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:قال االله تعالى

- ِادْعُ إِلَى سَبِیلِ رَبِّكَ بِالْحِكْمَةِ وَالْمَوْعِظَة

الْحَسَنَةِ وَجَادِلْھُمْ بِالَّتِي ھِيَ أَحْسَنُ إِنَّ رَبَّكَ ھُوَ 

أَعْلَمُ بِمَنْ ضَلَّ عَنْ سَبِیلِھِ وَھُوَ أَعْلَمُ بِالْمُھْتَدِینَ

*) 125(سورة النحل *

- قُلْ ھَذِهِ سَبِیلِي أَدْعُو إِلَى اللَّھِ عَلَى بَصِیرَةٍ أَنَا

وَمَنِ اتَّبَعَنِي وَسُبْحَانَ اللَّھِ وَمَا أَنَا مِنَ الْمُشْرِكِینَ

*)108(سورة یوسف *



نشكر االله العزیز الحمید القادر الذي وفقنا لإتمام ھذا العمل 

المتواضع رغم كل شيء، فالحمد الله أولا و آخرا وعلى كل 

.حال 

كما یسعنا أن نتقدم بالشكر الجزیل إلى الأستاذ المحترم 

حموم لخضر الذي لم یبخل علینا بمعلوماتھ وتوجیھاتھ القیمة 

الأكبر في بناء ھذا العمل وإتمامھ ، راجین التي مثلت الجانب

من المولى عز وجل أن یرزقھ الصحة والعافیة وطول العمر 

.في طاعة االله

كما نتوجھ بالشكر الجزیل إلى كل من ساھم في ھذا العمل 

.من قریب أو بعید



أَلَّا تَعْبُدُوا إِلَّا إِیَّاهُ وَبِالْوَالِدَیْنِ وَقَضَى رَبُّكَ:مصداقا لقولھ تعالى

إِحْسَانًا إِمَّا یَبْلُغَنَّ عِنْدَكَ الْكِبَرَ أَحَدُھُمَا أَوْ كِلَاھُمَا فَلَا تَقُلْ لَھُمَا أُفٍّ وَلَا 

وَاخْفِضْ لَھُمَا جَنَاحَ الذُّلِّ مِنَ الرَّحْمَةِ ،تَنْھَرْھُمَا وَقُلْ لَھُمَا قَوْلًا كَرِیمًا

وَقُلْ رَبِّ ارْحَمْھُمَا كَمَا رَبَّیَانِي صَغِیرًا

*-24-23الآیتان : سورة الإسراء*

........................نھدي ھذا العملإلى والدینا..............

.كل الإخوة والأخواتوإلى 

.وإلى كل من جمعنا بھم طلب العلم والمعرفة

ـسفي+ 



ةـمقدمال



ــــةـــــــــدمــمقال

، ھو أبرز شخصیة فلسفیة بین رجال الحلقة الأولى، في الفلسفة *لا ریب في أن ابن حزم

العربیة في الأندلس ، إذ حاول بناء فلسفة خلقیة متكاملة أثرت في كثیر من الفلاسفة والفقھاء من 

وبیان ، ھذه الفلسفة الأخلاقیةبعده، ومن ھنا كانت رغبتنا واھتمامنا في الكشف عن عناصر

.مكانتھا في تاریخ الفكر الفلسفي عامة والأندلسي خاصة

جامع كما یبدو من في مؤلف واحدفة ابن حزم الأخلاقیة لم یعرضھا ومن المعلوم أن فلس

، وإنما توزعت فلسفتھ في معظم مؤلفاتھ ، ومن ھنا كان لا بد لنا من الرجوع إلى الوھلة الأولى

الكلام ، لأن مفكرنا وعلم، وما اتصل بالأخلاق ، وما اتصل بالفقھ كافة مؤلفاتھ المطبوعة منھا

صاحب نزعة موسوعیة، یصعب اصطیاد أفكاره في مؤلف واحد، وإن كان ابن حزم قد خصص 

، حیث حدد فیھ معالم " كتاب الأخلاق والسیر" للأخلاق كتابا مشھور في الفكر الأخلاقي وھو 

، مستفیدا في معاني الخیر والشر، وأنواع الفضائل والرذائلونظریتھ الخلقیة، ونسقھ الأخلاقي

، وإن كان قد محصھا تمحیصا یتماشى لفلسفات القدیمة والتي لم ینكرھامؤلفھ ھذا من ا

من ھذه نماذجومقتضیات الشریعة الإسلامیة، باعتبار أنھا تقنن النظرة العقلیة بقوة، ولھذا تناولنا 

بارزة لكل مبرزین بذلك نماذج أخلاقیة ، )، حدیثة یونانیة( الغربیة لفلسفة النظرة العقلیة في ا

.عصر

تفرد ابن حزم بتمسكھ للمنھج الظاھري الذي یعتمد على نص القرآن ونص الحدیث الموثوق، 

ولھذا كان علینا أن نتناول منھجھ الظاھري ولاسیما في علوم الدین والمعرفة، باعتبار أن 

ج من خلال المنھج الظاھري القضایا الخلقیة لعقلیة و نقلیة ، كما عاالأخلاق عند ابن حزم

.الكبرى ، مبرزا بذلك دور الإنسان فیھا بما ینعكس على دوره الخلقي

فيوالتي أحصیناھا في مذكرتنا ھذه جال الأخلاقموقد تبلورت الدراسات حول ابن حزم في 

دراسة تحلیلیة لودیع واصف مصطفى في مذكرتھ في أھم ، تجسدت الأولى رئیسیةثلاثة نماذج 

فلسفة " أما الدراسة الثانیة فقد تمثلت في ،"ابن حزم وموقفھ من الفلسفة والمنطق والأخلاق"

لحامد أحمد الدباس، والدراسة الثالثة للإمام الكبیر محمد " الحب والأخلاق عند ابن حزم الأندلسي

، وقد تناولت مجمل ھذه الدراسات "آراؤه وفقھھ- رهابن حزم حیاتھ وعص" أبو زھرة في كتابھ

رسالة في مداواة " أو   ، "الأخلاق والسیر" تحلیل الأخلاق عند ابن حزم اعتمادا على مؤلفھ 

____________________
أبو –وكنیتھ –علي بن أحمد بن سعید بن حزم بن غالب بن صالح بن خلف بن معدان بن سفیان بن یزید الفارسي " ھو* 

.وما بعدھا112ھـ ، انظر الملاحق ، فھرس الأعلام، الصفحة 384ولد بقرطبة سنة....محمد



ــــةـــــــــدمــمقال

: حیث اعتمد من خلال ھذه الرسالة على أمرین، "النفوس وتھذیب الأخلاق والزھد في الرذائل

یستقرئ على الاستقراء والتتبع الذي یرجع إلى المقدمات البدیھیة التي قررھا، فقد كان - أحدھما

أخلاق الناس الذین عاشرھم والتقى بھم ، وأخبار من غابوا ، ویذكر عیوب من أصابتھم آفة في 

.أخلاقھم ، وما یمكن أن یكون دواء لھذه العیوب مما درسھ وتتبعھ

أما الأمر الثاني الذي اعتمده في رسالتھ ھو الدراسات الفلسفیة التي أثرت عن فلاسفة الیونان 

ن أساسھا الرجوع إلى البدیھیات العقلیة، أو الاستقراء والتتبع ، فھو یعتمد على ، والتي كا

استقراء غیره ، كما اعتمد على استقراء نفسھ ، وعلى النتائج التي وصل إلیھا الفلاسفة في 

المقدمات التي رجعوا بھا إلى أصل البدیھیات الأولى ، فھذه النتائج تصیر بعد ثبوت سلامتھا ملكا 

.البشري ینتفع بھا كل من وجدھاللعقل

إشارة ولم یترك ابن حزم الأخلاق الإسلامیة الثابتة بالنقل في دراستھ ، بل أشار إلى حكمھا 

ظریات نمستمدة من النظریات الیونانیة ، والاستقراءات التي قام بھا ، وكثیرا ما كان یذكر ال

ھو بھذا یدعو إلى دعم الحقائق الإسلامیة الفلسفیة ، ویردفھا بنص قرآني ، أو حدیث نبوي ، و

. بالمعلومات العقلیة النافعة

:تبادر في أذھاننا صیاغة الإشكال الرئیسي التاليفقدوتأسیسا على ما سبق

ما ھي أسس الفكر الأخلاقي لدى ابن حزم ؟

، فقد تبادر في أذھاننا لضرورة منھجیة من أجل الوصول إلى الإجابة عن الإشكال الرئیسيو

:وھيمجموعة من التساؤلات ساقتنا إلى التعبیر عنھا في ھذا البحث 

وعلى أي أساس أقامت صرحھا ؟عن ابن حزمالسابقةكیف تأسست النظرة الأخلاقیة -

الأخلاقي؟

ھل الأخلاق الإسلامیة أصیلة مظھرا ومنھجا؟ وكیف تأثرت الأخلاق الإسلامیة بالأخلاق -

الیونانیة؟ 

؟ وما ھي أصولھ؟ما ھو المنھج الظاھري-

؟في تفكیره الفلسفيھل تمسك ابن حزم بمنھجھ الظاھري -

؟ حزم ابنمقومات النظرة الأخلاقیة لدى ما ھي -
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تبلور أھمیة الدراسة، و تكشف عن فضل الرجل الغیور على دینھ في شتى ھذه التساؤلات و

فروع العلم والمعرفة عامة والأخلاق بصفة خاصة من منطلق تأسیسھ للأخلاق وتصنیفھ 

.، وواضع الأساس للتربیة الخلقیة والنفسیةللفضائل وأضدادھا

:ليإلى ثلاثة فصول رئیسیة على النحو التاولقد قسمنا ھذه المذكرة

إلى ثلاث مباحث، المبحث الأول ، وقد قسم"الفكر الأخلاقيفي" الفصل الأول وعنوانھ 

ة في الفكر الأخلاقي الیوناني فیھ ثلاث نماذج رئیسیلأخلاقي عند الیونان ، وقد تناولناوھو الفكر ا

أما المبحث الثاني والذي ھو الفكر الأخلاقي في العصر . سقراط وأفلاطون وأرسطووھم

تناولنا في ، قسمناه إلى قسمین، قسم یمثل العصر الوسیط المسیحي وآخر إسلامي، فقد الوسیط

أما الثاني فعرجنا في البدأ على ،غسطین وتوما الإكوینيوأنموذجین والمتمثلین أساسا في الأول 

الإسلامیة وخصائصھا، ثم أخذنا نماذج أخلاقیة من التفكیر الإسلامي الذي تأثر الأخلاق 

أما المبحث الثالث فھو مرحلة الإنجاز الذي أطرتھ المرحلة الیونانیة وھو . بالفلسفات الأخرى

ك ثلاث نماذج متفرقة وھي ذلمبحث ھام وھو الفكر الأخلاقي في العصر الحدیث، وقد أخذنا ك

. وتوماس ھوبزدیكارت وكانط

، تناولنا في مبحثینویدور الفصل الثاني حول المنھج الظاھري عند ابن حزم، وقد قسمناه إلى 

فھو یدور حول أما المبحث الثاني، من حیث التعریف والأصولالمبحث الأول المنھج الظاھري 

.المنھج الظاھري والتفكیر الفلسفي

.مبحثینا ھذا الفصل أیضا إلى ، وقد قسمنق عند ابن حزمالثالث حول الأخلاویدور الفصل

ببیان منھج ، "عند ابن حزميأسس الفكر الأخلاق"ـباهعنونوالذي تناولنا في المبحث الأول

الأخلاق عنده، ثم بینا غایة العقلیة في قمنا بتقنین النظرةثم ، أولاابن حزم في دراستھ للأخلاق

.خلاقدراستھ للأابن حزم من

سمنا ھذا المبحث إلى وقد ق، "الفضائل الخلقیة عند ابن حزم"ـعنوناه بفقد أما المبحث الثاني

تناولنا أولا الفضیلة وشروطھا، وثانیا أصول الفضائل والرذائل، وثالثا :فرعیةخمسة عناوین

.  أنواع الفضائل والرذائل، ورابعا قیمة التربیة الخلقیة

بمثابة الإجابة عن التساؤلات خاتمة الدراسة عمدنا إلى بلورة أھم النتائج التي جاءتفي و

.طرحت في المقدمةالتي
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لمنھج التاریخي من خلال ولمناقشة كل ھاتھ الفصول و المباحث  قمنا بإتباع منھجین ھما ا

من خلال النقدي ، والمنھج التحلیلي في التفكیر الأخلاقي ى أھم المحطات التاریخیة الرجوع إل

. الذي كان بمثابة تعقیبات ومقارنات بین النماذج الأخلاقیةالتحلیل 

ورغم كل الإحاطات التي ألممنا بھا في بحثنا ھذا، إلا أنھ لا یخلو من الصعوبات التي 

ل الأخلاق حول و قلة الدراسات الفلسفیة في مجامن جھةواجھتنا ولا سیما إذا تعلق بالمصادر

، باعتبار أن الدراسات التي قدمت ھي دراسات إسلامیة تمحورت في من جھة أخرىفیلسوفنا 

فقھھ فقط، ولكن رغم ذلك تمكننا بمشیئة االله سبحانھ وتعالى واعتمادنا على النادر من الدراسات 

وألباحث فائدةیكون فیھاالفلسفیة أن نبني صرح مذكرتنا التي نسأل من االله سبحانھ وتعالى أن 

.واالله نسأل أن یوفقنا جمیعا إلى السداد، وإلیھ یرجع الأمر كلھ.عون لمستزید



:ل الأولـصـالف
يـلاقــــــر الأخـــــالفكفـــي



لاقيـــــــــــر الأخـــــالفكيـف:                                          ل الأولــــــالفص
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:في الیوناني الأخلاقالفكر : المبحث الأول

لقد كان السفسطائیون ھم أول من تحدث عن الأخلاق في الفكر الیوناني القدیم ، فقد كان 

تسلیما عاما دون مناقشة أو اعتراض ، فقد كان –التسلیم بنظام دولة المدینة والنظم التي تقوم بھا 

بل كان . الناس یولدون ویعیشون ، ویموتون في ظل عادات قدیمة لم یعرف أحدا شیئا عن نشأتھا 

ھناك شعور غامض بأنھا سماویة، وكان من المسلم بھ أنھا عادات جوھریة جامدة، وبما أنھ لم 

. یوضع للناس قانون بعد، فقد كانت ھذه العادات المستقرة كافیة لأن یھتدوا بھا في حیاتھم الیومیة

" أبدیرا " من الذي جاء إلى أثینا) ق م 430–500( ثم ظھر بروتاجوراس زعیم السفسطائیین 

الإنسان مقیاس الأشیاء جمیعا الموجودة أو غیر الموجودة حسب " :وضع قاعدتھ التي تقول أنو

وھي قاعدة تعبر عن فردیة متطرفة لا سیما إذا ما طبقت في مجال ". ما یحدده ذكاء الفرد 

ھذه الفلسفة إلى فإذا ترجمنا . الأخلاق ، ما دامت قیم الأشیاء في نظر أي إنسان ھي كما تبدو لھ 

. نطاق الأخلاق أصبح من الواضح أننا نقول بنظریة فردیة للأخلاق وھي نظرة تھدمھا تماما

لیرجع الفضل الأكبر فیما بعد إلى سقراط ، ویكاد یتفق جمیع مؤرخي الفلسفة على أنھ مؤسس 

الإنساني ، الفكر الأخلاقي في الفلسفة الیونانیة كونھ أولى اھتماما ملحوظا بدراسة السلوك 

لیصطدم بعد ذلك لعنت السفسطائیین، وإثارتھم اھتمام الإنسان بالجدل العقیم ، وزعزعة المبادئ 

الأخلاقیة ، فتصدى لتفنید مغالطاتھم ، ولھذا یقال أن تعالیم سقراط كانت نقطة البدء الرئیسیة التي 

.صدرت عنھا اتجاھات الفلسفة الخلقیة الیونانیة التي جاءت من بعده 

:الأخلاق عند سقراط :أولا

:یمكن تحدید دور سقراط في الفكر الأخلاقي فیما یلي 

المعرفة الشاملة التامة لیست في متناول الإنسان ، غیر أن ھناك نوعا من المعرفة في طاقة -1

وھو البحث في الصالح والطالح ، في الشرف والوضاعة ، في الحكمة والسفھ : الإنسان 

ي كل ما یكوّن الرجل الصالح الشریف ، وفي كل ما بدونھ لا یستحق الإنسان ف: " وباختصار 

1".إلا اسم العبد الرقیق 

أى بأن الإنسان لا وھي قاعدة كتبھا سقراط على معبد دلفي ، ور" اعرف نفسك بنفسك " -2

____________________

أبو بكر ذكرى ، مطابع دار - الإمام عبد الحلیم محمود ، أ: المشكلة الأخلاقیة والفلاسفة ، ترجمة :أندریھ كریسون- 1

.73م ، ص 1979- ـ ھ1399الشعب بالقاھرة ،
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ومحتواھا أن المعرفة من أعظم . كما ینبغي إلا إذا حقق عملیا ھذه القاعدة یمكنھ أن یعیش 

.  كل من یعرف نفسھ یعلم النافع لھ الفوائد، وأعظمھا ضرا ھو جھلھ بنفسھ، ف

السعادة عنده أثر لحالة نفسیة أخلاقیة ، وھي الانسجام بین رغبات الإنسان والظروف التي -3

یوجد فیھا ، فالسعادة تكمن في سلوكنا الحكیم تجاه حاجاتنا ورغباتنا من منطلق أن الطبیعة 

.لا وذلك ھو السعادةالإنسانیة لا تھدف إلا على شيء واحد لا ترید عنھ بدی

:الفضیلة والمعرفة شيء واحد عند سقراط وذلك أن -4

.لا یعمل الإنسان الشر باختیاره -أ

.الفضیلة ثمرة العلم بشرط توفر الإرادة إلى جانب المعرفة-ب

ویھذب العواطف ، ضبطا یقلل وھي تتمثل في ضبط النفس) لقناعة ا( أولى الفضائل عنده -5

فھو السبیل لاكتساب ما یلزم الإنسان في حیلتھ، ) العمل(وثانیھا فضیلة .والرغبات والحاجات

) .العدل ( ، ورابعتھا ) الریاضة البدنیة ( وثالثھا . ولمعرفة ما ینبغي معرفتھ

:مبادئھ الأخلاقیة تتجسد فیما یلي -6

.لیس للإنسان من غایة في الحیاة إلا السعادة -أ

.الفضائل طریق السعادة -ب

الإیمان مكمل للحیاة الأخلاقیة ، غیر أن الأخلاق لا ترتكز علیھ إذ الحیاة الأخلاقیة ھي " -ج

التي ترتكز على الحكمة ، ولا یحیاھا إلا من فھم حقیقة ما یریده بطبیعتھ،وفھم السبل الموصلة 

.1"إلیھ

نھى الرؤساء " :مذھب سقراط الأخلاقي لم یخل من العنصر الدیني، قال الشھرستاني في ذلك -7

2"إلى قتلھالذین كانوا في زمانھ عن الشرك وعبادة الأوثان، فثوروا علیھ الغاغة، وألجأوا ملكھم 

والأستاذ یوسف كرم یرى أن سقراط " عن طریق المحاكمة في الحكم بالموت عن طریق السم ،

أمانة سماویة ، وأن االله وأنھ كان یعتقد أنھ كان یحمل في عنقھ.. قد علم في أثینا ، واتھم بالإلحاد 

.3"قد أقامھ مؤدبا عاما مجانیا یرتضي الفقر ، ویرغب عن متاع الدنیا لیؤدي ھذه الرسالة الإلھیة

____________________

.83، صالسابقالمرجع ،، المشكلة الأخلاقیة والفلاسفة أندریھ كریسون - 1

بیروت، ( علي حسن فاعود ، الجزء الأول ، دار المعرفة –مھنا أمیر علي : الشھرستاني ، الملل والنحل ، تحقیق - 2

.401، ص ) م 1993- ھـ1414(، الطبعة الثالثة )  انلبن

م 1990–ھـ 1410دار الجیل ، بیروت ، الطبعة الأولى –دراسة مقارنة –محمد عبد االله الشرقاوي ، الفكر الأخلاقي - 3

.69، ص 
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:عند أفلاطون الأخلاق:ثانیا 

إن عرض المذھب الأخلاقي لأفلاطون لیس أسھل من تلخیص مذھب أستاذه سقراط ، ذلك 

أن المحاورات الأفلاطونیة تشید بسقراط وبآرائھ ، حتى أننا لنسأل أنفسنا أحیانا ، أكانت الآراء 

:لسقراط حقیقة أم ھي آراء أفلاطون نفسھ ، ومع ھذا فالنصوص تدل عل شیئین 

.مخالفة أفلاطون لسقراط في عدة مسائل مھمة -1

.تشابھ قوي بین التلمیذ وأستاذه في طریقة وضع المسائل الأخلاقیة-2

یلة والعلم ، فقد أنكرھا خالف أفلاطون أستاذه سقراط في مسألة الصلة بین الفض" لقد 

الأدلة ، ولیست الفضیلة ، ورأى أن العلم ینتقل من عقل إلى عقل عن طریق البراھین وأفلاطون

فإن أفاضل أثینا لم یمكنھم ، لمجرد الدروس التعلیمیة ، أن یصیروا أبنائھم فضلاء " ،1"كذلك

لیس العلم إذن ھو الذي یصیر الرجل فاضلا، وإنما الفضیلة ترجع إلى إلھام وبصیرة . مثلھم 

.2"یشوبھما قبس من التحمس الدیني

-الحكمة فضیلة العقل تكملھ بالحق : " تدبر قوى النفس الثلاثوالفضائل عنده ثلاث وھي 

ویتوسط ھذین -والعفة فضیلة القوة الشھوانیة تلطف الأھواء فتترك النفس ھادئة والعقل حرا 

الطرفین الشجاعة وھي فضیلة القوة الغضبیة تساعد العقل على الشھوانیة فتقاوم إغراء اللذة 

فضائل ومبدؤھا فلولا الحكمة لجرت الشھوانیة على خلیقتھاومخافة الألم والحكمة أولى ال

وانقادت لھا الغضبیة ولو لم تكن العفة والشجاعة شرطین للحكمة تمھدان لھا السبیل وتتشرفان 

وإذا ما حصلت ھذه الفضائل الثلاث . 3"بخدمتھا لما خرجتا من دائرة المنفعة إلى دائرة الفضیلة 

ویسمي . للغضبیة و الغضبیة للعقل تحقق في النفس النظام والتناسب للنفس فخضعت الشھوانیة 

أفلاطون حالة التناسب ھذه بالعدالة باعتبار أن العدالة بوجھ عام إعطاء كل شيء حقھ، فلیست 

العدالة عنده فضیلة خاصة ولكنھا حال الصلاح والبر والناشئة عن اجتماع الحكمة والشجاعة 

.ماعیة فھي تحقیق مثل ھذا النظام في علاقات الأفرادأما العدالة الاجت. والعفة

فالفضیلة في نظر أفلاطون ھي العمل الحق على أن یكون صادرا عن معرفة صحیحة : إذن 

____________________

.70مرجع سابق ، ص –دراسة مقارنة –محمد عبد االله الشرقاوي ، الفكر الأخلاقي - 1

.85لة الأخلاقیة والفلاسفة ، مرجع سابق ، صأندریھ كریسون ، المشك- 2

ألبیر نصري نادر، دار المشرق، المطبعة الكاثولیكیة، / د: كتاب الجمع بین رأي الحكیمین، تقدیم وتعلیق: الفارابي- 3

.14م، ص 1968بیروت، لبنان، الطبعة الثانیة، سنة 
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بقیمة الحق ھذه ھي الفضیلة الفلسفیة التي تقوم على الرویة والتفكیر وعلى فھم المبدأ الذي ینبثق 

عن السلوك ، وأما عمل الحق دون فھم لقیمتھ أو إدراك معناه ، بل بدافع من التقلید أو حكم 

الفضیلة العرف والعادة أو طلبا للزلفى والسلطان فكل أولئك لیس من الفضیلة في شيء أو قل ھو 

. العامیة التي لیس من الفضیلة إلا اسمھا

:ویقسم أفلاطون الفضائل إلى ثلاثة بحسب أنواع النفس 

.فضیلة الشجاعة وتخص النفس الغضبیة / 2.فضیلة الحكمة وتخص النفس الناطقة/ 1

.فضیلة العفة وتخص النفس الشھوانیة/ 3

ام تنشأ فضیلة رابعة ھي العدالة مادامت ومن تناسق ھذه الفضائل وتعاونھا وسیرھا بانسج" 

العدالة ھي إعطاء كل ذي حق حقھ ، وبھذا التناسق في قوى النفس وھذا التوازن الذي فیھ خیرھا 

والسعادة عنده تقترن بالعدالة، والسعادة ھي الخیر الأقصى، والعدالة . 1"الطبیعي تتحقق سعادتھا 

لدنیویات جمیعا فقد تنزل بالعادل المصائب ویتھم عنده ھي خیر النفس والنفس أسمى وأبقى من ا

كذبا ویجلد ویعذب ویوثق بالأغلال وتكوى عیناه ویعلق على صلیب وھو سعید بعدالتھ ، ولیست 

عن اجتماع الحكمة والشجاعة العدالة عنده فضیلة خاصة ولكنھا حال الصلاح والبر والناشئة

مثل ھذا النظام في علاقات الأفراد ، فإن الرجل أما العدالة الاجتماعیة فھي تحقیق ." والعفة

الصالح في نفسھ صالح بالضرورة في معاملاتھ والعكس بالعكس بل إن العدالة تستتبع الإحسان 

تاما شاملا ، فلا نحدھا بأنھا الإحسان إلى الأصدقاء ، والإساءة إلى الأعداء ، لأن الإساءة إساءة 

ر یفقد عدالتھ ویزید الشریر شرا فتنتج ھذه العدالة المزعومة للنفس أولا ، فالذي یقابل الشر بالش

، إذ نجد سقراط یتحدى السوفسطائیین ویقلب آیتھم رأسا على 2"ضدھا من الناحیتین وھذا خلف 

أنا لا أبتغي ارتكاب الظلم ولا تحملھ ولكن إذا وجب الاختیار فأنا أختار : " عقب حین یقول 

أن أصفع ظلما أو أن تقطع أعضائي أو أنكر أن یكون منتھى العارأنا" ، ویقول أیضا " الثاني 

" أن أسلب مالي ، وأدعي أن العار یلحق المعتدي وأن الظلم أقبح وأخسر لصاحبھ منھ لضحیتھ 

__________________

.17نبیل مسعید ، الفلسفة لطلبة الطور الثانوي في الجزائر، ب ت ، ص- 1

.119، ص م 1936–ـھ1355الفلسفة الیونانیة ، مطبعة لجنة التألیف والترجمة والنشر،یوسف كرم، تاریخ - 2
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:الأخلاق ونظریة المثل

إذا كانت فلسفة أفلاطون الأخلاقیة تقوم على نظریتھ في ثنائیة النفس والبدن والمتمثلة في أن 

، ثم عوقبت " عالم المثل " النفس كانت لھا حیاة سابقة ، في عالم الآلھة والحقائق وھو عنده 

لجسد لسبب ما ، فحلت في الجسد في عالمنا الأرضي الذي یعتبره عالم الخیالات ، وأصبح ا

" البدن سجن النفس " بمثابة الغلالة التي تحول بین النفس والفضائل ، فكانت مقولتھ الشھیرة 

وھذا المفھوم أدى بھ إلى الأخذ بالرأي السقراطي القائل بأن الفضائل والقوانین الأخلاقیة یتم 

أسلوب أفلاطون تولیدھا من اكتناه حقیقة ما في ذات الإنسان بواسطة الحوار فكان لذلك أثره على 

.في كتابھ فغلب علیھ طابع المحاورات 

وبناءا على ما سبق یذھب أفلاطون إلى أن من واجب الإنسان لكي یحیا حیاة سلیمة فاضلة أن 

یتسامى فوق مطالب الجسد ونوازع الشھوة ، وأن یرضى من ذلك ما یحقق استمرار الحیاة ، وأن 

رھا ، وذلك لن یتحقق إلا بتوجیھھا إلى تحصیل المعرفة یوجھ اھتمامھ إلى النفس یزكیھا ویطھ

في ھذه الحیاة فیتحقق لھا –الجسد –والحكمة ، وھذا المنھج قد یجعل النفس تتحرر من سجنھا 

الاتصال بعالم المثل ، وتحیا حیاة الفضیلة الشبیھة بتلك الحیاة الأولى التي ستكون بعد الموت أي 

. والغرائز الحیاة المنزّھة عن الشھوات 

ألیس التطھیر بالذات ھو ما تقول بھ السنة القدیمة حقا؟ أي وضع : " وفي ذلك یقول أفلاطون 

النفس بعیدا عن الجسد بقدر الإمكان وتعویدھا على أن ترجع إلى نفسھا متخلصة من كل وجھة 

د كما لو من وجھات الجسد ، وأن تعیش ما استطاعت ، منفردة في نفسھا ، منفصلة عن الجس

، ووفقا لذلك فإن خیر النفس وفضیلتھا لدى أفلاطون في خلاصھا 1"كانت قد تحللت من قیوده 

اقتضت حیلة الفضیلة الانصراف من عالم الحس وشؤؤنھ إلى ھدوء التأمل " من الجسد ومن ثم 

.2"الفلسفي ، وإذا صح كانت الفلسفة ھي المقدم الوحید للخیر الأقصى

:الأخلاق والجدل الصاعد 

سلك أفلاطون طریقا آخر معبّدا وھیّنا وھو طریق الجدل ، لمحاربة جھل السفسطائیین

ن عند فللإرادة جدلھا كما أن للعقل جدلھ وھما طریقان متوازیان یقطعان نفس المراحل ویتقابلا

،ا قوة عظمى تحركھا أبدا ھي الحب ذلك أنا إذا تأملنا النفس وجدنا فیھ" نفس الغایة في اللانھایة 

__________________

عباس الشریبني ، –د علي سامي النشار –د نجیب بلدي : فیدون ، ترجمة وتعلیق / الأصول الأفلاطونیة : أفلاطون - 1

.38م ، الطبعة الأولى ، ص 1961منشأة دار المعارف الإسكندریة 

.39المرجع نفسھ ، ص - 2
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والحب اشتھاء صادر عن الحرمان ، إذ ما من أحد یشتھي ما ھو حاصل لھ ، ھو قلق دائم وشوق 

إلى الخیر أي إلى ما شأنھ أن یعوض عن الحرمان وجودل فیملأ فراغ النفس ، فالحب مبدؤه 

الخیر وغایتھ الخیر ھو وجود ناقص ووسط متحرك من الحرمان إلى الوجود الذي لا یفنى ، 

ول على الخیر حصولا دائما ، ھو جھد الكائن الفاني في سبیل الخلود ، فإن اشتھاء ھواشتھا الحص

.1"الخلود متحد باشتھاء الخیر ولیس یعقل أن یطلب الخیر إلى أجل

كما یتجھ الحب أول ما یتجھ إلى جمال الأجسام والأشكال ، ولكن النفس الحكیمة تدرك أنھ -

ذا الفھم ، وتدرك أن الجمال المتحقق في جسم ھو أخ زائف زائل لا یبرد شوقھا ، فتجاوز ھ

للجمال المتحقق في سائر الأجسام ، وأن الجمالات الجسمیة أشبلھ بعیدة لجمال واحد بعینھ یحویھا 

في وحدتھ ھو مثال الجمال المحسوس فتخلص النفس من التعلق بواحد وتمد إعجابھا ومحبتھا إلى 

ثم تدرك أن ما تحب في الأجسام إنما ھي صفاتھا ، وأن ھذه الجمال الحسي أینما تألق لعینھا ، 

الصفات فائضة علیھا من النفس مصدر حیاتھا ، فترتفع من المعلول إلى العلة وتنفذ إلى النفس ، 

تنفذ إلیھا مھما كان غلافھا دمیما لعلمھا أن النفس جمیلة في ذاتھا فتتعلق بھا ، ثم تعلم أن النفوس 

ھو الجمال المعنوي ، فتصعد من جمال النفوس إلى جمال الفنون ، فإلى مشتركة في جمال واحد

جمال العلوم النظریة ، ولا تزال تصعد من علم إلى علم حتى تبلغ إلى الجمال كلھ ، فتقف متأملة 

وتتھیأ بھذا التأمل إلى مشاھدة الجمال المطلق غیر المخلوق وغیر الفاني ، لا یزید ولا ینقص ولا 

فالمحب الحقیقي ." الجمال بالذات الذي یحب لذاتھ ، من یشاھده یتعلق بھ ویخلد فیھ یتغیر بحال 

ھو الفیلسوف یزدري الجمال الزائل الذي یملأ النفس جنونا لیتعلق -عند أفلاطون -الكامل 

.2"بالجمال الدائم

یصور لنا أفلاطون من خلال المحب الكامل والحكیم العادل رجلا حیا یشعر ویعقل ویتكلم وھو -

سقراط في سجنھ ینتظر الموت بشجاعة ومغتبط بھ لأن الموت خلاص النفس وبدایة حیاة جدیدة ، 

یجتھد ساعة فساعة أن یعیش في ھذه الدنیا العیشة " فالفیلسوف الحق من وجھة نظر أفلاطون 

حیة التي یشتھیھا ، وأن یتعجل الحیاة الأخرى بممارسة العفة بمعناھا الأسمى ، وھو الرغبة الرو

عن اللذة والتجرد من الجسم والمران على الموت ن فیبلى جسمھ ویصفیھ من المادة بقدر 

. 3"لاستطاعة ، لأنھ یعلم أن سعادتھ في التشبھ باالله اا

____________________
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:عند أرسطو الأخلاق:ثالثا

الأخلاق عند أرسطو بصفة عامة ھي العلم الجدلي الحاصل في العقل من حسن البصر بالظروف 

والاستعداد القریب للعمل فالعلم لا یفھم تمام الفھم إلا بھذه , ومطاوعة الإرادة وخضوع الشھوة 

إن الإنسان یجب أن یكون : الشروط ، فإن انعدمت كان صاحبھ أشبھ بالببغاء لھذا یقول أرسطو 

، وعلى ھذا الأساس تشعب الفكر الأخلاقي عنده لیتم على شيء من الفضیلة لیصیر فاضلا 

.المسیرة التي بدأ بھا سقراط وأفلاطون 

إن الغایة التي رسمھا أرسطو للحیاة ھي من دون شك ذلك الخیر الأعظم، لأن :غایة الحیاة-

ویذھب كافة الناس على أنھا السعادة ، ولكنھم یختلفون , على معرفة الخیر یتوقف توجیھ الحیاة 

وسیرة الكرامة، سیرة اللذة: في فھم السعادة ، ویحكمون علیھا بحب السیر ، والسیر ثلاث 

أما اللذة فغایة العبید والبھائم وھي حیلة العوام، إلا أنھ یجب النظر فیھا . الحكمةوسیرة النظر أو 

أما الكرامة فیطلبھا الممتازون . وعدھا من الخیرات، لأن كثیرا من أھل المناصب یطلبونھا

النشیطون وترتبط أكثر بالعمل السیاسي ، ولكنھا في الحقیقة متعلقة بالذي یولیھا أكثر منھا بالذي 

تقبلھا ، ثم إن طالبھا یریدھا لیقتنع بفضلھ ، فھو یطلب التكریم من العقلاء ومن أھل بیتھ ، ی

ولكن الفضیلة ھي . ویطلبھ لفضل أي كمال في نفسھ ، فالفضیلة خیر من الكرامة وألصق بالنفس 

وتبقى الحكمة. أیضا لا تكفي إذ قد تنزل بصاحبھا المحن وتنتابھ الآلام فتنغص علیھ سعادتھ

لندع ھذا جانبا وقد یكون أولى بنا أن نفحص عن الخیر : " وأرسطو یرجئ الكلام عنھا ، فیقول 

1"الكلي 

الواحد أن الخیر : في جدل متصل ، وأھمھا اثناناعتراضاتونجده یحشد نظري الخیر الكلي 

أن یقال كالوجود مقول على المقولات جمیعا ، فلا یمكن أن یكون شیئا كلیا وواحدا ، وإلا وجب 

وھنا نجد أرسطو یعترض حینما یقرر بأنھ إن وجد للوجود الأعظم كان –على مقولة واحدة فقط 

ھو الخیر الأعظم وأطلق الخیر على ما عداه بالمماثلة كما یطلق الوجود ، ھذا من ناحیة ، ومن 

سان لا ناحیة أخرى فلو سلمنا كما یقول أرسطو بالخیر مثالا مفارقا كان من الواضح أن الإن

یستطیع أن یحصل علیھ ، ونحن إما نبحث عن الخیر الذي یمكن تحقیقھ واكتسابھ ، وأي فائدة 

.2"یرجو الحائك أو النجار من معرفة الخیر بالذات 

__________________

. 243، المرجع السابق، صیوسف كرم، تاریخ الفلسفة الیونانیة- 1
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كونھ نجارا أو حائك أو طبیب ، بل ككونھ أنسانا ، فالفلسفة الخلقیة لا تبحث في خیر الإنسان 

.فمعرفة الخیر الأعظم إذن ھامة بل ضروریة كما وصفھا أرسطو

: ماھو إذن خیر الإنسان عند أرسطو؟ لكي یكون الإنسان خیّر یجب أن یتوفر فیھ شرطان 

الثاني أن . را تاما یختار لذاتھ ولا یكون وسیلة لغایة أبعد الأول أن یكون غایة قصوى أو خی

وھذان الشرطان متحققان . یكون كافیا بنفسھ أي كفیلا وحده أن یسعد الحیاة دون حاجة لخیر أحد 

في السعادة ، فإن الخیرات التي ذكرناھا إنما یطلبھا الناس لأجل السعادة ولا یطلبون السعادة 

وفیم تقوم سعادة الإنسان ؟ لكل موجود وظیفة یؤدیھا ، . ھذا الخیر لشيء آخر ، فالسعادة ھي

وكمال الموجود أو خیره یقوم في تمام تأدیة وظیفتھ ، وللإنسان بما ھو إنسان وظیفة خاصة یمتاز 

بھا من سائر الموجودات ، لیست ھي الحیاة الناسیة ولا الحیاة الحاسة ولكنھا الحیاة الناطقة ، 

سان یقوم بمزاولة ھذه الحیاة على أكمل حال ، أي أن السعادة في عمل النفس وإذن فخیر الإن

. الناطقة بحسب كمالھا ، فإن كانت ھناك كمالات عدة فبحسب أحسن كمال ، وذلك طول الحیاة 

ویعتقد الناس أن السعادة تقوم في الكمال والإجمال أو في كمال جزئي مثل الحكمة أو في 

ضا أن السعادة یجب أن تكون كما یعتقد الناس أی. جمیعا مع اللذة والنجاح الخارجيالكمالات

، فھل المقصود أن ننظر موت الإنسان حتى نستطیع أن نعلن أنھ بلغ إلى السعادة حقا ؟ ھذا ثابتة

.، إذن فالسعادة ثابتةل، ومثل ھذا العمل ثابتمع علمنا مسبقا بأنھا العمل الكام

، حین قصر السعادة على خیر ف الیونان فیما ألفوه من السعادةأن أرسطو لم یخالنستنتج مما سبق 

قدیره للخبرات ، مع توالعرضي، فمیز بین الجوھري عتباره خیر الإنسان بما ھو إنسانالنفس با

إلا أنھ بیّن أنھ تنطبق على حده ولا تنافیھ فجاءت محاولتھ ھذه مثالا جدلیا . الجسمیة والخارجیة

ل الآراء العامة إلى الوجھة الصحیحة كما كان یفعل سقراط ، واستخلاص مبدأ العلم من في تحوی

.       الأقوال المأثورة

:الفضیلة

فالفضیلة في "الفضیلة في المفھوم الأرسطي ھي فعل مكتسب تجعل الإنسان صالحا خیرا  

ل خیر ، والفضل لھا في الإنسان تكون ھي تلك الكیفیة الأخلاقیة التي تصیره رجلا صالحا ، رج

، فالفضیلة الیونانیة ھي أن یؤدي المرء العمل الخاص بھ 1"أنھ یعرف أن یؤدي العمل الخاص بھ 

__________________

أحمد لطفي السید ، مطبعة دار المكتبة المصریة، القاھرة، سنة : علم الأخلاق إلى نیقوماخوس، ترجمة: أرسطو طالیس- 1
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أما الفضائل فإنا نكتسبھا : " وھي تلك الأعمال الصالحة الخیرة ، ویظھر ذلك في قول أرسطو

إذا استعملناه أولا ، كالحال في سائر الصناعات لأن الأشیاء التي ینبغي أن نعلمھا إذا تعلمناھا ، 

ن للعود ، وإذا ھنا إذا عملناھا ، مثال ذلك إذا بنینا صرنا بنائین ، وإذا ضربنا العود صرنا ضرابی

فعلنا أمور العدل صرنا عادلین ، وإذا فعلنا أمر العفة صرنا أعفاء ، وإذا فعلنا أمور الشجاعة 

، والفضیلة عنده لیست إسرافا في قمع الجسد لصالح النفس ، ولیست میلا إلى " صرنا شجعاء 

الفضیلة ، والإقلال اللذات الحسیة والمنفعة الخاصة ، فالإفراط والتفریط فیھما خروج عن طریق 

الفضیلة : " یقول أرسطو . أو الإكثار لا یوصلان إلى السعادة بل الفضیلة توسط واعتدال 

استعداد مكتسب وراسخ للفعل الإرادي التأملي ، وفقا لوسط عادل یتحدد بالنسبة إلینا وكما یحدده 

سد لحساب النفس ، وعلیھ فالفضیلة لدى أرسطو، لیست إسرافا في قمع مطالب الج1"العقل 

ولیست میلا كلیا إلى اللذات الحسیة والمنفعة الشخصیة فالمبالغة والتقصیر یتضمن كل منھما 

فن یمكن " الخروج عن حد الفضیلة الذي ھو التوسط والاعتدال ، فالفضیلة إذن بھذا المعنى ھي

السلوك أي ضبط ضبط للانفعالات بغرض تحقیق الاتزان في ، كما أنھا2"كسبھ بالمران والعادة 

الفضیلة لھا علاقة بالانفعالات " أفعال الإنسان لتحقیق الاعتدال ، وكلاھما یؤدیا إلى الوسطیة إذ 

... ، والأفعال التي فیھا خطأ ، والنقصان موضوع للذم ، بینما الوسط موضوع للمدح والنجاح 

الوسط العدل الأرسطي ، وجوھر 3"فالفضیلة إذن نوع من التوسط ، بمعنى أنھا تستھدف الوسط 

لا یمكن فھمھ إلا إذا أخذنا في الاعتبار نظرة أرسطو في للنفس الإنسانیة حیث یمیز فیھا بین 

إننا سنأخذ عنھا : " جزئین جزء عقلاني وآخر غیر عقلاني ففي تعلیق على نظریة النفس یقول 

على ذلك نجده في ، وبناء4"التمییز بین جزئي النفس ، أحدھما ذوعقل والآخر محروم منھ

تحلیلھ للفضائل یصنفھا إلى صنفین الفضائل الأخلاقیة الحیاتیة أو العملیة التي لا تتحقق إلا 

بتوجیھ الجزء العاقل للجزء الشھواني غیر العاقل حتى یعیش الإنسان حیاة إجتماعیة خیرة 

ن وظیفة العقل لیست وسعیدة ، والفضیلة النظریة وھي فضیلة العقل الإنساني بما ھو كذلك ، إذ أ

فقط في ضبط سلوكیاتنا في الحیاة العملیة ، بل لیؤدي أیضا وظیفة التأمل والتفكیر ، والتي ھي لھ 

.خاصة 

____________________

.26مرجع السابق، ص علم الأخلاق إلى نیقوماخوس ، : أرسطو طالیس- 1

فتح االله محمد المشعشع، مكتبة المعارف، بیروت، / د:ترجمةقصة الفلسفة من أفلاطون إلى جون دیوي، : ول دیورانت- 2

.88- 87، ص)1988–1408( لبنان، الطبعة السادسة 

عبد الرحمن بدوي ، الكویت ، وكالة - د: إسحاق بن حنین ، تحقیق وتقدیم : الأخلاق ، ترجمة: أرسطو طالیس - 3

.96، صم 1979، المطبوعات ، الطبعة الأولى

.221علم الأخلاق إلى نیقوماخوس ، مرجع سابق ، :لیس أرسطو طا- 4



لاقيـــــــــــر الأخـــــالفكيـف:                                          ل الأولــــــالفص

11

یستفاد من ذلك أیضا أنھ إذا كان مبدأ الوسط العدل ھو الذي لا یعاب بإفراط أو تفریط فلیس 

الغرض منھ تطبیقھ إلا لتحقیق الفضائل الأخلاقیة ولیس لتحقیق الفضیلة النظریة التي ھي فضیلة 

و. البیت: لصحة ، وفي تدبیر الحرب الظفر ، وفي صناعة البناء ا: فالخیر في الطب " الحكمة 

فیجب .. .واختیار، وھو الغایة المقصودة في كل فعل كل واحد من الأشیاء غیره في آخرھو في

1"من ذلك إن كان ھنا شيء ھو غایة لجمیع الأشیاء التي تفعل ، فھو الخیر الذي ینبغي أن یفعل 

، وفي كل ذلك یجب أن یكون للإدراك العقلي القیادة المتواصلة حتى تكون الفضیلة سمة عامة 

الثبات الذي ننشده ینتسب إلى الإنسان السعید الذي سیظل سعیدا " لكل ما یصدر عن الإنسان فإن 

2"طوال حیاتھ كلھا ، لأنھ سیقوم بأفعال وتأملات موافقة للفضیلة

نده الفكر الفاضل بالفعل الفاضل ھو الذي یترفع في حالات الشدة ، كما في فالإنسان الذي یقترن ع

حالات الرخاء ، وإذا كان الوسط العدل یمكن تكمیمھ في الریاضیات وتحدیده بدقة فھو لیس كذلك 

في مجال الأخلاق ، بل یبقى وسطا تقدیریا لأنھ یصعب أن یكون حسابیا بالنسبة للإنسان ، 

وفق ھذا المعنى ھو أن یفعل الإنسان ما یجب أن یفعلھ معھم ، وفي الظروف ویكون الوسط العدل 

وعلیھ فإذا . والمناسبات التي یجب أن یفعلھ فیھا ، ومن أجل الغایة التي یجب أن یفعلھ من أجلھا 

كانت أفعال الإنسان ینبغي أن تتجھ نحو تحقیق الكمال ، والكمال یفسده الإفراط والتفریط ، فإن 

الوسط الذي لا یعاب لا بالإفراط ولا بالتفریط ، " ال یمكن للإنسان أن یحققھ إذا التزم طلب الكم

3"وھذا المقدار المتساوي بعید أن یكون واحدا بالنسبة لجمیع الناس ولا ھو بعینھ بالنسبة للجمیع 

ي ، وأرسطو لا یذھب إلى إقرار الوسط في جمیع الأفعال إذ أن ھناك أفعال ھي شرر ورذیلة ف

: ذاتھا كالفجور ، والحسد والزنا والسرقة والقتل وكلھا أفعال قبیحة ، وفي ذلك یقول أرسطو 

ما یعلق الانفعالاتإن كل فعل وكل انفعال بلا تمییز لیس قابلا لھذا الوسط ، فمن الأفعال ومن " 

، والفجور مثل السوء أو قابلیة التلذذ بمصاب الغیر: معنى الشر والرذیلة حین یذكر اسمھ 

والحسد ، وفي الأفعال الزنا والسرقة والقتل ، لأن كل ھذه الأشیاء وكل ما یجانسھا مقطوع بأنھا 

خبیثة وجنائیة بمجرد السمة القبیحة التي ھي موسومة بھا فقط ، لا بسبب إفراطھا ولا بسبب 

یمكن فیھا إلا اقتراف تفریطھا ، فلیس البتة حینئذ في ھذه الأشیاء سبیل إلى حسن الفعل ، فإنھ لا 

آثام ، ولیس في الأحوال من ھذا النوع محل للبحث فیما ھو خیر وما ھو لیس بخیر مثلا في الزنا 

____________________
.65، مرجع سابق ،ص الأخلاق: أرسطو طالیس - 1
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، فإنھ بوجھ المرأة الفلانیة، وفي الظروف الفلانیة، وبأي طریقةإذا كان ارتكب كما ینبغي ، ومع

، ومعنى ذلك لیس لمثل ھذه الأفعال الآثمة وسط 1"عام مفارقة أي واحد من ھذه الأشیاء خیانة 

ما أنھ لا یمكن لأنھ لیس ممكنا أن یوجد وسط للإفراط ولا للتفریط ك" ولا إفراط ولا تفریط ، ذلك 

، واللافت للنظر أن أرسطو في ثنایا تحلیلاتھ للفضائل 2"أن یوجد إفراط ولا تفریط للوسط 

الأخلاقیة العلمیة أشار إلى بعض الاستثناءات متمثلة في أن بعض من الفضائل الأخلاقیة لا یمكن 

لة والأمانة ، فصداقة تحلیلھا من مفھوم الوسط وھي الفضائل التي لھا أضداد مثل الصداقة والعدا

الفضیلة تختلف عن الصداقة المزیفة مثل صداقة اللذة أو صداقة المنفعة ، كما أن فضیلة العدالة 

لا یجوز أن تكون وسط بین مرذولین ، لأن العدالة ضد الظلم وفي المقابل ھناك رذائل لا یجوز 

وفق طبیعتھا الشریرة بینما أن نضعھا كأطراف لفضائل مثل السرقة والزنا والقتل ، فھي رذائل 

،ط العدل فیھا مثل فضیلة الشجاعة الفضائل التي لیس لھا أضداد ھي التي یجوز تحري الوس

وعلیھ فإن الفضیلة أمر خاص بالإنسان ، ترتبط . خل والإسراففھي وسط بین مرذولین ھما الب

أن الإنسان لدى أرسطو بالجزء الممیز لھ عن سائر المخلوقات وھو الجزء العاقل فیھ ، باعتبار

كائن أخلاقي بطبیعتھ العاقلة والفضیلة أمر ضروري للفرد والجماعة وھي بشكل أساسي على ما 

.تدبره لھا النفس العاقلة 

إذن الفضیلة الإنسانیة لدیھ ھي فضیلة النفس لا فضیلة البدن ، وبذلك تصبح السعادة التي ھي 

وتكون الفضائل والقیم الأخلاقیة أمورا تتعلق بنتائج أفعال غایة فعل الخیر ، ھي السعادة النفسیة ، 

النفس العاقلة في كل حالاتھا سواء ارتبطت بالحكمة النظریة أو بممارسة الفضائل العملیة وعلیھ 

یمكن القول بأن الفضائل الفكریة لدیھ عمادھا الحكمة والفھم والعقل ، والفضائل الخلقیة عمادھا 

.الحریة والعفة 

: الإرادة

. ، وھي الفعل الإرادي 3"ختیارمرتبطة بالاخلقیةملكة أنھا " الفضیلة عرفنا-أ

الفعل الإرادي ھو الصادر . ، ولكن لیس كل فعل إرادي اختیارا ادر عن الإرادةفالاختیار ص

ونزوع ، فالإرادي ھو الذي ینقصھ أحد ھذین الشرطین فیأتي إما معارضا للنزوع عن معرفة 

____________________

248علم الأخلاق إلى نیقوماخوس، مرجع سابق ، ص:أرسطو طالیس - 1

.المرجع نفسھ، نفس الصفحة- 2

111م ، ص 1958بیروت ، سنة –، المطبعة الكاثولیكیة ) المعلم الأول ( ماجد فخري ، أرسطو طالیس - 3
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أما . من المعرفة وھو الناشئ من الجھل القسري اللازم من إكراه خارجي ، وإما خلوا الفعل وھو 

الأفعال التي نأتیھا عن خوف اتقاء شر أعظم أو ابتغاء خیر أعظم فھي مزاج من الإرادي 

واللاإرادي ، ولكنھا إرادیة أكثر منھا لا إرادیة ، ھي إرادیة من جھة أن صاحبھا یریدھا ویفعلھا 

ولا إرادیة لأن أحدا لیس –نجاة من العاصفة طلبا للغایة مثل إلقاء البضائع في البحر ابتغاء ال

أي ھي إرادیة بالإطلاق ولا إرادیة بالإضافة ،–یریدھا لذاتھا وبغض النظر عن الظروف 

فمثلا السكران والغضبان یفعلان أمور كثیرة جھلا ، لكن لا عن جھل بل عن غضب أو سكر ، " 

یفعل ویفعل ما یجھل ، فالجھل مصاحب وكل من السكر والغضب علة في أن صاحبھ یجھل ما 

وإذا كان الفاعل عامدا في جھلھ كان . للفعل ولیس علتھ ، والفعل مع ھذا الجھل فعل لا إرادي

.1"فعلھ إرادیا لأن جھلھ إرادي 

أما الاختیار فھو أضیق من الإرادي أي أنھ نوع تحت جنس، فأفعال الأطفال والحیوانات -ب

: ویفترق الاختیار عن الإرادة من وجھین.إرادیة كلھا ولكنھا لیست نتیجة اختیاروأفعالنا الفجائیة 

الواحد أن الإرادة اشتھاء والاختیار تقریر ما یفعل بعد مشورة، وموضوع المشورة ھو الممكن 

فإن ( أما الوجھ الآخر ھو أن موضوع الإرادة الغایة ، وموضوع الاختیار الوسائل .في ذاتھ

ون إلا بحثّ الإرادة للعقل ، ولا تحث الإرادة العقل إلا إذا كانت متوخیة غایة ، فإن المشورة لا تك

وضعت الغایة موضع مشورة صارت وسیلة لغایة أبعد ، وھكذا إلى أن تنتھي إلى غایة أخیرة 

.، فالغایة مفروضة دائما ، والمشورة بحث في اختیار الوسیلة إلیھا )ھي موضوع إرادة 

.موضوع الإرادة ھو دائما الخیر بإطلاقھ أي ما یلوح للشخص أنھ خیر : إذن 

والرجل الفاضل یعرف أن یمیز الخیر الحقیقي ویؤثره ، والرجل الشریر یقع غالبا على الخیر 

.2" الظاھر لأن رائده اللذة والألم ، یتوھم اللذة خیرا والألم شرا فیسيء الاختیار

یلة إرادیة عند أرسطو وھذا مما لا شك فیھ ، فالرذیلة إرادیة كذلك أن الفض: نستنتج مما سبق 

لأنھ إذا كان الفعل متعلقا بنا فالترك متعلق بنا أیضا ، والإنسان رب أفعالھ صالحة وطالحة ، 

ویشھد بذلك الضمیر وتصرف المشرعین في توزیع المكافآت وتوقیع العقوبات وتقدیر ظروف 

.المقصود الحریة والإكراه والجھل غیر

__________________

.250صمرجع سابق،تاریخ الفلسفة الیونانیة:یوسف كرم- 1

252نفسھ، صالمرجع - 2
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:الفضائل

الفضائل عند أرسطو عقلیة وخلقیة، ویبدأ أرسطو بالثانیة لأنھا تكتسب قبل الأولى بالتربیة 

ویسرد لنا أرسطو عددا منھا . الخاصوالاعتیاد ولأنھا ھي التي تسمح للعقل بتحصیل كمالھ 

ویصنفھا نوعا من التصنیف قائما على الانفعالات والأفعال لاعلى قوى النفس كما فعل أفلاطون 

:، فیدخل في جدولھ الفضائل المذكورة عند أفلاطون إلى جانب فضائل أخرى وھي 

سببھ انتفاء الخوف الوسط الشجاعة ، ولھ إفراطان واحد: بالإضافة إلى الخوف والجرأة –1

ولیس لھ اسم في اللغة ، وآخر ناشئ من الجرأة وھو التھور ، أما التفریط فھو الجبن ، أي فرط 

.الخوف وانعدام الجرأة 

الوسط الاعتدال ، والإفراط الشره ، : بالإضافة إلى بعض اللذات وإلى بعض أقل من الآلام  –2

ستطیع أن نسمیھ جمود الشھوة إذ لم یوضع لھ اسم والتفریط وھو الإسراف في اجتناب اللذات ن

.لندرة أصحابھ 

:بالإضافة إلى الخیرات الخارجیة-3

.الوسط السخاء ، والإفراط التبذیر ، والتفریط البخل : عند الرجل قلیل المال ) أ(

سخاؤه المتناسب مع ثروتھ الأریحیة وھي وسط بین إفراط ھو               : عند الثري ) ب(

. الزھو أو الفخفخة ، وتفریط وھو التقتیر 

:بالإضافة إلى الكرامة–4

.الوسط كبر النفس ، والإفراط شيء قد نسمیھ النفخة ، والتفریط الھوان: في الكرامات العالیة ) أ(

الوسط لا اسم لھ ، أو ھو الطمع دون دعوى ، والإفراط الطمع : في الكرامات الأدنى أھمیة ) ب(

.، والتفریط لا اسم لھ ، أوھو عدم الطمع 

.الوسط الوداعة، والإفراط الحدة، والتفریط الخمود: بالإضافة إلى الانفعالات–5

ثلاث ملكات واحدة موضوعھا : عال بالإضافة إلى العلاقات الاجتماعیة بالأقوال والأف–6

:الحقیقة في أقوالنا وأفعالنا ، واثنتان موضوعھما الانبساط في أوقات اللھو أو في الحیاة الجاریة 

ففیما یختص بالحقیقة الصراحة أو الصدق وسط بین تصنع بإفراط ھو النفج أو تكبیر الأمور ) أ(

.لتعمیة أو تصغیر الأمور وافتخار المرء بما لیس فیھ ، وتصنع بتفریط ھو ا
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.وفیما یختص باللھو الوسط الدعابة، والإفراط المجون، والتفریط الفظاظة) ب(

وفیما یختص بالحیاة الجاریة أي بالانبساط المستدیم الوسط الصداقة ولھ إفراطان واحد مع ) ج(

.الشراسةنزاھة ھو ولع الإرضاء ، وآخر یراد بھ نفع ذاتي ھو الملق ، والتفریط 

بالإضافة لا إلى الشھوات بل إلى ما یتصل بھا فلا یعد فضیلة أو رذیلة بالذات ولكنھ یمدح أو –7

الوسط الحیاء ، : یذم لاتصالھ بالشھوات التي ھي موضوع الفضیلة والرذیلة والمدح والذم 

.والإفراط الوجل أو الاحمرار من كل شيء ، والتفریط السفھ أو القحة 

الوسط روح العدالة وصاحبھ یحزن للخیر وللشر : افة إلى انفعالنا بما یقع للغیربالإض–8

والتفریط الفرح السیئ للشر غیر . والإفراط الحسد یحزن صاحبھ لكل خیر . یصیبان غیر أھل

فھو قد یعنى المطابقة للقانون الخلقي، وقد :" ونجد أرسطو یعطي للفظ العدالة معنیان.المستحق

وبالمعنى الأول العدالة مرادفة للصلاح وللفضیلة كما ھي عند أفلاطون فھي . ةیعنى المساوا

، إلا أن ...فیھا علاقة الفرد بأمثالھوبالمعنى الثاني ھي فضیلة خاصة جزئیة ملحوظ . العدالة الكلیة

لفظ العدالة یتعلق بما لكل فضیلة من ناحیة اجتماعیة بینما لفظ الفضیلة لا یتضمن بالذات ھذه 

تلك الملكة " وتعتبر العدالة من الفضائل الكبرى عند أرسطو وھي تعني بشكل عام . 1"ناحیة ال

التي تحمل الإنسان على صنع ماھو حق ، وعلى تكلف العدالة في أفعالھ وطلبھا أبدا ، بینما یعني 

.   2"الظلم تلك الملكة التي تحمل بالإنسان على صنع ماھو باطل وطلبھ أبدا 

أیة رذیلتین ھو وسط بینھما ، لأنھ " فت في الأمر أن أرسطو لم یطبق على نظریة العدلواللا

عدل : ویقول إن العدل نوعان " في نظره على ما یظھر فضیلة الدولة أكثر منھا فضیلة الفرد ، 

موزع ، وعدل مصحح ، فالعدل الموزع یظھر في إعطاء المكافآت والمنح حسب مؤھلات 

المصحح یظھر في العقوبة فإنھ إذا أخذ إنسان فائدة أو منفعة أو لذة لا یستحقھا الأفراد ، والعدل

حصل اختلال في الوجود ، ویجب أن یصحح بأن یوقع علیھ ألم أو ضرر یتعادل مع ما حصل 

.3"مما لیس لھ حق علیھ 

__________________

.255- 254مرجع سابق، ص ، یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الیونانیة–1

م ، ص 1993، دار دمشق ، الطبعة الأولى ، ) أرسطو نموذجا ( محمد الجبر ، الفكر الفلسفي والأخلاقي عند الیونان –2

107.

، 1930أحمد أمین ، زكي نجیب محمود ، قصة الفلسفة الیونانیة ، مطبعة دار الكتب المصریة ، الطبعة الثانیة ، سنة –3

.254ص 



لاقيـــــــــــر الأخـــــالفكيـف:                                          ل الأولــــــالفص

16

:تقییم

جاءت آراء أرسطو مخالفة لأستاذه أفلاطون وخاصة في دعوتھ إلى الزھد ، وإماتھ لقد

الشھوات بھدف تحقیق اتصال النفس بعالم الملأ الأعلى ، كما أنھ رفض رأي سقراط الذي یعتبر 

فھي في نظر سقراط علم لأنھا ذات " علم لا یعلم " الإنسان مفطورا على الخیر ، وأن الفضیلة 

ثابتة لا تتغیر ، كامنة في النفس لا تحتاج لكي نتعلمھا إلا إلى استفتاء الضمیر ، أصول وقواعد

وإعمال العقل في التمییز بین ما ینبغي أن نفعلھ ، وبین مالا یصح أن نفعلھ في موقف معین ، 

للموقف السفسطائي الذي یؤكد نسبیة الفضیلة واختلافھا من شخص ) أرسطو(إضافة إلى رفضھ 

جھ إلى استقراء الواقع الأخلاقي كما یعیشھ الناس ، وكما یفھمونھ ، ثم یحاول إیجاد لآخر ، وات

السبیل إلى الارتقاء بالسلوك الإنساني حتى یصل بھ إلى ما ینبغي أن یكون علیھ في كل زمان 

.ومكان

وإذا كان أفلاطون قد اعتبر البدن سجنا للنفس فإن أرسطو یعتبر العلاقة بین النفس والجسد علاقة 

إلا ولھ أثر تلازم تشبھ علاقة المادة بالصورة ، وعلیھ فإنھ لا یمكن أن یكون ھناك ثمة فعل نفسي 

والمجتمع إنما جسمي ، وبالرغم من تأكیده لعلاقة التلازم بین النفس والجسد ، وأن خیر الإنسان 

إذا كانت كل معرفة : " یحدد بالسعادة المرتبطة بالنفس والجسد معا إذ في تحدیده للخیر یقول 

وكل اختیار إنما یتشوق خیرا ما ، فما الخیر الذي ھو أعلى وأرفع من جمیع الأشیاء التي تفعل ، 

أن الكثیر من الناس إنھ یكاد أن یكون أكثر الناس قد أجمعوا علیھ بالاسم ، وذلك : "فنقول 

.1"والحذّاق منھم یسمونھ السعادة ، ویرون أن حسن العیش وحسن السیرة ھي السعادة 

واللاّفت للنظر ھنا أن أرسطو یعطي الأولویة لفعل الخیر وسلوك الفضیلة للنفس ، باعتبار جانب 

فس ، إذ الإنسان الإدراك العقلي الذي تتمایز بھ على سائر المخلوقات ، وھو عنده أرقى قوى الن

في رأیھ فاضل بطبیعتھ العاقلة ، وإذا كان الأمر كذلك فلماذا یؤتي الإنسان الرذیلة ؟ إن الإتیان 

بالرذائل في رأي أرسطو ھو نتیجة تعطیل قیادة العقل ، إذ الإدراك العقلي یجب أن تكون لھ 

الإنسان من القیادة المتواصلة الفعل حتى تكون الفضیلة سمة عامة لكل ما یصدر عن

فالخیر الذي یخص الإنسان ھو فعل النفس على ما توجب الفضیلة فإن كانت الفضائل " تصرفات 

كثیرة ، فھو فعل ما یوجب أفضلھا وأكملھا ، وإنما یكون ھذا الفعل في السیرة الكاملة ، لأن 

2"خطافا واحدا لا ینذر بالربیع ، ولا یوما واحدا معتدل الھواء ینذر بذلك 

____________________

.57الأخلاق، مرجع سابق، ص : أرسطو طالیس- 1

.68المرجع نفسھ، ص - 2
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والإنسان الفاضل ھو ذلك الإنسان الذي یكون عنده ثبات في المواقف ، لیصبوا إلى الخیر دائما ، 

ینتسب إلى الثبات الذي ننشده " وذاك أمر لا یتحقق إلا للإنسان الذي اتصف بالسعادة إذ أن 

الإنسان السعید ، الذي سیظل سعیدا طوال حیاتھ كلھا ، لأنھ سیقوم بأفعال وتأملات موافقة 

ذلك الإنسان الذي یعرف الفضیلة ویأتیھا في سلوكھ وھو الذي یترفع في حالات ،1"للفضیلة 

ات الحظ الرجل الفاضل حقا والعاقل یتحمل كل تقلب" الشدة كما في حالات الرخاء ، باعتبار أن 

.2"بھدوء ویستفید من الظروف ابتغاء أن یفعل بأكبر قدر ممكن من النبل 

____________________

.76، ص الأخلاق، مرجع سابق: أرسطو طالیس- 1

.77، صمرجع نفسھال- 2
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الفكر الأخلاقي في العصر الوسیط: المبحث الثاني

:سیحيالعصر الوسیط المفي -أ

الحدیث عن الأخلاق في العصور الوسطى ھو حدیث عن فلسفة الأخلاق المسیحیة التي إن

نشأت مزیجا من الفكر الیوناني والروماني والیھودي وعناصر من دیانات أخرى في الشرق 

الأوسط ، وقد أفرز ھذا الأمر حقبة جدیدة في تاریخ الأخلاق مھدت لھا بالطبع الرواقیة 

الجدیدة ، ولعل انتشار المسیحیة في القرن الثاني حتى القرن الرابع في والأفلاطونیة 

الإمبراطوریة الرومانیة ، قدم للفقیر والمظلوم أملا في سعادة أخرویة تعویضا لھ عن معاناتھ 

الأرضیة ، وبالتالي قدمت لھ طریقة للحیاة لا یمكن للمدارس الفلسفیة العقلیة ولا سیما المتشائمة 

ففي القرن الرابع سادت المسیحیة الحضارة الغربیة واستوعبت الأفكار . افس علیھا منھا أن تن

الرئیسیة والقیم الأساسیة لمدارس الفكر العلمانیة والدیانات المنافسة مثل المانویة والیھودیة ، 

وفي ھذه الفترة بالتحدید لعبت بعض الشخصیات المسیحیة دورا مھما في تطویر الفلسفة 

. ن أمثال آباء الكنیسة ونخص بالذكر القدیس أغسطین وتوما الإكویني بصورة دقیقةالمسیحیة م

أغسطین: أولا

لقد عني أغسطین بعدة مشاكل شغلت حیزه الفكري من بینھا الحقیقة واالله والعالم والنفس ، 

قدرة حیث كانت ھذه المشاكل شغلھ الشاغل وذلك من خلال محاولة إیجاد حل لھا قصد ربطھا بال

أما فكره الأخلاقي فیبدو أنھ كانت لدیھ مرجعیة سابقة ، وذلك من خلال الدیانة المانویة . الإلھیة

التي كان مؤمنا بھا قبل اعتناقھ المسیحیة ، ومن المؤكد أنھ قام بإسقاطات على الأخلاق المسیحیة 

دة استثمارھا في دون أن یأخذ محتوى الدیانة المانویة ، ویبدو أنھ أخذ منھج الأخلاق لإعا

.المسیحیة ویبدو ذلك جلیا في فكره الأخلاقي

لكن رغم معرفتھ المسبقة للمشكلة الأخلاقیة ، یبدو كذلك أنھ واجھ نفس المشاكل التي لاقاھا 

في غیرھا ، من حیث اتصالھا باالله اتصالا وثیقا ، فكما أن االله مصدر الحقیقة ، كذلك ھو مصدر 

أجل االله ، الحیاة السعیدة ھي النعیم في االله ، ومن"الأخلاق ، وعلى ھذا نجد أغسطین یقول أن 

ولا شيء غیر ھذه الحیاة یمكن أن یسمى سعیدا ، فالسعادة والحقیقة شیئان مترادفان ، والذي 

.1"یطلب الواحد بطلب الآخر ، وذلك لأن مصدرھا واحدھما واحد ، ھو االله

____________________

.35م، ص1979الطبعة الثالثة، فلسفة العصور الوسطى ، دار القلم ، بیروت ، لبنان، : عبد الرحمن بدوي- 1
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المعرفة وحب االله  عند أغسطین ھما الغایة الأخلاقیة التي بنا علیھما نظریتھ في الأخلاق ، فكیف 

ذلك یا ترى؟

یبدو في البدأ أن أغسطین یھدف من خلال الأخلاق إلى وضع القانون الأبدي اعتمادا على 

، ویرى أن ھذا القانون الأبدي أو قانون الطبیعة ثابت الطبیعة باعتبار أن الطبیعة عنده تمثل االله

لا یتغیر بتغیر الزمان أو المكان ، لأنھ مودع في نفوس الأفراد منذ البدء ، ومصدره االله ، وھذا 

.القانون الأخلاقي یمكن أن یسمى القانون الإلھي ، مادام مصدره ھو االله

ن الأخلاقي من طبیعة القوانین الریاضیة ، ومن ھنا نلاحظ أن أغسطین یجعل ھذا القانو

ومسلماتھ ، الریاضي یرتب حدوده ، وقواعده ، . الأخلاق تؤسس كما تؤسس العلوم الریاضیة "

على الأخلاقي أن و. إلا أن یستخلص منھا النتائج المنطقیة الضروریة ثم لا یكون علیھ بعد

فھي من ھذا الجانب ریاضیة من منظور من حیث ثباتھا وحقیقتھا الأبدیة ، . 1"یستنتج مثلھ

أغسطین ، ولا یقف الحد ھنا بل یرتقي أغسطین بھذا القانون إلى مستوى أعمق من خلال إثبات 

الكون وخضوعھ للقدرة الإلھیة ، ولھذا فھو منظم تبعا لمقتضیات النظام ، ولھذا وجوده في ھذا 

والنواھي تخضع لھذا القانون ، فما أمر فھو یوجب السیر ومقتضیات ھذا النظام ، فجمیع الأوامر 

.بھ واجب على الإنسان السیر وفقھ ، وما نھى عنھ أیضا وجب اجتنابھ

یرجع أغسطین المسائل الأخلاقیة إلى مشكلة الخیر والشر ولعل الجواب عن ھذین المشكلتین 

فالخیر ھو السیر على مقتضى ھذا القانون الإلھي ، أو . یستخلص من كلامنا السابق حول القانون 

.الطبیعي ، أما الشر فھو مخالفة ھذا القانون 

ر تكمن في أن الخیر شيء بالفعل ، أما الشر فلا یمكن أن إذن فالحقیقة الوجودیة للخیر والش

سلب یعتبر وجودا حقیقیا ، بل ھو سلب محض ، أي أن الشر ھو سلب للخیر ، وبالتالي فھو

ص ، وبمعنى أكثر وضوحا للنظام ، ولھذا فإن علة الخیر ھي علة فاعلیة ، بینما علة الشر علة نق

تسمیة الخیر ر فھو نقصان إن لم نقل عدم ، وعلیھ یمكنيء إیجابي وجودي ، أما الششأن الخیر 

باسم الفعل ، بینما الشر لا یمكن أن یوصف من ناحیة العلیة إلا بأنھ النقص وھنا نلاحظ أن 

واضح على تركھ للدیانة وھذا دلیل) الشر مبدأ للوجود( المنویةغسطین یتعارض مع معتقدات وأ

.ر الأفلاطونیة التي تجعل من الشر عدما وسلبا للخیر فحسب، كما نلاحظ أنھ یجسد الأفكاالمنویة

____________________

.156المشكلة الأخلاقیة والفلاسفة، مرجع سابق، ص: أندریھ كریسون - 1



لاقيـــــــــــر الأخـــــالفكيـف:                                          ل الأولــــــالفص

20

وھي فضیلة الحب ، أي غسطین فھي ترجع كلھا إلى فضیلة علیا واحدة ، وأما الفضائل عند أ

لیس من سیبل إلى الخیر الأسمى إلا الاتحاد باالله بواسطة التأمل ، ویستحیل أن یتم ذإ. حب االله 

غسطین في الحیاة الدنیا ، فھو مدخر للحیاة الآخرة ، وواجب الإنسان في وھذا الإتحاد في نظر أ

حیاتھ أن یسیر وفق القانون الإلھي تمھیدا لتلك السعادة الكبرى ، وحسب الإنسان تلك السعادة 

ھو موعودة حافزا یحملھ على الخیر والفضیلة ، وإن أقوى ما یدفع الإنسان إلى الفضیلة والخیرال

.حب االله وحب الإنسان: الحب 

أما الفضائل الأخرى وبخاصة الفضائل الأربعة الرئیسیة فقد قال بھا أیضا ، ولكنھ حاول أن 

الفضائل لا تطلب لذاتھا ، " غسطین وأیرجعھا جمیعا إلى الفضیلة الرئیسیة وھي حب االله ، یقول

، ومثل ھذا حب الإنسان للإنسان مثلا  ینشأ في قلبھ 1"بل تطلب لأنھا تتمشى مع إرادة االله

أما حب االله فھو الینبوع الدافق الذي . والإحسان أساس الحكمة والشجاعة والعدل " الإحسان ،

ویذھب أوغسطین إلى أن ھناك . 2"یستقي منھ الإنسان حبھ لنفسھ وحبھ للناس على السواء 

طائفتین من الناس ، أھل مدینة االله وھم قوم أراد لھم االله أن یعیشوا في نعیم خالد مقیم ، وأھل 

.الدنیا ، وأولئك ھم أصحاب الرذیلة والشر الذین كتب علیھم ربھم البؤس والشقاء

توما الإكویني: ثانیا

ادرة عن الإنسان بإرادتھ واختیاره الحر والإنسان اھتم بالأخلاق وموضوعھا لدیة الأفعال الص

یسعى نحو السعادة التي تملأ شھوة الإنسانیة جمعاء وھي تقوم بفعل العقل فالحكمة لدیة سبیل 

الخیر ولدیھ موضوع الإرادة الخیر الكلي وموضوع العقل الحق الكلي وبالتالي. الوصول للسعادة

وھو یدفعنا للوصول لھ ولا یتحقق إلا في الآخرة وبما أن وحدة) االله(لا یوجد في الخلیقة بل في 

الإرادة تابعة للعقل وتمیل للخیر الذي یعرض علیھا فالفعل الذي یرافق العقل یعد خیراً والمنافي 

ویسمى توما الإكویني ما یفرضھ العقل بالقانون الطبیعي الذي یعلم دون لحكم العقل یعد شرا

الكائن العاقل ویقوم على مبدأ فعل الخیر واجتناب الشر وجمیع خاص بوحي  فالقانون الخلقي

:المبادئ تنطوي تحتھ   وتقسم إلى

____________________
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ما ھو واضح بذاتھ كقولنا یجب ألا تضر أحداً –أ 

كقولنا لا تمسك الأمانة عن صاحبھا لأنھ یجب ألا تضر : منھا ما ھو نتیجة لھذا المبدأو–ب 

: ھيأحداً وللقانون الطبیعي قواعد

ً  اشتراكھم في المبادئثابتة لا تتغیر یشترك فیھا ال: أولیة- 1 الأولى ناس جمیعا

.تتغیر بتغیر ظروف الزمان والمكان بسبب الجھل والخطأ والھوى : ثانویة-2

والإرادة الإلھیة وما لدینا من نور العقل القاعدة الأولى أي العقل الإلھي فھو أما القانون الأزلي 

وللقواعد الأخلاقیة قوة الإلزام على الضمیر انون الأزلي في الخلیقة الناطقة إشراق القإنما ھو

والفضیلة بفعل القانون الأزلي الصادر عنھ وطاعتھ تستحق الثواب وعصیانھا یستحق العقاب

خیر أساسي ھو التمتع بمحبة االله وخیر خاص حقیقي قابل لأن یوجھ : لدیة ھي الخیر ولھ نوعان 

لأساسي وخیر خاص ظاھري لأنھ یبتعد عن الخیر الأساسي الخیر الكامل ولقد كان متأثر نحو ا

السعادة ھي الخیر " بأرسطو الذي حدد أن السعادة ھي الغایة القصوى، یقول توما الإكویني

سعادة أرسطو تتحقق العقل الإلھي وأدخل الاكویني علیھا تعدیل حیث ،وتتجلى بتأمل1"الأعظم

نما سعادة الاكویني تتحقق في تأمل االله ویحتفظ بھا للآخرة كما یقول توما في الأرض بی

یكون الغایة القصوى أن السعادة ھي الغایة القصوى للطبیعة الناطقة ، ولیس یوافق أن" الإكویني

الثواب " ویقول أیضا أن . 2"فإذا سعادة كل سعید ھي االله وحده. للطبیعة الناطقة إلا االله وحده 

یجعل للسعادات لیس خاصا بھذه الحیاة ، لأنھ یقال لبعض الناس سعداء بسبب رجاء الثواب الذي 

. 3"وموضوع الرجاء ھو السعادة المستقبلیة ، فثوابھا إذن خاص بالحیاة المستقبلیة... 

كما یرى توما الإكویني أن الفضیلة تدل على كمال القوة ، والرذیلة لا تدل على شيء من 

ة وعلیھ یعرف توما الفضیلة بأنھا الاستعداد الكامل للأفضل ، غایتھا الفعل الصالح ، جھة القو

ویظھر أن الفضیلة الخلقیة لیست وسطا عند توما ، باعتبار أن الأقصى مناف لحقیقة الوسط ، 

فإذا . أن الفضیلة ھي أقصى القوة :" والأقصى من حقیقة الفضیلة ، ویوضح ھذا قول توما في 

لى الطرف ، فلو كان حقیقة الفضیلة الخلقیة وسطا لكان میلھا إ4"ضیلة الخلقیة وسطالیست الف

____________________

م ، 1898، المطبعة الأدبیة ، بیروت، ، المجلد الأولالخورى بولس عواد: الخلاصة اللاھوتیة ، ترجمة: توما الإكویني- 1
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، والحال أن من الفضائل الخلقیة ما یستكمل بمیلھ إلى الطرف كالعفة التي لا كمالا لھامفسدا لھا 

ن لیس من كل لذة دنسة فتبلغ الطرف وھي الطھارة البالغة منتھى الكمال ، فیظھر إذن أتتحاشى 

ومن ھذا المنطلق نستنتج أن توما یرفض الوسط الذھني . حقیقة الفضیلة الخلقیة أن تكون وسطا

للفضیلة ، ویثبت الوسط الخارجي ، فإذا وسط الفضیلة الخلقیة خارجي كما في العدالة ، وتحقیق 

ستقامة فیھا ذلك أن العدالة تتعلق بالأفعال القائمة في الأمور الخارجیة التي یجب تعیین الا

.بالإطلاق

:الخیر والشر عند الإكویني

ینبغي النظر إلى السلوك الأخلاقي الإنساني عبر الأعمال التي یؤدیھا الإنسان ، أي الأعمال 

التي یدرك بعقلھ كیف تجري و من أجل ماذا تجري ، متخذین من إرادتھ التي تسعى إلى غایة 

الي أي إن العقل المدرك و الإرادة الغائیة ھما مقیاسان للمسؤولیة و بالت. بعیدة مرجعاً إضافیاً 

عندما یشدد الإكویني على غایات الإرادة یكون بالطبع .لكیفیة نظرنا و تقدیرنا للسلوك الأخلاقي

لذلك ینبغي أن تكون . قد شدد على أھمیة الغایة البعیدة التي یقصدھا الإنسان و یرى فیھا كمالھ

یداً تحدالأفعال مطابقة للخصوصیات الإنسانیة الممیزة عن خصوصیات سائر الكائنات و 

أم مسئولفبالنسبة إلى ھذین العقل و الإرادة یحكم على الإنسان في أنھ . خاصتي العقل و الإرادة 

.لا ، أي إنھما معیار التقییم الإنساني

، و ما یسعى إلیھ العقل من منتھى ة من غایة نھائیة ھو الخیر الكليإن ما تسعى إلیھ الإراد

إذاً ھو الغایة القصوى للإنسان ، . لّي معاًو الخیر الكلّي و الحق الكلإدراكھ ھو الحق الكلّي و االله ھ

إن الأفراح الجزئیة على الأرض . فھمھ لكمالھ الشخصي كما إنھ سعادتھ القصوى وھو مرجعیة

فتكون ممارسة الفضائل وفق معرفة الإنسان الله وللواجبات التي یفرضھا ، . ھي سعادة ناقصة 

: للخیر والشر في الحیاة الزمنیة ثلاث توجھات . لحقة في الآخرة درب عبور إلى السعادة ا

. أن یكون الفعل مطابقاً لأوامر العقل أو مخالفاً لھا، لأن العقل ملتزم بالخیر كحد أقصى-1

أن یحسن الإنسان معرفة التفاصیل الجزئیة لأعمالھ كي یحقق في النھایة ما یكون العقل قد -2

.رسمھ

مرافقة لكل ھذه التفاصیل والأفعال ، ومعبرة بالظاھر عن رغبات النیة الحسنةأن تكون -3

إذا كانت الغایة من الغضب تحقیق خیر ما صار : وأھمیة النیة ھنا عمیقة ، مثلاً . الخیر الباطنة
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الغضب خیراً ، و إذا كانت غایتھ تحقیق منفعة ذاتیة فردیة لا غایة خیرة فیھا للحیاة صار ھذا 

سواھا  یدركھا العقل الطبیعي من دون رجوع إلى الوحي ھذه الأمور و. عملاً شریراً الغضب

و بما أن ماھیة الإنسان ھي التعقل ، . فلكل كائن ماھیتھ ، و أفعالھ تعبر دوماً عن ماھیتھ . الدیني 

انیة ، أي والتعقل یعني فعل الخیر واجتناب الشر ، صار العمل الحسن بروزاً طبیعیاً للماھیة الإنس

وھذا الإدراك الطبیعي مشترك بین البشر أجمعین، لذلك ،تعبیراً خارجیاً عن ماھیة باطنة خیّرة

و إن كانوا . الخ…عن الكذب و السرقة و التعدي یتفقون في قواعد الخیر الأساسیة ، كالامتناع 

.یختلفون في تفاصیل أخرى عائدة إلى ظروف الحیاة و طوارئھا

:الإسلاميالعصر في -ب

ھو الحدیث عن الأخلاق الإسلامیة ، العصر الإسلاميإن الحدیث عن الفكر الأخلاقي في 

سواء تعلق الأمر بأصالتھا أو تأثرھا بالفلسفات الأخلاقیة الأخرى بالرغم من توفر مصادر الفكر 

ل فكریة عدیدة ففي العربي الإسلامي، ففلاسفة الإسلام تأثروا بآراء الحكیمین الیونانیین في مسائ

مجال الأخلاق نلمس رحیق ھذا التأثر لدى بعض مفكري الإسلام ، ولكن روح ھذا التأثر لم 

تطمس حقیقة الأصالة الإسلامیة، إذ بدخول الإسلام إلى المجتمعات الجدیدة مع الفتح الإسلامي لم 

كاملا لمثل الحیاة یكن مجرد قضاء على قلیل من عادات بربریة وحشیة ، بل كان انقلابا جذریا

.التي كانت من قبل 

فالأخلاق الإسلامیة تتمایز عن تلك التي تبنتھا الأدیان الأخرى والفلسفات المختلفة في أن 

الأخلاق الإسلامیة لم تكن غایتھا اللذة وإن لم تنكرھا ولا السعادة الدنیویة وإن لم تنكر 

لخلقي القویم الذي یحقق المنفعة العامة الدنیویة مشروعیتھا ، بل فردوس الآخرة بوساطة السلوك ا

ومن ثم لم یكن تأثر . مع الموازنة بین مطالب الروح ومطالب الجسد ، ونبذ الأنانیة والتفرقة 

القرآن (فلاسفة الإسلام بالفكر الیوناني یبطل توفر المسلمین على ینبوع الأخلاق والفضائل  

ھم لم تكن نسخا مكررة لفكر الیونان في لغة عربیة كما وأن ما أفرزتھ قرائح) والسنة النبویة 

یعتقد بعض المستشرقین والمؤرخین العرب، فإذا كان بعض فلاسفة الإسلام قد بھرھم فكر 

الیونان ، وغشت الفلسفة الیونانیة على أبصارھم في فھم القرآن ، فاقتبسوا عنھا ، فإن الأخلاق 

لیست أبدا ھي أحكامھم ولا أخلاقیاتنا ھي أخلاقیاتھم ، ولكن الإسلامیة تؤكد أن أحكام القیمة لدینا 

ذلك لا ینفي حقیقة لا جدال فیھا وھي أن بعض ما جاء بھ العقل الیوناني في صنوف المعارف 

.المختلفة لجدیر بالتقدیر والاحترام
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:ممیزات الأخلاق الإسلامیة: أولا

مركوز في النفس الإنسانیة وفق إلھام داخليومعناھا أن التمییز بین الخیر والشر :فطریة-أ

تدرجھا من طبیعتھا الخاصة ومن شریعة سماویة، وأن الفضیلة في نھایة المطاف إنما تتخذ

ضوء ھاد، مزدوج لواقع واحد أصیل تمتد قیمتھا الذاتیة، وعلى ھذا فإن الوحي والعقل لیسا سوى

النفس الإنسانیة قد تلقت في تكوینھا الأول أنفقد تعلمنا من القرآن. جذوره في أعماق الأشیاء

.1ونفس وما سوّاھا، فألھمھا فجورھا وتقواھا﴾﴿الإحساس بالخیر والشر

وموجھًا لھا ولا تعارض بین ھذه الفطرة وبین الوحي الذي نزل مرشدًا لھذه الفطرة ودالاً علیھا

ولھذا لابد أن نسلم بأن .احدالفطري والموحى بھ ینبثقان من مصدر و: حتى لا تنحرف، فالنوران

وما بطن، لأنھ ھو الذي فطر الفطرة االله سبحانھ ھو الذي یرشدنا دائمًا إلى واجبنا، ماظھر منھ

علیھ من خیر أو شر، وفطرھا أیضًا على الخیر وخلق النفس، وھو الذي یعلم خبایاھا وما تنطوي

یُولَدُ عَلَى الْفِطْرَةِ فَأَبَوَاهُ للَّھُ عَلَیْھِ وَسَلَّمَ كُلُّ مَوْلُودٍ قَالَ النَّبِيُّ صَلَّى ا: " كما ورد في الحدیث النبوي

والفطرة ھي 2"یُھَوِّدَانِھِ أَوْ یُنَصِّرَانِھِ أَوْ یُمَجِّسَانِھِ كَمَثَلِ الْبَھِیمَةِ تُنْتَجُ الْبَھِیمَةَ ھَلْ تَرَى فِیھَا جَدْعَاءَ

ولذلك یمكن القول بأن . الدنیا والآخرةالإسلام، والإسلام ھو الخیر وفیھ الخیر وبھ یُنال الخیر في

.أخلاق الإسلام فطریة

اقتصاد وسیاسة واجتماع إنھا تضرب في كل شعاب الوجود الإنساني من:شمولیة-ب

إلى وفاتھ، وتوجھ الفرد المسلم منذ وحضارة، وتعالج مشكلات الحیاة الإنسانیة منذ میلاد الإنسان

و ھذا یعني أن التوجیھات الفطریة .الیوم أن یستیقظ من نومھ إلى أن یعود إلى فراشھ آخر

.ویستظل بظلھا في كل حالالقرآنیة تلازم الإنسان المسلم في كل شئون حیاتھ

الإسلام لیس رداء یرتدیھ الإسلامیة ھذه الشمولیة من الدین نفسھ، لأن وتكتسب الأخلاقِ

بل ھو دین . بھ الناس ولیس مادة مخدرة تخدر جماھیر الناس عن مطالبھا المادیةالإنسان لیضلل

ما یُعنى بجسد الإنسان قبل روحھ، لأن الجسد إذا لم یكن سلیمًا معافى لا یستطیع أن یؤديشامل

فالأخلاق الشمولیة ھي .وتبعاتتملیھ علیھ الروح والإرادة من واجبات وتكالیف أو مسؤولیات 

للحیاة كلھا ولا یقبل منھ أن ینصرف الروح الذي یتجھ بھ الإنسان في كل شعاب الحیاة لأنھ خلق

فالدنیا مزرعة . لیعمر الدنیا كما خُلق لیعمل للآخرةللواجبات الدینیة دون الواجبات الدنیویة وخُلق

____________________

.8- 7الشمس، الآیتان سورة : القرآن الكریم- 1

.رواه البخاري- 2
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والواجبات والتكالیف . الآخرةالذي یعبر بھ الإنسان إلى الحیاة للآخرة والحیاة الدنیا ھي الجسر

مساندات للفطرة ومعضِّدات لھا، وھذا ھو الذي یزكي النفس فتعمل بمقتضى الدینیة والشرعیة

.عنھا الأفعال الأخلاقیةالفطرة فتصدر

كل بني آدم في أي زمان أو مكان، لا والأخلاق الإسلامیة أخلاق كلیة لأنھا موجّھة إلى: كلیة-ج

فالأصل واحد والمنبع واحد . دون زمانتختص بقوم دون قوم ولا بمكان دون مكان ولا زمان

. مكنةیكون واحدًا لا یختلف باختلاف الأزمنة أو الأوالرب واحد، ولذا فلابد للتوجھ الأخلاقي أن

زمان إلى زمان ومن مكان إلى مكان لكن جوھر الحیاة یظل صحیح أن أوعیة الحیاة تختلف من

الإنسانیة تظل كما ھي، والفطرة التي أودعھا االله النفس تحمل نفس السمات واحدًا كما أن النفس

ا اختلاف الأمكنة والعصور، وتمضي حیاة الإنسان في تنوعھا وتعددھا وتلونھوالصفات على

وقد یسأل سائل، ألا یعني تعدد صور الحیاة وأشكالھا تعدد الصور. الإنسان ھو الإنسانویظل

؟والوسائل التي یشبع بھا الإنسان حاجاتھ في الحیاة

وأفعالھا، إن التغیر الذي یطرأ على الحیاة المادیة لا یسري بالضرورة على النفس الإنسانیة

ولواحقھا، لكن المفاھیم ة ھي بالضرورة مفاھیم متغیرة لتغیر المادةلأن المفاھیم المادیة الجزئی

الإسلامیة لا یعتریھا التغیر بل تتمیز الكلیة غیر المادیة، كالحق والخیر والشر من وجھة النظر

.بالثبات

یفرحون فیھ فالقتل ظلمًا مثلاً ھو رمز الشر عند الإنسان ولا یمكن أن یأتي على الناس زمان

.الفطرة أو حادوا عنھابالقتل أو یمجدون فیھ قتل الناس بغیر حق اللھم إلا إذا انحرفوا عن

فیھ الإسلامیة متسقة متوائمة مترابطة كحبات العقد لا ینبومن ھنا نرى أن منظومة الأخلاق

.صغیر ولا كبیر، بل تلتقي في أنھا من االله وتتفق مع الشرع والعقل

:التأثیرات الیونانیة في الفكر الأخلاقي الإسلامي : ثانیا-

نلمس رحیق ھذا التأثر في أول فیلسوف عرفتھ الحضارة العربیة الإسلامیة الملقب :الكندي- 1

بفیلسوف العرب أبو یوسف یعقوب بن إسحاق بن الصباح المعروف بالكندي ، وذلك من خلال 

رسالة في :" صة في رسائلھ والتي نذكر منھا مؤلفاتھ في الفلسفة عامة والأخلاق بصفة خا

، ومن خلال كتبھ أیضا "رسالة في الأخلاق" ، "رسالة على التنبیھ على الفضائل" ، " الرئاسة

وھي في محتواھا مزیج من " كتاب تسھیل سبل الفضائل"  ، "كتاب في فضیلة سقراط" منھا 
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عظم ھذه المؤلفات الفكر الیوناني والذي الأخلاق الإسلامیة والیونانیة ، إن لم نقل یغلب على م

یجسد بقوة كل من سقراط ، أفلاطون ، وأرسطوطالیس ، ففي رؤیتھ مثلا للفضائل الإنسانیة یرى 

، وھي تنقسم إلى قسمین أحدھما أساسھ في النفس ، 1"الخلق الإنساني المحمود " بأنھا ذلك 

والثاني فیما یحیط بالنفس من الآثار الكائنة عن النفس ، فالقسم الأول یشمل الفضائل الأفلاطونیة 

الثلاث ، والقسم الثاني ما ینتج عن ھذه الفضائل من فضیلة العدل أو العدالة ، وذلك عندما تكون 

إلا أن . ن منطلق ھذا التقسیم في شدة التأثر بالفلسفة الأفلاطونیة في حالة الاعتدال، والملاحظ م

ھذا التأثر لم یكتمل باعتبار أن الكندي أول فیلسوف ولم یحظى بقراءة جمیع مؤلفات الموروث 

الیوناني ھذا من ناحیة ، أما من ناحیة أخرى أن الكتب لم تكن مترجمة كلھا ، وفي رأي الجابري 

أول ما انتقل إلى الثقافة " سطو لم یكن قد ترجم في فترة حیاة الكندي ، وأن كتاب الأخلاق لأر

العربیة من الموروث الیوناني في مجال القیم والأخلاق ھو تلك النزعة الطبیة الفیزیولوجیة التي 

أخلاق أفلاطون قراءة طبیب لا قراءة كرسھا جالینوس في ھذا المجال من خلال قراءة 

2"فیلسوف

:ھابن مسكوی-2

یشرح بن مسكویھ ھدفھ من الاھتمام بالأخلاق مشیرا إلى ضرورة تقویم الخلق على أساس 

.فلسفي سلیم حتى تصدر الأفعال عن النفس جمیلة في غیر كلفة ولا مشقة

ولما كان الخلق صادرا عن النفس فقد لزم معرفة خصائصھا ومن ثم یشیر ابن مسكویھ إلى 

ھا أفلاطون وما یتصل بھا من فضائل وما تقابلھا من رذائل، أما سائر قوى النفس كما قال ب

.الفضائل فتندرج تحت الفضائل الأربع المعروفة

الجدیر بالذكر في ھذه الرسالة أنلقد مھد مسكویھ لفلسفتھ الخلقیة بدراستھ لقوى النفس، و

في فلسفتھ الأخلاقیة جوانب عقلیة بالقدر الذي تابع فیھ أرسطو كما أن فیھ جوانب أخرى بالقدر " 

____________________

،  منشورات عویدات ، بیروت، باریس، الطبعة الأولى ، سنة ) منتخبات–فلسفتھ ( الكندي : محمد عبد الرحمن مرحبا- 1

.123، ص1980

عقل الأخلاقي العربي، مركز دراسات الوحدة العربیة، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، مارس ال: محمد عابد الجابري- 2

.293م، ص 2001
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الذي تأثر فیھ بكل من أفلاطون جالینوس، واستقى فیھ من الشریعة الإسلامیة فضلا عن تجاربھ 

1"الشخصیة

القوة الناطقة التي : قوىكان رأیھ في الفضیلة كرأي أفلاطون، باعتبار أن للإنسان ثلاث 

وأما مرتبتھا فھي أشرف الثلاثة إذ بھا تتحقق . وظیفتھا الفكر والتمییز والنظر في حقائق الأمور

وكلما قویت تلك القوة في الإنسان كان . إنسانیة الإنسان وبھا یماثل الملك ویباین الحیوان

نصیبھ من الشرف أوفر ومن القوة. وأما الفضیلة التي تنشأ عنھا فھي الشجاعة. "الكرامات

القوة الغضبیة التي وظیفتھا الغضب و .2"وأما ینشأ عنھا من الفضائل فھي الحكمة. السعادة أتم

النجدة و الإقدام والشوق إلى التسلّط والترفع وضروب البھیمة التي وظیفتھا طلب الغداء و الشوق 

وعن اعتدال ھذه القوة تنشأ فضیلة .إلى الضروب اللذات الحسیة التي تكون في الطعام و الشراب

ثم یحدث عن ھذه الفضائل الثلاث " العفة والتي تصدر عنھا متى كانت معتدلة ثلاث فضائل، 

باعتدالھا ونسبة بعضھا إلى بعض فضیلة ھي كمالھا و تمامھا وھى فضیلة العدالة، فلذالك أجمع 

، والمراد 3"شجاعة و العدالةوالالحكماء على أن أجناس الفضائل أربع، ھي الحكمة والعفة 

وإذ وحد ابن مسكویھ أیضا بین الخیر الأسمى والسعادة بالحكمة ھي فضیلة القوى المفكرة، 

القصوى، فإنھ یربط بین السعادة والفضیلة ، ویھتم بالفضائل الخلقیة لصلتھا بالعمل دون الفضائل 

.النظریة المتعلقة بوظیفة العقل التجریدیة

وإذ یستقي من أفلاطون الفضائل الخلقیة الأربعة فإنھ یعود إلى نظریة أرسطو في الوسط 

طبیعیة ولیست الفضائل العدل ، ویرى أن ھذا الوسط للفضیلة لا یبلغھ الإنسان إلا بالفھم والعقل

ف فینا كما یرى ابن مسكویھ ، وإنما ھي مكتسبة ومن ثم یجب الركون إلى تعلیم أصول المعار

یوضح ابن والمعاملات حتى لا تضعف قوة التمییز والعقل، وأنسب المعارف إلى الطفل كما

مسكویھ العلم بالشریعة لأنھا لازمة لقبول الحكمة وطلب الفضیلة والبلوغ إلى السعادة، ولھذا 

بقدرة التربیة على التغییر، ویطلق على التربیة اسم التأدیب والتقویم والتھذیب نجده یؤمن 

____________________

الفلسفة الأخلاقیة في الفكر الإسلامي، مكتبة الدراسات الفلسفیة، دار المعارف، الإسكندریة، : أحمد محمود صبحي/ د- 1

.310م، ص2002الطبعة الثانیة،  سنة 

م،1412سنة ،السعادة القصوى في فلسفة ابن مسكویھ و طرق تحصیلھا، جامعة الأزھر: طھ عبد الــسلام خضیر/ د- 2

.85ص

، )م1985- ھـ1405(تھذیب الأخلاق في التربیة، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، سنة : ابن مسكویھ- 3

.15- 14ص 
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وتعد والشریعة ھي التي تُقوم الأحداث وتعصمھم من  الأفعال المرضیة"والسیاسة ویقول 

والبلاغ إلى السعادة الإنسیة بالفكر الصحیح والقیاس لقبول الحكمة وطلب الفضائل نفوسھم

المستقیم وعلى الوالدین أخذھم بھا وبسائر الآداب الجمیلة بضروب السیاسات إذا دعت إلیھ 

الحاجة أو التوبیخات إن صدتھم أو الإطماع في الكرامات أو غیرھا مما یمیلون إلیھ من الراحات 

دوا على ذلك واستمروا علیھ مدة من الزمان كثیرة أمكن حتى إذا تعو. أو یحذرونھ من العقوبات

.1"فیھم حینئذ أن یعلموا براھین ما أخذوه تقلیدا

كما یرى ابن مسكویھ أن العلم وحده لا یكفي وإنما لا تكون أفعال الإنسان خیرة أو فاضلة 

لقا بقدرة االله حتى تصدر عن إرادة واختیار، وإذا كان وجود الجوھر الإنساني وھو العقل متع

كما نجد ابن مسكویھ یعارض الرھبنة ،وھره مفوض إلى الإنسان بإرادتھوخلقھ فإن تجوید ج

والتصوف من حیث لا تحصل الفضائل للذین تركوا مخالطة الناس وتفردوا عنھم بملازمة 

أو المفاوز، حیث لا تتوجھ ملكات الإنسان إلى خیر المغارات في الجبال أو ببناء الصوامع في 

شر، فلیست حیاة الإنسان حیاة زھد وإعراض وإنما ھي حیاة انسجام وتوافق بین مطالب الجسد 

.والروح ، ومن ثم فإن الحكیم لا یتجرد عن لذة الدنیا تماما وإنما یضیفھا إلى لذة الروح

وعلى الرغم من ھذه المعارضة للزھد والتفرد فإن فلسفتھ لا تخلو من جوانب تصوفیة أو 

یبیة، إذ السعید التام ھو من توفر حظھ من الحكمة فھو ینعم بروحانیة بین الملأ الأعلى یستمد غ

ولا بد لذلك منھم لطائف الحكمة ویستنیر بالنور الإلھي ، ویكون مستعدا لقبول الفیض من المولى 

من صرف القصد إلى الأمور الإلھیة ، وقطع كل صلة بالمحسوسات حتى یصل إلى مرتبة 

ئكة المقربین عن طریق العشق الإلھي من حیث إن السعادة الخالصة الله عز وجل ثم الملائكة الملا

.ثم المتألھین

كما نجد ابن مسكویھ یستقصي البحث قي أمراض النفس الخلقیة من أجل ترویضھا على 

.التفكیر حتى تصل إلى لذة لا تصل إلیھا بلذات البدن والمال والسلطان

مما سبق أن آراء ابن مسكویھ جدیرة بالاعتبار من حیث أنھ أول من وجھ الأنظار نستنتج 

إلى الدراسات الأخلاقیة بین فلاسفة الإسلام ، ومن حیث إنھ قد حاول التوفیق بین النظر والعمل ، 

.فضلا عن اھتمامھ بتربیة الأحداث كي یشبوا على الفضیلة

____________________

.29، صالسابقالمرجع تھذیب الأخلاق، : ابن مسكویھ- 1
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ومن ناحیة أخرى فإن فلسفتھ الأخلاقیة من النظریات التلفیقیة من حیث ھي أمشاج من آراء 

.أرسطو وأفلاطون وجالینوس، فضلا عن الشریعة الإسلامیة

ویبدو أن ھذه النظریة التلفیقیة قد جانبت التوفیق من حیث أن ابن مسكویھ قد عرف العقل 

.الإسلامبأرسطو، بدلا من أن یعرف أرسطو بالعقل مثلھ في ذلك كمثل سائر فلاسفة 

بالرغم من إشارتھ إلى أھمیة الشریعة في الأخلاق فإن ي یؤاخذ علیھ ابن مسكویھ ھو أنھوالذ

، فلا إشارة فیھا إلى عنایة إلھیة ولا إلى أھمیة الحساب لقیة بعیدة تماما عن روح الدینتھ الخفلسف

الأخروي في الأخلاق فضلا عما خلعھ على االله من صفتي السعادة والعقل، فجاءت أقوال التشبیھ 

.من أثر التقلید لأرسطو كما جاءت أقوال التألیھ نتیجة عدم التقلید بالدین

:الفارابي/ 3

یعد التلمیذ الوفي في عرض فلسفة أرسطو ، ولا سیما الأخلاق ویعبر عنھا الفارابي بأخلاق 

وعلى ھذا فنظام القیم عند الفارابي لیس . السعادة ، تلك السعادة الخاصة بالفیلسوف فقط 

خلال أفلاطونیا محضا ولا أرسطیا محضا ، بل ھو نظام یجمع بین الطرفین ویتجلى ھذا من 

كتبھ منھا مثلا كتاب آراء أھل المدینة الفاضلة، إذ نجده یحدد ماھیة السعادة الحقیقیة، ورسم 

السعادة ھي الخیر المطلوب لذاتھ ، ولیست " طریق الوصول إلیھا عبر الفضیلة، مضیفا بأن 

تطلب أصلا، ولا في وقت من الأوقات، لینال بھا شيء آخر، ولیس وراءھا شيء آخر، یمكن أن

یستھل كتابھ ھذا ، وفي كتابھ التنبیھ على سبیل تحصیل السعادة، نجده 1"ینالھ الإنسان، أعظم منھا

السعادة ھي غایة ما، یتشوقھا كل إنسان، وأن كل من ینجو بسعیھ : " ببیان معنى السعادة فیقول 

كان في غایة نحوھا فإنما ینحوھا على أنھا كمال ما، فذلك مما لا یحتاج في بیانھ إلى قول، إذ 

ولما كنا نرى (...) الشھرة وكل كمال وكل غایة یتشوقھا الإنسان فإنما یتشوقھا على أنھا خیر ما 

أن السعادة إذا حصلت لنا لم نحتج بعدھا أصلا إلى أن نسعى بھا لغایة أخرى غیرھا ن ظھر بذلك 

. 2"وأعظمھا وأكملھاأن السعادة تؤثر لأجل غیرھا ، فتبین من ذلك أن السعادة ھي أثر الخیرات

____________________

، )رسالة ماجستیر( البعد الأخلاقي للفكر السیاسي عند الفارابي و الماوردي وابن تیمیة : موزة أحمد راشد العبار- 1

.196، ص )م2000- ھـ1421( علي عبد المعطي محمد، جامعة الإسكندریة، سنة / د- أ: إشراف

.346ص: نفسھمرجع ال- 2
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لم یضف شیئا عما ذكره أرسطو من فھم للسعادة والفضیلة ، ومن جعل " ولكن رغم ھذا كلھ 

1"الأخلاق مقدمة للسیاسة المدنیة أو بالأحرى المدینة الفاضلة 

ن ذلك بتحرر النفس من قیود ذھب الفارابي إلى أن السعادة  العظمى تطلب لذلتھا، ویكو

إنما تبلغ  النفس ذلك بأفعال ما إرادیة، بعضھا أفعال فكریة ترمي إلى معرفة علوم وذلك، المادة

القدماء، وبعضھا أفعال بدنیة ، ولیست بأي أفعال اتفقت ، بل بأفعال محدودة تحصل عن الفلاسفة

والسعادة ھي "إن من الأفعال الإرادیة ما یعوق عن السعادة ، . ھیئة ما وملكات ما مقدرة محدودة

لینال بھا شیئا آخر، ولیس لخیر المطلوب لذاتھ ، ولیست تطلب أصلا ولا في وقت من الأوقات ا

.     2"وراءھا شيء یمكن أن ینالھ الإنسان أعظم منھا

عرف الفارابي الأخلاق بأنھا علم الأفعال الجمیلة، والأخلاق التي تصدر عنھا الأفعال 

.    3"لنا) ملكة(الجمیلة، والقدرة على أسبابھا، و بھ تصیر الأشیاء الجمیلة قنیة 

:ولقد قسم الفارابي الخلق إلى نوعین ھما

خلق جمیل، وصارت لنا قوة الذھن، وھو الفضیلة الإنسانیة، ومتى حصل لنا: الخلق الجمیل-أ

معتدلة، حصلت السعادة، والخلق الجمیل یحصل عن الاعتیاد، والأفعال متى كانت متوسطة أي

.حصل الخلق الجمیل

وھو عكس الخلق الجمیل، ویرى الفارابي أن الخلق القبیح ھو نوع من السقم : الخلق القبیح-ب

.النفساني

ي في الأخلاق أصولھا من النظریة الیونانیة الأخلاقیة بصفة عامة ھذا وتستمد نظریة الفاراب

، تلك التي ترى في السعادة الخیر الأقصى للحیاة الإنسانیة بكافة أنشطتھا، كما أنھا تنبع بصفة 

خاصة من موقف أرسطو الأخلاقي، فالأخلاق عند كل من الفارابي وأرسطو علم عملي، أي أنھ

____________________

.13الفلسفة الأخلاقیة في الفكر الإسلامي، مرجع سابق، ص: أحمد محمود صبحي- 1

علي بوملحم ، دار مكتبة الھلال، / د: تقدیم وتعلیق وشرح: آراء أھل المدینة الفاضلة ومضاداتھا: أبو نصر الفارابي- 2

.   101م، ص 1995الطبعة الأولى، سنة 

، الھیئة المصریة العامة للكتاب، )- الفارابي نموذج- الإنسان في الفلسفة الإسلامیة( الفلسفة الإسلامیة : إبراھیم عاتي/ د- 3

.212م، ص1993سنة 
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یقوم على ممارسة الأفعال المحمودة وإتباع القدوة الصالحة لاكتساب ملكة الأفعال الخلقیة، فكل 

إنسان حاصل على القدرة على فعل الخیر ولكنھ ینمیھا بالفعل والممارسة، وكذلك فإن الأخلاق 

ي الفردیة عند أرسطو والفارابي تخضع للعلم المدني ، أي لعلم السیاسة، فكأن السلوك الفرد

الارتباط الوثیق بین نظریة الفارابي في المدینة یتفرع من السلوك الاجتماعي ، وھكذا یظھر 

الفاضلة ونظریتھ الأخلاقیة ، من حیث أن السعادة غایة الفرد وغایة الاجتماع المدني على 

.ءالسوا

قوانین یعطي الفارابي للأخلاق شأنا كبیرا في حیاة الأفراد، فكما أن علم المنطق یضع 

، فكذلك علم الأخلاق یضع القوانین الأساسیة التي ینبغي أن یسیر علیھا الإنسان في المعرفة

سلوكھ بالرغم من أن شأن العمل والتجربة في الأخلاق أكبر مما ھو في المنطق، والفارابي في 

منزع معالجتھ للأخلاق یوافق الأخلاق تارة وأرسطو تارة أخرى وقد یتجاوزھما أحیانا نازعا 

.تصوف وزھد

، ھي ا اعتدناھا اكتسبنا الخلق الجمیل، فإن الأشیاء التي إذإذن الأخلاق عند الفارابي ممارسة

الأفعال التي شأنھا أن تكون في أصحاب الأخلاق الجمیلة، والتي تكسبنا الخلق القبیح ھي الأفعال 

تفاد تحصیل الأخلاق ، كالحال التي تكون من أصحاب الأخلاق القبیحة، والحال في التي بھا یس

. التي تستفاد بھا الصناعات

أما الفضائل عند الفارابي ھي الأخرى طریق إلى السعادة، باعتبار أن السعادة ھي أعظم 

الخیرات التي یسعى إلیھا الإنسان ، لتحقیق السعادة في الدارین، وذلك لن یكون من وجھة نظر 

من الفضائل الخلقیة ، فالأشیاء التي تھیئ لنا طریق السعادة في الفارابي إلا بالتحلي بمجموعة 

الحیاة الدنیا والآخرة ھي الفضائل ، فالفضیلة بھذا المعنى ھي ذلك الخیر الذي یراد لنفسھ لا

الھیئات النفسانیة التي بھا یفعل الإنسان الخیرات والأقوال الجمیلة :" لشيء آخر، یقول الفارابي

، والأفعال 1"بھا یفعل الشرور والأفعال القبیحة ھي الرذائل والنقائصھي الفضائل، والتي

الجمیلة ھي الأفعال الإرادیة التي تنفع في بلوغ السعادة، وأن الفضائل تصدر عن مثل تلك 

الأفعال الإرادیة التي تنفع في بلوغ السعادة ھي الأفعال الجمیلة ، :" الأفعال، یقول الفارابي

التي تصدر عنھا ھذه الأفعال ھي الفضائل ، وھذه خیرات ھي لا لأجل والھیئات والملكات 

ذاواتھا ، بل إنما  ھي خیرات لأجل السعادة، والأفعال التي تعوق عن السعادة ھي الشرور، وھي 

____________________

.219مرجع سابق، ص :الفلسفة الإسلامیة : إبراھیم عاتي/ د- 1
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والملكات التي عنھا تكون ھذه الأفعال ھي النقائص والرذائل الأفعال القبیحة ، والھیئات 

.1"والخسائس

موقف نفسھ فالفضیلة عند الفارابي ھي خیر ، ولكن لیس خیر لذاتھ، بل لأجل السعادة، وھذا 

.أرسطو الذي یرى أن الفضیلة ھي خیر یراد بھ بلوغ السعادة

). خلقیة، نطقیة :( البدایة یصنفھا صنفانأما فیما یخص تصنیف الفضائل عنده، فھو في 

فالخلقیة ھي فضائل الجزء الناطق مثل الحكمة و بالعقل والكیس والذكاء وجودة الفھم، والخلقیة 

ھي فضائل الجزء النزوعي مثل العفة والشجاعة والسخاء والعدالة، وكذلك الأمر بالنسبة للرذائل 

الفضائل النظریة، : أما التقسیم الثاني للفضائل فیذھب فیھا الفارابي إلى أنھا أربعة أجناس

.والفضائل الفكریة، والفضائل الخلقیة، والصناعات العملیة

أما مسألة الخیر والشر عند الفارابي فھي تفاؤلیة إلى أبعد الحدود ، ذلك أن الطرق كلھا 

صعید لمعرفة ، والاتصال بالعقل الفعال وبلوغ السعادة القصوى، فعلى مفتوحة أمامھ لاكتساب ا

المجتمع یمكن أن تسود الفضیلة وحب الخیر وتتحقق السعادة، لا للأفراد فحسب بل للجماعة 

فالخیر ھو كمال الوجود وھو واجب الوجود ، والشر عدم . أیضا ، وللإنسانیة عامة

بین الخیر وبین الوجود الكامل وھو الوجود الإلھي ، ذلك الكمال، وھكذا نجد الفارابي یربط

الموجودات ، وھو الغالب على ھذا العالم ، وما یبدو شر ھو موجود بالعرض، فالخیر ھو جوھر

.وھو خیر وإن بدا غیر ذلك

وبالتالي فتفسیر الفارابي للشر بأنھ خیر في الجوھر شر بالعرض أدى إلى اعتبار أن الشر 

. ھذه العوالم جمیعھا خیرة ني ھذا العالم ، لأغیر موجود ف

____________________

.   101مضاداتھا، مرجع سابق، ص آراء أھل المدینة الفاضلة و: أبو نصر الفارابي- 1
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.الفكر الأخلاقي في العصر الحدیث: المبحث الثالث

لطة لقد اختلف العصر الحدیث عن العصور الوسطى في وجوه عدة من بینھا تقلص س

وإلى ھذین الوجھین یمكن أن نرصد جمیع أوجھ الاختلاف الأخرى، الكنیسة وازدیاد سلطة العلم، 

والواقع أن القرنین السادس عشر والسابع عشر اللذین شھدا انتھاء النظام الإقطاعي الذي ساد 

ى والدخول إلى العصر الحدیث بدیمقراطیتھ الصناعیة یشبھان في ملمح أساسي العصور الوسط

القرنین الخامس والرابع قبل المیلاد فكل من الفترتین في ھذین الزمنین كانت فترة قلق 

في القرنین الأولین ففي كلتاھما شھدا تقویض المعتقدات التقلیدیة,واضطراب من الناحیة الفلسفیة 

قرن الخامس قبل المیلاد قد حفل بھدم المعتقدات والثقافة على ید السفسطائیین فالمن كل فترة، 

و شھد القرن الرابع قبل المیلاد إعادة بناء الفكر الیوناني والثقافة الیونانیة على ید , وسقراط

سقراط وأفلاطون وأرسطو وكذلك ھو الحال بالنسبة للقرن السادس عشر بتقویض لیس المنطق 

" ید فرانسیس" اللذین كانا سائدین عند المدرستین في العصور الوسطى وذلك علىوعلم المناھج

في معرض محاولاتھم تقویة الصلة بین "لوزر"و" كالفین " و "إیراموس " لبیكون وكما عم

الدین والأخلاق البنیة الأساسیة للقانون الذي كان مقاما على السلطة الأخلاقیة للكنیسة إبان 

ثم جاء القرن كان قائما بین الأخلاق والسیاسة، ونسف میكیافلي الجسر الذي,العصور الوسطى 

وسنقدم الآن ھوبز وحتى كانط فیما بعد"و"دیكارت "السابع عشر لیبني ویشید الجدید على ید 

ر نماذج من ھؤلاء الفلاسفة الذین كان لھم الفضل الأكبر في تشیید الفكر الأخلاقي في العص

.ودیكارت وكانطھوبزكل من الحدیث ونخص بالذكر

:الأخلاق عند توماس ھوبز : أولا 

لقد أثر توماس ھوبز في التیارات الأخلاقیة التي جاءت بعده حیث صدرت عنھ الاتجاھات 

: الأخلاقیة الفلسفیة الحدیثة ومن العوامل التي أثرت علیھ في موقفھ الأخلاقي نحاول أن نذكرھا 

لف من تأثر ھوبز بالعلم الحدیث خاصة فیزیاء غالیلو ونظریتھ الآلیة التي ترى أن العالم یتأ" 

مادة وحركة وھذا ما جعل ھوبز ینظر إلى العلم على أنھ یتألف من أجسام وھي جواھر مادیة 

بحتة، معنى ھذا أن العالم یخلو من الروح وأن كل ما ھو موجود ھو أجسام فقط، ولقد تأثر كذلك 

الأصل بھندسة إقلیدس لأنھا أساسیة في فھم بنیة العالم وأن حركة الأجسام ھي حركة ھندسیة في 

ولقد صور ھوبز الإنسان على أنھ نسق معقد من الجسیمات التي لا تنفك متحركة  وھذه الحركة 

آلیة میكانیكیة تماما، وقد تأثر ھوبز كذلك بما كان یقال عن قوانین الطبیعة آنذاك فمن الأقوال 

أي التي كانت شائعة في ذلك الوقت أن الناس قد توصلوا بطبیعتھم وبدون أي استرشاد من
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مصدر آخر إلى قوانین تحرم إتیان الفعل الضار وتمنح الآباء السلطة على الأبناء وتلزم الزوجات 

. طاعة أزواجھم

یقیم ھوبز تصوره للحیاة الخلقیة في رأي كثیر من الباحثین على غریزة حب البقاء  أو 

ھ، فھي بالنظر إلى غریزة أساسیة تتحكم في الوجود الإنساني كل"المحافظة على الذات وھي 

الحیاة مثل الحركة بالنسبة للمادة فلیس ھناك مادة بلا حركة، كذلك فإن الوجود الإنساني یقتضي 

، ومن ھنا فقد 1"لضمان وجوده واستمراره أن یعمل على كل ما من شانھ المحافظة على الذات 

نا تلك الغریزة یسبب لنا ارتبط مفھوم اللذة والألم بطبیعة حیاتنا العضویة ، لأن كل ما یشبع فی

واللذة . ضربا من اللذة ، على حین أنھا تولد لدینا ، في الحالة المضادة ، نوعا من الإحساس بالألم

وكل ماھو موضوع لرغبة الإنسان " بدورھا تولد الرغبة ، في حین أن الألم یولد النفور 

، أي أن 2"ھ یسمى شراواشتھائھ یسمى من جانبھ خیرا ، وكل ماھو موضوع لنفوره وكراھیت

الخیر عند ھوبز ھو موضوع للرغبة ، فالأشیاء المرغوب فیھا تكون خیرا بمقدار ما تكون 

مرغوبة ، والأشیاء التي ننفر منھا ھي شر ، والرغبة ھي حركة نحو الموضوع الذي ینتج عن 

.   عملیات فسیولوجیة داخل الجسم

فلا معنى إذن أن نطالب الإنسان بأن یتمتع عن ھذه الرغبة ویكف عن ھذا المیل، لأن معنى 

. ذلك أننا نطالبھ بما ھو مضاد لطبیعتھ ووجوده، وھو ضرب من الانتحار لا یقبلھ العقل

من منطلق ھذا صاغ لنا ھوبز أخلاقھ والتي تجسدت بقوة في تلك القوانین، أو ما اصطلح 

ا بالقوانین الطبیعیة لأنھا في مضمونھا قوانین أخلاقیة ، لأنھا قاعدة عامة یشترك فیھا علیھ

یرشده إلى " الجمیع یكتشفھا العقل من أجل منع ما یھدد حیاتھ ، باعتبار أن العقل عند ھوبز

ل تشم، وھو عملیة آلیة في المخ 3"الأسالیب التي تمھد لتحقیق غایاتھ في حفظ بقائھ وتحقیق لذاتھ

على تجمع الجسیمات وتفرقھا، وتقوم بالمحافظة على الموضوعات وخواصھا، لذلك كانت 

.العملیات المعرفیة مجرد نمط خاص من العملیة الفیزیائیة التي یحكمھا نفس القوانین الفیزیائیة

____________________

.135م، ص1998قباء للطباعة والنشر، القاھرة، تطور الفكر الأخلاقي في الفلسفة الغربیة، دار : محمد مھران رشوان- 1

.273م، ص2001سنة الأخلاق والسیاسة، المجلس الأعلى للثقافة، : إمام عبد الفتاح إمام- 2

مذھب المنفعة العامة في فلسفة الأخلاق، مكتبة النھضة المصریة، القاھرة، الطبعة الأولى، نوفمبر : توفیق الطویل/ د- 3

.62م، ص 1953
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یبدو فیما سبق أن ھوبز كان یسعى إلى التوفیق بین العقل والطبیعة ، ومھما یكن فإنھ یقدم و

لنا القوانین الطبیعیة بوصفھا قوانین أخلاقیة ، لأنھ یصفھا بأنھا عقلانیة وأخلاقیة وإلھیة في نفس 

:الوقت من منطلق أن العقل ھبة من االله، ویعدد ھوبز ھذه القوانین فیما یلي

ویعتبر بمثابة القانون الأساسي الذي ینبغي على كل إنسان أن یسعى جاھدا : ن السلامنشدا-1

.لتحقیقھ بمقدار ما یأمل في بلوغھ، وإذا فشل في ھذا فمن حقھ أن یستخدم القوة أو الحرب

.أن یلتزم الناس بالعھود المبرمة بینھم من أجل تحقیق قیمة العدالة وتجنب الصراع-2

ان بالإحسان من أجل تحقیق قیمة الخیر، وكسب ثقة الآخر لقتل النوایا الخبیثة مقابلة الإحس-3

.لأنھا تزعزع النوایا الطیبة لفعل الخیر وبالتالي یعود الناس إلى الحرب والصراع

.التسامح مع الناس ومقابلة الشر بالخیر لزرع سبل السلام، لأن النار لا یطفئھا إلا الماء-4

عدل والمساواة في الحكم بین الناس من أجل حسم الخلافات وقتل الصراع مراعاة مبدأي ال-5

.والنزاع

والمتأمل في ھذه القوانین التي وضعھا ھوبز أنھا قوانین عقلیة وإلزام أخلاقي نابع من الداخل ذو 

طابع فردي یرتقي بھ إلى الجماعة والتي ھي الدولة ، لأن ھوبز یعتبر من الذین أرسوا دعائم 

خلاق بالسیاسة ، وعلى ھذا فالدولة لا تقوم على العقل وحده أو النوایا الطیبة وحدھا ، مزج الأ

ذلك "لأن ھذه النوایا محتاجة إلى من یثبت أركانھا ، والسلطة وحدھا كفیلة بتثبیت ھذه القوانین ، 

الرغبات تتعارض مع، وبالتالي 1"أن القوانین الطبیعیة ھي الضد المباشر لانفعالاتنا الطبیعیة 

والنزوات مما تدعي الحاجة إلى قوة تكبح جماح ھذه الغرائز والمیول الطبیعیة ، أو الحاجة إلى 

إلى الخارجي ، بغیة سلطة تدعم ھذه القوانین الأخلاقیة ، مما یخرجھا من طابعھا الداخلي

وتدعمھا من أجل الارتقاء بھا إلى قوانین مدنیة جدیدة تقوم على أساس قوانین الطبیعة القدیمة 

.تحقیق السلام وبث الطمأنینة والثقة وحمایة المواطنین

المستوى الأخلاقي وفیھ تتحدث : وعلیھ نستطیع أن نقول أن القوانین الطبیعیة على مستویین

ھذه القوانین عن الموجود البشري كونھ فردا أخلاقیا مسئولا عن نفسھ وأمام االله ، في حین أن

یتحول فیھ ھذا الموجود إلى مواطن یحاسب أمام القضاء على الفعل الظاھر أو المستوى الثاني

.       الخارجي

____________________

.146مرجع سابق، ص: محمد مھران رشوان- 1
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نستنتج مما سبق أن نظریة ھوبز الأخلاقیة ذو قیمة تاریخیة جسدت أحوال بلاده في سیاق 

.حدیثة متحررة من اللاھوت وعبودیتھ فلسفي ، عبر فیھا عن نظریة

كما یلاحظ أیضا أنھ عاد بالفلسفة إلى الحیاة وتجاربھا ومشكلاتھا وبالتالي جسد نظریة 

.سقراط الأخلاقیة 

والمستفاد أیضا من نظریة ھوبز أنھ أقام الأخلاق على أساس معرفي ضمن القوانین 

.اشیا بذلك التقلید والعاطفة وسلطة الكنیسةالموضوعیة لعلم النفس والبیولوجیا، متح

كما أنھ حاول أن یقف موقفا وسطا  بین الموقف الطبیعي للأخلاق والموقف اللاطبیعي، إذ 

. حاول في ثنایا تحلیلھ أن یوفق بینھما

:الأخلاق عند دیكارت:ثانیا

الجسم بوصفھ خاضع في كل یعتبر الإنسان في نظر دیكارت مكون من جوھرین متمایزین ، 

ما یعرض لھ من قوانین علم الطبیعة ، باعتبار أنھ جسم مادي واحد من أجزاء العالم الطبیعي ، 

والذي یمكن لنا معرفة أسراره من منطلق معرفة العالم الطبیعي وفھمھ حق الفھم ، والنفس وھي 

.وعلاقات لا من قریب أو بعید جوھر ماھیتھ فكر ، ولا صلة البتة بین ما یحكم الجسم من قوانین 

وفي نظر دیكارت على الرغم من التفاضل والتمایز الموجود بین النفس والجسم من حیث 

طبیعة كل منھما ، فھما یشكلان وحدة بینھما ، بمعنى تأثر وتأثیر كل منھما بالآخر ، فإذا كان 

سي من الإنسان وھو الذي یحدد السلوك الإنساني في مختلف أوجھھ وسبلھ ، یتعلق بالجانب النف

صورتھا أو ماھیتھا ، فإن ھذا السلوك یتبدى بالنشاط العضلي الحركي الواقع على الجسم ، وھذا 

إن دل فإنما یدل على العلاقة الوثیقة بین أحوال النفس وأحوال البدن ، وبالتالي ھي نتیجة طبیعیة 

.لاتصال النفس بالبدن

م بأحوال النفس ومیولھا وأخلاقھا اھتماما بالغا ، إلى أن وصل بھ وعلى ھذا نجد دیكارت اھت

الحد إلى جعل علم الأخلاق رأس الحكمة في الفلسفة العملیة ، واعتبر أنھ لابد من الاطلاع على 

مثل : " العلوم قبل الخوض في علم الأخلاق ، ولعل ھذا ما أشار إلیھ في نظرتھ للفلسفة عندما قال

ة جذورھا المیتافیزیقا وجذعھا العلم الطبیعي وأغصانھا بقیة العلوم ، وھذه الفلسفة كمثل شجر

الطب والمیكانیكا والأخلاق العلیا الكاملة التي تفترض معرفة تامة : ترجع إلى ثلاثة كبرى ھي 
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، وھذه النظرة أكد علیھا من قبلھ 1"بالعلوم الأخرى ، والتي ھي آخر مرتبة من مراتب الحكمة 

لأوائل الذین یربطون ما بین العلم والفضیلة ویرون أن الحكمة ومختلف الفضائل إنما الفلاسفة ا

. ھي ثمرة اكتساب العلوم والمعارف المختلفة ولعل ما یجسد ھذه النظرة بقوة سقراط وأفلاطون

ولعل ثقة دیكارت الكاملة في عدم تحقیق أمنیتھ القاضیة بالبحث أولا في كل العلوم وتجدیدھا عن 

" إقامة ھیاكلھا من جدید ، جعلتھ یرجئ الخوض في الأخلاق نظرا للاھتمام الوافر لأن طریق

.  2"نصیب الأخلاق من تفكیره كان أكبر الموضوعات نصیبا

إذن یعتبر علم الأخلاق عند دیكارت ھو آخر مراتب الحكمة والعلوم لأنھ یتطلب ممن یقبل 

.ة علیھ أن یكون محیطا بسائر أنواع المعرف

الخیرات التي في مقدورنا : فرقة بین نوعین من الخیراتیبدأ دیكارت في مذھبھ الأخلاقي بالت

، والخیرات التي لیست في مقدورنا ولسنا بمسئولین عنھا، حن مسئولون عنھا مسؤولیة أخلاقیةون

ع الثاني فلا، والنوفالنوع الأول ھو الخیرات الحقة لأنھا ترجع إلى الإنسان ولھ قدرة فیھا، أما 

أما الخیر الأسمى فھو المعرفة الحقة، لأن الخیر والحق عنده أمر واحد، فلا فرق لدیھ بین " 

.3"الخیر الأسمىالحق العلمي المتصل بالمعرفة الحقة، وبین الحق الأخلاقي المتمثل في

بسیطرة النفس تحصل" ولعل ھدف دیكارت من مذھبھ الأخلاقي ھو الوصول إلى السعادة التي

، وفي رأي دیكارت لن یكون 4"أو العقل على انفعالات الفرد في تعاملھ مع العالم الخارجي

الإنسان سعیدا إلا إذا عمل وفقا للعقل ، وأول درجات السعادة ھو السیر وفق الوجھ الملائم 

ھ إذ یقول لمعرفة االله الحقة فھي في نظر دیكارت وحدھا الكفیلة لاكتشاف عظمة العالم ونظام

تملؤني معرفة قدرة االله إجلالا لھ ومحبة لخلیقتھ تبعا لمحبتھ ، وحرصا على إنفاذ " دیكارت 

، وبغیر معرفة االله 5"مشیئتھ وسننھ في ھذه الخلیقة ، فأروض نفسي على تحري الخیر والحق

____________________

، ) 1986(اعة والنشر ، بیروت، لبنان، الطبعة الثانیة، فلسفة دیكارت ومنھجھ ، دار الطلیعة للطب: مھدي فضل االله- 1

167ص

.168المرجع نفسھ، ص - 2

، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر الإسكندریة، سنة )من دیكارت إلى ھیوم(الفلسفة الحدیثة : إبراھیم مصطفى إبراھیم- 3

.114م ، ص 2000

.170ص فلسفة دیكارت ومنھجھ، مرجع سابق،: مھدي فضل االله- 4

.177، ص2003االله أساس المعرفة والأخلاق عند دیكارت، المطبعة الفنیة الحدیثة، سنة : نظمى لوقا/ د- 5
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معرفة حقیقیة ، لا یكون لدینا ذلك الضمان الثابت الأكید للخیر والحق ، وبالتالي  لا یكون ھناك 

مقیاس ثابت مضمون ، یعرف بھ الخیر ، فبغیر االله لا ضمان للیقین وثبات الحق ولا ضمان         

السبیل إلیھما للخیر وللإیمان بھ وبثباتھ ، بل ولا ضمان أیضا لمجرد وجود الحق والخیر أصلا، و

.من غیر طریق االله ھو زیف 

ر الذي یصل إلیھ كما نجد دیكارت یؤكد على قیمة الفعل الأخلاقي كونھا لیست في الخی

، بل في كیفیة الفعل وفي معرفة علامة الخیر الممیزة لھ سلفا ، بحیث ترفض كل ما الإنسان عفوا

ولعلامتھ ھي الغائیة التي تحمد لھا الإرادة ، كما لا یحمل ھذه العلامة بغیر تردد ، فالوعي للخیر 

، ولیس شيء من ذلك بممكن بوجھ ثابت مضمون إلا لیقین وعلامتھ ھي كل قیمة الیقینأن وعي ا

.عن طریق االله ومعرفة كمالھ وصدقھ

وعلى الرغم من أن آراء دیكارت الأخلاقیة جاءت متفرقة في كتبھ إلا أنھ یمكن إیجازھا في 

:اعد الآتیةالقو

ینبغي على الفرد أن یمتثل للقوانین السائدة في مجتمعھ وأن یحترم عادات أھلھ : القاعدة الأولى

.وتقالیدھم

.علیھ أن یسلك وفق ما أجمع علیھ أعقل العقلاء في بلده الذي یعیش فیھ: القاعدة الثانیة

الدیانة التي نشأ علیھا ، وأنعم االله علیھا علیھ أن یحافظ على الإیمان بالمعتقدات أو : القاعدة الثالثة

.1"بھ

أن یكون أكثر ما یستطیع ثباتا في أعمالھ ، وأن یتجنب الشك والتردد في سیاستھ : "القاعدة الرابعة

، مثلھ في ھذا مثل المسافرین الذین یضلون في غابة ، إذا اتبعوا وجھة واحدة في سیرھم خرجوا 

وا فیھا ھاھنا مرة ، وھا ھنا مرة أخرى أو وقفوا فیھا ضعف أملھم  من الغابة ونجوا ، أما إذا ضرب

.2"في النجاة والسلامة

أن یجتھد في مغالبة نفسھ، وحد رغباتھ وشھواتھ لا في مغالبة الحظ أو مقاومة : "القاعدة الخامسة

لأن أفكارنا ملك لنا نستطیع أن نتحكم فیھا كما نشاء وبھذا نستطیع ألا نأسف لحرماننا من . القدر

____________________

.172مرجع سابق، ص: مھدي فضل االله- 1

.115مرجع سابق، ص : إبراھیمإبراھیم مصطفى - 2
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الأشیاء التي لا نقدر على نوالھا ، وعلى ھذا النحو نستطیع أن ننعم بالغنى والقوة والحریة وكل 

.1"أنواع السعادة

أن یبتعد عن التفكیر في كل ما لا یمكنھ القدرة علیھ والذي ھو خارج نطاق : "القاعدة السادسة

.2"ھ وشاءه القدر، لأن لا طاقة لھ على مقاومة أو معاندة القدرولیستكن إلى ما أراده االله ل. إرادتھ

وخلاصة القول أن الإنسان إذا ما سار وفقا للعقل في حیاتھ ، ولم یتردد في الأخذ بالعقل وحده 

.حقق لنفسھ الطمأنینة والسعادة وھما الجزاء الأوفى لحیاتھ الدنیا

الحیاة "فالأخلاق الدیكارتیة بھذا المعنى أخلاق عقلیة تأثر فیھا بالمذھب الرواقي الذي یقول أن 

صرح ، كما وضح دیكارت أیضا أن العقل لا یكفي وحده لإقامة " الفاضلة ھي الحیاة وفقا للعقل

والأخلاق الأخلاق ، والأخلاق لن تجد تتمتھا إلا في الدین، وھذا بدوره منبع أصیل للحیاة عامة 

بصفة خاصة، وكون الدین منبع فلا خوف من المستقبل لأنھ بید االله، وما دام بید االله فھو آت لا 

الانتظار والتمسك محال ولا سبیل إلى القلق والضجر ، بل على الإنسان أن یتعلم الصبر وكیفیة

.   بالأمل والثقة

تقوم على تحقیق الإرادة " فالفضیلة الخطأ،وعلى ھذا أیضا بنا دیكارت نظرتھ في الفضیلة و

لعین ذاتھا وصمیم طبیعتھا الداخلیة ، وھي أنھا ملكة للجوھر لا جوھر ، وأنھا قمینة أن تحزم 

على تحري الحق والخیر كما یبدو أن في الإدراك الواضح المتمیز، لھي –منتبھة –أمرھا 

رت لیس مردّه من االله أبداً، ولكنھ ، فالخطأ عند دیكا3"فضیلة تقوم على علم الفكر لذات نفسھ

نقص في الإنسان یمكن تلافیھ في الإدراك، فلیست قوة الإدراك ھي الخطأ، ولا قوة الإرادة ھي 

.نفس الخطأ، ولكن تسرع الإرادة في التنفیذ خارجة عن حدود الإدراك الواضح الممیز

تقبل النور الذي یزوّدھا بھ على الإرادة أن تسرع في أحكامھا قبل أن تس: والخلاصة ھي

.الإدراك

____________________
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:الأخلاق عند كانط:ثالثا

موضوع الأخلاق ھو ما یجب أن یكون علیھ سلوكنا ، وھذا أمر لا یستطیع یرى كانط أن 

ستطیع أن یبین لنا میدان العلم أن یبینھ لنا ، لأن موضوع العلم إنما ھو الظواھر فقط ، فھو ی

منھ یعجز عن توجیھھ ، كما أنھ لا یمكن لعلم میتافیزیقي موضوعھ أمور مفارقة لا یبلغھا السلوك 

یدرك إلا الظواھر أن یبین لنا ما یجب أن نفعل ، فلم یبق إلا طریق واحد ھو طریق عقلنا الذي لا 

العقل العملي ، والعقل العملي والضمیر الخلقي شيء واحد عند كانط، ورغم أن الواجب أمر 

مفارق فإن كانط یحایثھ للعقل المفارق ، ثم إن ضمیرنا الخلقي ھذا لا یسبغ صفة الخیریة على 

والحظوظ والمواھب الفكریة في حد ذاتھا ، لأن الإرادة ھي التي تتصرف فیھا ھبات الطبیعة

.وتوجھھا نحو الخیر والشر

وعلیھ فالإرادة الخیرة ھي الشيء الوحید الذي یمكن أن یوصف بالخیریة أخلاقیا ، وھي توصف 

ھي التي بالخیریة لا لأنواع النجاح التي تحرز علیھا ، بل للنیة التي تتضمنھا ن فالإرادة الطیبة 

لواجب تعمل بدافع الواجب ، لا طبقا للواجب فقط ، لأن ھناك بعض الأعمال یمكن أن تتم طبقا ل

التاجر الذي لا یغش زبائنھ ، فإنھ قد یفعل ذلك طبقا للواجب ، لكن بدافع : لا بدافع عنھ ، مثال ذلك

المنفعة لا بدافع الواجب ، إذن فالإرادة الطیبة ھي الإرادة التي یكون الدافع إلیھا ھو شعور 

یرفع من قیمتنا الاحترام الذي یولده فینا مجرد تصور القانون، وھو شعور یخفض من عزتنا و

كأشخاص مفكرین ، وھذا الاحترام الذي یحظى بھ القانون ھو في الواقع یتجاوزه إلى جمیع الذین 

یتناولھم ھذا القانون ، فالإرادة الخیرة بھذا المعنى ھي الخضوع المقصود للقانون واحترامھ 

ة لا مادتھا ، مما یتبین واحترام الغیر ، بحیث أن صفة الأخلاقیة إنما تتناول صورة الإرادة الخیر

لنا معھ أننا عندما نقوم بعمل من الأعمال فإننا لا نقتدي بغیرنا لأن الاقتداء یفترض معرفة القانون 

الخلقي ، بل أننا نخضع لأوامر قبلیة لیست مستمدة من التجربة ولا متغیرة بتغیرھا ، بل ھي 

، فلو كان الإنسان مفكرا فقط لما أحس سابق لھا وبالتالي عامة وكلیة بالنسبة إلى جمیع الناس 

بصدور القانون الخلقي إلیھ في صورة الآمر ، لكن نظرا إلى ثنائیة العقلیة والحسیة فھو یشعر 

.بأن الأمر یتوجھ إلى إرادتھ التي قد لا تقوى على التزام قانون العقل فتجرفھا المیول الحسیة

، فالأوامر الشرطیة یرتبط صدورھا بغایاتأوامر شرطیھ وأوامر قطعیة: وھذه الأوامر نوعان

إذا أردت أن تكون " و" إن استھدفت شیئا معینا فتوسل بشيء معین" ، مثل ذلك تعتبر شرطا لھا

فھذه أوامر غیر أخلاقیة عند كانط ، لأنھا لا تخدم غایة معینة ، " سعیدا فافعل كذا ولا تفعل كذا 

تنزھت عن الغایة ، وھذه الأوامر الخلقیة ھي الأوامر ولا یمكن للأوامر أن تكون خلقیة إلا إذا 
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القطعیة ، لأن الأمر القطعي یجعل العمل ضروریا لذاتھ ، لا لھدف آخر ، ویمكن تصور ھذا 

الأمر القطعي لأنھ قبلي غیر مستمد من أیة تجربة بل ھو یربط الإرادة بقانون عقلي محض فھو 

صیة القانون على الإطلاق ، والتي تتنافى مع الكلیة التي ھي خا: أمر عقلي بحت ، میزتھ

التناقض ، ومن ھنا أصدر كانط الصیغة الأصلیة للأمر القطعي والتي یعبر عنھا كانط بالصیغة 

لا تفعل الفعل إلا بما یتفق مع المسلمة التي تمكنك في نفس الوقت من أن ترید لھا أن :" التالیة

والقانون، فالمسلمة قاعدة ذاتیة یتبناھا ةیق بین المسلم، ومن ھنا ینبغي التفر1"تصبح قانونا عاما

الفرد من أجل مصلحتھ، بینما القانون مبدأ موضوعي عام صلاحیتھ مقبولة لدى جمیع الكائنات 

العاقلة ، وإذا مارس الأمر القطعي في صیغتھ الأصلیة ، مفعولھ في الحیاة العملیة ، أمكن ظھوره 

:          ض لأنھا مستمدة من الصیغة الأم وھيفي صیغ ثلاث متكاملة لا یمكن فصل بعضھا عن بع

افعل كما لو كان على مسلمة فعلك أن ترتفع عن طریق إرادتك إلى قانون :" القاعدة الأولى

، فھذه الصیغة ھي نفس الصیغة الأصلیة غیر أنھا متوجھة نحو العمل الذي ینبغي 2"طبیعي عام

. لعامةأن یكون قابلا لأن یندرج ضمن القوانین الكلیة ا

افعل الفعل بحیث تعامل الإنسانیة في شخصك وفي شخص كل إنسان سواك :" القاعدة الثانیة

، وذلك 3"بوصفھا دائما وفي نفس الوقت غایة في ذاتھا ولا تعاملھا أبدا كما لو كانت مجرد وسیلة

ادة لأن الإرادة لا تتجرد من الموضوع ، وموضوعھا ھو غایتھا ، وینبغي أن تكون غایة الإر

وھذا إنما یكون بواسطة الأمر القطعي الذي ھو واحد عند جمیع . العاقلة واحدة لدى الجمیع

الكائنات العاقلة ، وھذه الكائنات الحیة أشخاص ، بینما الكائنات غیر الحیة أشیاء یمكن أن تتخذ 

في وسائل ، وبما أن الإنسان كائن حي فھو شخص ، لأنھ كائن عاقل، فھو موجود بصفتھ غایة

حد ذاتھ ، لكن وجوده الحسي في الطبیعة قد یجعل منھ وسیلة ، لكن عندئذ ینبغي إلا یعامل كما لو

كان مجرد وسیلة فقط ، بل وكذلك وفي نفس الوقت دائما على أنھ غایة في حد ذاتھ ، فالذي یكذب 

.في وعده یتخذ غیره مجرد وسیلة لإرضاء میولھ الحسیة

____________________

عبد الرحمن بدوي، الدار : عبد الغفار مكاوي، راجعھ/ د: تأسیس میتافیزیقا الأخلاق، ترجمة وتقدیم وتعلیق: انطك- 1

.93، ص)م1965- ھـ1385(القومیة للطباعة والنشر ، القاھرة 

.94، ص المرجع نفسھ- 2

.108/109المرجع نفسھ، ص - 3
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تعتبر نفسھا ھي المشرعة للقانون العام الذي افعل بحیث أن إرادتك تستطیع أن :" القاعدة الثالثة

، لأن الإرادة العاقلة یمكن أن تعد نفسھا مشرعة عامة وإلا لم تكن عاقلة، ومعنى ھذا "تخضع لھ

یجب فالإنسان من حیث ھو كائن جسمي لھ میول حسیة ،،1"أن الإرادة العاقلة ھي إرادة مستقلة

الخلقي لأنھ ئن عاقل فإنھ یشارك في إقامة القانون علیھ أن یخضع للقانون ، لكنھ من حیث ھو كا

عضو في السلطة المشرعة التي ھي العقل ، فالإرادة العاقلة عندما تطیع أوامر العقل تطیع نفسھا 

.  لا غیر

:تعقیب

لا شك أن نظریة كانط في الواجب قد ألقت ضوءا ساطعا على مشروعیة الأخلاق، لكن 

للأخلاق لم یبق أي معنى لمادتھا ، بفصل الأخلاق عن التجربة العملیة ، العنایة المتطرفة 

والزرایة بالحساسیة والوجدان والمبالغة في التزمت ، إذ كیف نعرف أن ھناك قوانین ثابتة یجب 

أن یخضع لھا سلوكنا ؟ أو لیس القانون إحدى المؤسسات الاجتماعیة التي تتغیر طبقا للظروف 

وعنا للقانون لا یمكن أن یكون لذاتھ أبدا ، بل ھو تابع للحیثیات التي تبرز الخارجیة؟ ثم إن خض

التزامنا للقانون ، ثم إن الإرادة التي یرجعھا كانط إلى النیة قد تتخذ ذریعة إلى انتھاك حرمات 

كما یتجاھل كانط الغالبیة من البشر بمكوناتھم المذھبیة والعاطفیة الذین یسعون .الأخلاق

وسلوكھم إلى غایات تختلط فیھا الأھداف بتحقیق منافع أو بحث عن سعادة، أو تحكم بتصرفاتھم 

.أعمالھم دوافع الرجاء أو الخوف، وتتعدد واجباتھم بتعدد الأحوال والعلاقات

إن قانون الواجب الصارم یصلح فقط لقلة خاصة من ذوي الإرادات الحدیدیة الذین لا یحققون 

واجب فحسب، حتى لو أدى ذلك إلى تضحیات بالمال والوقت والراحة المن سلوكھم إلا عمل

.وغیرھا

ھذه المجرد عن مادتھ" شكلھ المحض" إن ھذه الصیغة الكانطیة التي تقیم الإلزام على أساس

.الصیغة یصعب الانقیاد لھا في كل الأحوال

__________________

.94، ص م11/1973ھد التربوي الوطني، الجزائر، الطبعة الثالثة ، الوجیز في الفلسفة، المع: محمود بعقوبي- 1
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المنھج الظاھري في التعریف والأصول: المبحث الأول

فھي ، وبھذا والإسراف فیھللقیاس العقلي والتأویلیعي نشأ القول بالظاھر كرد فعل طب

ثورة فكریة لتصحیح منھج الفقھ وتخلیصھ من النزعات الوصولیة النفعیة التي غلبت علیھ في 

عصر الطوائف والعودة بھ إلى مساره الصحیح وتنبیھ العامة والخاصة إلى أن صلاح الدنیا لیس 

ن إلا في التمسك بالكتاب والسنة وإجماع الصحابة ، إضافة إلى مواجھة المتھجمین على الدین م

ولھذا نالت اھتمامات ابن حزم القسط الأكبر في الدراسات الإسلامیة والتي . الیھود والنصارى

والذي ،أھل الحدیثترجمت بحق شخصیة ابن حزم المجتھد والذي تأثر تأثرا واضحا بمدرسة

وكیف استطاع ابن حزم ؟ ؟ وكیف نشأت وتطورت فما ھي الظاھریة. أدى بھ إلى القول بالظاھر

؟والمعرفةأن یجعل منھ منھجا في علوم الدین 

جعلوا مدارك الشرع كلھا منحصرة في "خلدون ھم الذین المقصود بالظاھریة عند ابن 

النصوص والإجماع وردوا القیاس الجلي والعلة المنصوصة إلى النص، لأن النص على العلة 

الظاھریة ھم الفقھاء المنسوبون إلى القول بالظاھر، ف،1"نص على الحكم في جمیع محالھا

والظاھریة من الفلاسفة ھم المنكرون لمعنى الجوھر ، القائلون أن الوجود الحقیقي مؤلف من "

،2"الظواھر ، فكل ظاھرة عندھم مركبة من ظواھر أخرى ، أو داخلة في تركیب ظواھر أخرى

ناه اللغوي إلا بنص آخر اللغة فلا یصرف اللفظ عن معظاھر اللفظ من ناحیة :" حزمابن أما عند 

. ، فإن نقل اللفظ عما اقتضاه ظاھره وعما وضع لھ في اللغة إلى معنى آخر أو إجماع أو إجماع

، ویجیز بغیر نص أو إجماع 3"فحكم ذلك النقل أنھ باطل ویعتبر تبدیلا لكلام االله عز وجل

، إذ یعتبر ھذا في نظرھم من ظواھر الألفاظ لا من الظاھریون الأخذ بالمجاز الذي لھ قرینة 

، 4الذین قال لھم الناس إن الناس قد جمعوا لكم :قول االله سبحانھ وتعالىتأویلاتھا ومثل ذلك 

فالمراد من ذلك بعض الناس لأن العقل یوجب أن الناس كلھم لم یحشروا في صعید واحد لیخبروا 

المخبرین لھم بأن الناس قد جمعوا لھمھؤلاء بأن الناس قد جمعوا لھم ، ولأن العقل یوجب أن 

____________________
م،  2000دار صادر، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، سنة مقدمة ابن خلدون،: خلدونبن عبد الرحمن بن محمد- 1

.331ص

.31ص،م1982المعجم الفلسفي، مكتبة المدرسة، دار الكتاب اللبناني، بیروت، لبنان، الجزء الثاني، : د جمیل صلیبا- 2

إحسان عباس، منشورات دار الأستاذ الدكتور :لھقدم أحمد محمد شاكر،: حقیقتالأحكام،الإحكام في أصول :حزمابن - 3

.42تاریخ، ص بدون الأول،الجزء بیروت،الجدیدة،الآفاق 

.173ل عمران ، الآیة آسورة : القرآن الكریم- 4
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وقرائن الأحوال ظاھر اللفظ غیرھم فتعین من و أن المخاطبین . غیر المجتمعین وغیر الجامعین 

التيكنا فیھا والعیر التيواسأل القریة :ك قول االله تعالىومن ذلأرید بھ البعض أن اللفظ العام 

وإنما أراد تعالى أھل القریة وأھل العیر، فأقام الخبر عن القریة والعیر مقام الخبر 1أقبلنا فیھا 

فأقام ذكر السفر والمرض مقام 2ن كنتم مرضى أو على سفرإو: عن أھلھا، وكقولھ تعالى

فأوقع تعالى الحكم 3تمحلفذلك كفارة أیمانكم إذا :وكقولھ تعالى. الحدیث، لان المراد فأحدثتم

.4"على الحلف، وإنما ھو على الحنث أو إرادتھ لا على الحلف، ومثل ھذا كثیر

الأصبھاني ، والمعروف بداود یعتبر أول من أظھر القول بالظاھر ھو داود بن خلف بن علي 

فيالشافعيمتأثرا بالإمام الظاھري ، أخذ بالكتاب والسنة وألغى ما سوى ذلك من رأي وقیاس،

عصره ، مما جعلھ یتجھ للنصوص فيالأخذ بالنصوص وتعزیزھا ، مع كثرة روایة السنة 

، فقطالجليلقیاس كان یفسر الشریعة بالنصوص مع الحمل علیھا باالشافعيوحدھا ، وذلك لأن 

مانعا بذلك التقلید ، وموقفھ على النقیض تماما مع الحنفیة ، ینكر القیاس ویرى أن القرآن 

والحدیث وعموماتھما ما یكفي لبیان الأحكام ، فھو یتمسك بظاھر الكتاب والسنة ، ویرى أن

ھ على خلاف ما أتى القول بالقیاس تشریع عقلي ، والدین إلھي ولو كان الدین بالعقل لجرت أحكام

بھ الكتاب والسنة ، فوجب أن نتقید بھما بل بظاھرھما ، ولم یبح القیاس إلا إذا ورد نص بتحریم 

أو تحلیل وبین فیھ علتھ ، فحینئذ أجاز أن نشرك في الحكم الأشیاء التي لم ینص علیھا ولكن 

بھا من عنده ثم یقیس علیھا ، تتحدد في العلة ، أما إذا لم ینص على العلة ، فلیس للمجتھد أن یقوم

، ولو كان القیاس حكما 5وما اختلفتم فیھ من شيء فحكمھ إلى االله :ویحتج بقولھ تعالى

تشریعیا لذكره االله سبحانھ وتعالى في سیاق ھذه الآیة ، وقد ھاجم داود القیاسیین بشدة ، وبین ما 

ألجأھم إلى القیاس من خطأ في الأحكام ، وبھذا التوجھ الظاھري الذي تبناه داود خالف المذاھب 

صحاب الظاھر مثل داود ومن أ: " الأخرى في كثیر من المسائل ، ویقول الشھرستاني

الأصول ھو الكتاب والسنة (الأصفھاني وغیره ممن لم یجوز القیاس والاجتھاد في الأحكام وقال

وظن أن )أول من قاس إبلیس : (ومنع أن یكون القیاس أصلا من الأصول وقال)  والإجماع فقط 

____________________
.82، الآیة سورة یوسف: القرآن الكریم- 1

.43، الآیة سورة النساء: القرآن الكریم- 2

.89سورة المائدة، الآیة : القرآن الكریم- 3

.136، صسابقمصدر،3جالأحكام،:ابن حزم- 4

.10، الآیة سورة الشورى: القرآن الكریم- 5
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القیاس أمر خارج عن مضمون الكتاب والسنة ، ولم یدر أنھ طلب حكم الشرع من مناھج الشرع 

، لأن من ضرورة الانتشار في العالم ، ولم تنضبط قط شریعة من الشرائع إلا باقتران الاجتھاد 

وقد رأینا الصحابة كیف اجتھدوا وكم قاسوا ، خصوصا في مسائل . الحكم بأن الاجتھاد معتبر 

1..."وذلك مما لا یخفى على المتدبر لأحوالھم ... یراث من توریث الإخوة مع الجد الم

، ویعود ھذا الانتشار قد انتشر مع معارضة الكثیرین لھومھما یكن فإن المنھج الظاھري

بھا أثبتت كتب داود ، فقد ألف كتبا كلھا سنن وآثار قد اشتملت مع أدلتھ التي -أولھما" :لسببین

على آرائھ في فروع فقھیة عرضت لھ ، مبینا أحكامھا من النصوص ، ومبینا مع ذلك –مذھبھ 

شمول النصوص لكل ما یحتاج المسلم من أحكام للحوادث التي یبتلى بھا ، وإن الكتب بذاتھا آثار 

مستمرة غیر قابلة للمحو ، وھي تدعو بذاتھا إلى مذھب كاتبھا فھي السجل الخالد للأعمال

.الفكریة

وكان . تلامیذه الذین نشروا ما في ھذه الكتب من علم ، والجو العلمي الذي أحدثتھ -وثانیھما

أخص تلامیذه الذي قام على الدعوة للمذھب ونشر كتبھ ابنھ أبو بكر محمد بن داود ، فقد قام على 

ولھذین . 2"إلیھا تلك التركة المثریة من علم السنة التي تركھا أبوه ، فنشرھا ، ودعا الناس 

السببین انتشر المذھب في القرنین الثالث والرابع ھجري ، حتى أن المصنفین جعلوا منھ المذھب 

الرابع لكثرة انتشاره في الشرق ، ولكنھ ما لبث أن زعزع أركانھ في الشرق في القرن الخامس  

أھل السنة ، وفي ھجریة من طرف القاضي أبو یعلى لیعید الاعتبار لمذھب الإمام أحمد إمام

الوقت الذي خبا فیھ ضوء ذلك المذھب بالشرق كان یحیا حیاة قویة في بلاد الأندلس ، لا بكثرة 

الأتباع والأنصار بل بتصدي عالم قوي في تفكیره ولسانا عنیفا وھو ابن حزم الأندلسي ، فقد أخذ 

ي الوقت الذي فقد ابن حزم یقرر المذھب الظاھري في قوة وعنف ویناضل عنھ في غیر رفق ف

الفقیھین عاشا في عصر واحد ، ولعل فیھ اعتباره في الشرق مع القاضي أبو یعلى ، باعتبار أن

النقلة الكبیرة التي تمیز بھا المنھج الظاھري في انتقالھ من الشرق إلى الغرب ھي تلك الرحلة 

ا من علمھا ، وقد نقل الكبیرة من علماء قرطبة البارزین الممتازین إلى بلاد المشرق لینتھلو

ھؤلاء علم السنة والآثار من المشرق ونشروھا بالأندلس ، ووجد بالأندلس دعاة للمنھج الظاھري 

من أمثال القاضي خطیب الأندلس منذر ابن سعید ، وكان من أظھرھم من تلقى عنھ ابن حزم

____________________

م،1978الأخلاق والسیاسة عند ابن حزم، مكتبة نھضة الشرق، جامعة القاھرة :صلاح الدین بسیوني رسلان- 1

50- 49ص

، یة ، مطبعة المدني ، بدون تاریخ، جمعیة الدراسات الإسلامرات في تاریخ المذاھب الفقھیةمحاض: محمد أبو زھرة- 2

.380ص
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. ھجریة426ت المتوفى سنة سلیمان بن مفلھو أبي الخیار مسعود بن 

انتقال المذھب الظاھري إلى الأندلس إلى جانب ابن حزم ، الفقیھ "وممن كان لھم دور بارز في

، ولا ننسى إلى جانب ھؤلاء القاضي 1"ھجریة 328عبد االله ابن محمد بن قاسم المتوفى سنة

.منذر بن سعید البلوطي الذي نبذ التقلید الخاص بالمالكیین وأعلى من شأن التعالیم الظاھریة 

وبعد استكمال ابن حزم دراساتھ الفقھیة بدأ یدعو إلى الأخذ بالظاھر ونبذ التمذھب ، رغبة في 

إِنَّ الَّذِینَ یَكْتُمُونَ مَا :( قھا من الآیة الكریمةھ في ذلك سانشر آرائھ واكتساب الأتباع ، وحجت

وَیَلْعَنُھُمُ اللَّاعِنُونَ ، أَنْزَلْنَا مِنَ الْبَیِّنَاتِ وَالْھُدَى مِنْ بَعْدِ مَا بَیَّنَّاهُ لِلنَّاسِ فِي الْكِتَابِ أُولَئِكَ یَلْعَنُھُمُ اللَّھُ

لَتُبَیِّنُنَّھُ ( :ومن قولھ، 2)نُوا فَأُولَئِكَ أَتُوبُ عَلَیْھِمْ وَأَنَا التَّوَّابُ الرَّحِیمُ إِلَّا الَّذِینَ تَابُوا وَأَصْلَحُوا وَبَیَّ

3)لِلنَّاسِ وَلَا تَكْتُمُونَھُ

، فقد نصب من نفسھ 4"ونفاة القیاس والتعلیل"، ویعد ابن حزم من أشد دعاة المنھج الظاھري

، وراح یقاوم كل ما یحسبھ ضلالا وخطأ اجتماعیاھادیا ومجددا في التفكیر الدیني ومصلحا 

ویعتبر ابن حزم المؤسس الثاني للمنھج الظاھري من خلال كتبھ باعتبارھا المرجع الوحید الباقي 

داود ، فعلیھ بكتب من أراد الاطلاع على مذھب" للتعرف على آراء منھج أھل الظاھر حتى قیل 

5"ب شیخ الإسلام ابن تیمیة الحنبليابن حزم الظاھري وكت

كالباطنیة ولا یقیسفھو لا یؤول " ین نفسھ ثورة فطریة على التقلید لقد نشأ ابن حزم وفي تكو

كالحنفیة ولا یكنى ولا یوارى ولا یغمغم بل یمشي قدما واضحا صریحا لا یحمل اللفظ أكثر مما 

6"ى ولا یدعي دعوى إلا أرفقھا بشاھدنا وأیدھا بمروي متسلسل الإسنادیطیق من معن

لقد تسلم ابن حزم المذھب الظاھري في أشد أوقات الحاجة إلى مثل شخصیة ابن حزم في : إذن 

فكأن االله عوض ذلك المذھب بأن قضت إرادتھ أن یقف ابن حزم " وقت تلاشیھ في الشرق ، 

7"لأید القوي ، ولھ دفاعھ المنزع القويلنصرتھ ونشره وتأییده ، وھو ا

____________________

52، ص، مرجع سابقالأخلاق والسیاسة عند ابن حزم:صلاح الدین بسیوني رسلان- 1

.160- 159سورة البقرة ، الآیة : القرآن الكریم- 2

.187الآیة عمران،سورة آل : القرآن الكریم- 3

.76م، ص1912طبقات الأمم، المطبعة الكاثولیكیة للآباء الیسوعیین، بیروت، لبنان، سنة : صاعد الأندلسي- 4

.53مرجع سابق ، ص: رسلانصلاح الدین بسیوني- 5

ابن حزم وموقفھ من الفلسفة والمنطق والأخلاق، المجمع الثقافي ، أبو ظبي، الإمارات العربیة : ودیع واصف مصطفى- 6

.13م ، ص2000–ه 1421، المتحدة

.267م، ص1954آراؤه وفقھھ، دار الفكر العربي، القاھرة - ابن حزم حیاتھ وعصره: محمد أبو زھرة- 7
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لقد خالف ابن حزم شیخھ أبا داود في كثیر من المسائل الأساسیة ولھذا أطلق علیھ بالمنھج 

ھریة في معناھا وما قامت علیھ من الظاھري ولیس بالمذھب كما یظن البعض ، ولو تأملنا الظا

: نبذ التقلید المذھبي لتیقنا أنھ منھج خالص منذ البدایة ولعل قول ابن حزم یؤكد ھذا في قولھ أن

أبو سلیمان داود شیخ من شیوخي إن أصاب الحق فنحن معھ إتباعا للحق ، وإن أخطأ اعتذرنا "

، والأھم من ذلك كلھ أنھا تكشف عن منھج الظاھریة بصفة عامة 1.."لھ واتبعنا الحق حیث فھمناه

، وظاھریة ابن حزم بصفة خاصة ، ولھذا كان دقیقا قول البعض أن ظاھریة ابن حزم منھجیة لا 

مذھبیة ، وأن لھ نظراتھ الخاصة التي جعلت من الواجب تسمیة اجتھاده الفقھي بالحزمیة ، ویبدو 

مع ابن حزم ، فمنھجھ قائم على عدم التقلید لمذھبیة تبدو صحیحةأن فكرة المنھجیة أكثر من ا

.وعدم الأخذ بالقیاس ، فلیس ھناك شیخ راسخ یؤخذ عنھ ویقتدي بھ ، ویلتزم بتفسیره

كانت غایة في الجرأة والانطلاق عندما حاولت الخروج عن قواعد المذھبیة إلى " الظاھریة ف

وھذا یقودنا .2"لم حق الاجتھاد،مع رفض التقلید والقیاسرحاب المنھج، وعندما أعطت لكل مس

إلى الفكر المسیحي وتأثرھم بالظاھریة الحزمیة للعودة إلى العقل والتخلص من سلطة الكنیسة 

وإذا كنا قد وصلنا إلى ذلك الموضع من القول عن الظاھریة باعتباره منھج، فلا بد من . وجمودھا

، فما ھي أصول ظاھریتھ ؟حزمأن نبین أصول الظاھریة عند ابن 

یقوم المنھج الظاھري عند ابن حزم على أربعة أصول استقاھا من أصول الفقھ الظاھري ولا 

:سیما من أستاذه مسعود ابن سلیمان بن مفلت أبي الخیار والمتمثلة فیما یلي

الواضحة ودلیلھ الالتزام بالنص القرآني والسنة في حدود المعنى الظاھر بحكم دلالة اللغة : أولا

ٓۦ أَوْلِیَآءَ ۗ : في ھذا القرآن اتباعا لقولھ تعالى ﴿ ٱتَّبِعُوا۟ مَآ أُنزِلَ إِلَیْكُم مِّن رَّبِّكُمْ وَلَا تَتَّبِعُوا۟ مِن دُونِھِ

3"قَلِیلًۭا مَّا تَذَكَّرُونَ ﴾

وا۟ بَلْ نَتَّبِعُ مَآ أَلْفَیْنَا عَلَیْھِ ءَابَآءَنَآ ۗ أَوَلَوْ كَانَ ﴿ وَإِذَا قِیلَ لَھُمُ ٱتَّبِعُوا۟ مَآ أَنزَلَ ٱللَّھُ قَالُ: وقولھ تعالى

4"ءَابَآؤُھُمْ لَا یَعْقِلُونَ شَیًْٔـۭا وَلَا یَھْتَدُونَ ﴾

____________________

بدون تاریخ ، دار الفكر العربي ، القاھرة ،- عصره ومنھجھ وفكره التربوي- ابن حزم الأندلسي: حسان محمد حسان/د- 1

.86ص

.87، صالمرجع نفسھ- 2

.3القرآن الكریم ، سورة الأعراف ، الآیة - 3

.170القرآن الكریم ، سورة البقرة ، الآیة - 4
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دَىٰھُمُ ٱللَّھُ ۖ ﴿ فَبَشِّرْ عِبَادِ  ٱلَّذِینَ یَسْتَمِعُونَ ٱلْقَوْلَ فَیَتَّبِعُونَ أَحْسَنَھُٓۥ ۚ أُولَ۟ـٰٓئِكَ ٱلَّذِینَ ھَ: وقولھ تعالى

1وَأُولَ۟ـٰٓئِكَ ھُمْ أُولُ۟وا۟ ٱلْأَلْبَـبِٰ ﴾

﴿ یَـٰٓأَیُّھَا ٱلَّذِینَ ءَامَنُوٓا۟ أَطِیعُوا۟ ٱللَّھَ وَأَطِیعُوا۟ :اعتماد على الآیة الكریمة في قولھ تعالى: السنة:ثانیا

شَىْءٍۢ فَرُدُّوهُ إِلَى ٱللَّھِ وَٱلرَّسُولِ إِن كُنتُمْ تُؤْمِنُونَ بِٱللَّھِ ٱلرَّسُولَ وَأُولِ۟ى ٱلْأَمْرِ مِنكُمْ ۖ فَإِن تَنَـزَٰعْتُمْ فِى 

، من خلال ما سبق فابن حزم ینظر إلى القرآن باعتباره 2لِٰكَ خَیْرٌۭ وَأَحْسَنُ تَأْوِیلًا﴾وَٱلْیَوْمِ ٱلْءَاخِرِ ۚ ذَ

سنة باعتبارھا صحیحة بصحة كتاب االله الذي لا یأتیھ الباطل من بین یدیھ ولا من خلفھ ، وال

الذي لا یأتیھ الباطل من " أسانیدھا ، ویوضح لنا ابن حزم ھذا في دعوة الناس إلى كتاب االله تعالى 

رسول االله صلى االله علیھ وسام الذي ، وإلى بیان3"بین یدیھ ولا من خلفھ ، تنزیل من حكیم حمید 

لیھم وحجة ابن حزم في ھذا أن االله لم یترك أمره بالبیان عنھ وإلى إجماع الصحابة رضوان االله ع

صغیرة ولا كبیرة مما أراده وأمر بھ إلا وذكره في كتابھ وأخبر بھ رسولھ، وأمره بالإبلاغ 

، كما أنھ 4"ھو المحور والحجة مقصورة علیھ" ولذا وجب علینا إتباع النص باعتباره. والبیان

فیھ وجھر لا سر تحتھ، كلھ برھان لا باطن دین ظاھر لا"كاف بنفسھ واضح ظاھر، أي أنھ 

كما نجد أیضا ابن حزم 5"مسامحة فیھ، وكل من ادعى للدیانة سرا وباطنا، فھي دعاوي ومخارق

لم یكتم من الشریعة كلمة " یوضح معالم ظاھریتھ في السنة على أن الرسول صلى االله علیھ وسلم 

عم أو ابن عم أو صاحب على شيء من فما فوقھا ولا أطلع أخص الناس بھ من زوجة أو ابنة أو 

الشریعة  كتمھ عن الأحمر والأسود ورعاة الغنم ولا كان عنده علیھ السلام سر ولا رمز ولا باطن 

غیر ما دعي الناس كلھم إلیھ ولو كتمھم شیئاً لما بلغ كما أمر ومن قال ھذا فھو كافر فإیاكم وكل 

ما مضى علیھ نبیكم صلى االله علیھ وسلم قول لم یبن سبیلھ ولا وضح دلیلھ ولا تعوجاً عن

ومعنى ھذا أن السنة عند ابن حزم تتكامل مع القرآن في بیان .6"وأصحابھ رضي االله عنھم

____________________

.18- 17سورة الزمر ، الآیة :  القرآن الكریم - 1

.59سورة النساء، الآیة : القرآن الكریم- 2

عبد الرحمن عمیرة ، دار الجیل ، /محمد إبراھیم نصیر ، د/ د: تحقیقالفصل في الملل والأھواء والنحل، : ابن حزم- 3

. 61، ص)م1997- ھـ 1416(سنةبیروت ، الجزء الرابع ، الطبعة الثانیة،

عبد / د- أ: ، إشراف)ستیر مذكرة ماج( آراء الإمام ابن حزم الظاھري في التفسیر: دلال بنت محمد بن أحمد بایحي - 4

.39، ص )ھـ 1424( سنة الرحیم بن یحي الحمود الغامدي، جامعة أم القرى، المملكة العربیة السعودیة، الجزء الأول 

.274الفصل، الجزء الثاني، المصدر السابق، ص : ابن حزم- 5

.275- 274المصدر نفسھ، ص : ابن حزم- 6
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وھي في 1"نفسھا، وھي في أصل اللغة وجھ الشئ وظاھرهھي الشریعة : والسنة"الشریعة 

ففي رأي ابن حزم نصوص القرآن والسنة كافیة مبینة عن . معناھا العام مبینة للقرآن ومفسرة لھ

الصحیح ، إذ في ترك ظاھر اللفظ ، وطلب نفسھا ، فالواجب التزام النص وفھمھ بمعناه اللغوي

على االله عز وجل ، ولا یجوز صرف اللفظ عن معناه معاني لا یدل علیھا لفظ الوحي افتراء

وحمل الكلام على ظاھره " اللغوي إلى معنى آخر إلا بنص أو إجماع وفي ھذا یقول ابن حزم 

الذي وضع لھ في اللغة فرض لا یجوز تعدیھ إلا بنص أو إجماع ، لأن من فعل غیر ذلك أفسد 

من أحال شیئا من الألفاظ " ویقول أیضا أنھ ،2"الحقائق كلھا والشرائع كلھا ، والمعقول كلھ 

اللغویة عن موضوعھا في اللغة ، بغیر نص محیل لھا ، ولا بإجماع من أھل الشریعة ، فقد فارق

.    3"حكم أھل العقول والحیاء وصار في نصاب من لا یتكلم معھ

قیاس الالاعتراف بإجماع الصحابة و من یجيء بعدھم، كمصدر للتشریع ورفض : ثالثا

في اللغة ھو ما اتفق علیھ اثنان فصاعدا -والإجماع: " یقول ابن حزم.والاستحسان ورد الذرائع

في الشریعة وھو الاتفاق وھو حینئذ مضاف إلى من أجمع علیھ وأما الإجماع الذي تقوم بھ الحجة

لیھ وسلم فھو ما تیقن أن جمیع الصحابة رضي االله عنھم قالوه ودانوا بھ عن نبیھم صلى االله ع

،  إذ یرى بن حزم أنھ لا یمكن أن یجمع الصحابة على 4"لیس الإجماع في الدین شیئا غیر ھذا 

أمر لیس لھ مستند من كتاب االله ، أو سنة نبیھ الكریم ، وھم الذین نقلوا شرع االله من فم الرسول 

ینھى عنھ في أیة ومن منطلق ھذا یعني أن بن حزم یحرم التقلید و. الأمین صلى االله علیھ وسلم 

، 5"التقلید حرام ، ولا یحل لأحد أن یأخذ بقول أحد بلا برھان :" ناحیة من نواحي الدین إذ یقول 

معتمدا في ذلك على ما تقدم من آیات قرآنیة ، مؤكدا على أنھ قد صح عن الصحابة إجماعھم 

حابة رضي االله وقد صح إجماع جمیع الص:" رضي االله عنھم أجمعین على منع التقلید فیقول 

ھم عن آخرھم على الامتناع والمنع من أن لعنھم أولھم عن آخرھم وإجماع جمیع التابعین أو

.6"فیأخذه كلھ. یقصد منھم أحد إلى قول إنسان منھم ، أو ممن قبلھم 

____________________

.47، مصدر سابق، ص1الأحكام، الجزء: ابن حزم- 1

. 9، صسابق، مصدرالثالثالفصل، الجزء : حزمبن ا- 2

.40نفسھ، صالمصدر- 3

.47، مصدر سابق، ص1الأحكام، الجزء: ابن حزم- 4

محمد صبحي حسن حلاق، دار : النبذ في أصول الفقھ الظاھري، حقق نصوصھا وعلق علیھا وخرج أحادیثھا: ابن حزم- 5

.114، ص )م1999–ھـ1420(، سنةابن حزم، الطبعة الثانیة

.116نفسھ، صالمصدر- 6
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وھو بذلك ینكر التمذھب بمذھب معین باعتبار أن الصحابة والتابعین قد أجمعوا على أنھ لا یجوز 

أخذ بجمیع فلیعلم من:" لإنسان أن یأخذ على عالم كل أقوالھ ویقلدھا ویتبعھ فیما وصل إلیھ فیقول 

–قول أحمد بن حنبل جمیعجمیع قول الشافعي ، أو، أوول أبي حنیفة ، أو جمیع قول مالكق

، ولم یترك من اتبعھ إلى غیره أنھ قد خالف إجماع الأمة كلھا ممن یتمكن من النظر-رحمھم االله

، من منطلق ھذا فالمنھج الظاھري في رفضھ للتقلید 1"واتبع غیر سبیل المؤمنینعن آخرھا

المعنى  الظاھر والإسراف في والقیاس ھو كنتیجة حتمیة للتمسك بالنص، والنفور من تجاوز

ھو الحكم في الدین بغیر نص، " والرأي باعتباره *والتعلیل*الخیال، ففتح الباب للقیاس والتقلید

فتوى المفتي " والاستحسان الذي ھو 2"بل بما یراه المفتي أحوط ، وأعدل في التحریم أو التحلیل

و قول بلا برھان، والأھواء تختلف في بما یراه حسنا فقط ، وذلك باطل لأنھ إتباع الھوى ،

فالمتأمل مثلا في القیاس . ، ھو فتح لباب الخلاف والنزاع في الدین على مصراعیھ3"الاستحسان

قیاساتھم، لا تكاد توجد مسألة إلا وكل طائفة منھم جمیع أصحاب القیاس مختلفون في"یرى أن 

كل م مقرون مجمعون، على أنھ لیس تأتي بقیاس تدعى صحتھ تعارض بھ قیاس الأخرى وھم كلھ

، وھذا 4"صحیحا ولا كل رأى حقا، فقلنا لھم، فھاتوا حد القیاس الصحیح والرأي الصحیحقیاس

في نظر ابن حزم ناجم عن عدم وجود میزان ثابت عادل ، فالقیاسیون یصدرون في أحكامھم 

اختلاف ھذه الأحكام ذلك التشریعیة عن الھوى الذي یسمونھ قیاسا ورأیا ، ومن ذلك كان 

وسبب آخر لإطراح " الاختلاف المتباعد الأطراف وذلك التشتت الذي لا یكاد یضبطھ ضابط ،

إضافة مصدر للإجماع : رابعا،  5"ھذه الأصول عنده وھو أن الرأي والقیاس ظن ، والظن باطل

تمل إلا وجھا یسمى بالدلیل ، وھو مولد من النص والإجماع ولیس حملا علیھما والذي لا یح

واحدا، وھو لیس قیاسا كما ادعى  مخالفوھم، فالدلیل عند الظاھریة لیس شیئا خارجا على 

____________________

.116، صسابقمصدر:النبذ في أصول الفقھ الظاھري: ابن حزم- 1

ابن تمیم الظاھري :ملخص إبطال القیاس والرأي والاستحسان والتقلید والتعلیل، تلخیص الذھبي ، نسخ وتعلیق: ابن حزم- 2

.4، ص) م 1969–ھـ 1389(سنة سعید الأفغاني ، دار الفكر ، بیروت ، لبنان ، الطبعة الثانیة ، : ، تحقیق

.5، صنفسھالمصدر - 3

.58ھجریة، ص1349أحمد محمد شاكر، إدارة الطباعة المنیریة، مصر، الجزء الأول، : المحلى، تحقیق: ابن حزم- 4

الإمام ابن حزم، المكتبة الإسلامیة، مصر، الطبعة الأولى، : أبي الفضل عبد السلام بن محمد بن عبد الكریم- 5

.79، ص)م2001- ھـ1422(سنة 
.لأن الإمام الفلاني أفتى بھا، وھو عند ابن حزم قول في الدین بلا برھانھو أن یفتي المفتي بمسألة،: التقلید*

ھو أن یستخرج المفتي علة للحكم الذي جاء بھ النص ، وھو باطل عند ابن حزم لأنھ إخبار عن االله أنھ حكم بكذا : التعلیل* 

.من أجل تلك العلة ، وإخبار عن االله بما لم یخبر عن نفسھ
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: علیھا، ویرد ابن جزم دعاواھم مستنكرا علیھم بلغتھ العنیفة في قولھالنصوص، ولیس زائدا

ظن قوم بجھلھم أن قولنا بالدلیل خروج منا عن النص والإجماع، وظن آخرون أن القیاس " 

والدلیل واحد، فأخطئوا في ظنھم أفحش خطأ ونحن إن شاء االله نبین الدلیل الذي نقول بھ بیانا 

.1"یرفع الإشكال

فھو ینقسم أربعة أقسام كلھا أنواع من أنواع الإجماع وداخلة "ا الدلیل المأخوذ من الإجماعفأم

تحت الإجماع وغیر خارجة عنھ، وھي استصحاب الحال، وأقل مقیل وإجماعھم على ترك قولة 

.2"ما، وإجماعھم على أن حكم المسلمین سواء وإن اختلفوا في حكم كل واحدة منھا 

السنة وھو یعني بالنسبة لابن حزم أنھ إذا ورد النص من القرآن أو:" الاستصحاب:الأولالقسم -

أنھ انتقل ذلك الثابتة في أمرھا على حكم ما، ثم ادعى مدع أن ذلك الحكم قد انتقل أو بطل من أجل

الشيء المحكوم فیھ من أجل ذلك أن یأتي ، أن یأتي ببرھان من نص قرآن أو سنة عن رسول االله 

صلى االله علیھ وسلم ثابتة ، على أن ذلك الحكم قد انتقل أو بطل ، فإن جاء بھ صح قولھ ، وإن لم 

یأت بھ فھو مبطل فیما ادعى من ذلك ، والفرض على الجمیع الثبات على ما جاء بھ النص ما دام 

تعالى ، یبقى اسم ذلك الشيء المحكوم فیھ علیھ ، لأن الیقین والنقلة دعوى وشرع لم یأذن بھ االله

.3"فھما مردودان كاذبان حتى یأتي النص بھما

فإذا اختلف الناس مثلا في شيء ما ، فأوجب قوم مقدارا ما ، مثل : أقل ما قیل: أما القسم الثاني-

ما ھو الشأن في بعض الزكوات، وأوجب آخرون أكثر من ذلك ، فإن ثمة إجماع عنھم على 

لذا فالإجماع فرض علینا، واتفاقھم على المقدار . د علیھ المقدار الأقل ، واختلاف حول ما زا

.  الأقل، ملزمون بأن نأخذ بھ

وھو أن یختلف الناس على أقوال ویجمعوا : إجماع المسلمین على ترك قول: أما القسم الثالث-

على ترك قول في الموضوع، فإن ھذا الترك دلیل على البطلان، ومنشؤه الإجماع الذي یعتبر 

على تركھ، مثل اختلاف الصحابة حول میراث الجد، لكنھم في ذلك الاختلاف كانوا إجماع 

.وھذا یعد إجماعا منھم. مجمعین على أنھ یرث، دون أن یتفقوا في صیغة المیراث

فھو إذا كان الحكم قد خوطب بھ بعض المسلمین فھو : حكم المسلمین سواء: أما القسم الرابع-

____________________

.105سابق، صمصدر، الأحكام، الجزء الخامس: ابن حزم- 1

.106نفسھ، صالمصدر- 2

الطبعة المغرب،- بي، الدار البیضاءابن حزم والفكر الفلسفي بالمغرب والأندلس، المركز الثقافي العر: سالم یافوت- 3

.144، صم1986الأولى، سنة 
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، ما دامت لم توجد خصوصیة ثابتة من تضى التسویة العامة بین المسلمینحكم لكل المسلمین بمق

فالأحادیث الواردة في .ن المنقول من عصر النبي النص نفسھ وإن ذلك ثابت بإجماع المسلمی

فاللفظ الخاص " رجال معینین یكون حكمھا العموم ، لأن الرسالة النبویة ھي رسالة للبشر كافة    

1"ولتساوي المخاطبین في الأحكام التكلیفیة یفید العموم ، لانعقاد الإجماع على عموم الرسالة ،

. لذا فھو دلیل مشتق من الإجماع

الأول والقسم : وأما الدلیل المأخوذ من النص، فھو ینقسم أقساما سبعة كلھا واقع تحت النص

ھو أن یكون النص مشتملا على مقدمتین ، وتركت النتیجة ولم ینص علیھا ، فیكون استخراج 

كل مسكر خمر وكل ): "صلى االله علیھ وسلم(المقدمتین ھو الدلیل، ومثل ھذا قولھ النتیجة من 

.كل مسكر حرام، فھاتان المقدمتان دلیل برھاني على أن كل مسكر حرام: النتیجة،2"خمر حرام

إن :"والقسم الثاني من أقسام الدلیل المأخوذ من النص تطبیق عموم فعل الشرط مثل قولھ تعالى

أن یكون -والقسم الثالث . "، فقد صح بھذا أن من انتھى غفر لھ3"لھم ما قد سلفینتھوا یغفر

المعنى الذي یدل علیھ اللفظ متضمنا في ذاتھ نفي معنى آخر لا یمكن أن یتلاءم مع المعنى الذي 

فإن الكلام یتضمن حتما أنھ لیس 4)إن إبراھیم لأواه حلیم: (اشتمل علیھ اللفظ مثل قولھ تعالى

. 5"ھ السفی

أن یكون الشيء غیر منصوص على حكمھ ، فیقال الشيء إما أن یكون حراما " والقسم الرابع 

بالنص فیكون حكمھ الإثم إن فعل ، وإما أن یكون فرضا بالنص ، فیكون آثما إن ترك ، وإما أن 

ولا یكون مباحا لا فرض ولا تحریم ، فلھ أن یفعل وإما أن یترك ، فإذا لم یمن نص بالفرضیة ،

.  6"نص بالتحریم فھو مباح

قضایا واردة مدرجة فیقتضي ذلك أن الدرجة العلیا فوق التالیة لھا بعدھا وإن :" والقسم الخامس 

أبو بكر أفضل من عمر، وعمر أفضل من عثمان، : كان لم ینص على أنھا فوق التالیة، مثل قولك

.  7"فأبو بكر بلا شك أفضل من عثمان

____________________

.144ص ، السابقالمرجع : الفكر الفلسفي بالمغرب والأندلسابن حزم و: سالم یافوت- 1

.صحیح مسلم- 2

.38سورة الأنفال، الآیة : القرآن الكریم- 3

.114سورة التوبة، الآیة : القرآن الكریم- 4

.359ابن حزم ، مرجع سابق ، ص : محمد أبو زھرة- 5

.360المرجع نفسھ ، ص - 6

.107- 106، مصدر سابق، ص5الأحكام، ج: ابن حزم- 7
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.كل مسكر حرام، فقد صح بھذا أن بعض المحرمات مسكر: أن نقول: والقسم السادس

فصح ) كل نفس ذائقة الموت:(لفظ ینطوي فیھ معان جمة مثل قولھ تعالى" فھو : أما القسم السابع

كل ذي نفس، وإن لم یذكر نص من ذلك أن زیدا یموت وأن ھندا تموت وأن عمرا یموت وھكذا

.1"اسمھ

نستنتج مما سبق أن ھدف ابن حزم الظاھري فیما أرى ، یھدف إلى إنقاذ المعقول والمنقول 

إلى الشرائع ، من آراء وتأویلات ، تضحي بالمعقول ، وتخلیص العلم من براثن ما یضاف معا 

تصبح مرتعا لكل ھوى ، كما یرى من جھة ، وتدخل المنقول في متاھات لا حصر لھا ، بحیث

أن الشریعة الإسلامیة صافیة ، خالصة من كل إضافة أو سوء فھم ، أو ابن حزم من جھة أخرى

بالقرآن والسنة الصحیحة الاحتفاظتحریف فلا بد من فرز أصولھا على الثقة، كما أنھ یھدف إلى 

ھما كوحدة واحدة ، ویتجسد ھذا واعتبارھما في مقام واحد ، ولا فرق بینھما في وجوب الأخذ ب

في أنھما من عند القرآن والخبر الصحیح بعضھا مضاف لبعض ، وھما شيء واحد : " في قولھ

یَا أَیُّھَا ﴿ :، مصداقا لقول االله تعالى2"االله تعالى ، وحكمھما حكم واحد في باب وجوب الطاعة لھما

ومن ھنا حدد ابن حزم ووضع . 3﴾وَلَا تَوَلَّوْا عَنْھُ وَأَنْتُمْ تَسْمَعُونَالَّذِینَ آَمَنُوا أَطِیعُوا اللَّھَ وَرَسُولَھُ 

، من الشرائع إلا منھا وإنھا أربعةأقسام الأصول التي لا یعرف شيء :" أصول الشریعة فقال

، أو وإجماع جمیع علماء الأمة... سلم وھي نص القرآن ، ونص كلام رسول االله صلى االله علیھ و

4"مل إلا وجھا واحدادلیل لا یحت

____________________

.من سورة العنكبوت57الآیة / 106، ص ، مصدر سابق5الأحكام، ج: ابن حزم- 1

.98، صنفسھالأحكام، الجزء الأول، مصدر: حزمابن- 2

.20سورة الأنفال، الآیة : القرآن الكریم- 3

ار البشیر للنشر والتوزیع، عمان،ظاھریة ابن حزم الأندلسي، د: أنور خالد الزعبي- 4

.141صم،1997/ھجري1417الأولربیع
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فلسفة ابن حزم والمنھج الظاھري:المبحث الثاني

، جملھا على الوجھ الأول للظاھریةملقد ركزت الدراسات التي تناولت ابن حزم الأندلسي في 

، غالبا ما كانت والاستحسانظ ورفض القیاس والرأي أي ذاك المتعلق بالتمسك بظاھر الألفا

أحكامھا على الظاھریة ، مبنیة علیھ وحده ، وقد ترتب عن كل ھذا ، أي التركیز على الوجھ 

غفل والأصولي والشرعي والكلامي ، أن أالأول للظاھریة الحزمیة المتمثل في جانبھا الفقھي 

رم الأوائل ، وھذا ما یفسوجھھا الثاني الذي یعكسھ مناصرتھا للعقل والمعقول، ودفاعھا عن علو

ھ في مراتب تي كان ینبغي أن تحظى بھا كرسالتكون مؤلفات ابن حزم بكاملھا لم تحظ بالعنایة ال

وأصنافھا، وككتابھ الھام في الرد على الكندي الفیلسوف، وكذا فلسفة الرازي الطبیب، العلوم

طق، وھذا الإھمال نحد المالمتفرقة في كتبھ الفصل والأصول والفروع وحتى كتاب التقریب ل

بالرغم من محاولات معاصریھ واللاحقین علیھ لتذوق مذھبھ ، إلا أننا لا نكاد "لفكر ابن حزم 

نجد من استساغھ أو ألفھ حتى وقت قریب ، حیث أخذت نكھة فلسفتھ تسوغ أكثر فأكثر بسبب 

.1"ابن حزمتعود المعاصرین تذوق نكھات معرفیة مختلفة، وربما قریبة من نكھة فلسفة

إن التركیز على النسق ككل للظاھریة، یعني اكتشافھ وبالتالي كشفھ وإخراجھ إلى واضحة 

النھار، بإبراز الأسس النظریة والمعرفیة التي یستند إلیھا، والتي ھي أسس النسق بكاملھ ، الذي 

دد إلى نحت ، یسعى ابن حزم كأي فیلسوف مجیبلور مشروعا ثقافیا نظریا ذا مطامح فلسفیة

مصطلحھ الخاص ، الأكثر ملائمة للفلسفة التي كان یحاول بناءھا، و نظرا لإغفال الجدید عند ابن 

مجرد دارس "حزم ، وعدم اھتمامھم بھ فقد أغفلوا عد ابن حزم في قائمة الفلاسفة، واعتبروه 

2"للفلسفة ومروج لھا

على ھذه الموضوعات لقد حاول ابن حزم التأسیس الفلسفي للموقف الذي یجب أن نطل منھ

الذي قدمھ للفلسفة عند ، مما جعل ھذه النظرة ثورة على مألوف عصره، إذ لم یقف الجدیدالفلسفیة

حدود الموضوعات التي رآھا جدیرة باھتمام الفلاسفة فحسب، بل تعدى ھذا إلى النظرة أو 

یقة الفلسفیة التي یجب أن نعالج بھا ھذه الموضوعات، لقد أقام ثورة فعلا على معاصریھ الطر

، وأبنیة أجسامبجواھر لیست" ادواوسابقیھ الذین شیدوا عوالم مفارقة حفلت بھا رؤاھم، ون

____________________

المعھد العالمي للفكر الإسلامي، الطبعة الثانیة - مسألة المعرفة ومناھج البحث- ظاھریة ابن حزم الأندلسي: نور الزعبيأ- 1

.215، ص )م 2009/ ھـ1429( 

.13سابق، صمرجعابن حزم، : یافوتسالم - 2
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كما ... أقیمت على أسس ومقدمات ظنیة أو غیبیة ، أساسھا قیاس الغائب على الشاھدكلامیة 

، وأخذ الفقھاء بأسالیب قاصرة انشغل المتصوفة بالعوالم الغیبیة ودعاوى الكشف والإلھام الفردي

.1"تأخذ بالرأي ، والقیاس الظني، والاستحسان وخلافھ

لقد كان من مطامح ابن حزم تعزیز النقل بالعقل، وقد اعتمد في ذلك إلى اللجوء إلى العلوم 

البرھانیة، لا كنظریات وأراء ومبادئ فحسب وإنما كسند معرفي وكمرجع وأصل ، ولیس منھ 

كل ما صح ببرھان أي شيء كان فھو في القرآن وكلام النبي صلى االله :" شیئا منافیا للمنقول لأن

وسلم منصوص مسطور یعلمھ كل من أحكم النظر وأیده االله تعالى بفھم وأما كل ما عدا ذلك علیھ

مما لا یصح ببرھان وإنما ھو إقناع أو شغب فالقرآن وكلام النبي صلى االله علیھ وسلم منھ خالیان 

كلام نبیھ سبحانھ وتعالى وومعاذ االله أن یأتي كلام االله-والحمد الله رب العالمین قال أبو محمد -

لا یؤمن بھماصلى االله علیھ وسلم بما یبطلھ عیان أو برھان إنما ینسب ھذا إلى القرآن والسنة من 

.3"فلسنا منھا في شيء: " وأما الخرافات یقول ابن حزم. 2"ویسعى في إبطالھما

وعلیھ فإن العقل لا یضاد الشرع ، ومنھ فالفلسفة لا تناقض الشریعة لأن الفلسفة في معناھا 

كما یقول ابن حزم وثمرتھا والغرض المقصود منھا ھو إصلاح النفس ، وھذا نفسھ ما ینطبق 

على الشریعة، ومن منطلق ھذا یتبین لنا أن ھناك سبیلان للمعرفة في النسق الظاھري الحزمي ،

ما جاء بھ العقل إما عیانا أو برھانا وھو أیضا : أولھما ما جاء بھ الشرع وكلھ معقول ، أما الثاني 

لا مكان " و*.خرافاتمعقول ولا شيء منھ یضاد المنقول ، وأما ما عدا ذلك فھو تشغیب أو

وانعكس في مواقف ابن حزم أو السفسطة في النسق الظاھري الحزمي، وھو أمر تجلى*للشغب

لإیمانھ " الأورغانون"المنطقیة ، حیث أصر في التقریب على إھمال كتابي السفسطة والجدل من 

بأنھما لا یمثلان مبحثا معرفیا حقیقیا وقائم الذات، بل ھما ما لا یتفق والبرھان وما یلتقي 

ى ، ویعتبر الرجوع إلى الأرسطیة في جانبیھا العلمي والفلسفي ھو رغبة في الاتكاء عل4"والحق

العلم والاستناد إلى المعقول باعتباره یفرز رؤیة ومفاھیم عقلانیة یمكن توظیفھا واستغلالھا في 

____________________

.217ظاھریة ابن حزم الأندلسي، مرجع سابق، ص : نور الزعبيأ- 1

.238سابق، ص الثاني، مصدرالفصل، الجزء: ابن حزم- 2

.291نفسھ ، صالمصدر - 3

.439ابن حزم، مرجع سابق، ص: یافوتسالم - 4

.ھي كل ما لیس معقولا دینیا أو عقلیا : خرافات*

ھو كل ما لا یؤخذ من مقدمات صحیحة، التي ھي إما مقدمات عقلیة، جاء بھا عیان أو برھان، أو مقدمات دینیة، : الشغب*

. جاء بھا نص من قرآن أو سنة، أو إجماع، أو دلیل منھا
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، أي دون أن یندمج منقول الاحتفاظ بھویتھ واستقلالھوتعزیزه بھا على نحو یضمن للدعم المنقول 

.ویضیع في المعقول

إن ما یجعل الفلسفة تحظى بمكانھا داخل المذھب الظاھري الحزمي ، وتكتسب مشروعیتھا 

العقلاني فیھا ، ھو أن ثمة حاجة إلى اعتماد المعقول ، متمثلا في علم أرسطو وفلسفتھ ، والإرث

الیوناني ، ضد تحرشات وخطر الخرافات الشیعیة والباطنیة والفیضیة ضد المواقف الكلامیة 

المنحرفة ، ولذا كان شعار الرجوع إلى أرسطو ، مع ابن حزم ، سواء في المنطق أو الفیزیاء أو 

ربة إلى المعقول ، الفلسفة ، شعارا ملحا ، غایاتھ البعیدة ، كشف وإظھار البنیة المیتافیزیقیة المتس

فالرجوع عند ابن حزم إلى أرسطو ھو الرجوع إلى العلم ، إلى ذلك الجانب العقلي الخالي من 

.الشوائب والتصدي للخرافات

یتعلق الأمر إذن في ظاھریة ابن حزم برسم حدود فاصلة بین ما یستطیع الإنسان معرفتھ ، 

لا ، والمستحیل شرعا وعقلا ، وإقامة جدار وما لا یستطیع معرفتھ ، بین الممكن شرعا وعق

، وبین اللامعقول أو الخرافة ، من خلال التأكید على المعقول بشكلیھ النقلي والعقليعازل بین 

أن الإنسان لا یعرف إلا ما جاء بھ النقل أي حقائق الدین والشریعة المنزلة ، أو ما توصل إلیھ 

أوائل العقل ، وما یترتب علیھما من بناءات منطقیة عیانا أو برھانا عن طریق أوائل الحس أو 

. صوریة ، أو علوم إختباریة

یسوق ابن حزم ھذه الرؤیة السابقة لمن یزیدون في العقل ما لیس فیھ ، وھم الفلاسفة 

والمتكلمون الذین جاوزوا ما للعقل من قدرة لیحكموا بظنونھم كیفما اتفق، في إشادة عوالم 

مع أنھم قد أشرفوا باستعمال العقل في ... ات ملكوتیة ، وأحكام على الألوھیة مفارقة، ومواصف

قوا بین ما طالعوه بحجة برھانیة برھانیة ضروریة، لكنھم لم یفرأشیاء الھ الصحیح ، على مج

.وبین ما في أثناء ذلك وتضاعیفھ مما أورده الأوائل بشغب فتابعوھم فیھ

حكم العقل، وأحرجوا منھ ما فیھ ، والذین ھم في نظره كما یسوق أیضا لمن قصروا عن 

إما بألفاظ ینقلون ظاھرھا ولا یعرفون معانیھا " المقلدون التقلید الأعمى ، والذین یعتنون فحسب 

وإنما حسبھم منھا ثھابدلائلھا ومنبعبمسائل من الأحكام لا یشتغلون " ، وإما 1"ولا یھتمون بفھمھا 

إما بخرافات منقولة عن كل ضعیف، كذاب، ساقط، لم یھتبلوا " ، و2"ما أقاموا بھ جاھھم وحالھم

____________________

.234، مصدر سابق، ص 2الفصل، ج: ابن حزم- 1

.نفسھ، نفس الصفحةالمصدر- 2
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علو الإسناد وجمع لم یزیدوا على طلب " وبعض ھؤلاء . 1"سقیمھا منقط بمعرفة صحیح من

.أي النص الشرعي،2"دون تدبر معانیھ.. الغرائب

ویذكر لنا ابن حزم بعض أسباب انصراف الناس عن الحق وإعمال الطریقة البرھانیة في 

وإنما أنكر الحق في ذلك أحد ثلاثة إما غافل معرض عما صح عنده من ذلك :" الشریعة بقولھ

وأما مقلد لأسلافھ أو لمن نشأ بینھم قد شغلھ حسن الظن بمن قلد أو ... مشتغل عنھ بطلب معاشھ 

فھو إذا سمع برھاناً ظاھراً لا مدفع فیھ ... استحسانھ لما قلد فیھ وغمر الھوى عقلھ عن التفكیر 

عنده ظنھ من الشیطان وغالب نفسھ حتى یعرض عنھ و قال ت لھ نفسھ لا بد أن ھاھنا برھاناً 

الذي أسمع وإن كنت أنا لا أدریھ وھل خفي ھذا على جمیع أھل ملتي وأھل یبطل بھ ھذا البرھان

و ...نحلتي أو مذھبي أو على فلان وفلان وفلان ولا بد أنھ قد كان عندھم ما یبطلون بھ ھذا

الثالث منكر بلسانھ ما قد تیقن صحتھ بقلبھ إما استدامة لریاسة أو استدرار مكسب أو طمعاً في 

.3"لھ أو لا یتم ولو تم لھ لكان خاسر الصفقة في ذلكأحدھما لعلھ یتم 

بھذه الدقة والعمق في التحلیل یمضي ابن حزم في توجیھ نقوده القاسیة، ولكنھا الحقة، لكل فئة أو 

طائفة تعرض عن البرھان ن أو تتجاھلھ ، وتعرض عن المنھجیة العلمیة في تناول المسائل 

سند لھا من برھان، كالقائلین بالتقلید وأصحاب ویحاصرھم، لا سیما من یدعون دعاوى لا

الذوق، أو القائلین بالإمام وھم الذین في جملتھم لا یقرون بالطرق البرھانیة ، أو یعرضون عنھا ، 

.ویقصرون بذلك عن حكم العقل ، ویحرجون منھ ما فیھ

وممن قصروا عن حكم العقل، وأخرجوا منھ ما فیھ أیضا القائلون بالإلھام الفردي، وھؤلا 

ما الفرق بینك وبین من ادعى أنھ ألھم بطلان قولك ؟ فلا سبیل إلى : " یقول لھم ابن حزم

وبین - وھم الصوفیة-، ولا ینسى ابن حزم أن یفرق بین من یدعي الإلھام الفردي4"الانفصال عنھ

إن كل من في المشرق والمغرب، إذا : " ن یدعي أنھ یدرك ببدیھة عقلھ إلھاما عاما جمیعا فیقولم

سئل عما ذكرناه، أننا عرفناه بأوائل العقل، أخبر بمثل ما نخبر بھ سواء بسواء وأن المدعین 

نھم للإلھام ولإدراك مالا یدرك غیرھم بأول عقلھ لا یتفق اثنان منھم على ما یدعیھ كل واحد م

.5"إلھاما أو إدراكا ، فصح بل شك أنھم كذبة

____________________
..234، مصدر سابق، ص 2الفصل، ج: ابن حزم- 1

.235نفسھ، ص المصدر- 2

.248سابق، ص ، مصدر5الفصل، ج: ابن حزم- 3

.17، مصدر سابق، ص 1الأحكام، ج: ابن حزم- 4
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، أببرھان أم الإمامبأي شئ عرفت صحة قول : فیقول لھمكما یتھم ابن حزم القائلین بالإمام 

فإن قال ببرھان كلف بأن یأتي بھ، ولا سبیل لھ إلیھ، وإن بمعجزة أم بإلھام ؟ أم بقولھ مجردا ؟

قال بمعجزة ادعى البھتان لاسیما الآن وھم یقرون أنھ قد خفي عنھم موضعھ منذ مائة وسبعین 

، وإن قالوا بقولھ مجردا سئلوا عن الإلھامسئلوا بما ذكرنا في إبطال بالإلھامعاما، وإن قالوا 

.1"دلیلي إبطال مذاھبھم دون الفرق بین قولھ وقول خصومھم ف

فالعقل في عقل،لا سبیل إذا مع ابن حزم إلى عقلانیة تتجاوز الكیفیات التي ھي من شاكلة ال

قوة من قوى النفس، عرض محمول فیھا ، أحدثھ االله تعالى بعد أن لم یكن، وأحدث : " ھونفسھ 

ھ بین الواجب الممكن والممكن بوھو الذي نفرق 2"رتبھ على ما ھي علیھ مختارا لذلك تعالى

.المحال

علیھ ففي نظرنا أن الإشكالیة المركزیة ھي كیف تكون الفلسفة كممارسة نظریة عقلیة ممكنة و

في نسق ظاھري مع ابن حزم ؟

:العقل ونظریة المعرفة: أولا

تبحث نظریة المعرفة في السبل التي یدرك بھا الإنسان حقیقة الوجود، وحقیقة الموجودات، 

وبعبارة أدق ھي الطرق المنطقیة التي توصلنا إلى إدراك ماھیة الأمور المعقولة والمحسوسة ، 

، أو ھي 3"من حیث ھو أداة ضابطة للتفكیر" فنظریة المعرفة بھذا المعنى ھي قسم من المنطق 

المنطق على الأصح، وعلیھ أولى ابن حزم اھتمامھ بنظریة المعرفة ، ولم یشذ عن الفلاسفة ثمرة

، بل ھو الذي تقدم معظمھم في التصریح بذلك وجعل معرفة ھذه الأمور الماورائیة لا تتأتى إلا 

من ظاھر الآیات الكریمة والأحادیث الموثوقة، ومن منطلق ھذا فسبل المعرفة عند ابن حزم 

:ة، ولكنھا في الحقیقة  تتلخص في ثلاثة أربع

.النصوص الدینیة كما ھي مثبتة في القرآن الكریم وفي الأحادیث الموثوقة-1

ما أوجبتھ اللغة من المعاني التي تحملھا الكلمات، وما اتفق علیھ العرب من الفھم لدى سماعھم -2

.ھذه الكلمات

____________________

.17، مصدر سابق، ص 1جالأحكام، : ابن حزم- 1
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.    الحس السلیم وبدیھة العقل-3

.الاكتساب ونقل التواتر-4

اللغة فلا تدخل في نظریة المعرفة المطلقة، وإنما ھي من طرق أما النصوص الدینیة و 

. المعرفة المقبولة بلا برھان، فالقرآن الكریم والأحادیث الموثوقة صادقة الأخبار لا شك في ذلك

، فاللغة من ھذه الناحیة وأما اللغة فطریق من طرق المعرفة أیضا ، لأن الكلمات حوامل للمعاني

یم وبدیھة الحس السل" ذات أھمیة في نظریة المعرفة، ولكنھا لیست نظریة المعرفة نفسھا، ویبقى 

.فھي عناصر نظریة المعرفة على الحصر" الاكتساب ونقل التواتر" و" العقل

:وفیما یلي عرض لھذه الطرق كما یراھا ابن حزم

النصوص الدینیة  -1

ھذه النقطة راجعة في حقیقتھا عند ابن حزم إلى مذھبھ الظاھري، وآرائھ الفقھیة وفیما یلي مجمل 

:عندهصلتھا بنظریة المعرفة 

، وعلیھ فعلینا أن نصدق بكل ما ورد 1"فقطفإنما نتبع ما جاءت بھ النصوص ": یقول ابن حزم

في القرآن الكریم وفي الأحادیث النبویة الموثوقة من غیر طلب استدلال، لأنھ لما صح لنا أن ھذا 

جاء منھما، الكتاب من عند االله ، وأن نبوة محمد صلى االله علیھ وسلم حق وجب أن نؤمن بكل ما

.ونحن مضطرون إلى التصدیق بھ 

ثم إن االله تعالى ھو الذي یسمي الأشیاء ویكسبھا حقیقتھا ، وكل ما سماه البشر من عندھم ، فلیس 

بشيء، والتسمیة لیست لنا وإنما ھي الله تعالى، فمن سماھم االله كفارا فھم كفار ، وما سماه االله 

صح " ، إذ )عندنا(عن خصائص ذلك أو میزاتھ تعالى إیمانا فھو إیمان ، بصرف النظر

بالضرورة التي لا محید عنھا أنھ لیس في العالم شيء محمود ممدوح لعینھ ولا مذموم لعینھ ، ولا 

فإن وجد لھ تعالى أمر یمدح شيء أو ذمھ وجب الوقوف عند أمره .... كفر لعینھ ولا ظلم لعینھ

والصلاة وغیر ذلك، وكأمره تعالى ... والحجر الأسود تعالى ، كأمره تعالى بمدح الكعبة والمدینة 

ولیس لأحد أن یسمي شیئا إلا بما أباحھ االله تعالى في ... والكفر والكذب ... بذم الخمر والخنزیر 

____________________

.199، مصدر سابق، ص 3الأحكام ، ج: ابن حزم- 1
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.1"الشریعة أو في اللغة التي أمرنا بالتخاطب بھا

اللغة وما أوجبتھ-

یرى ابن حزم أن االله تعالى أنزل القرآن الكریم باللغة العربیة لیفھمھ العرب، ویقدم استنتاجا 

من ذلك مفاده أن اللغة مھمة في فھم ما تدل علیھ، وكذلك الأسماء موضوعة للتفاھم ولتمییز 

ھ، إلا إذا جاءت بعض المسمیات من بعض فیجب ألا تصرف الكلمات عن ظاھر ما وضعت ل

المراد منھا، وذو ، ثم إن اللغة مسموعا یوجب فھم الشریعة بنقل اسم منھا عن موضوعھ في اللغة

یصدق على كل لغة العلم باللغة لا یشك في المقصود من ألفاظھا ، وما یصدق على اللغة العربیة 

، ولذلك كان االله "اللغة وأھلھالق اخ" وابن حزم یرى أن اللغة توفیقیة ، یعني بذلك أن االله . أخرى

فلا عجب إذن إذا رأینا ابن حزم یعجب من الذین . ، أملك بتصریفھا وإیقاع أسمائھا على ما یشاء

یحتجون في صواب التسمیات بقول امرئ القیس والحطیئة وجریر، ثم إذا ھو رأى قولا الله أو 

وكلام رسول االله مقدم إذن في صواب ، فكلام االله "تحیل في إحالتھ عما أوقعھ االله علیھ" لرسولھ

.التسمیة والمراد منھما على كلام سائر العرب

الحس والعقل-3

أن كل ما عرف یرى ابن حزم : لمعرفة الصحیحة في فلسفة ابن حزما نأتي إلى نظریة اوھن

بأول العقل أو ببدیھة العقل أو بالحس السلیم أو بالقلب فإنما یعرف بالضرورة من غیر اختیار ولا 

. حاجة إلى برھان

والمعرفة اسمان واقعان على معنى واحد، وھو اعتقاد الشيء على ماھو علیھ العلم:حد المعرفة

:وتیقنھ بھ وارتفاع الشكوك عنھ، ویكون العلم 

ا بشھادة الحواس وأول العقلإم-أ

وإما ببرھان راجع من قرب أو من بعد إلى شھادة الحواس وأول العقل -ب

____________________

.104، ص ، مصدر سابق3الأحكام ، ج: بن حزما- 1
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في مصادفة اعتقاد الحق خاصة، بتصدیق ما افترض االله عز ) للإنسان( وإما باتفاق وقع لھ -ج

.إتباعھ خاصة دون استدلالوجل علیھ 

ھل ھناك علم ضروري واضطراري ببدیھة العقل عند ابن حزم ؟: والسؤال ھو

یقول بعلم ضروري اضطراري ببدیھة العقل لأن ذلك یتفق مع مذھبھ "یبدو أن ابن حزم

، ومن جعل المحسوسات الوحید لھ من مأزق العالم الماديالدیني ، ولأن قولھ ھذا ھو المخرج 

حب مذھب دیني فحسب ، بلولكن ابن حزم لیس صا. المادیة وحدھا مصادر المعرفة مباشرة

مفكر كبیر ، فلقد انجلى لھ أن المعارف كلھا ترجع في حقیقتھا إلى الحواس الظاھرة، فھو حینما 

سبیلا للتمییز بین المحسوسات ، فإنما یضع أساسا ثابتا ) الظاھرة( یجعل الحواس الخمس 

.1"الاكتساب لا ببداھة العقلللمعرفة ب

فیؤكد ما ذھب إلیھ حینما یصر على وجوب صحة الحواس حتى تتمكن من ثم یعود ابن حزم 

القیام بتمییز المحسوسات تمییزا صحیحا، وابن حزم یعترف بأن قوى الحواس غیر متكافئة في 

فدلیل :" ، فھو یقول)ونھأي یعرف( البشر جمیعا، ولذلك كانوا مختلفین في ما یحسونھ أو یرونھ

وقد . برھاننا على ھذا ما وجدناه من اختلاف الناس ، واختلافھم دلیل على كثرة الخطأ منھم

ولا بد ولیس اختلافھم دلیلاً على وضحنا أن وجود الخطأ یقتضي ضرورة وجود الصواب منھم، 

، ویرجع ابن "الحقأن لا حقیقة في شيء من أقوالھم ولا على امتناع وجود السبیل إلى معرفة 

ولا :" حزم مرة أخرى فیعلن أنھ لا یمیل إلى الافتراض ، بل یعالج العالم الواقع فقط ، فھو یقول

فضول أعظم من فضول من اشتغل بشيء قد أیقن أنھ لا یكون أبدا ، ولكن الذي كان ووقع فإننا 

.2"نتكلم فیھ

أي ( وھو :" وأخیرا یعبر ابن حزم عن ھذه الحقیقة العظمى تعبیرا واضحا، حیث یقول

إن لم یحسن العبارة عن ذلك فإن أحوالھ كلھا تقتضي تیقنھ كل ما ذكرنا ) الإنسان في أول أمره 

بمقدمات راجعة إلى سائر المعارفنتجت لھ بعد ذلك أوعرف أولاً صحة وما أدرك بحواسھ ثم 

ن قرب أو بعد فكل ما ثبت عندنا ببرھان وإن كان بعید الرجوع إلى ما ذكرنا فمعرفة ما ذكرنا م

النفس بھ اضطراریة لأنھ لو رام جھده أن یزیل عن نفسھ المعرفة بما ثبت عنده ھذا الثبات لم 

یقدر فإذ ھذا لا شك فیھ فالمعارف كلھا باضطرار إذ ما لم یعرف بیقین فإنما عرف بظن وما 

____________________

.216نظریة المعرفة عند ابن حزم، مقتطف من كتاب، بدون توثیق، ص : عمر فروخ/ د- 1
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عرف ظناً فلیس علماً ولا معرفة ھذا ما لا شك فیھ إلا أن یتطرق إلى طلب البرھان بطلب وھذا 

لقدر على ذلك فھذا الطلب وحده ھو الاكتساب فقط الطلب ھو الاستدلال ولو شاء أن لا یستدل

یبتدئبل من قبل ھذه الجھات أصلاوأما ما كان مدركاً بأول العقل وبالحواس فلیس علیھ استدلال 

العلم بالشيء وھو المعرفة بھ وحد ،كل أحد بالاستدلال وبالرد إلى ذلك فیصح استدلالھ أو یبطل

اعتقاد الشيء على ما ھو علیھ أن نقول العلم والمعرفة اسمان واقعان على معنى واحد وھو 

وتیقنھ بھ وارتفاع الشكوك عنھ ویكون ذلك إما بشھادة الحواس وأول العقل وأما ببرھان راجع 

1"من قرب أو من بعد إلى شھادة الحواس أو أول العقل

فإنھ لا لى الحواس ، حتى العقلأن مرد المعرفة الحقیقي إنما ھو عما تقدم یبدو لنا فمن كل 

، وھكذا یستطیع أن یمیز الأمور تمییزا صحیحا إلا إذا كانت الحواس في جسم صاحبھا سلیمة

یكون ابن حزم قد حل أعظم مشكلة في تاریخ نظریة المعرفة، تلك المشكلة التي زعم مؤرخوا 

وبیة أن حلھا كان نتاج عبقریة الفیلسوف كانط من خلال محاولتھ الإجابة على الفلسفة الأور

لقد حل ، و)كیف تكون الأحكام المبنیة على الاختیار الحسي ممكنة بالبدیھة؟( المشكلة الكبرى 

.ذلك بأن جعل المعرفة التي نعتقد أننا عرفناھا ببدیھة العقل راجعة إلى الحواس في زمن متقدم

طبیعة المعرفة عند ابن حزم:

إذا كان تعریف الفلسفة لم یحظ بإجماع من الفلاسفة بل اختلف تعریفھا باختلاف الأنساق 

الفلسفیة فإن الاتفاق وقع بینھم على أنھ بالإمكان النظر إلى مبحث المعرفة من ثلاثة محاور 

والثالث طبیعة ،رفة وأدواتھاوالثاني مصادر المع،حدود المعرفة: محور الأولرئیسیة وھي ال

، ومن منطلق ھذه المحاور الثلاثة حول نظریة المعرفة نحاول التعرف عن المعرفة وحقیقتھا

:في نسقھ الظاھري وفقا لتصوراتھ ومواقفھ الفلسفیة فیما یليآراء بن حزم في المعرفة 

تبھ ضمن آرائھ اللافت للنظر أن آراء بن حزم في المعرفة جاءت في مواطن متفرقة من ك-

:تابھ الفصل الفلسفیة العلمیة ، استطاع من خلالھا إبراز طبیعة المعرفة ، إذ نجده یقول في ك

ھو المعرفة بھ أن نقول العلم والمعرفة اسمان واقعان على معنى واحد وھو وحد العلم بالشيء "

في كلامھ ھذا یوحي ، والمتأمل2"كوك عنھھو علیھ وتیقنھ بھ وارتفاع الشاعتقاد الشيء على ما

.عن تفاعل بین الذات والأشیاء الخارجیةیعبراعتقاد، فلسفیة، تكمن في ةبظاھریة علمی

____________________

.242- 241سابق، ص مصدر، 5الفصل، ج: ابن حزم- 1

.242نفسھ، ص المصدر- 2
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فصنف منھم نفى" إلى ثلاثة أصناف لابن حزم موقف واضح من الشك والشكاك إذ یصنفھم-

ھي حق عند من ھي عنده حق وھي :الحقائق جملة وصنف منھم شكوا فیھا وصنف منھم قالوا

، ویفند ابن حزم آراء أصحاب الأصناف الثلاثة ویرد علیھم حججھم 1"باطل من ھي عنده باطل 

ا بكونھ موجودا ثابتا بغض ، مؤكدا أن نفي الحقائق مكابرة للعقل والحس ، وأن الشيء یكون حق

النظر عن اعتقاد الشخص ، ومن ثم فھو یرفض الشك في أشكالھ الثلاثة سالفة الذكر ، لكنھ یأخذ 

بالشك المؤدي إلى الیقین ویتضح ذلك جلیا في موقفھ من الرأي والتقلید والاجتھاد فنجده یرفض 

ما فرطنا : " قال االله تعالى ، 2"لا یحل لأحد الحكم بالرأي" الأخذ بالرأي في الشرعیات فیقول 

ویستفاد من ھذا أن ابن حزم یدعو في صراحة وجرأة إلى ضرورة ، 3"في الكتاب من شيء 

" إعادة النظر في آراء السابقین وتمحیصھا ومناقشتھا ولا نأخذ منھا إلا ما یثبت ببرھان یقیني ،

الحس والظن والتخیل والتي یكون ات إلى ضرورة عدم الاطمئنان إلى معطیكما یذھب ابن حزم 

، وتلك خاصیة تمثل ) أي الموضوعیة في البحث والتحري ( المرجع فیھا إلى العقل ببدیھیاتھ 

ركیزة أساسیة في البحث العلمي ، إذ یجب على العالم في دراستھ للظواھر أن یلتزم بما یلاحظھ 

.4"ویجربھ ویسجل مشاھداتھ وقیاساتھ دون أدنى تدخل للذات 

تخیلات ترجع إلى طبیعة ما یغلب على أخلاط الجسد ي كونھاویزید ابن حزم على ذلك الرؤیا ف

المشكلة التي انشغلت بھا النفس في حال الیقظة ، وینتھي ابن حزم إلى تحدید منھجیة دقیقة أو

د وأعلم أنھ لا یدرك الأشیاء على حقائقھا إلا من جر:" لتمحیص الآراء ومعطیات الحواس فیقول 

نظرا واحدا مستویا لا یمیل إلى شيء منھا، وفتش أخلاق نفسھ بعقلھ تفتیشا نفسھ عن الأھواء كلھا

بقدم لنا تحدیدا دقیقا للعلم یبرز كما نجد ابن حزم ، 5"لا یترك فیھا من الھوى والتقلید شیئا البتة 

من ھذا البحث في السابقةوالمشار إلیھ في الفقرة كتابھ الفصلفي من خلالھ طبیعة المعرفة 

وحد العلم بالشيء وھو المعرفة بھ أن نقول العلم والمعرفة اسمان واقعان على معنى واحد :" قولھ

."...وھو اعتقاد الشيء على ما ھو علیھ وتیقنھ بھ وارتفاع الشكوك عنھ

____________________

.43ص، مصدر سابق، 1الفصل، ج: حزم- 1

.93سابق، صمصدرفقھ الظاھري، النبذ في أصول ال: ابن حزم- 2

.38سورة الأنعام ، الآیة : القرآن الكریم- 3

.129، مرجع سابق، ص ...ودیع واصف مصطفى، ابن حزم وموقفھ- 4

إحسان عباس، دار مكتبة الحیاة، : التقریب لحد المنطق والمدخل إلیھ بالألفاظ العامیة والأمثلة الفقھیة، تحقیق: ابن حزم- 5

.181، صم1900عة الأولى، سنة بیروت، الطب
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.بن حزم ذو ارتباط وثیق بالاعتقادفالعلم أو المعرفة باعتبار واحدیھ المعنى لدى ا

ومن منطلق ما سبق وتأسیسا لتحدید ابن حزم للمعرفة فإنھ یقسم المعرفة لكل عارف بما یعلم إلى 

بالبدیھیات أي أوائل العقل عنده، القسم الأول یتفرع عنھ نوعان ، أحدھما المعرفة : قسمین 

أنھ لا –بنوعیھ –وثانیھما ما عرفھ الإنسان بحسھ المتیقن بأول العقل وخاصیة ھذا القسم الأول 

.یحتاج إلى برھان ذلك ، لأن جمیع البراھین ترجع إلیھ

أي ( فھو المعرفة الناتجة عن المقدمات التي ترجع إلى القسم الأول بنوعیھ: أما القسم الثاني 

العقل والحس معا من قریب أو بعید ویدخل تحت ھذا القسم العلم بالتوحید والربوبیة وفي ذلك 

اعلم أن معرفة كل عارف من بم یعرفھ ، وھو علمھ بما یعلم ، ینقسم قسمین أحدھم أول : " یقول 

ھ المفضلة أحدھما ما عرفھ الإنسان بفطرتھ وبموجب خلقت: فالأول ینقسم قسمین . ، والثاني تال 

بالنطق الذي ھو التمییز والتصرف والفرق بین المشاھدات ، فعرف ھذا الباب بأول عقلھ مثل 

معرفة أن الكل أكثر من الجزء ، وأن من لم یولد قبلك فلیس أكبر منك ، ومن لم تتقدمھ فلم توجد 

ي وقت واحد قبلھ ، وأن نصفي العدد مساو لجمیعھ وأن كون الجسم الواحد في مكانین مختلفین ف

.1"محال ، وأن الحق لا یكون في الشيء وضده 

:یستفاد مما سبق أن ھناك معارف أولیة صنفھا ابن حزم صنفین ھما

.ما عرفھ الإنسان بفطرتھ وموجب خلقتھ المفضلة بالنطق -1

.وما عرفھ الإنسان بحسھ المؤدي إلى النفس بتوسط العقل -2

د للقسم الأول من معارف الإنسان بل یبرر وجودھا الفطري ولم یتوقف ابن حزم عند ھذا التحدی

لا ذكر " :ي عقل الإنسان عند مولده إذ یقولإلا أن ھذا الوجود الفطري لھا لا یعني أنھا مكتملة ف

، وعلیھ فحین 2"الحیوان من الحس والحركة اللاإرادیة للطفل حین ولادتھ ولا تمییز إلا ما لسائر

وتتمایز بھ على سائر ). أي الطفل نفسھ( ولادة الطفل یكون في حالة اللاتمییز وأول ما یحدث لھا 

فإذا قویت النفس على قول :" الكائنات الحیة ھو فھم ما أدركت بحواسھا الخمس ، وفي ذلك یقول 

أنھا : في قول من یقول من یقول أنھا مزاج أو أنھا حدثت حینئذ أو أخذت یعاودھا ذكر وتمییزھا 

ما یحدث لھا من التمییز الذي ینفرد بھ " فأول "كانت ذاكرة قبل ذلك وأنھا كالمفیق من مرض 

الخمس ، كعلمھا أن الرائحة الطیبة مقبولة من طبعھا الناطق من الحیوان فھم ما أدركت بحواسھا

____________________

.156سابق ، ص التقریب لحد المنطق ، مصدر: ن حزماب- 1

.39ص، مصدر سابق، 1الفصل، ج:ابن حزم- 2
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أن الأحمر مخالف للأخضر والأصفر والأبیض ، والرائحة الردیئة منافرة لطبعھا ، وكعلمھا

.1"والأسود

الإدراك "المتمثل في علمھا بالبدیھیاتلكن فھم النفس لما أدركت بالحواس لھ سند وھو

والإدراك السادس علمھا بالبدیھیات ،" ویطلق علیھا ابن حزم أوائل العقل إذ یقول ". السادس 

ومنھا علمھ بأنھ لا یكون فعل إلا ... وعلمھ بأنھ لا یكون شيء إلا في زمان... أقصر منھ

2...".لفاعل

أن وعلمھ بلمتضادات ،علمھ بأن لا یجتمع اومن ذلكعلمھا بأن الجزء أقل من الكل ، فمن ذلك

وعلمھ بأن لا یكون الجسمان في مكان واحد،ومن ذلك علمھ بأنلا یكون جسم واحد في مكانین،

.الطویل زائد على مقدار ما ھو

وفي القسم الثاني من ھذین القسمین تدخل صحة المعرفة بما : " وأما القسم الثاني للمعرفة یقول-

موجود ولم نره ، وأن مصر ومكة في ورة كعلمنا أن الفیلصححھ النقل عند المخبر تحقیق ضر

الدنیا ، وأنھ قد كان موسى وعیسى ومحمد علیھم السلام وقد كان أرسطاطالیس وجالینوس 

، ویعلق ابن حزم على طبیعة ھذا القسم من المعرفة بأنھ یرجع إلى مقدمات منتجة ، 3"موجودین 

من قرب وإما من بعد سواء تعلق الأمر بصحة وھذه المقدمات راجعة إلى العقل والحس إما

وأما الثاني فإنھ یعرف بالمقدمات المنتجة على :"وفي ذلك یقول. قضایا الدین أو العلم أو الأخلاق

الصفات التي حددنا من أنھا راجعة إلى العقل والحس إما من قرب أو من بعد ، وفي ھذا القسم 

الشرائع والأحكام والعبادات لیة والاختراع وما أتت بھ تدخل صحة العلم بالتوحید والربوبیة والأز

وصحت الأوامر والنواھي عن لأنھ إذا صح التوحید وصحت النبوة وصح وجوب الائتمار لھا

وفي ھذا القسم أیضا تدخل صحة . النبي صلى االله علیھ وسلم وجب اعتقاد صحتھا والائتمار لھا

ه المعاناة والقوى والمزاج وأكثر مراتب العدد الكلام في الطبیعیات وفي قوانین الطب ووجو

.4"والھندسة 

ومن ھذین القسمین تقوم الدلائل كلھا وإلیھا ترجع جمیع البراھین وإن بعدت طرقھا من إنتاج -

نتائج عن مقدمات تؤخذ من تلك المقدمات أیضا من نتائج مأخوذة من مقدمات وھكذا أبدا ، 
____________________

.39ص السابق، المصدر،1الفصل، ج:حزمابن - 1

.40نفسھ، صصدرمال: ابن حزم- 2

. 157صسابق،التقریب لحد المنطق، مصدر: بن حزما- 3

.158، صالمصدر نفسھ- 4
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كثرت القرائن والنتائج واختلفت أنواعھا ، حتى تقف راجعا عند ھذین العلمین الموھوبین وإن 

.بمن من الأول الواحد

:یستفاد مما سبق أن المعارف الأوائل لدى ابن حزم قسمانإذن -

:ویتضمن نوعان من المعارف ھما:القسم الأول

أي أوائل العقل " ما عرفھ الإنسان بفطرتھ وھي استعداد في النفس تتمثل في العلم بالبدیھیات -1

:یلي وتتسم بما" 

.أنھا واضحة بذاتھا لا یطلب علیھا دلیل-أ

.ضرورات أوقعھا االله في النفس، فھي سابقة على التجربة الحسیةأنھا -ب

.أنھا معیار المعرفة الیقینیة-ج

أي المعرفة الحسیة وتتسم " ما عرفھ الإنسان بحسھ المؤدي إلى النفس بتوسط العقل -2

:یليبما

.مصدرھا الحواس وھي نوافذ النفس على العالم الخارجي-أ

ائل العقل أي عدم تناقضھا وبدیھیات العقل باعتبار أنھا معرفة تابعة معیار الیقین فیھا أو-ب

.للعقل

منتجة ترجع إلى العقل من مقدماتالمعرفة البرھانیة وھي معرفة مأخوذةھو:القسم الثاني

وإلى العقل نرجع :" وھذه المعارف بقسمیھا ترجع إلى العقل حیث یقول ابن حزم . والحس معا

حقیقة بھ نعرف وصحة العمل الموصلین إلى فوز الآخرة والسلامة الأبدیة، وفي صحة الدیانة 

.1"العلم، ونخرج من ظلمة الجھل، ونصلح تدبیر المعاش والعالم والجسد

ومما سبق وكإطلالة عل آراء السابقین لابن حزم واللاحقین ولا سیما العصر الحدیث فیما -

یقول بالأفكار" لیبنتز " ائھ في ھذا المجال ، نجد یخص طبیعة المعرفة یتضح لنا مدى أھمیة آر

لأن المبادئ "دیكارت "الفطریة إلا أنھا لیست موجودة فینا مثل شيء داخل شيء آخر كما ذھب 

تشكل " شھادة الحس " یضاف إلى ذلك أن التجربة الحسیة . لیست شیئا آخر غیر الفكر نفسھ 

نجده عند لیبنتز كما ھو الحال عند أفلاطون جزءا ھاما من المعرفة لدى ابن حزم وھذا ما 

.ودیكارت ، إذ التجربة الحسیة ضروریة لإیقاظ الأفكار الفطریة

____________________

.179التقریب لحد المنطق، مصدر سابق، ص: ابن جزم- 1
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نستنتج مما سبق أن المعرفة ھي منھج البحث عند ابن حزم ساقھا في ظاھریتھ استنادا إلى 

، یتضمن القسم الأول في قسمینالأصول السابقة والتي حصرت موضوعات المعرفة عنده 

:یليما 

.أوائل العقل أو البدیھیات العقلیة-أ

.أوائل الحس أو الكیفیات الحسیة-ب

، مما ینزلھا منزلة الضرورة لیة والحسیة في نفسھ حال التمییزویجد المرء ھذه الأوائل العق

.القبلیة

:الثاني فھو مؤسس على الأول، ویتضمن ما یليأما القسم

، ات والتجارب، وھي ضروریة بموجبھاإلى ما صححتھ المشاھدالراجعةالتجریبیة المقدمات-أ

.وباتساقھا مع الأوائل

، ولھا الدینیة التي تم التحقق من صدقھاالمقدمات الإخباریة، وتضم القضایا التاریخیة، و-ب

.ضرورتھا الخاصة، وتتسق مع ما سبق

الأول والثاني، وھي : لمنطقي الصحیح عن مقدمات القسمینالنتائج اللازمة بالاستدلال ا-ج

.ضروریة ضرورة منطقیة

ومن ثم المقدمات المتسقة القسمین، الأوائل الحسیة والعقلیة، ر ابن حزم أن قضایا ھذینویعتب

كما معھا من تجریبیة وإخباریة والنتائج اللازمة عنھا تستغرق كل موضوعات المعرفة البشریة

لا طریق إلى العلم : ، بقولھات المعرفة ، بھذین القسمین أیضایؤكد ابن حزم حصره لموضوع

قدمات راجعة إلى ، والثاني مأوجبتھ بدیھة العقل وأوائل الحسأصلا إلا من وجھین ، أحدھما ما

.وائل الحسبدیھة العقل وأ

:التأویل عند ابن حزم: ثانیا

إن التأویل في الحقیقة من أوسع أبواب الاستنباط العقلي ، وتحلیل النصوص الدینیة ، في 

على الكشف عن روح النص ، وھو أداة مھمة في ید المجتھدین تعین الفكر الإسلاميتاریخ 

المسایر لظروف العصر وملابساتھ من جھة ، واستثمار الأحكام من مظانھا من جھة ثانیة ، في 

.حدود الدلالات اللغویة
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یقرر ابن حزم بأن القرآن كلام االله عز وجل، كلھ بین للأئمة، إما بذاتھ ، وإما وفي ھذا السیاق 

أي ( تھ أو یتبین من القرآن فكل ما في القرآن الكریم بین بذاببیان من النبي صلى االله علیھ وسلم،

أو یتبین من السنة، بل إن بعضھ في رأي ابن حزم لبیانھ الكامل مبین للسنة نفسھا، ) بآیات أخرى

، والأقسام التي .)حم-ألم( مثلولیس فیھ متشابھ ، لم یبین سوى الحروف التي ابتدأت بھا السور،

: " ، وقولھ تعالى1"والشمس وضحاھا : " نھ وتعالى في كتابھ مثل قولھ تعالىأقسم االله بھا سبحا

.3"، وما عدا ھذین الأمرین فبین لمن طلبھ2"والمرسلات عرفا 

لا : إن قال قائل: أما عن الرأي القائل بأن القرآن تبینھ السنة دائما فتصدى لھ ابن حزم فقال

ادخلي الصرح فلما رأتھ حسبتھ لجة : " تعالى یقولیجوز أن یبین القرآن إلا السنة لأن االله

لیس في الآیة التي ذكرت أنھ علیھ الصلاة : " ، قیل لھ وباالله تعالى التوفیق4"وكشفت عن ساقیھا 

والسلام لا یبین إلا بوحي لا یتلى، بل فیھا بیان جلي ونص ظاھر أنھ أنزل تعالى علیھ الذكر 

فإذا تلاه النبي فقد بینھ ، ثم إن كان مجملا یفھم معناه من لفظھ لیبینھ للناس، والبیان ھو الكلام

فإذا قرأناه فاتبع قرآنھ، ثم إن : " یبینھ حینئذ بوحي یوحى إلیھ إما متلو أو غیر متلو كما قال تعالى

ومن ثم فابن حزم یرى أن أصل البیان . فأخبر تعالى أن بیان القرآن علیھ عز وجل ،5"علینا بیانھ

القرآن إما بذاتھ وإما ببیان السنة والإجماع المبني علیھا، ولكن المدارك مختلفة كل على ثابت في

قدر فھمھ، فالأفھام متفاوتة ، واتجاھاتھا في الفھم متباینة فقد یكون الشخص ذا فھم جید وعظیم 

ن القرآن وتستغلق علیھ أمور ھي أمور في ذاتھا بینة، ویدركھا من دونھ فھما وإدراكا، وبالتالي فإ

والسنة النبویة الشریفة معیار للأحكام الشرعیة عنده، وعلیھ فابن حزم ینكر التأویل الذي لا یستند 

ونحن لا نقول بالتأویل أصلا إلا أن یوجب القول بھ " إلى نص أو سنة صحیحة أو إجماع متیقن 

، فقد ادعى مالا نص آخر أو إجماع أو ضرورة حس، ولا مزید وإلا فمن ادعى تأویلا بلا برھان 

.6"یصح، فدعواه باطلة

____________________

.1سورة الشمس ، الآیة : القرآن الكریم- 1

.1سورة المرسلات، الآیة : القرآن الكریم- 2

.312محمد أبو زھرة ابن حزم، مرجع سابق، ص - 3

.44سورة النحل، الآیة : القرآن الكریم- 4

.19- 18الآیتان سورة القیامة ،: القرآن الكریم- 5

رسالتان أجاب فیھما عن رسالتین سئل فیھما سؤال تعنیف، ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي ،الجزء الثالث، : ابن حزم- 6

.100، صم1981الطبعة الأولى ، سنة 
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وفي رأیھ أن العلماء قد اختلفوا في التأویل ، ولیس قول أحد منھم حجة على الآخرین منھم، 

فِي فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ:" نازعوا فیھ إلى ما أمر االله تعالى بالرد إلیھ إذ یقول عز وجلوالواجب رد ما ت

.1"نُ تَأْوِیلًاشَيْءٍ فَرُدُّوهُ إِلَى اللَّھِ وَالرَّسُولِ إِنْ كُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بِاللَّھِ وَالْیَوْمِ الْآَخِرِ ذَلِكَ خَیْرٌ وَأَحْسَ

إلى اللغة نقل اللفظ عما اقتضاه ظاھره وعما وضع لھ في" ابن حزم إلى أن التأویل ھویذھب 

معنى آخر، فإن كان نقلھ قد صح ببرھان وكان ناقلھ واجب الطاعة فھو حق، وإن كان نقلھ 

انحراف عن النص، ، باعتباره2"طرح ولم یلتفت إلیھ وحكم ذلك النقل بأنھ باطلأبخلاف ذلك 

اللغة مكتملة، بینما یحافظ ا، وفي ھذا السیاق یقیة المعبرة عن الحقیقة ذاتھوعن صورتھ الحق

الزاویة ینتفي في عملیة القراءة ومن ھذه. نھ وحقیقتھ التي لا تحتمل التعددالنص الدیني على بیا

، المباشرة،  والاكتفاء بالدلالات البحث عن مفاھیم ما وراء الأسطرالتفسیریة

التي تدل علیھا الألفاظ كوسیلة للتعبیر عن المعاني المنظمة في الذھن، وبین النص المنفتح على 

المعاني اللامتناھیة، وھذا ما جعلھ یسوي بینھما ، وكان من المفروض أن یكون النص أوعب من 

ا ، إما وأما ترك الأخذ بالتأویل ، فلا یخلو من أحد وجھین لا ثالث لھماللغة التي ھي جزء منھ، 

، كما نجد ابن حزم یقرر في أو إجماعسنة صحیحةتأویل دعوى لا یشھد بصحتھا نص القرآن أو

، والقول بالظاھر لا یعني إنكار التفریع 3"القول بالتأویل خلاف الأخذ بالظاھر" سیاق منھجھ أن

وما نھینا :" حزموالتناتج والنظائر، وإنما ینكر القیاس التعلیلي لأنھ غیرھا ، وفي ذلك یقول ابن 

قط عن التفریع والتناتج ولا عن النظائر إذا وقعت تحت نوع واحد ، لكن نھینا عن القیاس 

أن یحكم لما لم یأت " ، ونھي ابن حزم عن استخدام القیاس یرجع إلى أن القیاس عنده ھو 4"جملة

سیئة ، قیاسا بھ النص بما جاء بھ النص في غیره كالحكم في تحریم الجوز بالجوز متفاضلا ون

على تحریم الملح بالملح والقمح بالقمح والتمر بالتمر تفاضلا ونسیئة وھذا ھو الباطل الذي لا 

.5"یحل القول بھ

____________________

.59سورة النساء، الآیة، : القرآن الكریم- 1

.42، مصدر سابق، ص1الأحكام، ج: ابن حزم- 2

.مصدر سابق، نفس الصفحة،...رسالتان أجاب فیھما: ابن حزم- 3

.102المصدر نفسھ، ص- 4

.102المصدر نفسھ، - 5
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یستفاد مما سبق أن التأویل الذي ھو نتیجة العقل المستدل، إذا كانت مقدماتھ نص قرآني، أو 

، ھو التأویل الذي یشھد لھ الكتاب والسنة، وھو التأویل ث نبوي موثوق بھ، أو إجماع متیقنحدی

.خذ بھ ابن حزمذي یأال

أما إذا كان استدلال على جواب نازلة من جواب نازلة أخرى ، أي بماء فرع على فرع آخر

لیس من نوعھ فھذا مالا یقبلھ ابن حزم وینھى عنھ ، فكتاب االله واضح وبین بذاتھ، وفي ذلك 

برھان لا مسامحة فیھ، واعلموا أن دین االله ظاھر لا باطن فیھ ، وجھر لا سر تحتھ ، كلھ : " یقول

واتھموا كل من یدعو إلى أن یتبع بلا برھان، وكل من ادعى للدیانة سرا وباطنا فھي دعاوى 

ولا كان عنده علیھ السلام ... ومخارق، واعلموا أن رسول االله لم یكتم من الشریعة كلمة فما فوقھا 

.1.."ا لما بلغ كما أمرسر ولا رمز ولا باطن غیر ما دعا الناس كلھم إلیھ ولو كتمھم شیئ

ویسوق لنا ابن حزم نموذج من ھذا التأویل الباطني الباطل، فیما تقولھ الروافض مثلا على أن 

رضي االله (، ھي عائشة 2}إن االله یأمركم أن تذبحوا بقرة { : المقصود بالبقرة في قولھ تعالى

، بل ) رضي االله عنھما(ر الصدیق وعمر ، أما الجبت والطاغوت المذكوران ، فھما أبو بك) عنھا

أن السماء ھي محمد ، 3}یوم تمور السماء مورا، وتسیر الجبال سیرا{ : قالوا في قولھ تعالى

ولعل أحسن رد یقدمھ أبو محمد ابن حزم لھؤلاء . 4"والجبال ھي أصحابھ)صلى االله علیھ وسلم(

اظ مركبة على معاني ، مبینة عن مسمیاتھا لیقع مبني على وظیفة اللغة التواصلیة، فما اللغة إلا ألف

، لا یمكن صرف كلمة عن موضعھا ، ولا تحریفھا في اللغة إلا بدلیل، ولیس التبدیل 5"بھا البیان

: الذي نصت علیھ الآیات التي ذكرھا ، إلا صرفا للكلام عن موضعھ ورتبتھ، یقول االله تعالى

لتأویل وتارك ومدعي ا" ... :، یقول}على الذین یبدلونھ فمن بدلھ بعد ما سمعھ فإنما إثمھ { 

، فھو غیب ء غاب عن المشاھد الذي ھو الظاھر، مدع لعلم الغیب وكل شيالظاھر، تارك للوحي

من رسولھ أو إجماع راجع إلى ما لم یقم علیھ دلیل من ضرورة عقل، أو نص من االله أو 

.6"النص

____________________

.275- 274، ص ، مصدر سابق، 2لفصل، جا: ابن حزم- 1

. 67سورة البقرة، الآیة : القرآن الكریم- 2

.  09سورة الطور الآیة : القرآن الكریم- 3

.40صمصدر سابق،،3ج، الأحكام: ابن حزم- 4

.39، صالمصدر نفسھ:ابن حزم- 5

.43، صالمصدر نفسھ: ابن حزم- 6
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:المنطق عند ابن حزم:ثالثا

لقد اعتبر منطق أرسطو ، في عصر ابن حزم ، من أصعب العلوم وأكثرھا تعقیدا لكثرة ما بھ 

من مصطلحات غامضة ورموز ریاضیة ، ومن ھنا فقد قسم ابن حزم الناس في مواقفھم من كتب 

:المنطق أربعة أقسام أو قل جعلھم على ضروب أربعة 

ھا محتویة على الكفر، وناصرة للإلحاد، دون أن قوم حكموا على تلك الكتب أن" : الضرب الأول

. 1"یقفوا على معانیھا أو یطالعوھا بالقراءة

قوم یعدون ھذه الكتب ھذیانا من المنطق ، وھذرا من القول ، وبالجملة فأكثر " : الضرب الثاني 

2"ما جھلوه ، وذم ما لم یعلموهالناس سراع إلى معاداة

ذه الكتب المذكورة بعقول مدخولة وأھواء مؤوفة وبصائر غیر قوم قرأوا ھ" : الضرب الثالث 

سلیمة ، وقد أشربت قلوبھم حب الاستخفاف ، واستلانوا مركب العجز ، واستوبأوا نقل الشرع ، 

3"ناس عنھا، وآناھم عن درایتھاوقبلوا قول الجھال ، فوسموا أنفسھم بفھمھا ، وھم أبعد ال

ن صافیة ، وأفكار نقیة من المیل ، وعقول سلیمة ، فاستناروا قوم نظروا بأذھا":الضرب الرابع 

بھا ، ووقفوا على أغراضھا فاھتدوا بمنارھا ، وثبت التوحید عندھم ببراھین ضروریة لا محید 

.4"عنھا

طبیعة و منطلق كلّ المواقف المعادیة للمنطق شرع في الردّ علیھا، ابن حزم بعد أن حدّد و

بالإجابة عن السؤال الذي یعترض بھ الفقھاء و ..." التقریب لحد المنطق"حیث بدأ في كتابھ 

علماء الحدیث حیث یقول ھؤلاء أنّ السلف الصالح من الأمة و علمائھا لم یعرفوا ھذا العلم و لا 

ما بلفت الانتباه إلى أنّ علم المنطق مرتبط بالفكر و البرھان و ھذا " حزمابن"اشتغلوا بھ، فیرد 

النّاس من طبعھم یجعلھ مستقراً في النفس و بالتالي فالتركیبة و الطبیعة البشریة تبرره، فمادام

التفكیر دون أن یعلمھم أحد ذلك و مادام ھذا العلم تھذیب و تنظیم لما غرس فینا بالفطرة فھذا 

من السلف ھل تكلم أحدٌ: فإن قال جاھل: " لاشتغال بھ و لا یعقل أن یعادیھ الشرع، فیقولیبرر ا

____________________
.6سابق، صالتقریب لحد المنطق، مصدر: بن حزما- 1

.7نفسھ، ص المصدر- 2

.نفسھ، نفس الصفحةالمصدر- 3

. نفسھ، نفس الصفحةالمصدر- 4
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واصل بما مكنھ إنّ ھذا العلم مستقر في نفس كل ذي لب، فالذھن الذكي : ؟ قیل لھالصالح في ھذا

االله تعالى فیھ من سعة الفھم، إلى فوائد ھذا العلم، و الجاھل متسكعٌ كالأعمى حتى ینبھ علیھ، و 

.1"…ھكذا سائر العلوم

لم یشتغلوا بھ فھو و یضیف حجة ثانیة ھي أنّھ لا یجوز اعتبار أن ما لم یظھر عند السلف و

مرفوض، فالنحو مثلا لم یعرف عند السلف حتى حدث اللحن في اللغة و ضعف اللسان العربي 

و لعل ھذا ما یبرر الاشتغال بالمنطق ... فأوجب ذلك وضع علم یضبط اللسان و یعلم النّاس النحو

و اد حلول لھارغم أنّ السلف لم یعرفوا ھذا العلم لتبدل الظروف و ظھور مشاكل اقتضت إیج

علیھ فما دام المنطق یساعدنا على البرھنة على الحقائق من خلال الأسالیب التي یقدمھا و مادامت 

الحقائق التي نتجت عنھا من خلق االله عز وجل و مادام أنّ الشرع یحثنا على معرفتھا فھذا یعطي 

.مشروعیة إسلامیة للأبحاث المنطقیة

من التفصیل في الرد على الفرق الثلاثة التي " ابن حزم"یعف لكن ھذا الرد الإجمالي لم 

ذكرھا فبالنسبة للفریق الأول، الذي اعتبر المنطق كفراً و زندقة فردّ علیھم بذكر آیة من القرآن 

كان عَنْھ إنّ السَمْعَ و البَصَرَ و الفُؤاد. و لاَ تَقْفُوا مَا لیسَ لكَ بِھ عِلْمٌ: یقول فیھا االله عز وجل

كافر ، : أیما رجل قال لأخیھ « : یث النبوي الشریف الذي جاء فیھ، بل یذكرھم بالحد2مسؤولاً

، و معنى ھذا أنّ ھؤلاء حكموا على المنطق بأنّھ كفر و إلحاد و ھم في 3»فقد باء  بھا أحدھما 

.المنطقالحقیقة لم یقفوا علیھ و لم یدرسوا ما جاء فیھ و بالتالي فھم یحكمون بجھل على 

.أما الفریق الثاني فیرد علیھم بضرورة إفھامھم و عدم تركھم في جھلھم فھذا لا یلیق بالإنسان

أما الفریق الثالث فیجب أن یكشف لھم عن حقیقة المنطق و ما عجزوا عن فھمھ و إدراكھ 

.لیكون ذلك سبیلاً لھم لھدایتھم للحق

التي حملتھ على التألیف في المنطق و شرحھ و بیانھ نجملھا الدوافع " ابن حزم"و لقد ذكر 

:فیما یلي

صعوبة النصوص المنطقیة المتداولة في عصره، و سبب ذلك تعقید الترجمة لذلك أراد أن ییسر

____________________

.     3المصدر السابق، ص التقریب لحد المنطق،: ابن حزم- 1

.36الإسراء، الآیة سورة : القرآن الكریم- 2

رواه البخاري في الأدب المفرد- 3
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فلما نظرنا في ذلك وجدنا من بعض الآفات الداعیة إلى :"یبسطھ للمتعلمین حیث یقولالمنطق و

ذكرنا تعقید الترجمة فیھا و إیرادھا بألفاظ غیر عامیة و لا فاشیة الاستعمال، ولیس كل فھم تصلح 

یستوي وبسیطةةنورد معاني ھذه الكتب بألفاظ سھلوجل بأنعزلھ كلّ عبارة، فتقربنا إلى االله

إن شاء االله في فھمھا العامي و الخاصي و العالم و الجاھل حسب إدراكنا و ما 

و كان السبب الذي حدا من سلف من , منحنا خالقنا تبارك و تعالى من القوة و التصرف

المسلك نحوھا، الشحَّ منھم بالعلم و الضن المترجمین إلى إغماض الألفاظ و توعیرھا و تخشین 

و ھو نشر ثقافة منطقیة بین " ابن حزم"، فھذا ھو الدافع قریب بینما ھناك ھدف بعید یأملھ 1"بھ

.2"المتعلمین و عامة النّاس

أنّ العلم ضاقت دائرتھ و ساد الجھل لذلك حاول تقریب " ابن حزم"لاحظ : الغرض التعلیمي

.بالمنطق و تبسیطھ للطلا

فقد عمي أھل عصره على فوائد المنطق بسبب جھلھم لھ و تردیدھم لأحكام : بیان فوائد المنطق

غیر مؤسسة، التي روجت لأباطیل تصف المنطق بكل ما ھو سلبي، فكان الغرض من الكتاب 

ولیعلم من قرأ كتابنا ھذا أن منفعة ھذه الكتب :" بیان الجوانب المفیدة من المنطق حیث یقول

في علم واحدٍ فقط بل في كل علم، فمنفعتھا في كتاب االله عز وجل، وحدیث نبیھ، صلى االله لیست 

...علیھ وسلم وفي الفتیا في الحلال والحرام، والواجب والمباح، من أعظم منفعة

ولعلم العالمون أن من لم یفھم ھذا القدر فقد بعد عن الفھم عن ربھ تعالى وعن النبي صلى االله 

لم یجز لھ أن یفتي بین اثنین لجھلھ بحدود الكلام، وبناء بعضھ على بعض، وتقدیم علیھ وسلم، و

المقدمات، وإنتاجھا النتائج التي یقوم بھا البرھان وتصدیق أبداً، ویمیزھا من المقدمات التي 

، فیظھر من ھذا النص أنّ فائدة المنطق لا 3"تصدق مرة وتكذب أخرى ولا ینبغي أن یعتبر بھا

علیھ لوحده بل تتعدى إلى غیره من العلوم، لیس فقط الشرعیة منھا بل حتى الكلام و تتوقف 

...النحو و الطب و الھندسة والنجوم

بالمنطق ھو جزء من اھتمامھ بالبیان الذي تأسس علیھ المنھج الظاھري الذي " ابن حزم"فاھتمام 

لى مقتضى اللّسان العربي، لاّ عینطلق من النّص و استنباط الأحكام منھ، و رفض التأویل إ

____________________

.8المصدر السابق، ص ، لحد المنطقالتقریب: ابن حزم- 1

، م1988، مارس 5أصالة الأبحاث المنطقیة عند ابن حزم، مجلة دراسات عربیة، العدد :محمد جلوب فرحان- 2

.111ص 

إحسان عباس، المؤسسة : رسائل ابن حزم الأندلسي، تحقیقكتاب التقریب لحد المنطق، ضمن : ابن حزم الأندلسي- 3

.102م، ص 1983العربیة للدراسات والنشر، بیروت، لبنان، الجزء الرابع، الطبعة الأولى، سنة 
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یحاول استیعاب المنطق في مشروعھ الظاھري الذي یھدف إلى إعادة الاعتبار لسلطان وبذلك 

عیداً عن الغنوصیة و العرفان كما ھو شائع في الحركات النص و الثقة باللغة و بالتالي العقل، ب

مذھب إیدیولوجي ظاھریة ابن حزم لیست مجرد النظرة القائلة بأنأكده تا ، و ھذا م1"الصوفیة

بستیمولوجي لإنتاج المعرفة ھي بدیل معرفي إبل) الشیعة و المتصوفة(سیاسي معارض للباطنیة 

.لمنطق أرسطو و مرجعیا للقرآن الكریم و السنّة كنصوصفي الثقافة الإسلامیة یستند منھجیاً 

: تفضیل القیاس الأرسطي على القیاس الفقھي

یولي أھمیة كبرى لبناء الشریعة على القطع وكل ما یتعارض مع القطع فإنّھ " ابن حزم"إن 

یتحول عنھ إلى ما یضمن لھ تلك الخاصیة، وقد یظھر ھذا الاتجاه بشكل واضح في مبحث 

القیاس الفقھي لینتقل عنھ إلى القیاس الأرسطي ظنا منھ أن الأول " ابن حزم"فقد رفض . القیاس

:ظني مذموم والثاني برھاني مقبول في نظره، والخصائص التي أضفت على القیاس الظنیة ھي

ن قبلإنھ لیس قیاسا وإنما ھو عبارة عن استقراء ناقص، وتسمیتھ بالقیاس تعتبر مغالطة م

اعلم أن المتقدمین یسمون المقدمات قیاسا فتحیل إخواننا القیاسیون حیلة ضعیفة :" بعض الفقھاء

.2"سفسطائیة وأوقعوا اسم القیاس على التحكم والسفسطة فسموا تحكما بالاستقراء المذموم قیاسا

مسالك ومما أضفى على القیاس الفقھي الطابع الظني أنّھ یعتمد في استخراج عللھ على 

على الفقھاء " ابن حزم"ومن ھنا تأتي ثورة . استقرائیة لا تظفر بالجزئیات فتجيء ناقصة-عقلیة

.والنحاة لأنھم اعتمدوا مثل ھذه الطرق وھي كلھا استدلالات ظنیة لا تفي بالقطع

یاس إلى الق) الاستقراء(القطع بل الحقیقة ھو تجاوز القیاس الفقھي " ابن حزم"إنّ ما یضمن لـ

فینبغي لكل طالب حقیقة یا مستمدة من أوائل العقل والحسالمنطقي لاعتماد ھذا الأخیر على قضا

وأن لا یسكن إلى … أن یقر بما أوجبھ العقل أو یقر بما شاھد وأحس وبما قام علیھ البرھان

.الاستقراء أصلا

على قاعدة أن انخرط في مذھب ظاھري وبقي أن یؤسس ھذا المذھب" ابن حزم"لقد سبق لـ

عقلیة صلبة، فالظاھریة الحزمیة ترید البقاء عند النص ولكي تكمل ھذا النسق لا بد لھا من رفض 

____________________
89، ص 18، العدد 5نعمان بوقرة، نحو مشروع ثقافي أصیل في فكر ابن حزم الأندلسي، مجلة إسلامیة المعرفة السنة - 1

و ما بعدھا

.1916حجریة، .كتاب المدخل لصناعة المنطق، المطبعة الأبیرقیة مدرید، طابن طلموس، - 2
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القیاس الفقھي والأخذ بالقیاس المنطقي لأن ھذا الأخیر یضمن لھا الانسجام التام مع الظاھر، وفي 

كانت ترفض الأخذ بالقیاس الأرسطي ما یمكنھا من تجاوز التعلیل، لأن ظاھریة ابن حزم وإن 

وتجاوز القیاس الفقھي والأخذ بالأرسطي یضمن كذلك لابن . لأولى ترفض التعلیلالقیاس، فھي با

لا تعطیك "حزم تجاوز دلیل الخطاب بمفھومھ المخالف والموافق، لأنّ القضیة التي یتألف منھا 

تجاوز نقل حكم الأصل إلى " ابن حزم"أكثر من نفسھا، ھذا ناھیك عن النتیجة التي تضمن لـ

. ة لازمة عن المقدمتین السابقتینالفرع لأن النتیج

على رفض القیاس الفقھي أنّھ یصنف الموجودات إلى " ابن حزم"و السبب الثاني الذي حمل 

إلى أنواع تختلف عن بعضھا البعض بالماھیات عكس التصور الذري الذي یرجع الموجودات

ا ببعض مادام لا یوجد أنواع الجوھر الفرد و بالتالي تقصر القیاس في مجرد ربط الأجزاء بعضھ

و أجناس، فالقیاس الأصولي ینتقل من نوع لآخر بدعوى العلّة التي تجوز الانتقال من نوع لآخر 

. یختلف عنھ و ھذا ما لا یقر بھ ابن حزم

القرآن و السنّة : و بالتالي فإبطال القیاس الأصولي ناشئ من إبطال العلة لذلك قصر الأدلة في

یؤخذ خیر یجب أن، و أخیراً الدلیل، و ھذا الأ)أي ما أجمع علیھ العلماء لوجود نص(و الإجماع 

."ي یعتمد على مقدمتین و نتیجةمن النص لكن ببنیة منطقیة أ

فناشئ أیضاً من قناعة أنّ " ابن حزم"بالإضافة إلى ذلك فرفض القیاس الأصولي عند 

، و لا مجال للإضافة بما یستحدثھ الشریعة اكتملت بانقطاع الوحي و وفاة رسول االله 

الأصولیون من أقیسة، بل یجب الاكتفاء بالاستنباط و الاستنتاج و ھذا لا یوفره إلا القیاس 

من عدم التقول على االله  و الإضافة إلى شرعھ مما لیس فیھ فالقیاس بالطریقة المنطقي لأنّھ یض

.لا یعطینا أكثر مما ھو موجود في المقدمات و متضمن فیھا" الأرسطیة 



:الثـــــل الثــــــالفص
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أسس الفكر الأخلاقي لدى ابن حزم : الأولالمبحث 

احتل سؤال الأخلاق أھمیة خاصة عند الكثیرین من علماء الإسلام، ومما لا شك فیھ أن 

الفلسفة الیونانیة قد تركت بصماتھا على النظریة الأخلاقیة عند من اشتغل في الفلسفة منھم، وقد 

الحلقة الأولى في الفلسفة العربیة في الأندلس، إذ حاول برز ابن حزم كشخصیة فلسفیة بین رجال 

لابن " الأخلاق والسیر"بناء فلسفة خلقیة متكاملة توزعت في معظم مؤلفاتھ، ولكن یبقى كتاب 

حزم ھو المرجعیة الأولى لنظریتھ الخلقیة الذي حدد فیھا معاني الخیر والشر وأنواع الفضائل 

.ریقیة القدیمة، بخاصة ما أدت إلیھ المشاھدة والخبرةوالرذائل مستفیدا من الفلسفة الإغ

تفرد ابن حزم بتمسكھ وتوظیفھ للمنھج الظاھري الذي یعتمد على النص وعالج من خلالھ 

القضایا الخلقیة الكبرى، ودور الإنسان فیما ینعكس على دوره الخلقي وسلوكھ الواقعي وتوضیح 

.إبراز نظریة النفس كونھا حاملة للكیفیات الخلقیةأھمیة العقل في الأخلاق، بالإضافة إلى

منھج ابن حزم في دراسة الأخلاق: أولا

عیوب، فلم أزال كانت في:" من خلال قولھیرسم لنا ابن حزم أسلوبھ في دراستھ للأخلاق

بالریاضة، وإطلاعي على ما قالت الأنبیاء صلوات االله علیھم والأفاضل من الحكماء المتأخرین 

والمتقدمین في الأخلاق وفي آداب النفس، أعاني مداواتھا، حتى أعان االله عز وجل على أكثر ذلك 

لإقرار بھا لیتعظ بذلك بتوفیقھ ومنھ، وتمام العدل وریاضة النفس والتصرف بأزمة الحقائق، ھو ا

بذلك الداء وواصفا الدواء، كما أنھ یعلن في جرأة باللامبالاة ا، محدد1"متعظ یوماً، إن شاء االله

فیمن یخالفھ خصوصا إذا تعلق الأمر فیما یعتقد أنھ حق لا یتعارض مع مصادر الإلزام الأخلاقیة 

:الإسلامیة والتي تتلخص في ثلاث وھي

.لسنة النبویةالقرآن الكریم وا-1

العلوم الفلسفیة التي عرفتھا الأندلس، الیونانیة منھا والھندیة والفارسیة والتي ترجمت إلى -2

زم باللغة اللغة العربیة، وكذلك ألوان العلوم والثقافة في المشرق العربي، علاوة على درایة ابن ح

.وإلمامھ بالملل والأھواء والنحلاللاتینیة، والأعجمیة 

____________________

إیقا ریاض، : یقتحق- تھذیب الأخلاق والزھد في الرذائلأو رسالة في مداواة النفوس و- الأخلاق والسیر: ابن حزم- 1

.107عبد الحق التركماني، دار ابن حزم، ص : وعلق علیھراجعھ، وقدم لھ 
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الخاصة التي قامت على معایشتھ للتجربة الأخلاقیة والمتمثلة في مشاھداتھ الحیویة وتجاربھ -3

.الاستقراء والتتبع

وتسدیده في ، في توجیھ ابن حزم الوجھة الصحیحةلقد كانت ھذه المصادر الثلاث أھم عامل 

:، ویمكن إجمال معالمھ البارزة في ثلاثمجمل آرائھ ونظریاتھ

ي طاعة االله تعالى ، توجیھ الإنسان العاقل إلى وظیفتھ الأساسیة في ھذه الحیاة والمتمثلة ف: الأول

إذا تعقبت الأمور كلھا فسدت :" والتوجھ إلیھ والاستعداد لیوم المعاد، وھذا ما یوضحھ قولھ

علیك، وانتھیت في آخر فكرتك باضمحلال جمیع أحوال الدنیا، إلى أن الحقیقة إنما ھي العمل 

من خلال ، ویبین ابن حزم من ھذا الدور النفسي والاجتماعي الھام لھذا التوجھ 1"للآخرة فقط

نیل ما یسعى إلیھ كل إنسان ویبذل جھده في تحقیقھ وھو طرد الھم، ذلك أن طرد الھم ھو الذي 

فإنما : "  یسعى كل إنسان في طلبھ، وعلى ھذا الأساس یفسر ابن حزم حركة حیاة البشر فیقول

ھ، لیطردوا بھ ھم الفقر عن أنفسھم، وإنما طلب الصوت من طلبھ، لیطرد بھ طلابطلب المال

وإنما طلبت اللذات من طلبھا، لیطرد بھا عن نفسھ ھم فوتھا، . عن نفسھ ھم الاستعلاء علیھا

وإنما طلب العلم من طلبھ، لیطرد بھ عن نفسھ ھم الجھل، وإنما ھش إلى سماع الأخبار ومحادثة 

لیطرد بھا عن نفسھ ھم التوحد، ومغیب أحوال العالم عنھ، وإنما أكل من الناس من یطلب ذلك،

أكل، وشرب من شرب، ونكح من نكح، ولبس من لبس، ولعب من لعب، واكتن من اكتن وركب 

من راكب، ومشى من مشى، وتودع من تودع، لیطردوا عن أنفسھم أضداد ھذه الأفعال وسائر 

.2"الھموم

تباع النبي صلى االله علیھ وسلم والاقتداء بھ ، واعتبار ذلك الأصل الذي ھو التأكید على إ: الثاني

من أراد خیر " یجب للإنسان أن ینطلق منھ لتصحیح أخلاقھ، وتقویم سلوكھ، یقول ابن حزم

الآخرة، وحكمة الدنیا وعدل السیرة، والاحتواء بمحاسن الأخلاق كلھا، واستحقاق الفضائل 

االله صلى االله علیھ وسلم ولیستعمل أخلاقھ وسیره، ما أمكنھ، أعاننا بأسرھا، فلیقتد بمحمد رسول

ھو القدوة " ، لأن الرسول صلى االله علیھ وسلم ھو الأسوة العملیة و3"االله على الاتساء بھ، بمنھ 

____________________

.75، ص الأخلاق والسیر، مصدر سابق: ابن حزم- 1

.78نفسھ، ص المصدر- 2

.91، ص نفسھمصدر ال- 3
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في كل خیر ، والذي أثنى االله تعالى على خلقھ والذي جمع االله تعالى فیھ أشتات الفضائل شمائلھا، 

.1" وأبعده عن كل نقص

لمعلمین السابقین والتي اعتمد فیھا ابن حزم أساسا على المقررات العلمیة الكلام عن ا: الثالث

ا ترجم إلى العربیة ، ولا یخلو من سرد الأخلاق التي كانت موروثة عن الیونان وترجمت فیم

، ولیس ھذا فقط وإنما اعتمد على الاستقراء والتتبع تي كانت معروفة عند الفرس والھندالعملیة ال

والتقى بھم، وأخبار من غابوا، ویذكر عیوب من أصابتھم آفة في لأخلاق الناس الذین عاشرھم 

.لعیوب مما درسھ وتتبعھأخلاقھم، وما یمكن أن یكون دواء لھذه ا

النظرة العقلیة في الأخلاقتقنین: ثانیا-

للعقل الممیز مكانة محترمة عند ابن حزم كقوة نفسیة یرتبط بھا التمییز وفھم المعطیات 

ویعتقد . الحسیة ومعرفة صفاتھا، وقد جعل لھ حدا خاصا یرتبط بالرسالات المبعوثة بالفھم عن االله

درجات ھذا العقل ھي الوصول إلى معرفة القیمة الواردة من االله الذي تتحقق ابن حزم أن أفضل

العقل عند ابن حزم أساس الأخلاق ، ولا بد لصاحب العقل من " بھ السعادة الكاملة، وعلى ھذا 

وعلیھ فالعقل الفاضل یرتبط بالعقل الممیز وتتمثل منفعتھ باستعمال الطاعات 2"أن یتحلى بالعلم

من كتابھ، على أن من عصاه لا معاصي والرذائل وقد نص االله تعالى في غیر موضع واجتناب ال

، 3﴾وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب السعیر﴿ قال االله تعالى حاكیاً عن قوم . یعقل

لو كانت لنا عقول ننتفع بھا أو نسمع ما أنزلھ االله من الحق، لما كنا على ما كنا علیھ من : "أي

بھ الرسل، ولا كان لنا عقل الكفر باالله والاغترار بھ، ولكن لم یكن لنا فھم نعي بھ ما جاءت 

، 5﴾ب السعیرفاعترفوا بذنبھم فسحقاً لأصحا﴿ ، ثم قال تعالى مصدقاً لھم 4"یرشدنا إلى إتباعھم

العقل شرط في معرفة العلوم، وكمال الأعمال وصلاحھا، لھذا كانت سلامة العقل " وھذا یعني أن

____________________
.141، ص الأخلاق والسیر، مصدر سابق: ابن حزم- 1

.232الأخلاق والسیاسة عند ابن حزم ، مرجع سابق، ص : صلاح الدین بسیونى رسلان - 2

. 10سورة الملك، الآیة : القرآن الكریم- 3

سامي بن محمد سلامة، دار طیبة : تفسیر القرآن العظیم، تحقیق: أبو الفداء إسماعیل بن عمر بن كثیر القرشي الدمشقي- 4

. 178، الجزء الثامن، ص )1999- 1420( للنشر والتوزیع، الطبعة الثانیة 

.11، الآیة سورة الملك: القرآن الكریم- 5
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،شرطًا في التكلیف، فالأحوال الحاصلة مع عدم العقل ناقصة، والأقوال المخالفة للعقل باطلة

، وھذا لا یعني أن ابن حزم یطلق العنان للعقل، وإنما 1"فالعقل ھو المدرك لحجة االله على خلقھ

وحسن من قوي تمییزه، واتسع علمھ "العقل في النسق الحزمي لا یتعدى حدود الشرع ذلك أن

وبالتالي فان نوعي .2"الناسعملھ، فلیغتبط بذلك فإنھ لا یتقدمھ في ھذه الوجوه إلا الملائكة وخیار

العقل یتكاملان في تعریفھ الأخلاقي، أما سیطرة العقل الفاضل على السلوك الإنساني فترجع إلى 

الممیز ازدادت إمكانیة نھ كلما ازدادت قدرات العقل أبمعنى تعمال العقل الممیز لكافة قدراتھ،اس

سیطرة العقل الفاضل، وھذه الزیادة تحصل بالمعرفة واستعانة العقل الممیز بالعلوم الإنسانیة، 

ولكن یبقى الدین ھو الإطار العام الذي ینظم فعالیات الإنسان لاشتمال النص على جمیع الفضائل، 

وھذا نفسھ لاغیره ما یؤكده .قل ثم الدینالع: فالحیاة الخلقیة عند الإنسان لا تحقق إلا بوسیلتین ھما

من جھل معرفة الفضائل فلیعتمد على ما أمر االله ورسولھ صلى االله علیھ وسلم " ابن حزم في قولھ

العقل بھذا المعیار ھو محك النظر في تمییز الفضائل من ف.3"فإنھ یحتوي على جمیع الفضائل

دینھ ودنیاه ، ولا سیما في حالة نضجھ وكمالھ الرذائل وتوجیھ صاحبھ إلى اتباع  ما یصلح أمور 

باعتباره أھلا لاكتشاف الجدید في العلوم ، وھو الأمر الذي یزید جودة وتصفیة من كل آفة، ونجد 

العلوم الغامضة كالدواء القوي، یصلح الأجساد القویة، :" ابن حزم في ھذا الصدد یوضح لنا بقولھ

تزید العقل القوي جودة وتصفیة من كل آفة، . الغامضةوكذلك العلوم. ویھلك الأجساد الضعیفة

على العقل، لكان أحكم من الغوص على الجنون، ما لو غاصھ صاحبھ .وتھلك ذا العقل الضعیف

وتجدر الإشارة ھنا إلى كثرة . 4"من الحسن البصري، وأفلاطون الأثیني، وبزر جمھر الفارسي

ذلك یساعد المرء على اكتشاف المعارف ، وھذا اطلاع ابن حزم ومداومتھ على البحث ، باعتبار

إن دل فإنما یدل على سعة اطلاعھ على ما كتب علماء الأخلاق المسلمین منھم وغیر المسلمین 

مثل الحسن البصري وأرسطو وأفلاطون الأثیني ، ویبدو أن تحصیل ابن حزم لعلوم القرآن 

اللغة والتاریخ والفلسفة والمنطق مكنھ من والتراجم والملل والنحل وفقھوالحدیث وإلمامھ بالسیر

أن یوظفھا في مجال الأخلاق مبرزا أدواء الأخلاق الفاسدة ومداواتھا ، سعیا لمعالجة النقائص 

____________________
ت، الطبعة الأولموسوعة الأخلاق، مكتبة أھل الأثر للنشر والتوزیع، الكوی: خالد بن جمعة بن عثمان الخراز- 1

.15، ص )م2009- ھـ 1430( 

إحسان : رسائل ابن حزم الأندلسي ، رسالة في مداواة النفوس وتھذیب الأخلاق والزھد في الرذائل ، تحقیق : ابن حزم - 2

.340م ، ص 1980عباس ، المؤسسة العربیة للدراسات و النشر، بیروت ، لبنان ، الجزء الأول ، الطبعة الأولى ، سنة 

.401نفسھ ، ص المصدر- 3

.90–89الأخلاق والسیر، مصدر سابق ، ص: ابن حزم - 4



زمـــــــد ابن حـلاق عنــــالأخ:               ثـــل الثالــــــالفص

82

الخلقیة والتفسخ الخلقي الذي أصاب المجتمع الأندلسي في عصره ، بسبب الأحداث السیاسیة من 

ابتلاء المجتمع بذوي النفوس المریضة جھة ومواقف الفقھاء من الفلسفة وعلومھا ، علاوة على 

دون ظھور الحق ، والأھواء الفاسدة التي تنشر الضباب على العقول ، وتمنع من التي تحول 

.التفكیر الصحیح 

یعتبر ابن حزم العقل قوة نفسیة یرتبط بھا التمییز ، والفھم والتعقل والإدراك والفضیلة وھو 

تمییز " ھ الأول تمییز المعطیات الحسیة ووظیفت: نوعان ، فالأول ھو العقل الممیز ولھ حدان

الأشیاء المدركة بالحواس وبالفھم ، ومعرفة صفاتھا التي ھي علیھا جاریة ، على ما ھي علیھ 

الحیاة الإنسانیة ملیئة بالمشاھدات والأحداث المستجدة ، ومرتبة ترتیبا دقیقا " ، باعتبار أن 1"فقط

وھذا حد خاص ، یرتبط أما الحد الثاني فھو الفھم عن االله ، . 2"في اتساق كعلل ومعلولات 

بالرسالات المبعوثة إلى الأنبیاء ، ومعرفة الأحكام والقیم الواردة في الدین ، إذ أن القیم العلیا ، 

و حدود ھذا العقل  یقول ابن . قیم خالدة ، مصدرھا موضوعي خارج عن قدرة العقل الإنساني 

إلى فوز الآخرة والسلامة وإلى العقل نرجع في صحة الدیانة وصحة العمل الموصلین : "حزم

.3"الأبدیة، وبھ نعرف حقیقة العلم، 

فمعرفة العقل بالقیم من ھذا المنطلق ترجع إلى خاصة ذاتیة فیھ ، ومن ثم فإنھ یتفق مع القیم 

الدینیة الأخلاقیة الواردة في التعالیم الدینیة، وتعود ھذه الخاصیة إلى ما رتب علیھ العقل من عدم 

ولذلك یقول صدق أبدا فیحلل القیم ، ویوصي بقبولھا ، أو رفضھا إذا كانت مرفوضة التناقض وال

. 4"وأما إحالھ العقل فھو محال في العالم لا سبیل إلیھ... فما أوجبھ العقل فھو واجب : " ابن حزم

أما الثاني فھو العقل الفاضل ، ویرتبط بالعقل الممیز ویسمیھ ابن حزم بالعقل مجردا ، وتتمثل 

، 5"استعمال الطاعات والفضائل، وھذا الحد ینطوي فیھ اجتناب المعاصي والرذائل:"نفعتھ في م

عاقل ممیز ولیس كل ممیز "ل و ھو غیر التمییز، لأنھ استعمال ما میز الإنسان فضلھ، فك

. 6"عاقلا

____________________
.28سابق ، صمصدر، 1الأحكام، ج: ابن حزم - 1

.116م، ص1993فلسفة الحب والأخلاق عند ابن حزم، دار الإبداع، عمان، الطبعة الأولى، سنة  : أحمد الدباسحامد - 2

.179سابق، صمصدرالتقریب لحد المنطق، : ابن حزم - 3

اھیم إبر/ سھیر فضل االله أبو واقیة ، د/ محمد عاطف العراقي ، د/ د: الأصول والفروع، تحقیق وتقدیم وتعلیق:ابن حزم - 4

323، ص)1978( إبراھیم ھلال ، دار النھضة العربیة، القاھرة ، الجزء الثاني ، الطبعة الأولى 

.318رسائل ابن حزم الأندلسي ، مصدر سابق ، ص: ابن حزم - 5

.50، مصدر سابق، ص1الأحكام، ج: ابن حزم- 6
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جانب قد یشترك فیھ جمیع فالتمییز: وبالتالي فإن نوعا العقل تتكامل في تعریفھ الأخلاقي 

العاقل ھو من لا یفارق ما أوجبھ " الناس ، لكن العقل الفاضل لا یشترك فیھ إلا بعضھم لأن

، والحیاة الأخلاقیة ھي التي تكون تحت سیطرة العقل ، بجزئیھ الممیز والفاضل ، فإذا 1"تمییزه 

.فائدة أخلاقیةلم یكن الجانب الفاضل ، مانعا للجانب الممیز لم تكن للعقل 

ویبدو أن استعانة ابن حزم بالفلسفة في الأخلاق غرض مقصود ، لأنھ رأى شدة اعتمادھا 

الفلسفة على الحقیقة إنما معناھا وثمرتھا والغرض :" على العقل وسعیھا للحق وھذا ما یؤكده قولھ

دنیاھا الفضائل ، المقصود نحوه بتعلمھا ، لیس ھو شیئا غیر إصلاح النفس ، بأن تستعمل في 

وحسن السیرة المؤدیة إلى سلامتھا في المعاد ، وحسن السیاسة في المنزل ، والرعیة ، وھذا 

مبینة للفضائل من الرذائل ، موقفة على " ، كما أنھا 2"نفسھ لا غیره ھو الغرض من الشریعة

.3"البراھین المفرقة بین الحق والباطل

، ومن العقل و الدین معا: وسیلتین ھما یحقق الحیاة الخلقیة إلا بیستفاد مما سبق أن الإنسان لا 

ت العقول ، ولا تقبح إلا ما ولم ننكر أن الشریعة لا تحسن إلا ما حسن: " ھنا یقول ابن حزم

5"، وأن كل ذلك منتظر فیھ ما ورد من االله تعالى في وحیھ فقط 4"قبحت

: قل في ثلاث وظائف كبرى ھيوالمستفاد أیضا مما سبق إجمال ابن حزم دور الع

.تمییز الفضائل من الرذائل، واستعمال الفضائل، واجتناب الرذائل: أولا

.التزام ما یحسن المغبة في دار البقاء، وعالم الجزاء: ثانیا

.حسن السیاسة فیما یلزم المرء في دار الدنیا: ثالثا

6"اجتناب المعاصي والرذائل حد العقل استعمال الطاعات والفضائل وھذا الحد ینطوي فیھ

، ولا واسطة بین ...وأما الحمق فھو ضد العقل...حد الحمق استعمال المعاصي والرذائل" و

، كما نجد ابن حزم یدعم انتقال التمییز عن المستوى الأول إلى 7"العقل والحمق، إلا السخف

نشأ عن قوى نزوعیة في النفسالمستوى الثاني أي من النظري إلى العملي بإسناد یرى أنھ ی

____________________

.399رسائل ابن حزم الأندلسي، مصدر سابق، ص: ابن حزم- 1

.171، مصدر سابق، ص 1الفصل، ج: ابن حزم- 2

.المصدر نفسھ، نفس الصفحة- 3

.57، مصدر سابق، ص1الأحكام، ج: ابن حزم- 4

.56المصدر نفسھ، ص- 5

.143الأخلاق والسیر ، مصدر سابق، ص: ابن حزم - 6

.378رسائل ابن حزم الأندلسي ، مصدر سابق ، ص : ابن حزم - 7
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، 1"، وتنفر من المعاصي والرذائلنفس من خلالھا بالطاعات والفضائلفتأنس ال" تضاد بعضھا 

وھكذا نجد أن عقلانیة ابن حزم اكتملت بالمستویین النظري والعملي لا بمستوى دون آخر لأن 

ھدفھ واضح منذ البدایة وھو تحقیق السكینة والسعادة الدنیویة والأخرویة ولا یكون ذلك ممكنا من 

.  وجھة نظر ابن حزم إلا بأسس عقلیة

ھ لا یقرر المبادئ الخلقیة معتمدا فقط على العقل والملاحظ أیضا من خلال الدراسة السابقة أن

والتجربة ، متخلیا عن الأصول الدینیة ، بل نجده یؤید أحكام العقل بالنصوص الدینیة ، فیسوق 

القضایا العقلیة والتجریبیة ، ثم یردفھا بما یزكیھا من القرآن، أو فیما جاء بھ القرآن أو السنة من 

. أوامر

عند ابن حزملاق غایة الأخ:ثالثا-

الأولى ما حدده االله ورتبھ، وقام بھ الإنسان وسمى : تمثل الخیر عند ابن حزم في صورتینی

فاعلھ محسنا، والثانیة ما سعى لھ الإنسان دوما باعتباره الغرض الذي اتفق علیھ جمیع الناس، 

إذا تعقبت الأمور كلھا فسدت علیك، وانتھیت في آخر فكرتك "  یقول ابن حزم .وھو طرد الھم

باضمحلال جمیع أحوال الدنیا، إلى أن الحقیقة إنما ھي العمل للآخرة فقط، لأن كل أمل ظفرت بھ 

فعقباه حزن، إما بذھابھ عنك، وإما بذھابك عنھ، ولا بد من أحد ھذین الشیئین، إلا العمل الله عز 

باه على كل حال سرور في عاجل وآجل، أما العاجل فقلة الھم بما یھتم بھ الناس، وإنك وجل فعق

.2"بھ معظم من الصدیق والعدو، وأما في الآجل فالجنة 

انبین مھمین یمثلان ھي طرد الھم من خلال إبراز ج-فیما یرى ابن حزم–غایة الأخلاق إذن 

أما بالنسبة للجانب النظري فیتعلق بتحدید " ،ليجانب نظري، وجانب عم:وھمامحور الأخلاق

أصول الفضائل وأنواعھا ، والجانب العملي یتعلق بقواعد تطبیق وممارسة تلك الفضائل ، 

والغرض منھما ھو معرفة الفضائل وترجمتھا في السلوك ، علاوة على إصلاح الأخلاق الفاسدة 

.3"ومداواة علل النفوس 

____________________

.80ظاھریة ابن حزم الأندلسي، مرجع سابق، ص: أنور خالد الزعبي- 1
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.322ابن حزم، مرجع سابق، ص : ودیع واصف مصطفى-3
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فابن حزم المتأمل في أصول الفضائل صاحب المشاھدات الحیاتیة والتجارب الخاصة 

لظواھر الأخلاق المجتمعیة في بیئتھ یحدد بعد تمحیص وتأیید بالمشاھدة غرضا والمستقرئ 

واحدا یستوي في استحسانھ جمیع الناس ، ویسعون مساعي مختلفة في طلبھ كل بحسب طاقتھ إذ 

تطلبت غرضاً یستوي الناس كلھم في استحسانھ وفي طلبھ، فلم أجده إلا واحداً، وھو : " یقول 

رتھ علمت أن الناس كلھم لم یستووا في استحسانھ فقط، ولا في طلبھ فقط، طرد الھم، فلما تدب

ولكن رأیتھم على اختلاف أھوائھم ومطالبھم وتباین ھممھم وإراداتھم، لا یتحركون حركة أصلاً 

فیما یرجون بھ طرد الھم، ولا ینطقون بكلمة أصلاً إلا فیما یعانون بھ إزاحتھ عن أنفسھم، فمن إلا

یلھ، ومن مقارب للخطأ، ومن مصیب وھو الأقل من الناس في الأقل من مخطئ وجھ سب

.1"أموره

مذ خلق االله تعالى العالم إلى أن یتناھى عالم جمیعھا علیھطرد الھم مذھب قد اتفقت الأمم 

الابتداء ویعاقبھ عالم الحساب على أن لا یعتمدوا بسعیھم شیئاً سواه، وكل غرض غیره ففي 

فالقاعدة العامة التي یستخلصھا ابن حزم ھنا ھي اشتراك جمیع الناس في . الناس من لا یستحسنھ

وفي ذات الآن یكشف عن -ا یؤكد صحتھا  غرض واحد وھو طرد الھم ، ویقدم من الأدلة م

حسب ما الناس فیصنف–درایتھ بطبیعة النفس البشریة مستفیدا من تجارب الآخرین الحیاتیة 

إذ في الناس من لا دین لھ، فلا یعمل للآخرة، وفي الناس من أھل الشر من لا " كل منھم یؤثر 

. لخمول بھواه وإرادتھ على بعد الصیتیرید الخیر ولا الأمن ولا الحق، وفي الناس من یؤثر ا

وفي الناس من لا یرید المال، ویؤثر عدمھ على وجوده، ككثیر من الأنبیاء علیھم السلام ومن 

وفي الناس من یبغض اللذات بطبعھ، ویستنقص طالبھا كمن ذكرنا . تلاھم من الزھاد والفلاسفة

الجھل على العلم كأكثر من ترى من من المؤثرین فقد المال على اقتنائھ وفي الناس من یؤثر 

.2"العامة وھذه ھي أغراض الناس التي لا غرض لھم سواھا 

والمستفاد من ذلك التصنیف أن لا واحد من الناس یستحسن الھم ، فمھما تعددت مطالب 

م ول. فإنما ھي طرد الھم ... الناس وتباینت سواء في اقتناء المال أو الصیت أو اللذات أو العلم 

یتوقف ابن حزم عند ھذا الاستنتاج الصادق ، وإنما یحدد أسلوب العلاج والذي ینتھي إلى مطلب 
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من كل عیب ، خالصا من كل وجدت العمل للآخرة سالما:" واحد وھو العمل للآخرة إذ یقول 

.1"كدر موصّلا إلى طرد الھم على الحقیقة 

ووجدت العامل للآخرة إن امتحن :" یدلل على ھذا باستقرائھ للواقع ومشاھداتھ فیقولو

بمكروه في تلك السبیل لم یھتم بل یسر، إذ رجاؤه في عاقبة ما ینال بھ عون لھ على ما یطلب، 

و وجدتھ إن عاقھ عما ھو بسبیلھ عائق لم یھتم، إذ لیس . یاه یقصدوزاید في الغرض الذي إ

، وإن سرورأیتھ إن قصد بالأذى سر، وإن نكبتھ نكبة . مؤاخذاً بذلك، فھو غیر مؤثر في ما یطلب

فقد یخیل للذھن . 2"متصل أبداً، وغیره بخلاف ذلك أبداً تعب فیما سلك فیھ سر، فھو في سرور

.السابق إنما ھو نتاج تجربة شخصیة بالقیاس إلى ما مر بھ  ابن حزمأن ما جاء في ھذا النص 

إلا أن المستفاد من ذلك ھو أن ابن حزم یسعى إلى تقنین ضابط موضوعي للفضیلة الخلقیة 

:وفق مشاھداتھ واستقراءاتھ للواقع المعاش ویمكن تحدید ذلك الضابط في محورین 

أن قد اتفقت علیھ الأمم كلھا إذ لیس في العالم مذ كان إلى وھو مذھب: الأول طرد الھم

.یتناھى أحد یتحسن الھم ، ولا یرید طرده عن نفسھ 

وذلك بالعمل للآخرة فمطلوب النفس البشریة واحد وھو طرد : التوجھ إلى االله عز وجل : الثاني 

.الھم ولیس لھ إلا طریق واحد وھو العمل الله تعالى 

طرد الھم یحقق منفعة وسعادة لصاحبھ فھذا المحور یذكرنا بمذھب المنفعة لدى ولما كان

أبیقور ، إلا أن مفھوم المنفعة في نسق ابن حزم الأخلاقي یباین طبیعتھا لدى أبیقور فإذا كان 

التشابھ ظاھریا ولفظیا مع أبیقور ، فالمذھبیین یختلفان اختلافا جوھریا باعتبار أن المنفعة لدى 

ر غایة ، أما لدى ابن حزم فھي وسیلة لتحقیق غایة ، وإذا كان معیار الخیر والشر ھو أبیقو

المنفعة فإن الفعل الذي یعود بالنفع على صاحبھ فھو خیر ، والفعل الذي فیھ ألم لصاحبھ فھو شر 

إذ ، ولكن أي المنافع التي تمثل الخیر كلھ لدى ابن حزم ؟ إنھا المنافع المعنویة للفوز بالآخرة 

رأیت أكثر الناس إلا من عصم االله تعالى وقلیل ما ھم یتعجلون : " نجده یقول في ھذا الصدد

الشقاء والھم والتعب لأنفسھم في الدنیا، ویحتقبون عظیم الإثم الموجب للنار في الآخرة بما لا 
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یحظون معھ بنفع أصلاً، من نیات خبیثة یضبون علیھا من تمني الغلاء المھلك للناس وللصغار، 

ومن لا ذنب لھ، وتمني أشد البلاء لمن یكرھونھ، وقد علموا یقیناً أن تلك النیات الفاسدة لا تعجل 

.1"لھم شیئاً مما یتمنونھ أو یوجب كونھ 

منھج الإنسان في سلوكھ یحدد مستقبلھ الدنیوي والأخروي حسب توجھاتھ لطرد وعلیھ فإن 

الھم فإما بفعل فاضل یجانب بھ الرذائل فیحقق لھ السعادة ، وإما بسلوك تأنس نفسھ فیھ بالرذائل 

.فیجانب بھ الفضائل والطاعات فیحقق لھ الشقاء 

ست نفسھ بالفضائل فالسعید من أن:" یعرّف ابن حزم السعید والشقي من الناس فیقولومنھ

من الرذائل والمعاصي، والشقي من أنست نفسھ بالرذائل والمعاصي، ونفرت والطاعات، ونفرت

وبھذا المعنى تكون السعادة . 2"تعالى وحفظھ من الفضائل والطاعات، ولیس ھاھنا إلا صنع االله

.الحقیقیة كما یرى الإمام الغزالي ھي السعادة الأخرویة
خیرا، ، ولما كان دفع الآلام المعنویةفالمنافع المعنویة ھي المقیاس، فجلبھا خیر ودفعھا شر

ن الھم من الآلام النفسیة وھو ، باعتبار أأن دفع الھم من المنافع المعنویة، فإن الثابت وجلبھا شر

.، فدفعھ خیرشر

فیلسوف الیوناني أبیقور ، إذ ینطلق من والمستفاد أیضا من تعریفھ للسعید والشقي ، مجانبتھ لل

التسلیم بضرورة الالتزام بالأخلاق الإسلامیة ، فمن أطاع ما أمر بھ االله تعالى ورسولھ صلى االله 

علیھ وسلم فقد نھج سبیل الفضائل وفاز بالسعادة ، ومن عصى وجحد أمر االله تعالى جلب لنفسھ 

الى ھو النھج القویم لدفع الھم ، وأما الفضائل كلھا لا الشقاء وضل سواء السبیل فالاتجاه إلى االله تع

.تستحق اسمھا إلا إذا كان جانب االله تعالى واضحا في اتجاھھا 

وھذا بدوره یؤكد أن ابن حزم لم یطلق العنان لتأملاتھ وفكره الوضعي بعیدا عن قواعد الأخلاق 

الحسیة ولھ فیھا ما لسائر المخلوقات الإسلامیة ، فھو یعلم أن الإنسان تتنازعھ الأھواء والرغبات 

، وبالانقیاد لھا ینحط عن مكانتھ السامیة ، وبمجانبتھ لھا بالحكمة والتمییز السلیم ینجو ویحقق 

غایتھ في التزام المثل العلیا المستندة إلى ما شرّعھ االله عزّ وجل ، ویأتي في ھذا المقام قول االله 

، جامع لكل 3﴾وَأَمَّا مَنْ خَافَ مَقَامَ رَبِّھِ وَنَھَى النَّفْسَ عَنِ الْھَوَى ، فَإِنَّ الْجَنَّةَ ھِيَ الْمَأْوَى﴿ : تعالى 
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فضیلة، لأن نھي النفس عن الھوى ھو ردعھا عن الطبع الغضبي، وعن الطبع الشھواني، لأن 

الموضوع فیھا، الذي بھ بانت كلیھما واقع تحت موجب الھوى، فلم یبق إلا استعمال النفس للنطق

ابن حزم لا یعني ولكن تمییز النفس للفضائل ومعرفتھا إیاھا لدى. عن البھائم والحشرات والسباع

بل معرفة النفس . یة كما ھو الحال لدى السفسطائیینفتح الباب أمام مقیاس فردي للقواعد الأخلاق

للفضائل عنده ضمن إطار ما یقرر الشرع ، علاوة على أن مجرد معرفة الفضائل لا یكفي لكي 

ا وإن كان یلتقي مع وھو ھن–إذ الدین المعاملة –یكون الفرد على خلق بل لا بد من الممارسة 

سقراط في كون الفضیلة في المعرفة والتمییز ، وبواسطتھا تتحقق سعادة الإنسان ، وأن ھذه 

منفعة العلم في استعمال الفضائل " السعادة لا تأتي صدفة بل ھي تحقیق بالعلم والفضیلة ، إذ أن 

بح الرذائل فیتجنبھا ولو في عظیمة ، وھو أنھ یعلم حسن الفضائل فیأتیھا ولو في الندرة ، ویعلم ق

1"الندرة 

وعلى ھذا الأساس فإن ابن حزم لا یذھب مذھب سقراط في رد الأحكام الخلقیة على الأفعال 

فإذا كان سقراط أول من توخى إیجاد مقیاس . الإنسانیة إلى مبادئ عامة تتخطى الزمان والمكان 

بذلك إلى الاعتقاد بأن للخیر أصلا ثابتا في نفس ثابت تقاس بھ خیریة الأفعال وشریتھا ، وتأدى  

الإنسان ، وھو الضمیر عنده الذي یمثل دور الضابط والرقیب لأفعالھ ، والذي تزداد فاعلیتھ كلما 

–زادت معارف الإنسان فإن  فإن معرفة ابن حزم لطبیعة النفس البشریة وفھمھ لأعماقھا أدق 

أعم وأشمل –نبویة ، إضافة إلى أن استقراءاتھ ومشاھداتھ والسنة ال–اعتمادا على النص القرآني 

فالمرء لا یكون فاضلا حقا إلا إذا أتى الفضیلة عن علم ، ولیس معنى ذلك في مفھوم ابن حزم أن 

یتوقف المرء عن فعل الخیر حتى یعلمھ ، فإن علم أنھ خیر فعلھ ، علاوة أن الكثیر مما یأتون 

دھا وھي الفضائل ، فالمعرفة وحدھا لا تكفي لكي یكون الإنسان الرذائل على معرفة تامة بأضدا

ومن طلب الفضائل لم یسایر إلاّ أھلھا، ولم یرافق في تلك الطریق إلا أكرم صدیق من " فاضلا  

أھل المواساة، والبر، والصدق، وكرم العشیرة، والصبر، والوفاء، والأمانة، والحلم، وصفاء 

لب الجاه والمال واللذات، لم یسایر إلا أمثال الكلاب الكلبة، ومن ط. الضمائر، وصحة المودة

. 2"والثعالب الخلبة ، ولم یرافق في تلك الطریق إلا كل عدو المعتقد، خبیث الطبیعة 
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والمستفاد من ذلك أن ابن حزم جانب سقراط في ھذا المقام إذ نجد سقراط قد أھمل الجانب 

العملي في حدیثھ عن نشر القیم الأخلاقیة ، بینما نلحظ تأكید ابن حزم على جانب الممارسة 

م والتطبیق باعتبار أن سیادة الفضائل والقواعد الخلقیة یحتاج إلى علم یقترن بالعمل وفق ھذا العل

، فالعمل الفاضل لا بد وأن یصدر عن معرفة وتعقل ، فالمعرفة بالفضائل فقط لا قیمة لھا ما لم 

تجسد في سلوك فاضل ، وعلیھ فالأساس في الالتزام بأخلاق الخیر لدى ابن حزم أن یعرف 

الإنسان نفسھ حق المعرفة  ، لأن معرفة الإنسان لنفسھ تجعلھ قادرا على أن یوازن بین ما یرید

، فمعرفة المرء لنفسھ تحول دون تجاوزاتھ لحریات وبین ماھو مفروض علیھ طیب السریة

أساء إلى أھلھ وجیرانھ فھو أسقطھم ، ومن كافأ من " الآخرین وحقوقھم ، أو الإساءة إلیھم  فمن 

، وعلیھ1"أساء إلیھ منھم فھو مثلھم ، ومن لم یكافئھم بإساءتھم فھو سیدھم ، وخیرھم ، وأفضلھم 

تقویم سلوكھ وإصلاح عیوبھ قبل أن ینصب نفسھ ناصحا ومرشدا تحملھ على فمعرفة المرء لذاتھ 

وفي ذلك یوب غیره فھو أسقط الناس وأوضعھم، عیوبھ ، واشغل بعللآخرین، أما من تفاعل عن 

من خفیت علیھ عیوب نفسھ فقد سقط ، وصار من السخف والضعة والرذیلة : " یقول ابن حزم 

طوبى لمن علم من عیوب نفسھ أكثر : " ، ویقول 2"عف التمییز والعقل وقلة الفھم والخسة وض

وبحسب طبائعھم تختلف سلوكیاتھم ، وھذه الأخیرة یمكن لھا أن تتبدل . 3"مما یعلم الناس منھا 

فالحكیم لا تنفعھ ." للأفضل باعتیاد حمید العادات والتحلي بجمیل الصفات ، والعكس صحیح 

شاھدت : " ، ویقول في ذوي الطبائع الردیّة 4"الخبیث الطبع ، بل یطنھ خبیثا مثلھ حكمتھ عند 

أقواما ذوي طبائع ردیّة ، وقد تصور في أنفسھم الخبیثة أن الناس كلھم على مثل طبائعھم ، لا 

یصدقون أصلا بأن أحدا ھو سالم من رذائلھم بوجھ من الوجوه ، وھذا أسوأ ما یكون من فساد 

إلا أنھ یؤكد أن الطیع كثیرا ما یغلب التطبع فیصعب على ،5"العد عن الفضل والخیر الطبع ، و

،6"لا ترجى لھ معافاة أبدا) أي الطبع الردي( فمن كانت ھذه صفتھ" المرء أن یتحلى بضده 

ابن حزم الأخلاقي لم یكن فكرا ھامشیا ، بل یفصح عن مفكر خبیر بأعماق وھكذا نجد أن فكر

عندتطویھ من مشاعر وأحاسیس ، فإذا بھ یرد الحوادث النفسیة على بواعثھاالبشریة وماالنفس 
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تحلیلھ للظواھر الأخلاقیة فیكشف عن النوامیس النفسیة التي توجھ الإنسان في عواطفھ وفي 

والرذائل من العجائب أن الفضائل مستحسنة ومستثقلة،:"تصوراتھ للقیم الأخلاقیة إذ یقول

ولقد تسببت إلى سؤال بعضھم في :" یقول وفي وصفھ للمعجبین بأنفسھم، 1"مستقبحة ومستخفة

أنا حر : رفق ولین عن سبب علو نفسھ واحتقاره الناس، فما وجدت عنده مزیداً على أن قال لي

أكثر من تراه یشاركك في ھذه الفضیلة، فھم أحرار مثلك، لا قوماً من : فقلت لھ. لست عبد أحد

. فلم أجد عنده زیادة. كثیر من الأحرارالعبید، ھم أطول منك یداً، وأمرھم نافذ علیك وعلى 

لأعلم السبب الباعث لھم على ھذا فرجعت إلى تفتیش أحوالھم ومراعاتھا، ففكرت في ذلك سنین

العجب الذي لا سبب لھ، فلم أزل أختبر ما تنطوي علیھ نفوسھم بما یبدو من أحوالھم، ومن 

دھم فضل عقل، وتمیز رأي أصیل، مرامیھم في كلامھم، فاستقر أمرھم على أنھم یقدرون أن عن

لو أمكنتھم الأیام من تصریفھ لوجدوا فیھ متسعاً، ولأداروا الممالك الرفیعة، ولبان فضلھم على 

.2"فمنھا ھنا تسرب التیھ إلیھم، وسرى العجب فیھم.سائر الناس، ولو ملكوا مالاً لأحسنوا تصریفھ

لا عیب على من مال بطبعھ إلى بعض القبائح، "  وفي تقییم السلوك الأخلاقي یذھب إلى أنھ 

ولو أنھ أشد العیوب وأعظم الرذائل، ما لم یظھره بقول أو فعل، بل یكاد یكون أحمد ممن أعانھ 

ومعنى ذلك أن .3"طبعھ على الفضائل، ولا تكون مغالبة الطبع الفاسد، إلا عن قوة عقل فاضل

، إذ لا یمكن بالأداءإلا أنھ لا یعاب مقارنة –ل مع أنھ من أعظم الرذائ–السلوك القبیح الكامن 

المحاسبة على سلوك لم یظھره صاحبھ ویكون والحالة ھذه المیال بطبعھ إلى القبائح ولا یظھرھا 

أفضل ممن أعانھ طبعھ على الفضائل لأنھ استطاع أن یكبح جماح طبعھ في إخفاء سلوكھ ، وفي 

ستھ لبواعث السلوك الأخلاقي ، یبرز حقیقة لا جدال فیھا تحلیلھ للأنماط السلوكیة الأخلاقیة ودرا

واحدة سواء كانت ھذه الانفعالات سلبیة أم للانفعالاتوھي أن التغیرات الجسمیة المصاحبة 

. أطراف الأضداد تلتقي لم یبعد من الصدقلو قال قائل إن في الطبائع كریة لأن" إیجابیة إذ یقول 

فنجد المرء یبكي من الفرح ومن الحزن، ونجد فرط المودة یلتقي : وقد نجد نتائج الأضداد تتساوى

، 4"وقد یكون ذلك سبباً للقطیعة عند عدم الصبر والإنصاف. مع فرط البغضة في تتبع العثرات

، متى یذم، ومتى یتأكد أثرھا ویمتدح ونماط الخلقیة یبرز مراتب النصیحةوفي ثنایا تحلیلھ لتلك الأ

فالأولى فرض : النصیحة مرتان: " با لمعالجة الأخلاق الفاسدة إذ یقول وكأنھ بذلك یقدم أسلو

____________________
.401، صسابقمصدر رسائل ابن حزم الأندلسي، : ابن حزم - 1

.397–396، صنفسھالمصدر - 2

.400المصدر نفسھ، ص - 3

.402، ص نفسھالمصدر- 4
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وتقریع، ولیس وراء ذلك إلا الركل واللطام، الثالثة فتوبیخودیانة، والثانیة تنبیھ وتذكیر، وأما 

اللھم إلا في معاني الدیانة، فواجب على المرء تزداد النصح فیھا رضي المنصوح أو سخط، تأذى 

وإذا نصحت فانصح سراً لا جھراً، وبتعریض لا تصریح، إلا أن لا یفھم . الناصح بذلك أو لم یتأذ

ولا تصرح على شرط القبول منك، فإذا تعدیت ھذه . التصریحالمنصوح تعریضك، فلا بد من 

ولیس ھذا حكم . ناصح، وطالب طاعة وملك لا مؤدي حق أمانة وأخوةفأنت ظالم لا الوجوه 

.1"العقل، ولا حكم الصداقة، لكن حكم الأمیر مع رعیتھ، والسید مع عبیده 

ة الأخلاقیة یفسر ویعلل ثم یعلق في واللافت للنظر أن ابن حزم في تحلیلھ للأنماط السلوكی

، والغرض منھا الموعظة الحسنة بخلاصة النتائج دیدة الإیجاز في صورة حكم وأمثالعبارات ش

الناس فیما یعانونھ ، كالماشي في الفلاة ، : " التي توصل إلیھا من تحلیلاتھ وتجاربھ ومن ذلك 

احرص :  " ، ویقول 2"ھ أسباب كلما قطع أرضا بدت لھ أرضون، وكلما قضى المرء حدثت ل

على أن توصف بسلامة الجانب، وتحفظ من أن توصف بالدھاء فیكثر المتحفظون منك، حتى 

وطّن نفسك على ما تكره، یقل ھمك إذا أتاك ویعظم سرورك . ربما أضر ذلك بك، وربما قتلك

سعید كل ال." 3..."إذا تكاثرت الھموم سقطت كلھا. ویتضاعف إذا أتاك ما تحب مما لم تكن قدرتھ

، كثرة الریب تعلم صاحبھا الكذب4"السعید في دنیاه من لم یضطره الزمان إلى اختبار الإخوان

.5"كثرة ضرورتھ إلى الاعتذار بالكذب، فیضرى علیھ ویستسھلھل

نستنتج مما سبق أن الدین عند ابن حزم یشكل بعدا أخلاقیا نستند إلیھ في تقویم أفعالنا الخلقیة 

م العمل بالخیر والفضیلة والانتھاء عن الشر والرذیلة، فلا شيء حسن لذاتھ ولا شيء قبیح وفق قی

لذاتھ عند ابن حزم ، ولكن ما سماه االله تعالى حسنا فھو حسن وما سماه االله تعالى شرا فھو شر ، 

ما فالشرع ھو المكیف للأعمال حسنا أو قبیحا والخیر والحسن ما أمر االله بھ، والشر والقبح" 

. 6"و معنى ھذا أن معیار الخیر والشر عند ابن حزم یرتد إلى الإرادة الإلھیة. نھى االله تعالى عنھ

____________________

.364- 363، صرسائل ابن حزم الأندلسي، مصدر سابق: ابن حزم - 1

.382المصدر نفسھ، ص- 2

.347المصدر نفسھ، ص- 3

.347المصدر نفسھ، ص - 4

.403المصدر نفسھ ،ص - 5

،)م2012- 2011( إشكالیات فلسفیة، الدیوان الوطني للمطبوعات المدرسیة، الجزائر، سنة : حسین بن عبد السلام- 6

.129ص 
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كما نستنتج أنھ إذا كان طرد الھم أسمى غایة یسعى إلیھا الإنسان، فإن ھذا الھم، ھو أعظم شر 

.منھیسعى الإنسان إلى الخلاص 

الھم ، وھذا في نظره یعتبر كما نستنتج أیضا أن الناس جمیعا عند ابن حزم ، غرضھم دفع 

لأن الأحكام الخلقیة عامة " مقیاسا للخیر والشر ، باعتباره المیزان الذي یضبط قیم الأفعال كلھا ، 

حكم إما بالخیر تشمل كل أفعال الإنسان ، فما من عمل یعملھ الإنسان إلا یكون للأخلاق علیھ

.1"وإما بالشر

____________________

.160سابق، ص، مرجعابن حزم: محمد أبو زھرة- 1
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الفضائل الخلقیة لدى ابن حزم: المبحث الثالث

إذا كانت القیمة الأخلاقیة ھي المبدأ الذي یستند إلیھ السلوك الأخلاقي ، فإن الفضیلة ھي 

تحقیق المثل الأخلاقیة ، غیر أن ھذه المثل لیست محل اتفاق بین الفلاسفة ، فسقراط مثلا یرى أن 

ھ بطبیعتھا الفضیلة ھي ثمرة العلم ، لأن الإنسان یطلب السعادة بطبیعتھ ، وھو لا یخطئھا إلا لجھل

ملكة خلقیة یكون المرء بحسبھا صالحا و یقوم بما ، وبالطرق المؤدیة إلیھا، وھي عند أرسطو 

یتوجب علیھ على أحسن وجھ ، أما الفلاسفة المسلمون فقد نسجوا على منوال الفلاسفة الیونانیین 

ة ھي العلم لا سیما سقراط وأرسطو ، وكان بعضھم یتأجج بین رأي سقراط الذي یرى أن الفضیل

، ورأي أرسطو الذي اعتبر الفضیلة في الوسط العدل وفي ممارسة الأعمال الفاضلة ومداواتھا ، 

فكیف نظر ابن حزم إلى . منھم ابن حزم الذي كان یمزج الأفكار الیونانیة بالتعالیم القرآنیة

الفضیلة وما ھي أنواعھا و شروطھا وأصولھا ؟ 

الفضیلة : أولا-

الاستعداد الراسخ لإنجاز نوع معین من الأفعال " لالاند الفضیلة في معجمھ بأنھا ، یعرف 

صفة طیبة للنفس بھا تستقیم الحیاة ولا یسيء أحدا : " ، ویعرفھا القدیس توما بقولھ 1"الأخلاقیة 

2"استخدامھا 

وسط بین أما نظریة ابن حزم  في الفضیلة، فقد فھمھا على نحو ما فھمھا أرسطو، فھي 

والفضیلة بینھما محمودة، حاشا العقل، فإنھ لا الإفراط والتقصیر وكلا الطرفین مذموم"

العادة في لغة العرب "-، كما أنھا عادة تتكوّن بتكرار السلوك المكتسب، ذلك أن 3"إفراط فیھ 

، 5"لھلا ینكر زوالھ أي إنسان بل ھو ممكن وجود غیره ومث" الذي -4"الدأب والدیدن والدیدان

فالفضیلة إذن صفة مكتسبة تحصل بالتكرار ، وھي ثمرة سیطرة النفس العاقلة ، على النفس 

الشھویة، والغضبیة فالوسطیة الممیزة للفضیلة تنتج عن تعادل قوى العقل والشھوة ، لأن ھنالك 

بینھما صراعا فإذا سیطر العقل أصبح الإنسان زاھدا وإذا سیطرت الشھوة جعلت الإنسان 

____________________

.1543ص 1المجلد.خلیل أحمد خلیل، منشورات عویدات ،بیروت: أندریھ لالاند ، موسوعة لالاند الفلسفیة ، تعریب- 1

.232صلاح الدین بسیونى رسلان ، الأخلاق والسیاسة عند ابن حزم ، مرجع سابق ، ص- 2

401صسابق ، مصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم - 3

.116سابق، صمصدر، 5الفصل ، ج: ابن حزم - 4

.نفسھ ، نفس الموضعالمصدر- 5
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: نجد ابن حزم یؤكد على أھمیة العقل في الفعل الفاضل ، إذ یقول من القیم الإنسانیة، إذمجردا 

.1"والمطلوب في كل ذلك العقل ، إذ العاقل ھو من لا یفارق ما أوجب تمییزه "

الفاضل عند ابن حزم من خلال ثلاث طرق وھي المعرفة والإیمان والتربیة یتحقق الفعل

:الإلھیة

لا یأتي الفضائل " یرى ابن حزم أنھ كلما ازدادت معرفة الإنسان ازداد فضیلة، إذ :المعرفة-أ

ویعلم قبح ... یعلم حسن الفضائل فیأتیھا " ، والعلم من وجھة نظر ابن حزم 2"من لم یتعلم العلم 

إذن یتضح لنا . 3"وللعلم حصة في كل فضیلة ، وللجھل حصة في كل رذیلة... لرذائل فیتجنبھا ا

وھذا الرأي ألح علیھ . من ھذا أن المعرفة شرط ضروري للفعل الفاضل، لكنھا لیست شرطا كافیا

سقراط إذ أن المعرفة في نظره تجعل من الناس فضلاء ، لأنھا تبصره بما یختار و تجعل منھ 

ا حرا، أما الرذیلة فھي صادرة عن الجھل ، لأن الجھل یسوق الإنسان إلى أمر بعینھ ، فھو كائن

. مصدر الجبر

: الإیمان باالله ھو العروة الوثقى ، إذ لا عمل یقبل من المسلم إلا بھ قال تعالى :الإیمان-ب

:، ویقول عز وجل4﴾ومن یكفر بالإیمان فقد حبط عملھ وھو في الآخرة من الخاسرین﴿ 

من یعمل من الصالحات من ذكر أو أنثى وھو مؤمن فأولئك یدخلون الجنة ولا یظلمون و﴿ 

، فأي عمل صالح لا تكون لھ قیمة أخرویة إلا إذا 6" عقد وقول وعمل" فالإیمان إذن ،5﴾نقیرا

عان وما كان وقد سئل النبي صلى االله علیھ وسلم عن ابن جد. استوفى صاحبھ شرط الإیمان باالله

یقل یوما لا ینفعھ إنھ لم:" یفعل في الجاھلیة من صلة الرحم ، وإطعام المسكین، ھل ینفعھ ؟ فقال 

، فأي عمل فاضل لا قیمة لھ مع افتقاد فاعلھ شرط الإیمان باالله 7"رب اغفر لي خطیئتي یوم الدین 

وجل بالعمل للآخرة ، فالعمل ، فالسبیل الموصلة على الحقیقة لطرد الھم ھي التوجھ إلى االله عز 

ووجدت العامل "الله تعالى ھو الطریق الصحیح للفوز بالآخرة ، وصاحبھ كما یقرر ابن حزم 

____________________
.401سابق ،مصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم - 1

93سابق، صمصدر، الأخلاق والسیر: ابن حزم- 2

.92نفسھ، صالمصدر- 3

.5سورة المائدة، الآیة : القرآن الكریم- 4

.124سورة النساء، الآیة : القرآن الكریم- 5

.230سابق، ص مصدر، 3الفصل، ج: ابن حزم- 6

.أخرجھ مسلم في صحیحھ ، والإمام أحمد في مسنده ، والبیھقي في شعب الإیمان ، وابن حبان في صحیحھ- 7
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یھتم بل یسر، إذ رجاؤه في عاقبة ما ینال منھ، عون إن امتحن بمكروه في تلك السبیل لم للآخرة 

، وعلیھ فلا یجب أن 1"لھ على ما یطلب، لم یھتم، إذ لیس مؤاخذاً بذلك، فھو غیر مؤثر فیما یطلب

إلا في ذات االله عز وجل ، وفي دعاء " یبذل الإنسان نفسھ إلا فیما ھو أعلى منھا ، ولیس ذلك 

.2"إلى الحق 

الآخرة، وحكمة الدنیا وعدل السیرة، والاحتواء بمحاسن الأخلاق كلھا، من أراد خیر"و

واستحقاق الفضائل بأسرھا، فلیقتد بمحمد رسول االله صلى االله علیھ وسلم ولیستعمل أخلاقھ 

فالإیمان باالله عز وجل شرط ضروري للفعل الفاضل الخیر الذي یسعى بھ . 3"وسیره، ما أمكنھ 

فھو تعالى الذي شق لنا الأبصار الناظرة ، وفتق فینا الآذان السامعة ، " صاحبھ للفوز بالآخرة ،

ومنحنا الحواس الفاضلة ، ورزقنا النطق والتمییز اللذین بھ استأھلنا أن یخاطبنا ، وسخر لنا ما 

في السماوات وما في الأرض من الكواكب والعناصر ، ولم یفضل علینا من خلقھ شیئا غیر 

.فشكر المنعم فرض وواجب4... "لذین ھم عمار السماوات فقط ملائكتھ المقدسین ، ا

بالأنبیاء والرسل وبعض الزھاد العاملین، ومعناھا الفضائل الخاصة:التربیة الإلھیة-ج

5" صنع االله تعالى الذي أتقن كل شيء" والحكماء الممیزین، وھي بھذا المعنى لیست إلا

أصول الفضائل والرذائل: ثانیا-

یعتبر ابن حزم أن الشھوة لیست شرا في ذاتھا، بل تكون شرا عند غلبتھا على النفس العاقلة، 

، ویرى ابن حزم أن 6"الفضائل مستحسنة مستثقلھ والرذائل مستقبحة  مستخفة" ومن ھنا تكون 

كل قوة من قوى النفس تتعلق بھا فضیلة ما وینتج عنھا انسجام كل قوة مع فضیلتھا فضیلة رابعة 

العدل والفھم والنجدة والجود، وھذا ما : ھي العدل، أما الفضائل جمیعھا فترتد إلى أربع ھي

:صاغھ لنا في أبیاتھ الشعریة والتي یقول فیھا

____________________
.338سابق ،صمصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم - 1

.نفس الصفحةالمصدر نفسھ، - 2

1900سنة إحسان عباس ، دار المعارف ، مصر ، الطبعة الأولى، الجزء الأول ،: جوامع السیرة ، تحقیق: ابن حزم - 3

2، ص

.410- 409سابق ،صمصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم - 4

91سابق، صمصدر، 3الفصل، ج:  ابن حزم- 5

.177الأخلاق والسیر، مصدر سابق، ص: ابن حزم-6
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أســود وبــــــــــم وجــائل            عدل وفھــع الفضــول جمیـــام أصـــزم

و في الناس رأسـن حازھا فھـفمرھا            ــــــــــــــت غیـن ھذه ركبـفم

1."اســــــــــف الالتبـي             بإحساسھ یكشـــــــور التــالأمذا الرأس فیھــك

ویبدو أن ھذا التصور الحزمي للفضائل استمده من أفلاطون من منطلق تعریفھ للنفس ، 

، بحیث ینتج عن قیام كل ) شھویة –غضبیة - عاقلة ( واشتمالھا على القوى الثلاثة المعروفة 

التعدي إلى غیره فضیلة العدالة، فلقد استفاد ابن حزم من نظریة أفلاطون نفس بعملھا دون 

السابقة ، وأقام علیھا نظریتھ في الفضیلة ، إذ جعل الفضائل مركبة من الفضائل الأربعة الأساسیة 

، فالفھم عنده مرادف للحكمة عند أفلاطون ، والعدل ھوھو ، أما النجدة فمرادفة للشجاعة والجود 

.والعفة

ونجد ابن حزم یدلل ھذا بأمثلة ساقھا لنا یرد فیھا الكثیر من الفضائل إلى ھذه الأصول 

الوفاء مركب من العدل والجود والنجدة، لأن الوفي  رأى من الجود ألا :" الأربعة ، من ذلك قولھ

یعارض من وثق بھ أو من أحسن إلیھ فعدل في ذلك، ورأى أن یسمح بعاجل یقتضیھ لھ عدم 

. 2"وفاء من الحظ فجاد في ذلك، ورأى أن یتجلد لما یتوقع من عاقبة الوفاء فشجع في ذلكال

القناعة . النجدةالحلم نوع مفرد من أنواع. الأمانة والعفة نوعان من أنواع العدل والجود:" وكذلك

.                                          3"فضیلة مركبة من الجود والعدل

ابن حزم أن ھذه الأصول تبقى ناقصة، ولا تكتمل إذا لم تتوج بالتقوى والإیمان وھذا ویرى 

:ما تأكده الأبیات التالیة في قولھ

دورـــــاء أعمى                     لا یرى كیف یــــاھل الأشیــــج"

و زورــــــــــوإلا فھدل                  ـــــــم بالعـــام العلـــوتم

ورـــــــــــــــود                     وإلا فیجــــــدل بالجـام العــــوزم

____________________

181، صالأخلاق والسیر، مصدر سابق: ابن حزم- 1

.379سابق ،صمصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم - 2

380- 379ص،نفسھمصدر ال- 3
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رورــــــــــــــوالجبن غدة      ــود بالنجــــوملاك الج

ورـــــــــــورا                    ما زنى قط غیــــف إن كنت غیـــع

ورــــــــــــــقوى                    وقول الحق نــــال الكل بالتـــوكم

1"ذورــــــــــــعد البــحدثت بول الفضل عنھا               ــذي أص

أفعال ناتجة عن انحراف القوى النفسانیة، عن " یحدد لنا أصول الرذائل والتي ھي هكما نجد

في أربعة ھي بمثابة أضداد لأصول الفضائل وھي 2"الكمال والسلامة لسیطرة إحدى قوى النفس

ر فإذا انحرفت مثلا القوة الغضبیة عن فضیلتھا ، أدى ذلك إلى التھو. الجور، الجھل، الجبن، الشح

والجبن ، وإذا انحرفت القوة الشھویة عن فضیلتھا العفة ، أدى ذلك إلى الشره ، أو الامتناع عن 

الحق المملوك ، وھكذا تنجم الرذائل عن انحرافات النفس، ویدلل ابن حزم لموقفھ ھذا من خلال 

متولد الحرص متولد عن الطمع، والطمع :"تنبیھھ عن تلك الرذائل المتولدة عن الحرص في قولھ

ولا یتوقف 3"والرغبة متولدة عن الجور والشح والجھل. والحسد متولد عن الرغبة. عن الحسد

ویتولد من الحرص رذائل عظیمة منھا الذل والسرقة والغضب " الأمر ھنا بل یجمل القول قائلا 

.والزنا والقتل والعشق والھم بالفقر

، وإنما فرقنا بین الحرص والطمع]والطمع تتولد فیما بین الحرص[والمسألة لما بأیدي الناس 

.4"لأن الحرص ھو إظھار ما استكن في النفس من الطمع

ویبدو أن ابن حزم في تحلیلھ وتتبعھ لأصل كل رذیلة وتسلسلھا أنھ یرجع بھا إلى واحدة من 

حلل أصول الرذائل ، بل وأكثر من ذلك أحیانا ، وربما سیاق كلامھ یوضح ھذا أكثر، فعندما ی

لا شيء أقبح من الكذب، وما ظنك بعیب یكون الكفر نوعاً من أنواعھ، " :رذیلة الكذب مثلا یقول

الكذب متولد من الجور والجبن : " ویقول أیضا.5"فكل كفر كذب، فالكذب جنس والكفر نوع تحتھ

.6"والجھل، لان الجبن یولد مھانة النفس، والكذاب مھین النفس بعید عن عزتھا المحمودة 

إذن نستطیع أن نقول أن جمیع القیم الخلقیة الفاضلة المعروفة في المجتمع تتوالد عن أصول 

أربعة وتنطوي تحتھا، وقس على ذلك الرذائل أیضا ، ولعل اللافت للنظر ھو تداخل الفضائل مما

____________________
.181سابق، ص مصدرالأخلاق والسیر، : ابن حزم-1

.140فلسفة الحب والأخلاق عند ابن حزم، مرجع سابق، ص : أحمد الدباسحامد -2

.380صسابق ،مصدررسائل ابن حزم الأندلسي ، : ابن حزم -3

.38، ص نفسھمصدر ال- 4

.175المصدر نفسھ، ص- 5

.381صالمصدر نفسھ،  .-6
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وھذا ما یؤكد تصنیفھ للعلوم إذ یؤكد رابطة العلاقة بینھا جمیعا ، وھذا یتناسب أیضا مع الرذائل ، 

یؤكد العلاقة بینھا جمیعا ، حیث لا علم ولا فھم بدون عدل ولا عدل بدون جود ، ولا جود بدون 

نجدة ، ومن منطلق كلامھ فالحائز على أصل من تلك الأصول لا بد بالضرورة أن یكون حائزا 

.على الأصول الثلاثة الأخرى نظرا للتلازم الحاصل بینھا

أنواع الفضائل والرذائل: لثاثا-

میز ابن حزم الفضائل العامة بالإضافة إلى الأربع الأساسیة المذكورة سابقا في تسع : الفضائل-أ

:فضائل ھي

فالنظریة فضیلة عقلیة تنیر للمرء " وتشتمل فضیلتھ على المعرفة النظریة والعملیة، : الفھم-1

أما العملیة فھي تتمثل في . عن االله بالامتثال لأمرهوحسن الفھم "المشكلات، فیرى الصواب جلیا 

1"الحكیم حكیما على الحقیقة، لالتزامھ الفضائل واجتنابھ الرذائل " اجتناب الرذائل، ومن ھنا یعد 

وھي لا تتم إلا بالتضحیة، وھي وسط بین رذیلتي الجبن والتھور، :الشجاعة أو النجدة-2

:وحدُّھا بذل النفس عن الدین والعرض والجار والمستجیر وفي سائر سبل الحق، یقول ابن حزم

فحد الشجاعة بذل النفس للموت عن الدین والحریم ، وعن الجار المضطھد ، وعن المستجیر " 

المال ، والعرض ، وفي سائر سبل الحق ، سواء قل من المظلوم ، وعن الھضیمة ظلما في

، ویحدد ابن حزم طرفاھا فھما إما إیثار للموضوع على 2"یعارض ، قل من یعارض أو كثر

النفس في غیر الموضع الصحیح ، ویسمى ھذا تھورا ، أو إیثار الذات على الموضوع حیث یجب 

ند ابن حزم ھو الذي لا یدافع عن خاصتھ من الدفاع عنھ بالذات ، ویسمى ھذا جبنا ، فالجبان ع

. نفسھ وحریمھ ، ومالھ ، فالتقصیر جبن وخور ، وبذلھا في عرض الدنیا ، تھور وحمق 

وتتعلق بغرائز النفس وإشباع الشھوة التي تؤدي إلى الاعتداء على أعراض الغیر، :العفة-3

وھذا ما یوضحھ ابن حزم .وحدّھا غض البصر وجمیع الجوارح عن الأجسام التي لا تحل لھ

____________________

.153، مصدر سابق، ص3الفصل، ج: ابن حزم - 1

.105صالأخلاق والسیر، مصدر سابق، : ابن حزم- 2
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حد العفة أن تغض بصرك ، وجمیع جوارحك عن الأجسام التي لا تحل لك، فما عدا ھذا :" بقولھ

.1"فھو عھر

ولھا عند ابن حزم أھمیة تفوق غیرھا من الفضائل، وتتمثل في انسجام وظائف النفس : العدل-

مطمع في إصلاح ، ویرى أن كل من خلا منھا فلا "بالطبع على العدل"المختلفة التي عبر عنھا 

أفضل نعم االله تعالى على العبد أن یطبعھ على العدل وحبھ ، وعلى :" إن: نفسھ، یقول ابن حزم

وأما من طبع على الجور واستسھالھ ، وعلى الظلم واستخفافھ ن فلییأس من أن ... الحق وإیثاره 

، منا أنھ 2"لق محمودیصلح نفسھ ، أو یقوم طباعھ أبدا ، ولیعلم أنھ لا یفلح في دین ، ولا في خ

لفضیلة العدل أھمیة اجتماعیة أیضا ، كون الإنسان یتمیز بحرصھ على ذاتھ ، وسعیھ من أجلھا ، 

حد العدل أن تعطي من " ذلك أنھ یعیش في وسط مجتمع لھ حقوق وعلیھ واجبات من منطلق أن 

.، وأي إخلال في أحدھما یعتبر جور3"نفسك الواجب وتأخذه

العدل حصن یلجأ إلیھ كل خائف ، وذلك :" بن حزم إلى قیمة العدل في ذاتھ ، فیقوللقد نبھ ا

أنك ترى الظالم ، وغیر الظالم ، إذا رأى من یریده ظلمھ ، دعا إلى العدل ، وأنكر الظلم حینئذ 

وذمھ ، ولا ترى أحدا یذم العدل ، فمن كان العدل في طبعھ ، فھو ساكن في ذلك الحصن 

.4"الحصین

وھو من الفضائل المركبة من فضائل عدة أھمھا العدل والجود والنجدة، فالوفي عادل :الوفاء-5

من الجور ألا یقارض من " لأنھ یعطي من نفسھ الواجب ، إذا أخذ الحق ، وھو یدرك تماما أن 

، وتبرز أھمیة الوفاء في تمسك الإنسان وحرصھ على عدم إذاعة 5"وثق بھ أو من أحسن إلیھ

الغیر أو عدم الوفاء بحقوقھم وأماناتھم، خصوصا حینما تتغیر العلاقة مع أصحاب أسرار

.الأسرار والأمانات

____________________

.106ص ،سابقمصدر، الأخلاق والسیر، مصدر سابق: ابن حزم- 1

.113نفسھ، صالمصدر.- 2

.106نفسھ، صالمصدر- 3

.174ص المصدر نفسھ، - 4

.145ص المصدر نفسھ،- 5
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إذن الوفاء من ھذا المنطلق جود ونجدة ، فالوفي أدرك الحق ففعلھ ، وتجلد لما یتوقع من 

أقوى الدلائل "فھي من عاقبة الوفاء ، وتتجسد ھذه الفضیلة في علاقة المحبین مع بعضھم 

: ، ویحددھا ابن حزم في ثلاث مراتب1"وأوضح البراھین على طیب الأصل وشرف العنصر

الأولى وفاء الإنسان لمن یفي لھ ، والثانیة وفاؤه لمن غدر بھ ، ویحتاج الوفاء إلى النجدة ، أما 

.المرتبة الثالثة فھي الوفاء مع الیأس البات بعد حلول المنایا ، وفجاءات المنون

وقد اعتبره ابن حزم من الفضائل الأساسیة، وقد حدّھا ببذل الفضل كلھ في وجوه البر: الجود-6

، وأعلى درجات الجود ھو الإیثار، ویكون بتفضیل الآخر على الذات مع الحاجة إلیھ ، وھو 

، وعكس الجود رذیلة داخلة في البخل ، وأعلى 2"قوتك لمن ھو أمس حاجة منك" أیضا  بذل 

درجاتھا التقصیر في الواجب ، وأشدھا منع النفس والأھل عن القوت أو بعضھ ، وذلك عند ابن 

.3"ورذالة ، ومعصیةنتن" حزم 

" ونجد ابن حزم یحرص على تخلیص ھذه الفضیلة من الادعاء والتفاخر والجزاء في قولھ

ابذل فضل مالك وجاھك ، لكل من سألك أو لم یسألك ، ولكل من احتاج إلیك ، وأمكنك نفعھ ، وإن 

4"عز وجل لم یعتمدك بالرغبة ، ولا تشعر نفسك انتظار مقارضة على ذلك من غیر ربك

وھي خلق فاضل،  مغروز في الوجدان محاماة عن الأعراض، مركبة من النجدة :الغیرة-7

والعدل، فمن عدل كره أن یتعدى إلى حرمة غیره أو أن یتعدى غیره على حرمتھ، ومن كانت 

الغیرة خلق فاضل :" یقول ابن حزم.النجدة طبعا لھ حدثت فیھ عزة تمنع الأنفة من الاھتضام

كب من النجدة والعدل ، لأن من عدل كره أن یتعدى إلى حومة غیره ، وأن یتعدى غیره إلى متر

5"حرمھ ، ومن كانت النجدة طبعا لھ، وحدثت فیھ عزة ومن العزة تحدث الآنفة من الاھتضام

صفة فاضلة " حیث یعتبرھا ابن حزم مزیجا من الفضائل الإنسانیة كلھا ، وھي :عزة النفس-8

لأنھ رأى قلة الفائدة في استعمال ضدھا فاستعملھا،النجدة ، والجود والعدل والفھم متركبة من

____________________

.74ص ، مكتبة عرفة، دمشق، سوریا، بدون تاریخ،والإلافطوق الحمامة في الألفة : ابن حزم- 1

.104نفسھ، صالمصدر.- 2

105نفسھ، صالمصدر- 3

.117مصدر سابق الأخلاق والسیر،: ابن حزم- 4
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لھ عزة نفسھ فتنزه، وكانت فیھ طبیعة سخاوة نفس فلم یھتم لما فاتھ، أنتجتوكانت فیھ نجدة 

1"وكانت فیھ طبیعة عدل حببت إلیھ القنوع وقلة الطمع

فصاحبھا أدرك أن الطمع سبب كل رذیلة فارتفع بنفسھ عن التدني إلى ما یرذل نفسھ وھي تحتاج 

.إلى الصبر والمغالبة

، وأما 2"الإخبار عن الشيء بما ھو علیھ"فالنظري ھو . ولھ معنیان نظري وخلقي: الصدق-9

نصابھ حتى لو ، فالصادق عادل في وضع الشيء في 3"مركب من العدل والنجدة"الخلقي فھو 

.تضرر منھ، وھو شجاع في تقدیم مصلحة غیره على مصلحتھ

: الرذائل-ب

ھي الأفعال الناتجة عن انحراف القوى النفسانیة ، عن الكمال والسلامة  لسیطرة إحدى "و

قوى النفس ، فإذا انحرفت القوة الغضبیة عن فضیلتھا ، أدى ذلك إلى التھور ، والجبن ، وإذا 

4"القوة الشھویة عن فضیلتھا العفة، أدى ذلك إلى الشره أو الامتناع عن الحق المملوكانحرفت 

یرى ابن حزم أن طرد الھم إذا كان أسمى غایة یسعى إلیھا الإنسان؛ فإن ھذا الھم ھو أعظم 

شر یحیط بھ، وعلتھ تكون في الطمع الذي تتركب رذیلتھ من الصفات المضادة للفضائل الأربع 

.سیةالرئی

:وقد أجمل ابن حزم أنواع الرذائل بالإضافة للأربع الرئیسیة في ثلاث خصال ھي

الجور والجبن والجھل، فالكذاب مھین النفس ظالم : الذي یتركب من ثلاث رذائل ھي: الكذب-1

كذب الرجل على : تعمد تجاوز الحق، وھذا من أقبح الصفات، لكن ابن حزم أباحھ في أربع صور

لإصلاحھا، وكذب الحامي للمظلوم من سلطان جائر، والكذب في الحرب للنیل من العدو، امرأتھ 

.والكذب من اجل إصلاح ذات البین

____________________

.371، ص رسائل ابن حزم، مصدر سابق : ابن حزم- 1

.41سابق، صمصدر، 1الأحكام، ج: ابن حزم- 2

.381سابق، صمصدررسائل ابن حزم، : ابن حزم- 3

.140فلسفة الحب والأخلاق عند ابن حزم، مرجع سابق، ص : حامد أحمد الدباس- 4
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یتضح من ھذا أن الكذب یأخذ حكمھ الخلقي من الحكم المقرر لنتیجتھ المتمثلة ، بإیقاع 

أما إذا أخذ جانب النفع في " لا ضر ولا ضرار" الضرر بما لا فائدة فیھ ، من منطلق الحدیث 

.الكذب بأن لا یقع بھ الضرر وأن ینتفع بھ ، فإنھ یكون فعلا خلقیا

وھي ثاني الرذائل، فیعتبرھا ابن حزم بمثابة الصورة المتطرفة لرذیلة الكذب، إذ : النمیمة-2

نتن الأصل ورداءة الطبع " یدرك فاعلھ ما یؤدي إلیھ من فتنة وتشویھ للحقائق، والتي تنشأ من

لما تلحقھ من ضرر قد یؤدي إلى سفك الدماء، وھتك الأستار ، 1"النشأةوفساد الطبع  وخبث 

ما ھلكت " :ابن حزماعي ، وتنقض الأمم ، إذ یقولوھي تزعزع الممالك على المستوى الاجتم

الدول ، ولا انتقضت الممالك ، ولا سفكت الدماء ظلما ، ولا ھتكت الأستار بغیر النمائم والكذب ، 

2"إلا بھماولا أكدت البغضاء 

الذي یمثل حلقة و صل بین رذائل عظیمة جوھرھا التعلق بالأشیاء وسیطرة :الحرص-3

الطمع والطمع متولد عن الحسد، والحسد متولد " والحرص ناتج عن.الحاجات على قوى النفس

3"عن الرغبة، والرغبة متولدة عن الجور، والشح والجھل

الذل، والسرقة، والغصب والزنا، : ورذائل عظیمة منھا " ویعتبر الحرص بذرة لشرور 

، و إنما فرقنا بین الحرص والطمع، لأن الحرص ھو بإظھار ما ...والقتل، والعشق، والھم بالفقر

4"استكن في النفس من الطمع

قیمة التربیة الخلقیة: رابعا

فللبیئة . الخلقیة أن للإنسان أخلاقا تزید أو تنقص بالتطبعیقرر ابن حزم في سیاق التربیة

الأولى للطفل أھمیة كبرى في تكوین شخصیتھ الخلقیة وذلك بفعل محاكاتھ لما یجده من حولھ، 

ویرى أن الأطفال في الخامسة من العمر یتعرضون إلى كثیر من العوامل المؤثرة في تطورھم، 

برى في تكوین شخصیتھ الخلقیة وذلك لما یجده من حولھ إن فللبیئة الأولى عند الطفل أھمیة ك

خیر فخیر وإن شر فشر ویؤكد ابن حزم ھذا في سیاق تجربتھ عندما یخبرنا عن نفسھ في مرحلة

____________________

.143، صسابقمرجع ،فلسفة الحب والأخلاق عند ابن حزم: حامد أحمد الدباس- 1

.نفس الصفحة، نفسھمرجع ال- 2

.145الأخلاق والسیر ، مصدر سابق، ص : ابن حزم- 3

.381رسائل ابن حزم، مصدر سابق، ص: ابن حزم- 4
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، ولو أنھ على منذ ذلك الوقت سوداء الشعر" حسن أحب جاریة شقراء، فما استصباه، ذلك أنھ 

الاھتمام، وفي ضوء ھذا نجد ابن حزم یدعو الوالدین إلى 1"الشمس أو على صورة الحسن نفسھ

وھي السن التي یراھا ابن حزم –سن الخامسة أو نحوھا الصبيعند بلوغ "بتربیة الأطفال 

، أن یبدأ منذ أول وغیرھمالواجب على من ساس صغار ولدانھ:" إذ یقول، 2"ملائمة لبدء العلم 

، أو وذلك یكون في خمس سنین–اشتدادھم وفھمھم ما یخاطبون بھ وقوتھم على رجع الجواب 

، كما نجد ابن حزم یعطي الأولویة في تربیة الطفل على طلب العلم 3"نحوھا من مولد الصبي 

بشتى مجالاتھ فھو في البدأ یركز على تدریب الصغار أمور دینھم أو إن شئت قل تربیة فطرتھم 

فَأَبَوَاهُ یُھَوِّدَانِھِ أَوْ كُلُّ مَوْلُودٍ یُولَدُ عَلَى الْفِطْرَةِ :"من منطلق قول الرسول صلى االله علیھ وسلم

، وذلك یكون في نظر ابن 4"یُنَصِّرَانِھِ أَوْ یُمَجِّسَانِھِ كَمَثَلِ الْبَھِیمَةِ تُنْتَجُ الْبَھِیمَةَ ھَلْ تَرَى فِیھَا جَدْعَاءَ

ق النفسیة ، إصلاح الأخلا" حزم بتدریبھم على الصلاة والصوم من منطلق أن ذلك یؤدي إلى 

، والنجدة في موضعھا، والصبر والحلم لعدل والجود والعفة والصدق، كاام حسنھاوإیجاب التز

الصبي أمانة عند والدیھ، " ذھب إلیھ الغزالي عندما یقول أن، وھذا ما5"والرحمة واجتناب سیئھا 

، ومائل ، ساذجة، خالیة عن كل نقش وصورة، وھو قابل لكل ما نقشوقلبھ الطاھر جوھرة نفیسة

في ، وشاركھ ، وسعد في الدنیا والآخرة، فإن عود الخیر وعلمھ نشأ علیھمال بھ إلیھإلى كل ما ی

ولا یقف 6"، شقي وھلكثوابھ أبواه وكل معلم لھ مؤدب، وإن عود الشر، وأھمل إھمال البھائم

ي نظر ابن الأمر ھنا بل یتعدى ابن حزم ذلك إلى مرحلة تلقي العلم عن الشیوخ والمعلمین لأن ف

، ویبدو أن نظر ابن حزم ذو بعد عقلي في تأكیده على تنشئة الطفل فھو ذا السن مناسبحزم أن ھ

.د المرذولبعقلھ من التقلیبجمیع العلوم وموازن بینھا متحرریسعى لیجعل منھ طالبا ملم 

____________________

.25طوق الحمامة ، مصدر سابق، ص : ابن حزم- 1

الأندلسي وجھوده في البحث التاریخي والحضاري، الزھراء للإعلام العربي، الطبعة ابن حزم : عبد الحلیم عویس- 2

.301، ص )م1977- ھـ1409( الثانیة، سنة 

إحسان عباس، المؤسسة العربیة : رسالة مراتب العلوم، ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي، تحقیق:ندلسيابن حزم الأ- 3

.65م ، ص 1983الرابع، الطبعة الأولى ، للدراسات والنشر ، بیروت ، لبنان، الجزء 

صحیح البخاري- 4

إحسان عباس، المؤسسة العربیة : رسالة التوقیف على شارع النجاة، ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي، تحقیق: ابن حزم- 5

.134م، ص 1981للنشر والدراسات، بیروت، لبنان، الجزء الثالث، الطبعة الأولى، سنة 

،)م2002- ھـ1422( الأولى الفلسفة الإسلامیة بین الندیة والتبعیة، دار الھدایة، الطبعة: يجمال المرزوق/ د- 6

.188- 187ص 
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، وجحد ووسیلة من وسائل اكتساب الرذائلفالتقلید في نظره إنكار للعقل، وعلم بغیر برھان

.   ، فھو إنكار للعقل الذي تبنى بھ الحیاة الخلقیةلالفضائ

الذي یرى فیھ من التعلیم: ویرى ابن حزم أن وسائل التربیة الخلقیة تنحصر في أربع ھي

الاقتداء أكثر وسائل التربیة تأثیرا لأنھ یبصر الإنسان بالفضائل ویجنبھ الرذائل، والثانیة ھي 

اقتداء یمكن أن وھي محاولة التشبھ فیمن یملكون أفضل الخصال الأخلاقیة، إذ أن أول بالأنموذج

یؤثر في الحدث تقلیده لوالدیھ ولمعلمھ أو أترابھ مكان تجمعھم، ولكنھ یبقى أھم صور الاقتداء أن 

، الترغیب والترھیبتكون الاقتداء بالرسول علیھ السلام لتكامل أخلاقھ وشمولھ، أما الثالثة فھي 

فاع نحو الرذائل، والرابعة ھي ویرى ابن حزم أن التذكیر بالجنة والنار یشكل أھم رادع من الاند

الذي یقابلھ في الإسلام التقوى، فتكوین الضمیر مھم في التعبیر عن یقظة النفس الذي الضمیر

ھم السبل فیھ استشعار ار منھ لیكبح النفس عن الطغیان وأأول سبلھ الاعتراف بالخطأ والاستغف

.مراقبة االله للإنسان

بیة الخلقیة عند ابن حزم ترمي إلى تحقیق ھدفین نستنتج من خلال ما سبق أن التر

بناء حیاة أخلاقیة عالیة، بتحقیق إنسانیة الإنسان، والسمو بقوة النفس الإنسانیة -الأول:أساسیین

.فھو الفوز بالجنة في الآخرة وھو السعادة الحقیقیة-أما الھدف الثاني. إلى المراتب العلیا



خاتمةال
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:من النتائج یمكن صیاغتھا كالآتيمجموعةالبحثأظھر ھذا

أن الأخلاق وجدت قبل الإسلام عبر الفلسفات التي وصلتنا ولا سیما الفلسفة لا شك في

إذ تأسست نظرتھم الأخلاقیة في البحث عن -سقراط، أفلاطون، أرسطو-الیونانیة وممثلیھا الكبار

، ولا ننكر السعادة والخیر الأقصى الذي یسعى الإنسان إلیھ ، ویمثل الغایة الحقیقیة من الأخلاق

الأخلاق ولاسیما أخلاق سقراط وأفلاطون كانت تسبح في المثل ولم یكن ھناك على أن ھذه 

والتي أسسھا أخلاق بالمعنى العملي إلا مع أرسطو الذي مھد للأخلاق العملیة بالمعنى الحدیث 

.على قواعد نظریة 

في ، والإسلاميالوسیط المسیحي القفزة التي مثلت منعرج الأخلاق في العصر لقد اعتبرت

نحو إقامة علاقة بین الشرع والفلسفة، أو قل التوفیق بین الفلسفة والشریعة ، ولھذا سعیامجملھا 

، مع مفارقة خفیفة مكنتنا كانت الأخلاق ھي الأخرى سعیا نحو ھذا الدمج بین المعقول والمنقول 

تمجید الأخلاق المسیحیة وتوما الإكویني تمثلت في أسبقیة أوغسطینالدراسة من ملاحظتھا مع 

إلا أن ھذا الجانب لم نره مع فلاسفة الإسلام فھي . بالمنظور الدیني على أخلاق العقل الیوناني

كانت تلفیقیة أكثر منھا توفیقیة ، وذلك أن درجة الفلاسفة تفوق درجة الأنبیاء عند كل من الكندي 

ویھ حاول إقامة الصرح الأخلاقي بین أن ابن مسك، والفارابي، مع مفارقة خفیفة مع ابن مسكویھ 

وضرورة الاقتداء بھ في أفعالھ الدین والفلسفة من خلال سیاق أخلاق النبي علیھ الصلاة والسلام

وأقوالھ لأنھا صادرة من عند االله الذي خلق النفس وھو أعلم بھا وبأحوالھا وانشغالاتھا وما تحب 

.وما تكره وما یسعدھا وما یألمھا

، قامت كرد فعل طبیعي ثمرة جھد للفلسفة الیونانیةكانوالذي، العصر الحدیثفي و

للعصور المظلمة ورفع الظلم، وسیادة الأخلاق الفاسدة والانحلال وسلطة الكنیسة، ومقاومتھا 

ھوبز قد أقام للعقل، وتعددت التعابیر الأخلاقیة في ھذا العصر حسب دواعي كل فیلسوف فمثلا

یثة متحررة من اللاھوت وعبودیتھ عبر فیھا عن نظریة حدالتي زة حب البقاءالأخلاق على غری

كما یلاحظ أیضا أنھ عاد بالفلسفة إلى الحیاة وتجاربھا ومشكلاتھا وبالتالي جسد نظریة 

كما أنھ أقام الأخلاق على أساس معرفي ضمن القوانین الموضوعیة لعلم . سقراط الأخلاقیة 

.متحاشیا بذلك التقلید والعاطفة وسلطة الكنیسةالنفس والبیولوجیا،

كما أنھ حاول أن یقف موقفا وسطا  بین الموقف الطبیعي للأخلاق والموقف اللاطبیعي، إذ 

. حاول في ثنایا تحلیلھ أن یوفق بینھما
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لا ینكر الأخلاق الدینیة السائدة في دیكارت ومع تمجیده للعقل الأخلاقي كان فیما نجد

فقد أسس الأخلاق على أساس الواجب ضمن شروطھ الثلاثة التي تبلور قیمة مجتمعھ، أما كانط 

الأخلاق عبر طریق العقل العملي الذي توجھھ الإرادة باعتبارھا المتصرف الوحید في الخیر 

.والشر

لتصحیح منھج الفقھ وتخلیصھ من النزعات قد ثورة فكریة فظاھریة ابن حزم لقد كانت

الوصولیة التي غلبت علیھ في عصر الطوائف والعودة إلى مساره الصحیح ، وتنبیھ العامة 

والخاصة إلى أن صلاح الدنیا لیس إلا في التمسك بكتاب االله والسنة النبویة ، وإجماع الصحابة، 

نصارى، وھو أمر یتطلب من الفقیھ إضافة إلى مواجھة المتھجمین على الدین من الیھود وال

.الإلمام بمصادر التشریع الإسلامي الأساسیة والرجوع إلیھا كلما دعت الحاجة

وجوب التمسك : وعلیھ فقد اتسم المنھج الظاھري الحزمي في علوم الدین بعدة سمات منھا

لا ما اع الصحابة، إق بھا، الإقرار بإجمبالنص القرآني، وجوب الالتزام بالسنة النبویة الموثو

اختلفوا فیھ فیرد إلى القرآن والسنة، مع تقدیر أئمة المذاھب دون المفاضلة بینھم، والأخذ بآرائھم 

التي یشھد لھا القرآن والسنة، منكرا التقلید، فلا یحل لأحد أن یأخذ بقول أحد بلا برھان، وكذلك 

ل اعتمادا على الأصول في الشریعة، الأخذ بالدلیل وھو برھان عقلي لإثبات رد الفرع إلى الأص

.مع إقرار الاجتھاد لمن توفر لدیھم أدوات الاجتھاد

، فقد یبدو لنا من الوھلة الأولى أن ابن حزم فلسفة ابن حزم ومنھجھ الظاھريوفي سیاق

، فھو منذ البدایة قدم لنامن خلال تعزیز النقل بالعقلیسعى سعیا جادا لربط الفلسفة بالشریعة

تصورا واضحا عن قیمة  الفلسفة والمنطق وأھمیتھما في العلم والمعرفة، وتتجلى ھذه النظرة في 

وھو بھذا یسعى إلى تفنید " الأخلاق والسیر" ، "الفصل" ، "التقریب"مؤلفاتھ ولا سیما كتبھ  

بینما . د، فوصفوھا بأنھا علوم كفر وإلحال مدخولةبعقولمغالطین الذین تناولوا ھذه العلومآراء ا

ھي في رأي ابن حزم وسیلة الإنسان في تمییز الحقائق وفائدتھا عظیمة، ولكن لیس لكل إنسان بل 

فھي علوم لا تنافي . دینلذو العقل الذكي والفھم القوي الذي یستطیع توظیفھا في العلم والحیاة وال

.الشریعة 

بحیث نجد ابن حزم یؤكد على نجد المنھج الظاھري یبرز مكانتھ ، و في مجال المعرفة، 

ضرورة عدم الإتباع والانقیاد الأعمى إلا بعد مناقشة الرأي والتأكد من سلامتھ وصحتھ ببرھان 

یرجع إلى شھادة الحس وأول العقل وھي بمثابة مبادئ ضروریة، ومقدمات أولى تبدأ منھا 

.المعرفة البرھانیة العلمیة
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التأویل الذي یشھد بصحة القرآن الكریم والسنة النبویة قد اتضح لنا أن ابن حزم لا یرفض ل

الشریفة، أو إجماع متیقن، أو ضرورة حس، أما من یدعي تأویلا بلا برھان، فقد ادعى مالا یصح 

، ودعواه باطلة ، وقد بینا ذلك من خلال رده المفحم على الصوفیة والباطنیة، وھذا الرد بین لنا 

.فض الانغلاق والتمحور حول المدونات والمختصراتدعوة ابن حزم الصریحة التي تر

أما المنطق فھو أداة لتقویم الآراء الشریعیة وتصویبھا، وعلى ھذا كان في البدأ علیھ أن یفند 

آراء الفرق الثلاثة الرافضة للمنطق، سعیا منھ لرسم رؤیة حزمیة بأسلوب یترجم روح النقد 

.البناءة لدیھ

عند ابن حزم ضروري لكل العلوم فھو المعیار على كل علم ولھذا أجمل لما علیھ فالمنطقو

دوافع جدلیة، وثالثھا أولھا دوافع دینیة أصولیة، وثانیھا: دواعي تألیفھ لكتاب المنطق في ثلاث

.دوافع تعلیمیة

، كما تنبھ ابن حزم إلى قضیة مھمة وھي أن القیاس الفقھي التعلیلي ھو القیاس الأرسطي

. وأبرز لنا موقفھ الرافض لھذا الأسلوب في رد الفروع إلى الأصول

نستنتج مما سبق أن الأخلاق الإسلامیة تقوم على مجموعة من الأوامر والنواھي التي 

:تتضمنھا الشریعة الإسلامیة ، اعتمادا على مصادر الإلزام في الأخلاق الإسلامیة وھي

القرآن الكریم، والسنة النبویة الشریفة، وبإمعان النظر في الأخلاق الإسلامیة نلتمس فیھا عدة 

فطریة، شمولیة، كلیة، كما اتضح لنا من خلال الدراسة أن التأثیرات : ممیزات، تحددت في أنھا

كن مقلدا الیونانیة وجدت طریقھا لدى مفكري الإسلام في مجال الأخلاق، إلا أن ابن حزم لم ی

الذین عاشرھم واتصل بھم، بل اعتمد على الاستقراء والتتبع لأخلاق الناس ناقلا عن الآخرین 

ي تعرف أعماق نفوسھم ، وجرب وخبر، وعلى ھذا نقول أن الرسالة استمدت فوتغلغل 

الأخلاق الإسلامیة الخالصة والتي تتجسد في القرآن -عناصرھا من ثلاث ینابیع صافیة أولھا

تجاربھ الخاصة المبنیة على -الدراسات الفلسفیة المبنیة على العقل، وثالثھا-ة، وثانیھاوالسن

صرح في ثنایا كلامھ أنھ طالع وقرأ للأقدمین ، ولكنھ في الأخیر استقل برؤیة فقدالاستقراء، 

حزمیة واضحة، ومنھج علمي نقدي، أفصح من خلالھ عن عقلانیة تجریبیة سندھا النص القرآني 

صح من حدیث النبي صلى االله علیھ وسلم، معلنا أن العقل أساس في الأخلاق ولاسیما في وما

.تمییز الفضائل وتحصیلھا، ومعرفة الرذائل واجتنابھا
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فالعقل الخالي من كل آفة، القادر على العلم والمعرفة والتھذیب یمثل ضابطا أخلاقیا لدیھ، 

، وإنما العقل في النسق الحزمي لا یتعدى حدود الشرع، ولیس معنى ذلك أنھ یطلق العنان للعقل 

واللافت للنظر أن ابن حزم لا یرفض رأیا لا یتعارض مع مصادر التشریع في تحدید الفضائل 

الأخلاقیة، علاوة على كون الفضیلة لدیھ تكتسب بالتعلیم والمران، وأنھا لیست مقتصرة على فئة 

ي على السواء، أما بالتعلیم لمن یستطیع ذلك أو بالإقتداء دون أخرى بل یستطیعھا المتعلم والعام

.بالرسول صلى االله علیھ وسلم

لكنھ التقى مع أرسطو في أما تصنیف ابن حزم للفضائل فقد تمایز بھ عن تصنیف أفلاطون،

ذلك أن الضابط الوسطي للفضائل الأخلاقیة، لكنھ لا یطلق لنفسھ العنان في تأملات نظریة،

، وإن ئل في نسق ابن حزم مرتبطة بالقیم العربیة، علاوة على مزجھا بالعقیدة الإسلامیةالفضا

كان قد سایر أرسطو في أھمیة العقل والتمییز والتحلي بالسلوك الفاضل ، وأن الفضیلة تكتسب 

بالتعلیم والمران، إلا أنھ لم یقصر الفعل الفاضل على فئة معینة من فئات المجتمع ، بل كل فرد 

مكنھ اكتسابھا، وأما من لا یستطیع ذلك فعلیھ أن یقتدي بالرسول صلى االله علیھ وسلم ، فیكون ی

بإمكانھ أن یعرف الفضیلة وأن یمارسھا ویداوم على ممارستھا تعلما واقتداء بالرسول الكریم 

. علیھ الصلاة والسلام

عقلیة تجریبیة ، ولم ولا شك أن اعتماده على الفكر الیوناني جعلھ یدرس الأخلاق دراسة

یدرسھا دراسة دینیة خالصة، نعم إن الأخلاق الفاضلة قد دعت إلیھا الأدیان السماویة عامة ، 

ودعا إلیھ الإسلام خالصة ، فالإسلام یقرر أن خیر الناس أحسنھم أخلاقا، ویقول الرسول صلى 

، ویقول علیھ الصلاة " كمإنكم لا تسعون الناس بأموالكم فسعوھم بحسن أخلاق:" االله علیھ وسلم 

".إنما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق:" والسلام 

ومن ھذا المنطلق نرى ابن حزم ینتھي في مقیاسھ الذي وضعھ للفضیلة إلى مقیاس مكون 

الأمر الذي یطلبھ جمیع الناس ، ویعد غایة لھم وھو دفع الھم، والثاني -من جزأین، أولھما

وھو التوجھ إلى االله ، فالنتیجة أن المقیاس المعلم للفضیلة ھو طلب ما عند الطریق الموصلة إلیھ 

.االله تعالى

ولا شك أن الجزء الأول ، وھو دفع الھم لھ صلة وثیقة بمذھب المنفعة الذي قرره أبیقور 

اشره الفیلسوف الیوناني، إذ یرى أن مقیاس الخیر والشر والمنفعة، فإن كان الفعل فیھ منفعة لما یب

، فھو خیر، وإن كان فیھ ألم فھو شر ، ثم یترقى في المنافع حتى یعتبر المنافع المعنویة المقیاس، 
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فجلبھا خیر ودفعھا شر، ثم یرتقي بالآلام ، فیعتبره الآلام المعنویة فدفعھا خیر ، وجلبھا شر ، ولا 

.سیة، وھو شر، فدفعھ خیرشك أن دفع الھم یعتبر من المنافع المعنویة ، إذ الھم من الآلام النف

لكن ابن حزم لا یسیر طویلا مع الفیلسوف الیوناني، حتى یفارقھ ویسمو إلى الإسلام، فیرى 

وھو الاتجاه إلى االله تعالى، فإنھ إذا اتجھ –أن السبیل الجوھري لدفع الھم، وھو شر الآلام 

. الشخص إلى االله تعالى زالت عنھ الھموم

.وإن الفضائل كلھا لا تستحق اسمھا إلا إذا كان جانب االله تعالى واضحا في اتجاھھا

و یسیر ابن حزم في تحلیل الفضائل على ذلك النحو، ویتجھ بھا ذلك الاتجاه، ثم یحلل النفوس 

.ویبین الرذائل، وطرق معالجتھا بتقریبھا من ذلك المقیاس وھو الھم، وطلب ما عند االله تعالى

ھنا یمكن أن نشیر إلى أن، ابن حزم كان عالما خلقیا عندما أخذ یستقرئ ، وینتھي بھ الاستقراء و

إلى أن الناس جمیعا غرضھم دفع الھم، ثم یتخذ ذلك مقیاسا للخیر والشر، وذلك أن علماء 

الأخلاق قدیما وحدیثا یشترطون في الضابط الذي یصلح مقیاسا للخیر والشر أن یكون ذلك 

عاما ، ولا یكون خاصا لأنھ میزان، والمیزان لكي یكون مضبوطا محكما یجب أن یكون المقیاس

صالحا لوزن قیم الأفعال كلھا، لا وزن قیمة بعضھا ، لأن الأحكام الخلقیة عامة تشمل كل أفعال 

.الإنسان، فما من عمل یعملھ الإنسان إلا یكون للأخلاق علیھ حكم إما بالخیر وإما بالشر

بین ابن حزم من ھو جدیر بالثقة ، ومن لیس جدیر بالثقة وینتھي من دراستھ الفلسفیة بما كما

ینتھي إلیھ مثلھ من علماء الإسلام إلى أن الدین لا بد منھ للجماعة وفیھ حمایتھا، ونشر الثقة بین 

مسلما كما آحادھا، وأن المتدین ولو بغیر الإسلام جدیر بالثقة ، وغیره غیر جدیر بھا ، ولو كان 

ثق بالمتدین ، ولا تثق بالمستخف، وإن أظھر أنھ على دینك ، ومن استخف بحرمات االله :" یقول

".   تعالى، فلا تأمنھ على شيء تشفق علیھ
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:فھرس الأعلام

: ابن حزم الأندلسي/ 1

علي بن أحمد بن سعید بن حزم بن غالب بن صالح بن خلف بن معدان بن سفیان بن " ھو

للھجرة 384" "ولد بقرطبة سنة أربع وثمانین وثلاث مائة....أبو محمد–وكنیتھ –یزید الفارسي 

في ربض منیة المغیرة بالجانب الشرقي بالقرب من مدینة الزاھر مقر حكم المنصور ، ولقد " 

غلب الذین ترجموا لابن حزم إلى التأكید على أصلھ الفارسي ، نسبة إلى جده خلف بن ذھب أ

معدان بن یزید ، ویزید ھذا رجل فارسي ، ومولى للأمیر یزید بن أبي سفیان بن حرب الذي ولاه 

أبو بكر إمرة الجیش الأول الذي ذھب لفتح الشام ، وإلى ھذا النسب یكمن السر في ولاء ابن حزم 

.یین للأمو

نشأ ابن حزم في أسرة مترفة ، مثقفة ، وتعلم تعلمھ الأول بین النساء وقد عنى والده بتربیتھ أشد 

العنایة ، وتلقى عنھ الإقبال على الحیاة بروح أدبیة عالیة ، ویعتز ابن حزم بكونھ طلب العلم لا 

ویروى في ھذا أنھ قال . یبغى منھ علما ولا جاھا ، بل یبغى بھ المعرفة الحقة وإفادة القارئین 

مطالعتي تعذرني فإن أكثر : " یوما للإمام الباجى شارح الموطأ ، بعد انقضاء مناظرة بینھما 

.من الفقر" أراد بقولھ ھذا أن الغنى أمنع بطلب العلم"كانت على منابر الذھب والفضة 

أنھ تلقى تربیتھ الأولى ویبدو أن السر في نبوغھ وعبقریتھ یعود إلى ھذه التنشئة الأولى ، وذلك

ولقد شاھدت النساء " على ید بعض النساء العالمات من أھل بیتھ وھو یقول في ذلك بصراحة 

لأني تربیت في جحورھن ، ونشأت بین أیدیھن ، : وعلمت من أسرارھن ما لا یكاد یعلمھ غیري 

وجھي وھن ولم أعرف غیرھن ، ولا جالست الرجال ، إلا وأنا في حد الشباب وحین تبقل

"علمنني القرآن وروینني كثیرا من الأشعار ، ودربنني في الخط 

وإلى جانب ھذا كلھ نشأ نشأة أخرى مع شیوخھ وأساتذتھ الذین لا یمكن حصرھم ، فقد تلق العلم 

أسماء بعض شیوخھ الذین " طوق الحمامة " على ید كثیر من العلماء ، وھو یذكر لنا في كتابھ 

ما رأیت مثلھ جملة علما " أبى علي الحسین بن علي الفاسي ویقول عنھ : عن أخذ عنھم فیحدثنا

"وعملا ، ودینا وورعا 

ویحدثنا بعد ذلك عن أستاذه أبى سعید الفتى الجعفري وقد قرأ علیھ معلقة طرفة بن العبد مشروحة 

ون الذي یقول عنھ أما الفقھ فقد تلقاه ابن حزم عن أبي عبد االله بن دح. في المسجد الجامع بقرطبة 
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وقد تعلم الفقھ أیضا على ید أبي بكر المصعب بن " الفقیھ الذي علیھ مدار الفتیا في قرطبة " أنھ 

"للھجرة403المتوفى سنة " عبد االله الأزدى المعروف بابن الفرضي

قیھ ومن الأساتذة الذین تلقى علیھم الفقھ الظاھري مسعود ابن سلیمان بن مفلت أبو الخیار ، وھو ف

عالم زاھد  ، وقد تلقى دراسة الفلسفة والمنطق وعلوم الأوائل على ید أستاذه محمد ابن الحسن 

. المذحجي المعروف بابن الكتاني، وكان أدیبا شاعرا طبیبا لھ في الطب ورسائل وكتب في الأدب

كبر كما یعتبر ابن حزم كذلك من الذین ذاع صیتھم في نشر علمھم، فھو وإن أخذ العلم على أ

المشایخ فكذلك خلّف وراءه مشایخ درسوا عنھ وتعلموا منھ منھجھ الظاھري وعلموه وقدموا لنا 

علمھ منقى وإن كان ذلك نسبیا لنسبیة منھجھ الظاھري الذي لقي الكثیر من العداء من قبل 

-وسنعرج علیھ فیما بعد- الفقھاء

ا في حینھا ، وفي مقدمة ھؤلاء ویمكننا أن نعتبر تلامذتھ من ضمن مؤلفاتھ التي سیتم ذكرھ

أبو عبد االله الحمیدي ، فقد تتلمذ الحمیدي على ید " التلامیذ المخلصین الذین أكثروا الروایة عنھ 

حیث أخذ عنھ أكثر علمھ ، ومن تلامیذه أیضا الإمام " للھجرة440-430" ابن حزم في الفترة 

أ علیھ معظم تصنیفاتھ ، ماعدا المجلد الوزیر أبو محمد بن العربي الذي صحبھ سبعة أعوام وقر

الأخیر من كتاب الفصل ، وممن تتلمذ علیھ أیضا علي بن سعید العبدى وھو من المدافعین عن 

ویعتبر . المذھب الظاھري ببغداد ، ومحمد بن سریع المقبري الذي كان خاتمة من روى عنھ 

م، ولا یعد فقیھ على مذھب أھل الأستاذ سعید الأفغاني محي الدین بن عربي من تلامیذ ابن حز

.الظاھر فقط وإنما على مذھب ابن حزم

وقد عانى ابن حزم مجموعة من الخصومات ولا سیما المعاصرین لھ الذین جعلوا كل ھممھم 

456العمل على تفنید مذھبھ ، وعلى رأس ھؤلاء الخصوم أبو بكر بن العربي المتوفى سنة 

العواصم من القواصم و الدواھي " ى ابن حزم وھما للھجرة الذي ألف كتابین في الرد عل

وأیضا أحد أسباط ابن حزم وھو أحمد بن محمد بن حزم الذي ألف كتاب رد فیھ على ". والنواھي 

تأییدا لأبى بكر بن العربي في كتابھ الدواھي والنواھي" الزوائغ والدوامغ " ابن حزم الذي سماه 

انھ فِي العُلَمَاء، وشُرِّد عَنْ وَطَنھ، فَنَزَلَ بقَرْیَة لَھُ، وَجَرَتْ لَھُ أُمُوْرٌ، وَقَدِ امتُحن لِتطویل لِسَ

، وَنَفَّرُوا وَقَامَ عَلَیْھِ جَمَاعَةٌ مِنَ المَالِكِیَّة، وَجَرَتْ بَیْنَھُ وَبَیْنَ أَبِي الوَلِیْد البَاجِي مُنَاظرَاتٌ وَمُنَافُرَاتٌ

.فَأَقْصَتْھُ الدَّوْلَة، وَأَحرقت مجلدَاتٌ مِنْ كتبِھِ، وَتَحَوَّل إِلَى بَادِیَة لَبْلَة مِنْھُ مُلُوْكَ النَّاحیَة، 

".كَانَ لِسَان ابْنِ حَزْمٍ وَسیفُ الحجَاجِ شقیقین":قَالَ أَبُو العَبَّاسِ ابْنُ العرِیف" 
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تُوُفِّيَ عَشِیَّة یَوْم الأَحَد لِلیلتین بقیتَا مِنْ شَعْبَانَ، وَنقُلْتُ مِنْ خط ابْنِھِ أَبِي رَافِعٍ، أَنْ أَبَاهُ :قَالَ صَاعِد

رَحِمَھُ -، فَكَانَ عُمُره إِحْدَى وَسَبْعِیْنَ سَنَةً وَأَشْھُراً)للھجرة456(سَنَة سِتٍّ وَخَمْسِیْنَ وَأَرْبَعِ مائَة

.االلهُ

كونھ لم یعالج بشكل كاف، لقد أصبحت مؤلفات ابن حزم واقعا فكریا یبرز بإلحاح، ویتمیز ب

فھو شخصیة إسلامیة أنتجت الكثیر من المؤلفات ووحد في شخصھ على نحو فذ الفقیھ والعالم 

والأدیب السیاسي ، كما أنھا مؤلفات أفصحت عن قوتھ الإبداعیة العملاقة ، وعن مثابرتھ على 

ق في شخصھ كممثل اقتحام الحقول المعرفیة وكشف خبایاھا ، كما تبدو لنا روحھ مجسدة بعم

كبیر للجدل والمناظرة ، ومدافع تغمره القناعة والحماسة عن مذھبھ الظاھري في المجتمع 

العربي الإسلامي الأندلسي الوسیط ، ورغم ما واجھھ من تعنت من قبل فقھاء عصره الذین 

لھ المكائد وجدوا في آرائھ من بھدد مكانتھم عند الأمراء والحكام ، فاعتمدوا التدلیس ، ورتبوا 

وأمام . التي وجدت الترحیب عندھم فنكلوا بھ أشد التنكیل ، وأحرقوا كتبھ ، وحرموا تداول فكره 

.ھذا كلھ لم یھتز ابن حزم

وعن مؤلفاتھ التي فلتت من الإحراق، واحتفظ لھ بھا التاریخ فمن مضمون محتویاتھا یمكن 

:عرضھا في التصنیف التالي

.كلام والأخلاقفي الفلسفة وعلم ال: أولا 

كتاب  إظھار تبدیل الیھود والنصارى للتوراة والإنجیل -2كتاب  الفصل في الملل والنحل،-1

الأربع المعتزلة والمرجئة والخوارج -3وبیان تناقض ما بأیدیھم منھا مما لا یتحمل التأویل، 

رسالة  -5، ..رسالة  في الجواب عن حكم القول بأن أرواح أھل الشقاء معذبة-4والشیعة ،

التقریب لحد المنطق -7رسالة في الرد على النغریلة الیھودي  -6الرد على الكندي الفیلسوف، 

- 9رسالة طوق الحمامة في الألفة والإلاف، -8والمدخل إلیھ بالألفاظ العامیة والأمثلة الفقھیة، 

"داواة النفوس الأخلاق والسیر في م" كتاب -10وفیھ جزآن " الأصول والفروع " كتاب 

:الفقھ والعلوم الشرعیة: ثانیا 

النبذة -3. المحلى بالآثار في شرح المجلي بالاختصار-2. الإحكام في أصول الأحكام -1

.     إبطال القیاس والرأي والاستحسان والتقلید والتعلیل-4. الكافیة في أصول الفقھ الظاھري

نكت -8.البیان على حقیقة الإیمان-7. خلیصالتلخیص لوجوه الت-6. الناسخ والمنسوخ

.الاستقصاء-10مراتب الإجماع في العبادات والمعاملات والاعتقادات - 9.الإسلام
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. وھناك كتب كثیرة ومصنفات لم تنشر وتعتبر في حكم الكتب التي مازالت مخطوطة أو مفقودة

.كما لھ أیضا عدة كتب في السیاسة والطب

أبو على أحمد بن محمد بن مسكویھ، كان من فلاسفة القرن الرابع للھجرة ھو : ابن مسكویھ/ 2

ومن أعاظم العلماء الراسخین الآخذین للعلوم عن مصدریھا النقلي والعقلي ، تشبع من فلسفة 

منقولا من الیونانیة إلى العربیة " فضائل النفس" حكماء الیونان، حیث قرأ كتاب أرسطو طالیس 

لأرسطو أیضا ، وقد قرن الحكمة بالشریعة في كل تقریراتھ العلمیة وكثیرا ، وقرأ كتاب الأخلاق

.ما یطلب الرجوع إلى الشریعة التي ما خالفت العقل في شيء 

كتاب ترتیب السعادات ، مختصر في صناعة العدد، تھذیب الأخلاق، : ألف كثیرا من الكتب منھا

.إلخ....اكتفاء القنوع، كتاب الأشربة، كتاب الطبیخ

طرخان بن أبونصر محمد بن محمد بن). م950-874، ھـ339-260: (أبو نصر الفارابي/ 3

في إقلیم خراسان ونشأ ولد في مدینة فاراببالمعلم الثاني،أوزلغ، فیلسوف عربي إسلامي لقب

من لغات عصره، ویُعدُّ من نشأة دینیة، حیث درس الفقھ والحدیث والتفسیر، كان یتحدث عددًا

في بدایة الفلسفي للسیاسة، عُنيرز شرّاح كتب أرسطو وأوائل من وضعوا الأسس للتصویرأب

.والموسیقىحیاتھ بدراسات مثل الریاضیات والطب

عـلى أبي ھـ، حیـث درس المنطـق310بدأ نبوغھ ودراساتھ الفلسفیة مع رحلتھ إلى بغداد عام 

والجدل، ثم رحل یر عصره في علوم الحكمةبشر مَتَّى بن یونـس ـ وكان نصرانیًا ـ أعظم مشاھ

بغداد، وانكب على إلى حران، فدرس على ید یوحنا بن جیلان الحكیم النصراني، ثم عاد إلى

بغداد اتصل بسیف علوم الفلسفة وخاصة كتب أرسطو طالیس، وبعد عشرین سنة من إقامتھ في

.م، وتوفي بدمشق941ھـ، 330الدولة الحمداني عام 

العدید وللفارابي. بشرحھ لكتب وآراء أرسطو حیث تتلمذ على یده العالم الشھیر ابن سینااشتھر

أھل المدینة تحصیل السعادة، آراء:من الكتب التي شغلت معاصریھ ومَن بعدھم ومن أبرزھا

العقل، رسالة فیما الفاضلة، السیاسة المدنیة، الموسیقى الكبیر، إحصاء العلوم، رسالة في

یصح في أحكام النجوم، الجمع یقدم قبل تعلم الفلسفة، عیون المسائل، ما یصح وما لاینبغي أن

.بین رأیي الحكیمین أفلاطون وأرسطو
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384):( أرسطو/ 4 – م، فیلسوف ومعلِّمٌ وعالم یونانيّ یُعتبر ھو وأستاذه أفلاطون، أھم.ق322

.فیلسوفین بین جمیع فلاسفة الیونان القدماء

عشرة من عمره، التحق بأكادیمیة ستاجیرا شماليّ الیونان، وعندما بلغ الثامنةفي بلدةولد

ق 347یغادرھا إلا بعد موت أستاذه أفلاطون عام عامًا ولم20أفلاطون في أثینا، وظل فیھا لمدة 

عُرف في م، استدعاه فیلیب ملك مقدونیا، لتعلیم وتربیة ابنھ الذي. ق342أو 343م، وفي عام 

م، وأنشأ مدرستھ المعروفة باسم.ق334أثینا عام إلىعاد.باسم الإسكندر الأكبرالتاریخ

كان یُلقي دروسھ أثناء المشي والتجوال لأنھالمشائینوتلامیذه اسم، وقد أطلق علىاللیسیوم

بتھمة عدم احترامرمى الأثینیون. م.ق323بعد موت الإسكندر الأكبر في عام .بصحبة تلامیذه

، حیث مات )اسمھا حالیًا كلكیس(إلى مدینة كلسیس وخوفًا من مصیر سقراط، ھرب. الآلھة

.بعد عامٍ  واحدھناك

وقد كانت . المقالات- 3المذكرات - 2الشعبیة المؤلفات-1: تنقسم مؤلفاتھ إلى ثلاث مجموعات

) المذكرات(خارج مدرستھ وكانت المجموعة الثانیة المجموعة الأولى كتابات لعامة الجمھور

التاریخیة أعدَّھا بمساعدة تلامیذه، لتكون مصدرًا تصنیفات من مواد البحوث والسجلات

الدارسون، وقد فُقدت كلّ الكتابات الشعبیة ولم یبق إلا القلیل جدّا للمعلومات التي یحتاجھا العلماء

الضیاع وبقیت مت منالتي سَلأما مجموعة المقالات، فتمثل تقریبًا كلَّ مؤلفاتھ.من المذكرات

.وقد كانت المقالات مؤلفةً للطلاب داخل المدرسة فقط. حتى الآن

فیلسوف ومعلم یوناني قدیم یُعَدُّ واحدًا من أھم المفكرین في. م.ق) 347–427:( أفلاطون/ 5

.تاریخ الثقافة الغربیة

الأثیني الكبیر سولون، واحدة من أعرق العائلات في أثینا، وتنحدر أمھ من نسل المشرع فيوُلد

.، أما اسمھ الحقیقي فھو أرستوكلیسذا الكتفین العریضتینتعنيكنیةوكلمة

م، نصَّب مجموعة من الأثریاء .ق404وفي عام . في شبابھ أن یكون رجل سیاسةیرغبكان

ممارساتھم حكامًا مستبدین على أثینا، ودعوه للانضمام إلیھم إلا أنھ رفض لاشمئزازه منأنفسھم

م، وأقاموا حكومة .ق403وعندما أطاح الأثینیون بالحكام المستبدین في عام. القاسیة اللاأخلاقیة

ذلك بعد الحكم بإعدام النظر في الدخول إلى میدان السیاسة، لكنھ تراجع عندیمقراطیة أعاد

.امتدت عدة سنینم، وبعدھا غادر أثینا في أسفار.ق399أستاذه سقراط في عام 
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وكان ،الأكادیمیةم حیث أسس مدرسة للفلسفة والعلوم عُرِفَت باسم. ق387أثینا عام إلىعاد

.الفیلسوف الشھیر أرسطو أبرز تلامیذه

محاوراتوقد اھتمت. المحاورات، والمحاورة محادثة بین شخصین أو أكثر: من أشھر مؤلفاتھ

وراتھ تتناول المسائل الفلسفیةباستعراض ونقد الآراء الفلسفیة، حیث كانت شخصیات محا

إلى وقد تمیزت المحاورات بقیمة أدبیة عالیة. وتتجادل حول الجوانب المتعارضة لموضوع ما

بالنثر في اللغة الیونانیة وواحدًا من أعظم من كتبالحد الذي جعل الكثیرین من العلماء یعدون

.أعظمھم في أي لغة أخرى

المبكرة، حیث یظھر فیھا سقراط على المحاوراتھیمنت شخصیة :المحاورات المبكرة

أشیاء یدَّعون معرفتھا ویدَّعي كشخصیة رئیسیة، وفي ھذه المحاورات یسأل سقراط الناس عن

الناس حقًا لا یعلمون ما یدَّعون ھو الجھل بھا، ومن خلال الحوار یوضح سقراط أن ھؤلاء

شف أن الإجابات التي تقدمھا الشخصیات یكمعرفتھ، لا یعطي سقراط إجابات عن الأسئلة، لكنھ

.الأخرى لیست كافیة

نظریة (السوفسطائي ثیاتیتوس،الجمھوریة،تضم ھذه المحاورات:المحاورات المتأخرة

شخصیة سقراط كمجرد متحدث باسمھ ھو ذاتھ، حیث في ھذه المحاوراتویستخدم). المعرفة

فلسفیة معقدة، وھذه النظریات ترجع في نظریات تنتقد شخصیة سقراط آراء الآخرین وتقدم

.سقراطولیس إلىحقیقتھا إلى

م، أحد أشھر قادة الكنیسة النصرانیة 430)- 354(أوغسطینالقدیسھو:أوغسطین/ 6

وظھرت أفكار. تأثیر قوي على الفكر الدیني النصراني في القرون الوسطىكان لكتاباتھ. القدیمة

وأثر على بعض . ومارتن لوثر والإصلاحیین البروتستانتیین الآخرینجون كالفنأیضًا في تعالیم

.من أمثال إیمانویل كانط وبلیس باسكالالفلاسفة

وكان اسمھ . قسنطینة في الجزائرفي تاجاست، وھي مدینة على مقربة مما یُعرف الآن باسمولد

في شبابھ إلى سعى. وثنیًانصرانیة وأبوه وكانت أمھ،. باللغة اللاتینیة أوریلیوس أوغسطینوس

وقد وصف حیاتھ الأولى والصراعات . نصرانیةالنجاح الدنیوي، واجتذبتھ عدة حركات غیر

وفي أوائل .، وھو واحد من أوائل السیر الذاتیة في الأدباعترافاتالروحیة التي عاناھا في كتابھ

م المؤثر، في قرطاجة وروما، ثم في الكلاالبلاغة وفنالثمانینیات من القرن الرابع المیلادي، عُلّم

قراءة مؤلفات الفلاسفة الیونانیین المسماةوشجعھ بعض أصدقائھ على. میلانو بإیطالیا



118

.م قرر تكریس نفسھ للعقیدة، وعمَّده أمبروز في العام التالي386وفي عامالأفلاطونیة المحدثة

م سافر إلى 391بان، وفي عامإلى تاجاست، حیث نظَّم جماعة من الرھوبعد فترة قصیرة عاد

. رُسِّم قسیسًا في ھیبوم391وفي عام . مدینة ھیبو المجاورة حیث أقنعھ جمھور النصارى بالبقاء

.م حتى وفاتھ عمل أسقفاً في ھیبو396ومن عام 

الخطــیئة والعنایة -2والروح، االله-1: یمكن أن تقسم إلى ثلاث مجموعات رئیسیة: معتقداتھ

.الكنیسة والأسرار المقدسة-3الإلھیة، 

نقد العقل( فیلسوف ألماني، الموضوع الرئیسي لكتابھ) م1804-1724: (إیمانویل كانط/ 7

. ، ھو الطبیعة وحدود المعرفة الإنسانیةم1781)المحض

التفكیر في العقل والأشیاء أنھ لیس من الممكن إیجاد مثل ذلك الدلیل مادمنا نواصلاعتقد كانط 

بصورة نشطة في الأشیاء التي یجربھا؛ وخلافًا لذلك، فقد اعتقد أن العقل ینھمك. كمسائل منفصلة

نستطیع أن نجزم بأن كل الأشیاء التي یمكن تجربتھا لذا. أي أنھ یؤسس التجربة في أنماط محددة

یاء التي وقد نكون على معرفة بالأش. أننا قد لا نكون جربناھاتقع ضمن نطاق ھذه الأنماط، رغم

الجمال وعلم الأخلاق، أیضا في علم، كتبنقد العقل المحضلم نجربھا من قبل، إضافة لعملھ

أھمیة من إسعاد نفسھ أو أن أداء الفرد لواجبھ أكثر- 1: وفي علم الأخلاق، حاول إیضاح

مع میلنا سنفعلھ، فإن التنبؤات لا تتعارض إذا افترضنا أن بوسع العلماء التنبؤ بما-2. الآخرین

لیس لھا أي تأثیر على وجوب أن نعیش متحلّین لذا فإن تنبؤات العلماء. نحو حریة الإرادة

.بالأخلاق

م، ثم نشر تعلیقات إضافیة1788نقد العقل العملي في مجال الأخلاق ھو كتابھالرئیسيعملھ

بالقرب من وقد عمل بالتدریس ). م1790( نقد الحكمحول عَمَلَیْھ الرئیسیین تحت عنوان

بالتدریس في جامعة كونجزبیرج م، وبعد ذلك عمل1755م حتى عام 1746كونجزبیرج من عام 

جدید، لأنھ أنشأ الخطوط الأساسیة للتطورات عامًا حتي وفاتھ، لقد كان عملھ فاتحة لعھد50نحو 

.الفلسفیة منذ ذلك الحین

اللاھوت الذین عرفتھم سفة وعلماءكان أحد أشھر الفلا). م 1274- 1225( :توما الاكویني/ 8

وبصفة خاصة على مذھب العصور الوسطى في الغرب بتأثیره البالغ على الفكر النصراني

بإیطالیا، وتلقى تعلیمھ في عائلة رفیعة الشأن ببلدة روكاسیكا قرب كاسینوالروم الكاثولیك، نشأ

الرھبنة الدومینیكاني، عین م، وانضم إلى سلك1244إلى عام 1239بجامعة نابولي من عام 
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م 1256اللاھوت الألماني، وفي عام م على ید القدیس ألبرت الكبیر عالم1250قسیسًا في عام 

الجمع بین ورعھ الدیني، أستاذًا للاھوت في جامعة باریس، حیث اشتھر بتمیزه فيصار

وة إلى دحض الدعم بدأ في تألیف كتابھ1258وذاكرتھ الموسوعیة وفرط تركیزه، وفي عام 

. یدافع فیھ عن عقلانیة العقیدة النصرانیة، موجھًا خطابھ إلي غیر النصارى،المنكرین للعقیدة

م خصَّص كتاباتھ للتعلیق على كتابات الفیلسوف 1268و 1259مابین الأعوام وفي الفترة

وقد.بحث لاھوتي شاملم بدأ في تألیف أشھر أعمالھ المسمى1265وفي عام . أرسطوالیوناني

التألیف، إذ اھتم فیھ بشرح العقیدة النصرانیة بتصنیف وترتیب متقن، ولكنھ مالبث أن توقف عن

الحین لایرقى إلى أعلن عن دخولھ في تجربة وجدانیة تركتھ یوقن أن مجمل ما فعلھ حتى ذلك

قدیسًا في العام والعشرون بإعلانھوقد قام البابا یوحنا الثاني. ماتبدَّى لھ إثر ذلك الفیض الروحاني

. م1323

وسعى إلى الجمع مابین . المسلمین كابن سینا وابن رشدكثیرًا من الفلاسفةأفاد: أثره الفكري

تلقاھا عن طریق الفلسفة الإسلامیة، والعقیدة النصرانیة، ودلّل على تعالیم الفلسفة الأرسطیة، التي

سفة أساسھا العقل، أما اللاھوت فینشأ منفالفل. اختلاف بین العقلانیة والإیمانذلك بعدم وجود

على أن كما أكد.وكان على یقین من أنھ ینشأ من الاستدلال المنطقي. الإیمان بالوحي الإلھي

.على وجود االلهبإمكان العقل أن یصیر ركیزة للإیمان، وقد دعم اعتقاده بخمسة براھین دلل بھا

لفیاثان أو إنجلیزي، وأشھر كتاب لھ بعنوانفیلسوف ). م1679-1588: (توماس ھوبز/ 9

، وقد انصب اھتمام ھذا الكتاب على 1651سلطة الكومنولث الكنسیّة والمدنیة ، وشكل المادة

اجتماعیة بطبیعتھا، وجادل ودلّْل أن الناس مخلوقاتوفي ھذا الكتاب أنكر. النظریة السیاسیة

.الأنانیةلعلى أن معظم الدوافع الأساسیة للناس ھي العوام

وآخرون بتطورین حدثا في زمانھ، أولھما، النظام الجدید لعلم الطبیعة الذي كان جَالِیلیُوتأثر

وأن أي شيء یحاولون التوصل إلیھ، وقد استنتج من أفكارھم أن المادة وحدھا ھي الموجودة،

أن نظرتھ أنكرت زمانھیحدث یمكن التنبؤ بھ وفقًا لقوانین علمیة دقیقة، واعتقد الكثیرون في

وكانت الحرب الأھلیة الإنجلیزیة ھي .ذلكوجود االله، والروح الإنسانیة الحرة الخالدة، ولكنھ نفى

أن الناس أنانیون، وأن أشد ما یحركھم ھو الرغبة المؤثر الكبیر الآخر على فكره، وقد انتھى إلى

ة، بوھیمیة، ومحدودة ما لم تكون أرواحھم فقیرة، ردیئفي القوة والخوف من الآخرین، وھكذا

.صدمت ھذه الآراء معاصریھیجدوا سیدًا قویًا یحكمھم، وقد



120

یُلَقَّب بأَبي ، فیلسوف وریاضيَّ وعالم فرنسي كثیرًا ما)م1650-1596: (رینیھ دیكارْتْ/ 10

من حیث وكان أول فیلسوف وصف الكون المادّيّ . التَّحلیلیَّةالھندسةالفلسفة الحدیثة، وقد اخترع

رائدًا في محاولة صیاغة قوانین عامَّة بسیطة في الحركة تَحْكُم جمیع كما كان. المادة والحركة

.الطَّبیعیَّةالتَّغیُّرات

رسالة في منھج التَّصرُّف العقلي السلیم للمرء والبحث عن:مؤلَّفات رئیسیة وھيثلاثةكتب

، أَمَّا .المَنْھَجرسالة فيباسم شائع وھوم، ویُعرف ھذا الكتاب1637عام الحقیقة في العلوم

م، ولعلَّھ أَھمّ عمل لدیكارت،1641عام في الفلسفة الأُولى تأمُّلات: الكتابان الآخران فھما

ولد دیكارْتْ في لاھاییھ قرب . بالدیكارْتیَّةم، وأَصبحت فلسفتھ تُعْرَف1644ُعام ومبادئ الفلسفة

مكَّنتھ وقد. لِّیَّات الیسوعیَّة، وخدم في جیوش بَلَدَیْن، كما سافر كثیرًاإِحدى الكُشاتیلیرو، وتعلَّم في

للدِّراسة، وفي الفترة الأَموال التي ورثھا والتي جاءتھ ممن تولوه بالرِّعایة من تكریس معظم وقتھ

في ھولندا، وأنتج معظم مؤلفاتھ الفلسفیَّة، وفي حیاة علمیَّة ھادئةم، عاش1649و 1628بین 

الملكة كریستینا لزیارة السّوید حیث أُصیب بمرض عُضال م، قَبِلَ دعوة من1649أواخر عام 

.وتوفي ھناك

فیلسوف ومعلم یوناني جعلت منھ حیاتھ وآراؤه وطریقة موتھ ،م.ق) 399- 469(:سقراط/ 11

عن للبحثحیاتھ تمامًا أشھر الشخصیات التي نالت الإعجاب في التاریخ، صرفالشجاعة، أحد

لم یترك أیة مؤلفات، وقد عُرِفت معظم المعلومات عن حیاتھ وتعالیمھ والواقع أن.الحقیقة والخیر

المؤرخ زینفون والفیلسوف أفلاطون، بالإضافة إلى ما كتبھ عنھ أریسطوفانیسمن تلمیذیھ

.وأرسطو

المشرب وتزوج منفي أثینا، وكان ملبسھ بسیطًا، وعُرف عنھ تواضعھ في المأكل ووعاشوُلد

أنجبت وقد. زانْثِب التي عُرف عنھا حسب الروایات أنھا كانت حادة الطبع ویصعب العیش معھا

یعلم الناس في الشوارع والأسواق والملاعب، وكان أسلوب ھذا، وكان.لھ طفلین على الأقل

.تھمإلى مستمعیھ، ثم یُبین لھم مدى عدم كفایة أجوبتدریسھ یعتمد على توجیھ أسئلة

یُلمحُ إلى أنوكان. للمحاكمة وُوجھت إلیھ تھمة إفساد الشباب والإساءة إلى التقالید الدینیةقُدّمَ

أولئك الحكام یجب أن یكونوا من أولئك الرجال الذین یعرفون كیف یحكمون، ولیس بالضرورة

بالإعدام حكمھا علیھوأصدرت ھیئة المحلَّفین بثبوت التھمة علیھوقد قضت .الذین یتم انتخابھم

.ونفذ الحكم بكلِّ ھدوء متناولاً كوبًا من سم الشوكران
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بأن الأسلوب السلیم لاكتشاف الخصائص العامة ھو الطریقة الاستقرائیة المسماةیؤمنوكان

شكل وقد أخذت ھذه العملیة. بالجدلیة، أي مناقشة الحقائق الخاصة للوصول إلى فكرة عامة

.الطریقة السقراطیةعرف فیما بعد باسمالحوار الجدلي الذي

نشأ الكندي، یعقوب بن إسحاق بن الصباح)م874-ھـ، ؟ 260- ؟ :( الكندي، أبو یُوسُف/12

بفیلسوف وھو أحد أبناء ملوك كندة اشتھر. البصرة منذ العقد الأول من القرن الثالث الھجريفي

رسم المعمور تأثیرھا في كتابھلبطلیموس، وقد ظھرجغرافیة، تنسب إلیھ أولى ترجماتالعرب

: واشتھر في مجالات عدیدة منھا، والمد والجزرالبحاروللكندي رسالة مھمة في،من الأرض

نال مكانة ممتازة ویزید عدد مؤلفاتھ على ثلاثمائة،والموسیقى،الطب والفلسفة والفلك والھندسة

.إھانة وأذى من المتوكلوالمعتصم، لكنھ لقي لدى كل من المأمون
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عبد الحق التركماني ، دار ابن حزم ، بدون : إیقا ریاض ، راجعھ وقدم لھ وعلق علیھ: ، تحقیق

.تاریخ

سھیر / محمد عاطف العراقي ، د/ د: الأصول والفروع، تحقیق وتقدیم وتعلیق:ابن حزم -3

النھضة العربیة، القاھرة ، الجزء الثاني ، إبراھیم إبراھیم ھلال ، دار/ فضل االله أبو واقیة ، د

).1978( الطبعة الأولى 

الأستاذ الدكتور :أحمد محمد شاكر، قدم لھ: الإحكام في أصول الأحكام، تحقیق: ابن حزم-4

، بدون )الأول، الثالث، الخامس( إحسان عباس، منشورات دار الآفاق الجدیدة، بیروت، الأجزاء

.تاریخ

عبد / محمد إبراھیم نصیر ، د/ د: الفصل في الملل والأھواء والنحل، تحقیق: ابن حزم-5

، )الأول، الثاني، الثالث، الرابع، الخامس : ( الرحمن عمیرة، دار الجیل ، بیروت ، الأجزاء

. م1997- 1416الطبعة الثانیة، 

منیریة، مصر، الجزء الأول، أحمد محمد شاكر، إدارة الطباعة ال: المحلى، تحقیق: ابن حزم-6

.ھجریة1349

إحسان عباس ، دار المعارف ، مصر ، الطبعة الأولى، : جوامع السیرة ، تحقیق: ابن حزم -7

.1900الجزء الأول ،سنة 

رسالتان أجاب فیھما عن رسالتین سئل فیھما سؤال تعنیف، رسائل ابن حزم : ابن حزم-8

.1981ولى ، سنة الأندلسي ،الجزء الثالث، الطبعة الأ
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إحسان : رسالة التوقیف على شارع النجاة، رسائل ابن حزم الأندلسي،  تحقیق: ابن حزم-9

عباس، المؤسسة العربیة للدراسات والنشر ، بیروت ، لبنان، الجزء الثالث، الطبعة الأولى، سنة 

.م1981

إحسان عباس،  ، :رسالة مراتب العلوم، رسائل ابن حزم الأندلسي، تحقیق: ابن حزم-10

.م1983المؤسسة العربیة للدراسات والنشر ، بیروت ، لبنان، الجزء الرابع، الطبعة الأولى ، 

رسالة في مداواة النفوس وتھذیب الأخلاق والزھد في الرذائل، رسائل ابن حزم : ابن حزم -11

ت ، لبنان ، الجزء إحسان عباس ، المؤسسة العربیة للدراسات و النشر، بیرو: الأندلسي، تحقیق 

.م1980الأول ، الطبعة الأولى ، سنة 

ملخص إبطال القیاس والرأي والاستحسان والتقلید والتعلیل، تلخیص الذھبي ، : ابن حزم-12

سعید الأفغاني ، دار الفكر ، بیروت ، لبنان ، الطبعة : ابن تمیم الظاھري ، تحقیق:نسخ وتعلیق

.م1969–1389سنةالثانیة ،

: النبذ في أصول الفقھ الظاھري، حقق نصوصھا وعلق علیھا وخرج أحادیثھا: ابن حزم-13

).1999–1420(محمد صبحي حسن حلاق، دار ابن حزم، الطبعة الثانیة 

.طوق الحمامة في الألفة والإلاف، مكتبة عرفة، دمشق، سوریا، بدون تاریخ: ابن حزم-14

إحسان : ، ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي، تحقیقكتاب التقریب لحد المنطق: ابن حزم-15

عباس، المؤسسة العربیة للدراسات والنشر، بیروت، لبنان، الجزء الرابع، الطبعة الأولى، سنة 

.م1983
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:المراجع-ب

تھذیب الأخلاق في التربیة، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، : ابن مسكویھ-1

).م1985-ھـ1405(سنة 

.1916حجریة، .كتاب المدخل لصناعة المنطق، المطبعة الأبیرقیة مدرید، ط: ابن طلموس-2

علي حسن فاعود ، الجزء الأول ، –أمیر علي مھنا : الشھرستاني ، الملل والنحل ، تحقیق - 3

).ھـ 1414–م 1993( ، الطبعة الثالثة )  بیروت، لبنان( دار المعرفة 

ألبیر نصري نادر، دار المشرق، / د: كتاب الجمع بین رأي الحكیمین، تقدیم وتعلیق: الفارابي-4

.م1968المطبعة الكاثولیكیة، بیروت، لبنان، الطبعة الثانیة، سنة 

سامي : تفسیر القرآن العظیم، تحقیق: أبو الفداء إسماعیل بن عمر بن كثیر القرشي الدمشقي-5

). م1999-ھـ1420(للنشر والتوزیع، الجزء الثامن،  الطبعة الثانیة بن محمد سلامة، دار طیبة

علي / د: تقدیم وتعلیق وشرح: آراء أھل المدینة الفاضلة ومضاداتھا: أبو نصر الفارابي-6

.   م1995بوملحم ، دار مكتبة الھلال، الطبعة الأولى، سنة 

م ابن حزم، المكتبة الإسلامیة، مصر، الإما: أبي الفضل عبد السلام بن محمد بن عبد الكریم-7

.م2001-ھـ1422الطبعة الأولى، سنة 

زكي نجیب محمود ، قصة الفلسفة الیونانیة ، مطبعة دار الكتب المصریة ، : أحمد أمین –8

.1930الطبعة الثانیة ، سنة 

لترجمة زكي نجیب محمود، طبعة لجنة التألیف وا: قصة الفلسفة الحدیثة، تصنیف: أحمد أمین-9

).1936-ھـ1355(والنشر، القاھرة، مصر، سنة 

عبد الرحمن -د: إسحاق بن حنین ، تحقیق وتقدیم : الأخلاق ، ترجمة: أرسطو طالیس -10

.م 1979بدوي ، الكویت ، وكالة المطبوعات ، الطبعة الأولى، 

مطبعة دار أحمد لطفي السید ، : علم الأخلاق إلى نیقوماخوس، ترجمة: أرسطو طالیس-11

.م 1924المكتبة المصریة، القاھرة، سنة 

د علي سامي –د نجیب بلدي : فیدون ، ترجمة وتعلیق / الأصول الأفلاطونیة : أفلاطون -12

م1961عباس الشریبني، منشأة دار المعارف الإسكندریة، الطبعة الأولى، سنة  –النشار 

المعھد العالمي -سألة المعرفة ومناھج البحثم-ظاھریة ابن حزم الأندلسي: أنور الزعبي-13

).م 2009/ ھـ1429( للفكر الإسلامي، الطبعة الثانیة 

ظاھریة ابن حزم الأندلسي، دار البشیر للنشر والتوزیع، عمان،                                      : أنور خالد الزعبي-14

.م1997/ھـ1417ربیع الأول
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أبو -الإمام عبد الحلیم محمود ، أ: المشكلة الأخلاقیة والفلاسفة ، ترجمة أندریھ كریسون ، -15

.م1979-ھـ1399بكر ذكرى ، مطابع دار الشعب بالقاھرة ، سنة 

، دار الوفاء لدنیا الطباعة )من دیكارت إلى ھیوم(الفلسفة الحدیثة : إبراھیم مصطفى إبراھیم-16

.م2000والنشر الإسكندریة، سنة 
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عبد الرحیم بن یحي الحمود الغامدي، جامعة أم القرى، المملكة / د-أ: ، إشراف)ماجستیر 

.1424سنة العربیة السعودیة، الجزء الأول 
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.م2002دار المعارف، الإسكندریة، الطبعة الثانیة،  سنة 
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.العربي ، القاھرة ، بدون تاریخ
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السعادة القصوى في فلسفة ابن مسكویھ و طرق تحصیلھا، : طھ عبد الــسلام خضیر/ د-28
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