في صفاته. وإنّ 

نتيجة هذا النوع من التذكّر ـ في مقام الثبوت والإثبات ـ هي الهدایة العامّة.
ــيّةٍ خاصّة، وهي تمثّل تذكيًرا بمعرفة الله  إنّ هذا التجلّي المعرفي یقترن بحالاتٍ روحيّةٍ ونفس
ــخاص في مختلف المواقع  ــة الحال فإنّ لهذا التذكّر درجاتٍ متفاوتة. فإنّ الأش الفطریّة. وبطبيع

الروحيّة، والحالات المختلفة الأخرى، یتلقّون المعرفة بمختلف تجلّياتُها الشدیدة والضعيفة.
ــادة في المعنى العامّ لها. وقد ورد  ــبحانه وتعالی، هو العب 3. إنّ الطریق الأهم لتذكر الله س
ــؤال القائل: ما العبادة؟ أنّه قال:  في المأثور عن الإمام الصادق ؟ع؟ في معرض الجواب عن الس
ــن النيّة بالطاعة من الوجوه التي یُطاع الله منها«.1 وكفى بالعبادة أهميّةً أنّّها تذكر بوصفها  »حُس
نَّ  ــم: ﴿وَمَا خَلَقْتُ الْْجِ ــن والإنس؛ إذ یقول الله تعالى في محكم كتابه الكری ــة من خلق الج الغای

نسَْ إلَِاَّ لِْيَعْبُدُونِ﴾2. وَالْْإِ
 إنّ هذا الطریق خاصٌّ بالمؤمنين، وإنّ أعلى درجات استذكار معرفة الله الفطریّة تتحقّق بهذه 

الطریقة. قال رسول الله ؟ص؟ ، في الصلاة ـ التي هي من أهم العبادات: 
ــي منهاج الأنبياء،  ــا مرضاة الربّ عز وجلّ وه ــلاة من شرائع الدین، وفيه »الص

وللمصلّي حبّ الملائكة وهدىً وإیمان، ونور المعرفة...«.3

وقال النبيّ الأكرم ؟ص؟  في حدیثه عن )صلاة الليل(: 
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ــنة الأنبياء، ونور المعرفة، وأصل  »صلاة الليل مرضاة الربّ، وحبّ الملائكة، وس
الإیمان«.1

ــد حصوله على الهدایة  ــان بع رة. إنّ الإنس ــدور المحوري للعبادة یكمن في كونّها مذكِّ إنّ ال
ــتعدادٌ للدخول في  ــاطة طرقٍ من قبيل: التدبّر في آیات الله ومخلوقاته، يحصل له اس العامّة بوس
ــة والتوجّه نحو  ــتذكار بالمعرفة الفطریّ ــير إلى الله؛ بمعنى المزید من الاس ــة الخاصّة والس الهدای
ــابقة. في هذا المقام  ــان في العوالم الس ــمى والأعلى من المعارف الموهوبة للإنس الدرجات الأس
ــأنّ الطریق الوحيد في  ــق الذِكْر بوصفه من طرق العبادة، وقالت ب ــرت الأدیان الإلهيّة طری ذك
السير إلى الله والتقرّب منه، هو الحصول من الله على المعارف الأعلى والهدایة الأسمى، یتمثّل في 
ــق العبادة وهي الطاعة، قال تعالى: ﴿وَإِنْ تطُِيعُوهُ تَهْتَدُوا﴾2. وبذلك تكون العبادة طریقًا  طری
لنور القلب، والحصول على نور المعرفة الإلهيّة وذكر الله، وباختصار: هو طریق الهدایة الخاصّة 

والمعرفة الأسمى عن الله تبارك وتعالى.
ــبحانه ، قد جعل النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، وأهل بيته ؟عهم؟ ، طریقًا  4. جاء في الروایات أنّ الله س
عْرَافِ رجَِالٌ يَعْرفِوُنَ كُُلًّاًّ 

َ
ــالى: ﴿وَعَْلَىَ الْْأ ــير قوله تع إلى معرفته. وقال الإمام علي ؟ع؟، في تفس

بسِِيمَاهُمْ﴾3: 
»نحن الأعراف الذي لا یُعرف الله؟عز؟إلا بسبيلِ معرفتنِا ... إنّ اللهَ تباركَ وتعالى لو 
شاءَ لعرّف العبادَ نفسَه، ولكن جعلنا أبوابَه وصراطَه وسبيلَه والوجهَ الذي یُؤتى منه«.4

 وقد ورد عن الإمام الرضا ؟ع؟، أنّه قال في هذا الشأن: 
ــير حجاب؛ فليتولّ آلَ  ــرَ إلى اللهِ بغير حجاب، وینظر اللهُ إليه بغ هُ أنْ ینظ ــن سَرَّ »م

محمّد، وليتبّرأ من عدوّهم«.5
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ــن بيانه من جهتين عامّتين؛ أحدهما: في أصل  ــل البيت ؟عهم؟  في معرفة الله، یمك إنّ دور أه
معرفة الله، والأخرى: في بيان المعارف والمفاهيم التفصيليّة في حقل معرفة الله والتوحيد. وفيما 
یتعلّق بالجهة الأولى، تُعدّ كلمات الأئمّة الأطهار ؟عهم؟  من أهمّ طرق تذكّر واستذكار الله تعالى، 
ــاليب، وأمّا فيما یتعلّق بالجهة الثانية  حيث تعمل على توجيه الناس إلى الله بأفضل الطرق والأس
فإنّ الله سبحانه، قد ترك تفصيل المعارف الدینيّة إلى المعصومين ؟عهم؟ ؛ فهم المصدر والمرجع في 

هذا النوع من المعارف والمفاهيم.
وبالإضافة إلى هاتين الجهتين، فإنّ هناك نقطةً جدیرةً بالذكر أیضًا، وهي أنّه لّما كانت معرفة 
الله من صنعه؛ إذًا فإنّ الأشخاص الذین يحظون باللطف الإلهيّ هم الذین یعملون على تحصيل 
مرضاة الله بشكل أكثر من غيرهم، والذین یسلكون الطریق الذي أراده الله بشكل أكثر وأفضل 
ــبحانه قد أوجب معرفتهم  من الآخرین. إنّ أهل البيت ؟عهم؟  هم خلفاء الله بالحقّ، وإنّ الله س
ــم والانضواء تحت  ــؤلاء الأئمّة العظام ومودّتُه ــع؛ ولذلك فإنّ معرفة ه ــم على الجمي وولایته
ــل مرضاة الله وعنایته في جميع  ــم الاعتقادیّة والعمليّة والأخلاقيّة، تمثّل طریقًا إلى تحصي مظلّته
المجالات، ومن بينها معرفة الله؛ ومن هنا فإنّ المعارف الدینيّة العالية تختصّ بالذین يحبّون أهل 

البيت ؟عهم؟، وأمّا الآخرون فهم أبعد من أنْ یذوقوا شهد معرفة الحقّ جلّ وعلا.
وبطبيعة الحال فإنّ هذا الطریق من حقّه أنْ یُدرج ضمن العبادات؛ ولكن من حيث أهميّته 

وتأكيد وإصرار المعصومين ؟عهم؟  في هذا الشأن، فقد تمّ ذكره بنحوٍ مستقلّ.
ــة القلبيّة بالله، طلب المعرفة من  ــائل الأخرى لتحصيل المعرف 5. إنّ من بين الطرق والوس
ــبحانه. وهذه النقطة بدورها تندرج تحت عنوان العبادة أیضًا؛ وذلك لأنّ )الدعاء( یمثّل  الله س
اطَ  َ ــالى: ﴿اهْدِناَ الصِّّرِ ــير قوله تع ــال الإمام الرضا؟ع؟في تفس ــبحانه. ق نوعًا من العبادة لله س
ــألتُ الإمامَ  ــتزادة في المعرفة بربّه وبعظمته وكبریائه«.2 وعن زرارة قال س ــتَقيِمَ﴾1: »اس المُْسْ
ــال ؟ع؟: »إذا أدركتَ هذا الزمان، فادع  ــل لو أدركتُ زمنَ الغيبة؟ فق ــادق ؟ع؟: ماذا أفع الص
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ــك«.1 إنّ الشرح الذي قدّمناه للطریقة السابقة، یكفي لإیضاح  بهذا الدعاء: اللهمّ عرفني نفس
هذا المطلب أیضًا.

موانع وحجب معرفة الله

یمكن وضع الموانع والحُجُب التي تحول دون معرفة الله في قسمين كلّيين هما:
القسم الأول: الحُجُب الإرادیّة التي تعود إلى سوء اختيار الإنسان.

القسم الثاني: الحُجُب غير الإرادیّة أو الحُجُب التكوینيّة التي تعود إلى النوع الخاصّ لوجود 
كلّ إنسان.

الُحجُب الإراديّة
ــان؛ إذ یقع اختياره على اتباع الأهواء النفسيّة  ــأ الحُجُب الإرادیّة هو سوء اختيار الإنس إنّ منش
وارتكاب الذنوب والمعاصي والتمرّد على الله والكفر بنعمته، التي یمكن أنْ نُطلق عليها بأجمعها 
عنوان )الذنوب( و)المعاصي(. وقد تحدّثت آیات القرآن الكریم والروایات عن هذه الأنواع من 
الموانع والحُجُب والعقبات كثيًرا، وذكرت لها كثيًرا من الموارد والأمثلة والمصادیق المتعدّدة. ومن 
بين هذه الموارد: الأهواء النفسانيّة،2 وقسوة القلب،3 والتكبّر والاستكبار،4 والبخل،5 والعلوّ 
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والاستعلاء،1 والظلم،2 والفسق،3 والقبائح من الأفعال،4 والكذب والكفر.5
ــلى الخلق لكثرة  ــه: »إنّ الحجاب ع ــأن قول ــن الإمام الرضا ؟ع؟ في هذا الش ــد روي ع وق
ــافة،  ــن العابدین ؟ع؟، قال: »وإنّ الراحل إليك قریب المس ــوب«.6 وفي مناجاة للإمام زی الذن
وإنّك لا تحتجب عن خلقك إلّا أنْ تحجبهم الأعمال دونك«.7 ومن الواضح أنّ التمرّد على إرادة 
ــها استذكار  الله وأوامره، تحرم المذنب والعاصي من العنایة والرعایة الإلهيّة الخاصّة، وعلى رأس

المعرفة القلبيّة بالله سبحانه.

الُحجُب غير الإراديّة
ــان. فإنّ المخلوقيّة  ــراد من الحجاب غير الإراديّ والحجاب التكوینيّ، هو مخلوقيّة الإنس إنّ الم
ــتطيع بعقله  ــما؛ ومن هنا فإنّ المخلوق لا یس ــتراكٍ بينه ــف عن الخالقيّة، ولا یوجد أيّ اش تختل
ــدود أو يحيط به إحاطةً علميّةً ومعرفيّة، وإنّما یقرّ  ــدود أنْ يحيط علمًا بالخالق المطلق واللامح المح
ــه عاجزًا عن  بوجود الخالق والمظهِر من طریق المخلوقات والظواهر فقط، في حين أنّه یرى نفس
إدراك الذات الإلهيّة، ویطلب منه المعرفة. ومن هنا تكون المعرفة الحقيقيّة من صنع الله سبحانه، 
ــان. وإنّ الله هو الذي یستطيع أنْ یظهر معرفته ویقذفها في قلب  وليس الإحاطة العلميّة للإنس

الإنسان، ویوصله إلى مرحلة السكينة والاطمئنان.
ــأن: »خلق الله الخلق حجابًا بينه وبينهم، ومباینته إیّاهم  قال الإمام الرضا؟ع؟، في هذا الش
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مفارقته إنيّتهم«.1 وعن الإمام الصادق ؟ع؟، أنّه قال: 
ــه الحُجب، والحجاب بينه وبين خلقه، خلقه إیّاهم؛ لامتناعه مماّ یمكن في  »لا تحجب

ــتراق الصانع من المصنوع، والحادّ من المحدود،  ذواتُهم، ولإمكان مماّ یمتنع منه، ولاف
والربّ من المربوب«.2

ــان بالنسبة إلى معرفة الله سبحانه، لا أنّها تكون  إن حُجُب معرفة الله، إنّما هي حُجُب الإنس
من قِبل الله عزّ وجل. وبعبارة أخرى: إن الذات الإلهيّة لا تحتوي على أيّ حجابٍ أو حائل. وفي 
ــاس ليس هناك شيءٌ في مرتبة الله ليكون بمنزلة الحجاب والستارة التي تُسدل دون ذاته.  الأس
ومن هنا فقد روي عن الإمام علي؟ع؟، أنّه قال: »الحمد لله الذي ... لا تحجبه السواتر«.3 وعن 

الإمام موسى الكاظم ؟ع؟، أنّه قال: 
ــتتر  »ليس بينه وبين خلقه حجابٌ غير خلقه، احتجب بغير حجابٍ محجوبٍ، واس

بغير ستٍر مستورٍ«.4

دور الوحي في بيان معرفة الله الفطريّة 

ــيمات  ــت من المعارف البشریة، ولا تندرج ضمن تقس ــدّم أنّ المعرفة الفطریّة ليس یتضح مماّ تق
العلوم الشائعة؛ لأنّ هذا النوع من المعرفة إنّما هو من فعل الله وصنعه، وإنّ الله سبحانه وتعالی 
ــان  ــاس قبل هذا العالم، وقد بقي أثرٌ من تلك المعرفة في قلب الإنس ــه لقلوب الن قد عرّف نفس
وروحه. وأماّ في مقام الإثبات فيمكن للإنسان أنْ یستذكر تلك المعرفة المنسيّة من طریق التذكير، 
ــع الله، وإنّه بعد الإقرار  ــل التذكير وتركيب المعرفة الفطریّة هي الأخرى من صن وإنْ كان أص

الصدوق، عيون أخبار الرضا ؟ع؟، ج 1، ص 151.  .1
الكليني، الكافي، ج 1، ص 140.  .2

الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الخطبة رقم: 185.  .3
ــكافي، ج 1، ص 105؛ والشریف الرضي، نّهج  ــي، ال ــدوق، ص 98، وص 179؛ والكلين ــدوق، توحيد الص الص  .4

البلاغة، الخطبة رقم: 185.



    68 الدين والفطرة

ــبحانه وتعالی والإیمان به والعبادة وتزكية النفس، یقوم الله سبحانه  الأوّل للإنسان أمام الله س
ــان، إلى الحدّ الذي أصبحت معه من أشدّ أنواع  بإنزال درجاتٍ أعلى من المعرفة على قلب الإنس

المعرفة وأكثرها قطعيّةً، وتمّ التعبير عنها بعباراتٍ من قبيل: )الرؤیة، والمعاینة القلبيّة(.
ــدانّي، وإنّ هذا الوجدان إنّما یتحقّق  ــك فإنّ المعرفة الفطریّة في مقام الثبوت، أمرٌ وج وبذل
برعایةٍ وعنایةٍ من الله سبحانه ، وفي حالة الوجدان یتعرّف الإنسان على الله بقلبه وكلّ وجوده، 
ــدّ وأقوى الأدلّة والحُجج ـ وتصل إلى  ویدرك حقيقته، وتخرج الحجّة القلبيّة ـ التي هي من أش
ــور والتجلّي. وأمّا في مقام الإثبات، فإنّ الوحي الإلهيّ والأنبياء یعملون من خلال  منصّة الظه
ــير على تقریب المخاطبين لهم من حالة الوجدان، وإنْ كان أصل الوجدان وظهور المعرفة  التذك

من صنع الله أیضًا.
ــان الدور الإثباتي للوحي في معرفة الله الفطریّة، ضمن ثلاثة محاور، على  ومن هنا یمكن بي

النحو الآتي:

الدور التذكيريّ
ــبل على إعداد قلب الإنسان  رات، وهي تعمل بأفضل الس إنّ الآیات والروایات من أهم المذكِّ
ليكون محلّا تتجلّى فيه معرفة الله سبحانه، وهذا هو أحد وجوه إعجاز القرآن الكریم أیضًا. قال 
أمير المؤمنين علي ؟ع؟ في القرآن الكریم: »فتجلّى لهم سبحانه في كتابه«.1 ونقرأ في الزیارة الجامعة 

بشأن المعصومين ؟عهم؟ : »السلام على محالّ معرفة الله ... إلى الله تدعون، وعليه تدلّون«.2

الدور الاستنادي
ــك في أنّ بيان المعرفة الفطریّة بالله في الآیات والروایات، یعكس أسلوب التوحيد الدینيّ  لا ش
ــذا الموضوع من صلب  ــير إلى اقتباس بحوث ه ــاء في دعوة الناس إلى الله، ویش ــة الأنبي وطریق
ــاس فإنّ أيّ نوعٍ من أنواع البحث ـ الأعمّ من العقلّي والنقلّي والوجدانّي ـ  ــلام. وفي الأس الإس

الشریف الرضي، نّهج البلاغة، الخطبة رقم: 147.  .1
الصدوق، عيون أخبار الرضا ؟ع؟، ج 2، ص 273 ـ 274.  .2
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إذا أُرید له أن یُنسب إلى الدین، يجب أنْ یتمّ توثيقه وإسناده إلى النصوص والظواهر الدینيّة من 
دون أيّ تحميلٍ أو تأویل. وفيما یتعلّق بالمتشابهات يجب التزام الصمت وإعادتُها إلى المحكمات.

الدور التعبّدي
إنّ بعض أبحاث المعرفة الفطریّة، من قبيل: وجود العوامل السابقة، تقع في دائرة )الغيوب(، 
ــاث. وإنّ جميع البحوث التي تندرج ضمن  ــصر العقل والوجدان عن بلوغ كنه هذه الأبح ویق

حدود الغيب تكون من الأمور التعبدیّة، ومعيار صحّتها هو النقل المعتبر.
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فطرية مجموع المعارف الدينية 1

المرجع الديني الشيخ عبد الله جوادي الآملي

مفهوم الدين

ــب، بل  ــان فحس ــدّ التوحيد الربوبّي من فطریّات الإنس ــات القرآن الكریم لا تع ــض آی إنّ بع
ــة المودعة في وجود البشر أیضًا. إنّ  ــلام( من الأمور الفطریّ وترى أصل الدین )الذي هو الإس
الدین عبارةٌ عن مجموعةٍ من العقائد والأخلاق والأحكام، بمعنى أنّه سلسلة المعارف العلميّة 
ــاد بالواجبات والمحرّمات ومجموع الأوامر والنواهي. إنّ هذا الدین  والعمليّة التي هي الاعتق
ــبحانه هو الإسلام، والانقياد الشامل للناس في دائرة هدایة الحقّ تعالى، وهذا الدین  عند الله س

من الأمور الفطریّة لدى الإنسان.
ــة للدین لا تقبل التغيير  ــير، فإنّ الخطوط والأصول العامّ ــا كانت الفطرة لا تقبل التغي ولّم
ــس إنّه طوى فترةً زمنيّةً طویلةً في الماضي دون أنْ یطرأ عليه إيّ تتغيّرٍ  ــا. بمعنى أنّ الدین لي أیضً

فحسب، بل إنّه لن یتغيّر حتى في المستقبل أیضًا.
ــكلٍ كامل، ویقول: إنّ الدین بمعنى  وبعبارةٍ أخرى: إنّ القرآن الكریم یبيّن هذا المعنى بش
ــخاص لم ولن  ــن متطلّبات الفطرة، ولأنّ فطرة الأش ــوع المعارف والأخلاق والأحكام م مجم

تتغيّ؛ فإنّ دین الله ـ ما دام هناك إنسان في الوجود ـ لن یعتریه التغيير والتبدیل أبدًا.

ــيخ عبد الله، المقالة فصلٌ من كتاب فطرت در قرآن، مركز الإسراء للنشر، ط8،  المصدر: جوادي الآملي، آیة الله الش  .1
عام 1399 هـ.ش، الصفحات 145 إلى 208.

تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  
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اختلاف الدين عن الشريعة

إنّ دین الأنبياء جميعًا ـ كان مثل دین خاتم الأنبياء ؟عهم؟هو الإسلام، وإذا كان هناك من اختلافٍ 
ــم الشریعة  ــلاف مقتصًرا على الفروع الجزئيّة، باس ــابقة، فإنّما یكون هذا الاخت ــان الس في الأدی
ٍ جَعَلنَْا مِنكُْمْ شِْرعَْةً وَمِنهَْاجًا﴾1، وإلّا فإنّ الخطوط 

ــبحانه: ﴿لكُُِلّ والمنهاج، كما یقول الله س
ِ الْْإِسْلََامُ﴾2. وقد  ــلام، تبقى ثابتةً كما هي: ﴿إنَِّ الّدِينَ عِندَْ الِلَّهَّ العریضة للدین الذي هو الإس
ــول: ﴿وَمَنْ يبَتَْغِ غَيْرَ  ــبحانه  یق ــلام؛ وذلك لأنّ الله س قام كلّ الأنبياء بدعوة الناس إلى الإس
الْْإِسْلََامِ دِينًا فَلَنْ يُقْبَلَ مِنهُْ﴾3. وإنّ الدین الوحيد الذي یرتضيه الله هو الإسلام؛ وذلك لأنّ 
الإسلام ماثلٌ )عند الله(، وكلّ ما یكون ماثلًا )عند الله(، فإنّه لا یقبل التغيير والزوال؛ إذ یقول 
ــلام أمرًا ثابتًا وباقيًا. لا  ِ باَقٍ﴾4، وعليه یكون الإس ــالى: ﴿مَا عِندَْكُمْ يَنفَْدُ وَمَا عِندَْ الِلَّهَّ تع
ــك في أنّ الخطوط العامّة للدین ـ الذي هو مجموع المعارف الأوّليّة والقوانين الإلهيّة العامّة ـ  ش
ثابتةٌ ولا تتغيّر، ولذلك فإنّ عنوان الدین الإلهي لا یقبل التعدّد، ولا يجوز عليه التثنية والجمع. 
ولّما كان دین جميع الأنبياء هو الإسلام، فإنّ كلّ نبيّ یبعث برسالةٍ، كان یعمل على تصدیق 
ــام بتصدیق مؤدّیات الأنبياء  ــا وصل الدور إلى القرآن الكریم، ق ــابق، وعندم مؤدّى النبيّ الس
السابقين، وفي الوقت نفسه أعلن عن هيمنته وسيطرته عليها أیضًا، كما ورد ذلك في قوله تعالى: 
قاً لمَِا بَيْْنَ يدََيهِْ مِنَ الكِْتَابِ وَمُهَيمِْنًا عَلَيهِْ﴾5. وبطبيعة الحال فإنّ هذا التصدیق وهذه  ﴿مُصَدِّ
ــاس ليس أصل الاعتقاد  ــة هي من مقتضيات خاتمية خاتم الأنبياء ؟ص؟ . وعلى هذا الأس الهيمن
بوحدانيّة الله هو وحده الفطريّ في وجود الأشخاص من أفراد الإنسان، بل إنّ مجموع معارف 
ــمّى وعنوان العقائد والأخلاق والأحكام، سوف یكون من الأمور  الدین وما یندرج تحت مس

الفطریّة التي جُبل عليها الإنسان أیضًا.

المائدة: 48.  .1
آل عمران: 19.  .2
آل عمران: 85.  .3

النحل: 96.  .4
المائدة: 48.  .5
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التشريف وليس التكليف

ــرآن الكریم بعد أنْ أثبت مبدأ ومعاد عالم الخلق بالأدلّة والبراهين، قال: إنّ المطالب التي  إنّ الق
ــانيّة بالإكراه، بل هي تلبيةٌ لنداء الفطرة،  یثبتها العقل، لا تُفرض على الرغبات والمطالب الإنس
ولو قبل الإنسان بما یثبته العقل، یكون قد استجاب لما تریده فطرته، لا أنّّها تفرض على الفطرة 
ــيئًا غریبًا عنها. بل تعمل على تغذیة الفطرة من الطرق الصحيحة، وتقدّم لها الغذاء والطعام  ش

المناسب والضروريّ.
ــوغ والتكليف، یلفون  ــا یصلون إلى مرحلة البل ــالكِيْ طریق الحقّ، عندم ــاد الله وس إنّ عب
ــيّد ابن  ــيرة التربویّة للس ــهم قد تشّرفوا بالقوانين الإلهيّة لا أنّّهم قد تكلّفوا بها. جاء في الس أنفس
ــه للحضور في هذا  ــا أصدقاءه والمقرّبين من ــا احتفل بيوم بلوغه ودع ــاووس ؟رض؟ أنّه عندم ط
ــي ـ بالأحكام الشرعيّة؛ وذلك لأنّ الله  ــل، قال لهم: إنّي أحتفل بيوم تشّرفي ـ وليس تكليف الحف
سبحانه لم یلزمني قبل هذا اليوم بفعل شيءٍ، وأمّا اليوم فقد شّرفني بخطابه، وعدّني أهلًا لتحمّل 
ــي مرحلة أكون فيها  ــكرًا لله على بلوغ ــاب الإلهيّ؛ ولذلك فإنّي أقيم هذا الحفل ش ــاء الخط أعب
ِينَ آمَنُوا كُتبَِ عَلَيكُْمُ  هَا الَّذَّ يُّ

َ
مشمولًا للخطابات الإلهيّة، التي هي من قبيل قوله تعالى: ﴿ياَ أ

كََاةَ﴾2 ونظائر ذلك من الآیات الأخرى، وعليه یكون  لََاةَ وَآتوُا الزَّ قيِمُوا الصَّ
َ
ــامُ﴾1، و﴿َأ يَ الصِّ

لي شرف الاحتفال بحلول هذا اليوم السعيد.3
ــا بتعبّدٍ من الوحي ـ  ــواء أكانت ثابتة من طریق العقل أم تم إثباتُه ــكام الإلهيّة ـ س إنّ الأح
ــان، وإنّما تكون تشریفًا لحقيقته وإلباسًا له لحلية العبودیة لله  لا تكون إكراهًا وتكليفًا على الإنس
وإكساءً له بكساء التقرّب من الله؛ لأنّ الدین طریق، والوصول إلى لقاء الله هو الغایة والهدف، 
ا.  ــان قد اقتضت طریقًا وطلبت هدفًا، كان ذلك الطریق والهدف أمرًا فطریًّ ولو أنّ فطرة الإنس
ــدف والغایة النهائيّة والمقصد القویم، رغبةً وإرادةً داخليّةً نابعةً من فطرة  إذا كان الاتّجاه إلى اله

البقرة: 183.  .1
البقرة: 43،83، 110، 277. وغيرها من السور والآیات الأخرى.  .2

الملكي التبریزي، المراقبات، ص 125.  .3
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ــوف یكون الاعتقاد بالتوحيد وسلوك طریق القسط والعدل متناسبًا مع الفطرة،  الإنسان، فس
ا أیضًا. وإنّ الدین یدعو الناس إلى هذه الأمور؛ ومن هنا یكون الدین فطریًّ

آية الفطرة

قمِْ وجَْهَكَ 
َ
ــتدلال على إثبات المبدأ وضرورة المعاد: ﴿فَأ ــورة الروم بعد الاس قال الله تعالى في س

ــس هناك من طریقٍ  ــلام، ولي ــنِ حَنيِفًا﴾1؛ وذلك لأنّ الدین الصحيح عند الله هو الإس للِّدِي
ــلام. ولكي یثبت القرآن أنّ الدین  ــعادة الإنسان غير الإس صحيحٍ ولا هدف وغایة تضمن س
ِ الَّتِِي  الإسلاميّ لا یُفرض على الفطرة بالإكراه، بل هو تلبيةٌ لنداء الفطرة، یقول: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ

فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾2.
يجب أنْ یتمّ توجيه الاهتمام بالكامل إلى الدین الحنيف. إنّ كلمة )الحنيف( تقع في قبال كلمة 
ــخص الذي تميل أقدامه في أثناء السير إلى حافة الطریق نحو الخارج، بحيث  )الجَنفِ(؛ فإنّ الش
ــه ؟عز؟: ﴿غَيْرَ مُتَجَانفٍِ  ــقوط نحو الهاویة، یقال له: )جَنفِ(. ومنه قول ــفير الس یكون على ش
ــط  ــا )الحنيف( فهو الذي يحتفظ بخطواته في وس ــى غير مائلٍ نحو الإثم. وأمّ ــمٍ﴾3، بمعن ثْ لِْإِ

الطریق، ومن هنا فقد تمّ تفسير الحنيف بأنّه المائل نحو الوسط.
ــة )الفطرة( في الآیة مورد البحث، في محل نصب بفعل محذوف مفهومه )الإغراء(.  إنّ كلم
ــتعمل في موارد تشتمل على تحذیرٍ، أو  بمعنى: خذ فطرة الله، وإلزم فطرة الله. إنّ )الإغراء( یس
حثٍّ على مسألة خطيرة يحتوي الجذب أو الدفع فيها على أهميّةٍ بالغة؛ من ذلك على سبيل المثال 
ــخصٍ أنْ يحفظ محبوبه ویرعاه، یقولون له: )حبيبك، حبيبك(، ولو أضاع  أنّّهم إذا أرادوا من ش
ــون له: )كتابك(، یعني )خذْ  ــه وأرادوا أنْ یقولوا له: )هذا كتابك المفقود(، یقول ــخصٌ كتاب ش
كتابَك(. وفي هذه الموارد یكون الكتاب والحبيب منصوبين بعاملٍ محذوف، وعلى هذا الأساس 
ــرةَ الله(. أي: خذ الفطرة الإلهيّة التي  ــون )فطرة الله(، بمعنى: )إلزمْ فطرةَ الله(، أو )خذْ فط تك

الروم: 30.  .1
م.ن.   .2

المائدة: 3.  .3
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ةٍ﴾1،  ــا آتيَنَْاكُمْ بقُِوَّ ــبحانه في بعض المواطن: ﴿خُذُوا مَ ــتْ فطرتك عليها. یقول الله س جُبل
ــماويّ والدین الإلهيّ الذي أنزلناه إليكم خذوه بقوّةٍ فكریّةٍ وجسدیّةٍ ﴿ياَ  بمعنى أنّ الكتاب الس
ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ  ةٍ﴾2. ویقول في بعض المواطن الأخرى: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ يََحيََْى خُذِ الكِْتَابَ بقُِوَّ

عَلَيهَْا﴾3، بمعنى: خذ الدین الإلهي الذي هو فطرة الله.
ــوة إلى الدین الإلهيّ بمنزلة  ــى أخذ دین الله هو: عدم التخلّي عن الفطرة؛ لإنّ الدع إنّ معن
الحثّ والترغيب نحو الفطرة، وإنّ أخذ الدین هو أخذ الفطرة الإنسانيّة الباحثة عن الله سبحانه 
وتعالی، كما أنّ أخذ الفطرة وصيانتها والمحافظة عليها، هي ذات أخذ الإسلام والمحافظة عليه.

إنّ الدین هو ازدهار الفطرة؛ لأنّ الفطرة لا تطلب أيّ طریقٍ كيفما اتّفق، ولا تتّجه نحو كلّ 
ــاه، وإنّما هي تتحرّك في طریقٍ خاصّ، وتتّجه نحو الكمال الأزلي؛ إذ هناك بين المتحرّك وبين  اتج
د من خلال  د، بنحوٍ یصل الإنسان المتحرّك إلى تلك الغایة والهدف المحدَّ هدفه وغایته طریقٌ محدَّ
ــيلة، ویمكن الوصول إلى  د؛ فليس الأمر كما لو أنّ الغایة تبّرر الوس ــلوك ذلك الطریق المحدَّ س
د الذي یوصل الإنسان  الغایة الخاصّة والهدف الخاصّ بأيّ وسيلةٍ كانت. إنّ ذلك الطریق المحدَّ
ــعى حثيثًا في طلبه.  ــامية، هو الدین الإلهيّ، الذي تتلهّف الفطرة إليه وتس إلى هدفه وغایته الس
فكما أنّ الكائنات الأخرى لها هدفٌ وكمالٌ وطریقٌ محدّد، وأنّّها من خلال سلوك ذلك الطریق، 
یكون وصولها إلى ذلك الهدف یقينيًّا، فإنّ فطرة الإنسان تنشد الوصول إلى الدین الإلهي أیضًا.

التقرير الصحيح عن الفطرة الدينيّة

قد یقال: بالنظر إلى أنّ آیة الفطرة إنّما جاءت ـ بعد إقامة الاستدلال على إثبات المبدأ والمعاد ـ بـ 
قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ حَنيِفًا﴾4، یتضح أنّ خلق الإنسان قبل بلوغ 

َ
)فاء التفریع(؛ إذ قال تعالى: ﴿فَأ

مرحلة التعقّل، لا یدعوه إلى الدین، وإنّما یتمّ توجيه الدین إليه حيث یكون قد بلغ مقام التعقّل 

البقرة: 63،93؛ الأعراف: 171.  .1
مریم:12.  .2
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ومرحلة البلوغ والرشد العقلاني، وفي تلك اللحظة بالتحدید يجد أنّ الدین متطابقٌ مع الفطرة. 
وعليه فإنّ دعوة الإنسان إلى الدین بعد إقامة الاستدلال، تشكل دليلًا على أنّ الإنسان ما لم یصل 
ــلاني ـ لن يجد الدین متطابقًا مع الفطرة، وإنّ  ــام التدبّر والتعقّل ـ أي مرحلة البلوغ العق إلى مق
خلقه قبل الوصول إلى هذه المرحلة لا یدعوه إلى الدین، وإلّا لما كان هناك من وجهٍ لهذا التفریع. 

وعليه لا ینبغي الحدیث عن الفطریّة.
یمكن القول في مقام الإجابة عن هذا السؤال: إنّ لهذه المسألة تقریرین:

ــد الدین متطابقًا مع الفطرة،  ــان ما لم یصل إلى مقام التعقّل، لا يج التقریر الأول: إنّ الإنس
والمراد من ذلك أنّ الشخص على الرغم من ميله إلى التوحيد والدین بالفطرة، فإنّه لا یعلم بهذا 
ــريّ. وهذا التقریر للفطرة هو  ــل الفطريّ، وإنّه يحتاج للعلم به إلى التعليم وإلى البلوغ الفك المي

الصحيح، ومن هنا كان الأنبياء والرُسل يهتمون بتذكير الناس بتلك الفطرة.
ــلٍ نحو الدین والكمال المطلق  ــان قبل التعقّل لا یكون لدیه أيّ مي ــر الثاني: إنّ الإنس التقری
ــوغ الفكريّ والتكامل العقلّي. كما  ــذا الميل والاتجاه إنّما یتحقّق لدیه عند البل والتوحيد، وإنّ ه
ــل الوصول إلى هذه  ــؤال المذكور؛ إذ یقول: )إنّ خلقه قب ــن ذلك الجزء الثاني من الس يحكي ع
ــرًا صحيحًا عن الفطرة؛ وذلك  ــوه إلى الدین(. إلا أنّ هذا الكلام لا یمثّل تقری ــة لا یدع المرحل
لأنّ آیات التذكر وآیات النسيان وآیة الميثاق وغيرها من الآیات المرتبطة بالفطرة، تحكي بأجمعها 
ــان إنّما يجد الله بشهوده الفطريّ، ویكون له ميلٌ ونزوعٌ إلى الكمال المطلق والدین،  عن أنّ الإنس
ــور والتقوى، ویميل إلى التقوى  ــتطيع التمييز بين الفج ــون مُلهَمًا بالفجور والتقوى، ویس ویك
ــبق البحث بالتفصيل ـ على هامش هذه الآیات وكيفيّة دلالتها ـ عن  وینفر من الفجور. وقد س

الميل الفطريّ لدى الإنسان نحو الدین.

الإنسان كامل بالقوّة

ــائر مخلوقات عالم الطبيعة ـ لم يُخلق كاملًا بالفعل، بل يجب عليه أنْ یصل  ــان ـ مثل س إنّ الإنس
ــوى طریقٍ مستقيمٍ واحدٍ لا  إلى هذا الكمال بالفعل، وللوصول إلى الكمال بالفعل ليس هناك س
اعوجاج فيه أبدًا، ویتعيّن عليه سلوك خصوص هذا الطریق للوصول إلى الهدف والغایة. كما هو 
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ــبة إلى نواة التمرة ـ على سبيل المثال ـ فإنّّها لكي تصبح نخلةً باسقةً، لها غایةٌ محدّدة،  الحال بالنس
ــلوك ذلك الطریق لكي تصل  ــاك طریقٌ محدّدٌ للوصول إلى تلك الغایة، یتعيّن على النواة س وهن

إلى غایة كمالها )نخلة باسقة(.
وبعبارة أخرى: إنّ كلّ موجودٍ لا يخلو من أحد أمرین؛ فهو إمّا أنْ یكون كاملًا بالفعل وإمّا 
أنْ یكون كاملًا بالقوة، وإنّ الموجود المجرّد كاملٌ بالفعل، وأمّا الموجود غير المجرّد فهو متكامل؛ 
ــى أنّه في طریقه لكي یصبح كاملًا. والتكامل یكون أوّلًا بأنْ تكون هناك غایةٌ محدّدةٌ لدى  بمعن
ــدّدٌ للوصول إلى تلك الغایة. فلو لم تكن هناك غایةٌ في  ــرّك، وثانيًا أنْ یكون هناك طریقٌ مح المتح
ــين لما أمكن التكامل، ولو كانت هناك غایةٌ، ولكن لا یوجد طریقٌ موصلٌ بين القوّة والفعل  الب

وبين الكمال والمتكامل، كذلك لن یكون التكامل ممكناً أیضًا.
ــام الرفيع المتمثّل بلقاء الله، وأمّا  ــان هي الوصول إلى المق إنّ الغایة الأصيلة من خلق الإنس
الغایات والأهداف الأخرى، فهي أهداف متوسّطة، وإنّ الطریق الذي یوصل الإنسان السالك 

إلى الغایة المطلوبة في البين هو الإسلام، الذي یكون منشودًا للفطرة الإنسانيّة.

شموليّة الفطرة والاتّّحاد النوعيّ للإنسان

ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾1، أولًا: إنّ الفطرة موجودةٌ لدى  یتّضح من قوله تعالى: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ
ــم ومن أهل الكتاب.  ــلى خصوص المؤمنين فقط، أو الأعمّ منه ــع الناس، لا أنّّها تقتصر ع جمي

وثانيًا: إنّ الدین الإسلاميّ هو الدین الفطريّ لدى الإنسان.
ولّما كان الدین يحتوي على وحدةٍ شاملةٍ وعامّة، يجب إثبات أنّ الإنسان حقيقةٌ مفردةٌ ونوعٌ 
ــا متعدّدة؛ إذ لو  ــين، لا أنّ له حقائق متنوّعةً وأنواعً ــلى أصنافٍ وأفرادٍ متنوّع ــد، ولكنهّ ع واح
ــان حقائق متنوّعة، لاستحال أنْ يحتوي الدین الإسلاميّ على وحدةٍ شموليّةٍ وعامّةٍ  كان للإنس
ــاطة قانونٍ تشریعيّ  ــالم؛ إذ لا یمكن توحيد الحقائق التكوینيّة المتنوّعة والمتباینة بوس لجميع الع
واحد، وجعلها منسجمةً ومتّفقةً ومتماهيةً على المستوى الذهنيّ والفكري. ولكن لّما كان یمتلك 

الروم:30.  .1
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الإنسان حقيقةً واحدةً، وكان الجميع متعطّشًا إلى طریقٍ واحدٍ وغایةٍ واحدةٍ، فإنّه یمكن العمل 
على هدایته إلى طریقٍ ومقصدٍ واحد، بوساطة قانونٍ فاردٍ ودینٍ واحد.

علامات الوحدة النوعيّة للإنسان

1. تبادل الآراء والوصول إلى رأيٍ واحد
لقد كانت جميع الأجيال في الأعصار والأمصار كافّة تعمل على تبادل الآراء، وتضارب الأفكار، 
وتبادر إلى التعاطي الفكريّ والثقافّي، وتعاهد الحقوق وما إلى ذلك. یتمّ العمل على تأسيس حوزةٍ 
ــمالّي أو جنوبّي، ویتمّ فيها تدریس مختلف أنواع العلوم،  أو جامعةٍ في كلّ بلدٍ شرقيّ أو غربّي، ش
ــوار الغربّي، ویتباحث الطالب الغربّي مع الطالب الشرقيّ، ويحظى  حيث يجلس الشرقيّ إلى ج
ــتفادة من مختلف حقول  الجميع ـ على اختلاف مذاهبهم وآدابهم وتقاليدهم وأعرافهم ـ بالاس
العلم وأنواعها، وینهلون العلم من الأساتذة الشرقيين أو الغربيين والشماليين أو الجنوبيين. إنّ 
ــجام الواسع في جميع العلوم البشریّة خير دليلٍ على أنّ الإنسان ليس بمنزلة  هذا التناغم والانس

الجنس الذي له أنواعٌ متعدّدة، بل هو نوعٌ وحقيقةٌ واحدةٌ لها أصناف متنوّعة.

2. الانتظار العامّ للاتّّحاد والصلح العالمي الشامل
ــواهد تجریبيّة أخرى،  ــان بنحوٍ كاملٍ من خلال ش ــن بيان وإیضاح الاتّحاد النوعي للإنس یمك
ــود  ــون حالةً من الترقب، والانتظار ليومٍ تس ویمكن القول في تأیيد ذلك: إنّ جميع الناس یعيش
ــلام العالميّ بظهور الإمام المنتظر  ــامل، ینتظرون یومًا يحكم فيه الس فيه حالة الاتّحاد العامّ والش
ــاس یتّضح أنّ لذات الإنسان نوعًا واحدًا؛ إذ  بقية الله الأعظم )أرواحنا فداه(. وعلى هذا الأس
لو كان الناس على أنواعٍ متكثرةٍ ومتعدّدة، لكانت مطالبهم متعدّدةً ومتنوّعة، ولو كانت المطالب 
ــا، وإذا تعدّدت الطرق وتنوّعت؛ لأدّى ذلك إلى  ــةً، لأدّى ذلك إلى تعدّد الطرق وتنوّعه متنوّع
ــالكين، یصبح الاتّحاد والانسجام  تنوّع الأهداف والغایات، ومع تعدّد الغایات والطرق والس

مستحيلًا.
ــجم، دليلٌ على  ــعي الجميع إلى توحيد الناس وجمعهم على قانونٍ واحدٍ منس وما نراه من س
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ــان نوعًا واحدًا، لا أنْ تكون الإنسانيّة جنسًا، وإذا كان هناك  أنّ الجميع متّفقٌ على اعتبار الإنس
ــخص؛ بمعنى أنّ الناس ليسوا مختلفين في ذواتُهم، بل  من اختلافٍ فهو واقع في الصنف أو الش

إنّ الاختلاف خارجٌ عن الحقيقة الإنسانيّة وحریم ذاته.
ــأ في التطبيق ـ إلى  ــبب الخط ــخاص من یذهب به الظنّ ـ بس وبطبيعة الحال هناك من الأش
ــن دون الحاجة إلى الوحي، ولكن یكفي  ــامل م القول بإمكان الحصول على الاتّحاد العالمي الش
ــان نوعٌ واحد، ویمكن العمل على توحيده بوساطة الدین  هذا المقدار من القول وهو: إنّ الإنس

والوحي الشامل.

3. التكامل الاجتماعيّ
إذا كانت الإنسانيّة بمنزلة الجنس، وكان لها حقائق متباینة، ولم تكن بمنزلة النوع، لما كان تكامل 
الناس ميسورًا أبدًا؛ إذ لو كان الإنسان السابق والإنسان الراهن، والإنسان القادم أنواعًا متعدّدة، 
ــواع تمهيد الأرضيّة لتكامل النوع الآخر أبدًا. ومن ثَمّ فإنّ  لما أمكن من خلال تجارب أحد الأن
النوع الراهن لن یعمل على إعداد الأرضيّة لتكامل النوع اللاحق؛ وذلك لأنّ النوع السابق على 
ــلك مساره التكاملّي الخاصّ به، وأمّا النوع الجدید فعليه أنْ  الرغم من جميع أنواع التقدّم إنّما س

ا به لا یشاركه فيه غيره. یبدأ نشاطًا جدیدًا خاصًّ
ــل الراهن، وتكامل  ــابق رافعة لتكامل الجي ــكيل تجارب الجيل الس ــاهده من تش إنّ ما نش
ــانيّة في  ــار في العصر القادم، خير دليلٍ على أنّ الإنس ــن أرضيّة للتكامل والازده ــصر الراه الع
ــان نوعٌ واحدٌ ـ سواء على مستوى البُعد الزماني  جميع الأعصار والأمصار نوعٌ واحد. إنّ الإنس
ــات وإقامة  ــد المكاني ـ وإلّا لما كان التبادل الثقافّي وإقامة المناظرات والحوارات والنقاش أم البُع

الأدلّة والبراهين أمرًا ممكناً ولا معقولًا.
إنّ ما نشاهده من أنّ جميع الناس ـ سواء الأشخاص المتعاصرین منهم أم الذین یعيشون في 
ــدّدة ـ یتبادلون الثقافات، ویمهّدون الأرضيّات للتكامل اللاحق، ویبدون آراءهم  عصورٍ متع
في تجارب الماضين، وما إذا كان تفكيرهم صحيحًا أم خاطئًا، فمردّه إلى أنّ الإنسانيّة نوعٌ واحد، 
وإذا كان الإنسان نوعًا واحدًا، فإنّه لا محالة یكون له طریقٌ واحدٌ وغایةٌ واحدة، وذلك الطریق 

الواحد هو الإسلام، وتلك الغایة الواحدة هي لقاء الله.
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ــبحانه  ــون نوعًا واحدًا، ومن هنا یقول الله س ــواهد ـ تك ــانيّة ـ في ضوء هذه الش إنّ الإنس
ــدّدة، وله فطرات متنوّعة، ونتيجة  ــان أنواعٌ متع وتعالی: ﴿فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾1. لا أنّ الإنس
ــان متّجه  ــك تكون له أهدافٌ وغایاتٌ كثيرةٌ، وطرقٌ عدیدةٌ منفصلةٌ عن بعضها، بل الإنس لذل
إلى الله لا غير، كما أنّ المجيء من عند الله، والذهاب إليه والتحرّك نحوه، يحتاج إلى طریقٍ محدّد.
إنّ الغایة الأصيلة من خلق الإنسان هي الوصول إلى المقام الرفيع المتمثّل في لقاء الله سبحانه 
ــعادات أخرى، فإنّما هي في الواقع أهدافٌ وغایاتٌ ومقاصد  وتعالی، وإذا ورد الحدیث عن س
ــطة، وإنّ الطریق الوحيد المطلوب والمنشود للفطرة الذي یصل الإنسان من عبر سلوكه  متوس

إلى الغایة والهدف والمقصد، هو الإسلام.

قيام نظام الخلق على أساس التسخير
كما أنّ تدبير النظام التكوینيّ للأشياء یقوم على أساس المحبة والانسجام والتناغم، دون القسر 
ــات البشریّة یقوم على محور اللطف والمحبّة أیضًا، ولا  والقهر، فإنّ النظام التشریعيّ للمجتمع
ــا، فهو أمرٌ مرحلّي  ــن قسٍر وضغطٍ أحيانً ــر والإجبار. وإذا كان هناك م ــاس القه یقوم على أس

ومؤقّتٌ عابر، وإلّا فإنّ نظام عالم الخلق یُدار على أساس المحبّة والتسخير.
إنّ التسخيير یعني أنْ یعمل الفاعل الأسمى على هدایة وإمداد كلّ موجودٍ في مسار كماله، 
ــب من أجل الوصول إلى الهدف والغایة التي تليق به وتناسبه. ولو تمّ  ــاره المناس كي یطوي مس
ــعي في طریقٍ آخر غير الذي یميل إليه بطبعه، كان  ــخصٍ عن غایته، أو تمّ دفعه إلى الس صدّ ش
ــبحانه وتعالی في القرآن الكریم یدلّ على أنّ نظام  ــك قسًرا وإكراهًا وإجبارًا. إنّ كلام الله س ذل
ــان  ــام القسر. بمعنى أنّ ما یتطابق مع طبيعة الإنس ــخير، لا على نظ ــق قائمٌ على نظام التس الخل
ــبحانه وتعالی على إیصالها إليه من طریق  ــرة الداخليّة لكلّ كائنٍ وموجود، یعمل الله س والفط
ــق التوجيهات الإلهيّة ـ تتولى أمر  ــؤولةً عن تطبي ــم الخاصّ. وإنّ ملائكة الله ـ بوصفها مس النظ
ــلوكه، وتوصله إلى تلك الغایة  ــير العالم، وتُهدي كلّ موجودٍ إلى الطریق الذي يجب عليه س تدب

التي یریدها.
وفي نشأة الحركة ـ أي عالم الطبيعة والمادة ـ حيث الجميع في حالةٍ دائبةٍ من الحركة، قد يحدث 

الروم:30.  .1



83       فطرية مجموع المعارف الدينية

ــلا مجال في حدود الحركة للتصادم والنزاع،  ــأة العليا ف التصادم في بعض الأحيان، وأمّا في النش
وإذ لا مجال هناك للتصادم، لن یكون هناك متّسعٌ للعصيان والطغيان والتمرّد أیضًا. ولأنّ كلّ 
موجودٍ في طيّه لمساره التكاملّي یكون مسخّرًا لما هو فوقه، فإنّ الإنسان یكون مسخّرًا للأسباب 
الأسمى والأعلى منه؛ بمعنى أنّ المبدأ الأعلى الذي خلق الإنسان هو الذي يهدیه إلى الغایة وإلى 

الطریق الذي ینشده بفطرته.

الكلمات الإلهيّة

إنّ الفطرة الإنسانيّة والدین السماوي، كلاهما من الكلمات الإلهيّة، ولا مجال للتغيير في الكلمات 
ِ﴾1. لقد خلق الله الإنسان وخصّه  الإلهيّة؛ إذ یقول الله سبحانه وتعالی: ﴿لََا تَبدِْيلَ لكََِلمَِاتِ الِلَّهَّ
ــن الخلق الخاصّ لا یقبل التغيير: ﴿لََا  ، ومنحه الفطرة التوحيدیّة، وهذا النوع م ــقٍ خاصٍّ بخل
ِ﴾2. فلا یمكن لأحدٍ أنْ یعمل على تغيير هذا الطریق، ولا یقوم الله بتبدیله.  ــلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ تَبدِْي
ــان في أحسن تقویم، ولذلك لا یكون هناك ما یستوجب  إنّ الله لا یغيّر خلقه؛ لأنّه خلق الإنس
تغييره؛ لأنّ تغيير الخلق إنّما یكون وجيهًا ومبّررًا، إذا لم یكن الخالق في بدایة الأمر مدركًا وعالًما 
ــاج إلى تجارب متعاقبة حتى یدرك بالتدریج مكامن الخطأ، فيعمل  بما یكفي لإتقان عمله، ويحت
ــدأ العليم المحض والقادر  ــبة إلى المب ــتحيلٌ بالنس لذلك على تغيير خلقه، لكنّ هذا التحوّل مس
حْسَنِ تَقْويِمٍ﴾3. ولا یكون 

َ
نسَْانَ فِِي أ الصرف، ولذلك قال الله تبارك وتعالى: ﴿لَقَدْ خَلَقْنَا الْْإِ

هناك نقصٌ في خلق الله أبدًا؛ ليكون بحاجةٍ إلى تبدیله وتغييره.
ا كان، لا یمتلك القدرة على تغيير  وأمّا عدم تمكن الغير من تبدیل خلق الله؛ فلأنّ غير الله أیًّ
رضِْ﴾4، وليس 

َ
مَاوَاتِ وَالْْأ ِ جُنُودُ السَّ صنع الله، لأنّ كلّ ما سوى الله إنّما هو من جنوده: ﴿وَلِِلَّهَّ

ِي  ــامٍ غير تطبيق الأحكام والتعاليم الإلهيّة: ﴿مَنْ ذَا الَّذَّ ــدٍ في نظام الخلق من منصبٍ أو مق لأح

یونس: 64.  .1
الروم:30.  .2

التين: 4.  .3
الفتح: 4 و7.  .4
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ــن كان أنْ یقوم بفعلٍ من دون إذنٍ وتخویلٍ من  ــفَعُ عِندَْهُ إلَِاَّ بإِذِنْهِِ﴾1، ولا یمكن لكائنٍ م يشَْ
الله، سواء في ذلك ما كان منها من المدبّرات أمرًا، أم تلك التي تقوم بامتثال أمر الله وتنفيذه.

ــان والدین الإلهيّ ـ وكلاهما من كلمات الله التامّات ـ  ــاس فإنّ فطرة الإنس وعلى هذا الأس
ِ﴾، هو  ــرّق إليهما التغيير والتبدیل. وبعبارة أخرى: إنّ قوله تعالى: ﴿لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ لا یتط
ِ تََحوْيِلًَا﴾2. إنّ سنةّ الله لا  ِ تَبدِْيلًَا وَلَنْ تََجِدَ لسُِنَّتِ الِلَّهَّ مثل قوله تعالى: ﴿فَلَنْ تََجِدَ لسُِنَّتِ الِلَّهَّ

تقبل التبدیل والتحویل؛ وذلك لأنّ السنن الإلهيّة من أحسن السنن وأتقنها.
وفيما یأتي يجب التذكير بنقطتين:

1. حيثما تكون العلاقة القائمة في مورد هي علاقة العليّة والمعلوليّة، والفقر والغنى، تكون 
العلاقة وجودیّةً. وإنّ علاقة الإنسان بالله ـ التي یكون الإنسان فيها معلولًا لله الجميل، وتكون 
ــي ـ تكون بدورها علاقةً وجودیّةً، ولّما  ــة بينهما علاقة المعلول بعلّته وعلاقة الفقير بالغن العلاق
ــبحانه وتعالی یتّصف بالأسماء الحسنى وصفات الجلال والجمال، فإنّه قد خلق جميع  كان الله س
الكائنات جميلةً، وخلق الإنسان ـ الذي هو على رأس الموجودات الإمكانيّة ـ في أحسن تقویم، 
ــوء فعله  ــوّل، وإنْ كان قد یضعف رصيده الأصلّي بس ــرّق إليه التبدیل والتح ــن هنا لا یتط وم

واختياره.
وبطبيعة الحال فإنّ الهویّة الإنسانيّة المخلوقة على الفطرة الدینيّة والإلهيّة، ویقوم هو بتطویرها، 
تصبح هویّةً إلهيّةً. ومن هنا یقال في تعریف الإنسان: )الإنسان حيّ متألّه(، وليس حيوانًا ناطقًا، 
ولا حيوانًا متألّهاً؛ وذلك لمكان الفطرة في خلقه، وهذه الفطرة تمثّل حدّه الوجوديّ، وليس حدّه 
الماهويّ. إنّ الإنسان حيٌّ متألّه؛ بمعنى أنّه الحيّ الذائب في تأليه خالقه، ولا یفكر بما سوى الله، 

ولا یميل إلى ما سوى الله، ولا یتحدّث عن غير الله.
ــير والتبدّل، إنّما یكون عندما تكون الروح مجرّدةً  ــا قيل من أنّ الفطرة لا تقبل التغي 2. إنّ م
ــدوث، وروحانيّة البقاء(  ــمانيّة الح ــة الحدوث والبقاء(، وأمّا إذا كانت الروح )جس و)روحانيّ

البقرة: 255.  .1
فاطر: 43.  .2



85       فطرية مجموع المعارف الدينية

ــوف یتطرّق إليها التغيير؛ لأنّّها تسير من المادّة إلى التجرّد، وإنْ كانت بعد الوصول إلى مقام  فس
التجرّد، تصبح مصانةً من التغيّر.

المقوّم الداخلّي للإنسان والقيّم الخارجي عليه

ــدى جميع الناس على  ــخاص، موجودةٌ ل ــث عن الله المقوّم الداخلّي لجميع الأش ــرة البح إنّ فط
ــم الخارجيّ عليها،  ــن ـ الراعي لهذه الفطرة والقيّ ــل الخارجيّ ـ أيّ الدی ــواء. كما أنّ العامّ الس

موجودٌ لدى الجميع على السواء أیضًا. قال الله تعالى: ﴿ذَلكَِ الّدِينُ القَْيّمُِ﴾1.
ــا: إنّ الماء خارج  ــة، بل إنّ ذلك من قبيل قولن ــة هنا لا یعني أنّّها أجنبيّ ــوم الخارجيّ إنّ مفه
ــات، والنبات متعطّشٌ إلى الماء ليعمل على اجتذابه وامتصاصه. إنّ الماء على الرغم من كونه  النب
ــش وخارجه )أي: الماء الواهب للحياة(،  ــارج النبات، ولكنّ هناك بين داخل النبات المتعطّ خ

علاقةً ضروریّة.
ــذي تطالب به النبتة  ــان، بمنزلة الماء ال ــذي تطالب به فطرة الإنس ــلاميّ ال إنّ الدین الإس
ــان العطشان الذي یكون  ــان متقوم بالماء، والعطش مقوّم له، وإنّ الإنس ــى. إنّ العطش العطش
ــه، لا یمكنه القول: أنا لا أرید الماء؛ إذ لا یمكنه القول: أنا لا أرید أنْ أكون كاملًا.  قوامه بعطش
 ،2﴾ِ نْتُمُ الفُْقَرَاءُ إلََِّى الِلَّهَّ

َ
هَا النَّاسُ أ يُّ

َ
إنّ الله سبحانه وتعالی ـ وهو خالق الإنسان ـ یقول: ﴿ياَ أ

إنّ جميع الناس فقراء إلى الله ومحتاجون إليه. یُستفاد من هذه الآیة أنّ الفقر إلى الله مقوّمٌ للإنسان. 
ــو رافع لهذا الفقر، یكون  ــان، فإنّ الدین الذي ه ــار إلى الله مقوّمًا داخليًّا للإنس وإذا كان الافتق

بمنزلة ماء الحياة، وعين الحياة وینبوعها.
ــان ـ أي فطرته ـ هو العطش إلى الكمال وإلى  ــاس فإنّ المقوّم الداخلّي للإنس وعلى هذا الأس
ــمه الدین، حيث یصل  ــث عن الله والمطالبة به، والقيّم الخارجيّ عليه هو ماء الحياة، واس البح

الإنسان ـ بوساطة سلوك هذا الصراط المستقيم ـ إلى الغایة حتمًا.

التوبة:36؛ یوسف: 40؛ الروم: 30.  .1
فاطر: 15.  .2
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مفهوم قيمومة الدين

ــتقيمًا، وأمّا إذا كان هناك في ذات الدین ضعفٌ  إنّ الدین إنّما یكون قيّمًا، إذا كان في حدّ ذاته مس
أو خللٌ واعوجاج، فلن یكون قيّمًا على شيءٍ آخر باسم الفطرة أبدًا، ولذلك قال الله سبحانه في 
وصف القرآن الكریم: ﴿غَيْرَ ذيِ عِوَجٍ﴾1، وإذ لا یوجد أيّ عوجٍ وانحرافٍ في القرآن الكریم، 

فإنّه یمكن أنْ یكون قيّمًا على الآخرین.
نزَْلَ عَْلَىَ عَبدِْهِ الكِْتَابَ وَلمَْ يََجعَْلْ 

َ
ِي أ ِ الَّذَّ وقال الله سبحانه في هذا الشأن أیضًا: ﴿الْْحَمْدُ لِِلَّهَّ

ــاك أيّ انحرافٍ فيه، یمكنه أنْ یكون قيّمًا على  ــا  قَيّمًِا﴾2. بمعنى أنّه حيث لا یكون هن لََهُ عِوجًَ
ــبحانه ـ كما یصف  ــن، ولو كان یعاني من الانحراف والاعوجاج، لما كان قيّمًا. إنّ الله س الآخری
ــورة الروم نتيجةً  ــورة وغيرها بأنّه معصومٌ من الانحراف، فإنّه یعرّفه في س القرآن في هذه الس

لذلك بوصفه قيّمًا. 
ــمٌ على الناس، وإّن المجتمع من دون الدین بمنزلة الطفل القاصر الذي  إنّ الدین الإلهي قيّ
فقد والدیه. إنّ الإنسان من دون الدین لا قوام له ولا قيام، وإنّ الأصل الذي يحافظ على استقامة 
ــع أنواع الانحراف  ــب أنْ یكون معصومًا من جمي ــان يج ــان إنّما هو دینه، وإنّ قيّم الإنس الإنس

والاعوجاج.

الفرق بين الاستقامة والقيام
ــه بين الوضع بمعنى )جزء المقولة(، والوضع  ــتقامة والقيام، هو الفرق نفس إنّ الفرق بين الاس
ــي الشيء الذي لا اعوجاج في  ــتقيم یعن ــتقيم غير القائم. فإنّ المس بمعنى )تمام المقولة(. إنّ المس
أجزائه الداخليّة. فحتى لو استلقى الإنسان على ظهره أو على بطنه أو على جنبه، یكون مستقيمًا 
في جميع هذه الحالات، ولكنه لن یكون قائمًا في أيّ واحدٍ من هذه الحالات المذكورة أبدًا؛ وذلك 
ــزاء إلى بعضها ومجموعها إلى  ــبة الأج ــو وضع تمام المقولة التي یتمّ فيها تقييم نس ــام ه لأنّ القي
الخارج. وأمّا الاستقامة فهي وضع جزء المقولة التي یلاحظ فيها مجرّد نسبة الأجزاء إلى بعضها 

فقط.

الزمر: 28.  .1
الكهف: 1 ـ 2.  .2
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إنّ استقامة الشيء تعني عدم وجود اعوجاج في أجزائه الداخليّة، وأما قائميّة الشيء فتعني 
ــبة إلى خارجه،  ــتقيمة، وكذلك أنْ یكون له وضعٌ خاصّ بالنس أنْ تكون أجزاؤه الداخليّة مس
ــخص لا  ــفل. ولو كانت الأجزاء الداخليّة للش حيث الرأس متّجه إلى الأعلى والقدم إلى الأس
ــتلقيًا على ظهره؛ فإنّه یكون مستقيمًا ولكنه ليس قائمًا، ولو  تعاني من الاعوجاج، ولكنه كان مس

كان منكوس الرأس یبقى مستقيمًا، ولكنه لا یكون قائمًا.
ــا ومنزّهًا من جميع أنواع  ــاس، أنْ یكون في حدّ ذاته بریئً ــضى قيّومية القرآن على الن إنّ مقت
الاعوجاج، بأنْ یكون مستقيمًا من الناحية الداخليّة، وقائمًا بالنسبة إلى الخارج، ولا یكون عرضةً 
ــن جميع أنواع الاضطراب الداخلّي والخارجيّ،  ــضرر أبدًا. وإذ یكون القرآن الكریم منزّهًا م لل

فإنّه یكون قادرًا على دفع جميع الشبهات والإجابة عن جميع الإشكالات.
ــه في جميع الحالات ـ سواء أكان مستلقيًا أم  ــان وإنْ كان قادرًا على الدفاع عن نفس إنّ الإنس
ــاس  ــا أم قائمًا ـ إلا أنّ أقوى حالاته الدفاعيّة إنّما تكون حينما یكون قائمًا. وعلى هذا الأس جالسً
ــما یكون القرآن الكریم قائمًا، فإنّه یكون قيّمًا على الناس، ویمكنه القيام بحفظهم وتقویمهم  حين
بنحوٍ جيّد. ولأنّ الدین عاملُ قيامِ المجتمع الإنساني، فإنّ المجتمع إنّما یمكنه أنْ یقوم لله إذا كان 
ــا. وإنّ الأنبياء إنّما عملوا أوّلًا على إقامة الناس، ووضعوا القيّم لهم تحت تصّرفهم. وبعد  متدیّنً

ذلك خرج الناس ـ من خلال اتّباع الأنبياء ـ للقيام على الطغاة والمتجبّرین في عصرهم.
ــوف تكون عرضةً للاعوجاج؛ لأنّ الأعداء الخارجيين  لو أنّ أمّةً افتقرت إلى الدین فإنّّها س
سوف يهجمون عليها، كما سوف تسيطر عليها الأهواء الداخليّة أیضًا. وأماّ لو رضخت لقيّومية 
، ولا يجد العطب والانحراف والزیغ  ــتقيم؛ فلن یعتريها اعوجاجٌ داخليٌّ الدین، فإنّّها سوف تس
ــتقيمةً في داخلها،  ــوف تكون مس الخارجي مجالًا للظهور ليطيح بها أرضًا ویقضي عليها، بل س

ویكون لديها قيامٌ ومقاومةٌ في مواجهة عدوّها في الخارج.
ــتثمار الأرض  ــبّ كلّ جهودهم في اس ــون إلى التراب، وتنص ــن یميل ــخاص الذی إنّ الأش
وإخراج الثروة منها، ولا تكون لهم من غایةٍ سوى اكتناز الأموال والثروات، من أجل التكاثر 
ــهم؛ إذ  ــوف يحشرون یوم القيامة مطأطئين رؤوس والتفاخر، وليس خدمة الناس وعباد الله، س
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ــهِمْ﴾1. وأمّا الذي یسيطر على التراب ویعمل على  ــو رءُُوسِ یقول تعالى: ﴿إذِِ المُْجْرِمُونَ ناَكسُِ
ــيلةً نافعةً، ليخلّص نفسه والآخرین من مشاكل الطبيعة، فإنّه سوف یتحرّر  توظيفه بوصفه وس
من النشأة الحيوانيّة، وینتقل إلى الإنسانيّة، ومن هنا فإنّه یكون قائمًا، وتكون لدیه القدرة ليكون 

قيّمًا على الآخرین.
ــير في طریق،  ــان أنْ تكون لدیه هّمةٌ عالية، ومن هنا قيل: إنّ عارفًا كان یس يجب على الإنس
ــغلًا بإحداث كوّةٍ في جدار داره، فقال له: ما تصنع؟ فقال: أشقّ الحائط مماّ یلي  فرأى رجلًا منش
المطبخ، كي يخرج دخان طبخ الطعام إلى الخارج. لكنّ العارف لم يجد جواب الرجل كافيًا، فقال 
ــة النجوم في الليل، وأتعرّف على مواقيت  ــه: بل قل: أُحْدِثُ نقبًا في الجدار كي أتمكّن من رؤی ل
ــان، ولتكن هّمتك في إدخال نور  ــلا یقتصر تفكيرك على طبخ الطعام وخروج الدخ الصلاة. ف
السماء إلى داخل منزلك، وأنْ تحصل على توفيق الطاعة والتهجّد وقيام الليل. إنّ هذه هي الهمّة 
ــان من وسوسة الداخل وإغواء الخارج،  العالية والوقوع تحت قيّوميّة القرآن التي تعصم الإنس

وتعمل على كبح العدوّ الداخلّي، وتصدّ العدوّ الخارجي، ولذلك سوف یكون قيّمًا وقائمًا.
ــاء قيّم على النبات، ولكن كثيًرا من  ــلاميّ قيّم على الناس، كما أنّ الم وعليه فإنّ الدین الإس
كْثََرَ النَّاسِ لََا يَعْلَمُونَ﴾2، وإنْ 

َ
ــبحانه: ﴿وَلَكِنَّ أ الناس لا یدركون ذلك؛ لذا یقول الله س

ــد حضارته، ولكن كلّ  ــاء قواع ــه يحتاج إلى إقرار بعض القوانين لإرس ــان یدرك أنّ كان الإنس
ــخصٍ یعمل على تنظيم القوانين في ضوء رؤیته الاعتقادیّة، فإنّ كانت عقيدته مادّیّةً، فسوف  ش
ــجم مع رؤیته المادّیّة. وإذا كان یتبنىّ عقيدة الشرك فإنّ قوانينه  یعمل على تنظيم قوانينه بما ینس
ــس ترضّي الأرباب المتفرّقين والآلهة المتعدّدة، وإنْ كانت رؤیته الاعتقادیّة  سوف تقوم على أس
ــاس التوحيد، ووجد أنّ حضارته تكمن في تدیّنه، فإنّ قوانينه سوف یتمّ تدوینها  تقوم على أس
وتنظيمها على أساس الرؤیة التوحيدیّة. ولكن لّما كان أكثر الناس في العالم لا یعلمون أنّ فطرتُهم 

السجدة:12.  .1
ــف:21، 40، 68؛ النحل: 38؛ السبأ: 28، 36؛  الروم: 6، 30. وانظر كذلك: الأعراف: 187؛ الهود: 17؛ اليوس  .2
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تقوم على الرؤیة التوحيدیّة، ومن ثَمَّ فإنّّهم بالضرورة لا یعلمون أنّ الطریق الوحيد الذي یوصل 
ــودة هو الإسلام، فإنّّهم یتنكّبون الطریق، ویسلكون طرقًا منحرفةً تؤدّي بهم إلى  إلى الغایة المنش

الضلالات والمتاهات.

التماهي بين آيتين

إنّ مفاد آیة )سورة الروم(، وآیة )سورة المائدة( واحد. فإنّ مفاد آیة سورة الروم یقول: إنّ الدین 
لم یتمّ فرضه على الفطرة، وإنّ الإنسان مأمورٌ كي یكون ملازمًا لفطرته، وإنّ فطرة الإنسان تميل 
هَا  يُّ

َ
ــلاميّ. وجاء في سورة المائدة قوله تعالى: ﴿ياَ أ إلى ماء الحياة، وإنّ ماء الحياة هو الدین الإس

ِ مَرجِْعُكُمْ جََمِيعًا  ــكُمْ لََا يضَُُّرُّكُمْ مَنْ ضَلَّ إذَِا اهْتَدَيْتُمْ إلََِّى الِلَّهَّ نْفُسَ
َ
ِينَ آمَنُوا عَلَيكُْمْ أ الَّذَّ

فَيُنبَّئُِكُمْ بمَِا كُنتُْمْ تَعْمَلوُنَ﴾1.
إنّ كلمة )عليكم( في هذه الآیة اسم فعل، وإنّ كلمة )أنفسكم( منصوبة بها. بمعنى: )إلزموا 
ــكم(، وعليكم بحفظ أرواحكم، ولا تنفصلوا عنها، وتحرّكوا في مسار أرواحكم. أفليس  أنفسَ
ــل ما هو خارجٌ  ــان مهما قام بالأعمال من أج ــان أنْ تتكامل، وإنّ الإنس ــب على روح الإنس يج
ــان إذا لم يجدّ في تحصيل المعارف والأخلاق  ــوى الخسران؟ أوَليس الإنس عن روحه، لن ینال س
ــه على خدمة الغير. إذًا  ــلام، یكون قد تخلّى عن روحه، وأوقف نفس والأعمال وفي معرفة الإس
ــب عليكم الحفاظ على أرواحكم، وانظروا ما الذي تریده أرواحكم، واعلموا أنّ أرواحكم  يج
ــاغل والخروج  النقيّة الطاهرة لا تطلب لهو الدنيا ولغوها. إذ يجب عليكم التخلّي عن هذه المش

منها بأیدٍ خالية.
ــعي إلى تملّك الأموال والاستيلاء على المناصب والحصول على العناوین، لا ینسجم  إنّ الس
مع فطرة الإنسان في الحصول على الكمال، وإنّ الانشغال بهذه الأمور ليس ثابتًا، بل إنّ امتلاك 
ــان في  ــاس فإنّ الإنس تلك الأموال والمناصب إنّما هو امتلاكٌ وهميٌّ واعتباريّ. وعلى هذا الأس
ــه، إذ أنّه یميل إلى الكمال المطلق واللامحدود،  ــوء الحركة الجوهریّة یتحرّك ضمن إطار روح ض

المائدة: 105.  .1
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ــق المحدّد والصراط  ــاج إلى طریقٍ محدّد، وإنّ ذلك الطری ــول إلى الكمال اللامحدود يحت وللوص
ــتقامة الذاتيّة قادرًا على أنْ یكون قيّمًا على  ــتقيم هو الدین الإلهيّ، والذي یكون بفعل الاس المس
ِ﴾1، ویقول في بعض  ــوارد: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ ــبحانه یقول في بعض الم الآخرین، ولذلك فإنّ الله س
ــم واعملوا على  ــكُمْ﴾2. بمعنى: حافظوا على أرواحك نْفُسَ

َ
ــرى: ﴿عَلَيكُْمْ أ ــوارد الأخ الم

ــغلوا بالغير، ولا تخدعنكم الأوهام والخرافات  ــتها وصيانتها ولا تغفلوا عنها، ولا تنش حراس
ــظ أرواحكم المجرّدة والملكوتيّة من آفات  ــة أبدًا، ولتكن كلّ هّمتكم مقتصرةً على حف الاعتباریّ
ــيروا على صراط الإسلام المستقيم؛ وذلك لأنّ المقوّم الحقيقيّ للروح ـ الطالبة  حبّ الدنيا، وس

للحقّ والمتعطّشة إلى الكمال ـ هو الدین الإسلاميّ.
ــال: ﴿لََا يضَُُّرُّكُمْ مَنْ ضَلَّ إذَِا اهْتَدَيْتُمْ  ــكُمْ﴾، ق نْفُسَ

َ
وبعد أنْ قال تعالى: ﴿عَلَيكُْمْ أ

ِ مَرجِْعُكُمْ جََمِيعًا﴾؛ أي حينما تقومون بمسؤوليّاتكم الفردیّة والاجتماعيّة؛ فإنّ ضلال  إلََِّى الِلَّهَّ
ــروف والنهي عن المنكر،  ــم أنْ تقوموا بواجب الأمر بالمع ــيئًا، وعليك الآخرین لن یضّركم ش
ــيرتكم تربویّة، وأنْ تكونوا أسوةً وقدوةً للآخرین في أفعالكم وسلوكيّاتكم. فإنْ  وأنْ تكون س

اهتدیتم وكنتم من المهتدین، لنْ یضّركم ضلال الآخرین أبدًا.
ــخص  ــدون إذا عملتم بوظائفكم الفردیّة ووظائفكم الاجتماعيّة معًا، فلو كان الش إنّما تُهت
ــه فقط، ولا یكون مهتمًا بإصلاح الآخرین، ولا یسعى في حلّ مشاكلهم، لا یكون  یفكّر في نفس
ا.  قد عمل بمسؤوليّته الاجتماعيّة، والشخص الذي لا یقوم بوظائفه الاجتماعيّة لا یكون مهتدیًّ
ــون من المهتدین، وفي  ــوف تكون ــو عملتم بجميع وظائفكم الفرديّة والاجتماعيّة، عندها س ل
مثل هذه الحالة إذا ضلّ الآخرون ولم یسيروا في ركابكم ولم یسلكوا في طریق السفر إلى الله، لن 

یضّركم ذلك شيئًا أبدًا.
إنّ مفاد هذه الآیة ليس هو الدعوة إلى الاهتمام بشأنكم فقط، وعدم العمل من أجل هدایة 
ــن؛ إذ لو لم یتمّ العمل بوظائفكم الفردیة والاجتماعيّة، لن تكونوا من المهتدین؛ ولذلك  الآخری
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ــع وظائفكم الإلهيّة، بما فيها الأمر  ــبحانه یقول: إذا اهتدیتم، بمعنى: إذا قمتم بجمي فإنّ الله س
 ،1﴾ِ ــالى: ﴿وَالْْحَافظُِونَ لِْحُدُودِ الِلَّهَّ ــروف والنهي عن المنكر، وأصبحتم مصداقًا لقوله تع بالمع

عندها لن یضّركم ضلال الآخرین.
ــاس فإنّ مفاد آیة )سورة المائدة(، وآیة )سورة الروم(، یعمل على بيان هذه  وعلى هذا الأس
الحقيقة الواحدة، وهي أنّه يجب على الإنسان أنْ یراقب نفسه؛ لكي لا یتعرّض للغفلة، وقد تمّ 
قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ حَنيِفًا﴾2. بمعنى أنّك عندما تكون حنيفًا 

َ
ــر بقوله تعالى: ﴿فَأ تأكيد هذا الأم

ــط الطریق، عليك أنْ تحذر من مغبّة التجانف والميل إلى حافة الطریق  ــير في وس وتميل نحو الس
ــفير الهاویة؛ لأنّ الشخص الذي لا یسير في صلب الدین، ویسير على شفير المنحدر، سوف  وش

یكون عرضةً لخطر السقوط.
كان هناك في المدینة المنورة بعض المسلمين الشكليين في عصر الرسالة، یشاركون في مجالس 
ــقّ عليهم القيام به، حتى كانوا  النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، ولكنهّم ما أنْ یُصدر النبيّ أمرًا أو حكمًا یش
ــول الله ؟ص؟ ، فإنْ رأوهم یراقبونّهم لم یتركوا مجلس رسول  ینظرون إلى الحاضرین في مجلس رس
ــغلين عنهم، تسللوا إلى الخارج وتركوا مجلس رسول الله،  الله ؟ص؟ ، ولكنهّم إنْ وجدوهم منش

وامتنعوا عن الاستماع إلى كلام الله وامتثال أحكامه وأوامره.3
إنّ أمثال هذه الفئة لا تسير أبدًا في صلب الدین، بل تسير على حافّة الدین، ومن هنا تكون 
ــبحانه قد  ــان أنْ یلتفت إلى أنّ الله س ــقوط. في حين أنّ على الإنس على الدوام عرضةً لخطر الس
ــرََى مِنَ المُْؤْمِنيَِْن  َ اشْ ــترى من المؤمن روحه وماله؛ كما ورد ذلك في قوله تعالى: ﴿إنَِّ الِلَّهَّ اش
ــان ليس مالكًا حقيقيًّا لروحه  نَّ لهَُمُ الْْجَنَّةَ﴾4. فعلى الرغم من أنّ الإنس

َ
مْوَالهَُمْ بأِ

َ
ــهُمْ وَأ نْفُسَ

َ
أ

ــي، وفي الحقيقة فإنّ  ــان بمنزلة المالك الحقيق ــبحانه بلطفه قد جعل الإنس ــه، بيد أنّ الله س ومال
الإنسان أمين الله، ویتعيّن عليه أنْ یردّ إليه ما استودعه عنده.
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بيد أنّ القرآن الكریم یقول من منطلق تشجيع الناس وحثّهم أنْ بيعوا أموالكم وأرواحكم. 
ــخص الأمين أعاد الأمانة  ــبيل الله ليس بيعًا حقيقيًّا أبدًا. فلو أنّ الش إنّ إیثار الروح والمال في س
إلى صاحبها، لا یقال عنه: إنّه قد باع شيئًا، وإنّما یقال: إنّه قد ردّ الأمانة، لكنّ الله بلطفه عبّر عن 
ــترداد الودیعة بالبيع؛ ومن هنا فإنّه یقرر للإنسان ثمناً وقيمةً، وهي الجنة. إنّ اللطف الإلهيّ  اس
ــبحانه  عن تفضله بالأجر والعوض، ویقول: لو قمتم بما يجب عليكم فإنّ  یتمثّل في تعبير الله س

الله سيوفيكم أجوركم. في حين أنّ الإنسان إنّما یعمل من أجل تكامله.
ــتأجَر )بالفتح( یعمل لشخصٍ  ــخص المس إنّ التعبير بالأجر والقيمة إنّما یصح إذا كان الش
آخر ویعود نفعُ عمله إلى المستأجِر )بالكسر(، ويحصل منه على عوضٍ وأجرٍ في قبال ذلك، وأمّا 
ــيّ، فإنّ هذا الفيض  ــه، ويحصل على فيضٍ من التفضّل الإله ــل من أجل كمال نفس إذا كان یعم
ــبحانه یُعبّر عن هذا الجود  ــبحانه. وإنْ كان الله س في الحقيقة هو الجود الابتدائيّ من قبل الله س
ــمّ التعبير عنه في الآیة مورد  ــالكين والعامّلين. كما قد ت ــجيعًا للس الابتدائيّ بالأجر والثمن تش
ــث بالقيمة في قبال شراء أرواح المؤمنين وأموالهم، بمعنى أنّه یدفع لهم الجنة بوصفها ثمناً  البح

لهم.
وعندما يجعل ثمن الروح والمال الجنة، فإنّه یقول بعد ذلك: لأنّّهم باعوا أرواحهم وأموالهم 
ــواء انتصروا وأطاحوا بالخصم الكافر، أم نالوا شرف  ــبيل الله، س لله، يجب عليهم الجهاد في س
ــماویّة في التوراة والإنجيل والقرآن الكریم.  ــهادة. وقد ورد هذا الوعد في جميع الكتب الس الش
ِ فَيَقْتُلوُنَ  فمن هو أوفى من الله بعهده وميثاقه؟ فأبشروا بهذه الصفقة: ﴿يُقَاتلِوُنَ فِِي سَبيِلِ الِلَّهَّ
وا  ــتَبشَِْرُ ِ فاَسْ وْفََى بعَِهْدِهِ مِنَ الِلَّهَّ

َ
نَْجِيلِ وَالقُْرْآنِ وَمَنْ أ ا فِِي الْتَّوْرَاةِ وَالْْإِ وَيُقْتَلوُنَ وعَْدًا عَلَيهِْ حَقًّ

ِي باَيَعْتُمْ بهِِ﴾1. عندما تبایعون الله وتتعاملون معه، فإنّ الله سبحانه سوف يجزل  ببِيَعِْكُمُ الَّذَّ
ــاق البضاعة التي  ــا مضاعفةً، ولذلك يجب عليكم إنف ــاء، ویضاعف القيمة أضعافً لكم العط

بعتموها وفقًا لما تقتضيه أحكام الله سبحانه، ومن أهّمها محاربة الأشرار والملحدین.
ــونَ العَْابدُِونَ  ــة اللاحقة، بقوله: ﴿الْتَّائبُِ ــدّث عن بعض وظائف المبایعين في الآی وقد تح
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ــن یعملون بوظائفهم  ــاجِدُونَ﴾1، إنّ هؤلاء هم الذی اكعُِونَ السَّ ــائحُِونَ الرَّ ــدُونَ السَّ الْْحَامِ
الفردیّة، فيمارسون العبادة والركوع والسجود، ویتوبون إلى الله وینيبون إليه، ویطهّرون أنفسهم 
من مواطن الزلل بالتوبة، ليصبحوا من الصالحين، ثم یعملون بعد ذلك على إصلاح المجتمع. 
﴿الْْآمِرُونَ باِلمَْعْرُوفِ وَالنَّاهُونَ عَنِ المُْنكَْرِ﴾، إنّّهم في إصلاح المجتمع لا یكتفون بالكلام 
ــعون من أجل تحقّق المعروف في الخارج والمحافظة على طهارة البيئة  والكتابة فقط، بل إنّّهم یس
ــدّون في الحفاظ على  ِ﴾، إنّّهم يج ــونَ لِْحُدُودِ الِلَّهَّ ــاخ والأدران. ﴿وَالْْحَافظُِ والمحيط من الأوس

الحدود الإلهيّة، فيسعون لذلك إلى تعليم المجتمع، وتطبيق ذلك بأنفسهم على أرض الواقع.

اختلاف الأمر بالمعروف عن الحفاظ على الحدود الإلهيّة

ــدود الإلهيّة، یكمن في أنّه  ــروف والنهي عن المنكر عن الحفاظ على الح ــلاف الأمر بالمع إنّ اخت
ــعي من أجل قيام الآخرین بالتكاليف والأحكام  في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر یتمّ الس
الإلهيّة؛ لأنّ الأمر بالمعروف یعني حمل الآخرین على العمل بالواجبات، والنهي عن المنكر یعني 

منع الآخرین من ارتكاب المحرّمات.
إنّ للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر مراتب ودرجات، المرتبة الأولى من مراتب النهي عن 
المنكر هي الامتعاض والاستياء القلبيّ، وآخر مراتبه الضرب والجرح. ويجب أنْ یتمّ العمل على 

تطبيق المراتب العمليّة منه بأذن ولّي أمر المسلمين. 
ــخص  إنّ أثر الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر هو عدم تحقّق المعصية، وأمّا لو لم یتأثّر الش
ــق الحدود والتعزیرات  ــاظ على الحدود الإلهيّة، بتطبي ــب المعصية، عندها یأتي دور الحف وارتك
ــؤولين في السلطة القضائيّة.  والقصاص؛ إذ إنّ أصل إثباته، وتنفيذه وتطبيقه یقع على عاتق المس
وبعبارةٍ أخرى: إنّ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إنّما هو للوقایة من وقوع الجرم والمعصية، 

وأمّا الحدود والتعزیرات فهي طریقةٌ علاجيّةٌ رادعةٌ للتأدیب ومعاقبة العاصي.
ــان المهتدي، هو الذي یسعى ـ بعد إصلاح نفسه من مختلف الجهات ـ إلى إصلاح  إنّ الإنس
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المجتمع، بمعنى أنْ یسعى من أجل دفع الذنب ورفعه، ولا یسمح بتحقّق ما يخالف الشرع، وإنْ 
وقع وجب عليه معاقبة المخالف من طریق القانون والتشریع الإلهيّ بالحدّ والتعزیر. فالشخص 
المهتدي هو الذي یكون ساعيًا في القيام بوظائفه الفردیّة، ویسعى سعيًا حثيثًا في إرشاد الآخرین 

وهدایتهم، ولا یتوانى أو یُقصّر في الحفاظ على الحدود الإلهيّة. 
ــعى في وظائفه الفردیّة، هو في الحقيقة یسعى  ــعى في وظائفه الاجتماعيّة كما یس إنّ الذي یس
ــبحانه. وهذا هو قول الله  إلى تطبيق وتحقيق إرادته ورغبته الداخليّة المتمثّلة في إقامة دین الله س
نْفُسَكُمْ﴾ بمعنى أدركوا أنفسكم ولا تتخلّوا عنها، وسافروا 

َ
ــبحانه وتعالی: ﴿عَلَيكُْمْ أ س

في رحاب منازل أرواحكم، واحصلوا على مراتب أوصاف كمال أرواحكم واحدة بعد أخرى، 
حتى تصلوا في نّهایة المطاف إلى مرحلة لقاء الله سبحانه وتعالی .

صبغة الله

نْفُسَكُمْ﴾ وراقبوها، وقال في سورة الروم: ﴿فَأَقِمْ 
َ
قال الله تعالى في سورة المائدة: ﴿عَلَيكُْمْ أ

تيِ فَطَرَ النَّاسَ عَلَيْهَا﴾، أي )خذوا فطرتكم(، فإنّه قال في سورة  ینِ حَنيِفًا فطِْرَةَ اللهَِّ الَّ وَجْهَكَ للِدِّ
ِ صِبغَْةً﴾1. أي )إلزموا صبغة الله(، إنّ عبارة )صبغة  حْسَنُ مِنَ الِلَّهَّ

َ
ِ وَمَنْ أ البقرة: ﴿صِبغَْةَ الِلَّهَّ

الله( مثل عبارة )فطرة الله(، منصوبةً بـ )الإغراء(، على ما تقدّم شرحه وبيانه.
ــي صبغة الله؛ فليس  ــن والأفضل ه ــلام، وإنّ الصبغة الأحس إنّ الصبغة الإلهيّة هي الإس
ــان، وذلك لأنّ الله سبحانه قد  ــة في صبغه لروح الإنس هناك من هو أفضل من ذات الله المقدّس
خلق الإنسان بصبغة التوحيد، وهذه الصبغة التوحيدیّة هي التي تصنع إنسانيّة الإنسان، وهي 
ــت منفصلةً عن ذاته. إنّ القرآن الكریم یعدّ الإسلام الصبغة الإلهيّة للنفوس الإنسانيّة، أي  ليس
ــان خلقه بصبغة حبّ الدین. وإنّ كلّ صبغةٍ لا تكون صبغةً إلهيّةً فسوف  عندما الله خلق الإنس

تكون صبغةً كاذبةً وزائفة.
إنّ مجموع الآیات المذكورة آنفًا، تعمل على تنبيه الإنسان إلى ما تقتضيه فطرته، وتقول له: یا 
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أيّها الإنسان، أنت راحلٌ إلى الأبدیّة وليس إلى أيّ مكانٍ آخر، وليست كلّ الطرق بالنسبة إليك 
ــواء؛ وذلك لأنّ الراحل له غایةٌ معيّنة، وليست غایاتٌ متفرّقة، وهناك بين الشخص المسافر  س
والمقصد الذي یرید الوصول إليه طریقٌ واحدٌ فقط، وليست طرقًا متعدّدة، ومن هنا قال تعالى: 
ــرق المختلفة والمتفرّقة لا  ــبيِلهِِ﴾1؛ وذلك لأنّ الط قَ بكُِمْ عَنْ سَ ــبُلَ فَتَفَرَّ ﴿وَلََا تتََّبعُِوا السُّ
توصل الإنسان إلى هدفٍ إلهيّ واحد. وعليه فإنّ الإنسان إنّما یطلب بفطرته ذلك الطریق الذي 

يهدیه إلى غایته، وذلك الطریق هو الدین.
وحاصل ما تقدّم ذكره حول الفطرة، هو:

أولًا: یا أيّها الناس سيروا في طریقكم )حنفاء(، بمعنى: لزوم الجادّة الوسط.
ثانيًا: اعلموا أنّ سلوك هذا الطریق، یتطابق مع فطرتكم التي خلق الله جميع الناس عليها.

ثالثًا: عليكم أنْ تعلموا أنّ الفطرة التوحيدیّة، جوهرةٌ لا تقبل التغيير أو التبدیل.
ــتطيع تلبية  ــلام وحده الذي یس ــا: اعلموا أنّ حاجتكم إلى الدین ضروریّة، وأنّ الإس رابعً

احتياجاتكم الدینيّة، وهو وحده القيّم عليكم.
ــة والتوجّه إلى الله  ــتقيم على حالةٍ من الإناب ــلكوا هذا الطریق المس ــا: عليكم أنْ تس خامسً

سبحانه: ﴿مُنيِبيَِْن إلَِْيهِْ﴾2.

مفهوم الإنابة

ــتعمال كلمة )الإنابة( في معنيين، وهي في كلا هذین الموردین ليست بعيدة الارتباط  لقد ورد اس
عن الجذر اللغويّ لهذه الكلمة؛ وذلك لأنّ الثلاثي المجرّد لهذه الكلمة إمّا معتلّ الواو أو معتل 

الياء، وهذان المعنيان هما:
1. الرجوع المتكرّر والدفعات المتتابعة.

ــی. إنّ الانقطاع الكامل إنّما یكون حيث  ــبحانه وتعال 2. الانقطاع التام والكامل إلى الله س
تنهار جميع التعلّقات الجوانحيّة والجوارحيّة. ویقيم الإنسان مع الله ارتباطًا كاملًا.

الأنعام: 153.  .1
الروم: 31،33.  .2
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لقد ورد في موضع من المناجاة الشعبانيّة: »إلهي هب لي كمال الانقطاع إليك«.1 فإذا كان لدى 
ــل إلى الأرض، ولن یتّجه بثقله إلى عالم الطبيعة؛  ــان كمال الانقطاع إلى الله، عندها لن یمي الإنس
رضِْ﴾2، ولن 

َ
ــالى: ﴿اثَّاقَلتُْمْ إلََِّى الْْأ ــمولًا للتقریع والذمّ الوارد في قوله تع وعليه لا یكون مش

رضِْ﴾3. بمعنى أنّه لن یكون في زمرة الذین یميلون 
َ
خْلَدَ إلََِّى الْْأ

َ
یكون مصداقًا لقوله تعالى: ﴿أ

إلى الحضيض، والذین وجدوا خلودهم في الركون إلى عالم الطبيعة.
ــان من نير عبودیّة الهوى، وتخلّص من سلاسل أسر النزوات، كما كان هدف  لو تحرّر الإنس
النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، یتمثّل في تحریر الناس من هذه الأغلال والقيود، إذ یقول الله تعالى في وصفه: 
ــوف یمكنه التحرّك والتحليق  غْلََالَ الَّتِِي كََانتَْ عَلَيهِْمْ﴾4. فس

َ
ــمْ وَالْْأ ﴿وَيَضَعُ عَنهُْمْ إصِْْرَهُ

بكامل حریته، وسوف ینقطع عن الطبيعة، وینيب إلى ما وراء الطبيعة. إنّ الذي ینقطع عن كلّ 
ــتطيع أيّ قوّةٍ غریبةٍ أنْ تجتذبه إلى نفسها، بل سوف یكون منجذبًا أبدًا إلى  ــوى الله، لن تس ما س
ــبحانه وتعالی،  ــبحانه وتعالی. إنّ حالة الانقطاع عن غير الحقّ والرجوع التام إلى الله س الله س

تسمّى بـ )الإنابة(.
ــبّ حریقٌ في منزل الإمام علي بن الحسين ؟ع؟، فهبّ جميع من حوله إلى  ورد في الخبر أنه ش
إطفاء النار، بيد أنّ الإمام زین العابدین ؟ع؟ ظلّ منقطعًا ومنجذبًا إلى العبادة، من دون أنْ یلتفت 
ــار ولا إلى جهود الآخرین الحثيثة في إطفائها. وبعد أنْ أتمّ الصلاة قيل له: ما الذي ألهاك  إلى الن
ــبحانه وتعالی، ولذلك لم  ــغلًا بإطفاء نارٍ أخرى، وهي نار غضب الله س عنها؟ قال: كنت منش
ألتفت إلى هذه النار الطبيعيّة، فقد »ألهتني عنها النار الكبرى«.5 كما روي أنّ أولاد بعض الأئمّة 
المعصومين؟عهم؟ كانوا يجدون أفضل أوقات لعبهم وصخبهم، عندما یكون الإمام ؟ع؟ منشغلًا 

القمّيّ، مفاتيح الجنان، المناجاة الشعبانيّة.  .1
التوبة: 38.  .2

. الأعراف: 176. 3

الأعراف: 157.  .4
المجلسي، بحار الأنوار، ج 46، ص 80.  .5
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بالعبادة والتهجّد؛ لأنّه في تلك الحالة ینقطع إلى الله، ولا یلتفت إليهم ولا یشعر بوجودهم.
ــث ینقطع إلى الله، لا یتمكّن  ــان حي ــر الأهمّ الذي یترتّب على الإنابة، هو أنّ الإنس إنّ الأث
ــيطان من التسلل إليه؛ لأنّ الإنسان الذي يحظى بالإنابة یكون في حالةٍ من الخشوع والذكر  الش

الكامل، وإنّ ذكر الله یطرد الشيطان. 

طرق تّحصيل الإنابة

ــة الإنابة؛ بمعنى  ــوص الدینيّة لإيجاد حال ــكام والتعاليم الواردة في النص ــاك كثيٌر من الأح هن
ــا تشریع الصلوات اليوميّة الخمس الوارد في موضعين من  التناوب والرجوع المتكرّر، من بينه

القرآن الكریم، إذ یقول الله سبحانه وتعالی:
مْسِ إلََِّى غَسَقِ اللَّيلِْ وَقُرْآنَ الفَْجْرِ﴾1. لوُكِ الشَّ لََاةَ لِدُ قمِِ الصَّ

َ
ـ ﴿أ

لََاةَ طَرَفََىِ النَّهَارِ وَزُلَفًا مِنَ اللَّيلِْ﴾2. قمِِ الصَّ
َ
ـ ﴿وَأ

ــبابها وعللها، وغيرها من  ــات الصلاة وأس ــأن بيان أوق ــات الأخرى الواردة بش وإنّ الآی
ــن أجل المحافظة على الإیمان من  ــرى، تدلّ بأجمعها على أنّه ليس هناك طریقٌ م العبادات الأخ
ــيان ومغبّة الغفلة سوى اللجوء إلى التناوب المتكرّر، والعودة المتتابعة إلى الله سبحانه  خطر النس

وتعالی.
ــاه وحده، وفي ذلك یقول الله تعالى: ﴿مُنيِبيَِْن إلَِْيهِْ  ــان الذي ینيب إلى الله إنّما يخش إنّ الإنس
ــوى لا تكون من النار  ــن الله فقط. ومن هنا فإنّ التق ــية م ــوهُ﴾3، بمعنى: إنّ عليكم الخش قُ وَاتَّ
ــية من الله سبحانه وتعالی  ــية من النار، التقوى والخش ــب، بل هناك فوق التقوى والخش فحس
ــأ التقوى من الله هو  ــوى من النار هو الخوف النفسي، بيد أنّ منش ــأ التق أیضًا؛ وذلك لأنّ منش

الخوف العقلي.
ولأنّ الصلاة واحدةٌ من أهم عناصر التوجّه والالتفات إلى الفطرة التوحيد، وتشكل مادّةً 

الإسراء: 78.  .1
الهود: 114.  .2
الروم: 31.  .3
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ــول  لََاةَ﴾1. وقد ورد في المأثور عن رس قيِمُوا الصَّ
َ
ــالى: ﴿وَأ ــبحانه؛ قال تع ــاع إلى الله س للانقط

ــاردة التي تنزل من عين  ــمّى الدمعة الب ــه قال: »وجعل قرّة عيني في الصلاة«.2 تس الله؟ص؟، أنّ
ــاخنة التي تنزل في حالة  ــاط والحبور بـ )قرّة العين(، في قبال الدمعة الس ــان في أثناء النش الإنس
ــال الله تعالى بعد بيان  ــلٌ للالتفات إلى الفطرة التوحيدیّة؛ ق ــزن والكمد. ولأنّ الصلاة عام الح
ــاب الشرك بجميع أنواعه ـ أعمّ  ــب: ﴿وَلََا تكَُونوُا مِنَ المُْشَْرِكيَِْن﴾. فعليكم اجتن هذا المطل
ــب عن الدین الإلهيّ، ویؤدّي إلى التجانف  ــن الشرك الخفيّ والشرك الجلّي ـ لأنّه یصرف القل م
ــال التحانف، ویؤدّي إلى القعود في قبال القيام. إنّ الشرك تركٌ للفطرة في قبال الأخذ بها،  في قب

وسعي إلى وأد الفطرة، والخروج من قيّوميّة الفطرة.
ــة التيه والضياع. كما رُوي  ــقط في أودی ــوف یس إنّ الذي يخرج من عباءة القيّم الحقيقيّ، س
رْبَعِيَْن سَنَةً يتَيِهُونَ 

َ
ــنةً، إذ قال تعالى: ﴿أ ــى؟ع؟، أنّّهم تاهوا في الأرض أربعين س عن قوم موس

ــام، ویبقى طوال هذه المدّة تائهًا وحائرًا.  ــخصٌ على الأرض مئة ع رضِْ﴾3. قد یعيش ش
َ
فِِي الْْأ

ــى  ــنةً إنّما هو لغرض بيان جانبٍ من تاریخ قوم النبيّ موس وبطبيعة الحال فإنّ ذكر الأربعين س
بن عمران؟ع؟.

ــنةٍ: ﴿يوََدُّ  ــن الناس من یرغب في أنْ یعمّر ألفَ س ــرآن الكریم أنّ هناك م ــد ورد في الق وق
ــوف یتمكّنون من تحقيق  ــلّمنا أنّ هؤلاء س ــنَةٍ﴾4. ولكن حتى لو س لفَْ سَ

َ
رُ أ حَدُهُمْ لوَْ يُعَمَّ

َ
أ

ــي: ﴿وَمَا هُوَ بمُِزحَْزحِِهِ مِنَ العَْذَابِ  ــم، فإنّ هذا لن ینجيهم من الجحيم والعذاب الإله رغبته
ــوى الموت  ــة لن تكون س ــك لأنّ عاقبة ألف عامٍ من الحياة المرفّهة أو البائس ــرَ﴾؛ وذل نْ يُعَمَّ

َ
أ

ــاع والتيه، لن تكون نتيجتها  ــوم، وإذا كانت الحياة ـ مهما طالت ـ مقرونةً بالبؤس والضي المحت
سوى العذاب والخسران؛ وذلك لأنّ حياتُهم الممتدّة على مدى عشرة قرون لا تختلف عن حياة 

الروم: 31.  .1
الصدوق، الخصال، ص 165.  .2
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الضلال في أودیة التيه على مدى أربعين سنة. ولّما كان الشرك هو التيه والضياع في الحياة والحيرة 
في عالم الطبيعة؛ أمر الله تعالى عباده ألّا یكونوا من المشركين، وألّا یسلكوا طرق الشرك أبدًا.

إنّ كلمة التوحيد عنصر توحيد الكلمة، وإنّ كلمة الشرك تؤدّي إلى الشرك والثنویة، وتكون 
ــبحانه في التعریف بأهل الشرك:  ــواع الاختلاف والتشرذم، ومن هنا قال الله س ــادةً لجميع أن م
يهِْمْ فَرحُِونَ﴾1. إنّّهم أناسٌ فرّقوا دینهم،  قوُا دِينَهُمْ وَكََانوُا شِيَعًا كُُلُّ حِزبٍْ بمَِا لَدَ ِينَ فَرَّ ﴿مِنَ الَّذَّ
ومزجوا مقدارًا من الدین بغير الدین، ومزجوا مقدارًا من غير الدین بمقدار من الدین، وبذلك 
ــموا بأنفسهم إلى جماعاتٍ وطوائف  فقد أخرجوه عن صورته الحقيقيّة. ونتيجةً لذلك فقد انقس

وأحزاب، وأصبح كلُّ حزبٍ فرحًا بما عنده.

الواجبات والمحظورات الفطريّة 

ــمًا من الدین عبارةٌ عن الاعتقاد  ــلاميّ دینٌ فطريّ، وإنّ قس ــبق أنْ ذكرنا فإنّ الدین الإس كما س
بالضرورات والمحظورات، وإنّ قسمًا آخر منه عبارةٌ عن الالتزام العملّي بالواجبات والمحرّمات، 
وكما أنّ ضرورات ومحظورات الدین ـ من قبيل الاعتقاد بوجود الله والنزوع نحو الخلود والأبدیّة 
ــن ومحرّماته فطریّةٌ أیضًا، بمعنى أنّ مطالب  ــان، فإنّ واجبات الدی ـ من الأمور الفطریّة  للإنس
اهَا  النفس هي التي تلهم الإنسان الإیمان بوجود الله، ومن هنا فقد قال تعالى: ﴿وَنَفْسٍ وَمَا سَوَّ

لهَْمَهَا فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا﴾2.
َ
* فَأ

ــيئات؛ إذ لم یقل الله  ــنات والس ــلةً من الحس ــان ـ في ضوء هذه الآیة ـ سلس إنّ لدى الإنس
تعالى: )الفجور والتقوى(، وإنّما قال: ﴿فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا﴾؛ ومن هنا ليست كلّ الأعمال مناسبةً 
للإنسان، كما أنّه ليست جميع الأعمال غير مناسبة للإنسان، بل إنّ بعضها یناسبه وبعضها الآخر 
ــوى هما المعبّر عنهما  ــان فجورًا وتقوى، وإنّ هذین الفجور والتق ــبه. وعليه فإنّ للإنس لا یناس

بالضرورات والمحظورات.
ــس وتقواها التي ألهم الله  ــي عبارةٌ عن فجور النف ــذور الضرورات والمحظورات ه إنّ ج

الروم: 32.  .1
الشمس: 7 ـ 8.  .2
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ــان بوساطة الإلهام الغيبيّ، وبيّن جميع تلك الخطوط ـ الأعمّ من الخطوط  أصولها الأوليّة للإنس
ــان یأمره بأنْ یلزم فطرته. بمعنى  الأصليّة والفرعيّة ـ من طریق الوحي؛ ولذلك خاطب الإنس
اغتنم الفجور والتقوى اللذین ألهمناكهما بشكل واضح؛ لأنّ ذلك ینسجم مع مطالبك الذاتيّة. 
كما یقال للنبات العطشان: استفدْ من الماء العذب القریب منك لتروي عطشك، وتجنبّ السموم 

القریبة منك كي لا تجفّ عروقك.

نفس الإنسان والأحكام الإلهيّة

ــان إلى الأحكام الإلهيّة، والاحتمالات  ــير إلى نسبة نفس الإنس ــألة أنْ نش يجدر بنا لتوضيح المس
ــة والمعارف الدینيّة  ــانيّة إلى الأحكام الإلهيّ ــبة النفس الإنس ــأن. في بيان نس الواردة في هذا الش
احتمالاتٌ متعدّدة، وفي ضوء التدقيق في هذه الاحتمالات سوف یتّضح بطلان بعضها، وصحّة 

بعضها الآخر.
1. إنّ الأحكام الإلهيّة إكراهٌ وقسٌر للإنسان، ولا تتناغم مع الروح الإنسانيّة أبدًا، ولا تتّفق 
مع تكامله؛ وعلى هذا الأساس لن تكون المشاریع والخطط الدینيّة سوى تكليفٍ محض.

ــانيّة إلى أحكام الدین والأحكام المعارضة للدین سواء؛ بمعنى  ــبة الروح الإنس 2. إنّ نس
أنّ التوحيد والشرك لا یكون أيّ منهما من مقتضيات الروح الإنسانيّة؛ ليكون أحدهما 
ــان، وإلى أيّهما تمتّ  ــل أيّ واحدٍ منهما یتمّ عرضه على الإنس ــا والآخر تكليفًا، ب تشریفً

هدایته، سوف یكون اختياره له واحدًا من دون اختلاف.
3.  إنّ روح الإنسان تنشد الحقّ وتطلبه بفطرتُها، وإنّ تعليم المعارف الإلهيّة للإنسان، هو 
ــان إلى الإیمان بالحقائق الإلهيّة،  ــان ما تطلبه؛ فعندما تتم دعوة الإنس إعطاء روح الإنس
یتم نصب مطلوبه ومبتغاه الفطريّ أمامه، حيث تتمّ هدایة الطالب إلى مطلوبه الذاتّي.

والحقّ هو الاحتمال الثالث. فإنّ ما یقال من أنّ الدین الإلهي أمرٌ فطريّ لدى الإنسان؛ یعني 
ــان یبحث بفطرته عن الحقّ والجمال والعدل، لا أنْ تكون نسبته إلى الحقّ والباطل، أو  أنّ الإنس
ــان المعارف الحقّة  إلى القبيح والجميل، أو إلى العدل والظلم واحدة. وعليه فإنّ تعليم الله الإنس

والقوانين العادلة، یعني تطویر فطرة الإنسان، وإرشاده وهدایته إلى الغایة.
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ــوف یرتفع في التكامل بمقدار عشر  ــخصٌ في فعل الخير خطوةً واحدةً، فإنّه س لو تقدّم ش
ــلك  ــان عشر أمثاله أو أكثر من ذلك، وأمّا لو س خطوات. ومن هنا فقد قالوا: إنّ جزاء الإحس
ــض إلا بمقدار خطوةٍ واحدةٍ لا أكثر.  ــق القبيح خطوةً واحدة، فإنّه لن ینزل إلى الحضي في طری
ــان بالأصالة، وأنّه بعبارة أخرى: من الأمور الفطریّة بالنسبة  ومن هنا كان الخير مطلوبًا للإنس
إلى الإنسان، ولذلك فإنّ الحركة في هذا المسار تجري بنحوٍ سریع، وأمّا الشّر والمعصية والذنب، 
ــبة إلى الروح الإلهيّة  ــار بالنس ــان، فإنّ الحركة في هذا المس فإنّّها إذ لا تكون مطلوبةً لروح الإنس
للإنسان تسير ببطء، إلّا إذا واصل السير على هذا الطریق خلافًا لفطرته، فيصبح ذلك عادةً له.
وعلى كلّ حال فإنّ الذنب وارتكاب الفعل القبيح یكون بمثابة السم الزعاف الذي لا تقبله 
ــم في بدایة الأمر لا یتناسب مع مزاج الإنسان، ولكنهّ  ــانيّة. بمعنى أنّه كما أنّ الس الفطرة الإنس
بعد الاعتياد عليه قد تحصل له منه لذةٌ ومتعةٌ كاذبة، فإنّ الذنب كذلك بالنسبة إلى مزاج الفطرة 
التوحيدّیة بمنزلة السم الذي یتمّ قسر النفس على تناوله، إلا إذا تمّ الاعتياد عليه، وفي مثل هذه 

الحالة لا یعد تناوله قسًرا للنفس عليه.
ــة المطاف إلى هلاك المدمنين  ــيؤدّي في نّهای ــامة، س وكما أنّ الاعتياد والإدمان على المواد الس
والقضاء عليهم، كذلك الإدمان والاعتياد على الذنوب سوف يجرّ الروح الإنسانيّة نحو الهلاك 
الدائم والقطعي. ومن هنا یقول الله سبحانه وتعالی: ﴿لِْيَهْلكَِ مَنْ هَلَكَ عَنْ بيَّنَِةٍ وَيَحْيََى مَنْ 
ــو القطع واليقين، إنّ المعارف  ــنْ بيَّنَِةٍ﴾1. إنّ نتيجة كلّ حركةٍ واضحةٌ ومحدّدةٌ على نح حَِيَّ عَ
والحقائق الإلهيّة وامتثال التعاليم والأحكام الدینيّة النافعة والمفيدة، تعمل على إحياء الإنسان، 
ــبب لن  ــان؛ ولهذا الس كما أنّ العقائد الباطلة والأخلاق القبيحة والأعمال المحرّمة، تميت الإنس
ــبة النفس والروح الإنسانيّة إلى الذنب والثواب والإیمان والكفر نسبةً واحدة؛ وذلك  تكون نس
ــاء على قيد الحياة  ــي إطاعة الله، ونتيجة ذلك هي البق ــانيّة ه ــة الأصلية للنفس الإنس لأنّ الغای
واشتداد الحياة بشكل أكبر، وبسبب الكفر والذنب ـ الذي یشكل مادّةً للموت الدائم للروح ـ 

سوف یتم إخفاء الاتجاه الفطريّ ویصبح عدیم التأثير.
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وعليه فإنّ نسبة النفس الإنسانيّة إلى الخير والشر والجمال والقبح ليست غير واحدةٍ فحسب، 
بل إنّ الذنب هو على الدوام إكراهٌ وقسٌر للروح، یفرض عليها من قبل الجسد الطبيعيّ والمرتبة 
ــير  ــاطٍ مباشٍر مع الحياة الخالدة، وهي تس ــانيّة على صلةٍ وارتب ــيّة، وإلّا فإنّ الروح الإنس الحس
ا، وإنّ الروح الإنسانيّة  باتجاهها، وإنّ هذا الارتباط هو ارتباطٌ وجوديٌّ وحقيقيٌّ وليس اعتباریًّ
ــذات. وعليه فإنّ الروح  ــة والارتباط الوجوديّ مرتكزٌ في ال ــودٌ مدرِك، وإنّ هذه العلاق موج
ــانيّة تشاهد حقيقة الحياة الأبدیّة على أساس الرؤیة الشهودیّة، وتطلب ذات المشهود. إنّ  الإنس
هذا الشهود منزّهٌ عن الخطأ، وإنّ هذا الاتّجاه مبّرأٌ عن القسر والإكراه، وإنّ فطریّة الدین ليست 
ــبحانه وتعالی قد  ــور من الروایات:  أنّ الله س ــك. ومن هنا فقد ورد في المأث ــيئًا آخر غير ذل ش
خلق الإنسان على فطرة التوحيد، فعن زرارة قال: سألت أبا عبد الله ؟ع؟ عن قول الله سبحانه 

ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾1؟ قال: »فطرهم جميعًا على التوحيد«.2 وتعالی: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ

توهّم التنافي بين آية الفطرة والآية رقم 213 من سورة البقرة

بالنظر إلى آیة الفطرة ـ التي تثبت أنّ منشأ الدین وجذوره تكمن في فطرة الإنسان ـ یكون الإنسان 
ــان الذي یُولد معه، وليس أمرًا  ــا في الحالتين الفردیّة والاجتماعيّة، وإنّ الدین توأم الإنس متدیّنً
ــان  عارضًا یطرأ عليه بعد ظهور المجتمع واحتدام الاختلاف بين أبناء المجتمع، فيرضخ الإنس
ــما حاول بعض علماء الاجتماع تصویر ذلك بأنّ جذور الدین تعود  للدین بحكم الاضطرار، ك

إلى خارج الإنسان، وأنّ الدین إنّما ینشأ من اجتماعيّة الإنسان.
قد یُفهم أنّ الآیة رقم 213 من سورة البقرة، حيث تتحدّث عن ضرورة الوحي والرسالة، 
وترى أنّ منشأ الدین یقع خارج جوهر الإنسان، وتوحي بأنّ الإنسان إذ یكون شخصًا اجتماعيًّا، 
ویتعرّض في المجتمع إلى الاختلاف، فإنّ الله سبحانه وتعالی قد أنزل الوحي والشریعة والكتاب 
على الأنبياء ؟عهم؟  لرفع هذا الاختلاف من المجتمع. كي یتمّ الحكم على أساس ذلك والعمل على 
ــم الخلافات بين الناس. وعلى هذا الأساس فإنّ الغایة من بعثة الأنبياء هو رفع الاختلاف  حس
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بين الناس، وإنّ الاختلاف إنّما یقع حيث یكون هناك مجتمع، فيحتدم الخلاف بين أبنائه، ويحدث 
التضادّ بينهم من أجل الحصول على المنافع أو دفع الأضرار. وعليه فإنّ مضمون الآیة رقم 213 

من سورة البقرة، لا ینسجم مع فطریّة الدین، ولا یكون هناك تطابقٌ بين الآیتين المذكورتين.

الجواب

ــورة البقرة،  ــجام بين آیة الفطرة وآیة س في معرض الجواب عن هذا التوهّم القائل بعدم الانس
سوف نعمل ـ بعد نقل هذه الآیة وشرح مفادها بشكل مختصر ـ على دفع احتمال التهافت وعدم 

التطابق:
ُ النَّبيِّيَِْن  ــدَةً فَبَعَثَ الِلَّهَّ ةً وَاحِ مَّ

ُ
ــورة البقرة: ﴿كََانَ النَّاسُ أ ــبحانه وتعالی في س قال الله س

ــزَلَ مَعَهُمُ الكِْتَابَ باِلْْحَقِّ لِْيَحْكُمَ بَيْْنَ النَّاسِ فيِمَا اخْتَلَفُوا فيِهِ وَمَا  نْ
َ
ِينَ وَمُنذِْريِنَ وَأ مُبشََّرِ

ِينَ آمَنُوا  ُ الَّذَّ وتوُهُ مِنْ بَعْدِ مَا جَاءَتْهُمُ الْْبَيّنَِاتُ بَغْيًا بيَنَْهُمْ فَهَدَى الِلَّهَّ
ُ
ِينَ أ ــفَ فيِهِ إلَِاَّ الَّذَّ اخْتَلَ

اطٍ مُسْتَقيِمَ﴾1. إنّ هذه الآیة  ــاءُ إلََِّى صِْرَ ُ يَهْدِي مَنْ يشََ لمَِا اخْتَلَفُوا فيِهِ مِنَ الْْحَقِّ بإِذِنْهِِ وَالِلَّهَّ
من أمّهات آیات القرآن الكریم، وهي تشتمل على كثيٍر من الحقائق المرتبطة بالإنسان وتحوّلات 
ــالة ودور الدین في حلّ  ــائل المرتبطة بالدین والنبوّة والرس حياته، والمراحل التي طواها، والمس

الخلافات في البُعد الفكري والعملّي. ویمكن بيان إجمال مفاد الآیة ضمن النقاط الآتية:
1. إنّ الناس في ضوء الفطرة كانوا متماثلين جميعًا وعلى صبغةٍ واحدةٍ، وكانوا یشكلون أمّةً 
ــماءه وأفعاله وآثاره، ویعبدون  ــاس من الفطرة والعقل یعرفون الله وأس واحدةً، وكانوا على أس
الله، ویقومون بتكاليفهم العمليّة على أساس من تلك الفطرة، ولم یكن هناك أي اختلافٍ بينهم. 
ولكن بالتدریج وعندما تكامل الإنسان وازداد عدد الأجيال من الناس، واتّخذت الحياة طابعًا 
ــواء في التفكير أم في معرفة معيار الخطأ والصواب، وفي  اجتماعيًّا، ظهرت الاختلافات بينهم س
تحدید وتطبيق الحقّ والباطل والمصالح والمفاسد، وفي تعيين حدود وحقوق الأشخاص أیضًا. 
ا من أجل  وبطبيعة الحال فإنّ هذا الاختلاف لأنّه یكون منبثقًا من طبيعة الإنسان، كان ضروریًّ

تطویره وتكامله.
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ــاكل، فقد احتاجوا إلى  2. لّما وقع الاختلاف بين الناس، ولم یكن بمقدورهم حلّ تلك المش
ا لاختلافاتُهم على مختلف الأصعدة، ومن هنا فقد بعث الله الأنبياء  الهداة والمرشدین ليضعوا حدًّ
ــكام الإلهيّة، وینذروا الذین ینكرون  ــم؛ لكي یبشّروا الذین یؤمنون بالحقّ ویعملون بالأح بينه

الحقّ ویمتنعون عن امتثال الأحكام الإلهيّة، ويحذرونّهم من عواقب أفعالهم.
3. ولكن لّما كانت رسالة الأنبياء لا تقتصر على النصيحة والموعظة، ولا یمكن في الأساس 
ــبحانه وتعالی قد أنزل  وضع حدٍّ للاختلافات والنزاعات بمجرّد الوعظ والنصح، فإنّ الله س
ــكل كتاب حقّ، ليضع الحلول على أساسه لما اختلفوا  مجموعةً من القوانين والتشریعات على ش
ــائل الفكریّة والنظریّة أو العمليّة، والفردیّة أو الاجتماعيّة ـ ویضع نّهایةً لهذه  ــواء في المس فيه ـ س
ا كلّه، وقد نزل رافلًا بجلباب الحقّ، فإنّ الباطل لا یتطرّق  الاختلافات. ولّما كان هذا الكتاب حقًّ
إليه، ویمكنه رفع الاختلاف بوضوح، ویميز الحقّ من الباطل، ویضمن السلامة والطهر والنقاء 

للمجتمع، ويحقّق تكامله وارتقاءه.
ــان وحلّ الاختلافات في  وبعبارة أخرى: إنّ العقل البشري لا یكفي وحده في هدایة الإنس
المسائل النظریّة والعمليّة؛ فمن الناحية النظریّة هناك كثيٌر من الأسرار الخافية على الإنسان، وفي 
ــأنّها. ومن الناحية العمليّة فإنّه یكون مكبّلًا  ــاف بعض الحقائق فإنّه یقع في الخطأ بش حالة اكتش
ــن الخطأ، وعالمةٍ بأسرار  ــب؛ ولذلك فإنّه يحتاج إلى حقيقةٍ معصومةٍ م ــهوة والغض بأصفاد الش
الوجود، ومنزّهةٍ من الشهوة والغضب أیضًا، وذلك هو الوحي والكتاب السماويّ، الذي نزل 
ا؛ فإنّه یكون منزّهًا عن الخلاف  على الأنبياء ؟عهم؟  بكسوة الحقّ، أو مصحوبًا معه؛ ولأنّه كان حقًّ
ــن هنا قال الله تعالى:  ــارًا وميزانًا لحلّ الاختلافات، وم ــلاف، ویمكن له أنْ یكون معي والاخت

نزَْلَ مَعَهُمُ الكِْتَابَ باِلْْحَقِّ لِْيَحْكُمَ بَيْْنَ النَّاسِ فيِمَا اخْتَلَفُوا فيِهِ﴾1.
َ
﴿وَأ

4. إنّ الاختلافات الموجودة بين الناس على قسمين:
ــنٌ ومقدّس؛ لأنّه یُمهّد الأرضيّة  أ. الاختلاف قبل العلم، وهو اختلافٌ ممدوحٌ ومستحس
ــل العلم، من قبيل اختلاف كفتي  ــار والتكامل. وفي الحقيقة فإنّ الاختلاف قب للنموّ والازده
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الميزان الذي یشكل مقدّمةً لإقامة القسط والاعتدال في الميزان. إنّ الاختلاف قبل العلم یشكل 
ــعي وبذل الجهد من أجل الوصول إلى  ــيلةً للبحث والحوار والس أرضيّةً لتضارب الآراء ووس
ــدة، وإنّ هذا  ــلاف لا یتنافى مع الأمّة الواح ــمال، وإنّ هذا الاخت ــقّ؛ لذا یكون موجبًا للك الح
الاختلاف هو الذي كان سببًا في تشریع الدین الذي في ضوئه یتمّ العمل على حلّ الاختلافات.

ــي والظلم والعناد. إنّ  ــد والبغ ــلاف بعد العلم، والذي یعود بجذوره إلى الحس ب. الاخت
هذا الاختلاف مذمومٌ وباطل، كاختلاف كفتي الميزان بالحيلة والتلاعب فيه بعد إجراء الوزن، 

وإقامة الاعتدال بين الوزن والموزون؛ إذ یؤدّي إلى التطفيف وبخس حقوق الآخرین.
ا، ولو بقي البشر  ــون ضروریًّ ــا كان من أجل التكامل، فإنّه یك ــلاف قبل العلم لّم إنّ الاخت
ــتوى الفكريّ أو  ــيطة والابتدائيّة، وظل قابعًا في ذلك المس ــته في تلك الحياة البس یواصل معيش
ــاطتها الأولى، لما تحقّق التقدّم والازدهار في المجتمع  المعيشّي أو على العلاقات الاجتماعيّة في بس
ــتمراره، كان العمل على وضع حدٍّ  ــلاف ضروريٌّ وليس اس ــشريّ. ولأنّ أصل هذا الاخت الب
ــةٍ له بحاجةٍ إلى حكمٍ حقّ، وإنّ هذا الحقّ عبارةٌ عن مجموع القوانين والشریعة الإلهيّة التي  ونّهای
ــتند إلى البغي  ــكل كتاب. لكنّ الاختلاف بعد العلم لّما كان یس نزلت على الأنبياء ؟عهم؟  على ش

والجور والعناد؛ فإنّه یؤدّي إلى ضياع المجتمع وسقوطه.
ــان  5.  إنّ الأمّة تعني الجماعة من الناس التي یكون لها هدفٌ خاصٌّ وغایةٌ معيّنة. إنّ الإنس
موحّدٌ بالفطرة، ویتجّه نحو هدفٍ واحد. وبعبارة أخرى: إنّه یولد على الفطرة التوحيدیّة، ويحيا 

على أساس فطرة التوحيد، ویعرف الله ویعبده، ویسير في مسار صلاح ذاته أیضًا.
6. إنّ الحاجة إلى الدین لا تكمن في حلّ الاختلاف فقط، بل إنّ الإنسان من أجل الوصول 
ــشروعٍ وبرنامجٍ يحدّد له كيفيّة  ــة والحصول على الكمال الأبديّ يحتاج إلى م ــعادة الحقيقيّ إلى الس
ارتباطه مع الله ومع العالم ومع أبناء جلدته ـ إذا كان هناك شخصٌ آخر یبيّن له منافعه ومصالحه 
ــد. ومن هنا كان الإنسان على الدوام لا يخلو أمره، فهو إمّا أنْ یكون  ویعيّن له الأضرار والمفاس
نبيًّا على نفسه أو نبيًّا ورسولًا مبعوثًا إلى الآخرین. ومن هنا كان الإنسان الأوّل ـ وهو أبونا آدم 

؟ع؟ ـ نبيًّا، وكان ینزل إليه الوحي؛ وعليه فإنّ كلّ أمةٍ كان لها نبيٌّ لتحيا في ظلّ هدایته.
ــان عندما تكون له حياةٌ بسيطةٌ وابتدائيّة، یكون بالإمكان هدایته وإیصاله إلى  7. إنّ الإنس
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ــة بمجرّد العمل على إیقاظ فطرته بالموعظة والنصيحة، وأمّا إذا خرجت حياته عن حدود  الغای
البساطة في مختلف الأبعاد، فسوف یكتسب وجود الشریعة ومجموعة القوانين المدنيّة والحقوقيّة 
والجزائيّة ضرورة. ولذلك فإنّ الإنسان منذ زمن النبيّ آدم ؟ع؟ إلى عصر النبيّ نوح ؟ع؟، كان 
ــد التكامل الاجتماعيّ  ــه العقائد والأخلاق والأحكام، ولكن بع ــل حياته الدینيّة بتوجي یواص
ــلى النبيّ نوح ؟ع؟، ومن هنا  ــبحانه وتعالی الشریعة والكتاب ع ــد المجتمع، أنزل الله س وتعقي
ــة الذین نزلت عليهم  ــوح في الواقع هو أوّل نبيّ من الأنبياء من أولي العزم الخمس ــيّ ن كان النب
ــين والتشریعات الإلهيّة، لهدایة الناس،  ــتمل على مجموعةٍ من القوان الكتب والشرائع، وهي تش
وحلّ اختلافاتُهم العلميّة والحقوقيّة والجزائيّة. وعلى هذا الأساس فإنّ الأنبياء ؟عهم؟  قد تلقّوا في 
هذه المرحلة الكتاب والقوانين الجامعة، كي یعملوا ـ من خلال بيان أصول العقيدة الصحيحة 
والمقایيس والموازین العمليّة فيها ـ على هدایة الأفكار، وعلى حلّ الاختلافات في البُعد الفكري 

والعملّي أیضًا.
8. إنّ الاختلاف على أقسامٍ متنوّعة، ویعدّ الاختلاف في الدین واحدًا منها، إذ بعد استقرار 
رسالة الأنبياء ؟عهم؟، قام عددٌ من الأشخاص بالاختلاف مع الدین عن ظلمٍ وبغي وعناد، على 

الرغم مماّ بلغهم من الشواهد والآیات الواضحة واللاحبة.
9. إنّ الناس في مرحلة الاختلاف بعد العلم ـ أي في مرحلة الاختلاف المذموم ـ ینقسمون 

إلى قسمين، وهما:
أ. المؤمنون الحقيقيون الذین أذعنوا للحقّ، إنّ هؤلاء عمدوا ـ لوضع حدٍّ لأي نوعٍ من أنواع 
ــاطة هدایة  ــوم ـ إلى الرجوع للكتاب وتعاليم الأنبياء ؟عهم؟، وقد تمكّنوا ـ بوس الاختلاف المذم

الهداة الربانيين ـ من الوصول إلى الحقّ، وساروا على الصراط المستقيم.
ــم للأنا، ومن خلال  ــبب ظلمهم وحبّه ــار الإیمان، وضلّوا بس ب. الذین خرجوا عن مس

مفاقمتهم للخلاف قاموا بتحویله إلى اختلاف، بل وحوّلوه إلى محاربة أحيانًا.
من خلال التدقيق في الآیة مورد البحث یتّضح أنّ هناك دیناً واحدًا للإنسان، وهناك شریعةً 
ــان هو الدین، وأمّا الشریعة والمنهاج  ومنهاجًا واحدًا، وأنّ ما هو الفطريّ الذي یولد مع الإنس
ــدام الاختلاف بينهم،  ــياء تتبلور مع ظهور المجتمع، واحت ــك مجموع القوانين، فهي أش وكذل
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ا، ليكون المجتمع  وبذلك یصبح نزول الشریعة والمنهاج من قبل الله سبحانه وتعالی أمرًا ضروریًّ
ــير في طریق التكامل  مهتدیًا في ضوء تلك الشریعة وذلك المنهاج ومجموعة القوانين الحقّة، ویس

والارتقاء الدنيويّ والأخروي، ویكون في منجى من الاختلاف.
 ِ إنّ ما هو فطريّ عند الإنسان، هو الذي عبّر عنه القرآن الكریم، بقوله: ﴿إنَِّ الّدِينَ عِندَْ الِلَّهَّ
ــلام واحد، وقد كان جميع الأنبياء أنفسهم من المسلمين، وكانوا یدعون  الْْإِسْلََامُ﴾1، وإنّ الإس
ــلام، وإنّ أساس الإسلام هو التوحيد والنبوّة والمعاد. ولذلك فإنّ جميع الناس  الناس إلى الإس
ــده أیضًا، ويخضعون أمام  ــالى، إذ یتّصف بالكمال المطلق، ویميلون إلى توحي ــون إلى الله تع یميل

كماله المطلق ویعبدونه. 
إنّ آیة الفطرة ترید إیصال هذا المعنى، وهو أنّ الدین الثابت هو الفطريّ بالنسبة إلى الإنسان، 
وليس الشریعة والمنهاج المتغيّر؛ ولذلك فإنّ الدین واحدٌ ولا یوجد اختلافٌ فيه، وأمّا الشرائع 
ــابقة من حيث الكمال  ــي متعدّدة، ویمكن لكلّ شریعةٍ أنْ تختلف عن الشرائع الس والمناهج فه
والنقص، ومن هنا فقد كانت الشریعة الأكمل هي الشریعة التي نزلت على قلب رسول الله؟ص؟، 

وقام بإبلاغها إلى الناس.
إنّ منشأ الدین ليس خارجًا عن حقيقة الإنسان، بل إنّ منشأ الدین كامنٌ في داخل الإنسان 
ــأ خارجيّ، وإنّّهما إنّما  ــه، وأمّا الشریعة والمنهاج فهما جزئيّان ومتغيّران، إذ یوجد لهما منش وفطرت
ــة ـ لوضع حدٍّ للاختلاف الذي هو أمرٌ عارض،  ــزلا على الأنبياء ؟عهم؟  ـ طبقًا لما ورد في الآی أُن
ــه بين الناس  كما ورد في تعبير القرآن الكریم أنّ الله قد أنزل الكتاب بالحقّ كي يحكم على أساس

فيما اختلفوا فيه.
ــلام الذي یمثل  ــجمان مع الإس ــة الحال فإنّ الشریعة الجزئيّة والمنهاج المتغيّر، ینس  وبطبيع
الخطوط العامّة للدین بنحوٍ كامل، ولّما كانت حقيقة الإنسان شيئًا واحدًا، وهذا الشيء الواحد 
ــرة الثابتة وهذه الطبيعة المتغيّرة ارتباطٌ  ــك فطرةً ثابتةً وطبيعةً متغيّرةً، وكان بين تلك الفط یمتل
ــلام وبين الشریعة والمنهاج ارتباطٌ  ــجامٌ تامّ؛ لذلك كان بين الخطوط العامّة للإس تكوینيّ وانس

وانسجامٌ كاملان.

آل عمران: 19.  .1
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النسبة بين الفطرة والشاكلة الإنسانيّة

ــبحانه: ﴿كُُلٌّ يَعْمَلُ عَْلَىَ  ــول الله س ــة الفطرة، وق ــبة بين آی ــاءل أحدٌ وقال: ما هي النس ــو تس ل
ــاس، وتقول: إنّ الناس  ــترك بين الن ــإنّ آیة الفطرة تعمل على بيان الأصل المش ــاكِِلتَهِِ﴾1؟ ف شَ
ــاكلة( تقول: إنّ الإنسان یقوم بأعمالٍ مختلفة؛ إذًا  ــتركًا. في حين أنّ آیة )الش یمتلكون أصلًا مش
ــتركٌ، وفي ضوء آیة )الشاكلة( یكون الناس متنوّعين  في ضوء آیة الفطرة یكون للناس أصلٌ مش

ومختلفين، ولا یمتلكون أصلًا مشتركًا.
ــبة بين هاتين الآیتين والجواب عن السؤال المتقدّم، يجب أوّلًا ذكر هاتين الآیتين  لبيان النس
مع ما قبلهما وما بعدهما، ثم العمل بعد ذلك على بيان الألفاظ والمفردات الواردة فيهما، لننتقل 

بعد ذلك في نّهایة المطاف إلى بيان النسبة بينهما.
ِلُ مِنَ  ــورة الإسراء، یقول الله تعالى: ﴿وَنُنََزّ ــاكلة في الآیة رقم 82 من س إنّ ما قبل آیة الش
المِِيَْن إلَِاَّ خَسَارًا﴾. یُستفاد من هذه الآیة  ــفَاءٌ وَرحَْْمَةٌ للِمُْؤْمِنيَِْن وَلََا يزَيِدُ الظَّ القُْرْآنِ مَا هُوَ شِ
ــون بالقرآن الكریم. 2. الظالمون الذین  ــاس على طائفتين، وهما: 1. المؤمنون الذي ینتفع أنّ الن
ــانِ  نسَْ نْعَمْنَا عَْلَىَ الْْإِ

َ
لا یكون لهم نصيبٌ من القرآن الكریم. وقال تعالى بعد هذه الآیة: ﴿وَإِذَا أ

ُّ كََانَ يَئُوسًا﴾2. هُ الشَرَّ ى بِِجاَنبِهِِ وَإِذَا مَسَّ
َ
عْرَضَ وَنأَ

َ
أ

ــين موضعًا كثيًرا من الصفات السلبيّة  إنّ هذه الآیة والآیات الأخرى تبيّن في أكثر من خمس
ــان یمتلك جسدًا مقرونًا في نشأة  ــان؛ فإنّ الإنس ــان، وهي تعود بأجمعها إلى طبيعة الإنس للإنس
الطبيعة بأنواع اللذات الطبيعيّة، لذا یميل إليها بمقتضى الحسّ والوهم والخيال. إنّ الآیات من 
هذا النوع تصف الإنسان بأنّه: هلوع، وجزوع، ومنوع، وقتور، وظلوم، وجهول، وما إلى ذلك 
من الصفات المذمومة الأخرى. وهناك في قبال هذه الآیات آیات أُخر وردت في تكریم الإنسان 

والثناء عليه، من قبيل: آیة الفطرة.
ــبب بعض الصفات المذمومة، إنّما هي في الواقع تمثّل  ــجب الإنسان بس إنّ الآیات التي تش

جرس إنذارٍ للإنسان، وتوصياتٍ تُهدف إلى تحصين الإنسان في مواجهة الأخطار.

. الإسراء: 84. 1

الإسراء: 83.  .2
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ــل: الغاز والكهرباء  ــاك بعض المواد، من قبي ــألة: مثلما هن ــب القول في إیضاح هذه المس يج
ــتعمالها والاستفادة منها بنحوٍ صحيحٍ  ونظائرهما مماّ يحتوي على منافع للناس، لكن إذا لم یتم اس
ــمّ التذكير بها من  ــلامة ـ التي یت ــيمة، ويجب لذلك رعایة شروط الس ــبّب بأضرارٍ جس قد تتس
ــب وقوع تلك الأضرار.  ــرارًا ـ للوقایة من تلك الأخطار وتجنّ ــل الجهات المعنيّة مرارًا وتك قب
ــع ودفع الأضرار،  ــائل مجدیةٌ في الحصول على المناف ــب وأمثالهما، هي وس ــهوة والغض فإنّ الش
ولكنها مقرونةً على الدوام ببعض الأخطار أیضًا، ومن هنا فإنّ الله سبحانه ینبّه ويحذر من هذه 
المخاطر على الدوام، ویقول ما مفاده: حذارِ یا أيّها الإنسان من أنْ تقع في حبال تلك الأخطار، 
ــل، ولكن عليك ألّا تفرط في  ــهوة من أجل الحصول على المنافع وحفظ النس فقد زوّدناك بالش

الاستفادة منها، فإنّ هذا الإفراط تترتب عليه تداعياتٌ وتبعاتٌ كثيرة.
ــلامة والوقایة؛  ــان، لا یوجد هناك حدیثٌ عن شروط الس في الآیات التي تثني على الإنس
ــلامة، وإنّ الفطرة تميل إلى  ــويّ لا يحتاج إلى نصائح تدعو إلى رعایة شروط الس ــور المعن لأنّ الن
العلم الصائب والعمل الصحيح، وإنّ الشيء الذي یميل إلى العلم الصائب والعمل الصحيح، 
ــلامة. بيد أنّ الانتفاع بالنور الظاهريّ ـ مثل  ــاج إلى نصائح تدعوه إلى مراعاة شروط الس لا يحت
ــمس من الفوائد  ــمس ـ يحتاج إلى نصائح وقائيّة، إذ على الرغم مماّ تنطوي عليه الش ــعاع الش ش
ــبب أحيانًا ببعض الأضرار أیضًا، ومن هنا تأتي التوصية بعدم النظر  والمنافع الكثيرة، فإنّّها تتس
ــمس مباشرة، أو عدم تعریض البشرة إلى أشعتها المباشرة عند انتصاف النهار. ومن هنا  إلى الش
یقول الله تعالى في هذه الآیة مورد البحث: عندما يحصل الإنسان على نعمةٍ، فإنّه یُعرض عن الله 
سبحانه، وإذا أصابه الشّر تراه یائسًا ومحبطًا. بمعنى أنّ هذه هي طبيعة الإنسان، ومن هنا يجب 
ــه الشّر، لا  ــذر حتى إذا حصل على نعمةٍ لا یصيبه الغرور فيعرض عن الله، أو إذا مسّ ــه الح علي

یُصاب بالإحباط والقنوط، ولا یتسبب لنفسه بالمشاكل.
ــان؛ لأنّّها إنّما تنظر إلى طبيعة  ــت في مقام تقبيح فطرة الإنس والنتيجة هي: أنّ هذه الآیة ليس
ــان تعود إلى الحسّ  ــت في مقام القول بأنّ طبيعة الإنس ــان وليس إلى فطرته. كما أنّهاّ ليس الإنس
ــان منافع الطبيعة ومضارها؛  ــك لا یرجى صلاحه. وإنّما هي بصدد بي ــم والخيال، ولذل والوه
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بمعنى أنّ الطبيعة كما تنطوي على بعض الفوائد، فإنّّها تشتمل على بعض الأضرار أیضًا، ولذلك 
یكون الإنسان بحاجةٍ إلى رعایة شروط السلامة، وأنْ يحذر من الوقوع في الخطر.

عْلَمُ بمَِنْ هُوَ 
َ
ثم یقول الله سبحانه في الآیة اللاحقة: ﴿قُلْ كُُلٌّ يَعْمَلُ عَْلَىَ شَاكِِلتَهِِ فَرَبُّكُمْ أ

ــان فطرة، قد فطره الله  ــبيِلًَا﴾1. وأمّا في آیة الفطرة، فيقول أیضًا ما مفاده: إنّ للإنس هْدَى سَ
َ
أ

سبحانه عليها.
وبعد نقل هذه الآیات والنظر في معانيها، ننتقل الآن إلى بيان بعض المفردات الواردة فيها، 

ونعني بذلك كلمتَي )الفطرة، والشاكلة(.

كلمة )الشاكلة(

، وكما أنّ  إنّ الفطرة ـ كما سبق أن ذكرنا ـ على وزن )جِلسة( وفعِلة، تخبر عن نوعٍ وخلقٍ خاصٍّ
ا من الخلق، وهو الخلق من  ا من الجلوس، فإنّ الفطرة تعني نوعًا خاصًّ ــة تعني نوعًا خاصًّ جِلس

العدم إلى الوجود الذي یكون إبداعيًّا وابتدائيًّا، بمعنى إيجاد الشيء من كتم العدم.
ــاصّ أیضًا. وقد عمد أبو هلال  ــاكلة( فلها ـ في ضوء فقه اللغة ـ معناها الخ أمّا كلمة )الش
ــكل والشبه، وبيان الفرق  ــكريّ في كتابه )معجم الفروق اللغویّة( إلى بيان الفرق بين الش العس
بين الشكل والمثل أیضًا. وفي بيان الفرق بين الشكل والشبه، نقل عن الراغب الإصفهاني قوله: 
ــكل( یُستعمل في الهيأة والصورة والقدر والمساحة. وأمّا )الشبه( فيستعمل في الكيفيّة،  إنّ )الش
ــيئًا یُشبه شيئًا آخر، أو أنّ شيئًا  ــاوي فيستعمل في الكميّة فقط. وإنّ ما یقال من أنّ ش وأمّا التس
یساوي شيئًا آخر أو يحاذیه أو یشاكله، یكون مختلفًا؛ وذلك لأنّ الشكل یكون في الهيأة، والشبه 
ــو عام، ویمكن القول: إنّ هذا  ــاوي یكون في الكميّة. وأمّا )المثِل( فه یكون في الكيفيّة، والتس
الشيء مثل ذلك الشيء في الكميّة أو الكيفيّة أو الهيأة. ومن ذلك قوله تعالى: ﴿وَآخَرُ مِنْ شَكَْلهِِ 
زْوَاجٌ﴾2 أي: ومثله عذابات متنوّعة أخرى. إن )الشكل( في هذه الآیة بمعنى )المثِل(؛ بمعنى 

َ
أ

عذاب هو في الهيأة مثل تلك العذابات.
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ــكل هو الذي یشبه الشيء في أكثر صفاته  ــكل والمثِل: »إنّ الش وقال في بيان الفرق بين الش
ــوب بالباطل، أو الباطل المشوب  ــكل التمييز بين الحقّ المش ــكل الفرق بينهما، ]كما یش حتى یَش
ــابهان من حيث الشكل[. ويجوز أنْ یُقال: إنّ إشتقاقه ]المشكل[ من الشكل،  بالحقّ؛ لأنّّهما متش
ــاكلَ الشيءُ الشيءَ( أنّه أشبهه في شمائله، ثم  ــمائل ... فمعنى قولك )ش ــمال واحد الش وهو الش
سُمّي المشاكِل شكلًا، كما یُسمّى الشيء بالمصدر، ولهذا لا یستعمل الشكل إلّا في الصور؛ فيقال: 
ــتعمل في الهيأة[، ولا  ــكل هذا الطائر(، ]أي: أنّه مثله في الوصف، ولكنه لا یُس )هذا الطائر ش
یقال: ]إنّ هذه[ الحلاوة ]على[ شكل ]تلك[ الحلاوة، ومثل الشيء ]هو[ ما یماثل ]ذلك الشيء[ 

وذاته«.1

كلام محيي الدين بن عربي حول الشاكلة

ــل العلّامة الطباطبائي ؟ره؟  ــير هذه الآیة، نق ــي الدین بن عربي كلامًا على هامش تفس إنّ لمحي
ــألة؛ إذ یقول:  في الميزان2 مثله عن الراغب الإصفهاني، ویمكن لهذا الكلام أنْ یمثل حلاًّ للمس
»الشكل: القيد، وبه سُمّي ما تقيّد به الدابّة في رجلها شكالًا، والمتشكّل هو المقيّد بالشكل الذي 
ظهر به، یقول الله ﴿قُلْ كُُلٌّ يَعْمَلُ عَْلَىَ شَاكِِلتَهِِ﴾3؛ أي ما یعمل إلّا ما یشاكله، یعني الذي ظهر 
ــه عليه. والعالَم عمل الحقّ، فخلق الله العالَم فظهر بصفات الحقّ، فكان  منه یدلّ على أنّه في نفس
ــميعًا بصيًرا عالًما مریدًا قادرًا متكلّمًا، فما في العالم إلّا من سمع الأمر الإلهي في حال  العالم حيًّا س
عدمه بقوله )كن(، وما في العالم إلا حيّ، فإنّ كلّ شيء مُسبّحٌ بحمد الله، ولا یُسبّح إلا حيّ وما 
ــاهد خالقه من حيث عينه لا من حيث عين خالقه، وما في العالم جزءٌ  في العالم جزءٌ إلّا وهو یش
ــو یرید ویقصد تعظيم موجده، وما في الوجود جزءٌ إلّا وهو متمكن قادر على الثناء على  إلّا وه
ــده، وما في العالم جزءٌ إلاّ وهو یعلم موجده من حيث ذاته لا من حيث ذات موجده، وما  موج
في الوجود جزءٌ إلا وهو متكلّم یسبّح بحمد خالقه، وأعلمنا ؟عز؟أنّ من أسمائه تعالى الكریم ... 

العسكري، معجم الفروق اللغویّة، ص 304.  .1
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فهذا من معاملة الحقّ لنا على شاكلته من اسمه الكریم«.1
تتضح من خلال هذا البيان مسألتان، وهما:

1. إنّ العمل مشاكِلٌ لصفة داخليّة لدى العامّل، ویقال للصفة الداخليّة: شاكِلة؛ لأنّ الصفة 
ــان. وقال الراغب الإصفهاني ؟ره؟ بدوره ]ما مضمونه[: »یقال  الداخليّة قيدٌ وجبلّةٌ في الإنس
ــخة: جِبليّة؛ لكونّها ثابتةً مثل الجبل، وأمّا الصفات الحالة في الإنسان والزائلة،  للصفات الراس
ــوخ، فيقال لها:  فلا یقال لها )جِبليّة(. وأمّا الصفات التي تكون مثل الملَكة ونظير الجبل في الرس

جبليّة. وأما الشاكلة فتطلق على الصفات الخاصّة بالروح، وتقيّد الإنسان من الداخل«.2
ــبيه بصفات الله سبحانه، وإنّ العامّ بأسره  ــاكلة الله، بمعنى أنّ العالم ش 2. إنّ العالم على ش
دائرٌ مدار الكرامة الإلهيّة؛ لأنّ الذات المقدّسة له كریمة، ومن هنا فإنّ كلّ موجودٍ في مقام ذاته، 
ــه الموجِد ليس في متناول الإدراك المفهوميّ أو  ــرف موجِده دون ذات وكنه الموجد؛ إذ إنّ كن یع

الشهوديّ لأحد.

رأي الفخر الرازي

ــيره: »أقول: العقلاء اختلفوا في أنّ النفوس الناطقة البشریّة هل هي  قال الفخر الرازي في تفس
ــة، وإنّ اختلاف أفعالها وأحوالها لأجل  ــةٌ بالماهيّة أم لا؟ منهم من قال: إنّّها مختلفةٌ بالماهيّ مختلف
ــاویةٌ في الماهيّة واختلاف أفعالها لأجل  ــلاف جواهرها وماهيّاتُها، ومنهم من قال: إنّّها متس اخت
اختلاف أمزجتها. والمختار عندي هو القسم الأوّل، والقرآن مشعرٌ بذلك«.3 وبعبارة أخرى: إنّ 
بعض الناس یميلون إلى الحسنات وفعل الخيرات، وبعضهم یميل إلى فعل الشرور والسيئات، 

وإنّ الله سبحانه قد خلق الناس على أنواع.
ــال: إنّ تأثير القرآن الكریم  ــابقة، وق ــتدلّ الفخر الرازي لإثبات مدّعاه بالآیة الس وقد اس
ــب اختلاف الأشخاص، إذ يهب لبعضهم الشفاء والرحمة، ولبعضهم  على الناس يختلف بحس

ابن عربي، رحمة من الرحمن في تفسير وإشارات القرآن، ج 2، ص 570 ـ 571.  .1
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الضرر والخسران. وبعد ذلك یلفت عنایة القارئ إلى آیة الشاكلة، وقوله تعالى: ﴿قُلْ كُُلٌّ يَعْمَلُ 
عَْلَىَ شَاكِِلتَهِِ﴾1؛ بمعنى أنّ عمل كلّ شخصٍ یتساوى مع شاكلته، فتكون النفوس الطاهرة منشأً 
ــة، كما أنّ الشمس تعقد حبّات  ــة من نفسها آثارًا مدنّس للآثار الطاهرة، وتظهر النفوس المدنّس
الملح، وتذیب الثلج، وإنّ هذا الاختلاف في التأثر إنّما یرتبط بالقابل، ولما كانت القوابل مختلفةً، 
ــوف تختلف أیضًا.2 وبطبيعة الحال فإنّ هذا الكلام من الفخر الرازي ینسجم  فإنّ القابليّات س

مع المذهب الجبري.

نقد العلامة الطباطبائي للفخر الرازي

إنّ للعلامة الطباطبائي ؟ره؟ على هامش تفسير هذه الآیة بحثًا تفصيليًّا،3 ویمكن بيان خلاصة 
هذا البحث على النحو الآتي:

إنّ هذه الآیة الكریمة ترتّب عمل الإنسان على شاكلته، بمعنى أنّ العمل یناسبها ویوافقها 
فهي بالنسبة إلى العمل كالروح الساریة في البدن الذي یمثل بأعضائه وأعماله هيأة الروح المعنویّة 
وقد تحقّق بالتجارب والبحث العلمي أنّ بين الملَكات والأحوال النفسانيّة وبين الأعمال الإنسانيّة 
رابطةً خاصّةً ... ومع ذلك كلهّ فليس يخرج دعوة المزاج المناسب لملَكةٍ من الملَكات أو عملٍ من 
الأعمال من حدّ الاقتضاء إلى حدّ العلّيّة التامّة. وبعبارة أخرى: إن الملَكات ليست بنحوٍ تسلب 
ــان؛ وذلك لأنّ هذه الملَكات تتبلور وتتشكّل بفعل التعليم والتربية وأعمال  الاختيار من الإنس

الإنسان نفسه. ولن تسلب الحریّة من الإنسان بقاءً.
ــت بمعنى الطبيعة الذاتيّة العامّلة. بل هي حيثيّة اكتسابيّة یعمل الإنسان  ــاكلة ليس إنّ الش
ــير والعمل یكون في بدایة أمره حالةً، ثم  ــلى صنعها بأفكاره وأعماله؛ وذلك لأنّ تكرار التفك ع
یتحوّل ليصبح عادةً، ثم یتحوّل بالتدریج ویكون ملَكةً، وإنّ هذه الملَكات ـ المستندة إلى العوامل 
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الاختياریّة ـ هي التي تصوغ أعمال الإنسان وتعمل على بلورتُها. وإنّ القرآن الكریم یؤكّد أهميّة 
ــان في جميع الأحوال. ویستفاد من ارتباط قوله تعالى: ﴿قُلْ كُُلٌّ يَعْمَلُ عَْلَىَ  محوریّة اختيار الإنس
ِلُ مِنَ القُْرْآنِ مَا هُوَ شِفَاءٌ وَرحَْْمَةٌ للِمُْؤْمِنيَِْن وَلََا  ــاكِِلتَهِِ﴾1، بالآیة السابقة التي تقول: ﴿وَنُنََزّ شَ
المِِيَْن إلَِاَّ خَسَارًا﴾2، أنّ المراد من الشاكلة هي الشخصيّة الاكتسابيّة الحاصلة للإنسان  يزَيِدُ الظَّ

من مجموع غرائزه والعوامل التربویّة والاجتماعيّة.
ــان مختلفًا  ــتنتج من هذا البيان أنّ كلام الفخر الرازي إنّما یكون صحيحًا إذا كان الإنس نس
ــابيّة  ــخصيّة الاكتس بلحاظ الطبيعة والذات والماهيّة، في حين أنّ الأمر ليس كذلك، بل إنّ الش
ــوخ الملَكات لا تختلف بالآثار  ــانيّة قبل رس ــان هي المختلفة؛ وذلك لأنّ النفوس الإنس للإنس
ــأ من  ــان حقيقةً واحدةً، وإنّ الأعمال المتنوّعة تنبثق وتنش ا، وذلك لأنّ للإنس ــا ضروریًّ اختلافً

شخصيّته الاكتسابيّة المختلفة.
خلاصة بحث الفطرة والشاكلة

یُستفاد من مجموع ما تقدّم أنّ هناك اختلافاتٍ كثيرةً بين الفطرة والشاكلة، ومن بينها ما یلي:
1. إنّ الفطرة هبةٌ وليست مكتسبة، خلافًا للشاكلة التي تكون اكتسابيّةً وليست هبة.

ــلّي، لا تميل لغير الحقّ والصدق؛ إذ إنّ  ــرة بلحاظ التقریر العلميّ والاتجاه العم 2. إنّ الفط
ــد والأخلاق والأحكام،  ــن ـ الذي هو عبارة عن مجموعةٍ من العقائ ــر آیة الفطرة أنّ الدی ظاه
ــف ویتطابق مع الفطرة  ــورات والواجبات والمحرّمات ـ حني ــةٍ من الضرورات والمحظ وطائف
الإلهيّة، وأنّ الله سبحانه قد فطر الإنسان عليها. بخلاف الشاكلة التي تميل تارةً نحو الحقّ، وتميل 
ــفاء، وهناك  تارةً أخرى نحو الباطل، وهناك من الناس مؤمنون ويحصلون من القرآن على الش

ظالمون لا یكون لهم من نصيبٍ سوى الضلال والخسران.
ــنادها إلى  ــك لأنّ واهبها هو الله وحده، وإذا تمّ إس ــند لغير الله؛ وذل ــرة لا تس 3. إنّ الفط
ــان، فهو من قبيل الاستناد إلى المبدأ القابلّي وليس المبدأ الفاعلّي، على خلاف الشاكلة التي  الإنس

تسند إلى المبدأ الفاعلّي القریب، وهو الإنسان.
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ــرة غير قابلةٍ للتبدیل. فلا یبدلّها الله ولا یبدلّها غيره. أمّا أنّ الله لا یغيّرها؛ فلأنّ  4. إنّ الفط
الله قد خلق الإنسان في أحسن تقویم، وأنّ تغيير الأحسن إلى غير الأحسن وإنْ كان مقدورًا لله 
ــير؛ لأنّه مخالف لحكمته. وغير الله لا یغيّره؛ لأنّه  ــز وجلّ، ولكن لا معنى لأنْ یقوم بهذا التغي ع
ــير قادرٍ على التبدیل. ومن هنا تمّ نفي التبدیل في الآیة بـ )لا( النافية للجنس نفيًا مطلقًا، على  غ

خلاف الشاكلة التي يجوز عليها التبدیل لكونّها صفةً نفسانيّةً وملَكةً إنسانيّة.
ــبحانه من جهتين؛ إحداهما: من جهة  ــانيّة ـ ترتبط بالله س 5. إنّ الفطرة ـ مثل الروح الإنس
ــنخ الوجود والكمال الوجودي. والأخرى: أنّ المبدأ الفاعلّي لها هو الله وحده. ومن هنا فإنّ  س
ــان، ویقول: ﴿وَنَفَخْتُ فيِهِ مِنْ رُوحِِي﴾1،  ــبتين اللتين ینسبهما الله بشأن روح الإنس ذات النس
ــة تشریفيّة. والآخر أنّه  ــناد والإضاف ــه أیضاً، وإنّ هذا الإس ــند الروح فيهما إلى نفس فإن الله یس
ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ  ــه فاعلًا وخالقًا للروح. قال الله تعالى بشأن الفطرة: ﴿فطِْرَتَ الِلَّهَّ یصف نفس
ــاكلة  ــتند إليه بالإضافة التشریفيّة أیضًا. وأمّا الش ــا﴾2، فالفاطر هو الله، وإنّ الفطرة تس عَلَيهَْ
فتستند إلى ذات الإنسان، ولذلك تصدر عنه الحسنة تارةً والسيئة تارةً أخرى، كما في قوله تعالى: 
ــبَتْ وعََلَيهَْا مَا اكْتسََبَتْ﴾3. إنّ حسنات كلّ شخصٍ تعود عليه بالنفع، وسيئاته  ﴿لهََا مَا كَسَ
ــه على استواء الخلقة، وإنّ استواء الخلقة  ــان ونفس تعود عليه بالضرر. لقد خلق الله روح الإنس
لهَْمَهَا فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا﴾4؛ ومن هنا فإنّ النفس لّما كانت ملهَمةً 

َ
إنّما یكون حيث قال تعالى: ﴿فَأ

بالفجور والتقوى، فإنّّها تكون على وصف مستوي الخلقة.
وأمّا كيف یكون لدى بعض الناس شاكلةٌ حسنة، ولدى بعضهم الآخر شاكلةٌ سيئة؛ فلأنّ 
ــان ومنحه الاختيار وهداه إلى سواء السبيل، فإنْ اهتدى بالهدایة الإلهيّة، فإنّه  الله قد خلق الإنس
ــيعمل على وأد فطرته بمعاول  یعمل على تطویر فطرته الإلهيّة، وإنْ رفض الهدایة الإلهيّة، فإنّه س
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أهوائه ومجارف غرائزه. ولذلك فإنّ القرآن یقول من جهة: ﴿وَهَدَيْنَاهُ النَّجْدَينِْ﴾1، وقد أریناه 
ــبيل الجنة والنار. وقال من جهةٍ ثانية:  ــق الحقّ والباطل، كما أریناه طریق الخير والشّر، وس طری
هَا *  فلَْحَ مَنْ زَكَاَّ

َ
ا كَفُورًا﴾2، وقال من جهةٍ أخرى: ﴿قَدْ أ ا شَاكرًِا وَإِمَّ بيِلَ إمَِّ ﴿إنَِّا هَدَيْنَاهُ السَّ

اهَا( أنّه قد دسّ نفسه ودفن فطرته النفسانيّة في جدث  اهَا﴾3. إنّ معنى )دَسَّ وَقَدْ خَابَ مَنْ دَسَّ
ــراض والغرائز، وألقى عليها ركامًا كبيًرا من الحجر والمدر وتراب الأهواء، وأحكم غلقه  الأغ

ثم جلس عليه.
ــي من صنف كلمة )یدسّ(  ــسَ(، وه (، وجذرها )دَسَّ َ ــاهَا( هو )دَسيَّ إنّ أصل كلمة )دَسَّ
ــة( حيث یتم  ــتعمل )الدسيس َابِ﴾4. وتس ــهُ فِِي الرُّ مْ يدَُسُّ

َ
ــورة النحل في قوله تعالى: ﴿أ في س

سَ( مشدّدة ومضعّفة لتدلّ على الكثرة والمبالغة،  ضمّ الباطن تحت غطاءٍ من الحقّ، وكلمة )دَسَّ
ــها(، تمّ إبدال السين الثانية بـ )یاء(، ثم تمّ إبدال هذه الياء بـ  س ولكن لمكان الثقل في كلمة )دسَّ

)الألف(.
ــاهَا﴾ تعني أنّ الخيبة والخسران على من دفن الفطرة. وعندما  إنّ عبارة ﴿َقَدْ خَابَ مَنْ دَسَّ
ــث الله الأنبياء من أجل إحيائه  ــوء اختياره، یفقد ثروةً وكنزًا بع ــان بدفن فطرته بس یقوم الإنس
وتنميته، وفي ذلك قال أمير المؤمنين ؟ع؟: »ویثيروا لهم دفائن العقول«.5 كي لا یبتلي أحدٌ بالخيبة 
ــيئة، فإنّ الله قد بعث الأنبياء لكي  ــاكلة الس والخسران، ولو عمد بعض الناس إلى تحصيل الش

یعملوا على إصلاح تلك الشاكلة السيئة بوساطة إحياء الفطرة.
ــان ترتبط بالله فقط، وأمّا الشاكلة فترتبط وتستند إلى  ــاس فإنّ فطرة الإنس وعلى هذا الأس
ــيئة، وإنْ صاغها على هذا  ــه، وإنّه تارةً یعمل على صياغة شاكلته على أساس الس ــان نفس الإنس
ــجمةً ومتناغمةً مع شاكلته. وعليه فإنّ لكلّ  ــوف تكون الأعمال الصادرة عنه منس الاتّجاه، فس

البلد: 10.  .1
الإنسان: 3.  .2

الشمس: 9 ـ 10.  .3
النحل: 59.  .4

نّهج البلاغة، الخطبة الأولى، الفقرة: 37.  .5



117       فطرية مجموع المعارف الدينية

ــاكلات  ــترك، لكنّ الش ــرةً واحدة، وإنّ الله قد خلقه على ذلك الأصل المش ــانٍ طبيعةً وفط إنس
ــببه، ومن هنا فإنّه من خلال تطویر الفطرة  ــان أمرٌ عارضٌ يحصل بوساطته وبس المتنوّعة للإنس

وإحيائها، یتم بلورة الشاكلة بنحوٍ لا تصدر عنها سوى الحسنات.

توهّم التنافي بين آية الفطرة وآيات التغيير

إنّ من بين المسائل الجدیرة بالاهتمام على هامش آیة الفطرة، أنّ مفاد هذه الآیة هو عدم تبدیل أو 
ــتفاد من بعض الآیات  ِ﴾1. في حين یُس تغيير هذه الفطرة؛ إذ یقول تعالى: ﴿لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ
ــتري الفطرة والخلق أیضًا، وقد تمّ  ــة إلى الروایات أنّ التبدیل والتغيير قد یع الأخرى بالإضاف

إسناد هذا التغيير تارةً إلى الإنسان نفسه، وإلى الشيطان تارةً، وإلى الأبوین تارةً أخرى.
نْفُسِهِمْ﴾2، وقال في موضع 

َ
وا مَا بأِ ُ ُ مَا بقَِوْمٍ حَتِيَّ يُغَيّرِ َ لََا يُغَيّرِ  یقول الله تعالى: ﴿إنَِّ الِلَّهَّ

ــهِمْ﴾3.  نْفُسِ
َ
وا مَا بأِ ُ نْعَمَهَا عَْلَىَ قَوْمٍ حَتِيَّ يُغَيّرِ

َ
ا نعِْمَةً أ ً ــمْ يكَُ مُغَيّرِ َ َ ل نَّ الِلَّهَّ

َ
ــرى: ﴿ذَلكَِ بأِ آخ

ــداث اليوميّة ارتباطًا  ــان والأح ــانيّة للإنس ــتفاد من هاتين الآیتين أنّ بين التحوّلات النفس یُس
مباشًرا؛ إذ إنّ الناس من خلال تغيير أوضاعهم وأحوالهم الداخليّة، یستطيعون إحداث التغيير 

في الأحداث الخارجيّة أیضًا.
ِ﴾4. وقد  نَّ خَلقَْ الِلَّهَّ ُ هُمْ فَلَيُغَيّرِ ــيطان، قوله: ﴿وَلَْآمُرَنَّ ــان الش ــورة النساء على لس وفي س
ــذه الآیة روایة تقول: إنّ المراد من )خلق الله( في هذه الآیة هو الدین الإلهيّ، وقال  وردت في ه
ــهدوا لتأیيد هذا المعنى بآیة الفطرة،  المفسّرون: إنّ )دین الله( واحدٌ من مصادیق ذلك،5 واستش
ــورةٍ عن الإمام الصادق ؟ع؟،  ــراد من )خلق الله( هو )فطرة الله(. وفي روایةٍ مأث ــوا: إنّ الم وقال
ــناد تغيير الخلقة والفطرة إلى الوالدین؛ إذ یقول؟ع؟ : »ما منْ مولودٍ ولد إلّا على الفطرة،  تمّ إس
فأبواه يهوّدانه وینصّرانه ویمجّسانه«.6 وعليه یكون للأبوین دورٌ أساسيٌّ في تغيير الفطرة الإلهيّة.

الروم: 30.  .1
الرعد: 11.  .2

الأنفال: 53.  .3
النساء: 119.  .4

الطوسي، التبيان في تفسير القرآن، ج 3، ص 334.  .5
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یرد الكلام في هذه الموارد الثلاثة عن تغيير الحال والخلق والفطرة، فكيف یمكن الجمع بين 
ِ﴾1 وهل هناك من  مضمون هذه الأدلّة وبين مضمون آیة الفطرة القائل: ﴿لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ

حلٍّ لرفع هذا التهافت المتوهّم؟

طرق الحل للجواب عن هذا التوهّم

نقول في الجواب: إنّ طرق الحلّ المذكورة لهذا التوهّم عدیدة، ویمكن إجمالها على النحو الآتي:
ــة )لا( وإنْ وردت هنا على صيغة  ــاك من تصّرف في كلمة )لا تبدیل(. فقال إنّ كلم 1. هن
ــون بمعنى الجملة  ــد النهي، وبذلك تك ــةٍ خبریّة، إلّا أنّّها تفي ــياق جمل ــي وقد وقعت في س النف
الإنشائيّة، والمراد بذلك هو: لا تغيّروا خلق الله. ولذلك فإنّه على الرغم من قول الشيطان: إنّي 
ــب إلى  ــيطان وعدم تبدیل خلق الله. وقد نس آمركم لتغيّروا خلق الله، فإنّ الله یأمر بمقاومة الش

ابن عباس قوله: إنّ مراد الآیة هو النهي عن الإخصاء. 
وقد نُقد هذا الحلّ من جهتين، وهما:

أ. إنّ هذا المعنى لا ینسجم مع سياق الآیة، بأنْ یتمّ إرجاع النفي إلى النهي، ویكون الإخبار 
بمعنى الإنشاء. 

ب. ليس هناك من دليلٍ یثبت أنّ المراد من الخلق هو الدین، وعلاوةً على ذلك هناك آیاتٌ 
ِ تَبدِْيلًَا وَلَنْ تََجِدَ  تتحدّث عن عدم تبدیل السُنةّ الإلهيّة، إذ یقول تعالى: ﴿فَلَنْ تََجِدَ لسُِنَّتِ الِلَّهَّ
ــنةّ الإلهيّة تقوم على أنّ الإنسان مفطورٌ على التوحيد. وما نُسب  ِ تََحوْيِلًَا﴾2. إنّ السُ لسُِنَّتِ الِلَّهَّ
ــن أنّ المراد من )خلق الله( هو الإخصاء، ليس صحيحًا. إذ لا دليل عليه، وإنْ  إلى ابن عباس م

كان ما ورد في آیة سورة النساء قد یكون قابلًا للانطباق على الإخصاء وأمثال ذلك.
ــل والتغيير، وبيان الاختلاف بين  ــلّ الثانية تكمن في تحليل مفهوم التبدی ــة الح 2. إنّ طریق
هذین المفهومين؛ إذ التبدیل یعني استبدال شيءٍ بشيءٍ آخر مغایرٍ له. وأمّا التغيير فيطلق على جميع 
ــيس  أنواع التغيّر والتحوّل، ولذلك قد یتحقّق التغيير بالتحوّل بالتقليل أو التضعيف أو التدس

الروم: 30.  .1
فاطر: 43.  .2
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ــان، ومن هنا إذا كان الكلام عن تغيير  أو التدفين. إنّ هذا التقليل وأمثاله یتحقّق باختيار الإنس
ــان  ــال أو تغيير الخلق أو تغيير الفطرة على ید الأبوین، كان ذلك في الواقع بمعنى أنّ الإنس الح
ــاصي أو اتباع هوى  ــف الفطرة من خلال ارتكاب المع ــيس أو تضعي ــل باختياره على تدس یعم
ــه  ــاهَا﴾1؛ بمعنى: خسر من دفن نفس النفس. ومن هنا فقد قال الله تعالى: ﴿وَقَدْ خَابَ مَنْ دَسَّ
وفطرته بالدسّ. ولّما أمكن دفن الفطرة بالغرائز والأهواء والنزوات، فقد بعث الله الأنبياء ؟عهم؟ 
؛ ليعملوا على إخراج هذه الدفائن وكنوز الفطرة. كما قال أمير المؤمنين ؟ع؟: »فبعث فيهم رسله 
وواتر إليهم أنبياءه؛ ليستأدوهم ميثاق فطرته، ویذكروهم منسي نعمته، ويحتجّوا عليهم بالتبليغ، 

ویثيروا لهم دفائن العقول«.2
ــتباه أو خفاء الأمر على الإنسان. بمعنى أنّ الإنسان  3. قد یكون التغيير أحيانًا من باب اش
ــداع الآخرین قد یعدّ الأمور الفطریّة  أمورًا غير فطریّة، أو یعدّ الأمور غير  بفعل التغافل أو خ
نْيَا  ــعْيُهُمْ فِِي الْْحَيَاةِ الدُّ ِينَ ضَلَّ سَ الفطریّة  أمورًا فطریّة ، كما ورد هذا المعنى في قوله تعالى: ﴿الَّذَّ

هُمْ يَُحسِْنُونَ صُنعًْا﴾3. نَّ
َ
وَهُمْ يََحسَْبُونَ أ

الفطرة ونظريّة الحدوث الجسمانّي للنفس

ــان  ــر إلى أنّ الناس ـ من وجهة نظر القرآن الكریم ـ یمتلكون فطرةً توحيدیّةً، وأنّ الإنس بالنظ
ــة الفطرة ـ بالله والحقيقة المطلقة. ومن ناحية أخرى تكون  ــذ بدایة خلقه يهتمّ ـ بناءً على نظریّ من
ــاس مباني الحكمة المتعالية والقول بأصل الحركة الجوهریّة ـ )جسمانيّة  النفس والروح ـ على أس
الحدوث وروحانيّة البقاء(؛ بمعنى أنّ النفس في بدایة أمرها جسمانيّة، وإذا كانت النفس والروح 
جسمانيّة، فأین یكمن موضع الفطرة بمعنى مبدأ الاتّجاه إلى الله وشهوده؟ وبعبارة أخرى: كيف 

یمكن التوفيق بين نظریّة الفطرة، ونظریّة كون النفس والروح جسمانيّة الحدوث؟
ــا ترتبط بالحركة  ــس وروحانيّة بقائه ــمانيّة حدوث النف ــألة جس ــول في الجواب: إنّ مس نق
ــين ـ أي الحركة الجوهریّة  ــاس هذین المبني ــة ارتباطًا وثيقًا، بيد أنّ بيان الفطرة على أس الجوهریّ

الشمس: 10.  .1
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ــألة وبيانّها يجب العمل أوّلًا  ــاج إلى تحليلٍ عقلّي. ولتحليل المس ــمانيّة حدوث النفس ـ يحت وجس
على شرح مفهوم الفطرة، والانتقال بعد ذلك إلى الحدیث عن تناغمها وانسجامها مع جسمانيّة 

حدوث النفس؛ وعليه سوف یقع البحث في مقامين:

المقام الأول: حدود مفردة الفطرة

ــتعمل  ــتعمل في التقاریر والمعارف العلميّة، تس إنّ مفردة الفطرة والفطريّ والفطریّات كما تس
ــان لم يحصل  ــك في الاتجاهات العمليّة أیضًا. إنّ معنى فطریّة المعارف العلميّة هو أنّ الإنس كذل
ــبيل المثال ـ یستعملون لعلم  ــة والتعلم، من ذلك أنّّهم ـ على س على العلم بها من خلال الدراس
الإنسان بالأوّليّات والبديهيّات مصطلح الفطریّات؛ وذلك لأنّه یعلمها بالفطرة، أي: إنّه یعلم 

بها من دون أنْ يحصل عليها باكتساب المعرفة.

الفرق بين الأوّلي والبديهيّ

إنّ الفرق بين الأوّلي والبديهيّ هو أنّ القضایا البديهيّة تقبل التعليل، ولكنها لا تحتاج إلى التعليل، 
ــن قبيل: )الكلّ أعظم من الجزء(، و)الواحد نصف الاثنين(، و)الأربعة زوج(. وأمّا القضایا  م
ــل، من قبيل: )اجتماع النقيضين وارتفاعهما محال(، إنّ قضية اجتماع  الأوّليّة فإنّّها لا تقبل التعلي
ــكّ فيها  ــو إثباتُها، ویكون نفيها إثباتُها أیضًا، والش ــن القضایا التي یكون إثباتُها ه النقيضين م
ــكّ لا يجتمع مع  ــو كذلك إثبات لها أیضًا؛ وذلك لأنّ الوجود لا يجتمع مع اللاوجود، والش ه
اللاشكّ، والنفي لا يجتمع مع الإثبات. ولو قيل ـ على سبيل المثال ـ إنّ اجتماع النقيضين واجبٌ 

أو جائز، وأمكن إثبات ذلك، فإنّ هذا الإثبات لا یقبل الجمع مع عدم إثباته.
ــاس، فإنّ الذي لا یقبل التعليل، یصطلح عليه بـ )الأوّلّي(، وإنْ كان یطلق  وعلى هذا الأس
 . ــور الأوّليّة والبديهيّة فطريٌّ ــان بالأم ــوان الأوّلّي على البديهيّ أیضًا، وعليه فإنّ علم الإنس عن

بمعنى أنّه إمّا ألّا یقبل التعليل، وإمّا أنْ یقبل التعليل ولكنهّ لا يحتاج إليه.
ــلة من الأمور العلميّة  وكما أنّ معرفاتنا بالأمور الأوّليّة والبديهيّة فطریّة، لدینا كذلك سلس
الفطریّة أیضًا. إذ یميل جميع أفراد الإنسان ـ دون أن یتعلّموا من شخصٍ أو یدرسوا في مدرسة 
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ـ إلى الصدق والأمانة والوفاء والحياء وما إلى ذلك، ویبغضون الخيانة والكذب والنفاق وخلف 
ــان، وأینما عاش وترعرع سواء في الشرق أم في الغرب،  الوعد ونقض الميثاق. فحيثما ولد الإنس
ا كان عرقه أو لونه،  وسواء كان یعيش في القطب الشمالّي أم الجنوبّي، أم في المناطق الاستوائيّة، وأیًّ

فإنّه یميل إلى هذه الفضائل الأخلاقيّة.
ــلٌ إلى الواجبات  ــود والعدم، وله مي ــارف عن الوج ــلةً من المع ــان یمتلك سلس إنّ الإنس
ــة؛ بمعنى أنّّها أوّلًا: من الأمور  ــراض عن المحظورات، وهي بأجمعها من الأمور الفطریّ والإع
التي لم يحصل عليها بالاكتساب، وإنّما هو یمتلكها منذ البدایة كثروةٍ ورصيدٍ أوّلي. وثانيًا: إنّها 

عامّةٌ وشاملةٌ ویشترك فيها الجميع.
ــه بفطرته نحو حقيقةٍ  ــان یتّج ــد هو من بين الحقائق الفطریّة، بمعنى أنّ الإنس وإنّ التوحي

ضروریّةٍ وأزليّة، ویدركها بوساطة الشهود.
ــم إلى قسمين: القسم  إنّ القضایا العلميّة الضروریّة، والاتّجاهات العمليّة الضروریة، تنقس
ــن الحقائق الضروریّة الأزليّة، وهي الحقائق التي تكون ضروریّةً  الأوّل، القضایا التي تحكي ع
وأزليّةً بالذات، من قبيل الاتّجاه نحو الواقعيّة المطلقة والذات الإلهيّة المقدّسة، وإنّ الفطرة تشاهد 
تلك الحقيقة المطلقة الأزليّة بالذات. والقسم الثاني: القضایا التي تحكي عن الحقائق الضروریّة 
ــون دعامة هذه الحقائق تلك الحقيقة المطلقة الأزليّة بالذات. وهذه  الأزليّة بالتبع وبالغير، وتك
ــت أزليّةً ذاتيّة،  ــات والأوّليّات، فهي ضروریّة لكنهّا ليس ــق الضروریّة من قبيل البديهيّ الحقائ
ــى أنّ التوحيد دعامة الموجودات والمعدومات  ــتند إلى الحقيقة الضروریّة الذاتيّة. بمعن وإنّما تس
ــات وإنْ كانت موجودةً  ــة؛ وذلك لأنّ الأوّليّات والبديهيّ ــضرورات والمحظورات الفطریّ وال

وتكون صادقةً أیضًا، ولكنهّا ليست هي الله، وإنّ معيار صدقها یكمن في تطابقها مع الواقع.
ــو قلنا على نحو القضيّة المنفصلة الحقيقيّة: )الشيء إمّا موجود وإمّا معدوم(، أو قلنا على  فل
نحو القضيّة الحمليّة: )النقيضان لا يجتمعان ولا یرتفعان(، فإنْ تكن هذه القضایا مفهومة فلإنّّها 
ــا، وإنّ هذه الواقعيّة تكون  ــاك واقعيّةً یتم انتزاع هذا المفهوم منه ــط بالواقع، بمعنى أنّ هن ترتب

مقرونةً بالواقعيّة المطلقة الأزليّة، ولذلك سوف تكون موجودةً حتمًا.
ــا واجب الوجود العلميّ،  ــفة واجبَي وجودٍ، أحدهم فليس الأمر كما لو أنّ لدینا في الفلس
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ــوم، قضيّة )اجتماع النقيضين محال(،  ــر واجب الوجود العينيّ؛ حيث یكون في عالم العل والآخ
أحدهما واجب الوجود العلميّ، ویكون لدینا إلهٌ هو واجب الوجود العينيّ.

إنّ لبهمنيار كلامًا جميلًا ذكره في كتاب التحصيل، وقد نقله صدر المتألّهين في كتاب الأسفار1 
ــلة العلوم، كمنزلة واجب الوجود في  ــا؛ إذ یقول: إنّ منزلة أصل امتناع التناقض في سلس أیضً
ــكار والمعارف، فإنّ واجب الوجود  ــكل بدایةً للأف الوجود، فكما أنّ أصل امتناع التناقض یش
ــل بدایةً للأعيان التكوینيّة، وكما أنّه لو لم یكن واجب الوجود موجودًا، لن یكون هناك من  یمث
ــل امتناع الجمع بين النقيضين موجودًا،  ــودٍ لأيّ موجودٍ عينيّ في العالم، فإنّه لو لم یكن أص وج
لن یكون لدینا في المضمار الفكريّ أيّ موجودٍ علميّ أیضًا. بمعنى أنّه لو تمّ رفع اليد عن أصل 
استحالة الجمع بين النقيضين، فإنّ جميع المعارف سوف تنهار، وإليك نصّ عبارة بهمنيار: »ولو 
ــبتها إلى  ــات وجودٌ في الأعيان لا في النفس؛ لأنّّها معانٍ مجرّدة عن المادّة، لكانت نس كان للأوليّ
لوازمها كنسبة الأوّل إلى معقولاته، فإنّ كون لوازمها موجودةً عنه هو بعينه كونّها معقولةً له«.2
وبطبيعة الحال فإنّ هذا مجرّد تنظيٍر وتقریبٍ للمسألة إلى الذهن، لا أنْ یكون لدینا في الواقع 
ــبيهًا بالواجب العينيّ؛ ولذلك فإنّ مآل  ــان للوجود، أحدهما عينيّ والآخر علميّ یُعدّ ش واجب
ــبة إلى ذات الواجب تعالى،  هذا التقریب یعود إلى الآیة، بمعنى أنّ الآیة الكبرى للمبدئيّة بالنس
ــع بين النقيضين؛ إذ لو لم یكن  ــأة العلوم، أصل امتناع الجم ومظهر ذلك الظاهر بالذات في نش
ــن هنا كان الأصل المذكور آیة  ــور موجودًا، لما أمكن أنْ یكون لدینا أيّ علم، وم الأصل المذك
ــائر الممكنات والمخلوقات الأخرى ممكن الوجود، ويجب أنْ  الواجب، إنّ هذا الأصل مثل س

ینتهي إلى الواجب.
ــع بين النقيضين ذاتًا، له ضرورة ذاتيّةٌ منطقيّة، وليس ضرورةً  وعليه فإنّ أصل امتناع الجم
ــه ضرورة أزليّة بالغير. بمعنى أوّلًا: إنّ امتناع الجمع  ــة. ولكنه مظهرٌ للضرورة الأزليّة، ول أزليّ
ــب. وثانيًا: إنّ مظهریّته من  ــب الوجود، بل هو ممكنٌ ومظهرٌ للواج ــين النقيضين، ليس واج ب

الضرورة الأزليّة بالغير، إذ یكون آیة الضرورة الأزليّة بالذات، أي واجب الوجود.

. الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار الأربعة، ج 1، ص 423؛ وج 3، ص 444. 1
بهمنيار، التحصيل، ص 574 ـ 575.  .2
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إنّ الفرق بين الضرورة الذاتيّة المنطقيّة وبين الضرورة الأزليّة، یكمن في أنّ الضرورة الذاتيّة 
ــوع موجودة، یكون ثبوت المحمول ضروریًا لها، من  ــة تعني أنّه حينما تكون ذات الموض المنطقيّ
ــان موجودًا، فسوف یكون ناطقًا، وإذا  ــان ناطق بالضرورة الذاتيّة(، فما دام الإنس قبيل )الإنس
ــة العدم. ومثل )الأربعة زوج بالضرورة  ــان، لا تكون الناطقيّة ضروریّة له في حال انعدم الإنس
ــة لها، وإنْ لم تكن هناك أربعة ـ لا  ــة(، فما دامت الأربعة موجودةً تكون الزوجيّة ضروریّ الذاتيّ
ــا الضرورة الأزليّة المنطقيّة التي هي  ــن ولا في الخارج ـ لن تكون هناك زوجيّةٌ لها. وأمّ في الذه
ا للموضوع من دون أنْ تكون هناك  الضرورة الذاتيّة الفلسفيّة، فهي أنْ یكون المحمول ضروریًّ
ــود(. إنّ الضرورة الأزليّة  ــة )إنّ الله تعالى موج ــين، من قبيل القضيّة القائل ــةٍ في الب أي محدودیّ
بعبارة أخرى هي الضرورة الذاتيّة، وما دام ذات المحمول متطابقًا مع الموضوع، فهذا یعني أنّه 
لا یوجد هناك فرقٌ جوهريّ بين الضرورة الأزليّة والذاتيّة، وإنّ الفرق بينهما یكمن في مصداق 
ــذات(؛ لأن مصداق )ما دام الذات( في الضرورة الأزليّة غير محدودٍ على الدوام، بيد  )ما دام ال

أنّ مصداقه في الضرورة الذاتيّة دوام المحدود وإمكان الزوال.1
ــرق المعروف بين الضرورة الذاتيّة والضرورة الأزليّة، يجب علينا أنْ نعلم أنّ  بالنظر إلى الف
ــتحالة اجتماع النقيضين( هي من بعض الجهات ليست مثل )الأربعة زوج(، كما أنّّها  قضيّة )اس
من بعض الجهات الأخرى ليست مثل القضيّة القائلة )إنّ الله موجود(. أمّا الأمر الأول ـ وهو 
أنّّها ليست مثل زوجيّة الأربعة ـ فلأنّه ما دامت هناك أربعة، تكون الزوجيّة موجودةً أیضًا، وقد 
ــمٌ ـ على سبيل المثال ـ ولا تكون هناك زوجيّة  لا تكون الأربعة موجودة، كأنْ یكون هناك جس
أیضًا. وأماّ مسألة اجتماع النقيضين أو ارتفاع النقيضين، فإنّها تصدق بشأن جميع الأشياء العلميّة 

والعينيّة، ولا یوجد هناك موردٌ لا یكون فيه هذا الأصل صادقًا.
ــا المطلب الثاني، وهو القول بأنّ مظهر الضرورة أزلّي، فلأنّه في غير هذه الصورة یكون  وأمّ
ا، في حين أنّ السفسطة محالٌ مطلقًا؛ إذ إنّ اجتماع  من الممكن أنْ تكون السفسطة في مرحلةٍ ما حقًّ
ــتحالة المذكورة قد زالت  النقيضين محال، وكذلك ارتفاع النقيضين محالٌ أیضًا. بمعنى أنّ الاس
في فرض العينيّة أو الذهنيّة، لزم من ذلك السفسطة، في حين أنّ بطلان السفسطة أزلّي على نحو 

ابن سينا، الإشارات والتنبيهات، ج 1، ص 150.  .1
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الضرورة الأزليّة، مثل امتناع شریك الباري. إنّ سّر القول بأنّ أصل امتناع الجمع بين النقيضين 
ــضروريّ الأزلّي بالذات لا یقبل الشریك،  ــما ليس مثل قضيّة )إن الله موجود(؛ لأنّ ال أو رفعه

بمعنى أنّ الضرورة الأزليّة بالذات ـ بمقتضى التوحيد ـ لن تكون أكثر من واحدة.
ــتناد إلى تلك  تنبيه: إنّ ما یتمّ بيانه وذكره في عالم العلم بوصفه ضرورةً ذاتيّة، إنّما هو بالاس
ــة التي لا یتطرّق إليها الزوال، وإنّ تلك الحقيقة التي لا تقبل الزوال لا يخلو أمرها، فهي  الحقيق

إمّا أنْ تكون هي الله الذي هو الواجب العينيّ، وإمّا تستند إلى الله وهو الواجب العلميّ.
ــان في  ــضرورات والمحظورات التي تحتوي عليها النفس، هو أنّ الإنس ــى فطریّة ال إنّ معن
ــف والشهود العلميّ والعلم الحضوريّ بمقدار ظرفيّته، ویعدّ  البدایة یرى تلك الدعامة بالكش
من ذلك الأمر الواقعي تقریرًا علميًّا، كما یميل إليه بوصفه أمرًا بديهيّا وأوليًا أیضًا؛ وذلك لأنّ 
تلك الحقيقة عبارةٌ عن وجودٍ محضٍ وطاردٍ للعدم، وإذ یكون له حسنٌ وجمال، فإنّه یكون طاردًا 

لهَْمَهَا فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا﴾1.
َ
للقبح؛ ولذلك یدرك في داخله مفاد قول الله سبحانه: ﴿فَأ

وفي ما یلي يجب بيان بعض الحقائق على النحو الآتي:
1. إنّ تلك الحقيقة المطلقة موجودة.

2. إنّ النفس تشاهد تلك الحقيقة المطلقة.
3. إنّ النفس تعدّ تقریراتٍ عن تلك الحقيقة المطلقة بوصفها أوّليّةً وبديهيّة.

4. إنّ النفس في عالمها تميل إلى تلك الحقيقة التي تعني الكمال.
ــما أنّها تعدّ الضرورات والمحظورات الأوّليّة والبديهيّة من تلك التوجّهات العمليّة،  5. ك
أي: كما أنّ الحكمة النظریّة ـ الوجود والعدم ـ تمتلك أصولًا أوّليّة ومبادئ بديهيّة، فإنّ الحكمة 
ــة ـ الواجب والمحظور ـ تمتلك مثل هذه الأصول والمبادئ التي یدركها العقل النظريّ،  العمليّ
ــم الحصولّي وأردنا أنْ نعدّ  ــأة العل ــل إليها العقل العملّي. وعندما تأتي تلك الحقيقة إلى نش ویمي
ــاس من استحالة اجتماع  ــكل أصلٍ مفهوميّ للحقيقة وعلى أس تقریرًا عنها، یتم تقدیمه على ش

النقيضين. وإنّ النفس تنسجم مع هذه الحقيقة والواقعيّة.

الشمس: 8.  .1
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المقام الثاني: مرحلة تّحقق التقريرات العلميّة والاتجاهات العمليّة

یقع البحث في المقام الثاني حول المرحلة الزمنيّة التي تتحقّق فيها هذه المعارف العلميّة والاتّجاهات 
ــان. وبالنظر إلى أنّ هناك ثلاث نظریّاتٍ حول كيفيّة خلق النفس وكيفيّة  العمليّة في نفس الإنس

تعلّقها بالبدن، يجب تقدیم الجواب المناسب في ضوء كلّ واحدةٍ من هذه النظریّات الثلاثة.
ــانيّة )بما هي نفس(  النظریّة الأولى هي نظریة الأفلاطونيين الذین یقولون: إنّ النفس الإنس
كانت موجودةً قبل وجود البدن، وعندما یتمّ خلق البدن تتعلّق النفس به، وإنّ ما یقع في الحقيقة 
والواقع هو تعلّق النفس بالبدن وليس ذات النفس. يجب على هؤلاء أنْ يجيبوا عن هذا السؤال، 
ــا علمٌ بها بعد تعلّقها  ــا تعلم بالفطریّات أم لا؟ هل یتحقّق له ــو: هل كانت النفس في عالمه وه
ــه أم لا؟ وبطبيعة الحال فإنّه طبقًا للمبنى المعروف  ــتفيد منها بعد مدّةٍ من تعلّقها ب بالبدن، وتس

لأفلاطون فإنّ النفس كانت عالمةً بهذه الأصول والمبادئ الفطریّة.
ــينا ـ الذین  ــطو وأتباعه ـ من أمثال الفارابي وأبي علي بن س ــة الثانية هي نظریّة أرس النظریّ
ــتعداد لحلول النفس  ــون: إنّ النفس تُخلق مع البدن؛ أي أنّ البدن عندما یبلغ نصاب الاس یقول
ــبحانه يخلق النفس المجرّدة. وبعبارة أخرى: إنّ النفس تحدث بالتزامن مع تحقّق  فيه، فإنّ الله س
الاستعداد في البدن. وإنّ على هؤلاء أنْ يجيبوا عن هذا السؤال أیضًا، وهو: متى یتحقّق للنفس 

العلم بهذه الحقائق؟ لأنّ ظاهر القرآن یقول: إنّ للإنسان نوعين من العلوم، وهما:
ــان عالًما بها  ــي العلوم التحصيليّة التي لم یكن الإنس ــابيّة، وه النوع الأول: العلوم الاكتس
خْرجََكُمْ 

َ
ُ أ ــالى: ﴿وَالِلَّهَّ ــبها لاحقًا ويحصل له علمٌ بها، كما في قوله تع ــة الأمر، ثم یكتس في بدای

فئْدَِةَ لَعَلَّكُمْ 
َ
ــارَ وَالْْأ بصَْ

َ
ــمْعَ وَالْْأ ــيئًْا وجََعَلَ لَكُمُ السَّ هَاتكُِمْ لََا تَعْلَمُونَ شَ مَّ

ُ
مِنْ بُطُونِ أ

تشَْكُرُونَ﴾1. إنّ العلوم التي تتحقّق من هذا الطریق هي علومٌ وافدةٌ، لم یكن الإنسان یمتلكها 
في بدایة خلقه، وإنّما يحصل عليها لاحقًا.

ــان، ویعمل بوساطته على  النوع الثاني: العلوم التي تكون موجودةً بالتزامن مع خلق الإنس
قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ حَنيِفًا 

َ
إعداد التقریرات العلميّة أو الاتجاهات العمليّة. كما في قوله تعالى: ﴿فَأ

النحل: 78.  .1
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ِ﴾1. وعلى هذا الأساس تكون للفطرة  ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ فطِْرَتَ الِلَّهَّ
لهَْمَهَا 

َ
اهَا * فَأ شهودات یعمل بها على إعداد تقریرات علميّة. كما یقول تعالى: ﴿وَنَفْسٍ وَمَا سَوَّ

فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا﴾2. فالإنسان یميل إلى التقوى ویمتعض من الفجور.
ومحل البحث هو النوع الثاني من العلوم، حيث يجب البحث عن موطنه ومنزلته، ومتى كان 

الإنسان مطلعًا أو متى یطلع عليه؟
ــمانيّة الحدوث، وروحانية  ــدر المتألّهين إذ یقول: »إنّ النفس جس ــة الثالثة، نظریّة ص النظریّ
ــة الجوهریّة. بمعنى أنّ النفس عندما تخرج  ــاس الحرك البقاء«. ویقوم بيان هذه النظریّة على أس
ــة النباتية وتصل إلى المرحلة  ــة وتصل إلى المرحلة النباتيّة، وتخرج من المرحل من المرحلة الجمادیّ
ــرّد؛ وهذا التجرد لا یكون ـ  ــا ـ في ضوء الحكمة المتعالية ـ نصيبٌ من التج ــة، یكون له الحيوانيّ
ــما هو تجرّدٌ وهميٌّ وخياليٌّ وحيوانّي. وهي على  ــانيًّا وعقليًّا وكاملًا، وإنّ بطبيعة الحال ـ تجرّدًا إنس
الرغم من كونّها في هذه المرحلة إنساناً بالقوّة، ولكنها تمتلك إدراكًا، وإنّ أوّل شيءٍ تتعرّف عليه 
ــة. كما أنّّها عندما تصل في هذه المرحلة إلى  ــس في تلك المرحلة وتتّجه إليه هو الحقيقة المطلق النف

مقام الإنسانيّة، تصل فطرتُها إلى مرحلة الفعليّة، وإنْ كانت فعليّةً ضعيفة.
ــون عيناه مفتوحتين تمامًا،  ــك إلى الأذهان نقول: إنّ الطفل عندما یولد لا تك ولتقریب ذل
ــخاص، وهذا  ــياء والأش ــراه هو النور، وفي ضوء النور یرى ما حوله من الأش وإنّ أوّل شيء ی
ــاطة تلك  ــان هو الحقيقة المطلقة، وبوس ما يحصل في عالم الفطرة أیضًا؛ فإنّ أوّل شيءٍ یراه الإنس
ــدرك أنّ اجتماع النقيضين  ــوٍ ضعيفٍ على انتزاع الوجود والعدم، في ــة المطلقة یعمل بنح الحقيق
ــهوده  ــانيّته أوّلًا: من القوّة إلى الفعليّة، وثانيًا: يخرج ش محال، وكلّما تقدّم إلى الأمام، تنتقل إنس
ــو الآخر من مرحلة القوّة ویصل إلى مرحلة الفعليّة، وثالثًا: تخرج قضایا العلميّة عن الوجود  ه

والعدم، وتوجّهاته العمليّة إلى ما ینبغی و ما لا ینبغی من القوّة إلى الفعليّة أیضًا.
ــي أنّ الطفل في بدایة  ــبة إلى النفس، لا تعن ــمانيّة الحدوث وروحانيّة البقاء( بالنس إنّ )جس

الروم: 30.  .1
الشمس: 7 ـ 8.  .2
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ــا فطرةٌ ضعيفة؛ لأنّه في  ــل إنّه یمتلك في باكورة خلقه فطرةً، ولكنهّ ــولادة لا یمتلك فطرة، ب ال
ــا وشعورًا، ویمتلك تجرّدًا ضعيفًا. وبطبيعة الحال فإنّه في تلك المرحلة لّما  حينها یمتلك إحساسً
ــاسٌ نباتّي؛ ولذلك فإنّه ینقبض أو ینبسط، وإذا نما  ــعورٌ وإحس كانت له حياةٌ نباتيّةٌ، یكون له ش

وبلغ حدود الحيوانيّة، سوف یمتلك إحساسًا حيوانيًّا. 
ــاس مجرّدٌ أیضًا، على الرغم من أنّ الأعمال الفيزیقيّة  لقد ثبت في الحكمة المتعالية أنّ الإحس
ــاس في حدّ ذاته  ــاس مادّیّة وتمهّد الأرضيّة للعلم، بيد أنّ الإحس ــي تكون مقدّماتٌ للإحس الت
ــهود تلك  ــار إدراكه أقوى، ومع تقویة الإدراك یصبح ش ــكل أكبر، ص مجرّد، وكلّما تكامل بش

الحقيقة كاملًا.
ــطو عن نظریّة صدر المتألهين، یكمن أوّلًا في أنّ النفس ـ  إنّ اختلاف نظریّة أفلاطون وأرس
سواء على مبنى أفلاطون القائل بأنّّها مخلوقةٌ قبل الأبدان، أم على مبنى أرسطو القائل بأنّ النفس 
ــق بالتزامن مع خلق البدن ـ تكون في بدایة الأمر وجودًا مجرّدًا عقليًّا، ویكمن الاختلاف في  تُخل
ــس أدنى تغيير؛ وذلك لأنّ الجوهر لا  ــانيّة والخارجيّة، ولا يحدث في ذات النف الكيفيّات النفس
یتحوّل. وأمّا في ضوء الحكمة المتعالية فلا یكون الأمر بأنّ جوهر النفس لا یتحوّل، وإنّما تكون 
ــجم مع التحوّل  ــلى النفس، بل إنّ العلم نمطٌ من الوجود منس ــانيّة عارضةً ع الكيفيّات النفس

الوجوديّ للنفس وحركتها الجوهریّة.
ــطو: على مبناكم لا یوجد هناك  وقال بعض كبار الحكماء في نقد مبنى أتباع أفلاطون وأرس
ــذات، وإنّما یكمن الفرق  ــم المتألّه، وروح الطفل الصغير في جوهر ال ــرقٍ بين روح الحكي أيّ ف
ــانيّةً، وثانيًا:  ــم أوّلًا: تعدّون العلم كيفيةً نفس ــانيّة فقط، وذلك لأنّك بينهما في الكيفيّات النفس
ــة الجوهریّة، ورابعًا: ترون أنّ  ــاد العاقل بالمعقول، وثالثًا: لا تؤمنون بالحرك لا تقولون باتّح
ــوبًا إلى التعلّق وليس أصل وجود النفس. وإنّ البدن عندهم من مبادئ القابليّة،  الحدوث منس
ــوف تتعلّق  ــا من نصابه، فإنّ النفس ـ بوصفها موجودًا مجرّدًا عقليًا ـ س ا معيّنً ــه إذا بلغ حدًّ وأنّ

بالبدن، لتعمل على تدبيره.1
وأما بناءً على الحكمة المتعالية، فإنّ بدن الإنسان في المراحل المتقدّمة كان على صورةٍ جمادیّة، 

رفيعي، غوصي در بحر معرفت، ص 108.   .1
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ــتقرّ في نطاق الرحم یتحوّل إلى صورةٍ حيوانيّة، ثم یصل  ــب صورةً نباتيّة، وحيث یس ثم اكتس
إلى مرحلة الإنسانيّة، وفي بدایة الإنسان یكون تجرّده ضعيفًا، ثم یشتدّ بالتدریج بوساطة الحركة 

الجوهریّة، ليصل إلى مرحلة التجرّد العقلّي التام.
وبعبارة أخرى: إنّ جوهر الذات الإنسانيّة عندما تجتاز مرحلةً ما بوساطة الحركة الجوهریّة 
فإنّّها تترك وراءها الكمالات العلميّة والعمليّة الخاصّة بتلك المرحلة أیضًا، فهي في البدایة في حدّ 
ــتعداد الإحساسي، ثم تنتقل إلى مرحلة الإحساس بالفعل، وبعدها تغدو متخيلةً بالفعل،  الاس
ــعى في  ثم متوهّمة بالفعل، وبعد ذلك عاقلة بالفعل. وفي الاتجاه العملّي نحو العدالة كذلك تس
ــبة لها حالة، ثم تصبح  ــوف تكون الفضيلة بالنس ــة إلى التوجّه نحو الفضيلة، وعندها س البدای
ــخص عادلًا، ویصل في بعض الأحيان إلى مقام  ــة، وبعد صيروة العدالة ملَكة، یصبح الش ملَك

أعلى، ویكون معصومًا.
ــمانيّة  ــاء، فإنّ فطرتُها كذلك تكون جس ــمانيّة الحدوث وروحانيّة البق ــما أنّ النفس جس وك
ــا، وعلى الرغم من أنّ العلم في  ــة البقاء أیضًا، وقد یكون العلم كذلك أیضً الحدوث وروحانيّ
قوس النزول یكون مجرّدًا، ولا تكون له حركةٌ في نشأة التجرّد، فإنّ بيان هذه المسألة خارجٌ عن 

محلّ بحثنا الراهن. 
ليس معنى هذه الأبيات أنّ التراب یتحوّل إلى نبات، ویقوم الحيوان بأكل النبات، ثم یقوم 
ــان لا یأكل الحيوان  ــك لأنّ الحيوان لا یأكل النبات، والإنس ــان بأكل لحم الحيوان؛ وذل الإنس
أبدًا. فإنّ هذه الأمور ما دامت في طور النباتيّة والحيوانّية، لا تكون طعامًا لأيّ كائن، بل عندما 
ــان. وعليه  یتمّ قطع النبات ویتحوّل إلى جماد، ویُذبح الحيوان ویصير جمادًا، یصبح طعامًا للإنس
ــا یكون نطفةً یكون  ــان في مراحل حركته عندم ــعریّة هو أنّ الإنس فإنّ معنى هذه الأبيات الش
ــب تصوّر المتقدّمين، وأمّا اليوم فإنّّهم یقولون: إنّ  ــكل جماد ـ وذلك بطبيعة الحال بحس على ش
ــتقرّ هذه النطفة في الرحم، تصبح  في النطفة كثيًرا من الحيوانات الدقيقة والمجهریّة، وعندما تس
ــانيّة، وعندما تصل إلى  ــل الحركة الجوهریّة إلى مرحلة الإنس ــاة فيها حيوانيّة، ثم تصل بفع الحي
ــانيّة، تواصل حركتها الجوهریّة ولا تقف حتى تلاقي الحقّ والجمال الإلهيّ، ومن  مرحلة الإنس
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ذلك قوله تعالى: ﴿إنَِّكَ كََادِحٌ إلََِّى رَبّكَِ كَدْحًا فَمُلََاقيِهِ﴾1. 
والدليل على ذلك أنّنا لو أخذنا الإنسان )لا بشرط( ـ وليس بشرط لا ـ فسوف یَصدق على 
ــمٌ، وإنْ لم یكن جمادًا، ویصدق عليه أنّه نام وإنْ لم یكن نباتًا، ویَصدق عليه أنّه  ــان أنّه جس الإنس
حيوانٌ وإنْ لم یكن حصانًا وما إلى ذلك، كما یصدق عليه أنّه إنسان، ومن خلال وصوله إلى مقام 
الإنسانيّة فإنّه ینمو حتى یصل إلى عالم التجرّد، وقد یَصدق عليه مفهوم الملَك أیضًا. وإنّ السير 

التجرّدي للإنسان بحيث یكون له في البدایة تجرّدٌ برزخي، ثم يحصل له بعد ذلك تجرّدٌ عقلّي. 
ــودًا مجرّدًا عقليًّا، إذ  ــطو ـ تكون في البدایة موج ــس ـ في ضوء رؤیة أفلاطون وأرس إنّ النف
ــكل الكيفيّات  ــبة له على ش ــل الوليد، ویكون كلّ كمالٍ علميّ وعملّي بالنس ــق ببدن الطف تتعلّ
ــانيّة خارجًا عن حدود ذاته. فإنّّها لم تكن تتقبل التحوّل الذاتّي ولا الحركة الجوهریّة، ولا  النفس
تقبل اتّحاد العالم والعلم والعامّل والعمل. وأمّا بناءً على الحكمة المتعالية، فإنّ الإنسان في مطلع 
ــرّد بالتدریج، وإنّما كلّ ما یمتلكه من  ــير نحو التج ا، ویس وجوده وظهوره یكون موجودًا مادّیًّ
الكمال یمتلكه في داخله، وإنّ كيفيّة وجود العلم منسجمةٌ مع التحوّل الوجوديّ للإنسان، ومن 
ــان ما أنْ یصل في حركته الجوهریّة إلى مسرح الإنسانيّة، تكون هناك الفطرة، وإنْ  هنا فإنّ الإنس
كانت هذه الفطرة في مطلع الأمر ضعيفة، بيد أنّّها تنمو بالتدریج حتى تصل إلى مرحلة التجرّد 

العقلّي. ولكن الإنسان یمتلك تلك الفطرة على كلّ حال.
إنّ آیات القرآن الكریم المتعلّقة بمسألة النفس والروح على طائفتين، وهما:

يتُْهُ  ــطو، من قبيل قوله تعالى: ﴿فَإذَِا سَوَّ ــجم مع نظریّة أفلاطون وأرس 1.الآیات التي تنس
ــد بلوغه نصاب  ــروح تتعلّق بالبدن بع ــذه الآیة أنّ ال ــنْ رُوحِِي﴾2. ظاهر ه ــتُ فيِهِ مِ وَنَفَخْ

الاستعداد.
نسَْانَ  ــب نظریّة الحكمة المتعالية، كما في قوله تعالى: ﴿وَلَقَدْ خَلَقْنَا الْْإِ 2. الآیات التي تناس
ــيٍْن * ثُمَّ خَلَقْنَا النُّطْفَةَ عَلَقَةً فَخَلَقْنَا  ــلََالَةٍ مِنْ طِيٍْن * ثُمَّ جَعَلنَْاهُ نُطْفَةً فِِي قَرَارٍ مَكِ مِنْ سُ

الإنشقاق: 6.  .1
الحجر: 29؛ ص:72.  .2
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ناَهُ خَلقًْا آخَرَ﴾1. یُستفاد 
ْ
نشَْأ

َ
العَْلَقَةَ مُضْغَةً فَخَلَقْنَا المُْضْغَةَ عِظَامًا فَكَسَوْناَ العِْظَامَ لَْحْمًا ثُمَّ أ

ــيئًا  من هذه الآیة أنّ ذلك الموجود المتطوّر والمتحوّل قد جعلناه خلقًا آخر، لا أنّنا قد أعطيناه ش
آخر. وهذا المعنى یتناسب مع الحركة الجوهریّة وكون الروح جسمانيّة الحدوث.

وعلى هذا الأساس، یكون جواب الطائفة الأولى في بيان الفطرة هو أنّ الروح التي سيكون 
ك  مصيرها في المستقبل هو التجرّد التام، سوف توجد بالنفخ والتحریك الإلهيّ، ولّما كان المتحرِّ
ك یعمل على تحریكها نحو الكمال، لا أنّّها تكون متحرّكةً بذاتُها وتصل  ك، فإنّ المحرِّ يحتاج إلى محرِّ
ك، لكي ینمو  ك یمنح الحركة ـ التي هي الكمال الأول ـ إلى المتحرِّ إلى الغایة والمقصد، بل إنّ المحرِّ

بالتدریج، ویصل إلى ما یستحقّه من الكمال.

المؤمنون: 12 ـ 14.  .1
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ــة الأطهار، بيروت، دار إحياء التراث    ــسي، محمّد باقر، بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمّ المجل

العربي، 1403 هـ.

الملكي التبریزي، الميرزا جواد آغا، المراقبات، مؤسسة دار الاعتصام، 1416 هـ.  

ــارات    المولوي، جلال الدین محمد البلخي، مثنوي معنوي )المثنوي المعنويّ(، الكتاب الثالث، انتش

راستين، ط 1، 1375 هـ ش.
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نظرية الفطرة في آراء المفسرين 1
محمد غفوري نجاد2

إنّ من بين خلفيّات الدراسة التاريخيّة لنظریّة الفطرة في البُعد التوحيدي، كلمات علماء الإسلام 
ــورة الأعراف )آیة الميثاق أو آیة الذر(، والآیة )30( من سورة  على هامش الآیة )172( من س
الروم. أمّا ما یتعلّق بآیة الذر، فتبلورت في ضوئها ثلاثة مفاهيم، وهي: )تحقّق المعرفة العامّة بالله 
ــابق(، و)بداهة وضرورة وجود الله(، و)استعداد النفس للتعرّف على وجود الله(.  في العالم الس
ــة  ــناده إلى ظاهر الآیة. أمّا النظریّة الرئيس لكن المفهوم الأوّل هو وحده المفهوم الذي یمكن إس
ین إلى هذا التفسير  ــلام.إنّ اتجاه المفسرِّ حول آیة الفطرة، فهي إرجاع الفطرة إلى التوحيد والإس
ــببه إلى عوامل من قبيل الروایات الواردة في مصادر الشيعة وأهل السنة، وبيانيّة عقيدة  یعود س
التوحيد من الناحية العقلانيّة، وكذلك بعض الاحتمالات النحویّة في بيان الدور التركيبيّ لمفردة 
ین عن تقدیم تحليلٍ للعلاقة بين التوحيد أو الإسلام  الفطرة في الآیة. وقد عجز كثيٌر من المفسرِّ
ــانيّة من جهة أخرى. فقد قام بعضهم بتفسير هذه العلاقة على أساس  من جهة، والفطرة الإنس
عقلانيّة مفاهيم الإسلام، وذهب بعضٌ آخر منهم إلى تقدیم تفسيراتٍ عرفانيّةٍ وفلسفيّةٍ معقّدة 

لبيان هذه العلاقة.

ــارف اهل بيت  ــادی(، نشر مع ــتارهای انتق ــل من كتاب فطرت )جس ــد، المقالة فص ــوري نجاد، محم ــدر: غف المص  .1
الطاهرین؟عهم؟، ط1، عام 1398 هـ. ش، الصفحات 589 إلى 633.

تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  
أستاذ مساعد في حقل معرفة التشيّع، ومدیر مجموعة تاریخ التشيّع في جامعة الأدیان والمذاهب.  .2
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مدخل

ا في بلورة كثيٍر من النظریّات في أذهان  ــكّ في أنّ مفاهيم القرآن الكریم قد أدّت دورًا هامًّ لا ش
ین المعاصرین عن سبع طوائف من الآیات القرآنيّة  ــلمين. وقد تحدّث بعض المفسرِّ العلماء المس
ــتناد إليها من أجل إثبات فطریّة التوحيد والمعاد وغيرهما من الحقائق  بوصفها آیاتٍ قابلةً للاس

الدینيّة. وفيما یأتي نقدم فهرسةً إجماليّةً لهذه الطوائف:
رًا، وبالقرآن الكریم  ف بالنبيّ الأكرم ؟ص؟ بوصفه مذكِّ ــات التذكرة: الآیات التي تُعرِّ 1. آی
ــتعماله حيث یكون لدى  ــرة والتذكير إنّما یصحّ اس ــك لأنّ مفهوم التذك ــه تذكرة؛1 وذل بوصف
ــاس فإنّ الآیات المذكورة إنّما تدلّ على المعرفة  ــابقةٌ بأمرٍ ما. وعلى هذا الأس ــان معرفةٌ س الإنس

السابقة للإنسان بالمعارف الدینيّة.
ــيان: الآیات الدالّة على أنّ المجرمين والمشركين والملحدین، قد نسوا العقائد  2. آیات النس

الدینيّة والمبدأ والمعاد.2
ــد أخذ العهد والميثاق من  ــاق: وهي الآیات التي تقول في مضمونّها إنّ الله ق ــات الميث 3. آی
ــورة  دین، وأنْ یطيعوا الله ولا یعصونه أبدًا، كما في )الآیة 172( من س ــاس كي یكونوا موحِّ الن

الأعراف، وهي الآیة المعروفة بـ )آیة الميثاق(.3
4. الآیات الدالّة على فطریّة مجموع المعارف والمفاهيم الدینيّة، كما في )الآیة 30( من سورة 

الروم، وهي الآیة المعروفة بـ )آیة الفطرة(.4

نتَْ مُذَكّرٌِ *  لسَْتَ عَلَيهِْمْ بمُِصَيطِْرٍ{، )الغاشية: 21 ـ 22(، و}كَُلًّاَّ إنَِّهُ تذَْكرَِةٌ{، 
َ
مَا أ كما في قوله تعالى: }فَذَكّرِْ إنَِّ  .1

)المدّثر: 54(، و}فَمَا لهَُمْ عَنِ الْتَّذْكرَِةِ مُعْرضِِيَْن{، )المدّثر: 49(.
ــقُونَ{، )الحشر: 19(،  ولَئكَِ هُمُ الفَْاسِ

ُ
ــهُمْ أ نْفُسَ

َ
ــاهُمْ أ نسَْ

َ
َ فَأ ــوا الِلَّهَّ ِينَ نسَُ كما في قوله تعالى: }وَلََا تكَُونوُا كََالَّذَّ  .2

 َ يدِْيَهُمْ نسَُوا الِلَّهَّ
َ
مُرُونَ باِلمُْنكَْرِ وَيَنهَْوْنَ عَنِ المَْعْرُوفِ وَيَقْبضُِونَ أ

ْ
و}المُْنَافقُِونَ وَالمُْنَافقَِاتُ بَعْضُهُمْ مِنْ بَعْضٍ يأَ

فَنسَِيَهُمْ إنَِّ المُْنَافقِِيَْن هُمُ الفَْاسِقُونَ{، )التوبة: 67(.
ــتُ برَِبّكُِمْ قاَلوُا بلَََى  لسَْ

َ
ــهِمْ أ نْفُسِ

َ
ــهَدَهُمْ عَْلَىَ أ شْ

َ
خَذَ رَبُّكَ مِنْ بنَِِي آدَمَ مِنْ ظُهُورهِمِْ ذُرّيَِّتَهُمْ وَأ

َ
قوله تعالى: }وإَذِْ أ  .3

نْ تَقُولوُا يوَمَْ القِْيَامَةِ إنَِّا كُنَّا عَنْ هَذَا غََافلِيَِْن{، )الأعراف: 172(.
َ
شَهِدْناَ أ

ِ ذَلكَِ الّدِينُ القَْيّمُِ  ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ حَنيِفًا فطِْرَتَ الِلَّهَّ
َ
ــالى: }فَأ ــه تع قول  .4

كْثََرَ النَّاسِ لََا يَعْلَمُونَ{، )الروم: 30(.
َ
وَلَكِنَّ أ
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5. الآیات التي تدلّ على التوجّه إلى الله سبحانه عند احتدام الخطر.1
ــرق بين هذه الطائفة من  ــفر البحر.2 إنّ الف ــات التي تدلّ على التوجّه إلى الله في س 6. الآی
الآیات والطائفة السابقة، إنّ هذه الطائفة تدلّ على التوجّه إلى الله عند الصعود إلى سطح السفينة، 
ــابقة من الآیات فهي حيث  حيث لا یكون هناك إلا مجرّد احتمال الخطر، وأمّا مفاد الطائفة الس

تتعرّض السفينة إلى خطر الغرق أو الضرر؛ وعندها سيتّجه الإنسان بالتضّرع إلى الله.3
7. الآیات التي تعمل على بيان التوحيد الفطريّ من طریق المحبّة، وهي الآیات التي یقول 
ــتحقّ الحبّ غير الذات  ــا: »إنّ الله هو الذي یكون محبوبًا، وحيث لا یوجد هناك من یس مفاده

الإلهيّة، إذًا ليس هناك موجودٌ یستحقّ التأليه سواه«5.4
ــورة الأعراف(، وآیة الفطرة  ــن بين هذه الطوائف تحظى آیة الميثاق )الآیة: 172 من س وم
ــة التاريخيّة. إنّ آیة الميثاق بلحاظ لغتها  ــورة الروم(، بأهميّةٍ خاصّةٍ من الناحي )الآیة: 30 من س
ــيراتٍ متعدّدةً  ــلمين منذ القدم، فقدّموا لها تفس الزاخرة بالأسرار كانت مثار عنایة العلماء المس
ــدّدة عن التوحيد الفطريّ، وهي  ــةً. وقد تبلورت على هامش الآیة صياغة مفاهيم متع ومتنوّع

تحظى بالأهميّة من الناحية التاريخيّة.

ِ تدَْعُونَ إنِْ كُنتُْمْ صَادِقيَِْن  غَيْرَ الِلَّهَّ
َ
ــاعَةُ أ تَتكُْمُ السَّ

َ
وْ أ

َ
ِ أ تاَكُمْ عَذَابُ الِلَّهَّ

َ
يْتَكُمْ إنِْ أ

َ
رَأ

َ
كما في قوله تعالى: }قُلْ أ  .1

٭ بلَْ إيَِّاهُ تدَْعُونَ فَيَكْشِفُ مَا تدَْعُونَ إلَِْيهِْ إنِْ شَاءَ وَتنَسَْوْنَ مَا تشَُْرِكُونَ{، )الأنعام: 40 ـ 41(.
ِ إذَِا هُمْ يشَُْرِكُونَ{،  ــبََرّ ْ ا نََجَّاهُمْ إلََِّى ال ــنَ فَلَمَّ َ مُُخلْصِِيَْن لََهُ الّدِي ــكِ دَعَوُا الِلَّهَّ ــالى: }فَإذَِا رَكبُِوا فِِي الفُْلْ ــه تع ــما في قول ك  .2

)العنكبوت: 65(.
ــيرها ـ منذ القدم ـ بوصفها نوعًا من  ــة على التوجّه إلى الله عند احتمال أو حلول الخطر، كان یتمّ تفس ــات الدالّ إنّ الآی  .3
ــلمين إلى  ــان والمكنونة في فطرته. فقد ذهب الكثير من العلماء والمفكرین المس المعرفة التوحيدیة الكامنة في جبلّة الإنس
ــواهد على التوحيد  ــعور بالخطر ـ الذي هو من المفاهيم القرآنيّة ـ بوصفه من الش اعتبار التوجّه إلى الله في لحظات الش
الفطريّ. وفيما بعد أضحى هذا المفهوم نواةً لتبلور برهان فطرة الرجاء على إثبات المبدأ في تفكير الحكيم الشاه آبادي. 
ــيس لبرهان فطرة الحبّ في تفكيره أیضًا. )غفوري نجاد، »نقش فطرت در  كما أدّت آیات المودة إلى توفّر أرضيّة التأس

اثبات مبدأ در منظومه معرفتي حكيم شاه آبادي«، ص 21 ـ 38(.
الجوادي الآملي، فطرت در قرآن، ج12، ص 75 ـ 286.  .4

كما في الآیات الواردة في سورة الأنعام على لسان النبيّ إبراهيم ؟ع؟، التي تدلّ على عدم محبّته للأشياء الآفلة، ویستنتج   .5
منها عدم استحقاقها للتأليه.
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ــتمالها على مفردة الفطرة بشكل صریح ـ دورٌ كبيٌر في حثّ  ــبب اش كما كان لآیة الفطرة ـ بس
ــلمين على التظير في حقل الفطرة الإنسانيّة. إنّ أهميّة الآیة في تبلور نظریّة  المفكّرین والعلماء المس
الفطرة، إنّما تتضح عندما ندرك أنّه طبقًا لأحد وجوه التركيب النحويّ للآیة، قد عُبّر عن الدین 
ــانيّة. إنّ جهود العلماء  بالفطرة، وعدّت المعارف والأحكام الدینيّة من مقتضيات الفطرة الإنس
المسلمين في إطار اكتشاف العلاقة بين الفطرة الإنسانيّة والمعارف الأساسيّة والأحكام العمليّة 

للدین، تُعدّ جهودًا ميمونةً ومباركة، وكان لها دورٌ رئيسٌ في بلورة وتوسيع نظریّة الفطرة.
ــير هاتين  ــوف نعمل في هذه المقالة على بحث التطوّر التاريخي لتفس بالنظر إلى ما تقدّم، س

الآیتين، وعلاقتهما بنظریّة التوحيد ونظریّة الدین الفطريّ.

آية الميثاق

ــورة الأعراف1 ـ وهي الآیة المعروفة بـ )آیة الميثاق(،  ــبق أنْ أشرنا إلى أنّ )الآیة 172( من س س
ــةٍ خاصّة. لقد كانت هذه الآیة من  ــة الذر( ـ تحظى من الناحية اللغویّة والمضمونيّة بأهميّ أو )آی
ــذه الآیة للبحث یكمن في  ــث منذ بدایة نزولها. وإنّ سّر إثارة ه ــة المضمونيّة مثارًا للبح الناحي
ا ذهب معه بعض العلماء  ــا الزاخر بالأسرار في أذهان المخاطبين. إنّ رمزیّة الآیة یبلغ حدًّ مفاده
إلى عدّها من المتشابهات.2 إنّ حصيلة خمسة عشر قرنًا من الدراسة والتأمّل في هذه الآیة، كانت 
ــائل  ــائل كثيرة من الطراز الأوّل وهي تنظر بأجمعها إلى تحليل مفاد الآیة، بالإضافة إلى المس مس

ین في تعاملهم مع هذه الآیة. الثانویّة الناظرة إلى آراء ومناهج ومباني المفسرِّ
ــلاميّ؟ وما هي آراء  ما هي صلة هذه الآیة بنظریّة التوحيد الفطريّ في تاریخ التفكير الإس
ــلمين في هذا الشأن؟ ومن منهم تحدّث عن نظریّة الفطرة عند تفسيره لهذه  ین وعلماء المس المفسرِّ
ــذه الآیة؟ وطبقًا لأيّ  ــت عن التوحيد الفطريّ في هامش ه ــة؟ وما هي المفاهيم التي قُدّم الآی
ــث في هامش الآیة عن الاتجاه  ــلى التوحيد الفطريّ؟ وهل تمّ الحدی ــومٍ تكون الآیة دالّةً ع مفه

ــتُ برَِبّكُِمْ قَالوُا بلَََى  لسَْ
َ
ــهِمْ أ نْفُسِ

َ
ــهَدَهُمْ عَْلَىَ أ شْ

َ
خَذَ رَبُّكَ مِنْ بنَِِي آدَمَ مِنْ ظُهُورهِمِْ ذُرّيَِّتَهُمْ وَأ

َ
قوله تعالى: }وإَذِْ أ  .1

نْ تَقُولوُا يوَمَْ القِْيَامَةِ إنَِّا كُنَّا عَنْ هَذَا غََافلِيَِْن{، )الأعراف: 172(.
َ
شَهِدْناَ أ

القاضي المعتزلي، متشابه القرآن، ص 302، وابن شهرآشوب، متشابه القرآن ومختلفه، ج 1، ص 8.  .2
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ــة المحبّة الأزليّة لله ـ من قبل  ــريّ إلى الله بالإضافة إلى المعرفة الفطریّة؟ وهل یمكن لنظریّ الفط
ــة في هذه الآیة ـ أنْ تكون قابلةً  ــلاميّ وفي ضوء تأمّل العرفاء والصوفيّ الناس في العرفان الإس
ــذه النظریّة بدایةً لظهور نظریّة التوحيد  ــق على نظریّة الدین الفطريّ؟ وهل یمكن عدّ ه للتطبي

الفطريّ؟
ــألة ومن خلال المدخل التاريخيّ التحليلّي ـ  ــم من المقالة ـ بالنظر إلى هذه المس إنّ هذا القس
ین. وفي المدخل التاريخيّ سوف  ــعى إلى البحث عن صلة الآیة بالتوحيد الفطريّ عند المفسرِّ یس

نعمل على دراسة الآراء التفسيریّة في تطوّرها الزمني من الماضي إلى الحاضر.
ولهذه الغایة يجب العمل أوّلًا على تقریر آراء العلماء حول المفاد الكلّي لآیة الميثاق، ثم نعمل 
ــب الترتيب التاريخيّ، ومن  بعد ذلك على بيان آرائهم حول دلالة الآیة على نظریّة الفطرة بحس
خلال ذلك نعمل على اكتشاف المفاهيم التي تمتّ صياغتها عن التوحيد الفطريّ، والحكم بذلك 
ــما يجب بحث تنظير العرفاء في هامش هذه  ــلى خصوص دلالة الآیة على التوحيد الفطريّ، ك ع

الآیة، كي یتم إظهار صلة مفاد الآیة بنظریّة التوحيد الفطريّ.

ين حول مفاد الآية )تقرير تّحليلّي - تاريخيّ( آراء المفسّرِّ
ین حول آیة الميثاق، تحكي عن التطوّر المرحلّي لآرائهم بشأن  ــة التاريخيّة لآراء المفسرِّ إنّ الدراس
ین هنا هو المعنى العامّ للكلمة؛ بمعنى مطلق الذین كانوا  ــة. إنّ مرادنا من المفسرِّ مفاد هذه الآی
ــرآن الكریم، وبناءً على هذا  ین للق ــتهروا بوصفهم من المفسرِّ بصدد فهم مفاد الآیة، وإنْ لم یش
ــاملًا للمحدّثين والمتكلّمين والعرفاء والصوفيّة والفلاسفة، بالإضافة  العنوان یكون مرادنا ش

ین أیضًا. إلى المفسرِّ

تفسير العالم الذرّي وفهم المحكي في لغة الآية
ذهب بعض العلماء المسلمين ـ في ضوء بعض الروایات المأثورة عن النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، والأئمّة 
الأطهار ؟عهم؟ ، والصحابة والتابعين ـ إلى القول بأنّ الآیة تحكي عن عالم سابق، وهو عالم الذرّ. 
ــب مقاتل إلى الاعتقاد بأنّ الله؟عز؟قد أخرج  ــليمان البلخي؛ فقد ذه ومن بين هؤلاء مقاتل بن س
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في تلك النشأة جميع أفراد الناس ـ الذین خلقوا والذین سوف يُخلقون إلى یوم القيامة ـ من ظهر 
آدم على شكل ذرات، وأخذ منهم العهد والميثاق على ربوبيّته، وأشهدَ الملائكةَ على هذا الميثاق.1 
وقد صّرح علي بن إبراهيم القمّي ـ في ضوء الروایات المنقولة عن الأئمّة الأطهار؟عهم؟  ـ بأنّ هذا 
الميثاق قد تحقّق على نحو اللقاء والمواجهة المباشرة )المعاینة( للذریات مع الله سبحانه وتعالی.2
ین الآخرین ـ من أمثال: فرات بن إبراهيم الكوفي، والعيّاشي، والفخر  كما قامت آراء المفسرِّ
الرازي، وجلال الدین السيوطي، والشریف اللاهيجي، والعروسي الحویزي، والبحراني ـ على 

هذا التفسير للعالم الذريّ في هذه الآیة.3
ــنةّ  ــلى المنقول عن أبي اليسر البزدوي ـ كان مذهب عامّة أهل السُّ ــير ـ بناءً ع إنّ هذا التفس
والجماعة حتى القرن ]الهجري الخامس[4 الذي عاش فيه.5 وقد نسب علماء المعتزلة هذا التفسير 
ــيم الذرّیات إلى  ــير المذكورة آنفًا، ورد الحدیث عن تقس ــویّة.6 وفي بعض هذه التفاس إلى الحش
ــين طریقة جواب هاتين  ــود والذرّیات البيض، كما تمّ التفریق ب ــين، وهما: الذرّیات الس طائفت
ــواب الذرّیات البيض عن خطاب  ــاب الإلهيّ؛ بمعنى أنّ ج ــين من الذریّات عن الخط الطائفت
ــود عن هذا الخطاب كرهًا،  ــت بربكم« كان طوعًا ورغبةً، بينما كان جواب الذریّات الس »ألس

ودونما رغبة.
وكان الفهم العامّ لدى العرفاء والصوفيّة یشابه فهم المحدّثين؛ إذ یقوم على القول بعالم الذرّ 

البلخي، تفسير مقاتل بن سليمان، ج 2، ص 72 ـ 73.  .1
القمّي، التفسير قمّي.  .2

فرات الكوفي، تفسير فرات الكوفي، ص 145 وما بعدها؛ العيّاشي، كتاب التفسير، ج 2، ص 37 وما بعدها؛ الرازي،   .3
ــير بالمأثور، ج 3، ص 141 ـ 142؛  ــيوطي، الدر المنثور في التفس ــح الغيب، ج 15، ص 397 وما بعدها؛ الس مفاتي
ــير الشریف اللاهيجي، ج 2، ص 124؛ العروسي الحویزي، تفسير نور الثقلين، ج 1، ص  الشریف اللاهيجي، تفس

92 ـ 101؛ البحراني، البرهان في تفسير القرآن، ج 2، ص 605 ـ 615؛ المجلسي، بحار الأنوار، ج 5، ص 267.
ما بين المعقوفتين إضافةٌ توضيحيّةٌ من عندنا. )المعرّب(.  .4

البزدوي، أصول الدین، ص 211 وما بعدها.  .5
القاضي المعتزلي، متشابه القرآن، ص 302 وما بعدها.  .6
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ــطامي، والجنيد البغدادي، وأبا  أیضًا، مع فارق أنّه يحظى بعمقٍ أكبر، من ذلك أنّ أبا یزید البس
منصور الحلاج، وأبا سعيد الخراز ـ على سبيل المثال ـ كانوا یذهبون إلى الاعتقاد بنوعٍ من الاتّحاد 
ــبحانه وتعالی.1 وكان الجنيد یتحدّث عن عشق الذریّات  الوجوديّ بين الذرّیات وذات الله س

في تلك النشأة لله سبحانه.2
ــتري ـ طبقًا لنقل صاحب )علم القلوب( ـ یشرح بعض الحالات النفسيّة التي  وكان التس
تعتري الإنسان في الدنيا، في ضوء تجربته في عالم الذرّ؛ فإن الحزن الذي یشعر به الإنسان في بعض 
الأحيان من دون سبب، یراه ناشئًا من تقصيره في الوفاء بما قطعه على نفسه من العهد والميثاق مع 
الله في عالم الذر، والبكاء الذي یصدر عنه في بعض الأحيان من دون علّة، یعزوه إلى تذكره لنار 
ــان في عالم الذر. وكان یرى أنّ شعور الإنسان بالهيبة عندما یرى شخصًا  جهنم التي رآها الإنس

تقيًّا مؤمناً، یعود في الأصل إلى تجربته الناشئة في عالم الذر عندما واجه كبریاء الله وعظمته.3
 وكان رویم بن أحمد یعدّ خطاب الله في یوم الميثاق أصلًا وجذرًا لمعرفة الإنسان به في ذلك 
ــان لله یعود إلى لذّة سماعه لكلام الله في  ــأ حبّ الإنس ــن الدیلمي أنّ منش العالم. ویرى أبو الحس
ــتملي البخاري یرى أنّ حالات من قبيل: السأم من الله عند الكافرین،  ــأة الميثاق. وكان المس نش
ــارة،  ــة الوصال والقرب من الله عند المؤمنين، وكذلك حالات: الخوف، والزهد، والبش ونزع
والرجاء، والحيرة عند الطائفة الثانية )المؤمنين(، تعود إلى ذلك المقام في العالم الإلهيّ الذي صدر 
ــت بربكم«. وعلى هذا الأساس كان یذهب إلى الاعتقاد بأنّ خطاب الكافرین  فيه خطاب »ألس

أبو طالب المكّي، علم القلوب، ص 90؛ الجنيد البغدادي، رسائل جنيد، ص 33؛ السلمي، تفسير السلمي أو حقائق   .1
ــتملة على تقریر آراء مشایخ الصوفيّة  ــير، ج 1، ص 249 ـ 250. إنّ كتاب علم القلوب من أقدم المصادر المش التفس
ــبة لا یمكن  ــات الأخيرة أنّ هذه النس ــبه مصحّحه إلى أبي طالب المكّي. وقد أثبتت الدراس حول آیة الميثاق. وقد نس
ــق: پژوهشي در معناي باده در شعر  أنْ تكون صحيحة. )مجتبائي، أبو طالب مكي، ص 631؛ پورجوادي، باده عش
ــنة 604  فارسي، ص 65 وما بعدها(. وإنّ الكلام الذي نقله صاحب )علم القلوب( عن أبي بكر النقاش )المتوفى س

هـ( من بين الأدلّة على عدم صوابيّة هذه النسبة. )أبو طالب المكّي، علم القلوب، ص 89(.
. الجنيد البغدادي، رسائل الجنيد، ص 41 وما بعدها. 2

أبوطالب المكي، علم القلوب، ص 92 ـ 93.  .3
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ــادرًا عن مقام العدل الإلهيّ، وأنّ خطاب المؤمنين كان صادرًا عن مقام الفضل الإلهيّ،  كان ص
ــتبشرین  وأنّ خطاب الخائفين والزاهدین كان صادرًا عن مقام الجلال الإلهيّ، وأنّ خطاب المس
والراجين كان صادرًا عن مقام الجمال الإلهيّ.1 وقد عمد رشيد الدین الميبدي إلى التعریف بزمان 

ومكان إخراج الذریات من صلب آدم.2
ــل مؤلِّف كتاب علم القلوب عن أبي بكر النقّاش، قوله: إنّ الذین أجابوا عن الخطاب  ونق
ــعادة والرضوان، وقد أجابت هذه الطائفة بقول:  الإلهيّ كانوا على طائفتين؛ طائفةٍ من أهل الس
ــقاوة والخذلان، قالوا: »بل لا« ـ ]وكلا الجوابين قریب من الناحية  »بلى«، وطائفةٍ من أهل الش
ــة والمعنویّة تمامًا[.3 كما  ــن بعضهما من الناحية المفهوميّ ــة واللفظيّة، ولكنهما يختلفان ع الصوتيّ
ــب مؤلّف علم القلوب هذا التقسيم إلى الحسن البصري أیضًا، وقال في ذلك: عاتب رجلٌ  نس
ــه: »أبكاني وأحزنني كلمتان، لما قال ]الله  ــن البصري على كثرة بكائه ودوام حزنه، فقال ل الحس
ــت بربكم؟ قالت طائفة: »بلى«، وقالت طائفة: »بل لا«. ولست أدري في أيّ  تعالى[ للذرّ: ألس

الطائفتين كنت«.4
ــير العالم الذرّي في هذه الآیة. ورتّب على  وكان محيي الدین بن عربي من جملة القائلين بتفس
ــار الدنيویّة والأخرویّة. ومن بين الآثار الدنيویّة التي  ــمان بالذریات في عالم الذرّ بعض الآث الإی
ــا محيي الدین بن عربي على الإیمان بالذرّیات في عالم الذر، الحكم بالإیمان الأصلّي لأطفال  یرتّبه
المسلمين، ومن بين الآثار الأخرویّة التي یرتّبها على ذلك الحكم بانقطاع العذاب عن المشركين.5

إعراض المعتزلة عن التفسير القائم على عالم الذر والفهم الرمزي للآية
ــير الآیة، ومنذ ذلك  ــير العالم الذرّي، تبلور رأيٌ آخر حول تفس بعد ثلاثة قرونٍ من هيمنة تفس
الحين أخذ الرأي الجدید یكتسب أنصارًا وصار هو وتفسير العالم الذري یسيران في عالم التفسير 

المستملي البخاري، شرح التعرّف لمذهب التصوّف، ج 1، ص 153.  .1
الميبدي، كشف الأسرار وعدة الأبرار، ج 3، ج 3، ص 785.  .2

أبو طالب المكي، علم القلوب، ص 89.  .3
م.ن، ص 94.  .4

ابن عربي، الفتوحات المكية، ج 1، ص 670، وج 2، ص 213.  .5
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ــب. إنّ الرأي الجدید كان یعدّ موطن الميثاق الإلهي في هذه الدنيا، وكان یذهب إلى  جنبًا إلى جن
ــن أبناء البشر الذین یولدون  ــخاص البالغون م ــاد بأنّ المراد من ذریّة بني آدم، هم الأش الاعتق
قرنًا بعد قرن، وإنّ الله بعد بلوغهم واكتمال عقولهم ینصب لهم الأدلّة على ربوبيته، ویأخذ منهم 
ا وتمثيليًّا ولا ینطوي على  ــير یكون لسان الآیة لسانًا رمزیًّ الميثاق على ذلك. وبناءً على هذا التفس
ناحيةٍ محكيّة. وقد ذهب كلٌّ من البلخيّ والرمّانّي والزمخشريّ من المعتزلة، والشيخ المفيد والسيّد 

المرتضى والعلّامة الطبرسّي من الإماميّة إلى هذا الرأي.1
ــاضي عبد الجبار ـ فقد ذهبوا إلى الاعتقاد  ــا المعتزلة الآخرون ـ من أمثال الجبائي، والق وأم
ــخاص، وهم خصوص الذین  بأنّ المراد من بني آدم، ليس جميع الأفراد، وإنّما مجموعةٌ من الأش
ــلين بصيغة »ألست بربكم؟«.  ــان المرس بلغتهم دعوة الأنبياء، وبلغهم الخطاب الإلهيّ على لس
وبناءً على هذا التفسير لا یكون هناك ميثاقٌ تمّ عقده بين الله وبين جميع أفراد البشریّة مباشرة ومن 
ــط الأنبياء، وإنّما كان هذا الميثاق بوساطة الأنبياء، بيد أنّ بعض الناس )وهم الكفّار(  دون توسّ

نقضوا ميثاق الأنبياء، وتنكروا له وتمرّدوا عليه.2
إنّ هذین الرأیين التفسيریين متّفقان في نفي تفسير الآیة بالعالم الذرّي، وقد شنعّوا في بعض 
الموارد على هذا الرأي؛ بسبب مخالفته لبعض الموازین العقليّة، من قبيل: قبح المؤاخذة على عهد 

وميثاق لا یتذكره الناس.

إبداع صدر المتألهين
ــال إلى الاعتقاد بأنّ المخاطب  ــير الآیة، وم لقد ذهب صدر المتألّهين إلى إبداع رأيٍ رابعٍ في تفس
ــذر، ولا الوجود الدنيويّ  ــيّ في هذه الآیة ليس هي الذرّات الموجودة في عالم ال بالخطاب الإله
للناس، ولا طائفة من الأشخاص الذین بلغتهم دعوة الأنبياء، وإنّما المخاطب بذلك هي الحقائق 

. الطوسي، التبيان في تفسير القرآن، ج 5، ص 23 ـ 27؛ الزمخشري، الكشاف عن حقائق غوامض التنزیل، ج 2، ص  1
176؛ المفيد، تفسير القرآن المجيد )التفسير الكلامي المقتبس من تراث الشيخ المفيد(، ص 221 ـ 226؛ اللاهيجي، 

تفسير الشریف اللاهيجي، ج 2، ص 124؛ الطبرسي، جوامع الجامع، ج 1، ص 481.
الطوسي، التبيان في تفسير القرآن؛ القاضي عبد الجبار المعتزلي، متشابه القرآن، ص 302 ـ 304.  .2
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ــبة إلى  ــة للأفراد؛ وهي الكائنات التي كان یعدّها الحكماء القدماء بأنّّها ربّ النوع بالنس العقلانيّ
الإنسان.1 

إنّ صدر المتألّهين في ضوء الاعتقاد بالاختلاف النوعيّ لأفراد الإنسان، كان یعدّ ربّ النوع 
الإنساني متعدّدًا أیضًا، ویتحدّث عن )الآباء( العقلانيين. إنّ أخذ ذریّة بني أدم بمعنى مشاهدة 
ــان في )حقيقة( الآباء العقلانيين. وإنّ المراد من إشهادهم على أنفسهم، هو  )رقيقة( أفراد الإنس
ــأة الإدراكيّة، قد زوّدهم بالقدرة على مشاهدة ذواتُهم العقليّة والنوریّة.2 إنّ  أنّ الله في تلك النش
ــاهدة تعلّقهم بالذات الربوبيّة وإدراكهم لعين ارتباطهم  مراد صدر المتألّهين أنّّهم من خلال مش
بها، قد عقدوا معه ميثاق الربوبيّة. وقد استحسن الفيض الكاشاني هذا التفسير من أستاذه. كما 

ذكر احتمال أخذ هذا الميثاق في النشأة المثاليّة أیضًا.3
إنّ العلامة الطباطبائي ـ ضمن انتقاده الشدید لتفسير العالم الذرّي ـ یذهب إلى الاعتقاد بأنّ 
الآیة ـ بالإضافة إلى دلالتها على حكایة خلق النوع الإنسانّي على شكل التناسل، وبما یتطابق مع 
الحالة المشهودة لنوع الإنسان في هذه الدنيا ـ تدلّ على هذه النقطة أیضًا، وهي أنّ أفراد الإنسان 
لهم حضورٌ في النشأة السابقة من حيث الرتبة على نشأة الدنيا، ولها نوعٌ من الاتحاد والعينيّة معها، 

ویشاهدون ربّهم ووحدانيته في العالم الذي یُسمّى بالنشأة الملكوتيّة أو المثاليّة.4
ــتاذ جوادي آملي من خلال انتقاده الشدید لنظریّة العلامة، قدّم احتمالين في تفسير  إنّ الأس
ــان الآیة تمثيليًّا، وثانيًا: إنّ الله سبحانه وتعالی قد أخذ الميثاق من  الآیة، وهما أوّلًا: أنْ یكون لس

الناس بلسان العقل والوحي وبلغة الأنبياء.5

الشيرازي، تفسير القرآن الكریم، ج 3، ص 301 وما بعدها.  .1
م.ن، ج 1، ص 369 فما بعد.  .2

الفيض الكاشاني، تفسير الصافي، ج 2، ص 250؛ الفيض الكاشاني، الأصفى في تفسير القرآن، ج 1، ص 411.  .3
الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 8، ص 325 وما بعدها.  .4

ــار التفسيري لآیة الميثاق  ــأن تطوّر المس الجوادي الآملي، فطرت در قرآن، ص 122 ـ 136. )للمزید من التفصيل بش  .5
من خلال التفكيك بين الاتجاهات الأربعة: الحدیثيّة، والكلاميّة، والعرفانيّة، والفلسفيّة. غفوري نجاد، وقراملكي، 

»تطوّر تاريخي تفسير آیه ميثاق و نوآوري ملا صدرا«(.
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عودة إلى تفسير العالم الذري
إنّ الميرزا مهدي الإصفهاني ـ الذي یُعرف بوصفه مؤسّسًا للمدرسة المعرفيّة في خراسان، وهي 
المدرسة المعروفة بالمدرسة التفكيكيّة ـ قد اهتمّ في موضعٍ من كتابه )معارف القرآن( من خلال 
ــه. إنّ العلّامة المجلسي بعد  ــير العالم الذرّي وتقویت نقله كلامًا عن العلّامة المجلسي بدعم تفس
النقل التفصيلّي لرأي الشيخ المفيد عن كتابه )المسائل السرویّة(، هاجمه بقوّة، وعدّ أدلّته ضعيفةً 
ــتفيضة  الدالّة على تفسير العالم الذرّي على  ــخيفة. وقد رأى أنّ طرح ظواهر الروایات المس وس
ــاس هذا النوع من الأدلّة، یمثّل جرأةً على الله وأئمّة الدین ؟عهم؟ ، وأضاف أنّه في ضوء هذه  أس
الأدلّة لا یمكن طرح روایةٍ واحدةٍ، فما ظنكّ بالأخبار الكثيرة التي توافق ظاهر الكتاب أیضًا!1 
وقد ذهب الميرزا مهدي الإصفهاني إلى عدّ الروایات الشيعيّة الدالّة على تفسير العالم الذرّي 
ین وأصحاب الحدیث من  ــرةً وموافقةً للكتاب، وبالنظر إلى نقل مضمونّها من قبل المفسرِّ متوات
ــاعرة، عن النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، وتلقّيهم لها بالقبول، وبالنظر إلى أنّ أكثر هذه  ــنةّ وأكثر الأش السُّ
ــين ؟ع؟، ینتفي احتمال صدورها  ــتمل على النصّ على خلافة أمير المؤمن ــيعيّة تش الروایات الش
ــة للمعتزلة والإماميّة في  ــكالات اللفظيّة والعقليّ ــماحته عن الإش بداعي التقيّة. وقد أجاب س

مدرسة بغداد على تفسير العالم الذرّي.2

التركيبة اللغويّة للآية
ــة حول البنية  ــير إلى وجود آراء متنوّع ــورد مفاد آیة الميثاق، تش ــن في م ــة آراء المفسّری إنّ دراس
ــات والآراء الواردة في مورد هذه الآیة إلى  ــيم النظریّ والتركيبة اللغویّة لهذه الآیة. ویمكن تقس

طائفتين كليّتين، وهما:
ــي تعدّ لغةَ الآیة لغةً إخباریّة، بمعنى أنّّها تخبر وتحكي عن واقعةٍ خارجيّة.  أ . النظریّات الت

وهذه النظریّات تنقسم إلى مجموعتين رئيستين، وهما:
ــاعرة، وعموم الصوفيّة والعرفاء، إذ ذهب هؤلاء  ثين، والمتكلّمين من الأش 1. نظریّة المحدِّ

المجلسي، بحار الأنوار، ج 5، ص 267.  .1
الإصفهاني، معارف القرآن، ج 1، ص 586 ـ 589.  .2



    144 الدين والفطرة

ــتنطاق الذریّات في ذلك العالم. وفي هذا البين  ر واس ــأة الذَّ إلى عدّ الآیة حكایةً وإخبارًا عن نش
یذهب بعض الصوفيّة، من أمثال: أبي یزید البسطامي، والجنيد البغدادي، وأبو منصور الحلاج، 
ــد أن المحدّثين وبعض  ــودةً بالوجود الربّاني، بي ــات فانيةً في وجود الحقّ، وموج ــدّ الذرّی إلى ع
الصوفيين الآخرین، یذهبون إلى نوعٍ من الفهم الجسمانّي لعالم الذرّ. وفي ضوء هذه النظریّة یكون 
ــن العقلاء وغير العقلاء ـ مخاطبين  ــاس ـ الأعم من البالغين وغير البالغين، والأعمّ م جميع الن

بالخطاب الإلهيّ.
ــن یعدّون الآیة تحكي  ــال الجبّائي والقاضي عبد الجبار، من الذی ــة المعتزلة من أمث 2. نظریّ
عن ميثاق الله مع الناس بلسان الأنبياء ؟عهم؟ . طبقًا لهذه النظریّة یكون ظرف هذا الميثاق عبارةً 
ــخاص الذین  ــن العالم الراهن، وإنّ المخاطَب بهذه الآیة هم خصوص تلك الطائفة من الأش ع
ــتاذ جوادي آملي إلى اختيار  بلغتهم دعوة الأنبياء ؟عهم؟ . ومن بين المعاصرین ذهب آیة الله الأس

هذه النظریّة.
ــة؛ بمعنى أنّ الآیة لا تخبر عن حوارٍ  ــات التي تعدّ الآیة ذات لغةٍ تمثيليّةٍ ورمزیّ ب . النظریّ
ــبيل المجاز والتمثيل، وفي الوقت نفسه فإنّ  ــياقها على س وخطابٍ وجوابٍ لفظيّ، وإنّما یأتي س
ــف حقيقة للمخاطبين. وإنّ هذه النظریّة  ــعى إلى بيان وكش الناحية المعرفيّة محفوظةٌ فيها، وتس

تنقسم إلى ثلاث مجموعاتٍ رئيسة هي:
1. نظریّة الشيخ المفيد والسيّد المرتضى، التي تعمل على تطبيق خطاب »ألست بربّكم؟« على 
ــبحانه وتعالی، وتطبيق الجواب »بلى« على عدم امتناع  نصب الأدلّة العقلانيّة على ربوبيّة الله س
الناس عن قبول هذه الأدلّة. إنّ هذه النظریّة ترى أنّ ظرف الميثاق الرمزي للناس مع الله سبحانه 
وتعالی هو العالم الراهن، وأنّ المخاطَب بخطاب ﴿ألسَْتُ برَِبّكُِمْ﴾ هم العقلاء من بني آدم. 

إنّ نظریّة الرمّانّي والبلخيّ قریبتان من هذا المعنى، ویمكن أنْ تندرجا ضمن هذه الطائفة.
ــان حال الأفراد في هذا العالم، ويحملها  2. نظریّة أبي حامد الغزالي الذي یطبّق الآیة على لس
على مفهوم التوحيد الفطريّ. وسوف نرى أنّ هذا الرأي لا يخلو من الغموض والاضطراب.

3. نظریّة صدر المتألّهين التي ترى ـ ضمن التحفظ على روایات عالم الذر في تفسير الآیة ـ أنّ 
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هذه الآیة تعبّر عن لسان حال الوجودات العقلانيّة من الناس في النشأة العقلانيّة. طبقًا لنظریّة 
صدر المتألّهين یكون خطاب الآیة متوجّها إلى عامّة الناس، وإنّ ظرف الميثاق هو عالم الجبروت.
ــيخ المفيد  ــبة إلى نظریّة الش 4. نظریّة العلّامة الطباطبائي، التي تذهب ـ كما هو الحال بالنس
ــهود في العالم الراهن، ولكنهّ مع ذلك قال  ــيّد المرتضى ـ إلى عدّ الآیة تحكي عن النظام المش والس
بإمكان حملها وتطبيقها على النشأة الجماعيّة السابقة على النظام المشهود والمتّحد معها أیضًا. وعلى 

هذا الأساس یمكن حمل الآیة على كلا المعنيين.
ــتفادوا من المدخل الإخباريّ  ــير هذه الآیة قد اس ین في تفس والآن بعد أنْ اتّضح أنّ المفسرِّ
ــعى  ــؤال، وهو: هل الفهم التمثيلّي للآیة معرفّي؟ بمعنى هل تس والمدخل التمثيلّي، یرد هذا الس
ــدةٍ للمخاطبين، وتخبر عن واقعيّةٍ  ــة ـ في هذا المدخل ـ إلى بيان معرفةٍ جدی ــة التمثيليّة للآی اللغ
ــجيعهم على الإیمان والاعتقاد  ــمّ بيانّها لمجرّد التمثيل؛ لغرض حثّ الناس وتش خارجيّة؟ أم ت

بربوبيّة الله سبحانه وتعالی؟
ــاهد فهمًا غير معرفّي عن اللغة التمثيليّة للآیة.  ــتنا التاريخيّة لم نش والجواب هو أنّنا في دراس
بمعنى أنّ جميع الذین عدّوا لغة الآیة تمثيليّةً ورمزیّةً، قد كان لهم فهمٌ معرفيٌّ عنها، وقالوا بأنّ الآیة 
ــيخ المفيد والسيّد  بيانٌ عن واقعيّة خارجيّة، مع فارق أنّ جماعة من أمثال البلخيّ والرمّانّي والش
ــبحانه وتعالی.  ــوح الأدلّة الدالّة على ربوبيّة الله س ــارةً إلى كثرة ووض ــضى، قد عدّوها إش المرت
ــخاص،  ــب بعضهم من أمثال الغزالي إلى عدّ الآیة حاكيةً عن التوحيد الفطريّ لدى الأش وذه
وذهب آخرون من أمثال صدر المتألّهين والفيض الكاشاني إلى عدّها لسان حال الحقائق العقلانيّة 
ــاس حيثما ورد الحدیث بين علماء  ــأة العقليّة أو المثاليّة. وعلى هذا الأس أو المثاليّة للناس في النش

السلف عن رمزیّة الآیة، أمكن تحليل ذلك ضمن إطار معرفيّة اللغة.

الارتباط التاريخي بين مفاد الآية ومفهوم الفطرة
إنّ البحث الأهمّ الذي يجب التعرّض له في هذه الدراسة، هو بحث الارتباط التاريخيّ بين مفاد 
ــة، فإنّ الارتباط الأوّل الذي أقيم  ــة ومفهوم الفطرة. وفي حدود بحثنا من الناحية التاريخيّ الآی
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ــرة،1 قد ورد في كلامٍ لأبُي بن كعب، وقد  ــير آیة الميثاق بين مفاد هذه الآیة ونظریّة الفط في تفس
انعكس هذا الكلام في مصدرٍ شدید التأخّر عن حياته. وقد نقل السيوطي بطرقٍ متعدّدةٍ روایةً 
عن أُبي بن كعب، یقول فيها بعد الإشارة إلى أخذ الله الميثاق من أرواح الناس: إنّ هذا هو قول 

ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا﴾2. الله سبحانه وتعالی إذ یقول: ﴿فطِْرَةَ الِلَّهَّ
ــلٍ أكبر في كلام الإمام الصادق ؟ع؟.  ــد تمّ بيان هذا الارتباط على نحوٍ أوضحٍ وبتفصي وق
ــهورة:  ــك بالروایة النبویّة المش ففي روایة الكليني أنّ الإمام في مقام بيان مفاد آیة الميثاق قد تمسّ
»كلُّ مولودٍ يوُلد على الفطرة«، ویفسّر فطرة الإنسان بأنّّها »معرفة أنّ الله سبحانه وتعالی خالقه 
ورازقه«.3 وفي روایةٍ أخرى عن الإمام الصادق ؟ع؟ أنّ فطرة الإنسان على التوحيد ترتبط بزمان 

أخذ الميثاق.4
وقد نقل فرات الكوفي في تفسير الآیة، روایةً عن الإمام الصادق ؟ع؟، عن رسول الله ؟ص؟، 
ــوب إلى علي بن  ــير المنس أنّه قال: »كلّ مولودٍ یولد على المعرفة أنّ الله تعالى خالقه«.5 وفي التفس
ــير العيّاشي، هناك روایاتٌ تقول إنّ الناس بعد أخذ الله الميثاق  إبراهيم القمّي، وكذلك في تفس
منهم في عالم الذرّ، قد نسوا هذا الميثاق، ولكن معرفة الله بقيت راسخةً في وجودهم، ولو لا هذا 

الأمر لما عرف أحدٌ خالقه ولا رازقه.6
ــتفاد في تفسير آیة الميثاق من  ــخصٍ اس  وإذا تجاوزنا روایات أهل البيت ؟عهم؟، فإنّ أوّل ش

قمِْ وجَْهَكَ للِّدِينِ 
َ
ــير قوله تعالى: }فَأ إن التذكير بهذه النقطة لا يخلو من فائدة، وهي أن بعض المفسرین في هامش تفس  .1

ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا{، )الروم: 30( ـ المعروفة بآیة الفطرة ـ قد تحدّثوا عن الميثاق في عالم سابق.  حَنيِفًا فطِْرَتَ الِلَّهَّ
)البلخي، تفسير مقاتل بن سليمان، ج 3، ص 413؛ ابن مثنى، مجاز القرآن، ج 2، ص 122؛ الميبدي، كشف الأسرار 
ــرار، ج 3، ص 315، وج 4، ص 451؛ الرازي، مفاتيح الغيب، ج 25، ص 98؛ صدر المتالهين، مفاتيح  ــدة الأب وع

الغيب، ص 241. وفي القسم اللاحق بحثنا علاقة آیة الفطرة بنظریة التوحيد الفطريّ من زاویة تاريخية.
السيوطي، الدر المنثور في التفسير بالمأثور، ج 3، ص 142.  .2

الكليني، الكافي، ج 2، ص 13.  .3
م.ن، ص 12.  .4

فرات الكوفي، تفسير فرات الكوفي، ص 149.  .5
القمّي، تفسير القمّي، ج 1، ص 248؛ العياشي، تفسير العياشي، ج 2، ص 39 ـ 40.  .6
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مفهوم الفطرة وربط الميثاق بالفطرة، هو سهل بن عبد الله التستري؛ فقد تعرّض سهل في موضع 
ــير الآیة بالعالم الذري،1 وقال في موضعٍ آخر  ــيٍر عن الرأي المشهور ـ إلى تفس ـ مع اختلافٍ یس
ضمن ذكر الآیة على نحو الإجمال: »الباطن موضع الفطرة ... ومعنى موضع الفطرة الخلقة التي 

فطروا عليها، وهو الإقرار ]بربوبيّة الحقّ[ والتوحيد في أخذ الميثاق عليهم«.2
إنّ أبا حامد الغزالي هو الوحيد ـ من بين المتصوّفة المتقدّم ذكرهم في هذه الدراسة ـ الذي لا 
ــير الآیة بالعالم الذري، وعدّ الآیة ذات لغةٍ رمزیّةٍ وأنّّها تتحدّث بلسان حال الأفراد.  یقبل تفس
ــزالي، ولأيّ غرضٍ تمّ توظيف  ــد الآیة بيانّها من وجهة نظر الغ ــن ما هي الحقيقة التي تری ولك
ــتفيد الغزالي من مفهوم الفطرة لبيان مراده، ویرى أنّ الآیة في مقام بيان  هذه اللغة الرمزیّة؟ یس
ــيم التصدیق ـ لبيان مراده من التوحيد الفطريّ ـ إلى ثلاث  التوحيد الفطريّ. وقد عمد إلى تقس
ــان. 2 ـ التصدیق في القلب )عبر حدیث  ــب ودرجات، وهي كالآتي: 1 ـ التصدیق باللس مرات
ــن دون أدنى تكلّفٍ ومن دون أنْ  ــس وأمثال ذلك(. 3 ـ التصدیق القلبيّ بأصل الفطرة م النف
ــكن في نيسابور  ــخص: إن كل من یس ــانه. »من قبيل قول الش ق )بلى( بقلبه أو لس یقول المصدِّ
ــه صادقًا، وإن كان هذا الكلام لم يجر  ــن بأن الاثنين أكثر من الواحد، یكون هذا الكلام من یذع

على لسانه ولم يحصل في قلبه«.3
وقد ذكر أبو حامد الغزالي في موضعٍ آخر أنّ المراد من آیة الميثاق إقرار نفوس الناس بربوبيّة 
الله، وليس الإقرار بألسنتهم. ورأى أنّ معنى آیة الميثاق قریبٌ من معنى الآیة التي تقول: ﴿وَلَئنِْ 
﴾4، وفسّر ذلك بأنّه لو تمّ الكشف عن حالاتُهم، فإنّ نفوسهم  ُ لْْتَهُمْ مَنْ خَلَقَهُمْ لَْيَقُولُنَّ الِلَّهَّ

َ
سَأ

ــذا الموضع وعمد إلى  ــهد بهذه الحقيقة. وقد ذكر الغزالي آیة الفطرة في ه ــوف تش وبواطنهم س
ــيرها بقوله: »كلّ آدمي فطر على الإیمان بالله سبحانه وتعالی بل على معرفة الأشياء على ما  تفس

التستري، تفسير التستري، ص 68.  .1
التستري، المعارضة والرد، ص 112.  .2

پورجوادي، دو مجدد: پژوهش هایي درباره محمد غزالي و فخر رازي، ص 73.  .3
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هي عليه«.1 وقد بيّن أبو حامد الغزالي مراده من فطریّة معرفة الأشياء كما هي، بقوله: إنّ للنفس 
ــياء بنحوٍ یبدو أنّ معرفة الأشياء مودعةٌ فيها. وقد صّرح  ــتعداد القریب لإدراك الأش من الاس
ــم الناس  ــزالي في التعبير عن ذلك بقوله: »إنّ الإیمان مركوزٌ في النفوس بالفطرة، وقد انقس الغ

في ذلك إلى قسمين؛ فمنهم من أعرض فنسي وهم الكفّار، ومنهم من أجال خاطره فتذكّر«.2 
إنّ الغزالي ـ الذي ینكر أيّ نشأةٍ سابقةٍ لوجود الإنسان ـ یرى أنّ الاستذكار والتذكّر یكون 
ــه لكن غابت بعد  ــورةً كانت حاضرةً الوجود في قلب ــم الأوّل: أنْ یذكر ص ــمين: القس على قس
ــم الثاني: ألّا تكون هناك صورةٌ في الذهن أبدًا، بيد أنّ النفس تفهمها بالفطرة،  الوجود. والقس
ــرة«. وإنّ معرفة الله ـ من وجهة نظر  ــورةً كانت مضمّنةً فيه بالفط ــلى حدّ تعبيره: »یذكر ص وع
الغزالي ـ من القسم الثاني.3 وقد ذهب الغزالي ـ في الموضع الذي تحدّث فيه عن اكتساب المعرفة 
ــدّ آیة الميثاق دليلًا على عدم اختصاص هذه الطریقة  ــن طریق الریاضة وتصفية النفس ـ إلى ع م

بالأنبياء، وقال بتعميمها على جميع الناس.4
ــير آیة  ــي الدین بن عربي من الذین قاموا بتوظيف مفهوم الفطرة على هامش تفس وكان محي
ــين هذه الآیة ونظریّة التوحيد الفطريّ. قال محيي الدین بن عربي  الميثاق، وأقام ارتباطًا دلاليًّا ب
ــع بني آدم على الفطرة، وإنّ ذات الجواب بـ )بلى(  ــعٍ من فتوحاته: بعد الميثاق یولد جمي في موض
ــول الله ؟ص؟، إنّ جميع الناس یولدون عليها.5 وقد استنتج محيي الدین  هو الفطرة التي قال رس
بن عربي بثاقب نظرته في مفاد الميثاق والعنوان الذي أخذ الله الميثاق عليه من الناس )الربوبيّة(، 
وأنّ الفطرة إنّما تشهد على خصوص وجود الله ومالكيته ـ وهو الذي یُستفاد من عنوان الربّ ـ 
ولا تشهد بالتوحيد؛ وذلك لأنّ الله سبحانه وتعالی، إنّما قال في لحظة أخذ الميثاق من الذرّیات: 

الغزالي، إحياء علوم الدین، ج 1، ص 87.  .1
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ــتُ برَِبّكُِمْ﴾، ولم یقل: )ألست بواحد(، وذلك لعلمه بأنّه إذا أوجدهم أشرك بعضهم  لسَْ
َ
﴿أ

ووحّد بعضهم الآخر وأجتمعوا في الأقرار بالربوبيّة، ومن هنا فإنّه لم یأخذ منهم الإقرار والميثاق 
على توحيده؛ لكي لا یكون ذلك موجبًا لهلاكهم.1

وقد صّرح محيي الدین بن عربي في موضعٍ آخر بقول: إنّ الله قد ألهم نفسَ كلّ إنسانٍ معرفتَه 
ــم الطبيعيّ في الدنيا، فإنّّها تنفصل عن العلم  ــغل النفس بعمارة الجس في الميثاق، ولكن حين تنش
بالتوحيد، وعليه فإنّ الله یلهم بعض النفوس العلم بالتوحيد، بينما یلهم الجميع العلم بوجوده؛ 
وذلك لأنّ العلم بالوجود من ضروریّات العقل.2 وبقرینة الكلام الذي نقلناه عنه في باب عدم 

فطریّة توحيد الله، يجب أنْ یكون مراده من التوحيد في العبارة الأخيرة هو أصل وجود الله.
إنّ محيي الدین بن عربي، من بين أنصار التفسير بالعالم الذرّيّ، قد حمل أكثر الآثار على إیمان 
الذرّیات في نشأة الذر، الذي یعبّر عنه أحيانًا بالإیمان الفطريّ. إنّ الآثار التي یرتّبها محيي الدین 
بن عربي على الإیمان الفطريّ، لا تقتصر على نشأة الدنيا فقط، وإنّما سوف تكون مشهودةً حتى 
في الآخرة أیضًا. إنّ محيي الدین بن عربي ـ خلافًا لأهل الظاهر الذین یرون إیمان أطفال المسلمين 
ــلمين عليهم ـ یذهب  تبعًا لإیمان الوالدین، وبذلك یعملون على تسریة الأحكام الفقهيّة للمس
ــك بالإیمان الميثاقي إلى إیمان أطفال المسلمين بالأصالة لا بالتبع.3 وفي موضعٍ  من خلال التمسّ
آخر أقام محيي الدین بن عربي الاعتقاد الجدلّي بانقطاع العذاب عن المشركين، على أساس إیمانّهم 
الفطريّ والميثاقي، وصّرح قائلًا: إنّ المشركين سوف یقطفون ثمرة قولهم )بلى( لحظة الميثاق، في 

الآخرة، وسوف یتخلّصون من العذاب، حتى لو سبق لهم أنْ ادّعوا الربوبيّة في الدنيا.4
وقد تحدّث الحكيم الإشراقي عبد القادر حمزة بن یاقوت الأهري في موضعٍ عن آیة الميثاق، 
ــك لأنّ الله إنّما أخذ من  ــهٍ دقيقٍ ولطيفٍ على معرفة الله الفطریّة؛ وذل ــال بأنّ الآیة تدلّ بوج وق
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الناس الإقرار بربوبيّته فقط، ولم یأخذ منهم الإقرار بوجوده، وما ذلك إلّا للتذكير بهذه النقطة، 
ــهم یقرّون بوجود الله، وعليه لا تكون هناك من حاجةٍ  وهي أنّّهم في بدایة عقولهم وفطرة نفوس
إلى أخذ الميثاق منهم على ذلك. وإنّما الذي يحتاج إلى أخذ الميثاق، هو ربوبيّة الله التي یغفل عنها 
ــبه الجزیرة العربية[، وليس أصل وجود الله. وعلى  ــان أحيانًا ]كما حدث للمشركين في ش الإنس
ــما اقتصرت على أخذ  ــاق على أصل وجود الله، وإنّ ــإنّ الآیة حيث لم تأخذ الميث ــاس ف هذا الأس
الميثاق على ربوبيّته، فدلّ ذلك »على أنّ معرفة الصانع غریزةٌ للعقول السليمة وضروریّةٌ للطباع 

المستقيمة«.1 
ــف الأنبياء ؟عهم؟ وفرق  ــاد قائلًا: »لهذا أُمرت طوائ ــك فقد ذهب الأهري إلى الاعتق ولذل
ــتتاب ولا عتاب؛ وذلك لأنّه إنّما ینكر بذلك  الحكماء بقتل من أنكر وجود الصانع فجأةً بلا اس
ــطة؛ من جهة أنّّهم  ضروریّات الأمور. وقد أخذت الحكماء الجدليّون منهم ضرب أهل السفس
ــد ذلك: »فدلّت الآیة على أنّ النفوس  ــيّاتُها«.2 ثم قال الأهري بع أنكروا أوّليّات العلوم وحسّ
كانت مشاهِدةً للجمال المطلق في عالمه الذي هو بلده الحرام ومدینة السلام«.3 ثم استشهد لذلك 
ــذا التبيان كون معرفة الصانع  ــض الروایات وكذلك بآیة الفطرة،4 وصّرح قائلًا: »فبان به ببع
ــهاد عليه لا به من دأب أصحاب  ــة، فقد أغنى الصباح عن المصباح، والاستش البدیع ضروریّ

البرهان الذین عُزلوا عن مشاهدة العيان«.5
ــأة العقلانيّة بوصفها  إنّ صدر المتألهين ـ الذي یعمد في كثيٍر من المواضع إلى التعریف بالنش
ــيٍر في التعبير  ــا للميثاق ـ قد ذكر كلام الأهري في موضعٍ من مفاتيح الغيب باختلافٍ یس موطنً
ــر المصدر، وتلقّاه بالقبول.6 ویتّضح من ملاحظة عبارات الأهري وصدر المتألّهين، أنّ  دون ذك

الأهري، البلغة في الحكمة )الأقطاب القطبيّة(، ص 110.  .1
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ــد قَبلِا بدلالة الآیة على  ــه فق ــم من غریزیّة معرفة الصانع، هو بداهتها، وفي الوقت نفس مراده
مشاهدة الجمال الإلهيّ من قبل النفوس الإنسانيّة في عالمٍ سابق.

اصطياد صياغة المفاهيم التاريخيّة عن التوحيد الفطريّ
إنّ دراسة هذا التقریر التاريخيّ، توصلنا إلى ثلاثة مفاهيم رئيسةٍ عن الإلهيّات الفطریّة في هامش 

آیة الميثاق:

المفهوم الأوّل: 
إنّ المفهوم الأوّل یُستفاد من التفاسير الروائية، من قبيل التفسير المنسوب لعلي بن إبراهيم القمّي، 
ثين من أمثال الشيخ الكليني عن الإمام الصادق ؟ع؟، والعرفاء من  ــير العيّاشي، والمحدِّ وتفس
أمثال سهل بن عبد الله التستري، ومحيي الدین بن عربي، والأخباریين من أمثال العلّامة المجلسي 
ــذرّي عن آیة الميثاق،  ــيًرا للعالم ال ــيرزا مهدي الأصفهاني. إنّ هؤلاء جميعهم قد قدّموا تفس والم
ــما نرى في كلماتُهم نوعًا من الحدیث  ــبحانه وتعالی. ك وأخذ العهد من الناس على ربوبيّة الله س
ــأة الدنيا. وفي ضوء روایات علي بن إبراهيم  ــان إلى نش عن بقاء أثر هذه الحادثة في وجود الإنس
ــاس منذ تلك اللحظة.  ــادق ؟ع؟، فإنّ معرفة الله ثابتةٌ في نفوس الن ــاشي عن الإمام الص والعي
ــتري یرى الباطن موضعًا للفطرة، ویعمل على بيان وتفسير بعض  وكان سهل بن عبد الله التس
الحالات النفسيّة ـ من قبيل الحزن والبكاء من دون سبب، والإحساس بعظمة الشخص المتقّي 
ــالم الذر، وكان محيي الدین بن عربي یرتب الآثار  ــان في ع عند مواجهته ـ في ضوء تجارب الإنس

الدنيویّة والأخرویّة على إیمان الذرّیات.
ــائر نظریّاتُهم  ــترك لس ــالم الذرّ بين أفراد البشر، هو الوجه المش ــصر عموميّة تجربة ع إنّ عن
ــن الناس ـ كما نجد  ــمال اختصاص هذه التجربة بفئةٍ م ــاس فإنّ احت وآرائهم. وعلى هذا الأس
ــيخ الطوسي1 ـ لا محلّ له في هذه النظریّات. ومن ثَمّ فإنّ الجميع قد عدّ هذه  ذلك في كلام الش

المعرفة السابقة فطریّة، وقد استعملوا لبيانّها مادة )فطر( ومشتقاتُها.

الطوسي، التبيان في تفسير القرآن، ج 5، ص 29.  .1
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ــاس، یمكن بيان المفهوم الأوّل عن الإلهيّات الفطریّة، في هامش تفسير آیة  وعلى هذا الأس
ــود الله وربوبيّته لجميع الناس في عالم الذرّ، وقد بقي  ــاق على النحو الآتي: تحقّق معرفةٍ بوج الميث
أثر هذه المعرفة بنحوٍ من الأنحاء حتى هذه اللحظة. إنّ الإلهيّات الفطریّة في هذا المفهوم، تتألّف 

من عناصر عدّة یمكن إجمالها على النحو الآتي:
1.  إنّها من سنخ العلم والمعرفة، وليست من سنخ المحبّة والميل والرغبة وما إلى ذلك.

2. لقد تحقّق ذلك في النشأة السابقة على الدنيا.
3. الشموليّة والتعميم.

4. بقاء أثرها إلى هذا العالم.
ین ـ الذین قدّموا تفسيًرا للعالم الذري عن الآیة ـ  طبقًا لهذا المفهوم یمكن عدّ كثيٍر من المفسرِّ
من القائلين بنظریّة الإلهيّات الفطریّة، وإنْ لم یكن كثيٌر منهم قد استعمل مفهوم الفطرة في تفسير 
ــعيد الخرّاز  ــائية،1 وأبي س ــخاصٍ من أمثال فرقة الزابراش الآیة. إنّ هذا الادّعاء طبقًا لرأي أش
ــأنّ الذرّیات أجابت بأجمعها بجوابٍ واحد ـ یكون مقبولًا بوضوح.  وغيره ـ من الذین قالوا ب
ــعيد كان یذهب إلى الاعتقاد بأنّ أرواح الأولياء والأعداء في نشأة  ــبق أنْ ذكرنا أنّ أبا س وقد س
الميثاق قد أجابت بأجمعها بالقول )بلى(، ولكن الله سبحانه وتعالی عندما خلق النفوس والطباع، 
ا ویأتي بهم إلى هذا العالم، تبقى أرواح الأولياء  وأعطى لكلّ واحدٍ من الأرواح نفسًا وطبعًا خاصًّ
ــا أرواح أعداء الله فإنّّها تتنكر للعهد وتتمرّد  ــها، وأمّ وفيّةً للعهد والميثاق الذي أخذته على نفس

على الاستجابة للحق.2
ونحن نرى أنّه حتى بناءً على بعض التفاسير في تقسيم الذرّیات إلى طائفتين، وهما: الذرّیات 
السود والذرّیات البيض ـ وما قيل من أنّ جواب الذرّیات البيض عن خطاب »ألست بربكم« 
ــاب فكان كرهًا  من دونما رغبة ـ  ــود عن هذا الخط كان طوعًا ورغبةً، أّما جواب الذریّات الس
ــوداء تعرف الله بفطرتُها؛ إذ إنّ جميع  ــن الادّعاء بأنّ جميع الذریات الأعم من البيضاء والس یمك
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الذریات ـ طبقًا لأغلب هذه التفاسير ـ قد ردّت على الخطاب الإلهيّ بالإيجاب، إلّا إذا قلنا بأنّ 
ــواب طائفةٍ منهم كان ینطوي على نوعٍ من الإكراه أو عدم الرغبة أو النفاق. وإنّ هذه النقطة  ج
تحظى بأهميّةٍ كبيرةٍ جدًا، وهي أنّ جواب هذه الطائفة حتى وإنْ كان عن إكراهٍ، فإنّ هذا لا یعني 

جهلهم وعدم معرفة الله من قبلهم.
وبطبيعة الحال فإنّ هذا الادّعاء قد لا یكون صحيحًا في مورد أشخاصٍ ـ من أمثال الحسن 
ــصري وأبي بكر النقّاش ـ من القائلين بأنّ جواب جماعةٍ من الذریات كان بالقول: )بل لا(؛  الب

لاحتمال فقدان عنصر تعميم وشموليّة المعرفة السابقة في نظریتهم.
ــوم الأوّل، تقبل الانطباق بدورها على  ــة الأخرى هي أنّ الإلهيّات الفطریّة في المفه والنقط
ــخاص من أمثال صدر المتألّهين والفيض الكاشاني والعلّامة الطباطبائي، من الذین لم  نظریّة أش

یقبلوا بالرأي المشهور في تفسير العالم الذري، وحملوا الآیة على النشأة العقليّة أو المثاليّة.

المفهوم الثاني: 
ــح الغيب، إذ یُرجعان المعرفة  ــاني تعود صياغته إلى الأهري وصدر المتألّهين في مفاتي المفهوم الث
الفطریّة والغریزیة إلى البداهة وضرورة معرفة الصانع. إنّ هؤلاء مع اعتقادهم بمشاهدة الجمال 
الإلهيّ في عالمٍ سابق، وأخذ العهد والميثاق من الذریّات بربوبيّة الله في ذلك العالم، لا یذهبون إلى 
ــمية هذه المعرفة السابقة ـ خلافًا للقائلين بالمفهوم الأول ـ بالمعرفة الفطریّة، بل یعتقدون أنّ  تس
معرفة وجود الله لا تحتاج إلى أخذ العهد والميثاق عليها؛ لأنّ المعرفة بوجوده تعالى بديهيّة. ومن 
ــهادة لله بالربوبيّة. وكأن المعرفة بأصل  هنا فإنّه طبقًا لآیة الميثاق، لم یكن أخذ الميثاق إلّا على الش

ا ومفروغًا منه. وجود الله كانت بالنسبة إلى الذریات أمرًا ضروریًّ
ــذا الوجود  ــود الله، تعني بداهة ه ــة المعرفة بوج ــدر المتألّهين أنّ فطریّ ــرى الأهري وص ی
ــئة عن  ــة الفطریّة إلى المعرفة الناش ــذي كان يحيل المعرف ــا للمفهوم الأوّل ال ــه؛ خلافً وضرورت
ــابق، ویرى أنّ الفطریّة تعني  ــذ العهد والميثاق من الذریات في عالم س ــافهة وأخ المواجهة والمش

المسبوقيّة بالعالم السابق.
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المفهوم الثالث 
إنّ المفهوم الثالث هو الذي نشاهده في كلام أبي حامد محمّد الغزالي. ويحتمل أنْ یكون قد أعرض 
عن القبول بتفسير العالم الذرّي بتأثيٍر من المعتزلة من أمثال الجبّائي والقاضي عبد الجبار المعتزلي، 
وبعض الإماميّة من أمثال الشيخ المفيد، وأشكل على ذلك بإشكالاتٍ شبيهةٍ بتلك الإشكالات 

التي سبق أنْ أوردها هؤلاء على هذا التفسير.1
إنّ كلام الغزالي في بيان مراده من الإلهيّات الفطریّة لا يخلو من الغموض والإبهام، وكلماته 
في مختلف المواضع تبدو غير متناغمة؛ فإنّه في موضعٍ یشبّه التصدیق بوجود الله بتصدیق بديهيّات 
ــياء كما هي ـ  ــبّه معرفة جميع الأش من قبيل )إن الاثنين أكثر من الواحد(،2 وفي موضعٍ آخر یُش
ــياء(، بـ  ــالله ـ في عداد فطریّات النفس، وفسّر )فطریّة  معرفة جميع الأش ــتوى الإیمان ب على مس
ــتعداد القریب للنفس لإدراكها(.3 إنّ هذا الكلام منه یُشعر بهذه النقطة، وهي أنّ معرفة  )الاس
الله هي مثل سائر العلوم والمعارف، ولا يحظى بامتيازٍ خاصٍّ یرفعه عليها. وقد وصف أبو حامد 
الغزالي في موضعٍ آخر الآیة بأنّّها دليلٌ على عموميّة طریقة الریاضة والتزكية لاكتساب المعرفة.4 
وهذا یعني أنّه یرى أنّ جميع الناس ـ طبقًا لآیة الميثاق ـ یمكنهم الوصول إلى العلم بالله ومعرفته 

من خلال الریاضة وتزكية النفس.
ــة فإنّ الغزالي فيما یتعلّق بفطریّة المعرفة والعلم بوجود الله ـ في ضوء آیة الميثاق ـ  وفي الحقيق

قد تحدّث بثلاثة أشكال، یمكن بيانّها على النحو الآتي:
1. إنّ المعرفة والعلم بوجود الله ـ من قبيل العلم بأن الاثنين أكثر من الواحد ـ أمرٌ بديهيّ، 

وبهذا المعنى تكون معرفة الله فطریّة.

القاضي المعتزلي، متشابه القرآن، ص 302 ـ 304؛ والمفيد، تفسير القرآن المجيد )التفسير الكلامي المقتبس من تراث   .1
الشيخ المفيد(، ص 221 ـ 226. وعدد ملحوظ من الإجابات التي ذكرها المعتزلة، الرازي، مفاتيح الغيب، ج 15، 

ص 398 ـ 400.
. پورجوادي، دو مجدد: پژوهش هایي درباره محمد غزالي و فخر رازي، ص 73.  2

الغزالي، إحياء علوم الدین، ج 1، ص 86 ـ 87.  .3
الغزالي، كيمياي سعادت، ج 1، ص 31.  .4
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ــتعدادًا  ــياء ـ ومن بينها وجود الله ـ فطریّة؛ وذلك لأنّ للنفس اس ــة جميع الأش 2. إنّ معرف
ــة، وكأنّ النتيجة قد تمّ  ــف النتيج ــدیدًا وقریبًا إلى معرفتها، وبمجرّد توفر المقدّمات، تكتش ش

إیداعها في النفس.
3. إنّ معرفة الله ممكنةٌ ومتاحةٌ للجميع من خلال الریاضة وتزكية النفس.

ــر مفهوم الإلهيّات الفطریّة  ــض النظر عن إحالة معرفة الله إلى البديهيّات، یمكن تقری  وبغ
ــو الآتي: »معرفة عامّة وغير واعية عن وجود الله  ــن وجهة نظر أبي حامد الغزالي ـ على النح ـ م
سبحانه وتعالی، وقد تمّ إیداعها في نفوس جميع الناس، وترد على مسرح الذهن الواعي والمدرك 

بأسباب من قبيل التفكير والتزكية«.1
طريقة دلالة الآية على الإلهيّات الفطريّة 

إنّ أسلوب دلالة الآیة على الإلهيات الفطریّة ونوعه سيكون مختلفًا باختلاف كلّ واحدٍ من هذه 
ــأل بني آدم عن  ــبحانه وتعالی ـ طبقًا للمفاد الظاهريّ للآیة ـ قد س ــم الثلاثة. إنّ الله س المفاهي
ــابقة،2 وقد أجابوا بأجمعهم عن هذا السؤال بالإيجاب. إنّ الإجابة الإيجابيّة  ــأةٍ س ربوبيّته في نش
والصريحة للذرّیّات في النشأة التي لا یتطرّق إليها الكذب، یكشف عن علمهم ومعرفتهم بالله. 
ــبحانه وتعالی في  وبعبارةٍ أخرى: إنّ اللازم العقلّي لجواب الذرّیّات هو معرفتهم بربوبيّة الله س
ــاس فإنّه بغض النظر عن بعض الإشكالات العقليّة التي أوردها  تلك النشأة. وعلى هذا الأس
العدليّة على هذا التفسير،3 فإنّ دلالة ظاهر الآیة على الإلهيّات الفطریّة  في المفهوم الأوّل واضحة.
ــذي ذكره ابن یاقوت الأهري وصدر  ــا فيما یتعلّق بالمفهوم الثاني )بداهة معرفة الله( ال وأمّ
المتألّهين، فلا تكون المسألة بمثل هذه البساطة، بل يجب القول في مورده: إنّ الآیة لا تدلّ في حدّ 
ــوت الأهري وتبعًا له صدر  ــات الفطریّة، وإنّ الذي ذكره ابن یاق ــا على هذا المفهوم للإلهيّ ذاتُه

م.ن.  .1
ــبقيّة ظرف الحكایة بالنسبة إلى ظرف  ــؤال والجواب، تستفاد من كلمة )إذ(، الدالة على أس ــبقيّة ظرف هذا الس إنّ أس  .2

الخطاب.
ــابه القرآن، ص 302 ـ 304؛ المفيد، تفسير القرآن المجيد )التفسير الكلامي المقتبس من تراث  القاضي المعتزلي، متش  .3

الشيخ المفيد(، ص 221 ـ 226؛ الرازي، مفاتيح الغيب، ج 15، ص 398 ـ 400.
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ــيرازي، لا یكون مدلولًا للآیة طبقًا لأيّ واحدٍ من أنواع الدلالات اللفظيّة الثلاثة  المتألّهين الش
ــة بالدلالة المطابقيّة  ــة والالتزاميّة(. إنّ عدم دلالة الآی ــة المطابقيّة والتضمنيّ )ونعني بها الدلال
ــن الناس على ربوبيّة الله، لا  ــن ناحية أخرى فإنّ أخذ العهد والميثاق م ــة واضح. وم والتضمنيّ
ــة الله وإنْ كان متفرّعًا عن  ــوده وبداهته؛ إذ إنّ الإقرار بربوبيّ ــة فيه مع فطریّة لعلم بوج ملازم
ــتنتاج العلم السابق للذرّیّات بالله سبحانه وتعالی من الآیة، ولكن  العلم بوجوده، ویمكن اس
ــم الذرّیّات بوجود  ــون على نحو البداهة. إنّ عل ــابق یك ــتفاد من الآیة أنّ هذا العلم الس لا یس
ــذا العلم خارجةٌ عن حدود الدلالة الالتزاميّة للآیة.  ــولٌ التزاميّ للآیة، إلا أنّ بداهة ه الله مدل
ــاس فإنّ دعوى الدلالة الالتزاميّة للآیة على مفهوم اللاهوت الفطريّ لا تكون  وعلى هذا الأس
مسموعة. إنّ الذي ادّعاه ابن یاقوت الأهري وصدر المتألّهين الشيرازي، لا یعدو أنْ یكون مجرّد 
فهمٍ ذوقيّ واستحسانّي عن الآیة، ولا یمكن تأیيده وتوجيهه بلحاظ القواعد المنطقيّة للدلالة.
وأمّا بشأن مفهوم أبي حامد الغزالي، فإنّ هذا الأمر یكون صادقًا أیضًا؛ لإنّ ما یدّعيه الغزالي 

يخرج عن حدود الدلالة اللفظيّة للآیة، وإنّما هو مجرّد ثمرةٍ لذوقه ومزاجه.

آية الميثاق ونظرية الإلهيات الفطريّة 
ــة الفطریّة بالله في ضوء آیة  ــلمون في حقل المعرف ــائل التي ذكرها العلماء المس بالإضافة إلى المس
الميثاق، نجد في كتاباتُهم كلامًا حول الإلهيّات الفطریّة أیضًا، وهو أمرٌ جدیرٌ بالملاحظة. إنّ هذا 
ــة لله عز وجلّ ـ في كتابات عددٍ من  ــان الأزلي الكلام نراه ـ بنحوٍ عامٍّ في إطار نظریّة محبّة الإنس

الصوفيّة والعرفاء المسلمين.
ــة المحبّة الأزليّة في  ــن طلائع القائلين بنظریّ ــد البغدادي ومنصور الحلّاج م ــد عُدّ الجني وق
العرفان الإسلاميّ.1 وقد عدّ الجنيد نفسه في موضعٍ ـ عند وصف حالته في نشأة الميثاق ـ )فانيًا( 
ــح العرفاء بمعنى الدرجة  ــتعمل أحيانًا في مصطل ــك الحال. ولّما كانت كلمة )الفناء( تس في تل
ــوق، فقد عُدّ الجنيد ـ استنادًا إلى هذا الكلام  ــق والمعش القصوى والنهائيّة من القرب بين العاش

پورجوادي، باده عشق: پژوهشي در معناي باده در شعر فارسي، ص 218.   .1
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ــق الأزلّي  ــتعمل كلمة المحبّة أو العش ــس لنظریّة المحبّة الأزليّة1 على الرغم من أنّه لم یس ـ المؤسّ
بشكلٍ صریح.2

ــأن، تغنينا عن تلك الأفهام  ــن في آثار الجنيد البغدادي كلمات أكثر صراحةً في هذا الش  لك
ــك القوّة. فإنّه في موضعٍ عمد إلى وصف العباد المخلصين الذین اجتباهم الله  التي لا تحظى بتل
في نشأة الميثاق، وبعد بيان أنّّهم كانوا موجودین في تلك النشأة بالوجود الربانّي ـ وليس بوجودٍ 

مستقلٍّ من قبيل وجودهم في هذه الدنيا ـ وصف تفكيرهم بالحرص بالنسبة إلى )محبوبهم(.3
ــف النقاب عن اعتقاده بمحبّة الذریّات  إنّ هذا الكلام من الجنيد البغدادي وإنْ كان یكش
ــةً للإحالة والإرجاع  ــن عدّ هذه النظریّة منه قابل ــابقة، لكن لا یمك ــأة الس لله عز وجلّ في النش
ــدأ الكلام بوصف طائفةٍ  ــالة الفناء قد ب ــة الإلهياّت الفطریّة؛ وذلك لأنّ الجنيد في رس إلى نظریّ
ــبحانه وتعالی،  ــخاص، وهم الذین اجتباهم الله والمخلصين في حضرة الله س خاصّةٍ من الأش
ــخاص، ولا یشمل  ــالة إنّما هو في وصف هذه الفئة من الأش وإنّ ما یتحدّث عنه إلى نّهایة الرس
سائر الذرّیّات بالضرورة، في حين أنّ واحدًا من العناصر الأساسيّة للأمور الفطریّة  ـ في أبسط 

المفاهيم ـ هو عموميّتها وشموليّتها.
إنّ عقيدة الجنيد البغدادي رؤیته في حقل الاتّحاد الوجودي للناس والله  في نشأة الميثاق، قد 

وقع ـ بناءً على نقل السلمي ـ موردًا لقبول كلٍّ من منصور الحلّاج وأبي سعيد الخرّاز أیضًا.4
وقد بُيّنت العلاقة بين الميثاق والمحبّة بشكل أكثر صراحةً في كلام أبي الحسن الدیلمي. وقد 
أشار في مقام بيان أقسام المحبّة إلى محبّة الناس لله عز وجلّ، فقال: إنّ حقيقة هذا النوع من المحبّة 
ــخص لكي یكون محبوبًا يجب أنْ یُرى ویتمّ  ــتحيلةٌ من وجهة نظر بعضهم؛ وذلك لأنّ الش مس
ــبحانه وتعالی. لكنّ محبّة الله من وجهة نظر  التعرّف عليه، وهذا الأمر غير ممكنٍ في مورد الله س

پورجوادي، دو مجدد: پژوهش هایي درباره محمد غزالي و فخر رازي، ص 35 ـ 37.   .1
م.ن، ص 218 وما بعدها.   .2

الجنيد البغدادي، رسائل الجنيد، ص 43.  .3
الحلّاج، تفسير الحلّاج، ج 1، ص 250 ـ 249.  .4
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ــا فإنّه على الرغم من قبوله بأنّ المحبّة  ــلَّمة. ومن هن الدیلمي وأيّ صوفّي آخر حقيقةٌ ثابتةٌ ومس
متفرّعةٌ عن المعرفة والرؤیة، یسعى إلى الإجابة عن هذه الشبهة. وقد عمد إلى تنظيم هذا الجواب 
ــبحانه وتعالی  في  ــك بآیة الميثاق ومواجهة الذریات مع الله س ــان قوم من خلال التمسّ على لس
ــمعوا كلامه،  ــت بربكم«، فإنّّهم قد رأوه وس عالم الذر: عندما خاطب الله الخلق بخطاب »ألس
واستمتعوا بلذّة تلك الرؤیة وحلاوة ذلك الحوار. وقد بقيت تلك اللذّة والحلاوة في وجودهم، 

وقد تجلّى ذلك عندما جاؤوا إلى هذا العالم على شكل )المحبة(.1
إنّ كلام الدیلمي من حيث الصراحة في أسبقيّة منشأ محبّة الناس لله، وشموليّة هذه المحبّة ـ 
وهما العنصران الأساسيّان في الأمور الفطریّة ـ يحظى بأهميّةٍ كبيرة. كما ذكر الدیلمي شبهةً حول 
المحبّة العامّة والشاملة لله، وما تزال هذه الشبهة قائمة، ویتمسّك بها الناقدون لنظریّة معرفة الله 
ــبهة تقول: إذا كان جميع الناس يحظون بمحبّة الله على نحوٍ فطريّ، فلماذ لا  الفطریّة. وهذه الش

تظهر هذه المحبّة إلا عند بعض الناس فقط؟
ــتعانة بعقيدة المتكلّمين وعموم أهل  ــبهة من خلال الاس وقد أجاب الدیلمي عن هذه الش
السنة، فقال: إنّ بعض الخلائق قد أجابت عن خطاب الله وندائه برغبة وبعضها الآخر عن غير 
ــة. وإنّ عدم الرغبة قد بقي في وجود تلك الجماعة الثانية، ویظهر ذلك في وجودهم في هذه  رغب

الدنيا.

آية الفطرة

تقدّم أنْ ذكرنا أنّ الآیة الثلاثين من سورة الروم، وهي الآیة المعروفة بـ )آیة الفطرة( كان لها دورٌ 
ــاسّي في إلهام العلماء المسلمين وتوصّلهم إلى نظریّة الفطرة. طبقًا لرؤیةٍ قدیمةٍ عن آیة الفطرة  أس
ــان ـ بوصفه مجموعةً من التعاليم ـ  ــلاميّ في بعض الأحي عُدّ مفهوم التوحيد، بل والدین الإس

ا. أمرًا فطریًّ
ــةً على فطریّة  ــن إلى عدّ آیة الفطرة دالّ ی ــي دفعت أذهان المفسرِّ ــباب والعوامل الت فما الأس

الدیلمي، عطف الألف المألوف على اللام المعطوف، ص 89.  .1
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ــلاميّ؟ وما العلاقة بين الفطرة الإنسانيّة ومفهوم التوحيد من وجهة نظر  التوحيد والدین الإس
ین  ین؟ وما المفهوم الذي یمكن أنْ ینطوي عليه اللاهوت الفطريّ من وجهة نظر المفسرِّ المفسرِّ
ــير التي تمّ تقدیمها من  ــة الفطرة؟ وما الذي یعنيه مفهوم فطریّة الدین؟ وما التفاس في ضوء آی
ــهدتُها  الناحية التاريخيّة لمفهومَي التوحيد الفطريّ والدین الفطريّ؟ وما هي التطوّرات التي ش
ــير  ــير، ولأيّ واحدٍ من هذه التفاس ــير؟ وكيف یتمّ تقييم كلّ واحدٍ من هذه التفاس هذه التفاس
یكون التقدّم على غيره في مقام الحكم؟ وأيّ واحدٍ منها یشتمل على جماليّة تفسير الكلام الإلهيّ 

بوصفه كلامًا موجَهًا إلى عموم المخاطبين بالوحي؟
نسعى في هذا القسم إلى الإجابة عن هذه الأسئلة. ولهذه الغایة لا بدّ من دراسة آراء العلماء 

في مفاد آیة الفطرة، والعمل على تبویب هذه التفاسير وتحليلها وتقویمها.

التعرّف على مختلف نظريّات المفسّرين وتّحليلها
ــرب من أربعة عشر  ــوم الفطرة طوال ما یق ــير مفه ــلمين في تفس ین المس ــة آراء المفسرِّ إنّ دراس
ــارًا للبحث في تاریخ التفكير  ــرن، تثبت أنّ آیة الفطرة من الآیات التي تعدّ مث ــا ونصف الق قرنً
ــير الفطرة التي جَبلَ اللهُ الناس عليها، هو  ــيّة في تفس ــلاميّ. إنّ من بين النظریّات الأساس الإس
ــبب عوامل من  ــير كان بس ین إلى هذا التفس ه المفسرِّ ــلام. إنّ توجِّ إرجاعها إلى التوحيد أو الإس
ــنة، وعدّ عقيدة التوحيد بيانًا  ــأن في مصادر الشيعة وأهل الس قبيل: الروایات الواردة بهذا الش
من الناحية العقلانيّة، وكذلك بعض الاحتمالات النحویّة الواردة في بيان الدور التركيبيّ لمفردة 

الفطرة في الآیة. 
ــلام من  ــلٍ عن العلاقة بين التوحيد أو الإس ــن المفسرین عن تقدیم تحلي ــد عجز كثيٌر م لق
جهة، والفطرة الإنسانيّة من جهة أخرى. وقد عمد الزمخشري والطبرسي إلى تفسير هذه العلاقة 
ــلاميّة. وقدّم محيي الدین بن عربي وصدر المتألّهين  ــاس عقلانيّة المفاهيم والتعاليم الإس على أس
الشيرازي تفسيراتٍ عرفانيّةً وفلسفيّةً معقّدةً عن هذه العلاقة، وقد عمدا إلى تحدید هذا التفسير 
بمفهوم التوحيد فقط. وأمّا المرحوم الشاه آبادي والعلّامة الطباطبائي فقد أبدعا في هذا المجال، 
ــارف والقوانين الدینيّة.  ــوم التوحيد قاما ببيان علاقة الفطرة ومجموعة المع وبالإضافة إلى مفه
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ــابقين عليهما  ین الس ــين ـ بالمقارنة إلى الآراء المذكور من قبل المفسرِّ ــير هذین العلم وتنماز تفاس
ــاطة، وكونّها محسوسةً وملموسةً بالنسبة إلى عموم  واللاحقين لهما ـ بالجامعيّة والعقلانيّة والبس

المخاطبين بالوحي.
ومن خلال الدراسة التاريخيّة للآراء المطروحة من قبل المفسّرین لآیة الفطرة طوال القرون 
ــذه النتيجة وهي أنّ مجموع  ــشر المنصرمة وصولًا إلى المرحلة المعاصرة،1 نصل إلى ه الأربعة ع
التفاسير التي تمّ تقدیمها وبيانّها عن مفردة الفطرة في الآیة المذكورة، یمكن تبویبها ضمن ثماني 

عشرة مجموعة، وذلك على النحو الآتي:

التوحيد
ــض المفاهيم، من قبيل: التوحيد، ومعرفة الله، والإقرار بربوبيّته  ین من ذكر بع هناك من المفسرِّ
أو خالقيّته، والميثاق والعهد بـ »ألست بربكم«، وعبادة الله مع توحيده وإخلاص العبادة له وما 
ــم، تندرج بأجمعها ـ بشيءٍ  ــير الفطرة. إنّ هذه المفاهي إلى ذلك من الأمور الأخرى، ضمن تفس
من التسامح ـ ضمن مفهوم التوحيد. في هذه النظریّات لم یتمّ تقدیم إیضاح حول كيفيّة فطریّة 
ین من أمثال  التوحيد. وإنّ الإمام الباقر؟ع؟والإمام الصادق ؟ع؟ طبقًا لروایة الكليني، ومفسرِّ

مكحول والميبدي والفخر الرازي، یعدّون من ضمن هذه المجموعة.2
ــاكتةٌ بشأن ما إذا كان هناك أمرٌ فطريٌّ آخر غير التوحيد یمكن تفسير  إنّ هذه النظریّات س
ــير التي تذهب إلى عدّ  ــاس فإنّّها لا تتنافى ولا تتعارض مع التفاس هذه الآیة به. وعلى هذا الأس

ا. الدین الإسلاميّ أمرًا فطریًّ
ین إلى عدّ التوحيد أمرًا  والآن یرد هذا السؤال القائل: ما هو الشيء الذي دفع بعض المفسرِّ
ا؟ والجواب عن ذلك أنّه بغض النظر عن المفاهيم الروائيّة، تُعدّ سهولة الوصول إلى معرفة  فطریًّ
ــهولة في الوصول إلى معرفة وجود الله  وجود الله من أهمّ العوامل في هذا المجال. وإنّ هذه الس

بنحوٍ یتم تصویر وجود الله أحيانًا بوصفه أمرًا بديهيًّا.3

غفوري نجاد، »آیه فطرت و نظریه توحيد و دین فطري: رهيافت تاريخي«.  .1
الكليني، الكافي، ج 2، ص 12 ـ 13؛ والسيوطي، الدر المنثور في التفسير بالمأثور، ج 5، ص 155 ـ 156؛ والميبدي،   .2

كشف الأسرار وعدة الأبرار، ج 3، ص 315، وج 4، ص 451؛ و الرازي، مفاتيح الغيب، ج 25، ص 98.
الرازي، مفاتيح الغيب، ج 25، ص 98 ـ 100؛ وص 14 و28.  .3
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الإسلام
ــلام، ودین الله، والتوحيد، والنبوّة، والإمامة  في بعض النظریّات بُيِّنت مفاهيم من قبيل: الإس
ــاس فإنّه بالإضافة إلى  ــير الفطرة. وعلى هذا الأس ــا مجموعةً من ثلاثة أجزاء ـ في تفس ـ بوصفه
ــائر الأصول الاعتقادیّة الأخرى، وكذلك التعاليم الأخلاقيّة والفقهيّة للإسلام  التوحيد، وس
قد تم اعتبارها بوصفها من الأمور الفطریّة أیضًا. وقد ذهب إلى هذا الرأي ـ بالإضافة إلى الإمام 
الصادق ؟ع؟ على ما ورد في روایة الكليني ـ  مفسّرون من أمثال: الضحّاك، وعكرمة، ومجاهد، 
ــل، ومعمر بن المثنى )القرن  ــول الله صلّى اللهُ عليهِ وآلهِ(، ومقات ــس بن مالك )نقلًا عن رس وأن

الثالث(، وأبي الفتوح الرازي.1
ــبة بين النظریّتين الأخيرتين ـ بلحاظ دائرة شمولهما للأمور  وعلى في ضوء ذلك تكون النس
الفطریّة ـ هي نسبة العموم والخصوص المطلق؛ وذلك لأنّ الإسلام یشمل أصل التوحيد أیضًا. 
ــابقة ـ لم تقدّم تحليلًا عن العلاقة بين فطرة  إنّ هذه المجموعة من النظریّات ـ مثل المجموعة الس

الإنسان والأصول الاعتقادیّة والقوانين الأخلاقيّة والعمليّة للإسلام.
إنّ هذا السؤال القائل: لماذا تمّ بيان مثل هذا المفهوم في تفسير الفطرة، یطرح نفسه هنا أیضًا. 
وكذلك لا ینبغي القول هنا: إنّ الإبهام والغموض الموجود في التركيب النحويّ في الآیة وبعض 
ــرة ـ بغض النظر عن الروایات المأثورة عن  ــمالات الواردة في الدور التركيبيّ لمفردة الفط الاحت
النبيّ الأكرم ؟ص؟ والأئمّة الأطهار؟ع؟ ـ ونسبتها إلى مفردة )الدین( في صدر الآیة، كان له دخلٌ 
في بيان هذا التفسير. وعلى هذا الأساس إذا كانت )الفطرة( في هذه الآیة مفعولًا لفعلٍ محذوفٍ 

تقدیره )أعني(، فسوف تكون نتيجة ذلك هي إطلاق )الفطرة( على الدین.

عدم الإيمان والكفر
لقد فسّر الإمام الصادق؟ع؟ الفطرة ـ على ما ورد عنه في بعض روایات الشيخ الكليني في الكافي 

الكليني، الكافي، ج 2، ص 12؛ والسيوطي، الدر المنثور في التفسير بالمأثور، ج 5، ص 155 ـ 156؛ والبلخي، تفسير   .1
ــليمان، ج 3، ص 413؛ وابن مثنى، مجاز القرآن، ج 2، ص 122؛ والرازي، روض الجنان وروح الجنان  مقاتل بن س

في تفسير القرآن، ج 15، ص 255، وج 19، ص 243 ـ 244، وج 2، ص 121 ـ 122.
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ـــ )عدم الإیمان بالشریعة(، و)عدم الكفر والجحود(.1 وفي روایة العياشي تحدّث الإمام؟ع؟  ـ ب
عن وصف حال الناس قبل البعثة، بقوله: »لم یكونوا على هدى، كانوا على فطرة الله التي فطرهم 

عليها ...، ولم یكونوا ليهتدوا حتى يهديهم الله«.2
ــل على التعریف  ــاد روایات أُخر تعم ــين مفاد هذه الروایات ومف ــان وجه الجمع ب وفي بي
ــك الروایات هو وجود  ــن القول: إنّ المراد من تل ــلام، یمك ــرة بأنّّها هي التوحيد والإس بالفط

التوحيد والإسلام في نفس الإنسان بالقوّة.

للتوحيد لا على التوحيد
ــبحانه وتعالی قد خلق الخلق من  ــيخ المفيد إلى الاعتقاد بأنّ معنى الآیة هو أنّ الله س یذهب الش
ــاس ليس الأمر كما لو أنّ  ــاب التوحيد، ولم يخلقهم )على التوحيد(؛ وعلى هذا الأس أجل اكتس
ــيخ المفيد في وجود غير  ــد في جميع الناس بالإرادة التكوینيّة. وقد رأي الش ــد خلق التوحي الله ق
دین في العالم دليلًا على بطلان الفهم الثاني للآیة. وقد عمد إلى حمل بعض الروایات الواردة  الموحِّ

في هذا المقام ـ من قبيل الروایة القائلة: »فطر الله الخلق على التوحيد« ـ على هذا المعنى أیضًا.3

تضمين معرفة الله في النفس
ــا المعرفة المضمّنة في  ــير فطریّة معرفة الله بكونّه ــد ذهب أبو حامد الغزالي في موضع إلى تفس لق
النفس.  سبق أنْ ذكرنا في القسم السابق أنّ كلام أبي حامد الغزالي في بيان مراده ـ في خصوص 
معرفة الله الفطریّة ـ لا يخلو من الغموض والإبهام، وأنّ كلماته في مختلف المواضع تبدو متهافتةً 
ــإنّ تضمين معرفة الله في  ــة. وبغض النظر عن عدم تناغم كلماته، ف ــجمةٍ ولا متناغم وغير منس

النفس ـ هو الآخر ـ لا يحظى بالوضوح والتمایز من حيث المفهوم والمفاد.

الكليني، الكافي، ج 2، ص 417.  .1
العياشي، التفسير، ج 1، ص 105.  .2

المفيد، تفسير القرآن المجيد )المستخرج من تراث الشيخ المفيد(، ص 403.   .3
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من أجل الدين
ــزلّي إلى الاعتقاد بأنّ الآیة تدلّ على هذا المطلب، وهو أنّ الله  ــد ذهب القاضي عبد الجبار المعت لق
ــام بأمر الدین. یقول القاضي عبد  ــبحانه وتعالی قد خلق جميع العباد من أجل الطاعة والقي س
الجبار: حيث إنّ الله قد خلق الناس من أجل اعتناق الدین وقد فطرهم على ذلك، فقد عبّر عن 
ِ﴾ بقوله:  ذات الدین بـ )الفطرة(. وقد فسّر القاضي عبد الجبار قوله تعالى: ﴿لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ

إنّ الوجه الذي له خلق الخلق )وهو الدین( لا یتبدّل.1
یمكن مقارنة رأي القاضي عبد الجبار المعتزلي برؤیة الشيخ المفيد؛ فقد عمد إلى تفصيل رأي 
الشيخ المفيد نوعًا ما، ومال إلى الاعتقاد بأنّ الله سبحانه وتعالی لم يخلق الناس من أجل الإیمان 
ــيخ المفيد  ــيَري الش ــؤون الدین. إنّ تفس بالتوحيد فقط، وإنّما خلقهم للطاعة والقيام بجميع ش

والقاضي عبد الجبار المعتزلي، قابلان للحمل على معنيين مختلفين، وهما:
أوّلًا: إنّ مرادهما من القول: )فطرهم على التوحيد(، أو )من أجل القيام بأمر الدین(، مجرّد 
ــان لكي یعتنق التوحيد في  ــان وفطرته؛ بمعنى أنّ الله قد خلق الإنس بيان الغایة من خلق الإنس

الدنيا، وأنْ یقيم دین الله، ویقرّه بوصفه دستورًا لحياته.
ــد أو مجموعة المعارف والقوانين  ــراد هو نوعٌ من الوجود لعقيدة التوحي ــا: أنْ یكون الم ثانيً
ــق الله النواة لكي تتحوّل إلى  ــان بالقوّة. كما في قول القائل: )لقد خل ــلاميّة في نفس الإنس الإس
ــبحانه وتعالی قد أقرّ التحوّل إلى شجرةٍ في فطرة النواة على  ــجرة(، فإنّ معنى ذلك أنّ الله س ش

نحو القوّة.
ــير الأوّل، لا یكون في وجود  ــيرین، هو أنّه بناءً على التفس ــلاف بين هذین التفس إنّ الاخت
ــيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزلّي ـ أيُّ نوعٍ من أنواع الأمر  ــان ـ من وجهة نظر الش الإنس
ــرّد هدفٍ وغایةٍ لخلق  ــد أو الدین إنّما یكون مطروحًا بوصفه مج ــلّي والفطريّ، وإنّ التوحي الِجب
ــان، وأمّا بناءً على التفسير الثاني، یكون التوحيد أو الدین ـ من وجهة نظرهما ـ مودعًا في  الإنس

جبلّة الإنسان وفطرته بنحو القوّة.

القاضي المعتزلي، متشابه القرآن، ص 556.  .1
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ــلميِن ـ بل الظاهر من كلامهما ـ  ــادر إلى الذهن من كلام هذین المتكلّميِن المس ــذي یتب إنّ ال
هو التفسير الأوّل. إنّ هذه النقطة وهي أنّّهما قد ذكرا التفسير المنشود لهما في مقام الردّ على كلام 
ــلام على أنّّهما من الأمور الفطریّة لدى  ــاب الظاهر ـ الذین كانوا یفهمون التوحيد والإس أصح
الإنسان بقولٍ مطلق ـ یؤیّد ما ذكرناه، إذ یبعد أنْ یكون مراد أصحاب الظاهر هو فطریّة التوحيد 
ــه لو كان مراد أصحاب  ــانيّة. وعلي ــلام، هو الوجود بالفعل وازدهاره في الفطرة الإنس والإس
ــلام في نفس الإنسان بالقوّة، وأنّ الشيخ المفيد والقاضي عبد  الظاهر هو وجود التوحيد والإس

الجبار المعتزلي قد ذكرا رأيهما في مقام الردّ عليهم، فلا یمكن لهما أنْ یعتقدا بمثل هذه العقيدة. 
ــيَري الشيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزلّي  وعلى هذا الأساس یمكن الادّعاء بأنّ تفس
ــتركان في نقطتين، وهما أوّلًا: لا أحد منهما یعتقد بالمعرفة السابقة والفطریّة للناس بالتوحيد  یش
ــلام؛ إذ لم یتمكّنا من تقدیم تحليلٍ لهذا المفهوم على أنْ یكون مقبولًا من الناحية العقليّة  أو الإس
ومنسجمًا مع المباني العقليّة للمتكلّمين من المعتزلة والإمامية؛ ومن هنا فإنّّهما من خلال التصّرف 

في ظاهر الآیة والروایات الخاصّة بها، قد قدّما تفسيًرا مخالفًا لظاهرها.

الانسجام مع الدين
یذهب كلٌّ من الزمخشري والطبرسي إلى الاعتقاد بأنّ الله سبحانه وتعالی قد خلق الإنسان بنحوٍ 
ــان ليختار  ــلاميّ، حتى أنّه لا ینكرهما، ولو ترك الإنس یكون مجبولًا على التوحيد والدین الإس
ــوف يختار الإسلام. وقد استدلّا  ــلاميّ وسائر الأدیان الأخرى بحریّته فإنّه س بين الدین الإس
لهذا الادعاء من خلال التمسّك بعقلانيّة الدین الإسلاميّ.1 وبالنظر إلى معاصرة هذین العالمين 

لبعضهما، لم یتسنَّ لنا التعرف على أيّهما قد أخذ هذه النظریّة من الآخر.
ا  ــلام فطریًّ ین المتقدّمين الذین عدّوا التوحيد أو الإس إنّ معتقدهما یُعدّ ـ بالقياس إلى المفسرِّ
بالمطلق، وبالقياس إلى نظریّة الشيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزلّي ـ نظریّةً وسطًا بينهما. إنّ 
الزمخشري والطبرسي بدلًا من اللجوء إلى تفسير الإسلام أو التوحيد بالفطرة على نحوٍ غامض، 

الزمخشري، الكشاف عن حقائق غوامض التنزیل، ج 3، ص 479؛ الطبرسي، جوامع الجامع، ج 3، ص 266.  .1
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ــلام مع جِبلّة  ــجام التوحيد والإس ــلام، قد ذهبا إلى القول بانس أو إنكار فطریّة التوحيد والإس
ــان وفطرته، وقبول الإنسان لهما. ثم إنّّهما لم یكتفيا بمجرد ادّعاء الانسجام والقابلية فقط،  الإنس
بل قد فسّرا ذلك على أنّه استجابةٌ من الإسلام لنداء العقل وتطابق ذلك مع القوانين العقلانيّة.

طبقًا للدراسة الراهنة یُعدّ تفسير الزمخشري والطبرسي لفطریّة الإسلام من الناحية التاريخيّة، 
هو التحليل الأوّل في بيان العلاقة بين الفطرة وبين أصل التوحيد والدین الإسلاميّ.

ــات؛ أولًا: لم یتّضح معنى  ــد من بعض الجه ــشري والطبرسي قابلٌ للنق ــير الزمخ لكنّ تفس
ــتجابة الدین للعقل، الذي ورد في تعبيرهما بـ )كون الدین مجاوبًا للعقل(. فلم یتّضح ما إذا  اس
كان المراد من هذه العبارة هو تطابق الدین مع الموازین العقليّة، أم كان مرادهما معنى آخر، من 
قبيل تلبية الدین لحاجة العقل المعرفيّة. وثانيًا: إنّ دعوى فطریّة الدین الإسلاميّ بسبب تطابقه 
ــدور العقل أنْ یبدي رأیه  ــة، إنّما تجري في أبعادٍ من الدین، حيث یكون بمق ــع الموازین العقليّ م
فيها، وأمّا في مورد كيفيّة تحليل الفطریّة في الأبعاد التي لا یمكن للعقل أنْ يخوض فيها، وما هو 
ــيئًا لتقوله في هذا  ــاكتة، ولا تمتلك ش المفهوم الذي یمكن أنْ تحتوي عليه، نجد هذه النظریّة س

الشأن.

السعادة والشقاء الأزليين
لقد ذهب بعض الصوفيّة من أمثال ابن عطاء الآدمي، وأبي القاسم القشيري، وكذلك عبد الله 
ــيرها  ــير الفطرة، إذ عمدوا إلى تفس بن المبارك ـ بناءً على نقل الميبدي ـ إلى طریقةٍ مختلفةٍ في تفس
ــبحانه وتعالی على العباد في الأزل. فالقشيري قد سعى  ــعادة والشقاء اللذین كتبهما الله س بالس
إلى بيان تقریر هذه السعادة والشقاوة بالنسبة إلى الأفراد على أساس علم الله بما سوف یكتسبونه 

في الدنيا، ويجيب بذلك عن شبهة عدم خضوع ذلك للحساب والكتاب.1

ــارات، ج 3، ص 116 ـ 117؛  ــير، ص 159؛ والقشيري، لطائف الإش ــلمي، تفسير السلمي أو حقائق التفس الس  .1
والميبدي، كشف الأسرار وعدة الأبرار، ج 4، ص452.
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الصفاء والتجرّد الأزلّي
لقد فسّر الشيخ الأكبر محيي الدین بن عربي الفطرة بالصفاء والتجرّد الذي جَبلَ الله عليه الخلق 
ــربي هو الصفاء والتجرّد  ــال بأنّه نتيجة للفيض الأقدس. إنّ مراد ابن ع ــاس في الأزل، وق والن
ــب  ــأة الجمعيّة لمقام الأحدیّة وقبل أنْ تكتس ــانيّة في النش الأوّلّي الذي تمتلكه الوجودات الإنس
ــذه الحالة بـ »التوحيد  ــام الواحدیّة. وقد عبّر ابن عربي عن ه ــود العلميّ التفصيلّي في مق الوج
الفطريّ الخالص«.1 كما أنّ لابن عربي مسائل أخرى بشأن آیة الفطرة ذكرها في تضاعيف أعماله 

وآثاره ولا سيّما منها الفتوحات المكيّة، وقد تعرّضنا إلى بحثها في موضعٍ آخر.2
ــيريّ الذي كان  ــن القول: إنّ محيي الدین بن عربي یمثل امتدادًا للمنهج والخطّ التفس یمك
ــد اختار توظيف بيانه  ــلكه العرفانّي، ق ــلام، بيد أنّه بمقتضى مس یُفسّر الفطرة بالتوحيد والإس
ــمّي هذا الصفاء  ــانّي الخاصّ لتوضيح هذا التوحيد الفطريّ. إنّ محيي الدین بن عربي یُس العرف
ــئًا من العوارض الخاصّة بنشأة  ین القيّم والأزلّي والأبديّ، ویعدّ الانحراف عنه ناش الأوّلي بالدِّ

الطبيعة والتربية أو العادة.
ــاس مبنى خاصّ في العرفان النظريّ، ومن هذه الناحية  ــير ابن عربي یقوم على أس إنّ تفس

یصعب فهمه لدى عموم المخاطبين بالوحي.
العلم البسيط بذات الحقّ تعالى

ــك بعددٍ من المباني  ــن الواضع ـ في ضوء التمسّ ــيرازي في عددٍ م ــد ذهب صدر المتألّهين الش لق
ــتنتاج أنّ لكلّ إنسانٍ علمًا بسيطًا بالله سبحانه  ــفيّة، وبعضها من المباني الخاصّة به ـ إلى اس الفلس
ــذه المعرفة. ویمكن بيان هذه المباني باختصارٍ  ــی؛ بمعنى أنّه یعرف الله، ولكنهّ غير عالمٍ به وتعال

وبلغةٍ ميسّرة على النحو الآتي:
1. إنّ الذي یتمّ إدراكه بالذات في كلّ إدراكٍ ـ سواء أكان من قبيل الإحساس أم التخيّل أم 

التوهّم أم التعقّل ـ إنّما هو مرتبةٌ خاصّةٌ من وجود المدرَك.

ابن عربي، تفسير ابن عربي، ج 2، ص 14.  .1
غفوري نجاد، وأكبري، »فطرت در اندیشه ابن عربي و ارتباط آن با اعتقاد به وجود خداوند«، ص 23 ـ 42.  .2
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ــا التي تمثّل عين ربطه بوجود الحق تعالى؛ وذلك لأنّ  ــود كلّ شيءٍ هو هویّته ذاتُه 2. إنّ وج
جميع الهویّات الوجودیّة هي من مراتب التجلّيّات الإلهيّة.
3. إنّ الإدراك عبارةٌ عن حضور المدرَك عند المدرِك.

ــدرِك بالجهة ذاتُها التي  ــود المدرَك في كلّ إدراكٍ یكون حاضًرا عند الم ــة هي أنّ وج والنتيج
یكون فيها مرتبطًا بوجود الحقّ تعالى، وهذا الأمر لا یكون ممكناً من دون معرفة ذات الحقّ تعالى. 
ا، ویستشهد لذلك بآیة الفطرة.1 وقد تحدّثنا عن  ــمّي هذه المعرفة أمرًا فطریًّ إنّ صدر المتألّهين یُس

هذا الأمر في موضعٍ آخر بتفصيل أكبر.2 
ــلانّي لفطریّة التوحيد الذي بدأ مع الزمخشري  ــاكلة فإنّ تقدیم التحليل العق وعلى هذه الش
والطبرسي، وكان قد استمرّ مع محيي الدین بن عربي، یستمرّ مع صدر المتألّهين أیضًا، ویتم بيانه 
على شكل نظریّةٍ وفي ضوء مبانٍ فلسفيّةٍ خاصّة. إنّ تفسير صدر المتألّهين ـ كما هو الحال في تفسير 
محيي الدین بن عربي ـ یقوم على مبانٍ فلسفيّةٍ معقّدةٍ وخاصّة، ولذلك یصعب فهمها لغير المطّلع 

على هذه المباني.

العشق والشوق إلى الخير الأقصى
ــيم النفوس إلى سعيدةٍ وشقيّة إلى القول بأنّ النفوس الشقيّة ـ  یذهب صدر المتألّهين في مقام تقس
على الرغم من تخبّطها في مستنقع الشهوة والغضب ـ لا تخلو بشكلٍ غریزيّ وطبيعيّ من العشق 
والشوق إلى )الخير النهائي(. وقد عدّ أنّ آیة الفطرة تشير إلى هذه الغریزة، وأنّ تغيّر هذه الحالة 

الفطریّة في النفوس المذكورة ناشئٌ من ارتكاب المعاصي.3
تأتي أهميّة ذكر هذا الرأي من أنّ صدر المتألّهين ـ خلافًا لآراء المتقدّمين الذین كانوا یقولون 

الشيرازي، سه رساله فلسفي، ص 2، وص 12، وص 214؛ الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة،   .1
ج 1، ص 132 وما بعدها.

ــفه و عرفان  غفوري نجاد، »درآمدي تاريخي بر نظریه فطرت«؛ وغفوّري نجاد، تطوّر تاريخي نظریه فطرت در فلس  .2
اسلامي، الفصل السادس؛ وغفوري نجاد، »نظریه فطرت از دیدگاه ملا صدرا«.

الشيرازي، المبدأ والمعاد، ص 154.  .3
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ــوق إلى الله ـ وهما من مقولة الاتجاه والميل ـ من  ــق والش بفطریّة معرفة الله ـ یذهب إلى عدّ العش
الأمور الفطریّة.

عشق ومحبّة الكمال المطلق
ــمال، وأنّه لا توجد نّهایةٌ  ــان یميل بفطرته إلى طلب الك ــاه آبادي في ضوء بيان أنّ الإنس إنّ الش
ــة الأعلى منها ـ یصل  ــن الكمال تطلّع إلى بلوغ المرتب ــده ـ إذ كلّما بلغ مرتبةً م ــب الكمال عن لطل
ــقٌ للكمال بنحوٍ مطلقٍ وغير  ــان یطلب الكمال بنحوٍ فطريّ وأنّه عاش إلى نتيجةٍ مفادها أنّ الإنس
متناهٍ. ثم إنّه بعد ذلك بالاستفادة من قاعدة تكافؤ المتضایفين من حيث الوجود والعدم والقوة 
والفعل، وبيان أنّ )الإنسان عاشق بالفعل؛ فيكون معشوقه موجودًا بالفعل أیضًا(، یستنتج من 

ذلك وجود الكمال المطلق وهو الله سبحانه وتعالی.1
ــعٍ آخر بتفصيلٍ أكبر.2 وعليه نكتفي هنا  ــد عمدنا إلى نقد هذا البرهان وتقييمه في موض وق
ببيان هذه النقطة، وهي أنّ كبرى هذا البرهان )دلالة وجود العاشق بالفعل على وجود المعشوق 
بالفعل( ـ بغض النظر عن بعض الإشكالات الفلسفيّة3 ـ تقوم على أساس بحثٍ فلسفيّ یصعب 
ــير الشاه آبادي أیسر  فهمه لدى عامّة المخاطَبين بالوحي، ویبدو غير قابلٍ للفهم، وإنْ كان تفس

من تفاسير الآخرین من أمثال صدر المتألّهين الشيرازي ومحيي الدین بن عربي.

النزعة إلى الحقيقة والعدل والخضوع أمام الكامل
ــان  ــاه آبادي بيانًا خاصًا في إیضاح فطریّة الدین، فقد ذهب إلى الاعتقاد بأنّ فطرة الإنس إنّ للش

تلتزم بثلاثة أمورٍ مذكورةٍ في الأدیان السماویّة، وهي:
1. معرفة الحقائق والمبدأ والمعاد؛ إذ تأبى الفطرة بالكامل عن الجهل بكلّ واحدٍ منها.

ــرة بهذا الأمر، یتجلّى في أنواع  ــوع التام أمام الكامل، وإنّ الدليل على التزام الفط 2. الخض

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 35.  .1
غفوري نجاد، »تطوّر تاريخي تفسير آیه ميثاق و نوآوري ملا صدرا«؛ وغفوري نجاد، تطوّر تاريخي نظریه فطرت در   .2

فلسفه و عرفان اسلامي، الفصل السابع. 
الجوادي الآملي، فطرت در قرآن، ص 311، وما بعدها.  .3
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الاحترام التي تصدر عن الإنسان بنحوٍ فطريّ تجاه الشخص الحاضر والمنعم والمقتدر والمحبوب.
3. النزعة إلى العدل؛ فإنّ الإنسان حتى إذا كان ظالًما في حقّ الآخرین، إلا أنّه ما أنْ یتعرّض 

للظلم حتى تتحرّك عنده النزعة الفطریّة إلى العدل، ویظهر لدیه حسّ الانتقام من الظالم.
ــماویّة هي بيان هذه  ــة لجميع الكتب الس ــالة والغایة الرئيس ــاه آبادي إنّ الرس ــم قال الش ث

الأهداف الثلاثة، وبذلك یعمل على إثبات فطریّة  الدین.1
وكما نلاحظ هناك اهتمامٌ خاصّ في آراء المرحوم الشاه آبادي بالاتّجاهات الفطریّة، وقلّما یرد 
الحدیث من قبله عن المدرَكات والمعارف الفطریّة. إنّ الاتّجاهات الفطریّة أمورٌ وجدانيّة، وقابلةٌ 
ــاه آبادي لفطریّة مجموع المعارف  ــاس فإنّ تفسير الش للإدراك من قبل الجميع. وعلى هذا الأس
ــبة إلى جميع حقول الدین، وامتيازه من تفسير أشخاص من  الدینيّة بالإضافة إلى جامعيّته بالنس
ــن قبل عامّة المخاطبين  ــبرسي من هذه الناحية، يحظى من حيث فهمه م ــال الزمخشري والط أمث

بالوحي بامتيازٍ خاصٍّ أیضًا.

الفطرة هي المدخل إلى المعارف الأساسيّة للدين والأمور المرتبطة بالمعاش والمعاد
ــل: الله، والعقل،  ــيّة للدین، من قبي ــدي الإصفهانّي معرفة المفاهيم الأساس ــد عدّ الميرزا مه لق
والعلم،2 وحقيقة الوجود، ومعرفة النبيّ والحجج الإلهيّة، ومعرفة أمور المعاش والمعاد، قائمةً 
ــرة بوصفها طریقًا یؤدّي إلى جميع هذه المعارف. وقد  ــلى أمرٍ فطريّ لدى الناس، وعرّف الفط ع
عدّ القول باعتبار الله مدخلًا لأعقد المعارف منها إلى الأمور العادیّة بوصفها واحداً هو الفطرة 
أمراً مثيراً للتعجب. یرى الإصفهاني أنّ تأسيس الدین الإسلاميّ إنّما یقوم في الأصل على أساس 
ــير بالأمور الفطریّة، وهذا من أكبر الآیات على أحقيّة هذا الدین. وقد ذهب إلى الاعتقاد  التذك
ــرآن، وعرض هذه الألفاظ على  ــف مراد الله من ألفاظ الق ــوب الرجوع إلى الفطرة في كش بوج

م.ن، ص 28 ـ 30.  .1
للوقوف على آرائه الخاصة حول حقيقة هذین المفهومين، الإصفهاني، أبواب الهدى، ص 105 ـ 106. وكذلك لتقریر   .2
ــلوب اكتساب المعارف الدینيّة، رقوي، »بررسي روش معرفت دیني از دیدگاه ميرزا مهدي  وتقييم آرائه في حقل أس

إصفهاني«؛ ورقوي، وآملي لاريجاني، »بازسازي دیدگاه معرفت شناختي ميرزا مهدي اصفهاني«.
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الفطرة الطاهرة؛ وذلك لأنّ الله سبحانه وتعالی لم یكن له أسلوبٌ خاصٌّ ومصطلحاتٌ خاصّةٌ 
في بيان المعارف والمفاهيم  الدینيّة.1 وبالإضافة إلى الأمور المذكورة آنفًا فقد اشتملت آثار الميرزا 
مهدي الإصفهاني على مصادیق أخرى للفطریّات أیضًا. ومن بينها: حرمة أكل وشرب الخبائث 
ــط المفاهيم الذهنيّة وأنّ  ــة الطيبات، ودلالة الألفاظ على الحقائق الخارجيّة من دون توسّ وحليّ
ــاف  ــو الله.2 إنّ مفهوم الفطرة عن الميرزا مهدي الإصفهاني واكتش ــود مخلوقٌ لله لا أنّه ه الوج

العلاقة بينه وبين الأمور التي یعدها فطریّة، يحتاج إلى دراسةٍ منظّمةٍ ومنهجيّةٍ لآرائه وآثاره.

الإحساس والشعور بالحاجة
ــة على التوحيد ونبوّة النبيّ ؟ص؟،  ــير الروایات الدالّ لقد ذهب العلّامة الطباطبائي في مقام تفس
ــان  ــهادات الثلاث أنّ الإنس وولایة الإمام علي ؟ع؟، إلى القول: إنّ معنى كون الفطرة هي الش
ــباب المحتاجة إلى ما وراءها  مفطورٌ على الاعتراف بالله لا شریك له بما يجد من الحاجة إلى الأس
ــو التوحيد،3 وبما يجد من النقص المحوج إلى دینٍ یدین به ليكمله، وهو النبوّة، وبما يجد من  وه
ــلام هو  الحاجة إلى الدخول في ولایة الله بتنظيم العمل بالدین وهو الولایة والفاتح لها في الإس
ــانٍ حتى الإنسان الأوّلي یدین بفطرته بخصوص الشهادات  علي ؟ع؟، وليس معناه أنّ كلّ إنس

الثلاث.4
إنّ هذا التفسير لفطریّة التوحيد والنبوّة والولایة یمتلك الأفضليّة على تفاسير أمثال صدر 
ــاه آبادي من الناحية الوجدانيّة والبساطة وإمكان الفهم  المتألّهين، ومحيي الدین بن عربي، والش

بالنسبة إلى عموم المخاطَبين بالوحي.

تلبية الدين لاحتياجات الإنسان الواقعيّة
ــي ـ في مقام بيان فطریّة مجموع المعارف والقوانين  ــفٍ آخر عمد العلّامة الطباطبائ وفي موق

الإصفهاني، أبواب الهدى، ص 156 ـ 157، وص 186.  .1
رقوي، »بررسي روش معرفت دیني از دیدگاه ميرزا مهدي إصفهاني«، ص 82 ـ 83.   .2

الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 16، ص 187.  .3
م.ن.  .4
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ــفيّ أنثروبولوجيّ. وحاصل كلام العلّامة هو أنّه في ضوء قانون  الدینيّة ـ إلى تقدیم تحليلٍ فلس
ــان بنحوٍ تكوینيّ في طریق الوصول إلى كماله المناسب، وأنّ الوصول  الهدایة العامّة، یقف الإنس
ــاني یتوقّف على قيام المجتمع الإنسانّي الصالح، وهذا الأمر یتوقّف على وجود  إلى الكمال الإنس
ــاس یكون الدین  مجموعة من المعارف والقوانين الاجتماعيّة الصالحة )الدین(. وعلى هذا الأس

تلبيةً واستجابةً للحاجة الحقيقيّة والفطریّة  لدى الإنسان إلى مجموع هذه المعارف والقوانين.1
إنّ تحليل العلّامة الطباطبائي ـ كما هو شأن تفسير الشاه آبادي ـ يحظى بالقياس إلى ما ذكره 
ــموليّة بالنسبة إلى جميع حقول الدین وأبعاده، ویمكن في  الزمخشري والطبرسي، بالجامعيّة والش

ضوء ذلك عدّ جميع التعاليم والمفاهيم الاعتقادیّة والأخلاقيّة والفقهيّة للدین أمورًا فطریّة.

شهود الواقعيّة المطلقة
ــة  التوحيد بإرجاعه إلى توجّه النفس  ــتاذ جوادي الآملي ـ المفسّر المعاصر ـ یُفسّر فطریّ إنّ الأس
ــهودها.2 یلاحظ أنّ تفسير الأستاذ جوادي الآملي ـ بالإضافة إلى المعرفة  إلى الحقيقة الأزليّة وش

الفطریّة ـ یشمل الاتّجاه الفطريّ إلى الحقيقة الأزليّة أیضًا.

ضرورة الدين بالنسبة إلى الإنسان
ــيخ جوادي الآملي إلى عدّ مجموع معارف الدین في الأبعاد الثلاثة،  ــماحة الش وقد ذهب س
ــة الفطرة ـ أمورًا فطریّة. وقد فسّر فطریّتها  ــي: العقائد، والأخلاق، والأحكام ـ في ضوء آی وه

بضرورتُها ومطلوبيّتها لدى الإنسان.3
إنّ تفسير الأستاذ جوادي الآملي مبهمٌ، وإنّ إبهام تفسيره لفطریّة التوحيد والدین ناشئٌ من 
ــهود(، و)توجّه النفس إلى الحقيقة الأزليّة(، و)مطلوبيّة  إبهام وغموض مفاهيم من قبيل: )الش

ا في التفاسير المذكورة من قبله. الدین لدى الإنسان(، حيث تؤدّي هذه المفاهيم دورًا محوریًّ

م.ن، ج 16، ص 189 ـ 193.  .1
. الجوادي الآملي، فطرت در قرآن، ص 197 ـ 198.  2

م.ن، ص 145.  .3
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النتيجة

ــا إلى هذه النتيجة، وهي أنّ  ــة لآراء المفسّرین في هامش آیة الميثاق، تؤدّي بن ــراءة التاريخيّ إنّ الق
ا بالنسبة إلى تكامل  فهمهم للآیة قد انطوى على تطوّرٍ عبر الزمن، وأنّ هذا التطوّر لم یكن حيادیًّ

الفكر البشريّ في الحقول الكلامّية والعرفانيّة والفلسفيّة، ویعدّ تابعًا لهذا التكامل.
ــوء المباني العلميّة  ــان التطوّرات والتحوّلات المذكورة في ض ــاس یمكن بي وعلى هذا الأس
ــار التاريخيّ، والعمل ـ إلى حدٍّ ما ـ على إثبات ما  والتخصّصيّة للعلماء الذین أبدعوا في هذا المس

هو الخلأ المعرفي الذي كان كلّ واحدٍ من هذه التطوّرات بصدد العمل على ملئه.
ــت أنّ نظریّة الفطرة كانت في بُعد معرفة الله والاتّجاه إلى الله مرتبطةً  ــا التاريخيّة تثب إنّ قراءتن
ــن الناحية التاريخيّة بمفاد آیة الميثاق، وتمّ في بعض الموارد تطبيق مفاد الآیة على هذه النظریّة.  م
ــلاميّ تبلورت في هامش آیة الميثاق ثلاثة مفاهيم رئيسة عن معرفة  وطوال تاریخ التفكير الإس
ــة؛ إذ تختلف طریقة دلالة الآیة على هذه النظریّة في ضوء كلّ واحدٍ من هذه المفاهيم  الله الفطریّ

الثلاثة.
ــلاميّ على ید  ــاه الإلهيّ وفي إطار ظهور نظریّة الحبّ الأزلّي في العرفان الإس وفي بُعد الاتّج
أشخاص من أمثال الجنيد البغدادي، وتوسيعها من قبل أشخاص من أمثال أبي الحسن الدیلمي 

في ضوء تأمّلاتُهم في آیة الميثاق، یمكن عدّ فهمهم لهذه الآیة باكورةً لنظریّة الإلهيّات الفطریّة.
ــوّر والتحوّل  ــارٍ من التط ــير إلى مس ــير آیة الفطرة، یُش ــما أنّ قراءة التطوّر التاريخيّ لتفس ك
ین عن الفطرة التي فطر الله الناس عليها، تنظر بنحوٍ ما  ــير الأساسي للمفسرِّ التكاملي. إنّ التفس
ون  إلى عقيدة التوحيد أو مجموع معارف ومفاهيم الدین الإسلاميّ. وفي هذا الشأن ذهب المفسرِّ
نةّ ـ حتى القرن الخامس للهجرة استنادًا إلى الروایات  ــيعة وأهل السُّ المتقدّمون ـ الأعمّ من الش
المأثورة عن النبيّ الأكرم ؟ص؟ ، والأئمّة الأطهار ؟عهم؟  إلى التعریف بالفطرة التي فطر الله الناس 
ــدٍ منهم تحليلًا عن ارتباط الفطرة  ــلام. ولكن لم یقدّم أيّ واح عليها بأنّّها هي التوحيد أو الإس
ــوعٍ من التعبّد  ــير الفطرة بن ــلام من جهة أخرى، وعمدوا إلى تفس ــن جهة والتوحيد أو الإس م
ــانيّة متناغمةً مع  بمفاد الآیة والروایات. وقد ذهب الزمخشري والطبرسي إلى عدّ الفطرة الإنس
ــجمةً معهما، وقد عملا على بيان هذا التناغم والانسجام من خلال  ــلام ومنس التوحيد والإس
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ــلام مع الموازین العقلانيّة، وهو البيان الذي لا یكون شاملًا بالنسبة إلى  ــك بتطابق الإس التمسّ
جميع معارف الدین وقوانينه.

وقد قام محيي الدین بن عربي وصدر المتألّهين ـ من خلال التمسّك بالمباني العرفانيّة والفلسفيّة 
ــانيّة والعقيدة  ــة بهما ـ إلى تقدیم تحليلٍ في باب فطریّة التوحيد والعلاقة بين الفطرة الإنس الخاصّ
التوحيدیّة. ولكن هذا التحليل بسبب تعقيده وتوقفه على المباني الفلسفيّة والعرفانيّة الخاصّة، لم 

ین المتأخّرین عليهما. يحقّق نجاحًا وحضورًا ملحوظًا بين المفسرِّ
ــق للكمال المطلق الذي ذكره الشاه آبادي في بيان وتفسير فطریّة التوحيد ـ  وإنّ برهان العش
ــكالات الفلسفيّة ـ یقوم على مقدماتٍ فلسفيّةٍ خاصّة، بيد أنّ التفسير  بالإضافة إلى بعض الإش
ــطًا  ــيًرا مبسّ ــن فطریّة الدین، بالإضافة إلى جامعيّته لكافة أبعاد الدین، یُعدّ تفس ــذي قدّمه ع ال

وملموسًا ووجدانيًّا.
ویقوم تحليل العلّامة الطباطبائي لفطریّة أصول الدین الأساسيّة، على الإحساس والشعور 
ــبة إلى قاطبة المخاطبين  ــاطة والوجدانيّة بالنس ــان، وإنّ هذا التحليل بلحاظ البس بحاجة الإنس
ــن عربي، وصدر المتألّهين  ــير المذكورة من قبل اب ــي يحظى بالرجحان بالقياس إلى التفاس بالوح
ــارف والقوانين الدینيّة ـ بالإضافة إلى جامعيته  ــاه آبادي. كما أنّ تحليله لفطریّة مجموع المع والش
ــبة إلى جميع الأبعاد الاعتقادیة والأخلاقيّة والفقهيّة للدین ـ یقوم على مقدمات  ــموله بالنس وش
بسيطة نسبيًا ومفهومة من قبل الجميع، ومن هذه الناحية یكون هذا التحليل ـ مثل تفسير الشاه 

آبادي ـ لائقًا بتفسير آیة قرآنية یكون مخاطبها عامّة الناس.
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التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان 

الإسلامي1
محمد غفوري نجاد2

ــري ـ باهتمام  ــتاذ المطه ــرة في العقود الأخيرة ـ بفضل تنظيرات الأس ــد حظيت نظریّة الفط لق
العلماء والمحقّقين في العلوم العقليّة الإسلاميّة. إنّ لهذه النظریّة ـ بلحاظ تعلّقها بحقل الإنسان 
ــانيّة، إلا  ــانيّة. قلّما نجد علمًا متعلّقًا بحقل العلوم الإنس ـ تأثيراتٍ ملحوظةً على العلوم الإنس

وهو متأثّر بهذه النظریّة على نطاقٍ واسع.3
ــهيد المطهري یُسميها أم  ــتاذ الش ویكفي في بيان أهميّة نظریّة الفطرة أنّ مفكّرًا بحجم الأس
المسائل في المعارف الإسلاميّة وأنّّها أصلٌ أمّ.4 وقد عبّر عنها في موضعٍ آخر بقوله: »إنّّها من أكثر 
المسائل في المعارف الإسلاميّة حيویة«، وعبّر عن أسفه من عدم تناولها بشكلٍ تفصيلّي ووافٍ في 

المصادر الإسلاميّة الأعمّ من التفسير والحدیث ودرایة الحدیث والفلسفة.5

ــلامی« في مجلة آینه  ــفه وعرفان اس ــدر: غفوري نجاد، محمد، المقالة بعنوان »تطور تاريخی نظریه فطرت در فلس المص  .1
ة الإسلاميّة الإیرانيَّة باللغة الفارسيَّة، العدد 24، خریف 1389، الصفحات 105  معرفت، التي تصدر في الجمهوریَّ

إلى 134.
  تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.

أستاذ مساعد في حقل معرفة التشيّع، ومدیر مجموعة تاریخ التشيّع في جامعة الأدیان والمذاهب.  .2
غفوري نجاد، »نظریه فطرت وعلوم انساني: كنش هاي متقابل«، ص 95 ـ 109.  .3

المطهري، مجموعه آثار، ج 2، ص 402.  .4
م.ن، ج 3، ص 768.  .5
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ــد، ولهم ماهيّةٌ  ــح تقریراتُها ـ هم نوعٌ واح ــاس نظریّة الفطرة في أوض ــاس ـ على أس إنّ الن
ــع أفراد النوع  ــتمل على خصائص ولوازمٍ موجودةٍ في جمي ــتركةٌ تش ــتركة، وهي ماهيّةٌ مش مش

وليست ثمرةً مكتسبة.1 إنّ الخصائص الفطریّة  تشمل المعارف والميول أو التوجّهات.2

بيان المسألة

ــيّة تُقدّم في إطار القراءة التاريخيّة لنظریّة الفطرة، وهي: منشأ ظهور  ــائل أساس هناك ثلاث مس
النظریّة في المصادر الفلسفيّة والعرفانيّة، ومسار تحوّلات النظریّة )وصف التحوّلات(، وعوامل 

ظهور هذه التحوّلات )بيان التحوّلات(.3
ــألة الأولى، تقبل التحليل إلى مسائل عدّة، یمكن بيانّها على النحو الآتي: أین تكمن  إنّ المس
ــفيّة والعرفانية؟ هل تعود جذور هذه النظریّة إلى  النقطة الأولى لنظریّة الفطرة في المصادر الفلس

نةّ في تبلور هذه النظریّة؟  المصادر اليونانيّة؟ ما هو دور تعاليم الكتاب والسُّ
یمكن العثور على جواب هذه الأسئلة في إطار مقالتين منهجيّتين لكاتب السطور.4 وفي هذه 
ــعى إلى الإجابة عن السؤالين الأخيرین، وهما: وصف تحوّلات النظریّة، وبيان ذلك.  المقالة نس
ــاف العوامل المؤثّرة في تحوّلات النظریّة، وليس إیضاح  والمراد من البيان في هذا المقام هو اكتش

وتفصيل التحوّلات المذكورة.

ــتاد مطهري وكلام جدید، ص 258 وما بعدها؛  ــد من التفصيل في تقریر نظریّة الفطرة، فرامرز قراملكي، أس للمزی  .1
وجوادي آملي، فطرت در قرآن، ج 12، القسم الأول، وص 189 ـ 190.

للوقوف على فهرسة بالمدركات والتوجّهات الفطریّة، جوادي آملي، فطرت در قرآن، ج 12، ص 57 ـ 60؛ خندان،   .2
ادراكات فطري در آثار شهيد مطهري ابن سينا، دكارت، لاك وچامسكي؛ المطهري، فطرت، ص 74 ـ 84؛ شيرواني، 

سرشت انسان پژوهشي در خداشناسي فطري، ص 74 ـ 85.
3.	 Justification

تم البحث في هاتين المقالتين بشأن التحوّلات التاريخية لتفسير آیة الميثاق )الأعراف: 172(، وآیة الفطرة )الروم: 30(،   .4
وبيان دور هاتين الآیتين في تبلور هذه النظریّة. وهاتان المقالتان هما: غفوري نجاد، »آیه فطرت و نظریه توحيد ودین 
ــناسي فطري: رهيافت  ــتي، »آیه ميثاق و نظریه خداش فطري: رهيافت تاريخي«، ص 63 ـ 85؛ غفوري نجاد وبهش

تاريخي«، ص 9 ـ 32.
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ما هي التحوّلات التي شهدتُها النظریّة؟ وهل كان مسار تحوّلات النظریّة تكامليًّا أم تنازليًّا؟ 
وهل كانت تحوّلات النظریّة أساسًا في إطار مسارٍ واحدٍ متّصل، أم مرّت بمنعطفاتٍ، ولا وجود 
ــل المعرفيّة التي تركت تأثيرها في هذه  ــامٍ واحدٍ يحكم جميع مراحل تحوّلاتُها؟ ما هي العوام لنظ
التحوّلات؟ وما هو دور الجذور التعليميّة والتحقيقيّة للمفكّرین والعلماء مورد البحث في هذا 

الشأن؟
إنّ الإجابة عن هذه الأسئلة رهنٌ بدراسة الآراء الأكثر تأثيًرا من قبل الفلاسفة والعرفاء في 
حقل الفلسفة والعرفان الإسلاميّ. وقد وقع الاختيار في هذه الدراسة على الكندي، والفارابي، 
وإخوان الصفا، وابن سينا، وشيخ الإشراق، وابن عربي، وصدر المتألّهين، والحكيم الشاه آبادي، 

والإمام الخميني، والعلامة الطباطبائي، والأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. 

وصف تّحوّلات النظريّة

نواصل البحث من خلال جولةٍ على وصف تحوّلات النظریّة. ولأجل هذه الغایة سوف نعمل 
ــة في هذه المقالة. وفي  ــوّلات النظریّة من خلال عرض آراء المفكّرین مورد الدراس ــلى بيان تح ع
ــث العوامل التي  ــوّلات التاريخيّة المذكورة، وبح ــوف نعمل على بيان التح ــم اللاحق س القس

شهدت النظریّة تحوّلاتُها في ضوئها.

الكندي والفارابي

إنّ قراءة آثار الكندي )م: 252 هـ(، وآثار الفارابي )م: 339 هـ( تثبت أنّ نظریّة الفطرة لم یكن 
ــتعمال مفردة  ــوفين، مع فارقٍ بينهما هو أنّ اس ــا ذلك الحضور الملحوظ في آراء هذین الفيلس له
الفطرة عند الفارابي أكثر منها عند الكندي؛ حيث نجد هناك إشاراتٍ متفرّقةً إلى فطریّة أمورٍ من 
قبيل النظم والترتيب،1 والحياة الاجتماعيّة للإنسان.2 كما یمكن العثور في الآراء المنطقيّة للفارابي 

الفارابي، كتاب الحروف، ص 142.  .1
الفارابي، الأعمال الفلسفيّة، ص 139.  .2
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ــبّر عن بعض القضایا بـ )مقبولة بالطبع(،1 أو  ــلى آثارٍ للاعتقاد بالمدرَكات الفطریّة؛ حيث یع ع
ــان یشعر وكأنّه لم یكن جاهلًا بهذه القضایا أبدًا،  )حاصل بالطباع(.2 ویقول في ذلك: إنّ الإنس

بل يجد من نفسه كأنّّها قد جُبلَِت وفُطِرَت على هذه القضایا.

إخوان الصفا

ــب في آراء إخوان الصفا روحًا جدیدًا، وبذلك فقد حدث للمرّة الأولى  إنّ نظریّة الفطرة تكتس
في تاریخ الفلسفة الإسلاميّة أنْ اشتمل مصدرٌ فلسفيٌّ على كلامٍ بشأن الإلهيّات الفطریّة والنزعة 
الفطریّة إلى الله. یتحدّث إخوان الصفا في مواضع متعدّدةٍ عن الإلهيّات الفطریّة. إنّّهم لا یعدّون 
ا، ومن لوازم الحكمة الإلهيّة. یرى إخوان  ــب، بل یرونه أمرًا ضروریًّ ا فحس معرفة الله أمرًا فطریًّ
الصفا أنّ الله قد أودع المعرفة بهویّته في طبيعة وفطرة النفوس الإنسانيّة كي تتعرّف عليه من دون 
أنْ تحتاج إلى تعليم واكتساب، ویكون لديها الدافع والحافز للبحث عن ماهيّة وإنيّة الله، والعمل 
على استقطاب الناس إلى هذه الغایة، ودفعهم من هذه القناة إلى المعرفة بجميع العلوم والمعارف 
الإلهيّة والطبيعيّة والریاضية. إنّ معرفة الله ـ من وجهة نظر إخوان الصفا ـ إنّما تتحقّق بعد إقامة 
ــائل إخوان  دعائم الإدراك التام بهذه العلوم.3 ومن هنا لا تظهر نظریّة الإلهيّات الفطریّة في رس
ــب، بل وتقع موردًا للبيان والشرح الفلسفيّ أیضًا، ویتم  ــفيًّا فحس الصفا بوصفها مصدرًا فلس

إخضاع الحكمة منها للدراسة التحليليّة أیضًا.
ــدائد والصعاب أیضًا.4 وإنّّهم  ــما تحدّث إخوان الصفا عن تجلّي المعرفة الفطریّة  لله في الش ك
یرون أنّ الله قد أودع في وجود المعلولات انجذابًا وميلًا إلى عللها،5 وهي رؤیة یمكن إرجاعها 

إلى نظریّة الإلهيّات الفطریّة.

الفارابي، المنطقيّات، ج 1، ص 159.  .1
م.ن، ص 269 ـ 270.  .2

إخوان الصفا، رسائل إخوان الصفا، ج 4، ص 51.  .3
م.ن، ج 3، ص 229.  .4

م.ن، ص 267.  .5
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ابن سينا

ــبحانه.  ــينا )م: 428 هـ( على كلامٍ حول فطریّة معرفة الله س لم نعثر في الأعمال المتنوّعة لابن س
ــيخ  ــن في المقابل نرى في آثاره العرفانيّة تقریراتٍ عن فطریّة البحث عن الله. وقد عمد الش ولك
ابن سينا في موضع إلى بيان وجد النفوس الإنسانيّة واشتياقها عند الاستماع لأحوال المفارقات 
ــعٍ آخر عمل على إثبات  ــام للنفس مع العوالم العليا.1 وفي موض ــب الت وحيرتُها في ضوء التناس
سریان العشق في جميع الكائنات؛ فهو یرى أنّ جميع ما سوى الله عاشق بالفطرة لوجوده وكمالاته 

الوجودیّة، وأنّ الذات الإلهيّة المقدّسة تعشق ذاتُها أیضًا.2

شيخ الإشراق
إنّ شيخ الإشراق )545 ـ 587 هـ( ـ هو مثل ابن سينا ـ غالبًا ما یذهب في أعماله إلى التأكيد على 
تقریرات على النزوع الفطريّ إلى الله أكثر منه إلى الإلهيّات الفطریّة. إنّ النزعة الإلهيّة الفطریّة  قد 
ــيخ الإشراق في إطار مفاهيم من قبيل: )العشق الفطريّ لدى الأنوار السافلة  تجلّت في أعمال ش
إلى الأنوار العالية(، الساریة والجاریة في جميع مراتب الوجود.3 وقد عدّ لازم محبة النور السافل 
ــوع أمامه بتعبيٍر آخر.4 كما  ــبة إلى النور العالي هو نوعٌ من الذُل تجاهه، أو الخضوع والخش بالنس
تحدّث عن عشق الجميع إلى الكمال.5 كما یُعرّف فطرة الإنسان باحتوائها على نقطةٍ تليق بالعوالم 
القدسيّة، وتتناسب مع تلك المراتب الوجودیّة.6 یرى السهروردي أنّ حبّ الإنسان لله سبحانه، 

إنّما یتعلّق بهذه النقطة.7
إنّ شيخ الإشراق لا یبدي اهتمامًا بهذه النقطة القائلة بإیداع الإلهيّات الفطریّة ـ بمعنى نوع 

ابن سينا، الإشارات والتنبيهات، ج 3، ص 354.  .1
ابن سينا، رسائل ابن سينا، ص 373 ـ 396.  .2

السهروردي، مجموعه مصنفات شيخ اشراق، ج 2، ص 136 ـ 137.  .3
م.ن، ص 148.  .4

السهروردي، حقيقة العشق یا مونس العشاق، ص 12 ـ 13.  .5
السهروردي، صفير سيمرغ، ص 19.  .6

م.ن، ص 20 ـ 21.  .7
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من أنواع معرفة الله ـ في وجود الإنسان على نحوٍ سابق، وهو بذلك في آثاره وأعماله یُشبه الشيخ 
ــينا. كما أنّه لا یتمّ العثور على هذه الرؤیة في آثار الفارابي والكندي، لكنّ إخوان  الرئيس ابن س

الصفا قد تحدّثوا عنها في رسائلهم، ودافعوا عنها مرارًا وتكرارًا.

ابن عربي

یُعدّ محيي الدین بن عربي )560 ـ 638 هـ( أوّل من نظّر لماهيّة الفطرة بشكلٍ مستقلّ؛ فقد عمد 
ــخصيّة للوجود. إنّ الحقّ تعالى ـ من  ــة مفهومٍ عن الفطرة في ضوء نظریّة الوحدة الش إلى صياغ
وجهة نظر ابن عربي ـ هو مبدأ التقوّم ومنشأ الوجود والمؤثّر الحقيقي في الوجود، وإنّ المعلولات 
ــودات مفطورةٌ بوجود الحقّ  ــة متقوّمةٌ بوجود الحقّ تعالى، وإنّ ذوات الموج والمظاهر الإمكانيّ
تعالى. و قد عبّر محيي الدین بن عربي عن ذات هذه النسبة بالفطرة.1 وكما نلاحظ فإنّ هذا المفهوم 

للفطرة یشمل جميع الكائنات والموجودات.
إنّ محيي الدین بن عربي شدید الإیمان بالمعرفة الفطریّة بالله سبحانه، ویرتّب على ذلك آثارًا 
ــين الآثار الدنيویّة  ــلاة الميّت على أطفال الكفار من ب ــة؛ فإنّ فتواه بوجوب ص ــة وأخرویّ دنيویّ
ــن المشركين من بين الآثار الأخرویّة  ــة لمعرفة الله الفطریّة، وحكمه بانقطاع العذاب ع والفقهيّ
ــة لم یقم أحدٌ طوال تاریخ  ــة الله الفطریّة.2 وفي ضوء معطيات هذه المقال ــي یرتّبها على معرف الت
التفكير الإسلاميّ بالاهتمام بالمعرفة الفطریّة بالله سبحانه، وترتيب الآثار عليها، بمقدار ما قام 

به محيي الدین بن عربي.
صدر المتألّهين

ــبات تفسيراتٍ  ــيرازي )979 ـ 1050 هـ( في مختلف المناس ــاهد في آثار صدر المتألّهين الش نش
متعددةً لمفهوم الفطرة. من قبيل: الاستعداد للتكامل،3 والاستعداد والقوّة لاكتساب المعارف،4 

ابن عربي، الفتوحات المكية، ج 3، ص 70.  .1
م.ن، ج 1، ص 536، وج 2، ص 213.  .2

الشيرازي، تفسير القرآن الكریم، ج 1، ص 445 ـ 446.  .3
الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، ج 9، ص 118 ـ 120.  .4
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والوجود الاندكاكي والاندماجي للإنسان في مرتبة الذات الربوبيّة،1 والحالة المعتدلة للروح.2 
فهذه أربعة تفسيراتٍ قدّمها صدر المتألّهين عن مفهوم الفطرة في مواضع مختلفة.

ــماء المتقدّمين ـ إلى الاعتقاد بالإلهيّات  ــب صدر المتألّهين ـ مثل كثيٍر من المفكّرین والعل یذه
الفطریّة، ویستند في إثبات ذلك إلى حالات الإنسان في الشدائد والصعوبات، وهي من المفاهيم 
ــة في تراث المعصومين ؟عهم؟ . ویكمن اختلاف صدر المتألّهين عن الآخرین ـ في  القرآنيّة المنعكس
ــفيّةً لهذا النوع من الإلهياّت الفطریّة. فهو یذهب ـ في  ــأن ـ في أنّه قد أعدّ دعامةً فلس هذا الش
ضوء نظریّته حول حقيقة مسار الإدراك )إرجاع الإدراك إلى حضور مرتبةٍ من وجود المدرَك عند 
المدرِك(، وكذلك رؤیته الخاصّة بشأن حقيقة العلّيّة )إرجاع العلّيّة إلى التشأن( ـ إلى الاعتقاد بأنّ 

جميع الناس بل وجميع الكائنات لديها معرفة حضوریّةٌ بالعلّة الغائيّة بنحوٍ بسيط.3
ــيرازي عن الإلهيّات الفطریّة يختلف عن التفسير  ــفيّ لصدر المتألّهين الش إنّ التحليل الفلس
ــة، وهي أنّ صدر المتألّهين  ــن هذا النوع من المعرفة من هذه الناحي ــذي قدّمه إخوان الصفا ع ال
ــد إلى تحليل طریقة حصول هذه المعرفة، في حين كان إخوان الصفا قد عملوا على تحليل  قد عم
أصل وجود هذا النوع من المعرفة. إنّ صدر المتألّهين قد بيّن كيفيّة حصول المعرفة الفطریّة، وأمّا 
إخوان الصفا فقد تعرّضوا إلى بيان علّة تزوید الناس بهذه المعرفة من قبل الله سبحانه. وقد عمد 
ــتحالة الترجيح بلا مرجّح قضيّةً فطریّةً، وفسّر ذلك بكونّها  صدر المتألّهين في موضعٍ إلى عدّ اس
مركوزةً في النفس. وقد صّرح بأنّ هذه القضيّة مركوزةٌ حتى في أذهان الأطفال والبهائم أیضًا.4 
إنّ تفسير )الفطريّ( بالمركوز في الذهن، إنّما تعود أهميّته إلى أنّه یظهر أنّ مراد صدر المتألّهين من 
ــات ـ في مصطلح المناطقة ـ عبارةٌ عن  ــريّ ليس هو المصطلح المنطقيّ للكلمة. إنّ الفطریّ الفط

القضایا التي تكون قياساتُها المنتجة معها.

الشيرازي، مفاتيح الغيب، ص 434، وص 626 ـ 627. وانظر لتفصيل المسألة: غفوري نجاد، تطور تاريخي نظریه   .1
فطرت، ص 188 ـ 189.

الشيرازي، كسر أصنام الجاهليّة، ص 144 ـ 148.  .2
الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، ج1، ص 133 ـ 135؛ الشيرازي، إیقاظ النائمين، ص 86.  .3

م.ن، ج 1، ص 211 ـ 213.  .4
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ــاتٍ فطریّةٍ من قبيل: النزعة  ــدّث صدر المتألهين في تضاعيف آثاره وأعماله عن اتجاه كما تح
ــة  إلى الكمال،1 والبحث الفطريّ عن الحقيقة،2 والنزعة الفطریّة  إلى الطاعة والمعصية،3  الفطریّ

وفطرة الانقياد والتدین بدین،4 وفطرة حبّ التفرّد5 أیضًا.6

الحكيم الشاه آبادي

ــاه آبادي )1291 ـ 1361 هـ( قد شكّل منعطفًا في التحوّلات التاريخيّة لنظریّة  إنّ الحكيم الش
ــذرات هذه النظریّة في أذهان المفكّرین المعاصرین من أمثال  الفطرة. وكان هو أوّل من أوقد ش
ــهيد مرتضى المطهري. لقد ذكر الشاه آبادي نظریّة الفطرة  الإمام الخميني وتلميذه الأستاذ الش

في آثارٍ هي في الغالب ذات صبغةٍ ذوقيّةٍ وعرفانيّةٍ أكثر منها بحثيّةٍ وفلسفيّة.
ــيّة لمعارف المذهب الشيعي على أساس  ــاه آبادي إلى إقامة الأصول الأساس ــعى الش لقد س
ــعى بمختلف البيانات ومن  ــس لخطابٍ جدیدٍ في هذا الشأن. وقد س نظریّة الفطرة، وأنْ یؤسّ
خلال التمسّك بأمورٍ ـ قد عدّها فطریّة ـ إلى إثبات الواجب تعالى. إنّ فطرة حبّ الكمال المطلق،7 
وفطرة الافتقار، وفطرة الإمكان،8 وفطرة الانقياد،9 وفطرة الأمل،10 وفطرة الخوف،11 وفطرة 

م.ن، ج 9، ص 306 ـ 307، وج 5، ص 152؛ الشيرازي، رسالة في الحدوث، ص 130.  .1
الشيرازي، مجموعة الرسائل التسعة، ص 302.  .2

الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، ج1، ص 406 ـ 407؛ الشيرازي، مجموعة الرسائل التسعة،   .3
ص 181 ـ 183؛ الشيرازي، مفاتيح الغيب، ص 202.

الشيرازي، مجموعة الرسائل التسعة، ص 226.  .4
الشيرازي، مفاتيح الغيب، ص 204.  .5

انظر تفصيل المسألة: غفوري نجاد، تطور تاريخي نظریه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي، ص 206 ـ 209.  .6
الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 35 ـ 37.  .7
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م.ن، ص 227 ـ 229.  .9

10. م.ن، ص 229 ـ 236.

11. م.ن، ص 236 ـ 240.
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بغض النقص وحبّ الأصل،1 هي من الأمور التي عمد الحكيم الشاه آبادي من خلال التمسّك 
بها إلى تنظيم براهين من أجل إثبات الواجب تعالى. ومن بين هذه الموارد، إذا ما استثنينا برهان 
ــود إلى نظریّة الإمكان الفقري لصدر المتألّهين ـ وبرهان فطرة الإمكان  فطرة الافتقار ـ الذي یع
ــيخ أبو علي بن سينا ـ وبرهان فطرة  ـ الذي یمثّل إعادة صياغةٍ لبرهان الوجوب والإمكان للش
ــدّ البراهين الأخرى من جملة  ــنة والمأخوذ منها ـ تع ــل ـ المنعكس في مفاهيم الكتاب والس الأم

إبداعات الحكيم الشاه آبادي، ولم نعثر على جذورٍ لها في المفاهيم الفلسفيّة والعرفانيّة السابقة.
ــة العامّة من خلال  ــن طریقين(، وإلى إثبات الإمام ــات النبوّة العامّة )م ــعى إلى إثب وقد س
التمسّك بمقتضيات الفطرة.2 وأثبت المعاد بأربعة طرقٍ من خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة. 
إنّ الحبّ الفطريّ إلى الحریة،3 وفطرة حبّ الركون إلى الدعة وطلب الراحة،4 وفطرة حبّ البقاء 
ــك بها الحكيم الشاه آبادي لإثبات  ــن السمعة،6 من الموارد التي تمسّ واللقاء،5 والرغبة في حس
ــيعة من  ــاه آبادي إلى إثبات جميع الأصول الاعتقادیّة لمذهب الش ــعى الش المعاد. من هنا فقد س

طریق الفطرة، وأن یفتج طریقًا جدیدًا لإثبات هذه المفاهيم.
یرى الحكيم الشاه آبادي أنّ مجموع المعارف الدینيّة تندرج تحت ثلاثة أصول، وهي: المعرفة، 
والعبودیّة، والعدالة، وهي بأجمعها من الأمور الفطریّة؛ وذلك لأنّ الفطرة تستلزم العلم والمعرفة 
ــما أنّ الفطرة تلتزم بالخضوع أمام الكامل )العبودیّة(، وأنّ  بالحقائق والمبدأ والمعاد )المعرفة(، ك
ــلوك العادل أیضًا. وعلى هذا الأساس فإنّ إثبات الأصول  الفطرة ملتزمةٌ كذلك بالعدالة والس
الاعتقادیّة من طریق الفطرة ليس أمرًا ممكناً فحسب، بل إنّ مجموع المعارف الدینيّة ـ بما في ذلك 

العقائد والأخلاق والأحكام ـ تُعدّ من مقتضيات الفطرة.7

م.ن، ص 245 ـ 248.  .1
م.ن، ص 28 ـ 30، وص 39 ـ 41.  .2

م.ن، ص 263؛ والشاه آبادي، شذرات المعارف، ص 144.  .3
الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 264 ـ 265؛ والشاه آبادي، شذرات المعارف، ص 144.  .4

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 262.  .5
م.ن، ص 262 ـ 263.  .6

م.ن، ص 28 ـ 30.  .7
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ــاملٍ یتم تقدیمه  ــاه آبادي حول فطریّة الدین، هو أوّل تحليلٍ جامعٍ وش إنّ بيان الحكيم الش
على هامش آیة الفطرة، في إیضاح العلاقة بين معارف الدین من جهة، وفطرة الإنسان من جهةٍ 
ــا أنّّهم ـ مثل الزمخشري  ــن إیضاح هذه العلاقة، وإمّ ــإنّ المتقدّمين إمّا أنّّهم عجزوا ع أخرى. ف

والطبرسي ـ من الذین قدّموا تحليلاتٍ قصرت عن شمول جميع المعارف  الدینيّة.1
ــاه آبادي بحث الفطرة في علم النفس أیضًا، وقد أثبت تجرّد النفس  وقد واصل الحكيم الش
ــدد من الفطریّات في تقدیم طرقٍ  ــتناد إلى الفطرة.2 وقد اهتمّ بع بطرقٍ متعددةٍ من خلال الاس

عمليّةٍ لتهذیب النفس والسير والسلوك، وقام بنقل نظریّة الفطرة إلى الحكمة العمليّة أیضًا.

الإمام الخميني 

ــاه آبادي، وقد ورث  ــام الخميني )1279 ـ 1368 هـ ش( من أبرز تلاميذ الحكيم الش إنّ الإم
ــتاذه. بيد أنّ إجراء دراسةٍ مقارنةٍ وتطبيقيّةٍ بين آراء سماحة الإمام الخميني  نظریّة الفطرة من أس
ا ولم  ــتاذه في باب الفطرة كان اجتهادیًّ ــاه آبادي تثبت أنّ نظره إلى نظریّات أس وآراء الحكيم الش
ــام وأعماله، من ذلك  ــماحة الإم ــهد إبداعات في آثار س ا.3 یضاف إلى ذلك أنّنا نش یكن تقليدیًّ
ــل على إثبات التوحيد  ــك بفطرة حبّ الكمال وبغض النقص عم ــماحته من خلال التمسّ أنّ س
ــماحته إمكان إثبات جميع الأسماء  ــائر الصفات الكماليّة لله عز وجلّ بطریقتين.4 كما یرى س وس
ــك بفطرة الإمكان.5 ومن هنا فإنّ  ــات والكمالات المطلقة للحقّ تعالى من خلال التمسّ والصف
ــات الصفات الكماليّة لله من ثلاثة طرق ـ وهي بأجمعها تقوم على مقتضيات الفطرة ـ تصبح  إثب

ممكنةً من وجهة نظر سماحة الإمام الخميني ؟ره؟ .
هذا وإنّ بيان فطریّة  الولایة ـ في المفهوم العرفانّي للكلمة ـ من الأبحاث التي لا نجدها في 

غفوري نجاد، »آیه فطرت ونظریه توحيد ودین فطري«، ص 80.  .1
الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 7 ـ 10.  .2

انظر لتفصيل المطلب: غفوري نجاد، تطور تاريخي نظریة فطرت، ص 294.  .3
الخميني، شرح چهل حدیث، ص 185؛ الإمام الخميني، شرح حدیث جنود عقل وجهل، ص 99، وص 185.  .4

الخميني، شرح حدیث جنود عقل وجهل، ص 216.  .5
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آثار الحكيم الشاه آبادي، بيد أنّ سماحة الإمام الخميني هو الذي تفرّد في بحثها.1
إنّ سماحة الإمام الخميني في إثبات الادّعاء القائل بأنّ مجموعة المعارف الدینيّة أمورٌ فطریّة، 
ــماحة الإمام یرى في توجّه  ــاه آبادي. إنّ س ــاقه الحكيم الش جاء ببيانٍ مختلفٍ عن البيان الذي س
ــان إلى الكمال المطلق هدفًا أصليًّا واستقلاليًّا للأحكام الإلهيّة، ویرى في تنفير الإنسان من  الإنس
ــا وعالم الطبيعة هدفًا فرعيًّا وتبعيًّا له، ویعدّ هذین الهدفين متناظرین مع فطرة حبّ الكمال  الدني
وبغض النقص. وقد رأى سماحته أنّ الأبحاث الاعتقادیّة من قبيل المبدأ والمعاد، وأكثر التعاليم 
ــة وكثيًرا من الأحكام العمليّة، من قبيل الصلاة والحج، تتكفّل بضمان الهدف الأوّل،  الأخلاقيّ
ــل الصوم والصدقات  ــات والفروع الشرعيّة، من قبي ــا من المواعظ الإلهيّة والریاض وأنّ جانبً
ــماحته یرى أنّ  ــتحبّة وترك المعاصي، یتكفّل بضمان الهدف الثاني، ومن هنا فإنّ س الواجبة والمس

مجموع التعاليم  الدینيّة، تقبل الإحالة إلى فطرة حبّ الكمال وكراهيّة النقص.2
ــأن، ربط  ــماحة الإمام الخميني في هذا الش ــات الأخرى التي تفرّد بها س ــن بين الإبداع وم
ــل أو جنود الجهل إلى  ــل بالفطرة المخمورة، وإرجاع الرذائ ــل الأخلاقيّة أو جنود العق الفضائ
الفطرة المحجوبة. وقد عمد في بعض الموارد لتحليل علاقة الفطرة مع بعض الفضائل إلى تقدیم 
ــة،، كما عمل على تعریف العفّة من ثلاثة طرقٍ بأنّّها من مقتضيات الفطرة.3  ثلاثة بياناتٍ مختلف

ویرى أنّ العلم من طریقين وبيانين من لوازم الفطرة المخمورة.4

العلّامة الطباطبائي

إنّ قراءة دور نظریّة الفطرة في مجموع الآثار الفلسفيّة والعرفانيّة والتفسيریّة والكلاميّة للعلامة 
الطباطبائي، تثبت أنّه یُعدّ منعطفًا في المسار التكاملي لهذه النظریّة من حيث توسيع دائرة وظائفها 
ــط دائرة تأثير هذه النظریّة یبلغ ذروته عند الأستاذ الشهيد المطهري؛ لأنّه  ــتعمالاتُها. إنّ بس واس

م.ن، ص 99 ـ 100.  .1
م.ن، ص 79 ـ 80.  .2

م.ن، ص 279.  .3
م.ن، ص 261 ـ 263.  .4
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یشمل مساحةً واسعةً من المعارف في حقل العلوم الإنسانيّة.
إنّ من بين المسائل الكلاميّة المرتبطة بنظریّة الفطرة، هو مبحث الله والفطرة الذي اتّضحت 
بعض معالمه وأبعاده الجدیدة في آراء العلامة الطباطبائي. لقد ذكر العلّامة تقریراتٍ عن الإلهيّات 
الفطریّة  في ضوء إدراك الاحتياج،1 ومعرفة النظم العالمي،2 والشهود المطلق في ضمن الشهود 
ــما في المورد الأخير ـ لم یكن له  ــات الواقعيّة،4 وإنّ بعض هذه الموارد ـ ك ــيّن،3 والعلم بإثب المتع
سابقةٌ بين العلماء المسلمين.5 كما یقدّم سماحته تقریراتٍ عن النزعة الإلهيّة الفطریّة في إطار الاتجاه 
الفطريّ إلى ما بعد الطبيعة،6 والحب الفطريّ لله،7 والاتّجاه نحو الضامن للسعادة،8 والخضوع 

الفطريّ أمام الله سبحانه،9 والأمل الفطريّ به في أوقات الشدائد والصعاب.10
ــي إلى بحثها بيان تقریرٍ عن  ــرى التي عمد العلامة الطباطبائ ــن الأبحاث الكلاميّة الأخ م
فطریّة  الدین ـ الذي یقوم على بناء الدین على الفطرة الإنسانيّة ـ وتلبيته للاحتياجات الفطریّة،11 
ــة مع فطریّة الدین،12  ــهودة للمجتمعات البشریّ ــبهة عدم تناغم الواقعيّة المش والإجابة عن ش

الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 1، ص 44 ـ 45.  .1
یثربي، عيار نقد 2، ص 216.  .2

الطباطبائي، الرسائل التوحيدیّة، ص 21.  .3
الطباطبائي، شيعه در اسلام، ص 68.  .4

للمزید من التفصيل إلى هذا الشأن، غفوري نجاد، تطور تاريخي نظریه فطرت، ص 306 ـ 309.  .5
ــفة والمذهب  ــم، در مرتضى مطهري، مجموعه آثار، ج 6، )أصول الفلس ــفه وروش رئاليس الطباطبائي، اصول فلس  .6

الواقعي، المطبوع ضمن الأعمال الكاملة للشهيد مرتضى المطهري(، ص 925 ـ 926.
الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 7، ص 177 ـ 178.  .7

الطباطبائي، اصول عقاید ودستورات دیني، ص 234.  .8
الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 10، ص 274 – 275.  .9

10. م.ن، ج 12، ص 272.
11. م.ن، ج 16، ص 189 ـ 193.

12. م.ن، ج 2، ص 150 ـ 151.
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ــن طریق الفطرة،2  ــانيّة،1 وإثبات النبوّة العامّة م ــوّة والفطرة الإنس ــل الارتباط بين النب وتحلي
والقول بفطریّة الولایة )في المفهوم الكلامي للمفردة(.3 

ــتغلال لدى الإنسان وتحليل المدنيّة الطبعيّة للإنسان في ضوئها، تعدّ  إنّ وجود غریزة الاس
ــل الأبحاث الاجتماعيّة.4 یرى  ــيّة للعلّامة الطباطبائي في حق من النظریّات المفتاحيّة والأساس
ــان حرّ بالفطرة، ومن هنا یدخل في تحليل ارتباط الفطرة والحریّة،5 ویرى أنّ  العلامة أنّ الإنس
ــخصٍ من أبناء جلدته وصنفه مخالفٌ لمقتضى الفطرة،6 ویربط الدفاع  ــان أمام ش خضوع الإنس
ــان،7 ویعمل على تحليل الارتباط بين الفطرة والعدالة،8 ویرى أنّ المالكيّة  والجهاد بفطرة الإنس

أمرٌ ضاربٌ بجذوره في صلب الفطرة.9
ربما كان البُعد الأهمّ في نظریّة الفطرة في تفكير العلامة الطباطبائي، هو البُعد المعرفي منها. 
إنّ العلّامة الطباطبائي في إثبات إمكان البحث عن الله لدى الإنسان وقدرة قواه الإدراكيّة على 
اكتشاف الحقيقة في ما وراد الطبيعة، یستند إلى فطریّة  هذا البحث، ویرى في فطریّة  البحث عن 
العلة الفاعليّة للعالم دليلًا على قدرة القوى الإدراكيّة للدخول في هذا المجال.10 وقد عمد العلامة 
الطباطبائي إلى تعریف الإنسان بوصفه باحثًا عن الحقيقة وواقعيًّا وتابعًا للحقّ بالفطرة،11 ومن 

1. م.ن، ج 2، ص 151 ـ 152.
2. الطباطبائي، الرسائل التوحيدیّة، ص 21 ـ 22.

ــلامي، ج 2، ص 156؛  ــير القرآن، ج 10، ص 274 – 275؛ الطباطبائي، بررسي هاي اس 3. الطباطبائي، الميزان في تفس
الطباطبایي، اصول عقاید ودستورات دیني، ص 140. 

الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 2، ص 114 ـ 116.  .4
م.ن، ج 6، ص 350 ـ 353.  .5

م.ن، ج 3، ص 250.  .6
م.ن، ج 2، ص 290 ـ 293.  .7
8. م.ن، ج 6، ص 205 ـ 206.

9. الطباطبائي، بررسي هاي اسلامي، ج 2، ص 245 ـ 247. 
10. الطباطبائي، اصول فلسفه وروش رئاليسم، ص 909. 

11. الطباطبائي، تعاليم انسان، ص 69 ـ 70. 



    194 الدين والفطرة

ــد أمرٌ فطري.1 وقال  ــة التبعيّة للعلم، یرى أنّ التقلي ــة التبعيّة للعالِم إلى فطریّ ــلال إحالة نزع خ
ــاس ترتيب المقدّمات والاستنتاج منها، أمرٌ تقتضيه الفطرة  العلامة بأنّ التفكير المنطقيّ على أس

الإنسانيّة، وأنّ ذلك یقع موردًا لتأیيد القرآن الكریم أیضًا.2

الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري

يجب عدّ آراء الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري )1299 ـ 1358 هـ ش( قفزةً في مسار تحوّلات 
ــفيّة البحتة، وعمل  ــة الفطرة. فهو أوّل من قام بإخراج الفطرة من القناة العقلانيّة والفلس نظریّ
ــا لم یبحثوا الفطرة  ــابقون فهم إمّ ، وعمد إلى التنظير فيها. وأمّا الس ــتقلٍّ ــكلٍ مس على بحثها بش
ــة آراء العلّامة الطباطبائي والإمام الخميني ـ وإمّا أنّّهم   ـ كما رأینا ذلك في دراس ــكلٍ مستقلٍّ بش
ــهدنا ذلك في  إذا بحثوها، فإنّهاّ كانت تحظى بالاتجاهين الذوقيّ والعقلانّي بنحوٍ متزامنٍ، كما ش

آراء الحكيم الشاه آبادي.
ــتاذ المطهري وعمقها بالمقارنة إلى آراء المتقدّمين عليه، لا تقتصر على  إنّ تقدّم أبحاث الأس
حقلٍ خاصٍّ من أبحاث الفطرة، بل تشمل الأبحاث الأساسيّة لها، ابتداءً من مفهوم الفطرة إلى 
ــتعمالاتُها وتوظيفاتُها المعرفيّة. لقد عمد الأستاذ  ــام الفطریّات، وطرق إثبات النظریّة، واس أقس

المطهري إلى بحث مفهوم الفطرة ضمن ثلاث مراحل، وهي:
1.  البحث الصَرفي للمفردة وعلى مستوى فقه اللغة.

2.  مقارنة الفطرة بالمفاهيم القریبة منها، مع بيان الاختلافاتٍ فيما بينها.
ــتاذ المطهري إنّما یتّفقون  3.  بيان المؤلّفات المفهوميّة للفطریات.3 إنّ المتقدّمين على الأس
معه في المرحلة الأولى فقط، وأمّا المرحلتان الأخيرتان فإنّّهما یُعدّان من إبداعات الأستاذ 

المطهري في حقل مفهوم الفطرة.
ــم الفطریّات إلى  ــام الفطریّات؛ فقد قسّ ــتاذ المطهري یعود إلى أقس إنّ الإبداع الآخر للأس

1. الطباطبائي، الميزان في تفسير القرآن، ج 13، ص 92 ـ 93.
2. م.ن، ج 13، ص 263.

انظر لتفصيل المسألة: غفوري نجاد، تطورات تاريخي نظریه فطرت، ص 355 ـ 360.   .3
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مجموعتين رئيستين، وهما: الفطریّات المعرفيّة أو الإدراكيّة، والفطریّات الإحساسيّة أو الاتّجاهيّة، 
ویعمل على التنظير في كلّ واحدٍ من هذین القسمين.1 إنّ الأستاذ المطهري یرى أنّ القضایا التي 
ــتحالة الصدفة، وامتناع  هي من قبيل: إنّ الكلّ أكبر من الجزء، وامتناع اجتماع النقيضين، واس
ــدق المقدمتين، وما إلى ذلك  ــاع الدور، وضرورة صدق النتيجة مع ص ــماع الضدّین، وامتن اجت
ــن القضایا الأخرى، هي من الأصول الأوّليّة للتفكير التي هي من الأمور الفطریّة  عند جميع  م
ــم عن النفس بمجرّد تصوّر طرفَي  ــاس، ویوضح أنّ فطریّة  هذه القضایا یعني صدور الحك الن
ــتدلالٍ أو خوض تجربةٍ أو الحضور عند معلّمٍ وأستاذ، لا  القضيّة، ومن دون حاجةٍ إلى إقامة اس

بمعنى وجودها بالفعل في الذهن بشكل سابق.2
ــهيد مرتضى المطهري في آثاره إلى عددٍ ملحوظٍ من الاتجاهات الفطریّة،  ــير الأستاذ الش یش
ــة اتّجاهاتٍ تظهر على نحوٍ أوضح.3 یضاف إلى ذلك أنّه یعمل على إثبات  ومن بينها هناك خمس
الاتجاهات الفطریّة ویقيم بعض الأدلّة في هذا الشأن. إنّ بيان بعض الظواهر، من قبيل: الدین 
من طریق التمسّك بفطرة العبادة، والإحالة إلى التجارب الفلسفيّة العامّة والوجدان والتجربة 
ــتاذ  ــيّة، من جملة الأدلّة على إثبات الاتجاهات الفطریّة  عند الأس ــخصيّة والأبحاث النفس الش

المطهري.4

الرسم البياني لمسار التحوّلات التاريخيّة للنظريّة

ــار تحوّلات النظریّة، وقبل الخوض في بيان هذا التحوّلات یمكن  للقيام بجولةٍ مختصرةٍ على مس
قراءة الرسم البياني الآتي. یتم في هذا الرسم البياني استعراض تحوّلات النظریّة من خلال الفصل 

بين العلماء والمفكّرین مورد الدراسة بحسب التسلسل التاريخيّ لوفياتُهم:

المطهري، یادداشت هاي استاد مطهري، ج 11، ص 56، وما بعدها.   .1
المطهري، فطرت، ص 50.   .2

م.ن، ص 74.  .3
انظر لتفصيل المسألة: غفوري نجاد، تطورات تاريخي نظریه فطرت، ص 382 ـ 394.   .4
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252هـالكنِدي1
ــه كلامٌ في هــذا  ــس لدي ــاره، ولي ــة في آث ــع للنظريّ لا موض
ــرى كلمــة  ــة. ولا ن الشــأن ســوى بعــض الإشــارات المتفرّق

ــادرًا. ــاره إلا ن ــرة في آث الفط

339هـالفارابي2

أ ـ يرد استعمال كلمة الفطرة في آثاره أكثر ممنّ سبقه. 
ــن  ــورٍ م ــة أم ــة إلى فطريّ ــن مختلف ــار في مواط ــد أش ب ـ لق
ــاس.  ــة للن ــاة الاجتماعيّ ــم، والترتيــب، والحي ــل: النظ قبي
ج ـ تحــدّث في مقولــة المــدرَكات الفطريّــة عــن القضايــا 

المقبولــة بالطبــع أو الحاصلــة بالطبــاع.

إخوان الصفا3

تاريخ تدوين 
رسائل 

إخوان الصفا 
في منتصف 
القرن الرابع 

للهجرة

أ ـ هــم أوّل مــن تحــدّث عــن معرفــة الله الفطريّــة والإلهيّــات 
الفطريّــة في مصــدرٍ فلســفيّ. 

ــة، والبحــث في  ــات الفطريّ ب ـ تــم في آثارهــم تعليــل الإلهيّ
علّــة ذلــك.

428هـابن سينا4

    هنــاك تقريــراتٌ عــن الإلهيّــات الفطريّــة في آثــاره العرفانيّة، 
ومــن بينهــا شــوق ووجــد النفــوس الإنســانيّة عنــد اســتماع 
أحــوال المفارقــات، وكذلــك سريــان العشــق في جميــع 

ــات. ــودات والكائن الموج

شيخ الإشراق 5
587هـالسهروردي

ــن  ــة. وم ــات الفطريّ ــن الإلهيّ ــاره ع ــراتٌ في آث ــاك تقري هن
بينهــا: عشــق الأنــوار الســافلة للأنــوار العاليــة )ومــن 
لــوازم ذلــك نــوع مــن الخضــوع والخشــوع في قبــال الأنــوار 
في  نقطــة  ووجــود  للكــمال،  الجميــع  وحــبّ  العاليــة(، 

ــيّة. ــوالم القدس ــع الع ــب م ــان تتناس الإنس
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محيي الدين بن 6
638 هـعربي

أ ـ التنظــر المســتقلّ حــول ماهيّــة الفطــرة ملحــوظٌ في آثــاره 
وإنْ عــى نحــوٍ مختــر. 

ب ـ قــام بتفســر الفطــرة مــن خــلال الاســتفادة مــن 
ــة واكتشــاف ارتبــاط الفطــرة  المفاهيــم والتصــوّرات العرفانيّ

ــة.  ــذه الطريق ــد به والتوحي
ــن  ــرًا م ــان كث ــريّ للإنس ــمان الفط ــى الإي ــب ع ــد رتّ ج ـ لق
ــلاة  ــوب ص ــا وج ــن بينه ــة، وم ــة والأخرويّ ــار الدنيويّ الآث
الميّــت عــى الموتــى مــن أطفــال الكفــار، وانقطــاع العــذاب 

ــرة. ــن في الآخ ــن المشرك ع

صدر المتألّّهين 7
1050 هـالشيرازي

أ ـ قدم العديد من المفاهيم عن الفطرة في مواضع متنوّعة. 
ب ـ قــدّم صــدر المتألّهــن في ضــوء مبنــاه في الحكمــة تفســرًا 
ــو  ــر ه ــذا التفس ــدّ ه ــة، ويع ــات الفطريّ ــن الإلهيّ ــا ع خاصًّ

ــة. ــات الفطريّ ــن الإلهي ــفيّ الأول ع ــان الفلس البي
ــمال،  ــو الك ــان نح ــدى الإنس ــرة ل ــود الفط ــن بوج ج ـ يؤم
ــة.  ــض المعصي ــة وبغ ــبّ الطاع ــة، وح ــن الحقيق ــث ع والبح
د ـ يذهــب إلى الاعتقــاد بفطريّــة )= كــون الــيء مركــوزًا في 
الذهــن( قضايــا مــن قبيــل: اســتحالة الترجيــح بــلا مرجّــح.

الحكيم الشاه 8
1361 هـآبادي

أ ـ التنظر المستقلّ والتفصيلّي حول الفطرة. 
ــيّع  ــب التش ــيّة لمذه ــول الأساس ــى الأص ــتدلال ع ب ـ الاس
مــن طريــق التمسّــك بمقتضيــات الفطــرة )إثبــات الواجــب 
ــن  ــة م ــة العامّ ــوّة والإمام ــات النب ــرق، وإثب ــبع ط ــن س م

ــرق(. ــع ط ــن أرب ــاد م ــات المع ــن، وإثب طريق
ــن  ــفيّة، وم ــائل الفلس ــاث والمس ــض الأبح ــات بع ج ـ إثب
ــة والتجســيم والحلــول في المــكان بالنســبة  بينهــا: نفــي الماهيّ

ــرة. ــق الفط ــن طري ــالى م ــب تع إلى الواج
د ـ تقديــم تحليــلٍ جامــعٍ عــن العلاقــة بــن الفطــرة ومجمــوع 

المعــارف الدينيّــة )بيــان فطريّــة الديــن(. 
هـ ـ التمسّك بالفطرة لإثبات تجرّد النفس. 

و ـ التمسّــك بمقتضيــات الفطــرة بوصفهــا وســيلةً لتهذيــب 
النفــس والســر والســلوك.
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1368 هـ الإمام الخميني9
ش

أ ـ الإبداعــات في إثبــات أصــول المعــارف مــن طريــق 
الفطــرة. 

ب ـ تقديــم تحليــلٍ عــن فطريّــة التعاليــم الدينيّــة مــن طريــق 
التمسّــك بفطــرة حــبّ الكــمال وبغــض النقــص.

ج ـ التمسّــك بالفطــرة في علــم الأخــلاق، والتحقيــق حــول 
ــاف  ــرة، واكتش ــاطة الفط ــة بوس ــولات الأخلاقيّ ــة المق علاق
هــذه العلاقــة في مــورد أهــمّ الفضائــل والرذائــل. والتنظــر 

المســتقلّ والتفصيــلي ّحــول الفطــرة.

العلّّامة 10
الطباطبائي

1360 هـ 
ش

ــة،  ــول الثلاث ــة في الحق ــة للنظريّ ــف المعرفيّ ــيع الوظائ أ. توس
وهــي: الــكلام الإســلاميّ، وعلــم المعرفــة، وعلــم الاجتماع. 
ب ـ تقديــم تقريــراتٍ متعــددةٍ عــن الإلهيّــات الفطريّــة، 
وتقريــر عــن فطريّــة الديــن عــى أســاس تلبيــة الديــن 
ــق  ــة مــن طري ــوّة العامّ ــات النب ــة، وإثب للاحتياجــات الفطريّ
ــكلام  ــل ال ــة في حق ــات النظريّ ــض الآلي ــي بع ــرة، ه الفط

الإســلاميّ في فكــر العلّامــة الطباطبائــي. 
ج ـ إثبــات إمــكان البحــث في مــا وراء الطبيعــة مــن طريــق 
ــك  ــة، وكذل ــة الفاعليّ ــن العلّ ــث ع ــرة البح ــك بفط التمسّ
تأليــف  المنطقــيّ عــى أســاس  التفكــر  فطريّــة اعتبــار 
ــة في  ــكار العلّام ــمّ أف ــن أه ــا، م ــتنتاج منه ــات والاس المقدّم

ــة. ــم المعرف ــل عل حق
ــل  ــان، وتحلي ــدى الإنس ــتخدام ل ــزة الاس ــود غري د ـ إنّ وج
ــك،  ــوء ذل ــع في ض ــا بالطب ــه مدنيًّ ــان بكون ــاف الإنس اتّص
ــة  ــول بفطريّ ــة، والق ــرة والحريّ ــن الفط ــاط ب ــل الارتب وتحلي
ــة، وتحليــل علاقــة  ــة المالكي ــار فطريّ الدفــاع والجهــاد، واعتب
العلامــة  تنظــرات  أهــمّ  مــن  هــي  بالعدالــة،  الفطــرة 
الطباطبائــي في حقــل الأفــكار الاجتماعيّــة مــن خــلال 

ــرة. ــة الفط ــك بنظري التمسّ
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الأستاذ مرتضى 11
المطهري

1358 هـ 
ش

ــاةٍ  ــن قن ــرة م ــول الفط ــةٍ ح ــتقلّةٍ وتفصيليّ ــةٍ مس أ ـ أوّل نظريّ
ــة.  ــفيّةٍ بحت ــةٍ وفلس عقلانيّ

ب ـ معرفــة المفهــوم الدقيــق والمنهجــيّ للفطــرة مــن طريــق 
في وفقــه اللغــة في خصــوص مفــردة الفطــرة،  البحــث الــرَْ
ومقارنتهــا مــع المفاهيــم القريبــة وبيــان الاختلافــات القائمــة 

بينهــا، وبيــان المؤلّفــات المفهوميّــة للفطريّــات.
ج ـ تقســيم الفطريّــات إلى فطريــاتٍ إدراكيّــة وفطريــاتٍ 

ــة. اتّجاهي
متعــدّدة،  مــن طــرقٍ  الإدراكيّــة  الفطريّــات  إثبــات  ـ  د 
الإنســانيّة. الفطــرة  مقتضيــات  إلى  البديهيّــات  وإرجــاع 

هـــ ـ إثبــات الاتّجاهــات الفطريّــة مــن طــرقٍ متعــدّدة، 
وإحصــاء خمســة مقــولات عــن هــذه الاتّجاهــات. 

و ـ بحــث حــول طــرق تشــخيص الاتّجاهــات الفطريّــة مــن 
غــر الفطريّــة. 

ز ـ اتّســاع دائــرة الوظائــف المعرفيّــة للنظريّــة وانتقالهــا 
الإنســانيّة والمســائل  العلــوم  مــن  متعــدّدةٍ  إلى حلقــاتٍ 
المتنوّعــة في كلّ واحــدٍ مــن هــذه العلــوم، الشــاملة لـــ: علــم 
المعرفــة )المســألة الأساســيّة للعلــوم، ومطابقــة الذهــن 
ــوت  ــود )اللاه ــة الوج ــا ومعرف ــارج(، والأنطولوجي والخ
ــأ  ــن )منش ــفة الدي ــاد(، وفلس ــة المع ــا ومعرف والأنثروبولوجي
الديــن، وختــم النبــوّة، ومــا إلى ذلــك(، وعلــم النفــس 
والفطــرة  الاجتــماع،  علــم  عــى  النفــس  علــم  )تقــدّم 
والشــخصيّة، ومــا إلى ذلــك(، والأخــلاق )بيــان خلــود 
ــد  ــم )تحدي ــة والتعلي ــفة التربي ــلاق(، وفلس ــموليّة الأخ وش
ــماع  ــم الاجت ــم(، وعل ــة والتعلي ــن التربي ــة م ــدف والغاي اله
ــات  ــن المجتمع ــوي ب ــلاف الماه ــاد أو الاخت ــة )الاتّح والثقاف
ــة،  الإنســانيّة، والاتّحــاد الماهــوي للثقافــة الإنســانيّة الأصيلي
وتحديــد مــلاك أصالــة الثقافــة، وأصالــة الفــرد أو المجتمــع(، 
ــل  ــو تكام ــاه نح ــان والاتج ــخ الإنس ــخ )تاري ــفة التاري وفلس

ــخ(. التاري
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دراسة العوامل المؤثّرة في تّحوّلات نظريّة الفطرة
ــيُبقيها قراءةً عقيمةً  ــراءة التحوّلات التاريخيّة لنظریة الفطرة من دون العمل على بيانّها، س إنّ ق
وغير منتجة. كما سبق لنا أنْ ذكرنا فإنّ المراد من البيان في هذا المقام هو اكتشاف العلل والعوامل 

المؤثّرة في تحوّلات النظریّة، وليس إیضاح هذه التحوّلات.

الكنِديّ والفارابّي
ــار الواصلة إلينا من الكِنديّ أمرٌ یدعو إلى التأمّل.  ــدم ورود ذكر للإلهيّات الفطریّة في الآث إنّ ع
یوجد في هذا الأمر احتمال أنْ تكون الآثار التي ألّفها الكِندي في موضوع التوحيد قد اشتملت 
ــائل من هذا النوع، ولكنهّا ـ بطبيعة الحال ـ ضاعت في جملة ما ضاع من تراث الكِندي  على مس
على مرّ الزمان، ولم یصل منها شيء إلينا. وهي آثار من قبيل: رسالة في التوحيد من جهة العدد، 
وكتاب نقض مسائل الملحدین، وكتاب في افتراق الملل في التوحيد وأنّّهم مجمعون على التوحيد 

وكلّ قد خالف صاحبه، أقسام العلم الإلهيّ.1
ــة نظره ـ بوصفه  ــة الإلهيات الفطریّة من وجه ــن القول أیضًا: إنّ نظری ــا الفارابي فيمك أمّ
ــفيّة اللازمة. ويجب  ــت بالدعامة العقلانيّة والفلس ــوفًا عقليًّا ـ يحتمل ألّا تكون قد حظي فيلس
ــث في هذه النقطة عن السّر في إعراضه عن هذه النظریّة. كما یمكن عدّ هذه النقطة صادقةً  البح

بشأن الكِندي أیضًا.

إخوان الصفا
إنّ ظهور عقيدة الإلهيّات الفطریّة لدى إخوان الصفا، ظاهرةٌ تحتاج إلى بيان. فما هو العامّل الذي 
أدّى إلى طرح هذه العقيدة في رسائل إخوان الصفا، ولكنها لم تذكر في آثار وأعمال أشخاص من 

أمثال: الكِندي، والفارابي، وابن سينا، وشيخ الإشراق السهروردي؟
ــؤال في الاتّجاه المنهجيّ والمعرفّي لدى إخوان الصفا. لقد  يجب البحث عن جواب هذا الس
كان إخوان الصفا من خلال الاتّجاه التعدّدي الذي یتبنونه یعملون على الاستفادة من كلّ مصدرٍ 

الطريحي، الكندي فيلسوف العرب، ص 61 وما بعدها.  .1
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من أجل تنظيم أفكارهم وتأليف رسائلهم. إنّ كثيًرا من المحقّقين في آثار إخوان الصفا يجمعون 
على هذه النقطة، وهي أنّّهم كانوا یستفيدون من مصادر متنوّعةٍ في تعاليمهم.1 ویؤیّد هذا الادّعاء 
ــهم بذلك، إذ قالوا ]ما معناه[: »ینبغي بإخواننا أن لا يخاصموا أيّ  تصریح إخوان الصفا أنفس

علم من العلوم، وأن لا یفرّطوا في أيّ كتاب من الكتب«.2 
وعلى هذا الأساس من الطبيعي أنْ یرجعوا ـ بوصفهم من العلماء والمفكّرین المسلمين، ولا 
ــنةّ المطهّرة بوصفهما من المصادر الموثوقة،  ــيعة ـ إلى القرآن الكریم والسُّ یبعد أن یكونوا من الش
ــة في  ــدائد والمصائب، والمنعكس ــتمدون منهما أفكارهم. إن تجلّي المعرفة الفطریّة لله في الش ویس
ــنةّ. إنّ استغاثة جميع  ــائل إخوان الصفا،3 دليلٌ على أخذهم هذه النظریّة من الكتاب والسُّ رس
ــدائد، هي من  ــم المشركون والكفار ـ إلى الله في الصعوبات والش ــاس وتضرعهم ـ بمن فيه الن

التعاليم الواردة في القرآن الكریم4 والروایات المأثورة عن الأئمّة المعصومين ؟عهم؟ .5
ــتفادتُهم من الروایات  ــوان الصفا، یؤید اس ــيّع إخ ــواهد على تش إن وجود الكثير من الش

والأحادیث المأثورة عن الأئمة المعصومين ؟عهم؟  في بعض آرائهم.

ابن سينا وشيخ الإشراق السهروردي
إنّ عدم تكلّم الشيخ الرئيس ابن سينا عن الإلهيّات الفطریّة ـ خلافًا لإخوان الصفا ـ أمرٌ یدعو 

الخراساني، إخوان الصفا، ج 4، ص 249 ـ 250.   .1
إخوان الصفا، رسائل إخوان الصفا، ج 4، ص 105.  .2

م.ن، ج 3، ص 229.  .3
كُونَ{. العنكبوت: 65؛  اهُمْ إلَِى الْبَرِّ إذَِا هُمْ یُشْرِ ینَ فَلَماَّ نَجَّ قال تعالى:  }فَإذَِا رَكِبُوا فِي الْفُلْكِ دَعَوُا اللهََّ مُخلِْصِيَن لَهُ الدِّ  .4

اهُ ... {. الإسراء: 67.  ُّ فِي الْبَحْرِ ضَلَّ مَنْ تَدْعُونَ إلِاَّ إیَِّ كُمُ الضرُّ وقال تعالى: }وَإذَِا مَسَّ
ــرض البحر، تمثّل نموذجًا من المصادر  ــة الإمام الصادق ؟ع؟ واحتجاجه على رجلٍ تعرّض إلى الطوفان في ع إن قصّ  .5
ــتلهم منها إخوان الصفا هذه الرؤیة: قال رجل للإمام الصادق ؟ع؟: یا ابن رسول الله، دلّني على الله  الروائيّة التي اس
ــفينة قط؟«. قال: نعم. قال ؟ع؟:  ما هو؟ فقد أكثر علّي المجادلون وحيّروني. فقال ؟ع؟ له: »یا عبد الله، هل ركبت س
ــباحة تغنيك؟«. قال: نعم. قال؟ع؟: »فهل تعلّق قلبُك هنالك أنّ  ــفينة تنجيك، ولا س »فهل كُسرت بك حيث لا س
ــادق ؟ع؟: »فذلك الشيء هو الله  ــياء قادرٌ على أنْ يخلّصك من ورطتك؟«. قال: نعم. قال الإمام الص ــيئًا من الأش ش

القادر على الإنجاء حيث لا منجي، وعلى الإغاثة حيث لا مغيث«. )الصدوق، التوحيد، ص 231(. 
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إلى التأمّل. ويحتمل ألّا یكون ابن سينا قد رأى رسائل إخوان الصفا، أو أنّه لم ینظر إليها بوصفها 
ا یستحقّ الاهتمام عنده. الاحتمال الثالث أنّ هذه النظریّة لم تكن من وجهة  ــفيًّا جادًّ مصدرًا فلس
ــائيًّا وعقلانيًّا ـ تحظى بالدعامة المنطقيّة والعقلانيّة الكافية  ــينا ـ بوصفه فيلسوفًا مش نظر ابن س
واللازمة، وأنّّها لم تكن قابلةً للدفاع عنها، وهو أمرٌ یمكن عدّه صادقًا بالنسبة إلى شيخ الإشراق 

السهرورديّ أیضًا.
ــيخ الرئيس إلى هذا الحدّ عن تقریراتٍ  ــؤال القائل: لماذا تحدّث الش إنّ الجواب عن هذا الس
بشأن الإلهيّات الفطریّة؟ يجب البحث عنه في اتّجاهه نحو الأفكار العرفانيّة، وما یُسميه هو بنفسه 
ــكّ في أنّ حبّ الله یُعدّ واحدًا من أصول الأفكار العرفانيّة الإسلاميّة،  بالحكمة المشرقيّة. لا ش
ولا یكاد یمكن العثور على عارفٍ لم یتحدّث في هذا الشأن. وعلى هذا الأساس فإنّ بيان توجّه 
الشيخ الرئيس ابن سينا إلى الأفكار العرفانية واكتشاف العوامل المؤثرة فيها، سوف یكون جوابًا 

عن سؤالنا أیضًا.

محيي الدين بن عربي
إنّ سبب توجّه محيي الدین بن عربي إلى صياغة مفهومٍ عرفانّي عن الفطرة بالمعنى العامّ للكلمة ـ 
الشامل لفطرة جميع الموجودات ـ جدیرٌ بالتأمّل. إنّ الالتفات إلى بعض النقاط ـ في مقام تعليل 
ــمام. فأوّلًا إنّ دافع محيي  ــانّي عن الفطرة عند ابن عربي ـ يحظى بالاهت ــور هذا المفهوم العرف ظه
ــيفرة التفسير العرفاني للفطرة  الدین بن عربي من وراء صياغة هذا المفهوم، یمثّل حلاًّ في فكّ ش
ــؤال  ــن وجهة نظره. وقد تعرّض ابن عربي إلى هذا المفهوم للفطرة في معرض الجواب عن س م
ــئلة، هو الملاك  الحكيم الترمذي الخاصّ بماهيّة الفطرة. یرى الترمذي أنّ الجواب عن هذه الأس
في تشخيص أهل المعرفة من أدعياء الكشف والطریقة. وعليه یمكن القول: إنّ محيي الدین بن 
عربي في صياغته لهذا المفهوم إنّما كان بصدد إثبات مقدرته وعلوّ كعبه في العلوم الكشفيّة. وعلى 
ــمل دائرة الوجود  ــع الفطرة إلى نور الحقيقة الواحدة للوجود الذي یش ــاس فقد أرج هذا الأس
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 ،1ِْرض
َ
مَاوَاتِ وَالْْأ ِ فَاطِرِ السَّ بأسره، واتّخذ من بعض الآیات، من قبيل قوله تعالى: الْْحَمْدُ لِِلَّهَّ

رض2ِْ، شاهدًا على تفسيره، مجسّدًا سيطرته وهيمنته على 
َ
مَاوَاتِ وَالْْأ ُ نوُرُ السَّ وقوله تعالى: الِلَّهَّ

ــؤال  المفاهيم العرفانيّة وتأویل الآیات القرآنيّة. ثم إنّ محيي الدین بن عربي كان ـ في مواجهة س
الحكيم الترمذي عن ماهيّة الفطرة ـ بصدد فتح موضعٍ لهذا المفهوم في منظومته العرفانيّة. ومن 

هنا فإنّه قد قدّم عن الفطرة تفسيًرا قائمًا على منظومته العرفانيّة، وبما ینسجم مع تلك الفطرة.
ــة الثالثة هي أنّ محيي الدین بن عربي یروم العمل من خلال صياغة هذا المفهوم، على  النقط

تحليل إرجاع الفطرة إلى التوحيد ـ الذي هو مفهوم روائي ـ من الزاویة العرفانّية.
إنّ الاهتمام الكبير الذي یبدیه محيي الدین بن عربي بالإیمان الفطريّ للناس، یعود بجذوره 
إلى ما يحمله من الذوق والشهود؛ فهو عارفٌ من أهل الكشف والشهود، ویعمل على التنظير بما 
یتطابق مع كشفه وشهوده. وليس مهماًّ من وجهة نظره أنْ یكون ما یقوله قابلًا للتوجيه والتبریر 

بالمعایير الشائعة بين الفقهاء والمتكلمين ـ أو أهل الظاهر بشكلٍ عام ـ أم لا.

صدر المتألّهين الشيرازي
ــث الفطرة من الناحية  ــيرازي لم یعمل بنحوٍ عامّ على بح ــلى الرغم من أنّ صدر المتألهين الش ع
ــتقلّ، إلا أنّ أبحاثة المتفرّقة حول هذه المسألة تحظى بتفصيلٍ  ــفيّة أو العرفانية بشكلٍ مس الفلس
ــغاله  ــه، ویمكن لهذه الظاهرة أنْ تعود إلى كثرة آثاره واهتمامه وانش ــبر بالقياس إلى من تقدّم أك

بهذه المسألة.
ــوفٌ أنفق مدّةً من حياته منهمكًا وعاكفًا على تفسير  یُضاف إلى ذلك أنّ صدر المتألّهين فيلس
القرآن الكریم وروایات أهل البيت ؟عهم؟ . وهذه النقطة تستوجب أنْ یكون في تفكيره واقعًا تحت 
ــيراتٍ  ــنةّ. إنّ تقدیم تفس تأثير هذه التعاليم، وأنْ یتأثّر كذلك بالأدبيّات الخاصّة بالكتاب والسُّ
مختلفةٍ ومتعدّدةٍ عن الفطرة، یعبّر عن رغبة صدر المتألّهين في الاستفادة من المفردات القرآنيّة في 
ــفيّة والعرفانيّة، ویعمل ـ من خلال ذلك ـ على تجسيد وحدة  مواضع مختلفة من مفاهيمه الفلس

القرآن والبرهان والعرفان.

فاطر: 1.  .1
النور: 35.  .2
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الحكيم الشاه آبادي والإمام الخميني
ــعٍ عن الارتباط بين  ــاه آبادي في تقدیم تحليلٍ جام ــدُّ النجاح الذي حقّقه الحكيم الش ــن ع یمك
ــا ومقام المرجعيّة، كما  ــلاميّة. فهو فقيهٌ من أهل الفتي ــرة والدین إلى جامعيّته للعلوم الإس الفط
ــير  أنّه حكيمٌ صاحب رأي، وعارفٌ من العيار الثقيل، وهو بالإضافة إلى ذلك متضلّعٌ من تفس
ــول باختصار: إنّه جامعٌ للمعقول والمنقول. وكان یبدي  الآیات والمفاهيم القرآن، ویمكن الق
ــول الفطرة عمقًا على نحوٍ  ــب تأملاته ح ــنةّ. وكذلك تكتس أهميّةً بالغةً بمفاهيم الكتاب والسُّ
متزاید، حيث تشهد نظریّة الفطرة ـ في آثاره صعودًا في سلّم الارتقاء والازدهار والتطوّر ـ على 

شكل قفزاتٍ كبيرة.
ــوّلات النظریّة ـ في البحوث  ــار تح ــماحة الإمام الخميني ـ في مس یكمن الإبداع الرئيس لس
ــاهدها في بحوث السابقين. ویعود سبب توجّه الإمام الخميني  الأخلاقيّة والتربویّة التي لا نش
ــاه آبادي، وهو  نحو هذه الناحية إلى نقطتين، وهما: إنّه كان من جهة تلميذًا متعلّقًا بالحكيم الش
على معرفةٍ ودرایةٍ كاملةٍ بأفكاره؛ وعلى هذا الأساس فهو یمتلك سابقةً تعليميّةً كافيةً للتنظير في 
هذا المجال. ومن ناحية أخرى فإنّ الإمام الخميني من الناحية الشخصية یُعدّ شخصًا أخلاقيًّا؛ 
ــير والسلوك الأخلاقيّ. وإنّ  إذ إنّه یبدي اهتمامًا كبيًرا بالأخلاق الفردیّة وتُهذیب النفس والس
الدروس الأخلاقيّة التي كان یلقيها في المدرسة الفيضيّة بقم، كانت مشهورةً في الأندیة بلحاظ 
تأثيرها البالغ في النفوس المستعدّة. وإنّ اهتمامه بالأخلاقيّات مشهودٌ في آثاره المكتوبة والمنطوقة 
بنحوٍ ملحوظٍ بوضوح. ویشهد لذلك كثيٌر من أعماله وآثاره، من قبيل: الجهاد الأكبر،1 وشرح 
ــائله العرفانيّة  ــل،3 بالإضافة إلى رس ــل والجه ــا،2 وشرح حدیث جنود العق ــين حدیثً الأربع

الأخلاقيّة المتعدّدة التي كتبها إلى تلاميذه وأبنائه.

عنوانه في الأصل الفارسّي: )جهاد أكبر(.  .1
عنوانه في الأصل الفارسّي: )شرح چهل حدیث(.  .2

عنوانه في الأصل الفارسّي: )شرح حدیث جنود عقل و جهل(.  .3



205      التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان

العلامة الطباطبائي
ــلل نظریّة الفطرة إلى الأبحاث  ــبب الذي یدعو إلى تس ليس من الصعوبة بمكان أنْ ندرك الس
ــابق، وتتخذ  ــائدة في الس ــة في تفكير العلّامة الطباطبائي أكثر مماّ كانت عليه الحالة الس الكلاميّ
تطبيقات هذه النظریّة وتوظيفاتُها في علم الكلام لدى العلّامة تفصيلًا أكبر؛ وذلك لأنّ العلامة 
الطباطبائي ـ بوصفه عالًما دینيًّا ـ كان يحمل كثيًرا من الهواجس الكلاميّة. ومن هنا فإنّه كان على 
ــبهات المطروحة في هذا الصدد.  ــاء قواعد العقائد الدینيّة والإجابة عن الش الدوام بصدد إرس
ــئلة  إنّ موضع الأبحاث الكلاميّة في منزلته العلميّة الرفيعة قد حوّلته إلى مرجعٍ للإجابة عن أس
مختلف الطبقات والفئات؛ لذا فإنّ جزءًا كبيًرا من آثاره یتألّف من إجاباته عن الأسئلة المكتوبة 

وغير المكتوبة لمختلف الأشخاص.1
إنّ ذهنه الخلّاق والحيوي یعمل على توظيف نظریّة الفطرة ـ بوصفها نظریّةً تحتوي على كثيٍر 
من الفروع المألوفة والوجدانيّة عند جميع المخاطبين غير المطّلعين على الأبحاث الفلسفيّة الدقيقة 

ـ في جميع أبحاثه الكلاميّة، وینتج عنها أدلّةٌ وإجاباتٌ جدیدة.
يجب البحث عن سّر بسط الاستعمالات المعرفيّة لنظریّة الفطرة في حقلَيْ علم الاجتماع وعلم 
المعرفة في أفكار العلّامة الطباطبائي، في معرفته ومواجهته للمدارس المنافسة. لقد أمضى العلّامة 
ــيّة والشيوعيّة ـ وهي تحمل  ــطرًا من حياته العلميّة في مدّة كانت الأفكار الاجتماعيّة الماركس ش
ــعار العدالة ـ قد ضبّبت أجواء المجتمع، إذ كان یتمّ التعریف بالملكيّة الخاصّة بوصفها تخلّفًا  ش
ــان. وفي المقابل یتمّ الترویج للحریّة بوصفها بضاعة النظام الليبرالي  في الحياة الاجتماعيّة للإنس
ــم المدرسة الإسلاميّة  ــك العلامة الطباطبائي بوصفه ناطقًا باس ــمالي للغرب. وقد تمسّ والرأس
بالمفاهيم الإسلاميّة في مواجهة هذه التحدّیات، وبذلك فقد عمد إلى التعریف بالعدالة والحریّة 

والملكيّة بوصفها أمورًا فطریّة.
ــي مطّلعٌ على التحدّیات المعرفيّة في العالم الغربي،  ومن ناحيةٍ أخرى فإنّ العلّامة الطباطبائ
فقد قرأ آراء الفلاسفة التجریبيين، وكان مدرِكًا لإشكالاتُهم التي یوردونّها على ما بعد الطبيعة، 
ویعلم بآراء اللاهوتيين من أمثال باسكال وبرجسون من الذین یعدّون العقل عاجزًا في مضمار 

ــلام و... ؛ الطباطبائي، بررسي هاي اسلامي، ج 1 و2؛  ــش و پاسخ، به ضميمه حد سارق در اس الطباطبائي، پرس  .1
الطباطبائي، اصول عقاید و دستورات دیني.



    206 الدين والفطرة

ــك العلامة بنظریّة الفطرة، وعدّ هذه النقطة وهي  ــوت. وفي مواجهة هذه التحدّیات تمسّ اللاه
ــل على الدخول إلى  ــة للعالم دليلًا على قدرة العق ــث بفطرته عن العلّة الفاعليّ ــان یبح أنّ الإنس

الأبحاث الإلهيّة.
ــفة، ومن بينهم أصحاب  ــة الطباطبائي مواجهةٌ مع أفكار المنتقدین للفلس ــما كان للعلّام ك
ــة التفكيكيّة، وكان مطّلعًا على تحدّیاتُهم أیضًا. وعلى هذا الأساس فإنّه سعى من خلال  المدرس
ــاليب  ــائع بين الفقهاء؛ ليثبت أنّ أس ــه واتّباع المنهج الدلالي1 الش ــف قواعد أصول الفق توظي
ــك  ــفة تقع مورد تأیيد القرآن الكریم. وهو من خلال التمسّ ــتدلال المنطقيّ لدى الفلاس الاس
بأنّ القرآن الكریم في الوقت الذي یدعو فيه الجميع إلى التفكير واستعمال العقل، لم يحدّد طریقةً 
ــهم؛ ليدركوا الحقيقة بوساطة العقل الفطريّ والارتكازيّ  لذلك، وإنّما ترك ذلك للناس أنفس
لهم، ویثبت مدّعاه بذلك، ویعمل على التعریف بالأسلوب السائد بين الفلاسفة بوصفه مقتضى 

الفطرة الإنسانيّة.
ــتعمالات المعرفيّة لنظریّة الفطرة عند العلّامة الطباطبائي ـ بالقياس  وبشكل عام فإنّ الاس
إلى الحكيم الشاه آبادي والإمام الخميني ـ لها اتّجاهات عقليّة أكثر منها عرفانيّة أو أخلاقيّة. وإنّ 
اندراج هذه الاستعمالات في الحقول الثلاثة ـ وهي علم الكلام، وعلم الاجتماع، وعلم المعرفة 

ـ یؤیّد هذا المعنى. وقد استمرّ هذا المسار وبلغ ذروته عند الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري.

الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري
ــؤال الذي یستحقّ التأمّل في دراسة مسار تحولات نظریّة الفطرة، هو السؤال عن سبب  إنّ الس
التطوّر المتسارع لهذه التحولات في آثار الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. ویبدو أنّ هناك عددًا 
ــارعة، ومن بين تلك العوامل: العامّل  من العوامل والعناصر الدخيلة في هذه التحوّلات المتس
والعنصر الرئيس في هذا التحوّل المتسارع یتمثّل في السوابق والجذور التعليميّة للأستاذ الشهيد 
مرتضى المطهري. إنّ الأستاذ المطهري یمثّل همزة وصل ونقطة التقاء مسارین أو تيّارین للبحث 
ــام الخميني يحملان لواء أحد هذین التيّارین  ــاه آبادي والإم في حقل الفطرة؛ إذ إنّ الحكيم الش
ــتاذ المطهري تلميذًا  ــي لواء التيّار الآخر. لقد كان الأس ــن، ويحمل العلّامة الطباطبائ المذكوری

1.	 Semantic
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ــيّد الإمام الخميني، وتعرّف من خلاله على أفكار الحكيم الشاه آبادي، كما استفاد  ــماحة الس لس
لمدّةٍ طویلةٍ من دروس العلّامة الطباطبائي أیضًا. إنّ هذه السابقة والجذور التعليميّة قد مهّدت 
ــاتنا التاريخيّة تثبت  ــبة للبحوث اللاحقة في هذا الحقل. على الرغم من أنّ دراس الأرضيّة المناس
ــأن يجب إعطاؤه للعلّامة الطباطبائي، وأنْ نعطي دورًا أقل للتيّار  أنّ الدور الرئيس في هذا الش

البحثي الآخر.
ــة قد وفّر له الأرضيّة اللازمة للتفكير في هذا  ــن ناحيةٍ أخرى فإنّ ظهور الأفكار المنافس وم
ــرة بوصفهما بمنزلة العلّة  ــن العامّلين على التوالي قد كانا مؤثّرین في هذه الظاه ــل. إنّ هذی الحق

القابلة والعلّة الفاعلة.
والسؤال المهم الآخر هو السؤال عن علّة ظهور نظریّة المدركات الفطریّة في آرائه على نحوٍ 
بارز. فلماذا تمتّ دراسة نظریّة الفطرة وتنقيحها في بُعد المدرَكات عند الأستاذ مرتضى المطهري، 

بشكلٍ تفصيلّي؟ ولماذا لا نرى أثرًا لهذا التحقيق العميق في بحوث المتقدمين؟
ــفة  ــدًا على نظریّات الفلاس ــري كان مطّلعًا ج ــتاذ المطه ــواب عن ذلك هو أن الأس والج
ــين ـ وكان یعرف خبایا أفكارهم وآراءهم المعرفيّة،  ــين ـ الأعم من العقلانيين والتجریبي الغربي
ــم أنّ بحث الفطریّات الإدراكيّة هو واحدٌ من أكثر الأبحاث المعرفيّة تحدّیًا بين العقلانيين  ویعل
ــلاميّة،  ــفة الإس ــتاذ المطهري یُعدّ متخصّصًا في الفلس والتجریبين. ومن ناحيةٍ أخرى فإنّ الإس
ــائيّة، وكان متمكنًّا من آراء الفلاسفة  ــة المش ــة الحكمة المتعالية والمدرس ــيّما منها مدرس ولا س
ــعى الأستاذ المطهري ـ من خلال الاستناد إلى ذخيرته الفلسفيّة  الكبار في هاتين المدرستين. یس
ــا، وتقدیم نظریّةٍ في  ــة ونقده ــلاميّين ـ إلى بيان النظریّات المنافس القائمة على آراء الحكماء الإس
ــه من إشكالات  حقل المدركات الفطریّة تخلو من محاذیر آراء التجریبين، وتنجو في الوقت نفس

نظریّات العقلانيين أیضًا.
ــتاذ المطهري كانت قد  ــة المادّیّة الدیالكتيكيّة في عصر الأس ــن ناحية أخرى فإنّ المدرس وم
ــد تمكّنت بذلك من  ــة التي تمتلكها، وق ــائل الدعائيّ ــت ضجّةً من خلال توظيفها للوس أحدث
ا صرفًا، وتنكر  ــة تعدّ الإنسان كائناً مادّیًّ الحصول على بعض الأنصار والمؤیّدین. إنّ هذه المدرس
ــان. وكما أشار الأستاذ المطهري في مقدمة كتابه )أصول  جميع أنواع الأمور الفطریّة لدى الإنس
الفلسفة والمنهج الواقعي(، فإنّ من بين الدوافع الأساسيّة لهذا الكتاب، هو نقد الفلسفة المادّیّة 
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ــلاميّة مع  ــفة الإس ــة الدیالكتيكيّة(، وكذلك مقارنة نتائج ألف عامٍ من الفلس ــدة )المادّیّ الجدی
ــفة الجدیدة. وإنّ أهمّ نظریّات الأستاذ المطهري في حقل المدركات الفطریّة قد انعكست  الفلس
في هوامش هذا الكتاب. إنّ التنقيح والبحث الدقيق لنظریّة الفطرة في بُعد المدرَكات، یعمل على 
بيان وإیضاح دور التصوّرات المادّیّة والمدارس المعرفيّة للعصر الجدید في تحوّلاتٍ نظریّة الفطرة.
إنّ السؤال الآخر الجدیر بالذكر والاهتمام، یكمن في سّر اتساع الاستعمالات والتوظيفات 
المعرفيّة لهذه النظریّة في آثار ومؤلّفات الأستاذ مرتضى المطهري. ولماذا اكتسبت نظریّة الفطرة في 

آثار الأستاذ المطهري آليات واسعة حتى تمتّ تسميتها بأمّ مسائل المعارف الإسلاميّة؟
في معرض الجواب عن هذا السؤال، لا بدّ من الالتفات إلى نقطتين، وهّما أولًا: سعة مساحة 
الحقل الدراسي لسماحة الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. وثانيًا: الذهنيّة المتوقّدة والفكر الخلّاق 
ــاضرة الذهن وسریعة  ــخصيّةً مبدعةً ومبتكرةً ومجددةً ح ــة القویة التي جعلت منه ش والحافظ
البديهة، الأمر الذي وفّر له إمكانية الاستناد في الأبحاث إلى التعاليم ـ التي یبدو بحسب الظاهر 
نةّ ـ ویعمل من خلالها على حلّ المشاكل  أنّه ليس لها أدنى ارتباط أو علاقة بتعاليم الكتاب والسُّ

والمعضلات المعرفيّة.
إنّ دراسة مسار التحوّلات التاريخيّة لنظریّة الفطرة، ومقارنتها بالمعطيات التحليليّة للأستاذ 
المطهري في هذا الحقل مع سائر العلماء المسلمين، تثبت أنّه یستحق لقب فيلسوف الفطرة بجدارةٍ 

وامتياز.
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المنهج الفطري عند العلامة الطباطبائي
السيّد هاشم الميلاني1

ــم أهميّة المنهج في الجهد العلمي، كونه آلة تطبيق النظریّات والمباني على أرض الواقع، فإنّه لم  رغ
ــتعملون المنهج المختار في ضمن العمليّة  ا ومنفردًا فيما مضى، وكان العلماء یس یلقَ اهتمامًا خاصًّ
ــمام بالمنهج في العقود الأخيرة، جرّاء  ــة من دون إفراد مبحثٍ خاصٍّ به، لكن ظهر الاهت البحثيّ

النهضة العلميّة التي عمّت العالم أجمع.
وقد استعمل علماء الإسلام مناهج عدّة في بحوثهم العلميّة، كالمنهج النقلّي، والمنهج العقلّي، 
والمنهج الكشفيّ، والمنهج الفطريّ وغيرها من المناهج العامّة والخاصّة، وذلك بحسب انتماءاتُهم 
العلميّة، كما أنّ الغرب أیضًا شهد مناهج عدّة بحسب المراحل التي مرّ بها؛ ففي القرون الوسطى 
ــلّي، أمّا في عصر التنویر والحداثة فقد انحسرت تلك  ــد هو المنهج النقلّي والمنهج العق كان المعتم
المناهج واستبدلت بالمنهج الوضعي، والمنهج الهرمنيوطيقيّ والمنهج الماركسّي وهكذا، وعندما 

نصل إلى عصر مابعد الحداثة، نجد المنهج التفكيكيّ إلى جنب سائر المناهج السابقة أیضًا.
ونحن إذ نعيش اليوم توسّع العلوم وتفرّعها من جهة، وهجوم المناهج الغربيّة على العلوم 
ــا الاهتمام بهذا الحقل المعرفي والعلمي، من خلال  ــارف الدینيّة من جهة ثانية، یتحتّم علين والمع
الكتب والبحوث والدروس والندوات، لشقّ طریق المستقبل والمشاركة الجادّة في الواقع الذي 

نعيشه.
ــوا في جهدهم العلمي في علومٍ  ــة الطباطبائي من المفكّرین الكبار الذین خاض یُعدّ العلّام

رئيس المركز الإسلامي للدراسات الإستراتيجيّة.  .1
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ــده العلمي هذا؛ إذ كان خبيًرا  ــد اعتمد مجموعةً من المناهج في جه ــدّة، ومعارف مختلف، وق ع
ومتخصّصًا في الفلسفة والعرفان وعلم الكلام والفقه والأصول والتفسير والحدیث، فاعتمد في 
تفسيره الميزان على المنهج الفطريّ كثيًرا، وأعطاه مكانةً محوریّةً في مختلف المباحث وسنحاول 
فيما یلي تسليط الضوء على هذا المنهج واستخداماته عند السيد الطباطبائي ضمن مباحث الآتية:

أوّلًا: مباحث تمهيديّة

تعريف الفطرة:
ــقّ  ــه الراغب في المفردات حول معنى الفطرة، فالفَطْر هو الش ــل العلّامة الطباطبائي ما قال ینق
ــر انفطارًا... ومنه الفطرة، وفطرَ الله  ــولًا، یقال: فطرَ فلان كذا فطرًا وأفطر هو فطورًا وانفط ط

الخلق هو إيجاده الشيء وإبداعه على هيئة مترشّحة لفعل من الأفعال.1
ــيد الطباطبائي إلى أنّ الفطر هو الإيجاد والإبداع من عدمٍ بحت، وهو يختلف  ویذهب الس
عن الخلق الذي هو إيجاد الصورة من مادّة على طریق جمع الأجزاء؛2 لذا نراه یقول: »الفطرة بناء 

نوع من الفطر بمعنى الإيجاد والإبداع«.3

أهميّة الفطرة:
ــير عليها إذا رام الصلاح،  ــان أنْ یس تكمن أهميّة الفطرة في كونّها منظومةً متكاملةً لا بدّ للإنس
بل هي المصباح للوصول إلى المقصد؛ لذا یقول العلّامة الطباطبائي تأكيدًا لهذا الأمر: »للإنسان 
ــب  ــعور الباطني«.4 وهذه المنظومة الفطریّة بحس ــب الفهم الفطريّ والش في حياته نظام بحس
ــقاء  ــعده وتحفظه عن الش الطباطبائي تحتوي على: عقائد وآراء فكریّة یبني عليها أعماله كي تس
ــان إلى معرفة  ــعى،5 وعلى معارف فطریّة  وحقائق أوّلية التي بتذكّرها يهتدي الإنس وخيبة المس

الطباطبائي، محمّد حسين، تفسير الميزان، ج7: ص190، طبع عام 1393هـ، بيروت، مؤسسة الأعلمي للمطبوعات.  .1
م.ن، ج10: 299.  .2
م.ن، ج16: 178.  .3

م.ن، ج2: 36.  .4
م.ن، ج7: 316.  .5
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كلّ حقّ وتمييزه عن الباطل.1 كما أنّّها تُهدي الإنسان إلى تتميم نواقصه ورفع حوائجه، وتُهتف له 
بما ینفعه ویضّره في حياته، وعليه فللإنسان فطرةٌ خاصّةٌ تُهدیه إلى سُنةٍّ خاصّةٍ في الحياة، وسبيل 

معيّنة ذات غایةٍ مشخّصةٍ ليس له إلّا أن یسلكها خاصّة.2
ــان بحسب خلقته على نور  ــيد الطباطبائي من: إنّ الإنس وكفى في أهميّة الفطر، ما قاله الس
ــبب الاهتمام بالمنهج  ــة إلى الله تعالى،4 وبهذا یتبيّن س ــنن الفطریّة  منتهي ــرة3 وإنّ جميع الس الفط

الفطريّ عند صاحب الميزان.

ثبات الفطرة:
ــرة وعدم بطلانّها،  ــب الميزان، موضوع ثبات الفط ــير إليها صاح من الأمور الأخرى التي یش
فالفطرة لا تختلف ولا یتخلّف فعلها،5 وهي لا تقبل البطلان،6 ولا تخطئ ولا تتبدّل،7 كما أنّّها 
ــبب ذلك أنّ النظام الفطريّ لا یقع فيه خطأ،9 إذ الخطأ والبطلان  لا تقبل التغيير بمتغيّر،8 وس

في الفطرة یساوي فناء الإنسان.10
نعم هناك أمرٌ آخر یشير إليه السيد الطباطبائي ويجوّزه، وهو وقوع الغفلة للفطرة، إذ یقول: 
»إنّ الفطرة لا تنافي الغفلة والشبهة، ولكن تنافي التعمّد والبغي«.11 كما أنّنا عندما نشاهد انحرافًا 

م.ن، ص345.  .1
م.ن، ج16: صص178.179.  .2

م.ن، ج2: ص346.  .3
م.ن، ج14: ص385.  .4

م.ن، ج1: ص211.  .5

م.ن، ج2: ص349.  .6

م.ن، ج7: ص347.  .7
م.ن، ج7: ص91.  .8

م.ن، ج 2: ص36.  .9
10.م.ن، ج2: ص54، 349.

11. م.ن، ج2: ص129.
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ــيد الطباطبائي أنّه من  ــرة، فليس ذلك إبطالًا لحكمها، بل یعتقد الس ــهودًا عن أحكام الفط مش
ــتعمال الفطرة في غير ما ینبغي الاستعمال »نظير ما ربّما یتّفق أنّ الرامي لا یصيب الهدف  باب اس
ــتعمال یوقعها في  ــائر شرائطه موضوع بالطبع للإصابة، إلّا أنّ الاس في رميته، فإنّ آلة الرمي وس
ــير والمثاقب والأبر وأمثالها، إذا عُبّئت في الماكينات تعبئةً معوّجة،  ــكاكين والمناش الغلط، والس
ــه من قطع أو نشر أو ثقب وغير ذلك، لكن لا على الوجه  ــل عملها الذي فطرت عليه بعين تعم
المقصود، وأمّا الانحراف عن العمل الفطريّ، كأن يخاط بنشر المنشار، بأن یعوّض المنشار فعل 

الإبرة من فعل نفسه، فيضع الخياطة موضع النشر، فمن المحال ذلك«.1
وبعد إثبات ثبات الفطرة وعدم بطلانّها، یشير السيد الطباطبائي إلى قابليّة الفطرة للاستكمال 

إذ یقول: »إنّ الفطرة إنّما تستعد للقبول وتتهيّأ للإذعان إذا أحسّت بالحاجة«.2

الفطرة الساذجة:
ا، هو موضوع )الفطرة  الموضوع الآخر الذي یشير إليه صاحب الميزان ویضع له مصطلحًا خاصًّ
ــوب ذهنه بالرسوم والآداب، ولا  ــان الفطريّ غير المش ــاذجة( وهي الفطرة الأوّلية للإنس الس

الحاكم فيه العرف والعادة.3
ِينَ وَمُنذِْريِنَ  ُ النَّبيِّيَِْن مُبشََّرِ ةً وَاحِدَةً فَبَعَثَ الِلَّهَّ مَّ

ُ
وقد بيّن الله تعالى في قوله: كََانَ النَّاسُ أ

ــاسِ فيِمَا اخْتَلَفُوا فيِه4ِ. فالآیة تدلّ على»أنّ  ــزَلَ مَعَهُمُ الكِْتَابَ باِلْْحَقِّ لِْيَحْكُمَ بَيْْنَ النَّ نْ
َ
وَأ

الناس كانوا أوّل ما نشأوا وتكاثروا على فطرةٍ ساذجةٍ لا یظهر فيهم أثر الاختلافات والمنازعات 
ــة وكتاب يحكم بينهم بالحقّ فيما  ــة، ثمّ ظهر فيهم الاختلافات، فبعث الله الأنبياء بشریع الحيویّ
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اختلفوا فيه، ويحسم مادّة الخصومة والنزاع«.1 وكان ذلك قبل زمن نوح ؟ع؟؛2 لذا أمر الله تعالى 
الأنبياء بمخاطبة البشر بما تلهمه فطرتُهم الساذجة في عبادة الله.3

ثانيًا: مباحث عقديّة:

استعان السيد الطباطبائي بالمنهج الفطريّ كثيًرا لإثبات مختلف المباحث العقدیّة وما یتفرّع عنها 
ــائل الجزئيّة، فالمنهج الفطريّ ـ مع سائر المناهج الأخرى ـ هو المعتمد في إثبات الباري  من المس
تعالى وتوحيده، وفي إثبات النبوّة والمعاد، وما یتعلّق بالحسن والقبح والهدایة والضلال وغيرها 

من الجزئيّات التي تبحث في مناخ العقيدة، وسنشير فيما یلي إلى أهّمها:

التوحيد وإثبات الخالق تعالى:
ــير العلّامة الطباطبائي إلى أهميّة مباحث التوحيد وصعوبتها قائلًا: »لا یرتاب الباحث  یش
ــا تصوّرًا وإدراكًا،  ــألة التوحيد من أبعدها غورًا، وأصعبه ــق في المعارف الكلّية، إنّ مس المتعمّ
ــائل العامّية التي تتناولها الأفهام، والقضایا المتداولة التي  وأعضلها حلاًّ لارتفاع كعبها عن المس
ــائل الدائرة  تألفها النفوس وتعرفها القلوب«.4 كما أنّ مباحث إثبات الصانع تعدّ من أقدم المس
ــا مبنيّةً على إثبات الصانع  ــى إنّ الوثنيّة إذا أمعناّ في حقيقة معناها، وجدناه ــين المتفكّرین، حتّ ب

.5زُلفََْى ِ وإثبات شفعاء عنده: مَا نَعْبُدُهُمْ إلَِاَّ لِْيُقَرِّبُوناَ إلََِّى الِلَّهَّ
ــخّصٍ لبدء ظهور القول بالربوبيّة بين أفراد بني البشر، إذ  وعليه لا یمكن تحدید تاریخٍ مش
ــان من أقدم العصور، فالأقوام الوحشيّة الأولى كانت لديهم عقائد تتعلّق  نراها تصاحب الإنس
ــول بالربوبيّة.6 فالفطرة والمنهج الفطريّ  ــتوى الطبيعة، وهذا بعينه ق بقوى عاليةٍ هي وراء مس
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یدعو إلى إثبات الصانع وتوحيده، وقد بيّن ذلك العلّامة الطباطبائي بعباراتٍ شتّى، فتارةً یلحظ 
ــيّره، فإنّ »الفطرة إذا سلمت لم تنفك من أن  ــان وحاجته إلى قدرة عليا تس ذلك في افتقار الإنس
تتنبّه شاهدةً لفقرها وحاجتها إلى أمرٍ خارجٍ عنها، وكذا احتياج كلّ ما سواها مماّ یقع عليه حسٌّ 
ــلة الحوائج، فهي مؤمنةٌ مذعنةٌ بوجود موجودٍ  ــمٌ أو عقلٌ إلى أمرٍ خارجٍ یقف دونه سلس أو وه

غائبٍ عن الحسّ منه یبدأ الجميع وإليه ینتهي ویعود«.1
ــاهد من مناظر  ــة بعبارةٍ أخرى ویقول: »نحن أوّل ما نفتح أعيننا ونش ویشرح هذه الحاج
ــا، وهي روابطنا مع الكون  ــنا وعلى أقرب الأمور منّ ــاهده یقع إدراكنا على أنفس الوجود ما نش
الخارج من مستدعيات قوانا العامّلة لإبقائنا، فأنفسنا وقوانا وأعمالنا المتعلّقة بها هي أوّل ما یدقّ 
ــنا إلّا مرتبطةً بغيرها، ولا قوانا ولا أفعالنا إلّا كذلك، فالحاجة  باب إدراكنا، لكناّ لا نرى أنفس
ــاهده الإنسان، یشاهدها من نفسه ومن كلّ ما یرتبط به من قواه وأعماله والدنيا  من أقدم ما یش
الخارجة، وعند ذلك یقضي بذات ما یقوم بحاجته ویسدّ خلّته، وإليه ینتهي كلّ شيء، وهو الله 
نْتُمُ الفُْقَرَاءُ إلََِّى 

َ
هَا النَّاسُ أ يُّ

َ
ــبحانه، ویصدّقنا في هذا النظر والقضاء الإلهي قوله تعالى: ياَ أ س

.2 ُ هُوَ الغَْنِِيُّ ِ وَالِلَّهَّ الِلَّهَّ
ــدائد والإحساس بالخطر بنحوٍ جلّي،  وتتجلّى هذه الفطرة الدالّة على وجود الله تعالى في الش
فالإنسان مفطورٌ على التوحيد والاعتراف بوجود الله تعالى، بحيث یلتجئ بالفطرة إلى الله تعالى 
عند انقطاع الأسباب الكونيّة، وهذا ما یستفيده العلّامة الطباطبائي من قوله تعالى: وَمَا بكُِمْ 

رُون3َ ویقول في شرح هذه الآیة: 
َ
ُّ فَإلَِْيهِْ تََجأْ كُمُ الضُّرُّ ِ ثُمَّ إذَِا مَسَّ مِنْ نعِْمَةٍ فَمِنَ الِلَّهَّ

ــن إنعامه تعالى عليكم، وأنتم تعلمون ذلك، ثمّ  ــى إنّ جميع النعم التي عندكم م »فالمعن

إذا حلّ بكم شيءٌ من الضّر وسوء حال یسير، رفعتم أصواتكم بالتضّرع، وجأرتم إليه 

ــو عزوجلّ منعم النعمة  ــو كان لغيره صنيعة عندكم لتوجّهتم إليه، فه ــيره، ول لا إلى غ

وكاشف الضّر، فما بالكم لا تخصّونه بالعبادة ولا تطيعونه.
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ــدائد التي ینقطع  ــتغاثة به تعالى والتضّرع إليه عند حلول المصائب وهجوم الش والاس

ــان ولو لم  ــة ضروریّة لا یرتاب فيها، فإنّ الإنس ــباب الظاهریّ عندها الرجاء عن الأس

ــدائد إذا رجع إلى  ــبحانه، فإنّه ینقطع رجاؤه عند الش ینتحل إلى دین، ولم یؤمن بالله س

ــه، ولا رجاء إلّا وهناك مرجوّ منه، فمن الضروري أن تحقّق ما لا يخلو  ما يجده من نفس

ــن معنى التعلّق كالحب والبغض والإرادة والكراهة والجذب ونظائرها في الخارج لا  م

یمكن إلّا مع تحقّق طرف تعلّقها في الخارج، فلو لم یكن في الخارج مراد لم تتحقّق إرادةٌ 

من مرید، ولو لم یكن هناك مطلوبٌ لم یكن طلب، ولو لم یكن جاذبٌ يجذب لم یُتصوّر 

ــبة.  ــذوب ینجذب، وهذا حال جميع المعاني الموجودة، التي لا تخلو كينونتها عن نس مج

فتعلّق الرجاء من الإنسان بالتخلّص من البليّة عند انقطاع الأسباب دليلٌ على أنّه یرى 

ــباب المنقطع عنها، لا تعجزه عظائم الحوادث وداهمات  ــببًا فوق هذه الأس أنّ هناك س

الرزایا، ولا ینقطع عنه الإنسان ولا یزول ولا یفنى ولا یسهو ولا ینسى قط. هذا شيءٌ 
يجده الإنسان من نفسه، وتقضي به فطرته... «.1

وهناك أمرٌ آخر یلجئ الإنسان نحو التوجّه إلى الله تعالى، وهو الخلقة أو )الفطرة التكوینيّة( 
على حدّ تعبير السيد الطباطبائي، وهي ثابتة لا تتغيّر؛ فإنّ:

ــب نوع الخلقة التي  ــانيّة بحس »التوحيد الفطريّ والعبودیّة التي تُهدي إليه البنية الإنس

أظهرها الله سبحانه على ذلك، ومن المعلوم أنّ الخلقة الإنسانيّة بما أنّّها خلقةٌ إنسانيّةٌ لا 

تتغيّر ولا تتبدّل... فالدین الحنيف الإلهيّ الذي هو قيّم على المجتمع الإنساني، هو الذي 

ــدي إليه الفطرة، وتميل إليه الخلقة البشریّة... وهذا أمرٌ لا یتغيّر ولا یتبدّل لأنّه مبني  تُه

على الفطرة التكوینيّة التي لا سبيل للتغيّر والتبدّل إليها... « .2 

فالفطرة التوحيدیّة هذه ثابتةٌ في جميع البشر، ولا تخصّ فئةً دون فئة، حتّى أنّّها تشمل الأنبياء 
ــتقلّ به العقل  ــا؛ لأنّ »التوحيد ونفي الشركاء ليس مماّ یرجع فيه إلى بيان النبوّة، فإنّه مماّ یس أیضً
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ــواء«.1 نعم  ــتوى واحد وشرع س وتقضي به الفطرة... بل هم والأنبياء في أمر التوحيد على مس
ــير المجتمع الإنساني نحو ما تمليه عليه الفطرة من  إنّ الأنبياء یدعون إلى متابعة الفطرة، وأن یس

التوحيد.2
ــمّ إنّ الفطرة التوحيدیّة تدعو إلى إله واحدٍ غير محدود العظمة والكبریاء ذاتًا وصفةً، وهو  ث
ما یستفاد من القرآن الكریم وخطب أمير المؤمنين ؟ع؟، غير أنّ الإنسان لألُفته في ظرف حياته 
ــين بتعدّد الآلهة من جانب  ــب، وابتلائه بالوثنيّين وغيرهم من القائل ــاد العددیّة من جان بالآح
آخر، طُبع في أذهان الناس الوحدة العددیّة، مماّ أدى إلى إغفال الحكم الفطريّ بالوحدة المطلقة 

غير المحدودة.3
ــماءه تعالى أیضًا، وذلك أنّنا »في سلوكنا  والفطرة هذه كما تثبت الله تعالى، تثبت صفاته وأس
ــماء، إنّما تفطّنا بها من جهةٍ ما شاهدناه في الكون من صفات الكمال، فأیقناّ من  الفطريّ إلى الأس
ذلك أنّ الله سبحانه مسمّى بها طالما أنّه مالكها الذي أفاض علينا بها، وما شاهدنا فيه من صفات 
ــة الكمال، وبها یرفع عناّ  هٌ منها متّصفٌ بما یقابلها من صف ــه تعالى منزَّ ــص والحاجة فأیقناّ أنّ النق
ــاهدة العلم والقدرة في الكون تُهدینا إلى اليقين بأنّ له ؟عز؟علمًا  النقص والحاجة فيما یرفع، فمش
ــاهدة الجهل والعجز في الوجود تدلّنا على  وقدرة یفيض بهما ما یفيضه من العلم والقدرة، ومش
هٌ عنهما ویتّصف بما یقابلهما من العلم والقدرة الذین بهما ترفع حاجتنا إلى العلم والقدرة  أنّه منزَّ

فيما ترفع، وهكذا في سائرها«.4

الدين:
یتطرّق العلّامة الطباطبائي إلى موضوع الدین وحاجة الإنسان إليه، في تفسير قوله تعالى: كََانَ 
نزَْلَ مَعَهُمُ الكِْتَابَ باِلْْحَقِّ لِْيَحْكُمَ 

َ
ِينَ وَمُنذِْريِنَ وَأ ُ النَّبيِّيَِْن مُبشََّرِ ةً وَاحِدَةً فَبَعَثَ الِلَّهَّ مَّ

ُ
النَّاسُ أ

م.ن، ج11: ص173.  .1
م.ن، ج3: ص248.  .2

م.ن، ج6: ص86.104.  .3
م.ن، ج8: صص352.353.  .4



221      المنهج الفطري عند العلامة الطباطبائي

ــان،  ــبب في تشریع الدین وتكليف الإنس بَيْْنَ النَّاسِ فيِمَا اخْتَلَفُوا فيِه1ِ. فهذه الآیة تبيّن الس
ــاون، وبعدما اجتمع ظهر فيه  ــد الطباطبائي مفطورٌ على الاجتماع والتع ــان عن وذلك أنّ الإنس
ــع قوانين ترفع  ــتدعى هذا وض ــتلزمات الحياة، فاس ــبب التنافس على اقتناء مس الاختلاف بس
ــيد الطباطبائي: »ولذلك  ــبب في تشریع الدین.2 یقول الس الاختلاف، فهذا الاختلاف هو الس
ــبحانه ما شّرعه من الشرائع والقوانين، واضعًا ذلك على أساس التوحيد والاعتقاد  شّرع الله س
ــاس تعليم الناس وتعریفهم  والأخلاق والأفعال، وبعبارة أخرى وضع التشریع مبني على أس

ما هو حقيقة أمرهم من مبدئهم إلى معادهم«.3
والشریعة هذه لا بدّ أن تكون من قبل الله تعالى لتتمكّن من دفع الاختلاف؛ لذا یقول السيد 
ــل من قبله تعالى، على أنّ  الطباطبائي: »وقد دلّت البراهين العقليّة، وأیّدها تواتر الأنبياء والرس
القوانين الاجتماعيّة وسنن الحياة، يجب أن تكون من عنده تعالى، وهي أحكامٌ ووظائف إنسانيّةٌ 
ــعادة حياته، وتحفظ مصالح مجتمعه. وهذه الشریعة  ــانيّة، وتضمن س تُهدي إليها الفطرة الإنس

السماویّة الفطریّة  واضعها هو الله سبحانه... «.4
ــن، فيقول: »الدین فطريّ تقبله الفطرة وتخضع  ــيد الطباطبائي إلى فطریّة الدی ثمّ یعرّج الس
ِ الَّتِِي فَطَرَ  ــكَ للِّدِينِ حَنيِفًا فطِْرَتَ الِلَّهَّ قمِْ وجَْهَ

َ
ــه القوّة المميّزة بعد ما بيّن لها، قال تعالى: فَأ ل

 .5 َكْثََرَ النَّاسِ لََا يَعْلَمُون
َ
ِ ذَلٰكَِ الّدِينُ القَْيّمُِ وَلَكِٰنَّ أ ــقِ الِلَّهَّ ــاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلْ النَّ

فالدین فطريّ على الخلقة لا تدفعه الفطرة أبدًا«.6
ــتمل عليه الكتاب الإلهي، هو المتضمّن لطرق الفطرة، وقد أكّد  وعليه فإنّ الدین الذي یش
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ــم الذي یقوم بحوائج الحياة هي الفطرة التي  ــالى ذلك في هذه الآیة، وقال بأنّ الدین القيّ الله تع
ــيد الطباطبائي إلى موضوعٍ دقيق، وهو أنّ الدین كما هو فطري،  فطر الناس عليها.1 ویشير الس

فإنّ الفطرة تدعو إليه أیضًا وتطلبه؛
 »فإنّ النوع الإنساني بالفطرة المودعة فيه، تطلب سعادته الحقيقيّة... وقد عرفت أنّ هذا 

هو الإسلام ودین التوحيد«.2

ــه فطرتُهم من كلمة  ــاس إلى ما تنطق ب ــوق الن ــدف الأنبياء في دعوتُهم إنّما هو س ــما إنّ ه ك
ــير العلّامة الطباطبائي في كلامٍ آخر له  التوحيد.3 وإلى هذا التزاوج والتأثير والتأثّر المتقابل یش

ویقول:
ــر الناس عليها، ومن المعلوم  ــب طبعه الفطرة التي فط  »إنّ التكليف الإلهي یتبع بحس

ــعادة الحياة  ــرة التي هي نوع الخلقة، لا تدعو إلّا إلى ما جُهّزت به، وفي ذلك س أنّ الفط
البتّة«.4

ــمال بالفطرة، وأنّ الدین  ــان اجتماعيًّا بالفطرة، وطالبًا للك ــد هذا كلّه ـ أي كون الإنس وبع
فطريّ له ـ لا بدّ من الوقوف على معنى الدین الفطريّ عند السيد الطباطبائي، فإنّه یشير إلى ذلك 
في موارد عدّةٍ من كتابه الميزان. فإنّه بعدما یقدّم مقدّمةً تدلّ على أنّ كلّ نوعٍ من أنواع المخلوقات 
متوجّه نحو كماله المناسب له ولا یتوقّف حتّى یصل إليه، والإنسان من جملة هذه الأنواع أیضًا، 
وله غایةٌ وجودیّةٌ لا ینالها إلّا بالاجتماع المدني، ثمّ إنّ الاجتماع يحوّج الإنسان إلى أحكامٍ وقوانين 
ینتظم بها سلوكه، ویسعد بتطبيقها ویصل إلى كماله جرّاء الالتزام بها، وهذه الأحكام والقوانين 

منبعثة عن الحوائج التي تُهتف بها خصوصيّة وجود الإنسان وخلقته الخاصّة. 
ثمّ یقول السيد الطباطبائي بعد هذه المقدّمة: 
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ا أي أنّه مجموع أحكام وقوانين یرشد إليها وجود الإنسان  »وهذا معنى كون الدین فطریًّ

ــب التكوین، وإنْ شئت فقل: سنن یستدعيها الكون العامّ، فلو أُقيمت أصلحت  بحس

ــو تركت وأُبطلت  ــا في الوجود وكمالها المطلوب، ول ــع، وبلغت بالأفراد غایته المجتم

أفسدت العالم الإنساني، وزاحمت الكون العامّ في نظامه«.1 

وبعبارةٍ أخرى أنّه:
ــان ونوع وجوده الذي لا یقبل  ــن الذي بنيت معارفه وشرائعه على خلقة الإنس  »الدی

ــعادة  ــلوكة التي یقصد بها الوصول إلى الس التبدّل والتغيّر، فإنّ الدین هو الطریقة المس

ــب تركّب  ــة المطلوبة التي یطلبها الشيء حس ــعادة الحقيقيّة هي الغای ــة، والس الحقيقيّ
وجوده، وتجهّزه بوسائل الكمال... فالدین الحق هو الذي یوافق بنواميسه الفطرة... «.2

النبوّة:
ــا أثبت العلّامة الطباطبائي فطریّة التوحيد وفطریّة الدین، یؤكّد على دور النبوّة في إیصال  بعدم
ــان الأنبياء.3 وبعبارةٍ  ــان، فالدین الفطريّ هو الذي يجري على لس التعاليم والقوانين إلى الإنس
أخرى فإنّ الإنسان »وإن كان مجهّزًا بفطرة تذكّره حق الاعتقاد وصالح العمل، لكنهّ مجبولٌ من 
جهة أُخرى على العيشة الاجتماعيّة التي تدعوه إلى اتّباع الأهواء والظلم والفسق، فمجرّد ذكرى 
ــنةّ حقّة عادلة... فمن الواجب في العنایة أن یمدّ النوع الإنساني  الفطرة لا یكفي في حمله على س
مع ما له من الفطرة الداعية إلى الصلاح والسعادة بأمرٍ آخر تتلقّى به الهدایة الإلهيّة وهو النبوّة«.4

ــة، وإلى الاختلاف من جهةٍ أخرى،  ــإنّ؛ »تأدیة الفطرة إلى الاجتماع المدني من جه وعليه ف
وعنایته تعالى إلى تمام الخلقة، مبدأ حجّة على وجود النبوّة، وبعبارةٍ أُخرى دليل النبوّة العامّة«.5

م.ن، ج12: ص199، ونحوه 16: ص189.193.  .1
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المعاد:
من الأمور الأخرى التي یثبتها العلّامة الطباطبائي بالفطرة موضوع المعاد، إذ الإنسان ـ على حدّ 
تعبيره ـ ینال حقائق الدین الكليّة بفطرته، ومن تلك الحقائق المودعة في الفطرة موضوع المعاد،1 

ودین الفطرة یمهّد الإنسان بتعاليمه للحشر والجزاء.2
فالعالم المشهود مع ما فيه یستحيل أنْ یكون لعبًا باطلًا لا غایة له ثابتة باقية »فمن الضروري 
ــاقٍ، وأنْ یظهر فيه أثر  ــالم ذي نظامٍ ثابتٍ ب ــوّل المتغيّر الدائر إلى ع ــب هذا النظام المتح أن یتعقّ
ــه، ولم یظهر في هذا العالم  ــاد الذي تردع عن ــانيّة، والفس الصلاح الذي تدعو إليه الفطرة الإنس
المشهود أعني سعادة المتّقين وشقاء المفسدین، ومن المحال أنْ یودع الله الفطرة دعوةً غریزیّةً أو 
ــبة إلى ما لا أثر له في الخارج ولاحظّ له من الوقوع، فهناك یوم یلقاه الإنسان  ا بالنس ردعًا غریزیًّ
ا... فاليوم ضروري الوقوع والجزاء لا ریب  ا فشرًّ ويجزى فيه على عمله إنْ خيًرا فخيًرا، وإنْ شرًّ

فيه«.3

الهداية والضلال:
یرى العلّامة الطباطبائي إنّ الدعوة الإلهيّة تتوافق مع الفطرة وهي التي تسمّى بالهدایة أو هدى 
ــبب ذلك أيْ موافقة دعوة الفطرة  ِ هُوَ الهُْدَى4. وس الله كما في قوله تعالى: قُلْ إنَِّ هُدَى الِلَّهَّ
ــيئًا  لهدى الله؛ »إنّ حق الهدایة هو الذي ینطبق به الصنع والإيجاد الذي ليس إلّا لله، ولا نروم ش
ــن دین أو اعتقاد إلّا لابتغاء مطابقة الواقع، والواقع لله فلا یعدوه هداه، وأمّا أنّ هدى الله هو  م
الهدى الحقيقي الذي يجب أنْ یؤخذ به دون الدعوة الشيطانيّة فظاهر أیضًا؛ لأنّ الله سبحانه هو 

الذي إليه أمرنا كلّه من جهة مبدئنا ومنتهانا، وما نحتاج إليه في دنيا أو آخرة«.5

م.ن، ج14: ص119.  .1
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والمراد من الاهتداء هو التسليم لما تُهدي إليه الفطرة السليمة واتّباع الحقّ.1 والهدایة هدایتان 
بحسب ما یراه العلّامة الطباطبائي، الهدایة الفطریّة العامّة: »وهي تنبيه بسبب نوع خلقته، وما 
لهَْمَهَا 

َ
ــبحانه على حقّ الاعتقاد وصالح العمل، قال تعالى: فَأ جُهّز به وجوده بإلهامٍ من الله س

ــال الرسل وإنزال  فُجُورهََا وَتَقْوَاهَا 2 ... وهدایة قوليّة من طریق الدعوة ببعث الأنبياء وإرس
ــة الفطریّة عامّة بالغة لا  ــع الإلهيّة... ومن الفرق بين الهدایتين أنّ الهدای الكتب وتشریع الشرائ
یستثنى منها إنسان؛ لأنّّها لازم الخلقة الإنسانيّة، وهي في الأفراد بالسویّة غير أنّّها ربّما تضعف، 
أو یلغو أثرها لعوامل وأسباب تشغل الإنسان وتصرفه عن التوجّه إلى ما یدعو إليع عقله ويهدیه 
ــيّئة تمنعه عن إجابة نداء الفطرة... وأمّا الهدایة القوليّة،  إليه فطرته، أو ملكات وأحوال ردیئة س
وهي التي تتضمّنها الدعوة  الدینيّة، فإنّ من شأنّها أنْ تبلغ المجتمع، فتكون في معرض من عقول 

الجماعة، فيرجع إليها من آثر الحقّ على الباطل... «.3

السعادة:
ــان یطلب السعادة الحقيقيّة بفطرته، والسعادة الحقيقيّة هي:  یؤكّد العلّامة الطباطبائي أنّ الإنس
»استواؤه على عرش حياته الروحيّة والجسميّة معًا، حياة اجتماعيّة بإعطاء نفسه حظّه من السلوك 
الدنيويّ والآخروي«.4 وإنّ سنةّ الله تعالى مبنيّةٌ على ذلك، إذ »من الواجب في عنایة الله أنْ يهدي 

الإنسانَ إلى سعادة حياته وكمال وجوده«.5
ــعادة وإنْ كانت فطریّة، غير أنّّها اختياریّة ولم تكن إجباریّة، فالإنسان »إنْ  علمًا بأنّ هذه الس
ــد في  ــعادة المقدّرة له، وإنْ تعدّى حدود فطرته وأفس ــرى على ما يهدیه إليه الفطرة، فاز بالس ج

الأرض، أخذه الله بالسنين والمثلاث وأنواع النكال والنقمة«.6
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ــعادة، فهي وإنْ كانت فطریّة، وإنّ الله تعالى هدى الإنسان  وهناك أمرٌ آخر بخصوص الس
ــعادته، غير أنّّها لا تكفي لوحدها في الوصول إلى  عن طریق الخلقة والفطرة إلى ما فيه خيره وس
السعادة الحقيقيّة، حتّى إنّ العقل العملّي بمفرده لا ینفع؛ فإنّه الداعي إلى الاستخدام المؤدّي إلى 
ــان شریعة الحقّ ومنهج الكمال والسعادة غير  الخلاف؛ »فظهر أنّ هناك طریقًا آخر لتعليم الإنس
ــان ما یفوز بالعمل  طریق التفكّر والتعقّل وهو طریق الوحي، وهو نوع تكليمٍ إلهيّ یعلم الإنس

به والاعتقاد له في حياته الدنيویّة والآخرویّة«.1 

ثالثًا: مباحث اجتماعيّة:

ــائل الاجتماعيّة بالمنهج الفطريّ، وجعله المعتمد في  لقد عالج العلّامة الطباطبائي كثيًرا من المس
ــائر المناهج المادّیّة وغير المادّیّة الأخرى، فعوّل عليه في نحت نظریّة  ــائل أمام س إثبات تلك المس
ــك عمارة الأرض،  ــون، وموضوع الحریّة وكذل ــة إلى الحكومة والقان ــتخدام، وفي الحاج الاس

وغيرها من المباحث الاجتماعيّة المهمّة الأخرى ونحاول أنْ نذكر فيما یأتي بعضها:

نظريّة الاستخدام:
ــان وطبعه، فللإنسان  ــان على فطرة الإنس تبتني رؤیة العلّامة الطباطبائي حول اجتماعيّة الإنس
ــتخدام جميع الأشياء للانتفاع بها، الطبع الثانوي وهو كونه مدنيًّا  طبعان: الطبع الأوّلي وهو اس

تعاونيًّا اجتماعيًّا بالطبع،2 ومن هذا المنطلق ینحت السيد الطباطبائي نظریّة الاستخدام. 
ــه مركّبًا من جزئين: مادّة  ــان من الأرض، وجعل ــان ذلك: إنّ الله تعالى أبدع هذا الإنس   بي
ــؤاد، وأعطاه قوّة  ــمع والبصر والف ــو النفس والروح، كما خلق له الس ــة، وجوهر مجرّد ه بدنيّ
ــوّة الفكر والإدراك  ــاع من كلّ أمر، ثمّ إنّ ق ــاط مع كلّ شيء والانتف ــر والارتب الإدراك والفك
ــه علومًا  ــخير من جهةٍ ثانية، أولدت له عنایة ثالثة، وهي أنْ يهيّئ لنفس من جهة، ورابطة التس
وإدراكاتٍ یعتبرها اعتبارًا للورود في مرحلة التصّرف في الأشياء للانتفاع بها. فهذه الإدراكات 
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ــان بالعمل في المادّة، ومن جملة هذه الأفكار تصدیق الإنسان بأنّه يجب أنْ  هي التي تربط الإنس
یستخدم كلّ ما یمكنه استخدامه في طریق كماله، أي ینبغي أنْ ینتفع لنفسه ویستبقي حياته بأيّ 
سببٍ أمكن، لذا یأخذ في التصّرف في المادّة، فيبدأ بالتصّرف في الجماد والنبات والحيوان وحتّى 

الإنسان الآخر من بني نوعه.
ــاركه غيره من بني نوعه في  ــتخدام بل یش ــان ليس وحيدًا في هذا الاس ولكن بما أنّ الإنس
ــتخدام، اضطّره ذلك إلى الاجتماع، وهذا معنى كون الإنسان مدنيًّا بالطبع، فإنّه أمرٌ ولّده  الاس

حكم الاستخدام المذكور اضطرارًا، ولولا الاضطرار لم یقض به الإنسان أبدًا.1
ــانيّة بإلهامٍ من الله سبحانه،2 وذلك لتكميل  وهذا الاجتماع كوّنته ودعت إليه الطبيعة الإنس
النقص ورفع الحوائج،3 ثمّ إنّ النبوّة جاءت سندًا وتفصيلًا لهذا الإجمال؛ »فالقرآن الكریم يخبر 

أنّ أوّل ما نبّه الإنسان بالاجتماع تفصيلًا، واعتنى بحفظه استقلالًا نبّهته به النبوّة«.4
وقد أسهب العلّامة الطباطبائي ؟ره؟  في اجتماعيّة الإسلام، وأقام على ذلك أدلّةً متعدّدةً لا 

یسع المقام ذكرها، ومن أراد التفصيل فليرجع إلى مظانّّها.5

الحكومة:
ــارات الضروریّة التي لا غنى  ــلطة والحكومة من الاعتب ــة الطباطبائي ؟ق؟ أنّ الس ــرى العلّام ی
ــتخدام؛ »ولا سبيل إلى رفع هذه  ــان عنها، لوقوع الخلاف بين الناس بسبب نظریّة الاس للإنس
ــع الأفراد المجتمعين،  ــيطرة على جمي ــائر القوى مس الغائلة الطارئة إلّا بجعل قوّة قاهرة على س
حتّى تعيد القوى الطاغية المستعلية إلى حاق الوسط، وترفع الدانية المستهلكة إليه أیضًا، فتتّخذ 
جميع القوى من حيث المستوى، ثمّ تضع كلّ واحدةٍ منها في محلّها الخاصّ، وتعطي كل ذي حقّ 
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حقّه«.1
ــأ عن فطرة المجتمع وغریزة الأفراد  ــؤونّهم، تنش وعليه »فإنّ الحكومة في أعمال الأفراد وش
ا عند السيد الطباطبائي،  المجتمعين بحسب الشرائط الموجودة«.2 فالحكومة وإنْ كانت أصلًا فطریًّ
ــك )بالضم( من ضروریّات المجتمع  ــا بحكم القرآن أیضًا فيقول: »وأمّا إنّ الُمل غير أنّه یؤیّده
ِ النَّاسَ  ــاني، فيكفي في بيانه أتمّ بيان قوله تعالى بعد سرد قصّة طالوت: وَلوَْلََا دَفْعُ الِلَّهَّ الإنس
ــلٍ عَْلَىَ العَْالمَِيْن3َ. وفي القرآن آیاتٌ  َ ذُو فَضْ رضُْ وَلَكِٰنَّ الِلَّهَّ

َ
ــدَتِ الْْأ بَعْضَهُمْ ببَِعْضٍ لَفَسَ

ــيرةٌ تتعرّض للمُلك والولایة وافتراض الطاعة ونحو ذلك... غير أنّ القرآن إنّما یعدّه كرامة  كث
ــييد  ــيس الُملك وتش إذا اجتمع مع التقوى... ولذلك لم یدع القرآن الناس إلى الاجتماع على تأس
ــة والكسرویّة... بل إنّما دعا الناس إلى الاجتماع والاتّحاد والاتّفاق على الدین...  بنيان القيصریّ

فالقرآن لا یدعو الناس إلّا إلى التسليم لله وحده، ویعتبر من المجتمع المجتمع  الدینيّ«.4 
ثمّ یعرّج العلّامة الطباطبائي على الحكومة الإسلاميّة، وإنّّها حكومة إنسانيّة تراعي حقوق 
ــرأة والرجل والفرد  ــير والحرّ والعبد والم ــف والقويّ والغنيّ والفق ــرد ومصلحة الضعي كلّ ف

والجماعة على حدّ سواء.5

الحريّة:
ــان بالمنهج الفطريّ، ویعبّر عن هذه الحریّة الفطریّة تارةً  یثبت العلّامة الطباطبائي الحریّة للإنس
ــرى )الحرّیة بالطبع(،8  ــة التكوینيّة(،7 وأخ ــة(،6 وتارةً أخرى )الحریّ ــوان )الحریّة الموهوب بعن
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ویقصد من هذه الحریّة الفطریّة اختياره في الفعل والترك تكویناً وتشریعًا.1
وعلى الرغم من هذا فإنّ الفطرة أجبرت الإنسان على عدم الحكم بالحریّة المطلقة، إذ تدعو 
ــه، أوّلًا لأنّ  ــع الآخرین، وهذا يحدّد الحریّة بنفس ــماع، والتعاون والتعامل م ــرة إلى الاجت الفط
ــتراف بها لينتفع منهم كما  ــرد إلّا عن طریق احترام حقوق الآخرین والاع ــماع لا یتم للف الاجت
ــننٍ وقوانين یلتزم بها الإنسان في المجتمع، وهذا بدوره يحدّد  ینتفعوا منه، وثانيًا: لزوم وجود س

الحریّة المطلقة.2
ــان حرٌّ  ــرّج العلّامة الطباطبائي على موضوع العبودیّة لله تعالى، فكما أنّ الإنس ومن هنا یع
ا أمام  ــه لم یكن حرًّ ــه أنْ یفعل أو یترك باختياره، غير أنّ ــائر بني نوعه، ول ــالًا بالقياس إلى س إجم
ــلاق وليس لغيره إلّا المملوكيّة من كلّ جهة، ولا  ــالى؛ لأنّ الله تعالى هو »المالك على الإط الله تع
ــان إلّا العبودیّة محضًا، فمالكيّته المطلقة تسلب أيّ حریّةٍ متوهّمةٍ للإنسان بالنسبة إلى ربّه،  للإنس
َ وَلََا  لَاَّ نَعْبُدَ إلَِاَّ الِلَّهَّ

َ
ــالى: أ ــائر بني نوعه، كما قال تع ــما أنّّها هي تعطيه الحریّة بالقياس إلى س ك

ِ 3. فهو ؟عز؟الحاكم على الإطلاق  رْبَاباً مِنْ دُونِ الِلَّهَّ
َ
نشَُْركَِ بهِِ شَيئًْا وَلََا يَتَّخِذَ بَعْضُنَا بَعْضًا أ

والمطاع من غير شرطٍ؛ فلا حریّة لأحد قبال كلمة الحقّ«.4
ــان أنّ للعالم إلهاً خلقه  ــا تقضي به الفطرة أیضًا؛ »فإذا قضى الإنس ــمًا بأنّ العبودیّة هذه ممّ عل
ــه وقدرته، لم یكن له بدّ من أن يخضع له خضوع عبادة اتّباعًا للناموس العامّ الكوني، وهو  بعلم
خضوع الضعيف للقويّ ومطاوعة العاجز للقادر، وتسليم الصغير الحقير للعظيم الكبير، فإنّه 
ناموسٌ عامٌّ جارٍ في الكون، حاكم في جميع أجزاء الوجود... ولا سبيل إلى ردع الإنسان عن هذا 

الخضوع، لاستناده إلى قضاء فطريّ ليس للإنسان أن یتجافى عنه«.5
ــان، وبين حكم  ــن كيفيّة الجمع بين القول بالحریّة الفطریّة للإنس ــيًرا يجيب العلّامة ع وأخ
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ــك في مقام الإجابة بالمنهج الفطريّ أیضًا ليقول  ــلام بالرقّ وعبودیّة الآخرین، فإنّه یتمسّ الإس
ــتعباد  ــلب الحریّة عن عدوّ المجتمع، وعليه فإنّ؛ »حقّ الاس بأنّ شریعة الفطرة تقضي بلزوم س
ــلام، هو المطابق لشریعة الفطرة، وهو أنْ یستعبد أعداء الدین الحقّ المحاربين  الذي اعتبره الإس
للمجتمع الإسلاميّ، فيسلب عنهم حریة العمل، ويجلبوا إلى داخل المجتمع  الدینيّ، ویكلّفوا 
ــة، وینعتقوا تدريًجا ویلتحقوا  ــى یتربّوا بالتربية الصالحة الدینيّ ــوا في زي العبودیّة حتّ بأن یعيش

بالمجتمع الحرّ سالمين غانمين«.1

رابعًا: مباحث فقهيّة:
ــير أنّ العلّامة  ــنةّ، غ ــا أدلّتها الشرعيّة من القرآن والسُّ ــن أنّ المباحث الفقهيّة له ــلى الرغم م ع
ــريّ أیضًا، ليكون  ــكام الفقهيّة عن طریق المنهج الفط ــي يحاول أنْ یثبت بعض الأح الطباطبائ

مؤیّدًا أو سندًا للنص، وربّما يهدف من هذا إثبات موافقة الشریعة للفطرة الإنسانيّة العامّة.
ــتقيم إلّا بإتيان  ویقول بهذا الصدد: »إنّ حقيقة التشریع هي أنّه فطر الناس على فطرةٍ لا تس
ــا في حكمها، فما ینتفع به  ــا، وترك أمور هي المحرّمات وم ــورٍ هي الواجبات وما في حكمه أم
ــان في كماله وسعادته هو الذي أمر به وندب إليه، وما یتضّرر به هو الذي نّهى عنه وحذر  الإنس
ــان على مقتضيات فطرته  ــه«.2 وبعبارةٍ أخرى: »فإنّ الله بنى شرائعه التي هي تكاليف الإنس من
وخلقته، ولا تقتضي فطرته إلّا ما یوافق النظام الأحسن الجاري في الحياة الإنسانيّة الأرضيّة«.3 

الجهاد:
یعتقد العلّامة الطباطبائي أنّ موضوع الدفع والغلبة من الأصول الفطریّة المودعة في الإنسان،4 
بيان ذلك: إنّ القرآن یذكر أنّ الدین مبنيٌّ على الفطرة، فإقامة الدین والحفاظ عليه، یُعدّ من أهمّ 
ــانيّة المشروعة، ویذكر القرآن أیضًا أنّ الدفاع عن هذا الحقّ الفطريّ المشروع حقٌّ  حقوق الإنس
مَتْ صَوَامِعُ وَبيَِعٌ وَصَلَوَاتٌ  ِ النَّاسَ بَعْضَهُمْ ببَِعْضٍ لهَُدِّ فطريٌّ آخر قال تعالى: وَلوَْلََا دَفْعُ الِلَّهَّ
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ِ .1 بمعنى أنّ قيام الدین وثباته منوطان بالدفاع، فالدفاع عن  ــاجِدُ يذُْكَرُ فيِهَا اسْمُ الِلَّهَّ وَمَسَ
ــانيّة، ففي الشرك هلاك الإنسانيّة  ــلمين أو عن بيضة الإسلام، إنّما هو دفاعٌ عن حقّ الإنس المس

وموت الفطرة، وفي القتال عن حقّها إعادةٌ لحياتُها وإحيائها بعد الموت.
لذا لا بدّ للإسلام أنْ یكون له حكمٌ دفاعيٌّ في تطهير الأرض من الشرك؛ لأنّ التوحيد هو 
ــاس الذي تبنى عليه القوانين الفردیّة والاجتماعيّة، والدفاع عن هذا الأصل حقٌّ مشروع  الأس

للإنسانيّة يجب استيفاؤه بأيّ وسيلةٍ ممكنة.2 
ــيد الطباطبائي من ضمن نسيج المجتمع، إذ یقول: »أنّ العدو  كما أنّ العدوّ لا یعدّ عند الس
ــل، لا ترتاب الفطرة  ــك الحرث والنس ــانيّة ويهل ــمّ له إلّا أن یفني الإنس ــارب الذي لا ه المح
الإنسانيّة أدنى ریبٍ في أنّه يجب ألّا یُعدّ جزءًا من المجتمع الإنساني الذي له التمتّع بمزایا الحياة 
ــلام لّما وضع بنية المجتمع ـ  والتنعّم بحقوق الاجتماع، وأنّه يجب دفعه بالإفناء فما دونه.. والإس
ــاس التوحيد، وحكومة الدین الإسلاميّ، ألغى جزئيّة كلّ مستنكفٍ  المجتمع  الدینيّ ـ على أس
عن التوحيد وحكومة الدین من المجتمع الإنساني... لا یعامل معه إلّا معاملة غير الإنسان الذي 
ــان أنْ يحرمه عن أيّ نعمةٍ یتمتّع بها الإنسان في حياته، ویدفعه بتطهير الأرض من رجس  للإنس

استكباره وإفساده فهو مسلوب الحرمة عن نفسه«.3

الزواج:
إنّ الزواج من السنن الفطریّة المودعة في الإنسان، وبهذا الصدد یقول السيد الطباطبائي: »النكاح 
والازدواج من السنن الاجتماعيّة التي لم تزل دائرةً في المجتمعات الإنسانيّة، أي مجتمعٍ كان على 

ما بيدنا من تاریخ هذا النوع إلى هذا اليوم، وهو في نفسه دليلٌ على كونه سنةًّ فطریّة «.4
ومن الأدلّة الأخرى التي یذكرها العلّامة لفطریّة الزواج، إنّ الذكر والأنثى مجهّزان بحسب 

الحج: 4  .1
الطباطبایي،  تفسير الميزان، ج2: ص65.68.  .2

م.ن، ج6: ص346.  .3

م.ن، ج4: ص313.  .4



    232 الدين والفطرة

ــبب بقاء النسل،  ــل، وأیضًا وجود غریزة حبّ الأولاد، وإنّ الزواج س ــائل التناس الخلقة بوس
ــيس البيت والأسرة. ثمّ یقول: »والمجتمعات التي تحترم  ــكناً للرجل، ولزوم تأس وإنّ المرأة س
ــنةّ النكاح على نحو  ــذه الأصول والأحكام الفطریّة  في الجملة، لا مناص لها من الإذعان بس ه
ــاب... فالفحشاء  ــاء على نحو یبطل الأنس الاختصاص بوجه، بمعنى ألّا يختلط الرجال والنس
ــانيّة القاضية  ــاب، أوّل ما تبغضه الفطرة الإنس ــد الأنس ــل ویفس ــفاح الذي یقطع النس والس

بالنكاح«.1

الإرث:
ــاس الأحكام والقوانين الإنسانيّة في الإسلام هو الفطرة التي فطر الناس  یعتقد العلّامة أنّ أس
ــاس الرحم التي هي من الفطرة والخلقة الثابتة، ثمّ بعد تأسيس  عليها. وقد بنى الإرث على أس

هذا الأمر یبدأ بشرح طبقات الإرث وكيفيّته.2

الرقّ:
وقد مرّ بنا موقف الإسلام من الرقّ وما تُهدي إليه الفطرة فراجع.

خامسًا: مباحث أبستمولوجيّة:

یرى العلّامة الطباطبائي ؟ق؟  أنّ الحياة الإنسانيّة حياةٌ فكریّةٌ؛ ولذا حثّ القرآن الكریم على الفكر 
الصحيح، وعند التتبّع لآیات القرآن نرى أنّ ما یزید عن ثلاثمائة آیة تدعو إلى التفكّر والتعقّل، 
وقد أحال القرآن معرفة الفكر الصحيح إلى ما یعرفه الناس بحسب عقولهم الفطریّة، وإدراكهم 

المركوز في نفوسهم، وبهذا یقول السيد الطباطبائي: 
»وهذا الإدراك العقلي أعني طریق الفكر الصحيح الذي يحيل إليه القرآن الكریم ویبني 

ــلى تصدیقه... هو الذي نعرفه بًالخلقة والفطرة، مماّ لا یتغيّر ولا یتبدّل ولا یتنازع فيه  ع
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إنسانٌ ولا يختلف فيه اثنان«.1

فهناك إذًا معارف فطریّة أوّليّة مودعة في صميم خلقة الإنسان بما هو إنسان، وهذه المعارف 
الفطریّة هي المحك والمعتمد في الوصول إلى سائر المعارف، وبهذا یقول العلّامة: 

ــتعماله، وسلوك ما تألّفه  ــتعمال ما فطرت على اس »القرآن الكریم يهدي العقول إلى اس

ــب طبعها، وهو ترتيب المعلومات لاستنتاج المجهولات، والذي فطرت  وتعرفه بحس

ــتنتاج المعلومات التصدیقيّة  ــتعمل مقدّماتٍ حقيقيّةً یقينيّةً لاس العقول عليه هو أنْ تس

ــعادةٍ وشقاوةٍ، وخيٍر  ــتعمل فيما له تعلّق بالعمل من س الواقعيّة وهو البرهان، وأنْ تس

ــا لا ینبغي وهي الأمور الاعتباریّة،  ــعٍ وضررٍ، وما ینبغي أنْ يختار ویؤثّر وم ، ونف وشرٍّ

المقدّمات المشهورة أو المسلّمة وهو الجدل، وأن تستعمل في موارد الخير والشّر المظنونين 
مقدّمات ظنيّة لإنتاج الإرشاد والهدایة إلى خير مظنون، أو الردع عن شّر مظنون«.2

كما أنّ الفطرة تدعو إلى اتّباع العلم وتمنع عن اتّباع غيره، وذلك »أنّ الإنسان بفطرته الموهوبة 
لا یرید في مسير حياته باعتقاده أو عمله إلّا إصابة الواقع، والحصول على ما في متن الخارج«.3

وبهذه العلوم الفطریّة یردّ العلّامة الطباطبائي على السوفسطائيّين، إذ یرى أنّّهم:
ــاة الاختياریّة  ــا في أفعال الحي ــهم اعترافًا اضطراریًّ ــما تعترف به نفوس ــون ب  »محجوج

وغيرها، فإنّّهم یتحرّكون إلى الغذاء والماء عند إحساس ألم الجوع والعطش ... وبالجملة 
كلّ حاجةٍ نفسانيّةٍ ألهمتها إليهم إحساساتُهم أوجدوا حركةً خارجيّةً لرفعها... «.4

ــير  ــارة إلى موانع المعرفة، وهنا یش ــن الأمور التي تذكر في مباحث نظریّة المعرفة، الإش وم
ــة الصحيحة، وعليه فإنّ  ــوى بوصفها موانع للمعرف ــق وعدم التق العلّامة إلى الذنوب والفس
ــان في تقواه ودینه الفطريّ... قال تعالى: وَمَنْ  ــتقيم في عمله إذا استقام الإنس »العقل إنّما یس
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يرَغَْبُ عَنْ مِلَّةِ إبِرَْاهيِمَ إلَِاَّ مَنْ سَفِهَ نَفْسَهُ 1 أي لا یترك مقتضيات الفطرة إلّا من فسد عقله 
فسلك غير سبيله. والاعتبار یساعد هذا التلازم بين العقل والتقوى، فإنّ الإنسان إذا أُصيب في 
ا، أو لم یدرك الباطل باطلًا، فكيف یلهم بلزوم هذا أو اجتناب  قوّته النظریّة، فلم یدرك الحقّ حقًّ
ــد دینه الفطريّ ولم یتزوّد من التقوى  الدینيّ، لم تعتدل قواه  ــان إذا فس ذاك؟ ... وكذلك الإنس

الداخليّة... ومع اختلال أمر هذه القوى لا تعمل قوّة الإدراك الفطریّة  عملًا مرضيًّا«.2
ــل الحقائق وراء الطریق الفكري الفطريّ  ــتقلاًّ للمعرفة وني فالتقوى وإنْ لم تكن طریقًا مس
الذي یتعاطاه الإنسان تعاطيًا لا مخلص له منه، لكنهّا تردّ النفس الإنسانيّة المدركة إلى استقامتها 

الفطریّة .3

سادسًا: مباحث تربويّة:

ــار العلّامة الطباطبائي إلى مباحث تربویّةٍ كثيرةٍ في تفسير الميزان، وحاول إثبات بعضها  لقد أش
بالمنهج الفطريّ مضافًا إلى ما ورد حولها من نصوصٍ معتبرة.

في مجال الأخلاق نرى أنّ الإنسان مفطورٌ على العمل الصالح، وینفر من الخبائث ومساؤى 
ــبّب مرض القلب تدلّ على الخروج من استقامة الفطرة،5 وعليه  الأخلاق،4 فالخبائث التي تُس

فإنّ الإنسان یميل بفطرته نحو الأخلاق الفاضلة، وینفر عن الخبائث ومساوئ الأخلاق.
ــه العهد الفردي أم العهد  ــواء في ــال الوفاء بالعهد نرى تأكيد القرآن المتكرّر عليه س وفي مج
الاجتماعي، وقد أخذت الآیات الدالّة على لزوم الوفاء بالعهد هذا الأمر متسالًما عليه، وهذا یدلّ 
على» أنّ ذلك مماّ یناله الناس بعقولهم الفطریّة، وهو كذلك، وليس ذلك إلّا لأنّ العهد والوفاء 

به مماّ لا غنى للإنسان في حياته عنه أبدًا، والفرد والمجتمع في ذلك سيّان«.6

البقرة، 130.  .1
الميزان، ج5: ص312-311.  .2

م.ن، ج5: صص267-268 بتفصيل أكثر.  .3
م.ن، ج6: ص263.  .4
م.ن، ج5: ص377.  .5
م.ن، ج5: ص159.  .6
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ــان،  ــنة التي ینبغي أنْ یكون عليها فعل الإنس ــنة، وهي الهيئة الحس وفي مجال الآداب الحس
ــك  ــان من التمسّ ــد أطبق العقلاء على ذلك من دون اختلاف،1 ومنها أنّ الفطرة تمنع الإنس فق
ــياء،  ــان لما كانت آراؤه منتهية إلى اقتضاء الفطرة الباحثة عن علل الأش بالخرافات؛ لأنّ »الإنس
والطبيعة الباعثة له إلى الاستكمال بما هو كماله حقيقة، فإنّه لا تخضع نفسه إلى الرأي الخرافي«.2

ــين الأب والأم والأولاد، تعدّ من  ــة المودعة ب ــن، وذلك أنّ العاطف ــا احترم الوالدی ومنه
ــاني، وعليه فإنّ السنةّ الاجتماعيّة الفطریّة  توجب احترام الوالدین  أعظم دعائم المجتمع الإنس

والإحسان إليهما.3
ــباب، فإنّه من الأمور  ــتعانة بالله تعالى والتضّرع إليه عند انقطاع الأس ومنها الدعاء والاس
ــا؛ إذ إنّه لا ینقطع رجاؤه  ــه ولم لو ینتحل دیناً خاصًّ ــانٍ من نفس الضروریّة التي يجدها كلّ إنس
ــدائد، ولا رجاء إلّا وهناك مرجوّ منه »فتعلّق الرجاء من الإنسان بالتخلّص من  وأمله عند الش
ــباب، دليلٌ على أنّه یرى أنّ هناك سببًا فوق لهذه الأسباب المنقطع عنها،  البليّة عند انقطاع الأس
ــه وتقضي به  ــان من نفس ــزه عظائم الحوادث وداهمات الرزایا... هذا شيء يجده الإنس لا تعج
ــؤال هو الذي يحمله  ــه«.4 ومن هنا یلتجئ إلى الدعاء والتضّرع، »فإنّ حقيقة الدعاء والس فطرت

القلب ویدعو به لسان الفطرة«.5
ــة الطباطبائي أنّ نظام  ــان، فيرى العلّام ــألة الغذاء والطعام الذي یتناوله الإنس ومنها مس
ــام الخلقة أودع  ــان، كما أنّ نظ ــوس الخلقة هو الذي وضع حكم التغذّي للإنس ــن ونام التكوی
ــه الخلقة وتقضي به  ــه دینٌ فطريٌّ يجوّز ما تُهدي إلي ــلام بما أنّ ــان أجهزة الغذاء، والإس في الإنس
ــمانّي  الفطرة من نظام الغذاء، ولكن یقننّه من جهة حكم العقل بلزوم اجتناب ما فيه ضررٌ جس

م.ن، ج6: ص257.  .1

م.ن، ج1: ص421.  .2

م.ن، ج13: ص80.  .3
م.ن، ج12: ص272.  .4

م.ن، ج2: صص33.36.  .5
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أو معنويّ.1
ــاني، وهي من الآداب العریقة  ــن أهمّ ما یعتمد عليه الاجتماع الإنس ــا الزینة، وهي م ومنه
التي تلازم المجتمعات، ولو فرض ارتفاعها من أصلها في مجتمعٍ من المجتمعات انّهدم الاجتماع 
ــت أجزاؤه، وقد ألهم الله الإنسان اتّخاذ أنواع الزینة لنفسه من طریق الفطرة، ویؤیّد هذا  وتلاش

 .2ِيّبَِاتِ مِنَ الرّزِْق خْرَجَ لعِِبَادهِِ وَالطَّ
َ
ِ الَّتِِي أ ما ورد في قوله تعالى: قُلْ مَنْ حَرَّمَ زيِنَةَ الِلَّهَّ

قال العلّامة الطباطبائي: 
ــا لعباده، وأظهرها وبيّنها  ــبحانه یذكر في هذه الآیة أنّ هناك زینة أخرجه »والله س
ــان إليه  ــام الفطري، ولا تلهم الفطرة إلّا بشيءٍ قامت حاجة الإنس لهم من طریق الإله

بحسبها«.3

ــان مفطورٌ على الزینة، فهو مفطورٌ أیضًا على حبّ المزایا الحيویّة التي  وكما أنّ الإنس
یستكمل بها حياته،4 فالفطرة الإنسانيّة داعيةٌ إلى العمل والاكتساب، والتوسّل بالفكر 
ــان إلى المقاصد  والإرادة والاجتهاد في تنظيم العوامل والعلل، وهي التي توصل الإنس
ــان بهذه السنن الفطریّة ، ارتفعت  ــانيّة والأغراض الصحيحة، ولو تمسّك الإنس الإنس
عن قلوبهم العداوة والبغضاء،5 ولأجل أن یستقيم الإنسان ویأخذ بالطریق الصحيح 
َ مِنْ فَضْلهِِ فقد »صرفهم الله تعالى إلى  لوُا الِلَّهَّ

َ
والنهج القویم أمره تعالى بقوله: وَاسْأ

نفسه، ووجّه وجوههم نحو فضله، وأمرهم أنْ یعرضوا عمّا في أیدي الناس ویُقبلوا إلى 
جنابه، ویسألوا من فضله فإنّ الفضل بيد الله، وهو الذي أعطى كلّ ذي فضلٍ فضلَه«.6

 وبهذه الطریقة یمكن توجيه الفطرة الطالبة للكمال والمنافع نحو الطریق الصحيح، 

م.ن، ج5: صص186-185.  .1
الأعراف، 32.  .2

الطباطبایي،  تفسير الميزان، ج8: ص81.  .3
م.ن، ج4: ص338، وج9: ص119.  .4

م.ن، ج9: ص121.  .5

م.ن، ج4: ص338.  .6
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ــوب الأهواء والأماني الفاسدة، ویصفي  إذ»الإسلام یؤیّد حكم الفطرة ويهذّبه من ش
ــان على الفطرة،  ــلكها الإنس ــانيّةً یس ــع الموارد، ويجعلها جميعًا شریعةً إنس أمره في جمي

ويخلّصها من ظلمة التناقض إلى نور التوافق والتسالم«.1 

ــرة.2 وعليه فإنّ  ــن الإصغاء إلى حكم الفط ــوى وطول الأمل یمنع م ــمًا بأنّ متابعة اله  عل
ــانيّة الموافقة  ــانيّة الموافقة لها كلّها فطریّة، والدواعي النفس ــع الإلهيّة ثمّ الدواعي النفس »الشرائ
ــوى النفس المخالفة لأحكام الشریعة مخالفة للفطرة«.3 وقد أكّد العلّامة الطباطبائي كثيًرا في  له
تفسير الميزان وفي موارد عدّة على التلازم الموجود بين الذنوب وبين إطفاء نور الفطرة،4 مضافًا 

إلى هذا فإنّ الله تعالى قد فطر الإنسان أیضًا على »تقبيح الفساد والاعتراف بشؤمه«.5 
ومنها قضاء الفطرة بمتابعة الحقّ، والحقّ عند السيد الطباطبائي هو الرأي والاعتقاد الذي 
ــأ من الله تعالى یقول السيد  ــد من غير غيّ،6 وحقيّة هذا الحقّ تنش یطابقه الواقع ویلازمه الرش
ــنةّ الجاریة في  ا بمطابقة الس ــن الاعتقاد والقول والفعل إنّما یكون حقًّ ــي: »إنّ الحقّ م الطباطبائ
ــان »مفطور  ــيئته وإرادته«.7 فالإنس ا بمش الكون للّذي هو فعله، فالحقّ بالحقيقة إنّما یكون حقًّ
على صلاحيّة إدراك الحقّ والخضوع له، فلو بيّن له الحقّ من السبيل التي یألفها، لم یلبث دون أنْ 

یعقله، وإذا عقله اعترفت له فطرته، وخضعت له طویته«.8
وقد أشار العلّامة الطباطبائي في غير مورد إلى أنّ متابعة الحقّ من الأمور الفطریّة  المودعة في 
الإنسان،9 كما أنّه بعدما یؤكّد على هذه الخاصّيّة، یرى أنّ من المستحيل أن یتبع الإنسان الباطل 
ــل إنّه یلتبس عليه الأمر،  ــقاء وخسران، ب ــقاء والخسران بما هو ش بما هو باطل، وأنْ یقصد الش

م.ن، ص420.  .1
م.ن، ج13: ص311.  .2

م.ن، ج7: ص317.  .3
راجع الميزان، ج7: ص21، ج11: ص174، ج12: ص273، ج13: ص400، ج14: ص119، ج15: ص310.  .4

م.ن، ج15: ص313.  .5

م.ن، ج19: ص271.  .6
م.ن، ج10: ص57.  .7

م.ن، ج19: ص195.  .8
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فحينما يخلد إلى الأرض ویتبع الهوى، یزعم أنّه مهتدٍ، ویأخذ الباطل بعنوان أنّه حقّ، ویركن إلى 
ــعادة، »فالإدراك الفطريّ محفوظ له غير أنّه یطبقه في مقام العمل على  الشّر بعنوان أنّه خيٌر وس

غير مصداقه«.1
ثمّ إنّ الفطرة كما تحكم بمتابعة الحقّ، تحكم كذلك بمتابعة الهادي إلى الحقّ لما عنده من الحقّ، 
ــدي إلى غيره؛ لأنّ اتّباع الهادي إلى  ــه: »فمن الواجب ترجيحه على من لا يهدي إليه أو يه وعلي

الحقّ اتّباعٌ لنفس الحقّ الذي معه. ووجوب اتّباعه ضروري«.2

الخاتمة

ــيره  ــيّما في تفس ــتخدامًا للمنهج الفطريّ لاس ربّما یكون العلّامة الطباطبائي من أكثر العلماء اس
ــلاميّة، لكنهّ يحاول أنْ یثبت أمهات المسائل  ــك أیضًا بسائر المناهج الإس الميزان، رغم أنّه یتمسّ
ــاس والمعتمد، فنراه یثبت التوحيد  ــة والعقدیّة والتربویّة بالمنهج الفطريّ؛ لأنّه الأس الاجتماعيّ
ــان وما يحتاج إليه من اجتماعٍ وحكومةٍ وقانونٍ  والنبوّة والمعاد بالفطرة، وكذلك مباحث الإنس
ــا وغيرها بالمنهج  ــل، یثبت هذه الأمور كلّه ــقاء والباط ــعادة والبعد عن الش ودینٍ، ونيل الس
الفطريّ، وإنْ أمكن إثباتُها بسائر المناهج أیضًا، غير أنّه ربّما یرى قوّة هذا المنهج وسهولة الإذعان 
ــتراكه بين جميع البشر من دون تفاوت؛ وهذا ما دعاه إلى  ــائر المناهج، مضافًا إلى اش به من بين س

التمسّك به واستخدامه في أكثر من مورد.
 

م.ن، ج8: ص77 وأیضًا ج10: ص56.  .1
م.ن، ج10: ص56.  .2



239      موقع الفطرة في المنظومة المعرفية للحكيم الشاه آبادي

موقع الفطرة في المنظومة المعرفية للحكيم الشاه آبادي1

محمّد غفوري نجاد

ــار  ــاه آبادي )1292 ـ 1361 هـ(، دورٌ فذٌّ وفریدٌ في مس لقد كان لآیة الله الميرزا محمد علي الش
ــلاميّة بجذوره في تعاليم الكتاب  تطوّر نظریّة الفطرة. یعود ظهور نظریّة الفطرة في الثقافة الإس
، والتمسّك  ــفيًّا وعرفانيًّا مهماًّ ــنة.2 بيد أنّ الطرح الجاد لموضوع الفطرة بوصفها بحثًا فلس والس
ــفيّة ـ لا شكّ في أنّه من إبداعات  ــانيّة ـ لإثبات بعض الأبحاث الفلس بمقتضيات الفطرة الإنس
ــاه آبادي. وعليه يجب عدّ الحكيم الشاه آبادي هو المؤسس لنظریّة الفطرة في القرن  الحكيم الش

الأخير.
ــل یمكن تكوین منظومةٍ  ــاه آبادي؟ وه ــا موقع الفطرة في المنظومة الفكریّة للحكيم الش م
ــجمةٍ من آرائه في حقل الفطرة؟ وما هي أدوات نظریّة الفطرة في منظومته الفكریّة  معرفيّةٍ منس
ــابقة، وأيّ واحدٍ منها  والمعرفيّة؟ وأيّ واحدٍ من تنظيراته في هذا الحقل له جذورٌ في الآراء الس
یُعدّ من إبداعاته؟ وكيف یمكن بيان الخطوة الكبيرة لنظریّة الفطرة في آرائه؟ وفي ظلّ أيّ عوامل 
ــعى  ــئلة التي نس ــار تطوّر هذه النظریّة؟ هذه هي الأس حدثت مثل هذه الخطوة والقفزة في مس

للإجابة عنها في هذه الدراسة.

ــاه آبادی« في  المصدر: غفوري نجاد، محمد، المقالة بعنوان »نقش فطرت در اثبات مبدأ در منظومه معرفتی حكيم ش  .1
ة الإسلاميّة الإیرانيَّة باللغة الفارسيَّة، العدد 18، خریف وشتاء  مجلة پژوهشنامه فلسفه دین، التي تصدر في الجمهوریَّ

1390، الصفحات 21 إلى 38. 
تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.   

غفوري نجاد، »آیه فطرت ونظریه توحيد ودین فطري رهيافت تاريخي«؛ وغفوري نجاد، وبهشتي، »آیه ميثاق ونظریه   .2
خداشناسي فطري رهيافت تاريخي«، ص 9 ـ 32.
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التقرير التحليلّي للآراء 

 المفاهيم
ــف الفطرة بـ )لوازم وجود المدرك(.  ــاه آبادي في بعض المواضع إلى تعری لقد عمد الحكيم الش
وعلى هذا الأساس فإنّ الموجودات التي تتمتع بخصوصيّة الإدراك، تحتوي على بعض اللوازم، 

وإنّ مجموع هذه اللوازم هي التي تؤلّف فطرة هذه الموجودات.1
ــتقاق الصرفي  ــد عمد في موضعٍ آخر ـ من خلال بيان المعنى اللغويّ لمادة )فطر( والاش وق
ــيرها بـ )كيفية الإيجاد(؛ وذلك لأنّ )الفطرة( تعني الإيجاد، والفطرة  لمفردة )الفطرة( ـ إلى تفس
ــتعمل لبيان الهيئة والكيفيّة. وعليه تكون الفطرة بمعنى كيفيّة  على وزن فعِلَة، مصدر نوعي یُس
ــوى الكيفيّة  ــيئًا آخر س الإيجاد. ولّما كان الوجود والإيجاد حقيقةً واحدة؛ إذًا لا تكون الفطرة ش

الوجودیّة للإنسان. وبعبارةٍ أخرى: إنّ الصفات ليست من لوازم وجودها.2
ــل یعدّها متعلقةً للجعل  ــان مجعولةً بالذات، ب ــاه آبادي لا یرى فطرة الإنس إنّ الحكيم الش
ــق وسائر الفطریّات  ــان، وإنّ العش بالتبع؛ وذلك لأنّ الذي یتمّ جعله بالذات هو وجود الإنس

الأخرى من لوازم وجوده.3
ــاه آبادي ـ بعد محيي الدین بن عربي ـ من أهمّ المفكرین الذین بحثوا حول  یُعدّ الحكيم الش
ــكلٍ مستقل. لقد سبق لمحيي الدین بن عربي  ماهيّة الفطرة وعملوا على التأمّل والتنظير فيها بش
أنْ بحث في ماهيّة الفطرة في مقام الجواب عن بعض أسئلة الحكيم الترمذي. وقد عمد ـ في هذا 
المقام ـ إلى التنظير في ماهيّة الفطرة بمعناها العامّ )الشامل لفطرة جميع المخلوقات(، كما تعرّض 
ــان من أربع حيثيات. وإنّ صياغة محيي الدین بن عربي في هذا الباب  إلى بيان ماهية فطرة الإنس

متأثرةٌ تمامًا بالنظام المعرفي العرفاني له.4

الشاه آبادي، شذرات المعارف، ص 127.  .1
الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 4.  .2

الشاه آبادي، شذرات المعارف، ص 129.  .3
للتعرّف على آراء ابن عربي في حقل الفطرة، أكبري، وغفوري نجاد، »فطرت در اندیشه ابن عربي وارتباط آن با اعتقاد   .4
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وأما المفكّرون المسلمون الذین سبقوا محيي الدین بن عربي والحكيم الشاه آبادي فقد تحدّثوا 
ــاراتٍ إجمالية، ولكنهم لم  ــةٍ وفي مواضع متفرّقةٍ، وضمن إش ــباتٍ متنوّع حول الفطرة في مناس

یعمدوا إلى التنظير حولها بشكلٍ مستقلّ.1

 إثبات المبدأ والصفات الكمالية وبعض أحكامه الفلسفيّة
ــانيّة ـ إلى إقامة  ــك بمقتضيات الفطرة الإنس ــاه آبادي ـ من خلال التمسّ لقد عمد الحكيم الش
ــلكها  ــات الواجب تعالى، ومن بين الطرق التي س ــه إلى عشرة براهين على إثب ــا یصل مجموع م
الحكيم الشاه آبادي لتحقيق هذه الغایة الاستناد إلى فطرة حبّ الكمال، وفطرة الافتقار، وفطرة 
ــض والنقص، وحبّ  ــرة الخوف، وفطرة البغ ــل، وفطرة الانقياد، وفط ــكان، وفطرة الأم الإم
ــة الإمكان الفقري لصدر المتألّهين،  ــاس نظریّ الأصل، إنّ برهان فطرة الافتقار قد أقيم على أس
ــان إلى الواجب ]تعالى[ یعمل على  ــتناد إلى الفقر والاحتياج الوجوديّ للإنس ومن خلال الاس
ــر عن برهان الوجوب والإمكان  ــتنتاج وجوده. وإنّ برهان فطرة الإمكان یمثّل تقریرًا آخ اس
ــينا، حيث یستنتج وجود الواجب ]تعالى[ من طریق الإمكان الماهوي للممكنات.2 إنّ  لابن س
الحكيم الشاه آبادي قد عمد ـ من خلال نسبة الإمكان الفقريّ والماهويّ للإنسان إلى فطرته ـ إلى 
بيان البرهانين السابقين في إطار أدبيات جدیدة. وأما سائر البراهين الأخرى فهي من إبداعاته، 

ولم یتمّ العثور على أيّ واحدٍ منها في آثار من سبقه من الحكماء.3
لقد أقام الحكيم الشاه آبادي من خلال الاستناد إلى الأمور الفطریّة الخمسة المتبقية إلى إقامة 
ــترك من حيث الكبرى، وهذه الكبرى  براهين على إثبات الواجب ]تعالى[. وهذه البراهين تش
ــتركة عبارةٌ عن قاعدة )تكافؤ المتضایفين من حيث الوجود والعدم(. ویمكن بيان الصورة  المش

المختصرة والمبسّطة لهذه البراهين، على النحو الآتي:

به وجود خداوند«، ص 23 ـ 42.
غفوري نجاد، »تطور تاريخي نظریه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي«.  .1
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ــق بالفعل، یستوجب الوجود الفعلي  ــق الكمال المطلق. وإنّ وجود العاش ـ إنّ الفطرة تعش
ــوق؛ وذلك لأنّ المتضایفين متكافئان من حيث الوجود والعدم والقوّة والفعل. وعليه  للمعش

فإنّ  الكمال المطلق موجود.1
ـ إنّ الفطرة منقادةٌ وخاضعةٌ للكمال المطلق. وإنّ الخاضع بالفعل یقتضي أنْ یكون المخضوع 

له متحقّقًا بالفعل أیضًا.2
ـ إنّ الفطرة متفائلةٌ على الدوام، وعلى أساس هذا التفاؤل والأمل یعمل الإنسان على تنظيم 
ــتنتج من ذلك أنّ المرجوّ منه متحقّق  ــوره اليومية. وحيث یكون الراجي بالفعل متحقّقًا، نس أم
ــي تتعرّض للتحوّل والتغيير، ولا یأمل بها  ــا. فإنّ الفطرة ـ من جهة ـ لا تتعلّق بالأمور الت أیضً

خيًرا. وعليه فإنّ الذي تأمل الفطرة به يجب أنْ یكون موجودًا حيًّا وعليمًا وقدیرًا.3
ـ إنّ الفطرة وجِلةٌ وخائفةٌ على الدوام من فقدان كمالاتُها، وإنّ الخوف والوجَل أمرٌ إضافي؛ 
وعليه فإنّ تحقق الخائف والوجِل، یقتضي أن یكون المخوف منه موجودًا في دار التحقّق أیضًا.4
ـ إنّ الفطرة تحبّ أصل ذاتُها على الدوام، وإنّ موجودات هذا العالم تعاني من النقص بأجمعها؛ 
قًا لمحبّة الفطرة. وعليه لا یمكن لأيّ منها أنْ یكون أصلًا ومنشأً لوجود  ولذلك فإنّّها لا تقع متعلَّ

الإنسان. ومن ناحية أخرى فإنّ فعلية المحبّ، تقتضي أنْ یكون المحبوب متحقّقًا أیضًا.5
ــك في بعض  ــادي ـ بالإضافة إلى قاعدة تكافؤ المتضایفين ـ قد تمسّ ــاه آب كما أنّ الحكيم الش
ــوارد بكبرى أخرى أیضًا، وهي عبارة عن عصمة الفطرة وعدم وقوعها في الخطأ. وعلى هذا  الم

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 35 ـ 37.  .1
م.ن، صص 227 ـ 229.  .2
م.ن، صص 229 ـ 236.  .3
م.ن، صص 236 ـ 240.  .4
م.ن، صص 245 ـ 248.  .5
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الأساس حيث تكون الفطرة واقعةً في حبّ الكمال المطلق،1 وعقد الآمال عليه،2 والخشية منه،3 
ــا في الخارج أیضًا. كما  ــية متحقّقً ــع في الخطأ؛ إذًا یكون متعلّق الحبّ والأمل والخش ــا لا تق فإنّّه
ــاه آبادي ـ في مقام الاستدلال على مفهوم عصمة الفطرة ـ كلامًا یقبل الإحالة  أنّ للحكيم الش
ــاس حكمة الله  ــه یبدو وكأنّه یروم إقامة هذا المفهوم على أس ــبحانه؛ بمعنى أنّ إلى حكمة الله س

سبحانه.4
وفي مقام نقد هذا الكلام، لا بدّ من الالتفات إلى هذه النقطة وهي أنّ الاستناد إلى حكمة الله 
ا من الناحية المنطقيّة والعقلانيّة،  ــبحانه في مقام إثبات عصمة الفطرة وإنْ كان في حدّ ذاته تامًّ س
ــتناد يجب أنْ یأتي من الناحية المنطقيّة بعد إثبات وجود  ولا یتطرّق إليه الخلل، بيد أنّ هذا الاس
ــاس لا یمكن الاستناد ـ في مقام إثبات ذات الله سبحانه  الله واتصافه بالحكمة. وعلى هذا الأس
ــة الأخيرة التي یقيمها الحكيم  ــلٍ یتوقف على حكمة الله. والحاصل أنّ البراهين الثلاث ـ إلى دلي
ــاه آبادي لا تخلو من الخلل، ولا یمكن من الناحية المنطقيّة أنْ نستنتج منها إثبات وجود الله  الش
سبحانه. وقد عمدنا في موضعٍ آخر إلى نقد آراء الحكيم الشاه آبادي حول عصمة الفطرة وعدم 

قابليتها للخطأ بالتفصيل.5
ــاه آبادي قد عمد من خلال التمسّك بسبعة أمورٍ فطریّةٍ إلى  وعلى كلّ حال فإنّ الحكيم الش
ــك بمقتضيات الفطرة. وبغض النظر عن  إقامة عشرة براهين على إثبات المبدأ من طریق التمسّ
بعض الملاحظات الانتقادیة الموجودة على بعض براهينه،6 تُعدّ هذه المجموعة من البراهين من 
خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة الإنسانيّة من إبداعات الحكيم الشاه آبادي، وهو أمرٌ جدیرٌ 

بالثناء والتقدیر.

م.ن، ص 49.  .1
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ــة الكمال المطلق إلى أنحاء  ــادي في موضعٍ آخر ـ من خلال تجزئ ــاه آب وقد عمد الحكيم الش
ــان عاشقٌ لكلّ واحدٍ من هذه الأنحاء؛ وعلى هذا الأساس  كماليّة متنوّعة ـ إلى القول بأنّ الإنس
فإنّ الإنسان یعشق العلم اللامتناهي، والقدرة التامّة واللامتناهية، والحياة البحتة واللامحدودة، 
والابتهاج والسرور اللامتناهي، وإظهار وإبراز الكمالات الباطنيّة إلى ما لا نّهایة، وإدراك الكمال 
ــاه آبادي یقدّم بعض التوضيحات في ذیل كلّ  ــهود المقام في حدّ اللاتناهي. إنّ الحكيم الش وش
واحدٍ من هذه العناوین، ویسعى من خلال تقدیم الشواهد العينيّة إلى إثبات حبّ الإنسان لكلّ 
ــاه آبادي في هذا المجال، تثبت أنّه  ــبعة.1 إنّ دراسة أفكار الحكيم الش واحدٍ من هذه الموارد الس
یسعى إلى الاستدلال على الصفات السبعة لذات الله سبحانه ـ التي قال بها المتكلّمون المسلمون 
ــبعة المذكوره، عبارة عن: العلم والقدرة  منذ القدَم ـ من طریق الفطرة. وإنّ هذه الصفات الس

والحياة والإرادة والتكلّم والسمع والبصر.
كما تعرّض الحكيم الشاه آبادي إلى بعض الأحكام الفلسفيّة لبحث واجب الوجود، وسعى 
إلى إثباتُها من خلال الاستفادة من مقتضى الفطرة. ویُعدّ نفي الماهيّة والجسمانيّة والتحيّز في المكان 
عن واجب الوجود، من بين هذه الأحكام. وقال في مقام نفي الماهيّة عن واجب الوجود: »إذا 
ــة )إن الواجب ماهيّة من الماهيّات( هو الإنيّة الوجودیّة أو الهویة،  كان المراد من الماهيّة في قضي
ــا إذا كان المراد هو المعنى الاصطلاحي للماهية ـ أي:  ــون ذلك مخالفًا لمقتضى الفطرة. وأم لا یك
ــدم ـ كان هذا مخالفًا لمقتضى الفطرة؛ وذلك لأن  ــكلي الطبيعي الذي لا یأبى عن الوجود والع ال
ــوق الفطرة عبارة عن اقتضاء بحت وخير محض. وبعبارة أخرى: إن الفطرة عاشقة لأمر  معش
ــأ  ــن دون حاجة إلى أيّ حيثية أخرى، منش ــدّ ذاته ومن تلقائه وم ــل وحقيقي یكون في ح أصي
للخيرات والكمالات. ثم یستنتج من عدم كون الواجب ماهية، نفي الجنسية والفصلية والنوعية 

والعرَضية عنه«.2

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 48 ـ 56.  .1
م.ن، ص 56 ـ 57.  .2
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یقول الحكيم الشاه آبادي في مقام نفي التجسيم والتحيّز في المكان عن الواجب ]تعالى[: إنّ 
الموجود المتجسّم ليس معشوقًا للفطرة؛ وذلك لأنّ الموجود المتجسّم محدودٌ في الكمال والجمال، 

وإنّ معشوق الفطرة هو الكمال والجمال اللامحدود.1
والحاصل هو أنّ الحكيم الشاه آبادي قدّم ابداعاتٍ متعدّدةً في إثبات المبدأ وصفاته الكماليّة 
ــن الانتقادات الواردة على  ــانيّة. وبغض النظر ع ــك بمقتضيات الفطرة الإنس من طریق التمسّ
ــذا العدد من البراهين من طریق الفطرة، یُعدّ  ــض براهينه على إثبات الواجب،2 فإنّ إقامة ه بع
ــفيًّا كبيًرا. كما أنّ فتح الباب أمام الفطرة للدخول في بعض الأبحاث الفلسفيّة، من  أنجازًا فلس

قبيل: نفي الماهيّة عن الواجب وما إلى ذلك، لا تُرى في آثار من تقدّم عليه من الحكماء.

تّحليل لفطريّة الدين
ــاه آبادي إلى الاعتقاد بأنّ مجموعة معارف الدین فطریّة. وهو یرى أنّ لذات  یذهب الحكيم الش

الإنسان، بعض الالتزامات من الناحية الفطریّة، ومن بينها ما یلي:
1. الالتزام بمعرفة الحقائق والمبدأ والمعاد )المعرفة(.

2. الالتزام بالخضوع أمام الكامل )العبودیّة(، والشاهد على ذلك یتمثّل في الاحترام الذي 
ــاضر والُمنعم والمقتدر والمحبوب وما إلى ذلك،  ــخص الح یُبدیه الناس على نحوٍ فطريّ تجاه الش

ویبدون تجاهه أنواع الخضوع والتواضع.
3. الالتزام بالعدل، فحتى الشخص الظالم یرى نفسه مُلزمًا بذلك؛ إذ إنّه عندما یرى تمرّدًا 
ــعور بالانتقام یتحرّك عنده، ویسعى إلى  وعدم إطاعة من الذین یأتمرون بأوامره، فإنّ عرق الش
ــدوره یلتزم في فطرته بالعدالة؛  ــذا إنْ دلّ على شيء فهو یدلّ على أنّ الظالم ب ــام منهم. وه الانتق
ــه عليهم، وحيث یرى تضييعًا منهم لهذه الحقوق  ــه یرى إطاعة الخاضعين له حقًا من حقوق لأنّ
ــعى إلى الانتقام والانتصار لذاته تجاه هذا الانتهاك الصارخ  ظلمًا له وعدم العدل تجاهه، فإنّه یس

للعدل من وجهة نظره.

م.ن، ص 59 ـ 65.  .1
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ــاه آبادي أنّ الأدیان السماویّة بصدد البيان التفصيلي لهذه الالتزامات، وأنّ  یرى الحكيم الش
الكتب السماویة إنّما هي شرحٌ للكتاب التكوینيّ لذات الإنسان. وعلى هذا الأساس یكون الدین 

ا، والإنسان متدیّناً بالذات.1 أمرًا فطریًّ
ــاه آبادي لفطریّة الدین، بالمقارنة  وفي موضعٍ آخر تم بيان وجوه أفضليّة تحليل الحكيم الش

مع التفاسير الأخرى المذكورة في هذا الشأن على هامش آیة الفطرة.2

 إثبات النبوّة العامّة
ــتنادًا إلى البيان أعلاه ـ أنّ الفطرة تحكم بوجوب التدیّن؛  ــتنتج الحكيم الشاه آبادي ـ اس لقد اس
ــتطيع الوقوف على الحياد فيما یتعلّق بالنسبة إلى الالتزامات الفطریّة  ــان لا یس وذلك لأنّ الإنس
ــرى، فإنّ هذه  ــها. ومن ناحية أخ ــا ولا یعمل على أساس ــا، ویتخلّى عنه ــة المذكورة آنفً الثلاث
ــان یستطيع أنْ یدركها بشكلٍ كامل،  الاقتضاءات الفطریّة تدلّ على هذه النقطة وهي أنّ الإنس
ــة عليها؛ وذلك لأنّ الفطرة  ــها ویتمكّن من الحصول على المصالح المترتب وأنْ یعمل على أساس
ــان إمكانيةٌ الوصول إلى مقتضيات الفطرة، وعمدت  معصومةٌ من الخطأ. لو لم تكن لدى الإنس
الفطرة في الوقت ذاته إلى توجيهه نحو تلك الجهة والناحية، سوف تكون فطرته خاطئة، في حين 

أنّ الفطرة لا تقع في الخطأ. 
ــان، یكون الوصول إلى المورد  إنّ مقتضى الحكمة الإلهيّة أنّه عندما یُودَع ميل في فطرة الإنس
ــرًا ممكناً. وهذا هو المعنى المراد من عصمة الفطرة في هذا المقام. وعليه  ــذي تميل إليه فطرته أم ال
نقول: حيث لا یمكن لأيّ فطرةٍ أنْ تكتشف الصغریات والمصادیق الجزئيّة للعبودیّة والعدالة، 
ــتنتج من ذلك أنّ الفطرة الكاشفة ]=  وإنّ الفطرة العامّة للناس إنّما تتكفّل ببيان الكبریات، نس
النبيّ[ يجب أنْ تكون موجودةً لكي تقف على الصغریات المذكورة، وتعمل على بيانّها وكشفها 
ــقة. ومن ناحية أخرى فإنّ الفطرة العادلة تحكم  للناس، وإلّا لزم من ذلك تعطيل الفطرة العاش
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ــل الوصول إلى  ــفة من أج ــل بالصغریات أنْ یرجع إلى الفطرة الكاش ــان الجاه بأنّ على الإنس
معشوقها، وأنْ تعمل على طبق أمرها.1

ــن طریقين، وهما أولًا: إنّ الفطرة  ــاه آبادي، یثبت النبوّة العامّة م والحاصل أنّ الحكيم الش
ملتزمةٌ بالالتزامات الثلاثة، ولكنهّا لا تعلم بصغریات ومصادیق العبودیّة والعدالة، ومن هذه 
ــقةٌ  ــفة. وثانيًا: إنّ الفطرة عاش ــإنّ الفطرة العادلة تحكم بلزوم وجوب الفطرة الكاش الناحية ف
ــمال بنحوٍ تامّ  ــير إلى الك ــرف طرق الحصول على الكمال ومصادیق الس ــمال، بيد أنّّها لا تع للك
وكامل، ومن هنا فإنّّها تكون بحاجةٍ إلى الفطرة الكاشفة، ولو لم تكن الفطرة الكاشفة موجودة، 

فسوف یلزم من ذلك تعطيل الفطرة العاشقة.
ــك بمقتضيات الفطرة، یُعدّ من إبداعات الحكيم  ــات النبوّة العامّة من خلال التمسّ  إنّ إثب
ــفيّة والكلامية المتقدّمة، وفي  ــاه آبادي أیضًا، إذ لا نعثر على أيّ أثرٍ لذلك في المصادر الفلس الش

الوقت نفسه فإنّ هذا الاستدلال منتجٌ في الوصول إلى العقلانية، ولا یُرى فيه خللٌ یُذكر.

 إثبات الإمامة العامّة
ــفة أو النبيّ من طریق  ــد إثبات لزوم وجود الفطرة الكاش ــاه آبادي ـ بع لقد ذهب الحكيم الش
الفطرة ـ إلى القول: یُستنتج من كلامنا أنّ أوّل شخصٍ من بني البشر يجب أن یكون نبيًّا، والفطرة 
ــب التعبير الكلامي: يجب لزومًا أنْ یكون نبيًّا  ــانيّة الأولى يجب أنْ تكون كاشفة، وبحس الإنس
ــان في كلّ زمانٍ  ــتنادًا إلى أنّ فطرة الإنس وعالًما بجزئيات الأحكام الدینيّة. ثم إنّه بعد ذلك واس
تعشق الوصول إلى الكمال المطلق، وتحتوي على الاقتضاءات الثلاثة المذكورة، یستنتج من ذلك 
ــقة  ــفة يجب أنْ تكون موجودةً بين الناس على الدوام، كي تقوم الفطرة العاش أنّ الفطرة الكاش

بالرجوع إليها عند الحاجة.2
ــلة النبوّة والإمامة  ــتمرار سلس ــاه آبادي یثبت وجوب اس ــذا الكلام من الحكيم الش إنّ ه
ــل ورد التأكيد عليه في الروایات  ــيعيّ بالكام في جميع مراحل الحياة والعصور، وهذا مفهومٌ ش

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 39 ـ 41.  .1
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ــورة عن أهل البيت ؟عهم؟. ومن بينها ما ورد في المرويّ عن الإمام الباقر ؟عهم؟، أنّه قال: »لو  المأث
ــاخت الأرض بأهلها ...«.1 وفي المأثور عن الإمام  ــت الأرض یومًا واحدًا بلا إمامٍ مناّ، لس بقي

الصادق ؟عهم؟، أنّه قال: »لو لم یبقَ في الأرض إلا اثنان، لكان أحدهما الحجة«.2
إنّ إثبات الإمامة العامّة من خلال التمسّك بالفطریّات، یُعدّ هو الآخر من ابداعات الحكيم 
ــه المعرفيّة، أكثر من  ــات نظریّة الفطرة في منظومت ــير إلى أنّ معطي ــاه آبادي، وهذا الأمر یش الش

المتوقّع.

 إثبات المعاد
لقد قام الحكيم الشاه آبادي في بعض الموارد بإثبات المعاد من طریق الفطرة. فقد عمد من خلال 
التمسّك بعددٍ من الأمور الفطریّة في وجود الإنسان، وضمّ عصمة الفطرة من الخطأ، قد استنتج 

وجود عالمٍ غير عالم المادة یمكن له أنْ یستوعب تلبية هذه الاتجاهات والاحتياجات الفطریّة.
إنّ نظریّة عصمة الفطرة تؤدّي دورًا مهماًّ في المنظومة الفكریّة للحكيم الشاه آبادي. كما سبق 
لسماحته أنْ تمسّك بهذه النظریّة ـ في بعض البراهين ـ في مقام إثبات الواجب أیضًا. من الواضح 
بداهة أنّ الملاحظات التي ورد ذكرها على مفهوم عصمة الفطرة في بحث إثبات المبدأ، لا ترد في 
مسألة إثبات المعاد؛ إذ إنّ عصمة الفطرة ـ كما سبق أنْ ذكرنا ـ تقوم على أصل حكمة الله سبحانه. 
وحيث إنّ مباحث المعاد تقع بنحوٍ ترتيبي بعد إثبات المبدأ وصفاته الكمالية ـ ومن بينها حكمته 
ـ فإن التمسّك بالعنصر المذكور في مقام إثبات المعاد، لا یعاني من إشكال الدور في الاستدلال. 

وأمّا في مقام الإثبات، یكون هذا الإشكال ـ على ما تقدّم ذكره ـ واردًا.
ــاه آبادي لإثبات المعاد،  ــك بها الحكيم الش وعلى كلّ حالٍ فإنّ الاتّجاهات الفطریّة التي تمسّ

تتمثّل في الأمور الآتية:
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1. حبّ التحرّر والحرّية
ــيئة. فهو یرى أنّ  ــاه آبادي، تعني الحریّة في تنفيذ الإرادة والمش إن الحریّة في أدبيات الحكيم الش
كلّ إنسان یعشق بفطرته أنْ تكون إرادته نافذةً وماضية، ویرید أنْ يحصل على كلّ ما یطلبه بأيّ 
ــإنّ عالم المادة لا يحتوي على  ــيئته. ومن ناحية أخرى ف ــيلةٍ یریدها وبأيّ كيفيّةٍ تتعلّق بها مش وس
ظرفيّة تحقّق مثل هذه الإرادة، وربما یتمرّد على كثيٍر من رغبات الإنسان، ولا یستجيب لأوامره. 
إنّ هذا الاتجاه الفطريّ لا یتعرّض إلى أيّ فتورٍ أو خوَرٍ طوال حياة الإنسان، ولن يخمد أو یتّجه 
ــأ، إذًا يجب أنْ یكون هناك عالمٌ  ــان معصومةً من الخط ــو الأفول أبدًا. ولّما كانت فطرة الإنس نح

یتجلّى فيه معشوق الإنسان )نفوذ إرادته ومشيئته(.1

2. حبّ الدّعة أو فطرة الركون إلى طلب الراحة
ــبّ الراحة، بأنّه عبارةٌ عن الاتجاه  ــاه آبادي إلى تعریف مراده من فطرة ح لقد عمد الحكيم الش
الفطريّ إلى اللذة والمتعة التي تخلو من جميع أنواع التعب والضجر. إنّ جميع اللذات التي يخوض 
ــن الأنحاء. إنّ هذا الامتعاض  ــان تجربتها في هذا العالم تقترن بالألم والامتعاض بنحوٍ م الإنس
والألم یعرض للشخص تارةً قبل المتعة واللذة، وتارةً بعدها، وتارةً أخرى بالتزامن معها. ومن 
ــان وحبّه للذّة المطلقة لا يجنح نحو الأفول، وهو یمور في وجود  ــق الإنس ناحية أخرى فإنّ عش
الإنسان على الدوام. وعلى هذا الأساس فإنّه بحكم عصمة الفطرة من الخطأ، یوجد هناك عالمٌ 

آخر سوف تتحقّق فيه هذه الرغبة الفطریّة .2

3. فطرة حبّ اللقاء والبقاء
ــات المعاد بهذه الطریقة. ومماّ  ــاه آبادي هذین المفهومين معًا، وعمد إلى إثب لقد ذكر الحكيم الش
قاله في ذلك: إنّ الإنسان يحبّ البقاء والخلود واللقاء بمحبوبه. تقدّم أنّ الإنسان بفطرته عاشقٌ 
ــق من الصفات ذات الإضافة، وهذا یستوجب وجود المعشوق.  للكمال المطلق، وأنّ هذا العش

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 263؛ الشاه آبادي، شذرات المعارف، ص 144.  .1
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ــان بالإضافة إلى حبّه للكمال المطلق، یميل  ــاه آبادي یرید القول إنّ الإنس ویبدو أنّ الحكيم الش
بفطرته إلى حبّ اللقاء به أیضًا، ویرید الحصول على شرف لقائه. إنّ حبّ البقاء واللقاء لا یفتُر 
ولا یضعف أبدًا، ویبقى في الإنسان حيًّا على الدوام. ومن جهة أخرى نعلم أنّ الوجود الدنيوي 
ــان ليس خالدًا وسوف ینتهي في یوم ما. وعلى هذا الأساس فإنّ عصمة الفطرة  والُملكي للإنس
ــان سوف یلاقي معشوقه  تقتضي أنْ یكون هناك عالمٌ آخر یعرض له الدثور والفناء، وأنّ الإنس

هناك.1
ــك بفطرة حبّ الخلود لإثبات المعاد جذورًا سابقةً تعود إلى ما قبل عصر الحكيم  إنّ للتمس
ــاه آبادي أیضًا؛ إذ نجدها في التراث الفلسفيّ الإسلاميّ، وقد استند إليها صدر المتألّهين في  الش
ــاه  ــلكها الحكيم الش ــين، وعمد بذلك إلى إثبات المعاد.2 بيد أنّ الطرق الأخرى التي س موضع
آبادي لإثبات المعاد من طریق الاستناد إلى الفطریّات، تعدّ من إبداعاته، ولم نعثر على سابقةٍ لها.

رأي الشارحين لآراء الحكيم الشاه آبادي ونقده
ــول بأنّه یأتي في مقام  ــاه آبادي، إلى الق ــض الذین شرحوا هذا الكلام من الحكيم الش ــب بع ذه
ــظ أنّ جوهر المعنى في  ــدّوه من براهين إثبات المبدأ.3 ولكن یلاح ــات وجود الله تعالى، وع إثب
كلام الحكيم الشاه آبادي هو أنّ الحبّ الفطريّ للبقاء والخلود ولقاء المحبوب هو الذي یقتضي 
وجود عالَمٍ آخر غير العالَم الراهن. بل إنّ كلام الحكيم الشاه آبادي في مقام الاستنتاج من البرهان 
ــاه آبادي بعد كلامه هذا، تحدّث عن  صریحٌ في هذا المعنى.4 ومن ناحية أخرى فإنّ الحكيم الش

الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 262.  .1
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داثر، وتلاقي معشوقك في مقعد صدق عند مليك مقتدر، كما أنّ عشق صيت الخير ... یدعو إلى البقاء«. )الشاه آبادي، 
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الحبّ الفطريّ لحسن السمعة والصيت الحسن، وعدّ ذلك من الأدلّة على بقاء النفس بعد الموت، 
ــكّل قرینةً  ثم تعرّض بعد ذلك إلى برهان الحبّ الفطريّ للحریة وطلب الراحة. وهذا الأمر یش

أخرى على أنّه كان من خلال بيان حبّ البقاء واللقاء بصدد إثبات المعاد.
ــام بيان خلود النفس وعدم فنائها  ــتند ـ في مق ومن ناحية أخرى فإنّه في موضعٍ آخر قد اس
بعد موت الجسد ـ إلى هذا الدليل نفسه )حبّ البقاء واللقاء(، ونحيل القارئ في ذلك إلى كتاب 

)الإنسان والفطرة(.1

4. حبّ السمعة الحسنة
إنّ من بين البراهين التي یسوقها الحكيم الشاه آبادي على إثبات بقاء النفس ووجود عالم ما بعد 
الموت، برهان الحبّ الفطريّ بحسن السمعة أو )حبّ صيت الخير(. یقول الشاه آبادي: فحتى 
ــان یفنى بعد الموت ولا یبقى لهم من أثر،  ــخاص المادّیّين والملحدین الذین یرون أنّ الإنس الأش
ــن والخير، وأنْ يُذكر اسمهم بالصلاح وحُسن السُمعة. إنّ  يحبّون أن یُذكروا بعد الموت بالحس
ــن سمعة الإنسان تصل إليه حتى بعد موته، وإنّ الإنسان  هذا الحبّ الفطريّ یثبت أنّ آثار حس
ــمعة بعد الموت  ــن الس بعد الموت یطلع عليها؛ إذ لو لم تصل إليه ولم یطلع عليها، لما أحبّ حس

أبدًا. من الواضح جدًا أنّ العلم والاطلاع متفرّعٌ على وجود النفس بعد موت الجسد.2
وبذلك یسعى الحكيم الشاه آبادي إلى الاستدلال على جميع أصول عقائد التشيّع من طریق 
الفطرة، ویفتح طریقًا جدیدًا لإثبات هذه المفاهيم. وهو في هذا البين لا یذكر كلامًا صريًحا عن 
أصل العدل. ويحتمل أنْ یكون السبب في ذلك عائدًا إلى أنّ بعض البراهين الفطریّة التي أقامها 
ــه بجميع الصفات  ــمال المطلق ـ تدلّ على اتّصاف ــدأ ـ من قبيل: برهان حبّ الك ــلى إثبات المب ع
الكماليّة، ومن بينها العدل أیضًا. وعلى هذا الأساس لم تكن هناك حاجةٌ إلى إقامة برهانٍ مستقلٍّ 

على إثبات هذا الأصل الاعتقاديّ بوساطة التمسّك بمقتضيات الفطرة.

الشاه آبادي، الإنسان والرجعة، ص 30 ـ 31.  .1
الشاه آبادي، الإنسان والفطرة، ص 262 ـ 263.  .2



    252 الدين والفطرة

معرفة النفس
ــاه آبادي في موضع إلى إثبات تجرّد النفس من طریق الرجوع إلى الفطرة.  لقد سعى الحكيم الش
ا  ــؤدّي دورًا تربویًّ ــد نبّه إلى أنّ هذا المفهوم ی ــة طرق. وق ــد إلى إثبات هذا المدعى من خمس وعم

ا في التخلّص من قيود الطبيعة: جوهریًّ
ــة الوعي الذاتّي. وعليه  ــة: إنّ الفطرة تحتوي على خصوصيّ ــوع إلى الفطرة العالم 1. الرج
فهي ليست من جنس المادّة والجسم والطبيعة؛ لأنّ مناط العلم هو الحضور، وإنّ المادة 
ــبة إلى ذواتُها. وذلك لأنّ كلّ ذرّةٍ من ذرّات  ــم والطبيعة، ليس لها حضورٌ بالنس والجس

الجسم غائبةٌ عن الذرّات المجاورة لها.
ــقٌ لذاته وكمالاته. وبعبارة أخرى: إنّه  ــقة: إنّ الإنسان عاش 2. الرجوع إلى الفطرة العاش
ــه  ــانّي(. وحتى الذي ینتحر إنّما یقوم بذلك إرضاء لأنانيّته؛ لأنّه یظن أنّ قتله لنفس )أن

خيًرا له. في حين أنّ الجسم والمادة والطبيعة لا تعشق ذاتُها.
3. الرجوع إلى الفطرة الكاشفة: إنّ الإنسان قبل مباشرة العمل یقوم بالتفكير، ویكتشف 
ــبب هذه الصفة  ــض المطالب، ثم یعمل على اجتذاب المنفعة ودفع الضرر. وهو بس بع
)الكشف( لا یرضى الخضوع لرأي شخصٍ آخر، ومن المحال إجباره على القبول برأي 
الآخرین، إلا إذا حكم بنفسه أنّه يجب عليه أنْ یكون تابعًا لرأي شخصٍ آخر. في حين 

لا یوجد هناك كشفٌ في عالم الخلق والمادّة.
ــقون  ــوع إلى فطرة حبّ الراحة: إنّ جميع أهل العالم من الحبّ للراحة بحيث یش 4. الرج
من أجل الحصول عليها؛ في حين لا یوجد في عالم الخلق حبّ للراحة. لأنّ ملاك ذلك 

هو الإدراك، ولا وجود للإدراك في عالم الخلق.
ــخصٍ یرغب في أنْ تكون إرادته هي الماضية، وأنْ تكون  5. فطرة حبّ الحریة: إنّ كلّ ش
كلمته هي النافذة. ولا وجود لمثل هذا الشيء في عالم الخلق. وعليه فإنّ النفس لا تكون 

من عالم الخلق.1

م.ن، ص 7 ـ 10.  .1
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وكما أشار الحكيم الشاه آبادي فإنّ هذه الطرق الخمسة تعود بأجمعها إلى نوع من صفة العلم 
والإدراك، ولأن عالم الخلق والطبيعة لا یمتلك علمًا وإدراكًا، فلا یمكن العثور على أيّ واحدٍ من 
ــة فيه. والحاصل أنّ النفس وفطرة الإنسان التي تحتوي على هذه الخصائص  هذه الأمور الخمس

الخمسة ليست من عالم الخلق والطبيعة، وموطنها عالم الأمر والمجرّدات.

الرجوع إلى الفطرة طريق إلى بناء النفس
ــاس  ــة إلى التنظير في الحقول المرتبطة بالعقل النظريّ على أس ــاه آبادي بالإضاف إنّ الحكيم الش
ــاس  ــلوك على أس الرجوع إلى الفطرة، قد أقام بعض الطرق العمليّة من أجل بناء النفس والس
هذا المبنى أیضًا. وقد ذكر خمسة أمورٍ بالتفصيل، وبيّن كيف یسهم كلّ واحدٍ من هذه الأمور في 
مساعدة الإنسان في مسار ترك الأفعال القبيحة والقيام بالأعمال الصالحة، وإنّ الإمور الخمسة 

هي:
ــخص الحاضر فطري. إنّ الإنسان یرى احترامًا للشخص الحاضر بشكلٍ  1. احترام الش
ــلًا. ومن هناك حتى لو كان الطفل لا  ــخص الحاضر طف فطري، حتى لو كان هذا الش
ــل في حضوره. وذلك لأنّ  ــان لا یرتكب ذلك الفع ــدرك قبح فعلٍ ما، إلا أنّ الإنس ی
ــوف تنطبع في ذهنه، وسوف یدرك قبحها عندما یكبر. وهكذا  صورة الفعل القبيح س
ا للإنسان، فإنّه یرى له حرمة. ومن هنا فإنّ الله سبحانه  لو كان الشخص الحاضر عدوًّ
ــوف یؤاخذ الشخص المذنب الذي تجاهل حضور حضرته ولم یراع حرمته، استنادًا  س
ــك؟ أم أنّي كنت  ــاضر حرمة بحكم فطرت ــوف یقول له: ألم یكن للح ــه، وس إلى فطرت

مستثنى من هذا القانون؟1
2. احترام المنعم فطري. ویشمل هذا القانون حتى الحيوانات أیضًا؛ إذ نجد حتى الحيوان 
ــان إذا لم  ــاس فإنّ الإنس ــرن والصعب يخضع ویذلّ لمن ینعم عليه. وعلى هذا الأس الح
ــوف یؤاخذه ویقول له: ألم أكن منعمًا عليك؟ وألم یكن  يحترم المنعم عليه )الله(، فإنّه س

احترامي واجبًا عليك؟ أم أنّك لم تكن تمتلك فطرة احترام المنعم؟2

الشاه آبادي، رشحات البحار، ص 129.  .1
م.ن، ص 130.  .2
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3. احترام المقتدر فطريّ. وهذا الأمر مشهودٌ حتى بين الحيوانات أیضًا. وإنّ الله سبحانه 
ــوف یؤاخذ الإنسان من هذه الناحية أیضًا، ویقول له: ألم أكن مقتدرًا؟ أم أنّ المقتدر  س

لم یكن يحظى بالاحترام في فطرتك؟ أم كنت تحسبني مستثنى من هذا القانون؟1
4. احترام الكامل فطريّ. وعليه لو أنّ الله سبحانه ألقى على الإنسان ما تقدّم من الأسئلة، 

كيف سيكون جوابه؟2
إنّ احترام المحبوب فطري، وطریق الاحتجاج على الإنسان مفتوح من هذه الناحية.3

وبذلك فإنّ الحكيم الشاه آبادي يجعل من الرجوع إلى الفطرة وسيلةً لبناء النفس والسلوك 
العملّي، ویعمل على تكميل منظومته المعرفيّة النظریّة والعمليّة على أساس من الفطرة.

سّر نجاح الحكيم الشاه آبادي في هذه الإبداعات

ــاه آبادي، هي سّر ظهور  ــة نظریّة الفطرة من وجهة نظر الحكيم الش ــألة المهمّة في دراس إنّ المس
ــاه آبادي في تقدیم تحليلٍ  هذه الإبداعات في أعماله وآثاره. ویمكن القول بأنّ نجاح الحكيم الش
ــبة إلى العلوم  جامعٍ عن العلاقة والارتباط الوثيق بين الفطرة والدین، یكمن في جامعيّته بالنس
ــار الثقيل، وكان عالًما  ــب فتيا، وهو حكيمٌ منظّر، وعارفٌ من العي ــلاميّة. فهو فقيهٌ صاح الإس
ضليعًا في فهم الآیات وتعاليم القرآن الكریم، وبكلمةٍ واحدة: كان جامعًا للمعقول والمنقول. 
ــنة. ومن هنا فإنّ تأمّلاته حول الفطرة تكتسب  وكان یبدي اهتمامًا كبيًرا بمفاهيم الكتاب والس
ــار والتطوّر  ــلّم الازده ــلق س ــد، وتعمل نظریّة الفطرة في آثاره على تس ــا على نحوٍ متزای عمقً
ــار براهينه الإبداعيّة  ــعى إلى إظه ــاه آبادي قد س ــعة. وكما رأینا فإنّ الحكيم الش بخطواتٍ واس
بوصفها مستلهمةً من آیات القرآن الكریم. وقد وضع في مستهلّ كلّ واحدٍ من براهينه آیةً من 

القرآن بوصفها ملهمةً للبرهان في تفكيره.

م.ن.  .1

م.ن.  .2

م.ن.  .3
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نتيجة البحث

ــك  ــوّر التاريخي لنظریّة الفطرة. فقد تمسّ ــار التط ــاه آبادي منعطفًا في مس يجب عدّ الحكيم الش
ــاه آبادي إلى إثبات الواجب  بمقتضيات الفطرة لإثبات أصول الاعتقاد. وقد عمد الحكيم الش
]تعالى[ من خلال الاستناد إلى سبعة أمورٍ فطریّة، وضمن ما مجموعه عشرة براهين. وعلى الرغم 
من أنّ بعض براهينه یقع موضعًا للنقد والتأمّل، إلا أنّ تنظيم هذا العدد من البراهين من خلال 
ــفيّ. كما قام  ــك بمقتضيات الفطرة یُعدّ صورةً مبتكرةً ومبدعةً ونوعًا من الإنجاز الفلس التمسّ
ــيم  ــاه آبادي بإثبات بعض أحكام الواجب ]تعالى[ ـ ومن بينها نفي الماهيّة والتجس الحكيم الش
والتحيّز في المكان ـ من طریق الاستناد إلى المقتضيات الفطریّة، وهو أمرٌ غير مسبوقٍ في التراث 

الفلسفيّ والكلامي.
وقد عمد إلى إثبات النبوّة والإمامة العامّة ـ بالاستناد إلى الفطرة ـ من طریقين، وهذا الأمر 

یُعدّ من جملة إبداعاته أیضًا.
ــاه آبادي لإثبات المعاد من خلال التمسّك  ــلكها الحكيم الش ومن بين جميع الطرق التي س
بالاتّجاهات الفطریّة، كان الاستناد إلى فطرة حبّ البقاء وحده هو المسبوق في التراث الفلسفيّ 
فقط؛ إذ رأینا أنّ صدر المتألّهين قد أثبت المعاد من خلال التمسّك بهذه المسألة. وإنّ الطرق الثلاثة 
الأخرى القائمة على فطرة المطالبة بالحریة، وإیثار الدعة والراحة، وحبّ حُسن السمعة وصيت 
ــوع المعارف الدینيّة  ــاه آبادي. كما یعمل على تعریف مجم ــير، تعدّ من إبداعات الحكيم الش الخ
ــة، بوصفها أمورًا فطریّة،  ــة، وهي: المعرفة، والعبودیة، والعدال ــة تحت الأصول الثلاث المندرج

وبذلك فإنّه یقدّم تحليلًا جدیدًا وبدیعًا عن فطریّة الدین.
ــج مباحث معرفة النفس  ــام نظریّة الفطرة لتل ــاه آبادي بفتح الباب أم ــما قام الحكيم الش ك
ــك بمقتضيات الفطرة لإثبات تجرّد النفس وتقدیم حلولٍ وطرقٍ  والحكمة العمليّة أیضًا، وتمسّ
ــاه آبادي في هذه الإبداعات،  ــلوك. إنّ سّر النجاح الذي حقّقه الحكيم الش ــير والس عمليّة للس

یكمن في تأمّلاته العميقة في تعاليم الكتاب والسنة.
ــاه آبادي على أساس الفطرة الإنسانيّة  ــة المنظومة المعرفيّة التي أقامها الحكيم الش إنّ دراس

ومقتضياتُها، تثبت أنّه یستحق لقب فيلسوف الفطرة بجدارة.
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الجنس والفطرة: 
خطوة نحو التأسيس )للنظرية الجنسية( الإسلامية 1

حسين سوزنجي2

ــيّة في نظریّةٍ منسجمةٍ هو عالم النفس  ــخص الأشهر الذي ألّف بين المسائل الجنس ربما كان الش
ــيغموند فروید. من الثابت أنّه یعدّ الغریزة الجنسيّة هي الموجّه والمحرّك الرئيس  ــاويّ س النمس
ــعى إلى تعریف كامل حقيقة الإنسان ومعتقداته وسلوكياته تحت عنوان المفهوم  للإنسان، ویس
الجنسي.3 إنّ آراء سيغموند فروید في الفضاء الفكري لدى الغرب قد تم تفصيلها بنحوٍ خاصّ 
ــان، التي بدأت بمعنى من  ــي صدعت بها البنيویّة الاجتماعيّة تجاه الإنس ــن خلال الأفكار الت م

ــيت و فطرت؛ گامی به سوی یک »نظریة جنسی اسلامی« في مجلة  ــوزنجي، حسين، المقالة بعنوان »جنس المصدر: س  .1
ة الإسلاميّة الإیرانيَّة باللغة الفارسيَّة، العدد 14، ربيع وصيف  مطالعات جنسيّت و خانواده، التي تصدر في الجمهوریَّ

1399، الصفحات 131 إلى 153. 
تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  

أستاذٌ مساعدٌ في حقل العلوم الاجتماعيّة من جامعة باقر العلوم ؟ع؟.  .2
ــيغموند فروید إلى الاعتقاد بأنّ طریقة علاجه النفسي تمثّل ثالث أكبر ضربةٍ یتمّ تسدیدها إلى مكانة الإنسان  یذهب س  .3
في العالم؛ إذ كانت الضربة الأولى هي تلك التي سدّدها كوبرنيق في علم الفلك والهيئة، حيث أسقط بنظریته الإنسان 
ــكوك حول اختلاف  ــارلز دارون في علم الأحياء؛ إذ أثار الش ــدّدها تش من مركزیة العالم، والضربة الثانية هي التي س
ــان في طبقة واحدة مع الحيوانات. والضربة الثالثة هي  ــائر الحيوانات الأخرى، ووضع الإنس ــان عن س طبيعة الإنس
الضربة التي تمّ تسدیدها إلى الإنسان من زاویة علم النفس؛ فقد تمّ التشكيك فيها حول حكومة العقل والإرادة على 
الإنسان، فقد تمّ اعتبار الإنسان خاضعًا لضغط انفلات الغریزة الجنسية، والمسارات الذهنية والفكریة اللاواعية وغير 
 Freud, Collected Papers, v. 4, pp.( .ــيد حتى وهو في بيته الجدیرة بالوثوق والاعتماد، وأثبت أنّه ليس المتفوق والس
ــه اروپاي  ــه غربي: گزیده آثار بزرگ در تاریخ اندیش 366 – 350، نقلًا عن بومر، جریان هاي بزرگ در تاریخ اندیش

غربي از سده هاي ميانه تا امروز، ص 876 ـ 878.
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ــائر  ــال فوكو وس ــكار كارل ماركس وبلغت ذروتُها في أفكار أمثال ميش ــن خلال أف المعاني م
ــاهد وجود رؤیة )جنسيّة بنيویة(، في أسس كثيٍر  البنيویين الاجتماعيين، ویمكن لنا اليوم أنْ نش

من التحليلات في حقول علم النفس والعلوم الاجتماعيّة الأخرى.
ربما كانت الكلمة المفتاحية الأهم في المعارف الإسلاميّة، والتي یمكن استعمالها في قبال هذه 
ــان هي الكلمة القرآنيّة المحوریّة ونعني بها )الفطرة(. لقد تنبّه بعض المفكّرین  الرؤیة إلى الإنس
ــهيد مرتضى المطهري الذي یصّرح بأن )الفطرة( تمثّل أمّ المعارف في  ــلمين ـ من أمثال: الش المس
ــلاميّة1 ـ إلى وجوب التعرّف على الغریزة لدى الإنسان في ضوء الفطرة  الثقافة والمعارف الإس

بشكل وآخر، حتى یتم الحصول على معرفةٍ معتبرةٍ وموثوقةٍ عن الإنسان.
لقد عمد كاتب السطور في مقالةٍ أخرى ـ من خلال التأمّل في نظریّة الفطرة ـ إلى إعادة بيان 
ــان.2 وهو یدّعي هنا أنّ فهم الأوضاع  ــير حقيقة الإنس بعض دقائق هذه النظریّة في ضوء تفس
ــأنه أنْ یفتح الطریق للوصول إلى  ــان في ضوء الاعتقاد بمفهوم الفطرة، من ش ــيّة للإنس الجنس
ــا يجب أولًا وقبل  ــلامية(؛3 ومن هن ــي یمكن التعریف بها بطریقة )إس ــية( الت )النظریّة الجنس
ــيّة، أنْ نعمل من خلال جولةٍ قصيرةٍ جدًا حول نتائج تلك  ــار بيان نظریّة جنس الدخول في مس
المقالة أنْ نشير إلى العناصر الأصليّة التي یمكن بيانّها في نظریّة الفطرة في قبال الاتّجاهات السائدة 
ــبةٍ مع  ــانيّة المطروحة في الغرب، لكي نتمكن بعد ذلك من تقدیم قراءةٍ متناس في العلوم الإنس

الأوضاع الجنسيّة للإنسان في ضوء نظریّة الفطرة.

المطهري، مقدمه اي بر جهان بيني اسلامي: جامعه و تاریخ، ج 5، ص 209.  .1
سوزنچي، »فطرت به مثابه نظریه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن«، ص 7 ـ 38.  .2

إن صفة )الإسلاميّة( بالنسبة إلى العلم والنظریات العلميّة، مسألة جدیرة بالبحث، حيث لا یمكن الدفاع عن بعض   .3
ــطور أنْ عمد في موضع آخر إلى البحث بالتفصيل عن الموقف القابل  ــبق لكاتب الس معانيها ومفاهيمها أبداً. وقد س
ــوزنچي، »تحليل فلسفي / حقوقي هم جنس گرایي:  ــود بهذا المعنى. )س للدفاع في هذا المجال، وإنّ هذا التعبير منش

گناه )لواط( یا حق )ازدواج هم جنس گرایان(« ص 39 ـ 61.



261      الجنس والفطرة

جولة على العناصر الأصليّة لنظريّة الفطرة في قبال المباني الغربيّة في الأنثروبولوجيا

 الفطرة في قبال الفهم الدارويني
ا من الخلق الذي یكون بدیعًا وغير مسبوق. إنّ نظریة تشارلز  إنّ كلمة )الفطرة( تعني نوعًا خاصًّ
ــا للأنثروبولوجيا  ــان قد تمّ وضعها بنحوٍ من الأنحاء بوصفها أساسً دارون حول ماهيّة الإنس
ــان المعاصر تمامًا بوصفه مجرّد امتدادٍ  ــانيّة الحدیثة. طبقًا لهذه النظریّة يجب النظر إلى الإنس الإنس
ــوان. فإنّ الذي یمكن العثور عليه من هذه الزاویة في الحيوان تحت عنوان الغریزة، قد تمّ  للحي
إیداعه في الإنسان مع شيءٍ قليل من الارتقاء، ومن هذه الناحية لا یمكن الحدیث عن اختلافٍ 
جوهريّ بين الإنسان والحيوان. وبعبارةٍ أخرى: إنّ جميع الأمور الموجودة لدى الإنسان، یمكن 
العمل على إیضاحها من خلال إعادتُها إلى الأبعاد الفيزیائيّة والأحيائيّة لدى الأنواع الحيوانيّة. 
ولكن من خلال التأمّل في المفاهيم والتعاليم  الدینيّة یتضح لنا أنّ الإنسان ـ بالإضافة إلى عنصر 
ــترك فيها مع الحيوان ـ یمتلك بُعدًا آخر باسم )الفطرة(، وهو البُعد الخاصّ  )الغریزة( التي یش
بالإنسان الذي تحدّث عنه القرآن الكریم بـ )نفخ الروح في الإنسان(،1 وكان هذا البعد هو الذي 
ــتوجب تفضيله على الملائكة، وإنّ الله بسبب هذا البعد في الإنسان قد أمر الملائكة بالسجود  اس
ــان يجب أنْ یقوم على فهم هذا البُعد. وفي هذا البعد لا یمكن  ــان. إنّ تحليل حقيقة الإنس للإنس
بيان وشرح مجرّد الفضائل الإنسانيّة الخاصّة التي تفضله حتى على الملائكة فحسب، بل ویمكن 
ــيطانيّة التي لا یمكن العثور عليها حتى في أسوأ الحيوانات أیضًا؛  ــدّ الرذائل الش بيان حتى أش
ــد. إذا لم یتمّ أخذ وجود الروح الإلهيّة في  ــبب الظرفيّات والقوى الكامنة في هذا البُع وذلك بس
ــتوى الحيوان المتكامل، لا  ــان إلى مس ــان بنحوٍ جاد، فإنّه من خلال خفض حقيقة الإنس الإنس

یمكن الحصول على فهمٍ صحيحٍ عن الإنسان من مختلف الزوایا السلوكيّة المتنوّعة له.

ــاجِدِینَ{، )الحجر: 29(، وقوله تعالى: }ثُمَّ  یْتُهُ وَنَفَخْتُ فيِهِ مِنْ رُوحِي فَقَعُوا لَهُ سَ ــوَّ وذلك في قوله تعالى: }فَإذَِا سَ  .1
ــمْعَ وَالْأبَْصَارَ وَالْأفَْئِدَةَ قَلِيلًا مَا تَشْكُرُونَ{، )السجدة: 9(، وقوله تعالى:  اهُ وَنَفَخَ فيِهِ مِنْ رُوحِهِ وَجَعَلَ لَكُمُ السَّ ــوَّ سَ

یْتُهُ وَنَفَخْتُ فيِهِ مِنْ رُوحِي فَقَعُوا لَهُ سَاجِدِینَ{، )ص: 72(. }فَإذَِا سَوَّ
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 الفطرة في قبال الفهم الأرسطي والوجودي للإنسان: )التعيّن بالقوّة(
إنّ مفهوم )الناطق( في أفق التحليل الأرسطي بوصفه فصلًا للإنسان، یقع في عرض مفاهيم من 
قبيل: )الناهق( بوصفه فصلًا للحمار، و)الصاهل( بوصفه فصلًا للحصان، و)المفترس( بوصفه 
فصلًا للأسد، و)الخائر( بوصفه فصلًا للثور، إذ كلّ واحدٍ من هذه المفاهيم یمثل )فصلًا( للنوع 
الأخير، ویتمّ وضع هذا النوع في عرض النوع الآخر وفي ذیل )الحيوان(. إنّ هذه النظرة تنسجم 
ــا للتبویب الأحيائي المعاصر الذي یعدّ الإنسان  ــكلت أساسً تمامًا مع الرؤیة الداروینيّة التي ش
حيوانًا في امتداد الحيوانات السابقة. وأمّا في الحكمة المتعالية فيتمّ إثبات أنّ الإنسان ـ بالنظر إلى 
حقيقته النفسانيّة ـ ليس هو النوع الأخير، وإنّما هو النوع المتوسط )الجنس(،1 الذي یستطيع أنْ 
یُعيّن ماهيّته بالنسبة إلى أيّ واحدةٍ من هذه الماهيّات الحيوانيّة،2 أو یتجاوز جميع هذه المراتب.3 
ــان بشكلٍ كامل، وهو المنعكس في الأدبيات الدینيّة  إنّ هذا الأمر یعبّر عن الخلق الخاصّ للإنس
ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ  لذي یتمّ التعبير عنه بكلمة )الفطرة( المفتاحية، كما في قوله تعالى: فطِْرَتَ الِلَّهَّ

.4ِ
عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ

ــان  ــة والواقع فإنّ نظریة الفطرة حيث إنّّها من جهة لا تعمل على تعریف الإنس وفي الحقيق
ــذه الظرفيّة الخاصّة  ــبة له، وتقرّ به ــي یكون انقلاب الماهيّة محالًا بالنس ــطية الت بالطریقة الأرس
ــان، بنحوٍ تذعن ـ كما یذهب الوجودیون ـ بتقدم وجود الإنسان على ماهيته، إلا أنّّها من  للإنس
ــان فإنّّها لا تسقط في فخّ  جهةٍ أخرى لّما كانت تؤمن في نّهایة المطاف بـ )الحقيقة الأصيلة( للإنس
ــئة من هذا الاتجاه الوجودي، بل یمكنها ـ على الرغم من عدم الاعتراف برسميّة  النسبية الناش
ــان، وعن  ــان ـ الحدیث عن اتّجاهٍ ذاتّي وواقعيّةٍ مثاليّةٍ معيّنة للإنس ــع ماهوي بالفعل للإنس وض
مسارٍ وصراط ٍمحدّد من أجل الوصول إلى ذلك الوضع الأصيل. إنّ الجمع بين هاتين الحيثيتين 

الشيرازي، تفسير القرآن الكریم، ص 60.  .1
م.ن، ص 62.  .2

الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة، ج 9، ص 96.  .3
الروم: 30.  .4
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في وجود الإنسان، یميّز حقيقته وماهيّته من سائر الموجودات الأخرى، ويجعل من )الاختيار( 
ــان.  ــى الدقيق للكلمة أمرًا مفهومًا بوصفهما من الخصائص الخاصّة بالإنس و)الإرادة( في المعن
ــوف یصل إلى  ــار في هذا الاتجاه، فس ــان ظرفيّةً مطلقةً واتجاهًا حقيقيًّا، فلو أنه س إنّ لدى الإنس
ــان من جنس الظرفيّة الموجّهة )التعيّن  التكامل والازدهار الذاتّي، ولكن لّما كانت حقيقة الإنس
بالقوّة( وليس الفعليّة، كان هناك إمكان ألّا یسير في ذلك الاتجاه أیضًا، ویقع في ورطة السقوط 
ــوأ والأخطر بكثير من أيّ حالةٍ حيوانيّةٍ أخرى، كما ورد بيان ذلك في  ــيطانيّة الأس في الحالة الش
ــتْ قُلوُبُكُمْ مِنْ بَعْدِ  1، وفي قوله تعالى: ثُمَّ قَسَ

ضَلُّ
َ
نْعَامِ بلَْ هُمْ أ

َ
ولَئكَِ كََالْْأ

ُ
قوله ؟عز؟: أ

.2
شَدُّ قَسْوَةً

َ
وْ أ

َ
ذَلكَِ فَهِِيَ كََالْْحجَِارَةِ أ

ــطيّة / الوجودیّة فحسب، بل لا تكون هناك حاجةٌ إلى  وبذلك لا نخرج من الثنائية الأرس
إرجاع جميع الصفات القبيحة للإنسان إلى بعده الحيواني، ولا سيّما في ذلك القبائح التي لا یمكن 

العثور عليها في أيّ نوعٍ من الحيوانات، وقد لا یكون هناك إمكانٌ لوقوعها وتحقّقها أیضًا.

 الفطرة في قبال الثنائيّة الديكارتيّة والكانطيّة وبينيّة الوضعيّة والهرمنيوطيقيّة: التركيب الاتّّحادي 
بين النفس والبدن

لّما كان ركوب الفطرة على صهوة الغریزة والطبيعة )أو نفخ الروح في جسم الإنسان على ما ورد 
ــير القرآني(، على نحو التركيب الاتّحادي، وليس على نحو التركيب الانضمامي، فيجب  في التعب
أنْ یكون تحليل دائرة الفطرة ومقتضياتُها حاكمًا على تحليلات دائرة الغریزة والطبيعة في الإنسان، 
وليس في عرضها؛ ومن هنا فإنّ التحليلات التي تسعى إلى إثبات وجود اختلافٍ جوهريّ بين 
الروح والجسم، وتعمل ـ بذریعة وجود الظرفيّات المفهومّية العظيمة في الوجود الإنساني ـ على 
فصل تكليف معرفة الظواهر الإنسانيّة عن مسار معرفة مادّیته بالكامل، بل وتضع حتى مسار 
ازدهار الروح في قبال مسار ازدهار الجسم )الذي هو مبنى للاتجاهات الهندیّة والمسيحيّة المحرّفة 
ــاس على الرهبانيّة والتعارض بين عالم المادّة وعالم المعنى، كما هو مبنى  التي تقيم الأصل والأس

الأعراف: 179.  .1
البقرة: 74.  .2
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للاتّجاهات الهرمنيوطيقيّة الشائعة في المدارس القاریّة المناهضة للوضعيّة(، فتلك التحليلات قد 
انحرفت وتنكّبت الطریق بمقدار انحراف التحليلات التي تعيد جميع سلوكيات الإنسان بنحوٍ 
وآخر إلى دائرة الغریزة )التي هي المبنى الأصلي للاتّجاهات الوضعيّة وما بعد الوضعيّة في العلوم 

الإنسانيّة والاجتماعيّة الحدیثة في فضاء الاتجاهات التحليليّة الأنجلوسكسونيّة(.
بيد أنّ الاختلاف الجاد الذي یميّز دائرة الفطرة من دائرة الغریزة، والالتفات إلى مقتضياتُها 
الخاصّة في التحليلات الناظرة إلى الإنسان، إنّما ینشأ من إدراكٍ خاصٍّ عن حقيقة العالم والإنسان، 
ــكلٍ غير مباشر على تأیيد وإمضاء ذلك الإدراك من قبل  حيث التقدّم العلمي الراهن یعمل بش

الإنسان أیضًا.
في الرؤیة الأرسطيّة ـ )حيث یقوم التيار الوضعي عليها بالرغم من وجود مخالفاته الظاهریّة 
ــلة علمية  ــم، مجرّد سلس ــطو( ـ نواجه في حقلٍ معرفة الحقائق العينيّة التي تحظى بالجس مع أرس
ــمانيّة البحتة وكذلك حول الكائنات  ــياء الجس ــم )الطبيعيات( ـ التي تتحدّث حول الأش باس
ــة وذات النفس أیضًا ـ إذ تعمل على تحليل كلّ شيءٍ ضمن دائرة )الطبيعة( بالمعنى المذكور  الحيّ
أعلاه، أي القوانين العليّة الميكانيكيّة.1 ولكن مع ازدهار وتكامل العلم انفصل )علم الأحياء( 
ــانيّة والاجتماعيّة(  ــاء(، وفي الخطوة اللاحقة امتازت )العلوم الإنس ــادئ الأمر عن )الفيزی في ب
ــن هذین العلمين. وفي الحقيقة فإنّه مع التحوّلات والتطوّرات العلميّة، كان تمایز فروع حقل  م
ــا إلى ذلك( من فروع حقل  ــاء والكيمياء والجيولوجيا والنجوم وم ــاء )الأعم من الفيزی الفيزی
ــات الزراعيّة والبيطرة وما إلى ذلك(،  ــم الأحياء )الأعم من الأحياء وعلم الطب والتحقيق عل
وامتياز هذین الحقلين اللذین یُصطلح عليهما بالعلوم الإنسانيّة والمقتضيات التحقيقيّة المختلفة 
في هذه الأبعاد والمجالات )على الرغم من وجود المشتركات بين الجميع، الذي أدّى إلى صدق 

لا بدّ من الالتفات إلى أن المراد من هذه العبارة هو البحث في حقل المسائل النظریّة ومعرفة الحقائق العينية؛ ومن هنا   .1
ــطو في حقل السياسة والأخلاق وما إلى ذلك، لا یشكل نقضًا على الكلام أعلاه. وفي الحقيقة والواقع  فإنّ بحث أرس
ــان، یطرح مباحث علم النفس في ذیل  ــطو في حقل معرفة حقيقة الإنس ــألة التي تحظى باهتمامنا هي أنّ أرس فإنّ المس

الطبيعيات.
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ــرًا واضحًا للجميع، وإنْ لم یتمّ حتى الآن  ــوان »العلم« عليها بأجمعها(، كان هذا الامتياز أم عن
ــوان بُعدین وجودیين وهما بُعد  ــذا التمایز. وبعبارةٍ أخرى: كما أنّ للحي ــاح المبنى المعرفي له إیض
ــمه ما دام حيًّا، فإنّ جميع سلوكياته )بما في ذلك  ــم، وإنّ حياته غالبةٌ على جس الحياة وبُعد الجس
حركاته الفيزیقيّة( یتم الاهتمام بها في ضوء حياته، ومن هنا تتم ملاحظتها في حقل علم الأحياء، 
فإنّ فطرته الإنسانيّة تكون غالبةً على غرائزه بحيث يجب الاهتمام بجميع سلوكياته ـ بما في ذلك 
ــألة تنبّه إليها أمثال  ــة ـ في ضوء هذه الدائرة. وهذه مس ــلوكيات الغریزیّ ما یُصطلح عليه بالس

فيلهلم دلتاي من دون شعور منهم، وإنْ لم یقدّموا لها تفسيًرا أنطولوجيًّا مناسبًا.1

 الفطرة في قبال ثنائيّة الجبر والتفويض )الحتميّة وحريّة الإرادة(: بيان الاختيار لدى الإنسان
ــطو، لم یكن یرى  ــان منذ عصر أرس ــة )إرادة( الإنس ــائدًا حول ماهي ــن كان س ــم الذی إنّ الفه
ــة؛ إذ إنّه في نّهایة المطاف یعمل على تحليل الإرادة باللحاظ  ا بين الإرادة والرغب ــا جوهریًّ اختلافً
ــفات تواجه على الدوام شبهة بيان  الأنطولوجي في أفق الحيوان. ومن هذه الناحية كانت الفلس
ــها واقعةً في مأزق ثنائيّة الجبر والقبول بالعليّة  ــبة إلى الإنسان، وكانت ترى نفس الاختيار بالنس
ــان من جهة، والتفویض )الدفاع عن الإرادة  ــامل لسلوكيّات الإنس وإمكان البيان العامّ والش

الحرّة( وإنكار العليّة والقانونيّة في دائرة الوجود الإنساني من ناحيةٍ أخرى.
ــد عملت على تذليل أصل الاعتبار فيها، بيد  ــود قوّة الوهم والخيال في الحيوانات ق إنّ وج
ــان في الواقع( تلقي على حياة  ــوّة بقوّة العقل )ومع فطرة الإنس ــبة التي تقيمها هذه الق أنّ النس
ــان بكثيٍر من التعقيدات والتفاصيل الدقيقة؛ إذ تميّز سنخ هذه الحياة وماهيتها عن الحياة  الإنس
الحيوانيّة، وتعمل على ظهور )الثقافة( و)الحضارة( الزاخرة بالصناعات والأبنيّة البشریّة، سواء 
في ذلك المصنوعات الفيزیقيّة والمادّیّة أم الأبنية الثقافيّة والاجتماعيّة. يجب تحليل حياة الإنسان 
ــات والأبنية بنحوٍ لا نختزل جميع حياته ببُعد الغرائز وتعریف  في ضوء تعقيدات هذه المصنوع
ــان بوصفه حيوانًا صانعًا للأدوات، ولا أنْ نتجاهل بعده البنيوي بذریعة حقيقة الإنسان  الإنس

دلتاي، مقدمه بر علوم انساني، ص 117 ـ 139.  .1
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ــان  ــه المنحطّة. وبعبارةٍ أخرى: هناك حاجةٌ في الحيوان ]وفي الإنس ــة فننكر حتى ظرفيّات المتعالي
ــع تلك الحاجة من الناحية  ــم اللذة على رف ــانّي من خلال محرّك باس أیضًا[، یعمل الجهاز النفس
العمليّة، ومن الممكن بطبيعة الحال ـ حيث تكون اللذة هي الرافعة لتلك الحاجة ـ أنْ تتجه تلك 
ــمّ یمكن لهذه اللذات والاعتبارات  ــذة نحو توجّهاتٍ لا ترتبط بالضرورة بحاجاته، ومن ثَ الل
المتناسبة معها أنْ تنحرف إلى حدّ ما عن الأداء الطبيعي. إنّ دائرة هذا النوع من الانحراف لدى 
ــان حيث تكون هناك مساحة أوسع بكثيٍر باسم الفطرة،  الحيوانات ضيّقةٌ جدًا.1 وأمّا في الإنس
فإنّه بسبب تعقيد المنظومة النفسانيّة والاتساع المتزاید لمساحة الاعتبارات، یكون إمكان انحرافه 

أكثر اختلافًا وتعقيدًا.

 الفطرة في قبال ثنائيّة الحقوق الطبيعيّة والتعاقدية: حقّ الخلافة الإلهيّة
ــان یمكنه من جهة أنْ یعمل على تشخيص حقه المتعالي،  یتّضح من الأبحاث السابقة أنّ الإنس
ــن ناحية أخرى فإنّ الاحتياجات  ــما یمكنه أن یعمل على الرغم من وجود رغبته ومتعته، وم ك
ــة بالكامل، ولا هي محدودة  ــت فعليّ ــان ـ خلافًا لما عليه الحال في الحيوان ـ ليس الحقيقيّة للإنس
ــات الواقعيّة التي تحدّد  ــف هنا أنّ وجود هذه الاحتياج ــرة الحياة الدنيویة والمادّیّة. ونضي بدائ
اتجاهه الحقيقي، تسمح لنا بتفسير بعض الاعتبارات ووضعه في إطار السعادة الحقيقيّة للإنسان، 
ــم للإنسان. ويجب أخذ مسألة  واعتبار بعضها الآخر غير وجيه وأنّه یقع في إطار الهلاك الحاس

)الحقّ( وتفسيرها ضمن توجيه وتفسير هذه الاعتبارات أیضًا.

ــواع الحيوانات. من خلال  ــذوذ الجنسي في بعض أن ــاك من یدعي حاليًا وجود الش ــبيل المثال أنّ هن ــن ذلك على س م  .1
التوضيح أعلاه یمكن لنا أنْ ندرك أنّ مجرّد حدوث مثل هذا السلوك في الحيوان، لا ینهض دليلًا على عدّه أمرًا طبيعياً 
ــية في نظام الطبيعة هي التحفيز وتحریك الرغبة  ــدى الحيوان؛ بمعنى أنّ الغایة الأولية من وجود اللذة والمتعة الجنس ل
ــل في الحيوان؛ ولكن حيث إنّ المنظومة الجنسية لدى الحيوان تتمّ في الإطار النفسي ومن خلال عنصر  من أجل التناس
اللذة والمتعة، والحيوان یسعى ـ من وجهة نظره ـ إلى إشباع رغبته دون تحقيق غایة نظام الطبيعة؛ من هنا يُحتمل بشكل 
كبير أنّه لو تحققت هذه اللذة في بعض الموارد على خلاف المقتضى الأولي لمنظومة الطبيعة، قد ینحرف الحيوان في هذا 

السلوك أیضًا.



267      الجنس والفطرة

ــبٍ لكرامة الإنسان، سوى التفضيل  ــانيّة لا یمكن العثور على تفسيٍر مناس في الرؤیة الإنس
ــائر الحيوانات ـ على إقامة الحياة  ــبة إلى س ــب القدرة ـ بالنس الدارویني؛ بمعنى أنّه ما أنْ یكتس
ــخاص  الاجتماعيّة في ضوء العقد الاجتماعي، إذًا یكون حقه مجرّد تابع للعقود المبرمة بين الأش
لا غير. ومن هنا یتمّ اعتبار )حقّ الحریّة( من أهمّ الحقوق الاعتباریّة للإنسان؛ في حين أنّّهم ـ في 
ضوء المبنى التكاملي الدارویني الذي لا یرى أيّ فرقٍ أو اختلافٍ جوهريّ بين الإنسان والحيوان 
ــان وأنّّها أمرٌ  ا من حقوق الإنس ــيٍر مقنعٍ على حصر هذه الحریّة بوصفها حقًّ ـ لم یقدّموا أيّ تفس

مطلوب ومتعالٍ، في حين لا یثبتون مثل هذا الحقّ للحيوان أیضًا؟!
ــان یمتلك فطرة توحيدیّة وروحًا إلهيّة،  وأمّا في المنطق التوحيدي والإیماني، فلمّا كان الإنس
ــات؛ فهو قبل الدخول إلى مسرح الحياة الدنيا عقد مع  ــائر الحيوان فإنّه یمتلك بُعدًا یميّزه من س
الله عهدًا وميثاقًا، وأُعطي هناك بموجبه حق الاستخلاف الإلهي؛ وعليه فإنهّ یكون في الدرجة 
الأولى مسؤولًا أمام الله، ومن هنا یكون مسؤولًا أمام نفسه وأمام الآخرین وعالم الطبيعة أیضًا، 
ا من حقوق الآخرین  ــان( بوصفه حقًّ ــلّ هذا المناخ لا یكون الحدیث عن )حقوق الإنس وفي ظ

فحسب، وإنّما یصبح حتى الدفاع عن )حقوق البيئة(، و)حقوق الذات( أمرًا معقولًا أیضًا.
ــاس فإنّ نظریّة الفطرة في مضمار الأمور القيَميّة والمسائل الحقوقيّة ـ خلافًا  وعلى هذا الأس
ــان، وتتّخذ من الناحية العمليّة  ــة الليبرالية التي تعدّ )حق الحریة( من أهمّ حقوق الإنس للرؤی
ــو الحقّ الأهم من بين  ــد( ه ــان ـ تعدّ )حق الرش موقفًا غير معقولٍ بوصفه مبنى لحقوق الإنس
ــه واحدًا من حقوق  ــي أبدًا إنكار )حق الحریة( بوصف ــان. إنّ هذا الكلام لا یعن حقوق الإنس
ــانية الإنسان، وهو أمرٌ قابلٌ للدفاع  ــان، بيد أنّ نتيجته هي طرح )حق الحریة( في أفق إنس الإنس
حقًا. وبطبيعة الحال فإنّ لهذا النوع من الطرح مقتضياته، وهي: إنّ حقّ الحریّة إذا كان قائمًا على 
أساس كرامة الإنسان، وليس بمعنى السماح له بالقيام بكل أمر، بل بمعنى )السماح( بارتكاب 
ــن تتمّ مؤاخذته على هذا الخطأ، لا أن تكون نتيجة  ــأ؛ أي أنه لو ارتكب خطأً في انتخابه، ل الخط
ــه، ولا أنّه يحقّ للأكثریة لمجرّد  ا ل ا خاصًّ ــا ومباحًا، وأن يحدث هذا الخطأ حقًّ ــأ الأوامر حقًّ خط
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رغبتها أنْ تشرعن أيّ نوعٍ من أنواع )الانحراف(، و)المعصية( )الفعل الذي یعرفون أنه خاطئ 
ــيئةٌ من الناحية العمليّة، لا یكون مسؤولًا  ولا يجهلون ذلك(، ولا حتى لو كان لخطأه تبعاتٌ س

عن تلك التبعات السيئة.1

إعادة قراءة الأمر الجنسي في الإنسان في ضوء نظريّة الفطرة

ــان لوضعه الجنسي قد بدأ للمرّة الأولى مع )إبداء سوءته( في الجنة، كما  بالنظر إلى أنّ فهم الإنس
 ،2ِبدََتْ لهَُمَا سَوْآتُهُمَا وَطَفِقَا يََخصِْفَانِ عَلَيهِْمَا مِنْ وَرَقِ الْْجَنَّة :ورد هذا المعنى في قوله تعالى
ــان، إذ يجب أنْ تتمّ  وحيث إنّ مسرح الجنة هو مسرح الفطرة، والحقيقة ما فوق الحيوانيّة للإنس
جميع التحليلات الأنثروبولوجيّة في نّهایة المطاف ضمن هذا الأفق؛ فإنّنا نعتقد أنّ البُعد الجنسي 
للإنسان في الرؤیة  الدینيّة يجب إعادة قراءته في هامش فطرته، وتأتي إعادة قراءته في ضوء البيان 

أدناه:

 فطريّة )وليس مجرّد طبيعية( بعض الاختلافات الجنسية
ــية لنظریة الفطرة  إنّ تطبيق النقاط الثلاث الأولى ـ التي تقدّم ذكرها في بحث العناصر الأساس
ــتراك  ــية یكمن في أنّه على الرغم من اش ــة بالجنس والأمور الجنس ــائل المرتبط ـ على حقل المس
ــانيّة، إلا أنّ مقتضى ظهور الإنسانيّة فيهما يحتوي على بعض  ــاء والرجال من الناحية الإنس النس
ــعون ـ من خلال فصل الجنس عن الأمور  الاختلافات. إنّ هذا الكلام يخالف رؤیة الذین یس
ــل ـ إلى إنكار تجذّر أيّ  ــات البایولوجيّة بين المرأة والرج ــية، ضمن الاعتراف بالاختلاف الجنس
ــانيّة للمرأة   نوعٍ من أنواع الاختلاف الثقافي الاجتماعي بهذین الأمرین في صلب الحقيقة الإنس

سوزنچي، »فطرت به مثابه نظریه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن«، ص 7 ـ 38.  .1
الأعراف: 22. وانظر أیضًا: طه: 121.  .2
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ــة.2 وفي الحقيقة والواقع فإنّ  ــذه الاختلافات نوعًا من البنيویة الثقافي ــل،1 وعدّ جميع ه والرج
القاعدة الفلسفيّة للتركيب الاتحادي بين النفس والجسد،3 لا تقتضي إذا كان جسد الإنسان من 
ــيّ النفسي بين الرجل والمرأة یكون  ــة البایولوجية رجلًا أو امرأة، فإنّ الاختلاف الروح الناحي
اختلافًا لا یمكن إنكاره فحسب، بل إنّ الشواهد التجریبية الكثيرة تثبت أنّ تجاهل المقتضيات 

للأسف الشدید فإنّ بعض المفكّرین المعاصرین من المسلمين قد اتخذوا هذا المبنى دون التنبّه إلى لوازم كلامهم، فوقعوا   .1
في مأزق هذه النهایة؛ فقد تصوروا أنّ مقتضى المساواة بين المرأة والرجل في الإنسانيّة ألّا یكون بينهما أيّ تمایز من حيث 
ــى تجرّد الروح دليلًا على مدّعاهم.  ــدیة فقط. وقد عدّوا حت الروح، وأن الاختلافات بينهما تقتصر على الناحية الجس
ــم مجرّد أداة لا تمثل تمام  )جوادي الآملي، زن در آینه جمال وجلال، ص 34، وص 89، وص 115(، بل وعدّوا الجس
حقيقة الإنسان، ولا تمثل جزءًا من حقيقة الإنسان. )م.ن، ص 140، وص 244 ـ 248(. في حين أنّ الإنسان ما دام 
یعيش في الحياة الدنيا لا تتحلى روحه بالتجرّد التام، وإنّما تكون في مرتبة النفس التي هي عين التعلّق بالمادة، ولا سيما 
ــمين ولا  ــم، لا یكون هناك إمكان للاختلاف الذاتي بين جس في ضوء المبنى القائل بالتركيب الاتحادي للنفس والجس
ــين. وقد یقال في الجواب: حيث إنّ الاختلاف بين المرأة والرجل من سنخ التفاوت  یكون هناك أي اختلافٍ بين نفس
ــين )م.ن، ص 244(، إذًا لا یمكن الحدیث في دائرة  ــين، وليس من جنس الاختلاف بين نوع ــلاف بين صنف والاخت
ــان ـ على أساس مبنى صدر المتألهين الذي یقع  ــم عن الاختلاف الذاتي أیضًا. والجواب عن ذلك: هو أنّ الإنس الجس
مورداً لتأیيد وتأكيد سماحته ـ نوعٌ متوسط وليس هو النوع الأخير، لنتحدّث له عن صنفين. بالإضافة إلى أنّه یبدو أنّ 
ــطية، قبل أنْ یكون ناظرًا إلى الواقعية العينية )حيث لا یكون  ــفة الأرس القبول بـ )الصنف( في قبال )النوع( في الفلس
للاختلاف الصنفي حكایة عن أيّ تمایز ماهوي بين شخصين في الواقع(، ناشئ من المشاكل المعرفية التي تعتبر )النوع( 

مبيناً لـ )جميع ذاتيات الموجود(، ومعرفة )جميع ماهيّة الفرد الخاص(. وتفصيل ذلك يحتاج إلى فرصة أخرى.
للتعرّف على تاریخ انفصال هذین المفهومين، وما تبع ذلك من الإشكالات في فهم الحقائق الإنسانيّة، سوزنچي، »هم   .2

جنس گرایي: اختلال یا امر طبيعي«(.
إنّ صعوبة إثبات هذه القاعدة ـ مثل كثيٍر من القواعد الفلسفية ـ ترجع في الغالب إلى مقام التصوّر دون مقام التصدیق؛   .3
بمعنى أنّه لو تمّ تصوّره بشكل صحيح، فإنّ تصدیقه سوف یكون قریبًا من البديهي. والشاهد على هذا المدّعى هو أنّ 
ــض المفكرین الغربيين المعاصرین على الرغم من عدم اطلاعهم على هذه القاعدة بشرحها وتفصيلها على ید صدر  بع
المتألّهين، قد عمدوا من الناحية العمليّة ـ في ضوء هذا الفهم عن النسبة بين النفس والبدن ـ إلى التشكيك في الاتجاهات 
ــية؛ ببيان أنّّهم یعملون على تعریف روحهم في قبال عينيّة جسمهم، في حين في هویّة الإنسان لا  المثلية وما فوق الجنس

یمكن إنكار الحقائق الجسدیّة ومقتضيات هذه الحقائق، انظر:
Pearcey, Love Thy Body: Answering Hard Questions about Life and Sexuality. 
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المختلفة للذكورة والأنوثة في نفس الإنسان، وإرجاع الجميع بشكل صرف إلى البيئة والمجتمع، 
یعدّ تجاهلًا لجانب من الحقيقة الإنسانيّة للإنسان.1

منزلة الأمر الجنسي في حقيقة الإنسان: لا لكبت الغريزة ولا لانفلاتها المطلق
إنّ أخذ النقطة الثالثة من بحث عناصر الفطرة )التركيب الاتحادي للنفس والبدن( بنظرةٍ جدیةٍ، 
ــلوكيات التي تعدّ غریزیةً لدى الحيوانات  والالتفات إلى إحاطة الفطرة بالغریزة، وإنّ جميع الس
ــب في ضوء العقل صبغةً ولونًا جدیدًا، يخلصنا من الإفراط والتفریط بشأن فهم الوضع  تكتس
ــلى مدى القرون؛ حيث كان هناك  ــغل كثيًرا من المدارس الغربية والشرقية ع الجنسي2 الذي ش
الاتجاه الذي یضع الإنسانيّة في النقطة المقابلة للغریزة تمامًا، ومن هنا كان یرى تعالي الإنسان في 
ــيحيّة على تقدیم مقترح الرهبانية  كبت الغریزة، وقد عمل هذا الاتجاه في خطوته الأولى في المس

ــيّة  ــوم المعرفية ـ عاد الحدیث بنحوٍ جادٍ حول وجود الاختلافات النفس ــيّما في حقل العل ــع التطوّر العلمي ـ ولا س م  .1
الحقيقية بين الرجل والمرأة مجددًا، 

See:	Leonard,	"Maybe Men and Women Are Different";	pp	444-445.

ــهد تبلور تيّار من النسویين السابقين ـ الذین یؤكدون بالنظر إلى هذه الاختلافات، على المطالبة بإحياء الأسرة  كما نش  
التقليدیة من أجل تحقيق الازدهار النسوي ـ قد أصبحوا من أشدّ الناقدین للنسویة، من أمثال: السيدة كاري لوكاس، 
See:	Lukas,	The Politically Incorrect Guide to Women, Sex and Feminism.

بل وقد توصّل بعضهم من خلال إظهار الاختلافات الفسيولوجية بين مخ الرجل والمرأة إلى نتيجة تقضي بوجوب أن   
تكون نماذج تعليم المرأة والرجل مختلفة أیضًا، ودعوا إلى الفصل الجنسي في النظام التعليمي في جميع المراحل الدراسية، 

انظر:
Gurian,	&	Stevens,	&	Henley,	&	Trueman,	Boys and girls learn differently! A guide for teachers
 and parents.

وربما أمكن لهذه الملحوظة من الشهيد مرتضى المطهري ـ التي یقول فيها: »إن الأخلاق من وجهة نظرنا أحادیة الجنس،   
وإن التربية ثنائية الجنس؛ وبعبارة ثانية: إنّ التربية الأخلاقية أحادیة الجنس، والتربية الاجتماعية ثنائية الجنس. وبعبارة 
ــبية وثنائية الجنس« )المطهري، یادداشت هاي ألفبایي  ــيطرة نس أخرى: إنّ الخلُق مطلق وأحادي الجنس، بيد أنّ الس

استاد مطهري، ج 5، ص 270( ـ أن تفتح أفقاً أعمق لتحليل هذه المسألة.
أعدّ نفسي في الالتفات إلى ثنائية الإفراط والتفریط في المناخ الغربي مدیناً للشهيد مرتضى المطهري. )المطهري، اخلاق   .2

جنسي در اسلام و جهان غرب(.
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ــة التي تركز على الارتياض الذي يهدف إلى  ــان، كما یمكن العثور عليه في المذاهب الهندیّ للإنس
قتل النفس.1

والاعتقاد الثاني هو ما ذهب إليه سيغموند فروید، إذ ركز اهتمامه على الغریزة؛ فرام تحليل 
ــان بأسرها ضمن هذا الأفق، وظهرت نتائج دراسته في الاتّجاهات الليبراليّة التي  حقيقة الإنس

أقامت مدار الأخلاق الجنسيّة على أصالة الغریزة الجنسيّة و)الحریة الجنسية(.
ــلام تحليله للوضع الجنسي للإنسان على أساس القول بالفطرة الإلهيّة  وفي المقابل أقام الإس
ــان بنحوٍ لا يختزل جميع الحياة الإنسانيّة  ــلام تصویرًا عن حياة الإنس ــان، وقد قدّم الإس للإنس
ــاس أمرًا  ــدّ الأمر الجنسي في الأس ــلوكياته في الأمر الجنسي، ولا یع ــان وس ــدات الإنس ومعتق
مرفوضًا ومخالفًا للإنسانية؛ بل إنّ مكانة الأمر الجنسي في التصوّر الإسلاميّ لو قامت في الحقيقة 
ــاسٍ من توجيه الفطرة فإنّّها سوف تزدهر، ولن تتنافى مع معنویته، بل وسوف تكون في  على أس
حدّ ذاتُها عنصًرا للقرب من الله، وتصبح ممارسة العمليّة الجنسية أمرًا مستحبًا یستحق الثواب؛ 
ــتنّ  ــه قال: »من أحبّ أنْ یكون على فطرتي فليس ــور عن النبيّ الأكرم ؟ص؟  أن ــد ورد في المأث فق

بسنتي، وإنّ من سُنتّي النكاح«.2

بيان إمكان تنوّع السلوكيات الجنسية للإنسان مع إثبات شذوذ بعضها
ــبر / العلية في قبال  ــان الاختيار في قبال ثنائية الج ــة الثالثة من بحث الفطرة )بي ــذ النقط إنّ أخ
ــان. إنّ من بين  ــية لدى الإنس ــألة الرغبة الجنس ــض / الحریة( بجدیة، مؤثرٌ في بيان مس التفوی
المسائل المهمّة التي كانت مثارًا للبحث والنقاش في القرن الأخير ولا سيما في حقول علم النفس 

لقد ورد التعبير بـ )جهاد النفس( في النصوص الإسلاميّة كثيًرا )الكليني، الكافي، ج 5، ص 12.(. ولكن لم یرد التعبير   .1
ــان لتكون مأتمرةً  ــل إنّ المراد من جهاد النفس هو ترویض الغرائز لدى الإنس ــل النفس( في أيّ آیةٍ أو روایة، ب ـــ )قت ب
بأوامر العقل والفطرة، لا أنْ یتمّ كبتها والقضاء عليها؛ ومن هنا فإنّ النبيّ الأكرم ؟ص؟  یرى الرهبانية بالضدّ تمامًا من 
ــلام أبدًا )م.ن، ج 2، ص 17(، وقد ورد في صریح القرآن الكریم  الشریعة القائمة على الفطرة، ولا مكان لها في الإس
ــيحية بدعة مختلقة؛ إذ یقول الله سبحانه: }وَرَهْبَانيَِّةً ابْتَدَعُوهَا مَا كَتَبْناَهَا عَلَيْهِمْ إلِاَّ ابْتغَِاءَ رِضْوَانِ اللهَِّ  أن الرهبانية المس

فَمَا رَعَوْهَا حَقَّ رِعَایَتهَِا{. )الحدید: 27(.
الكليني، الكافي، ج 5، ص 496.  .2
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ــاه نحو الجنس المخالف(، وإنّ  ــان اتّجاه جنسّي حقيقيّ )الاتّج والطب النفسي، هي: هل للإنس
ــائر الاتجاهات الأخرى التي تشاهد في بعض الأحيان لدى بعض الأشخاص، تُعدّ نوعًا من  س
ــاهٍ جنسّي محدّدٍ في حقيقة  ــاس عن وجود اتّج المرض والانحراف، أم لا یمكن الحدیث في الأس
الإنسان، بل إنّنا كما یدّعي ألفرید كينسي ـ وما تمّ إدراجه بفعل ضجيج وسائل الإعلام في كتب 
علم النفس والطب النفسي خلال العقدین أو العقود الثلاثة الأخيرة1 ـ نواجه طيفًا واسعًا من 
ــية، ابتداءً من الميل إلى الجنس المخالف ووصولًا إلى المثليّة والتعددیّة الجنسيّة  الاتّجاهات الجنس

وما إلى ذلك.
ــبب المساحة  ــان ـ بس ــيّة للإنس وفي الحقيقة فإنّ تراكم  البنيویات في دائرة الأوضاع الجنس
ــان على توفير إمكانياتُها ـ هي من الكثرة بحيث یمكنها أنْ تضع  الكبيرة التي تعمل فطرة الإنس
حقيقة الإنسان في أوضاعٍ وحالاتٍ متنوّعة للغایة؛ بمعنى أنّ الإنسان لا یمكنه أنْ یُظهر من نفسه 
ــيته )Sex ـ Typed( فحسب، بل ویمكن له أنْ یظهر  الاعتبارات الاجتماعيّة المتطابقة مع جنس
 ،)Typed ـ Cross	Sex( ــه حتى الاعتبارات الجنسيّة المتطابقة مع الجنس المخالف له من نفس
ــين )Andrrogynous( أو  ــية لكلا الجنس ــه الاعتبارات والخصائص الجنس أو یُظهر من نفس
حتى أنْ یسلك بنحوٍ لا یتعيّن فيه أيّ واحد من السلوكيات الجنسية الخاصّة بالرجال أو النساء 

 2.)Undifferentiated(
ــمح بعضهم لنفسه  ــان بنحوٍ س إنّ هذه الاعتبارات تلقي بظلالها على الحقيقة العينيّة للإنس
ــيّة« )الروحيّات والأحوال النسائية والرجالية(، عن »الجنس« )من  أنْ یعمل على فصل »الجنس
ــان المجرّد من الجنسية«  صلب الواقعية الطبيعيّة والبایولوجية للرجل والمرأة(، ويحلم بـ »الإنس
ــان المجرّد من الجنسية إنسان حقًا؟ وهل یمكن لـ  )Gender ـ Deprived(؛ ولكن هل الإنس

لقد أوضحت في موضعٍ آخر بالتفصيل أنّه لم یقتصر الأمر على كثيٍر من المحققين في كشف زیف وكذب هذا الادعاء   .1
ــان والقول بطبيعية أمورٍ من قبيل  ــيّة المحدّدة للإنس ــب، بل إنّ إنكار الجنس من ألفرید كينسي، وخطأ تحقيقاته فحس
المثليّة الجنسيّة في مختلف حقول علم النفس والطب النفسي وحذفه من »الدليل التشخيصي والإحصائي للاختلالات 
النفسيّة« )DSM(، لم یكن نتيجة للأبحاث والدراسات والشواهد العلميّة؛ بل جاءت بفعل ضغوطٍ سياسيّةٍ وإعلاميةٍّ 

حادّة. سوزنچي، »هم جنس گرایي: اختلال یا امر طبيعي«. 
2.	See:	Bem,	“Gender	schema	theory:	A	cognitive	account	of	sex	typing	source”;	pp.	354.	364.
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ــب  ــسي« )Gender ـ Neutrality( ـ )بمعنى ألّا يحقّ لنا أنْ نصنفّ الناس بحس ــاد الجن »الحي
ــلوكياتُهم إلى الجنسين من ذكر وأنثى، بل ويجب أنْ نعمل حتى على تصفية اللغة  تصرفاتُهم وس
من شوائب الفصل الجنسي( ـ أن یُعدّ أیدیولوجية مقبولة؟ ومن هنا یعمل عالم نفسٍ شهير مثل 
جوزیف نيكولوسي على إصدار تحذیره بالقول: إنّ مسألة الاتجاه الجنسي في الإنسان ـ خلافًا لما 
ــم التجریبي البحت، وإنّ كلّ جوابٍ في هذا  ــمّ الدعایة له أحيانًا ـ لا جواب لها في حقل العل تت
الشأن قد دخل بوعي أو بلا وعي في مساحة التأمّلات الفلسفيّة واللاهوتيّة. وقد ذكر أنّ الغالب 
ــفة والأیدیولوجيّة  ــب والأیدیولوجيات ـ هي الفلس ــت الراهن ـ من بين أنواع المذاه في الوق

الإباحية الجنسيّة على أكثر المؤسسات العلميّة في علم النفس.1
ــان ـ لا تخفي دخولها إلى دائرة  یبدو أنّ نظریّة الفطرة ـ حيث تمثّل بيانًا أنطولوجيًّا عن الإنس
التأمّلات الفلسفيّة واللاهوتية، بيد أنّ المهم في البين هو أنّ هذه النظریّة ـ بالإضافة إلى ما تعطيه 
من الظرفيّة الكافية لبيان أسباب وجود الاتجاه الجنسي المعيار في جميع البشر ـ یمكنها أنْ تتكفل 
بالإجابة عن جميع الإشكالات التي ترد على الاتجاهات الذاتيّة في الغرب أیضًا. إنّ نظریّة الفطرة 
ليست مجرّد اتجاهٍ طبيعي ـ ینظر إلى الحالة الجنسيّة لدى الإنسان بوصفها غریزةً جنسيّةً للحيوان 
ــلى وجود العلاقات المثليّة في الحيوانات،  ــواهد ع أمرًا طبيعيًا محضًا ـ حتى إذا تمّ العثور على ش
ــيّة المثليّة، والميل إلى الاتّجاهات البنيویّة بشأن  ــكيك في عدم جواز الاتجاهات الجنس أمكن التش

الاتجاه الجنسّي للإنسان أیضًا.
ــان  ــود الاتجاه المعيّن في البُعد الجنسي للإنس ــع فإنّه على الرغم من وج ــة والواق وفي الحقيق
ــدّم الأنطولوجي لبُعد الفطرة على بُعد الغریزة، بنحوٍ لا يجيز أيّ نوعٍ من الاعتقاد  بمقتضى التق
ــلوك الجنسي، وفي الوقت نفسه حيث إنّ الاتجاه الجنسي لدى الإنسان ینشط في  والنزعة أو الس
ــعة الوجودیّة لهذه الفطرة قد خلقت في أحسن تقویم،  ــعة جدًا من الفطرة، وإنّ الس ظرفية واس
ــنِ تَقْويِمٍ.2 والذي تمتدّ حدوده  حْسَ

َ
ــانَ فِِي أ نسَْ ــلى ما ورد في قوله تعالى: لَقَدْ خَلَقْنَا الْْإِ ع

نيكولوسي، ونيكولوسي، فهم هم جنس گرایي و راهنمایي والدین براي پيش گيري از آن، ص 232 ـ 239.  .1
التين: 4.  .2
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 3ِشَْرُّ البََْرِيَّة ــن ــافلِيَِْن2، وبعبارةٍ أخرى: م ــفَلَ سَ سْ
َ
الوجودیّة من »أعلى عليين«1 إلى أ

ــاطاتُها بحدود الحياة الحيوانية البحتة )التناسل  إلى خَيْرُ البََْريَِّة4ِ. وعليه لا ینبغي اختزال نش
ــح أنْ تكون عنصًرا لتعزیز  ــتمتاع( فقط؛ بل یمكن من جهة من خلال توظيفها الصحي والاس
ــة المطاف على توجيه  ــودّة والرحمة في الأسرة، والعمل في نّهای ــجام الاجتماعي وتقویة الم الانس
ــتفادة منها أنْ یرمي  ــوء الاس ــما یمكن ـ من جهة أخرى ـ لس ــو القرب الإلهي، ك ــان نح الإنس
بالإنسان في قعر الجحيم حيث لا یكون مثوى لأيّ حيوانٍ آخر،5 ویؤدّي به ذلك إلى إنتاج أنواع 
ــا في أيّ حيوان، بل وقد تؤدّي بمرور  ــات والرذائل التي لا یمكن العثور على نظير له الانحراف

الزمن إلى ترسيخ هذه الانحرافات بوصفها ميلًا واتجاهًا داخليًا لدى بعض الأشخاص.6
 كما سبق أنْ أشرنا فإنّ فصل المنظومة النفسانيّة عن المنظومة الطبيعيّة لدى الحيوان والإنسان، 
ــد وفّر إمكانية ظهور الأوضاع والحالات المخالفة للطبيعة في هاتين المنظومتين، ولكن لّما كان  ق
تنوّع الذات وتبعًا لها الاعتبارات والبنيویات الحيوانية محدودة للغایة، فتكون الحالات المخالفة 
ــبب المساحة الوجودیّة الواسعة  ــان، فإنّه بس ا. وأمّا في الإنس للطبيعة لدى الحيوان محدودة جدًّ
للفطرة،7 یتبلور نظامٌ اعتباريّ واسعٌ للغایة في وجود الإنسان، بنحو قد تطغى هذه الاعتبارات 

المطففين: 18 ـ 19.  .1
التين: 5.  .2
البينة: 6.  .3
البينة: 7.  .4

ــان، وأمر الله للملائكة  ومن الملفت أنّ القرآن الكریم في إطار تلك الواقعة التي تحدّث فيها عن الخلق الخاص للإنس  .5
بالسجود له، قد تحدّث في الوقت نفسه عن ملء جهنم بهؤلاء الناس أیضًا؛ بمعنى أنّ ذات هذا الإنسان الذي یمتلك 
ــباع نّهم جهنم. )الأعراف:  ــجود الملائكة، یمتلك كذلك إمكانية ليكون حطبًا لإش ظرفية تجعله أهلًا ليكون قبلة لس

11 ـ 18؛ ص: 71 ـ 85.
ــباب آفاق  ــية المثلية« التي تجاوزت اليوم لبعض الأس ــاهدة النموذج البارز لذلك في »الاتجاهات الجنس ــن مش ویمك  .6
ــلوك وتحوّلت لدى بعض الأشخاص لتبدو على شكل نزعة واتجاه داخلي. )فيما یتعلق بمقدار أصالة هذا الاتجاه  الس
ــخاص، وإن هذا الاتجاه في الغالب هو من أنواع الاتجاه المرَضي منه إلى الاتجاه الطبيعي، سوزنچي،  لدى بعض الأش

»همجنس گرایي: اختلال یا امر طبيعي«(. 
أو على حدّ التعبير الشائع في الحكمة الإسلاميّة: لأن »الوهم« عنده، ینشط على هامش »العقل« لدیه أیضاً.  .7
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ــدیّة إلى حالةٍ من المتعة، بل قد تكون مضّرة للغایة،  على لذاته،1 حتى لا تصل من الناحية الجس
ــخصه أمرًا  ــبة إلى ش بيد أنّ التموضّع في زحمة الاعتبارات قد یُظهر تلك الوضعيّة والحالة بالنس
مطلوبًا، من قبيل: الحالات المازوخيّة،2 والسادیّة.3 وعلى هذا الأساس فإنّه بالاستناد إلى نظریّة 
ــان وتبریرها من  ــرة، على الرغم من إمكان ظهور هذه الحالات والأوضاع الخاصّة للإنس الفط

الناحية الوجودیّة، ولكنها لا تكتسب أيّ جوازٍ قيَميّ وحقوقي.
وعلاوةً على ذلك فإنّ نظریة الفطرة یمكنها أنّ تثبت أنّه في الوقت الذي لا یتحقق )الرشد 
ــان( بمجرّد بلوغه الجنسي، وأنّه أمرٌ ینطوي على أبعاد ثقافيّة  ــيّة للإنس ــاب الهویّة الجنس واكتس
ــألة بنيویّة وغير أصيلة تمامًا.4  ــيّة( مس واجتماعيّة، فليس لازم هذا الأمر أنْ تكون الحالة )الجنس

لقد فصّل الشهيد المطهري في تحليل انثروبولوجي عميق له بين نوعين من أقسام النشاط الاستمتاعي )الذي یقع تحت   .1
ــاط التدبيري )الذي  تأثير الغریزة والعادة ومن أجل الحصول على متعة، وهي موجودة لدى الحيوانات أیضاً( والنش
یكون الحافز له هو المصلحة والتشخيص الذهني، ولا تكون ثمرته هي المتعة، وإنما ینتج عنه الرضا(، واثبت أن الذي 
يجعل من الإنسان إنساناً هو جعل النشاطات التدبيریة هي المحور )المطهري، مقدمه اي بر جهان بيني اسلامي، ج1، 
ــان  ــلوكيات الإنس ــاطات التدبيریة قد تلقي بظلالها على جميع س ــان والإیمان(، ص 48 ـ 52.(. إن هذه النش )الإنس
ــلى خلق لذات وهمية قد تقضي في بعض الأحيان على حياة  ــث تطغى حتى على اللذات الطبيعية أیضاً، وتعمل ع بحي
ــل«، حيث فصّلت في مقالة أخرى  ــهر لذلك في الأدبيات  الدینيّة هو »البخ ــان بأكملها. وربما كان المثال الأش الإنس
ــب معناه  ــان من خلالها إلى اعتبار »النقود«؛ وهو مفهوم لا یكتس ما هي الآليات المعقّدة والمتداخلة التي یصل الإنس
ــط. ومع ذلك فإن ذات هذه »النقود« قد  ــي ولا تظهر خاصيته الواقعية إلا في إطار إمكانية التبادل البحت فق الحقيق
تكتسب موضوعية لدى بعض الأشخاص بحيث تكون هي المطلوبة من وجهة نظرهم لذاتُها، فينهمك هذا البعض 
في جمع الأموال والنقود ویكون شغله الشاغل في الحياة الدنيا مجرد اكتناز النقود وجمعها وتكدیسها حتى یدركه الأجل 
ــة من امتلاكه لهذه النقود التي جمعها بعد معاناة طویلة وجهود  في نّهایة المطاف دون أن یصيب متعة حقيقية وملموس

كبيرة. )سوزنچي، »فطرت به مثابه نظریه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن«، ص 7 ـ 38(.
2.	Masochism
3.	 Sadism

إنّ الذین یدافعون عن المثليّة الجنسيّة وغيرها من أنواع الشذوذ الجنسي بوصفها أمرًا طبيعيًا، یعملون ـ إمّا من خلال   .4
ــرٌ طبيعي وعادي، أو من  ــخاص للقول بأنّه أم ــن وجود هذه الاتّجاهات لدى بعض الأش ــواهد ع إظهار بعض الش
ــان في إطار التعریف بأنّه أمر بنيوي بالكامل. في  ــواهد عن التأثير الثقافي في المعتقدات الجنسية للإنس خلال إظهار ش
ــان، وإن  ــلوكيات لدى الإنس ــألة كانت عبارة عن أنّ الفطرة قد جلبت من جهة ظرفية كبيرة لأنواع الس حين أنّ المس
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ــور الجذور الثقافية / الاجتماعيّة في تبلور  ــا كانت الفطرة في بدایة أمرها أمرًا فعليًا، فإنّ ظه ولّم
ــير.1 وحيث إنّ للفطرة  ــان للهویّة الجنسيّة یكون أمرًا قابلًا للتفس ــاب الإنس المعتقدات واكتس
ــيّة  ــذور الثقافيّة - الاجتماعيّة يحول دون تنزّل الحالة الجنس ــا واقعيًّا، فإنّ وجود هذه الج اتّجاهً
ــان إلى أمرٍ بنيويّ بالكامل. وبعبارة أخرى: في نظریّة الفطرة یصبح وجود تنوّع لهذه  لدى الإنس
ــا قابلًا للتفسير، ویتّضح  ــيّة لدى مختلف أصناف الناس بوصفه أمرًا محسوسً الاتّجاهات الجنس
ــذوذ بعض التوجّهات الداخليّة لدى بعض  أیضًا أنّ الإقرار بهذه الحقيقة لا یتنافى مع القول بش

الأشخاص )من قبيل الاتّجاهات المثليّة(.

ــوق الطبيعيّة ودون  ــام تعيين الحقوق، دون الحق ــان في مق ــلاف تّحليل الزوجيّة لدى الإنس  اخت
الحقوق التعاقديّة

لقد رأینا أنّ الاهتمام بمقتضيات مساحة الفطرة في النفس الإنسانيّة ـ )التي تميّز النفس الإنسانيّة 
من النفس الحيوانيّة إلى حدّ كبير( ـ بالإضافة إلى الاهتمام بالتركيب الاتّحادي بين النفس والبدن، 
یؤدّي إلى فهم الأنوثة والذكورة بالنسبة إلى الإنسان، وتبعًا لذلك الفهم الجنساني عن الإنسان في 
مساحة الفطرة ینطوي على مقتضياتٍ خاصّةٍ تختلف عن حالة الغریزة الجنسيّة لدى الحيوانات 
ــان في الجنة ـ )في  ــبة إلى الإنس أیضًا. وربما كانت هذه النقطة القرآنيّة القائلة بأنّ الزوجيّة بالنس
ــابقة المادّیّة للإنسان حيث تمّ تقدیر خلافته الإلهيّة(  ــاحة وراء مساحة الحياة الحيوانيّة والس مس
ــتَ وَزَوجُْكَ الْْجَنَّة2َ، قد أدّت  نْ

َ
ــكُنْ أ ـ كما ورد التصریح بذلك في قوله تعالى: ياَ آدَمُ اسْ

ــانيّة لدى الإنسان مختلفة بشدّة  ــبة إلى المرأة والرجل والمسألة الجنس ــاحة بالنس إلى أن تكون المس

هذه السلوكيات حيث تتبلور في فضاء اعتباري بالغ التعقيد، فإنّهاّ تعمل شيئًا فشيئًا على إنتاج ميول ورغبات داخليّة 
تتناسب معها. سوزنچي، »فطرت به مثابه نظریه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن«، ص 7 ـ 38(.

ــك الرجولة. یذهب بعض علماء النفس إلى  ــض القبائل البدویة كان یتعيّن على الأولاد الذكور أنْ يجتازوا مناس في بع  .1
ــيّة لدى الذكور تكمن في أنّّهم یرزحون في حالة التبعيّة والانتماء إلى الأم،  الاعتقاد بأنّ أحد جذور ظهور المثليّة الجنس
ــگرایي و راهنمایي والدین براي پيشگيري از آن،  ولا یتجاوزون هذه المرحلة. نيكولوسي، ونيكولوسي، فهم همجنس

ص 73 وص 152 ـ 154.
البقرة: 35؛ الأعراف: 19.  .2
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ــة )وهي حقّ الخلافة الإلهيّة في قبال ثنائية الحقوق  عن الحيوان. والآن لو أخذنا المقدمة الخامس
ــبة  ــة أیضًا، عندها لن تكون هناك ـ كما هو الحالة بالنس ــة أو الإلهيّة - التعاقدیة( بجدّی الطبيعيّ
ــائل  ــير وتبریر المس إلى الاتجاهات الوضعية وأنصار الحقوق الطبيعيّة في الغرب ـ حاجةٌ في تفس
ــان بالمقارنة إلى ما  ــرة إلى الزوجيّة والأسرة إلى مواصلة هذا الوضع لدى الإنس ــة الناظ الحقوقيّ
لدى الحيوان، ولا یمكن ـ كما هو الحال بالنسبة إلى الاتجاهات النسویّة والوجودیّة والليبراليّة ـ 
التعریف بجميع الحالات والأوضاع الناظرة إلى الزوجية والأسرة، وتبعًا لها الحقوق ذات الصلة 
أمرًا غير أصيل ومن صنع المجتمعات وأنّّها منوطة بشكل بحت بالتعاقد بين الأفراد وأنّّها قابلة 
للتغيير. بعبارة أخرى: لو قبلنا بتجذّر الحقوق الإنسانيّة في الحقائق والواقعيات )الفقرة الخامسة 
ــأ  من نظریة الفطرة( عندها لا بدّ من الالتفات إلى أن بعض الاختلافات بين الرجل والمرأة تنش
ــين المرأة والرجل بالضرورة، بيد أنّ بعض  ــتلزم التفاوت الحقوقيّ ب من الحالة الثقافيّة، ولا تس
ــين، وإنّ إنكار هذه الحقوق سوف  الاختلافات تثبت حقوقًا متفاوتةً بالكامل بين هذین الجنس
یؤدّي إلى إنكار بعض الحقائق الإنسانيّة، مماّ یؤدّي إلى استحالة القول بالرشد والازدهار الحقيقي 

للإنسان، وسوف ینتهي الأمر إلى الإضرار بالنساء والرجال على حدّ سواء.1

الحياء: التوجيه التطبيقيّ للفطرة في دائرة الأمر الجنسّي
ــجّل الحقّ الأهمّ له في )حریة  ــان في أفق التحليل الليبرالي التي تس لو كانت الصفة الأهم للإنس
ــان من الناحية العمليّة في مستوى  ــهوة التي تضع الإنس الإرادة( )وفي البُعد الجنسي: حریة الش
ــاحة الجنسانيّة للإنسان في شعاع الفطرة یؤدّي ـ بالإضافة  أفق الحيوانية(، فإنّ إدراك وفهم المس
ــان ـ إلى تثبيت حقيقة ما ورائيّة باسم )الحياء(، وهي الحقيقة التي  إلى الاتجاه الجنسي لدى الإنس

ــكار هذه الاختلافات الحقوقيّة هو الذي أدّى بالتدریج إلى وصول الأمر إلى حالة تقتضي من أجل اعتبار بعض  إنّ إن  .1
ــواط بوصفه واحدًا من الحقوق  ــراد، إلى التعریف بمعصية وانحراف واضح مثل الل ــانية الأف الاضطرابات في جنس
الثابتة للإنسان تحت شعار حریة المثليّة. للوقوف على المسارات التي قطعها هذا التغيير الحقوقي، وكيف یمكن إثبات 
ــهم وكافة المجتمع وأن تصيب الجميع بخسائر لا یمكن  ــيّة تضّر بالأشخاص المثليين أنفس أنّ القول بأنّ المثليّة الجنس
التعویض عنها أو تدراكها، )سوزنچي، »تحليل فلسفي / حقوقي هم جنس گرایي: گناه )لواط( یا حق )ازدواج هم 

جنس گرایان(«، ص 39 ـ 61.
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تفوق المستوى العادي للغریزة الجنسيّة لدى الحيوانات، وتضفي عليها صبغة خاصّة، بنحوٍ ربما 
أمكن القول بأنّ التجلّي الأهمّ للفطرة في البُعد الجنسّي للإنسان ـ والذي ميّز في الأساس الحالة 
ــان من الحيوان ـ یتمثّل في امتلاكه لصفة الحياء. وفي الروایات المأثورة عن  ــيّة لدى الإنس الجنس
أهل البيت ؟عهم؟، لم یتمّ وضع اتصاف الإنسان بصفة )الحياء( في مستوى امتلاكه للعقل والدین 
)الذي یعدّ من أهم مميّزات الإنسان(،1 وتم التعریف به من بين المكارم والفضائل الأخلاقيّة ـ 
ــب.2 بل وقد تمّ التأكيد على صفة الحياء بشكلٍ مستقلٍّ  من قبيل: الصدق وأداء الأمانة ـ فحس
ــبحانه هو الذي قد خصّ  ــائر الحيوانات، وأنّ الله س ــان من س بوصفه أمرًا مهمًا به یمتاز الإنس

الإنسان بهذا الامتياز.3
إنّ محوریّة الحياء تضع جميع السلوكيّات الإنسانيّة في دائرة خاصّة،4 وتعمل في الحقيقة على 
تسجيل فهمٍ مختلفٍ عن الرغبة الجنسيّة لدى الإنسان، كما تمثل مرشدًا عمليًّا في خصوص آحاد 
ــلوكيّات الجنسيّة لدى الإنسان وكيفيّة البحث بشأنّها. إن أخذ مفهوم الحياء بجدیة، لا يجيز  الس
العلاقات الاجتماعيّة بين الرجل والمرأة في إطارٍ خاصّ )المحرم وغير المحرم، ومسألة الحجاب، 
ــة  ــب، بل ويحول حتى في خصوص العلاقات الزوجيّة وحتى أثناء ممارس ونظائر ذلك( فحس
ــيّة المحللة دون سقوط الإنسان في الأبعاد الحيوانيّة البحتة، ویضفي على الممارسة  العمليّة الجنس
ــيّة طابعًا وصبغة معنویّة وما ورائيّة، بيد أنّ تفصيل هذه المسالة يحتاج إلى مجالٍ آخر.5 وفي  الجنس

الكليني، الكافي، ج 1، ص 10، 1407 هـ.  .1
م.ن، ج 2، ص 56.  .2

المجلسي، بحار الأنوار، ج 3، ص 81.  .3
لا بدّ من الالتفات إلى أنّي قد وضعت المحوریة للحياء دون العفاف؛ وذلك لما يحمله مفهوم العفة من الدلالة السلبيّة   .4
ــيّة بين  ــا، حيث تكون من جنس الامتناع والكفّ؛ كما أنّه لا معنى لانتهاج العفاف في خصوص العلاقة الجنس عمومً
الزوجين. وأمّا الحياء فهو يحمل دلالة سلبية وإرشادًا إيجابيًا أیضًا، وقد تمّ استعماله في الكلمات المفتاحيّة في النصوص 

الدینيّة الأعم والأشمل من العفاف أیضًا.
ــد أنْ عمل المفكّر المغربي طه عبد الرحمن في كتابه: شرود ما بعد الدهرانيّة ـ )عبد الرحمن، شرود ما بعد الدهرانية:  بع  .5
ــس  ــيغموند فروید بوصفه واحدًا من العامّلين على إضعاف أس ــد الإئتماني للخروج من الأخلاق( ـ على نقد س النق
الأخلاق، سعى في كتابه دین الحياء ـ )عبد الرحمن، دین الحياء: من الفقه الائتماري إلى الفقه الائتماني( ـ إلى بيان الرؤیة 

الإسلاميّة إلى الغریزة الجنسيّة في ضوء مفهوم الحياء في قبال الرؤیة الفرویدیّة السائدة في الغرب.
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ــهوديّ موجّه في الإنسان، حيث یقترن  الحقيقة فإنّ الحياء الذي هو عبارة عن إدراكٍ فطريّ وش
بإدراكٍ وفهمٍ خاصٍّ للمسألة الجنسيّة، فإنّه یعمل على هدایة الإنسان وتوجّهه إلى جهةٍ خاصّة، 
ویعمل على تحذیره وإنذاره من بعض الأمور. وبطبيعة الحال فإنّه بسبب غلبة تيّار الاعتباریّات 
في حياة الإنسان، قد یقع هذا الأمر الفطريّ والشهودي إلى حدّ ما تحت وطأة الثقافات البنيویّة 
المصطنعة وغير الأصيلة، ولكنهّ یبقى سندًا على كلّ حال، ویمكن لتفعيله أنْ یرشد الإنسان إلى 

مسار الانحرافات الجنسيّة لدیه، ویعمل على توجيهه نحو المسار الصحيح.

 الثمرة الأخيرة: الاختلاف الجوهري بين الأسرة والأنظمة الاجتماعيّة )محورية المودّة أو العدالة؟(
لقد سبقت الإشارة إلى أّن غلبة الاعتباریات في حياة الإنسان، قد أضفت على حياته بُعدًا ثقافيًّا 
ــات. ونضيف هنا أنّ وجود  ــائر الحيوان ــا، ومن هذه الناحية قد عملت على تمييزه من س خاصًّ
ــة الأسرة امتيازات  ــب مؤسس ــان، أدّى إلى أن تكتس مقتضيات خاصة في البُعد الجنسي للإنس
ــواع الحيوانات الأخرى. إنّ  ــاهد مثيلًا لها عند أيّ نوعٍ من أن ــانيّة لا نش خاصّة في الحياة الإنس
ــذه الحالة الأسریّة ـ التي یعبّر عنها بعض المعاصرین بـ »الاجتماع الطبيعي - التعاقدي«1 )أو  ه
ا في اكتساب الإنسان  بعبارة أفضل: الاجتماع شبه الطبيعي - شبه التعاقدي( ـ تؤدّي دورًا محوریًّ
هویّته؛ لذا نجد حتى أولئك الذین یرومون تشریع السلوكيّات المخالفة للمسار الطبيعي للغریزة 
والفطرة )من قبيل اللواط(، یسعون إلى توجيه ممارساتُهم تحت غطاء من المفاهيم الاجتماعيّة، من 
ــانيّةٍ عليها، فيعملون على الاستفادة من تعابير  قبيل: )الزواج(، و)الأسرة(، وإضفاء صبغةٍ إنس
ــلاف الجوهري بين )الأسرة(  ــين والأسرة المثليّة. إنّ الالتفات إلى الاخت ــن قبيل: زواج المثلي م
ــتتبع الكثير من المقتضيات في فهم المسائل الحقوقيّة والأخلاقيّة  و)المؤسسات الاجتماعيّة(، یس
ــات الاجتماعيّة، وقد أشرت إلى بعضها في موضع آخر.2 وإنّ من  ــم السياس وحتى في مقام رس

ــارًا یمتثل فيه جميع الأفراد  ــط بين المجتمع الغریزي )من قبيل مجتمع النحل والنمل الذي یتبع مس بمعنى الحدّ المتوسّ  .1
للحقوق والمقررات المرسومة له من قبل الطبيعة بحيث لا یمكنهم التمرّد عليها(، وبين المجتمع التعاقدي )من قبيل 
ــع المدني للناس الذي لا يحتوي إلّا على الصبغة الأدنى من البعد الطبيعي والغریزي(. )المطهري، نظام حقوق  المجتم

زن در اسلام، ص 12.
ــلامي براي تحليل مسائل زن و خانواده و كاربرد آن در در سياست گذاري هاي مربوطه«،  ــوزنجي، »الگویي اس س  .2

ص 43 ـ 78.
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بين أهّمها هو أننا حتى لو ارتضينا بأنّ أهمّ قانونٍ یعمل على تنظيم العلاقات الاجتماعيّة للبشر، 
ــدود، ویرید من الجميع أنْ یبقوا ضمن  ــو قانون العدالة الذي یعمل على التعيين الدقيق للح ه
ــة الأسرة، الذي  ــلى حدود الآخرین، فإنّ القانون الأهمّ في مؤسس ــم وأنْ لا یعتدوا ع حدوده
ــبّ أو »المودّة والرحمة«  ــا وأفرادها هو قانون الح ــم علاقات الأسرة وأعضائه یعمل على تنظي
بحسب التعبير القرآني؛1  إذ یسعى أعضاء الأسرة إلى إزالة الحدود الاعتباریّة بين بعضهم مهما 
أمكن، ویرون أنفسهم بمنزلة الأعضاء في جسدٍ واحدٍ وأنّ بعضهم یعمل على تكميل بعضهم؛ 
ــائر أعضاء  ــبتنا وعلاقاتنا مع س ومن هنا فإنّه بدلًا من الإقبال على الرؤیة الفردانيّة في تحليل نس
ــدٍ واحدٍ، وهو العضو  ــم العمل على وضع الحالة المطلوبة لنا بوصفنا أعضاء في جس الأسرة، یت
ــد، ویقبل في بعض  ــة الأولى رهناً بحياة وهویة كلّ الجس ــذي تكون حياته وهویته في الدرج ال
الأحيان التضحية بنفسه من أجل الحفاظ على كلّ الجسد. إنّ هذه الأسرة یمكنها أنْ تعمل على 
ــامية في المجتمع )أو الأمة بعبارة أدق(،  توفير الأرضيّة الحقيقيّة لتبلور العلاقات المتعالية والس
وربما لا یكون من الاعتباط أنْ یرد في القرآن الكریم عندما یروم تصویر ذروة العلاقات البشریّة 
في الأمّة توظيف كلمة )الأخ(، وهي المفردة التي لا یتجلى معناها إلا في نطاق الأسرة، ولا یتم 
توظيف كلمة )التكافل( أو )المساواة( التي تعود بجذورها إلى الأنظار الفردانيّة. یقول الله تعالى 

مَا المُْؤْمِنُونَ إخِْوَة2ٌ، ولا یقول إنّما المؤمنون متساوون. في محكم كتابه الكریم: إنَِّ

النتيجة
إنّ القبول بمساحة باسم الفطرة ـ المشتملة على ظرفيّةٍ كبيرةٍ للسلوكيات والتوجّهات الإنسانيّة، 
ــه ليست مجرّد ظرفيّةٍ بحتة، بل یكمن فيها اتّجاهٌ حقيقيٌّ أیضًا ـ یمكنها أنْ  كما أنّّها في الوقت نفس
ــكال التنوّع الإنساني العظيم )الذي یشكل الهاجس الأصلي  تجعلنا في عين توفر إمكانيّة بيان أش
للتيارات التاريخيّة والهرمنيوطيقية( في مأمنٍ من السقوط في فخ النسبيّة وإنكار جميع أنواع الحقيقة 
ــان. ونتيجة لذلك فإنّه في عين الحفاظ فيها على القبول بتنوّع سلوكيات الإنسان  المتعالية للإنس
ــاحات  ــلوكيات الناس في مجرّد المس ــاظ الإرادة فيها، ولا تكون هناك ضرورة إلى شرح س ولح

الروم: 21.  .1
الحجرات: 10.  .2
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ــه مضطرّین إلى  ــبه الميكانيكيّة والوضعيّة، لا نكون في الوقت نفس ــة للقوانين العليّة وش الضيّق
ــة یتوفّر إمكان الخوض في المجالات  ــكلٍ محض، وفي النتيج اعتبار جميع أبعاد الثقافة بنيویّة بش
ــاملة. إنّ نظریّة الفطرة  ــان، وتحقّق العلم بوصفه مساحةً ش ــاحة وجود الإنس ــموليّة في س الش
ــارات الغربيّة غير قابلة للجمع )من قبيل: المادة  ــا من الثنائيات الكثيرة التي تبدو في التيّ تخلّصن
والروح، والماهيّة وعدم التعيّن المحض، والنفس والبدن، والعليّة والإرادة، والحقوق الطبيعيّة 
ــت كيف تمتزج هذه  ــع، وما إلى ذلك(، وتثب ــة والاعتباریّة، والحریة والقم ــوق التعاقدیّ والحق
الثنائيات ببعضها، وبذلك فإنّّها تضع أمامنا أفقًا مختلفًا في فهم الوضع والحالة الجنسيّة للإنسان.
ــات المبنائية المهمّة في  ــى مجموعةً من الاختلاف ــرة بجدیّة یثبت في الحدّ الأدن ــذ الفط إنّ أخ
ــانيّة؛ من ذلك أولًا: إنّ الاختلافات الجنسيّة  ــائل المرتبطة بالجنس والجنس مجال فهم وبيان المس
ــت مفتعلةً ومختلقةً  ــاطة التربية وتحت تأثيرات المحيط والبيئة، إلّا أنّّها ليس وإنْ كانت تبرز بوس
بالكامل، بل إنّ كثيًرا منها یمتدّ بجذوره في صلب الحقيقة والواقع. وثانيًا: في المواجهة مع الشأن 
الجنسي لا نقع في شراك ثنائية الكبت / التهتك، بل یمكن الاستفادة من ظرفيّة الغریزة الجنسيّة 
ــان وتكامله، والعمل في الوقت نفسه على بيان سبب ظهور هذا التنوّع الكبير في  في تعالي الإنس
ــاذة في الحالة والوضع الجنسي لدى الإنسان. وثالثًا: ليس من اللازم  الاتّجاهات المنحرفة والش
بالضرورة أنْ ننظر إلى زوجيّة الإنسان وتشكيل الأسرة من خلال واحدةٍ من الزاویتين الطبيعيّة 
ــبه اعتباریّة. في ظل هذا الفضاء المعرفي في  ــبه طبيعيّة / ش أو الاعتباریّة؛ بل إنّ للأسرة ماهيّةً ش
فهم الجنس والجنسانيّة، یكتسب مفهوم الحياء ـ بوصفه أمرًا یميّز الإنسان من الحيوان في حقل 
ــيّة على نحو جاد ـ محوریّةً، وإنّ الذي یقع مبنى وأساسًا في تحليل مسائل الأسرة  ــائل الجنس المس
والعلاقات بين الرجل والمرأة ليس هو مجرّد مفهوم العدالة فقط، بل هو مفهوم المودّة والرحمة. 
ــلاميّة لم یتمّ وضعها لمجرّد إقامة الحدود بين الأفراد والحيلولة  ومن ثَمّ یتّضح أنّ القوانين الإس
ــودّة والرحمة بين أعضاء الأسرة،  ــم، بل من أجل إيجاد المحبّة وتقویة علاقة الم دون وقوع الظل

وتبعًا لذلك في مجموع النظام الاجتماعي.
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الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية 
منافسة للعلوم الإنسانية الحديثة 1

حسين سوزنجي2

یبدو اليوم أنّ نظریة تشارلز دارون بشأن ماهيّة الإنسان قد أصبحت مبنى وأساسًا للأنثروبولوجيا 
ــل الأنثروبولوجيا تخصيص بحثٍ  ــب الأكادیمية لحق ــویة الحدیثة، حتى أنه یتمّ في الكت الإنس
ــان المعاصر؛3 بمعنى أنّه یتمّ  ــار التطوّر الدارویني الذي أدّى إلى ظهور الإنس مستفيضٍ في مس
ــان الحدیث بوصفه امتدادًا لهذا المسار التطوّري. ومن  التعریف في هذا النوع من الكتب بالإنس
ــم الغریزة، یمكن العثور  ــور عليه لدى الحيوان باس ــذه الناحية فإنّ الشيء الذي یمكن العث ه
عليه نفسه لدى الإنسان مع شيءٍ من الارتقاء النسبي، ومن هذه الناحية لا یمكن الحدیث عن 
اختلافٍ جوهريّ بين الإنسان والحيوان. وبعبارةٍ أخرى: یمكن إیضاح جميع الأمور الموجودة 
ــألة یمكن  ــا إلى الأبعاد الفيزیقيّة والحياة الحيوانية،4 وهذه مس ــان من خلال إعادتُه لدى الإنس

المصدر: سوزنجي، حسين، المقالة بعنوان »فطرت به مثابه یک نظریه انسان شناختی رقيب برای علوم انسانی مدرن«   .1
ــدد 44، صيف 1399،  ــيَّة، الع ــلاميّة الإیرانيَّة باللغة الفارس ة الإس ــة آیين حكمت، التي تصدر في الجمهوریَّ في مجل

الصفحات 7 إلى 38.
تعریب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.  

أستاذ مساعد وعضو الهيئة العلميّة في حقل العلوم الاجتماعية من جامعة باقر العلوم ؟ع؟.    .2
انظر على سبيل المثال: كتاك، انسان شناسي: كشف تفاوت هاي انساني، ص 129 ـ 270؛ عسكري خانقاه، وكمالي،   .3

انسان شناسي عمومي، ص 50 ـ 184.
ــة التي ذكرها في  ــذا العالم. والضربة الثاني ــان في حلبة ه ــلاث ضرباتٍ قاضيةٍ تلقاها الإنس ــد تحدّث فروید عن ث لق  .4
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ــانيّة الأعم من علم النفس وعلم  ــع آثارها في أكثر النظریّات الواردة في حقول العلوم الإنس تتبّ
الاجتماع وحتى الاقتصاد وما إلى ذلك أیضًا.

ــابقة الترابيّة  ــذا الرأي یقع تمامًا إلى الضدّ من الرؤیة القرآنيّة التي تقول بالعبور من الس وه
ــان.1  ــأة الأخرى في الإنس والتطوّر الأحيائي من النطفة والعلقة والمضغة و... وصولًا إلى النش
ــابقة الترابيّة والحيوانيّة للإنسان یتحدّث القرآن الكریم عن وجود  وبالإضافة إلى الإقرار بالس
ــم الروح، تدخل في صميم خلقه.2 وفي الأساس فإنّ القرآن  ــان باس حقيقةٍ أخرى لدى الإنس
الكریم قد ربط سجود الملائكة لآدم )أي القيمة الخاصّة للإنسان التي رفعته على سائر الكائنات( 
بنفخ هذه الروح فيه؛3 بنحوٍ لو تمّ تجاهل هذه الروح، لن یبقى بطبيعة الحال أيّ موضعٍ لتقدیر 
الإنسان وتكریمه من قبل الكائنات الميتافيزیقيّة، من قبيل: الملائكة وحتى إبليس.4 وفي الحقيقة 
ــع نظریّة دارون  ــد أنّ نزاعنا الجوهريّ والأصيل م ــوف نج ــا لو نظرنا من زاویةٍ دقيقةٍ، س فإنّن
ــا للأنثروبولوجيا الحدیثة، لا ربط له بما إذا كان الإنسان یعود في أصله إلى القرد  بوصفها أساسً
ــى أنّ العودة النهائيّة  ــان قد بدأ من تراب، بمعن ــرآن الكریم یقرّ بأنّ خلق الإنس أم لا؛ لأنّ الق

ــان جاءته من قبل  ــه یرى أنّ الضربة القاضية الأولى التي تلقاها الإنس ــال هي ما ادعيناه في الفقرة أعلاه. إنّ ــذا المج ه
ــارلز دارون في  ــدّدها له تش ــقطه فيها وأخرجه من مركزیة الكون. والضربة القاضية الثانية قد س كوبرنيق؛ حيث أس
ــكك فيها بوجود اختلاف بين طبيعة الإنسان وسائر الكائنات الأخرى، وجعل الإنسان على  نظریته الأحيائية؛ إذ ش
مستوى واحدٍ مع سائر الحيوانات. والضربة القاضية الثالثة هي التي تلقاها من سيغمون فروید في حقل علم النفس؛ 
ــارات الذهنيّة والفكریّة  ــيًرا لغرائزه الجنسية المنفلتة والمس ــيادة العقل على الإنسان، وعدّ الإنسان أس ــكك في س إذ ش
 Freud, Collected( .ــة حتى على بيته ــيادة والرئاس ــان لا یمتلك الس اللاواعية وغير الموثوقة، وأثبت بذلك أنّ الإنس
Papers, P. 350 – 355؛ نقلًا عن بومر، جریان هاي بزرگ در تاریخ اندیشه غربي؛ گزیده آثار بزرگ در تاریخ اندیشه 

أروپاي غربي از سده هاي ميانه تا امروز، ص 876 ـ 878(.
المؤمنون: 12 ـ 14.  .1

السجدة: 7 ـ 9.  .2
الحجر: 29، وص: 72.  .3

یتضح هذا الأمر من حوار إبليس مع الله. فإنّ الله  تعالى بعد أن أوضح السابقة المادّیة لخلق الإنسان من طين )الحجر:   .4
ــاجِدِینَ{. )الحجر: 29(؛ ولكن  یْتُهُ وَنَفَخْتُ فيِهِ مِنْ رُوحِي فَقَعُوا لَهُ سَ ــوَّ 26 ـ 28(، أكّد قائلًا للملائكة: }فَإذَِا سَ
ــجوده، عمد إلى إنكار أصل نفخ الروح في الإنسان، وقال: }لَمْ أَكُنْ لِأسَْجُدَ لبَِشَرٍ خَلَقْتَهُ مِنْ  إبليس لكي یبرر عدم س

صَلْصَالٍ مِنْ حَمَإٍ مَسْنوُنٍ{. الحجر: 33.
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ــابقة سوف تكون إلى التراب1 أو مزیج من الماء والتراب.2 بل إنّ النزاع الأصلي یكمن  لهذه الس
ــابقة المادّیّة فحسب، أم أنّ وجوده بالإضافة إلى  ــابقة الوجودیّة للإنسان هي هذه الس في أنّ الس
ــابقةٍ روحانيّةٍ وميتافيزیقيّة أیضًا، وأنّ هذه السابقة  ــابقة الترابية، يحتوي كذلك على س هذه الس
ــار الكائنات.3  ــببها على تلك القيمة التي ترفعه فوق س ــان بس الروحانيّة هي التي يحظى الإنس
نحن ندّعي لو تم تجاهل الخلق الخاصّ للإنسان بسبب تنعّمه بالروح الإلهيّة، والحطّ من حقيقة 
ــان،  ــتوى الحيوان المتطوّر،4 فلن یمكن قبول قيمة خاصة للإنس ــان والوصول به إلى مس الإنس
ــان(،5 بل ولن یكون بمقدورنا الحصول على فهمٍ  ولا یمكن الحدیث بعدها عن )حقوق الإنس

صحيحٍ لمختلف أبعاده السلوكية أیضًا.

آل عمران: 59؛ الكهف: 37؛ الحج: 5؛ فاطر: 11؛ غافر: 67.  .1
الطين والصلصال. آل عمران: 59؛ الكهف: 37؛ الحج: 5؛ فاطر: 11؛ غافر: 67.  .2

ــان ليس كائناً مختلفًا عن سائر  ــارلز دارون تعود إلى أنّ »الإنس ــيغموند فروید بأنّ جوهر نظریّة تش لقد صّرح أمثال س  .3
الحيوانات، ولا هو أفضل منها، بل إنّه یمتدّ بجذوره إلى شجرة أسرة الحيوانات، وإنّ له صلة قرابة أقرب إلى بعضها، 
ــائر  ــان عن س ا لـ »الاعتقاد القائل باختلاف طبيعة الإنس ــد من بعضها الآخر«؛ وقد وضعت هذه الفرضية حدًّ وأبع
ــل الآلهة«. )P	Papers,	Collected	Freud,. 351 ؛  ــان روحاً خالدة، واعتبرته من نس الكائنات الحيّة، والتي تثبت للإنس
نقلًا عن بومر، جریان هاي بزرگ در تاریخ اندیشه غربي؛ گزیده آثار بزرگ در تاریخ اندیشه أروپاي غربي از سده هاي 

ميانه تا امروز، ص 877.(.
ــدوره إدراك الاختلاف الكبير بين القوّة  ــوف یكون بمق ــه بأنّ كلّ من یؤمن بأصل التطوّر، س لقد صّرح دارون نفس  .4
ــافة والشرخ بين القوى  ــات بنحوٍ أفضل؛ إذ توجد هذه المس ــائر الحيوان ــان عن س الفكریّة والاتجاه الأخلاقي للإنس
ــة للنمل والحشرات ذات الفلس، وهي  ــمالك، أو بين القوى الفكریّ ــة لأحد أنواع القرود المتطوّرة وبين الأس الفكریّ
ــا. ) ,On the Origin of Species by Means of Natural Selection	Darwin,؛ نقلًا عن: بومر، جریان هاي  ــيرة أیضً ــافة كب مس

بزرگ در تاریخ اندیشه غربي؛ گزیده آثار بزرگ در تاریخ اندیشه أروپاي غربي از سده هاي ميانه تا امروز(.
ــميًّا بـ )حقوق الإنسان(، في حين لا نعترف بحقوق  ــان( بشكل خاصّ ونعترف رس لماذا نتحدّث عن )حقوق الإنس  .5
ماثلة بالنسبة إلى الحيوانات أیضًا، ونسمح لأنفسنا بذبحها وأكل لحمها وإصلاحها وتعدیلها وراثيًّا؟! لو كان المعيار 
في تفضيل الإنسان على الحيوان هو مجرّد التكامل والتطوّر الدارویني، عندها سوف یكون الأشخاص الذین یتمتعون 
ــاس أنْ يحصلوا على حقوقٍ أكثر من غيرهم! وهذا هو  بأفضليّة على الآخرین من الناحية الجينية، يجب على هذا الأس
ــتعمرین الأوروبيين أفعالهم في نّهب خيرات البلدان الأخرى وقتل شعوبها. )أریكسون،  المنطق الذي كان یبرر للمس
و نيكسون، تاریخ انسان  شناسي: از آغاز تا امروز، ص 58؛ فكوهي، تاریخ اندیشه و نظریه هاي انسان شناسي، ص 

.)116
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ــز الموجودات )الجواهر( في عالم الطبيعة  ــطي للموجودات، عمد إلى تميي في التبویب الأرس
بالفصل ]المميّز[ بـ )الأبعاد المكانية الثلاثة( من الكائنات الماورائيّة )الجوهر المجرّد(، ثم انتقل 
إلى النباتات والحيوانات، ثم عمد إلى تمييز الكائنات الحيّة من الكائنات غير الحيّة بفصل )النامي 
والمتكاثر(، وميّز الحيوانات من سائر الكائنات الحيّة الأخرى بفصل )الإدراك والحركة الإرادیّة(، 
وقد أدرج الإنسان بطبيعة الحال بوصفه نوعًا من الحيوانات، وميّزه من سائر الحيوانات بفصل 

)الناطق(.
ــرّض لمختلف التغييرات في المرحلة الحدیثة، فإنّ  ــطو قد تع وعلى الرغم من أنّ تبویب أرس
ــاس النمو  ــه لم یتغيّر. فما یزال التمایز بين الكائنات الحيّة والكائنات غير الحية یقوم على أس قوام
والتكاثر؛ وعليه تندرج النباتات والحيوانات ضمن صنفين عامّين، والإنسان بدوره یمثّل نوعًا 
ــعبة الثدیيات، وصنف  ــعبة الفقاریّات،2 وش ــعبة الحبليّات،1  تحت ش من أنواع الحيوانات )ش

الرئيسات، وأسرة أشباه الإنسان(.3
ــان، فإنّ هذا  ــم الروح في الإنس ــو تمّ الإذعان والإقرار بوجود بُعدٍ ميتافيزیقيّ باس وأما ل
التقسيم والتبویب سوف یتعرّض لتغييراتٍ أساسيّة. وربما كانت أهمّ كلمةٍ مفتاحيّةٍ في التعاليم 
الإسلاميّة یمكن لها أنْ تقف في مواجهة هذا المبنى، هي كلمة )الفطرة(، بوصفها كلمةً مفتاحيّةً 
ــبوق،4 وقد عمد  ا من الخلق، یكون بدیعًا وغير مس قرآنيّة. إنّ كلمة )الفطرة( تعني نوعًا خاصًّ

1.	 Chordata
2.	Vertebrata

. عسكري خانقاه، و كمالي، انسان شناسي عمومي، ص 52. 3
ــاره. )ابن فارس، معجم مقایيس اللغة، ج  ــر( تدلّ في الأصل على فتح وفلق شيء مقرونًا بإبرازه وإظه ــادة )فط إنّ م  .4
ــابقة تجذّر فيه من قبل أمر خاص. )الفراهيدي، كتاب العين، ج 7،  4، ص 510(. أي الخلق الابتدائي لشيءٍ دون س
ص 418(. كما حدث نزاعٌ بين رجلين أعرابيين على بئر ماء؛ فقال أحدهما في معرض إثبات أنّّها له: )أنا فطرتُها(، أي 
أنّّها لم یسبق لها أنْ وجدت قبل حفره لها. )ابن درید، جمهرة اللغة، ج 2، ص 127(. وكأنّه فلْقٌ لشيءٍ لم یكن موجودًا 
ــكري، الفروق في اللغة، ص 127(. وعلى هذا الأساس تكون كلمة )الفطرة( في  أصلًا؛ وأنه یوجد من العدم )العس
تيِ فَطَرَ النَّاسَ عَلَيْهَا{، )الروم: 30(، بمعنى: ذلك الشيء الذي أوجده الله في صقع الإنسان  قوله تعالى: }فطِْرَةَ اللهَِّ الَّ
ــكل خاص. )الراغب الإصفهاني، مفردات القرآن، ص 640(. وبطبيعة الحال فإن مادة )فطر( لا تنحصر بخلق  بش



289      الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية

ــهيد مرتضى المطهري إلى تطویر هذا البحث وإشباعه إلى حدّ ما، من خلال استعماله لكلمة  الش
ــتعمل ـ في قبال المفردات الثلاثة المفتاحيّة والأساسيّة  الفطرة المفتاحيّة.1 حيث كان سماحته یس
ــاس المتحرّك بالإرادة(، و)الناطق(، التي هب على التوالي  )ذات الأبعاد الثلاثة(، وهي: )الحسّ
ــات الثلاثة  ــان ـ المصطلح ــم، والحيوان والإنس ــاوي( للجس ــل الفصل )المقوم الذاتّي المس تمثّ
ــد إلى تعریفها بوصفها مادةً التمایز  ــة، وهي: )الطبيعة(،2 و)الغریزة(،3 و)الفطرة(. ویعم الآتي
ــام والحيوانات والإنسان. إنّ طبيعة ذلك أمرٌ ذاتيٌّ مشتركٌ بين الأشياء  الذاتّي والحقيقي للأجس
الجسمانيّة، والغریزة هي ذلك الأمر الذاتّي الذي لا یوجد إلّا في الحيوانات، و)الفطرة( هي تلك 
الذات المقوّمة لحقيقة الإنسان والخاصّة به والتي تشكّل ما به امتيازه من غيره.4 وفي الحقيقة نحن 
ــائر الحيوانات ليس من جنس تمایز الحيوان عن الحيوان الآخر؛  ــان من س ندعي أنّ تمایز الإنس
ــي یمكن أنْ تكون  ــتركة مع الحيوان، الت ــان ـ بالإضافة إلى بُعد الغریزة المش ــل هناك في الإنس ب
ــم الفطرة أیضًا، ويجب أن یقوم تحليل  موجودةً في كلّ حيوانٍ بأبعاد خاصّة أیضًا ـ بُعد آخر باس
ــان على فهم هذا البُعد. وحتى الأبعاد الموجودة في الحيوانات باسم الغریزة ـ التي  حقيقة الإنس
ربما نجد لدى الإنسان ما یشبهها بحسب الظاهر ـ يجب التعرّف عليها بنحوٍ ما في ضوء الفطرة؛ 

ــمَاوَاتِ وَالْأرَْضَ{،  ــبيل المثال: }فَطَرَ السَّ ــبوق، كما في قوله تعالى، على س ــان، بل تطلق على كلّ خلقٍ غير مس الإنس
ــوزن على نوع خاصّ من  ــوص الدینيّة على صيغة الـ )فطرة( ـ یدل هذا ال ــتعمالها في النص ــام: 79(. بيد أنّ اس )الأنع

)فطر( ـ لم نجدها واردة في غير الإنسان.
. المطهري، مقدمه اي بر جهان بيني اسلامي، ج 5 )جامعه و تاریخ = المجتمع والتاریخ(، ص 209. 1

ــشيء، والتي تؤدّي إلى صدور فعلٍ  ــفي على تلك القوّة الذاتي والداخليّة لل ــق كلمة )الطبيعة( في المصطلح الفلس تطل  .2
ــماني. )الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار الأربعة، ج 5، ص 249  ومتغيّرات غير إرادیّة واحدة عن الشيء الجس

ـ 250(.
»غالبًا ما یتمّ استعمال مفردة )الغریزة( في مورد الحيوانات، وقلّما تستعمل في مورد الإنسان، ولا یرد استعمالها في مورد   .3
ــط، وهو أنّ الحيوانات تتمتع  ــة الغریزة غير واضحة؛ ولكننا نعلم هذا الشيء فق ــماد والنبات أبدًا. ولا تزال ماهيّ الج
بخصائص داخليّة محدّدة تشكل مادّة هدایتها في حياتُها، وهي موجودة لدى الحيوانات عن نحوٍ شبه إرادي، ویمكن 

لها بموجب هذه الحالة أن تحدد مسارها، وهي حالة غير مكتسبة وفطریة«. )المطهري، فطرت، ص 32(. 
م.ن، ص 30 ـ 35.   .4
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لكي نحصل على معرفةٍ معتبرةٍ عن الإنسان. وهكذا فإنّه بالإضافة إلى الامتيازات الخاصّة التي 
یتحلّى بها الإنسان والتي قد تفضّله حتى على الملائكة، قد یتّصف الإنسان في الوقت نفسه بأسوأ 
ــببه إلى هذه  ــى في أرذل الحيوانات أیضًا، إنّما یعود س ــيطانيّة التي قد لا نجدها حت ــل الش الرذائ

الدقائق المودعة في هذه الدائرة من وجود الإنسان أیضًا.
ــأن الفطرة، ولكن قلّما تعرّض شخصٌ إلى جدوائيتها في قبال   لقد قيل الكثير حتى الآن بش
ــعى في هذه المقالة إلى عرض هذه الرؤیة على  ــوف نس ــة الأخرى؛ ومن هنا س النظریّات المنافس
ــيّة في الآراء الحداثيّة؛ لكي تتّضح أبعادها وظرفيّاتُها في قبال التنظيرات  بعض المواقف الأساس

الغربيّة.

الفطرة في قبال الفهم الأرسطي والفلسفة الوجوديّة للإنسان: التعيّن بالقوّة

ــطي، كان مفهوم )الناطق( یُستعمل بوصفه فصلًا مميّزًا ذاتيًّا للإنسان،  في الأفق التحليلّي الأرس
ــل الحصان، و)المفترس(  ــل )الناهق( فصل الحمار، و)الصاهل( فص ــرض مفاهيم من قبي في ع
فصل الأسد، و)الخائر( فصل البقر، وكلّ واحدٍ من هذه المفاهيم هو )فصل( بالنسبة إلى )النوع 
ــير(، ویضع هذا النوع في عرض الأنواع الأخرى، وفي ذیل الحيوان. إنّ هذا الرأي یتماهى  الأخ
كلّ التماهي مع النظرة الداروینيّة التي تشكل مبنى للتقسيمات والتصنيفات الأحيائيّة المعاصرة، 
وللفرضيّات الأوليّة في العلوم الإنسانيّة الحدیثة، التي تعدّ الإنسان حيوانًا وامتدادًا للحيوانات 
ــابقة. وأمّا في الحكمة المتعالية فيتمّ إثبات أنّ الإنسان بالنظر إلى حقيقته النفسانيّة لا یندرج  الس
ضمن النوع الأخير، بل هو من النوع المتوسّط )الجنس(،1 حيث یمكن له أنْ یعيّن نفسه ضمن 
أيّ واحدٍ من هذه الماهيّات الحيوانيّة،2 أو یتخطّى جميع هذه المراتب.3 إنّ هذا الأمر یثبت خلقًا 
ا للإنسان، وقد تمّ التعبير عنه في الأدبيّات والنصوص  الدینيّة، بكلمة )الفطرة( المفتاحيّة،  خاصًّ

الشيرازي، تفسير القرآن الكریم، ص 60.  .1
م.ن، ص 62.  .2

الشيرازي، الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، ج 9، ص 96.  .3
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.1ِ
ِ الَّتِِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيهَْا لََا تَبدِْيلَ لِِخَلقِْ الِلَّهَّ كما في قوله تعالى: فطِْرَتَ الِلَّهَّ

ــان، ربما كانت في الأدبيّات الأرسطية أقرب إلى )القوّة( ـ  وفي الحقيقة فإنّ الفطرة في الإنس
ــال الفعليّة )في معنى المادّة الثانية، دون الهيولى الأولى(2 ـ منها إلى شيءٍ من جنس )الماهيّة(  في قب
ــذي يحتوي في ذاته على نوعٍ من الفعليّة والثبات الذي لا یمكن اجتنابه،  و)الفصل الماهوي( ال
ــانًا، ويجعله مختلفًا عن سائر أنواع الحيوانات الأخرى، إنّما هي  ــان إنس إنّ الذي يجعل من الإنس
ــان، بيد أنّ تعيين هذا  ــجّل بطبيعة الحال توجّها معيّناً في الإنس قابليةٌ وظرفيّةٌ كبيرةٌ للغایة، وتس
الاتّجاه وإیصاله إلى مرحلة الفعليّة، أمرٌ یقع تحت اختيار كلّ شخص، وإنّ الكائن الوحيد الذي 

یمتلك هذه الظرفيّة والقابليّة الخاصّة هو الإنسان فقط.3
ــوف یبقى على ما هو عليه منذ البدایة إلى النهایة. فالحصان  توضيح ذلك أنّ كلّ حيوانٍ س
منذ البدایة حصان، والكلب كلب، ولا معنى لتغيير الماهيّة فيهما، وأمّا الإنسان فهو كائنٌ یتقدّم 
ــع إليه، وليس هو أمرًا  ــون؛ بمعنى أنّ تعيّنه بيده وراج ــوده على ماهيّته كما یقول الوجودی وج
ــيًرا یؤدّي به إلى دائرة الذئب )مفترسًا(، أو  ــان یمكن له أن يختار مس متعيّناً من ذي قبل؛ فالإنس
إلى دائرة الخنزیر )شهوانيًا( أو ... الخ، أو یكون تلفيقًا منها وما إلى ذلك. وفي الحقيقة والواقع 
ــان أن یصنع لنفسه الماهيّة التي یریدها، كما  ــطية، یمكن لهذا الأنس إذا أردنا أن نتكلم بلغة أرس

الروم: 30.  .1
ــتعمل مفهوم )القوّة( في معنيين، وهما أولًا: في معنى القابلية غير الموجّهة )من قبيل: أنّ الورقة لها قابليّة أنْ یُكتب  یُس  .2
ــم، في حين أنّ الإبریق لا يحتوي على مثل هذه القابلية(. وثانيًا: القابلية الموجّهة )من قبيل: أنّ نواة التمرة  ــا بالقل عليه
لها قابليّة أنْ تتحوّل إلى نخلة، وإنْ كان من الممكن لها أیضًا أنْ تحترق وتتحوّل إلى رماد(. )المطهري، فطرت در قرآن، 
ــطية الموجّهة، المهم هو أنّ الشيء ـ الذي يحتوي على هذه القوّة ـ إذا  ص 39 ـ 41(. ولكن حتى في هذه القوّة الأرس
ــبة، فإنّ السبب الوحيد في ذلك هو المانع الخارجي، وإذا توفرت الشروط المناسبة له ولم یكن  لم یصل إلى فعليته المناس
ــان حقيقة  ــوف تصل هذه القوّة إلى الفعليّة بالضرورة؛ في حين أنّه لا تزال هناك في الإنس هناك أيّ مانعٍ خارجيّ، س
باسم )الإرادة( باقية؛ بمعنى أنّه إذا توفّرت الشرائط المناسبة بالكامل، لن یكون الأمر بنحوٍ یكون الإنسان مجبًرا على 

الوصول إلى غایة قوّته بالضرورة؛ ومن هنا قلنا: إنّ هذا قریب من القوّة الأرسطية، وليس هو ذاتُها.
الشيرازي، تفسير القرآن الكریم، ج 3، ص 62 ـ 64.  .3



    292 الدين والفطرة

ــوأ أنواع الخلق شَْرُّ البََْريَِّة1ِ أو أن یكون من  یمكنه ـ على حدّ تعبير القرآن ـ أن یكون من أس
أفضل أنواع الخلق خَيْرُ البََْريَِّة2ِ. وهو الشيء الذي يختلف في رؤیتنا العامّة للماهيّة الموجودة 

ا. في جميع الحيوانات اختلافًا جوهریًّ
ــير متعيّنٍ على نحوٍ بحت؛ إذ یكفي أنْ  ــان ـ خلافًا لنظرة الوجودیين ـ ليس غ ولكن الإنس
ا من الكائنات هو الإنسان، وهو یمتاز من الحصان والقرد وما  نعلم بأجمعنا أنّ هناك نوعًا خاصًّ

إليهما، ليدلّ ذلك على أنّنا أمام تعيّنٍ خاصّ. وفي الحقيقة یبدو أنّنا قد وقعنا في ثنائيّة:
ــطو بوجود ذاتٍ وماهيّةٍ متعيّنةٍ خاصّةٍ للإنسان؛ وعندها یبقى هذا  1. أنْ نقول مثل أرس
ــلوكيّات والهویّات الإنسانيّة الذي یتبلور بإرادة وأعمال الناس  التنوّع العظيم من الس
ــين ـ بمنزلة الجنس )دون  ــان ـ على حدّ تعبير صدر المتألّه ــهم، ويجعل من الإنس أنفس

النوع(، غير قابل للتفسير.
2. أنْ نعمد مثل الوجودیين إلى إلغاء جميع أنواع الماهيّة للإنسان، ونجعل من حریّة الإرادة 
ــان.  وبغض النظر عن  )أنْ يحقق ذاته على نحو ما یرید( بوصفها ضابطةً أصليّةً للإنس
النسبيّة الأخلاقيّة التي ینطوي عليها هذا الرأي فإنّه یواجه معضلةً فلسفيّةً أیضًا، وهي 
أنّه إذا كانت هناك ماهيّةٌ في الواقع باسم الإنسان تميّزه من الكلب والأسد وما إلى ذلك، 

نتساءل عن أيّ موجودٍ نتحدّث؛ بحيث یكون وجوده متقدّم على ماهيّته؟!
ــتركة في جميع الحيوانات التي   لو أخذنا كلمة )الغریزة( المفتاحيّة لتلك الحيثية الحيوانيّة المش
ــياء الطبيعيّة والجسمانيّة المحضة، مع لحاظ التفاوت النوعي بمقتضى الحيوانات  تميّزها من الأش
ا جدًا، أي )فطرة( مختلفة تميّزه عن بُعد  الخاصّة بنظر الاعتبار، يجب أنْ نرى للإنسان خلقًا خاصًّ
ــب الظاهر خصيصتين متناقضتين؛ فهي من  )الغریزة(. إنّ هذه الفطرة قد جمعت في ذاتُها بحس
جهة تحتوي ـ بالنسبة إلى أنواع من التعيّنات ـ على ظرفيّاتٍ لا متناهية، وبطبيعة الحال فإنّه ليس 
ــدٍ من هذه التعيّنات على نحو الفعليّة، ومن ناحيةٍ أخرى فقد تحقّق فيه نحوٌ من التعيّن  أيّ واح

البيّنة: 6.  .1

البيّنة: 7.  .2
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الخاصّ )نوع من الاتّجاه الوجودي المقرون باختيار التحقّق أو عدمه( جعله بوضوح منذ بدایة 
الولادة مختلفًا عن سائر الكائنات الأرضيّة والسماویّة الأخرى.

وعلى هذه الشاكلة، فإنه على الرغم من أنّ الإنسان في نظریّة الفطرة لا یتمّ التعریف به على 
ــتحيل في حقّه انقلاب الماهيّة، ویتم الإذعان والإقرار بهذه الظرفيّة  النحو الأرسطي، حيث یس
الخاصّة لدى الإنسان ـ كما هو الحال بالنسبة إلى الوجودیين ـ في تقدّم وجود الإنسان على ماهيّته، 
ــقط  ــان، لا یس ولكنهّ من ناحيةٍ أخرى، حيث یقبل في نّهایة المطاف بـ )الحقيقة الأصلية( للإنس
ــم من إنكار الوضعيّة  ــئة من هذا الاتجاه الوجودي، بل یمكنه ـ على الرغ ــبيّة الناش في فخ النس
الماهویّة الفعليّة للإنسان ـ أن یتكلم عن اتجاهٍ ذاتّي وعن واقعيّةٍ مثاليّةٍ إنسانيّةٍ متعيّنة، وعن مسارٍ 
ــان، هي التي  معيّنٍ للوصول إلى تلك الوضعية الأصيلة. إنّ الجمع بين هاتين الحيثيتين في الإنس
ميّزت حقيقة الإنسان وماهيّته من سائر الموجودات، وجعلته متّصفًا بـ )الاختيار(، و)الإرادة( 
بالمعنى الدقيق للكلمة بوصفهما من الخصائص الخاصّة بالإنسان. فهو یمتلك ظرفيّةً لامتناهية، 
ویوجد لدیه توجّهٌ حقيقيّ، وهو بطبيعة الحال ليس من قبيل الميل والقوّة لدى الحيوانات، بنحو 
ــه الفعليّة، بل إنّ هذه القوّة  ــي وحده أنْ يحول دون الوصول إلى مرحلت ــن للعامل الخارج یمك
ــوف یصل إلى الازدهار  ــاره. فإنّ تحرّك بهذا الاتجاه س ــة تصل إلى مرحلة الفعليّة باختي الموجّه
ــير في ذلك  ــذاتّي. ولكن قد تمّ إیداع هذه الإمكانيّة في ذاته أیضًا؛ إذ یمكنه أنْ یمتنع عن الس ال
الاتجاه؛ فيضع نفسه في موقفٍ شيطاني یقذف به لينحط إلى مراتب أدنى وأخطر من جميع أنواع 

مراتب الحيوانيّة؛ وفي ذلك یقول الله سبحانه: 
.1

ضَلُّ
َ
نْعَامِ بلَْ هُمْ أ

َ
ولَئكَِ كََالْْأ

ُ
ـ أ

3.2
شَدُّ قَسْوَةً

َ
وْ أ

َ
ـ ثُمَّ قَسَتْ قُلوُبُكُمْ مِنْ بَعْدِ ذَلكَِ فَهِِيَ كََالْْحجَِارَةِ أ

الأعراف: 179. وانظر أیضًا: الفرقان: 44.  .1
البقرة: 74.  .2

ــبة جدًا لتحليل ماهيّة الإنسان وطبيعته، وقد تحدّث مرارًا في  ــيرازي قد فتح هذه الظرفيّة المناس على الرغم من أنّ الش  .3
ــيطانيّة  ــة والحيوانات الداجنة( ـ إلى الحالة الش ــارة إلى الحيوانات المفترس ــبُعيّة والبهيميّة )في إش آثاره ـ إلى جانب الس
ــفار العقلية  ــير القرآن الكریم، ص 60؛ صدر المتألهين، الحكمة المتعالية في الأس ــيرازي، تفس ــان أیضًا )الش للإنس
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وعلى هذه الشاكلة لا نخرج من الثنائية الأرسطيّة - الوجودیّة فحسب، بل لن تكون هناك 
حاجةٌ إلى تحليل جميع مساوئ الإنسان وشروره على أساس مجرّد إحالتها إلى بُعده الحيواني فقط، 
لا سيما بالنسبة إلى الشرور التي لا یمكن أنْ نجدها لدى أيّ نوعٍ من أنواع الحيوانات، ولربما لا 

یكون هناك إمكان لوقوعها وتحقّقها أیضًا.1

ــة والهرمنيوطيقيّة: التركيب  ــال الثنائيّة الديكارتيّة / الكانطيّة، وجدل الوضعي الفطــرة في قب

الاتّّحادي بين النفس والبدن

ــغلت التفكير الغربي مع رینيه دیكارت على شكل ثنائيّة  ــألة نسبة النفس والبدن التي ش إنّ مس
)الذهن( و)الجسم(، وبلغت ذروتُها مع إیمانوئيل كانط، قد أدّت بعد كانط إلى وضع الاتجاهين 
ــاه الأول إلى تبلور التيّارات  ــة بعضهما؛ إذ انتهى الاتج ــة والمثاليّة2 في مواجه ــين بالواقعيّ المتمثّل
ــيریّة مع  ــاني إلى تمهيد الأرضيّة لظهور المواجهة الهرمنيوطيقيّة والتفس ــة، بينما انتهى الث الوضعي
ــفات القارّیّة والتحليليّة، وتبعًا لذلك ثنائيّة الاتّجاهات  الإنسان والثنائيّة المتخاصمة بين الفلس

الوضعيّة والتفسيریّة في فهم حقيقة الإنسان.

ــطي في نّهایة  ــان، ذهب تبعًا للتحليل الأرس ــيئات الإنس الأربعة، ج 9، ص 93(. ولكنهّ مع ذلك وفي مقام تحليل س
المطاف إلى جعل غلبة الغرائز الحيوانيّة )الشهوة والغضب والوهم( على الأبعاد الملكوتيّة )العقل( مبنى لتحليله، حيث 
يحيل جميع مساوئ الإنسان إلى هذه الأبعاد الحيوانية، ويجعل من نظریة الاعتدال في القوى الأرسطية محوراً للأخلاق 
)صدر المتألهين، الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة، ج 9، ص 87 ـ 91(. إنّ إشكال هذا التحليل یكمن في 
ــوأ وأضل من الحيوانات نوعًا من المجاز في التعبير؛ في حين أنّ الأشرار من الناس  أنّه یعدّ القول بأنّ بعض الناس أس

یرتكبون بعض الأعمال القبيحة التي لا یمكن أنْ تصدر حتى من البهائم.
والشاهد على ذلك أنّه يجب فهم شرور الإنسان في أفق الفطرة أیضًا، ومن هنا نجد الأشخاص الذین تم التعریف بهم   .1
ــورة الأعراف بوصفهم محلًا لسجود الملائكة )الأعراف: 10(، یتم الحدیث عنهم لاحقًا بأنّهم سيكونون حطبًا  في س
ــيملؤها منهم أجمعين )الأعراف: 18(. ومن هنا يجب تعریف الإنسان في ضوء دائرة واسعة الأبعاد  لجنهم وأنّ الله س

بحيث تشمل طيفًا واسعًا من الذین تسجد لهم الملائكة إلى الذین تحتويهم جهنم.
إنّ المفردتين المفتاحيتين )الواقعيّة والمثاليّة(، إنّما تكتسبان معناهما في الفضاء الموضوعي الدیكارتي )هایدغر، هستي و   .2
ــطائيّة( ليس تطبيقًا دقيقًا. وفي هذه المقالة یتمّ الاهتمام  زمان، ص 467 ـ 477(، وإنّ تطبيقهما على )الواقعية والسفس

بهاتين المفردتين بمعناهما الغربي الدقيق.
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لّما كان ركوب الفطرة على صهوة الغریزة والطبيعة )أو على حدّ التعبير القرآني: نفخ الروح 
ــادي ـ دون التركيب الانضمامي ـ  ــو التركيب الاتّح ــماني(، كان على نح الإلهيّة في القالب الجس
ــرة الغریزة والطبيعة في  ــب أنْ یقوم على تحليلات دائ ــل دائرة الفطرة واقتضاءاتُها، يج فإنّ تحلي
ــعى إلى إيجاد تفاوتٍ واختلافٍ  ــان، وليس في عرضها؛ ومن هنا فإنّ التحليلات التي تس الإنس
ــم، وتفصل مهمة التعرّف على الظواهر الإنسانيّة ـ تحت  ــاسّي وجوهريّ بين الروح والجس أس
ذریعة الظرفيّات المعنویّة العظيمة في الوجود الإنساني ـ عن مسار معرفة مادّیّته بالمرّة، وحتى أن 
تضع المسار التكاملي للروح إلى الضدّ من المسار التكاملي للجسم )الأعم من الاتّجاهات الهندیّة 
ــاس الرهبانيّة، والتعارض بين عالم المادّة وعالم المعنى، والاتّجاهات  ــيحيّة المحرّفة على أس والمس
الهرمنيوطيقيّة السائدة في المدارس القارّیة والمناهضة للوضعيّة(، هي تحليلات قد تنكّبت الطریق 
ــه الذي تنكّبته التحليلات التي تحيل جميع أفعال الإنسان وتصّرفاته بشكلٍ وآخر  بالمقدار نفس
ــانيّة والاجتماعيّة  ــرة الغریزة )أي الاتّجاهات الوضعيّة وما بعد الوضعيّة في العلوم الإنس إلى دائ

الحدیثة في فضاء الاتّجاهات التحليلية الأنجلوسكسونيّة(.
یبدو أنّ كلا الرؤیتين تشترك في هذه الناحية، وهي أنّّهما تقولان بأنّ النسبة بين الروح والبدن 
)وتبعًا لذلك، النسبة بين الفطرة والغریزة(، تكون على نحو التركيب الانضمامي ]دون التركيب 
ا من إلغاء  ــن الثنائية، فإنّّهم لا يجدون بُدًّ ــقطون من الناحية المبنائية في نوعٍ م الاتّحادي(، وإذ یس
ــاب الآخر، الأمر الذي یقطع الطریق بشدّة على الفهم الصحيح  واحدٍ من هذین البُعدین لحس

والجامع لحقيقة الإنسان، والمعتقدات، والاتّجاهات، والسلوكيّات.
ولكي نفهم هذه المسألة بنحوٍ أفضل، أرى من المناسب أنْ أذكر البحث عن الأفق الانتزاعي 

الفلسفيّ لساحة العلوم الأكثر انضماميّة:
ــت العلوم  ــماع، وهو یرى أنّه ليس ــت أبًا لعلم الاجت ــت كون ــم یذهبون إلى عدِّ أوجس إنّهّ
ــان، يجب  ــب، بل وجميع العلوم الناظرة إلى الأفعال الاجتماعيّة والثقافية للإنس الأحيائيّة فحس
أنْ تكون من جنس العلوم الطبيعيّة أیضًا )وإنّه في الإشارة إلى علم الاجتماع یستخدم في البدایة 
ــانيّة  مصطلح »الفيزیاء الاجتماعيّة«(، وهذا یمثل بدایةً للاتّجاه الوضعي في حقل العلوم الإنس
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ــات الفيزیقيّة القابلة  ــلةٍ من الواقعيّ ــان إلى حدود سلس والاجتماعيّة، وهذا الأمر یتنزّل بالإنس
ــتواه إلى مستوى علم الأحياء، وتسعى إلى جعل التكهّن  للإستشراف، ومن ثَمّ فإنّّها تُهبط بمس
بشأن الأبعاد الجسمانيّة والحيوانيّة ـ كما هو الحال بالنسبة إلى اكتشاف القوانين العليّة الميكانيكيّة 
في حقل الفيزیاء والبيئة ـ أمرًا ممكناً، بنحوٍ تكون القوانين العلّيّة في دائرة العلوم الاجتماعيّة قادرةً 
ــاهده بوضوحٍ في أعمال إميل دوركهایم. عندما یذهب  ــلوك الإنسان، وهو ما نش على التنبّؤ بس
شخصٌ مثل إیمانوئيل كانط إلى التعریف بمجرّد »الفيزیقا« )الطبيعيّات( بوصفها وحدها العلم 
الواقعي الممكن، ویرى الفلسفة عاجزةً عن إبداء أيّ رأي بشأن الواقعيّة العينيّة، فمن الطبيعي 
أنْ تظهر مثل هذه الاتّجاهات الوضعيّة حتى في حقل العلوم الاجتماعيّة التي تسعى إلى التعریف 

بنفسها بوصفها نظيًرا للعلوم الطبيعيّة )العلم( أیضًا.
ــخصيّات في التيار  ــدًا من أبرز الش ــم دلتاي بوصفه واح ــذا الاتجاه، ظهر فيله ــال ه في قب
ــانيّة. إذ  ــي1 الذي مهّد الأرضيّة لظهور الاتّجاهات الهرمنيوطيقيّة في حقل العلوم الإنس التاريخ
ــوف العلوم الإنسانيّة، فقد خالف صراحة  ــوفًا فيزیقيًّا، ویرى نفسه فيلس كان یرى كانط فيلس
مواجهة الوضعيّة في حقل معرفة الإنسان، وتحدّث صراحة عن الاختلاف الشدید بين )العلوم 
الطبيعيّة(2 ـ الأعم من الفيزیاء وعلم الأحياء ـ وبين ما یطلق عليه عنوان )العلوم الروحيّة(،3 
ــم الحدیث عنه في المجتمعات الناطقة بالإنجليزیة بعنوان )العلوم الاجتماعيّة(4 أو )العلوم  ویت
الإنسانيّة(.5 وفي الحقيقة فإنّ دلتاي والتيّار الهرمنيوطيقيّ الذي جاء بعده، قد أدركوا أنّ أفعال 
الإنسان بسبب تمتعه ببُعد )المعنى( تختلف بشكلٍ جذريّ عن سلوك الأشياء الطبيعيّة وتصّرفات 

إنّ التيار التاريخيّ الألماني كان یرى نفسه في قبال تيارین، وهما أوّلًا: التيار الهيجلي الذي كان یعتقد أنّه على الرغم من   .1
أنّه كان یروم الاهتمام بالتاریخ، ولكنهّ غرق في غمرة أفقه الانتزاعي وتجاهل التاریخ العينيّ والملموس للبشر. وثانيًا: 
ــداءً للقوانين العليّة؛ إذ یراه هؤلاء بدورهم  ــان وفردیته ف التيّارات الوضعيّة التي عمدت إلى التضحية بتاريخيّة الإنس

من نوع الانتزاعات الذهنية أیضاً. )كنوبلاخ، مباني جامعه شناسي معرفت، ص 111 ـ 112(.
2.	Naturwissenschaften
3.	Geisteswissenschaften
4.	 Social	Science
5.	 Humanities	Human	Sciences	
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ــان، وبالتالي لم یكن لديهم شرحٌ  الحيوانات، بيد أنّّهم یمتلكون أفقًا وراء الفهم الداروینيّ للإنس
ــان. وعليه فإنّ ثمرة القول بهذه  ــباب دخول المعنى إلى صلب حياة الإنس ــيٌر معقولٌ لأس وتفس
الاختلاف ـ على الرغم من جهود أمثال ماكس فيبر وجورج سيمل ـ ليست سوى السقوط في 

فخ النسبيّة،1 والبنائيّة الاجتماعيّة3.2
ــد أنّ فصل دائرة الفطرة عن دائرة الغریزة، والاهتمام باقتضاءاتُها الخاصّة في التحليلات   بي
ــا مجرّد فهم أكثر  ــان لا یضع أمامن ــئةٌ عن إدراكٍ لحقيقة العالم والإنس ــان، ناش الناظرة إلى الإنس
ــان بالنظر إلى المباني الفلسفيّة للحكمة المتعالية التي تحول دون السقوط في  عمقًا لوضعيّة الإنس
ــب،4 بل إنّ التطوّر العلمي الراهن قد صحّح ذلك الفهم للإنسان بشكلٍ  المعضلة أعلاه فحس
ــطي )حيث إنّ التيار الوضعي رغم اختلافاته الظاهریة مع أرسطو  غير مباشر. في الفهم الأرس
یقوم على هذا الفهم بشدة(، في حقل التعرّف على الحقائق والواقعيّات العينيّة ذات الجسم، إنّما 
ــم )الطبيعيات(،5 إذ كانت تتحدّث على مدى قرون حول الأشياء  نواجه مجرّد حقلٍ علميّ باس
ــوّر العلم، انفصل )علم  ــن الكائنات الحيّة وذات النفس أیضًا. ومع تط ــمانيّة البحتة، وع الجس
ــة امتازت )العلوم  ــاء )Physics(، وفي الخطوة اللاحق ــوة الأولى عن الفيزی ــاء( في الخط الأحي
ــانيّة والاجتماعيّة( من علم الأحياء و)علم الفيزیاء(. وفي الحقيقة فإنّه مع حدوث أنواع  الإنس
ــمانّي البحت )الأعمّ  التقدّم والازدهار والتطوّرات العلميّة، أضحى تمایز الحقول في البُعد الجس
ــن الفيزیاء والكيمياء والجيولوجيا والنجوم وما إلى ذلك(، من الحقول في بُعد الكائنات الحيّة  م
ــمّ من علم الأحياء والطب والتحقيقات الزراعيّة والبيطرة وما إلى ذلك(، وامتياز هاتين  )الأع

1.	 Relativism
2.	 Social	Constructivism

كنوبلاخ، هوبرت، مباني جامعه شناسي معرفت، ص 112 ـ 116، وص 236 ـ 244.  .3
ــا بعد الصورة النوعيّة  ــما یتحقّق قبول الصورة النوعيّة لكائنٍ م ــاني التي تمّ إثباتُها في الحكمة المتعالية، إنّ ــوء المب في ض  .4
ــكل لبس بعد لبس، وليس خلعاً ولبسًا )السبزواري، أسرار  ــاطة التركيب الاتّحادي الذي یكون على ش القبلية، بوس

الحكم، ص 485؛ آشتياني، شرح بر زاد المسافر، ص 207(. وثمرة هذا المبنى سوف تتضح لاحقًا.
5.	 Physics
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ــان )العلوم الإنسانيّة والاجتماعيّة الأعمّ من  الطائفتين من العلوم من الحقول الناظرة إلى الإنس
ــاد والإدارة والحقوق وما إلى ذلك(، والاقتضاءات  ــم الاجتماع وعلم النفس وعلم الاقتص عل
ــتركات بين هذه الأمور بأجمعها(، أمرًا  ــة في هذه المجالات )على الرغم من وجود المش التحقيقيّ

واضحًا للجميع؛ رغم أنّ المبنى المعرفي لهذا التمایز، لم یتّضح بعد. 
ــة )الطبيعة / الغریزة /  ــلوك الأدبيّات الحدیث ــذه المقالة أنّ الثمرة المهمّة في س ندّعي في ه
الفطرة(، تكمن في أنّنا لا نستطيع التوقّف في أفق المعرفة الفيزیائيّة أو المعرفة الداروینيّة والأحياء 
الحيوانيّة البحتة عن الإنسان؛ توضيح ذلك أنّه كما تبيّن اليوم أنّ القوانين الفيزیائيّة رغم سيادتُها 
ــة في التعرّف العميق  ــن الاكتفاء بمجرّد الأبحاث الفيزیائيّ ــلى الكائنات الحيّة أیضًا، لا یمك ع
والدقيق على الحياة والكائن الحيّ؛ بل نحن بحاجةٍ إلى حقلٍ علميّ آخر باسم علم الأحياء )إذ 
ــبة إليه(، إذ  یتعاطى هذا العلم مع الكائن الحي، حتى لو لم تكن ماهيّة الحياة واضحة بعد بالنس
ــات الحيّة في هذه الدائرة من علم الأحياء  ــر حتى إلى القوانين الفيزیائيّة الحاكمة على الكائن ینظ
ــائل الفيزیائيّة ـ عندما یتمّ  ــان )الحركة( ـ التي قد تكون من أهم المس ــا؛ بمعنى أنّه حتى بي أیضً
ــاء، وإنّ المختصّ في علم  ــترك مرّةً واحدةً لعلم الأحي ــا في خصوص الكائنات الحيّة، ت طرحه
ــات إلى القوانين  ــات والحيوانات، مع الاهتمام والالتف ــان وشرح حركات النبات ــاء في بي الأحي
ــه لا یكتفي بها أبدًا، ویعدّها  ــام )من قبيل: قوّة الجاذبيّة(، إلا أنّ ــة الحاكمة على الأجس الفيزیائيّ
مجرّد جزءٍ صغير، بل إنّّها في الغالب تابعةٌ لتحليلاته الأحيائيّة عن )حركة النبات أو الحيوان(.

ــاكلة، كذلك لا یمكن التوقّف في الأبحاث الناظرة إلى حقيقة الإنسان عند  وعلى هذه الش
ــان، وإنّ الفطرة  أفق المعرفة الفيزیائيّة أو المعرفة الداروینيّة والأحياء الحيوانيّة البحتة عن الإنس
ــة جميع أفعاله وسلوكياته، حتى تلك  ــانيّة من الغلبة على غرائزه بنحو يجب بحث ودراس الإنس
السلوكيّات والأفعال الغریزیّة ـ بحسب المصطلح ـ في ضوء هذه الدائرة. هذه مسألة تنبّه إليها 

ا وأنطولوجيًّا مناسبًا. ا، وإنْ لم یمتلكوا لها تفسيًرا وجودیًّ أمثال فيلهم دلتاي لا شعوریًّ
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الفطرة في قبال ثنائيّة الجبر والتفويض )الحتميّة1 وحرّيّة الإرادة(: بيان الاختيار في الإنسان

إنّ الفهم الذي كان سائدًا منذ عصر أرسطو حول ماهيّة إرادة الإنسان، ربما لم یكن یرى اختلافًا 
ــا بين الإرادة والرغبة؛ إذ إنّه كان یعمد في نّهایة المطاف إلى بحث وتحليل الإرادة بلحاظٍ  جوهریًّ
ــفيّة على الدوام  ــوديّ أنطولوجيّ في أفق الحيوان،2 ومن هذه الناحية كانت المدارس الفلس وج

تواجه مسألة اختيار الإنسان، وترى نفسها واقعةً في شراك ثنائيّة الجبر والتفویض.3
ــه في بيان موقع إرادة  ــرة وماهيّة الدور الذي تؤدّی ــألة الفط للحصول على فهمٍ واضحٍ لمس
ــبق الفطرة، أي يجب علينا أنْ نبدأ في هذا  ــب أنْ نبدأ من الخطوة التي تس ــان، من المناس الإنس
الشأن من موقع الغریزة في نظام الخلق. إنّ أفضليّة الحيوان على النبات ـ في ضوء تفسير العلّامة 
الطباطبائي ـ تكمن في أنّ الحيوان قد أضيف إلى وجوده ـ علاوةً على المنظومة الطبيعيّة ـ منظومة 
ــكلٍ لا  ــلى تلبية غایة النظام الطبيعيّ لدى الحيوان بش ــيّة أیضًا، بنحوٍ تعمل هذه النفس ع نفس
ــواء أكانت في  ــانيّة )س ــة المهمّة في هذا البحث هي أنّ هذه المنظومة النفس ــعوري.4 إنّ النقط ش
ــار(؛ بمعنى أنّ الرغبة  ــاطها بطریقة )الاعتب ــان(، إنّما تواصل عملها ونش ــوان أم في الإنس الحي
ــتمتاع الغریزي، يحصل هناك اعتبار5 )الضرورة( في ذهن وضمير  الغریزیّة وفي إثر اللذة والاس
الحيوان والإنسان، وإنّ تلك )الضرورة الذهنيّة والنفسيّة(، تحرّكه نحو القيام بالفعل، من ذلك 
على سبيل المثال: أنّ غریزة الجوع هي التي تؤكّد )ضرورة تناول الطعام( في ذهن ونفس الإنسان 

1.	 Determinism

قد یُشكل علينا بأنّ الإرادة في التفكير الإرسطي ـ ولا سيّما في أبحاث علم الأخلاق ـ هي العقل العملي نفسه، وتقع   .2
عندهم في قبال الشهوة والغضب، ویرونّها أسمى من الرغبة. ولكننا نجيب عن ذلك بأنّ مقام بحثنا یكمن في البيان 

الأنطولوجيّ والوجوديّ للإرادة، دون دائرة الحكم القيَمي. 
ــيرات العامّة والشاملة عن أفعال الإنسان، ومن ناحية أخرى التفویض  الجبریّة وفي المقابل قبول العلّيّة وإمكان التفس  .3

والدفاع عن )الإرادة الحرّة(، وفي المقابل إنكار العلّيّة والقانونيّة في دائرة الوجود الإنساني.
الطباطبائي، اصول فلسفه و روش رئاليسم، ج 2، ص 171 ـ 178.  .4

إنّ مسألة الاعتباریّات من المسائل التي وإنْ ورد ذكرها على نحوٍ ضمني في بعض كتب الفقه والأصول، قد تمّ طرحها   .5
ــاحة من العالم وفي مقام معرفة الإنسان ـ للمرّة الأولى على ما یبدو من قبل  ــس في فهم مس ـ بوصفها من المباني والأس

الطباطبائي. )سوزنجي، »حقيقت و نحوه اعتبار«(.
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أو الحيوان؛ ومن هنا فإنّ غریزة الجوع ـ على سبيل المثال ـ لو عملت بنحوٍ غير طبيعي، فإنّ الفرد 
سوف یواصل أكل الطعام حتى إذا لم تكن لدیه حاجةٌ إلى تناول الطعام؛ فيموت من التخمة، أو 

إذا لم تعمل من الأساس، فإنّه سوف یمتنع عن أكل الطعام حتى یموت من الجوع.1
إنّ هذا النوع من البحث وإنْ لم یكن له وجودٌ في آراء أرسطو، إلا أنّ هذه المسألة لا تتنافى مع 
المباني الأرسطيّة )تحليل الإنسان في أفق الحيوان(، بل إنّّها كذلك تنسجم حتى مع آراء دیفد هيوم 
ــة تبلور الاعتبارات أیضًا؛ إذ ما یزال )الاعتبار( یتم شرحه في دائرة قوّة الوهم والخيال  في كيفيّ
فقط، حيث للحيوان نصيبٌ من ذلك أیضًا. بيد أنّ النسبة التي یقيمها )الوهم( في الإنسان مع 
)الفطرة( ـ ولا سيّما دائرة العقل، بوصفه واحدًا من أبرز تجليّات الفطرة ـ ویتم توظيفها في أفق 
ــان من الرغبة والإرادة في الحيوان،  ــألة الاختيار والإرادة في الإنس الفطرة، تؤدّي إلى امتياز مس
ــان، تؤدّي إلى غلبة النظام الاعتباريّ على مجمل  ــجّل ظرفيّات من الاعتبار في حياة الإنس وتس

حياة الإنسان.
ــل الاعتبار عندها أمرًا  ــم والخيال في الحيوانات، قد جعلت أص ــل وجود قوّة الوه إنّ أص
ــبة التي تقيمها هذه القوّة مع قوّة  ــلّح بقوّة الحسّ فقط، والنس ممكناً، بيد أنّ هذا الوهم إنّما یتس
ــدات والأمور الدقيقة على  ــع الفطرة، تضفي كثيًرا من التعقي ــل والتي تقيمها في الواقع م العق
ــانيّة، بنحوٍ تجعل سنخ هذه الحياة متميّزًا عن الحياة الحيوانية؛ بمعنى أنّّها تعمل على  الحياة الإنس
بلورة ثقافةٍ وحضارةٍ مشتملتين على أبنية بشریّة، سواء من النوع الفيزیقي والمادّيّ أم أبنية ثقافيّة 
ــغ التعقيد في حقل العلاقات  ــذا الأمر لو أضفنا ظاهرة اللغة ـ وهي نظامٌ بال ــة. وهك واجتماعيّ
ــكّل مادّةً جوهریّةً للتمایز في العلاقات والروابط الحيوانيّة، ویمثّل خفضها  الإنسانيّة ـ التي تش
ــتراتيجيًّا، لا سيّما أنّ الله سبحانه قد  ــتوى توظيف اللسان في العلاقات المباشرة خطأ اس إلى مس
ــان أهمّ شيءٍ في تخویله مقام الخلافة الإلهيّة وتفوّقه حتى على  ــماء( للإنس جعل من )تعليم الأس
ــان،  الملائكة، بل تمّ التعریف بـ )تعليم البيان( بوصفه من أهم الخصائص في مجمل خلق الإنس
نسَْانَ * عَلَّمَهُ الْْبَيَان2َ، فإلى أيّ مدى یمكن لدائرة الاعتبارات  كما في قوله تعالى: خَلَقَ الْْإِ

الطباطبائي، الإنسان والعقيدة، ص 48 ـ 51.  .1
الرحمن: 3 ـ 4.  .2
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ــان في ضوء تعقيدات هذه الأبنية، بنحوٍ لا  ــع وتزدهر. عندها يجب تحليل حياة الإنس أنْ تتس
یتم خفض كلّ شيءٍ إلى دائرة الغرائز، والتعریف بالإنسان بوصفه مجرّد حيوانٍ صانعٍ للأدوات، 
ولا حتى تجاهل البعد البنيويّ وظرفيّاته في الانحطاطات الإنسانيّة المعقّدة، تحت ذریعة حقيقة 

الإنسان المتعالية.
توضيح ذلك أنّ الحيوان على الرغم من امتلاكه لإمكانيّة الاعتبار بسبب امتلاكه لبُعد باسم 
الغریزة ومنظومة النفسانيّات بالإضافة إلى بُعد الطبيعة، فإنّه حيث تقتصر ظرفيّته الوجودیّة على 
ــتناد واهمته إلى الحسّ فقط، تكون اعتباراته محدودةً للغایة. وبعبارةٍ  هذا الأفق من الغریزة، واس
ــياق ذات الاحتياجات  أخرى: إنّ الغریزة تعمل طبقًا لاقتضائها الأولي في صلب الخلق وفي س
الطبيعيّة، وعلى الرغم من ذلك المقدار من اللذة التي تحرّكها، وما یكون لقوّة الواهمة من التدخل، 
ــان  یمكن أنْ یكون لديها شيءٌ قليل من الاعتبارات الأكثر تعقيدًا. ولكن حيث یقع وهم الإنس
ــان يجد  ــم اللغة، فإنّ الوهم لدى الإنس ــت عقله، وهو بالإضافة إلى ذلك يحظى بظاهرةٍ باس تح
ــه متّسعًا وهامشًا كبيًرا للمناورة والكرّ والفرّ، وتصبح هذه الاعتبارات في غایة التعقيد،1  لنفس
ــب الظاهر مع الحيوان،  ــان التي یبدو فيها مشتركًا فيها بحس ــط احتياجات الإنس حتى في أبس
ــزه من الحيوانات الأخرى في  ــان والتي تميّ یمكن لنا أنْ ندرك الاختلافات الكبيرة لدى الإنس
ــى في هذه اللحظة ومن خلال مجرّد هذه الأبعاد الثلاثة  ــع هذه الاحتياجات، التي یمكن حت رف
ــترك فيها مع الحيوان ـ بحسب الظاهر ـ شرح هذا التنوّع الكبير في الثقافات الإنسانيّة  التي یش

بسبب تنوّع اعتباراتُهم، وليس بسبب تنوّعهم البيولوجي.2 

من ذلك أنّ الإنسان ـ على سبيل المثال ـ بسبب خوضه غمار الحياة الاجتماعيّة، عمد إلى اعتبار مفهوم )الملكيّة(، لكي   .1
یعمل إلى حدّ ما على تحدید حدود مصالح الأشخاص وتشخيص منافعهم عن منافع بعضهم الآخر. وقد أدّى مفهوم 
الملكية بدوره إلى اعتبارات أخرى، من قبيل: البيع والشراء والتعاطي والمعاملات، ثم ساد بالتدریج اعتبار أمر باسم 
ا بشكل كامل، وكان الغرض منه رفع الاحتياجات الضروریّة، ولكنه استتبع ظهور  )النقود(. وقد كان هذا أمرًا اعتباریًّ
ــم البخل، وقد خيّمت هذه الظاهرة بكلكلها على حياة بعض الناس حتى أخذوا یضحون بكلّ ما لديهم  خصلة باس
من أجل النقود التي لم یكونوا یستخدمونّها أبدًا حتى ولو على مستوى ما كان یراد منها من رفع الاحتياجات الأوليّة.

ــائل الأنثروبولوجيّة، إلى الحدّ الذي كان معه العنوان الفرعي  ــان من أهمّ المس ربما أمكن اعتبار بيان اختلافات الإنس  .2
ــلي )الأنثروبولوجيا(، هو عنوان  ــد العنوان الأص ــيّة )book	Text( لهذا الحقل، بع ــمّ النصوص الدراس لأحد أه
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وعلى هذه الشاكلة فإنّ هذه الاحتياجات المعقّدة تستتبع اعتبارات، وتصبح هذه الاعتبارات 
في بعض الأحيان شدیدة البُعد عن الاحتياجات التي شكلت أرضيّةً لظهورها، بنحوٍ قد تكون 
بعيدةً المنال، وتستغرق معها حياة الإنسان في هذه الاعتبارات بحيث تغطي على الدوام حقائق 
ــى الظروف وأشدها عذابًا  ــان أقس الاحتياجات واللذات الطبيعيّة، حتى أنّه قد یتحمّل الإنس
ــبب أمورٍ اعتباریّة محضة، من قبيل: حبّ الجاه والشهرة. ویمكن العثور على النموذج  وعنتًا بس
والمصداق البارز لهذه الظاهرة في إنتاج واختلاق الاحتياجات اليوميّة في )المجتمع الاستهلاكي 
الحدیث(، التي لا یعود من الممكن ـ بعد مّدة ـ تصوّر إمكان الحياة من دونّها، ویصبح توفيرها 

أوجب على الإنسان من خبزه اليومي، من قبيل حاجة الإنسان الحدیث إلى الإنترنيت!
ــان أیضًا[، تعمل المنظومة  وبعبارةٍ أخرى: هناك حاجةٌ لدى الحيوان ]وكذلك لدى الإنس
النفسانيّة وبتحفيزٍ من محرّكٍ باسم اللذة، على تلبية تلك الحاجة، وبطبيعة الحال حيث یمكن أنْ 
ــذة، تذهب تلك اللذة إلى جهةٍ قد لا تكون لها بالضرورة أيّ  ــون الرافع لتلك الحاجة هو الل یك
ــبة معها أنْ تؤدي إلى  ــةٍ بحاجته. ونتيجةً لذلك قد یمكن لهذه اللذات والاعتبارات المتناس صل
حدٍّ ما ـ ومن حيث الأداء الطبيعي ـ إلى الانحراف وتعمل على التأسيس لأبنيةٍ غير معقولة. بيد 
ــدى الحيوانات، هي أولًا: في غایة الضيق والقلّة، وثانيًا:  أنّ دائرة هذا النوع من الانحرافات ل
ــج على حذف وإلغاء هذه  ــارلز دارون في القول بـ )بقاء الأصلح( یعمل بالتدری ــون تش إنّ قان
الانحرافات.1 وأمّا بالنسبة إلى الإنسان فإنّه یمتلك بُعدًا واسعًا باسم الفطرة التي تؤدي في نّهایة 

ــاف الاختلافات الإنسانيّة( )كتاك، انسان شناسي: كشف تفاوت هاي انساني(. وقد عمدوا في بدایة الأمر وفي  )اكتش
ــلي أو الاختلافات العرقيّة، ولكن یتم التصریح  ــاخ الدارویني، إلى إعادة هذه الاختلافات إلى التطوّر التكام ظلّ المن
ــا بأنّ هذه الطرق لم تكن موفّقة، ويجب البحث عن هذه الاختلافات في أبعاد غير بيولوجيّة. )م.ن، ص 271 ـ  حاليً

.)274
ــاهدوا شذوذًا جنسيًّا لدى بعض الحيوانات. ولكن جميعنا  ــبيل المثال ـ أنّهم قد ش من ذلك أنّهم یدّعون اليوم ـ على س  .1
یعلم أنّ هذا السلوك من الحيوانات لا یمكن له أبدًا أنْ یؤسس محورًا أصليًّا لإشباع الغریزة الجنسيّة لدى الحيوانات؛ 
خلافًا للإنسان الذي یمكن لاعتباریّاته ـ بسبب امتلاكه للفطرة ـ أنْ تستوعب جميع أبعاد حياته، وأنْ تتدخل في تغيير 
ــكلٍ صناعي، وعندها لا یكون بمقدور القانون الطبيعي المتمثل ببقاء الأصلح أنْ یعمل على حذف  أجواء حياته بش

هذا الانحراف أبدًا.
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ــاع رقعة الاعتبارات، فيكون إمكان  ــانيّات بشكل أكبر، واتس المطاف إلى تعقيد منظومة النفس
ا وأكثر تعقيدًا. الانحراف مختلفًا جدًّ

الفطرة في قبال ثنائية الحقوق الطبيعيّة والاعتباريّة: حق الحریة أو حق الازدهار؟

ــم ما فوق الحيواني  ــد ارتبطت في آنٍ واحدٍ بالعقل والفه ــألة الفطرة ق ــد اتضح أوّلًا: أنّ مس لق
ــان یمكنه  ــي یمتلكها؛ بمعنى أنّ الإنس ــوق الغریزیّة الت ــت بالإرادة ما ف ــان، كما ارتبط للإنس
ــخيص الحقّ المتعالي، كما یمكنه العمل على الرغم من رغبته ولذّته. وثانيًا: أنّ الاحتياجات  تش
الحقيقيّة للإنسان ـ خلافًا للحيوان ـ لا هي فعليّةٌ بالكامل، ولا هي محدودةٌ بدائرة الحياة المادّیّة 

والدنيویّة فقط.
ــمح  ونضيف هنا أنّ وجود هذه الاحتياجات الواقعيّة التي تعمل على توجيهه حقيقة، یس
لنا عدّ بعض الاعتبارات مبّررةً وفي سياق السعادة الحقيقيّة للإنسان، وبعضها الآخر غير مبررٍ 
ــألة )حقوق الإنسان( بنظر الاعتبار وتفسيرها  وفي إطار هلاكه النهائي؛ ومن هنا يجب أخذ مس

ضمن تبریرنا وتوجيهنا لهذه الاعتبارات.1
وفي الحقيقة فإنّ وجود اللذّة والغربة لا یكفي لوحده دليلًا على الإقرار والاعتراف بوجود 
)حقّ( للبشر. وعندما نروم بحث إباحة اعتبار إنساني، يجب علينا الالتفات إلى أنّ هذه اللذّات 
حتى إذا كانت ذات قيمة، لا ینبغي أنْ تتجه إلى خلاف مسار رفع الحاجة الأصليّة. وفي الحقيقة 
ــار غایة  ــيطةً؛ فإنّ نظام الخلق قد جعل اللذّة في مس ــإنّ الاعتبارات في الحيوانات لّما كانت بس ف
ــارلز دارون: إنّ قانون )بقاء  الطبيعة، وإذا حصل انحرافٌ فهو نادرٌ وعابر، وعلى حدّ تعبير تش
ــان، فإنّه یدرك حيث تعقيد  ــوف ینبذ ذلك الأمر الزائد والمنحرف، وأمّا في الإنس الأصلح( س
ــية وحتى اللذة الوهميّة، إذا  ــارات أنّه وإنْ أمكنه أنْ تكون له اعتبارات لمجرّد اللذة الحسّ الاعتب
جعل اللذة وحدها هي المعيار في الاعتبار وامتلاك الحقّ، ربما استتبع ذلك اعتبارات قد تؤدّي في 
الأساس إلى هلاك ذات المعتبر )كما نشاهد ذلك في اللذة التي یشعر بها المدمن على المخدرات(.

. سوزنچي، »تأملي فلسفي در باب نسبت فقه و اخلاق«. 1
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ا ومفتاحيًّا في حياة الإنسان. یسعى كلّ  وهنا یتجلى مفهوم السعادة بوصفه مفهومًا جوهریًّ
ــخصٍ من خلال مجموع أفعاله وأعماله أنْ یصل إلى الحالة الأفضل التي یمكنه الوصول إليه؛  ش
وعليه فإنّه بالنظر إلى التزاحم من أجل الوصول إلى الاحتياجات وإشباع الغرائز والملذّات ماثلة 
ــر الاعتبار، یضمن له النفع الأكبر في المجموع. والمهم  ا بنظ ــه، يجب أنْ یأخذ نظامًا اعتباریًّ أمام
هو أنّه بسبب السعة الكبيرة في دائرة الاعتبارات التي یمكن للوهم أنْ يجعلها في مساحة العقل 
ــزة والطبيعة(، قد یصل الأمر إلى إيجاد  ــرة )دون الوهم والخيال المحصور في دائرة الغری والفط
محمل لتوصيف البنائيّة عن جميع حقائق الحياة الإنسانيّة، وتصبح حقوق الإنسان ـ التي یراد لها 
ــان  ــموليّة ـ تابعةً للاعتبارات بين الأفراد فقط، في حين أنّ حقوق الإنس أنْ تكون ذات قيمةٍ ش
إذا كانت مجرّد اعتبار، كيف یمكن الحدیث عن قيمتها وقداستها، بنحو یكون الجميع )بمن في 

ذلك المخالفون( ملزمًا بالقبول بها على المستوى الأخلاقيّ والحقوقي؟!
إنّ الإنسان في الرؤیة الإنسویّة لا یتمتع بكرامةٍ خاصّة، سوى الأفضليّة الداروینيّة؛ بمعنى 
أنّ الإنسان ما أنْ تفوّق على سائر الحيوانات الأخرى في قدرته على بناء الحياة الاجتماعيّة القائمة 
ــود لا أكثر؛ وعليه یصبح  ــوف یكون تابعًا لمجرّد الاعتبارات والعق ــلى الاعتبار، فإنّ حقه س ع
)حق الحریّة( من أهمّ الحقوق الاعتباریّة للإنسان، ویصل الوجودیّون والليبراليّون هنا إلى نقطةٍ 
واحدة، وهي: إنّ الإنسان حرّ في أنْ يحقّق لذاته ذلك التعيّن والتشخص الذي یریده لنفسه، في 
ا من  ــيًرا یبّررون به السبب الذي يجعل من هذه الحریّة ـ بوصفها حقًّ حين أنّّهم لا یمتلكون تفس

حقوق الإنسان ـ أمرًا مطلوبًا، ولا یقولون بذات هذه الحریّة بالنسبة إلى الإنسان أیضًا.1
وعلى هذا الأساس فإنّه برؤیةٍ عميقةٍ یتضح أنّه من دون الإذعان بواقعيّة غيبيّة وميتافيزیقيّة 
في الإنسان باسم الفطرة، لا یمكن الحدیث عن )حقوق الإنسان(. إنّ الإنسان في منطق الإیمان 

ذهب بعض أنصار الليبراليّة إلى التصریح بأنّ جوهر الليبراليّة یكمن في الاعتراف بـ )الحق بعدم الحق( )نراقي، »مسأله   .1
همجنسگرائي در اندیشه شيعي ایران معاصر«، ص 97(، وضمن إذعانّهم باشتمال هذا التعبير على ما یُشبه التناقض، 
ــت في موضعٍ آخر أنّ تقریرهم لهذا التناقض  ــعوا إلى العمل على حلّه )النراقي، »بارادوكس مدارا«(، وقد أوضح س
وإنْ كان صحيحًا تمامًا، ولكنهّم كانوا عاجزین عن حلّه بالكامل، وفي الحقيقة فإنّ الدفاع الليبرالي عن حقوق الإنسان 

دفاعٌ متناقضٌ وغير وجيهٍ أبدًا. )سوزنچي، »تلاشي ناموفق در دفاع از پارادوكس »حق نا حق بودن««(.
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ــرةً وروحًا إلهيّة، فإنّه قبل الدخول إلى مسرح الدنيا عاهد الله، وأعطاه الله  بالله، لأنّه یمتلك فط
عهده وجعل له الحقّ في أنْ یكون )خليفته( في الأرض؛ وعليه یكون الإنسان في الدرجة الأولى 
ــه وأمام الآخرین وتجاه عالم الطبيعة. وفي  ــؤولًا أمام الله، ومن هنا یكون مسؤولًا أمام نفس مس
ــان( بوصفها حقوق الآخرین فحسب،  مثل هذا الفضاء، لا یمكن الحدیث عن )حقوق الإنس

بل سوف یصبح الدفاع حتى عن )حقوق البيئة(، و)حقوق النفس( معقولةً أیضًا. 
إذا كان هناك في الغرب شيءٌ باسم الإعلان العالمي لحقوق الإنسان ـ الذي لا يحظى بدعامةٍ 
وجيهةٍ حتى في ضوء رؤیته ومبناه الإنسوي1ـ لدینا في الإسلام نصٌّ باسم رسالة الحقوق للإمام 
زین العابدین ؟ع؟ ،2 يحظى بدعامة الإیمان والاعتقاد التوحيدي والفطريّ للإنسان، ولا یقتصر 
ــجمٌ تمام  ــعار فقط، بل هو منس ــان مجرّد ش ــه بيان حقوق الطبيعة بالإضافة إلى حقوق الإنس في

الانسجام مع مبانيه المعرفيّة.
وربما كانت الثمرة الأهمّ لنظریّة الفطرة في دائرة الأمور القيَميّة ومسائلها الحقوقيّة، خلافًا 
للرؤیة الليبراليّة ـ التي ترى أنّ حق الحرّیة من أهمّ حقوق الإنسان، ومن الناحية العمليّة تجعل 
ــل والارتقاء( من أهمّ  ــان3 ـ أنّّها تعدّ )حق التكام ــف غير معقول مبنى لحقوق الإنس من موق
ــان. إنّ هذا الكلام لا یعني إنكار حق الحریة بوصفه واحدًا من حقوق الإنسان،  حقوق الإنس
ــان، ليكون من الممكن الدفاع عنها. وإنّ  ــانيّة الإنس وإنّما ثمرته أنه یبيّن حق الحریة في أفق إنس
لمثل هذا الطرح اقتضاءاته بطبيعة الحال: إنّ حقّ الحریة إذا كان قائمًا على أساس كرامة الإنسان، 
فهو لا یعني أنّ له الحقّ في ارتكاب أيّ شيء، وإنّما یعني مجرّد أنه )مسموح له( بارتكاب الخطأ؛ 
بمعنى أنّه لو أخطأ في اختياره، لن یؤاخذ بسبب خطئه، لا أنْ تُعدّ ثمرة خطئه مباحةً له، ویعطيه 
ــواه في تثبيت وتقنين كل  ــا! ولا أنّه یؤذن للأغلبية بأنْ تعمل على طبق ه ــذا الخطأ حقًا خاصًّ ه
ــيئة  انحراف ومعصية، وكلّ أمرٍ غير مشروع یصدر عنه، أو ليس حتى إذا كان لخطئه تبعات س

من الناحية العمليّة، لا تترتب عليه مسؤوليةٌ في قبال ذلك!

. المطهري، نظام حقوق زن در اسلام، ص 170. 1
الصدوق، الخصال، ج 2، ص 564 ـ 570.  .2

سوزنچي، »حل پارادوكس آزادي در اندیشه شهيد مطهري«.  .3



    306 الدين والفطرة

وبهذا البيان فإنّ القول بالفطرة سوف یضفي لونًا آخر على مواجهتنا لمسألة حریّة الإنسان، 
ــس إباحة كلّ شيء له، وبيان حدود الحریّة بتعارضها مع حریّة الآخرین، ولا یمكن إجباره  ولي
ــار بحجة الطریق الصحيح. وفي الوقت  ــلوك طریق الخير، ومنعه من جميع أنواع الاختي على س
ــمح له أنْ یعمل على تشخيص وتحدید  ــه فإنّ تقييم العقل واختيار الشخص رهنٌ بأنْ نس نفس
ــخيص، حتى نكون قد دخلنا  ــه. وما أنْ نتكلم عن التش الأمور، ويختار الطریق الأفضل بنفس
ــرار النابع من العواطف  ــلاني القائم على الإدراك(، دون )اتخاذ الق ــرة )اتخاذ القرار العق في دائ
والأحاسيس( أو مجرّد الأمزجة. وبعبارة أخرى: إذا كان الدليل الوجيه لمنح الأشخاص حریة 
الاختيار واتخاذ القرارات، هو ارتقاؤهم العقلي، وتعزیز قدرتُهم على التشخيص الأفضل، وعليه 
ــاس خيارات أفضل وأسوأ، والمراد من توسيع مساحة الاختيار، أنْ یرتقي  هناك أمامنا في الأس
ــاس عندما نعطي  ــتوى العقلي بالتدریج، ويختار الأفضل. وعلى هذا الأس ــخص على المس الش
الشخص حقّ الاختيار في مورد ما، نكون قد سمحنا له بهامش من الوقوع في الخطأ أیضًا، ولا 
نلوم الشخص بسبب الخطأ الذي یرتكبه عن جهل، بيد أنّ هذا لا یعني أنْ نعدّ خطأه أمرًا صائبًا، 
أو حتى ألّا نعمل على تنبيهه إلى خطئه.1 لو أنّه سُمح للأشخاص بارتكاب الأخطاء، فهو لكي 
ــه لا یعودون إلى الخطأ مرّة أخرى في اختياراتُهم اللاحقة،  ــوا إلى خطأ قراراتُهم، وبعد التنبّ ینتبه

لا لجهة أنّه لا یوجد حقٌّ غير قابلٍ للتشخيص.

النتيجة

إنّ القبول بخصوصيّة خاصّة بالكامل والقول بوجود بُعدٍ باسم الفطرة في وجود الإنسان، وإنْ 
لهذه الفطرة ظرفيّةً كبيرةً للأفعال وردود الأفعال الإنسانيّة، كما أنّّها ليست مجرّد ظرفيّة غير وجيهة، 
بل تشتمل على اتّجاهٍ واقعيّ أیضًا، فإنّ هذا یمكنه في الوقت الذي یوفر إمكان بيان أشكال التنوع 

ــاس حقيقة یمكن التعرّف عليها  ــأ من أنّه ليس هناك في الأس ــماح بهامش الخطأ من وجهة النظر الليبراليةّ ینش إنّ الس  .1
ــن قبل الجميع، لكي یكون هناك ترجيحٌ لرأي على رأي آخر، واعتبار الرأي الآخر خطأ؛ في حين لو كان هذا المبنى  م
ــماح بهامش الخطأ( أیضًا، ولن یكون لهذا الرأي ترجيح على  ــوف یشمل حتى )حق الحریة(، و)الس صحيحًا، فإنّه س

الرأي المخالف له.
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ــاني الكبير )الذي كان یمثل السؤال الأصلي للتيارات التاريخيّة والهرمنيوطيقيّة( أنْ یكون  الإنس
ــان أیضًا.  ــبيّة وإنكار أيّ نوعٍ من أنواع المقاصد المتعالية للإنس بمأمنٍ من الوقوع في شراك النس
ونتيجة لذلك فإنّه في القدرة على بيان سبب تنوّع أفعال الإنسان مع لحاظ الإرادة فيها، وتجنب 
ــبه الميكانيكيّة الوضعية، تصبح إمكانيّة البحث والخوض في  ــيرات ش القول بانحصاریّة التفس
الأبعاد الشموليّة في وجود الإنسان والوصول إلى العلم بوصفه أمرًا شاملًا، متاحًا وميسورًا. إنّ 
نظریّة الفطرة تخلصنا من كثيٍر من الثنائيات التي تبدو غير منسجمةٍ في التيارات الفكریّة الغربيّة 
ــم، والعلية والإرادة،  )من قبيل: المادة والمعنى، والماهيّة وعدم التعيّن المحض، والنفس والجس
ــوق الاعتباریّة والتعاقدیة، والحریة والاختيار، وما إلى ذلك(، وتثبت  والحقوق الطبيعيّة والحق
كيف أنّّها مترابطةٌ ومتداخلةٌ في بعضها، وكيف یمكن فهم الإنسان ـ المختلف جدًا عن الحيوان 
ــم الغریزة، أنْ یتّخذ في  ــه الخاصّ فهمًا صحيحًا، وكيف یمكن لما یوجد في الحيوان باس ـ في أفق

الإنسان على هامش حقيقة باسم الفطرة صبغةً ولونًا آخر.
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