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التعريف بنسخة شرائع الإسلام

أدلةُ وُجود الله
يوريِّ )ت826 هـ(  عند جمال الدين المقداد السُّ

يش��كلُ البح��ثُ في الوجود الإله��يِّ ومحاولة إثبات��ه العمودَ الفق��ريَّ لجميع 
م الاستغناء عنه وإثباته  الأديان؛ فهو الدعامةُ الأساس��يةُ التي لا يمكن لأيِّ متكلِّ
في أبحاثهِ الكلامية، والذي يعدُّ أصلاًا من أصول الدين لمختلف الفرق الكلامية.
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Abstract
The investigation into divine existence and the endeavor to prove it 

constitute the backbone of all religions. It is the fundamental pillar that 
no theologian can dispense with in their theological discussions, as it is 
considered a core principle of religion across various theological sects.

Al-Miqdad al-Suyuri sought to establish proofs for the existence of 
God through multiple methods. While his arguments did not deviate from 
those of his predecessors, he attempted to incorporate new proofs de-
rived from the intellectual contributions of Nasir al-Din al-Tusi and Abu 
al-Qasim al-Qashi. In addition to well-known arguments—such as the 
argument of the Necessary and Possible Being and the theological proofs 
based on the temporality of the world through the occurrence of acci-
dents and bodies—he employed these methods to reason about and affirm 
the existence of God.

 Keywords: 
Al-Miqdad al-Suyuri, intuitive reasoning, Nasir al-Din al-Tusi, al-Qa-
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ٱ ٻ ٻ

المقدمة 
تعدّ مش�كلة الُألوهية من أعقد القضايا الميتافيزيقية وأقدمها،  وقد عالجها 
الإنسانُ على الفطرة، ثمَّ أخذَ يعمق فيها ويفلسفها، فأصبحَت مَوضوعًا متَّصلًا 
بين المتكلمين والفلاس�فة والصوفية، وهي من أس�مى الأفكار التي أودعها الله 
ل، وما أنزل إليه من الوحي فالإس�لام  في فطرت�ه، إذ اهت�دى إليها بالنظر والتأمُّ
يدع�و إلى معرفة الله تعالى التي تبدأ بعل�م التوحيد، أي معرفة الواحد وصفاته، 
ف�إنّ له�ا غاية أخ�رى ألا وهي الاعتق�اد بمقتضى ه�ذا العلم والتّق�رب إلى ذاته 
وهك�ذا تتح�ول المعرفة إلى إي�مان قلبي وروح�ي، والدارسُ للتراث الفلس�في 
الإس�لامي يُدرك تمام الِإدراك أنّ البحثَ في الجانب الإلهي استغرق اهتمام أكثر 
الباحث�ين في المج�ال الكلامي الفلس�في الذي يرتب�ط ارتباطًا مب�اشًرا بالجانب 
الدينيّ)1(. وشغلت هذه المسألة جُلَّ اهتمام المقداد السّيورىّ بوِصفِهِ مُتكلمًا طَوّعَ 
المسائل الفلسفية لصالح الكلام الذي وجد أنّ طرق الاستدلال على وجود الله 
تع�الى تُصنّفُ إلى عدّة أنواع منها ما ه�و قلبيّ كدليل الفطرة والبداهة، وعرفاني 
)ص�وفي(، وعقلي كدليل الفلاس�فة والمتكلمين الذين ارتضوا العقلَ س�بيلًا إلى 

معرفة وجودهِ تعالى، وإن زاد عليه الدليلَ النقلّي.
يناقش المقدادُ الس�يوريُّ مس�ألة إثبات وجود الله بكل ما فيها من تفاصيل 
بوصفه�ا مش�كلة كبرى، مح�اولًا توظيف أدل�ة المتكلمين والفلاس�فة، لغرض 
الدلالة على وجود الله تعالى الذي هو المقصود بالذات والعمدة في هذا الأصل، 
وارتكز على طريقة شريفة منها بديع ومنها مشهور، ولذا سوف يتناول الباحث 

هذه الطرق تباعًا.
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المبحثُ الأولُ: الاستدلال القلبي على وجود الله 
دليل البداهة والفطرة 

ه�و طريق الاس�تدلال القلبي، فمعرفة وجود الله تع�الى مطبوعة في النفس 
طبعًا وأدنى التفات لنفس�ه أو إلى م�ا حوله تدّله على الاعتراف بالله تعالى، وممن 
س�لك هذا الطريق من علماء الكلام المس�لمين وفلاس�فتهم كإخ�وان الصفا )2( 
والغ�زالي في آخ�ر حياته)3( والشهرس�تاني)4( والمقداد السّ�يوري طبعً�ا، إذ قال: 
�ا عن الاس�تدلال، فإنّ الضرورة قاضيةٌ بافتق�ار ما لم يكن ثم  فه�و وإن كان غنيًّ
كان إلى فاع�ل حت�ى إنَّ ذلك مرك�وز في جبل�ة كل ذي إدراك )5(، فإن الحمار إذا 
أح�س بح�دوث ال�ضرب أسرع في المشي، وإن لم يب�صره أحدٌ ولي�س ذلك إلاَّ 
لأنه مركوزٌ في جبلته أن هذا الصوت الحادث لا يكون الا من مُحدث«)6( يلفت 
المق�داد السّ�يوري النظر إلى الإحس�اس بوج�ود الخالق أمر مغ�روس  في فطرة 

البشر وأعماق ضمائرهم. 

الدليل الصوفي
مم�ا لا ريب فيه أنّ المقداد السّ�يوري لم ي�مارس التصوف أو ارتدى خرقتهم 
لك�ن ه�ذا لا يعني بأنه لم يعش الأجواء الروحية المتعلق�ة بالطرق التنظيمية من 
قبي�ل الفت�وة ولب�س الخرقة)7(  وغيره�ا، كما أنّه ق�دّم لنا ق�راءة تحليلية موضحًا 
وشارحًا في تضاعيف بحثه مما استفاده - على حد تعبير – من كلام نصير الدّين 
الط�وسي)8(، حي�ث علق ش�ارحًا في كتابه )الأن�وار الجلالية( بأن نص�ير الدّين 
عندم�ا خت�م كلام�ه في )التوحيد( والس�ير لمعرف�ة الله تعالى والس�لوك إليه على 
قاعدة أهل النظر والاس�تدلال )المتكلمين(، شرع بضميم�ة متضمنة بحثًا أخر  
وه�ي من متم�مات البحث لديه كما  يب�دو ذلك من معالجته لهذه المس�الة، وهو 



23

يوريِّ  أدلةُ وُجود الله عند جمال الدين المقداد السُّ

مس�لك جدي�د لمعرفة – الله تعالى – ع�لى طريق »الأولياء الذي�ن مبنى علومهم 
على الفيض الإلهي والكشف الرباني«)9(.

فمن خلال هذا الشاهد النصي حاول نصيُر الدّين أنْ يبين لنا أنّ في الإنسان 
قوت�ين نظرية كمالها معرفة الحقائق كما ه�ي، وعملية كمالها القيام بالأمور على ما 
ينبغ�ي تحصي�لًا للس�عادة، في دار الدني�ا والآخرة، وهو بهذا »جمع بين مس�لكي 

الاستدلال والعرفان«)10(.
وال�رأي في ه�ذه المس�ألة أنّ ال�ذي ح�دا بالط�وسي إلى الق�ول بمعرف�ة الله 
والطري�ق إليه بالرياضة والمجاهدة ه�و أنّ الإدراك الحاصلَ به يكون أقوى من 
الإدراكِ الحاصل عن طريق النظر والاس�تدلال )طريق المتكلمين( ومسلكهم؛ 
»لأن الفائض على النفس في هذه المرتبة قد يكوّن صورًا كثيرةً استعادت بصفائها 

عن المكدرات وصقالتها عن أوساخ التعليقات«)11(.
وقبل الدخول في تفاصيل علم السلوك، وبيانِ موقفِ المقداد السّيوريِّ منهُ 
لابد لنا من الحديث عن أهل العرفانِ وموقفهم من السلوك، يرى أهلُ العرفانِ 
أنّ�ه م�ن أجل الوصول إلى المقصد الأعلى والأس�مى والى العرفان الحقيقي لابد 
من العمل على اجتياز مجموعة من المنازل والمراحلِ، وهذا ما يس�مى عندهم او 
ِ والس�لوكِ( »والس�لوك هو عبارة عن »هيئة نفسية  يصطلح في لغتهم ب� )الس�يرّ
جواني�ة للتّرقي والتكامل والانتقال في الأح�وال والمقامات لكن الهيئة لا تظهر 
ولا تتبدى إلاَّ بطقسٍ شعاري... فالسلوك الروحي هو مضمون العبادة، والهيئة 
القائمة في حركات الأعضاء، ش�كلها ومظهرها« )12(، أمّا مراتب الس�لوك فهو 
صوري ومعنوي، فالسير الصوري فهو أن يصير ملكًا ويحصل الطهارة والتجرد 
في ملابس الصورة البشرية وأشكال الطبيعة الحسية، وأمّا السير المعنوي فهو أن 
يحص�ل مرتبة النبوة والرس�الة والولاي�ة ويصل منها إلى مرتب�ة الوحدة الصرفة 

التي هي عبارة عن رفع الاثنينية الاعتبارية«)13(.
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رجَ م�ن معرفة  وإذ أج�اد نص�ير الدّي�ن الطوسيُّ في ه�ذه المس�ألة عندما تَدَّ
نواقصِ النفس وسيرهاِ في طلب الكمال والفناء في التوحيد، إذ أشار أنّ من نظر 
في وج�ود أحوال�ه، علم أنّه محتاجٌ إلى غ�يره ِ، وكل محتاجٍ إلى غيره فهو ناقص في 
نفسهِ، وإذا علم نقصان في نفسه اندفع بشوق إلى كماله، يدعو إلى طلب فيحتاجُ 
في ذل�ك إلى حركة يلزمه أش�ياء ومنها الحركة تكون بمثاب�ة المقدمة فتكون الزاد 
والراح�ة في الحرك�ة الظاهرة، وإزال�ة الموانع وقط�عِ العلائقِ البدني�ةِ، والحركة 
التي بها يحصل السالكُ من المبدأ إلى المقصد تُسمى ب� )السلوك( ومنها إلى نهاية 

الحركة وعدمها وانقطاع السلوك يسمى في هذا الموضع الفناء في التوحيد)14(.
فق�د أش�بع المق�داد السّ�يوري هذه المس�ألة بحثً�ا ودراس�ةً، صرح في كتابهِ 
)الأن�وار الجلالية( بع�دةِ فوائد وهي »مب�دأ الحركة وشرائحه�ا وإزالة العوائق 
عنه�ا وما يلحق�ه في أثنائها وما يحصل له بعدها، حتى يص�لَ إلى الغايةِ المطلوبة 

بها« )15(.

شروط الحركة
  يذك�رُ المقداد السّ�يوري جملةً م�ن الشروط التي لابُدِّ منها على كل أنس�ان 
ساعٍ لتهذيبِ نفسهِ وإصلاحها، وهي بمثابة بداية الحركة وما يحتاج إليه، فتكون 
بمثاب�ة الزاد والراحة في حركة الس�الك نح�و الكمال )16(، مبثوث�ةً في تضاعيفِ 

مباحثهِ العرفانيةِ وهي:
1- الإي�مانُ  »وه�و لغة التصدي�ق، وشَرعًا التصديق ب�كل ما عُلم ضرورة 
مج�يء الرس�ول به. وذل�ك يهدي لمعرف�ة الله تع�الى وصفات�ه وأفعال�ه والقرآن 

.)17(» والاحكام، وبهذا الاعتبار لا يقبلُ الزيادةَ والنقصانَِ
ڄ   ڄ    ڄ   ڄ   ڦ   ڦ   ڦ   ڦ   الثب�ات﴿ڤ    -2
ڃ  ڃ ﴾)18( الثب�ات حالة م�ا لم تُقارن الإيمان لم تحصل طمأنينة النفس 
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الت�ي ه�ي شرط الكمال، فإنَّ مَن كان متزل�زلًا في اعتقادِ كمالٍ لا يكون طالبًا له، 
والإيمان والثبات فيه عبارة عن حصول الجزم بوجود كامل وكمال«)19(.

3- النية: وهي القصدُ، وذلك واس�طة بيَن العلمِ والعملِ؛ لأنه إذا لم يُعلم 
علمًا ثابتًا بترجيح أمر لم تقصد فعله)20(.

4- الص�دق: ق�ال الله تع�الى: ﴿ ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ   
ڃ ﴾)21( .

الصدق في اللغة: »هو مطابقة القول والفعل، والنية والعزم، والوعد وتمام 
الَأح�وال العارضة له، والتصديق هو الذي صار مصداق هذه الأمور ملكة له، 

ولا يقع خلاف البتة لا في العين ولا في الأثر« )22(.
5- الإناب�ة: وه�ي الرجوع إلى الله والإقب�ال عليه ولا يتم ذل�ك إلا بثلاثة 
أمور باطني، وقولي، وعملي،  وبالجملة  هو التزامه بأحكامِ  الشرع تقربًا إلى الله 

تعالى. 
6- الإخلاص: وهو أنَّ جميع ما يفعله الس�الك ويقوله يكون تقربًا إلى الله 

تعالى وحده، لا يشوبه شيء من الَأعراض الدنيوية والأخروية )23(.

مفهوم الاتحاد
بعد ما شرعَ المقدادُ السّيوريُّ في مباحثه الكلامية العرفانيةِ، كما مر مِن بيان 
مفهوم السلوك وشروطه عرض موضوعاتٍ أخرى، وهي من مُتممات البحث 
العرف�اني م�ن قبيل إزال�ة العوائق  وقط�ع الموانع عن بدن الس�الك وما يلحقها 
بع�د الوصول من الوحدانية والاتحاد والوحدة وغيرها – إلى أنْ يتصلَ العارف 
بالله تعالى بالفيض والكش�ف الرباني، علمًا أنَّ هذه المفاهيم متس�اوية في الأهمية 
إلّا أنه�ا مختلفة في الأولوية، وحس�ب المطلب والوق�ت المتاح حاول الباحث أن 
يعالج هذه المس�ألة، إذ يتجلى في )مفهوم الاتح�اد( الحوار العرفاني الكلامي بين 
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المقداد السّ�يوريّ ونص�ير الدّين الطوسي، ويطفحُ على الس�طح م�دى الاتفاق 
والاختلاف بين المصنف والشارح.

لق�د تناول المقداد السّ�يوريُّ )مفه�وم الاتحاد( في مؤلفات�ه الكلامية، فتارة 
يتوس�ع في اس�تعراض الآراء المطروح�ة دون مناقش�تها وال�رد عليه�ا وإثب�ات 
بطلانها، وأخرى يذكرها ويرد عليها كما فعل في كتاب )إرشاد الطالبين إلى نهجِ 

المسترشدين( وكتاب )الأنوار الجلالية(.
وخلاص�ة الكلام أن�ه تناول مفه�وم الاتحاد م�ن جنبتين عرفانيةٍ س�لوكية 
وجنب�ةٍ أخرى توحيدية صفاتية فق�ال مُعرّفًا الاتحاد: »هو كون الشيء واحدًا في 
نفس�ه، وأشار في التنزيل بقوله)24( ﴿ ڑ ڑ ک ک ک ک ﴾)25(  وفي موضعٍ 
ا، موج�ودًا واحدًا، وهو  آخ�ر »الاتحاد عبارة عن صيرورة ش�يئين ش�يئًا واح�دً

مُحال«)26(.
استعرضَ المقدادُ السّيوريُّ في تضاعيف بحثه الآراء المطروحة، وردَ عليها 
واثب�ت بطلانها وأثبت م�ا كان يصبو إليه عن مفهوم الاتح�اد ونعتهم بقاصري 
النظ�ر وإذ انكر ما توهمه إليه جماعة نعته�م بقاصري النظر، وهو أن يتحد العبد 

بالله، )تعالى الله عن ذلك علوًا كبيًرا()27(.
)29( م�ن قبله  وإذ  وه�و م�ا عليه نص�ير الدّين الط�وسي)28( والعلّام�ة الحلّيّ
هاجم العلّامة الحلّيّ التصوف من الزاوية المعتادة - الحلول والاتحاد- وسقوط 
التكالي�ف ولم يق�ع تحت تأثير ابن عربي ومذهب�ه في وحدة الوجود مع أن الغلبة 

كانت لها عندئذ)30(.
وه�ؤلاء الق�اصرون ه�م على ث�لاث مرات�ب م�ن التوه�م تناوله�م المقدادُ 
السّ�يوريُّ بالدراس�ة والبحث والتحليل وهم على الت�والي بعض الحكماء اليونان 
القدم�اء  والنصارى والمتصوف�ة والذين توهمو الاتحاد م�ع الله. وإذ »قال في حقه 
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تع�الى طائفة من الحكماء بعد المعلم الأول منهم فرفريوس، والنصارى  ومن ثمة 
قالوا اتحدت الأقانيمُ الثلاثة: أقنوم الأب والابن وروح القدس، واتحد ناس�وت 
المسيح باللاهوت، وقال جمعٌ من المتصوفة: إذا وصل العارفُ نهاية مراتبهِ انتفت 
هويته وصار الموجودُ هو الله تعالى وحده، وتسمى هذه المرتبة عندهم ب� )الفناء في 
التوحيد()31(، وختم حديثة مستعلمًا عن معنى الاتحاد الذي أشاروا إليه في حق الله 
تعالى عن كل اتحاد وحلول فإذا كان غير المعنى الذي أشرنا إليه أعلاه، فلابد من 
إفادته لتنظر فيه)32(، ومن خلال هذا الشاهد النصي فالمقداد السّيوري باستعلامه 
هذا قد وعدنا أن يتعرض لتفصيلاتٍ أكثر وضوحًا ولا سيماَّ أقوال المتصوفة، وقد 
أوفى بوع�ده ه�ذا في كتاب )الأنوار الجلالية( إذ أج�اد في بيان معنى هذه الأقوال 
وما قصدهُ )بالاتحاد( في الله تعالى وهي الرؤية القلبية من دون الوحدة الجسدية أو 
الوحدة على طريقة )النصارى والمتصوفة(، وهذه الرؤيةُ القلبيةُ كانت حاضرة من 
قبل عند الإمام علي  عندما سُئل هل رأيت ربك؟ فأجاب ما كنت أعبدُ ربًّا لم 
أرهُ، إن الله س�بحانه لم ترهُ العيون بمش�اهدة الأبصارِ ولكن رأته القلوب بحقائق 
الإي�مان كما يق�ول الإمام  الرؤية القلبية هنا هي الانكش�اف التام للمخلصين 
والكامل�ين، والله تع�الى يتجلى للعباد على حس�ب اس�تعداداتهمِ المتنوع�ة، وذاك 
التجلي ذكر في إحدى الخطب حيث يقول الإمام: ظاهر لا بتأويل المباشرة مُتجلٍ 
لا باس�تهلالِ رُؤية )33(. وعبر المقدادُ السّ�يوريُّ عن الاتحاد بمعنى الرؤية القلبية 
بأنّ�ه »ه�و أنْ لا ينظر إلاَّ إليه إذا صار بصيًرا بن�ور تجليه، لا يبصر إلاَّ ذاته تعالى لا 
الرائ�ي ولا المرئي به«)34(، ومنْ خلال هذا الش�اهد النصي، حاولت أنْ اس�تنطق 
النصوص فأصيرهنّ سؤالًا: هل تفهم من تعابير)المقداد( بأنه يُمهد لفكرة عروج 
النفس وتخطيها لحدود س�جنها الجس�دي إلى أن ينتهي بها المط�اف بثنائية الاتحاد 
)الإنساني الإلهي( وفنائها في الله ومن ثمة وحدة وجود.  فالباحث الممعن النظر في 
نص المقدادِ السيوريِّ يرى أنه لم يوافق نصير الدّين الطوسّي، ولم يتبنَّ قوله عندما 
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قال: )قالوا(، ومن هذا قول من قال:)أنا الحق()35( ، وهذا إشارة إلى قول الحلاج 
ت )309ه�(  س�عى الذي إلى معرفة الله هادفًا من وراء هذه المعرفة إلى الاتحاد به 
هُ غاية الكائنات جميعًا أن تتحد بالله، وليس غاية الصوفي وحده  تع�الى والذي ع�دَّ
ق بحبه ووجده بالله، هذا الحب والوجد الذي استولى على  فقط واتحاده بالله يتحقَّ
قلب�ه حتى جعله يجري على لس�انه م�ن الأقوال الجريئة التي كانت س�ببًا إلى نهاية 

حياتهِ المأساوية)36(.
 وكذلك قول: »لمتصوف قال )سبحاني ما أعظم شأني(«  إشارةً إلى أبي يزيد 
البس�طامي ت )261ه��()37(، الذي يعدّ أول من اس�تعمل كلم�ة الفناء بمعناه 
الص�وفي، الت�ي تعني فناء النفس الذاتي�ة في الوجود ال�كلي )الله(، فالفناء الذي 
يدعو إليه البس�طامي من خلال ش�طحاته )س�بحاني ما أعظم شأني(،هو الفناء 
ع�ن النف�س والتجرد ع�ن الحس والوعي ف�لا يغدو الصوفي يح�س بشيء وهنا 
ا في�ه ذاته ممهدا للبق�اء في الله )38(، وإن مضينا  فق�ط يش�عر بالوجود الرباني منفيًّ
قدما في قراءة النص نجد أنّ نصير الدّين الطوسي يرى بأنه »لم يدع الإلهية«، بل 
ادعى  »نفي إنيته بسلب إنية غيره«)39(  وهذا يظهر بأنَّ اعتذار الفيلسوف نصير 
الدّي�ن الطوسي ع�ن الحلاج في قوله: أنا الحق، وقول البس�طامي هو رفعُ الانية 
دون الاثنينية، وقد كُش�ف لويس مايس�نيون عن المنحى الصوفي المتفلسف عند 
الط�وسي عندم�ا تابع الحلاج وقد أج�اد في بيان أنّ الحلاج بصرخت�ه هذه – أنا 
الح�ق – ق�د أعطى ح�ق تصرف الأغيار بدم�ه )40( ولكن يذك�ر الباحث  )هاني 
فرح�ات( أنَّ »الطوسّي وبالرغم مما جاء عن اعتذاره  عن الحلاج نراه يُعلن وفي 

كتبه المتأخرة عن إبطاله الحلول والاتحاد جملةً وتفصيلا«)41(. 
تحدثنا في مقدمة المبحث أن المقداد السّ�يوري لم يمارس التصوف ولم يدخل 
م�ن بابه لمعرفة الله تعالى والس�لوك إليه، إذ بقي أمينً�ا لطريقة المتكلمين وأدواته 
هي النظر والاس�تدلال، فقد صرح بأنَّ طريقة الصوفية – وإنْ لم يس�مهم بهذا 
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الاس�م هي طريقة »تحص�ل في الأغلب الا مع مجاهدات عظيم�ة يتعارض فيها 
إلهامات إلهية، وخواطر شيطانية اتباعُ الأولى خطرٌ والخلاصُ من الثانية عسٌر... 
فلا جرم إن كان تحصيل العلم بهذا الطريق أعز من الكبريت الأحمر... فنس�أل 
الله أن يجعلن�ا من الس�الكين لطريق�ه: أي الطريق الذي أمر به أنبي�اؤه وأولياءه 

المستحقين بالقيام بأوامره والانتهاء عن زواجره«)42(.
وختامً�ا نق�ول: إن الرأي في هذه المس�ألة ومن خلال الش�واهد النصية أنّ 
المقداد السّ�يوري لم يتبنَّ أقوال الصوفية ولم يس�قط في شراك ش�طحاتهم س�واء 
أكانت ش�طحة الحلاج أو أبي يزيد البسطامي أو يتبنها في أَوائل مؤلفاته ويعدل 
عنه�ا في مؤلفات�ه المتأخ�رة، وبق�ي أمينً�ا لطريق�ة )العرفانية الكلامي�ة( ولأدلة 
المتكلم�ين، وس�وف نلاحظ في المبحث الث�اني كيف قدم أدلة جدي�دة   لإثبات 

وجود الله سبق بها علماء عصرهِ من الفلاسفة والمتكلميِن. 

المبحث الثاني: أدلة وجود الله بين المخترعة والمشهورة 
- دليل الفلاسفة:

أ- دليل مخترع نصير الدّين الطوسي)43( 
يذكر نصير الدّين الطوسي في كتابه )فصولُ العقائد( دليلًا على إثبات واجب 
الوجود غير متوقف على بطلان )الدور والتسلسل( )44(، وصورة الدليل البديع 
وردت »أن�ه ل�و لم يكن في الوجود واج�ب لم يكن للشيء م�ن الممكنات وجود 
أص�لًا، لأن الموج�ودات حينئ�ذ كلها تك�ون ممكنة، والممكن ليس له من نفس�ه 
وجود ولا لغيره عنه وجود، فلا بد من وجود واجب ليحصل وجود الممكنات 
منه« )45(، وفي شرح المقداد الس�يوري الدليل إذ يقول: »والمصَنّف شّرعَ في هذا 
الأص�ل أنْ يب�ين إثب�ات واجب الوجود ببره�انٍ بديعٍ غير متوق�فٍ على بطلانِ 
الدورِ والتسلس�لِ وتقريره أنْ نقول: الواجب لذاته موجود في الخارج، لأنه لو 
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لم يك�ن موج�ودًا في الخارج لانحصرتْ الموجودات الخارجي�ة كلها في الممكن، 
لكن اللازم باطلٌ فالملزوم مثله، أما بيان الملازمة فلما سبق من انحصار الموجود 
الخارج�ي في الواج�ب والممكن، وأما بطلان ال�لازم، فلأنّه لو انحصَر الموجود 
الخارج�ي في الممكن لم يكن لموجود ما وجود أصلًا، لكن اللازم باطل فالملزوم 
مثل�ه. أمّ�ا بي�ان الملازمة وهو أنّ�ه إذا نُظر إليه م�ن حيث ذاته ومال�ه من ذاته لا 
يكون موجُودًا ولا مُوجدًا لغيره، فمع انحصارِ الموجوداتِ الخارجيةِ في الممكن 
لا يك�ون لها وج�ود ولا لغيرها عنها وج�ود؛ لأنَّ وجودَها إنَّما هو من الس�بب 
المغاي�ر لها، وق�د فرض عدم الس�بب فثبت وج�ود واجب الوج�ود لذاته وهو 

المطلوب)46(.
ب- دليل أبي القاسم القاشي:

والدلي�ل البديع الثاني بعد دليل نصير الدّين الطوسي، والذي لم يتوقف هو 
هما أقرب  الآخ�ر على إبطال الدور والتسلس�ل عل�مًا بأنّ الدليلين يمكن لن�ا عدُّ
إلى الس�احةِ الفلس�فيةِ من الكلامية، إذ صّرحَ المقداد السّ�يوري بذاته إذ يقول: 
س�معناه من ش�يخنا )دام شرفهُ(، وهو من مخترعات العلامة س�لطان المحققين 
نص�ير الدّين ع�لّي بن محمّد الق�اشي وبيانه يتوقف على تقري�ر مقدّمتين إحداهما 
تصوري�ة والأخ�رى تصديقي�ة )47(. وس�نعرض الدلي�ل ك�ما ورد في كتاب أبي 
القاس�م القاشي: إذ ق�ال »وتقريره: موقوف على بي�ان مقدمتين الأولى تصورية 
والثاني�ة  تصديقي�ة  أمّ�ا الأولى فهو أنّ مرادن�ا بالموجب التام ما يك�ون كافيًا في 
وجوده وجود أثره، وأمّا الثانية فهو أنّ لاشيء من الممكن بموجب تام الوجود 
ل�شيء من الأش�ياء وبيانه أنَّ إيج�اد الممكن لغيره يتوقف ع�لى وجوده ووجوده 
م�ن غير فإيجاد لغيره من غ�ير فلا يكون موجبًا تامًا، إذا تقرر ذلك فنقول: ههنا 
موج�ود بالضرورة فيفتق�ر إلى موجب تام يوجده، وليس ذل�ك ممكنًا لما قلنا في 
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المقدم�ة التصديقية فيكون واجبً�ا فيكون الواجب موجودًا، ذلك هو المطلوب، 
ويكم�ن فضل المقداد الس�يوري بأنه جمع هذه الش�ذرات من الطوسي والقاشي 

وصَبّها في مؤلفاتهِ الكلامية ِ.
- أمّ�ا الأدلّ�ة المش�هورة فهي التي س�لكتْ الاتّجاه العق�لي وإن ضمنتّه أدلة 

نقلية من )الكتاب العزيز( وهي أدلّة الفلاسفةِ والمتكلميِن.
- الدليل الفلسفي:

 دليل )الواجب والممكن(:
قبل الحديث عن دليل الفلاس�فة أو الحكماء كما أس�ماهم المقداد السّيوري 
سنعود قليلًا إلى الوراء لنتوقف مع أبي نصر الفارابي)48( الذي تحدث عن رُؤية 
ازدواجي�ة تع�بر عن طريق للوص�ول إلى الّحق تعالى، الا أنّه أش�ار قائلًا: »لك 
أن تلح�ظ عالم الخلق فترى فيه أم�ارات الصنعة، ولك أن تعرض عنه وتلحظُ 
ع�الم الوجود المحض، وتعلم أنّه لابد من موج�ودٍ بالذاتِ وتعلم كيف ينبغي 
أنْ يك�ون علي�ه الوجود بالذات، ف�إن اعتبرت عالم الخل�ق فأنت صاعد، وإن 

اعت�برتَ ع�الم الوجودِ المحض فأن�تُ نازلٌ )49( ق�ال تعالى  ﴿ئو ئو 
ی          ی  ی  ی  ئى  ئى  ئېئى  ئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ 
ئج ئح ﴾ )50( إذ أش�ار الفارابي في نهاية النص الذي تحدث فيه عن طريقي 
الوص�ول إلى الح�ق تعالى، فهو يُش�ير إلى طري�ق النظر العقلي في ع�الم الخلق إذ 
يتوس�ط المخلوق لكي ي�دلَّ على خالقه، بارتفاع العق�ل في تأملاته من ظواهر 
الخل�ق، صعودًا نحو الخالق تعالى، ويس�تدلون من ذل�ك على وجود مبدأ أول 
لمنظوم�ة الحرك�ة في الطبيعة، كما ه�و حال المتكلمين في اس�تدلالهم على وجود 

الخالق من حدوث الأجسام وأعراضها)51(.
أمّ�ا إذا توقفنا مع ابن س�ينا وهو الُمس�تهدف م�ن قول المقداد الس�يوري ب� 
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)الحك�ماء( فإنّ�ه تابع رؤية الف�ارابي حتى النهاي�ة في انطلاقه من الن�زع الديني، 
وأكده�ا في كتابه ]الإش�ارات والتنبيهات[ أقول: إن ه�ذا حكم الصديقيين)52( 
ذَين  الذي�ن يستش�هدون به لا علي�ه، وواضح أن ابن س�ينا يؤكد  الطريق�ين اللَّ
دهم�ا الفارابيُّ قبل�ه في الدلالة على الحق؛ وهما الطري�ق الصاعدُ من الخلقِ إلى  أكَّ
، والطريقُ الهاب�ط من الحق إلى الخلق، لكن ابن س�ينا)53( يؤكد أن الطريق  الح�قِ
الثاني هو الطريق الحقيقيّ في الدلالة على وجود الحق؛ لأنه لا يثبت الحق إلا عن 
طريق الحق ذاته، وبالنظر إلى ذاته الوجود فقط. )54( فكان مسارهُ المنهجي إذًا من 
العلة إلى المعلول، إذ يقول: »تأمل كيف لم يحتج بياننا- بثبوت الأول ووحدانيته 
وبراءت�ه ع�ن الس�مات – إلى تأم�ل لغير نفس الوج�ود، ولم يحت�ج إلى اعتبار من 
خلق�ه وفعل�ه، وإن كان ذل�ك دلي�لًا عليه لكنّ ه�ذا الباب أوث�ق وأشرف، أيْ 
إذا اعتبرن�ا حال الوجود يش�هد ب�ه الوجود، من حيثُ هو وجود، ويش�هد بعد 
ذل�ك على س�ائر ما بع�دهُ في الوجود والى مثل هذا أش�ير في الكتاب الكريم قال 

ئى  ئېئى  ئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  ﴿ئو  تع�الى 
ئى ی ی ی ی         ئج ئح ﴾)55( وفي الدلي�ل اليس�نوي هذا ما يُؤدي 
إلى مفارق�ة واضح�ة بين�ه وب�ين المتكلمين الذين يس�تدلون بحدوث الأجس�ام 
والأعراض على وجود الخالق، ويستدلون بالنظر في أحوال الخليقة على صفاته 
واح�دةً واحدةً )56(، والتي س�وف تتضحُ للقارىء الكري�م عندما نتحدث عن 
دليل المتكلمين لإثبات وجود الله تعالى، والآن س�وف نذهب مباشرة إلى مسألة 
كيف فهم المقداد السّ�يوري دليل الحكماء وأعني به دليل ابن سينا والذي  ذكره 
نه المقداد في مُؤلفاتهِ، إذ يقول:  في كتابه )الرسالة العرشيّة( بصيغةٍ مقاربةٍ لما ضمَّ
»أعلم أن الموجود إمّا أن يكون له س�بب في وجوده أو لا س�بب له، فإن كان له 
س�بب فنسميه ممكن الوجود، سواء كان قبل الوجود، إذا فرضناه في الذهن، أو 
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في ح�ال الوجود، لأن م�ا يمكن وجوده فدخوله في الوجود لا يزيل عنه إمكان 
الوج�ود. وإنْ لم يك�ن له س�بب في وج�وده بوجه م�ن الوجوهِ فنس�ميهِ واجب 
الوجودِ. فإذا تحققت هذه القاعدة فالدليل على أنّ في الوجود موجودًا لا سبب 
ل�ه في وج�وده ما قوله. فهذا الوج�ود إما ممكن الوجود، وإم�ا واجب الوجود، 
ف�إن كان واجب الوجود فقد ثبت ما طلبن�اه، وإن كان ممكن الوجود، فممكن 
الوجود لا يدخل في الوجود إلا بسبب يرجح وجوده على عدمه، فإن كان سببه 
أيضً�ا ممكن الوجود، فهكذا تتعل�ق الممكنات بعضها ببعض فلا يكون موجودًا 
ألبت�ة؛ لأن ه�ذا الوجود الذي فرضن�اه لا يدخل في الوجود ما لم يس�بقه وجود 
م�ا لا يتناهى وهو مح�ال، فإذا الممكنات ينتهي بواجب الوجود «)57(. واس�تدلّ 
المقداد السّيوري على إثباته بطريقة الحكماء، وهو أن ننظر في الوجود نفسه حتّى 
نش�هد بوجود واج�ب الوجود، وتقري�ره: أن هنا موجودًا بال�ضرورة فإن كان 
واجبً�ا فالمطل�وب، وإن كان ممكنً�ا افتقر إلى مؤث�ر، فإن كان واجبً�ا فالمطلوبُ، 
وإن كان مُمكنًا دار وتسلس�ل)58(، وهما محالان كما تقدم، قالوا)59(: وهذه طريقة 

شريفة أشير إليها في الكتاب العزيز بقوله ﴿ئى ئى ی ی ی ی         ئج 
ئح﴾ وهو برهان لميّ، لأنه اس�تدل به تعالى على غيره )60(  نجد في هذا النصّ 
كيف عبر المقداد السّ�يوري عن فهمه من دليل الحكماء إذ إنه فرز قاعدة الدليل 
مقدم�ا لبيانه في تقس�يم المعق�ول لتوقف الدليل ع�لى بيانها كما أن�ه خرج الدور 
والتسلس�ل الذي ذكره بصيغة مضمرة في نص   ابن س�ينا الس�ابق الذكر وهذه 
نقطة تحسب للمقداد السّيوري بوصفه شارحًا موضحًا متوسعًا في بيان الدلالة 

النصية للدليل)61(. 
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المبحث الثالث: دليل الحدوث الكلامي
دليل حدوث الذات والصفات:

غطى المقداد السّ�يوري في جهده الكلامي ]دليل المتكلمين[ دليل الحدوث 
والذي بدوره،إذ ش�غل حيزًا واس�عًا وعناية أبلغ من )الدليل الفلسفي(، فيقوم 
هذا الدليل على مقدمتين ونتيجة على النحو الآتي: إنّ العالم محدثٌ، وكل مُحدث 
مفتق�ر إلى المؤث�رِ، فالعالم مُفتقر إلى المؤثر وقبل البحث ع�ن هذا الدليل ومعرفة 
كيفيّة معالجه المقداد السّيوري له، ورأي الباحث، أن يسلط الضوء على تأريخيّة 
الدليل، إذ تُعدّ طريقة الحدوث هي الأس�بق في الظهور عند علماء الكلام فظهر 
بدايةً على يد )أبي الُهذيل العّلاف( عندما استدل على وجود الله بحدوث الحركة 
والأجس�ام )62(، ويرى المقداد بأنّ هذه المس�ألة من المسائل الشريفة وعليها يبنى 
قواع�د الإس�لام، وه�ي المعركة العظيم�ة بين المتكلم�ين والفلاس�فة، فأرباب 
الملل من المس�لمين واليهود والنصارى ذهب�وا إلى أنّ العالم بأسره محدث الذات 
والصف�ات، ولم�ا كان العالم منح�صًرا عندهم في الأجس�ام والأع�راض بحثوا 
ع�ن حدوثه�ا، وفي الحقيق�ة يعدّ دلي�ل الحدوث وهو الَأش�هر ل�دى المتكلمين 
ويس�تخدمونه كبداية لإثبات وجود الله تعالى)63(. ويعالج هذه المس�ألة مستدلًا 
ا)64( وهو مذهب  على حدوث العالم، بمعنى أنّ وجوده مسبوقٌ بالعدم سبقا زمانيًّ
الملّيين كافة)65(. وذهب في الرأي إلى أنّ الاجسام لو لم تكن حادثة لكانت أزلية، 
إذ لا واس�طة بين الأزلي والمحدث. فلو كانت على س�بيل الغرض أزلية لكانت 
إمّا متحركة أو س�اكنة وهو باطل كما س�يوضح ذلك المطلب،« فلأن كل جس�م 
ا عن الحيز، وحينئ�ذ لا يخلو من  لاب�د له م�ن مكان،لأن الجس�م لا يعقل منف�كً
أن يك�ون لابثًا وهو الس�اكن أو غير لاب�ث وهو المتح�رك )66(. أمّا بطلان كون 
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الجس�م متحركًا فلأنَّ الحركة عبارة عن حصول الجس�م في حي�ز بعد أنْ كان في 
  . آخر فماهيتها تس�تدعي المس�بوقية بالغير )67( ومن ثمة فالجسم يكون حادثًا)68(
وأما إذا كان الجس�م س�اكنًا فيكون حينئذ أزليًا فلا يجوز عليه العدم، لاستحالة 
الع�دم على القديم، لكن الس�كون يجوز عليه العدم، لأنّ كل جس�م يجوز عليه 
الحركة، أما الفلكي فظاهر، وأما العنصري المركب فكذلك، وأمّا البسيط أيضا، 

فتكون الحركة جائزة على الأجسام، وهو المطلوب)69(. 
ومن خلال هذه المقدمة التي اس�تعان بها المتكلمون في اس�تدلالاهم العقلية 
لإثب�ات حدوث الع�الم واحتياجه إلى مُحدث، إذ إن ه�ذا الدليل كان حاضًرا عند 
المقداد السّ�يوريّ وهو البرهانُ الذي أشار إليه القرآن الكريم حكاية عن إبراهيم 
الخليل أعني الدليل استدل به على حدوث الكواكبِ والقمرِ والشمسِ، وهو 
ظهورها تارةً، وأفولها أخرى فالظهّور والأفول)70( نظير الحركةِ والسكونِ، ثم إنّه 
لو كان شيء منها في الأزل، لكان إما متحركًا أو ساكنًا والملازمة ظاهرة بينهما بين 
الظه�ور والأفول )71(قال تع�الى ﴿ ڃ چ چ چ ﴾ )72(. ويلفت المقداد 
السّ�يوريُّ النظر في كتابه )الاعتماد( إذْ إنِه يس�تدل على وجود الله تعالى من خلال 
الاس�تدلال العقلي مس�تندًا إلى)حدوث العالم(، ولكنها تقوم على بطلان )الدور 
والتسلس�ل( إذ يقول: »لماّ ثُبت حدوث العالم وج�ب احتياجه إلى صانع ضرورة 
احتياج كلِّ صنعةٍ إلى صانعٍ، وهو المطلوب. فنقول:إذا ثبت أنّ للعالم صانعًا، فلا 
يجوز أن يكون ]مُحدثًا[ مثل؟،لأنه لو كانَ محدثًا لا فتقر إلى محدث آخر بالضرورة، 
ف�إنْ كان هو الأول لزم الدور، وإن كان محدثًا ثانيًا أو ثالثًا أو رابعًا إلى غير النهاية 
لزم التسلسل، وهما باطلان – لما يأتي – فبطلان أن يكون صانع العالم محدثا،فتعين 
أنْ يك�ون قدي�مًا، وهو المطلوب«)73(. ذكرنا في مقدمة دلي�ل المتكلمين بأنَّ أرباب 
المل�ل من المس�لمين واليهود والنصارى ذهب�وا إلى أنّ العالم ب�أسره محدث الذات 
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والصف�ات – وه�ذا النوع من الاس�تدلال بالآف�اق والأنفس أق�رب إلى الإفهام 
وأكث�ر تماسً�ا بعقول الن�اس، وخصّها الله في الذكر الحكي�م ، وبأنّ العالم منحصر 

عندهم في الأجسام والأعراض التي بحثوا عن حدوثها.
والآن س�وف نبح�ث م�ا المقصود بك�ون العالم مح�دث ال�ذات والصفات؟ 
توقف المقداد السّ�يوري في كتابه )اللوامع الإلهية( أمام هذه المسألة، إذ عالجها بما 
توافر لديه من أدوات، مس�تدلًا على ح�دوثِ الذوات والصفات وهي منحصرة 

في نوعين:
أ- دلي�ل الأنفس: وهو أنّ النطفة جس�م متش�ابه الأجزاء يتكون منه جس�م 
مركب من أعضاء مختلفة في الكم والكيف والشكل والطبيعة، فلو كان الفاعل في 
ذلك الحرارة، ربما هي - إش�ارة المقداد السّ�يوري - في معرض رده إلى قصة حي 
ابن يقظان)74( في تفس�يرها الطبيعي بأنها طين�ة تخمرت في باطن الأرض، أو فعل 
الكواكب إشارة أخرى ذكية جدًا، إذ أكد أن فِعل، الكواكب هو رد على الزنادقة 
في قوله�م إنّ العالم يتولد بدورانِ الفلك، ووقوع النُطفة)75( لكان فعلًا متس�اويًا، 
وإذا كان تأث�ير المؤث�ر متس�اويًا وأج�زاء القابل مش�ابهة كان الأثر متش�ابًها، ولذا 
ق�ال الحكماء الش�كل الطبيعي هو الكرة لكن الأثر مختل�ف كما عرفت،فدل ذلك 
ع�لى فاعل حكيم يدبر بالق�درة والاختيار)76(، والرأي في هذه المس�ألة أن المقداد 
السّ�يوري ربط )دلائل الأنفس( بصفة القدرة الإلهية وما يتبعها من فعل المختار 
مس�بوقًا بالعلم والقصد،كما انه يج�وز تأخر فعله عنه،بينما نج�د )الفواعل( التي 
رش�حها من )الحرارة والكواكب( وهي من الممكنات المحتاجة المس�بوقة بالغير، 
كما أنّ أفعالها غير متس�اوية وهي محتاجة لإخراجها م�ن دائرة العدم إلى الوجود، 

فلا تُعد صالحة.
ب- دلي�ل الأفاق: فإمّا في الع�الم الفلكي أو العنصري من الحيوان والمعدن 

والنبات وأشير في الكتاب العزيز إلى هذه الطريقة بقوله:﴿ئو ئو ئۇ 
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ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې﴾)77( وه�و اس�تدلال إني)78(.   أي 
استدلالٌ بالمعلولِ على العلة وهو الله تعالى كما استّدل المقداد السّيوري. الأنفس 
والذوات والصف�ات والموجودات الفلكية والعنصري�ة والحيوان والنبات على 

وجود الله تعالى.
ت-دليل الوحدانية : تعدّ عقيدة الوحدانية ش�عار الإس�لام وركنه الأول، 
وه�ي الرس�الة الأولى لكل دين  س�ماوي، إذ حرص الق�رآن الكريم على تجنب 
المؤمنين كافة أشكال الشرك، وبيّن أن الله يغفر الذنوب إلّا القول بأن لله شريكًا 

﴿ڻ ڻ ۀ ۀ ہ ہ ہ  ہ ھ ھ ھ ھ ے﴾ )79(.
احتل�ت الوحدانية اهتمام المقداد السّ�يوري، وَفسّرَ الواحد  بأنه: هو المتفرد 
بصف�ات ذاتية لا يش�اركه فيها غ�يره، وهي: وجوب الوج�ود، والقدم، وإيجاد 
الخلق، واس�تحقاق العبادة.)80( وأضاف كذلك بأن معنى الوحدانية تعني نفي 
الشري�ك وإبطال القول بتعدد الإله، كما تش�مل أيضً�ا وحده الإله بمعنى نفس 
التكث�ر والتبع�ض والتركيب، وهي من ثمة على قس�مين: التوحي�د الواحدي، 
والتوحيد الأحدي، وسيأتي بيان ذلك في تضاعيف حديثنا عند الاستدلال على 

أدلة الفلاسفة والمتكلمين إن شاء الله. 
عال�ج المقداد السّ�يوري صف�ة )الوحداني�ة( في مجموعة مؤلفات�ه الكلامية 
وعدّه�ا م�ن الصف�ات الثبوتي�ة، ك�ما ه�ي في )اللوام�ع الإلهي�ة( و )الاعتماد في 
شرح واج�ب الاعتق�اد(، في ح�ين عدها ضمن الصف�ات الس�لبية  في مؤلفاته 
الُأخر)كإرش�اد الطالبين( و)النافع يوم الحشر( و )الأن�وار الجلالية(، وهو بلا 
شك مخالف للقول الأول، على أننا يمكن أن نجمع بين القولين بتخريجةٍ لطيفة، 
باعتبار أنّ الوحدانية س�لبية من حيث نفي الشري�ك والنظير وثبوتيّة من حيث 
إثباتها لله تعالى الواحد، ومن ثمة للوحدانية معنيان كما هو الحال عند الفلاسفة 
والمتكلمين الس�ابقين عليه)81(: فالمعنى الأول: نفي الكثرة في الذات كما عالجها 
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الفلاسفة، ونفي الندّ والشريك كما عالجها المتكلمون.

- أدّلة الوحدانيّة:
ي�رى المق�داد الس�يوري بأنّ�ه لا خ�لاف ب�ين جمي�ع المتكلمين والفلاس�فة 
الإس�لاميين حول كونه تعالى واحدًا، وانما الخلاف حاصل حول طريقة إثبات 
ذلك، إذ أش�ار إلى الأدلة النقلية والعقلية التي يستدل بها على كونه تعالى واحدًا 
– إلا أن�ه رغ�م ذل�ك، إذ رجح الأدّل�ة النقلية وأكّ�د عليها في كتاب�ه )اللوامع 
: كون�ه واحدًا وهو مطلب يس�تدل عليه بالس�مع، وهو أقوى  الالهي�ة( - قائ�لاً
ما اس�تدل به فيه، وشهرته ظاهرة...)82(  وفي موضع أخر من الكتاب يذكر بأن 
الأقوى الس�مع )83( لأنّ النقل يصح الاس�تدلال به على إثبات أنه تعالى واحد، 
لأنّ كل صفة لا تتوقف صحة النقل عليها يصح إثباتها بالعقل والنقل، وإجماع 
الأنبي�اء وه�و حُجّة هنا، لع�دم توقف صدقهم على ثب�وت الوحدانية وهو 
إش�ارة من المقداد السّ�يوري إلى نفي شبه الدور وهي أنّ وحدانية الله لا تتوقف 
على إخبار الأنبياء فقط )84( أما الأدلة الس�معية فهي كثيرة في هذا الباب نقطف 

منها)85( قوله تعالى ﴿ې  ې ې       ى﴾ )86( إلى غير ذلك من الآيات.

- استدلال الفلاسفة:
اختار الفلاس�فة الطريق ال�ذي يؤدي إلى أنّ مفهوم واجب الوجود نفس�ه 
يمنع  وقوع الشركة فيه وهو ينقسم إلى الاشتراك والامتياز)87(، وتقريره: أنّه لو 
كان في الوجود واجبا الوجود لاش�تركا في مفه�وم واجب الوجود، وامتاز كل 
واحد بأمر مغاير لما فيه اش�تركا، والا لما كانا اثنين بل واحدا، وحينئذ يكون كل 
واح�د منها مركبا مما به الاش�تراك ومما به الامتي�از، وكل مركب ممكن فيكونان 
ممكن�ين، والغرض أنهما واجبان، وهذا خلف ويرد المقداد السّ�يوري على أصل 
الفك�رة، بأنَّ مفه�وم واجب الوجود شيء ما له وجوب الوجود والوجوب أمر 
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عدمي )سلبي(، وما جُزؤه عدمي فهو عدمي تعبيًرا عن عدم الافتقار إلى الغير، 
فلا يوجب الاشتراك فيه التركيب)88( .

- استدلال المتكلمين: 
   أمّا المتكلمون من المعتزلة)89( والأشاعرة )90(– فقد اعتمدوا على ما يعرف 

بدلي�ل التع�اون ال�ذي ظنوا أنه المذك�ور في الآي�ات ﴿ۋ ۅ   ۅ     ۉ ۉ  ې 
ې﴾)91(، وه�و يثب�ت القادر المريد، وهذا الدليل يق�وم على افتراض بأنهُ لو 
كان هناك إلهان فإمّا أن يمكن مخالفة أحدهما للآخر في مقتضى الإرادة أو لا، كما 
في حركة جسم وسكون أخر، أو إيجاد وعدم إيجاد، وعلى كلا التقديرين باطل. 
أمّا الأول، فلأنهّ لو أمكن فليفرض وقوعها بإرادة أحدهما حركة جسم  وإرادة 
الأخر س�كونه، فإن وقعا لزم اجتماع المنافيين، لأن الجس�م ك�ما هو معروف إما 
متحرك أو س�اكن، إن ارتفعاَ بطل م�ا علم ضرورة عدم تحققه، إن وقع أحدهما 
يرج�ح الجائز من غ�ير مرجح أو لزم عجز الآخر)92( وأم�ا الثاني: في حالة كون 
الإله�ين لا يخالف أحدهما إلى الأخر في مقتضى الإرادة، فلأن كلاًّ منهما لو انفرد 
لقدر على ما يريده، فوجب كونه كذلك عند الاجتماع ولزم زوال الصفة الذاتية 
وه�ي الق�درة بالاجتماع وهو محال، وذه�ب إلى أننا نمنع التمان�ع، وليس ثبوت 
قدرتهما عند الاجتماع علة تامة في ذلك، بل لابد من انضمام الارادة عند الاجتماع 
وسنده في هذه المسألة أنَّ الإرادة: العلم بالمصلحة، فلم قلت بمصلحة الضدين 
حتى يحصل أرادتها ؟ محاولًا أن يجد تخريجة كلامية للمس�ألة بقوله س�لمنا، لكن 
المصلحت�ين إن ترجح�ت إحداهم�ا تعينت، ويكون عل�م غير المريد له�ا صارفًا 
ل�ه ع�ن أرادة المرجوحية، ولك�ن في حالة لم ترجح أحداهم�ا فلم قلت بحصول 
الداع�ي لتحق�ق التمان�ع؟، وخلاصة الكلام ب�أن المقداد السّ�يوري أراد توجيه 
النق�د إلى دلي�ل التمانع مُقدما البدائل له من تحقي�ق المصلحة من ناحية وبإمكان 
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الاتفاق فيما بينهما على صرف إرادة المرجوحية لحركة جس�م أو تس�كينه  )93( ولم 
يكن المقداد السّ�يوري له السبْق في إس�قاط دليل التمانع عن رتبة الاحتجاج بل 
أس�قطه س�يف الدّين الآمدي الذي يعدّ أول أشعري أس�قط دليل التمانع الذي 
اس�تندتْ إليه الأش�اعرة منذ الاش�عري  حتى الفخر الرازي والذي استند إليه 

بدورهِ في أكثرِ كتبهِ)94(.

الخاتمة 
العقل الإنساني مرهق بأسئلة لا يستطيع  الرد عليها  كما لا يستطيع الإجابة 
عنها، والمقداد السّيوري بوصفه متكلمًا حاول أنّ يعالج هذه المسألة التي لم تغب 
عن عقله كما اس�تحوذت على تفكيره، ولكن كيف فهم هذا المس�ألة التي حاول 
الفلاس�فة والمتكلم�ون أن يعالجوها  بأدل�ة مختلفة؟ فتارة ينتقل�ون من العلة إلى 
المعلول كما هو حال الفلاسفة، وتارة أخرى ينتقلون من حدوث العالم  بوصفة 
دليل على وجود الله تعالى وهذا بغية المتكلمين، فالقضيةُ الأساس�ية التي  حاول 
معالجتها هي أثبات الوجود الله تعالى فيذهب بالرأي إلى أن وجود الله مغروس 
في داخ�ل فطرة الانس�ان وأدنى التفاته منه يدرك وج�ود الله، ولكن بيان الأدلة 
من باب زيادة الطمأنينة، فهو لم يتحول من أدلة الفلاسفة إلى أدلة المتكلمين فقط 
وإن�ما دمج بينهما، وأضاف إليهما أدلة أخر قريبة للحقل الفلس�في منه للكلامي 
كدليل المحقق الطوسي وأبي القاسم القاشي، كما أنه لم يتوقف عند هذا الحد فهو 
لم ي�ورد أدلة وج�ود الله، وإنما أكد وحدانيته  أيضا مس�تعينًا بذلك بهجين ثنائي  

فلسفي وكلامي، يجد القارئ الكريم ظمائه الأنطولوجي في كليهما.
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الهوامش
 _____________

الفك�ر ( 1) في  الله  وج�ود  أدل�ة  ينظ�ر، 
الإسلامي، ص71.

– ع�رض - ( 2) إخ�وان الصف�ا )دراس�ة 
تحليل(، ص81.

إحياء علوم الدّين، 312/4.( 3)
نهاية الإقدام في علم الكلام، 124.( 4)
اللوامع الإلهي�ة في المباح�ث الكلامية، ( 5)

ص151. 
ينظ�ر: إرش������اد الطالب�ين إلى نه�ج ( 6)

المسترشدين، 155. 
للمقداد السيوري جنبة فكرية تحمل في ( 7)

ا،  طيَّاتها وبش�كل صريح منحًى عرفانيًّ
وه�ذا ما نج�ده بينً�ا في اح�د مصنفاته 
هُ إلى وقت  غ�ير المعروفة على العلن؛ لأنَّ
قري�ب كان ما يزال مخطوطً�ا قابعًا على 
رف�وف الخزانات،حت�ى قي�ض الله له�ا 
م�ن اس�تخرجها م�ن ظلم�ة الرفوف، 
ليعم�ل الآن ع�لى تحقيقه�ا وطبعه�ا في 
القري�ب العاج�ل ان ش�اء الله تع�الى، 
الأخ�لاق  في  )الفت�وة(  رس�الة  وه�ي 
والس�لوك والطرق التنظيمية، مصرحة 
فهارس المخطوطات بنس�بتها للمقداد 
الس�يوري، إذ ذكر فهرس فنخا: 23/ 
640، أن لهما نس�ختين، الأولى نسخت 

س�نة 987 ه�، وهي موجودة في مكتبة 
مجلس الشورى الاس�لامي في طهران، 
نس�خها   12/10115 الرق�م  تحم�ل 
ت�اج الدّي�ن حس�ن المش�هور بصاع�د، 
عدد صفحاته�ا )28( صفحة. والثانية 
نس�خت في القرن )13( ونس�خها عبد 
الحس�ين بن محمد آمين شرارى الفتوني 
وهي موجودة في مكتبة كلباي كراتي في 
قُم، تحمل الرقم 2/1690-170/3  
وتقع في 16 صفحة. حيث أشار المقداد 
الس�يوري إلى أنَّ هناك تماي�زًا واختلافًا 
ب�ين خرقة الفت�وة وخرق�ة المتصوفة إذ 
ق�ال: »أختل�ف في أي الخرقتين افضل 
قبل خرقة الفت�وة أعلى؛ لأن فيهما جميع 
ما في خرقة التصوف دون العكس فأن 
خرق�ة الفتوة الس�خاء والإيثار وس�تر 
العيوب والمعاه�دة والمحبة في الله دون 
خرق�ة التص�وف...« ح�ول التفاصيل 
يراجع الس�يوري،جمال الدّي�ن مقداد: 
رس�الة الفت�وة، المخط�وط، ورق�ة رقم 

 .)7(
هُ ( 8) الظاه�ر من عبارة المقداد الس�يوري أَنَّ

طال�ع كتابًا آخر م�ن مؤلفات الطوسي 
ليقف على ما ذهب إليه في  الرأي حول 
المباح�ث الصوفية المتفلس�فة، والناظر 
ا  في كتاب)أوص�اف الأشراف( يجد أنهَّ
المباح�ث ذاتها الت�ي تتضمن )الفصول 
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النصيري�ة( بحثه�ا ووق�ف عليه�ا، في 
كتاب�ه )الَأنوَار الجلالي�ة( عدا )مبحث 
الفناء( الذي دمجه المقداد الس�يوري مع 
مبحث الوحدة ح�ول التفاصيل ينظر: 

أوصاف الأشراف، ص97-13.
الفص�ول ( 9) شرح  في  الجلالي�ة  الَأن�وَار 

النصيرية، ص103. 
روضات الجنات، ص313. ( 10)
ص ( 11) الن���صيري�ة،  الفص�ول  شرح 

.188 -182
الحي�اة ( 12) دراس�ة في  الش�يعي  العرف�ان 

الروحي�ة والفكرية لحي�در الآملي، ص 
.532

العرف����ان الش����يعي بقل�م خليل ( 13)
رزق، ص312. 

 ينظر أوص�اف الأشراف، ص 13-( 14)
.95

الَأن�وَار الجلالي�ة في شرح الفص�ول ( 15)
النصيرية، ص103. 

ينظ�ر شرح الفص�ول النصيرية، ص ( 16)
 .182

الَأن�وَار الجلالي�ة في شرح الفص�ول ( 17)
النصيرية، ص 103.

سورة إبراهيم، الآية 27. ( 18)
أوصاف الأشراف، ص 19. ( 19)
الَأن�وَار الجلالي�ة في شرح الفص�ول ( 20)

النصيرية ، ص103.

سورة التوبة، الاية،119.( 21)
 ينظر، أوصاف الاشراف، ص19.( 22)
شرح ( 23) في  الجلالي�ة  الَأن�وَار  ينظ�ر، 

الفصول النصيرية ، ص103. 
المصدر السابق، ص 117.( 24)
سورة الإسراء، الاية 39.( 25)
اللوام�ع الإلهية في المباحث الكلامية، ( 26)

 .157
المصدر السابق، ص118. ( 27)
أوصاف الأشراف، ص19. ( 28)
 مناه�ج اليقين في أص�ول الدّين، ص ( 29)

 .320
الشيبي، كامل مصطفى، ص117.( 30)
إرشاد الطالبين ، ص238. ( 31)
المصدر السابق، ص238.( 32)
عن�د ( 33) الفكري�ة  الفكري�ة  الاتجاه�ات 

الإمام علي، ص279.  
الَأن�وَار الجلالي�ة في شرح الفص�ول ( 34)

النصيرية ، ص118.
 المصدر السابق، ص 118. ( 35)
شرح ديوان الحلاج، ج1، ص 52.  ( 36)
الَأن�وَار الجلالي�ة في شرح الفص�ول ( 37)

النصيرية،ص 118.  
التصوف الثورة الروحية في الإسلام، ( 38)

ص 225. 
شرح ديوان الحلاج، ص 52.( 39)
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المنحى الصوفي المتفلس�ف عند نصير ( 40)
الدين الطوسي، ص 25. 

 الخواجة نصير الدين الطوسي وآراوه ( 41)
والفلسفية والكلامية، ص 141. 

الَأن�وَار الجلالي�ة  في شرح الفص�ول ( 42)
النصيرية، ص118.   

تج�در الإش�ارة هن�ا، الى أن الباح�ث ( 43)
هاني نع�مان فرحات يذه�ب بالرأي في 
كتاب�ه )الخواجة نصير الدي�ن الطوسي 
وفي  والكلامي�ة(  الفلس�فية  وآرآؤه 
طي�ات حديثه لموضوعات وطروحات 
نص�ير الدي�ن الط�وسي أن�ه لم يتوق�ف 
حينما تناول موض�وع إثبات وجود الله 
تع�الى أم�ام الدلي�ل البدي�ع ال�ذي يعد 
بح�ق نقطة ق�وة للطوسي وم�ن بنيات 
فك�ره وال�ذي لا يعتم�د ع�لى )ال�دور 
والتسلسل( كدليل الواجب والممكن، 
يَّ�ة في حق�ل الاثب�ات  فه�و إضاف�ة جدِّ
الإله�ي، فل�م يعطه ه�ذا الدلي�ل حقة، 
ك�ما انه لم ين�وه بهذه الاضاف�ة جدير أن 
يُطل�قَ علي�ه مؤس�س المنه�ج الكلامي 
الفلس�في، بل اكتف�ى بالقول بأنه نحى 
واج�ب  اثب�ات  في  الفلاس�فة  منح�ى 
الوج�ود، ولك�ن لِمَ ه�ذا الإهم�ال غير 
غ؟ للتفاصيل يراجع: الخواجة  الم�س��وَّ
نصير الدين الطوسي واراوه الفلس�فية 

والكلامية، ص 117. 

ذك�ر المق�داد الس�يوري ه�ذا الدلي�ل ( 44)
م�ه ع�لى أدل�ة الفلاس�فة، وأعن�ي  وقدَّ
في  والممك�ن(،  الواج�ب  )دلي�ل  ب�ه: 
تضاعيف معالجته لمس�ألة إثبات وجود 
الله،إذ ذك�ره في كتاب )اللوامع الإلهية، 
والَأنوَار الجلالية، وإرش�اد الطالبين(، 
مؤلفات�ه  في  ح�اضًرا  يك�ن  لم  ولكن�ه 
العقائدي�ة البحت�ة كالناف�ع ي�وم الحشر 
والاعت�ماد في شرح واج�ب الاعتق�اد، 
والتحفة الناجية في التقربات الإلهية(. 

الدي�ن ( 45) نص�ير  العقائ�د،  فص�ول   
الط�وسي، المطبوع ضمن كتاب الَأنوَار 
الجلالي�ة في شرح الفص�ول النصيري�ة 

للمقداد السيوري، ص 56.
الَأن�وَار الجلالي�ة: ص 56-( 46) ينظ�ر، 

57. كذلك اللوامع الإلهية في المباحث 
الكلامية،ص 152-151. 

نه�ج ( 47) شرح  إلى  الطالب�ين  موص�ل 
المسترشدين، ورقة 25.

في نظرة الفارابي إلى المسألة الميتافيزيقيا ( 48)
وفي معرض حديثه عن إثبات وجود الله 
تعالى إذ يق�در أن الموجودات  ضربان: 
الوج�ود،  وواج�ب  الوج�ود،  ممك�ن 
وإذا وج�د الممك�ن يكون ع�ن واجب 
الوج�ود بغيره، ومن حيث  عدم جواز 
الممكنات  وتسلسلها، فيكون هذا الغير 
هو الواجب الوجود الذي )متى فرض 
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غ�ير موجود ل�زم من�ه مح�ال، ولا علّة 
لوجوده، ولا يجوز كون وجوده بغيره، 
وهو السبب الأول لوجود الأشياء( ثم 
يق�در أن فع�ل الله وعلم�ه لا يخضعان 
الإب�داع  مرحل�ة  وفي  زم�اني  لمدل�ول 
اللازم�اني، تتحق�ق مرحلت�ان العق�ل 
الأول م�ن حيث أن�ه واج�ب الوجود 
بغيره ممكن الوج�ود بذاته، يحصل عنه 
عق�ل ث�ان وفل�ك أع�لى، وال�ذي حدا 
بالفلاسفة بهذا الترتيب لممكن الوجود 
ه�و نفي التعطيل الزم�اني بين الله تعالى 
وواجب الوجود وممكن الوجود. ينظر 
فيلس�وفان رائدان الكن�دي والفارابي، 

ص177. 
فصوص الحكم، ص 63-62. ( 49)
سورة فصلت، الآية 53. ( 50)
بره�ان الإم�كان والوج�وب بين ابن ( 51)

س�ينا وصدر الدين الشيرازي، )دراسة 
مقارنة(، ص 12. 

الصديق�ون: وهم الملازمون للصدق ( 52)
دائما وأبدًا ويستشهدون بالواجب به لا 

عليه. 
 م�ن الجدي�ر بالملاحظ�ة أن ابن س�ينا ( 53)

يرى ان للك�ون إلاهًا كام�لًا وهو علة 
م�ن وم�ا ع�داه م�ن الموج�دات علوية 
وس�فلية، إذ خصص جانبً�ا كبيًرا، من 
فلس�فته بحي�ث قضي�ة الإلوهي�ة لكل 

م�ا يتعلق بين أثبات وج�ود اله  إلى 
صفاته وغيرها ح�ول التفاصيل يُنظر: 
الجانب الإلهي عند ابن سينا، ص 71. 

بره�ان الإم�كان والوج�وب بين ابن ( 54)
س�ينا وص�در الدّي�ن الش�يرازي، ص 

 .12
سورة فصلت، الآية 53. ( 55)
فيلسوف عالم، ص 222. ( 56)
الرسالة العرشية، ص 16-15. ( 57)
تج�در الإش�ارة هن�ا إلى أن م�ا ذه�ب ( 58)

إلي�ه  )نص�ير الدّين الط�وسي والعلّامة 
الح�لّي( بال�رأي في مع�رض معالجته�م 
لإثب�ات وجود الله بدليل ب�� )الواجب 
والممك�ن( لم يج�د استحس�انًا  م�ن قبل 
المق�داد الس�يوري  بصيغ�ة الدلي�ل  في 
بع�ض مؤلفات�ه إذ ق�ال: هاهنا موجود 
ثب�ت  واجبً�ا  كان  ف�ان  بال�ضرورة، 
أي   – المصن�ف  ق�ول  وفي  المطل�وب، 
العلام�ة الحلي-  )ف�ان كان واجبًا ثبت 
نظ�ر،  التسلس�ل  ل�زم  والإ  المطل�وب 
وم�برره  لج�واز أن يك�ون المؤث�ر ممكنًا 
والمؤثر في ذلك الممكن واجبًا –إش�ارة 
إلى ال�دور المضم�ر، وحينئ�ذ لا يل�زم 
التسلس�ل ف�الأولى أن يق�ال: ف�ان كان 
واجبًا أو منتهيًا إليه ثبت المطلوب والإ 
لزم التسلس�ل. ح�ول التفاصيل ينظر، 
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إرش�اد الطالبين إلى نهج المسترش�دين، 
ص 177. الَأن�وَار الجلالي�ة  في شرح 

المباحث الكلامية، ص 65.
الفارابي وابن سينا.( 59)
اذه�ب في الوج�ود نفس�ه وفك�ر فيه ( 60)

م�ن حيث هو كل هذا الوجود س�تجد 
تدركه�ا  الت�ي  الموج�ودة  الأش�ياء  أن 
ه�ل  الس�ؤال  إلى  تخض�ع  وتتصوره�ا 
وجوده�ا من نفس�ها أو مف�اض عليها 
فقب�ل ان تج�زم لاب�د م�ن تهيئ�ة الذهن 
أعط�ى  ال�ذي  فم�ن  نفس�ك  وتس�ئل 
الممكن هذا الوجود وخرجه من العدم 
هل هو نفس�ه يس�تحيل لأن�ه يؤدي إلى 
ال�دور والتسلس�ل وهو دلي�ل لوجود 

واجب الوجود.
 ينظ�ر، النافع يوم الحشر،ص 20 وما ( 61)

بعدها.  
 التمهي�د، أبي بك�ر محم�د الباق�لاني، ( 62)

مكاريث�ي،  الأب  وتصحي�ح  تحقي�ق 
منش�ورات المكتب�ة الشرقي�ة، بيروت، 

1957م، ص 22. 
إرشاد الطالبين، ص 67-66. ( 63)
قيد المقداد السيوري )حدوث العالم( ( 64)

ل�دى المتكلم�ين »وه�و ك�ون الوجود 
مس�بوق بالعدم س�بقُا لا يجتمع السابق 
مع المسبوق، بان يكون العدم في زمان، 
والوج�ود في زمان آخر بع�د«. الَأنوَار 

الجلالية، ص 73. 

المصدر السابق، ص 145. ( 65)
المصدر السابق، ص 126. ( 66)
إرشاد الطالبين إلى نهج المسترشدين، ( 67)

ص 67.
واج�ب ( 68) شرح  في  الاعت�ماد  ينظ�ر: 

الاعتقاد، ص47.  
اللوامع الإلهية، ص 148. ( 69)
في ( 70)   الخلي�ل  إبراهي�م  النب�ي  ب�يّن 

ه�ذا المقام خطأه�م وضلالهم في عبادة 
الس�يارة  الكواك�ب  وه�ي  الهي�اكل 
التس�عة المتحيزة وهي )القمر وعطارد 
والزهرة والش�مس والمريخ والمش�تري 
وزح�ل( وأش�دهن إض�اءة وأشرفهن 
لًا:  عنده�م الش�مس ثم القمر فب�ين أوَّ
إن هذه الزهرة لا تصلح للإلوهية فأنها 
مسخرة مقدرة بس�ير معين. تفسير ابن 

كثير 155-154/2.
 ينظر النافع يوم الحشر، ص 24. ( 71)
سورة الأنعام، الآية 76. ( 72)
الاعت�ماد في شرح واج�ب الاعتق�اد، ( 73)

ص52-51.   
تش�ير قصة حي بن يقظ�ان، حدوث ( 74)

الأجس�ام  وتب�دأ من جزي�رة من جزر 
الهن�د المهج�ورة والت�ي تق�ع تحت خط 
الاس�تواء، وفي وس�ط ظروف طبيعية، 
تول�د )طف�ل( م�ن بط�ن أرض تل�ك 
الجزي�رة إذ تخم�رت في�ه طين�ة على مر 
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السنين دون أن يكون له أم وأب. فتبنته 
هِ. نما  غزال�ة وأرضعته وصارت ل�ه كأُمِّ
الطف�ل )حي بن يقظان( وأخذ يلاحظ 
ويتأم�ل وي�درك أرفع حقائ�ق الطبيعة 
وم�ا وراءها. ع�ن تفاصي�ل قصة حي 
اب�ن يقظ�ان يُنظ�ر: لاب�ن س�ينا واب�ن 
طفيل والس�هروردي، حي بن يقظان، 

ص11-10. 
الن�ص ( 75) فه�م  في  المتكلم�ين  مناه�ج 

القرآني، ص190-189.
ينظ�ر: اللوام�ع الإلهي�ة في المباح�ث ( 76)

الكلامية، ص154.
سورة فصلت، الآية 53.( 77)
اللوام�ع الالهية في المباحث الكلامية، ( 78)

ص154. 
سورة النساء، الآية، ص48.( 79)
واج�ب ( 80) شرح  في  الاعت�ماد   ينظ�ر، 

الاعتقاد، ص65.
مث�ل ابن س�ينا والفخ�ر ال�رازي من ( 81)

الفلاس�فة، ونصير الدي�ن الطوسي من 
يراج�ع  التفاصي�ل  ح�ول  المتكلم�ين. 
 .344-343 ص  الإلهي�ات،  الش�فاء 
كذلك، نص�ير الدين الط�وسي وآراؤه 

الفلسفية والكلامية، ص 132. 
 اللوام�ع الإلهية،جم�ال الدي�ن مقداد ( 82)

السيوري، ص 205. 
المصدر السابق، ص 203. ( 83)

ينظر النافع يوم الحشر في شرح الباب ( 84)
الحادي عشر، ص54. 

سورة الاخلاص، الآية 1. ( 85)
سورة النساء، الآية 171.( 86)
 تج�در الملاحظة إلى ان الكندي س�بق ( 87)

دليل الفلاسفة المسمى دليل الاشتراك 
والامتي�از )التركي�ب( وع�لى أساس�ه 
ج�رى كل م�ن الف�ارابي واب�ن س�ينا.
ح�ول التفاصيل، ينظ�ر، مناهج الادلة 

في عقائد الملة، ص29.
إرشاد الطالبين  إلى نهج المسترشدين، ( 88)

ص 250.
 ينظ�ر، شرح الأصول الخمس�ة، ص ( 89)

 .284
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