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 صـلخ  م
اليونانية  مما لا شك فيه أن الإمام فخر الدين الرازي يعتبر مَفْصَلا في تاريخ الفكر الإسلامي، وذلك لأنه جاء في فترة انتهى فيها ربط الفلسفة

لامي، من جهة، وبداية ظهور فلسفات جديدة على الفكر الإسلامي ألا وهي الفلسفات الإشراقية، من جهة أخرى، لذا، فهو يعتبر بالدين الإس
والفعةن نهايةة فتةرة وبدايةة فتةرة جديةدة. يتمةاوع موهةول هةذة الدراسةة الع ةن والفعةن عمةدة، ون صةد  همةا همةا علاقةة العلةم والفعةن الإلهيةين، بةالعلم 

علةى يةد تلاميةذ  -أي الةرازي –، ونجدة في هذا الموهول م لداً لمن سب ه مةن فلاسةفة المقةرل العربةي، وتحديةدا ال االةي الةذي تتلمةذ الإنسانيين
تلاميذة. وي وم ممهج هذا البحث على دراسة فكر الرازي من خلاع ممهج تاريخي وممط ي يتتبع ال ضايا التي عالجها الرازي في موهول هذة 

بإعادة  ماء هذة ال ضايا  ماءاً ممطقياً حتى نستطيع أن نصن إلى فهةم وجهةة نهةرة فةي هةذا الموهةول. قامةس الدراسةة بمعالجةة الدراسة، وي وم 
سةة إلةى العلةم تعريفات الرازي للمفاهيم المتصلة بموهول البحث؛ كالإرادة الإلهية، والعلم الإلهي، وال درة الإلهية، والفعن الإلهةي. مةم تمت ةن الدرا

الإنسانيين؛ فتستخلص علاقتهما بالعلم والفعن الإلهيين، لتصن إلةى نتيجةة مفادهةا أن هةذة العلاقةة لا تخةرض فةي مضةمونها عةن نهريةة  والفعن
 الكسب الأشعرية.

 .فخر الدين الرازي، الإرادة الإنسانية، الإرادة الإلهية، ال درة، فعن :ةالكلمات الدال
 

 المقدمة
في فترة حرجة من التاريخ ظهر الإمام فخر الدين الرازي 

الإسلامي، سواء من الماحية السياسية أم الفكرية، وهي فترة 
ال رنين السادس والسابع الهجريين. فعلى الصعيد السياسي، 
امتازت تلك الفترة بال او التتري للخلافة الإسلامية وما راف ها 
من ت ير جذري في الخريطة السياسية للدولة من جهة، 

جديدة من جهة أخرى. أما على الصعيد وظهور خلافات 
-الفكري، فامتازت تلك الفترة  مهاية الفلسفة الإسلامية الع لية 

والمتأمرة بالفلسفة اليونانية، المتمثلة  -إن جاز تسميتها  ذلك
با ن رشد في الم رب العربي، والإمام أ ي حامد ال االي في 

والتمويرية المقرل العربي، وبداية ظهور الفلسفات الإشراقية 
في الجاء القرقي من الخلافة الإسلامية، والمتمثلة في 

 السهروردي والقيرازي وغيرهم.

ومن هما، تههر أهمية دراسة جانب أساسي في فكر 
الرازي وهو: علاقة العلم والفعن الإلهيين، بالعلم والفعن 
الإنسانيين. وقبن البدء  بحث محاور الدراسة لا  د من ربط 

ر الدراسة لأنه "اسم الع ن الذي حهي  هذا العموان بمحو 
الإجمال  ين الفلاسفة والمتكلمين وغيرهم، لم تكن له دلالة 
واحدة  ن دلالات مختلفة، تجعن المرء يجازف بال وع أنه كان 
لكن فيلسوف، ولكن متكلم وفقيه ع له الخاص، أو فهمه 

(. فمعمى الع ن 41، ص1998المصباحي، الخاص له")
ذة الدراسة هو العلم والفعن الإلهيان وعلاقتهما والفعن في ه

 بالعلم والفعن الإنسانيين.
ت وم هذة الدراسة على  يان تلك العلاقة من خلاع ممهج 

 ممط ي وتاريخي، فهي تحاوع الإجابة على عدة أسئلة أهمها:
أولًا: ما هي مصادر فكر الرازي التي من خلالها تمس 



 ، محمد عبد الله سالم الطوالبةأيمن غازي محمد الخلايلة                                                         الع ن والفعن في فكر الإمام فخر الدين الرازي 

-128- 

لدراسة؟ وهن كان صياغة نهرته في العلاقة موهول ا
للأحداث والهروف السياسية التي وجد فيها أمر في صياغته 

 لتلك العلاقة؟
مانيا: ما مفهوم الإرادة الإلهية عمدة؟ وهن هي جاء من 
الذات الإلهية أم مست لة عمها؟ وما علاقة الإرادة بالفعن 

 الإلهي؟
 مالثا: ما علاقة ال درة الإلهية بالعلم والفعن الإلهيين؟ وهن

صاغ نهرته على أساس أشعري بحس، متمثن في تكرارة 
لمهرية الكسب الأشعرية، أم طور على هذة المهرية، وما دور 
العلم والفعن الإنسانيين في هذة المهرية، إذا كان هماك تطوير 

 عليها؟
رابعا وأخيرا: هن جاء الرازي بجديد في هذة العلاقة، أم 

، أم هو تقابه لا -إن جاز التعبير-كان م لدا لمن سب ه 
 يصن إلى درجة الت ليد بالمعمى الحرفي لكلمة ت ليد؟

 مصادر فكر الإمام فخر الدين الرازي 
حتى نستطيع تحديد مصادر فكر فخر الدين الرازي لا  د لما 
من تتبع بسيط وسريع لمراحن حياة الرازي وأساتذته. ولد فخر 

هة( 544) الدين الرازي في الري ممتصف ال رن السادس الهجري 
 في الكامن: ارجع،)هة(606وتوفي في  داية ال رن السابع )

 ،4ض العرب، ولسان. 281:ص ،12ض الأمير، ا ن التاريخ،
(. امتازت هذة الفترة بالاهطرابات السياسية 426:ص

وخصوصا في ممط ة الري التي ولد وعاش فيها، ففي تلك الفترة 
علاء الملك، زوض غاا التتار الممط ة الإسلامية، ولولا تدخن 

ا مة الرازي، ووزير السلطان خوارزم شاة "لُ تِن الرازي من 
، لذلك يمكن (465، ص1965)ا ن ا ي أصيبعة، ("التتار

 ال وع أنه كان من الم ربين لمهام الحكم في تلك الفترة.
يُعدّ والد الرازي أوع معلميه، إذ كان خطيب الري، وهو 

حداً من أشهر المتكلمين هياء الدين عمر، الذي يُعَدُّ وا
الأشاعرة في الري، وكان ف هه شافعي، وقد تتلمذ على يد 
مجموعة من العلماء الذين "يرجعون في نهايتهم إلى أ ي 

ه، 1338اليافعي، الحسن علي ا ن إسماعين الأشعري")
(، وكان والدة ف يراً في طفولة الرازي، إلا أن الله فتح 8ص

ترك من الذهب مئتي ألف ديمار عليه بعد حين حتى ي اع أنه "

 المرجع غير ما كان يملكه من الدواب والثياب والع ار")
 (..4ض ،8: ص السا ق،

ومن الذين تتلمذ الرازي على يدهم أيضا؛ أحمد  ن زر  ن 
ع ين الذي تتلمذ على يد محمد  ن يحيا أحد تلاميذ ال االي، 
وهو صاحب أحمد  ن صالح الب دادي الذي هو أيضا من 

 4ض ،1972ا ن خلكان، لذين تتلمذ على أيديهم الرازي)ا
 (.252ص

وبالم ا ن تتلمذ الرازي أيضا على يد محمد  ن علي  ن 
الطيب المل ب بأ ي الحسين البصري، وهو متكلم معتالي، 
ومؤلف كتاب )المعتمد في أصوع الف ه(، والذي رأى ا ن 

، 1988الذهبي، خلكان أن الرازي أخذ عمه كتاب المحصوع)
الخوانثاري، (، كما جاء في رواية الخوانثاري)142_141ص

 (.349ص، 7ضه، 1390
وكذلك تتلمذ على يد محمود  ن علي الحمصي 

(، وهماك غيرهم من .4ض ،8: ص السا ق، المرجعالقيعي)
العلماء الذين تتلمذ على أيديهم، وهم في معهمهم يميلون 

 والإطالة.للفكر الأشعري، فذكرهم هما يدخن في باب الحقو 
إن الهدف من السرد السا ق لمن تتلمذ على أيديهم الرازي، 
تههر أهميته من عدة جوانب أولها؛  يان مصادر فكرة التي 
 مى عليها مؤلفاته، وبيان أسلوبه في التأليف الذي يتقابه إلى 
حد كبير مع أسلوب ال االي من جهة، والامخقري من جهة 

ذ على يدهم ياوع الإ هام أخرى، فعمد الاطلال على من تتلم
في هذة الم طة. ومانيها؛ محاولة الفصن في الخلاف حوع 

ن وم  -أي الهوية-تحديد هوية الرازي الفكرية التي من خلالها 
بفهم نهرته لله تعالى من حيث الصفات الإلهية، وعلاقتها 
بالفعن الإلهي، وعلاقة كليهما بالعلم والفعن الإنسانيين، وهو 

 لدراسة.موهول هذة ا
من الواهح أن معهم مصادر الرازي التي است اها من 
معلميه هي مصادر أشعرية بحتة، وهذا ما يحدد لما هويته 
الفكرية. ومما يؤكد هذا الاستمتاض أنه صرح به عمدما قاع: أن 
"الأعداء والحساد لا ياالون يطعمون فيما وفي ديمما مع ما ُ ذِع 

اد أهن السمة والجماعة. من الجد والاجتهاد في نصرة اعت 
ويعت دون أني لسسُ على مذهب أهن السمة والجماعة، وقد 
علم العالمون أنه ليس مذهبي ولا مذهب أسلافي إلا مذهب 
أهن السمة والجماعة. ولم تاع تلامذتي ولا تلامذة والدي في 
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سائر أطراف العالم يدْعون الخلق إلى الدين الحق، والمذهب 
 (.93-92، ص1938الرازي، يع البدل")الحق، وقد أبطلوا جم

نستطيع أن نستمتج من المص السا ق عدة أمور تخدمما 
كثيراً في فهم نهرة الرازي لموهول الدراسة. أولها؛ أن مرجعه 
الأساس كان والدة. مانيها؛ أن مذهبه هو مذهب أهن السمة 
والجماعة، وهو المصطلح الذي أطلق على فكر الأشاعرة بعد 

ة. مالثها؛ أنه يعتبر مذهب الأشاعرة هو المذهب ظهورهم بفتر 
الحق، ويمثن فهمه الوصوع للدين الحق، ليس ذلك ف ط، وإنما 

 هو وتلاميذة قد أبطلوا مذاهب كن من خالفهم.
ومع هذا التصريح، إلا أنما نجد عددا من الدارسين 
يختلفون في تحديد هوية الرازي الفكرية، فممهم من رآة "شيعياً 

ة أهن البيس ومحبة القيعة، وحتى قاع في بعض ي دم محب
ا ن حجر مصمفاته "وكان عليًّا شجاعا بخلاف غيرة")

(. وممهم من رآة معتالياً 429ص، 4ض، 1971العس لاني، 
لكونه أعطى للع ن دوراً كبيراً عمدما اعتبر "ال دح في الع ن 

الرازي، لتصحيح الم ن يُفضي إلى ال دح في الع ن والم ن معاً")
( من جهة، ولتقابه أسلوب العرض والتأليف 11، ص1935

في تفسيرة المعروف بمفاتيح ال يب مع أسلوب وعرض 
 الامخقري في تفسيرة الكقاف من جهة أخرى.

ويمكن تفصين الرد على الاختلافات في تحديد هوية 
 الرازي الفكرية من خلاع عدة ن اط:

ه كفين أولها؛ أن الرازي نفسه صرح بمذهبه وهو بحد ذات
 بإنهاء الجدع في هذا الموهول.

مانيا؛ فيما يخص اعتبارة شيعياً لكونه وصف الإمام علي 
بالقجاعة، ولحبه لأهن البيس، فإن ذلك قوع يوقع صاحبه في 
أغلوطة التعميم المتسرل من جهة، وأغلوطة لاوم ما لا يلام 
من جهة أخرى، كون القيعة كمذهب فكري ظهر بعد وفاة 

طالب بعدة ع ود، وحب علي وأهن البيس ليس علي  ن أ ي 
 م تصراً على القيعة وحدهم.

مالثا؛ إن انتصارة للع ن، ومحاولة التوفيق  يمه وبين الم ن هذا 
لا يكفي وحدة لاعتبارة معتالياً، ذلك لأن الأشاعرة وال االي أعطوا 

 للع ن مكانة ودوراً في التوفيق  يمه وبين الم ن أيضاً.
ن تقابه أسلوب عرهه في تفسيرة مع أسلوب رابعاً؛ أما ع

عرض الامخقري فهذا وحدة لا يكفي، لاعتبارة قريباً من 
المعتالة، ولكن يمكن تأوين ذلك أن كليهما اعتمدا التفسير الل وي 

 لل رآن، وهذا تقابه لا يكفي لإصدار حكم على هويته الفكرية.
 الإرادة الإلهية والإرادة الإنسانية

الحديث عن الإرادة الإلهية والإرادة الإنسانية، قبن البدء في 
لا  د أولا من الإشارة إلى الأسلوب الذي اتبعه الإمام فخر الدين 
الرازي، في التأليف في هذا الموهول بخاصة، وموهوعات 
الدراسة بعامة، فعمد التتبع لأسلوب الرازي، نجد تقا هاً كبيراً في 

ة مع أسلوب الإمام أ ي طرح ال ضايا المتعل ة بموهول الدراس
حامد ال االي، من حيث أنه يعرض فكرة من خلاع الرد على مَن 
خالفه من خصومه، سواء كانوا من المتكلمين أم الفلاسفة من 
جهة، ووقوعهما في أغلوطة قياس ال ائب على القاهد من جهة 

كما  يمّا في الجاء الأوع من هذة -أخرى، وهذا التقابه مردة 
تأمرة بالعلماء الذين تتلمذ بعضهم على يد ال االي،  إلى -الدراسة

ناهيك عن ال راءات التي قام  ها الرازي لكتب ال االي في موهول 
 الدراسة.

يبدأ الرازي في هذا الموهول أي الإرادة الإلهية والإرادة 
الإنسانية، بعرض عدة تعريفات للإرادة على إطلاقها عمد 

ن إلى التعريف الذي يريدة، مخالفيه، وي وم بالرد عليها ليص
فعرض لما تعريف الفلاسفة للإرادة. وتجدر الإشارة هما، إلى 
أن استخدامه لكلمة الفلاسفة جاء على الإطلال، وكأن 
الفلاسفة مجتمعين على تعريف واحد للإرادة. ولكن لمتمكن من 
فهم قصدة بكلمة فلاسفة هما، وجب عليما العودة إلى كتب 

أي –كان يستخدم هذا المصطلح  ال االي، فهو كذلك
 بإطلال، وي صد  هذا المصطلح ا ن سيما تحديداً. -الفلاسفة

يقير مفهوم الإرادة عمدهم "إنما إذا تصورنا أن لما في 
الفعن الفلاني ممفعة خالصة أو راجحة، حصن في نفوسما 
ميلًاً إلى تحصين تلك الممافع، إذا تصورنا أنا لما بالفعن 

ة أو راجحة، حصن في نفوسما ميلًاً إلى الآخر مضرة خالص
الدفع والممع. ونحن سميما المين إلى الجذب والتحصين 

الرازي، بالإرادة، وسميما المين إلى الدفع والممع بالكراهية")
 (.109ص ،3ض ،1999

إن ربط الإرادة  تح يق اللذة أو الممفعة، من الواهح أنه لا 
نفسه الرازي ب وله: "فإن  يصلح لأفعاع الله تعالى، وهو ما يؤكدة

كان المراد من الإرادة والكراهية هذا )التعريف السا ق( فهذا ممتمع 
الثبوت في حق الله تعالى، لأن هذا إنما يُعَ ن مبوته في حق من 
يصح عليه اللذة والألم والممفعة والمضرة، وذلك في حق الله تعالى 
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في  (، أي أنها محصورة109ص، 4ض، 1999الرازي، محاع")
أفعاع الإنسان دون الله. وحتى هذا الحصر فهو قضية تحتاض إلى 
إمبات يصعب ت ديمه، لأن هماك من المفكرين من اعتبروا أنه 
"ليس ممة ملكة تسمى بالإرادة، لأن تصور مثن هذة ال وة لا يعمي 
في هذة الحالة، إلا أنما ن وم  تعميم مجرد من الأمثلة للمواقف 

(، وهو ما سوف نلاحهه 131، ص1973محمود، الإرادية")
لاح اً عمد الرازي. والسؤاع الأهم هما: مَن مِن الفلاسفة عرفوا 
الإرادة ذلك التعريف؟ فهو ليس تعريف ا ن سيما، ذلك لأن الفعن 
الإرادي عمدة "كن فعن يصدر عن فاعن وهو غير ممافٍ له، لكن 

ه تلك هذا التعريف الجامع ليس مانعاً، إذ يمكن أن تمدرض تحت
الأفعاع التي تصدر عن الطبيعة، ولا تكون ممافية للفاعن، ولكي 
يكون مانعاً لا  د من إهافة شرطين آخرين: أولهما: أن الإرادة لا 
تكون إلا لقاعرٍ  ذاته، ومانيهما: أن مبدأ الفعن الإرادي إما أن 

)البدور، يكون علماً، وإما أن يكون ظماً، وإما أن يكون تخيلًا"
(. وحتى يكون طرح ا ن سيما والرد عليه 75-74، ص2006

واهحاً لا  د هما من إدراض القرطين حتى يصبح التصور عمد 
ال ارئ واهحاً. "القرط الأوع: يجعن القعور أو الوعي وعي 
الفاعن  ذاته، ووعيه بأنه فاعن لفعله، وعلمه بصدور ذلك عمه 

ك يمتمع معياراً يتحدد من خلاع من يوصف فعله بالإرادي، وبذل
وصف فعن كن ما ليس به شعور بالإرادي، وي تصر هذا الوصف 
على فعن الله وفعن الإنسان، فالله موجود هو نفسه عاقن ومع وع 
وع ن، وفعله عين تع له لذاته، وبماءً على ذلك يكون فعله مع ولًا 
لعلمه بأنه يصدر عمه، والإنسان موجود ذو نفس ناط ة، ولذلك 

لضرورة لأن القعور بالذات نتيجة ممطقية لكونه فإنه شاعر  ذاته با
ناط اً، ومن حيث أن المطق فصن م ومٌ فإن شعور الإنسان  ذاته 
ليّ له، لا يحصن بكسبٍ أو من أي اعتبار آخر، ويؤكد ا ن سيما  أوَّ
أن الفعن والقعور بالذات متلازمان، فإذا قلسُ فعلسُ كذا، ف د 

 (..4ض ،8: ص سا ق،ال المرجع عبرتُ عن إدراكي لذاتي")
وهو ليس تعريف ا ن رشد للإرادة لأنه يرى أن: "صفتي 
الإرادة وال درة اللتين يرى ا ن رشد أنهما لازمتان لله تعالى 
كونهما شرط صدور القيء عن الفاعن العالم، أن يكون مريداً 

، 2012الخلايلة، له، وكذلك من شرطه أن يكون قادراً")
اع الذي ليس له جواب، عن أي (. وبالتالي يب ى السؤ 114ص

 فلاسفة يتحدث الرازي هما؟
وهو  -حسب طرحه-أما تعريف الإرادة عمد المتكلمين 

التعريف الذي ي بله ويعتمدة فهو: "الإرادة صفة ت تضي ترجيح 
أحد طرفي الممكن على الآخر من غير وجوب، ومن غير 

، 3ض، 1999ي، ز الراتكوين، هذا هو المراد من صفة الإرادة")
 (.109ص

من هذا التعريف نلاحظ ملاحهتين: أولهما؛ يبدو أنه ي صد 
بالمتكلمين هما الأشاعرة، لكون المعتالة يرون "ما يصدر عن الله 
إنما يجب عن ذاته من حيث أن علمه وإرادته وقدرته عين ذاته، 

إما أن يصدر عن  -أي فاعن-لكن ما يصدر عن الفاعن 
(. ومانيهما؛ أنه ي دم 14، ص2006البدور، طبيعته أو إرادته")

أمثلة على صحة ذلك التعريف، وهي أمثلة جميعها تمطبق على 
مفهوم الإرادة الإنسانية وليس على مفهوم الإرادة الإلهية، وهو ما 
رفضه في ردة على الفلاسفة كما سبق، مما يوقعه في أغلوطة 
قياس ال ائب على القاهد، وهي نفس الأغلوطة التي وقع فيها 

 االي في كتابه تهافس الفلاسفة، ومن هذة الأمثلة "أن المخير ال
 ين شرب ال دحين وأكن الرغفين فإنه يختار أحدهما على الآخر 
ح... والرجن الااهد العا د قد يُريد إقامة الصلوات  لا لمرجِّ
والعبادات مع أنه لا يقتهي الإقدام عليها لما فيها من المتاعب 

رادة حاصلة مع أن مين الطبع غير والمقال  ها، فها هما الإ
الرازي، حاصن، فههر  هذا الفرل  ين مين الطبيعة ومين الإرادة")

 (.109ص، 3ض، 1999
هذا من حيث التعريف، أما من حيث علاقة الإرادة بالعلم 
والفعن الإلهيين، أو  تعبير أدل، هن الصفات قديمة في الله أم 

لإرادة هي عين محدمة؟ وبل ة أخرى، هن الصفات وممها ا
الذات أم مست لة عن الذات؟ نجد الرازي أصبح أشعرياً بحتا 
ومتبعا لمهرة ال االي من حيث كون الصفات مست لة عن 

صفة زائدة على  -تعالى–الذات، معمى الإرادة في حق الله 
ذلك العلم، وحجته هما يعرهها من خلاع الرد على مَن خالفه 

دة كصفة مست لة، وهي في في ذلك، فهو يثبس أن وجود الإرا
نفس الوقس مرتبطة في العلم، كون اختيار فعن على فعن 
ي تضي التخصيص، والتخصيص "غير واقع بسبب ال درة، ولا 
بسبب العلم فلا  د من صفة أخرى م تضية لهذا التخصيص 
والترجيح، وظاهر أن الحياة والسمع والبصر والكلام )صفات 

ن صفة أخرى سوى هذة الله( لا يصلح لذلك، فلا  د م
(، وهي الإرادة. والإرادة 112المرجع السا ق: صالصفات")

"ت تضي ترجيح أحد طرفي الممكن على  -تعالى–عمدة هما لله 
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الآخر، لا على سبين الإيجاب ولا على سبين التكوين، وذلك 
 (..4ض ،8: ص السا ق، المرجع هو المطلوب")

حجج من خالفه  ويختم الرازي بحثه في هذا الجاء بإجماع
في هذا الموهول وهي على أربع حججٍ، "الحجة الأولى: إنها 
إذا كانس تامة في جميع جهات المؤمريةِ وجب الفعن، وإن 
 كانس غير تامة امتمع الفعن، فال وع بإمبات هذة الإرادة محاع.

الحجة الثانية: إنا لا نع ن من الإرادة إلا المين إلى جلب 
ذلك في حق الله محاع، وأما الإرادة المفع أو دفع الضرر، و 

 بمعمى آخر فلا تع له البتة، فكان ال وع بإمباته لله محالًا.
الحجة الثالثة: لو حصلس الإرادة لكانس إما أن تكون 
قديمة أو حادمة، وال سمان باطلان، فال وع بإمبات الإرادة 

 باطن، وهو معلوم.
ن يكون على الحجة الرابعة: إن اقتضاء هذا الترجيح، إما أ

سبين الوجوب أو على سبين الإمكان، والأوع باطن، وإلا لام 
أن يصير موجِباً بالذات، والثاني باطن، لأن مع الجواز 
والتساوي يمتمع حصوع الترجيح، وهذا تمام الكلام في هذا 

 (..4ض ،8: ص السا ق، المرجع الباب والله أعلم")
 والعلم الإنسانيين:العلم والفعل الإلهيان وعلاقتهما بالفعل 

يرتكا هذا الجاء من الدراسة، على ربط مفاهيم متداخلة عمد 
الرازي، بحيث أنما لو تماولما كن جاء ممها على حدة لما ظهر 
فيها مفهوم للفعن الإلهي، لكون طري ة بحث الرازي فيها تبمى 
على الخوض في تفاصين كن جائية بقكن موسع، مما يؤدي 

مد ال ارئ، أن هذة الجائية هي أساس الفعن إلى تولد الاعت اد ع
الإلهي، وعليه، فيكون بحث الرازي هما مبميًّاً على الردود على 
خصومه، وليس مبميًّاً على كيفية صدور الفعن من الله، وهما 
تصبح مهمة هذا الجاء إعادة ترتيب طرح الرازي في شروط 

ها إلى الفعن الإلهي، وإعادة  مائها على شكن م دمات نصن مم
نتيجة، وهي كيفية صدور الفعن الإلهي عن الله. وحتى نستطيع 
أن نرتب هذة الم دمات ترتيبًاً ممطقيًّاً، وجب عليما أولًا البحث 
في العلم الإلهي، ومانياً البحث في الصفات الإلهية وعلاقتها 
بالذات، وليس كن الصفات تعميما هما، وإنما سوف نحصرها 

 ادة ساب ة الذكر.بال درة والعلم والإر 
ومالثها مبميٌّ على استمتاض علاقة الصفات بعضها  بعض، 
فمن هما، ف ط نستطيع أن نحدد كيفية صدور الفعن الإلهي 

 عن الله تعالى.

 المقدمة الأولى القدرة الإلهية:
مفهوم ال درة عمد الرازي هو مفهوم متداخن مع عدة 

في مفهومها  مفاهيم، وله شرط عمد الرازي، ولكن قبن البحث
وعلاقتها بالعلم والفعن الإلهيين، لا  د من الإشارة إلى أن 
السمة ال البة على هذا الموهول عمدة هي وقوعه في أغلوطة 
قياس ال ائب على القاهد، فعمد حديثه عن ال درة نجدة أحيانا 
يتحدث عن ال درة الإلهية، وفي نفس الف رة يضرب مثالا على 

يولد سؤالًا هما: عن أي قدرة هو يتحدث؟  ال درة الإنسانية، مما
أم أنه أس ط مفهوم ال درة الإنسانية على مفهوم ال درة الإلهية؟ 
ولكن لكي نستطيع أن نخرض بفهم لمفهوم ال درة عمدة، فإنما 
سوف نتعامن مع مفهوم ال درة بإطلال. فال درة عمدة "تُطلق 

ولا شك أن على مجرد ال وة التي هي مبدأ الأفعاع المختلفة، 
نسبتها إلى الضدين سواء، وهي قبن الفعن، وتطلق على ال وة 
المستجمعة لقرائط التأمير، ولا شك أنها لا تتعلق بالضدين  ن 
هي بالمسبة إلى كن م دور غيرها بالمسبة إلى الآخر لاختلاف 

 (.154الأيجي، )د.ت(، صالقرائط، وهي مع الفعن")
أيضاً مع الفعن،  فتصبح ال درة هما، قبن الفعن، وهي

، 1992الرازي، "وتصلح للضدين ومعه ولا تصلح للضدين")
 (.74-73ص

ولفهم الطرح السا ق، فإن ال درةَ إذا كانس قبن الفعن فهي 
متعل ة بالإرادة، من حيث كونها ترتبط بإمكانية قيام الفعن أو 
عدم القيام به، وإذا كانس مع الفعن فهي مرتبطة  اواع موانع 

ن، وهذا الكلام يمطبق على وصفها بأنها تصلح قيام الفع
للضدين، وكذلك لا تصلح للضدين، فتكون ال درة قد رُبِطس 
بقرط أساسي وهو شرط دواعي الفعن "أجود ما قين فيه أنه 
الذي يصح ممه أن يفعن تارة وأن لا يفعن أخرى بحسب 

 (.5، ص3، ض1999الرازي،الدواعي المختلفة")
الذي بحث فيه بالتفصين نجدة  شرط الداعي عمد الرازي 

محصورا في الإنسان، والدلين على ذلك، أن جميع الأمثلة التي 
قدمها والم دمات حوع هذا القرط، ومحاولة إمباته، كانس تدور 
حوع أفعاع الإنسان، "وتفسير الدواعي أن الإنسان إذا علم أو 
ظن أو اعت د أن له في الفعن الفلاني مصلحة راجحة فعمد 

أحد هذة الثلامة، يحصن في قلبه ميلًا جازماً إلى حصوع 
(. فيصبح الحديث عن ال درة 5المرجع السا ق، صالفعن")

 تفاصيلها عمد الحديث عن الفعن الإنساني وشروطه، والحديث 
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عن ال درة الإلهية يصبح مرتبطاً ارتباطاً ومي اً إما بالعلم الإلهي 
 أو الإرادة الإلهية.

 لم الإلهي:المقدمة الثانية الع
اعتبر الرازي أن العلم الإلهي مرتبط بال درة الإلهية، ذلك 
أن "ال ادر هو الذي يصح ممه الفعن، وهذة الصحة ليسس 
نفس تلك الذات المخصوصة لأن المفهوم من هذة الصحة 
يعلمه من لا يعلم حقي ة تلك الذات المخصوصة، وأيضاً 

يكون  هذا العالم هو الذي يكون له شعور  ذلك القيء، ف
الطرح أشعري بامتياز، بمعمى أنه يتبمى التفصين للمذهب 
الأشعري من حيث كون العلم مست ن عن الذات الإلهية من 
جهة، فموهول العلم الإلهي بَحَثَهُ من خلاع عقر م دمات 
يم ض فيها طرح من خالفه )المعتالة والفلاسفة(، ويثبس من 

م لا يرفض قوع فالإماخلاع هذا الم ض إمباته لمذهبه. 
المعتالة إن ال درة تصلح للضدين، لكمه يحرص على أن يبين 
أن ال درة الحادمة لا تكفي وحدها للإحداث،  ن لا  د من 

إ راهيم، ظروف وشرائط ت ترن  ها، وبدونها لا يتم الفعن")
 (.122-121، ص2، ض1976

ويذهب الرازي إلى أنه إذا كانس ذاته تعالى قديمة لا ت بن 
ر، فإن العلم أيضاً قديم لا ي بن أي معمى من معاني الت ي

الت ير. فعلمه تعالى غير زماني، بمعمى أنه لا فرل فيه  ين 
ماضٍ وحاهرٍ ومست بن، فهذا الت ير أُدخِن في العلم 
الإنساني، أما العلم الإلهي فإنه علم بما كان على أنه كان، 

 وما سيكون على أنه سيكون.
حدة العلم الإلهي مع تعدد المعلومات ويأتي تأكيد الرازي و 

اً على ال ائلين بأن لله علومًاً كثيرة حادمة يعلم  وأزلية العلم، ردًّ
 ها الأشياء، مثن الكراميّة التي تاعم "أن لله علمين: علم يعلم 

، 3، ض1999الرازي،به معلوماته، وعلم يعلم به العلم الآخر")
 (.106-86ص

الإلهي والإنساني على أكمن ولكي يتم التمييا  ين العلم 
وجه، لا  دّ من عرض تصور الرازي للعلم الإنساني، فهو 
يعتبر أن الع ن الإنساني مماط التكليف الذي هو العلم  وجوب 
الواجبات، واستحالة المستحيلات. فالمحك في معرفة ذلك هو 
الع ن، وإذا ما استثميما العلم الإلهي ال ديم فإن العلم الإنساني 

صور وإما تصديق. أما التصور، فإدراك ماهية الفعن إما ت
 دون الحكم عليه نفياً أو إمباتاً، وممة قسمان له، وهما:

ً من التصور والتصديق قد يكون  ديهيًّاً، وقد  أولًا؛ أن كلاًّ
مى يكون مكتسبًاً. فالتصورات البديهية مثن تصورنا لمع

الملائكة والجن. أما التصورات المكتسبة، فهي ك ولما الإله 
 واحد، والعالم مُحدَث.

 مانيًا؛ التصديق إما أن يكون مع الجام أو لا يكون مع الجام.
 و "ال سم الأوع على أقسام، هي:

 التصديق الجازم الذي لا يكون مطابً اً، وهو الجهن. -1
هو التصديق الجازم المطا ق لمحض الت ليد، و  -2

 كاعت اد الم لد.
التصديق الجازم المستفاد من إحدى الحواس  -3

 الخمس، كعلمما بإحرال المار.
التصديق الجازم المستفاد  بديهة الع ن، ك ولما  -4

 المقيضان لا يجتمعان معًاً ولا يرتفعان معًاً.
أما ال سم الثاني وهو التصديق العاري عن الجام، فالراجح 

الرازي، ، والمساوي هو القك")هو الهن، والمرجوح هو الوهم
 (.4، ص1992

يخالف الرازي جمهور الأشاعرة في رر "أن المهر يستلام 
(، كما يخالفهم  ترجيحه 8، ص1999الرازي، العلم الي يمي")

الأدلة الع لية على الم لية، "فالأدلة الم لية لا تفيد الي ين الكامن 
 ن والم ن لأنها ظميّة، ولكن يمب ي مع ذلك أن لا يكون الع

متعارهين، إذ أن الدلائن الم لية ظميّة والع لية قطعية، والهن 
لا يعارض ال طع، وبهذا يمكن ال وع بأنهما 

 (.9المصدر السا ق، صمتكاملان")
وبعد أن يتحدث الرازي عن أقسام العلم الإنساني يمت ن 
للحديث عن المعلوم وأحكامه، فيذكر أن صريح الع ن يؤكد أن 

 ما موجود أو معدوم، وهذا يدع على أمرين:"المعلوم إ
الأوع: أن تصور ماهيّة الوجود تصور  ديهي، لأن 
التصديق البديهي مترتب على هذا التصور، وما يترتب عليه 

 البديهي أولى أن يكون  ديهيًّاً.
الثاني: أن المعلوم معلوم، لأن التصديق البديهي متوقف 

ور حاصلًا لامتمع على هذا التصور، فلو لم يكن هذا التص
، والممحصن، 10المصدر السا ق، ص حصوع التصديق")

 (.25ص
ويتسع مفهوم العلم عمد الرازي ليقمن الموجود والمعدوم 
معًا طالما أن كلاًّ ممهما معلوم. ومعمى كونه معلوماً أنه يمكن 
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أن يُعلم على أي نحوٍ من الأنحاء. وهكذا ي ترن العلم بالمعلوم 
 لم، ولا علم  لا معلوم.فلا معلوم  لا ع

وبماءً على ما ت دم، يمكن ال وع إن ممة فرقًاً شاسعًاً  ين 
العلم الإلهي والعلم الإنساني: فالعلم الإلهي قديم ومتعلق  ذات 
الله ال ديمة،  يمما العلم الإنساني حادث لأنه متعلق بالإنسان 
الحادث، ومرتبط بالامان. وعلم الله محيط بكن شيء، ولا 

ف بكونه هروريًّا، ولا  ديهيًّاً، ولا مكتسبًاً، ولا استدلاليًّاً، يوص
 وإنما يوصف بكونه قائمًاً بالذات.

والعلم الإنساني فله درجات متفاوتة في  لوغ الي ين، تتوقف 
اً  على الوسيلة التي يتم من خلالها العلم  ها، سواءً كانس حسًّ

 أم ع لًاً، أم غير ذلك.
تلفين كن الاختلاف من حيث طبيعة وإذا كان العلمان مخ

كن ممهما، ومن حيث أداة المعرفة، فإنهما مختلفان أيضاً في 
موهول حدّ العلم؛ فعلم الإنسان يتم من خلاع موهوعات 

 محدودة وإن اتسعس، أما العلم الإلهي لا نهاية له.
وكذلك فالعلم الإلهي سبب في وجود الأشياء  يمما العلم 

ودها، إذ ليس ممة معمى لعلم  دون الإنساني ناتج عن وج
 موجود أو بالأحرى  دون معلوم.

وفيما يخص الإرادة الإلهية والإرادة الإنسانية فإن فخر الدين 
يرى أن إرادة الله مماهة عن ال رض، لأن الذي يريد الرازي 

ل رض يكون مستكملًا  هذا ال رض، والمستكمن ب يرة ناقص 
حاع. ومن ناحية أخرى لا يمكن بالذات، وهذا على الله تعالى م

أن تكون إرادته تعالى لا ل رض أو لا ل اية، لأنه متى حدث 
أَفَحَسِبْتُمْ أَنَّمَا خَلَْ مَاكُمْ  ذلك كان فعله عبثًاً، تماة الله عمه

(. فلم يبق إذن إلا أن يكون 115ال ران، المؤممون، ايةعَبَثاً()
يجوز تعلي ها بالمصالح، واجب الوجود مريداً، وإرادته لأفعاله لا 

فلا  د من أنه يوجد بإرادته ما سبق أن علم أنه سيوجد. وإرادته 
تعالى قديمة، فلو كانس حادمة لافت رت إلى إرادة أخرى ولام 

 التسلسن.
اعٌ لِّمَا يُرِيدُ() إن الله مريد  وصفه فاعلًا مختاراً  ال رآن، فَعَّ

كونه مريداً  ( وليس على سبين الوجوب، ودلين107هود، آية
"أن كن واحد من الحوادث يحدث في وقس خاص مع جواز 
حدومه قبن ذلك أو بعد. فاختصاص وقوعه  ذلك الوقس لا  د 

الرازي، ة")له من مخصص، وذلك المخصص هو الإراد
 .(114-107، ص3، ض1999

إن هماك اتجاهين أساسيين فيما يتعلق  تحلين مفهوم 
 الإرادة الإلهية وصلتها بالعلم:

أولهما؛ اتجاة الأشاعرة ال ائلين  توافق العلم الإلهي مع 
الإرادة، ومانيهما؛ اتجاة المعتالة ال ائلين بأن الإرادة توافق 
الأمر الإلهي وت اير العلم. ومن هما يرتبط الحديث عن العلم 
الإلهي والإرادة بالحديث عن العماية الإلهية. ولا مجاع لبحثها 

 خرجما من دائرة موهول دراستما.في التفصين هما لأنها ت
 علاقة الفعل الإلهي بالفعل الإنساني

إن لكن من الجبر والاختيار ما يبررة من الوجهة الع لية، 
ذلك أن ما يدعو إلى الجبر كون قدرة الله تعالى شاملة غير 
محدودة، فلو قين إن الإنسان يست ن  تمفيذ أفعاله، فهذا يعمي 

في قدرة الله، أي أن قدرة الله محدودة. أن هماك أفعالًا لا تدخن 
ولكن هذة المتيجة لا ي بلها أحد من المسلمين إذ الكن يعترف 
بأن الله خالق كن شيء، فلا  د إذن من التسليم بأن أفعاع 
العباد من صمع الله تعالى. على أن التسليم بالجبر يفضي إلى 
مقكلة أخرى، وهي مقكلة عبث التكليف. ف د جاء الدين 

تكاليف معيمة يثاب فاعلها ويعاقب تاركها. والتكليف لا يمكن  
فهمه إلا إذا كان الإنسان قادراً على فعن شيء أو تركه، إذ 
كيف تستساغ "إمابة شخص أو معاقبته على فعن ليس ممه 
صمعة وليس له إزاءة حوع ولا طوع؟ هذا هو مستمد دعاة 

 (.143-142، ص1950محمود قاسم، الاختيار" )
أمبس المعتالة أن للإنسان قدرة مست لة، هي "استطاعة ل د 

ساب ة على الفعن،  ها يختار الإنسان أن يفعن ما يريد  ماءً 
على قدرة واختيار وحرية. واتف وا على أن أفعاع الإنسان غير 

 (.41، ص6، ض1962ال اهي عبد الجبار، مخلوقة لله")
 خالق أما الأشاعرة ف د ذهبوا في هذا الباب إلى أن الله

للبقر وأعمالهم خيرها وشرها، وأن قدرة الإنسان قدرة مكتسبة، 
و"أنها تصاحب الفعن وليسس قبله، ويكسبها أو يعطيها الله 
للإنسان وقس الفعن ف ط لأنها عرض، والعرض لا يب ى أكثر 

. كما (50-35، ص1955الأشعري، ة")من لحهة واحد
الجوارح، اشترطوا في الاستطاعة سلامة البمية، وصحة 

وخلوُّها من الآفات. ل د رفض الأشاعرة فكرة الاختيار والفاعلية 
الإنسانية، وقا لوا هذة  مهرية الكسب حيث "الإنسان يريد 
الفعن الذي يختارة لكن التمفيذ من الله، لأن الله خالق كن 

 (.190-189، ص1950الجويمي، شيء")
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لذي ويصف الرازي ما قاع به إمام الحرمين الجويمي، ا
جعن حصوع الفعن متوقفًّا على ال درة الإنسانية والدواعي، 

(، و"أنه 36-34، ص1948الجويمي، "بأنه مذهب الفلاسفة")
 (.528الاركان، )د.ت(، صالجبر بعيمه")

ي وع الرازي: "إن الفعن الصادر عن الإنسان فعن 
اختياري، والفعن الاختياري عبارة عما إذا اعت د في شيء كونه 

في المفع، فيتولد عن ذلك الاعت اد مين، فيمضم ذلك زائداً 
المين إلى  أصن ال درة، فيصير مجمول ذلك المين مع تلك 
ال درة موجبًا، وعلى هذا الت دير يكون العبد فاعلًا على سبين 
الحقي ة، ومع ذلك تكون الأفعاع بأسرها ب ضاء الله 

(، ويقرح الرازي ما 75-73ه، ص1323الرازي، وقدرة")
ق في وع: "لما اعترفما بأن الفعن واجب الحصوع عمد سب

مجمول ال درة والداعي ف د اعترفما بكون العبد فاعلًا وجاعلًا ، 
فلا يلامما مخالفة ظاهر ال رآن وسائر كتب الله تعالى، و إذا 
قلما بأن المؤمّر في الفعن مجمول ال درة مع الداعي، مع أن 

ف د قلما بأن الكن ب ضاء هذا المجمول حصن بخلق الله تعالى، 
 (.116ه، ص1323الرازي، الله وقدرة")

ويتولد سؤاع هما: هن يرى الإمام أن الإنسان مختار 
 اختياراً حقيقيًّا؟

نجد في كتابه "المطالب العالية" تكرار قوله "الإنسان 
، 9، ض1999الرازي، مضطر في صورة مختار")

في (، وليس هذا 182، لوامع البيمات: ص17،27،28ص
"المطالب" فحسب  ن في معهم كتبه، ولو أخذنا ما سبق من 
كتاب "المعالم" وأهفما إليه تعريفه لل ضاء في "المطالب" 
لاتضح لما هذا التوجه. ي وع في تعريفه ل ضاء الله: " إنه 
وهع الأسباب بحيث يؤدي ارتباطها بعضها  بعض إلى 

مه حدوث فعن معين، أو علم الله  وقول فعن ما أو حُك
(. ويضيف قائلًا: "إن 18، ص9، ض1999الرازي،  وقوعه")

حصوع الفعن ع يب مجمول ال درة مع الداعي واجب. وذلك 
لأن ال ادر من حيث أنه قادر يمكمه الفعن  دلًا من الترك 
وبالعكس، فمع حصوع هذا الاستواء يمتمع رجحان أحد 

ع حصو  -أي ال درة –الطرفين على الآخر، فإذا انضاف إليها 
الداعي حصن رجحان أحد الطرفين على الآخر، ومتى حصن 
الرجحان، ف د حصن الوجود، وعمد ذلك يصير الفعن واجب 

(. وعليه فإن الإنسان  517، ص2، ض1999 الرازي،الوقول")

مضطر لأن خلق الدواعي وال درة  يد الله وحدة، وحرية 
ة الإنسان تكمن في قدرته على الفعن من حيث "جمع  ين ال در 

الرازي، المخلوقة من الله وبين الداعي المخلول كذلك")
(، ومن هما يعود الرازي لي رر أنه ليس 116ه، ص1323

في الوجود إلا الجبر، وي وع: " الحق إما ال وع بالجبر، وإما 
 (.21، ص9، ض1999الرازي،  مفي  الصانع")

وكما مبس أن "الخالق لا  د وأن يكون عالماً بماهية 
كميته، لأن وقوعه على ذلك الم دار دون ما هو المخلول، و 

أزيد ممه أو أن ص لا  د وأن يكون ب صد الفاعن واختيارة، 
وال صد مسبول بالعلم فلا  د أن يكون قد علم ذلك الم دار 
وأراد إيجاد ذلك الم دار حتى يكون وقول ذلك الم دار أولى من 

كون وقول ما هو أزيد ممه أو أن ص ممه، وإلا يلام أن ي
اختصاص ذلك الم دار بالوقول دون الأزيد والم ص ترجيحاً 
لأحد طرفي الممكن على الآخر لا لمرجح وهو محاع، فثبس 
أن من خلق شيئاً فإنه لا  د وأن يكون عالماً بحقي ة ذلك 

-66، ص30،ض2009الرازي، المخلول وبكميته وكيفيته")
67.) 

 العلم الإلهي عند الغزالي
م و ق لفكر الرازي أن نستعرض مفهاقتضى الطرح السا 

العلم الإلهي عمد ال االي حتى نستطيع الم ا لة والم اربة 
  يمهما لكي نخلص إلى نتائج هذا البحث.

حصر ال االي موهول العلم الإلهي في كتابه تهافس 
الفلاسفة وتحديدا في ملامة مسائن الحادية عقر حتى الثالثة 

جيا من يرى ممهم )أي عقر تحس العماوين التالية: "في تع
الفلاسفة( أن الأولى يعلم غيرة ويعلم الأنوال والأجماس  مول 

(. "وفي تعجياهم عن إقامة 142، ص2003ال االي، كلي")
(. "وفي 147المصدر نفسه، صالدلين على أنه يعرف ذاته")

إبطاع قولهم أن الله لا يعلم الجائيات المم سمة بالإن سام 
المصدر نفسه، ا كان وما يكون")الامان: إلى الكائن، وم

 (.149ص
مع أن هذا الموهول هو الركن الأساس في فلسفته الديمية، 
ومن جهة، يكقف لما علاقته  مهرية الكسب الأشعرية، ومن 
جهة أخرى فهو يبحثها في ملامة مسائن إلا أن هماك عماصر 
مقتركة  ين هذة المسائن في عدة أمور، وقبن البدء في بحث 

 لا  د من الإشارة إلى هذة السمات المقتركة: تفاصيلها
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أوع هذة السمات هو ربط مسألة العلم الإلهي بمسألة 
صدور الحادث عن قديم، فمجد ال االي ا تدأ المسألة الحادية 
عقر بم دمة "أما المسلمون لما انحصر عمدهم الوجود؛ في 
حادث وقديم، ولم يكن عمدهم قديم إلا الله سبحانه وصفاته، 

المصدر نفسه، ان ما عداة حادماً من جهته بإرادته")وك
(. نجد ال االي قد سلم بالم دمة التي ذكرها، وهذا 142ص

التسليم يوقعه في م الطة المصادرة على المطلوب، لأنه م دم 
الم دمة كما رأيما ساب اً تحتاض إلى الإمبات وهو ما ي ر هو 

 جمال.نفسه في أنها قضايا لا يوجد عليها اتفال أو ا
السمة الثانية التي تجمع  ين المسائن، وهي اللجوء إلى 
الممطق الأرسطي سواء كان في طرح ال االي أو رداً على 
الفلاسفة، وهو يستخدم أسماء الأرسطية لها "وتمهم قياسهم 

(، وهذا 143المصدر نفسه، صعلى شكن القياس القرطي")
 الاستخدام للممطق الأرسطي يههر على صورتين، إما

بالتصريح العلمي أو عن طريق ترتيب الجمن التي تههر في 
معهم الأحيان على صور )إذ كان.... فإن...(، ولكن ال ريب 
هما أن ال االي يستخدم ممطق أرسطو ويحاجج به، ومن ذلك 

 فإنه ي ع في أغاليط ممطقية.
السمة الثالثة المقتركة  ين المسائن، هي المعاندة والحكم، 

ته المختلفة، فهو عمدما يعجا عن رد دلين أو وتههر في كتابا
إبطاله فإنه يخرض بطرح جديد لا يملك أي دلين عليه، ويطلب 
التسليم به. أما السمة الرابعة من سمات هذة ال ضايا هي 
قيامها على قياس ال ئب على القاهد، بمعمى أن ال االي ي وم 

وقدرته،  بقياس العلم الإلهي وال درة الإلهية على علم الإنسان
وهذا مما أتاح لخصومه الرد عليه وإبطاع طرحه في هذة 

 المسألة.
وفيما يخص المسائن المتعل ة بالعلم الإلهي ف د تماولس 
المسألة الحادية عقر مسألة علم الله تعالى ب يرة وعلمه 
بالأجماس والأنوال بقكن كلي، وتدور هذة المسألة حوع ملاث 

رأي ال االي في علم الله  موهوعات أساسية. الأوع: إظهار
بالكون والثاني: عرض ال االي لأدلة الفلاسفة وتحديدا أدلة 

 ا ن سيما في العلم الإلهي.
يبدأ ال االي هذة المسألة على خلاف معهم المسائن في 
 يان وجهة نهرة، وهو يرى أن هذة المهرة لا تمحصر عليه 

ن إليه ف ط وإنما هي رأي كن المسلمين، وهما يست ن ما توص

ساب ا ويستخدمه كم دمات للوصوع إلى نتائج ترتبط بالعلم 
الإلهي، فهو يعت د أن العالم حادث صادر عن الله بإرادته 
وعليه، فإن العالم كله معلوما لله "لأن الكن المراد له، وحادث 

المصدر نفسه، بإرادته، فلا كائن إلا وهو حادث بإرادته")
لم كن شيء في هذا الكون (، بمعمى أن الله تعالى يع142ص

لأن الكون صادر عن الله بإرادته، ويلام ال االي من إمبات 
كون الله مريداً وعالماً بما أراد فالله إذن حي، وبما أنه حي 

(، أما 142المصدر نفسه، ص"فكن حي يعرف غيرة")
الفلاسفة الذين يرون أن العالم قديم، وليس حادماً، فعمد ال االي 

صن إلى أن الله تعالى لا يعرف غير ذاته "فأما هذة الم ولة تو 
أنتم، إذا زعمتم أن العالم قديم، لم يحدث بإرادته فمن أين 

المصدر عرفتم أنه يعرف غير ذاته؟! فلا  د من دلين عليه")
 (.142نفسه، ص

ومن مم يسترسن ال االي في عرض أدلة ا ن سيما في العلم 
-كانها في هذا البحثوهو ليس م-الإلهي، ويبدأ بالرد عليها، 

. فالفلاسفة في نهر ال االي يدعون أن الله يعلم علما كليا 
وهو أمر غير م بوع عمد ال االي،. علما بأن المسألتين الثانية 
عقر والثالث عقر تبحثان في أفعاع الله ومفهوم السببية، لذا 

 فهاتين المسألتين ليستا من مجاع هذا البحث.
 :الخاتمة

حالة الم ا لة ما  ين نهرة ال الي إلى يجد الدارس في 
العلم الإلهي والأفعاع الإنسانية والعلاقة  يمهما ونهرة الإمام 
الرازي لهما، أن هماك تقابه كبير إن لم يكن متطاب ين، 
وبالتالي فمن المرجح أن الإمام الرازي كان م لداً للإمام 

هما ال االي في هذا الموهول، والذي يؤكد ذلك أيضاً أن كلا
استمد أصوع فكرة من مصادر واحدة ألا وهي الفكر 
الأشعري. ولذا تخلص هذة الدراسة إلى التمويه للباحثين بأن 
فكر الرازي متأمرا لدرجة كبيرة جدا بفكر ال االي، لذا عليهم 
الإلتفات أمماء البحث عن فكر الرازي بأنه يتطا ق بقكن كبير 

لرازي الرئيسية جدا مع فكر ال االي، وهو إحدى مصادر ا
بخلاف اعت اد بعض المؤرخين للفكر الإسلامي بأنه لم يتأمر 

 بال االي.
وعلى الرغم مما سلف، فإن الرازي يب ى صاحب طري ة 
جديدة تسمى بطري ة المتأخرين، التي ساعدته على الدمج  ين 
الفلسفة وعلم الكلام، إذ جعن الع ن موحداً، بعد أن كان 
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هول واحداً أيضاً، كما أن الرازي لم م سماً، كما أصبح المو 
يتمسك بأي مذهب كلامي أو فلسفي،  ن كان يأخذ ممها ما 
هو حق وصواب ب ض المهر عن صاحبه، وهذة الروح 
العلمية كانس عاملًا أساسياً في التجديد، والإ دال لديه سواء 

 تعلق الأمر بالفلسفة أم ب يرها. 
م في الفلسفة كما أنه كان يستعمن اصطلاحات علم الكلا

وبالعكس، نهراً لجمعه  ين العلمين، فصارت مألوفة عمد من 
جاء بعدة. كما أن طري ته في التفلسف تسمى بالطري ة 
الت ريرية، فهي أداة جيدة في ن د المذاهب المختلفة، وأن تفلسفه 
لم ي لد فيه غيرة، ولا كان مخالفاً للع ائد الإيمانية، وقد ح ق 

فة أرسطو، بالم ارنة لم د ال االي لها، حيث نجاحاً في ن د فلس
كان ي ارل الحجة بالحجة، ولم يكفر واحدا من الماس إلا من 

جهر به،  ن كان يحاوع إقمال الجميع بالبراهين والأدلة، إنه 
كان ي دم الع ن على الم ن، لأن الع ن أداة فهم وتفسير 

ضلية أو للأخبار، لا يصح أن يتأخر، ولا يعمي هذا الت دم الأف
 الامتياز.

إن الرازي ظن وفياً للع ن، وجعن طري ه صالحاً للمعرفة 
بالله تعالى، على الرغم من ن دة له، وبيان عجاة في معرفة 
الم يبات ف ط، لذلك لم يكن فكرة مجرد تجريدات واهية ولا 
أعمالا مبتذلة،  ن كان ح اً يعتبر صاحب رسالة فكرية. كما 

جتهاد، ويدعو إلى التجديد هد الت ليد، كان فكرة قائما على الا
وإلى الحرية هد العبودية، وإلى الإيمان هد الكفر، وإلى 

 الع ن هد الهوى، وقد  رهن على ذلك بالأقواع والأفعاع.
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ABSTRACT 

There is no doubt that Imam Fakhr Al-Din Al-Razi is considered remarkable in the history of Islamic 

thought, because he came at a time when the linking of Greek philosophy to the Islamic religion was ended 

on one hand and the beginning of the emergence of new philosophies in Islamic thought, namely the 

oriental philosophies on the other hand, so it is considered the end of a period and the beginning of a new 

period. The subject of this study deals with the mind and action, and we mean here the relationship of 

Divine Mind and the Divine Action with  human mind and action, and we find that he Benefits from 

Muslim Philosophers., specifically the Imam Al-Ghazali, And his students. The methodology of this 

research is based on the study of Al-Razi’s thought through a logical historical approach in which we track 

the issues that Al-Razi dealt with and try to reconstruct it logically so that we can reach to an 

understanding of his point of view. The study addresses Al-Razi's definitions of concepts related to the 

subject such as Divine Will, Divine Knowledge, Divine Power, and Divine Action. Then the study moves 

on to human mind and action, so that their relationship to Divine Knowledge and Action. 
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