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خاتمة البحث: بعد هذه الرحلة الممتعة التي أمضيناها بين الإمام الطبري والسلفية المعاصرة في مسألة الصفات الخبرية يمكننا أن نستخلص ما يلي:
1 - إن اختلاف المختلفين في مسألة الصفات الخبرية – أعني من يعتد بخلافهم من أهل الملة – كان الدافع من ورائه: هو وصف الله تعالى بما يليق من صفات الكمال، وتنزيهه عن كل النقائص، وهذا الدافع التنزيهي قد عبر عنه كل فريق حسب ما يناسب منهجه. فالمؤولة صرفوا النصوص الموهمة للتشبيه عن ظواهرها إلى معانٍ مجازية يرتضيها اللسان العربي وذلك فرارا من الوقوع في التشبيه والتجسيم. وأما الذين بالغوا في الإثبات فقد كان دافعهم مخافة التعطيل.
2 - إن ما ابتغيناه من رحلتنا مع الإمام الطبري من تأصيل مذهب السلف قد وجدناه عنده، وقد بدا الإمام Tفيما ذهب إليه، وما نقله عن أئمة السلف يرتضي التأويل لبعض النصوص، وقد بدا ذلك في مواضع عدة أوردنا جانبًا كبيرًا منها في ثنايا بحثنا، ومن أمثلة ذلك: تأويله العلو بالقهر والسلطان، واليد بالقوة أو النعمة، والعين بالكلاءة والرعاية إلى غير ذلك مما سبق بيانه.
3 - ما جاء من كلام الإمام الطبري مثبتا للنزول على حقيقته: إنما ورد في كتابه التبصير وحده، دون كتاب التفسير، وهذا يلفت النظر إلى المفارقة بين أسلوب الطبري في الكتابين.
4 - حوى تفسير الطبري بعض الآثار الضعيفة، أوردها T دون أن يبين ضعفها رغم خطورة ما حوته بعض هذه الآثار، بل انتصر لبعضها كما في حديث الإجلاس وهذا أمر مستغرب من الإمام الطبري.
5 - جاء إنكار من أنكر وقوع المجاز في القرآن الكريم من الإخوة السلفيين على غير ذي أساس، وقد تبين أنه إنكار جدلي نظري لا يرقى إلى مستوى الإنكار العملي، وقد تبين أنهم لم يقفوا صفا واحدا في هذا الإنكار فإن بعضهم قائل بوقوعه في القرآن الكريم.
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وأوصي في ختام هذا البحث بأن يجتهد مفكرو هذه الأمة في توحيد صفها والإعراض عن بحث المسائل الخلافية، وأن يكون نزاعهم واردًا على محل واحد، كما أوصي كذلك بأن تقوم الأقسام العلمية في جامعة الأزهر بإعادة النظر في تحقيق تفسير الطبري، وأن تتضافر الجهود من أجل دراسة ما فيه من روايات، وتمحيصها وفق منهج علمي دقيق، وتحقيق قائم على منهج قويم يتعاون الجميع من أجل إتمامه، إذ هو عمدة في بابه وفي غير بابه، وقد مر بنا خلال هذه الدراسة ما حواه هذا الكتاب من آثار ضعيفة بل منكرة أمرها الإمام الطبري دون أن يبين ما فيها من وهن مخالفًا بذلك منهجه الذي اختطه لنفسه، بل تعدى الطبري ذلك ودافع عن بعض هذه الآثار الواهية، مما يجعل النفس لا تطمئن إلى نسبة بعض ما ورد في هذا السفر العظيم إلى مؤلفه، لا سيما أن الأصول الكاملة لهذا الكتاب لم يعثر عليها إلا منذ وقت قريب، كما بينت ذلك في موضعه. والله الموفق.
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الفصل الثالث:
مسألة التأويل بين السلف والخلف
مما لا شك فيه أن التأويل كمصطلح بمعناه الفني: قد صاحب نشأته قدر لا بأس به من سوء السمعة – هذا إذا جاز لنا أن نستخدم مثل هذا التعبير في مقام البحث العلمي – فما لدينا من أخبار عن نشأة هذا المصطلح هو قليل للغاية " وحتى هذه الأخبار القليلة قد نقلت إلينا عن أعداء التأويل، فوصلت مشوهة ناقصة، وقد دعا هذا إلى القول بأن أصل التأويل خارجي، لم ينشأ في بيئة إسلامية محضة، وأن أصحابه استمدوا جوهر فكرتهم من مؤثرات وبيئة بعيدة كل البعد عن روح الإسلام ومنهجه " (1).
ومما لا شك فيه أيضًا أن عالم التأويل يمثل حلبة الصراع الفكري والعقلي لدى التيارات الفكرية المختلفة في العالم الإسلامي.
ويمكننا أن نرجع قدرًا كبيرًا من الخلاف بين الفرق الإسلامية إلى طريقة كل فرقة من هذه الفر ق في استخدام هذا المصطلح؛ حيث تسعى كل فرقة إلى تطويع النصوص من خلال فهمها الخاص لمسألة التأويل، بحيث تناسب منهجها وأغراضها، فقد استخدمته كل فرقة ووظفته لتبدو تعاليمها وأصولها متسقة مع أصول الإسلام وتعاليمه.
وقد كان للتأويل أنصار كما كان له خصوم " أما أنصاره فأجازوه مع اختلاف مستوياته من الصحيح المقبول، إلى السقيم المرفوض، وأما الخصوم فمنعوا الخوض فيه، وأغلقوا بابه تخوفًا على الإسلام وحفاظًا على أصوله ومبادئه من أن تسري فيها تشويهات وتحريفات بسبب إعمال الفكر البشرى ونتاجه في الدين، كما حدث في الأمم قبل الإسلام، وكان لهؤلاء وأولئك حجج وبراهين على ما ذهبوا إليه من إجازة ومنع " (2).
__________
(1) نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام 1/ 328.
(2) التأويل في مصر في الفكر المعاصر، د. السيد على أبو طالب. ص 40، بتصرف يسير.
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وبالجملة فإنه يمكننا أن نقول إن التطرف قد اجتنف العلاقة بين المجوزين للتأويل والمانعين له، فمن تشدد المانعين إلى حد التعصب في إنكارهم له نظريًا، رغم قولهم به عمليًا، إلى إفراط بعض المجيزين له إلى حد تحريف النصوص وتفريغها من مضمونها ومحتواها، وهو ما سنبينه لاحقًا إن شاء الله.
وربما كان من نافلة القول أن نشير إلى أن الإمام ابن تيمية T يمثل ذروة هذا العداء للتأويل؛ فقد عاش في عصر مزدحم بالأفكار التي تناولت قضايا العقيدة والشريعة، وكان يرى أن سبب الاختلاف وتعدد المذاهب: يتمثل في مشكلة التأويل، فأنكر التأويلات وأخذ يبين خطورة التأويل والبعد عن الأصول المقررة في الكتاب والسنة، وذلك في كثير من كتبه، وخاصة كتاب (درء تعارض العقل والنقل) (1).
وقد بقى المسلمون حقبة من الزمن بعيدين عن كثير من الخلافات الفكرية " ولكن ما إن انفتح المسلمون على غيرهم، ووفدت عليهم الثقافات الأجنبية بموروثاتها الفكرية عن طريق دخول أصحاب تلك الثقافات في الإسلام، ونتيجة لحركة الترجمة والاطلاع على المعارف والعلوم اليونانية، والهندية، والفارسية، وغيرها، حتى نشبت مشكلة التأويل في حقل الفكر الإسلامي.
ولقد أخذت هذه المسألة أهمية ملحوظة مع ظهور الجبرية والقدرية، وهما يمثلان جانبًا من بواكير الفكر الإسلامي " (2).
__________
(1) انظر الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل: د. محمد السيد الجليند ص 111.
(2) المعرفة الصوفية، دراسة فلسفية في مشكلات المعرفة: ناجى حسن حوده، ص37 - دار الجيل: بيروت، بتصرف يسير
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أضف إلى هذا وأنت تنظر في الأسباب التي أدت إلي نشأة التأويل –أن طبيعة اللغة العربية تساعد على ذلك، فإذا ما أضفنا إليها العوامل الأخرى " التي ظهرت في محيط الفكر الإسلامي متمثلة في الظلال التي ألقتها الثقافات الأجنبية على مرآة ذلك الفكر – مع نشأة بعض الظواهر المغالية في التمسك الحرفي بظاهر النص الديني، ولو كان ذلك يصطدم مع المقررات العقلية، كما وجد بشكل واضح في آراء مقاتل بن سليمان: لتبين لنا أن حركة التأويل كانت أمراً طبيعيًا " (1).

ويمكننا أن نرصد أمرين صاحبا نشأة هذه الظاهرة – أعني ظاهرة التأويل – وهما:
1 - النزاع الذي صاحب التأويل منذ نشأته. فقد بدأ النزاع عنيفًا، تدخلت فيه السياسة أحيانًا " والتنافس العلمي أحيانًا، وسقط فيه صرعى كثيرون، وما زال النزاع قائمًا. فقد انتقل التأويل الذي وضعه الجهمية قديمًا إلى المعتزلة، ومن المعتزلة انتقل إلى الشيعة الاثنا عشرية " (2).
2 - مسألة الفعل ورد الفعل التي اجتنفت الحركة الفكرية في المجتمع الإسلامي في وقت مبكر، فإن الحركة العلمية الأولى التي سادت في العالم الإسلامي " كانت بلا شك حركة جمع للأحاديث، وكان تكوين نصوص السنة هو العمل الأول الذي انبرى له جماعة من خلّص التابعين يتتبعونه رواية، وينفقون الجهد الجهيد في سبيل إقامته ... ولكننا رأينا أن مجموعة لا يستهان بها قد قبلت عددًا من الأحاديث الضعيفة، وتعلقت بظواهر ما فيها تعلقًا يصل إلى حد الجزم القاطع.
__________
(1) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام، د. محمد عبد الستار نصار، ص 538.
(2) نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام، د. على سامي النشار 1/ 329.
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ورأينا مجموعة أخرى من المفكرين الإسلاميين في هذا العهد قد روجوا لأفكار معينة غير إسلامية في شكل أحاديث انتشرت في العالم الإسلامي انتشار النار في الهشيم وشاعت لدى العامة من المسلمين على أنها أحاديث صحيحة واردة عن الرسول T ، ومن المؤكد أن علماء السنة الكبار قد وقفوا بالمرصاد لكل حديث غير صحيح السند، فطبقوا قواعد الرواية الصحيحة تطبيقًا دقيقًا على كل ما يرد أمامهم من أحاديث، ولكن حشو السنة بكل ما نقل من الروايات: كان عملًا عاديًا في ذلك الوقت ... وفي هذا الوقت بالذات ظهر أصحاب التفكير العقلي، وقد راعهم هذا الحشو الكبير الذي دخل الحديث، ولم يكفهم منهج السلف في محاولة رد هذا الحشو عن طريق التدقيق في الأسانيد وحدها، حيث إن هذا الحشو لا يعارض السمع فقط، بل يعارض العقل أيضًا. وامتدت معارضتهم إلى المنهج السلفي نفسه. ومن هنا ظهرت الاصطلاحات الفنية: العقل مقابلًا للنقل، والتأويل مقابلًا للتقليد، والتوفيق مقابلاً للتوقيف، والدراية مقابلًا للرواية " (1).
وأما جهم بن صفوان فقد قيل أن مذهبه في الصفات كان رد فعل لمذهب مقاتل بن سليمان في الإثبات الذي أدناه من المشبهة (2).
__________
(1) المصدر السابق 1/ 328 – 329 باختصار وتصرف.
(2) انظر: التفكير الفلسفي في الإسلام، د. عبد الحليم محمود، ص 150.
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وقد أبرز الإمام الكوثري هذا المعنى حيث ذهب إلى أن عدة من أحبار اليهود " ورهبان النصارى، وموابذة المجوس: أظهروا الإسلام في عهد الراشدين، ثم أخذوا بعدهم في بث ما عندهم من أساطير بين من تروج عليهم ممن لم يتهذب بالعلم من أعراب الرواة وبسطاء مواليهم، فتلقفوها منهم، وردوها لآخرين بسلامة باطن، معتقدين ما في أخبارهم في جانب الله من التجسيم والتشبيه، ومستأنسين بما كانوا عليه من اعتقاد في جاهليتهم، فأخذ التشبيه يتسرب إلى معتقد الطوائف، ويشيع شيوع الفاحشة، وقد سمع معبد بن خالد الجهمي يتعلل في المعصية بالقدر، فقام بالرد عليه – وهو يريد الدفاع عن شرعية التكاليف – فضاقت عبارته وقال: لا قدر والأمر أنف، فسمى جماعة معبد قدرية. وأول من عرف بخلق القرآن: الجعد بن درهم الدمشقي، وكان جهم بن صفوان أخذ ذلك القول من الجعد وضمه إلى بدعه التي قام بإذاعتها، ومن جملتها نفي الخلود.
ولما قام الحارث بن سريج بخراسان ضد الأمويين داعيًا إلى الكتاب والسنة اعتضد بجهم، وكان مقاتل بن سليمان ينشر هناك نحلته في التجسيم، فأخذ جهم يرد عليه وينفي ما يثبته مقاتل، فأفرط في النفي حتى قال: إن الله لا يوصف بما يوصف به العباد، ولم يفرق بين الاشتراك في الاسم والاشتراك في المعنى، فأمر المهدي علماء الجدل من المتكلمين: بتصنيف الكتب والرد على الملحدين والزنادقة، فأقاموا البراهين، وأزالوا الشبه، وأوضحوا الحق، وخدموا الدين، وكان القائمون بأعباء تلك المدافعات طائفة من المعتزلة، فقد علق بنفوسهم ما لا يستهان به من أمراض عقلية عدت إليهم من مناظريهم، أورثتهم تلك البدع التي عرفوا بها " (1).
__________
(1) ملخصًا من كلام الشيخ محمد زاهد الكوثري في مقدمته لكتاب: تبيين كذب المفتري فيما نسب إلى أبى الحسن الأشعري: ابن عساكر؛ عني بنشره: القدسي، ص 9: 15 – ط دار الكتاب العربي: بيروت، 1399هـ /1979م.
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ويمكننا أن نتناول مسألة التأويل هذه بما أثارته من لغط فكري، وذلك من خلال النقاط التالية:
أ) تعريف التأويل:
يرد التأويل في اللغة بمعان عدة نذكر منها ما يلي: -
1 - السياسة: جاء في القاموس المحيط: " آل الملك رعيته إيلا: ساسهم، وآل على القوم أولا وإيالا وإيالة: ولى، وآل المال: أصلحه وساسه " (1).
2 - النقص: جاء في القاموس المحيط: " آل الشيء مآلا: نقص، وآل لحم الناقة: ذهب فضمرت " (2).
3 - التبديل والتقدير: جاء في لسان العرب: " أول الكلام وتأوله: دبره وقدره " (3).
4 - التفسير: ففي اللسان أيضاً: " أوله وتأوله: فسره، وهو قوله عز وجل: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ?چ يونس: 39 أي لم يكن معهم علم تأويله " (4).
5 - الجمع والإصلاح: ففي اللسان: " أولت الشيء أأوله، إذا جمعته وأصلحته، وكأن التأويل جمع معاني ألفاظ أشكلت بلفظ واضح، لا إشكال فيه. وقال بعض العرب أول الله عليك أمرك: أي جمعه، وإذا دعوا عليه قالوا: لا أول الله عليك شملك، ويقال في الدعاء للمفضل: أول الله عليك، أي رد عليك ضالتك، وجمعها لك " (5).
6 - الرجوع: فالتأويل من الأول وهو الرجوع، فيقال أول الحكم إلى أهله، أي أرجعه ورده إليهم، وآل جسم الرجل إذا نحف، أي يرجع إلى تلك الحالة.
__________
(1) القاموس المحيط للفيروزبادي ص1244، وانظر: أساس البلاغة للزمخشري1/ 25 - مطبعة دار الكتب المصرية: القاهرة.
(2) القاموس المحيط 1244.
(3) لسان العرب، لابن منظور، 11/ 32.
(4) نفس المصدر والصفحة.
(5) نفس المصدر والصفحة.
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يقول ابن فارس: ومن هذا الباب تأويل الكلام، وهو عاقبته وما يؤول إليه, واستشهد على ذلك بقوله تعالى: {هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا تَأْوِيلَهُ يَوْمَ يَأْتِي تَأْوِيلُهُ يَقُولُ الَّذِينَ نَسُوهُ مِنْ قَبْلُ قَدْ جَاءَتْ رُسُلُ رَبِّنَا بِالْحَقِّ} الأعراف 53. أي ما يؤول إليه في وقت بعثهم ونشورهم (1).
وقد أدلى الإمام الطبري بدلوه في ذكر المعنى اللغوي للتأويل بقوله: " وأما معنى (التأويل) في كلام العرب فإنه: التفسير والمرجع و المصير، وقد أنشد بعض الرواة بيت الأعشى:
على أنها كانت تؤول حبها ... تأول ربعي الثقاب فأصحبا
وأصله من آل الشيء إلى كذا، إذا صار إليه ورجع، يؤول أولا، وأولته أنا صيرته إليه، وقد قيل إن قوله: {? ?} النساء: 59، أي جزاء، وذلك أن الجزاء هو الذي آل إليه أمر القوم، وصار إليه " (2).
التأويل في الاصطلاح
تطرق كثير من العلماء إلى تناول لفظة التأويل من الناحية الاصطلاحية، وهذه جملة من أقوالهم في ذلك.
1 - الجرجاني: حيث عرف التأويل بأنه:"صرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى يحتمله " (3).
وهذا – فيما يبدو لي – تعريف غير مانع؛ إذ هو يقبل التأويلات الصحيحة والفاسدة؛ إذ لم يشترط لدخول المعنى المحتمل فيه أية شروط.
__________
(1) راجع معجم مقاييس اللغة لابن فارس، مادة أؤل، وتهذيب اللغة للأزهري؛ تحقيق الإبياري، مادة أؤل15/ 437 - الدار المصرية للتأليف والترجمة والنشر: القاهرة، وانظر في مجيء التأويل على معنى الصيرورة والرجوع: لسان العرب11/ 34.
(2) جامع البيان 6/ 204 - 205 نسخة شاكر.
(3) التعريفات للسيد الشريف الجرجاني، ص 43.
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2 - أما ابن رشد فقد اشترط للتأويل أن لا يكون فيه إخلال باعتبارات اللسان العربي، فقال: " ومعنى التأويل هو: إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية، من غير أن يخل ذلك بعادة لسان العرب في التجوز من تسمية الشيء بشبيهه، أو بسببه، أو لاحقه، أو مقارنه، أو غير ذلك من الأشياء التي عددت في تعريف أصناف الكلام المجازي " (1).
3 - أما الإمام الغزالي فقد جاء تعريفه أكثر دقة؛ حيث اشترط لصحة التأويل دليلاً يجيز صرف اللفظ عن معناه الحقيقي إلى معناه المجازي، يقول في ذلك: " التأويل عبارة عن احتمال يعضده دليل يصير به أغلب على الظن من المعنى الذي يدل عليه الظاهر، ويشبه أن يكون كل تأويل صرفًا للفظ عن الحقيقة إلى المجاز " (2).
4 - أما الآمدي – وهو ممن جمع بين الأصولين , أصول الدين وأصول الفقه – فقد عرف التأويل بأنه: " حمل اللفظ على غير مدلوله الظاهر منه، مع احتماله بدليل يعضده " (3).
وهذا التعريف لم يخرج في معناه عن تعريف جمهور الأصوليين. ولكن ما علق به الآمدي على هذا التعريف - وهو قوله: وإذا عرف معنى التأويل، فهو مقبول معمول به، إذا تحقق بشروطه، ولم يزل علماء الأمصار في كل عصر من عهد الصحابة إلى زماننا: عاملين به من غير نكير – لا يمكن أن يؤخذ على عمومه؛ لأن دراسة اللغة وظواهرها لم تكن قد تطورت في عصر الصحابة هذا التطور الذي كان لها فيما بعد " (4).
__________
(1) فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال: ابن رشد ص 32، تحقيق: د. محمد عمارة - دار المعارف: مصر.
(2) المستصفى في علم الأصول، الإمام الغزالي، 1/ 157: ط بيروت.
(3) الإحكام في أصول الأحكام: سيف الدين الآمدي؛ تحقيق د. سيد الجميلي 2/ 74 - دار الكتاب العربي: بيروت – ط1.
(4) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام، د. نصار، ص 535 و انظر: حركة الحنابلة في بغداد، لمحمد محمود، ص 23.
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5 - أما الإمام الشوكاني: فقد شدد على اشتراط الدليل في صحة التأويل فقال: " فإن أردت تعريف التأويل الصحيح، زدت في الحد (بدليل) يصيره راجحًا؛ لأنه بلا دليل أو مع دليل مرجوح أو مساو فاسد " (1).
6 - أما الإمام النووي: فقد جاءت عبارته أكثر دقة ووضوحًا؛ حيث فرق في الدليل بين ما هو قطعي وما هو ظني إذ يقول: " أما التأويل: فقال العلماء: هو صرف الكلام عن ظاهره إلى وجه يحتمله أوجبه برهان قطعي في القطعيات، وظني في الظنيات " (2). .
هذه طائفة من التعريفات الاصطلاحية للتأويل، وكلها تنبني على أساس صرف اللفظ عن حقيقته أو عن ظاهره إلى معنىً آخر يرجحه دليل، شريطة أن يكون هذا الصرف موافقًا لسان العرب.
وقد اشتهر تعريف التأويل بهذا المعنى، حتى ما تكاد كلمة التأويل تذكر إلا وينصرف الذهن إلى المعنى الاصطلاحي، فإذا ما نظرنا في كتب المتكلمين أو الأصوليين، أو كتب التفسير لدى المتأخرين، فإننا نجد هذا المعنى هو المعروف بينهم، والجاري على ألسنتهم، " وفي كتب علم الكلام المتأخرة نجد أن هذا المعنى مستعمل في معظمها، إن لم يكن في جميعها، فهو عند الرازي في تأسيس التقديس وبقية كتبه، وعند الغزالي من قبل في إلجام العوام، وفيصل التفرقة، ومن قبلهما عند إمام الحرمين في الشامل والإرشاد والعقيدة النظامية، وهو عند ابن رشد في فصل المقال، فالتأويل عند هؤلاء جميعًا هو صرف اللفظ عن ظاهره إلى معنىً يحتمله، كما يتضح هذا جليًا من موقفهم جميعًا من آيات الصفات " (3).
ب) موقف المدارس الكلامية من التأويل
__________
(1) إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول، للشوكاني ص 375.
(2) تهذيب الأسماء واللغات للنووي، القسم الثاني ص 15.
(3) الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل للجليند، ص 48.
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إن المدارس الكلامية المختلفة لم تقف من التأويل موقفًا موحدًا، " بل اختلفت النظرة إليه باختلاف المنهج العام لكل مدرسة، فالمعتزلة مثلًا يرون – تحت تأثير الثقافات الأجنبية، وخاصة ما قرؤوه عن يحيى الدمشقي – أن النصوص التي وردت في الكتاب والسنة مما يوهم ظاهرها التشبيه والتجسيم: ينبغي أن ينظر إليها على أنها أداة تعين الناظر إليها على معرفة الحقائق الإلهية، لا أنها تدل على الحقيقة بالمعنى الإنساني، ومن ثم يرون تأويلها بصرفها عن الظاهر " (1).
ويذهب جولد تسيهر إلى نفي تهمة ابتداع التأويلات المجازية عن المعتزلة، ويرد ذلك إلى بعض المحدثين فيقول: " نستطيع أن نقرر أن المعتزلة لم يكونوا هم الذين شقوا الطريق إلى التفكير المجازي للعبارات الدالة على التشبيه، بل لقد وجدوا بين ممثلي الحديث وعلمائه الرفيعي المقام روادا وطلائع لهم في نقاط متفرقة من المسائل، دون اتصال باتجاهاتهم ومقاصدهم، ولكن فضل المعتزلة ينحصر في أنهم جعلوا هذه الطريقة تستوعب جميع دائرة العبارات القرآنية الدالة على التشبيه.
طبق المعتزلة هذه الطريقة في التفسير على كل ما ورد في النصوص من صفات الإلوهية الجسمانية، على البصر، والسمع، والغضب، والرضا، والنزول، والصعود، و إلى آخره، وعلى عدد من التصورات العقدية كالقضاء والقدر، والجزاء، وغير ذلك، وعملهم في التأويل أخرج – مع اضطراد نموهم المدرسي، وتنظيم بناء مذهبهم – أدبًا غزيرًا عظيم الثروة " (2).
__________
(1) المدرسة السلفية، ص 536: 537، وانظر: المعتزلة، لزهدي جار الله، ص 29.
(2) مذاهب التفسير الإسلامي، جولد تسيهر، ص 33، ترجمة: د. عبد الحليم النجار- ط مكتبة الخنجي: مصر.
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وهذا الدفاع من جانب هذا المستشرق عن المعتزلة: لا ينفي أنهم قد أطلقوا العنان للعقل حتى قادهم إلى مزالق لا قبل لهم بها وجرهم إلى أخطاء كثيرة , ومع ذلك فإن هذا لم يمنع البعض من أن يدافع عنهم معتبرًا أن إفراطهم في التأويل كان رد فعل عنيف لما كان سائدًا في عصرهم من نزعات التشبيه والتجسيم لدى أصحاب الاتجاهات الفكرية المختلفة، فقد كان هناك الشيعة الرافضة، ثم الحشوية المشبهة، ثم اليهود، ثم النصارى، فهذا هشام بن الحكم الرافضي – وكان معاصراً لأبى الهذيل المعتزلي –ذكر الأشعري أن الهشامية أصحابه " يزعمون أن معبودهم جسم، وله نهاية وحد، طويل، عريض عميق، طوله مثل عرضه، وعرضه مثل عمقه لا يوفي بعضه على بعض" (1).
وقد ذكر أبو الهذيل في بعض كتبه أن هشام بن الحكم قال له: " إن ربه جسم ذاهب جاءٍ، فيتحرك تارة ويسكن أخرى، ويقعد مرة ويقوم أخرى " (2). تعالى الله عما يقول الظالمون علوًا كبيرًا
أما الأشاعرة فقد أقروا التأويل كما أقره المعتزلة، ولكنهم يختلفون معهم في التطبيق، ولم يتوسعوا فيه كما توسع المعتزلة، وفي التأويل الأشعري ليس هناك خوف على الظواهر القرآنية، والأحاديث النبوية " طالما أن الأمر متصل باللسان العربي، كما نجد أن الصلة بين المعنى واللفظ غير مفقودة مع تفويض علم المعنى الحقيقي – بعد ذلك – إلى الله تعالى، والأفضل التوقف عن التأويل إذ أن ذلك هو الأسلم والآمن وهو عين الحق عندنا " (3).
أما بعض المذاهب الأخرى فقد ذهبت في التأويل مذهبًا بعيدًا؛ إذ لم تتقيد في تأويلاتها بالشروط التي تؤهل التأويل أن يكون صحيحًا.
__________
(1) مقالات الإسلاميين، للأشعري 1/ 106، تحقيق. محمد محيى الدين عبد الحميد.
(2) المصدر السابق، 1/ 106: 107، وانظر: التأويل في مصر ص 72.
(3) قضية التأويل بين الشيعة وأهل السنة ص 407.
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فبعض المتصوفة " وإخوان الصفا، والشيعة، المدارس الفكرية التي لم تمرق من الإسلام، ولكنها انحرفت – إلى حد ما – عن طريق السنة: وجدوا جميعهم في التأويل أداة صالحة لجعل آرائهم متفقة مع المعنى الحرفي لنصوص القرآن، بل ذهبوا إلى حد استنباط آرائهم من نصوصه، والى جانب التفسير الحرفي لنصوص القرآن نشأ تفسير رمزي النزعة وجد في ثنايا القرآن أفكارًا بعيدة عن المألوف.
وقد صارت المدارس المتطرفة ترى في هذا النقل والتحوير للمعنى الظاهر: السبيل الوحيد لتفهم القرآن , ولذلك أهملوا التفسير التقليدي، بل صارت أحكام القرآن في رأى أصحابها: غير واجبة الإتباع.
وكثير من وجوه استعمال التأويل يمكن – كما أشار جولد تسيهر - أن ترد إلى تأثير أشياع الأفلاطونية الجديدة، وبخاصة فيلو.
وقد كان هذا الأسلوب نفسه النتيجة المباشرة لضرورة توطيد مكانة الآراء الجديدة بتفسير مستحدث لألفاظ الوحي التي وصلت إلينا " (1).
ج) ضوابط التأويل
تبين مما سبق – عند إيراد التعريفات الاصطلاحية للتأويل – أن التأويل الصحيح ينبغي أن تشترط له شروط، وأن توضع له ضوابط تعصم المؤول من أن ينحرف عن الطريق.
وقد تبين أن بعض المدارس الكلامية – التي لم تتقيد بشروط، ولم تراع القوانين التي يجب مراعاتها في التأويل – قد وقعت في مأذق التأويلات الفاسدة، وارتكبت من الموبقات الكثير، وسوف نورد بعضاً من هذه النماذج التأويلية الفاسدة، حتى تتبين خطورة التأويل بلا ضوابط.
__________
(1) دائرة المعارف الإسلامية، وضع مجموعة من المستشرقين، مادة تأويل 4/ 523:524 بتصرف يسير.
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لقد عني الإمام الغزالي Tبهذه المسألة عناية بالغة، وأكثر من ذكرها في مواضع عدة من كتبه. فقد كان Tيرى أن التأويل ليس أمرًا مباحًا لكل أحد، وأنه لا يجوز إلا لمن كان مهيأً لذلك، أما العوام فإن ذلك ممتنع عليهم، ويجب أن يزجروا وأن يردعوا عنه، بل حرم عليهم مجرد السؤال عن المتشابه، وأمر بزجرهم وضربهم إن هم سألوا عنه (1).
وإمعاناً في ذلك فقد توسع في مفهوم العوام – وهم الذين لا يجوز لهم أن يخوضوا غمار التأويل، ولا حتى السؤال عن المتشابه – فجعله يشمل " الأديب، والمحدث، والمفسر، والنحوي، والفقيه، والمتكلم، بل كل عالم سوى المتجردين لتعلم السباحة في بحار المعرفة، القاصرين أعمارهم عليه، الصارفين وجوههم عن الدنيا والشهوات، المعرضين عن المال والحياة، وسائر اللذات، المخلصين لله تعالى في العلوم والأعمال بجميع حدود الشريعة وآدابها في القيام بالطاعات وترك المنكرات، والمفرغين قلوبهم بالجملة عن غير الله تعالى لله. فهم أهل الغوص في بحار المعرفة، ولا يسعد إلا واحد من عشرة منهم بالدر المكنون والسر المخزون " (2).
ويرى الغزالي أن هذا الصنف من الناس يجب زجرهم عن الخوض، وعن السؤال، وعدم مجاراتهم في التصريح بتأويلات لم يقل بها السلف الصالح- رضوان الله عليهم -.
يقول في ذلك: "إن من الواجب الكف عن تغيير الظاهر رأسًا، والحذر عن إبداء التصريح بتأويل لم تصرح به الصحابة، وحسم باب السؤال رأسًا، والزجر عن الخوض في الكلام والبحث وإتباع ما تشابه من الكتاب والسنة " (3).
__________
(1) انظر: إلجام العوام عن علم الكلام، للإمام الغزالي، ص 14: 15 - المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة.
(2) المصدر السابق، ص 16 - المطبعة المنيرية.
(3) فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة: الإمام الغزالي ص 188 , تحقيق د/سليمان دنيا – ط عيسى البابي الحلبي: القاهرة
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فالتأويل إذن عند الإمام الغزالي ليس جائزًا إلا لمن اكتملت عنده أدواته. وقد وضع للتأويل ضوابط غاية في الدقة فقال:"إن الألفاظ إذا صرفت عن مقتضى ظواهرها بغير اعتصام بالنقل عن صاحب الشرع، وبغير ضرورة تدعو إلى ذلك من دليل العقل: اقتضى ذلك بطلان الثقة بالألفاظ ... والباطن لا ضبط له، بل تتعارض فيه القواطع ... وبهذا الطريق توصل الباطنية إلى هدم جميع الشريعة " (1).
والعاقل بإزاء هذه المسألة – في نظر الغزالي – بين أمرين: إما أن يحكم بالظن، وإما أن يقول: " أعلم أن الظاهر غير مراد؛ إذ فيه تكذيب العقل، وأما عين المراد فلا أدرى، ولا حاجة إلى أن أدرى؛ إذ لا يتعلق به العمل، ولا سبيل فيه إلى حقيقة الكشف واليقين، ولست أرى أن أحكم بالتخمين" (2).
وقد بلغ استشعار الإمام الغزالي خطورة هذه المسألة حدًا جعله لا يرتضي من مناهج المعرفة سوى منهج الحدس والكشف الصوفي.
وقد رأى الغزالي Tأن هذه المسألة – في معالجتها – تحتاج إلى الموفقين الذين يدركون الأمور بنور إلهي، " لا بالسماع، ثم إذا انكشف لهم أسرار الأمور على ما هي عليه: نظروا إلى السمع والألفاظ الواردة، فما وافق ما شاهدوه بنور اليقين قرروه، وما خالف أولوه.
فكشف الغطاء عن حد الاقتصاد في هذه الأمور داخل في علم المكاشفة، والقول فيه يطول، فلا نخوض فيه، والغرض بيان موافقة الباطن الظاهر، وأنه غير مخالف " (3).
ويبدو أن فوضى التأويل كانت سائدة في عصر الإمام إلى الحد الذي جعله يحكم بالكفر على كل من غير الظواهر المتعلقة بالعقيدة من غير برهان قاطع (4).
__________
(1) مصرع التصوف: الإمام البقاعي؛ تحقيق عبد الرحمن الوكيل وعباس أحمد الباز ص 67: 68 - ط مكة المكرمة، 1400هـ /1980م، بتصرف يسير.
(2) المصدر السابق ص 51.
(3) إحياء علوم الدين للإمام الغزالي 1/ 103: 104 – ط دار إحياء التراث العربي: القاهرة.
(4) انظر: فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة، ص 142.
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ولم يكن الاهتمام بهذا الأمر، والاحتياط له: ديدن الإمام الغزالي وحده، بل كان شأن كثير من العلماء، نذكر منهم على سبيل المثال: -
1 - ابن حزم حيث قال: " ونحن لا ننكر صرف اللفظ عن موضعه في اللغة بدليل من نص، أو إجماع، أو بضرورة طبيعية تدل على أنه مصروف عن موضعه، وإنما تبطل دعوى من ادعى صرف اللفظ عن موضعه في اللغة بلا دليل " (1).
2 - وقال الإمام الرازي: " فإذا خرجت الحقيقة بقرينة احتيج في صرف اللفظ إلى المجاز، إلى نوع تأمل واستدلال " (2).
3 - وقال الإمام القرطبي: " وليس في الإسراء بجسده – وحال يقظته – استحالة، ولا يعدل عن الظاهر والحقيقة إلا بتأويل، إلا عند الاستحالة " (3).
4 - أما الإمام البياضي: فقد اشترط – فيما نقله من أقوال العلماء بهذا الصدد – للتأويل أن يكون قريبًا من لسان العرب، وأن يكون لحاجة ماسة إليه، بحيث لا يتوسع فيه، ومع ذلك فإن المؤول لا يقطع بمراد الله - عز وجل - فيما يؤوله (4).
هذه بعض أقوال العلماء في الضوابط التي لا يصح التأويل بدونها، وحاصل التأويل بدون هذه الضوابط – وغيرها مما وضعه العلماء لذلك – إسراف، في التأويلات يخرج بالشريعة عن مضمونها ومحتواها، ويفرغ النصوص من كل معنى تحمله، وتصبح النصوص خالية من معنى محدد، فتنتشر فوضى التأويلات، ويأخذ كل في تأويل النصوص بما يناسب أغراضه، ويرضي أهواءه، فإذا ما دفعنا بالنص الواحد إلى أكثر من مؤول، فإننا لا نجد اثنين يتفقان على معنى واحد في تأويلهم هذا النص، فنكون قد أفرغنا الشريعة من مضمونها.
__________
(1) الإحكام لابن حزم، 3/ 337 – ط دار الحديث: القاهرة، بتصرف يسير.
(2) المحصول في علم الأصول: للإمام الرازي 1/ 501 - نشر جامعة الإمام محمد بن سعود: الرياض.
(3) الجامع لأحكام القرآن، للقرطبي 5/ 550.
(4) إشارات المرام من عبارات الإمام: كمال الدين البياضي، ص119، تحقيق: يوسف عبد الرازق– ط مصطفى البابي الحلبي
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وسوف نرى في السطور القادمة ما جره عدم الالتزام بشروط التأويل من تأويلات فاسدة وصلت إلى درجة التحريف.
د- التأويل الفاسد:

استشعرنا فيما سبق – عند عرضنا لكلام الإمام الغزالي – فيما يجب مراعاته عند تأويل النصوص: ما كان يحس به من خطر التأويلات الفاسدة التي لا تلتزم شروطًا ولا يحكمها قانون.
وحاصل ما تقدم أن إعمال العقل في النصوص الشرعية – من غير ضوابط – يفسد هذه النصوص ويحرفها عن موضعها، وهذا ما وقع من بعض الطوائف المنحرفة: مثل طائفة الباطنية؛ ... حيث قسموا الدين إلى ظاهر وباطن، بل إن سائر الموجودات عندهم لها ظاهر ولها باطن" فظواهر الأمور قشور وعظام، وباطنها لب ومخ، وقد سُئل الإمام جعفر الصادق عن اتخاذ الباطن في الحجب، والعدول بها عن طريق الإيضاح والإظهار، فأجاب هي الحاجة إلى اتخاذ الحب في أغطية السنابل، والثمار في الأغشية يستخلصها ذووا البصائر والأبصار، فيبين الله فضل المجتهدين على المقصرين، والمجاهدين على القاعدين " (1).
هذا هو نص كلامهم الفاسد ومؤداه ألا قيمة لظاهر القرآن إذ هو بمثابة القشور، وأما باطنه – وبالطبع لا يعرفه أحد غيرهم – فهو المعول عليه عندهم.
وهذا أمر غير مستغرب؛ فإن كتب التاريخ تحدثنا " أن الذين وضعوا أساس دين الباطنية: كانوا من أولاد المجوس، وكانوا مائلين إلى دين أسلافهم، ولم يجسروا على إظهاره خوفا من سيوف المسلمين، فوضع الأغمار منهم أسسا، من قبلها منهم: سار في الباطن إلى تفضيل أديان المجوس، وتأولوا آيات القرآن وسنن النبي T على ما وافق أسسهم " (2).
__________
(1) بيان مذهب الباطنية وبطلانه، محمد بن الحسن الديلمي، ص 21 – ط اسطنبول.
(2) الفرق بين الفرق، للبغدادي، ص 284:285 - صبيح , بتصرف يسير.
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ولن نستطرد ههنا في بيان مفتريات هذه الفرقة وضلالاتها وتاريخها المملوء بالمخازي والفضائح: من نحو استحلال الأخوات والبنات، والتحلل من كل التكاليف، وتشكيك العامة في كل معتقد صحيح وسلوك قويم (1) وإنما ما نقصد إليه هو أن نبين نماذج من تأويلاتهم الفاسدة، والتي أدى إليها إطلاقهم العنان للهوى فعبثوا بالنصوص دون زاجر أو رادع، ومن تأويلاتهم الفاسدة:
1 - تأويلهم (وجه الله) بأنه أنبياؤه ورسله " وحججه صلوات الله عليهم، هم الذين بهم يتوجه إلى الله - عز وجل - وإلى دينه ومعرفته " (2) ولهم تأويل فاسد آخر في (الوجه) على أنه ولي الله الذي يتوجه إليه به في كل زمان (3).
2 - تأويل (النفخ في الصور) فقد أولوا قوله تعالى: چ ? ? ? ? ... ? ? چ النبأ: 18، بأنه إشارة إلى صاحب الدور السابع الذي يحصل في الوجود، آخر دور " حين يبعث في عالم الطبيعة أولًا، كما يبعث أصحاب الأدوار فيطيعونه أمة بعد أمة " (4).
3 - الساعة، فقد أول الباطنيون (الساعة) على أنها قائم القيامة، وهو السابع من أئمتهم، يقول القاضي النعمان في تأويل قوله تعالى: چ ک گ گ گ گ ? ? ? ? ? چ الزخرف: 66، وقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ الجاثية: 32، الساعة ههنا في التأويل:" قائم القيامة، وهو خاتم الأئمة عليهم السلام " (5).
وهذه تعديات شديدة القبح على حرمة النصوص، وهم لم يتوقفوا في تأويلاتهم عند النصوص العقدية بل تعدوا ذلك إلى النصوص التي تتناول التكليفات الشرعية، فأفرغوها من كل دلالة صحيحة.
__________
(1) انظر المصدر السابق ص 282 وما بعدها.
(2) تاريخ الفلسفة الإسلامية، كوريال ص 113 - منشورات عويدات.
(3) راجع تأويل الدعائم: القاضي النعمان؛ تحقيق محمد حسن الأعظمي 1/ 196 – ط دار المعارف: مصر.
(4) راحة العقل، لحميد الدين الكرماني؛ تحقيق د/ محمد كامل حسين ص 367 - ط دار الفكر العربي.
(5) تأويل الدعائم للقاضي النعمان، ص 301.
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ومن ذلك ما نقله البغدادي من تأويلهم (الصلاة):بأنها موالاة إمامهم، و (الحج): بزيارته وإدمان خدمته، و (الصوم): بالإمساك عن إفشاء سر الإمام دون الإمساك عن الطعام و (الزنا): بأنه إفشاء سرهم بغير عهد وميثاق , وزعموا أن من عرف معنى العبادة سقط عنه فرضها، وأولوا في ذلك قوله {وَاعْبُدْ رَبَّكَ حَتَّى يَأْتِيَكَ الْيَقِينُ} الحجر: 99، وحملوا اليقين على معرفة التأويل (1).
وهذا التقسيم من جانبهم للشريعة إلى ظاهر وباطن – والذي بنوا عليه هذه التأويلات الفاسدة وغيرها – هو تقسيم فاسد أيضًا.
والحق الذي لا مرية فيه " أن دين الله تعالى ظاهر لا باطن فيه، وجوهر لا سر تحته وهو كله لازم لكل أحد لا مسامحة فيه ولم يكتم رسول الله T سرًا، ولا رمزًا، ولا باطن غير ما دعى الناس إليه ولا كتم شيئًا، بل بلغ كما أُمر " (2).
ولا شك أن هذه النماذج من تأويلات الباطنية، وغيرها كثير: هي مروق من الدين وخروج عن الشريعة؛ ولهذا قال البغدادي: " إن ضرر الباطنية على فرق المسلمين أعظم من ضرر اليهود والنصارى والمجوس عليهم، بل أعظم من مضرة الدهرية، وسائر أصناف الكفرة عليهم، بل أعظم من ضرر الدجال الذي يظهر في آخر الزمان؛ لأن الذين ضلوا عن الدين بدعوى الباطنية من وقت ظهور دعوتهم إلى يومنا أكثر من الذين يضلون بالدجال في وقت ظهوره " (3).

هـ) موقف السلفيين من مسألة التأويل ومناقشتهم في ذلك:
مر بنا آنفًا أن خصوم التأويل قد وجدوا في توسع بعض المؤولين – في تأويلاتهم - ذريعة شنوا من خلالها هجومهم على فكرة التأويل بمعناه الاصطلاحي.
فهذا الإمام ابن القيم يربط ما بين الجهمية والباطنية في إنكاره للتأويل، ويرى أن إعمال التأويل بمعناه الاصطلاحي في نصوص الصفات يفرغها من مضمونها.
__________
(1) الفرق بين الفرق، للبغدادي، ص296 - المكتبة العصرية.
(2) الخطط للمقريزي 3/ 313، بتصرف يسير.
(3) الفرق بين الفرق، للبغدادي، ص 282 - المكتبة العصرية.
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فالباطنية والجهمية عنده يشتركان في معنى واحد، وهو أن كلتيهما قد سلطت التأويل على نصوص الصفات " وجعلوها أمثال مضروبة أريد بها خلاف حقائقها، وظواهرها، وجعلوا القرآن والشرع كله مؤولاً، ولهم في التأويل كتب مستقلة فهذا القسم إن صرف التأويل عليه عاد الشرع كله متأولًا؛ لأنه أظهر أقسام القرآن ثبوتًا وأكثرها ورودًا، ودلالة القرآن عليه متنوعة غاية التنوع " (1).
ولم يكن السلفيون المعاصرون أقل حماسة من شيخهم ابن القيم T في مهاجمتهم للتأويل وإنكارهم له، فقد منعوا التأويل الكلامي؛ لأنه من وجهة نظرهم رد لكثير من ظواهر النصوص التي يجب إثباتها، وأيضاً لأنه يمهد الطريق – من وجهة نظرهم – لكل من يريد هدم الدين، وإبطال نصوصه وتعطيل أحكامه.
" ومن هنا كثرت الفرق الزائغة في الإسلام تحت شعار تأويل النصوص وصرفها عن ظاهرها، فأدى ذلك إلي استباحة كل فرقة تفسير النصوص وتأويلها على هواها، حتى قيل إنه ما نشأت الفتن، واستحدثت البدع إلا بسبب التأويل " (2).
فالتأويل بمعناه الاصطلاحي أو بحسب تعبير السلفيين (التأويل الكلامي) مرفوض لديهم، وهذا الرفض هو إحدى سمات المنهج السلفي، فيما يرون وهذا يعني بالنسبة لهم: الأخذ بظاهر النصوص في مسائل الاعتقاد، وظاهر النصوص: ما يتبادر من المعاني بحسب ما تضاف إليه وما يحيط بها من القرائن " (3).
__________
(1) الصواعق المرسلة، 1/ 684.
(2) العقيدة السلفية بين الإمام ابن حنبل والإمام ابن تيمية: د. سيد عبد العزيز السيلى، ص 119 – دار المنار: القاهرة – ط2، 1416هـ/1995م، بتصرف يسير.
(3) انظر: ملامح رئيسية للمنهج السلفي، محاضرات في السلفية: د/ علاء بكر، ص 93 – ط دار العقيدة: القاهرة، 1422هـ/2002م.
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فالواجب في النصوص عندهم إجراؤها على ظاهرها من غير تأويل لها، أو بحسب تعبيرهم من غير تحريف، فالتحريف عندهم مرادف للتأويل الاصطلاحي، وحجتهم في ذلك أنه إذا كان الله - عز وجل - قد أنزل شرعه بلسان عربي من أجل أن يعقل ويفهم، وأمرنا باتباعه: وجب علينا إجراؤه على ظاهره بمقتضى ذلك اللسان العربي (1)، ولا فرق في هذا بين نصوص الصفات وغيرها، بل قد يكون وجوب التزام الظاهر في نصوص الصفات أولى وأظهر، لأن مدلولها توقيفي محض، لا مجال للعقول في تفاصيله (2).
ودعوى أن القرآن نزل بلسان عربي فيجب إجراء نصوصه على ظاهرها بمقتضى هذا اللسان: هي دعوى غير مسلمة؛ فإن الذين أولوا نصوص القرآن والسنة: قد أولوها – أيضًا - بمقتضى هذا اللسان العربي، وذلك اعتمادًا على ما هو سائغ ومعروف لدى العرب من تقسيم الكلام إلى حقيقة ومجاز.
ومعلوم أن المجاز هو بحث من أبحاث العربية، وقد ثبت فيما مضى بطلان دعوى من أنكره. وأما ما قيل عن وجوب التزام حمل الكلام على ظاهره، وأنه هو الأولى فإنه أيضًا غير مسلم، فإن ما هو معروف من ظواهر الألفاظ– لا سيما بعض الألفاظ التي جاءت في الصفات – يمكن أن يقود إلى طور من التشبيه والتجسيم؛ ولذا فقد أسرع منكرو التأويل – حينما قالوا بحمل النصوص على ظواهرها – إلى القول إنها ظواهر لائقة به - عز وجل -.
ونحن نسأل إجمالًا كم ظاهرًا يكون للفظ؟.
والتأويل – كما يراه السلفيون – هو صرف الألفاظ عن معانيها الظاهرة إلى معان أخرى لم يدل عليها الدليل الشرعي، وإنما هو من مقتضيات العقول، وهذا قد أوقع المؤولة – كما يرى السلفيون – في عدة محاذير منها: -
" 1 - مخالفة طريق السلف.
2 - تعطيل النصوص عن المراد بها.
3 - تحريفها إلى معان غير مرادة منها.
__________
(1) المصدر السابق.
(2) انظر: تقريب التدمرية، للشيخ محمد بن صالح العثيمين، ص 55 – ط مكتبة السنة: القاهرة.
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4 - تعطيل صفات الكمال التي تضمنتها هذه النصوص " (1).
والسؤال الذي يطرح نفسه هنا: لماذا يرفضون التأويل؟.
يستطيع المطالع لكتب السلفيين أن يستنبط أسبابًا متعددة تقف وراء رفضهم هذا، وربما كان من أهمها ما سبقت الإشارة إليه مما تسبب فيه: توسع بعض الفرق المؤولة في استخدام التأويل، ولذلك فإنهم يرون أننا لو فتحنا باب التأويل إذن " لانهدم الدين، ولكان لكل إنسان أن يقول: ظاهر الآية غير مراد، وظاهر الحديث غير مراد، وإنما أراد الله - عز وجل - كذا، وإنما أراد رسول الله T كذا، كما فعلت الخوارج وغيرهم من أهل البدع، فيفتح باب من أبواب الشر , وما أريقت دماء المسلمين يوم الجمل وصفين إلا بالتأويل، فالتأويل كان باب شر عظيم جدًا للأمة ... فهذه قاعدة عند أهل السنة والجماعة، وهى رفض التأويل الكلامي " (2).
والسلفيون يرون في التأويل إعمالاً للعقول وترجيحًا لكفتها على كفة الشرع، والرد إلى الشرع يحدث الائتلاف والاتفاق، أما الرد إلى العقول فكما يقول الدكتور علاء بكر: " يسبب اختلاف الآراء، وقبول رأي منها لا يعني صدقه يقينًا، فلا سبيل إلى ثبوته ومعرفته، ولا هو وسيلة لجمع الناس واتفاقهم " (3).
__________
(1) ملامح رئيسية للمنهج السلفي ص 98.
(2) السلفية: قواعد وأصول، أحمد فريد، ص 19: 20 – ط دار العقيدة: القاهرة،1424هـ /2003م، بتصرف يسير
(3) ملامح رئيسية للمنهج السلفي ص 58.
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ومن أهم الدعاوى التي تساق في مقام رفض التأويل: أن السلف لم يقولوا بالتأويل. يقول الدكتور السيلي: وأما التأويل، فلم يثبت عن السلف أنهم تأولوا آيات الصفات، كما أنهم لم يفسروها بصرفها عن ظاهرها؛ إذ لا يجوز على رسول الله T – وهو الداعي إلى الله على بصيرة – أن يكون قد أخبر عن الله وأسمائه وصفاته وأفعاله بما الهدى في خلاف ظاهره، والحق في إخراجه عن حقائقه وحمله على وحشي اللغات ومستكره التأويلات، إن هذا يؤدى –كما يقول ابن قيم الجوزية – إلي أن تصير حقائق القرآن ضلالًا وتشبيهًا وإلحادًا، وإن العلم والهدى في مجاز قد يحيل الأمة فيه على آراء الرجال المتحيرين؛ ولهذا دافع السلف عن أنفسهم من أن يلصق بهم أنهم مفوضون أو مؤولون " (1).
وتأصيلاً من جانب السلفيين لفكرة إنكار التأويل، فإنهم يرددون أن هذا هو مذهب السلف، وأن سلف الأمة متفقون على أن نصوص الصفات"تجرى على ظاهرها اللائق لله - عز وجل - من غير تحريف، وأن ظاهرها لا يقتضى تمثيل الخالق بالمخلوق، فاتفقوا على أن لله تعالى حياة، وعلمًا، وقدرةً، وسمعًا، وبصرًا حقيقة، وأنه مستو على عرشه حقيقة، فأجروا هذه النصوص وغيرها من نصوص الصفات على ظاهرها، وقالوا إنه مراد على الوجه اللائق بالله تعالى بلا تحريف ولا تمثيل " (2).
__________
(1) العقيدة السلفية بين الإمام ابن حنبل والإمام ابن تيمية للسيلي، ص 54 بتصرف يسير و انظر: الصواعق المرسلة لابن القيم 1/ 6.
(2) ملامح رئيسية للمنهج السلفي، ص 93: 94 بتصرف يسير.
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فالصحابة إذن – وعلى هذا القول – لم يرد عنهم أنهم تأولوا نصوص القرآن الكريم، وهذه دعوى من جانب أصحابها تفتقر إلى دليل، بل قام الدليل على خلافها، كما سيظهر - إن شاء الله - عند إيراد نماذج من تأويلات السلف. وقد مر بنا عند بحث الإمام الطبري لمسألة الصفات الخبرية كيف أنه قد نقل مجموعة من التأويلات لبعض الآيات عن نفر من الصحابة والتابعين، بل هو نفسه قد سلك هذا المسلك في تأويله لبعضها.
أما عن فكرة ظنية التأويل، وما يمكن أن يحدثه إعمال العقول من افتراق واختلاف، فإنها فكرة يصعب التعامل معها وتفهمها، إذ مؤداها تعطيل العقول عن عملها، وإغلاق باب الاجتهاد في وجه العقل، وذلك في مناحي الحياة، وهذا أمر لا يمكن عمليًا تقبله.
وفي هذا أيضًا إهدار لكل الجهود التي بذلها علماء العقيدة وأصول الفقه وغيرهما من العلوم في وضع الضوابط والأسس التي يقوم عليها الاجتهاد.
ثم ما المغبة في أن يتفق الناس تارة، ويختلفوا تارة أخرى، وأن يكون شعارهم: رأيي صواب حتى يتبين لي خطؤه، ورأي غيري عندي خطأ حتى يتبين لي صوابه، وكل هذا فيما لم يثبت فيه نص قطعي، أما ما ثبت فيه نص قطعي صحيح السند، صريح الدلالة، فلا مجال فيه للاختلاف، ومن شذ عنه شذ في النار.
ثم إن إيراد هذه المسألة على أساس أنها مقابلة بين العقل والدين ومقارنة بينهما (1): هو من قبيل المغالطة فيما أرى، فإن العقل له دور، وهو دور المعين على فهم نصوص الدين، وليس مقابلًا له. وربما كان الإفراط في التأويل هو السبب الذي من أجله استشعر السلفيون أن التأويل متهم بأن فيه تقديمًا للعقل على النقل.
__________
(1) انظر: قواعد المنهج السلفي في الفكر الإسلامي: د. مصطفى حلمي، ص 209 - دار ابن الجوزي: القاهرة – ط3.
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ومما يجدر الوقوف عنده في هذه المسألة أن الإخوة السلفيين مُقرونَ بتعدد المعاني للفظ الواحد وأنهم أقروا معاني لبعض الألفاظ بنحو ما أقر به المؤولون، وإن كانوا لم يسموا ذلك تأويلًا.
يقول الدكتور الجليند في ذلك: " إن كثيرًا من ألفاظ العربية قد تحتمل معنى في سياق , ما تحتمله في سياق آخر، كلفظ اليد مثلًا، فإنها عند الإطلاق تحتمل معان كثيرة، كالنعمة، والقدرة، وإنما يتبين معناها بحسب السياق الذي وردت فيه، ومن لم يفرق بين ما يقتضيه السياق من المعنى المراد: وقع في الخطأ" (1).
فإذا كان المدار في النهاية على السياق، وإذا كان السياق هو الحكم، فإن الأمر في النهاية مرده إلى العقل، وإذا كنا مقرين معًا بأن اليد مثلًا من معانيها النعمة، وأنها في سياق من السياقات يمكن أن تقبل هذا المعنى فلم الخلاف إذن؟!.

وللإمام ابن القيم كلام قريب من هذا: حيث قسم التأويل الباطل إلى أنواع "
1 - ما لم يحتمله اللفظ بوضعه الأول، مثل تأويل قوله T:( حتى يضع رب العزة فيها رجله) (2) فتأويل الرجل فيه بأنها جماعة من الناس: لا يعرف في لغة العرب.
2 - ومنها ما لم يحتمله اللفظ ببنيته الخاصة من تثنية أو جمع، وإن احتمله مفردًا كتأويل قوله تعالى: چ? ? ? ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ... ? ? چ ص: 75 بالقدرة
__________
(1) الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل، ص 176، وانظر في هذا المعنى أيضًاً: مختصر الصواعق 1/ 11 فما بعدها، ومقدمة أصول التفسير: ابن تيمية، ص 43 وما بعدها – ط المكتبة السلفية: القاهرة.
(2) رواه البخاري، كتاب الإيمان، باب 12، ومسلم، كتاب صفة الجنة والنار، باب (النار يدخلها الجبارون ... ) مسلم بشرح النووي 17/ 181.
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3 - ومنها ما لم يحتمله سياقه وتركيبه وإن احتمله في غير ذلك السياق أصلًا كتأويل قوله تعالى: ... چ ? ? ? ? ? پ پ پ پ ? ? ? ? ?? چ الأنعام: 158، بأن إتيان الرب: إتيان بعض آياته التي هي أمره، وهذا يأباه السياق " (1).
فالمسافة في هذه المسألة – عند التحقيق – بين المؤولين والمثبتين: يمكن أن تكون قريبة، أو على الأقل يمكن تقريبها، بشيء من النظر، وبالتخلي عن التعصب المذهبي.
و- موقف الإمام الطبري من هذه المسألة
استخدم الإمام الطبري لفظة التأويل بمعنى التفسير، وهذا دائر في تفسيره فكلما أراد تفسير آية قال: ... " القول في تأويل قوله تعالى ... "، وشأنه في هذا شأن كثير من المفسرين لا سيما المتقدمين منهم.
أما التأويل بمعناه الاصطلاحي فإن الطبري T وإن لم يكن قد صرح به، إلا أنه قد أجراه في تفسيره لبعض الآيات، وقد مر بنا ذلك في مواضع عدة من بحث الصفات الخبرية عند الإمام الطبري فليراجع.
ز- موقف السلف من تأويل النصوص:

سبق أن بينا أن منكري التأويل: يتمسكون بأن منهج السلف كان قائمًا على أساس رفض التأويل بمعناه الاصطلاحي، وأن هذا أمر متفق عليه عندهم؛ إذ هم لم يختلفوا على مسألة من مسائل العقيدة.
وسوف نكتفي في مناقشتنا لهذه الدعوى من جانبهم: بإيراد طائفة من أقوال السلف رضوان الله عليهم في إخراجهم الكلام عن حقيقته، وذلك حتى يعلم السلفيون أن ما ذهبوا إليه بهذا الصدد أمر فيه نظر، ومن تلك التأويلات السلفية:
1 - أول ابن عباس رضي الله عنهما قوله تعالى: چ ? ? ? ?چ القلم: 42، فقال: " هو يوم حرب و شدة " (2)، فقد أول الساق هنا بالشدة، وقد قال ابن جرير عند تفسيره هذه الآية: " قال جماعة من الصحابة والتابعين من أهل التأويل: يبدو عن أمر شديد " (3).
__________
(1) مختصر الصواعق 1/ 11.
(2) انظر: تفسير الطبري، 12/ 215، وراجع فتح الباري، 13/ 428.
(3) جامع البيان،12/ 215 – دار الغد العربي.
(2/25)



2 - ... ومن ذلك أيضًا تأويله - رضي الله عنه - ... (الأيدي) بالقوة في قوله تعالى: چ ? ... ? ... ? چ الذاريات: 47. (1)
3 - تأويل الإمام مالك للنزول حيث أورد الذهبي T أن الإمام مالك T قد أول النزول الوارد في حديث (ينزل ربنا) ... الخ: بنزول أمره " قال الإمام مالك: يتنزل ربنا تبارك وتعالى (أمره)، أما هو فدائم لا يزول " (2).
4 - تأويل الإمام البخاري (للضحك) في حقه تعالى، نقل الإمام البيهقي عن الإمام البخاري أنه قال: " معنى الضحك الرحمة " (3).
5 - تأويل الحسن البصري (للقدم) في حديث (لا تزال جهنم يلقى فيها فتقول: هل من مزيد ... ؟ حتى يضع رب العزة فيها قدمه ... الخ) (4)،قال ابن الجوزي: " وقد حكى أبو عبيد الهروي عن الحسن البصري أنه قال: القدم هم الذين قدمهم الله تعالى من شرار خلقه وأثبتهم لها " (5).
6 - تأويل الضحاك وأبو عبيدة (للوجه). قال ابن الجوزي:" وقال الضحاك وأبو عبيدة في قوله تعالى چ ? ... ? ? ? ? چ القصص: 88 أي إلا هو " (6).
7 - تأويل سفيان الثوري (للمعية) نقل الإمام الذهبي عند ترجمته له رضي الله عنه أنه قد سئل عن قوله تعالى چ ? ? ? ? ?چ الحديد: 4، قال:" بعلمه " (7).
__________
(1) المصدر السابق 11/ 510.
(2) سير أعلام النبلاء، للذهبي، 8/ 105، وانظره في التمهيد، لابن عبد البر 7/ 143.
(3) الأسماء والصفات، للبيهقي، ص 433, وقد نقله الحافظ بن حجر في الفتح، 8/ 633، وقال الخطابي هناك مؤولاً: وتأويل الضحك بالرضا أقرب من تأويله بالرحمة؛ لأن الضحك من الكرام يدل على الرضا، فإنهم يوصفون بالبشر عند السؤال.
(4) رواه البخاري، كتاب التفسير، باب (وتقول هل من مزيد) برقم 4848، ومسلم كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلها باب (النار يدخلها الجبارون) برقم 2848.
(5) دفع شبه التشبيه بأكف التنزيه، لابن الجوزي، بحاشية السقاف , ص 170.
(6) المصدر السابق ص 113.
(7) سير أعلام النبلاء 7/ 274.
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8 - تأويل سفيان بن عيينه - رضي الله عنه - لحديث (آخر وطأة وطئها الرحمن بوج) (1)؛ حيث ذهب إلى أن معنى الحديث: آخر غزوة غزاها النبي T بالطائف (2).
9 - تأويل للنضر بن شميل حيث نقل عنه البيهقي أنه أول (القدم) في قوله T ٍحتى (يضع الجبار فيها قدمه) بأنه " من سبق في علمه تعالى أنهم من أهل النار " (3).
10 - هشام بن عبيد الله: فقد نقل عنه الذهبي أنه قال: " القرآن كلام الله غير مخلوق، فقال له رجل أليس الله يقول: چ پ ? ? ? ? ? ? چ الأنبياء 2، فقال محدث إلينا وليس عند الله بمحدث " (4).
هذه بعض النماذج من تأويلات أئمة السلف رضوان الله عليهم. وكل من أوردنا عنهم ههنا قد عاشوا في القرون الثلاثة الأولى الفاضلة، فلا خلاف على سلفيتهم , وقد أوردنا كلامهم دون تعليق إذ لم تدع الحاجة إليه لوضوحه في الدلالة على المقصود.
ولسنا نبغي من إيراد هذه النماذج أن نقول أن التأويل كان هو مذهب السلف جميعهم في التعامل مع النصوص , فإن السيوطي T قد نص على أن الأكثرين من الصحابة والتابعين ومن بعدهم: قد منعوا التأويل (5).
وقد ذهب الغزالي T في تصويره لمذهب السلف في مسألة التأويل إلى ذلك أيضًا حيث قال: " لما كان زمان السلف الأول: زمن سكون القلب، بالغوا في الكف عن التأويل خيفة من تحريك الدواعي وتشويش القلوب، فمن خالفهم في هذا الزمان فهو الذي حرك الفتنة، وألقى الشكوك في القلوب " (6).
__________
(1) رواه الطبراني 24/ 241.
(2) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف , ص 223.
(3) الأسماء والصفات للبيهقي ص 330: 331.
(4) سير أعلام النبلاء 10/ 447.
(5) انظر: الإتقان في علوم القرآن للسيوطي , المجلد الثاني, ص 5: 6.
(6) إلجام العوام، للغزالي، ص 28، بهامش الإنسان الكامل.
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قلت: ليس غرضنا هنا أن نقول: إن التأويل كان مذهبًا للسلف جميعهم في مسألة الصفات وأنهم جميعاً قد اجتمعوا عليه، وإنما أوردت هذه النماذج لكي أبين أن فكرة التأويل لم تكن مرفوضة – على إطلاقها – لدى السلف، وأنهم لجئوا إليها عندما دعت الحاجة إلى ذلك،
فرضي الله عنهم أجمعين.
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الفصل الرابع:
الصفات الخبرية لدي السلفية المعاصرة: عرض ومناقشة
في هذا الفصل نعرض لبعض مباحث الصفات الخبرية من وجهة نظر السلفيين المعاصرين، مقارنين ما ذهبوا إليه في ذلك بما انتهينا إليه عند تقريرنا لمذهب الإمام الطبري وقوله في هذه المباحث.
وسوف نتناول مسألة العلو بالدراسة والتحليل في ضوء ما قررناه في بحثي المجاز والتأويل، وموقف السلفيين المعاصرين منهما، سائلين الله تعالى التوفيق والسداد.
مسألة العلو لدى السلفية المعاصرة
سبق أن عرضنا لهذه المسألة في الباب الأول عند تناولنا لكلام الإمام الطبري فيها، والذي جاء في مجمله يفيض تنزيها وتقديسا لله - عز وجل -، رغم ما تخلله من بعض الآراء التي نقلها الإمام الطبري وكانت خارجة عن هذا المسلك التنزيهي، نظراً لما فيها من تجسيم، وكان الأولى بالإمام الطبري أن يعلق عليها ويفندها، غير أنه لم يفعل، إضافة إلى أثرين ضعيفين بل منكرين أوردهما في المسألة دون أن يعلق عليهما – مخالفا بذلك المنهج الذي اختططه لنفسه في تفسيره، كما سبقت الإشارة إلى ذلك، وكنت أحب له أن ينزه تفسيره عن مثل هذه الآثار وهذه الآراء التي لا حاجة بنا إليها.
والآن نعرض لموقف الإخوة السلفيين في هذه المسألة فنقول:
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إن العلو في اللغة: " ضد السفل، والعلوي والسفلي: المنسوب إليهما، والعلو: الارتفاع، وقيل إن (علا) يقال في المحمود والمذموم، و (على) لا يقال إلا في المذموم، قال تعالى:چ ے ے ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? ? ? ? ?? ? ? ... ? ? چ القصص: 4 ... والعلى: هو الرفيع القدر من علا، وإذا وصف الله تعالى به في قوله چ ? ? ? ? ? ... چ الحج: 62 چ ? ? ? چ ... چ ... چ چ النساء: 34: فمعناه: يعلو أن يحيط به وصف الواصفين بل علم العارفين ... والأعلى: الأشرف، قال تعالى چ ? چ چ چ:النازعات: 24 ... أما قوله: چ ں ? ? ? چ الأعلى: 1 فمعناه: أعلى من أن يقاس به أو يعتبر بغيره، وباعتبار العلو: قيل للمكان المشرف وللشرف: العلياء" (1) فكلمة العلو إذن – وفق كلام الراغب – دائرة بين: العلو المادي من جهة، والعلو المعنوي وهو علو الشرف والمنزلة من جهة أخرى.
فالفوقية إذن ترد لمعنيين: " أحدهما نسبة جسم إلى جسم بأن يكون أحدهما أعلى والآخر أسفل، بمعني أن أسفل الأعلى من جانب رأس الأسفل، وهذا لا يقوله من لا يجسم، وثانيهما بمعني المرتبة، كما يقال الخليفة فوق السلطان، والسلطان فوق الأمير، وكما يقال جلس فلان فوق فلان، والعلم فوق العمل، والصباغة فوق الدباغة، وقد وقع ذلك في قوله تعالى: چ? ? ? ? ? چ:الزخرف: 32 ولم يطلع أحدهما على كتف الآخر، ومن ذلك قوله تعالى چ ? ? ہچ الأعراف: 127 وما ركبت القبط أكتاف بنى إسرائيل ولا ظهورهم " (2) ..
وقد أجرى الشيخ ابن عثيمين T هذا التقسيم في إثباته العلو لله - عز وجل - فقال " واعلم أن علو الله - عز وجل - ينقسم إلى قسمين: علو معنوي وعلو ذاتي.
__________
(1) المفردات في غريب القرآن، للراغب الأصفهاني 2/ 118 - 120 باختصار.
(2) الحقائق الجلية في الرد على ابن تيمية لابن جهيل تحقيق أ. د. طه الدسوقي حبيش صـ47: 48 باختصار
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أما العلو المعنوي: فهو ثابت لله بإجماع أهل القبلة، أي بالإجماع من أهل البدع، وأهل السنة كلهم يؤمنون بأن الله – تعالى – عال علوا معنويا.
وأما العلو الذاتي: فيثبته أهل السنة، ولا يثبته أهل البدعة، فهم يقولون: إن الله تعالى ليس عاليا علوا ذاتيا " (1).
وما يخشاه أهل التنزيه: هو أن يكون مؤدى القول بالعلو الذاتي: هو العلو الحسي، فإنه تجسيم لا محالة.
يقول ابن الجوزي: " و نسوا أن الفوقية الحسية إنما تكون لجسم أو جوهر " (2).
ولهذا فقد سارع الإمام ابن حجر إلى نفي العلو بالذات فقال عند شرحه لحديث (إن أحدكم إذا قام في صلاته فإنه يناجي ربه، أو إن ربه بينه وبين القبلة ... الحديث) (3) وفيه الرد على من زعم أنه على العرش بذاته (4) ثم أثبت العلو من جهة أخرى فقال: " ولا يلزم من كون جهتي العلو والسفل محالا على الله: ألا يوصف بالعلو؛ لأن وصفه بالعلو: من جهة المعنى، والمستحيل كون ذلك من جهة الحس " (5).
__________
(1) شرح العقيدة الواسطية لابن تيمية شرحها ا0لشيخ محمد خليل هراس والشيخ محمد الصالح العثيمين والشيخ صالح بن فوزان ص 315 – ط. دار ابن الجوزي – القاهرة ,
(2) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص135.
(3) رواه البخاري في صحيحه كتاب الصلاة باب حك البذاق باليد من المسجد برقم 405
(4) فتح الباري 1/ 508
(5) المصدر السابق 6/ 158.
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وإثبات العلو على النحو الذي ذكره الشيخ ابن عثيمين: يحتل مكانة متقدمة لدى السلفيين، يقول الشيخ الألباني T واصفا كتاب العلو للذهبي: إنه " قد عالج مسألة هي من أخطر المسائل الاعتقادية التي تفرق المسلمون حولها منذ أن وجدت المعتزلة حتى يومنا هذا، ألا وهي مسألة علو الله - عز وجل - على خلقه، الثابتة بالكتاب والسنة المتواترة، المدعمة بشاهد الفطرة السليمة، وما كان لمسلم أن ينكر مثلها في الثبوت، لولا أن بعض الفرق المنحرفة عن السنة فتحوا على أنفسهم وعلى الناس من بعدهم باب التأويل، فلقد كاد الشيطان به لعدوه الإنسان كيدا عظيما، ومنعهم به أن يسلكوا صراطا مستقيما " (1).
بل إن الشيخ T يعتب على الدعاة، وعلى العلماء كونهم لا يضعون هذه المسألة في مقدمة اهتماماتهم، ولا يلقنونها للعامة على أنها أصل من أصول الإيمان، يقول في ذلك: إننا " مع هذا كله، نرى أغلب الدعاة الإسلاميين اليوم، لا يقيمون لهذه المسألة ولا أمثالها من مسائل الاعتقاد وزنا، ولا يلقون لها بالا، فلا تسمع لها في محاضراتهم ولا في مجالسهم الخاصة فضلا عن العامة ذكرا، ويكتفون من المدعوين أن يؤمنوا إيمانا مجملا، ألا ترى إلى ذلك الدكتور الذي قال في مقدمة رسالة (باطن الإثم) وهو يرسم للمسلمين المتفرقين المتدابرين الدواء بزعمه: وما أظن إلا أننا جميعا مؤمنون بالله إلها واحدا لا شريك له بيده الخير والملك وهو على كل شيء قدير! نعم نحن مؤمنون بالله، ولكن إيمان المؤمنين يختلف بعضه عن بعض أشد الاختلاف، وما نحن فيه من صفة العلو أوضح مثال، فإن كان الدكتور يعتقدها على طريقة السلف المثبتين لها بدون تشبيه ولا تعطيل، فالناس الذين وضع لهم هذه الرسالة لا يشاركونه في ذلك الاعتقاد، إن كان هو ليس شريكا لهم في اعتقادهم فماذا يفيد هذا الإيمان وهو ليس على ما شرعه الله وبينه! " (2).
__________
(1) مختصر العلو، مقدمة الألباني له ص 22
(2) المصدر السابق ص55
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ثم يعتب الشيخ أشد العتب على الكتاب الإسلاميين- إلا القليل منهم- الذين يكتبون عن الإسلام كل شيء، ما عدا العقيدة السلفية -في نظره -ويخص بالذكر منهم " أولئك الذين يتولون توجيه النشء الجديد إلى الإسلام، وتربيتهم بتربيته وتثقيفهم بثقافته، فإنهم لا يحاولون مطلقا أن يوحدوا مفاهيمهم حول الإسلام الذي اختلف فيه أهله أشد الاختلاف، لا كما يظن المغفلون منهم أو المتغافلون أن الخلاف بينهم في الفروع فقط دون الأصول " (1).
إذن فهذه الصفة -عندهم من أظهر الصفات التي جاءت بها النصوص مستفيضة متواترة في الكتاب والسنة، كما دلت عليها العقول والفطر السليمة " وقد أجمع على إثباتها سلف الأمة وأئمتها من الصحابة والتابعين وتابعيهم، وسطر أئمة السلف في كتبهم وردودهم على الجهمية المعطلة ما فيه بيان الحق من الضلال في هذا الباب، والله يهدى من يشاء إلى صراط مستقيم ... .
وليس العجب في أن يوجد من ينكر هذه الصفة من الجهمية والمعتزلة وغيرهم ممن عرفوا بالزيغ والإلحاد في أسماء الله وصفاته وآياته، ولكن العجب أن يقلدهم في ذلك جماعات من العلماء الفضلاء الذين يعتبرون من أئمة الفقهاء والعلماء والقضاة ... ولو كانت أدلة العلو دليلين أو ثلاثة أو خمسة، أو لو كان القائل به عدد محدود من علماء السلف: لكان لهؤلاء بعض العذر في موقفهم مما قد يقال فيه: إن الأمر التبس عليهم، أما أن تكون أدلة العلو بهذه الكثرة والوضوح والقطعية في الثبوت والدلالة، وأن تتوافق الأدلة النقلية التي زادت على ألف دليل - مع أدلة العقل والفطرة -فهذا ما لا يجد له المسلم المنصف أي تفسير أو تبرير " (2).
__________
(1) المصدر السابق ص56.
(2) موقف ابن تيمية من الأشاعرة د. عبد الرحمن بن صالح المحمود 3/ 1288 بشيء من الاختصار
(3/5)



وسوف ننظر في شيء من هذه الأدلة التي تظاهر بكثرتها النقل السابق؛ لنرى ما إذا كانت تحمل دلالة حقيقية على إثبات العلو بالمعني الذي فهمه السلفيون، والذي جاء مبنيا على أساسهم الذي قرروه من قبل: وهو إثبات نصوص الصفات على ظاهرها من غير تأويل، أو بحسب عبارتهم الدائرة في كتبهم من قولهم " نصف الله تعالى بما وصف به نفسه في كتابه، وبما وصفه به رسوله محمد T من غير تحريف ولا تعطيل، ومن غير تكييف ولا تمثيل، بل نؤمن بأن الله سبحانه چ ? ? ?? ? ... ٹ ٹ چ الشورى: 11 فلا ننفى عنه ما وصف به نفسه، ولا نحرف الكلم عن مواضعه، ولا نلحد في أسماء الله وآياته، ولا نكيف ولا نمثل صفاته بصفات خلقه؛ لأنه سبحانه لا سمي له ولا كفء له ولا ند له ولا يقاس بخلقه، سبحانه وتعالى عما يقول الظالمون علوا كبيرا " (1).والتحريف المشار إليه هنا هو التأويل في نظرهم، وسوف نرى- إن شاء الله- أن هذا الأصل الذي اعتمدوه قد قاد مذهبهم إلى لوازم باطلة لا يمكن التخلص منها، ولا يمكن أن يكونوا قد قصدوا إليها كما سنبين إن شاء الله.
أدلة مثبتة العلو:
إن أول ما يلحظه المرء حين ينظر في أدلة مثبتة العلو: هو العلاقة العضوية بين السلفيين المعاصرين والإمام ابن تيمية T، وكيف لا وهو مؤسس ما عرف لدى الباحثين بالمدرسة السلفية، ومشيد بنائها، يتضح ذلك جليًا حين نذكر أن إثبات الفوقية الحقيقية قد سبق إليه الإمام ابن تيمية، ثم سار على نهجه أتباعه من بعده في هذه المسألة وفي غيرها من المسائل. يقول T في ذلك " والباري- سبحانه وتعالى- فوق العالم فوقيةً حقيقيةً، ليست فوقية الرتبة " (2).
__________
(1) الدرر السنية في الأجوبة النجدية 4/ 55
(2) التأسيس في رد أساس التقديس لابن تيمية 1/ 111
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وكما أخذ السلفيون عن الإمام ابن تيمية أصل المسألة، فقد أخذوا عنه- أيضًا- طريقته في الاستدلال على إثباتها يقول الشيخ حمد بن ناصر -أحد السلفيين المعاصرين- في بيانه لتضافر الأدلة على إثبات العلو من الكتاب والسنة: " وهذا كتاب الله من أوله إلى آخره، وهذه سنة رسول الله T وهذا كلام الصحابة والتابعين وسائر الأئمة: قد دل ذلك بما هو نص أو ظاهر في أن الله سبحانه فوق العرش، مستو على عرشه " (1).
قارن هذا بقول الإمام ابن تيمية " فهذا كتاب الله من أوله إلى آخره، وسنة رسوله T من أولها إلى آخرها، ثم عامة كلام الصحابة والتابعين، ثم كلام سائر الأمة مملوء بما هو إما نص وإما ظاهر في أن الله -سبحانه وتعالى- هو العلي الأعلى وهو فوق العرش " (2).
ويبرز لنا أحد الباحثين السلفيين ما يعتقدونه من قوة الأدلة على إثبات العلو فيقول: " إثبات علو الله تعالى معلوم بالاضطراد من الكتاب والسنة وإجماع سلف الأمة، ولهذا كان السلف مطبقين على تكفير من أنكر ذلك لأنه عندهم بالاضطراد من الدين، وسياق الأدلة مما يصعب حصره، وقد ذكر شيخ الإسلام أنها تبلغ مئين، وأن الأحاديث عن النبي T والصحابة والتابعين متواترة موافقة لذلك، ونقل شيخ الإسلام عن بعض أكابر أصحاب الشافعي أنه قال: في القرآن ألف دليل أو أزيد تدل على أن الله تعالى عال على الخلق وأنه فوق عباده، وقال غيره فيه ثلاثمائة دليل تدل على ذلك " (3).
__________
(1) الدرر السنية في الأجوبة النجدية 4/ 59: 60
(2) الفتوى الحموية لابن تيمية ص60
(3) موقف ابن تيمية من الاشاعرة د. عبد الرحمن بن صالح المحمود 3/ 1233:1234.
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وقد حمل هذا الإلحاح والاتساع في وصف أدلة العلو -أحد الباحثين- على أن يذهب إلى أن هذا الاتساع والشمول يوحي إلى القارئ بأن القرآن الكريم من أوله إلى آخره وكذا السنة وكلام الأئمة: لا هم لهم إلا هذه المسألة " فلم يوجد القرآن إلا لها ولم تنصب السنة إلا للدفاع عنها، وشغل علماء الأمة الشاغل هو حمل الناس على القول بأن الله في جهة -وهي جهة العلو -مستو على عرشه بالمعنى القريب، ومن يخالف ذلك: يكون من أفراخ الفلاسفة وتلاميذ اليهود وتربية لبيد بن الأعصم، وبالله من حيرة على حيرة " (1).
أدلة المثبتين على صحة اتصافه تعالى بالعلو الذاتي ومناقشتهم في ذلك:

استدل القائلون بعلو الله تعالى على خلقه بذاته - على ما ذهبوا إليه - بالكتاب والسنة على صدق مدعاهم.
أ-الأدلة من القرآن الكريم
فقد استدلوا بنصوص من القرآن الكريم ظنوها تؤيدهم فيما ادعوه من إثبات العلو الحقيقي لله - عز وجل - ومن ذلك:
1 - الآيات التي ورد فيها وصفه تعالى: بالعلي مثل قوله تعالى چ ? ? ? چ: البقرة 225، فقد استدل بها الشيخ عبد الرحمن السعدي T في تفسيره على صحة اتصافه تعالى بالعلو فقال: " وهو العلي بذاته فوق عرشه، العلى بقهره لجميع المخلوقات، العلي بقدره بكمال صفاته، العظيم الذي تتضاءل عند عظمته جبروت الجبابرة، وتصغر في جانب جلاله أنوف الملوك القاهرة، فسبحان من له العظمة العظيمة والكبرياء الجسيمة، والقهر والغلبة " (2).
وكما هو ظاهر فهذا إثبات صريح من المؤلف لعلو الذات استدلالا بالآية مقدما له على علو القهر والسلطان.
__________
(1) الحقائق الجلية في الرد على ابن تيمية تحقيق د. طه الدسوقي حبيش ص 63 حاشية.
(2) تيسير الكريم الرحمن في تفسير كلام المنان المعروف تفسير السعدي: عبد الرحمن بن ناصر بن السعدي؛ تحقيق: عبد الرحمن بن معلا اللويحق، 1/ 110 مؤسسة الرسالة 1420هـ -2000 م
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فأين هذا مما ذهب إليه الإمام الطبري من إثبات العلو في الآية على أنه علو القدرة، كما سبق عرضه في موضعه.
ومما أكد لنا هذا المعنى عند الإمام الطبري: أنه - وهو بصدد تفسير قوله تعالى: چ ? ? ? چ الشورى: 3 - قد بين هناك أن الخلق في سلطانه تعالى جارية عليهم أحكامه، فبان أنه قد فسر العلو - في هذا الموضع أيضًا - بعلو القدرة والقهر والسلطان.
ولله در الإمام ابن كثير -ذلك الإمام السلفي- حيث قال عند تفسيره چ ? چ في آية البقرة "وقوله: چ? ? ? ? چ أي: لا يثقله ولا يُكْرثُهُ حفظ السموات والأرض ومن فيهما ومن بينهما، بل ذلك سهل عليه يسير لديه وهو القائم على كل نفس بما كسبت، الرقيب على جميع الأشياء، فلا يعزب عنه شيء ولا يغيب عنه شيء، والأشياء كلها حقيرة بين يديه متواضعة ذليلة صغيرة بالنسبة إليه، محتاجة فقيرة، وهو الغني الحميد الفعال لما يريد، الذي لا يسأل عما يفعل وهم يسألون. وهو القاهر لكل شيء الحسيب على كل شيء الرقيب العلي العظيم لا إله غيره ولا رب سواه. فقوله: چ ? ? ? چ كقوله: چ ٹ ٹ ٹ چ وكقوله:چ ک ... ک چ الرعد:9.وهذه الآيات وما في معناها من الأحاديث الصحاح: الأجود فيها طريقة السلف الصالح إمرارها كما جاءت من غير تكييف ولا تشبيه" (1).
2 - استدلالهم بالآيات الدالة على الفوقية: من نحو قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? چ: النحل: 50.
يقول السعدي: " چ ? ? ? ? چلما مدحهم بكثرة الطاعة والخضوع لله: مدحهم بالخوف من الله الذي هو فوقهم بالذات والقهر وكمال الأوصاف، فهم أذلاء تحت قهره " (2).
__________
(1) تفسير القرآن العظيم 1/ 681: 682
(2) تفسير السعدي: عبد الرحمن بن ناصر بن السعدي؛ تحقيق: عبد الرحمن بن معلا اللويحق 1/ 440.
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وكما هو واضح فإن السعدي T قد صنع في تفسيره لهذه الآية مثل صنيعه في سابقتها؛ حيث أثبت الفوقية بالذات، كما أثبت فوقية القهر والسلطان. ونظرا لما يشعر به إثبات الفوقية بالذات من إثبات الجهة والمكان لله - عز وجل -: فقد اتجه كثير من المفسرين إلى تأويل آيات الفوقية ومنهم الإمام القرطبي حيث قال في تفسيره لهذه الآية: " ومعنى چ ? ? ? ? چ أي عقاب ربهم وعذابه لأن العذاب المهلك إنما ينزل من السماء، وقيل: المعنى يخافون قدرة ربهم التي هي فوق قدرتهم، ففي الكلام حذف، وقيل: معنى يخافون ربهم من فوقهم: يعنى الملائكة يخافون ربهم، وهم فوق ما في الأرض من دابة، ومع ذلك يخافون، فلأن يخاف من دونهم أولى " (1).
وممن ذهب إلى تأويل هذه الآية -أيضا -أبو حيان النحوي حيث قال في البحر المحيط: " قال الكرماني: والملائكة موصوفون بالخوف لأنهم قادرون على العصيان، وإن كانوا لا يعصون، والفوقية المكانية مستحيلة بالنسبة إليه تعالى، فإن علقته بـ چ ? چكان على حذف مضاف، أي يخافون عذابه كائنًا من فوقهم؛ لأن العذاب إنما ينزل من فوق وإن علقته بـ چ ? چكان حالًا منه، أي يخافون ربهم عاليًا لهم قاهرًا، لقوله:چ ? ? ? ?? چ الأنعام:18 چ ? ? ہچ الأعراف 127 (2).
وقد ذهب القرطبي إلى حمل الفوقية في قوله تعالى: چ ? ? ? ?چ الأنعام: 18 على القهر والسلطان وعلو المنزلة، يقول في ذلك: " ومعنى فوق عباده فوقية الاستعلاء بالقهر والغلبة عليهم، أي هم تحت تسخيره، لا فوقية المكان، كما تقول: السلطان فوق رعيته، أي بالمنزلة والرفعة، ففي القهر معنى زائد ليس في القدرة، وهو منع غيره عن بلوغ المراد " (3)
وقال- أيضا- " قوله تعالى چ ? ? ? ?چ الأنعام: 61 يعني: فوقية المكانة والرتبة لا فوقية المكان والجهة " (4).
__________
(1) تفسير القرطبي 5/ 465.
(2) البحر المحيط لأبي حيان النحوي الأندلسي 6/ 241.
(3) تفسير القرطبي 3/ 716.
(4) المصدر السابق 4/ 9.
(3/10)



أما شيخ المفسرين - أعنى الإمام الطبري - فقد فسر الفوقية في آيتي الأنعام: بفوقية القهر والإذلال، وأما آية النحل: فقد أمرها دون أن يتعرض لها بكثير بيان كما سبق أن أوضحناه، ولم يرد في كلام الإمام الطبري في آيات الفوقية ما يفصح عن إثباته لفوقية حسية أو مكانية أو حقيقية، كما ذهب إلى ذلك مثبتة العلو.
3 - واستدلوا- أيضا- بقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ?چ: فاطر: 10 فهم يرون أن هذه الآية صريحة في الدلالة على صعود أقوال العباد وأعمالهم إلى الله - عز وجل - يصعد بها الكرام الكاتبون " كل يوم عقب صلاة العصر وعقب صلاة الصبح " (1).
وقال الشيخ ابن عثيمين في الاستدلال على الفوقية الحقيقية بهذه الآية:" چ ? چإلى الله - عز وجل - يصعد الكلم الطيب، والكلم هو اسم جمع مفرده كلمة، والكلم الطيب: يشمل كل كلمة يتقرب بها إلى الله، فكل كلمة تقرب إلى الله - عز وجل -: فهي كلمة طيبة تصعد إلى الله - عز وجل - وتصل إليه، والعمل الصالح يرفعه الله إليه أيضا. فالكلمات تصعد إلى الله والعمل الصالح يرفعه الله، وهذا يدل على أن الله: عال بذاته؛ لأن الأشياء تصعد إليه وترفع " (2).
وفى هذا المعنى قال الشيخ صالح بن فوزان " فقوله: چ ? ? چ أي إلى الله سبحانه لا إلى غيره يرتفع الكلم الطيب أي الذكر والتلاوة والدعاء، چ ? ? ?چأي العمل الصالح يرفع الكلم الطيب، فإن الكلم الطيب: لا يقبل إلا مع العمل الصالح. والشاهد من الآية: أن فيها إثبات علو الله على خلقه؛ لأن الصعود والرفع يكونان إلى أعلى " (3).
__________
(1) من شرح الشيخ هراس على الواسطية ص321
(2) من شرح الشيخ ابن عثيمين على الواسطية ص321
(3) المصدر السابق
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وهذا هو كلام أهل الإثبات في الدلالة على العلو كما تصوروه، وهو عند تأمله يشعر سامعه بأن السياق أقرب إلى المحسوسات؛ إذ الحديث فيه يكون عن صعود من أسفل إلى أعلى، وفيه ما فيه من إثبات الجهة والمكان، وهذا بالقطع -لازم من إثبات ظواهر النصوص على حقيقتها.
أما من نظر إلى الآية نظرة مجردة عن الحس: فقد تذوق فيها صورة بلاغية، عبر عنها الشيخ ابن عاشور بقوله: " والصعود: الذهاب في مكان عال، والرفع: نقل الشيء من مكان إلى مكان أعلى منه، فالصعود مستعار للبلوغ إلى عظيم القدر وهو كناية عن القبول لديه، والرفع: حقيقة نقل الجسم من مقره إلى أعلى منه، وهو هنا كناية للقبول عند عظيم؛ لأن العظيم تتخيله التصورات رفيع المكان فيكون كل من (يصعد) و (يرفع) تابعتين لقرينة مكانية: بأن شبه جانب القبول عند الله- تعالى- بمكان مرتفع لا يصله إلا ما يصعد إليه " (1).
4 - أما الدليل الرابع من أدلة المثبتين في هذه المسألة: فهو قول الله تعالي: چ ڑ ڑ ... ک ک ک ک گ گ گ گ ? ? ? ? ? ? ? ? ںں چ غافر: 36: 37 وفى كيفية دلالة هذه الآية على العلو لدى المثبتين يقول الشيخ ابن عثيمين: چ گ گ گچ لعلى أبلغ الطرق التي توصل إلى السماء چ ? ? ? ? چ يعنى أنظر إليه وأصل إليه مباشرة؛ لأن موسى قال له: إن الله في السماء، فموه فرعون على قومه بطلب بناء هذا الصرح العالي ليرقى عليه ثم يقول لم أجد أحدا، ويحتمل أنه قاله على سبيل التهكم، يقول إن موسى قال: إن إلهه في السماء، اجعلونا نرقى لنراه!! تهكما. الشاهد من هذا: أن أمر فرعون ببناء صرح يطلع به على إله موسى يدل على أن موسى عليه السلام قال لفرعون وآله: إن الله في السماء، فيكون علو الله تعالى ذاتيا قد جاءت به الشرائع السابقة " (2).
__________
(1) التحرير والتنوير، للطاهر بن عاشور 22/ 130 - مؤسسة التاريخ العربي، بيروت. ط1420هـ/2000م.
(2) شرح الواسطية ص322.
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وقال الشيخ فوزان -أيضا - في بيان هذا الاستدلال: " ومعنى مقالته هذه -يعنى يا هامان ابن لي صرحا ... إلى آخره - تكذيب موسى عليه السلام، فإن الله أرسله، أو أن له إلها في السماء چ ? ? ںچ أي فيما يدعيه من الرسالة، أو فيما يدعيه بأن له إلها في السماء.
والشاهد من الآية: أن فيها إثبات علو الله على خلقه؛ حيث إن موسى -عليه السلام-أخبر بذلك، وحاول فرعون تكذيبه " (1).
قلت وما ورد على لسان الشيخين: من أن موسى- عليه السلام - قد أخبر فرعون بأن له إلها في السماء، أو أن فرعون أراد أن يكذب موسى في أن إلهه في السماء: أمر لم ترد به النصوص، فليس فيما أورده القرآن من قصة موسى - عليه السلام - ما يدلنا على أنه قد ادعى بأن له إلها في السماء " وإنما تخيل فرعون الكافر المجسم أن الله - عز وجل - في السماء قياسا منه الخالق -وهو إله سيدنا موسى -على المخلوق، وهو ما يراه بعينه من الخلق وما يسمعه من الشرائع المحرفة التي كانت قبله، ولم يأت في نص واحد أن موسى قال لفرعون: بأن الله -تعالى -في السماء، ولو أنهم أتموا الآية الكريمة، لانقلب الأمر ضد ما يريدون، فقد ذكر الله - عز شأنه - عن إمام المجسمة فرعون: أنه ظن أن رب سيدنا موسى- عليه السلام -في السماء، فقال چ ڑ ڑ ... ک ک ک ک گ گ گ گ ? ? ? ? ? ? ? ? ں ? ? ? ? ? ? ہ ہہ ہ ھ ھ ھ ھ ے چ غافر: 36: 37 " (2).
__________
(1) المصدر السابق ص322: 323.
(2) العلو للعلي الغفار، للذهبى، قدم له وعلق عليه، حسن بن علي السقاف ص114: 115حاشية. دار الإمام النووي – عمان، ط الثانية 1424 هـ – 2003 م.
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وقد فسر الإمام الرازي الآية بما يفيد خلوها من الدلالة على معنى العلو المكاني فقال: " إن فرعون لما طلب حقيقة الإله من موسى- عليه السلام- ولم يزد موسى- عليه السلام- على ذكر صفة الخالقية ثلاث مرات، فإنه لما قال: چ ? ? ? ... چ ففي المرة الأولى قال چ ? ? ? چ چچ چ ? ... ? چ وفي الثانية قال چ ... ژ ژ چ وفي المرة الثالثة قال: چ گ گ گ گ ? ?? ? ? ... ? چ وكل ذلك إشارة العظيم منزله وتعالى قائله " (1).
وأما شيخنا الطبري: فقد جاءت عبارته في هذا الموضع موهمة حيث قال: " وقوله: چ ? ? ںچ يقول وإني لأظن موسى كاذبا فيما يقول ويدعي من أن له ربا في السماء أرسله إلينا " (2).
فجزم الطبري ههنا بأن موسى- عليه السلام – قد أخبر فرعون بأن ربه في السماء، وهذا ما لم يرد به قول لسيدنا موسى –عليه السلام -كما سبق.
ولم يرد الطبري أن يغادر هذه الآية دون أن يثير إشكالية دائرة في تفسيره خاصة بالقراءات التي يستجيز القراءة بها والتي لا يستجيز فيقول: " وقوله: چ ? ? ? ?چ اختلف القراء ... في قراءة چ ? چ فقرأت ذلك عامة قراء الأمصار چ ? چ بضم العين ردًا على قوله چ گ گچ وعطفًا به عليه، وذكر عن حميد الأعرج أنه قرأ چ ? چ نصبًا جوابًا للعلي. والقراءة التي لا أستجيز غيرها: الرفع في ذلك لإجماع الحجة من القراء عليه " (3).
وهذا كلام خطير للطبري فإن فيه إنكارًا للقراءات التي تقرأ بنصب (أطلع) ومنها قراءة حفص عن عاصم، والتي هي مثبتة في المصاحف المتداولة بين أيدينا والمجمع على قبولها من الأمة.
قلت وهذا اجتراء من جانب الطبري على قراءة سبعية متواترة، ومرد ذلك إلى قلة علم ابن جرير بالقراءات وكونه لم يكن حاذقًا فيها، وهو ما سبق أن بينته في موضعه من ترجمة الإمام الطبري، فرحم الله الإمام الطبري وعفا عنا وعنه.
__________
(1) مفاتيح الغيب 14/ 119.
(2) تفسير الطبري 11/ 67 نسخة دار الغد.
(3) المصدر السابق 11/ 66: 67 باختصار.
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5 - أما الدليل الخامس من أدلة مثبتة العلو: فهو قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ چ چ چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ژ ژ ... ڑچ الملك:16: 17
يقول الشيخ ابن عثيمين: " والذي في السماء هو الله - عز وجل - لكنه كنى عن نفسه بهذا لأن المقام مقام إظهار عظمته، وأنه فوقكم قادر عليكم مسيطر عليكم مهيمنا عليكم؛ لأن العالي له سلطة على من تحته. والشاهد من هذه الآية: هو قوله چ ? ? ? چوالذي في السماء هو الله - عز وجل - وهو دليل على علو الله بذاته " (1).
أما الشيخ هراس فقد جاء كلامه – في هذا السياق – منكرًا على المؤولين، متهما إياهم بالتعطيل؛ إذ يقول في ذلك: " چ ? چ إلخ: هاتان الآيتان فيهما التصريح بأن الله - عز وجل - في السماء ولا يجوز حمل ذلك على أن المراد به العذاب أو الأمر أو الملك كما يفعل المعطلة؛ لأنه قال: (من) وهي للعاقل وحملها على الملك إخراج اللفظ عن ظاهره بلا قرينة توجب ذلك " (2).
قلت وعلى الرغم من هذا النكير - من جانب الدكتور هراس -على من أولوا هذه الآية، فإن المثبتة قد اضطروا اضطرارًا إلى أن يلجأوا إلى التأويل في هذا الموضع أكثر من غيره، وذلك: -
أولاً: حين فسر الشيخ فوزان قوله تعالى:چ ? ? ? ? چ قال بالنص:" عقوبة من في السماء" (3).
وهذا- فيما يبدو لي -: إخراج النص عن ظاهره، ومخالفة لأصل مذهبه.
ثانياً: قد واجه المثبتين في هذه الآية إشكال مفاده: أن لفظة (في) في قوله تعالى من في السماء هي في الأصل للظرفية، والظرف كما يقول الشيخ ابن عثيمين نفسه: محيط بالمظروف " أرأيت لو قلت " الماء في الكأس فالكأس محيط بالماء وأوسع من الماء! فإذا كان الله يقول چ ? ? ? ? چ: فهذا ظاهره أن السماء محيطة بالله، وهذا الظاهر باطل، وإذا كان الظاهر باطلا؛ فإننا نعلم علم اليقين أنه غير مراد الله " (4).
__________
(1) من شرحه على الواسطية 323: 324.
(2) من شرحه على الواسطية 326.
(3) من شرحه على الواسطية 326.
(4) المصدر السابق ص 324.
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فما قول المثبتة إذن في الجواب عن هذا الإشكال، يتابع الشيخ كلامه فيقول: " قال العلماء: الجواب أن نسلك أحد طريقين: فإما أن نجعل السماء بمعنى العلو، والسماء بمعنى العلو وارد في اللغة، بل في القرآن، قال تعالى چ ے ے ? ? ? ? ? چ الرعد: 17، والمراد بالسماء العلو، لأن الماء ينزل من السحاب لا من السماء التي هي السقف المحفوظ، والسحاب في العلو بين السماء والأرض، كما قال الله تعالى: چ ? ? ? ? ?چ البقرة: 164، فيكون معنى چ ? ? ? چ؛ أي: من في العلو. ولا يوجد إشكال بعد هذا؛ فهو في العلو ليس يجاذبه شيء، ولا يكون فوقه شيء.
أو نجعل (في) بمعنى (على)، ونجعل السماء هي السقف المحفوظ المرفوع؛ يعنى الأجرام السماوية، وتأتى (في) بمعنى (على) في اللغة العربية، بل في القرآن الكريم، قال فرعون لقومه السحرة الذين آمنوا: چ ہ ہ ہ ھ چ طه: 71، أي: على جذوع النخل. فيكون معنى چ ? ? ? چ؛ أي من على السماء " (1).
قلت وإذا كان الظاهر باطلا -كما نطق به كلام الشيخ -فلا محالة إذن من العدول عن هذا الظاهر إلى المجاز، كما فعل رحمه الله حين فسر (السماء) بالعلو، (وفى) بمعنى على، وهذا كله من قبيل المجاز، فإن لفظة (في) مثلا في الآية التي استدل بها الشيخ، وهي قوله: چ ہ ہ ہ ھ چ طه: 71، هي للظرفية، وإنما عدل بها عن حرف الجر على فاستخدمت مكانه وتلك لمحة بلاغية اقتضاها سياق الآية، يقول في ذلك صاحب التحرير والتنوير: " والتصليب: مبالغة في الصلب، والصلب: ربط الجسم على عود منتصب، أو دقه عليه بمسامير، ولذلك عدل عن حرف الاستعلاء إلى حرف الظرفية تشبيها لتمكن المصلوب من الجذع: بتمكن الشيء الواقع في وعائه " (2).
__________
(1) من شرحه على الواسطية 324.
(2) التحرير والتنوير، محمد الطاهر بن عاشور 16/ 152 ط مؤسسة التاريخ العربي، بيروت.
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إذن فاستخدام حرف الجر (في) في قوله تعالى: چ ? ? ? ? چ بمعنى على: هو ليس على حقيقته، وإنما عدل به عن الحقيقة إلى المجاز، ولست أدرى إن لم يسم هذا تأويلا فماذا يمكن أن نسميه.
وقد فسر صاحب التحرير والتنوير هذه الآية بما أزال اللبس عنها وكشف ما فيها من بلاغة، فبين أن الإتيان بالموصول - وهو چ? چ - في الآية هو من قبيل الإظهار في مقام الإضمار " وأن مقتضى الظاهر أن يقال: أئمنتموه أن يخسف بكم الأرض، فيتأتى أن الإتيان بالموصول لما تأذن به من عظيم تصرفه في العالم العلوي الذي هو مصدر القُوى والعناصر وعجائب الكائنات، فيصير قوله: چ ? ? ? چ في الموضعين من قبيل المتشابه الذي يعطي ظاهره معنى الحلول في مكان، وذلك لا يليق بالله، ويجيء فيه ما في أمثاله من طريقتي التفويض للسلف والتأويل للخلَف رحمهم الله أجمعين. وقد أوَّلوه بمعنى: من في السماء عذابُه أو قدرتُه أو سلطانه على نحو تأويل قوله تعالى: چ ? ? چالفجر: 22، وأمثاله، وخُص ذلك بالسماء لأن إثباته لله تعالى ينفيه عن أصنامهم. ولكن هذا الموصول غير مَكين في باب المتشابه؛ لأنه مجمل قابل للتأويل بما يَحتمله چ? چ أن يَكون مَا صْدَقُه مخلوقات ذات إدراك مقرها السماء وهي الملائكة، فيصح أن تصدق چ? چ على طوائف من الملائكة الموكلين بالأمر التكويني في السماء والأرض، قال تعالى: چ ? ? ? چ الطلاق: 12، ويصح أن يراد باسم الموصول ملك واحد معيَّن وظيفته فعل هذا الخسف، فقد قيل: إن جبريل هو الملَك الموكّل بالعذاب. وإسناد فعل {يخسف} إلى «الملائكة» أو إلى واحد منهم حقيقة لأنه فاعل الخسف، قال تعالى حكاية عن الملائكة:چ پ پ پ ... پ ? ? چ چ ? ?چ چ ک ک ک ک ... گ گ گ گ ? ? ? ? چ العنكبوت: 31: 34. وإفراد ضمير ... {يخسف} مراعاة للفظ چ? چ إذا أريد طائفة من الملائكة أو مراعاة للفظ والمعنى إذا كان ما صْدق چ? چ ملكاً واحداً.
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والمعنى: توبيخهم على سوء معاملتهم ربهم كأنهم آمنون من أن يَأمر الله ملائكته بأن يخسفوا الأرض بالمشركين " (1).
قلت وحمل الآية على المتشابه أقرب وأنسب لما بعدها وهو قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ... ? ژ ژ ... ڑ چ الملك: 17 والله أعلم.
وأما الإمام الطبري فقد جاء كلامه في الآية أقرب إلى التفويض؛ حيث أقر الآية وأمرها دون كثير بيان كما سبق بيانه في موضعه؛ حيث اكتفى بقوله " أم أمنتم من في السماء وهو الله " (2).
هذه هي بعض أدلة مثبتة العلو من القرآن الكريم، وما قيل فيها يمكن أن يقال في غيرها مما في معناها والله أعلم.
ب) الأدلة من السنة:
استدل القائلون بإثبات الفوقية على حقيقتها لله - عز وجل - بأدلة من السنة تحمل ظواهرها دلالة على أنه -تعالى - في السماء، ومن بينها: حديث الجارية المشهور -وهو العمدة عندهم -في ذلك.
فقد روى مسلم بسنده من حديث معاوية بن الحكم قال: (كانت لى جارية ترعى غنمًا لي، فانطلقت ذات يوم فإذا الذئب قد ذهب بشاة، وأنا من بنى آدم آسف كما يأسفون، فصككتها صكة، فأتيت رسول الله T فعظم ذلك عليّ، فقلت: ألا أعتقها؟ قال: إيتني بها، فأتيته بها، فقال لها: أين الله؟ قالت: في السماء، قال: من أنا؟ قالت: أنت رسول الله، قال: أعتقها فإنها مؤمنة) (3).
__________
(1) المصدر السابق 29/ 31: 32 باختصار – ط مؤسسة التاريخ العربي.
(2) تفسير الطبري 12/ 185 ط. دار الغد.
(3) رواه مسلم في صحيحه برقم 537.
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وقد توقف الألباني طويلا عند هذا الحديث ساخرًا ومتعجبًا، معتبرًا السؤال بأين الله: كاشفا عن حقيقة الإيمان ومقدار معرفة المرء بالله - عز وجل -، ومندهشًا من عدم إلمام العوام والخواص بهذا الأمر قائلا: " فأنت إذا وجهت مثل هذا السؤال إلى العامة والخاصة: وجدتهم يحملقون بأعينهم مستنكرين إياه جاهلين أو متجاهلين أن النبي T هو الذي سنه لنا، ثم تراهم مع ذلك حيارى لا يدرون بماذا يجيبون، كأن الشريعة الإسلامية لم تتعرض لبيانه مطلقا لا في الكتاب ولا في السنة، مع أن الأدلة فيهما متواترة على أن الله تعالى في السماء. ولذلك فالجارية لما أجابت على السؤال بقولها:) في السماء) شهد لها النبي T بأنها مؤمنة؛ لأنها أجابت بما هو معروف في الكتاب والسنة، فيا ويح من لا يشهد له الرسول T بالإيمان، ويا ويل من يأبى بل يستنكر ما جعله T دليلا على الإيمان، وهذا والله من أعظم ما أصاب المسلمين من الانحراف عن عقيدتهم أن لا يعرف أحدهم أن ربه الذي يعبده ويسجد له أهو فوق خلقه أم تحتهم، بل لا يدري إذا كان خارجا عنه أو في داخله حتى صدق فيهم قول بعض المتقدمين من أهل العلم: أضاعوا معبودهم وهم مع ذلك لم يبلغوا في الضلال شأن أولئك الذين حكموا عليه بالعدم حين قالوا: لا فوق ولا تحت. . . إلخ فحق فيهم قول بعضهم: (المعطل يعبد عدما والمجسم يعبد صنما) " (1).
وهذا القدر الكبير من الأسف والأسى والأحكام القاسية التي وصل فيها الشيخ إلى حد وصف عوام المسلمين وخواصهم بالانحراف عن العقيدة، وبالتعطيل لصفات الرب - عز وجل -، كل ذلك قد بناه على حديث الجارية.
وقد خالف كثير من المصنفين الإمام مسلم T؛ حيث لم ترد في روايتهم للحديث لفظة (أين الله) التي تفرد بها الإمام مسلم.
__________
(1) من مقدمة الألباني لمختصر العلو صـ53.
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وقد رووا الحديث بلفظ: (أتشهدين أن لا إله إلا الله، قالت: نعم، قال: أتشهدين أنى رسول الله، قالت: نعم، قال: أتؤمنين بالبعث بعد الموت، قالت: نعم، قال: فأعتقها) (1) في مسند الإمام أحمد، وهو الملائم لما تواتر عن النبي T أنه إذا أتاه آت يريد الإسلام سأله عن الشهادتين، ولم يكن يسأله أين الله.
وقد وقع في بعض الروايات أن حديثه T مع الجارية: لم يكن إلا بالإشارة، ثم سبك الراوي ما فهمه من الإشارة في لفظ اختاره (2)، ففي رواية عطاء بن يسار: (فمد النبي T يده إليها مستفهما من في السماء؟) وهذا –كما يقول الكوثري –من الدليل على أن (أين الله) لم يكن لفظ الرسول T وقد فعلت الرواية بالمعنى في الحديث ما تراه من الاضطراب (3). كما أن البيهقي نفسه قد أشار إلى الاضطراب إشارة واضحة (4)، وقد وجه الألباني أشد اللوم إلى الكوثري وانتقده أشد الانتقاد على هذا الكلام الذي سبق منه (5) ثم قارن – أيضا "ما ذكره ابن خزيمة في التوحيد (ص80) لتجد أثر هذا الاضطراب الذي أشار إليه الكوثري مما اضطر ابن خزيمة إلى الاعتذار عن هذا الاضطراب: بأن الحديث حديثان لا حديث واحد.
أما أبو بكر بن فورك فتجد أنه يحمل سؤال النبي T لها على أنه: استعلام لمنزلته تعالى وقدره عندها وفى قلبها، وليس استعلامًا عن المكان: بما يقتضيه من التحديد والتمكن (6) وحذا الفخر الرازي حذو ابن فورك تقريبا (7).
__________
(1) رواه أحمد في مسنده 3/ 452، وعبد الرزاق في مصنفه 9/ 175، والبزار في كشف الأستار 1/ 4، وقال الهيثمي في المجمع (ورجاله رجال الصحيح) مجمع الزوائد 4/ 244.
(2) انظر تعليق الكوثري على الأسماء والصفات ص 390.
(3) نفس المصدر ص 391، السيف الصقيل ص 107.
(4) انظر كلام البيهقي وتعليق الكوثري عليه ص 391.
(5) انظر مختصر العلو ص 81 فما بعدها.
(6) أحال إلى مشكل الحديث ص58 وما بعدها.
(7) أحال إلى أساس التقديس ص 166.
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ووافق إمام الحرمين ابن فورك على هذا الاتجاه، ولكنه أضاف إلى المسألة بعد آخر، فقد سأل النبي T أم جميل: كم تعبدين من إله؟ فقالت: خمسة، كما سأل T أبا حصين: كم تعبد اليوم من إله، قال: سبعة ... ويتابع الجويني قائلا: فكما لا يجوز حمل سؤاله عليه السلام بـ (كم) على أنه إقرار للتعدد فكذا لا يجوز حمل سؤاله للجارية بـ (أين) على أنه إقرار بالمكان أو الجهة (1).
أما قبوله عليه السلام لإجابة الجارية: فلأنها كانت عجماء لا تفصح – كما تقول بعض روايات ابن خزيمة للحديث – وليس في الروايات الصحيحة ما يفيد أنها كانت خرساء، ثم قارن ذلك كله بما ورد في شرح مسلم للنووي من أنه عليه السلام أراد امتحان الجارية، هل تقر بأن الخالق المتعال: هو الله الذي إذا دعاه الداعي استقبل السماء " (2).
وكل هذه التخريجات التي خرجها العلماء للفظة (أين الله): تجعل استشهاد الذهبي T بما ذهب إليه من أن المصنفين قد خرجوا الحديث دون أن يتعرضوا له بتأويل- غير ذى محل (3) فإن " عادة الأئمة عند رواياتهم للأحاديث في كتب الصحاح والسنن: عدم التعرض لها بالتأويل والتفسير إلا في القليل النادر: ومنهم الإمام النووي في (شرح صحيح مسلم)، والقاضي عياض كما في المرجع السابق والإمام ابن الجوزي في (دفع شبه التشبيه)،والحافظ ابن العربي في (شرح سنن الترمذي)،والحافظ الباجي في (المنتقى) وغيرهم، وقد نفى الحافظ ابن حجر الأين عن الله تعالى -كما في فتح الباري في عدة مواضع-" (4) وإنما كانت لفظة (أين) مستوحشة لدى من أولوا هذا الحديث: لما تشعر به من نسبة المكان والجهة إلى الله - عز وجل -
__________
(1) أحال إلى الشامل ص 56
(2) من بحث الدكتور محمد عبد الفضيل في الحولية بتصرف يسير – كلية أصول الدين بالقاهرة – العدد 15 ص 105: 106
(3) انظر العلو للعلي الغفار بتحقيق السقاف ص 119
(4) المصدر السابق ص119 حاشية.
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ويدخل في هذا السياق -أيضا-: حديث أبى رزين، وهو ما رواه الترمذي وغيره عن أبي رزين قال: (قلت يا رسول الله: أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه، قال كان في عماء ما تحته هواء وما فوقه هواء، وخلق عرشه على الماء) (1).
وهذا الحديث من حيث السند فيه وكيع بن حدس، قال عنه ابن قتيبة – وهو بصدد الكلام عن هذا الحديث - " ووكيع بن حدس الذي روى عنه حديث حماد بن سلمة – أيضا – لا يعرف" (2).
وقال ابن الجوزي:" قلت هذا حديث تفرد به يعلى بن عطاء عن وكيع بن عدس وليس لوكيع راو غير يعلى " (3).
وقال البيهقى عن هذا الحديث: " هذا حديث تفرد به يعلى بن عطاء عن وكيع، ولا نعلم لوكيع هذا راو غير يعلى بن عطاء " (4).
وفى سنده – أيضا – حماد بن سلمة، وقد ضعف الحديث – لأجله – محقق دفع شبه التشبيه حيث قال: " قلت: هذا حديث ضعيف لأجل حماد بن سلمة، ولا تقبل أخباره في الصفات البتة ".
وحماد بن سلمة رغم توثيق العلماء له: إلا أنه قد اختلط وساء حفظه لمّا أسنّ، يقول الذهبي: " قال أحمد بن حنبل: من يغمذه – يعنى حمادا – فاتهمه، فإنه كان شديدا على أهل البدع، إلا أنه لما طعن في السن ساء حفظه، فلذلك لم يحتج به البخاري، وأما مسلم فاجتهد فيه وأخرج من حديثه عن ثابت مما سمع منه قبل تغيره، فالاحتياط ألا يحتج به فيما يخالف الثقات " (5) قلت لاسيما في أخبار الصفات.
__________
(1) رواه الترمذي في جامعه 5/ 288 برقم 3109، وقال هذا حديث حسن صحيح، وابن ماجة في السنن 1/ 64 برقم 182 والإمام أحمد في مسنده 4/ 11، والطبراني في معجمه الكبير 19/ 207 برقم 468، وابن حبان في صحيحه برقم 6141، والبيهقي في الأسماء والصفات 351
(2) تأويل مختلف الحديث لابن قتيبة ص222 دار الجيل، بيروت.
(3) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص 189.
(4) الأسماء والصفات للبيهقي بحاشية الكوثري ص 352.
(5) دفع شبه التشبيه، تحقيق السقاف ص189.
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هذا من حيث السند، وأما من حيث المتن: فقد قال عنه ابن قتيبة " ونحن نقول إن حديث أبى رزين هذا: مختلف فيه، وقد جاء من غير هذا الوجه بألفاظ تستشنع أيضا، والنقلة له أعراب " (1).
وقال أيضا: " وقالوا: رويتم من حديث أبى رزين العقيلي من رواية حماد بن سلمة أنه قال للنبي T : ( أين كان ربنا قبل أن يخلق السماوات والأرض، فقال: كان في عماء فوقه هواء تحته هواء، قال: وهذا تحديد وتشبيه " (2).
وقد ذكر ابن قتيبة – أيضا – أن بعض الناس زاد في الحديث لفظة (ما) فقال: " وأما قوله فوقه هواء وتحته هواء: فإن قوما زادوا فيه (ما) فقالوا: ما فوقه هواء وما تحته هواء استيحاشا من أن يكون فوقه هواء وتحته هواء، ويكون بينهما، و الرواية هي الأولى، والوحشة لا تزول بزيادة (ما) لأن فوق وتحت باقيان، والله أعلم (3).
" ولهذا قال الإمام الرازي: " قبل العالم ما كان إلا الخلاء الصرف والعدم المحض، فلم يكن هناك فوق ولا تحت " (4).
وقال أبو منصور الماتريدي:" إنه ليس في الارتفاع إلى ما يعلو من المكان، ولا الجلوس أو القيام: شرف ولا علو ولا وصف بالعظمة والكبرياء كمن يعلو السطوح أو الجبال، فإنه لا يستحق الرفعة على من دونه " (5).
__________
(1) سير أعلام النبلاء للذهبي 7/ 452.
(2) تأويل مختلف الحديث ص222.
(3) نفس المصدر ص222.
(4) أساس التقديس للرازي ص 55.
(5) التوحيد للماتريدي ص70.
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وما قيل من تضعيف في هذا الحديث يمكن أن يقال في كثير من الأحاديث التي حوتها كتب المثبتة في مجال الصفات عموما، وفى العلو على وجه الخصوص، وقد أقر بهذا الشيخ الألباني، وهو إمام من أئمة السلفية المعاصرة، وله ماله من الشهرة، وقد صنف في هذا الباب تصانيف كثيرة، فقد قال في مقدمته لمختصر العلو – وذلك بعد أن اتهم الكوثري بعدائه لأهل السنة والافتراء عليهم –: " والحق يقال، قد يجد -أى الكوثري- أحيانا فيما يرويه بعضهم من الأحاديث والآثار ما يدعم به فريته مثل الحديث المروي في تفسير قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ... چ الإسراء: 79 قال: يجلسني على العرش. رواه الذهبي عن ابن مسعود مرفوعا وضعفه جدا بقوله: (مرسله الأحمر متروك الحديث ورواه عن ابن عباس مثله موقوفا، وقال: إسناده ساقط ... وهذا مشهور من قول مجاهد، ويروى مرفوعا وهو باطل ... ولو أن الذهبي T تعالى وقف عند هذا البيان الواضح في أنه ليس في الباب نص ملزم للأخذ به لكان قد أحسن، وسد بذلك الطريق على أهل الأهواء أن يتخذوا ذلك ذريعة للطعن في أهل السنة والحديث ... أقول لو أن المؤلف T وقف عند ما ذكرنا لأحسن، ولكنه لم يقنع بذلك بل سود أكثر من صفحة كبيرة في نقل أقوال من أفتى بالتسليم بأثر مجاهد" (1).
والذهبي هنا موقفه مضطرب أشد الاضطراب، فبينما كلامه في بعض المواضع منكر لهذا الأثر: فإنك تفاجأ بعد ذكره لهذا الأثر في موضع آخر بقوله: " ويبعد أن يقول مجاهد ذلك إلا بتوقيف، ولكن سرعان ما تراه يستدرك على ذلك بقوله – بعد سطور – ولكن ثبت في الصحاح أن المقام المحمود هو الشفاعة العامة، الخاصة بنبينا T " (2) .
__________
(1) مختصر العلو (ص14: 15) بتصرف واختصار.
(2) المصدر السابق ص16.
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وهذا الاضطراب من جانب بعض المحدثين في أحاديث الصفات، والذي دفع الشيخ الألباني نفسه - مع ما عرف من موقفه المناصر للمثبتين - أن يرد بعض الألفاظ الشاذة التي وردت في بعض الأحاديث الصحيحة، لاسيما أحاديث الصفات.
ومن أمثلة ذلك:
1 - تضعيفه للفظة (عيانا) في حديث (ترون ربكم عيانا كما ترون القمر ليلة البدر) (1) حيث قال: " عن جرير قال رسول الله T : ( ترون ربكم عيانا كما ترون القمر ليلة البدر) حديث صحيح رجاله رجال مسلم غير بشار بن الحسن، والحديث أخرجه البخاري، وابن خزيمة في التوحيد، قلت: وأبو شهاب هذا مع كونه من رجال الشيخين: فقد تكلموا في حفظه، قلت وقد روى الحديث جماعة من ثقات أصحاب إسماعيل بن أبى خالد عنه دون قوله (عيانا)، ولذلك لم تطمئن النفس لصحة هذه (عيانا) لتفرد أبى شهاب بها، فهي منكرة أو شاذة على الأقل " (2).
2 - ومن أمثلة ذلك أيضا: حديث سعد بن أبى وقاص رضي الله عنه أن النبي T قال لسعد بن معاذ لما حكم في بنى قريظة أن يقتل مقاتلهم، وتسبى ذراريهم: (لقد حكمت فيهم بحكم الملك من فوق سبع سماوات) (3).
__________
(1) رواه البخاري برقم (7435)، فتح الباري 13/ 419.
(2) ظلال الجنة في تخريج السنة لابن أبي عاصم: للألباني حديث رقم 461 – المكتب الإسلامي: بيروت، غير أنه قد رجع بعد ذلك عن هذا الحكم بالشذوذ حيث ذكر فى السلسلة الصحيحة تحت الحديث (3056) حديثا لفظه: «ما أشخص أبصاركم عني؟ قالوا: نظرنا إلى القمر قال: فكيف بكم إذا رأيتم الله جهرة؟» وقال: ((وهذا شاهد قوي لحديث: «إنكم سترون ربكم عيانا» وكنت حكمت عليه بالشذوذ والآن فقد رجعت عن ذلك لهذا الشاهد القوي)).
(3) رواه النسائي في السنة الكبرى 5/ 63، والبيهقي في الأسماء والصفات ص 420
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قال الشيخ الألباني عن هذا الحديث: " صحيح دون قوله: فوق سبع سماوات، كذلك هو في الصحيحين - يعنى هو فيهما بدون هذه اللفظة - وأما هذه الزيادة فتفرد بها محمد بن صالح التمار كما في العلو، وقال في التقريب: صدوق يخطئ، قلت: فمثله لا يقبل تفرده وإن صححه المؤلف - يعنى شارح الطحاويه ابن أبي العز- وكذا الذهبي" (1).
3 - ومن أمثلة ذلك أيضا ما أخرجه الذهبي في العلو من حديث أنس رضي الله عنه وفيه (فأدخل على ربى وهو على عرشه تبارك وتعالى) " فيه: زائدة بن أبى الرقاد، ضعيف، والمتن بنحوه في الصحيح للبخاري عن أنس عن النبي T قال: (فأستأذن على ربى في داره فيؤذن لي) (2).
قال الألباني معقبًا: " لكن ذكر الدار فيه: شاذ كما حققته في تعليقي على مختصري لـ (صحيح البخاري) في أوائل كتاب التوحيد " (3).
وهذا حكم على لفظة وردت في حديث صحيح بالشذوذ وهذا يعنى عدم اطمئنان النفس إلى أنها من لفظ النبي T .
والأمثلة على استدلالات المثبتة من السنة: كثيرة لا نتوسع بذكرها ههنا، فإن القول فيها لا يخرج عن أمور ثلاثة: إما إقرارها وإمرارها كما هو مذهب السلف، وإما تأويلها على المعنى اللائق كما هو مذهب المؤولين، وإما إثباتها على الحقيقة مع إعقاب ذلك بلفظة بلا كيف كما هو مذهب المثبتة بلا تكييف والله أعلم.
__________
(1) شرح العقيدة الطحاوية بتخريج الألباني ص283 تعليق 312.
(2) مختصر العلو صـ87
(3) المصدر السابق ص88
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يتبين لنا إذن من خلال ما سبق: أن مذهب السلفيين من لدن الإمام ابن تيمية وإلى يومنا هذا: مبني على أساس إثبات العلو على وجه الخصوص، وبقية الصفات على وجه العموم، على أساس إثبات هذه الصفات كما حمله ظاهر هذه النصوص، ولكن مع عدم المماثلة، ومنع قياس الغائب على الشاهد، ولكنهم حينما حاولوا تطبيق هذه القاعدة: وجدنا أنها لم تطرد في مذهبهم بل أوقعتهم في إشكالات منهجية من أهمها: تناقضهم في إنكار التأويل من الناحية الجدلية النظرية، مع اضطرارهم إلى القول به من الناحية العملية، فإنهم قد أنكروا التأويل وحملوا عليه وبالغوا في التحذير من خطره، ومن ذلك قول الشيخ الألباني T: " وبعد فإن ضرر التأويل على أهله وحمله إياهم على الانحراف عن الشرع مما لا حدود له في نظري، فلولاه لم يكن للقائلين بوحدة الوجود اليوم وجود ولا لإخوانهم القرامطة الباطنية- من قبل- الذين أنكروا الشريعة وكل ما فيها من حقائق كالجنة والنار والصلاة والزكاة والصيام والحج ويتأولونها بتآويل معروفة.
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قال العلامة المرتضى اليماني في (إيثار الحق على الخلق) في صدد بيان قبح التأويل (ص 135): فإن المعتزلة والأشعرية إذا كفروا الباطني بإنكار الأسماء الحسنى والجنة والنار يقول لهم الباطني: لم أجحدها إنما قلت: هي مجاز مثلما أنكم لم تجحدوا الرحمن الرحيم الحكيم وإنما قلتم: إنها مجاز، وكيف كفاكم المجاز في الإيمان بالرحمن الرحيم وهما أشهر الأسماء أو من أشهرها ولم يكفني في سائرها وفي الجنة والنار مع أنهما دون أسماء الله بكثير؟ وكم بين الإيمان بالله وبأسمائه والإيمان بمخلوقاته؟ فإذا كفاكم الإيمان المجازي بأشهر الأسماء الحسنى فكيف لم يكفني مثله في الإيمان بالجنة والنار والمعاد؟ قلت: ونحوهم طائفة القاديانية اليوم الذين أنكروا بطريق التأويل كثيرا من الحقائق الشرعية المجمع عليها بين الأمة كقولهم ببقاء النبوة بعد النبي T متأسين في ذلك بنبيهم ميرزا غلام أحمد ومن قبله ابن عربي في (الفتوحات المكية) وتأولوا قوله تعالى:چ ? ? ? ? ?چ الأحزاب: 40 بأن المعنى زينة النبيين وليس آخرهم، وقوله T: ( لا نبي بعدي) بقولهم: أي معي وأنكروا وجود الجن مع تردد ذكرهم في القرآن الكريم فضلا عن السنة وتنوع صفاتهم فيهما وزعموا أنهم طائفة من البشر إلى غير ذلك من ضلالاتهم وكلها من بركات التأويل الذي أخذ به الخلف في آية الاستواء وغيرها من آيات الصفات " (1).
فهو يرى إذن أن المؤولة قد عطلوا صفة العلو، وأن الذي حملهم على ذلك هو قولهم بالتأويل، فالتأويل عندهم إذن هو سبب لكل خطيئة، وأساس لكل انحراف غير مفرقين في هذا بين ماله ضوابط من التأويل وما كان بدون هذه الضوابط.
صحيح أن بعض الفرق الضالة قد اتخذت من التأويل تكئة للترويج لانحرافاتهم وضلالاتهم، لكن ذلك كله -كما بيناه في موضعه -كان نتيجة ليس لمبدأ التأويل في ذاته، وإنما لفوضى التأويل التي لم تنظمها قاعدة ولم يضبطها ضابط.
__________
(1) مختصر العلو ص32
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والشيخ الألباني -فيما ذهب إليه -يعبر بلسان صدق عن رأي السلفيين جميعا في مسألة التأويل من لدن الإمام ابن تيمية وإلى يومنا هذا، ولكن إذا كان ذلك كذلك: فهل كان هذا الموقف الرافض للتأويل من جانبهم: رائدهم في التعامل مع النصوص؟.
خذ مثلا رأيهم في مسألة المعية، وكيفية الجمع بين القول بها والقول بالفوقية:
قال الشيخ حمد بن ناصر: "چ ? ? ? ? ?چ الحديد: 4 فأخبر أنه مع علوه على خلقه وارتفاعه ومباينته لهم: معهم بعلمه أينما كانوا ... وليس معنى قوله تعالى: چ ? ? ? ? ?چ أنه مختلط بالخلق، فإن هذا لا توجبه اللغة، وهو خلاف ما اجتمع عليه سلف الأمة وأئمتها، وخلاف ما فطر الله عليه الخلق، وهو سبحانه: فوق العرش رقيب على خلقه مهيمنا عليهم مطلع عليهم، إلى غير ذلك من معاني ربوبيته. فكل هذا الكلام الذي ذكره الله من أنه فوق عباده، على عرشه، وأنه معنا: حق على حقيقته لا يحتاج إلى تحريف ولكن يصان عن الظنون الكاذبة " (1).
وكما هو ظاهر من النقل السابق: فإن المعية هنا مفسرة بالعلم، انظر إلى قوله "معهم بعلمه أينما كانوا "وهم بالقطع لا يثبتون المعية على حقيقتها؛ لأنها توقع في محذور آخر: هو كونه بين الخلق مختلطا بهم، تعالى الله عن ذلك.
__________
(1) الدرر السنية في الكتب النجدية 4/ 62 باختصار.
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وهذه الإشكالية دائرة في هذا المذهب من لدن الإمام ابن تيمية، ولهذا فإننا قد وجدنا - من قبل - من جادله T بمثل حجته مستجيزا تأويل الفوقية بعلو الرتبة قياسا على تأويل الإمام ابن تيمية للمعية بالعلم، يقول ابن جهيل في ذلك: " واعلم أن (فوق) كما يستعمل في العلو في الجهة كذلك يستعمل في العلو في المرتبة والسلطنة والملك، وكذلك الاستواء فيكونان متواطئين كما ذكرته حرفا بحرف، وقد قال الله تعالى: چ ? ? ... ? ?? ? ? ? چ الأنعام: 18 وقال تعالى: چ ? ? ? ? ?چ يوسف: 76، وقال تعالى:چ پ پ پ ?چ الفتح: 10،وقال تعالى حكاية عن قوم فرعون: چ ? ? ہچ الأعراف: 127وقال تعالى: چ ? ? ? ? ? چ الزخرف: 32 ومعلوم أنه ليس المراد جهة العلو، وما فعلته في مع افعله في فوق وخرج هذا كما خرجت ذلك، وإلا فاترك الجميع " (1).
فالتزام المثبتين بالمعاني التي نفهمها بمعونة اللغة: قد أدى بهم في كثير من الأحيان إلى التزام ما قد يوجد بين بعض هذه المعاني الظاهرة من تعارض، فإذا كانوا قد فسروا (المعية) بمعية العلم، فماذا يفعلون بإزاء قوله T : ( إذا قام أحدكم إلى الصلاة: فإن الله قبل وجهه، فلا يبصقن قبل وجهه)، وهم على أصل مذهبهم: يلتزمون إثبات المعنيين فيقولون: إن الحديث حق على حقيقته، وإن الفوقية حق على حقيقتها " بل هذا الوصف ثبت للمخلوقات، فإن الإنسان لو أنه يناجى السماء أو يناجى الشمس والقمر: لكانت السماء و الشمس والقمر فوقه، وكانت - أيضا - قبل وجهه، ولا تشبيه للخالق بالمخلوق " (2).
__________
(1) الحقائق الجلية صـ67: 68 باختصار
(2) الدرر السنية فى الكتب النجدية 4/ 55.
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" لقد اضطر المثبتون أن يتناقضوا، فقد التزموا المعاني الحسية التي يفهمها البشر، ثم حاولوا التوفيق بينها، ثم نفوا التشبيه بعد ذلك، فما الذي أوقعهم في ذلك إلا التفسير بمعونة اللغة ثم إسناد التفسير إليه- تعالى – اتصافا. إن الإنسان حين يناجى السماء يرفع وجهه إلى السماء، فمن الممكن حينئذ أن تكون السماء فوقه وأن تكون قبل وجهه، لكن الباري تعالى في اعتقادهم في جهة الفوق فكيف يكون قبل وجه المصلي، والمصلى يركع فيطأطئ رأسه ويسجد فيضعها على الأرض، كيف يقال ذلك وفيه من تنكب الفطرة، وهم يقولون أن طلب الرب تعالى في جهة العلو فطرة لا يخرج عنها إلا من خرج على مقتضى العقول " (1).
ونفس هذا الموقف قد وقفه من قبل الإمام ابن تيمية في مسألة العلو والاستواء " قبل خلق السماوات والأرض -كما قرر -كان جل وتعالى عما يقولون: يجوز أنه كان مستويا على العرش وذلك حين كان العرش على الماء، ثم حين خلق السماوات والأرض كان عاليا عليه، ولم يكن مستويا عليه ثم بعد خلق السماوات والأرض استوى عليه، فما الذي أوقع ابن تيمية في هذه المضايق وألزمه هذه المعاني الحسية: إلا التفسير بمعونة اللغة، ثم إسناد التفسير إليه اتصافا، ثم هل يكفى قولنا بلا كيف ألف ألف مرة كي يرفع من خيال السامع المعاني الحسية اللازمة من هذه الحركات المتتالية، ولو كان ابن تيمية قد هاجم الفطرة البسيطة الساذجة، وحكم بغير ما تقتضيه لكان لنا أن نقول للسامع: إن فهمك الحسي والخيالي الفطري: هو الذى أوحى إليك بهذه المعاني الحسية، ولكن ابن تيمية قد أوصد هذا الطريق، فشيد على الفطرة البسيطة أحكاما وقضايا هائلة، كما اعتمد عليها في الهجوم على المؤولين، فلا نستطيع أن نقول ههنا بما يناقض منطقه العام، وحكم الأمثال فيما يجوز وما لا يجوز واحد " (2).
__________
(1) من بحث الدكتور / محمد عبد الفضيل بالحولية (ص 82:83) بتصرف.
(2) المصدر السابق ص 83.
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" ومن هنا نقف وقفة: فإن هذه الألفاظ وضعت في أصل معناها لهذه المعاني الحسية ولا تطلق على وجه الحقيقة على سواها، وإذا أطلقت على غيرها سواء أكان معلوما أم مجهولا فإنها قد استعملت في غير معناها، ولا تكون بحال من الأحوال مستعملة في ظواهرها بل تكون مؤولة، وعلى ذلك يكون ابن تيمية قد فر من التأويل ليقع في تأويل آخر وفر من التفسير المجازي ليقع في تفسير مجازي آخر " (1).
وعين ما وجهه الشيخ أبو زهرة للإمام ابن تيمية – من قبل – نوجهه إلى السلفيين المعاصرين، فقد اضطروا إلى التأويل، كما سبق بيانه في قوله تعالى: چ ? ? ? ? ... چ الملك: 16، واضطروا إليه أيضا حين أرادوا أن يجمعوا بين هذه الآية وبين قوله تعالى چ ? ? ? ? ? ?چ الأنعام: 3 فقالوا فيها: "چ ? ? چ أي: وهو الإله الذي ألوهيته في السماوات وفي الأرض، أما هو نفسه ففي السماء، فيكون المعنى: هوالمألوه في السماوات المألوه في الأرض فألوهيته في السماوات وفى الأرض. وقل المعنى چ ? ? ? ?چ ثم تقف، ثم تقرأ چ ? ?? ? چ چ چ چ ? ... چ؛ أي أنه نفسه في السماوات ويعلم سركم وجهركم في الأرض، فليس كونه في السماء مع علوه بمانع من علمه بسركم وجهركم في الأرض، وهذا المعنى فيه شيء من الضعف؛ لأنه يقتضي تفكيك الآية وعدم ارتباط بعضها ببعض، والصواب الأول: أن نقول چ ? ? ? ? ? ?چ يعنى أن ألوهيته ثابتة في السماوات وفى الأرض، فتطابق الآية الأخرى " (2) إذن فلا مفر من التأويل في بعض المواضع التى تقتضى فيها الضرورة ذلك.
__________
(1) ابن تيمية للشيخ محمد أبي زهرة، نقلا عن مختصر العلو ص 41: 42.
(2) من شرح الشيخ ابن عثيمين على الواسطية ص 325.
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وأيضا فمما يلزم مذهب المثبتة - كما سبق تقريره -هو القول بإثبات الجهة والمكان لله - عز وجل -، وقد استشعر الشيخ ابن عثيمين هذه الإشكالية وحاول أن يجيب عنها قائلا: " لا يجوز إبطال دلالة النصوص بمثل هذه التعليلات، ولو جاز هذا لأمكن كل شخص لا يريد ما يقتضيه النص أن يعلله بمثل هذه العلل العليلة، فإذا كان الله أثبت لنفسه العلو ورسوله T أثبت له العلو والسلف الصالح اثبتوا له العلو: فلا يقبل أن يأتي شخص ويقول: لا يمكن أن يكون علو ذات؛ لأنه لو كان علو ذات لكان كذا وكذا " (1).
وأقول: هذا لو كانت النصوص – حقيقة – قد أثبتت العلو على النحو الذي ذكره المثبتة، لاسيما أن النصوص قد خلت من لفظتي (على الحقيقة وبذاته) وحتى السلف الصالح لم يثبتوا هاتين اللفظتين، كما سيرد التعليق عليه.
وأحسب أن هذا اللازم قد تسلل إلى مذهب المثبتين نتيجة إصرارهم على تمسكهم بأصل مذهبهم: وهو إثبات ظواهر النصوص، يؤكد هذا المعنى الشيخ ابن عثيمين بقوله: " إن كان ما ذكر ثم لازما لإثبات العلو لزوما صحيحا فلنقل به؛ لأن لازم كلام الله ورسوله حق؛ إذ أن الله – تعالى – يعلم ما يلزم من كلامه، فلو كانت نصوص العلو تستلزم معنا فاسدا لبينه، ولكنها لا تستلزم معنا فاسدا. وأيضا نقول في الجهة: هل تريدون أن الله -تعالى- له جهة تحيط به؟ فهذا باطل، وليس بلازم من إثبات علوه، أم تريدون جهة علو لا تحيط بالله، فهذا حق لا يصح نفيه عن الله تعالى " (2).
__________
(1) المصدر السابق 318:319.
(2) المصدر السابق صـ319
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وقد يحاول المثبتون التخلص من هذا الإشكال اعتمادا على أن الجهة أمر عدمي، فهم يقولون: من قال: إن الله في جهة: قيل له: " ما تريد بذلك؟ أتريد أنها تحصره وتحيط به؟ أم تريد أمر عدميا وهو ما فوق العالم؟ فإنه ليس فوق العالم شيء من المخلوقات، فإن أردت الجهة الوجودية وجعلت الله محصورا في المخلوقات: فهذا باطل، وإن أردت أن الله – تعالى فوق المخلوقات بائن عنها: فهذا حق، وليس في ذلك أن شيئا من المخلوقات حصره ولا أحاط به ولا علا عليه، بل هو العالي عليها المحيط بها " (1) والقائلون بأن الجهة أمر عدمي: قد تأثروا بابن رشد في مقالته هذه (2) وهي مقالة فيها نظر فإن " من الحقائق الفلكية أن الجهات بالنسبة للشيء الكائن ست هي الفوق والتحت واليمين واليسار والأمام والخلف، وهذه الجهات متغايرة في حقائقها وإن جمعها اسم الجهة، ولما كانت حقائقها متغايرة فهي بالضرورة أمور وجودية، ولعل أهم ما يدل على ذلك أن المتمسكين بإثبات الجهة لله وهي (الفوق)، لا يقرون اختصاصه بجهة أخرى، وهذا يدل على اختصاص (الفوق) بأمر ليس في بقية الجهات، ولا يكون ذلك إلا لأمر وجودي؛ لأن الأمور العدمية لا تتمايز، ويدل على ذلك أيضا: تمايز الجهات باختلاف الإشارة إليها، والعدم يمتنع تمايز بعضه عن البعض الآخر في الإشارة الحسية، كما أن الانتقال من حيز إلى حيز -كما يقر مثبتة الجهة ذلك تحقيقا لظاهر حديث النزول - يؤكد لا محالة ضرورة المخالفة بين الحيزين، والمخالفة فرع عن كون المتخالفين وجودبين فثبت بهذا كله أن الجهة أمر وجودي لا عدمي كما فهمت المثبتة، وهذه أدلة لا يمكنهم ردها.
__________
(1) الدرر السنية 4/ 80: 81
(2) انظر: ابن تيمية السلفي، د. محمد خليل هراس صـ153
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لم يبق أمام المثبتة -إذن -إلا الاعتراف بأن الجهة أمر وجودي، وإذا كان تمسكهم بإثباتها قائما على فهمهم لها بأنها أمر عدمي، وإذا كنا قد بينا خطأ هذا الفهم، فإنه لا ينفعهم هنا ما تظاهروا به من كثرة النصوص إذا كانت تتعارض مع حقائق العقل المقررة، ولو سلكوا مسلك السلف لما خاضوا في هذه المسألة هذا الخوض الذي أوقفهم أمام إلزامات ما كان أغناهم عنها " (1) والأمر- كما يرى أحد الباحثين -يقتضى قدرا من المرونة في التعامل مع نصوص القرآن والسنة في هذا السياق كما هو الشأن لدى السلف من قبل، وكما هو شأن المعتدلين من المؤولين " من اتفاقهما على تنزيه الله سبحانه عن الجهة والمكان لأنهما من خصائص الأجسام، كما أن لفظ (الفوق) الذي تمسكوا بظاهره يستعمل في فوقية الرتبة والمكانة، كما يستعمل في الفوقية الحسية " (2) يقول الغزالي: " إن لفظ الفوق اسم مشترك يطلق لمعنيين، أحدهما نسبة جسم إلى جسم بأن يكون أحدهما أعلى، والآخر أسفل يعنى أن الأعلى من جانب رأس الأسفل، وقد يطلق لفوقية الرتبة، وبهذا المعنى يقال: الخليفة فوق السلطان، والسلطان فوق الوزير، وكما يقال العلم فوق العلم، والأول يستدعى جسما ينسب إلى جسم، والثاني لا يستدعيه، فليعتقد المؤمن قطعا أن الأول مراد، وأنه على الله تعالى محال، فإنه من لوازم الأجسام أو لوازم أعراض الأجسام، ثم يشير الغزالي إلى حقيقة هامة، يتحقق باتباعها الاعتراف بعجز العقل عن الوصول إلى الحقائق المغيبة فيقول: وإذا عرف نفي هذا المحال فلا عليه إن لم يعرف أنه لماذا أطلق، وماذا أريد فقس على ما ذكرناه ما لم نذكره " (3).
__________
(1) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام، د. محمد عبد الستار نصار صـ676 بتصرف
(2) المصدر السابق صـ677
(3) إلجام العوام عن علم الكلام، للإمام الغزالي (ص10) ط. المكتبة المنيرية، القاهرة
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إذن فلقد مال ابن رشد " كثيرًا عن جادة الحق حين قرر أن أهل الشريعة من أول الأمر يثبتون كونه تعالى في جهة حتى نفتها المعتزلة، ثم تابعهم على نفيها متأخرو الأشاعرة، وكان ابن رشد أكثر نأيا عن الحق حين قرر أن ظواهر الشرع كلها تقتضى إثبات الجهة، وأن هذه الظواهر إذا سلط عليها التأويل: عاد الشرع كله مؤولًا، وإن قيل إنها كلها من المتشابهات عاد الشرع كله متشابها " (1).
إذن فقد تنوعت الآراء في مسألة الجهة، ومن بين هذه الآراء: رأي لا يتحمله عقل ولا تطيقه مشاعر المسلمين " وهذا الرأي هو الذي يذهب إلى أن الله في كل مكان، وإذا كان أصحاب هذا الرأي يقصدون بقولهم هذا أن يكون الله في كل مكان بعلمه ورحمته وإرادته وحكمته الخ: فنعما ذهبوا إليه، ولا يخالفهم في هذا الرأي أحد، ون كانوا يعتقدون بأن الله في كل مكان بذاته، فبئسما فهموا ولا يوافقهم على هذا الرأي أحد.
أما الرأي الثاني: فهو الرأي الذي يذهب إلى أن الله منزه عن المكان والزمان والجهات، وهم يقولون إن الجهات والأزمنة والأمكنة أشياء وجودية محسوسة، وهي من خلق الله - عز وجل -، والله كان موجودا قبلها، فهو بعد أن أوجدها موجود حيث كان قبل أن يوجدها من غير أن نتدخل في محاولة فهم كيف كان قبل أن توجد الأشياء، فكذلك لا نحاول أن نفهم كيف يكون بعد أن أوجد هذه الأشياء.
وأصحاب هذا الرأي يسايرون الفطرة، ولا يتناقضون مع قضية التقديس لله - عز وجل - ...
وهناك رأي ثالث في المسألة خلاصته: أن الله - عز وجل - في جهة هي جهة العلو وأنه على العرش استوى استواءً حقيقيا من غير تأويل أو صرف للفظ عن ظاهره.
والمذهب الثاني والثالث من هذه المذاهب: هما المذهبان اللذان وقع بينهما الخلاف على طول التاريخ الإسلامي وعرضه " (2).
__________
(1) من بحث د. محمد عبد الفضيل بالحولية ص 92.
(2) الحقائق الجلية لابن جهيل تحقيق أ. د. طه حبيش ص 10: 11، بقلم المحقق.
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وأصحاب المذهب الثالث بالذات: متهمون بأنهم قد أصابهم شيء من التأثر في مذهبهم هذا بالكرامية " (1).
وإذا كنا قد انتقدنا مذهب المثبتين في هذه المسألة - رغم ادعائهم نسبة مذهبهم إلى السلف وصدورهم عن أصول سلفية - إذ إن قائلهم دائما يردد: " فمذهبنا مذهب السلف إثبات بلا تشبيه وتنزيه بلا تعطيل، وهو مذهب أئمة الإسلام ... وهو الذي نطق به الكتاب والسنة، وهذا هو مذهب شيخ الإسلام محمد بن عبد الوهاب T تعالى فإنه يصف الله بما وصف به نفسه وبما وصفه به رسوله صلي الله عليه وسلم " (2).
وحقا ما قال الشيخ من أن السلف كانوا أعلم هذه الأمة بهذا الشأن نفيا وإثباتا، ولكن دعوى أن مذهب المثبتين - بالصورة التي نقلناها - هو مذهب السلف: أمر يحتاج إلى مناقشة، فإن أول ما يلحظه المرء في ذلك هو أن المثبتين قد بالغوا في مسألة الإثبات، وأضافوا في التعبير عنها ألفاظا لم ترد على ألسنة السلف، وذلك: هو ما جاء على ألسنة السلفيين أنفسهم.
قال الألباني متحدثا عن الذهبي: " بل إنه بالغ في إنكار لفظة بذاته على جمع ممن قال: هو تعالى فوق عرشه بذاته، لعدم ورودها عن السلف، مع أنها مفسرة لقولهم باستواء الله على خلقه حقيقة، استواءً يليق بجلاله وكماله، واعتبرها من فضول الكلام " (3).
ولفظة بذاته: هي مثل لفظة بائن أيضا، فاللفظتان زائدتان كما يرى الشيخ الألباني، أي أنهما لم تردا في كتاب ولا في سنة.
__________
(1) راجع نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام د. علي سامي النشار 1/ 298.
(2) الدرر السنية 4/ 55: 56 بتصرف يسير
(3) مختصر العلو ص 17
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وأيضا فإن مما نلاحظه على مذهب السلف أنهم كانوا - رضوان الله عليهم - يتهيبون تفسير النصوص والخوض فيها " فهذا محمد بن الحسن – صاحب أبي حنيفة – يقول: اتفق الفقهاء كلهم من المشرق والمغرب على الإيمان بالقرآن والأحاديث التي جاء بها الثقات عن رسول الله T في صفة الرب - عز وجل - من غير تفسير ولا وصف ولا تشبيه، فمن فسر شيئا من ذلك: فقد خرج مما كان عليه النبي T وفارق الجماعة، فإنهم لم يصفو ولم يفسروا، ولكن آمنوا بما في الكتاب والسنة ثم سكتوا" (1).
وهاهو سفيان بن عيينة يقول: " ما وصف الله – تبارك وتعالى – به نفسه في كتابه: قراءته تفسيره وليس لأحد أن يفسره بالعربية ولا بالفارسية " (2).
وكذلك يروى ابن قدامة في كتابيه (لمعة الاعتقاد) و، (ذم التأويل) من أقوال السلف التي تؤيد فهمنا هذا ما تقر به العين (3).
يقول ابن قدامة وما أشكل من تلك الآيات والأحاديث: وجب إثباته لفظا وترك التعرض لمعناه، ونرد علمه إلى قائله، ونجعل عهدته على ناقله (4).
ثم ينقل ابن قدامة عن الإمام أحمد قوله: هذه الأحاديث نؤمن بها ونصدق لا كيف ولا معنى، ولا نصف الله تعالى بأكثر مما وصف به نفسه.
ثم يقول ابن قدامة: أمروها كما جاءت وردوا علمها إلى قائلها ومعناها إلى المتكلم بها، ثم يروى عن الشافعي قوله عن السلف: علموا أن المتكلم به صادق لا شك في صدقه فصدقوه، ولم يعلموا حقيقة معناها فسكتوا عما لم يعلموه.
فالذي كان عليه السلف إذن كما يقول الشيخ الكوثري: " إجراء ما ورد في الكتاب والسنة المشهورة في صفة الله سبحانه على اللسان مع التنزيه بدون خوض في المعنى، ومن غير تعيين المراد " (5).
__________
(1) مجموع الفتاوى لابن تيمية 4/ 9 ط دار الوفاء
(2) الأسماء والصفات للبيهقى ص 298
(3) الحولية ص 73 حاشية
(4) لمعة الاعتقاد لابن قدامة ص3 بتصرف يسير.
(5) من حاشية الكوثري على السيف الصقيل ص14
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فعلى هذا تكون مقالة: أمروها كما جاءت بلا كيف قد عبرت تعبيرا حقيقيا عن مذهب السلف جميعهم أو أكثرهم، وهذا ما تبرزه النقول السابقة، وهذا هو ما اصطلح على تسميته بالتفويض، وليس لأحد أن يصف هذا الموقف التفويضي من جانب السلف بأنه: وصف لهم بالأمية والجهالة " فلا يستطيع أحد أن يقول: إن السلف كانوا يجهلون دلالات الألفاظ ومعانيها، كيف وهم أكثر الناس توفراً على فهم الكتاب والسنة، وأكثر الناس قرباً إلى فصاحة العرب وبلاغتهم؟!.
قصارى الأمر أن السلف -بعد فهمهم لدلالات الألفاظ كما هي في لسان البشر -ينفون وصفه تعالى بهذه المعاني البشرية أصلاً وابتداءً، فهم ينزهون في عين الإثبات كما قلنا. وموقف كهذا ليس جهلاً بما انطوت عليه الألفاظ من معانٍ، بل وليس نفياً لما وراء هذه الظواهر من صفات تليق به سبحانه، ولكن السلف كانوا أحرص الناس على التنزيه، فلم يفسروا هذه المتشابهات بما تحتمله اللغة البشرية، ثم ينفوا التكييف بعدئذ -كما فعل ابن خزيمة والذهبي وابن تيمية - لكنهم يعتقدون أن وراءها صفات ومعان استأثر الله تعالى بعلم مراده منها، فآمنوا بها، لا على مقتضى أفهامهم اللغوية أو العقلية لها، بل على مقتضى مراد الله تعالى منها، وفي هذا تمام التسليم، وكمال الانقياد.
أقول مرة أخرى: إن عدم إقدام السلف على التفسير ليس جهلاً بدلالات الألفاظ، ولا هو نفيا لما يليق به سبحانه من معان وراء تلك الألفاظ، بل هو إجلال لقدر الله تعالى من تدخل التفسير اللغوي البشري بما هو عليه من نقص وقصور، حتى ولو قلنا بعد ذلك: (بلا كيف) ألف ألف مرة " (1).
__________
(1) من بحث د. محمد عبد الفضيل بالحولية ص71.
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الباب الثاني

السلفية المعاصرة وموقفها من مسألة الصفات الخبرية

ويتألف من تمهيد وأربعة فصول:

التمهيد: تعريف السلف، وأهل السنة والجماعة.

الفصل الأول: مسألة المحكم والمتشابه
الفصل الثاني: مسألة المجاز بين السلف والخلف.
الفصل الثالث: مسألة التأويل بين السلف والخلف
الفصل الرابع: الصفات الخبرية لدي السلفية المعاصرة: عرض ومناقشة

تمهيد:
تعريف السلف وأهل السنة والجماعة

لما كان موضوع هذا الباب متعلقاً بالسلفية المعاصرة وموقفها من الصفات الخبرية: فإن من المتعين أن نقف على تحديد واضح لبعض المصطلحات المتعلقة بهذا الباب، ومن بينها مصطلح السلف، وما إذا كان هناك مصطلحات مرتبطة به مثل مصطلح أهل السنة والجماعة.
مما لا شك فيه أن كل فرقة من الفرق عندما تريد أن تؤصل لنفسها، وأن تدعم منهجها: فإنها تلجأ إلى نسبة أفكارها ومعتقدها إلى السلف، وهي من أجل ذلك تدعي أن منهجها موافق لمنهجهم، ثم تجتهد في أن تجتذب النصوص إلى جانبها بحيث تبدو هذه النصوص موافقة لما اتخذته لنفسها من منهج، فكل يرى نفسه سلفيا، وكل فرقة ترى نفسها رافعةً لواء السلف ممثلة لأهل السنة والجماعة، لذا فإننا – وتحريرًا لمحل النزاع – نبدأ بتعريف مصطلح السلف ثم بعد ذلك نعود للخلاف الذي دار حوله.
1 - السلف: وهو في اللغة: السبق والمضي.
قال في العباب الزاخر: " وسلف يسلف سلفاً بالتحريك مثال طلب يطلب طلبًا أي مضى، قال الله تعالى: چ فَلَهُ مَا سَلَفَ چ البقرة: 275. والقوم السُّلاف: المتقدمون، وسلف الرجل: آباؤه المتقدمون، والجمع أسلاف وسلاف " (1).
__________
(1) العباب الزاخر: الحسن بن محمد الصاغاني؛ تحقيق محمد حسن آل ياسين حرف الفاء، مادة سلف - منشورات وزارة الثقافة والإعلام العراقية.
(4/1)



فالكلمة هنا دالة على المضي والتقدم، ولهذا قال ابن فارس: " (سلف) السين واللام والفاء: أصل يدل على التقدم والسبق، من ذلك السلف الذين مضوا، والقوم السلاف المتقدمون " (1).
وقد أضاف أبو عبيد الهروى معنيين آخرين لكلمة سلف هما: القرض والسلم، ثم قال: " وللسلف معنيان آخران هما: كل عمل صالح قدمه العبد، أو فرط فرط له " (2).
وفى القرآن شواهد كثيرة جاءت فيها كلمة سلف دالةً على السبق والمضي من نحو قوله تعالى: چ وَلَا تَنْكِحُوا مَا نَكَحَ آبَاؤُكُمْ مِنَ النِّسَاءِ إِلَّا مَا قَدْ سَلَفَ چ النساء: 22، وقال تعالى: چ وَأَنْ تَجْمَعُوا بَيْنَ الْأُخْتَيْنِ إِلَّا مَا قَدْ سَلَفَ إِنَّ اللَّهَ كَانَ غَفُورًا رَحِيمًا چ النساء: 23، وقال - عز وجل -: چ ? ? ? ? چ المائدة: 95، وقال تعالى: چ قُلْ لِلَّذِينَ كَفَرُوا إِنْ يَنْتَهُوا يُغْفَرْ لَهُمْ مَا قَدْ سَلَفَ چ الأنفال: 38، وقال تعالى: چ هُنَالِكَ تَبْلُو كُلُّ نَفْسٍ مَا أَسْلَفَتْ چ يونس:30،وقال تعالى: ... چ فَجَعَلْنَاهُمْ سَلَفًا وَمَثَلًا لِلْآخِرِينَ چ الزخرف: 56، وقال تعالى: چ كُلُوا وَاشْرَبُوا هَنِيئًا بِمَا أَسْلَفْتُمْ فِي الْأَيَّامِ الْخَالِيَةِ چالحاقة:24، فالسلف هنا هو ما مضى وسبق.
وفى المعجم الوسيط:" السلف: كل عمل صالح قدمته والسلفي من يرجع في الأحكام الشرعية إلى الكتاب والسنة، ويهدر ما سواهما " (3)، وفيه أيضًا " السلف كل من تقدمك من آبائك وذوى قرابتك في السن أو الفضل " (4).
__________
(1) معجم مقاييس اللغة: أبو الحسين أحمد بن فارس؛ تحقيق عبد السلام هارون، مادة سلف 3/ 95– مصطفي البابي الحلبي: القاهرة – ط2، 1389 هـ /1969 م.
(2) العباب الزاخر، حرف الفاء، مادة سلف.
(3) المعجم الوسيط 1/ 461 مجمع اللغة العربية، ط3.
(4) نفس المصدر والصفحة، وانظر: النهاية، مادة سلف 2/ 390.
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ويشهد لهذا المعنى من السنة النبوية المطهرة: حديث فاطمة رضي الله عنها أن النبي T قال لها: (ولا أراني إلا قد حضر أجلى، وإنك أول أهلي لحوقاً بي، ونعم السلف أنا لك) (1). وكذا لما ماتت ابنته T قال: (الحقي بسلفنا الصالح الخير: عثمان بن مظعون) (2). ومن ذلك أيضًا: الدعاء لأهل القبور (أنتم سلفنا ونحن بالأثر) (3).
وسلفنا: أي المتقدمون علينا. فكلمة سلف كما هو ظاهر من هذه النقول تعنى – من بين ما تعنيه – التقدم والسبق، سواء كان بالعمل الصالح، أو من تقدم من الآباء وذوى القرابة وغيرهم، ومن هذا المعنى سمي الصدر الأول من الصحابة والتابعين السلف الصالح (4).
تعريف السلف في الاصطلاح:
" المعنى الاصطلاحي المستقر لهذه الكلمة: هو القرون الثلاثة الأولى من عمر هذه الأمة الإسلامية، أمة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام، وإنما مصدره: قول الرسول T فيما رواه الشيخان (خير الناس قرني، ثم الذين يلونهم، ثم الذين يلونهم، ثم يجىء أقوام تسبق شهادة أحدهم يمينه، ويمينه شهادته) (5) " (6).
__________
(1) رواه البخاري، كتاب المناقب، باب 25، ومسلم، كتاب فضائل الصحابة، باب فضائل فاطمة، برقم 2450 مكرر.
(2) رواه أحمد 1/ 237 برقم 2127، ترقيم أحمد شاكر.
(3) رواه الترمذي، كتاب الجنائز، باب ما يقول الرجل إذا دخل المقابر.
(4) انظر النهاية في غريب الحديث والأثر، مادة سلف 2/ 390.
(5) رواه البخاري، كتاب فضائل الصحابة، باب 1، الرقاق، باب 7 ومسلم كتاب فضائل الصحابة، باب (فضل الصحابة ثم الذين يلونهم ... ) مسلم بشرح النووي 16/ 84.
(6) السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي: د. محمد سعيد رمضان البوطي، ص 9 - ط دار الفكرالمعاصر: بيروت، 1418هـ/1998م.
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فالسلف إذن هم الجيل الذي أكرمه الله بشرف الصحبة "وتلقى عن الرسول مشافهة أو سماعًا، فعاصر نزول الوحي وتبليغ الرسالة، وتحمل مع صاحبها أمانة التبليغ لها، فبلغها كما سمعها، وهم أهل الصدر الأول الذين وصفهم الرسول بأنهم خير القرون، هم المهتدون بهديه، الحافظون لسنته والحاملون لها، فكانوا الأئمة الأعلام في التلقي عن الرسول، وتحملوا أمانة التبليغ عنه بعد رحيله، وقاموا بأمانة النصح لله ورسوله ... فإذا قيل (السلف) فإن هذا اللفظ ينصرف إلى أهل هذه القرون الثلاثة التي وصفها الرسول بأنها خير القرون " (1).
ولكن هل يكفى هذا السبق الزمني المقيد بالقرون الثلاثة الأولى لتحديد المراد من لفظة السلف والمقصود بها؟، طبعاً هذا وحده لا يكفى، فإن هذه القرون الثلاثة المفضلة، رغم أفضليتها وخيريتها، فإنها لم تخل من مخالفة، ففيها نشأ كثير من الفرق الضالة مثل الكرامية (2)،والخوارج (3) وغيرهما، وإنما "لابد أن يضاف إلى ذلك: ضرورة الموافقة التامة للكتاب والسنة نصاً، وروحاً، فمن خالف الكتاب والسنة، فلا يعتبر من السلف المقصودين بهذا اللفظ، وإن كان يعيش بين أظهر الصحابة، والتابعين " (4).
2 - أهل السنة والجماعة.
أما المصطلح الثاني الذي نود أن نقف عنده في هذا المقام: فهو مصطلح أهل السنة والجماعة. وفي إيضاح جزئي هذا المصطلح نقول:
__________
(1) الإمام ابن تيمية وقضية التأويل: د. محمد السيد الجليند، ص53:54 – دار قباء: القاهرة – ط5،2000م، بتصرف
(2) انظر الفرق بين الفرق: البغدادي ص 21.
(3) انظر: تيارات الفكر الإسلامي: د. محمد عمارة، ص 13 - دار الشروق: القاهرة – ط3، 2008 م.
(4) الإمام بن تيمية وقضية التأويل، ص 54.
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أولاً: السنة: وهي في اللغة: السيرة، والطريقة، قال ابن فارس: " سن: السين والنون أصل واحد مطرد، وهو جريان الشيء و اطراده في سهولة، والعرب تقول: سننت الماء على وجهي أسنه سننا، إذا أرسلته إرسالاً، ومما اشتق منه السنة، وهي السيرة، وسنة الرسول T: سيرته، فالسنة هي الطريقة " (1).
ويقول ابن الأثير: "وقد تكرر في الحديث ذكر السنة وما تصرف منها، والأصل فيها الطريقة والسيرة " (2).فالسنة إذن هي الطريقة محمودة كانت أو مذمومة، وهي مأخوذة من السنن وهو الطريق (3)، ومنه الحديث (لتتبعن سنن من كان قبلكم) (4) ومن ذلك أيضًا قوله T : ( من سن في الإسلام سنة حسنة فله أجرها وأجر من عمل بها بعده من غير أن ينقص من أجورهم ... شيء، ومن سن في الإسلام سنة سيئة كان عليه وزرها ووزر من عمل بها من بعده، من غير أن ينقص من أوزارهم شيء) (5)؛ ولذلك صار لفظ السنة يطلق على ما كان محمودًا، فيقال فلان من أهل السنة، ومعناه أهل الطريقة المستقيمة المحمودة (6).
أما السنة في الاصطلاح: فلها إطلاقات عدة.
أ) ففي اصطلاح المحدثين تعرف بأنها " كل ما أثر عن النبي T من قول، أو فعل، أو تقرير، أو صفة خُلقية أو خَلقية، أو سيرة سواء كان ذلك قبل البعثة أو بعدها " (7).
__________
(1) معجم مقاييس اللغة، 3/ 60:61 بتصرف.
(2) النهاية في غريب الحديث والأثر، مادة سنن 2/ 409.
(3) انظر لسان العرب، مادة سنن.
(4) رواه البخاري، كتاب أحاديث الأنبياء، باب ما ذكر في بني إسرائيل ورقمه 3456، الفتح 6/ 495 – السلفية: القاهرة , مسلم، كتاب العلم، باب إتباع سنن اليهود والنصارى برقم 2669.
(5) رواه مسلم، كتاب الزكاة، باب الحث على الصدقة، برقم 1017.
(6) انظر: لسان العرب، مادة سنن.
(7) السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي، مصطفى السباعي ص 47 – ط المكتب الإسلامي: بيروت.
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وقد عرفها ابن حجر بأنها: " ما جاء عن النبي T من أقواله، وأفعاله، وتقريره، وما همّ بفعله " (1).
فالسنة عند المحدثين إذن: مرادفة للحديث.
ب) وفى اصطلاح الأصوليين يطلق لفظ السنة على ما جاء منقولاً عن النبي T على الخصوص مما لم ينص عليه في القرآن الكريم (2). وقد أضاف الشاطبي أن لفظ السنة يطلق على ما عليه عمل الصحابة "وجد ذلك في الكتاب والسنة أم لم يوجد؛ لكونه اتباعًا لسنة ثبتت عندهم لم تنقل إلينا، أو اجتهاداً مجتمعاً عليه منهم، أو من خلفائهم؛ فإن إجماعهم إجماع " (3). فيدخل بهذا عمل الصحابة من نحو جمع المصحف وتدوين الدواوين (4).
ودخول ما اجتهد فيه الصحابة في معنى السنة: يدل عليه حديث (عليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين المهديين) (5)، وقول على في الخمر: " جلد النبي T أربعين، وجلد أبو بكر أربعين، وجلد عمر ثمانين، وكل سنة " (6).
ج) والسنة في اصطلاح الفقهاء: هي ما ثبت عن النبي T ولم يكن من باب الفرض أو الواجب، فهي مرادفة للمندوب (7).
__________
(1) فتح الباري، 13/ 245 - ط المكتبة السلفية: القاهرة.
(2) انظر: الموافقات في أصول الشريعة: أبو اسحاق الشاطبي، عني به وعلق عليه الشيخ عبد الله دراز 4/ 3 – ط دار المعرفة: بيروت، النهاية لابن الأثير 2/ 409.
(3) المصدر السابق: 3/ 4.
(4) انظر: السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي: مصطفى السباعي ص 48.
(5) رواه الترمذي، كتاب العلم، باب ما جاء في الأخذ بالسنة واجتناب البدعة برقم 2676، وأبو داوود، كتاب السنة، باب لزوم السنة برقم 4607.
(6) رواه مسلم، كتاب الحدود، باب حد الخمر برقم 1707.
(7) انظر: إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول: محمد بن علي الشوكاني، ص 31 - مصطفى البابي الحلبي: القاهرة - ط1، 1336 هـ / 1957 م.
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فأهل السنة هم المهتدون بهديه T المستنون بسنته السائرون على طريقته، وهي الطريقة السالمة من الشبهات والشهوات، وأهل السنة على وجه العموم: هم السائرون على هديه T وصحابته.
ثانياً: الجماعة:
وهذه اللفظة تأتى مقرونة بلفظة أهل السنة فيقال أهل السنة والجماعة. وقد ورد الأمر بلزوم الجماعة في عدة أحاديث منها: ما رواه ابن عمر رضي الله عنهما أن عمر - رضي الله عنه - خطب فقال: (قام فينا رسول الله T مقامي فيكم، فقال استوصوا بأصحابي خيراً ثم الذين يلونهم ثم الذين يلونهم، ثم يفشو الكذب حتى أن الرجل ليبتدأ بالشهادة قبل أن يسألها، فمن أراد منكم بحبحة (1) الجنة فليلزم الجماعة، فإن الشيطان مع الواحد وهو من الاثنين أبعد) (2).
وللعلماء أقوال في بيان المراد بجماعة المسلمين من بينها: أنهم هم الصحابة دون من بعدهم؛ فإنهم لا يجتمعون على ضلالة أبداً (3)، فيكون الأمر بلزوم الجماعة على هذا القول أمراً بلزوم هديه T وصحابته من بعده.
__________
(1) في بعض الألفاظ – منها لفظ الترمذي – بحبوحة الجنة، والمعنى: وسطها وخيارها، تحفة الأحوزي: المباركفوري 3/ 207 - الطبعة الهندية.
(2) رواه أحمد برقم 114، 177 ترقيم شاكر، ورواه الترمذي، كتاب الفتن، باب ما جاء في لزوم الجماعة برقم 2165، وقال الترمذي: " هذا حديث حسن صحيح غريب ".
(3) انظر الاعتصام: أبو اسحاق الشاطبي 2/ 262 - ط المكتبة التجارية الكبرى: مصر.
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هذان هما جزءا مصطلح (أهل السنة والجماعة)؛ لكننا إذا تتبعنا نشأة هذا المصطلح وتطوره حتى صار وصفا ً لفرق عقدية بعينها قد وصفت نفسها به: فإننا نجد أن من الباحثين من يذهب إلى أن الباقلاني، والجويني، والإسفرائيني، وغيرهم من أعلام الأشاعرة، قد ذهبوا إلى أن المذهب الأشعري: هو مذهب أهل السنة والجماعة، وأنه أول مذهب عُرف بذلك "وهكذا نسمع لأول مرة عن هذا المذهب برغم أن أهل الحديث يعتبرون من أهل السنة، وبرغم أن كثيراً من الصحابة (1) والتابعين يعتبرون من أهل السنة أيضًا " (2).
ومع ذلك فقد جرت عادة الباحثين " في الفرق الإسلامية حينما يتحدثون عن نشأة أهل السنة كفرقة عقائدية ومفهوم مذهبي: يتحدثون عن الأشعري وجماعته مباشرة، على اعتبار أن الأشعري هو الذي قاوم بدعة المعتزلة الذين أثاروا مشكلة الصفات الإلهية، وجعلوها عين الذات " (3).وهناك من توسع في الحديث عن نشأة هذا المصطلح، فرأى أن أهل السنة والجماعة هم جمهور المسلمين، وأنهم كانوا قبل الأشعري T (4) .
وقد ذهب الدكتور النشار إلى أن مذهب أهل السنة والجماعة " نشأ وعاش منذ نشأ الإسلام، وأنه صار بجانب المذاهب الأخرى يجالدها ويحاربها، وكان مذهب أهل السنة والجماعة قبل ... الأشعري، وقبل الماتريدى " (5).

الفصل الأول:
مسألة المحكم والمتشابه
__________
(1) لعل مقصد المؤلف (الصحابة وكثير من التابعين).
(2) إسلام بلا مذاهب: د. مصطفى الشكعة، ص 490 – ط الحلبي: القاهرة.
(3) قضية التأويل بين الشيعة وأهل السنة: عرض وتقويم، د. عبد المنعم فؤاد محمود عثمان، ص 41: 42 - دار المنار: القاهرة – ط1، 1424 هـ /2003 م.
(4) انظر: الإمام الأشعري: د/ محمد الفيومي، ص 103 - منشورات مجمع البحوث الإسلامية.
(5) نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام: د. علي سامي النشار 1/ 263.
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تظهر أهمية دراسة هذه المسألة من حيث كونها مقدمة ضرورية لدراسة مسألة أكبر وأعم: هي مسألة التأويل، فقد اتخذت المذاهب المختلفة في التأويل من المحكم والمتشابه مرجعا لها في تحديد مواقفها من حيث منع التأويل وجوازه، إذ أن الذين أولوا نصوص الصفات قد اعتمدوا في تأويلهم على أساس كونها من المتشابه فيكون تعيين مفهوم المحكم والمتشابه أمرًا هامًا للتطرق إلى مسألة التأويل من حيث المنع والجواز. وهذا يظهر ما بين المسألتين من التصاق
ونبدأ ببيان مدلول هاتين اللفظتين (المحكم والمتشابه) فنقول:
استعمل اللغويون مادة الإحكام بكسر الهمز في معان متعددة " لكنها مع تعددها ترجع إلى شيء واحد هو المنع فيقولون أحكم الأمر أي أتقنه ومنعه عن الفساد، ويقولون أحكمه عن الأمر أي رجعه عنه ومنعه منه، ويقولون حكم نفسه وحكم الناس أي منع نفسه ومنع الناس عما لا ينبغي، ويقولون أحكم الفرس أي جعل له حكمة بفتحات ثلاث والحكمة ما أحاط بحنكي الفرس من لجامة تمنعه من الاضطراب، وقيل چ وَآتَاهُ اللَّهُ الْمُلْكَ وَالْحِكْمَةَ چ البقرة: 251 أي العدل أو العلم أو الحلم أو النبوة أو القرآن " (1).
__________
(1) مناهل العرفان في علوم القرآن: محمد عبدالعظيم الزرقاني؛ تحقيق: مكتب البحوث والدراسات , 2/ 194، دار الفكر: بيروت الطبعة الأولى، 1996.
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أما المتشابه فإن اللغويين يستعملون مادة التشابه في الاشتراك في المماثلة و المشاكلة المؤدية إلى الالتباس غالبًا فيقال " تشابها واشتبها أي أشبه كل منهما الآخر حتى التبسا، ويقال أمور مشتبهة ومشبهة على وزان معظمة أي مشكلة، والشبهة بالضم الالتباس، ويقال شبه عليه الأمر تشبيها أي لبس عليه بضم الأول وتشديد الثاني مع كسره في الفعلين، ومنه قول الله سبحانه وصفًا لرزق الجنة چ وَأُتُوا بِهِ مُتَشَابِهًا چ البقرة: 25 وأتوا به متشابها ومنه قوله حكاية عن بني إسرائيلچ إِنَّ الْبَقَرَ تَشَابَهَ عَلَيْنَا چ البقرة: 70 " (1).
وهذان المصطلحان شأنهما شأن سائر الاصطلاحات، فقد صارت لهما دلالتهما الاصطلاحية الخاصة فوق ما لهما من دلالة لغوية عامة، وهو ما سيظهر لاحقًا إن شاء الله، ولقد جاء في القرآن الكريم ما يدل على أنه كله محكم إذ قال سبحانه چ كِتَابٌ أُحْكِمَتْ آيَاتُهُ چ هود: 1 وجاء فيه ما يدل على أنه كله متشابه إذ قال جل ذكره: چ اللَّهُ نَزَّلَ أَحْسَنَ الْحَدِيثِ كِتَابًا مُتَشَابِهًا چ الزمر: 23 الله نزل أحسن الحديث كتابا متشابها، وجاء فيه ما يدل على أن بعضه محكم وبعضه متشابه إذ قال عز اسمهچ هُوَ الَّذِي أَنْزَلَ عَلَيْكَ الْكِتَابَ مِنْهُ آيَاتٌ مُحْكَمَاتٌ هُنَّ أُمُّ الْكِتَابِ وَأُخَرُ مُتَشَابِهَاتٌ چ آل عمران: 7 ولا تعارض بين هذه الإطلاقات الثلاثة، فإن معنى كونه كله محكمًا يرجع إلى أنه الحق والمعجز بنظمه ولفظه وأحكامه وانتفاء التضارب بين آياته.
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
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قال الإمام الرازي: " والمراد من المحكم بهذا المعني كونه حقًا في ألفاظه وكونه حقًا في معانيه، وكل كلام سوى القرآن فالقرآن أفضل منه في لفظه ومعناه، وأن أحداً من الخلق لا يقدر على الإتيان بكلام يساوي القرآن في لفظه ومعناه " (1).
وقال السيوطي في الإتقان: إنه محكم بمعني أنه منظم رصين متقن متين، ولا يتطرق إليه خلل لفظي ولا معنوي كأنه بناء مشيد محكم يتحدى الزمن، ولا يتطرق إليه خلل ولا وهن، فالقرآن كله محكم، وإحكامه أتى من إحكام النظم وإتقانه، وعدم وجود النقص والخلاف فيه (2).
وقال ابن تيمية: " أحكمه الله تعالى أي فصله من الاشتباه بغيره، وفصل عنه ما ليس منه، فإن الإحكام هو الفصل والتمييز والفرق والتحديد الذي به يتحقق الشيء ويحصل إتقانه (3).وأما كونه متشابهًا فيدل عليه قوله تعالى:چ اللَّهُ نَزَّلَ أَحْسَنَ الْحَدِيثِ كِتَابًا مُتَشَابِهًا مَثَانِيَ تَقْشَعِرُّ مِنْهُ جُلُودُ الَّذِينَ يَخْشَوْنَ رَبَّهُمْ ثُمَّ تَلِينُ جُلُودُهُمْ وَقُلُوبُهُمْ إِلَى ذِكْرِ اللَّهِ ذَلِكَ هُدَى اللَّهِ يَهْدِي بِهِ مَنْ يَشَاءُ وَمَنْ يُضْلِلِ اللَّهُ فَمَا لَهُ مِنْ هَادٍ چ الزمر: 23.
قال الإمام الرازي: " والمعني أنه يشبه بعضه بعضًا في الحسن والفصاحة ويصدق بعضه بعضًا وإليه الإشارة بقوله تعالى:چ وَلَوْ كَانَ مِنْ عِنْدِ غَيْرِ اللَّهِ لَوَجَدُوا فِيهِ اخْتِلَافًا كَثِيرًا چ النساء: 82، أي لكان بعضه واردا على نقيض الآخر ولتفاوت نسق الكلام في الجزالة والفصاحة (4).
__________
(1) أساس التقديس في علم الكلام: الإمام فخر الدين محمد بن عمر الرازي، ص 217 – مطبعة كردستان العلمية: مصر 1328 هـ
(2) الإتقان في علوم القرآن: الإمام السيوطي 2/ 2 مطبعة مصطفي الحلبي – طبعة 3، 1951م.
(3) الإكليل في المتشابه والتأويل الإمام: أحمد بن تيمية، مجموعة الرسائل الكبري 2/ 7 – مطبعة محمد علي صبيح، 1966.
(4) أساس التقديس ص 217.
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وقال السيوطي: " إن معني ذلك أنه يشبه بعضه بعضاً في إحكامه وحسنه وبلوغه حد الإعجاز في ألفاظه ومعانيه ولا يستطيع أحد المفاضلة بين آياته في الحسن والإحكام والإعجاز وكأن حلقة مفرغة لا يدري أين طرفاها (1).
فالقرآن إذن كله محكم وكله متشابه بالمعاني السابقة.
أما آية آل عمران فتدل على نوع خاص من الإحكام والتشابه؛ لأنها قسمت القرآن قسمين: قسم محكم، وقسم متشابه، فثبت أن هناك إحكامًا خاصًا وتشابها خاصا وأنهما متغايران، فما معني كل من المحكم والمتشابه اللذين غايرت الآية الكريمة بينهما؟.
لقد تباينت المذاهب الإسلامية وتنوعت مواقفها في تحديد مفهوم المحكم والمتشابه بهذا الإطلاق، وكان لهذا التباين أثره في الفكر الإسلامي، وهذا عرض موجز لجانب من هذا الاختلاف
أولاً: موقف السلف من تحديد المحكم والمتشابه:
تعددت أقوال السلف في معنى المحكم والمتشابه، وكلها يرجع إلى الوضوح والخفاء في دلالة الآيات على معانيها المرادة.
قال السيوطي في الإتقان: " أخرج الحاكم وغيره عن ابن عباس قال: الثلاث آيات من آخر سورة الأنعام محكمات چ قُلْ تَعَالَوْا أَتْلُ مَا حَرَّمَ رَبُّكُمْ عَلَيْكُمْ چ الأنعام: 151 والآيتان بعدها، وأخرج ابن أبي حاتم عن مقاتل بن حيان قال: المتشابهات فيما بلغنا: چ الم چ، و چ المص چ و چ المر چ (2).
وروى عن ابن عباس- أيضًا- أن المحكم هو الناسخ والمتشابه هو المنسوخ وهو مأخوذ من قوله تعالى: چ فَيَنْسَخُ اللَّهُ مَا يُلْقِي الشَّيْطَانُ ثُمَّ يُحْكِمُ اللَّهُ آيَاتِهِ چ الحج:52، فهذه مقابلة بين المحكم وبين المنسوخ وأراد سبحانه نسخ ما ألقاه الشيطان، ويكون الإحكام في التنزيل (3).
__________
(1) الإتقان 2/ 2
(2) نفس المصدر 2/ 3
(3) الإتقان 2/ 2
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وروى عن مجاهد وعكرمة: " أن المحكم ما فيه من الحلال والحرام، وما سوي ذلك متشابه يصدق بعضه بعضا " (1)، كما روي أن المحكم هو الذي يعمل به، والمتشابه هو الذي يؤمن به، وقد روي هذا القول عن عكرمة وقتادة وغيرهما (2)، وروي عن جعفر بن الزبير: " أن المحكم مالا يحتمل من التأويل إلا وجهًا واحدًا، والمتشابه ما احتمل من التأويل أوجهًا متعددة " (3) وروي عن الشافعي: " المحكم ما لا يحتمل من التأويل إلا وجهًا واحدًا، والمتشابه ما احتمل وجوهًا " (4)، وقيل إن المحكم هو ما استقل بنفسه ولم يحتج إلى بيان، والمتشابه ما احتاج إلى بيان، نقل ذلك القول القاضي أبو يعلى عن الإمام أحمد (5).
ثانياً: المحكم والمتشابه لدي المعتزلة:
قد بنى المعتزلة مفهومهم للمحكم والمتشابه على أساس نظرتهم العقلية التي فسروا النصوص من خلالها.
" قال واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد: المحكمات: ما أعلم الله سبحانه من عقابه للفساق كقوله تعالى: چ وَمَنْ يَقْتُلْ مُؤْمِنًا مُتَعَمِّدًا فَجَزَاؤُهُ جَهَنَّمُ خَالِدًا فِيهَا وَغَضِبَ اللَّهُ عَلَيْهِ وَلَعَنَهُ وَأَعَدَّ لَهُ عَذَابًا عَظِيمًا چ النساء: 93،وما أشبه ذلك من آي الوعيد، وقوله تعالى:چ ... وَأُخَرُ مُتَشَابِهَاتٌ چ نقول: هي ما أخفى الله على العباد عقابه عليها، ولم يبين أنه يعذب عليها " (6).
__________
(1) تفسير سورة الإخلاص ابن تيمية – ص 118 – المطبعة المنيرية – طبعة أولي 1352 هـ
(2) الإتقان 2/ 2
(3) تفسير سورة الإخلاص ص 118.
(4) نفس المصدر ص 137.
(5) نفس المصدر والصفحة.
(6) مقالات الإسلاميين: الإمام الأشعري 1/ 293: 294 – طبعة استانبول سنة 1929 بتصرف.
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ونحن نلمح في هذا التعريف المذهبية المحضة حيث إنه يمثل انعكاسًا لأصل من أصول المعتزلة وهو الوعد والوعيد. ثم يعرض الأشعري رأيًا آخر للمعتزلة فيقول:" قال أبو بكر الأصم: چ مُحْكَمَاتٌ چ يعني حججاً واضحة لا حاجة لمن يتعمد إلى طلب معانيها، كنحو ما أخبر الله سبحانه عن الأمم التي مضت ممن عاقبها، وما يثبت عقابها، وكنحو ما أخبر عن مشركي العرب أنه خلقهم من النطفة وأنه أخرج لهم من الماء چ? ?چ عبس: 31، وما أشبه ذلك؛ فهذا كله محكم، قال الله سبحانه چ مِنْهُ آيَاتٌ مُحْكَمَاتٌ هُنَّ أُمُّ الْكِتَابِ چ أي الأصل الذي لو فكرتم فيه عرفتم أن كل شيء جاءكم به محمد T حقٌ من عند الله سبحانه چ وَأُخَرُ مُتَشَابِهَاتٌ چ وهو كنحو ما أنزل الله من أنه يبعث الأموات ويأتي بالساعة، وينتقم ممن عصاه، أو ترك آية أو نسخها مما لا يدركونه إلا بالنظر فيتركون هذا ويقولون: ائتنا بعذاب الله، في كل هذا عليهم شبهة، حتى يكون منهم النظر، فيعلمون أن لله أن يعذبهم متى شاء وينقلهم إلى ما شاء الله " (1).
فالأصم يرى أن المحكمات هي الآيات البينة الدلالة بذاتها ولا تحتاج إلى نظر للوقوف على معناها، أما المتشابهات فيرى أنها الخفية المعني الغامضة المدلول والتي يتحصل معناها بالنظر العقلي.
__________
(1) المصدر السابق 1/ 294.
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أما القاضي عبد الجبار فقد عرف المحكم والمتشابه تعريفًا لم يتقيد فيه بالروح المذهبية الاعتزالية فقال: " المحكم ما أحكم المراد بظاهره، والمتشابه ما لم يحكم المراد بظاهره، بل يحتاج في ذلك إلى قرينة، والقرينة إما عقلية أو سمعية، والسمعية إما أن تكون في هذه الآية، إما في أولها أو في آخرها، أو في آية أخري من هذه السورة، أو من سورة أخري، أو في سنة رسول الله T من قول أو فعل، أو في إجماع من الأمة، فهذه حال القرينة التي نعرف بها المراد بالمتشابه ونحمله على المحكم " (1).
ويقرر الزمخشري في تعريفه ما قرره القاضي ويقترب منه إلى حد كبير فيقول: " المحكمات هي التي أحكمت عبارتها بأن حفظت من الاحتمال والاشتباه، والمتشابهات هي المحتملات، وأم الكتاب هي أصله، تحمل المتشابهات عليها وترد إليها، ومثال ذلك قوله تعالى: چ لَا تُدْرِكُهُ الْأَبْصَارُ چ: الأنعام: 103، وقوله چ إِلَى رَبِّهَا نَاظِرَةٌ چ القيامة: 23" (2).
المحكم والمتشابه لدى الأشاعرة:
قال البغدادي: " ذهب الحارث المحاسبي وعبد الله بن سعيد وأبو العباس القلانسى إلى أن المتشابه هو الذي لا يعلم تأويله إلا الله، وقالوا: منها حروف الهجاء في أوائل السور، وهذا قول مالك والشافعي وأكثر الأمة " (3).
وقال إمام الحرمين:"والمعني بقوله تعالى چ وَأُخَرُ مُتَشَابِهَاتٌ چ مراجعة منكري البعث لرسول الله T في استعجال الساعة، والسؤال عن منتهاها، وموقعها ومرساها (4).
__________
(1) شرح الأصول الخمسة / القاضي عبدا لجبار – تحقيق د / عبد الكريم عتمان 0 ص 600: 601 – مكتبه وهبه – طبعة أولى 1384 هـ
(2) الكشاف للزمخشري 1/ 174: 175 – ط دار المعرفة: بيروت
(3) أصول الدين / البغدادى ص 222 ط اسطنبول طبعة أولى 1928.
(4) الإرشاد / إمام الحرمين ص 42 مكتبة الخانجى: القاهرة، 1950
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ومعنى ذلك أن المتشابه هو ما استأثر الله تعالى بعلم تأويله ولم يطلع عليه أحداً، وأما المحكم فهو مما يعرف المراد منه إما بظهوره ووضوحه، وإما بتأويله، و هذا الرأي مأثور عن جابر بن عبد الله - رضي الله عنه - حيث أثر عنه أنه قال: " المحكم: ما علم العلماء تأويله، والمتشابه ما لم يكن للعلماء إلى معرفته سبيل كقيام الساعة " (1).
وهذا الفهم للمحكم والمتشابه إنما هو لمتقدمي الأشاعرة والذي اقتربوا به كثيرًا من مذهب السلف، أما المتأخرون منهم فقد فصلوا الأمر وتوسعوا فيه، وهاك ما قرره الإمام الرازي في أساس التقديس؛ حيث قال:" اللفظ الذي جعل موضوعًا لمعنى، فإما أن يكون محتملاً لغير ذلك المعنى أو لا يكون، فإن كان موضوعاً لمعنى ولم يكن محتملاً لغيره فهو النص، وإن كان محتملاً لغير ذلك المعنى: فإما أن يكون احتماله لأحدهما راجحاً على الآخر، وإما أن لا يكون بل يكون احتماله لهما على السوية، فإن كان احتماله لأحدهما راجحاً على احتماله للآخر كان ذلك اللفظ بالنسبة للراجح ظاهرًا وبالنسبة إلى المرجوح مؤولاً.
__________
(1) تفسير سورة الإخلاص ص 119.
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وأما إن كان احتماله لهما على السوية، كان اللفظ بالنسبة إليهما معًا مشتركًا، وبالنسبة إلى كل واحد منهما على المعنيين محتملًا، فخرج من هذا التقسيم أن اللفظ إما أن يكون نصا، أو ظاهرًا أو مؤولًا، أو مجملًا. فالنص والظاهر يشتركان في حصول الترجيح، إلا أن النص راجح مانع من النقيض والظاهر راجح غير مانع من النقيض، فالنص والظاهر يشتركان في حصول الترجيح فهذا القدر هو المسمى بالمحكم، وأما المجمل والمؤول فهما يشتركان في أن دلالة اللفظ غير راجحة إلا أن المجمل لا رجحان فيه بالنسبة إليه وهو المسمى بالمتشابه؛ لأن عدم الفهم حاصل فيه، ثم اعلم أن اللفظ إذا كان بالنسبة إلى المفهومين على السوية فههنا يتوقف الذهن، مثل (القرء) بالنسبة إلى الحيض والطهر، وإنما الصعب المشكل أن يكون اللفظ بأصل وضعه راجحا في أحد المفهومين ومرجوحا في الآخر، ثم إن الراجح يكون باطلا والمرجوح حقا. مثاله من القرآن قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? ? چ الإسراء: 16، فظاهر هذا الكلام أنهم يؤمرون بأن يفسقوا، ومحكمه قوله تعالى: چ قُلْ إِنَّ اللَّهَ لَا يَأْمُرُ بِالْفَحْشَاءِ چ الأعراف: 28، ردا على الكفار فيما حكي عنهم چ وَإِذَا فَعَلُوا فَاحِشَةً قَالُوا وَجَدْنَا عَلَيْهَا آبَاءَنَا وَاللَّهُ أَمَرَنَا بِهَا چ الأعراف: 28، وكذلك قوله تعالى: چ نَسُوا اللَّهَ فَنَسِيَهُمْ چ التوبة: 67، وظاهر النسيان ما كان عند العلم، ومرجوحه الترك چ فَأَنْسَاهُمْ أَنْفُسَهُمْ چالحشر: 19،ومحكمه قوله تعالى:چ ? ? ? ?چ مريم: 64وقوله تعالى: چ لَا يَضِلُّ رَبِّي وَلَا يَنْسَى چ طه:52 (1).
__________
(1) أساس التقديس ص219: 220
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ونستطيع أن نقول إن المحكم عند الرازي ما كان واضح الدلالة على معناه سواًء كان اللفظ لا يحتمل إلا معنًا واحدًا وهو النص أو ما احتمل أكثر من معنى ولكن معناه الظاهر هو الراجح، وأن المتشابه ما كان خفي الدلالة على المعنى المراد لاحتماله أكثر من معنى، ومعناه الظاهر لا يصح، حينئذ يجب ترك ذلك المعنى الظاهر ورد المتشابه إلى المحكم، وذلك بتأويله عند من قال بالتأويل أو بتفويض معناه إلى الله تعالى عند من قال بالتفويض (1).
__________
(1) مسائل العقيدة بين التفويض والتأويل: د/ عبد العزيز سيف النصر 1/ 77 – رسالة دكتوراه بكلية أصول الدين بالقاهرة تحت رقم 618
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وقد بذل الراغب الأصفهاني جهدًا كبيرًا في بيان أقسام المتشابه بدت فيه اللمحة الاستقرائية حيث قسمه إلى قسمين:" أحدهما ما يرجع إلى ذاته، والثاني إلى أمر ما يعرض له، والأول على ضروب، ما يرجع إلى جهة اللفظ مفردًا إما لغرابة نحو چ ? ? چ أو لمشاركته الغير نحو اليد والعين، أو مركبًا إما للاختصار نحو:چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ چأو لبسط الكلام نحو:چ ? ? ?چ أو لإغلاق اللفظ نحو چ فَإِنْ عُثِرَ عَلَى أَنَّهُمَا اسْتَحَقَّا إِثْمًا چ. وثانيها: ما يرجع إلى المعنى إما من جهة دقته كأوصاف الباري - عز وجل - وأوصاف الساعة، أو من جهة ترك الترتيب ظاهرًا نحو: ... چ رِجَالٌ مُؤْمِنُونَ وَنِسَاءٌ مُؤْمِنَاتٌ لَمْ تَعْلَمُوهُمْ أَنْ تَطَئُوهُمْ فَتُصِيبَكُمْ مِنْهُمْ مَعَرَّةٌ بِغَيْرِ عِلْمٍ لِيُدْخِلَ اللَّهُ فِي رَحْمَتِهِ مَنْ يَشَاءُ لَوْ تَزَيَّلُوا لَعَذَّبْنَا الَّذِينَ كَفَرُوا مِنْهُمْ عَذَابًا أَلِيمًا چ. وثالثها: ما يرجع إلى اللفظ والمعني معًا، وأقسامه بحسب تركيب بعض وجوه اللفظ مع بعض وجوه المعنى نحو: غرابة اللفظ مع دقة المعنى ستة أنواع، لأن وجوه اللفظ ثلاثة ووجوه المعنى اثنان، ومضروب الثلاثة في اثنين ستة. والقسم الثاني من المتشابه: هو ما يرجع إلى أمر ما يعرض للفظ، وهو على خمسة أنواع.
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الأول من جهة الكمية كالعموم والخصوص، والثاني من جهة الكيفية، كالوجوب والندب، والثالث من جهة الزمان كالناسخ والمنسوخ، والرابع من جهة المكان كالمواضع التي نزلت فيها، كقوله تعالى: چ وَلَيْسَ الْبِرُّ بِأَنْ تَأْتُوا الْبُيُوتَ مِنْ ظُهُورِهَا چ البقرة: 189، وقوله تعالى: چ إِنَّمَا النَّسِيءُ زِيَادَةٌ فِي الْكُفْرِ چ التوبة: 37 فإنه يحتاج في معرفة ذلك إلى معرفة عاداتهم في الجاهلية، والخامس من جهة الإضافة، وهي الشروط التي يصح بها الفعل أو يفسد كشروط العبادات والأنكحة والبيوع " (1).
والراغب بهذا التقسيم للمتشابه: قد تعدى مجال العقيدة إلى مجال الأحكام العملية، وهو إلى المعنى اللغوي للمتشابه أقرب منه إلى المعنى الاصطلاحي.

قول الطبري في هذه المسألة:
عرض الإمام الطبري الآراء الواردة في مسألة المحكم والمتشابه على النحو التالي:
الرأي الأول: وقد ذهب أصحابه إلى أن: " المحكمات من آي القرآن: المعمول بهن وهن الناسخات أو المثبتات الأحكام، والمتشابهات من آيه: المتروك العمل بهن المنسوخات" (2).
ثم روى روايات تؤكد هذا المعنى عن بعض الصحابة والتابعين مثل ابن عباس وابن مسعود وقتادة والضحاك ومجاهد. وأصحاب هذا الرأي قد ضيقوا مفهوم المحكم والمتشابه، فجعلوا المحكم محصورًا في الناسخات، والمتشابه محصورًا في المنسوخات، فيكون بينهما أمور لم يشملها هذا ولا ذاك.
أما الرأي الثاني: فقد ذهب أصحابه إلى أن: "المحكمات من آي الكتاب: ما أحكم الله فيه بيانَ حلاله وحرامه، والمتشابه منها: ما أشبه بعضُه بعضًا في المعاني، وإن اختلفت ألفاظه " (3).
__________
(1) المفردات في غريب القرآن للراغب الأصفهاني 2/ 254 بتصرف.
(2) تفسير الطبري 6/ 174.
(3) ذات المصدر 6/ 476
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وهذا الرأي كسابقه قد ضيق دائرة المحكم والمتشابه، فجعل المحكمات محصورة في الأوامر والنواهي، والمتشابهات محصورة في ما كان بينهن تماثل في المعاني، وهذا أيضًا تعريف غير جامع.
أما الرأي الثالث: فقد ذهب أصحابه إلى أن " المحكمات" من آي الكتاب: ما لم يحتمل من التأويل غير وجه واحد، والمتشابه منها: ما احتمل من التأويل أوجهًا " (1).
وقد نقل الطبري هذا القول عن محمد بن جعفر بن الزبير، وهذا أوضح من سابقيه؛ حيث وضع المحكم في دائرة واسعة وهي دائرة القطعي واضح الدلالة، أما ما كان غير واضح الدلالة بأن احتمل أكثر من تأويل أو تفسير: فهو المتشابه عند أصحاب هذا الرأي كما نقله الطبري.
أما الرأي الرابع من الآراء التي نقلها الطبري في بيان المحكم و المتشابه، فقد ذهب إلى أن: " معنى المحكم: ما أحكم الله فيه من آي القرآن، وقَصَص الأمم ورُسلهم الذين أرسلوا إليهم، ففصّله ببيان ذلك لمحمد وأمته، والمتشابه، هو ما اشتبهت الألفاظ به من قصصهم عند التكرير في السور، بقَصّه باتفاق الألفاظ واختلاف المعاني، وبقصّه باختلاف الألفاظ واتفاق المعاني " (2).وهذا قاصر على دائرة القصص القرآني، فاتسم بما اتسم به الرأيان الأولان.
__________
(1) ذات المصدر 6/ 177
(2) تفسير الطبري 6/ 178
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أما الرأي الخامس فقد عرضه الطبري بقوله: " وقال آخرون: بل المحكم من آي القرآن: ما عرف العلماءُ تأويله، وفهموا معناه وتفسيره والمتشابه: ما لم يكن لأحد إلى علمه سبيل، مما استأثر الله بعلمه دون خلقه، وذلك نحو الخبر عن وقت مَخْرج عيسى بن مريم، ووقت طُلوع الشمس من مغربها، وقيام الساعة، وفناءِ الدنيا، وما أشبه ذلك، فإن ذلك لا يعلمه أحدٌ. وقالوا: إنما سمى الله من آي الكتاب المتشابه، الحروف المقطّعة التي في أوائل بعض سور القرآن، من نحوچ الم چوچ المص چ وچ المر چ وچ الر چ، وما أشبه ذلك، لأنهن متشابهات في الألفاظ، وموافقات حروف حساب الجمَّل. وكان قومٌ من اليهود على عهد رسول الله T طَمِعوا أن يدركوا من قِبَلها معرفة مدّة الإسلام وأهله، ويعلموا نهايةَ أُكْلِ محمد وأمته، فأكذب الله أحدوثتهم بذلك، وأعلمهم أنّ ما ابتغوا علمه من ذلك من قِبَل هذه الحروف المتشابهة لا يدركونه ولا من قبل غيرها، وأن ذلك لا يعلمه إلا الله " (1). وهذا أقرب إلى وضع المتشابه في دائرة الغيبيات والحروف المقطعة في أوائل الصور، ولعل هذا هو الراجح لدى الإمام الطبري في تعريف المتشابه، وهو عنده: " الأشبه بتأويل الآية، وذلك أن جميع ما أنزل الله - عز وجل - من آي القرآن على رسوله T، فإنما أنزله عليه بيانًا له ولأمته وهدًى للعالمين " (2).
وبعد هذا العرض السريع لأقوال المذاهب المختلفة في المحكم والمتشابه نرى أن هناك إجماعًا على أن المحكم هو ما يمكن البحث عنه وبيان المراد منه، إما لأنه لائح الدلالة بذاته وإما أن للعقل فيه مجالًا، وأما المتشابه فهو ما لم يكن لائح الدلالة وبالتالي اختلف في موقعه من النظر العقلي، هل يجوز إعماله فيه وتأويله أم يمتنع؟.
__________
(1) نفس المصدر 6/ 179: 180
(2) نفس المصدر 6/ 180
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أقول: إن هناك طائفًة من الآيات القرآنية قد أدخلها العلماء في إطار المتشابه، وهي الآيات المشتملة على الأمور الغيبية كالقيامة وأحوال الآخرة والملائكة، وسبب إدخالهم لها في هذا الإطار هو عدم خضوع أحوالها ومواقيتها وكيفيتها للأحكام العقلية.
وهذا النوع من المتشابه لا شك أنه لا يعلم تأويله أي حقيقة ما تؤول إليه ألفاظه إلا الله تعالى - وهذا ما بدا في ترجيح الطبري له - وهذا متفق عليه بين الجميع.
قال القاضي عبد الجبار: " وربما قيل: فما معنى قوله تعالى: چ وَمَا يَعْلَمُ تَأْوِيلَهُ إِلَّا اللَّهُ وَالرَّاسِخُونَ فِي الْعِلْمِ يَقُولُونَ آمَنَّا بِهِ كُلٌّ مِنْ عِنْدِ رَبِّنَا چ آل عمران: 7؟ كيف يجوز في بعض القرآن أنه لا يعلمه العلماء وإنما يؤمنون به وقد أنزله الله بيانًا وشفاءً؟ وجوابنا: أن من العلماء من يتأوله على ما تؤول إليه أحوال الناس في الثواب والعقاب وغيرهما، فبين تعالى أنه جل جلاله يعلم ذلك، وهو تأويله، وأن الراسخين في العلم يؤمنون بجملة ذلك، وهذا كقوله تعالى: چ ? ? ... ? ?? ... ? ? ? ? ? ٹ ٹ ٹ چ الأعراف: 53، وأرادوا به المتأول " (1).
ويقول إمام الحرمين:"والمراد بقوله چ وَمَا يَعْلَمُ تَأْوِيلَهُ إِلَّا اللَّهُ چ أي وما يعلم مآله إلا الله، ويشهد لذلك قوله تعالى:چ ? ? ? ?چوالتأويل فيها يحمل على الساعة في اتفاق الجماعة " (2).
ويقرر ابن تيمية هذا المعنى أيضًا بقوله: "ومن قال من السلف: أن المتشابه لا يعلم تأويله إلا الله فقد أصاب أيضًا، ومراده بالتأويل: ما استأثر الله بعلمه مثل وقت الساعة، ومجيء أشراطها، ومثل كيفية نفسه، وما أعده في الجنة لأوليائه " (3).
__________
(1) تنزيه القرآن عن المطاعن: القاضي عبد الجبار ص 58 الشرقية للنشر والتوزيع دار النهضة الحديثة – بيروت لبنان.
(2) الإرشاد: إمام الحرمين ص 42.
(3) رسالة الفرقان: ابن تيمية – مجموعه الرسائل الكبرى 1/ 108.
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هذا هو ما اتفق العلماء على أنه من المتشابهات التي لا يعلم تأويلها إلا الله، وأما ما وقع الخلاف فيه من المتشابه من إمكانية العلم به أم لا، فهو ما يتعلق بمتشابه الصفات الإلهية، فقد وقع الخلاف في جواز تأويله أو منعه ومن هنا انقسموا إلى فريقين: مانع للتأويل ومجيز له ولكل حجته وبرهانه.
الفصل الثاني:
مسألة المجاز بين السلف والخلف
لا يسع الدارس للفكر السلفي – فضلاً عن الباحث فيه – أن يغفل نقطتين هامتين، وفارقتين في دراسة هذا الفكر، وهاتان النقطتان هما:
التأويل و المجاز
أما التأويل؛ فلأن الفكر السلفي في مسألة الصفات الخبرية قد انبنى على أساس حمل النصوص على ظاهرها، حتى وإن قادهم هذا الحمل على الظاهر إلى لوازم لا يستطيعون الفكاك منها، وما كان أغناهم عن الوقوع فيها، وهو ما سيرد لاحقًا إن شاء الله.
وبناءًا عليه فإن صرف النصوص الموهمة عن ظواهرها إلى معان أخرى لائقة تقبلها ... اللغة، ويحتملها السياق، هذا أمر مرفوض عند الإخوة السلفيين، ومن أجل هذا فقد أنكروا فكرة التأويل من أساسها، وذموا المؤولة، ورموهم بأبشع التهم، هذا عن التأويل.
أما عن المجاز فإنهم ينكرونه ضرورة؛ لأن المجاز هو بريد التأويل عندهم، ولأن المؤولة يستخدمون المجاز كأداة توصلهم إلى مبتغاهم في تأويل النصوص وصرفها عن ظواهرها.
وسوف نبدأ من حيث انتهينا فنعرض لقضية المجاز، وننظر فيما إذا كان للمجاز ورود في اللغة، وفي القرآن، وهل وجد المجاز في عهد السلف، أو أنه بدعة قد استحدثها المتأخرون (1) وما إذا كان لمجوزي المجاز شواهد من القرآن الكريم تؤكد ما ذهبوا إليه، أم أنها دعوى من جانبهم لا دليل عليها.
__________
(1) إلى هذا ذهب الإمام ابن تيمية T حيث قرر أن تقسيم اللغة إلى حقيقة ومجاز: هو تقسيم مستحدث لم يكن في القرون الثلاثة الأولى – انظر: الإيمان له؛ تحقيق د. محمد خليل هراس، ص 93– دار الطباعة المحمدية: القاهرة.
(4/24)



ولأن نفي المجاز وإبطال القول به، يمكن أن يؤدى إلى إبطال القول بالتأويل، فإننا نجد أن السلفيين من لدن الإمام ابن تيمية، وإلى يومنا هذا قد حملوا على المجاز حملا شديدًا (1). واجتهدوا ما وسعهم الاجتهاد في إنكاره، وإثبات بطلان القول به.
وهذه العلاقة التي تربط بين المجاز والتأويل، هي التي نقلت هذا البحث البلاغي من موطنه الأصلي في كتب البلاغة في علم البيان، وعلم المعاني إلى حيث نحن الآن في هذه المباحث العقدية.
وسوف تدور مناقشتنا لهذا الموضوع من خلال محورين: المحور الأول: هو عرض ما قاله واحد من علماء السلفية المعاصرة – وربما كان من أشهر من جرى على لسانهم إنكار وقوع المجاز في القرآن الكريم في عصرنا الحاضر- وهو الشيخ محمد الأمين الشنقيطي. وسوف يكون لنا عود بعد ذلك بإذن الله تعالى إلى الإمام الطبري؛ لنستكشف موقفه من هذه المسألة، وهذا هو المحور الثاني في مناقشة هذا الموضوع.
*المحور الأول: موقف الشيخ الشنقيطي من مسألة المجاز ومناقشته في ذلك.
__________
(1) يكفيك أن تنظر في مختصر الصواعق المرسلة لابن القيم 2/ 381 لتجده قد عدّ المجاز طاغوتا من الطواغيت التي يجب كسرها، وانظر من المحدثين ما كتبه الشيخ محمد الأمين محمد المختار الشنقيطي T من اتهامه للمجاز بأنه وسيلة لنفي صفات الكمال، وأنه قول بالتعطيل , انظر في ذلك رسالته (منع جواز المجاز في المنزل للتعبد والإعجاز) ص3 - مكتبة ابن تيمية، القاهرة، وسوف نناقش موقف الإمام الشنقيطي في هذه المسألة من خلال هذه الرسالة.
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ألف الشيخ T رسالة أسماها: (منع جواز المجاز في المنزل للتعبد والإعجاز) خصصها بأكملها لمناقشة هذا الموضوع. وقد جاء عنوان هذه الرسالة دالًا على موضوعها؛ فقد ذهب الشيخ فيها إلى إنكار وقوع المجاز في القرآن الكريم، كما ذهب فيها أيضًا إلى عدم الإقرار بوقوع المجاز في اللغة؛ لأن ذلك محل خلاف بين اللغويين في نظره. وقد تبنى الشيخ – من خلال رسالته هذه – في مناقشة قضية المجاز، وإنكاره له المذهب الجدلي النظري المتعارف عليه عند الإمام ابن تيمية، والإمام ابن القيم O .
موقفه من وقوع المجاز في اللغة. قال T: " اعلم – أولًا - أن المجاز اختلف في أصل وقوعه (يعني في اللغة)، وقال أبو اسحاق الإسفرائيني وأبو على الفارسي: إنه لا مجاز في اللغة أصلاً، كما عزاه لهما ابن السبكي في جمع الجوامع (1).
والجواب عن هذه الشبهة أن أبا اسحاق مظلوم في نسبة هذا الإنكار إليه فإن له نصًا مستفيضًا في المجاز نقله ابن القيم , ومثله إمام الحرمين، وإن لأبى اسحاق تأويلات هي من صميم المجاز. أما أبو على فواقع عليه ظلم أشد، فقد روى عنه تلميذه أبو الفتح بن جني آثارًا في المجاز، كذلك الإمام عبد القاهر الجرجاني والإمام ابن القيم في الصواعق، وشفاء العليل (2).
__________
(1) منع جواز المجاز ص 6، وسوف استقي مناقشتي للشيخ الشنقيطي – في معظمها - من بحث بديع للدكتور عبد العظيم المطعني T أسماه المجاز في اللغة والقرآن الكريم بين الإجازة والمنع: عرض وتحليل ونقد - ط مكتبة وهبة: القاهرة –ط 2، 1414هـ/1997 م، وهو بحث مؤلف من مجلدين , خصصه مؤلفه لتتبع هذه المسألة بين المجوزين للمجاز والمانعين له.
(2) المجاز للمطعني ص 1010 بتصرف.
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ومع ذلك فإن الشيخ الشنقيطي منكر لوقوع المجاز في القرآن حتى وإن وقع في اللغة، قال في مقدمة رسالته المذكورة مبينًا ذلك: " والذي ندين الله به، ويلزم قبوله كل منصف محقق أنه لا يجوز إطلاق المجاز في القرآن مطلقًا على كلا القولين: أما على القول بأنه لا يجوز في اللغة أصلًا - وهو الحق - فعدم المجاز في القرآن واضح. وأما على القول بوقوع المجاز في اللغة العربية فلا يجوز القول به في القرآن " (1).
وعقب المطعني - قبل أن ينقض كلام الشنقيطي هذا على قولين وردا فيه وهما قوله: " ويلزم قبوله كل منصف محقق" و قوله واصفًا مذهب مانعي المجاز:" وهو الحق " - أن هاتين العبارتين لم يقم الشيخ أو أي من مانعي الجواز قبله دليلًا واحدًا صحيحًا يلزم منه هذا الإلزام والقبول، أو يجعل عدم جوازه في اللغة هو الحق كما يقول، فهي دعاوى لم يؤيدها دليل , معيباً على الشيخ عدم تتبعه كل ما قاله ابن تيمية وابن القيم، ويبدو أنه لم يقرأ لابن تيمية سوى ما كتبه في الإيمان، ولم يقرأ لابن القيم غير ما كتبه في الصواعق، فجزم بما جزم " (2).
ولو تجاوز هذين المصدرين لغير موقفه.
وعود إلى الشيخ فقد صاغ دليله على دعوى إنكار وقوع المجاز في القرآن قائلًا: " أوضح دليل على منعه في القرآن إجماع القائلين بالمجاز على أن كل مجاز يجوز نفيه ويكون نافيه صادقًا في نفس الأمر ... فيلزم على القول بأن في القرآن مجازًا أن في القرآن ما يجوز نفيه " (3).
فصاغ دليلًا في صورة قياس منطقي من الشكل الثاني على النحو التالي (لا شيء من القرآن يجوز نفيه و كل مجاز يجوز نفيه، ينتج لا شيء من القرآن بمجاز).
__________
(1) منع جواز المجاز: ص 7 - 8.
(2) المطعني ص 1011.
(3) منع جواز المجاز: ص 8، بتصرف.
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أما عن المقدمة الأولى وهي (لا شيء من القرآن يجوز نفيه) فقد جزم الشيخ بصحتها وهو كلام فيه مقال سنبينه، علمًا بأنه لم يحدد أيضًا المراد بالنفي المقصود وقد وردت آيات من الكتاب الكريم جاء بها النفي مثل قوله – تعالى- عن فرعون وقومه: چ ? چ چ چ النازعات: 24 (1)، وكذا قوله تعالى: چ وَقَالَتِ الْيَهُودُ عُزَيْرٌ ابْنُ اللَّهِ وَقَالَتِ النَّصَارَى الْمَسِيحُ ابْنُ اللَّهِ چ التوبة:30.
ونحن نتساءل أكان قائلوها صادقين أم كاذبين. كيف وقد نفاها القرآن فقال في قول اليهود والنصارى چ ذَلِكَ قَوْلُهُمْ بِأَفْوَاهِهِمْ چ وأما عن مقصود الشيخ بالنفي، فإننا نسأل هل يقصد أنا لا نقول على شيء من القرآن أنه ليس قرآنًا , أم أن بعض المعاني التي في القرآن لا يجوز نفيها ويجب اعتقاد الصدق فيها فهذا يحتاج إلى مراجعة (2).
وأما عن المقدمة الثانية وهي أن كل مجاز يجوز نفيه فقد وقع الشيخ في مبالغة أدت إلى فساد الحكم وهي أنه ادعى في شرحه لهذه المقدمة من هذا الاستدلال: إجماع القائلين بالمجاز على جواز نفيه , في حين أن حكاية الإجماع هنا مغلوطة فالقائلون بذلك هم الأصوليون في سردهم لأمارات المجاز وعلاماته، والأصوليون لا يؤخذ عنهم درس المجاز لأن رجال هذا الفن هم علماء البلاغة والبيان.
__________
(1) المطعني ص 1013.
(2) انظر المصدر السابق ص 1013: 1014.
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والحق أن شيخ الإسلام، وتلميذه، وتلميذهما الشنقيطي، أداروا معركتهم في نفى المجاز مع غير أهله ورجاله (علماء البلاغة) , فأين هو الإجماع؟ وقد أهمل أيضًا تفسير الأصوليين لها (الأمارات والعلامات) وراح يذكر أن الأصوليين حين قالوا بجواز نفي المجاز, وعارضهم المعارض، أن المجاز كذب إذن , عندها أقنعوه قائلين " حين نقول للبليد حمار وللشجاع أسد يصح أن يقال: ليس هو بحمار وإنما هو إنسان، وليس هو بأسد وإنما هو رجل، وهذا من أمارات المجاز عندنا، ولكنه لا يحيل المجاز إلى كذب؛ لأن هذا النفي منصب على إرادة الحقيقة، لا على المعنى المجازى: يعني ليس هو حمارًا حقيقةً ولا أسدًا حقيقةً، والمجازي حين يقول عن البليد أنه حمار، وعن الشجاع أنه أسد، لا يريد أن يثبت لهما حقيقة الحمارية أو الأسدية وإنما يريد أن يثبت المعنى المفهوم من الحمار وهو البلادة، والمعنى المفهوم من الأسد وهو الشجاعة " (1).
ويستطرد المطعني فيقول: إن النفي هنا نفي الحقيقة، وليس نفي المعنى، ولا يلزم من هذا كذب المجازي؛ لأنه لم يدع لهما حقيقة الحمارية والأسدية، وأن النفي لو طال المعنى يكون المجاز كذبًا.
وبذلك تكون المقدمتان المعتمد عليهما في الاستنباط غير مسلمتين , ويلزم بذلك فساد النتيجة التي أراد إثباتها وهي (منع جواز المجاز في القرآن) وهو المطلوب.
كل ما جاز في اللغة جاز في القرآن:-
رأى الشيخ أن هذه المقولة استدل بها مجوزو المجاز على صدق مذهبهم، وانتهى بعد بحثها إلى أنها مقولة كاذبة ترتب عليها كذب مطلوبها الذي هو وقوع المجاز في القرآن الكريم. فيقول الشيخ في نقض الكلية الموجبة التي هي (كل ما جاز في اللغة يجوز في القرآن) بالجزئية السالبة التي هي (بعض ما يجوز في اللغة لا يجوز في القرآن).
__________
(1) نفس المصدر ص 1014: 1015.
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والدليل على صدق الجزئية السالبة التي نقض بها الكلية الموجبة: كثرة وقوع الأشياء المستحسنة في اللغة عند البيانيين، كاستحسان المجاز وهي ممنوعة في القرآن بلا نزاع." (1).
والمطعني يذكر أن الشيخ غالى في تصوير المسألة وقال أن القرآن ممنوع وقوع المجاز فيه بلا نزاع. وقد صادر بذلك فإنه إذا كان المنع بلا نزاع فلم وضع رسالته، وكيف أن علماء الأمة اتفقوا على وقوع المجاز في القرآن ولم يشذ إلا القليل فكيف يكون لا نزاع فيه!.
وبهذا الاستدلال منع الشيخ ورود كثير من الفنون البلاغية في القرآن مثل (الرجوع وحسن التعليل وبعض المبالغة) وعقب المطعني أن قاعدة (كل ما جاز في اللغة جاز في القرآن) لم تثبت عند مجوزي المجاز، فالشعر جائز في اللغة، ولم يقل أحد من العلماء بوروده في القرآن. وكذلك منع بعضهم أن في القرآن سجعًا , وتجاهل العارف وحسن التعليل , وذلك يعني أنهم لم يقولوا بهذه القاعدة.
ونخلص إلى أن إثبات هذه القاعدة أو نفيها لا صلة له بإثبات المجاز في القرآن أو نفيه عنه
الشواهد القرآنية على وقوع المجاز

استشهد مجوزو المجاز في القرآن بشواهد قرآنية منها:
قوله تعالى:چ جِدَارًا يُرِيدُ أَنْ يَنْقَضَّ فَأَقَامَهُ چالكهف: 77، وقوله تعالى: چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ چ يوسف: 82،وقوله تعالى: چ وَاخْفِضْ لَهُمَا جَنَاحَ الذُّلِّ چ الإسراء: 24، وفى رده على هذه الشواهد قال الشيخ الشنقيطي: إنها استعملت على وجه الحقيقة اللغوية وليست من المجاز.
*** الشاهد الأول على وقوع المجاز في القرآن الكريم
في قوله تعالى: چ ... جِدَارًا يُرِيدُ أَنْ يَنْقَضَّ فَأَقَامَهُ چ الكهف: 77، قال الشيخ في رده على هذا الشاهد: لا مانع من حمل (يريد) على حقيقة الإرادة المعروفة في اللغة وذلك لأن الله يعلم للجمادات ما لا نعلمه لها (2).
__________
(1) انظر: منع جواز المجاز ص 11.
(2) منع جواز المجاز ص 33.
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والدليل قوله تعالى:چ وَإِنْ مِنْ شَيْءٍ إِلَّا يُسَبِّحُ بِحَمْدِهِ وَلَكِنْ لَا تَفْقَهُونَ تَسْبِيحَهُمْ إِنَّهُ كَانَ حَلِيمًا غَفُورًا چ الإسراء: 44 وقد ثبت في صحيح البخاري حنين الجذع (1).وفى صحيح مسلم أن رسول الله T قال: (إني لأعرف حجرًا كان يسلم على في مكة) (2).فلا مانع من أن الله يعلم من الجدار إرادة الانقضاض (3)
وإن كان هذا دليل مانعي المجاز فالجواب عنه: أن الخطاب هنا قائم على عاداتنا اللغوية في الخطاب، لا على علم الله المحيط، ولما أراد الله لرسوله سليمان شيئًا من ذلك العلم المحيط: علمه منطق الطير، كذلك حنين الجذع، وتسليم الحجر، فلم يسمع تسليمه أو يفقه معناه إلا صاحب الرسالة.
والسؤال: أين نحن من أصحاب الرسالات وأهل الخوارق والمعجزات؟ (4). فمعيار الدلالات في اللغة خاضع لضوابط المتكلمين بها, وإلا أصبحت أحاجي وألغاز؛ ولذا لم يرسل الله رسولًا إلا بلسان قومه.
وأما عن استعمال الإرادة في حقيقتها اللغوية فإنه لا مانع من كون العرب تستعمل الإرادة عند الإطلاق في معناها المشهور , وتستعملها في الميل عند دلالة القرينة على ذلك , وكلا الاستعمالين حقيقة في محله (5).
والحقيقة أن في هذا الكلام صواب وغير صواب، والصواب في استعمال العرب الإرادة في معناها المشهور عند الإطلاق وفى غيره بقرينة , وهذا متفق عليه، أما ما فيه من غير الصواب فهو جعل الاستعمالين حقيقة في محله، فالشيخ أقر باختلاف الاستعمالين، والفرق يعني فرقًا في التسمية , فما دام الأول يسمى حقيقة فبم نسمي الثاني لنميز بينهما، كما تمايزا في الدلالة.
__________
(1) رواه البخاري، كتاب المناقب، باب 25.
(2) رواه مسلم، كتاب الفضائل، باب (فضل نسب النبي T وتسليم الحجر ... ) مسلم بشرح النووي 15/ 36.
(3) منع جواز المجاز 33: 34 بتصرف يسير.
(4) انظر المطعني ص 1017.
(5) منع جواز المجاز ص34.
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فإن قيل حقيقتين أو مجازين فهل عجزت اللغة أو جمدت (1) فلم نجد علامة تميز بين الاثنتين، فاللغة إذن قاصرة عن دقائق البيان. ونتساءل كيف؟ وهي لغة التنزيل المحكم المعجز. " فلو كنا لا نجد علامة للتفرقة بين المعنى عند الإطلاق والمعنى عند التقييد لكان ذلك قصورًا في لغة لا تعرف القصور ولكن لغتنا أسعفتنا بكيفيات الدقة في التعبير، فكان المعنى عند الإطلاق حقيقة، وعند التقييد الخاص مجازًا، وإن كان ليس كل مقيد مجازًا " (2).
وردًا على دعوى الشيخ بالتساوي بين الدلالتين يسأل المطعني هل يفهم العربي الفصيح نفس المعنى من قولنا: أراد الرجل أن ينقض، وأراد الجدار أن ينقض، ويذكر اختلاف الإرادتين، فإن إرادة الإنسان العاقل موضع مدح وذم، أما الجدار فلا تمدح إرادته ولا تذم، فلا يفهم من هذه الإرادة ما يفهم من هذه. وتحدد الصياغة القرآنية المفهوم من إرادة الجدار في السياق، چ فَوَجَدَا فِيهَا جِدَارًا يُرِيدُ أَنْ يَنْقَضَّ فَأَقَامَهُ چ الكهف: 77 قال الله - تعالى - چ ... فَأَقَامَهُ چ ليدل على أن المراد من الإرادة الميل والاعوجاج. والسر البياني هنا هو تصوير الجدار بإضافة الإرادة إليه في صورة الفاعل لهذا الفعل (3).

***الشاهد الثاني على وقوع المجاز في القرآن الكريم
*** قوله تعالى: چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ چ يوسف: 82.
حاول الشيخ إخراج المثال من المجاز عند الأصوليين والبيانيين فقال: " فظهر أن مثل واسأل القرية من المدلول عليه بالاقتضاء، وأنه ليس من المجاز عند جمهور الأصوليين القائلين بالمجاز في القرآن، وأحرى غيرهم – يعني البيانيين – " (4).
__________
(1) انظر المطعني ص 1018.
(2) نفس المصدر ص 1019.
(3) انظر: تأويل مشكل القرآن لابن قتيبة، شرحه ونشره السيد أحمد صقر ص 132 - ط المكتبة العلمية.
(4) منع جواز المجاز ص 36.
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والجواب عن ذلك أن الأصوليين عند حديثهم عن المجاز في كتبهم: يمثلون أول ما يمثلون لمجاز النقص بمثال واسأل القرية، فأين ما يقوله الشيخ من أنه ليس من المجاز عند جمهور الأصوليين، ولا يكاد يشذ منهم أحد. أضف إلى ذلك أن دلالة الاقتضاء عند الأصوليين هي واحدة من دلالات المجاز، وضابط المجاز ينطبق عليه تمامًا.
ويذكر الشيخ أن القرية مستعملة في معناها الحقيقي لينفي المجاز عنها. ويرد المطعني بأن القرية هنا لها تخريجان:
الأول: أن لها معنى حقيقي فعلًا لكنه لا يخرجها من المجاز لأن الذي فيها مجاز عقلي واقع في النسب والإسناد ولا تخرج الألفاظ عن مدلولاتها اللغوية لذلك فهو مجاز عقلي.
الثاني: إخراجها عن المدلول اللغوي فشبهت بمن يُسأل، ويكون التجوز فيها لغويًا (استعارة بالكناية)
وعلى كلا التقديرين فهي غير خارجة عن دائرة المجاز، سواء قلنا باستعمالها في معناها الحقيقي أو خروجها عنه. فأين المفر؟.
ويرد المطعني على قول الشيخ" وإنما جاءها المجاز عندهم من قبل النقص المؤدي لتغيير الإعراب" (1) أنه غير دقيق لأن تغير الإعراب نتج عنه تغير المعنى، فأصبحت القرية مسئولة، وكان المسئول لو لم يغير إعرابها هو أهلها.
ويعقب المطعني بأن هذه الآية كان لها الفضل الكبير في تنشئة المجاز وتطوره , ولكن الشيخ بعد 15 قرنًا يريد أن يعكس مسيرة الفلك على حد قوله (2).
***الشاهد الثالث على وقوع المجاز في القرآن الكريم
* قوله تعالى: چ وَاخْفِضْ لَهُمَا جَنَاحَ الذُّلِّ چ الإسراء: 24
يرى الشيخ أن للذل جناحًا على الحقيقة كجناح الطائر مستندًا إلى أن في القرآن آيات أضيف فيها الجناح إلى غير ذي جناح مثل قوله تعالى چ وَاضْمُمْ يَدَكَ إِلَى جَنَاحِكَ چ طه: 22. وقوله تعالى: چ وَاخْفِضْ جَنَاحَكَ لِمَنِ اتَّبَعَكَ مِنَ الْمُؤْمِنِينَ چ الشعراء: 215، وأقوال العرب مثل:
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) المطعني ص 1020.
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وأنت الشهير بخفض الجناح ... فلا تك في رفعه أجدلا
ويصف المطعني هذه الألفاظ بأنها مماحكات لفظية؛ حيث إن الذل معنى وقصد وصورة معقولة، وليس بهيكل ولا جسم (1).
وليست دلالة الجناح على الجنب كدلالة الجانب على الجانب واليد على اليد. فالجناح في قوله تعالى: چ وَلَا طَائِرٍ يَطِيرُ بِجَنَاحَيْهِ چ الأنعام: 38 غير الجناح في قوله تعالى: چ وَاخْفِضْ جَنَاحَكَ چ الشعراء: 215والدليل أن القرآن يستعمل الجناح في مواضع، واليد في مواضع، فمواضع اليد مطلوب فيها دقة الضبط؛ لأنها موارد للأحكام الشرعية، ففي حد السرقة قال تعالى: چ فَاقْطَعُوا أَيْدِيَهُمَا چ المائدة: 38،ولم يقل جناحيهما، وقال تعالى:چ فَاغْسِلُوا وُجُوهَكُمْ وَأَيْدِيَكُمْ إِلَى الْمَرَافِقِ چ المائدة: 6، وفي كيفية التيمم قال تعالىچ وَأَيْدِيكُمْ مِنْهُ چ المائدة: 6، فدل ذلك على أن الجناح ليس بيد، وإنما يشبه اليد بالجناح في مواضع إثارة العواطف.
أما ورود ذلك عن العرب أو أنه من أساليب اللغة العربية، فإن المجازات كما يقول المطعني (2). كثيرة في كلامهم، ولولا ورود المجاز عنهم لما وجد له أثر في العصور اللاحقة.

رجوع الشيخ إلى الكناية
يقول الشيخ في رسالته: " الخفض مستعمل في معناه الحقيقي؛ لأن مريد البطش يرفع جناحيه، ومظهر الذل والتواضع يخفض جناحيه، فالأمر بخفض الجناح للوالدين: كناية عن لين الجانب" (3).
__________
(1) ذات المصدر ص 1021.
(2) نفس المصدر 1022: 1023.
(3) منع جواز المجاز ص 38 بتصرف يسير.
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والجواب عن ذلك أن حصر معنى الآية في حقيقة الجناح والخفض خاطئ؛ لأن الآية لا تقيد وتحصر بهذا المعنى حيث هي وارفة الظلال، فقد يكون الولد الملحق أذى بوالديه خافض جناحيه، وهو بهذا الفهم الضيق لا يكون بارًا بوالديه إلا إذا أخفض جناحيه، وقد يكون رفع الجناحين استسلاماً وفقداناً للحول والقوة، ولا يلزم منه الشدة والعنف. وهي كما يقول المطعني محاذير لا وجود لها إذا حملنا الكلام على التمثيل بالطائر فإنه يكون أقرب إلى النفع من مريديه إذا أخفض جناحيه وترك الطيران وهبط إلى الأرض، وحين يكون طائرًا فذلك الشرود والعقوق والتحليق بعيداً في جفاء.
ونسأل ما رأي الشيخ في أقطع اليدين أو المشلول، أمن المستحيل أن يبر بوالديه؟ (1).
وإضافة إلى ذلك فإن في الكناية التي فسر بها الآية حقيقةً ومجازًا، فليست حقيقةً خالصةً، ولا مجازًا خالصًا، فالقائل بجواز ورود الكناية في القرآن، قائل بوقوع نصف مجاز في القرآن، وهو يستوي مع القائل بوجود مجاز في القرآن، وهو المطلوب.
ما يسميه الشيخ أسلوبًا من أساليب اللغة
سمى الشيخ في مواضع كثيرة ما يسميه غيره مجازًا: أسلوبًا من أساليب اللغة العربية، بل ونفى كل أساليب المجاز واكتفى بأن أطلق عليها أسلوبًا من أساليب اللغة العربية.
ويوضح المطعني أن هذه التسمية تكون ذات فائدة إذا ما كان القائلون بالمجاز يقولون أنه أعجمي، وهم لا يقولون بذلك، وظل الاختلاف هو اختلاف تسمية، مع الاعتراف بوجود المسمى، وهو اختلاف لا طائل تحته، لكن مما يعاب على الشيخ في التسمية أن فيها خلطًا ... وتمويهًا؛ حيث إن الأسلوب يطلق على الحقائق، كما يطلق على المجازات.
أما خصوم الشيخ الشنقيطي فقد كانوا أكثر دقة ووضوحًا في مسماهم؛ حيث إن فيها تمييزًا واضحًا عما سوى المجاز من الحقائق.
والسؤال الذي قد يجلى الحقائق:
هل سلم الشيخ من المجاز؟
__________
(1) المطعني ص 1024 بتصرف يسير.
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وهل طابق مذهبه العملي السلوكي: مذهبه الجدلي النظري؟
أم أنه لم يسلم منه مثل ابن القيم، وابن تيمية من قبله؟.
والجواب على السؤال أن للشيخ - كما لشيخيه- مذهبين:-
1) جدلي نظري ينكر فيه المجاز.
2) سلوكي عملي مارس فيه شيئًا من المجاز.
لكنه اختلف عنهما في أن في مؤلفاته صورة واحدة من صورتي ورود المجاز حيث استعمل التأويلات المجازية ولم يستعمل المجاز صريحًا بلفظه ومعناه.
وبغض الطرف عن الأجزاء الثلاثة التي أكملها من بعده الشيخ عطية محمد سالم- آخر تلامذته- في كتاب أضواء البيان فإننا ننظر في الأجزاء السبعة التي ألفها هو؛ لنورد من تأويلاته الفنون المجازية التالية: المجاز العقلي – المجاز اللغوي المرسل – المجاز اللغوي الاستعاري (1).
ورود المجاز العقلي عند الشيخ:
وجه الشيخ إسناد التوفي إلى الله مرة، وإلى ملك الموت مرة، وإلى الملائكة مرة ونصه بالحرف مع التصرف بالحذف: " أسند هنا - جل وعلا - التوفي للملائكة في قوله تعالى:چ تَتَوَفَّاهُمُ الْمَلَائِكَةُ چ النحل: 32، وأسنده في السجدة لملك الموت في قوله:چ قُلْ يَتَوَفَّاكُمْ مَلَكُ الْمَوْتِ چ السجدة: 11، وأسنده في الزمر إلى نفسه في قوله تعالى: چ اللَّهُ يَتَوَفَّى الْأَنْفُسَ حِينَ مَوْتِهَا چ الزمر:42، وقد بينا أنه لا معارضة بين الآيات المذكورة، فإسناده التوفي لنفسه لأنه لا يموت أحد إلا بمشيئته تعالى ... وإسناده لملك الموت لأنه هو المأمور بقبض الأرواح، وإسناده إلى الملائكة لأن لملك الموت أعوانا من الملائكة " (2).
والمطعني يقول أن هذا هو نفس ما يقوله البيانيون حين يقررون أن في الآيات مجازًا عقليًا، ولا فرق إلا في أنهم يسمونه مجازًا عقليًا أو حكميًا، وهو يسكت عنه.
__________
(1) نفس المصدر ص 1026.
(2) أضواء البيان: محمد الأمين الشنقيطي 2/ 267 – ط عالم الكتب: بيروت.
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*** أورد الشيخ في تفسيره لآية چ وَجَعَلْنَا آيَةَ النَّهَارِ مُبْصِرَةً چ الإسراء 12صورة مجازية، وإن كان لم يسمها مجازًا , وقال بالحرف: " هذا التفسير – يعنى تفسير السلف – من قبل قولهم: نهاره صائم وليله قائم. ومنه:
لقد لمتنا يا أم غيلان في السري ... ونمت وما الليل المطى بنائم (1).
ويعود المطعني لما قاله سابقًا: أن هذه الأمثلة هي نفس ما يمثل به البيانيون للمجاز العقلي وأطلق عليها الرواد الأوائل أنها من الاتساع في اللغة قبل إرساء قواعد علوم البلاغة، والتأويل المجازي ظاهر فيها، وسكت الشيخ عن التسمية.
*** تفسيره لآية چ حِجَابًا مَسْتُورًا چ الإسراء: 45
قال الشيخ في تفسيره للآية: " قال العلماء هو من إطلاق اسم المفعول وإرادة اسم الفاعل، اي حجابًا ساترًا، وقد يقع عكسه كقوله تعالى: چ ٹ ٹ ? ? چ الطارق:6 أي مدفوق،چ فَهُوَ فِي عِيشَةٍ رَاضِيَةٍ چ الحاقة: 21 أي مرضية. فإطلاق كل من اسم الفاعل، واسم المفعول، وإرادة الآخر أسلوب من أساليب اللغة العربية، والبيانيون يسمون مثل هذا الإطلاق مجازًا عقليًا " (2).
ويشير المطعني إلى أن الشيخ لم يستغن عن التأويل المجازى حين أراد أن يكشف عن المراد من الآية، بل وأقر ثلاثة تأويلات مجازية:
الأول: مستور (بمعنى ساتر)، والثاني: دافق (بمعنى مدفوق)،والثالث: راضية (بمعنى مرضية)
وهو مدرك تمامًا ما يسميه البيانيون لكنه لجأ إلى تسميته أسلوبًا من أساليب اللغة وهي تسمية - كما يقول المطعني - لا تمنع تسمية أدق وأضبط وهي المجاز العقلي.
ويستنتج المطعني من ذلك أن الشيخ مقر بالمجاز , وفيم؟ في القرآن الكريم الذي خصص رسالة لنفى المجاز عنه ولم يستطع ترك التسمية (3).
__________
(1) المصدر السابق 2/ 462.
(2) نفس المصدر 2/ 596.
(3) انظر المطعني ص 1028: 1029.
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قلت والنزاع هنا لا يعدو أن يكون نزاعًا لفظيًا فالشيخ لم ينكر هذه المجازات بدليل أنه أجراها كما يجريها البيانيون غير أنه قد أسماها أساليب لغوية ونحن -وكذا البيانيون - أسميناها مجازات عقلية.
***تفسيره لآية چ ? ? ... چ الحج: 5.
استعان الشيخ بالتأويل المجازى الواضح للكشف عن معنى الاهتزاز المسند إلى الأرض في الآية، فيقول " اهتزت أي تحركت بالنبات، ولما كان النبات ثابتًا فيها ومتصلًا بها، كان اهتزازه كأنه اهتزازها؛ فأطلق عليها بهذا الاعتبار، أنها اهتزت بالنبات، وهذا أسلوب عربي معروف " (1).
والمطعني كما سلف يقول أن التأويل الذي يسميه الشيخ أسلوبًا من أساليب اللغة لحاجة في نفس يعقوب، يعرف عند البيانيين بالمجاز العقلي الذي علاقته المكانية؛ حيث إن الأرض مكان الاهتزاز؛ فأسند إليها وكأنها هي الفاعلة وزانه قولهم نهر جار أي جار ماؤه فيه.
وذكر الشيخ أن حقيقة الآية على تأويله اهتز نباتها فيها، وبهذا يلزمه المجاز سواء أقر بالتسمية المجازية أم لا. ومسايرةً للشيخ فيما ذهب إليه من نفي المجاز وهو أمر نظري جدلي لا يرقى إلى درجة الصحة من الناحية العملية فإننا نأتي له من عندنا بتأويل لوكان الشيخ أتى به كان أجدى على مذهبه في نفي المجاز في هذه الآية بعينها؛ حيث إنه لا مانع أن يكون الاهتزاز مسنداً إلى الأرض حقيقةً لا مجازًا؛ حيث تهتز ذرات الأرض اهتزازًا حقيقيًا , وبخاصةً عند نزول المطر عليها (2) أو غمرها ... بالماء؛ لأن حجم ذراتها يزيد باختلاط الماء به، فكل من الاهتزاز بالماء، وزيادة الحجم بالماء في الذرات حالتان حاصلتان، وبالتالي حقيقتان لغويتان فيها (اهتزت وربت) ورغم ذلك يلتزم المطعني بكلام الشيخ وتأويله لإلزامه بالتأويل المجازى الذي لم يستطع الاستغناء عنه على كلامه.
ورود المجاز المرسل عند الشيخ
__________
(1) أضواء البيان 5/ 37.
(2) انظر المطعني ص 1030.
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وردت التأويلات المجازية عند الشنقيطي في صورة المجاز المرسل في الأضواء بصورة مستفيضةً، ولا يخفى ما للمجاز من دور عظيم في اللغة العربية عامةً، وفى البيان القرآني خاصةً، ولولا المجاز لاستغلق فهم قسط كبير من القرآن، وخاصة في مجالات الأحكام.
وفيما سيأتي نماذج من تأويلات الشيخ التي لا تخلو من هذا النوع من التأويلات.
1) يقول الشيخ في تفسير قوله تعالى: چ ? ? ? چ النساء: 2." أمر الله تعالى في هذه الآية الكريمة بإيتاء اليتامى أموالهم، ولم يشترط لهن شرطًا في ذلك، ولكنه بين بعد هذا أن هذا الإيتاء مشروط بشرطين: الأول بلوغ اليتامى، والثاني إيناس الرشد منهم، وذلك في قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? چ النساء: 6 وتسميتهم يتامى في الموضعين إنما هي باعتبار: يُتمهم الذي كانوا متصفين به قبل البلوغ؛ إذ لا يُتم بعد البلوغ إجماعًا " (1).
ويعلق المطعني بأن تسمية من كان يتيمًا بعد البلوغ يتيمًا هي مجاز مرسل عند علماء البيان وعلاقته اعتبار ما كان، ومجاز مطلق عند الأصوليين له نفس العلاقة (2).
وما ذكره الشيخ في كلامه اعتراف بأن هذا مجاز مرسل، وإن كان لم يسمه كما اسماه علماء البيان والأصوليون. ويقول المطعني أنه لابد من التأويل المجازى لرفع الإشكال الحاصل حول كيف نؤتيهم أموالهم وهم ما يزالون يتامى، فجاء المجاز يقول أنهم ليسوا يتامى - وأن سموا كذلك - لقرب عهدهم باليُتم.
2) حكاية الشيخ للخلاف بين العلماء والفقهاء والأصوليين حول لفظ النكاح هل هو حقيقة في العقد مجاز في الوطء؟ أم هو حقيقة في الوطء مجاز في العقد؟ (3) حيث أورد كما يقول المطعني هذا المجاز على كلا الاحتمالين بلفظه ومعناه في سياق يشعر بإقراره للمجاز لا بإنكاره له (4).
__________
(1) أضواء البيان 1/ 303.
(2) المطعني ص 1031.
(3) أضواء البيان 1/ 315.
(4) المطعني ص 1032 بتصرف.
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3) هجره للتسمية – مجازا – حين ذكر معنى النادي في قوله في تفسير قوله تعالى: چ وَتَأْتُونَ فِي نَادِيكُمُ الْمُنْكَرَ چ العنكبوت: 29" النادي والندى يطلقان على المجلس وعلى القوم الجالسين فيه، وكذلك المجلس يطلق على القوم الجالسين فيه " (1).
و من المستغرب أن إطلاق النادي والندى على المكان حقيقة، وإطلاقه على من هو حال فيه مجاز علاقته مكانية، أو مجاورة، وهي تأويلات مستساغة عند الشيخ. فلماذا هجر التسمية؟.
ويذكر المطعني أن كتاب الأضواء ملئ بصور أخرى من المجاز منها خروج الاستفهام إلى الإنكار، والتوبيخ والإبعاد، وخروج الأمر، والنهى، والتهديد، والتعجيز، وغيرها من المعاني المجازية.
ورود المجاز في صورة المجاز اللغوي الاستعاري عند الشيخ:
ما أكثر تأويلات الشيخ المفضية إلى المجاز اللغوي الاستعاري، وفيما يلي نماذج منها:-
1) چ ? ? ? ... ? ? چ النحل: 112
والشيخ بناءًا على مذهبه يرفض أن يكون بالآية أي مجاز فيقول " فلا حاجة إلى ما يذكره البيانيون من الاستعارات في هذه الآية الكريمة، وقد أوضحنا في رسالتنا: (منع جواز المجاز في المنزل للتعبد والإعجاز) أنه لا يجوز لأحد أن يقول أن في القرآن مجازًا، وأوضحنا ذلك بأدلته، وبينا: أن ما يسميه البيانيون مجازًا، أنه أسلوب من أساليب اللغة العربية." (2).
ويسأل المطعني عما قاله الشيخ في توجيه هذا التعبير القرآني؟ وهل استطاع أن يأتي ببديل مغاير لما قاله البيانيون؟
فحين رفض الشيخ أن يكون في الآية مجاز قال مفسرًا للآية " والجواب على هذا السؤال وهو أنه أطلق اسم اللباس على ما أصابهم من الجوع والخوف لأن آثار الجوع والخوف تظهر على أبدانهم وتحيط بهم كاللباس. ومن حيث وجدانهم ذلك اللباس المعبر به عن آثار الجوع والخوف أوقع عليه الإذاقة " (3).
__________
(1) نفس المصدر ص 1033.
(2) أضواء البيان 2/ 378 وما بعدها.
(3) أضواء البيان 3/ 378، وانظر المطعني ص 1037.
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ويشير المطعني إلى أن من يرجع إلى كلام البيانيين والبلاغيين والمفسرين، وغيرهم يجد أن الشيخ أخذ كلامهم، بل وحذف منه ما ينفع ذكره ويضر حذفه – حسب تعبير المطعني – فكيف له أن يدعي أنه لم يذهب مذهبهم وليس في كلامه جديد عنهم.
وبغض الطرف عما إذا كان الشيخ قد غاير ما عليه البيانيون، أم لا، فإنه في كلامه قد صرح بأن آثار الجوع والخوف المحيطة بهم شبهت باللباس – انظر ما تحته خط من كلام الشيخ - وهي نص قاطع في الحمل على المجاز، ولم يبق - أيضًا- سوى التسمية.
والآية فيها استعارة تصريحية؛ حيث شبهت فيها الآثار المترتبة على الجوع و الخوف باللباس لوقوعها في اسم الجنس من قبيل استعارة المحسوس للمعقول، كما يرى بعض البلاغيين، أو من استعارة المحسوس للمحسوس، كما يرى آخرون منهم (1). ويميل المطعني إلى حملها على الاستعارة التمثيلية التي شبهت فيها هيئة بهيئة، وصورة بصورة (2).
2) - چ ژ ژ ڑ چ النحل: 1
وهي من صور الاستعارة في زمن الفعل وهي من التأويلات المجازية، يقول الشيخ فيها: " وعبر بصيغة الماضي تنزيلاً لتحقيق الوقوع منزلة الوقوع " (3).
ويعلق المطعني أنها عبارة - على قصرها - تلزم الشيخ باتباع البيان في جعلها استعارة في زمن الفعل وهي قسيمة الاستعارة في معنى الفعل.
وقد نبه الشيخ إلى أن هذا الأصل المجازى وهو وضع الماضي موضع المستقبل تنزيلاً للمتوقع منزلة الواقع، كثير الحدوث في القرآن، ومثل عليه: چ وَنُفِخَ فِي الصُّورِ چ الزمر: 68 – ... چ وَنَادَى أَصْحَابُ الْجَنَّةِ أَصْحَابَ النَّارِ چ الاعراف: 44، چ وَأَشْرَقَتِ الْأَرْضُ بِنُورِ رَبِّهَا وَوُضِعَ الْكِتَابُ وَجِيءَ بِالنَّبِيِّينَ چ الزمر: 69. وقال هذه الأفعال الماضية بمعنى الاستقبال، وقد نزل تحقق وقوعها منزلة الوقوع وهو ما يقوله المجازيون بالضبط.
وجوب الصرف عن الظاهر
__________
(1) انظر: المطعني ص 1038.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) أضواء البيان 3/ 306.
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إن صرف اللفظ عن ظاهره خطوة مهمة في العملية المجازية، ومنكرو المجاز يمنعون هذا الصرف، ثم يقعون فيه. ومثلما وضع الإمام ابن القيم ضوابط للصرف وضع الشنقيطي شرطًا للصرف والتأويل في نصوص القرآن , يقول في ذلك: " وحمل نصوص الوحي على مدلولاتها اللغوية واجب إلا لدليل يدل على تخصيصها أو صرفها عن ظاهرها المتبادر منها، كما هو مقرر في الأصول " (1).
والعجيب أن الشيخ قد وضع هذا الشرط بعد ممارسة الصروفات والتأويلات التي وقفنا على كثير منها فيما سبق.
ملخص
نعترف أن الشيخ كان أكثر حيطة من سابقيه في تجنب ذكر المجاز خصوصاً الصريح اللفظ أو المعنى في كلامه، إلا أن المجاز يغلبه أحياناً، ويقفز بين كلماته، لكننا نجده يعترف كما يذكر المطعني بالمجاز متتبعاً الإمامين ابن تيمية، وابن القيم من قبله، فيقول: " وليس من حمل المشترك على معنييه، ولا من حمل اللفظ على حقيقته ومجازه " (2).
وخلاصة القول أن للشيخ مذهبين في المجاز:
1) جدلي نظري منع فيه المجاز وأنكره.
2) عملي سلوكي نحى فيه منحى مجوزي المجاز ورأى له ضرورة لا غنى عنها في استجلاء المعاني وأسرار البيان.
المحور الثاني: موقف الإمام الطبري من مسألة المجاز.

تبين لنا مما سبق أن القول بمنع وقوع المجاز في القرآن الكريم، هو قول نظري جدلي – كما سبق – لا يقوم له دليل، ولا تنهض به حجة، وقد قامت الشواهد على خلافه.
__________
(1) المصدر السابق 3/ 133.
(2) المطعني 1040.
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فإذا ما انتقلنا إلى الإمام الطبري T لنستجلي موقفه من هذه المسألة – وهو الإمام السلفي الذي يلقى تفسيره قبولًا ورواجًا لدى المدرسة السلفية، ويحظى بثقة إمامها وشيخها الإمام ابن تيميةTوهو الذي اثنى عليه بقوله:" أما التفاسير التي في أيدي الناس: فأصحها تفسير ابن جرير الطبري، فإنه لا يذكر مقالات المتهمين " (1) فهل نقول إن كلام الطبري في هذه المسألة يمكن أن يكون مقبولًا لديهم وحاسمًا في المسألة، وماذا لو وقفنا على نصوص للإمام الطبري يقول فيها بالمجاز صراحةً، أو ضمنًا هل نجد عند إذن إقرارًا بذلك وتسليمًا من الذين يقولون بمنع وقوع المجاز في القرآن الكريم، وهم الذين وثقوا هذا التفسير ورضوا عنه؟.
لا يحتاج المطالع لتفسير الطبري إلى كبير عناء؛ لكى يقف على نماذج واضحة ومتعددة تبين صرف الطبري ... T الكلام عن معناه الحقيقي، وتجوزه الى معان أخري، تلمس ذلك في مواضع متعددة وبأشكال مختلفة في تفسير الإمام الطبري، أذكر نماذج منها، مع قليل من التعليق، نظرًا لوضوح هذه النماذج في الدلالة على مقصودنا.
أولًا: من أشكال التجوز التي استعملها الإمام الطبري في تفسيره: خروج الاستفهام عن حقيقته إلى معان أخرى من بينها:
1 - (الإخبار) وذلك في قوله تعالى:چ يَامَعْشَرَ الْجِنِّ وَالْإِنْسِ أَلَمْ يَأْتِكُمْ رُسُلٌ مِنْكُمْ يَقُصُّونَ عَلَيْكُمْ آيَاتِي وَيُنْذِرُونَكُمْ لِقَاءَ يَوْمِكُمْ هَذَا چ الأنعام:130؛ حيث قال عند تأويله لهذه الآية: " معناه قد أتاكم رسل منكم ينهونكم على خطأ ما كنتم عليه مقيمين بالحجة البالغة " (2).
__________
(1) مجموع الفتاوى لابن تيمية 2/ 192.
(2) جامع البيان 12/ 120 نسخه شاكر.
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وها أنت ترى أن ابن جرير قد أوّل الاستفهام في قوله تعالى: چ أَلَمْ يَأْتِكُمْ چ بقوله چ ? ? چ وهذا واضح في الإخبار. وإذا كانت حقيقة الاستفهام: هي طلب الفهم، فإن الخروج به إلى الإخبار، خروج به عما وضع له. ونظرًا لأن المخاطب قد سبق إلى علمه ما يجري إخباره به، فقد جاء هذا الاستفهام من الله -جل ثناؤه- " تقريعًا وتوبيخًا لهؤلاء الكفرة على ما سلف منهم في الدنيا من الفسوق والمعاصي " (1).
2 - الخروج بالاستفهام – من ابن جرير – عن حقيقته إلى معنىً آخر هو التوبيخ والتقريع، وذلك في قوله تعالى: چ كَيْفَ تَكْفُرُونَ بِاللَّهِ وَكُنْتُمْ أَمْوَاتًا فَأَحْيَاكُمْ چ البقرة: 28. حيث قال هناك ما نصه: " كيف تكفرون بالله وكنتم أمواتًا: توبيخ مستعتب عباده، وتأنيب مسترجع خلقه من المعاصي إلى الطاعة، ومن الضلالة إلى الإنابة " (2). " وهذه الآية توبيخ من الله - جل ثناؤه- للقائلين: (آمنا بالله وباليوم الآخر) الذين أخبر الله عنهم أنهم مع قيلهم ذلك بأفواههم، غير مؤمنين به، وأنهم إنما يقولون ذلك خداعًا لله وللمؤمنين، فعاملهم الله بقوله: چ كَيْفَ تَكْفُرُونَ بِاللَّهِ وَكُنْتُمْ أَمْوَاتًا فَأَحْيَاكُمْ چ البقرة: 28. ووبخهم واحتج عليهم – في نكيرهم ما أنكروا من ذلك وجحدوا ما جحدوا بقلوبهم المريضة – فقال: كيف تكفرون بالله فتجحدون قدرته على إحيائكم بعد إماتتكم " (3).
__________
(1) المصدر السابق 1/ 424.
(2) المصدر السابق 1/ 422.
(3) المصدر السابق 1/ 424.
(4/44)



3 - ومن المواضع التي خرج ابن جرير الاستفهام فيها عن حقيقته قوله تعالى:چ وَكَمْ مِنْ قَرْيَةٍ أَهْلَكْنَاهَا فَجَاءَهَا بَأْسُنَا بَيَاتًا أَوْ هُمْ قَائِلُونَ چ الأعراف: 4 حيث إن كم الاستفهامية موضوعة للسؤال عن العدد، ولكنها خرجت في هذا الموضع من كلام ابن جرير إلى الدلالة على التكثير، وهاك كلامه في ذلك مفسرًا لهذه الآية " يقول تعالى ذكره لنبيه محمد T : حَذّر هؤلاء العابدين غيري والعادلين بي الآلهة والأوثان سخطي لئلا أحل بهم عقوبتي فأهلكهم كما أهلكت من سلك سبيلهم من الأمم قبلهم، فكثيراً ما أهلكت قبلهم من أهل قرى عصوني، وكذبوا رسلي وعبدوا غيري ... وقيل: ... چ وكم چ لأن المراد بالكلام ما وصفت من الخبر عن كثرة ما قد أصاب الأمم السالفة من المثلات بتكذيبهم رسله وخلافهم عليه، وكذلك تفعل العرب إذا أرادوا الخبر عن كثرة العدد، كما قال الفرزدق: ... كم عمة لك ياجرير وخالة ... فدعاء قد حلبت على عشارى " (1)
__________
(1) جامع البيان 12/ 299: 300 بشيء من الاختصار.
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4) من مواضع إخراج الاستفهام عن حقيقته: حمله على الأمر: وذلك في قوله تعالى: چ وَقُلْ لِلَّذِينَ أُوتُوا الْكِتَابَ وَالْأُمِّيِّينَ أَأَسْلَمْتُمْ فَإِنْ أَسْلَمُوا فَقَدِ اهْتَدَوْا چ آل عمران: 20 قال فيها بن جرير: ... " فإن قال قائل: وكيف قيل: چ فَإِنْ أَسْلَمُوا فَقَدِ اهْتَدَوْا چ عقيب الاستفهام؟ وهل يجوز على هذا في الكلام أن يقال لرجل: هل تقوم؟ فإن تقم أكرمك؟، قيل: ذلك جائز، إذا كان الكلام مرادًا به الأمر، وإن خرج مخرج الاستفهام، كما قال-جل ثناؤه- چ وَيَصُدَّكُمْ عَنْ ذِكْرِ اللَّهِ وَعَنِ الصَّلَاةِ فَهَلْ أَنْتُمْ مُنْتَهُونَ چ المائدة: 91، يعني: انتهوا، وكما قال جل ثناؤه مخبرًا عن الحواريين أنهم قالوا لعيسى: چ إِذْ قَالَ الْحَوَارِيُّونَ يَاعِيسَى ابْنَ مَرْيَمَ هَلْ يَسْتَطِيعُ رَبُّكَ أَنْ يُنَزِّلَ عَلَيْنَا مَائِدَةً مِنَ السَّمَاءِ ? ? ? ? ? ... ?چ المائدة: 112، وإنما هو مسألة، كما يقول الرجل: هل أنت كافٌّ عنا؟ بمعنى: اكفف عنا، وكما يقول الرجل للرجل: أينَ، أين؟ بمعنى: أقم فلا تبرح، ولذلك جُوزي في الاستفهام كما جوزي في الأمر" (1).
هذا تصريح من الطبري بأن الاستفهام في الآية چ أأسلمتم چ محمول على الأمر أي: أسلموا.
هذه هي بعض المواضع التي خرج فيها الاستفهام عن حقيقته عند الإمام ابن جرير، وفى تفسيره مزيد. (2).
__________
(1) جامع البيان 6/ 281 نسخة شاكر
(2) انظر في ذلك مثلا: تفسير قوله تعالى: چ وَكَيْفَ تَأْخُذُونَهُ وَقَدْ أَفْضَى بَعْضُكُمْ إِلَى بَعْضٍ وَأَخَذْنَ مِنْكُمْ مِيثَاقًا غَلِيظًا چ النساء 21، وقوله تعالى: ... چ أَأَنْتَ قُلْتَ لِلنَّاسِ اتَّخِذُونِي وَأُمِّيَ إِلَهَيْنِ مِنْ دُونِ اللَّهِ چ المائدة: 116.
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ثانيًا: ومن شواهد تجوز ابن جرير وإخراجه الكلام عن حقيقته: إخراجه الأمر مخرج الوعيد، فقد أخرج الإمام الطبري الأمر عن حقيقته مخرج التهديد والوعيد، وذلك في قوله تعالى: چ قُلْ يَاقَوْمِ اعْمَلُوا عَلَى مَكَانَتِكُمْ چ الأنعام: 135 إذ يقول: " وقوله تعالى ذكره لنبيه قل لقومك يا قوم اعملوا على مكانتكم، أمر منه له بوعيدهم وتهديدهم، لا إطلاق لهم في عمل ما أرادوا من معاصي الله " (1).
ثالثًا: ومن الشواهد الدالة على وجود المجاز في تفسير الإمام الطبري: استخدامه في تأويل بعض الآيات ما عرف لدى البلاغيين – فيما بعد – بالمجاز العقلي. وقد عرفه البلاغيون بأنه " إسناد الفعل، أو ما في معناه إلى ملابس له، غير ما هو له بتأويل " (2).
ويعني البلاغيون بقولهم ما في معناه ما كان كاسم الفاعل، أو اسم المفعول، أو المصدر, وأما قولهم إلى ملابس له: إنما يعنون به وجود صلة بين الفعل وفاعله المجازى، وتلك الملابسة من جهة وقوعه فيه، أو عليه، أو به، أو نحو ذلك، فالفعل يلابس الفاعل والمفعول به والمصدر، والزمان والمكان، والسبب.
وأما قولهم إلى غير ما هو له إنما يعنون به إسناد الفعل إلى غير فاعله الحقيقي، ويجب أن يكون ذلك بقرينة تشير إلى المعنى المجازي، وتمنع من إرادة المعنى الحقيقي، وهذا معنى قولهم في التعريف السابق بتأويل (3).
وقد سمي هذا المجاز عقلياً؛ لأنه إنما يعتمد على العقل في إدراك العلاقة المجازية بين المسند والمسند إليه. ومن صور هذا المجاز في القرآن الكريم
__________
(1) المصدر السابق 12/ 129.
(2) علم المعاني، دراسة وتحليل: د/ كريمة محمود أبو زيد ص 48– ط مكتبة وهبة: القاهرة–ط1، 1408هـ/ 1988م.
(3) المصدر السابق ص 50: 51.
(4/47)



1 - قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? چ البقرة: 36 يعنى آدم وحواء، وقد قال الطبري موضحاً الصورة المجازية في الآية:" قال أبو جعفر: وأما تأويل قوله چ ?چ، فإنه يعني: فأخرج الشيطانُ آدمَ وزوجته چ ? ? چ يعني مما كان فيه آدمُ وزوجته من رغد العيش في الجنة، وسعة نعيمها الذي كانا فيه. وقد بينا أن الله - جل ثناؤه- إنما أضاف إخراجهما من الجنة إلى الشيطان - وإن كان الله هو المخرجَ لهما - لأن خروجهما منها كان عن سبب من الشيطان، فأضيف ذلك إليه لتسبيبه إياه كما يقول القائل لرجل وَصل إليه منه أذى حتى تحوّل من أجله عن موضع كان يسكنه: ما حوَّلني من موضعي الذي كنت فيه إلا أنت، ولم يكن منه له تحويل، ولكنه لما كان تحوّله عن سبب منه، جازَ له إضافة تحويله إليه" (1).
وهذا مجاز عقلي من حيث إن الفعل فيه چ ?چ أسند إلى سببه وهو الشيطان، وإنما المخرج الحقيقي هو الله - عز وجل - فقد أمرهم جميعًا بالخروج منها حيث قال: چ قُلْنَا اهْبِطُوا مِنْهَا جَمِيعًا فَإِمَّا يَأْتِيَنَّكُمْ مِنِّي هُدًى چ البقرة: 38.
2 - ومن صور المجاز العقلي الآية التي وردت في القرآن الكريم، وعالجها الإمام الطبري معالجة بلاغية – وإن كان لم يصرح فيها كعادته بلفظة المجاز، إلا أن قيامه بإجراء هذه المجازات دال على إقراره لها – قوله تعالى: چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ الَّتِي كُنَّا فِيهَا چ يوسف: 82 قال ابن جرير في تأويله لهذه الآية: " يقول: وإن كنتَ مُتَّهمًا لنا، لا تصدقنا على ما نقول من أن ابنك سرق: (فاسأل القرية التي كنا فيها)، وهي مصر، يقول: سل من فيها من أهلها (والعير التي أقبلنا فيها)، وهي القافلة التي كنا فيها، التي أقبلنا منها معها " (2).
__________
(1) جامع البيان 1/ 534 نسخة شاكر
(2) جامع البيان 16/ 212 نسخة شاكر.
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ومما هو معلوم أن المراد بالقرية ههنا أهلها وساكنوها، وهو ما لم يخالف فيه ابن جرير سابقيه، ومن جاء بعده في تفسير هذه الآية. ومن المقطوع به أن هذا مجاز، إذ يستحيل أن تكون الحقيقة مراده، فيكون السؤال واقعاً على القرية من حيث هي أبنية وأمكنة.
3 - وثمت صورة للمجاز العقلي قريبة من هذه الصورة المجازية، عالجها الإمام الطبري بقريب مما عالج به هذا الموضع، وهي في قوله تعالى: چ فَأَذَاقَهَا اللَّهُ لِبَاسَ الْجُوعِ وَالْخَوْفِ چ النحل: 112 حيث قال في تحليله لهذه الصورة المجازية: " يقول تعالى ذكره: فأذاق الله أهل هذه القرية لباس الجوع، وذلك جوع خالط أذاه أجسامهم، فجعل الله تعالى ذكره ذلك لمخالطته أجسامهم بمنزلة اللباس لها. وذلك أنه سلط عليهم الجوع سنين متوالية بدعاء رسول الله T ، حتى أكلوا العلهز والجِيَف. قال أبو جعفر: والعلهز: الوبر يعجن بالدم والقُراد يأكلونه؛ وأما الخوف فإن ذلك كان خوفهم من سرايا رسول الله T التي كانت تطيف بهم. وقوله چ بِمَا كَانُوا يَصْنَعُونَ چ يقول: بما كانوا يصنعون من الكفر بأنعم الله، ويجحدون آياته، ويكذّبون رسوله، وقال: بما كانوا يصنعون، وقد جرى الكلام من ابتداء الآية إلى هذا الموضع على وجه الخبر عن القرية، لأن الخبر وإن كان جرى في الكلام عن القرية، استغناء بذكرها عن ذكر أهلها لمعرفة السامعين بالمراد منها، فإن المراد أهلها فلذلك قيل چ بِمَا كَانُوا يَصْنَعُونَ چ النحل: 112 فردّ الخبر إلى أهل القرية، وذلك نظير قوله چ فَجَاءَهَا بَأْسُنَا بَيَاتًا أَوْ هُمْ قَائِلُونَ چ الأعراف: 4 ولم يقل قائلة، وقد قال قبله چ فَجَاءَهَا بَأْسُنَا چ؛ لأنه رجع بالخبر إلى الإخبار عن أهل القرية، ونظائر ذلك في القرآن كثيرة" (1).
__________
(1) المصدر السابق 17/ 311.
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4 - ومن صور المجاز العقلي – أيضًا - في تفسير ابن جرير: ما جاء في تأويله لقول الله تعالى: چ ? ? ? وَمَا كَانُوا مُهْتَدِينَ چ البقرة: 16 فقد صاغ الإمام الطبري تحليله للمجاز في هذه الآية في صورة سؤال طرحه ثم أجاب عنه قائلًا: " فإن قال قائل: فما وجه قوله: چ ? ? ? چ؟ وهل التجارة مما تَرْبَح أو تُوكس، فيقال: رَبِحت أو وُضِعَت؟.
قيل: إن وجه ذلك على غير ما ظننتَ. وإنما معنى ذلك: فما ربحوا في تجارتهم لا فيما اشترَوْا، ولا فيما شرَوْا. ولكن الله - جل ثناؤه -خاطب بكتابه عَرَبًا فسَلَك في خطابه إياهم وبيانه لهم، مَسلكَ خطاب بعضهم بعضًا، وبيانهم المستعمل بينهم. فلما كان فصيحًا لديهم قول القائل لآخر: خاب سعيُك، ونام ليلُك، وخسِر بيعُك، ونحو ذلك من الكلام الذي لا يخفى على سامعه ما يريد قائله خاطبهم بالذي هو في منطقهم من الكلام، فقال چ ? ? ? چ إذ كان معقولًا عندهم أن الربح إنما هو في التجارة، كما النومُ في الليل. فاكتفى بفهم المخاطبين بمعنى ذلك، عن أن يقال: فما ربحوا في تجارتهم، وإنْ كان ذلك معناه، كما قال الشاعر:
وشَرُّ الْمَنَايَا مَيِّتٌ وَسْطَ أَهْلِهِ ... كَهُلْكِ الْفَتَاةِ أَسْلَمَ الْحَيَّ حَاضِرُهُ
يعني بذلك: وشر المنايا منيَّة ميت وَسط أهله، فاكتفى بفهم سامع قِيلِه مرادَه من ذلك، عن إظهار ما ترك إظهارَه " (1).
وهذه صورة من صور المجاز العقلي حيث أسند الفعل فيها إلى غير فاعله " فهذا إن قلنا إنه مجاز عقلي، ففيه إسناد الفعل إلى أحد ملابساته وهو هنا السبب المؤثر؛ لأن الربح بسبب التجارة يكون " (2).
__________
(1) المصدر السابق 1/ 317 نسخة شاكر.
(2) المجاز في اللغة والقرآن: د. عبد العظيم المطعني1/ 447 وانظر معاني القرآن للفراء 1/ 5.
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هذه هي بعض صور المجاز العقلي، جاءت واضحة في تفسير الإمام الطبري، فقد أجرى الكلام فيها على غير حقيقته، وإن كان لم يسمه مجازًا؛ نظرًا لأن اصطلاح المجاز لم يشتهر إلا في فترة لاحقة على الإمام الطبري.
فلإن كان الإمام الطبري قد أسمى هذه الصور البلاغية مجازات أو لم يسمها، يكفيه أنه من الناحية العملية قد خرج مواضع عدة من تفسيره على أساس من هذه الصور البلاغية.
رابعًا: المجاز المرسل
وهذا العنوان من المجاز له شواهد عديدة في تفسير الطبري نذكر منها ما يلي:
1 - قوله - عز وجل - في شأن اليهود: چ ? ? ? ٹ ٹ ٹ چ البقرة: 95, حيث خرجها الإمام الطبري تخريجًا بلاغيًا يصلح أن يدخل تحت مسمى المجاز المرسل، وهذا نص كلامه في ذلك: " وأما قوله: چ ٹ ٹ ٹ چ فإنه يعني به: بما أسلفته أيديهم, وإنما ذلك مثل على نحو ما تتمثل به العرب في كلامها. فتقول للرجل يؤخذ بجريرة جرها أو جناية جناها فيعاقب عليها: نالك هذا بما جنت يداك، وبما كسبت يداك، وبما قدمت يداك، فتضيف ذلك إلى (اليد). ولعل الجناية التي جناها فاستحق عليها العقوبة، كانت باللسان أو بالفرج أو بغير ذلك من أعضاء جسده سوى اليد.
قال أبو جعفر: وإنما قيل ذلك بإضافته إلى (اليد)، لأن عظم جنايات الناس بأيديهم، فجرى الكلام باستعمال إضافة الجنايات التي يجنيها الناس إلى (أيديهم)، حتى أضيف كل ما عوقب عليه الإنسان مما جناه بسائر أعضاء جسده، إلى أنها عقوبة على ما جنته يده" (1). فهذا مجاز مرسل – كما هو واضح من عبارة الإمام الطبري – علاقته الجزئية؛ حيث عبر بالجزء وهو اليد، وأراد الكل وهو جميع بدن الإنسان؛ وذلك لأن من اقترف جرمًا لا يقتصر اقترافه له على اليد وحدها وإنما يمكن أن يقترفه بيده أو برجله أو بلسانه إلى سائر الأعضاء، فتبين أن التعبير بالجزء (وهو اليد) مراد منه - والله أعلم - الكل وهو البدن.
__________
(1) جامع البيان 2/ 368 نسخة شاكر.
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2 - وأما الموضع الثاني، والذي أجرى فيه الإمام الطبري: المجاز المرسل فكان عند قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ?چ البقرة: 174. فقد استخرج من هذا الموضع مجازًا مرسلًا علاقته اعتبار ما سيكون، وذلك بقوله: " يعني -تعالى ذكره- بقوله: چ ? چ هؤلاء الذين يكتمون ما أنزل الله من الكتاب في شأن محمد T بالخسيس من الرِّشوة يُعطَوْنها، فيحرِّفون لذلك آيات الله ويغيِّرون معانيها چ ? ? ? ?چ بأكلهم ما أكلوا من الرُّشى على ذلك والجعالة، وما أخذوا عليه من الأجر چ ? ? چ يعني: إلا ما يوردهم النار ويُصْليهموها، كما قال تعالى ذكره: چ ? ? ? ? ژ ژ ڑ ڑ کک ک ک چ النساء: 10معناه: ما يأكلون في بطونهم إلا ما يوردهم النار بأكلهم. فاستغنى بذكر چ ?چ وفهم السامعين معنى الكلام، عن ذكرما يوردهم، أو يدخلهم" (1).
وتتضح علاقة هذا المجاز في قول الإمام الطبري إلا النار يعنى إلا ما يوردهم النار فهم يأكلون الرشوة، وهي التي توردهم النار، فكانت علاقة المجاز اعتبار ما سيكون.
3 - وبمثل هذا قال الإمام الطبري عند تأويله لقول الله - عز وجل -: چ ک ک ک ... کگ گ گ گ ? ? چ البقرة: 221يقول الطبري: " يدعونكم إلى النار يعنى يدعونكم إلى العمل بما يدخلكم النار " (2). فالكلام هنا لم يحمل على حقيقته؛ إذ المشركون لا يدعون المؤمنين مباشرة إلى دخول النار، وإنما يدعونهم إلى العمل بما يوجب ذلك، فعبر بما يؤول إليه أمرهم إن هم أجابوهم وأطاعوهم، فهذا مجاز مرسل علاقته اعتبار ما سيكون.
4 - وأما قوله تعالى: چ ... ? ? ? چ المائدة: 89 فقد خرجه الإمام الطبري على النحو التالي: ... " يعني - تعالى ذكره- بذلك: أو فكّ عبد من أسر العبودة وذلها. وأصل التحرير، الفك من الأسر، ومنه قول الفرزدق بن غالب:
أَبنِي غُدَانَةَ، إِنَّنِي حَرَّرْتُكُمْ ... فَوَهَبْتُكُمْ لِعَطِيَّةَ بْنِ جِعَالِ
__________
(1) المصدر السابق 3/ 329.
(2) جامع البيان 4/ 371 نسخة شاكر.
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يعني بقوله: حرّرتكم، فككت رقابكم من ذلّ الهجاء ولزوم العار. وقيل: تحرير رقبة، والمحرَّر ذو الرقبة، لأن العربَ كان من شأنها إذا أسرت أسيرًا أن تجمع يديه إلى عنقه بقِيدٍ أو حبل أو غير ذلك، وإذا أطلقته من الأسر أطلقت يديه وحلَّتهما مما كانتا به مشدودتين إلى الرقبة. فجرى الكلام عند إطلاقهم الأسير، بالخبر عن فك يديه عن رقبته، وهم يريدون الخبر عن إطلاقه من أسره، كما يقال: قبضَ فلان يده عن فلان، إذا أمسك يده عن نواله وبسط فيه لسانه، إذا قال فيه سوءًا فيضافُ الفعل إلى الجارحة التي يكون بها ذلك الفعل دون فاعله، لاستعمال الناس ذلك بينهم، وعلمهم بمعنى ذلك. فكذلك ذلك في قول الله -تعالى ذكره-: چ ... ? ? ? چ، أضيف التحرير إلى الرقبة، وإن لم يكن هناك غُلٌّ في رقبته ولا شدُّ يَدٍ إليها، وكان المراد بالتحرير نفس العبد، بما وصفنا، من جرّاء استعمال الناس ذلك بينهم لمعرفتهم بمعناه" (1). " المعروف عند البلاغيين أن في هذا التعبير (تحرير رقبة) مجازًا مرسلًا فيه الرقبة مراد بها الذات؛ حيث أطلق الجزء، وأريد الكل، فكلام ابن جرير يفيد أن في التعبير نفسه موطنًا آخر للمجاز المرسل وهو كلمة (التحرير)، فقد بين أن المراد منها ال: فك، وبين ما كانت تصنعه العرب بأسراها فيكون – بناءًا على ما ذكر – ذكر التحرير مرادًا به الفك الحسى: مجازًا مرسلًا علاقته اعتبار ما كان " (2).
تتضح هذه الصورة أكثر من كلام ابن جرير الذي يقول فيه "فكذلك ذلك في قوله - جل ذكره- چ ? ? ? چ أضيف التحرير إلى الرقبة وإن لم يكن هناك غُل في رقبته، ولا شد يد ... إليها، وكان المراد بالتحرير نفس العبد. بما وصفناه من جرى استعمال الناس ذلك بينهم لمعرفتهم بمعناه " (3).
__________
(1) جامع البيان /29: 30، نسخة دار الغد العربي.
(2) المجاز في اللغة والقرآن: د. المطعني ص454.
(3) تفسير الطبري 10/ 552 نسخة شاكر.
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هذه بعض تجوزات الإمام الطبري في تفسيره، قد أخذت صورًا مختلفة تنوعت بين خروج الاستفهام عن حقيقته وخروج الأمر والمجاز العقلي والمجاز المرسل.
وتتبقى صور بلاغية كثيرة – لم نتوقف عندها خشية الإطالة – من نحو الاستعارة، والكناية، وغيرهما. وتفسير الطبري حافل بمثل هذه الصور البلاغية التي خُرجت النصوص فيها تخريجات مجازية.
وهذه النماذج التي أوردناها من كلام الإمام الطبري: قاطعة لكل شك، ودافعة لكل نزاع في ورود المجاز في تفسير الطبري، والطبري بدوره مُستخرجٌ لها من آي القرآن الكريم. وإذا كانت المصطلحات توضع في فترة لاحقة، فإن تأخر ظهور المصطلح لا ينفى حقيقة الاستعمال، والمعنى دائما سابق على المصطلح، وتأخر ظهور الاسم لا ينفى وجود المسمى.
وبعد فعلى الرغم من كثرة هذه الشواهد على صحة ورود المجاز في كلام الإمام الطبري، إلا أننا نجده – مع ذلك – متحفظًا في صرف النصوص عن ظواهرها، انظر مثلًا تفسيره قوله تعالى: چ وَكَمْ مِنْ قَرْيَةٍ أَهْلَكْنَاهَا فَجَاءَهَا بَأْسُنَا بَيَاتًا أَوْ هُمْ قَائِلُونَ چ الأعراف: 4 حيث منع إخراج الكلام عن ظاهره، بحيث يكون من وقع عليهم السؤال في الآية الكريمة: هم أهل القرية، فرد ذلك وتمسك بأن السؤال موجه إلى القرية نفسها؛ إذ لا تكون القرية قرية – في نظره – إلا بأهلها وساكنيها" (1)، وهذه محافظة من جانب الإمام الطبري على ظاهر النص وعدم إخراجه عن هذا الظاهر إلا إذا وجدت قرينة تمنع من إرادة المعنى الحقيقي.

تعقيب:
تبين مما سبق أن وقوع المجاز في القرآن أمر مقطوع به، وأن ما أثير من شبهات - بهذا الصدد – لا ينهض في مواجهة القائلين بصحة وروده في القرآن الكريم.
__________
(1) نفس المصدر 12/ 300 نسخة شاكر، وانظر كذلك تحفظه في إخراج الاستفهام عن دلالته الوضعية وذلك عند تفسيره قوله تعالى: چ أَتَجْعَلُ فِيهَا مَنْ يُفْسِدُ فِيهَا وَيَسْفِكُ الدِّمَاءَ چ البقرة 30.
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فماذا يقول القائلون بعد إيراد هذه النماذج من المجازات على اختلاف صورها، وغيرها كثير، لم نورده لضيق المقام، لا سيما أن هذه المجازات جرت على لسان إمام سلفي ثقة حجة: هو الإمام الطبري. وقد عاش في القرن الثالث الهجري، أحد القرون الثلاثة المباركة – التي نؤرخ بها لعصر السلف – وقد عاصر فيها أئمة السلف ونقل عنهم وسمع من أفواههم. " إنه مما لا شك فيه أن القرآن الكريم يحتوى على جميع خصائص اللغة العربية، فهو كتابها الأكبر ونصها الأقدس، احتوى على جميع فنون اللغة من حقيقة، ومجاز، واستعارة، وكناية ... ولا يمكن أن تنهض لمنكري المجاز حجة أن يكون علماء اللغة المتقدمون لم يؤثر عنهم شيء من ذلك، فإنه من المعلوم أن مرحلة التأليف والتصنيف تسبق مرحلة الإخبار والروايات بالمشافهة كما تحدثنا كتب اللغة عن آراء قتادة بن دعامة السدوسي، وأبى عمرو بن العلاء " (1).
" إن قواميس اللغة لا يمكن بحال أن تقف مع هذه النظرية – نظرية إنكار المجاز في القرآن الكريم – فالقرآن قد نزل بلسان العرب على ما تعرف من معاني ذلك اللسان، ومما يعرف من معاني اللغة: اتساع معانيها " (2).
والقول بأن المجاز لم يوجد في فترة مبكرة إنما هو مغالطة مكشوفة " لأن معناه إنكار المحاولات التي بذلت في هذا المقام، وخاصة لدى الشافعي - رضي الله عنه - وهو بصدد بيان طواعية اللغة العربية وتفننها في التعبير باستعمال اللفظ في غير ما وضع له أولًا، مما يحدده السياق اللغوي.
__________
(1) من رسالة دكتوراه: التأويل في مصر في الفكر المعاصر: د. سيد علي أبو طالب، مودعة بمكتبة كلية أصول الدين بالقاهرة برقم 3135، ص49 بتصرف يسير، وانظر: مقدمة كتاب تلخيص البيان في مجازات القرآن للشريف الرضي، محمد عبد الغنى حسن ص 5: ط القاهرة.
(2) المصدر السابق.
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يقول - رضي الله عنه -: قال الله تعالى:چ وَاسْأَلْهُمْ عَنِ الْقَرْيَةِ چ الأعراف: 163 فابتدأ جل وعلا ذكر الأمر لمسألتهم عن القرية الحاضرة البحر، فلما قال: چ إِذْ يَعْدُونَ فِي السَّبْتِ چ الأعراف: 163: دل على أنه إنما أراد أهل القرية، لأن القرية لا تكون عادية، ولا فاسقة بالعدوان في السبت ولا غيره، وأنه إنما أراد بالعدوان أهل القرية الذين بلاهم بما كانوا يفسقون " (1).
وأحب أن أسجل أخيرًا أن الإخوة السلفيين ليسوا على قلب رجل واحد في إنكارهم للمجاز، وأن من بينهم من هو مقرٌ به مثل الشيخ الألباني T (2) .
__________
(1) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام د. محمد عبد الستار نصار ص 669، الأنصار، بتصرف يسير , وانظر الرسالة للإمام الشافعي ص 11.
(2) انظر: مقدمته لمختصر كتاب العلو ص 22.
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جامعة الأزهر
كلية أصول الدين
قسم العقيدة والفلسفة
جهود الإمام الطبري في الصفات الخبرية
مقارنة بجهود السلفية المعاصرة
رسالة

مقدمة من الباحث
محسن عبد الواحد سيد أحمد
لنيل درجة العالمية (الدكتوراة) في العقيدة والفلسفة
تحت إشراف:
فضيلة الأستاذ الدكتور / محمد ربيع محمد جوهري
أستاذ العقيدة والفلسفة بالكلية

فضيلة الأستاذ الدكتور / سامي عفيفي حجازي
أستاذ العقيدة والفلسفة بالكلية

2010

الإهداء

إلى والديّ
حفظهما الله و منّ عليهما بالرضا والعافية
في الدين والدنيا و الآخرة

شكر وتقدير
إذا كان الحر- كما يقولون - " من راعى وداد لحظة أو انتمى لمن علمه لفظة "
فإن من الواجب أن أتقدم بالثناء العطر والشكر الوفير لشيخَّي الجليلين اللذّين أشرفا على هذا البحث وهما:
فضيلة الأستاذ الدكتور / محمد ربيع محمد جوهري
و
فضيلة الأستاذ الدكتور / سامي عفيفي حجازي

فقد لقناني العلم النافع ووجهاني إلي العمل الصالح فلهما مني عظيم الامتنان وخالص العرفان
أسأل الله أن يمتعهما بالصحة والعافية
وأن يجعل ذلك في ميزان حسناتهما، وأن ينفع بهما الإسلام والمسلمين
إنه تعالى سميع مجيب.
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الفصل الأول
جهود الإمام الطبري في الإلهيات

وفيه مبحثان:

المبحث الأول: إثبات وجود الله
المبحث الثاني: الوحدانية

المبحث الأول:
إثبات وجود الله عز وجل:
الإيمان بوجود الله عز وجل أمر فطري لا يحتاج في إثباته إلى إقامة حجج أو إيجاد براهين؛ طالما بقيت الفطر سويةً نقيةً، فالأثر يدل على المسير، والبعرة تدل على البعير، وإنما الاحتياج إلى دليل يكون عند فساد الفطر وتغيرها، كما رأينا من أولئك الذين قالوا: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ?? ? ? چ چ چچ ? ... ? ? ? چ الجاثية: 24.
فالإقرار بالخالق وكماله يكون فطريًا ضروريًا " في حق من سلمت فطرته. وإن كان مع ذلك تقوم عليه الأدلة الكثيرة، وقد يحتاج إلى الأدلة عليه كثير من الناس عند تغير الفطرة، وأحوال تعرض لها" (1). وانطلاقًا من فطرية هذه المسألة وبدهيتها فقد واجه البحث فيها انتقادًا من البعض، حتى اعتبرها بعضهم دخيلةً على الفكر الكلامي في الإسلام، ينبغي إسقاطها بالمرة (2).
وعلى الرغم من ذلك فقد شغل البحث في هذه المشكلة حيزًا كبيرًا من الفكر الكلامي والفلسفي، بحيث كانت هذه المسألة أولى المسائل التي تتصل اتصالًا مباشرًا بذات الله تعالى، وينعكس صداها على الفرد والمجتمع (3).
__________
(1) مجموع الفتاوى لابن تيمية 6/ 73.
(2) انظر التوحيد الخالص: دكتور عبد الحليم محمود ص 144 فما بعدها- ط دار الكتب الحديثة: القاهرة، 1973 م.
(3) انظر الجانب الإلهي في الفكر الإسلامي د/ محمد البهي ص 366 - ط مكتبة وهبة: القاهرة.
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ومن بين ما أرشد إليه القرآن في هذا الصدد: لفت أنظار الناس إلى عجائب صنع السماوات والأرض وما بينهما، حتى وجدنا واحدًا من المؤرخين يؤكد على ذلك بقوة في قوله:"واعلم أنه لو جاز أن يوجد شيء من الأجسام لا من خلق الله، لجاز أن يوجد عاريًا من دلالة عليه، فإذا لم يوجد إلا من خلقه لم يخل من دلالة عليه" (1).
وقد شُغل بإقامة الأدلة على وجود الله علماء الإسلام من مختلف الطوائف والمذاهب، وسلكوا فيها مسالك متعددة.
وقبل أن نعرض لمسلك الإمام الطبري في إثبات وجود الله، فإننا نعرض بشكل موجز لما ذهب إليه المتكلمون والفلاسفة في هذه المسألة؛ وذلك حتى نقف على مسلك الإمام الطبري، وما إذا كان قد تأثر منهجه بما ذهب إليه الفلاسفة والمتكلمون في ذلك.
أ ـ منهج المتكلمين:
__________
(1) البدء والتاريخ: المطهر بن طاهر (المقدسي) 1/ 71 – ط مكتبة الثقافة الدينية: القاهرة.
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اعتمد المتكلمون في الاستدلال على وجود الله على أساس حدوث العالم، واحتياجه إلى محدث هو الله ـ سبحانه ـ؛ ولهذا بذلوا جهدًا كبيرًا في إثبات حدوث العالم، والرد على من قال بقدمه (1)، وقد سلكوا في ذلك مسالك متعددة أجملها صاحب المواقف في أربعة مسالك فقال: " قد علمت أن العالم إما جوهر أو عرض، وقد يُستدل بكل واحد منهما، إما بإمكانه أو بحدوثه، فهذه وجوه أربعة:
الأول: الاستدلال بحدوث الجواهر، وهو أن العالم حادث، وكل حادث فله محدث.
الثاني: بإمكانها، وهو أن العالم ممكن، لأنه مركب وكثير، وكل ممكن فله علة مؤثرة.
الثالث: بحدوث الأعراض، مثل ما نشاهد من انقلاب النطفة علقة، ثم مضغة، ثم لحمًا ودمًا؛ إذ لابد من مؤثر صانع حكيم.
الرابع: بإمكان الأعراض: وهو أن الأجسام متماثلة، فاختصاص كل بما له من الصفات جائز، فلابد في التخصيص من مخصص له " (2).
__________
(1) انظر شرح المقاصد: سعد الدين التفتازاني 2/ 42 ط اسطنبول، شرح الأصول الخمسة: القاضي عبد الجبار بن أحمد، تعليق الإمام أحمد بن الحسين بن أبي هاشم، حققه وقدم له د. عبد الكريم عثمان، ص 118 – مكتبة وهبة: القاهرة – ط4، 1427 هـ /2006 م، والمحيط بالتكليف: القاضي عبد الجبار - ص 36 - ط الدار المصرية: القاهرة، والتمهيد في الرد على الملحدة المعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة: أبو بكر الباقلاني, ضبطه وقدم له وعلق عليه: محمود محمد الخضيري و د/ محمد عبد الهادي أبو ريده ص 44 – دار الفكر العربي، والإنصاف فيما يجب اعتقاده ولا يجوز الجهل به: الباقلاني أيضًا تحقيق: الشيخ زاهد الكوثري ص 2: 22 ـ المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة ط 2، 1421هـ/2000م
(2) المواقف في علم الكلام للإيجي ص 266 الموقف الخامس - عالم الكتب: القاهرة.
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ويشرح المتكلمون طريقة الحدوث فيقولون: بأن العالم مركب من جواهر فرده، وأعراض، وأن الأعراض لا تبقى زمانين متتاليين، وإنما يطرأ عليها التغير والتحول، فهي حادثة، والجواهر لا تخلو عن الأعراض. وما دامت الجواهر لا تنفك عن الأعراض، فهي حادثة بحدوثها؛ لأن ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث. ولم يسلم استدلال المتكلمين على وجود الله بالجواهر والأعراض من الاعتراض (1) ليس من خصوم المتكلمين من السلفيين أو من الفلاسفة فحسب، بل من داخل الأوساط الكلامية نفسها.
ولقد بدأ هذا النقد داخل الوسط الكلامي مبكرًا على يد الإمام الأشعري نفسه؛ حيث يراها طريقةً مبتدعةً في دين الله , استدل بها الفلاسفة ومن تبعهم، ثم يقرر أنه إذا كان العلم قد حصل لنا بصحة نبوة الأنبياء لم يسع من عرف من ذلك ما عرفه أن يعدل عن طرقهم إلى طرق غيرهم (2).
ب ـ منهج الفلاسفة:

سلك الفلاسفة الإلهيون في إثبات وجود الله ـ تعالى - طريق الوجوب والإمكان، فقسموا الموجود إلى واجب وممكن، بدلًا من قديم وحادث كما هو عند المتكلمين.
__________
(1) انظر في نقد هذا المسلك: موقف ابن تيمية من الأشاعرة: د/ عبد الرحمن بن صالح المحمود 3/ 984 فما بعدها - مكتبة الرشد: الرياض – ط2، 1416هـ /1995م.
(2) انظر رسالة إلى أهل الثغر بباب الأبواب: الإمام الأشعري تحقيق: د/ عبد الله شاكر الجنيدي ص 193: 198 , نشرة الجامعة الإسلامية بالمدينة المنورة – ط 2 , 1427هـ.
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قال صاحب المواقف في هذا:" المسلك الثاني للحكماء: وهو أن في الواقع موجودًا، فإن كان ذلك الموجود واجبًا، فذاك هو المطلوب، وإن كان ممكنًا احتاج إلى مؤثر، ولابد من الانتهاء إلى الواجب، وإلا لزم الدور أو التسلسل، وفي هذا طرح لمؤنات كثيرة، كما ترى " (1).
والفلاسفة بهذا المسلك قد قسموا العالم إلى واجب، وممكن، ثم استدلوا بالممكن على الواجب من حيث حدوثه بعد أن لم يكن.
وقد عبر ابن سينا عن هذا الاستدلال في قوله: " لا يشك في أن هنا وجودًا، وكل وجود فإما واجب وإما ممكن، فإن كان واجبًا فقد صح وجود الواجب، وإن كان ممكنا فإننا نوضح أن الممكن ينتهي وجوده إلى واجب الوجود " (2).
ولسنا بحاجة إلى تفصيل هذا الاستدلال ههنا ومن أراد المزيد، عليه بكتب القوم (3).

منهج الطبري في إثبات وجود الله ـ عز وجل ـ:
لم يتطرق الإمام الطبري في رسالته الصغيرة المسماة (بصريح السنة) ـ والتي خصصها لبيان عقيدته فيها ـ إلى هذه القضية بشكل من الأشكال.
__________
(1) المواقف فى علم الكلام: القاضي عبد الرحمن بن أحمد الإيجي، ص 266 – ط عالم الكتب: بيروت، مكتبة المتنبي: القاهرة، وانظر شرح المواقف: السيد الشريف على بن محمد الجرجاني ومعه حاشيتا السيلكوتي والجلبي 8/ 6 – منشورات محمد على بيضون، دار الكتب العلمية: بيروت – ط1، 1419 هـ /1998 م.
(2) النجاة لابن سينا ص 383 - مطبعة السعادة بمصر، 1331 هـ.
(3) انظر على سبيل المثال: آراء أهل المدينة الفاضلة: أبو نصر الفارابي؛ تقديم وشرح إبراهيم الجزيني– مطبعة النيل، ص1 وما بعدها، وفصول الحكم له –أيضًا- ط الخنجي: القاهرة، والإشارات والتنبيهات لابن سينا؛ شرح نصر الدين الطوسي، تحقيق د/ سليمان دنيا – ط دار المعارف: القاهرة.
(6/5)



أما في رسالته الأخرى، والمسماة (بالتبصير) والتي خصصها كذلك لتناول المسائل العقدية، فإن حظ هذه القضية فيها لم يكن بأحسن من حظها في سابقتها بالشيء الكثير، إلا أنه في الرسالة الأخيرة قد قرر أنه: "لم يستحق أحد أن يقال له: إنه بالله عارف ... إلا أن يعلم بأن ربه صانع كل شيء ومدبره " (1) ثم لم يزد في كلامه حول هذه المسألة عن ذلك.
ولا نستطيع أن نقول أن هذه المعالجة الضعيفة من جانب ابن جرير لهذه القضية في هاتين الرسالتين كان مردها إلى الاختصار الذي تتميز به مثل هذه الرسائل القصيرة؛ وذلك لأن الإمام T قد عالج قضايا أخرى لم ينل إثباتها لدى علماء أصول الدين من الجدل مثل ما نالت هذه القضية، ومع ذلك كانت معالجته لها بشكل أصرح وأوسع من ذلك، كما فعل مثلاً في قضية الرؤية، وعذاب القبر وهناك ذكر الخلاف في المسألة وأقام الأدلة على ما يراه.
وأما جماع ما وصلنا من علم ابن جرير Tوأكثر كتبه توسعًا، وأنسبها لتناول هذه المسألة باستفاضة فهو كتاب (التفسير).
إلا أن حظ هذه القضية – أيضًا - في هذا الكتاب لم يكن بأوفر من حظها في سابقيه؛ من حيث بحثها وإقامة الأدلة عليها، وليس من المستغرب أن يرتبط تناول ابن جرير لهذه القضية في تفسيره بالنهج القرآني ويدور في فلكه.
وقد جاء تناوله لهذه القضية في مواضع قليلة من التفسير عرض فيها لقضية الوجود واستدل عليها، لكن ليس على نهج المتكلمين الذي حاول نهجه في تاريخه، وإنما باستخراج دلائل من القرآن الكريم وما أرشد إليه من آيات في الأنفس والآفاق.
__________
(1) تبصير أولي النهى معالم الهدى: الطبري؛ تحقيق وتعليق علي بن عبد العزيز بن علي الشبل، مع حواش وتعليقات للشيخ عبد العزيز بن باز T. ص 127 – ط مكتبة الرشد، بتصرف.
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ومن ذلك قوله في تأويل قول الله ـ تعالى ـ: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? لَآيَاتٍ لِقَوْمٍ يَتَّقُونَ چ يونس: 6. يقول تعالى ذكره "منبهًا عباده على موضع الدلالة على ربوبيته، وأنه خالق كل ما دونه. إن في اعتقاب النهار الليل واعتقاب الليل النهار إذا جاء هذا ذهب هذا، وفيما خلق الله في السماوات من الشمس والقمر والنجوم، وفي الأرض من عجائب الخلق الدالة على أن لها صانعًا ليس كمثله شيء: لأدلة وحججًا وأعلامًا واضحة لقوم يتقون الله، فيخافون وعيده ويخشون عقابه على إخلاص العبادة لربهم.
فإن قال قائل: أوَلا دلالة فيما خلق الله في السماوات والأرض على صانعه إلا لمن اتقى الله؟
قيل: في ذلك الدلالة الواضحة على صانعه لكل من صحت فطرته وبرئ من العاهات قلبه. ولم يقصد بذلك الخبر عن أن فيه الدلالة لمن كان قد أشعر نفسه بتقوى الله، وإنما معناه أنَّ في ذلك لآيات لمن اتقى عقاب الله، فلم يحمله هواه على خلاف ما وضح له من الحق؛ لأن ذلك يدل كل ذي فطرة صحيحة على أن له مدبرًا يستحق عليه الإذعان له بالعبودية دون ما سواه من الآلهة والأنداد " (1) ... .
قلت: وهذا قريب مما ذهب إليه المتكلمون من إثبات الصانع بطريق حدوث الأعراض. وتقريره:
أولاً في الأنفس: ويتجلى فيما نشاهده من انقلاب النطفة علقة، ثم مضغة، ثم لحمًا ودمًا؛ لأنه لابد لهذه الأطوار الطارئة على النطفة من مؤثر صانع حكيم؛ لأن حدوث هذه الأطوار لا من صانع محال، وكذا صدورها عن مؤثر لا شعور له؛ لأنها كما يقول صاحب المواقف: " أفعال عجز العقلاء عن إدراك الحكم المودعة فيها " (2).
__________
(1) تفسير الطبري 6/ 594 دار الغد العربي , بتصرف يسير.
(2) شرح الموقف الخامس , تحقيق د. أحمد المهدي ص 6 فما بعدها.
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ثانيًا ويتجلى الاستدلال بحدوث الأعراض في الآفاق.: ويظهر هذا فيما نشاهده من أحوال الأفلاك والعناصر والحيوان والنبات والمعادن وغير ذلك، فإننا لو نظرنا إلى هذه الأعراض لوجدنا أن الإنسان لا يقدر على إيجادها، وعجزه عن ذلك ظاهر وثابت، فلابد لها من فاعل آخر موجد لها.
ويدلل الباقلاني على حدوث الأعراض فيقول: " إن جميع العالم العلوي والسفلي لا يخرج عن هذين الجنسين (الجواهر والأعراض) وهو محدث بأسره. ودليل حدوث الأعراض بطلان الحركة عند مجيء السكون؛ لأنها لو لم تبطل عند مجيء السكون لكانا موجودين في الجسم معًا، ولوجب لذلك أن يكون الجسم متحركًا ساكنًا معًا، وذلك معلوم الفساد بالضرورة " (1).
وإذا كان كل واحد منا يعلم بالضرورة أنه كان معدومًا ثم وجد بعد ذلك، إذن فلابد له من مُوجد أوجده، وهذا الموجد لابد أن يكون منزهًا عن الاتصاف بصفة الحدوث والنقصان.
أما استدلال الطبري في تاريخه على هذه القضية فقد جاء على خلاف ما هو متوقع حيث اتسم استدلاله في هذا الكتاب بالدقة والنضج الفكري إذا صح التعبير.
وقد جاء الاستدلال معتمدًا على النظر في الأجسام المشاهدة في العالم وذلك للاستدلال بها على وجود الله، ولكن بعد أن يمر ذلك الاستدلال عنده ـ كما مر عند المتكلمين ـ بمراحل ثلاثة؛ أولها: إثبات أن الأجسام في هذا العالم لا تخلو من الحوادث، وثانيها: إثبات أن ما لا يخلو من الحوادث فهو حادث، وثالثها: إثبات أن بارئ الأشياء ومحدثها سابق على كل شيء.
__________
(1) التمهيد للباقلاني ص 41، وانظر: شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص 104.
(6/8)



أما استدلاله على أن الأجسام لا تخلو من الحوادث فبتقرير أنه لا شيء في العالم مشاهد،"إلا جسم أو قائم بجسم، وأنه لا جسم إلا مفترق أو مجتمع، وأنه لا مفترق منه إلا وهو موهوم فيه الائتلاف إلى غيره من أشكاله، ولا مجتمع منه إلا وهو موهوم فيه الافتراق، وأنه متى عدم أحدهما عدم الآخر، وأنه إذا اجتمع الجزءان منه بعد الافتراق فمعلوم أن اجتماعهما حادث فيهما بعد أن لم يكن، وأن الافتراق إذا حدث فيهما بعد الاجتماع، فمعلوم أن الافتراق فيهما حادث بعد أن لم يكن" (1).
وابن جرير ههنا لم يفرض قضية حدوث الأجسام قضيةً مسلمةً، ولذا فقد استدل عليها بما هو معلوم من أنه لا شيء مشاهد إلا أن يكون جسمًا (يعني جوهرًا) أو قائمًا بجسم (يعني عرضًا)،وقد اعتمد لإثبات ذلك على حدوث الأكوان الأربعة وهي الاجتماع والافتراق والحركة والسكون، وتحديدًا فقد اعتمد في استدلاله على عدم خلو الجسم من الاجتماع والافتراق، دون أن يعرض للحركة والسكون. ولعله قد اكتفى بما ذكر من الاجتماع والافتراق لدلالتهما على مراده دون ما لم يذكر.
__________
(1) تاريخ الرسل والملوك: الطبري؛ تحقيق. محمد أبي الفضل إبراهيم ص 28.
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ثم يترقى ابن جرير في دليله خطوَة أخرى، فيقرر من باب قياس الغائب على الشاهد: أنه إذا كان " فيما في العالم من شيء كذلك وكان حكم ما لم يشاهد وما هو من جنس ما شاهدنا في معنى جسم أو قائم بجسم وكان ما لم يخل من الحدث لا شك أنه محدث بتأليف مؤلف له إن كان مجتمعًا وتفريق مفرق له إن كان مفترقًا وكان معلومًا بذلك أن جامع ذلك إن كان مجتمعًا ومفرقه إن كان مفترقًا من لا يشبهه ومن لا يجوز عليه الاجتماع والافتراق وهو الواحد القادر الجامع بين المختلفات الذي لا يشبهه شيء , وهو على كل شيء قدير فبين بما وصفنا أن بارئ الأشياء ومحدثها كان قبل كل شيء , وأن الليل والنهار والزمان والساعات محدثات , وأن محدثها الذي يدبرها ويصرفها قبلها إذ كان من المحال أن يكون شيء يحدث شيئًا إلا ومحدثه قبله , وأن في قوله تعالى ذكره:چ أَفَلَا يَنْظُرُونَ إِلَى الْإِبِلِ كَيْفَ خُلِقَتْ (17) وَإِلَى السَّمَاءِ كَيْفَ رُفِعَتْ (18) وَإِلَى الْجِبَالِ كَيْفَ نُصِبَتْ (19) وَإِلَى الْأَرْضِ كَيْفَ سُطِحَتْ چ الغاشية: 17 – 20لأ بلغ الحجج وأدل الدلائل لمن فكر بعقل واعتبر بفهم على قدم بارئها وحدوث كل ما جانسها وأن لها خالقًا لا يشبهها وذلك أن كلما ذكر ربنا ـ تبارك وتعالى ـ في هذه الآية من الجبال والأرض والإبل فإن ابن آدم يعالجه ويدبره بتحويل وتصريف وحفر ونحت وهدم غير ممتنع عليه شيء من ذلك، ثم إن ابن آدم مع ذلك غير قادر على إيجاد شيء من ذلك من غير أصل فمعلوم أن العاجز عن إيجاد ذلك لم يحدث نفسه , وأن الذي هو غير ممتنع ممن أراد تصريفه وتقليبه لم يوجده من هو مثله , ولا هو أوجد نفسه , وأن الذي أنشأه وأوجد عينه هو الذي لا يعجزه شيء أراده , ولا يمتنع عليه إحداث شيء شاء إحداثه وهو الله الواحد القهار " (1).
__________
(1) المصدر السابق 1/ 28 ـ 29.
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انتهى بنا الطبري إذًا إلى أن هذه الحادثات لم توجد نفسها، وإنما أحدثها خالق قديم، وعجز الحادثات عن أن توجد مثلها يعني عجزها عن أن توجد نفسها، فلابد في النهاية من خالق قادر قديم، أحدث هذه المخلوقات وهو الله - عز وجل -.
تعقيب: مما سبق عرضه من كلام ابن جرير في هذه المسألة , يبدو لنا ما يلي:
1ـ تأثر ابن جرير بفكرة الجوهر الفرد، يبدو ذلك من خلال قوله: " وأنه إذا اجتمع الجزءان منه " وقد وجدت إشارة عابرة في تفسيره تؤكد ذلك، وهو ما نقله عن بعضهم من أن من معاني الواحد " أن يكون غير متفرق، كالجزء الذي لا ينقسم " (1).
2ـ إذا كان أبو الهذيل العلاف هو أول من استدل بقضية الجواهر والأعراض على إثبات الصانع (2) وسواء كانت له الأصالة في ذلك أم أنها انتقلت إليه من الجعد بن درهم، وجهم بن صفوان ـ بحسب ما ذكره ابن تيمية (3) ـ فإن السؤال الذي يطرح نفسه هل كان ابن جرير متأثرًا تأثرًا مباشرًا بأبي الهذيل صاحب هذه الفكرة؟ أم أن أصداء هذه الفكرة قد وجدت عند الطبري، كما وجدت عند جمهرة المتكلمين من المعتزلة وغيرهم. ومما لا شك فيه أن الطبري كان له إطلاع على مصادر اعتزالية في زمانه، وخاصة أن عهده كان قريبًا بالحقبة التي ازدهر فيها المعتزلة , وانتشرت آراؤهم في زمان المأمون.
3ـ وما ذهب إليه ابن جرير في نهاية دليله من التدليل على ما ذكر بالآيات القرآنية هو أقرب إلى نهج الطبري المفسر.
__________
(1) التفسير 3/ 265 نسخة شاكر.
(2) شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص 95.
(3) درء تعارض العقل والنقل: ابن تيمية؛ تحقيق محمد رشاد سالم 2/ 50 – ط دار الكنوز الأدبية: الرياض، 1391هـ.
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4ـ ما ذكرناه آنفًا من إطلاع الطبري على مصادر اعتزالية كانت في عصره، يدل على أنهTلم يعش بعيدًا عن التيارات والآراء التي ثارت حول العقيدة في عصره، بل درس هذه التيارات وتعمق فيها. وفي هذا ما يرد على الأستاذ أحمد أمين في قوله عن الطبري: " وإن كان ينقصه شيء فهو أنه لم يتعرض كثيرًا لأقوال المتكلمين في عصره، وخاصةً المعتزلة؛ لأن ثقافته كانت ثقافةً دينيةً ولغويةً وتاريخيةً، ولم ينغمر في تيار المتكلمين وما جاء فيه من تعرض لمسائل القدر ونحوها، فقد أتاه ـ على ما يظهرـ من طريق المحدثين، فقد تعرضوا للقدر وأبانوا مذهبهم، وردوا على الجهمية وأشباههم" (1). " إن تفسير الطبري حافل بالرد على المعتزلة في أصولهم، وآرائهم، وأفكارهم، وغيرهم من أصحاب الفرق والآراء التي تخالف ما عليه أهل السنة والجماعة " (2).

المبحث الثاني:
الوحدانية:
إذا كنا قد تناولنا ـ فيما سبق ـ صفة الوجود باعتبارها صفة نفسية لله - عز وجل - فإننا نتناول في هذا المطلب صفة الوحدانية كنموذج للصفات السلبية.

لقد جاءت رسالات الأنبياء تترا لإيقاظ العقول والقلوب إلى معرفة الله - عز وجل - وتوحيده، وإقرار هذه العقيدة في القلوب وترسيخها في النفوس باعتبارها فطرة الله التي فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم.
__________
(1) ضحى الإسلام: أحمد أمين – ط مكتبة النهضة المصرية, نقلاً عن محمد بن جرير الطبري ومنهجه في التفسيرد/محمود محمد السيد شبكة ص 220 رسالة دكتوراه بمكتبة كلية أصول الدين: القاهرة.
(2) نفس المصدر والصفحة.
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وعلى التوحيد انبنت رسالات الأنبياء والمرسلين من لدن آدم، وحتى النبي الخاتم محمد T. يقول تعالى:چ وَمَا أَرْسَلْنَا مِنْ قَبْلِكَ مِنْ رَسُولٍ إِلَّا نُوحِي إِلَيْهِ أَنَّهُ لَا إِلَهَ إِلَّا أَنَا فَاعْبُدُونِ چ الأنبياء: 25 ويقول ـ عز من قائل ـ: چ لَقَدْ أَرْسَلْنَا نُوحًا إِلَى قَوْمِهِ فَقَالَ يَاقَوْمِ اعْبُدُوا اللَّهَ مَا لَكُمْ مِنْ إِلَهٍ غَيْرُهُ إِنِّي أَخَافُ عَلَيْكُمْ عَذَابَ يَوْمٍ عَظِيمٍ چ الأعراف: 59 چ وَإِلَى عَادٍ أَخَاهُمْ هُودًا قَالَ يَاقَوْمِ اعْبُدُوا اللَّهَ مَا لَكُمْ مِنْ إِلَهٍ ?? ? ? چ الأعراف: 73 ... چ وَإِلَى مَدْيَنَ أَخَاهُمْ شُعَيْبًا قَالَ يَاقَوْمِ اعْبُدُوا اللَّهَ مَا لَكُمْ مِنْ إِلَهٍ غَيْرُهُ چ الأعراف: 85.
وقد أمضى سيدنا محمد T ثلاثة عشر عامًا من عمر الدعوة الغراء لا همَّ له سوى إقرار عقيدة التوحيد، وهو والأنبياء كما في الحديث الصحيح (أخوة لعلات، أُمهاتهم شتى، ودينهم واحد) (1).
ومما هو مقرر أن الإيمان بوحدانية الله - عز وجل - هو من ثوابت هذا الدين، وبدهياته، وعلى هذا اجتمعت كلمة المسلمين كافة؛ ولذلك قال الذهبي بعد ذكر حديث (قل هو الله أحد)، وأنها صفة الرحمن: " وإثبات هذه الصفة لم يخالف فيه أحد من أهل القبلة " (2).
__________
(1) رواه البخاري، كتاب الأنبياء باب 48 (واذكر في الكتاب مريم) برقم (3443)، ومسلم بلفظ (إخوة لملات، دينهم واحد) كتاب الفضائل، باب فضائل عيسي عليه السلام برقم (2365).
(2) الأربعين في صفات رب العالمين: الذهبي؛ تحقيق: عبد القادر عطا ص 33 – مكتبة العلوم والحكم: المدينة المنورة – ط1، 1413 هـ.
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إنَّ نفي الشريك عن الله - عز وجل - وهو جوهر معنى الوحدانية ـ يعني: خلوص العبودية له تعالى وحده، ونقاء الافتقار إليه، فلا ملجأ إلا إليه، ولا منجى إلا به، ثم إن الشرك نجس، وطهارة الكيان الإنساني المشرف المكرَّم، لا تتم إلا بالتوجه إلى الرب الواحد ... فيقين الإنسان بالوحدانية المطلقة لربه يخلصه من ربقة العبودية لغيره.
والمراد بالوحدانية: نفي التعدد في الذات وفي الصفات وفي الأفعال فليست ذاته مركبةً من أجزاء، وليس في الخلق ذات كذاته ـ تعالى ـ؛ لأن الخلق جسم مركب، وليس في ربنا شيء من ذلك، وليست صفاته متعددةً من جنس واحد كقدرتين أو إرادتين، بل له قدرة واحدة يوجد بها ويعدم، وليس لأحد صفة كصفاته ـ تعالى ـ ولا مؤثر معه في فعل من الأفعال، بل هو الموجد للأفعال كلها.
وبتعبير أوضح فإن معنى الوحدانية " عدم التعدد في الذات وفي الصفات وفي الأفعال، فذاته ـ تعالى ـ ليست مركبة من أجزاء؛ ولذلك قال تعالى: چ قُلْ هُوَ اللَّهُ أَحَدٌ چ الإخلاص - 1. فالشيء قد يكون واحدًا ومع ذلك يكون مركبًا من أجزاء، أما الله تعالى فهو أحد ليس مركبًا من أجزاء، ولا توجد ذات تشبه ذاته تعالى.
ومعنى عدم التعدد في الصفات: عدم وجود صفتين لله - عز وجل - من نوع واحد كعلمين وقدرتين. وعدم وجود صفة لغيره تشبه صفته تعالى.
(6/14)



وأما عدم التعدد في الأفعال فمعناه عدم وجود فعل لأحد غيره يشبه فعله تعالى " (1)، ولكن هل الوحدانية صفة نفس أم صفة معنى؟ " من الواضح أنها ليست صفة معنى فكون الواحد واحدًا لا يرجع إلى معنى زائد على الذات، وما حكاه القاضي الباقلاني من أنها صفة زائدة فهو من شواذ المقالات كما يقول إمام الحرمين، فلم يبقَ إلا أن تكون صفة نفس " (2).
وصفة الوحدانية هي من صفات السلوب، يقول الإمام الغزالي: " إن معنى كونه واحدًا يرجع إلى ثبوت ذاته ونفي غيره " (3).
وإلى هذا ذهب إمام الحرمين حيث قال: " وأيما كان الأمر فإن ثبوت الوحدانية له ـ جل وتعالى ـ يعني نفي عدة مُحالات عنه جل شأنه " (4).
وينقل إمام الحرمين عن أبي هاشم أنها ـ أي: صفة الوحدانية ـ تتعلق بالنفي " ويميل إلى ذلك الباقلاني في بعض أقواله " (5).
ويستظهر صاحب الهوامش أنها تتعلق بالإثبات " وهكذا الأمر عند جمهور الأشاعرة، فالصفة النفسية عندهم: كل صفة إثبات لنفس " (6). ذا وقد أجمع الملِّيِّون كلهم على توحيده ـ تعالى ـ ولم يشذ عن هذا الإجماع إلا شرذمة قليلة من ضعاف الفكر والتمييز؛ إذ يقولون بوجود إلهين، إله فاعل للشر ويسمونه إله الظلمة، وإله فاعل للخير ويسمونه إله النور.
__________
(1) عقيدتنا لأستاذنا الدكتور / محمد ربيع جوهري 1/ 129 - ط3 - 1417 هـ / 1996 م.
(2) هوامش على العقيدة النظامية لإمام الحرمين الجويني: بقلم د/ محمد عبد الفضيل القوصي ص159 – ط مكتبة الإيمان: القاهرة، 1436 هـ /2006 م حاشية.
(3) الاقتصاد في الاعتقاد: الإمام الغزالي؛ تحقيق الدكتور / مصطفى عمران ص 39 – ط مصطفى البابي الحلبي: القاهرة
(4) هوامش على النظامية ص 159.
(5) نفس المصدر والصفحة، حاشية.
(6) المصدر ذاته.
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وقد رد عليهم صاحب المواقف حيث قال لهم ونمنع قولكم: بأن الواحد لا يكون خيرًا شريرًا: بمعنى أنه يوجد خيرًا كثيرًا أو شرًا كثيرًا، اللهم إلا أن يراد بالخير من يغلب خيره على شره، وبالشرير من يغلب شره على خيره، فلا يجتمعان حينئذٍ في واحد " (1).
وأما محل الخلاف بين فرق المسلمين في هذه المسألة فقد وقع في معنى الوحدانية وطريق إثباتها حتى أن ما ادعاه البعض توحيدًا عدَّه آخرون إلحادًا (2).
بل إن فرق المرجئة قد انقسموا على أنفسهم إلى طرفي نقيض؛ فقال قائلون منهم في التوحيد بقول المعتزلة النافي للصفات، وقال آخرون منهم بقول (الجواربي) الموغل في التشبيه (3).
أما الفلاسفة فقد ذهبوا في التوحيد إلى إثبات وجود مجرد عن الماهية والصفة (4).
وقد حكى البيضاوي استدلالهم بقوله: " احتج الحكماء بأن وجوب الوجود نفس ذاته، فلو شارك فيه غيره امتاز عنه بالتعين، ويلزم التركيب " (5).
أما المعتزلة: فقد قادهم فهمهم الخاص لمعنى الوحدانية إلى نفي الصفات عنه - عز وجل - فرارًا من القول بتعدد القدماء بزعمهم.
__________
(1) شرح الموقف الخامس في الإلهيات؛ تحقيق الدكتور. أحمد المهدي، ص 71.
(2) انظر شرف أصحاب الحديث للخطيب البغدادي ص4، ومدارج السالكين لابن القيم 3/ 466: 467.
(3) انظر مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين: الإمام الأشعري؛ تحقيق محمد محيى الدين عبد الحميد 1/ 233 - مكتبة النهضة المصرية: القاهرة، ط2, 1389هـ /1969م.
(4) انظر مدارج السالكين لابن القيم 3/ 466.
(5) طوالع الأنوارمن مطالع الأنظار للإمام نصر الدين عبد الله بن عمر البيضاوي، تحقيق أستاذنا الدكتور محمد ربيع جوهري ص271 دار الاعتصام: القاهرة، 1418هـ /1998 م.
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وقد رأوا أن الوحدانية لا تثبت إلا بهذا النفي للصفات، وأن من خالفهم فأثبت لله علمًا وقدرةً مثلاً فلا سبيل له إلى أن ينفي أن مع الله تعالى قديمًا في الأزل (1).
أما الأشاعرة: فقد ذهبوا إلى أن معنى التوحيد هو أن الله واحد في ذاته لا قسيم له، واحد في صفاته لا شبيه له، واحد في أفعاله لا شريك له، كما سبق بيان ذلك (2).
وقد اتهم بعضهم الأشاعرة بأنهم قد تأثروا في هذا المقام بمذهب المعتزلة (3)؛ حيث ذهبوا على حد قولهم إلى نفي غيرية الصفات للذات، كما ذهبوا إلى نفي أن تكون الصفات هي عين الذات (4).

وقد تضافرت الأدلة نقلاً وعقلاً على وحدانية الله - عز وجل -.
أ ـ الأدلة النقلية على وحدانية الله:
أولاً: من القرآن الكريم:
آيات كثيرة من نحو قوله ـ تعالى: چ وَإِلَهُكُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ ? ? ... ? ... ? ... ? ... ? ? چ البقرة 163، وقوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ? ہ ہ ہ ہ چ البقرة 255 وقوله ـ تعالى ـ: چ قُلْ إِنَّمَا يُوحَى إِلَيَّ أَنَّمَا إِلَهُكُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ فَهَلْ أَنْتُمْ مُسْلِمُونَ چ الأنبياء 108. ومثل هذا في القرآن كثير.
ثانيًا: من السنة النبوية المطهرة:
__________
(1) انظر مقالات الإسلاميين للأشعري 1/ 235 وشرح العقيدة الأصفهانية: ابن تيمية؛ قدم له وعلق عليه: الشيخ حسنين مخلوف ص 22 - دار الكتب الإسلامية: القاهرة.
(2) انظر الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد: أبو المعالي الجويني؛ علق عليه وخرج آياته وأحاديثه: الشيخ زكريا عميرات ص 69 - ط1 - دار الكتب العلمية: بيروت،1416هـ /1995م.
(3) انظر: موقف ابن تيمية من الأشاعرة: د/ عبد الرحمن بن صالح المحمود 3/ 949.
(4) انظر: شرح ملا على القاري على الفقه الأكبر: ملا على القاري ص 15 - مصطفى البابي الحلبي: القاهرة، ط 2، 1375 هـ/1955 م.
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1ـ فقد قال النبي T: ( أمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن محمدًا رسول الله) (1).
2ـ وروى النسائي عن محجن بن الأزرع أن رسول الله T دخل المسجد وإذ برجل قد صلى وهو يتشهد، فقال: اللهم إني أسألك يا الله الواحد الأحد الصمد الذي لم يلد ولم يولد ولم يكن له كفوًا أحد أن تغفر لي ذنوبي إنك أنت الغفور الرحيم، فقال رسول الله T : قد غُفر له ثلاثًا (2).
3ـ وعن أبي هريرة قال: قال رسول الله T : ( إن لله تسعة وتسعين اسمًا مائة إلا واحدًا، إنه وتر يحب الوتر من أحصاها دخل الجنة هو الله الذي لا إله إلا هو الرحمن الرحيم الملك القدوس السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبر الخالق البارئ المصور الواحد الأحد الصمد القادر المقتدر المقدم المؤخر الأول) (3).
__________
(1) رواه البخاري، كتاب الإيمان، باب 17 (قول الله تعالى: فإن تابوا وأقاموا الصلاة)، كتاب الصلاة، باب 28 (فضل استقبال القبلة)، كتاب الزكاة، باب1 (وجوب الزكاة) كتاب الاعتصام، باب 2،28. ومسلم كتاب الإيمان، باب32، 36 (الأمر بقتال الناس ... )، وغيرهما.
(2) رواه النسائي في السنن الكبرى، كتاب السهو باب 58 (الدعاء بعد الذكر) برقم 1224وبرقم (7665) ج 4 ص394 , تحقيق البنداري - دار الكتب العلمية: بيروت ط1 (1411هـ / 1991م). مسند الأمام أحمد 4/ 228.
(3) رواه البخاري كتاب الدعوات باب 68 (لله - عز وجل - مائة اسم غير واحدة) برقم 6410 فتح الباري 11/ 218، كتاب التوحيد باب (إن لله مائة اسم إلا واحدا).مسلم كتاب الذكر والدعاء باب في أسماء الله تعالى، مسلم بشرح النووى17/ 5: 6، دار إحياء التراث العربي: بيروت.
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4ـ وروى البخاري (1) ومسلم (2) عن أبي هريرة عن النبي T قال: (لله تسعة وتسعين اسمًا، من حفظها دخل الجنة، وإن الله وتر يحب الوتر).
قال الإمام النووي الوتر: " الفرد، ومعناه في حق الله ـ تعالى ـ: الواحد الذي لا شريك له ولا نظير (3).
ثالثًا: الإجماع: فقد " أجمعت الأمة على أن الله واحد " (4).

ب ـ الأدلة العقلية على وحدانية الله:

فقد تظاهرت البراهين العقلية على إثبات وحدانيته ـ تبارك وتعالى ـ ومن أظهر هذه الأدلة وأشهرها ما عُرفَ لدى المتكلمين ببرهان التمانع.

يقول الآمدي: " المسلك الثالث: مسلك التمانع وعليه اعتماد أكثر أئمتنا " (5).
وقد لخص الأشعري هذا البرهان بقوله: "فإن قال قائل: لما قلتم إن صانع الأشياء واحد؟ قيل له: لأن الاثنين لا يجري تدبيرهما على نظام، ولا يتسق على إحكام، ولا بد أن يلحقهما العجز، أو واحد منهما؛ لأن أحدهما إذا أراد أن يحيى إنسانًا، وأراد الآخر أن يميته لم يخل إما أن يتم مرادهما جميعًا، أو لا يتم مرادهما جميعًا، أو يتم مراد أحدهما دون الآخر، ويستحيل أن يتم مرادهما جميعًا؛ لأنه يستحيل أن يكون الجسم حيًا وميتًا في حال واحدة.
إن لم يتم مرادهما جميعًا وجب عجزهما والعاجز لا يكون إلهًا ولا قديمًا، وإن تم مراد أحدهما دون الآخر وجب عجز من لم يتم مراده منهما. فالعاجز لا يكون إلهًا ولا قديمًا.
__________
(1) برقم (6410).
(2) رواه مسلم كتاب الذكر والدعاء باب في أسماء الله تعالى، مسلم بشرح النووى 17/ 5: 6.
(3) مسلم بشرح النووي 17/ 6،.
(4) شرح أم البراهين على متن السنوسية: الشيخ أحمد عيسى الأنصاري، ص 14: كانو (نيجريا).
(5) أبكار الأفكار: سيف الدين الآمدي تحقيق الدكتور أحمد محمد المهدي (2/ 97) – دار الكتب والوثائق القومية: القاهرة، 1423هـ /2002 م.
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فدل ما قلناه على أن صانع الأشياء واحد، وقد قال الله ـ تعالىـ:چ لَوْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِلَّا اللَّهُ لَفَسَدَتَا فَسُبْحَانَ ? ? ? ? ? چ الأنبياء22 (1).
وقد فطن الباقلاني إلى أن هذا البرهان ـ بصورته التي نقلناها آنفًا عن الإمام الأشعري ـ " قد دار حول احتمال واحد هو احتمال اختلاف الإلهين المفروضين في إرادتهما، أفلا يجوز أن تتفق إرادتهما؟ ويتم مرادهما معًا.
يجيب الباقلاني على ذلك بجوابين:
أحدهما: أن يكون اتفاق إرادتهما ناتجًا عن قول أحدهما للآخر: لا تُرد إلا ما أريد، وحينئذ يصير أحدهما آمرًا والآخر مأمورًا، والمأمور لا يكون إلهًا، بل الآمر هو الإله على الحقيقة.
والثاني: أن يكون كل منهما لا يقدر على أن يريد إلا عين ما أراده الآخر، ولو كان الأمر كذلك لدل على عجزهما جميعًا؛ لأن مراد أيّ منهما لا يتم إلا إذا قارنته إرادة الآخر " (2).
وقد أثيرت حول هذا البرهان اعتراضات كثيرة جاءت كثرتها على قدر شهرته. وقد أوجز لنا صاحب الهوامش هذه الاعتراضات بقوله:" نستطيع أن نوجز هذه المناقشات إيجازًا شديدًا فيما يلي:
أولًا: في دائرة المدرسة الأشعرية، تعرض البرهان لنقاش واسع، فهذا إمام الحرمين يعرض عنه في النظامية، وها هو الآمدي ينتقد هذا البرهان لأسباب أخرى (3).
__________
(1) اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع: أبو الحسن الأشعري، صححه وقدم له وعلق عليه د. حموده غرابة ص 20: 21– ط المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة.
(2) هوامش على النظامية د/ محمد عبد الفضيل (ص 163).
(3) أحال إلى غاية المرام , ص 152 فما بعدها.
(6/20)



ثم أثيرت نقطة هامة في هذا النقاش تتعلق بصحة استنباط هذا البرهان من الآية الكريمة: چ لَوْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِلَّا اللَّهُ لَفَسَدَتَا فَسُبْحَانَ ? ? ? ... ? ? چ الأنبياء22،فلقد صرح السعد ـ في حاشيته ـ بأن دلالة الآية إقناعية؛ لأن الملازمة فيها عادية، بينما دلالة البرهان قطعية؛ لأن الملازمة فيها قطعية. وقد أثار هذا التصريح من السعد ثائرة الكثيرين (1).
ويبدو أن السعد قد استقى هذا التصريح من أبي هاشم الجبائي، كما أشار إليه أبو المعين النسفي في (التبصرة).
ودخل الماتريدية طرفًا في البرهنة على قطعية الدلالة في الآية الكريمة (2).

ثانيًا: مدرسة ابن تيمية: فقد اعتبرت هذا الدليل الذي تضمنته الآية الكريمة دليلاً على توحيد الإلوهية لا على توحيد الربوبية. فالله ـ تعالى ـ قد أخبر أنه لو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا، ولم يقل أرباب غيره (3).
ثالثًا: أما ابن عربي: فقد أشاد بدليل التمانع، واعتبره وحده الدليل الحق، وربط بينه وبين الأقوال في حجة إبراهيم - عليه السلام - (4).
__________
(1) أحال إلى حواشي العقائد 1/ 984 و224 وما بعدهما، والدواني على العقائد ص 126وما بعدها، والدسوقي ص 163وما بعدها، والأمير ص71 وما بعدها.
(2) أحال إلى المسايرة ص 22:23 والكلنبوي ص 127 فما بعدها وقارن: (الله) للعقاد ص 235 فما بعدها.
(3) أحال إلى شرح الطحاوية لابن أبي العز ص 86 وما بعدها , وص 878.
(4) أحال إلى الفتوحات المكية 1/ 288 الباب الثاني والسبعين ومائة.
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رابعًا: أما ابن رشد: فقد انتقد هذا البرهان انتقادًا لاذعًا، وأنكر أن يكون هذا البرهان مأخوذًا من الآية الكريمة؛ فبرهان المتكلمين قياسي شرطي منفصل، ودليل الآية شرطي متصل، كما أن المُحالات التي يفضي إليها برهان المتكلمين، غير المحالات التي تفضي إليها الآية الكريمة" (1).
وربما كان هذا الجدل الدائر حول هذا البرهان، هو ما حدا ببعض شيوخ المعتزلة أن يضربوا عن الاستدلال بهذا البرهان على الوحدانية، وأن يعدلوا إلى استدلالات أخرى، كما نقل إمام الحرمين (2) " بل إن المتأخرين منهم قد أضربوا عن دلالة العقل برُمتها، وقالوا ليس في العقل ما يدل على الوحدانية، بل سبيل معرفتها هو الشرع" (3).
ويتبقى لنا ـ ونحن بصدد الحديث عن برهان التمانع ـ أن نقول: إن من أهم الانتقادات التي وجهت إلى هذا البرهان هو أنه افترض اختلاف الإلهين، ولم يفترض اتفاقهما كما سبق.
وهذه الثغرة يمكن سدها حين نستكمل هذا الدليل بافتراض اتفاقهما على أمر معين ـ كإيجاد محمد مثلاً ـ فالاحتمالات العقلية الواردة حينئذٍ أربعة: ـ
أ ـ "أن يوجداه معًا على سبيل الاستقلال في وقت واحد، وهو محال؛ لأنه يؤدي إلى اجتماع مؤثرين على أثر واحد.
ب ـ أن يوجداه معًا على سبيل الترتيب بأن يوجده أحدهما، ثم يوجده الآخر، وهو محال؛ لأنه تحصيل الحاصل.
جـ ـ أن يوجداه على سبيل المعاونة ـ فكل منهما يعاون زميله في إيجاده ـ وهو محال؛ لأنه يلزمه عجز كل منهما واحتياجه إلى الآخر.
د ـ أن يوجداه على سبيل التقسيم بأن يوجد أحدهما بعضه والآخر بعضه، وهو محال؛ لأنه يلزمه - أيضًا - عجز كل منهما، فكل منهما لا يقدر على التصرف فيما تصرف فيه زميله.
__________
(1) أحال إلى مناهج الأدلة ص 155 وما بعدها ومقدمة محمود قاسم للمناهج ص 31 وما بعدها، هوامش على النظامية ص 165 حاشية.
(2) انظر المصدر السابق ص 164 حاشية.
(3) نفس المصدر والصفحة بتصرف يسير.
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وإذا بطلت هذه الاحتمالات، سواء في حالة الاختلاف ـ أو في حالة الاتفاق ـ انتفى القول بتعدد الذوات، وثبتت الوحدة لله تعالى " (1).
وبعد هذا العرض الموجز لأهم النقاط التي تتعلق بهذه المسألة والتي ما أوردتها إلا بمقدار ما أدلف منه إلى معرفة موقف الإمام الطبري - عز وجل - من مسألة الوحدانية، وننتقل الآن إلى ابن جرير لنرى كيف جاءت معالجته لهذه المسألة، وما إذا كان موافقًا لمنهج المتكلمين أم أن له مسلكًا آخر.
قول ابن جرير في مسألة الوحدانية:
تناول الإمام الطبري هذه المسألة في عدة من كتبه هي (التبصير ـ التفسير ـ التاريخ). فعلى حين جاء حديثه عنها مقتضبًا في رسالته التي وضعها في أصول الدين (التبصير). حيث قرر هناك أن صفة الإيمان لا تثبت لشخص إلا بعد أن يعلم بأن ربه صانع كل شيء ومدبره " منفردًا بذلك دون شريك ولا ظهير " (2).
__________
(1) عقيدتنا 1/ 131.
(2) تبصير أولي النهى للطبري ص 126: 127.
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فقد جاء تناوله لها في التفسير أكثر استفاضة حيث توزع كلامه على الوحدانية في ثنايا تفسيره تبعًا للآيات المباركة التي دلت عليها. فقد عرض عند تفسيره لقول الله ـ تعالى ـ:چ وَإِلَهُكُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ ? ? ... ? ... ? ? ... ? ? چ البقرة 163 أقوال المختلفين في معنى الوحدانية فقال: " واختُلِف في معنى وَحدانيته تعالى ذكره، فقال بعضهم: معنى وحدانية الله، معنى نَفي الأشباه والأمثال عنه، كما يقال: فلان واحدُ الناس - وهو وَاحد قومه، يعني بذلك أنه ليسَ له في الناس مثل، ولا له في قومه شبيه ولا نظيرٌ. فكذلك معنى قول (اللهُ واحد)، يعني به: الله لا مثل له ولا نظير. فزعموا أن الذي دلَّهم على صحة تأويلهم ذلك، أنّ قول القائل: (واحد) يفهم لمعان أربعة. أحدها: أن يكون (واحدًا) من جنس، كالإنسان (الواحد) من الإنس. والآخر: أن يكون غير متفرِّق، كالجزء الذي لا ينقسم. والثالث: أن يكون معنيًّا به: المِثلُ والاتفاق، كقول القائل: (هذان الشيئان واحد)، يراد بذلك: أنهما متشابهان، حتى صارَا لاشتباههما في المعاني كالشيء الواحد. والرابع: أن يكون مرادًا به نفي النظير عنه والشبيه. قالوا: فلما كانت المعاني الثلاثةُ من معاني (الواحد) منتفيةً عنه، صح المعنى الرابع الذي وَصَفناه. وقال آخرون: معنى (وحدانيته) تعالى ذكره، معنى انفراده من الأشياء، وانفراد الأشياء منه. قالوا: وإنما كان منفردًا وحده، لأنه غير داخل في شيء ولا داخلٌ فيه شيء." (1).
ويتلخص من هذا النص الذي نقلناه عن الطبري أن للوحدانية معنيين؛ أحدهما: نفي الشبيه والمثيل عنه ـ تعالى ـ، وثانيهما: أنه تعالى منفرد من الأشياء لا يدخل في شيء ولا يدخل فيه شيء.
__________
(1) تفسير الطبري 3/ 265: 266 نسخة شاكر.
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والطبري ههنا لم يرجح بين هذين المعنيين، وإن كان قد أومأ إلى المعنى الأول حين قال: "وإلهكم إله واحد لا مثيل له ولا نظير " (1)، وذلك قبل عرضه لاختلاف المختلفين في معنى الوحدانية.
وقد جاء استدلال الطبري على الوحدانية في تفسيره متنوعًا: فمرة يستدل عليها بالخلق، ومرة بالنعمة، وتارة يستدل على الوحدانية بما في الأنفس والآفاق وتارة أخرى يستدل على إثباتها بعجز ما سواه تعالى.
1 ـ استدلاله بخلق السماوات والأرض، وما سواهما من الأكوان على وحدانيته ـ تعالى ـ حيث قال عند تفسيره لقول الله - عز وجل -: چ وَإِلَهُكُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ ? ? ... ? ... ? ... ? ... ? ? چ ... البقرة 163 " قال ـ تعالى ذكره ـ أيها المشركون، إن جهلتم أو شككتم في حقيقة ما أخبرتكم من الخبر: من أنّ إلهكم إله واحد، دونَ ما تدَّعون ألوهيته من الأنداد والأوثان، فتدبروا حُججي وفكروا فيها، فإن من حُججي خَلق السماوات والأرض، واختلاف الليل والنهار، والفلكُ التي تجري في البحر بما يَنفعُ الناس، وما أنزلت من السماء من ماء فأحييت به الأرض بعد موتها، وما بثثتُ فيها من كل دابة، والسحاب الذي سَخرته بين السماء والأرض. فإن كان ما تعبدونه من الأوثان والآلهة والأنداد وسائر ما تشركون به، إذا اجتمع جميعه فتظاهرَ أو انفرد بعضُه دون بعض، يقدر على أن يخلق نظيرَ شيء من خَلقي الذي سميتُ لكم، فلكم بعبادتكم ما تعبدون من دوني حينئذ عذرٌ، وإلا فلا عُذر لكم في اتخاذ إله سواي، ولا إله لكم ولما تعبدون غَيري. فليتدبر أولو الألباب إيجازَ الله احتجاجَه على جميع أهل الكفر به والملحدين في توحيده، في هذه الآية وفي التي بعدها، بأوْجز كلام، وأبلغ حجة وألطف معنى يشرف بهم على مَعرفة فضْل حكمة الله وبَيانه. " (2).
__________
(1) المصدر السابق 3/ 265.
(2) نفس المصدر 3/ 267.
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وكذا استدلاله بما في الأنفس والآفاق ومن أمثلة ذلك ما جاء في تفسير قوله تعالى: چ ہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ے ? ... ? ? ? ? ? ? ? ? ... چ الحج. 62 , قال: " يعني ـ تعالى ذكره ـ بذلك هذا الذي فعلت من إيلاجي الليل في النهار، وإيلاجي النهار في الليل لأني أنا الحق الذي لا مثيل لي ولا شريك ولا ند، وأن الذي يدعوه هؤلاء المشركون من دوني هو الباطل الذي لا يقدر على صنعة شيء بل هو المصنوع " (1).
2 ـ استدل الطبري كذلك على وحدانيته ـ جل وعلا ـ بكونه هو المنعم على خلقه في الدنيا والآخرة دون غيره، يقول:"وأما قوله لا إله إلا هو، فإنه خبر منه ـ تعالى ذكره ـ أنه لا رب للعالمين غيرُه، ولا يستوجبُ على العبادِ العبادةَ سواه، وأنّ كلّ ما سواه فهُم خَلقه، والواجبُ على جميعهم طاعته والانقيادُ لأمره، وتركُ عبادة ما سواه من الأنداد والآلهة، وهجْر الأوثان والأصنام. لأنّ جميع ذلك خلقُه، وعلى جميعهم الدينونة له بالوحدانية والألوهة، ولا تَنبغي الألوهة إلا له، إذ كان ما بهم من نعمة في الدنيا فمنه، دون ما يعبدونه من الأوثان ويشركون معه من الأشراك؛ وما يصيرون إليه من نعمة في الآخرة فمنه، وأن ما أشركوا معه من الأشراك لا يضر ولا ينفعُ في عاجل ولا في آجل، ولا في دنيا ولا في آخرة " (2).
3 ـ استدل الطبري على وحدانيته ـ تعالى ـ بعجز ما سواه عن ملك شيء، فضلاً عن خلقه، ومن كان عاجزًا محتاجًا فكيف يدعي الإلوهية. ومن أمثلة ذلك قوله في تفسير قول الله ـ تعالى ـ: چ ? ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ? السَّمَاوَاتِ وَلَا فِي الْأَرْضِ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ سبأ 22.
__________
(1) التفسير9/ 202 - دار الغد العربي، بتصرف يسير.
(2) نفس المصدر 2/ 85.
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" ادعوا أيها القوم الذين زعمتم أنهم لله شريك من دونه، فسلوهم أن يفعلوا بكم بعض أفعالنا بالذين وصفنا أمرهم من إنعام أو إياس، فإن لم يقدروا على ذلك فاعلموا أنكم مبطلون؛ لأن الشركة في الربوبية لا تصلح ولا تجوز " (1).
وإذا كان هذا هو مسلك الطبري في الاستدلال على الوحدانية في تفسيره، وهو مسلك أقرب إلى روح التفسير منه إلى شيء آخر، فإنَّ موقفه في تاريخه يمكن أن يكون قد اكتسب شكلاً آخر من أشكال الاستدلال؛ حيث سلك في استدلاله على الوحدانية مسلك المتكلمين، واستدل بدليلهم الأشهر (برهان التمانع).
__________
(1) المصدر السابق 10/ 410.
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قال في تاريخه: " فإن قال قائل فما ينكر أن تكون الأشياء التي ذكرت من فعل قديمين؟ قيل أنكرنا ذلك لوجودنا اتصال التدبير وتمام الخلق، فقلنا لو كان المدبر اثنين لم يخل من اتفاق أو اختلاف، فإن كانا متفقين فمعناهما واحد وإنما جعل الواحد اثنين من قال بالاثنين، وإن كانا مختلفين كان محالًا وجود الخلق على التمام والتدبير على الاتصال؛ لأن المختلفين فعل كل واحد منهما خلاف فعل صاحبه؛ بأن أحدهما إذا أحيا أمات الآخر وإذا أوجد أحدهما أفنى الآخر فكان محالا وجود شيء من الخلق على ما وجد عليه من التمام والاتصال. وفى قول الله - عز وجل - ذكرهچ لَوْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِلَّا اللَّهُ لَفَسَدَتَا فَسُبْحَانَ ? ? ? ? ?چ الأنبياء 22 ,وقوله - عز وجل - چ مَا اتَّخَذَ اللَّهُ مِنْ وَلَدٍ وَمَا كَانَ مَعَهُ مِنْ إِلَهٍ إِذًا لَذَهَبَ كُلُّ إِلَهٍ بِمَا خَلَقَ وَلَعَلَا بَعْضُهُمْ عَلَى بَعْضٍ سُبْحَانَ اللَّهِ عَمَّا يَصِفُونَ چ المؤمنون: 91 أبلغ حجة وأوجز بيان وأدل دليل على بطول ما قاله المبطلون من أهل الشرك بالله " (1)
__________
(1) تاريخ الرسل والملوك 1/ 30 ..
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ثم أعاد نفس الدليل بتركيب آخر فقال: " أن ذلك لو كان كما قاله المشركون بالله لم يخل كل واحد من الاثنين اللذين أثبتوهما قديمين من أن يكونا قويين أو عاجزين فإن كانا عاجزين فالعاجز مقهور وغير كائن إلهًا، وإن كانا قويين فإن كل واحد منهما يعجزه عن صاحبه عاجز والعاجز لا يكون إلهًا فإن كان كل واحد منهما قويًا على صاحبه فهو بقوة صاحبه عليه عاجز، تعالى ذكره عما يشرك المشركون فتبين إذًا أن القديم بارئ الأشياء وصانعها هو الواحد الذي كان قبل كل شيء , وهو الكائن بعد كل شيء , والأول قبل كل شيء ,والآخر بعد كل شيء , وأنه كان ولا وقت ولا زمان ولا ليل ولا نهار ولا ظلمة ولا نور , إلا نور وجهه الكريم ولا سماء ولا أرض , ولا شمس ولا قمر ولا نجوم ,وأن كل شيء سواه محدث مدبر مصنوع انفرد بخلق جميعه بغير شريك ولا معين ولا ظهير , سبحانه من قادر قاهر " (1).
ومما يلاحظ على هذا الاستدلال من جانب الطبري أن الأثر الكلامي فيه واضح لا يخفى، بل هو عين استدلال المتكلمين، فالطبري إذًا متأثر بمنهجهم في الاستدلال في هذا الموضع , لا شك في ذلك. وأيضًا فإن الطبري في معرض صياغته لهذا الدليل قد تناول نقطة أجاب بها عن أهم ما يواجه برهان التمانع من اعتراضات، وهو إغفاله اتفاق القديمين، إذ أن البرهان قد انبنى في أصله على أساس اختلافهما وحسب؛ ولكن يبدو أن معالجته لهذه النقطة لم تكن موفقة؛ إذ هو قد اعتبر أن اتفاقهما ما هو إلا اتفاق شكلي، فهو اتفاق في الإرادة فقط، وهذا لا يوجب عنده الاثنينية.
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
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وأحسب أن هذا بالقطع لم يكن مراد المعترضين من اعتراضهم. وثمة فرق منهجي يتبين لنا بعد استعراضنا لمنهج الطبري في الاستدلال على الوحدانية في التفسير، ونظيره في التاريخ، فإنَّ منهجه في التاريخ ـ سواء في هذه المسألة أو في التي قبلها أعني إثبات الوجود لله تعالى ـ هو أقرب إلى المناهج الجدلية والكلامية منه إلى المنهج التفسيري.
ومما يزيد هذا بيانًا أن الطبري، وهو الذي ربط بين قوله ـ تعالى ـ: چ لَوْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِلَّا اللَّهُ لَفَسَدَتَا فَسُبْحَانَ ? ? ? ? ? چ الأنبياء: 22، وقوله تعالى: چ مَا اتَّخَذَ اللَّهُ مِنْ وَلَدٍ وَمَا كَانَ مَعَهُ مِنْ إِلَهٍ چ المؤمنون: 91. وقد ربط بين هاتين الآيتين، وبين (برهان التمانع) ههنا في كتاب (التاريخ)، ولم يشر إلى علاقتهما بهذا البرهان عندما تعرض لهما في كتاب (التفسير)، وكأن هناك انفصالاً منهجيًا واضحًا بين الطبري المفسر، والطبري المؤرخ في هذه النقطة.
ولست أجزم بأن هذا تطور منهجي لدى الطبري، وتحول منه إلى مناهج المتكلمين؛ بناءً على أن تأليف التاريخ قد جاء متأخرًا عن كتابة التفسير (1) فإن مجرد هذا التأخر في كتابة التاريخ، والتقدم في تدوين التفسير لا يكفينا للقطع بحكم كهذا.
__________
(1) مما يؤكد تأخر كتابة تاريخ الطبري عن تفسيره أنه قد أحال في التاريخ مرارًا إلى تفسيره، إلا أن الطبري قد أُعيدت قراءة التفسير عليه وذلك بعد إتمامه لكتاب التاريخ. يدلنا على ذلك ما جاء في أول التفسير " قرأ علي أبي جعفر محمد بن جرير الطبري في سنة ست وثلاثمائة. انظر التفسير 1/ 3 نسخة شاكر. وقد انتهى من إملاء التاريخ في يوم الأربعاء لثلاث بقين من شهر ربيع الأول سنة ثلاث وثلاثمائة (انظر: معجم الأدباء 6/ 516).
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قلت ولعل الطبري قد أراد أن ينأى بالتفسير عن تعاطي الطرق الجدلية والكلامية، وأن يبقيه في دائرة التفسير بالمأثور؛ ليستبقي هذه النوعية من الطرق العقلية إلى كتب أخرى مثل كتاب التاريخ ـ كما رأينا في مسألتي الوجود والوحدانية ـ والتبصير, كما رأينا في مسائل النزول والإتيان والمجيء. على أن التفسير لا يخلو من مثل هذا الحجاج العقلي، وما أورده في تفسير قوله – تعالى-:چ ? ? ? ? ? ... چ الإسراء: 79، وفي غيرها شاهد على ذلك ـ والله أعلم ـ.
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الباب الأول

الصفات الخبرية عند الإمام الطبري
ويشتمل على تمهيد وفصلين:

التمهيد: ... في ترجمة الإمام الطبري
الفصل الأول: جهود الإمام الطبري في الإلهيات
الفصل الثاني: جهود الإمام الطبري في الصفات الخبرية

التمهيد: ويتضمن خمسة مباحث: -
المبحث الأول: ... عصر الإمام الطبري
المبحث الثاني: ... حياة الإمام الطبري
المبحث الثالث: ... أساتذة الإمام الطبري وتلاميذه
المبحث الرابع: ... مصنفات الإمام الطبري
المبحث الخامس: ... كتاب التفسير

-
المبحث الأول: عصر الإمام الطبري:
في هذا المبحث سوف نلقي إطلالةً على الحالة السياسية، وعلاقتها بالحالة العلمية في عصر الطبري ولهذا فقد قسمته إلي مطلبين: الأول: الحالة السياسية في عصر الطبري
الثاني: الحالة العلمية وعلاقتها بالحالة السياسية
* المطلب الأول: الحالة السياسية في عصر الطبري
"عاش الطبري (224 - 310هـ) جميع حياته في ظل الخلافة العباسية التي كانت ترعى المسلمين، وتحمل راية الإسلام، وتلتزم بالأحكام الشرعية، وتقوم على نشر الدعوة الإسلامية وإمداد الجيوش للفتوحات، والوقوف في وجه دعوات الإلحاد والضلال، والشعوبية والقومية والتصدي للحركات الانعزالية، والانفصالية، والصمود أمام قوات الدول المعادية، والجيوش الجرارة للدولة البيزنطية، وفي شرق الدولة الإسلامية.
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ولكن الدولة العباسية – شأنها في ذلك شأن جميع الدول – مرت بعصر النشأة والازدهار، وبلغت أوجها وعزها في عصر الرشيد والمأمون، ثم اتجهت إلى التقلص والضمور، والضعف والانقسام والتشتت. فالدولة الأموية في الأندلس تضطلع بالحكم الكامل، والأدارسة في مراكش، والأغالبة في تونس، وفي شرق الدولة ظهرت دول جديدة استقلت عن العباسيين في بغداد، كالدولة الطاهرية (205 - 259هـ) في خراسان، والدولة الصفارية (254 - 290 هـ) في سجستان وشمال الهند وخراسان (بعد القضاء على الدولة الطاهرية والدولة السامانية (250 – 395) في بخارى، وانقضوا على الدولة الصفارية وحلوا محلها، والدولة الطولونية (254 - 292 هـ) بمصر، ثم امتدت إلى سورية في بعض الأحقاب، والدولة الزيادية في اليمن (204 - 412 هـ)،والدولة الزيدية في اليمن (246 – 700 هـ) أيضاً.
فالطبري ولد قبل نهاية العصر الذهبي للدولة العباسية في ولاية الواثق بالله (227–232 هـ) عاش في خلافة المتوكل والمنتصر والمستعين والمعتز والمهتدي والمعتمد والمعتضد والمكتفي وحتى المقتدر (295 - 320هـ) ومات في خلافة المقتدر، وهي عصور تقهقر أو تضعضع أو نهضة و قوة.
وفي هذا العصر ظهر النزاع على السلطة بين الفرس والأتراك والعرب، وبرزت فرق وحركات سياسية وفكرية مناوئة، وتسلط القواد على السلطة ليحكموا من وراء ستار، وينازعوا منافسيهم؛ ليستبدوا بالأمر" (1).
* المطلب الثاني: الحالة العلمية وعلاقتها بالحالة السياسية
__________
(1) ((الإمام الطبري شيخ المفسرين، وعمدة المؤرخين، ومقدم الفقهاء المحدثين، صاحب المذهب الجريري: د/ محمد الزحيلي (ص15 - 16)، دار القلم، دمشق، ط 2، 1420هـ – 1999 م.
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ومن عجب فإن هذا التضعضع السياسي، والإداري – الذي أشرنا إليه في المطلب السابق - قد واكبه على الجانب الآخر ازدهار علمي وحضاري. ويشهد لذلك أن العلوم الدينية من قراءات، وتفسير، وحديث، وفقه " قد سمقت سوقها، وبسقت فروعها؛ حيث استقرت دعائم المذاهب الأربعة، وكثرت مؤلفاتها " (1). وحسب هذه الحقبة فضلاً أن كتب الحديث الستة قد وضعت فيها، فقد ألف الإمام البخاري - وهو المتوفى سنة 256 هـ - (الجامع الصحيح) وألف الإمام مسلم صحيحه- وهو المتوفى سنة 261 هـ - وألف بن ماجة سننه - وهو المتوفى سنة 273 هـ - وألف أبو داود سننه - وهو المتوفى سنة 275 هـ - وألف الترمذي جامعه - وهو المتوفى سنة 279 هـ - وألف النسائي سننه- وهو المتوفى سنة 303 هـ.
وقد بلغت العلوم الشرعية عامة، والمذاهب الفقهية خاصة في القرنين الثالث والرابع– حيث عاش الطبري – " درجة الكمال والاستقرار، وتميزت هذه المرحلة ثقافيًّا و فكريًّا و حضاريًّا، واتجهت العلوم والمذاهب إلى التوسع والانتشار أفقيا، ومكانياً، وإلى الإتقان والجودة والعمق عموديا وموضوعيا. ولم يكن الوضع السياسي المتأرجح، والانقسامات المتلاحقة، وتعدد الدول، حائلاً أمام العلم والعلماء، بل كان على العكس تماماً، فكان عاملاً مساعداً للرقي العلمي، والتقدم الحضاري، والازدهار الثقافي، لقيام الخلفاء بتشجيع العلم والعلماء، وتنافس الولاة والأمراء بالتسابق العلمي، وكسب العلماء، وإنشاء المكتبات، وترجمة الثقافات والفلسفات، وجمع المخطوطات، وفتح المدارس، وإشادة المساجد ودور العلم، وكانت كل بلد تفاخر بما لديها.
__________
(1) الطبري: د/ أحمد محمد الحوفي، ص 7 من إصدارات المجلس الأعلى للشئون الإسلامية الكتاب الثالث والستون، 1390هـ -1970 م.
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ولم تضع هذه الدول والحكومات حاجزاً أمام العلم والعلماء، فكانت جميع البلاد الإسلامية ساحة واسعة أمام الطلاب، وانتقال العلماء، والرحلة في تحصيل العلم، وتبادل المعرفة والفكر والمصنفات والكتب، وكان العلماء يتنقلون من قطر إلى آخر دون أن يجدوا ظلالا من أثر الخلافات والانقسامات، وكانت المدن والعواصم تستقبل الوافدين لطلب العلم برحابة الصدر، وكرم الضيافة، وحسن الوفادة
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ولذلك ظهر في القرنين الثالث والرابع – اللذين عاش فيهما الطبري – كبار العلماء، والفقهاء، والأدباء، والمؤرخين، والمفسرين، والمجتهدين في المذاهب، والمحققين لها، ومنهم الشافعي (204هـ) وأحمد بن حنبل (241 هـ) وبشر المريسي (218 هـ) زعيم الطائفة المريسية المرجئة، وإبراهيم النظام (221 هـ) رئيس طائفة المعتزلة، وداود الظاهري (270 هـ) مؤسس المذهب الظاهري، وفي المذهب الشافعي المازني، و البويطي وابن سريج، وأبو حامد المروزي، وابن المنذر، والقفال الشاشى (تلميذه)، والأصطخري، وفي المذهب الحنفي الجصاص، والخصاف، والطحاوي، وأبو الحسن الكرخي، وفي المذهب المالكي إصبغ، وأبو بكر الأبهري، والقاضي أبو الفرج، وفي المذهب الحنبلي أبو بكر المروزي والأثرم، وإبراهيم الحربي، والخلال، والخرقي، وفي علم الكلام أبو الحسن الأشعري، وأبو منصور الماتريدي، وظهر في هذه الفترة كثير من العلماء، والعلوم المختلفة، كالتفسير، واللغة، والنحو، والصرف، والأدب، والفلسفة، والتاريخ، والعلوم العقلية، وظهرت فيها المصنفات والموسوعات، ويضاف إليها الكتب المترجمة من و إلى اليونانية، والهندية، والفارسية، وظهر المزيج الكبير في الثقافة، والتفتح في العقل، والمراكز للبحث، حتى بلغت الحضارة العربية الإسلامية أوجَّها، وازدهرت ازدهارًا عظيمًا في العصر العباسي عامة، وفي القرنين الثالث والرابع خاصة، ويكفي النظر في كتاب (الفهرست) لابن النديم ليرى الإنسان العجب من النشاط العلمي الذي كان في العصر العباسي، وكثرة المؤلفين، والمترجمين في جميع نواحي العلم. ولم يكن هذا النشاط العلمي محصوراً في عاصمة الخلافة العباسية، بل كان كل قطر إسلامي ينافس الأقطار الأخرى، ويقدم الإنتاج الوفير، ويخرج فطاحل العلماء.
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ففي شرق الدولة الإسلامية بخارى وسمرقند، وفي فارس الري، وشيراز، وخراسان، وأصبهان، وطبرستان، وهمذان، وفي العراق بغداد، والبصرة، والكوفة، وفي بلاد الشام دمشق، والقدس، وبيروت، وفي الحجاز مكة، والمدينة، وفي اليمن صنعاء، وزبيد، وفي مصر القاهرة، والإسكندرية، وفي المغرب العربي تونس، والقيروان، ومراكش، وفي الأندلس أشبيلية، وقرطبة، وطليطلة.
و في هذا الجو السياسي، والإداري، والفكري، والثقافي عاش الإمام الطبري، وشهد الصراعات السياسية بين الدويلات، والخلافة العباسية، ولمس الخلافات بين السنة والمعتزلة، والانقسامات النحوية بين البصرة والكوفة، والمناظرات الفقهية بين أصحاب المذاهب، والجدل الحادّ بين أهل الحديث وأهل الرأي، وبين المحدثين وغيرهم، واطلع الطبريTعلى آراء أصحاب المذاهب المختلفة، والعلوم المتنوعة، ودرسها وأتقن معظمها، ثم بدأ بالعطاء والإنتاج والتأليف حتى مات زمن خلافة المقتدر بالله؛ ليكون أنموذجاً صادقاً لأعلام القرن الثالث والرابع" (1).

- المبحث الثاني: حياة الإمام الطبري
أولا: اسمه
__________
(1) الإمام الطبري للزحيلي، ص 16: 18 بتصرف يسير.
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هو محمد بن جرير بن يزيد ((1) وهذا القدر من اسم الطبري مشترك بين عامة المترجمين، إلا أنهم اختلفوا في بقية اسمه: فالكثيرون منهم يرون أن الجد الثاني للطبري هو كثير بن غالب (2) ويرى آخرون أن جده الثاني هو خالد بن غالب، وليس كثير بن غالب (3). ذكر ابن الجوزي وبدر الدين العيني: أن " جده كثير، لا يزيد، وهذا تسامح منهما وتساهل في ذكر اسم والد الجد مباشرة" (4).
__________
(1) إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب، المعروف بمعجم الأدباء: ياقوت الحموي 6/ 513 – دار المعارف: بيروت.
(2) المصدر السابق6/ 513، والأنساب للإمام أبي سعيد عبد الكريم بن محمد بن منصور التميمي السمعاني؛ قدم له وعلق عليه عبد الله عمر البارودي 4/ 6 – دار الجنان: بيروت، 1408 هـ / 1988 م، إنباه الرواة على أنباه النحاة: جمال الدين على بن يوسف القفطي؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم 3/ 89 – مطبعة دار الكتب المصرية: القاهرة، 1374هـ / 1955 م، طبقات الشافعية: أبي بكر بن أحمد بن محمد بن عمر بن قاضى شهبه 2/ 135، تاريخ بغداد أو مدينة السلام: الحافظ أحمد بن علي الخطيب البغدادي 2/ 162– ط المكتبة السلفية: المدينة المنورة.
(3) ((الإمام الطبري للزحيلي، ص 28.
(4) ((نفس المصدر، ص 27.
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على أن هذا الخلاف لا يؤتي كثير نفع، فإن الطبري نفسه لم يكن يزيد في ذكر نسبه على قوله محمد بن جرير مكتفياً بذلك، وقد سأله يوماً سائلٌ عن نسبه فقال:" محمد بن جرير، فقال السائل زدنا في النسب، فأنشده لرؤبة: (1).
قد رفع العجاج ذكري فادعني ... باسمي إذا الأنساب طالت يكفني" (2)
ثانيا: كنيته
__________
(1) هو رؤبة بن عبد الله العجاج بن رؤبة التميمي السعدي أبو الحجاف أو أبو محمد، راجز، من الفصحاء المشهورين، من مخضرمى الدولتين الأموية والعباسية، كان أكثر مقامه بالبصرة، وأخذ عنه أعيان أهل اللغة، وكانوا يحتجون بشعره ويقولون بإمامته فى اللغة، مات فى البادية سنة 145هـ، وقد أسن، وله ديوان وفى الوفيات: لما مات رؤبة قال الخليل: دفن الشعر واللغة والفصاحة. انظر: الأعلام للزركلي 3/ 62: 63، ط2، والبداية والنهاية لابن كثير 10/ 96 وفيات سنة 145، ووفيات الأعيان لابن خلكان 2/ 303: 305 ط دار صادر: بيروت، والإصابة لابن حجر 3/ 120برقم 6318 ط مكتبة مصر و شذرات الذهب في أخبار من ذهب: عبد الحي بن العماد الحنبلي، 1/ 223 - ط دار الكتب العلمية، بيروت.
(2) معجم الأدباء 6/ 519.
(7/8)



يكنى الإمام الطبري (بأبي جعفر) وكان Tيعتز بهذه الكنية فيقول كثيراً في تفسيره: قال أبو جعفر (1)، والجعفر: هو النهر الملآن، أو النهر الكبير الواسع (2)) وكل من ترجموا للإمام الطبري ذكروه بهذه الكنية، وهذا يعني أن هذا أمر متفق عليه، ويبدو أن سبب اتفاقهم هذا: هو ذكر الإمام الطبري هذه الكنية لنفسه في تفسيره كما سبق، لكن الإمام الطبري T لم يكن له ولد حتى يكنى به، بل أنه لم يتزوج أصلا.
قال ابن حجر: "قال مسلمة بن قاسم: كان - أي الطبري- حصوراً لا يعرف النساء " (3). وإنما كني بأبي جعفر تعظيماً لشأنه " جرياً على عادة العرب في تكنية سادتهم وعظمائهم. " (4).
__________
(1) انظر: جامع البيان عن تأويل آي القرآن: محمد بن جرير الطبري؛ تحقيق أحمد ومحمود محمد شاكر (2/ 157)، (3/ 170)، (5/ 80)، (6/ 33)، (9/ 451) إلى غير ذلك، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، 1420 هـ/ 2000 م.
(2) انظر ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير: د/ محمد بكر إسماعيل ص10 - دار المنار: القاهرة- ط1، 1411هـ / 1991م
(3) لسان الميزان: شهاب الدين أبو الفضل أحمد بن علي بن حجر العسقلاني 5/ 102 - دار الكتاب الإسلامي ط2عن ط1 لمجلس دائرة المعارف: الهند، 1330هـ، وراجع في هذا الأمر معجم الأدباء 6/ 524.
(4) ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير: د / محمد بكر إسماعيل ص 10.
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ولم يذكر لنا من ترجموا للطبري سبب عزوفه عن النساء، وما إذا كان انهماكه في طلب العلم وولعه به، وعكوفه على التصنيف هو السبب في هذا العزوف، لا سيما أن كتب التراجم تشهد بكثرة مصنفاته. قال ابن حجر:" وقال مسلمة بن قاسم: ورحل من بلده في طلب العلم وهو ابن اثنتي عشرة سنة، فلم يزل طالباً للعلم مولعًا به إلى أن مات. " (1).وقال الإمام الذهبي في بيانه كثرة تصانيف الطبري: "وقيل مكث أربعين سنة يكتب في كل يوم أربعين ورقة " (2) والناظر في مصنفات الإمام الطبري يستشعر من كثرتها وعظمها أن الرجل قد سخر حياته لخدمة العلم تحصيلًا، ودرسًا، وتصنيفاً.
ثالثًا: نسبته
للطبري ثلاثة أنساب: أولها وأشهرها (الطبري) نسبة إلى (طبرستان) فإنها موطنه الأصلي (3) ويقول ابن خلكان: " وكانت ولادته بآمل طبرستان. " (4).
النسبة الثانية وهى: (الآملي) نسبة إلى آمل موطن مولده ومسقط رأسه.

النسبة الثالثة وهى: (البغدادي) قال ابن قاضي شهبه: " محمد بن جرير بن يزيد بن كثير بن غالب أبو جعفر الطبري الآملي البغدادي " ((5).
__________
(1) لسان الميزان 5/ 102.
(2) تذكرة الحفاظ: أبو عبد الله شمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي2/ 711– ط دار إحياء التراث العربي: بيروت، معجم الأدباء 6/ 514
(3) وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان: ابن خلكان، تحقيق د. إحسان عباس4/ 191 - دار الثقافة: بيروت، 1397 هـ /1977 م.
(4) ذكرالفرغاني تلميذ الطبري: أن مولده كان بآمل راجع سير أعلام النبلاء: للحافظ الذهبي؛ أشرف على تحقيقه شعيب الأرناؤوط،14/ 270 - مؤسسة الرسالة: بيروت – ط7 , 1413 هـ -1993 م.
(5) طبقات الشافعية: لأبي بكر بن أحمد بن محمد بن عمر بن قاضى شهبه 2/ 100.
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وقد جاءت هذه النسبة من كون الطبري قد استوطن بغداد بعد ارتحال، وأقام بها حتى مات (1) وربما كانت ولادة الطبري بآمل عاصمة إقليم طبرستان، وانتسابه إلى هذا الإقليم الفارسي ـ حتى لقب بالطبري ـ السبب الذي حدا ببعض الباحثين أن يتساءلوا عما إذا كان الطبري من أصل عربي، أم من أصل أعجمي. ذهب المستشرق الألماني (بروكلمان) إلى أن الطبري من عنصر أعجمي حيث قال: " وأول من صنف تاريخاً كاملا ً باللغة العربية منذ أول الزمان إلى أيامه مؤرخ أعجمي الأصل هو أبو جعفر بن جرير الطبري " (2).
وعلى العكس من ذلك فقد أكدت دائرة المعارف الإسلامية عروبة الطبري حيث قالت: " الطبري أبو جعفر محمد بن جرير المؤرخ العربى " (3) ونحن إذا أمعنا النظر في تفسير الإمام الطبري، ترجح لدينا أن الرجل عربي الأصل، والمنزع.
أ ـ فأسلوبه في هذا التفسير سهل جزل، رقيق الحواشي يخلو – فيما أعلم – من اللحن واللكنة الأعجمية، والتكلف الذي نراه في كتب الأعاجم من المتعربين. قال ابن كامل (تلميذ الطبري): وما سمعته قط لاحنا.
ب ـ وخبرته الواسعة بأعراف العرب في الاستعمال اللغوي، ومعرفته الدقيقة بلهجاتهم المختلفة، وقدرته على التمييز بين رقيقها ووعرها، وفصيحها و غريبها، وغير ذلك من دقائق اللغة ولطائفها، يجعلنا نكاد نقطع بعروبته.
__________
(1) انظر معجم الأدباء 6/ 514.
(2) تاريخ الأدب العربي: ألفه بالألمانية كارل بروكلمان؛ نقله إلى العربية أ. د/عبد الحليم النجار وآخران،2/ 47– ط الهيئة المصرية العامة للكتاب: القاهرة
(3) دائرة المعارف الإسلامية: وضع مجموعة من المستشرقين؛ يصدرها باللغة العربية: أحمد الشنتناوي، وآخرون 15/ 67. مادة الطبري.
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جـ ـ وقد نشأ الطبري في بيت علم، وبيئة دينية، حرصت على حفظ القرآن، فكان من اهتمام والده تعليمه اللغة العربية التي هي لغة القرآن، ولغة الحديث، ولغة الاجتهاد، في بلد غير عربي ومع ذلك نجده حافظاً للقرآن وهو ابن سبع سنين، ومصلياً بالناس وكاتباً للحديث وعمره لم يتجاوز تسع سنين كما يذكر ياقوت في معجمه. (1) وهو دليل آخر على عروبته، فلقد أجاد هذه اللغة إجادة تامة ونادراً ما نجد مثل ذلك عند غير العربي.
د ـ أضف إلى ذلك كله أسماء آباءه وأجداده، أنها عربية ليس فيها اسم أعجمي، مما يدل على أن آباءه كانوا من العرب الفاتحين الذين دخلوا هذه البلاد في عهد عثمان بن عفان - رضي الله عنه - واستقروا فيها ... ، وسلسلة أسماء الآباء: محمد، جرير، يزيد (خالد)، كثير، غالب سلسلة مكونة من خمسة أظهر، حسب النسب، فلو فرضنا أن معدل حياة آبائه وأجداده (خمسين عاما) لوجدنا أن أجداده المتأخرين يحملون أسماء عربية قبل فتح طبرستان، وهذه الأسماء المتأخرة غير واردة أو معروفة قبل الفتح العربي الإسلامي لبلاد فارس.
هذه الأدلة وإن لم تكن تفيد اليقين، فهى تفيد الظن القوي بأن ابن جرير الطبري لم يكن أعجمياً في روحه، وفكره، وأسلوبه، وثقافته، وأخلاقه " (2).
رابعًا: مولده
__________
(1) انظر معجم الأدباء 6/ 520.
(2) ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير، ص 13:11 بتصرف.
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ولد الإمام الطبري T بمدينة آمل من أعمال طبرستان، وكبرى مدنها، وذلك في سنة أربع وعشرين ومائتين هجرية. وبهذا جزم الذهبي) (1) (وابن كثير) (2) (بينما تردد بعض المؤرخين في ضبط سنة ولادته، فذكر أن ولادته كانت في سنة 224 أو 225هـ ويبدو أن الطبري نفسه كان مترددا في ذلك، فقد سأله تلميذه القاضي ابن كامل عن ذلك، فقال: " لأن أهل بلدنا يؤرخون بالأحداث دون السنين، فأرخ مولدي لحدث في البلد، فلما نشأت سألت عن ذلك الحدث، فاختلف المخبرون لي، فقال بعضهم: كان ذلك في سنة أربع، وقال آخرون بل كان ذلك في أول سنة خمس وعشرين ومائتين.
خامسًا: الطبري يطلب العلم
** بداية الطلب:
ولد الطبري في كنف أسرة تحب العلم وتقدر العلماء قدرهم، وقد كانت كل الدلائل تشير إلى أن هذا الطفل سيكون له شأن بين العلماء، فقد رأى والده رؤيا كان لها بالغ الأثر في حرصه على إعانة ابنه في طلب العلم، والطبري لم يزل بعد صغيرًا. يقول الطبري: " رأى والدي أننى بين يدي رسول الله T ، وكان معي مخلاة مملوءة بحجارة وأنا أراني بين يديه، فقال له المعبر إن كبر نصح في دينه وذب عن شريعته ". (3) وبجوار هذه الرؤيا فقد بدت على الطبري مظاهر النبوغ المبكر، والذكاء الخارق، فقد حفظ القرآن وهو ابن سبع سنين، وصلى بالناس وهو ابن ثمان سنين وكتب الحديث وهو ابن تسع سنين (4)، وقد أدرك والد الطبري ما لدى ابنه من ملكات وما وهب من مؤهلات، فخصص له ما ينفق منه على العلم والتعلم، حتى لا يشغله عن بغيته شاغل من شواغل الحياة.
** بداية الترحال:
__________
(1) سير أعلام النبلاء للحافظ الذهبي، تحقيق شعيب الأرنؤوط، وحسين الأسد 14/ 267.
(2) البداية والنهاية للحافظ ابن كثير 11/ 155 - دار الفجر للتراث: القاهرة -ط5، 1418هـ /1998م.
(3) معجم الأدباء 6/ 520.
(4) المصدر السابق 18/ 49.
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بدأ الطبري رحلته لطلب العلم - وهو لم يتجاوز بعد الثانية عشر- في سنة ست وثلاثين ومائتين، وطاف الأقاليم لطلب العلم كما يقول السبكي. (1) وكانت بداية طلبه العلم في خراسان وما جاورها من بلاد فارس "وتنقل بين مدن طبرستان، ثم اتجه إلى الري، وما جاورها؛ ليأخذ عن علمائها الحديث، واللغة، والتاريخ، والتفسير في الليل والنهار متنقلاً كالنحلة من عالم إلى آخر، ومغرداً كالطير من فنن إلى غيره " (2).
قال ابن كامل – تلميذ الطبري-:" فأول ما كتب الحديث ببلده، ثم بالري وما جاورها، وأكثر من تردده على الشيوخ، حتى حصل كثيراً من العلم، وأكثر من محمد بن حميد الرازي، ومن المثنى بن إبراهيم وغيرهما " (3).
ومما يبين اجتهاد الطبري في طلب العلم ما يحكيه هو عن نفسه إذ يقول: " كنا نكتب عند محمد بن حميد الرازي، فيخرج إلينا في الليل مرات، ويسألنا عما كتبناه، ويقرأ علينا. قال وكنا نمضي إلى أحمد بن حماد الدولابي، وكان في قرية من قرى الري بينها وبين الري قطعة، ثم نعدو كالمجانين حتى نصير إلى ابن حميد، فنلحق مجلسه " (4).

** رحلته إلى العراق:
__________
(1) لسان الميزان 5/ 102.
(2) الإمام الطبري للزحيلي ص 38
(3) معجم الأدباء 6/ 520.
(4) المصدر السابق 6/ 520:521.
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حصل الطبري ما أمكنه من العلوم في بلاد فارس، لكن ذلك لم يرو ظمأه، ولم يشبع نهمه، فلم يكتف بما حصله في تلك البلاد، فشد رحاله إلى العراق - وكانت بغداد إذ ذاك حاضرة الدولة العباسية وعاصمتها - وكانت نفسه تطوق للجلوس إلى الإمام أحمد، والأخذ عنه، لكن المنية عاجلت الإمام أحمد، فتوفي قبل أن يدخل الطبري بغداد (1) "وأقام أبو جعفر بمدينة السلام " (2)، وكان قد ابتدأ في التفقه على مذهب الشافعي في بغداد ((3) " ثم انحدر إلى البصرة، فسمع من كان بقي من شيوخها في وقته، كمحمد بن موسى الحرشي، وعماد بن موسى القزاز، ومحمد بن عبد الأعلى الصنعاني، وبشر بن معاذ، وأبي الأشعث، ومحمد بن بشار، ومحمد بن المعلى، وغيرهم فأكثر ". (4) ومن البصرة اتجه إلى واسط، وكتب عن شيوخها (5) ثم سار إلى الكوفة وكتب الحديث فيها عن أبي كريب محمد بن العلاء الهمداني سنة 248 هـ، وهناد بن السري 243 هـ، وإسماعيل بن موسى 245 هـ، وغيرهم. ويقال أنه سمع من أبي كريب أكثر من مائة ألف حديث (6)، وكان أبو كريب قد أدناه وقربه بعدما عرف باجتهاده وتفوقه (7).
__________
(1) نفس المصدر 6/ 521 بتصرف.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) معجم الأدباء 6/ 523.
(4) ذات المصدر 6/ 521.
(5) نفس المصدر والصفحة.
(6) المصدر السابق 6/ 522.
(7) انظر: ذات المصدر والصفحة 0
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ثم عاد الطبري ثانية إلى بغداد ليتم رحلته العلمية، وليستكمل فيها ما كان قد بدأه من قبل ... " فكتب بها، ولزم المقام بها مدة، وتفقه بها، وأخذ في علوم القرآن " (1)، ودرس فيها القراءات على يد أحمد بن يوسف التغلبي (2) ودرس فيها الفقه الظاهري على يد داود بن علي (3) وتلقى فقه الشافعي عن الحسن بن محمد الصباح الزعفراني سنة (260 هـ)، وكتب عنه كتاباً في الفقه ودرسه في بغداد على جماعة: منهم أبو سعيد الأستخري (4) ولم يقنع الطبري بما حصله من العلم، فواصل ترحاله قاصدًا كبريات المدن الإسلامية حيث العلم والعلماء، فيمم وجهه صوب الشام، وهناك زار المدن بأجناد الشام والسواحل والثغور، وذهب إلى مصر، ثم عاد إلى الشام ثانية. (5) وكان قد أخذ القرآن الكريم عن العباس بن الوليد المقرئ برواية الشاميين ((6).
** رحلته إلى مصر
وصل الطبري إلى مصر سنة 253 هـ " في أوائل عهد أحمد بن طولون، فأقام مدة بالفسطاط ثم عنّ له أن يعود إلى الشام، فلما قضى من هناك إربه علميًا رجع إلى مصر سنة 256 هـ /870 م ولقد كانت مصر حينئذٍ ثرية بعلمائها الذين استسقاهم الطبري.
__________
(1) معجم الأدباء 6/ 522 بتصرف.
(2) انظر الطبري، أحمد محمد الحوفي، ص 32.
(3) الفهرست: محمد بن اسحق أبو الفرج النديم ص 326 – ط دار المعرفة: بيروت.
(4) معجم الأدباء 6/ 523 بتصرف.
(5) راجع نفس المصدر والصفحة.
(6) راجع غاية النهاية في طبقات القراء: شمس الدين محمد بن محمد بن الجزري 2/ 232 - ط مكتبة الخنجي: القاهرة،1352هـ / 1933م، وراجع سير أعلام النبلاء 14/ 270.
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وها هو ذا يدرس في مصر فقه الشافعي على الربيع بن سليمان المرادي، وإسماعيل بن إبراهيم المازني، ومحمد بن عبد الله بن الحكم، وأخيه عبد الرحمن، ويدرس فقه مالك على تلاميذ ابن وهب، ويلقى يونس بن عبد الأعلى الصدفي، فيأخذ عنه قراءة حمزة وورش. وكان بمصر وقت دخوله إليها أبو الحسن علي بن سراج المصري، وكان متأدبًا فاضلًا، يقصد من دخل الفسطاط من أهل العلم، فلما ظهرت شهرة الطبري بمصر وبان فضله وعلمه بالقرآن واللغة والحديث والفقه والنحو والشعر، لقيه أبو الحسن بن سراج، فوجده واسع المعرفة، سديد الجواب في كل ما سأله عنه ... وقد درس الفقه الشافعي على يد المازني، وناظره فيه ... ويشاء حظه المواتي أن يجتمع في مصر بمحمد بن إسحاق بن خزيمة، وأن يقرأ كتابه في السيرة، ثم يعتمد عليه في مصادر تاريخه " (1).
** عودة الطبري إلى موطنه ثم استقراره ببغداد
__________
(1) لسان الميزان لابن حجر 5/ 102 باختصار.
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"وبعد هذه الرحلة العلمية المباركة عاود الطبري الحنين إلى الوطن، فترك مصر ورجع إلى وطنه، وفي الطريق قصد مدينة السلام (بغداد)، وكتب فيها العلم، ثم عاد إلى طبرستان، ثم إلى مسقط رأسه وديار آبائه ... وكانت هذه الزيارة لطبرستان هي الأولى منذ أن فارقها في طلب العلم، ولم يطل المقام في بلده فرجع إلى بغداد، ونزل في قنطرة البردان ... ثم عاد الطبري ثانية إلى طبرستان سنة290هـ، ومكث قليلاً، ثم جذبته بغداد مرة أخرى " (1) فعاد إليها واستقر بها، وانقطع للتدريس والتأليف إلى أن ودع الحياة ((2) وبذا يكون الطبري قد أمضى حياته كلها - من المبدأ حتى المنتهى - في خدمة العلم دارساً، ومؤلفاً، ومعلماً، دون أن تخور قواه أو تضعف همته. ولم يتوقف Tعن مواصلة البحث والدراسة والتعلم حتى وفاته. قال محمد بن مسلمة:"ورحل من بلده في طلب العلم وهو ابن اثنتي عشرة سنة فلم يزل طالبًا للعلم مولعًا به إلى أن مات " (3) وقال أبو القاسم الورَّاق: " كان قد التمس مني أبو جعفر أن أجمع له كتب الناس في القياس، فجمعت له نيفاً وثلاثين كتاباً، فأقامت عنده مديدة، ثم كان من قطعه الحديث - قبل موته – ما كان، فردها عليَّ وفيها علامات له بحمرة قد علم عليها " (4) هكذا كانت هذه الشخصية الموسوعية ثمرة للجهد المتواصل والعطاء الممتد
سادسا: وفاته
__________
(1) الإمام الطبري للزحيلي (ص 42:43) بتصرف وانظر معجم الأدباء 6/ 525.
(2) انظر الإمام الطبري للزحيلي ص 43.
(3) لسان الميزان لأبن حجر 5/ 102.
(4) ((معجم الأدباء 6/ 542 باختصار.
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وبعد هذه الحياة الحافلة التي قضاها ابن جرير في خدمة الكتاب والسنة فاضت روحه إلى بارئها وذلك في شهر شوال سنة 310 هـ على الراجح) (1) (، وقد خالف في هذا بعض المؤرخين، فذهبوا إلى أن وفاة الطبري كانت في سنة 311 أو 316 هـ وهو قول مرجوح) (2) (، وقد أجمعوا على أن وفاته كانت ببغداد، وبها دفن.
يقول ابن خلكان:" رأيت بمصر في القرافة الصغرى عند سفح المقطم قبرًا يُزَار، وعند رأسه حجر مكتوب عليه: هذا قبر ابن جرير الطبري، والناس يقولون: هذا صاحب التاريخ، وليس بصحيح، بل الصحيح أنه ببغداد، وكذلك قال ابن يونس في تاريخه المختص بالغرباء: توفي ... ببغداد ") (3) (. وقد اختلف المؤرخون في يوم وفاته، فمنهم من ذكر: أنه توفي يوم السبت لأربع بقين من شوال، ودفن يوم الأحد بالغداة سنة 310 هـ) (4) (, وذهب ابن كثير، وغيره إلى أن وفاة الطبري كانت وقت المغرب عشية الأحد ليومين بقيا من شوال سنة 310 هـ) (5) (وقد " دفن بداره برحبة يعقوب يعني ببغداد ") (6) (، وقد دفن ليلا) (7) (، "ولما توفي اجتمع الناس من سائر أقطار بغداد، وصلوا عليه بداره، ودفن بها، ومكث الناس يترددون إلى قبره شهوراً يصلون عليه ") (8) ... (.
__________
(1) ((معجم الأدباء 6/ 513، طبقات الشافعية الكبرى: تاج الدين عبد الوهاب بن على السبكي 3/ 126 – ط عيسى البابي الحلبي: القاهرة،1384 هـ / 1965 م. سير أعلام النبلاء 14/ 282، تاريخ بغداد 2/ 166.
(2) ((راجع: إنباه الرواة 3/ 90، معجم الأدباء 6/ 518.
(3) ((وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان: ابن خلكان؛ تحقيق د. إحسان عباس 4/ 191.
(4) ((تاريخ بغداد 2/ 166، معجم الأدباء 6/ 513.
(5) ((البداية والنهاية 1/ 156، طبقات الشافعية الكبرى 3/ 126، تاريخ بغداد 2/ 166، سير أعلام النبلاء 14/ 282
(6) ((السير 14/ 282
(7) ((انظر معجم الأدباء 6/ 514.
(8) ((البداية والنهاية 11/ 157.
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رحم الله الإمام الطبري فقد كان بحق " من أكابر العلماء، يحكم بقوله، ويرجع إلى معرفته وفضله وكان قد جمع من العلوم ما لم يشاركه فيه أحد من أهل عصره، وكان حافظا لكتاب الله عارفا بالقراءات كلها، بصيراً بالمعاني، فقيهاً في الأحكام، عالماً بالسنن وطرقها، وصحيحها وسقيمها وناسخها ومنسوخها، عارفا بأقوال الصحابة والتابعين ومن بعدهم، عارفا بأيام الناس وأخبارهم") (1) (.
-
المبحث الثالث: أساتذته وتلاميذه
المتأمل في حياة الإمام الطبري يجد أنها لا تعدو أن تكون رحلة علمية عاش فيها الإمام الطبري ما بين تلميذ يتلقى العلم وأستاذ يدرسه لتلاميذه ويصنفه في مؤلفاته.
أولًا: أساتذته:
تتلمذ الإمام الطبري على جمهرة من الشيوخ كان لهم الأثر البالغ في تكوينه العلمي. وترجع كثرة شيوخه إلى كثره ترحاله؛ حيث كان له شيوخ في كل بلد من البلاد التي زارها. وقد مر بنا آنفا جانب من ذلك. هذا وقد نقلت لنا كتب التراجم كثيرًا من شيوخ الإمام الطبري نكتفي هنا بما ذكره الإمام الذهبي في ذلك حيث عد جملة من شيوخ الإمام الطبري الذين سمع منهم) (2) (ومن بينهم:-
__________
(1) ((المصدر السابق 11/ 155، سير أعلام النبلاء 14/ 269.
(2) انظر: سير أعلام النبلاء 14/ 268 - 269.
(7/20)



1 - محمد بن عبد الملك بن أبي الشوارب: وهو محمد بن عبد الملك بن أبي عثمان ابن عبد الله بن خالد بن أسد بن أبي العيص، القرشي، الأموي، أبو عبد الله الأيلي البصري روى عن كثير بن سليم المدائني وعبد العزيز بن أبي المختار وأبي عوانة وغيرهم، وعنه مسلم والترمذي والنسائي والطبري وغيرهم وثقه النسائي ومسلمة وقال عثمان بن أبي شيبة شيخ صدوق لا بأس به. وقال ابن حجر: في التهذيب من العاشرة مات سنة 244 (1).
2 - إسماعيل بن موسى السدي: وهو إسماعيل بن موسى الفزاري، أبو محمد ويقال أبو إسحاق الكوفي، نسيب السدي، روى عن مالك وإبراهيم بن سعد وابن أبي الزناد وغيرهم وعنه البخاري في خلق أفعال العباد وأبو داود والترمذي والطبري وغيرهم. قال ابن أبي حاتم: سألت أبي عنه فقال صدوق، وقال النسائي: ليس به بأس، وقال ابن حبان: في الثقات يخطئ، وقال ابن حجر في التهذيب: صدوق، يخطئ، ورمي بالرفض، وقد أنكروا عليه ـ كما في معجم شيوخ الطبري ـ غلوه في التشيع، وشتمه للسلف، من العاشرة مات سنة 245 (2).
__________
(1) انظر ترجمته في تقريب التهذيب: شهاب الدين أحمد بن علي بن حجر العسقلاني؛ قدم له وقابله بأصله: محمد عوامه ص 494 برقم 6098 – ط دار الرشيد: حلب 1406هـ /1986م، تهذيب التهذيب: ابن حجر 9/ 316 برقم 521 – دار صادر: بيروت، عن طبعة مجلس دائرة المعارف النظامية: الهند، 1327هـ.
(2) انظر تهذيب التهذيب 1/ 335 برقم 606، تقريب التهذيب ص 110 برقم 492، معجم شيوخ الطبري: أكرم بن محمد بن زيادة الفالوجي الأثري؛ قدم له الشيخ باسم بن فيصل الجوابره وآخرون (ص 136: 138) اشترك في نشره الدار الأثرية: عمان، دار ابن عفان: القاهرة، ط1، 1426هـ /2005م.
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3 - إسحاق بن أبي إسرائيل: وهو أبو يعقوب، إسحاق بن أبي إسرائيل ـ واسم أبي إسرائيل ـ إبراهيم بن كامجرا ـ بفتح الميم وسكون الجيم ـ المروزي، البغدادي، مولده سنة خمسين ومائة، وتوفي سنة خمس أو ست وأربعين ومائتين، من أكابر العاشرة، صدوق تكلم فيه لوقفه القرآن. روى عن: حماد بن عمر الأبح، خلف بن خليفة وسفيان بن عيينة، وعبد الرحمن بن مهدي، وعبد الرازق ابن همام الصنعاني، وعيسى بن يونس، والفضل بن موسى المروزي، وروى عنه إبراهيم بن محمد بن مخلد، وأحمد بن أبي عمران، وإسحاق بن بيان، والبخاري في الأدب المفرد، وموسى بن هارون، وأبو يعلى الموصلي والطبري وغيرهم. قال البغوي: ثقة مأمون إلا أنه قليل العقل، وقال صالح جزرة صدوق يقول القرآن كلام الله، وقال ابن حجر في التقريب صدوق تكلم فيه لوقفه في القرآن من أكابر العاشرة مات سنة 245 (1).
4 - ومحمد بن أبي معشر: هو محمد بن نجيح أبي معشر بن عبد الرحمن السندي أبو عبد الملك مولى بني هاشم رأى ابن أبي ذئب. وروى عن أبيه والنضر بن منصور الغبري، وأبي نوح الأنصاري ـ وروى عنه الترمذي وأبو حاتم وابن جرير الطبري وغيرهم. قال أبو حاتم محله الصدق، وقال أبو يعلى الموصلي: ثقة، وذكره ابن حبان في الثقات، وقال ابن حجر: صدوق، من العاشرة، مات سنة 247. (2).
__________
(1) انظر ترجمته في معجم شيوخ الطبري ص (122 ـ 124)، سير أعلام النبلاء 11/ 476 ـ 478 ـ تقريب التهذيب ص100 برقم 338 وتهذيب التهذيب 1/ 223 برقم 415.
(2) انظر تهذيب التهذيب 9/ 487 ـ 488 برقم 794، تقريب التهذيب ص 510 برقم 63549، معجم شيوخ الطبري ص (596: 597).
(7/22)



5 - محمد بن حميد الرازي: وهو محمد بن حميد بن التميمي الحافظ أبو عبد الله الرازي ـ روى عن يعقوب بن عبد الله القمي وجرير بن عبد الحميد وابن المبارك، وغيرهم ــ وعنه محمد بن جرير الطبري، ومحمد بن إسحاق الصاغاني وعبد الله بن محمد البغوي وغيرهم. وثقه ابن معين وجعفر بن أبي عثمان الطيالسي وقال البخاري: في حديثه نظر، وقال النسائي: ليس بثقة وقال الجوزجاني: رديء المذهب غير ثقة، وقال ابن حجر في التقريب: حافظ ضعيف وكان ابن معين حسن الرأي فيه من العاشرة مات 230 (1).
6 - أحمد بن منيع: وهو أحمد بن منيع بن عبد الرحمن أبو جعفر البغوي، البغدادي، وأصله من مرو الروذ، رحل وجمع وصنف المسند، حدث عن هشيم وعباد العوام وسفيان بن عيينة وغيرهم وعنه يحيى بن صاعد وأبو القاسم البغوي ومحمد بن جرير الطبري وغيرهم. قال الذهبي في مقدمة الترجمة: الإمام الحافظ الثقة ووثقه صالح جزرة، وقال ابن حجر: ثقة حافظ، من العاشرة مات سنة 244 وله أربع وثمانون سنة (2).
7 - أبوكريب محمد بن العلاء: وهو محمد بن العلاء الهمداني، الحافظ، روى عن عبد الله بن إدريس وحفص بن غياث وهشيم وغيرهم ـ وعنه الجماعة وأبو حاتم والطبري وغيرهم. وثقه النسائي ومسلمة بن قاسم وذكره ابن حبان في الثقات وقال ابن حجر في التقريب: ثقة، حافظ، من العاشرة، مات سنة 247، وهو ابن 87 سنة (3).
__________
(1) انظر: تهذيب التهذيب 9/ 127 ـ 131 برقم 180، تقريب التهذيب ص 475 برقم 5834. معجم شيوخ الطبري ص (466: 481).
(2) انظر سير أعلام النبلاء 11/ 483 ـ 484، تقريب التهذيب ص 85 برقم 114،تهذيب التهذيب 1/ 84 برقم 144، معجم شيوخ الطبري ص (107ـ110).
(3) انظر: تهذيب التهذيب 9/ 385 ـ 386، تقريب التهذيب ص 500 برقم 6204.
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8 - هناد بن السري: وهو هناد بن السري بن مصعب بن أبي بكر بن شبر بن صدوق، الإمام القدوة، زين العابدين أبو السري التميمي، الدارمي، الكوفي، مصنف كتاب الزهد وغير ذلك، حدث عن شريك، وابن المبارك وهشيم وغيرهم ـ وحدث عنه الجماعة والطبري وغيرهم. وثقه النسائي وقال أبو حاتم: صدوق، وقال ابن حجر في التقريب ثقة، من العاشرة، مات سنة 243 وله إحدى وتسعون سنة (1).
9 - أبو همام السكوني: وهو الوليد بن شجاع بن الوليد بن قيس السكوني، الكندي، أبو همام السكوني، روى عن ابن عيينة، وابن أبي زائدة، والوليد بن مسلم وغيرهم، وعنه مسلم وأبو داود والترمذي والطبري وغيرهم، ثقة من العاشرة، مات سنة 243 (2).
10 - محمد بن عبد الأعلى الصنعاني: وهو محمد بن عبد الأعلى الصنعاني القيس، أبو عبد الله البصري، روى عن مروان بن معاوية، وهشام بن علي العامري ومعتمر بن سليمان وغيرهم، وعنه مسلم وأبو داود في كتاب القدر والترمذي والنسائي والطبري وغيرهم. وثقه أبو زرعة، وأبو حاتم , وذكره ابن حبان في الثقات، وأثنى عليه النسائي جدًا , وقال في موضع آخر: ليس به بأس، وقال ابن حجر في التقريب: ثقة، من العاشرة، مات سنة 245 (3).
__________
(1) انظر: سير أعلام النبلاء للذهبي 11/ 465 ـ 466 برقم 118، تقريب التهذيب ص 574 برقم 7320، تهذيب التهذيب 11/ 70 برقم 109.
(2) انظر تهذيب التهذيب 11/ 135: 136 برقم 226، تقريب التهذيب ص 582 برقم 7428.
(3) انظر: تهذيب التهذيب 9/ 289برقم 479، تقريب التهذيب ص 491 برقم 6060، معجم شيوخ الطبري ص (513ـ 520).
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11 - بندار: وهو محمد بن بشار بن عثمان بن داود بن كيسان العبدي أبو بكر، الحافظ البصري بندار. روى عن عبد الوهاب الثقفي وغندر وروح بن عبادة وغيرهم وعنه الجماعة وأبو زرعة وأبو حاتم وغيرهم ـ قال العجلي: بصري ثقة، كثير الحديث، وقال أبو حاتم: صدوق وقال الدارقطني: من الحفاظ، الأثبات، وقال النسائي: ثقة لا بأس به، وفي التقريب ثقة، من العاشرة مات سنة 252 (1).
12 - محمد بن المثنى: وهو محمد بن المثنى بن عبيد بن قيس بن دينار، العنزي، أبو موسى البصري، الحافظ، المعروف بالزمن، روى عن عبد الله بن إدريس وأبي معاوية وخالد بن الحارث وغيرهم، وعنه الجماعة، وأبو يعلى وجعفر الضريابي والطبري وغيرهم، قال ابن معين: ثقة، وقال في موضع آخر: حجة، وقال ابن خراش: من الأثبات، وقال ابن حجر في التقريب: ثقة، من العاشرة، وكان هو وبندار فرسي رهان وماتا في سنة واحدة (2).
13 - سفيان بن وكيع: وهو سفيان بن وكيع بن الجراح أبو محمد الرؤاسي الكوفي، كان صدوقًا إلا أنه ابتلي بوراقه فأدخل عليه ما ليس من حديثه فنصح فلم يقبل، فسقط حديثه، من العاشرة (3).
__________
(1) انظر تهذيب التهذيب 9/ 70 ـ 73، تقريب التهذيب ص 469 برقم 5754.
(2) انظر: معجم شيوخ الطبري ص (568، 580)، تهذيب التهذيب 9/ 425 ـ 427، تقريب التهذيب ص 505 برقم 6264.
(3) انظر: تقريب التهذيب ص 245 برقم 2456، وتهذيب التهذيب 4/ 123 برقم 210.
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14 - الفضل بن الصباح: وهو الفضل بن الصباح البغدادي أبو العباس السمسار , وأصله من نهاوند , روى عن: ابن عيينه، ومحمد بن فضيل , وأبي معاوية الضرير , وغيرهم وعنه: ابن جرير الطبري , وابن أبي الدنيا , ومحمد بن عبد الله الحضرمي , وغيرهم , وثقه ابن معين , وذكره ابن حبان في الثقات , وقال البغوي: كان من خيار عباد الله، وقال ابن حجر: ثقة عابد، من العاشرة، مات سنة 245 (1).
15 - عبدة بن عبد الله الصفار: وهو عبدة بن عبد الله الصفار الخزاعي أبو سهل البصري، كوفي الأصل، ثقة من الحادية عشرة، مات سنة 258 وقيل في التي بعدها (2).
16 - سلم بن جنادة: وهو سلم بن جنادة بن سلم بن خالد بن جابر بن سمرة الوائي العامري أبو السائب، الكوفي، روى عن أبيه وعبد الله بن إدريس وابن نمير وغيرهم، وعنه أبو جعفر الطبري , وأبو بكر بن أبي الدنيا , والترمذي , وابن ماجة وغيرهم. قال أبو بكر البرقاني: ثقة حجة لا شك فيه يصلح للصحيح , وقال مسلمة: ثقة كثير الحديث , وذكره ابن حبان في الثقات (3).
__________
(1) انظر: تهذيب التهذيب 8/ 279 برقم 509، تقريب التهذيب ص 446 برقم 5405.
(2) انظر: تقريب التهذيب ص 369 برقم 4272، تهذيب التهذيب 6/ 460 برقم 949.
(3) انظر الثقات: محمد بن حبان بن أحمد أبو حاتم التميمي البستي؛ تحقيق: السيد شرف الدين أحمد (8/ 298برقم 13544) - دار الفكر: بيروت، 1395هـ / 1975 م.
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17 - يونس بن عبد الأعلى: وهو أبو موسى، يونس بن عبد الأعلى بن ميسرة بن حفص بن حيان الصدفي المصري، مولده في ذي الحجة، سنة سبعين ومائة وقيل سنة ثمان وستين ومائة وتوفى يوم الاثنين، ليومين مضيا من ربيع الآخر سنة أربع وستين ومائتين عن ست وتسعين سنة، من صغار العاشرة، ذكره بن حبان في الثقات، روى عن سفيان بن عيينة وغيره، وروى عنه الطبري وغيره (1).
18 - يعقوب الدورقي: وهو أبو يوسف، يعقوب بن إبراهيم بن كثير بن زيد بن أفلح بن منصور بن مزاحم العبدي، القيس، مولاهم الدورقي، البغدادي، أخو أحمد بن إبراهيم، مولده سنة (166) وتوفي سنة (252) من العاشرة، ذكره ابن حبان في الثقات، روى عن سفيان بن عيينة وأبي داود الطيالسي وغيرهما، وروي عنه الطبري وغيره (2).
19 - أحمد بن المقدام العجلي: وهو أبو الأشعث، أحمد بن المقدام العجلي، البصري، مولده نحو سنة ست وخمسين ومائة وتوفي فى صفر سنة ثلاث وخمسين ومائتين، من العاشرة، صدوق، صاحب حديث، روى عن فضيل بن عياض وغيره، وعنه عبد الله بن احمد بن حنبل، ومحمد بن اسحق بن خزيمة والطبري وغيرهم (3).
__________
(1) انظر فى ترجمته الثقات: ابن حبان (9/ 290برقم 16497)،والبداية والنهاية (1/ 40)، تهذيب التهذيب (11/ 440برقم 853)،تقريب التهذيب ص 613 برقم 7907، معجم شيوخ الطبري (685 برقم 383).
(2) انظر ترجمته في الثقات لابن حبان (9/ 286 برقم 16468) تهذيب التهذيب (11/ 381 برقم 742)،وسير أعلام النبلاء (12/ 141برقم 51) تقريب التهذيب ص 607 برقم 7812.
(3) انظرسيرأعلام النبلاء (12/ 219 برقم75) وتهذيب التهذيب (1/ 81 برقم 140) ومعجم شيوخ الطبري (101:103برقم 32)، تقريب التهذيب ص 85 برقم 110.
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20 - بشر بن معاذ العقدي: و هو أبو سهل، بشر بن معاذ، العقدي، البصري، الضرير، توفي سنة خمس وأربعين ومائتين، من العاشرة، صدوق، روى عن النضر بن منصور الباهلي وغيره، وعنه الطبري وغيره (1).
21 - سوار بن عبد الله العنبري: وهو أبو عبد الله، سوار بن عبد الله بن سوار، التميمي، العنبري، البصري، القاضي بن القاضي بن القاضي، قاضي الرصافة، مولده بسجستان سنة اثنين وثمانين ومائة وتوفي لأربع بقين من شوال سنة خمس وأربعين ومائتين، من العاشرة ثقة. روى عن سفيان بن عيينة وأبى داود الطيالسي، وعنه زكريا بن يحيى الساجي والطبري وغيره (2).
22 - عمرو بن علي الفلاس: و هو أبو حفص عمرو بن على بن بحر بن كنيز الباهلي، البصري، الصيرفي، الفلاس، توفي سنة تسع وأربعين و مائتين، من العاشرة، ثقة، روى عن سفيان بن عيينة وسفيان بن حبيب وأبي داود الطيالسي وغيرهم وعنه أحمد بن منصور وبشر بن موسى والطبري وغيرهم (3).
__________
(1) انظر الثقات (8/ 144/12661) تهذيب التهذيب (1/ 458 برقم 843)، تقريب التهذيب ص 124 برقم 702
(2) انظر الثقات (8/ 302 برقم13571) البداية والنهاية (10/ 361) وسير أعلام النبلاء (1/ 543 برقم 160) ومعجم شيوخ الطبري (286, 287 برقم 144)، تقريب التهذيب ص 259 برقم 2684، تهذيب التهذيب 4/ 268 برقم 463.
(3) انظر البداية والنهاية (11/ 5) تهذيب التهذيب (8/ 80 برقم 120) تقريب التهذيب ص 424 برقم 5081، معجم شيوخ الطبري (384 , 387 برقم 227).
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23 - مجاهد بن موسى: وهو أبو على، مجاهد بن موسي، الخوارزمي، المخرمي، وهو الختلي، مولده سنة (158) وتوفي لتسع بقين من شهر رمضان (244) من العاشرة، ثقة، روى عن أبى النضر محمد بن ميمون، يعقوب بن إبراهيم الدورقي، وعنه احمد بن على الأبار، محمد بن اسحق الثقفي، والطبري وغيرهم (1).
24 - تميم بن المنتصر: و هو أبو عبد الله، تميم بن المنتصر بن تميم بن الصلت، العباسي الهاشمي، مولاهم الواسطي. مولده سنة (176) على اختلاف كثير، وتوفي سنة (244أو245) روى عن: محمد بن يزيد الواسطي وغيره، وعنه أبوبكرالجزار والطبري وغيرهما) (2) (.
25 - الحسن عرفة: وهو أبو علي الحسن بن عرفه بن يزيد العبدي البغدادي المؤدب، مولده حوالي سنة (150) وتوفي سنة نيف وخمسين ومائتين، من العاشرة صدوق، روى عن: روح بن عبادة، ويعقوب بن الوليد الأزدي وغيرهما، وعنه: احمد بن العباس الجصاص، احمد بن محمد بن هارون الخلال، والطبري وغيرهما) (3) ... (.
26 - مهنأ بن يحيى: وهو عبد الله مهنأ بن يحيى الشامي ثم البغدادي صاحب بشر الحافي والإمام أحمد، من الحادية عشرة ذكره بن حبان في الثقات، روى عن: ضمرة بن ربيعة و يزيد بن هارون وغيرهما، وعنه: على بن منيع ويحيى بن صاعد والطبري وغيرهم) (4) (.
__________
(1) انظر الثقات (9/ 189 برقم15924) وتهذيب التهذيب (10/ 44 برقم 70) ومعجم شيوخ الطبري (436, 437 برقم 246) تقريب التهذيب ص520 برقم 6483.
(2) انظر الثقات (8/ 156برقم12727) وتهذيب التهذيب (1/ 514 برقم 958)،تقريب التهذيب ص 130 برقم 805، معجم شيوخ الطبري (161, 162 برقم 65).
(3) انظر الثقات (8/ 179 برقم12852) البداية والنهاية (11/ 32) ومعجم شيوخ الطبري (193برقم 87).
(4) انظر الثقات (9/ 204/16027) ومعجم شيوخ الطبري (623 برقم 343).
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27 - علي بن سهل الرملي: وهو أبو الحسن، على بن سهل بن قادم، ويقال بن موسى الحرشي الرملي، أخو موسى بن سهل الرملي، نسائي الأصل، توفي سنة (261) من كبار الحادية عشرة، صدوق، روى عن: الوليد بن مسلم وغيره، وعنه: أبو الحسن على بن محمد بن عبيد الحافظ والطبري وغيرهما) (1) (.
28 - هارون بن إسحاق الهمداني: هو أبو القاسم هارون بن اسحق بن محمد بن مالك الهمداني الكوفي، توفي سنة (258) من صغار العاشرة، صدوق، روى عن: محمد بن فضيل، ومصعب بن المقدام العجلي وغيرهما، وعنه: على بن الجعد، وأبو يعلي الموصلي والطبري وغيرهم) (2) (.
29 - العباس بن الوليد العذري: وهو أبو الفضل العباس بن الوليد بن مزيد العذري البيروتي، ولد سنة (169) وتوفي (270) وقيل سنة (271) من الحادية عشرة، صدوق عابد , روى عن: محمد بن سليمان الأسدي وغيره، وعنه: محمد بن عون الطائي والطبري وغيرهما) (3) (.
30 - سعيد بن عمرو السكوني: و هو أبو عثمان سعيد بن عمرو بن سعيد بن أبي صفوان السكوني الحمصي، من الحادية عشرة، صدوق، روى عن: احمد بن خالد وغيره، وعنه: إبراهيم بن محمد بن عرق، والطبري وغيرهما) (4) (.
__________
(1) انظر الثقات (8/ 475 برقم 4507) وسير أعلام النبلاء (12/ 241 برقم 85) ومعجم شيوخ الطبري (360 برقم 208)، تقريب التهذيب ص 402 برقم 4741، تهذيب التهذيب 7/ 329 برقم 552.
(2) انظر الثقات (9/ 241 برقم 16215) تهذيب التهذيب (11/ 2 برقم 2)،تقريب التهذيب ص 568 برقم 7221، معجم شيوخ الطبري (645 برقم 356).
(3) انظر الثقات (2/ 20/850) وسير أعلام النبلاء (12/ 471 برقم 172)، ومعجم شيوخ الطبري (296 برقم 152).
(4) انظر الثقات (8/ 272 برقم 13400) تهذيب التهذيب (4/ 67 برقم 114)، تقريب التهذيب ص 239 برقم 2369، معجم شيوخ الطبري (255 برقم 127).
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31 - أحمد بن عبد الرحمن بن وهب: وهو أبو عبد الله أحمد بن عبد الرحمن بن وهب بن مسلم الوهبي القرشي مولاهم المصري ولقبه (بخشل) توفي سنة (264) من الحادية عشرة، صدوق، روى عن: عمه عبد الله بن وهب، وعنه: على بن سعيد الرازي، أبو بكر النيسابوري، أبو عوانة الإسفراييني والطبري وغيرهم) (1) (.
32 - محمد بن معمر القيسي: وهو أبو عبد الله محمد بن معمر بن ربعي القيسي البحراني البصري، توفي بعد سنة (250) من كبار الحادية عشرة، صدوق، روى عن: يعقوب بن اسحق الحضرمي، روح بن عبادة، أبى عاصم الضحاك بن مخلد وغيرهم، وعنه: أحمد بن زيد الحريشي الأهوازي والطبري وغيرهما) (2) (.
33 - إبراهيم بن سعيد الجوهري: و هو أبو اسحق إبراهيم بن الجوهري الطبري، توفي سنة (253) من العاشرة، ثقة حافظ، روى عن: سفيان بن عيينة، وروح بن عبادة وغيرهما، وعنه: محمد بن اسحق بن خزيمة، وأبو بكر محمد بن النضر بن مسلمة الجارودي و أبو يعلى الموصلي، والطبري وغيرهم) (3) (.
34 - نصر بن علي الجهضمي: وهو أبو عمرو نصر بن على بن نصر بن على الأزدي الجهضمي البصري الصغير الحفيد، مولده سنة نيف وستين ومائة، وتوفي قبل سنة خمسين ومائتين أو بعدها، من العاشرة، ثقة ثبت، روى عن: سفيان بن عيينة وغيره، وعنه: محمد بن النضر الجارودي والطبري وغيرهما) (4) (.
__________
(1) انظر تهذيب التهذيب (1/ 54 برقم 91)،تقريب التهذيب ص 82 برقم 67، معجم شيوخ الطبري (86 برقم 21).
(2) انظر الثقات (9/ 122/15535)، تهذيب التهذيب (9/ 466 برقم 753)، تقريب التهذيب ص 508 برقم 6313، معجم شيوخ الطبري (590 برقم 318).
(3) انظر الثقات (8/ 83 برقم 12342) وسير أعلام النبلاء (12/ 149: 151 برقم 53) ومعجم شيوخ الطبري (58 برقم 1).
(4) انظر الثقات (9/ 217 برقم 16091) تهذيب التهذيب (10/ 430 برقم 780)، تقريب التهذيب ص 561 برقم 7120، معجم شيوخ الطبري (640 برقم 352).
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35 - محمد بن عبد الله بن بزيع: وهو أبو عبد الله محمد بن عبد الله بن يزيع البصري ثم البغدادي، توفي سنة (247) وقيل سنة (250)، من العاشرة، ثقة ,روى عن: وكيع بن الجراح وغيره، وعنه: أبو حاتم محمد بن إدريس الرازي، ومحمد بن سهل، والطبري وغيرهم) (1) (.
36 - صالح بن مسمار المروزي: وهو أبو العباس ويقال أبو الفضل صالح بن مسمار السلمي الكشميهنى المروزي، وتوفي سنة (246) وقيل (250) من صغار العاشرة، صدوق، روى عن: سفيان بن عيينة وغيره، وعنه: على بن سعيد الرازي والطبري وغيرهما) (2) (.
37 - سعيد بن يحيى الأموي: وهو أبو عثمان سعيد بن يحيى بن سعيد بن أبان بن سعيد بن العاص بن سعيد بن العاص بن أمية القرشي الأموي البغدادي، توفي سنة (249) من العاشرة، ثقة، روى عن: عبد الله بن المبارك وغيره، وعنه: محمد بن اسحق بن إبراهيم والطبري وغيرهما) (3) (
38 - نصر بن عبد الرحمن الأودي: هو أبو سليمان نصر بن عبد الرحمن بن بطار الناجي الأودي وقيل الأزدي الكوفي الوشاء، توفي سنة (248) من العاشرة ثقة، روى عن: عبد الرحمن بن محمد المحاربي، عمر بن زرعة وغيرهما، وعنه: أحمد بن يوسف بن الضحاك، وعبد الرحمن بن الحسين الصابوني والطبري وغيرهم) (4) (.
__________
(1) انظر الثقات (9/ 108 برقم 15455) ومعجم شيوخ الطبري (521 برقم 280).
(2) انظر الثقات (8/ 318/13651) وتهذيب التهذيب (4/ 403 برقم 686)، تقريب التهذيب ص 274 برقم 2888، معجم شيوخ الطبري (290 برقم 147).
(3) انظر الثقات (8/ 270 برقم 13388) تهذيب التهذيب (4/ 97 برقم 164) ومعجم شيوخ الطبري (260 برقم 130).
(4) انظر الثقات (9/ 217 برقم 16087) تهذيب التهذيب (10/ 428 برقم 776) ومعجم شيوخ الطبري (639 برقم 351).
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39 - عبد الحميد بن بيان السكري: هو أبو الحسن عبد الحميد بن بيان بن زكريا بن خالد بن أسلم ويقال بن بيان بن أبان الواسطي بن أبي عيسي العطاردي السكري القناد، توفي (244) من العاشرة، صدوق، روى عن: محمد بن يزيد الواسطي وغيره، وعنه: الحسين بن اسحق التستري، أبو حاتم محمد بن إدريس الرازي والطبري وغيرهم) (1) (.
40 - أحمد بن أبي سريج الرازي: هو أبو جعفر أحمد بن أبى سريج وقيل ابن أبي شريح واسمه أبي سريج الصباح الرازي النهشري المقرئي يعد من البغداديين، توفي بعد سنة (240) من العاشرة، ثقة له غرائب، روى عن: الفضل بن عنبسة، وأبي سلمة الخزاعي وغيرهما، وعنه: أبو بكر بن محمد بن اسحق بن خزيمة والطبري وغيرهما) (2) (.
41 - الحسن بن الصباح البزار: هو أبو علي الحسن بن الصباح بن محمد البزار الواسطي ثم البغدادي، توفي سنة (249) من العاشرة، صدوق يهم وكان عابدًا فاضلاً، روى عن: سفيان بن عيينة وغيره، وعنه: محمد بن اسحق بن خزيمة والطبري وغيرهما) (3) (.
42 - أبو عمار الحسين بن حريث: هو أبو عمار الحسين بن حريث الخزاعي مولاهم المروزي، توفي سنة (244) من العاشرة، ثقة، روى عن: الفضل بن موسى السيناني وغيره، وعنه: الطبري وغيره) (4) (.
__________
(1) انظر الثقات (8/ 401 برقم 14092)، البداية والنهاية (10/ 360) ومعجم شيوخ الطبري (302 برقم 157).
(2) انظر الثقات (8/ 38 برقم 12144)، وسير أعلام النبلاء (11/ 552 برقم 164)، تهذيب التهذيب 1/ 44 برقم 72، معجم شيوخ الطبري (85 برقم 20).
(3) انظر تهذيب التهذيب (2/ 252/518) ومعجم شيوخ الطبري (191 برقم 85).
(4) انظر الثقات (8/ 187 برقم 12903) تهذيب التهذيب (2/ 289 برقم 592) ومعجم شيوخ الطبري (726 برقم 411).
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و هذه جملة من أساتذة الأمام الطبري، وقد كان لهم ولغيرهم - من شيوخه على كثرتهم حتى أحصى أحد المصنفات، وهو معجم شيوخ الطبري أربعمائة وخمسة وسبعين منهم – بالغ الأثر في تكوين الطبري العلمي حيث تنوعت العلوم التي برع فيها بحسب تنوع هؤلاء الشيوخ الذين أخذ عنهم حتى وجدنا شخصية موسوعية كان لها أثرها في كل علم صنفت فيه. وقد اكتفيت ههنا بما نقله الإمام الذهبي في ذكر شيوخ الإمام الطبري نظرًا لكون الذهبي حجة في ذلك؛ ولأن بغيتي لم تكن إحصاء شيوخ الطبري جميعهم، وإنما كان مقصدي ذكر طائفة منهم. وقد جرى ذكر بعضهم في مواضع أخرى حسب ما اقتضاه المقام.
ثانيًا: تلامذته

كان الإمام الطبري Tمتنوع العطاء، فرغم التراث الهائل الذي خلفه من المؤلفات والمصنفات، فقد امتد عطاؤه إلى تلامذته وأتباعه الذين التفوا حوله ونهلوا من علمه.
وقد ذكر لنا المترجمون جملة من تلامذة الإمام الطبري ومن بينهم: -

1) أبو شعيب عبد الله بن الحسن الحراني: قال الإمام السبكي:" روى عنه أبو شعيب الحراني وهو أكبر منه سنًا ") (1) (.
2) أحمد بن كامل القاضي: هو أبو بكر أحمد بن كامل بن خلف بن شجرة القاضي، البغدادي، تلميذ محمد بن جرير، وصاحب التصانيف في الفنون (260 - 350) ولي قضاء الكوفة، اشتهر بعلمه في الفقه والقراءات، والتفسير والأدب والتاريخ، وله مؤلفات عدة منها: كتاب في السير، وكتاب في غريب القرآن، وكتاب في القراءات، وكتاب في التاريخ، وكتاب الشروط الكبير، وله كتاب في الترجمة للطبري وله كتب أخرى) (2) (.
__________
(1) انظر سير أعلام النبلاء 14/ 269، طبقات الشافعية الكبرى 3/ 121.
(2) انظر شذرات الذهب في أخبار من ذهب لابن العماد الحنبلي 2/ 2، تاريخ بغداد 4/ 357.
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3) أبو عمرو محمد بن أحمد بن حمدان: " هو محمد بن أحمد بن حمدان بن على بن عبد الله بن سنان أبو عمرو الحيرى النيسابوري الزاهد المقرئ الفقيه المحدث النحوي أدرك أبا عثمان الحيرى وسمع منه سنة خمس وتسعين ومائتين ورحل فسمع من الحسن بن سفيان سنة تسع وتسعين مسنده ومسند شيخه أبى بكر بن أبى شيبة وسمع من أبى يعلى الموصلي مسنده ومن عبدان الأهوازي و زكريا الساجي ومحمد بن جرير الطبري توفي في الثامن والعشرين من ذي القعدة سنة ست وسبعين وثلاثمائة ") (1) (.
4) أبو جعفر أحمد بن علي الكاتب: قال الخطيب البغدادي: " أحمد بن أبي طالب الكاتب واسمه علي بن محمد أحمد بن الجهم بن أنبوس، ويكنى أحمد أبا جعفر، سمع محمد بن جرير الطبري ... حدثني الأزهري قال مات أبو جعفر بن أبي طالب الكاتب في شهر ربيع الأول سنة تسع وسبعين وثلاثمائة ومولده في شهر ربيع الآخر سنة إحدى وتسعين ومائتين") (2) (.
5) محمد بن شعيب بن إبراهيم النيسابوري: هو محمد بن شعيب بن إبراهيم النيسابوري , الفقيه العجلي أبو الحسن البيهقي , أحد الأئمة المشهورين بالفصاحة والبراعة والفقه والإمامة , قال الحاكم فيه مفتى الشافعيين ومناظرهم ومدرسهم في عصره , وأحد المذكورين في أقطار الأرض بالفصاحة والبراعة , كان اختلافه بنيسابور إلى أبى بكر بن خزيمة وأقرانه , ثم خرج إلى أبى العباس بن سريج ولزمه إلى أن تقدم في العلم , سمع بخراسان أبا عبد الله البوشنجى , وأبا بكر الجارودى , وداود بن الحسين , وأقرانهم وبالعراق ابن جرير وغيره ... توفى سنة أربع وعشرين وثلاثمائة) (3).
__________
(1) (انظر طبقات الشافعية الكبرى للسبكي (3/ 69) بتصرف.
(2) (انظر تاريخ بغداد (4/ 315) بتصرف.
(3) (انظر طبقات الشافعية الكبرى 3/ 173. بتصرف.
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6) محمد بن علي بن إسماعيل القفال: قال السبكي:" محمد بن على بن إسماعيل القفال الكبير الشاشي , الإمام الجليل, أحد أئمة الدهر ذو الباع الواسع في العلوم واليد الباسطة والجلالة التامة والعظمة الوافرة , كان إماما في التفسير , إماما في الحديث , إماما في الكلام , إماما في الأصول , إماما في الفروع , إماما في الزهد والورع , إماما في اللغة والشعر ذاكرا للعلوم محققا لما يورده حسن التصرف فيما عنده فردا من أفراد الزمان، قلت سمع القفال من ابن خزيمة وابن جرير ... قلت أرخ الحاكم أبو عبد الله وفاته في آخر سنة خمس وستين وثلاثمائة بالشاش وهو الصواب , ومولده فيما ذكره ابن السمعاني سنة إحدى وتسعين ومائتين ") (1) (.
7) أبو الفرج المعافي: قال الذهبي:" المعافى بن زكريا بن يحيى بن حميد، العلامة، الفقيه الحافظ القاضي المتفنن، عالم عصره، أبو الفرج النهرواني الجريري، نسبة إلى رأي ابن جرير الطبري، ويقال له: ابن طرار ... قال الخطيب: كان من أعلم الناس في وقته بالفقه، والنحو، واللغة، وأصناف الأدب، ولي القضاء بباب الطاق، وكان على مذهب ابن جرير ... مات المعافى بالنهروان في ذي الحجة سنة تسعين وثلاثمائة، وله خمس وثمانون سنة. وله تفسير كبير في ست مجلدات جم الفوائد، وله كتاب (الجليس والأنيس) في مجلدين. وكان من بحور العلم") (2) (.
__________
(1) (المصدر السابق3/ 200: 203 بتصرف.
(2) (انظر سير أعلام النبلاء 16/ 544: 546 بتصرف وانظر ترجمته في: معجم الأدباء19/ 151: 154، تذكرة الحفاظ 3/ 1010: 1012، البداية والنهاية 11/ 351، الفهرست ص 328.
(7/36)



8) يوسف بن القاسم (أبو بكر الماينجي): هو يوسف بن القاسم بن يوسف بن فارس بن سوار الماينجي الشافعي، كانت له نيابة القضاء في دمشق، و كان الماينجي مسند الشام في زمانه. سمع أبا خليفة الجمحي، وزكريا الساجي، وعبدان الأهوازي، وأحمد بن يحيى التستري، ومحمد بن جرير الطبري. توفي في شعبان سنة خمس وسبعين وثلاثمائة، وقد قارب التسعين أو جاوزها) (1) (.
9) أحمد بن علي، المعروف بابن قُزقُز: هو أحمد بن علي بن محمد بن أحمد بن سعيد بن العباس المعروف بابن قزقز أبو الحسن الرفا , حدث عن عبد الله بن إسحاق المدائني , ومحمد بن جرير الطبري ... وكان ثقة , وذكر الجوهري: أنه سمع منه سنة ست وسبعين وثلاثمائة) (2) (.
10) علي بن عبد العزيز بن محمد الدولابي:" علي بن عبد العزيز بن محمد الدولابي، فقيه على مذهب أبي جعفر الطبري، وهو من أصحابه. له من الكتب: الرد على ابن المغلس، كتاب في بسم الله الرحمن الرحيم، القراءات، أصول الكلام، وأفعال النبي صلى الله عليه وسلم") (3) (.
__________
(1) (أنظر: سير أعلام النبلاء 16/ 361 - 363، وطبقات الشافعية الكبرى 3/ 488، الأعلام: خير الدين الزركلي 8/ 345 - دار العلم للملايين: بيروت – ط5 , 1980 م.
(2) (انظر تاريخ بغداد 4/ 315
(3) (معجم المؤلفين- تأليف عمر رضا كحالة 7/ 124 - الناشر مكتبة المثنى - دار إحياء التراث العربي: بيروت
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هؤلاء بعض تلامذة الطبري، وغيرهم كثير، " وليس على الطبري من لوم في أن أيًّا من طلابه لم ينبغ نبوغ أستاذه، ولم يبلغ المكانة العليا التي بلغها؛ لأن الطبري فذ موهوب (كما تبين فيما تقدم)، والنبوغ يتفتق من بذرة لا يهبها أستاذ، بل يهبها الخالق ـ سبحانه ـ وقصارى ما يصنع الأستاذ أن يتعهد هذه البذرة برعايته وعنايته وتربيته، لتشق تربتها، وتتنسم الحياة، ثم تؤتي ثمارها فيما بعد. وإذا كان الطبري لم يستطع أن يصنع الأفذاذ، أو يهب النبوغ طلابه ومريديه، فقد أدى رسالته خير أداء، إذ وجههم وشجعهم، وغذى عقولهم وقلوبهم، وكان قدوتهم في عمله وفي أخلاقه ... حسب الطبري إذن أنه خرَّج هؤلاء وأمثالهم، وإن بقي له وحده لواء الزعامة عليهم في الحياة الحافلة في العطاء المتنوع في كافة العلوم التي درسها بما لا يدع مجالًا للشك في تفوقه وأستاذيته " (1).

- المبحث الرابع: مصنفات الإمام الطبري
__________
(1) (الطبري للحوفي (ص73:72) بتصرف مع تقديم وتأخير.
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خلف لنا الإمام الطبري تراثا هائلا من المؤلفات المتنوعة. وقد اتسم تصنيف الطبري Tبالغزارة، والضخامة، والعظم، والتنوع. فمن مصنفات في العقيدة وأصول الدين، إلى مصنفات أخرى في الفقه، والأصول، والحديث، وشتى العلوم المختلفة. ومما نقلته لنا كتب التراجم يتبين أن الإمام الطبري Tكان غزير التصنيف إلى حد يدعو للدهشة والعجب. حكي الخطيب البغدادي: " أن محمد بن جرير الطبري مكث أربعين سنةً يكتب في كل يوم منها أربعين ورقةً " (1) "وقد حسب تلامذة ابن جرير أيام حياته منذ أن بلغ الحلم إلى أن توفي وهو ابن ست وثمانين سنةً، ثم قسموا عليها أوراق مصنفاته، فصار منها على كل يوم أربع عشرة ورقة" (2) على أن إفادتنا من هذا التراث الهائل ليست بالمستوى المرجو نظراً لأن كثيراً من هذه المصنفات - كما سيظهر لاحقا- لم تزل في عداد المفقود، ولم يكتب لها بعد أن ترى النور.
من هذه المؤلفات:

أولاً: كتبه في أصول الدين:
1 - كتاب صريح السنة: وهو عبارة عن: رسالة للإمام الطبري في العقيدة. قرأت عليه في حياته (3)
__________
(1) ((سير أعلام النبلاء 14/ 272.
(2) راجع معجم الأدباء 6/ 514 بتصرف.
(3) راجع: الرسالة المذكوره مطبوعة ومنشورة ضمن إصدارات دار الخلفاء بالكويت.
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2 - رسالته المسماة: (التبصير في معالم الدين) وهي رسالة في أصول الدين (1) وهي رسالة كتبها الطبري إلى أهل طبرستان فيما وقع بينهم من الخلاف في الاسم والمسمى، وفي مذاهب أهل البدع. وهي في نحو ثلاثين ورقة) (2) "ولعلها هي التي سماها الصفدي (التبصير في أصول الدين) ") (3) (ولعله ـ أيضًا ـ الكتاب" الذي وصف نسخته الخطية الدكتور فؤاد سزكين بعنوان: (تبصير أولي النهى، ومعالم الهدى) وتوجد نسخته في الأسكوريال 1514/ 6 من ورقة 81 - 104، ومكتوبة سنة 631هـ ") (4) وقد نقل لنا الذهبي جانبا من كتاب التبصير هذا - وهونص في مسألة الصفات- يقول الذهبي: " قال ابن جرير في كتاب التبصير في معالم الدين: القول فيما أدرك علمه من الصفات خبرا، وذلك نحو إخباره تعالى أنه سميع بصير، وأن له يدين بقولهچ ? ? ?چ المائدة: 64وأن له وجها بقوله چ ? ? ? چ الرحمن: 27 000") (5) وقد طبع مؤخرا تحت عنوان (كتاب في تبصير أولي النهى معالم الهدى) وقد صدر عن مكتبة الرشد بتحقيق وتعليق علي بن عبد العزيز بن علي الشبل، مع حواش وتعليقات للشيخ عبد العزيز بن باز T.
وقد اعتمد محققه على نسخة خطية وحيدة جاءت ضمن مجموع محفوظ أصله بمكتبة دير الأسكوريال بالأندلس (أسبانيا) برقم 1514، وهي الرسالة السادسة، وبالتحديد من الورقة (81 - 104) وهي مصورة على ميكرو فيلم برقم (6168) بجامعة الإمام محمد بن سعود، وهي مخطوطة قديمة كتبت سنة (631) هـ، وهي مخرومة من الآخر بمقدار ست ورقات (6).
__________
(1) راجع طبقات الشافعية الكبرى 3/ 121
(2) راجع معجم الأدباء 6/ 542، والموجود بالفعل 24ورقة فقط على ما ذكر محقق الرسالة المذكورة راجع ص90من مقدمة التحقيق.
(3) الطبري للحوفي ص 81.
(4) الإمام الطبري للزحيلي ص284.
(5) سير أعلام النبلاء 14/ 279
(6) انظر مقدمة المحقق ص90.
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3 - ومن كتبه كذلك كتاب (العدد والتنزيل) وقد أتمه) (1) (وقد عده السبكي ضمن تصانيف الطبري) (2) (، وقد عده الدكتور الزحيلي ضمن كتب الطبري في أصول الدين) (3) (.

ثانياً: كتبه في الحديث
1 - (تهذ يب الآثار) وعنوانه - كما ذكر ياقوت – "تهذيب الآثار، وتفصيل الثابت عن النبي T من الأخبار ") (4) (، وأسماه القفطي (ت 646 هـ) (5) (شرح الآثار , وقد وافت المنية أبا جعفر قبل أن يتمه) (6) ولو تم لجاء في مائة مجلد كما يقول الذهبي) (7) وقد صنفه الطبري كما تصنف المسانيد " فبدأ بمسند العشرة المبشرين بالجنة، وهم:
1. أبو بكر الصديق
2. عمر بن الخطاب
3. عثمان بن عفان
4. علي بن أبي طالب
5. طلحة بن عبيد الله
6. الزبير بن العوام
7. سعد بن أبي وقاص
8. سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل
9. عبد الرحمن بن عوف
10. أبو عبيدة بن الجراح
ثم أتبع ذلك بمسند أهل البيت، ثم مسند الموالي، ثم مسند بني هاشم وهم:
1. مسند العباس بن عبد المطلب
2. مسند الفضل بن العباس
3. مسند تمام بن العباس
4. مسند عبيد الله بن عباس
5. مسند عبد الله بن عباس
والراجح أن مسند ابن عباس آخرهم، كما هو عند الإمام أحمد، ولأن الإمام أحمد أتبع مسند عبد الله بن عباس بمسند عبد الله بن مسعود، فقد راود أبو بكر بن كامل نفسه في عمل (مسند عبد الله بن مسعود) ليتم ما بدأه الطبري، ثم عجز وأقر بعجزه " (8).
__________
(1) راجع تذكرة الحفاظ 2/ 720 – 721
(2) ((انظر طبقات الشافعية الكبرى 3/ 121
(3) ((الطبري للزحيلي ص283.
(4) معجم الأدباء 6/ 538.
(5) إنباه الرواة 3/ 90
(6) طبقات الشافعية الكبرى 3/ 121، تاريخ بغداد 2/ 163
(7) سير أعلام النبلاء 14/ 273
(8) الإمام الطبري للزحيلي ص 263 , بتصرف يسير.
(7/41)



وقد خص الطبري هذا الكتاب بعنايته واهتمامه من دون كثير من كتبه , حتى أنه كان يوصي تلاميذه بكتابين من كتبه هما البسيط، والتهذيب. قال ياقوت: " وكان يجتهد (أي: الطبري) بأصحابه أن يأخذوا البسيط، والتهذيب، ويجدوا في قرائتهما ويشتغلوا بهما دون غيرهما من الكتب " (1).
وقد امتدح هذا الكتاب كثير من العلماء، نذكر من ذلك ما يلي:
1. قال عنه الخطيب البغدادي:" وكتاب سماه تهذيب الآثار لم أر سواه في معناه، إلا أنه لم يتمه" (2)
2. قال عنه ياقوت الحموي:"وهو كتاب يتعذر على العلماء عمل مثله، ويصعب عليهم تتمته " (3).
3. وقال عنه ابن كثير عند تعداده كتب الطبري: " ومن أحسن ذلك (تهذيب الآثار) ولو كمل لما احتيج معه إلى شيء، ولكان فيه الكفاية، لكنه لم يتمه " (4).
4. وقال عنه حاجي خليفة: " وهو كتاب تفرد في بابه بلا مشارك " (5).
5. وقال الأستاذ محمود محمد شاكر في تقديمه للكتاب عند تحقيقه له: " وكتاب تهذيب الآثار من أجل كتب أبي جعفر، نهج فيه نهجا فريداً لم يسبق إليه، ولا يشبهه شيء من الكتب التي ألفت بعده، ولولا أنه مات قبل إتمامه لكان عمدة عند علماء الحديث، وأئمة الفقه، ومع ذلك فقد أثنى عليه العلماء، ونقلوا منه نقولًا كثيرةً، وأكثرهم نقلاً عنه في كتبه الحافظ بن حجر (852 هـ) في (فتح الباري) و (تهذيب التهذيب) وغيرهما من كتبه، ثم ابن التركماني (750 هـ) في (الجوهر النقي في الرد على البيهقي) " (6).
__________
(1) معجم الأدباء 6/ 539.
(2) تاريخ بغداد 2/ 163.
(3) معجم الأدباء 6/ 538.
(4) البداية والنهاية 11/ 155
(5) كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون: حاجي خليفة، مع مقدمة السيد شهاب الدين النخعي1/ 514 – ط مكتبة المثني: بغداد.
(6) تهذيب الآثار، مسند على بن أبي طالب ص7، نقلاً عن (الإمام الطبري للزحيلي) ص 262.
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وعلى الرغم من الأهمية الكبرى لهذا الكتاب القيم إلا أنه - وبكل أسف- قد فقد معظمه، كما فقد الكثير من كتب الطبري T. والبقية الباقية من هذا الكتاب قام بتحقيقها العلامة الشيخ (محمود محمد شاكر) وتقع في أربعة مجلدات " طبعت في مطبعة بمصر سنة 1982م، وقامت جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية بالرياض بنشر هذه المجلدات الأربعة بما فيها من تحقيق وتدقيق، وعلم غزير في الحواشي، وفهارس فريدة في الأخير، وهي:
- تهذيب الآثار، و تفصيل الثابت عن رسول الله T من الأخبار، مسند عمر بن الخطاب السفر الأول، وهو البقية الباقية من هذا المسند.
- تهذيب الآثار، ومسند علي بن أبي طالب وهو البقية الباقية من هذا المسند وفيه مقدمة المحقق للكتاب.
- تهذيب الآثار، ومسند عبد الله بن عباس، السفر الأول (598صفحة).
- تهذيب الآثار، مسند عبد الله بن عباس، السفر الثاني (603 – 837). ثم الفهارس (839 - 1142) ومسند ابن عباس رضي الله عنهما آخر ما ألَّفه الطبري من كتاب تهذيب الآثار" (1).
2 - (المسند المجرد) قال عنه ياقوت الحموي: " ومما صنف وخرج: كتاب المسند المجرد، وقد كتب أصحاب الحديث الأكثر منه، وذكر فيه من حديثه عن الشيوخ ما قرأه على الناس " (2).
3 - كتاب (فضائل السادة أبي بكر وعمر - رضي الله عنهما -) وقد ألف الطبري هذا الكتاب لما علم أن قومًا من الروافض من أهل طبرستان قد بسطوا ألسنتهم في سب الصحابة، والنيل منهم، فألّف في فضائل أبي بكر، وعمر رضي الله عنهما (3) ولم يتم الطبري تأليف هذا الكتاب (4).
__________
(1) المصدر السابق ص 265.
(2) معجم الأدباء 6/ 514.
(3) راجع معجم الأدباء 6/ 542.
(4) نفس المصدر والصفحة
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وقد كاد الأذى أن يلحق بالطبري بسبب تأليف هذا الكتاب"قال (عبد العزيز بن محمد الطبري): اخبرني غير واحد من أصحابنا أنه رأي عند أبي جعفر شيخا مسنا، فقام له أبو جعفر، وأكرمه، ثم قال أبو جعفر: إن هذا الرجل ناله فينا ما صار له علي به الحق الكثير، وذلك أنى دخلت إلى طبرستان، وقد شاع سب أبي بكر وعمر فيهما، فسألوني أن أملي فضائلهما، ففعلت، وكان سلطان البلدة يكره ذلك، فاجتمع إليه من عرفه ما أمليته، فوجه إلي، فبادر هذا وأرسل إلي من أخبرني أني قد طلبت، فخرجت من وقتي عن البلد ولم يشعر بي وحصل هذا في أيديهم، فضرب بسببي ألفاً " (1) ويمكن أن يكون هذا الكتاب جزءا من كتاب أعم (هو كتاب الفضائل) وذلك استنادا إلى قول الذهبي:" ولما بلغه (يعني الطبري) أن أبا بكر بن أبي داود تكلم في حديث غديرخم فعمل كتاب (الفضائل)، فبدأ بفضل أبي بكر، ثم عمر" (2).
4 - كتاب (فضائل علي بن أبي طالب (- رضي الله عنه - "تكلم في أوله بصحة الأخبار الواردة في غديرخم، ثم تلاه بالفضائل، ولم يتمه " (3)
سبب تأليف هذا الكتاب:
__________
(1) المصدر السابق 6/ 545:546.
(2) سير أعلام النبلاء 14/ 274.
(3) معجم الأدباء 6/ 542.
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بلغ الطبري أن بعض العلماء ببغداد قد قالوا بتكذيب حديث غديرخم وقالوا: إن عليا - رضي الله عنه - كان باليمن في الوقت الذي كان رسول الله T بغديرخم فوضع الطبري هذا الكتاب ردا عليهم" (1) قال ابن كثير واصفا هذا الكتاب:"وقد رأيت له كتابا جمع فيه أحاديث غديرخم في مجلدين ضخمين" (2).وكلام الذهبي معناه أن هذا الكتاب جزء من كتاب الفضائل يقول الذهبي فى ذلك:"ولما بلغه (أي الطبري) أن أبا بكر بن أبي داود تكلم في حديث غديرخم عمل كتاب الفضائل، فبدأ بفضل أبي بكر، ثم عمر، وتكلم على تصحيح حديث غديرخم، واحتج لتصحيحه" (3).
__________
(1) نفس المصدر 6/ 542.
(2) البداية والنهاية 11/ 157.
(3) سير أعلام النبلاء 14/ 274 حديث غديرخم قصة غديرخم: هي القصة التي ورد فيها قوله T:) من كنت مولاه فعلي مولاه اللهم وال من والاه وعاد من عاداه) والحديث صحيح. قال الألباني في السلسلة الصحيحة: " ورد من حديث زيد بن أرقم، وسعد بن أبي وقاص، وبريدة بن الحسيب، وعلي بن أبي طالب، وأبي أيوب الأنصاري، والبراء بن عازب، وعبد الله بن عباس، وأنس بن مالك، وأبي هريرة " ثم ذكر الألباني الحديث من طريق أبي الطفيل عن زيد بن أرقم قال:"لما دفع النبي T من حجة الوداع، ونزل غديرخم , أمر بدوحات فقممن، ثم قال كأني دعيت فأجبت، إني تارك فيكم الثقلين أحدهما أكبر من الآخر: كتاب الله، وعترتي أهل بيتي، فانظروا كيف تخلفونني فيهما فإنهما لن يتفرقا حتى يردا على الحوض، ثم قال إن الله مولاي، وأنا ولي كل مؤمن، ثم أخذ بيد علي - رضي الله عنه - فقال: (من كنت وليه، فهذا وليه، اللهم وال من والاه، وعاد من عاداه) "ثم ذكر الألباني طرق وشواهد عدة تثبت صحة الحديث راجع السلسلة الصحيحة 4/ 330 حديث رقم 1750.
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5 - كتاب (فضائل العباس - رضي الله عنه -) وكنا قد أشرنا إلى أن الطبري كان قد ابتدأ بالتأليف في فضائل أبي بكر، وعمر، ثم سافر مخافة أن يلحق به أذى، فطلب منه العباسيون أن يؤلف في فضائل العباس - رضي الله عنه - فألف كتابًا في ذلك بدأه بخطبة حسنة، وأملى بعضه) (1) وما قيل في كتب الفضائل: يقال في هذا الكتاب , وهو أن من المحتمل أن يكون هذا الكتاب جزءاً من كتاب أكبر وأعم في الفضائل، وليس كتاباً مستقلاً بذاته، بل رجح الدكتور الزحيلي أن يكون هذا الكتاب جزءاً من كتاب الطبري ... (تهذيب الآثار) الذي حقق وطبع (2) ..
6 - كتاب له في (عبارة الرؤيا) وهو كتاب جمع الطبري مادته العلمية، لكنه مات دون أن يؤلفه. يقول ياقوت:" وانقطع أيضًا بموته كتاب في (عبارة الرؤيا) جمع فيه أحاديث، فمات ولم يعمله" (3).
7 - كتاب (حديث الطير) قال ابن كثير:" رأيت له (أي الطبري) كتاباً جمع فيه طريق حديث الطير") (4) (.
8 - كتاب (مسند ابن عباس)،" ولعله الجزء الخاص من كتاب تهذيب الآثار، وطبعت البقية الباقية منه في مجلدين " (5).
ثالثاً: كتبه في أصول الفقه:
من كتب الطبري في أصول الفقه:
1 - (الموجز في الأصول) وقد ابتدأ فيه برسالة الأخلاق، ولم يتمه (6).
2 - (الآدر في الأصول) وعد به الطبري، ولكن لم يخرج منه شيء (7).
3 - (القياس) وهو كتاب كان الطبري قد اعتزم كتابته لكن المنية لم تمهله. قال ياقوت:
__________
(1) راجع معجم الأدباء 6/ 545.
(2) الإمام الطبري للزحيلي ص 259.
(3) معجم الأدباء 6/ 542.
(4) البداية والنهاية 11/ 157
(5) الإمام الطبري للزحيلي (ص 52)
(6) انظر معجم الأدباء 6/ 542.
(7) نفس المصدر والصفحة.
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" وأراد أن يعمل كتاباً في القياس فلم يعمله " (1) وقال أبو القاسم الوراق: "كان قد التمس مني أبو جعفر أن أجمع له كتب الناس في القياس، فجمعت له نيفاً وثلاثين كتاباً فأقامت عنده مديدة، ثم كان من قطعه الحديث - قبل موته – ما كان، فردها عليَّ وفيها علامات له بحمرة قد علم عليها" (2).
4 - (الرسالة) وهو عبارة عن رسالة في أصول الفقه، أودعها الطبري مقدمة كتابه – الذي بين فيه مذهبه – (وهو كتاب اللطيف) (3).وقد " ذكرها الطبري في ثنايا كتبه، ولعلها على شاكلة (الرسالة) للإمام الشافعي في أصول الاجتهاد والاستنباط") (4) (.

رابعاً: كتبه في الفقه:
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) راجع الإمام الطبري للزحيلي ص 188، وانظر معجم الأدباء 6/ 537.
(4) المصدر السابق ص 52.
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1 - اختلاف الفقهاء: وهو كتاب عرض فيه الطبري أقوال الفقهاء كمالك، والشافعي، وغيرهما ولم يذكر فيه الإمام أحمد) (1) واسم هذا الكتاب: (اختلاف علماء الأمصار في أحكام شرائع الإسلام) وقد سُمع من الطبري في حياته (2) وقد أتمه) (3) ويقع هذا الكتاب في نسخته الأصلية في ثلاثة آلاف ورقة حين كتبه الطبري، ... أي أنه " يساوي كتابه في التفسير الذي أملاه على طلابه في ثلاثة آلاف ورقة، والذي طبع في ثلاثين جزءًا، بينما ذكر ياقوت أن كتابه في التاريخ يقع في نحو ألف ورقة، الذي طبع في عشر مجلدات، فهذا يدل على أن كتاب (اختلاف الفقهاء) يساوى ثلاثين جزءًا كالتفسير، وثلاثة أضعاف التاريخ، مما يعني أنه كان موسوعة في علم الخلاف والفقه المقارن، ويدل على سعة ثقافة الطبري التي جمعت التراث الفقهي منذ عصر الصحابة، والتابعين، إلى عصر الأئمة ونشأة المذاهب الفقهية.
__________
(1) ((راجع الكامل في التاريخ للإمام عز الدين بن الحسن بن علي بن أبي الكرم الشيباني المعروف بابن الأثير8/ 134 – ط دار بيروت، 1386 هـ /1966 م.
(2) راجع معجم الأدباء 6/ 517.
(3) سير أعلام النبلاء 14/ 273
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ولذلك كان الطبري يقول: (لي كتابان لا يستغني عنهما فقيه: الاختلاف، واللطيف) ((1) ... ولم يصل إلينا من هذا الكتاب إلا جزء واحد، ويقع هذا الجزء في 319 صفحة متضمنةً مقدمة التحقيق (1 - 22)، ثم صورته حديثًا دار الكتب العلمية ببيروت بدون تاريخ. ولا يزال المفقود منه حتى الآن أكثر من تسعين بالمائة. وقد طبع القسم الموجود باسم (اختلاف الفقهاء) وقام المستشرق الألماني (فريد ريك كيرن) بنشره بالقاهرة بمطبعة الموسوعات والترقي سنة 1320 هـ / 1902م، ويتضمن كتاب ... المدبر، وجزءًا من كتاب البيع، وجزءًا من كتاب الصرف، وكتاب السلم، وجزءًا من كتاب المزارعة، والمساقاة، والغصب، والضمان، وملحقًا من ثلاث صفحات عن بعض قضايا النكاح " (2).
2 - لطيف القول في أحكام شرائع الإسلام: وهو من كتب الطبري المهمة؛ لأنه بين فيه مذهبه الفقهي، وما تفرد به من آراء، وقد أتمه (3) وقد قال ياقوت عن هذا الكتاب مستحسناً: " ومن جياد كتبه كتابه المسمى: بكتاب (لطيف القول في أحكام شرائع الإسلام) ... وهو من أنفس كتبه، وكتب الفقهاء، وأفضل أمهات المذاهب، وأسدها تصنيفا، ومن قرأه وتدبره رأى ذلك إن شاء الله، وكان أبو بكر بن راميك يقول: ما عمل كتاب في مذهب أفضل من كتاب أبي جعفر (اللطيف) في مذهبه " وقد بين ياقوت أن تسمية الكتاب باللطيف لا تعني صغرًا في الكتاب أو خفةً في وزنه، بل المراد دقة في الفكر، وعمق في النظر، وقوة في التعليل (4).
__________
(1) انظر: معجم الأدباء 6/ 536.
(2) الإمام الطبري للزحيلي ص 186 بتصرف.
(3) سير أعلام النبلاء للذهبي 14/ 273
(4) معجم الأدباء 6/ 537 بتصرف.
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ثم قال ياقوت واصفًا الكتاب: " وهو يكون نحو ألفين وخمسمائة ورقة، وفيه كتاب جيد في الشروط يسمى: بأمثلة العدول من اللطيف، ولهذا الكتاب رسالة فيها الكلام في أصول الفقه، والكلام في الإجماع، وأخبار الآحاد، والمراسيل، والناسخ والمنسوخ في الأحكام، والمجمل والمفصل من الأخبار والأوامر والنواهي، والكلام في أفعال الرسل الخصوص والعموم، والاجتهاد. " (1))
3 - الخفيف في شرائع الإسلام: ... وهو كتاب في الفقه ((2) اختصر فيه كتابه اللطيف. وسبب اختصار الطبري له أن العباس بن الحسن العزيزي أرسل إلى الإمام الطبري قائلا: " قد أحببت أن أنظر في الفقه، وسأله أن يعمل له مختصراً فعمل له كتاب الخفيف، وأنفذه، فوجه إليه ألف دينار، فلم يقبلها، فقيل له: تصدق بها، فلم يفعل " (3) وقد وضعه الطبري على هذا النحو" ليقرب متناوله، وهو نحو من أربعمائة ورقة، وهو كتاب قريب على الناظر، فيه كثير من المسائل، يصلح لتذكر العالم، والمبتدأ المتعلم " (4).
4 - بسيط القول في أحكام شرائع الإسلام: وهو في تاريخ الفقه، ورجاله، وأبوابه " ولم يتمه " (5) " وقد اختصره وحذف أسانيده جماعة " (6) وقد " تناول فيه تسلسل الفقه بالمدينة، ومكة المكرمة، والكوفة، والبصرة، والشام، وخراسان، وتناول فيه كتاب الطهارة، وكتاب الصلاة، وذكر اختلاف المختلفين واتفاقهم، وذكر فيه المحاضر والسجلات، والوصايا وأدب القاضي. وهو في نحو ألفي ورقة على ما ذكر ياقوت، أو في نحو ألف وخمسمائة ورقة كما ذكر السبكي " (7).
__________
(1) المصدر السابق 6/ 537.
(2) ((راجع: الفهرست لابن النديم (ص 326)
(3) معجم الأدباء 6/ 538 بتصرف.
(4) ذات المصدر 6/ 537: 538.
(5) الفهرست لابن النديم (ص 326)
(6) الطبري للحوفي ص 79 بتصرف يسير.
(7) نفس المصدر والصفحة
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5 - (آداب القضاة): أثنى عليه ياقوت الحموي قائلا: " وهو أحد الكتب المعدودة له، المشهورة بالتجويد والتفضيل؛ لأنه ذكر فيه بعد خطبة الكتاب: الكلام في مدح القضاة، وكتابهم، وما ينبغي للقاضي إذا ولي أن يعمل به، وتسليمه له ونظره فيه، ثم ما ينقض فيه أحكام من تقدمه، والكلام في السجلات والشهادات، والدعاوى والبينات ... وهو في ألف ورقة" (1).
وهذا الكتاب وفقًا لما ذكر ياقوت يعد كتاباً ضخمًا يماثل في حجمه كتاب التاريخ الذي طبع في عشرة مجلدات وهو مفقود، ولو كان وصل إلينا لعد بمثابة موسوعة في آداب القضاء في الإسلام.
6 - (الرد على ذي الأسفار): وقد رد في هذا الكتاب على داود الظاهري، وذلك بعد أن لزم داود مدة، وكتب كثيرا من كتبه" وكان السبب في تأليف هذا الكتاب أن مناقشة حدثت بين داود والطبري، وانتصر فيها الطبري، فشق ذلك على أصحاب داود، وكلم أحدهم أبا جعفر بكلمة موجعة، فقام من المجلس وعمل هذا الكتاب، وأخرج منه شيئا بعد شيء إلى أن أخرج نحو مائة ورقة " (2) وقد قطع الطبري الإملاء في هذا الكتاب بعد أن مات داود الظاهري (3).
7 - (مختصر مناسك الحج): ذكره ياقوت (4) وقد وصف ابن عساكر هذا الكتاب بقوله:" وهو لما يحتاج إليه الحاج من يوم خروجه، وما يحتاج إليه من الإتمام لابتداء سفره، وما يدعو إليه ربه عند ركوبه ونزوله ومعاينته المنازل والمشاهد، إلى انقضاء حجه" (5).
__________
(1) معجم الأدباء 6/ 539 بتصرف يسير.
(2) الطبري للحوفي ص80.
(3) معجم الأدباء 6/ 541 بتصرف.
(4) المصدر السابق 6/ 542.
(5) مقدمة تاريخ الرسل والملوك: الطبري؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم 1/ 15 – ط دار المعارف: القاهرة.
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8 - (كتاب الشروط): وهو كتاب في الفقه على المذهب الشافعي. قال حاجي خليفة: " واستقصى (محمد بن جرير الطبري) الشروط في كتاب على أصول الشافعي " (1) وقال عنه ياقوت مستحسنا: "وهو من جياد كتبه التي يعول عليها أهل مدينة السلام " (2) ومن الجائز ألا يكون هذا الكتاب مصنفًا مستقلًا، بل يكون جزءًا من كتاب آخر هو (كتاب البسيط)، قال ابن النديم: " كتاب

البسيط في الفقه، ولم يتمه، والذي خرج منه كتاب الشروط الكبير، كتاب المحاضر والسجلات، كتاب الوصايا، كتاب أدب القاضي، كتاب الطهارة " (3).
9 - (كتاب الوقف): قال الإمام السيوطي: " ويقال أن المكتفي أراد أن يوقف وقفًا تجتمع أقاويل العلماء على صحته ويسلم من الخلاف، فأجمع علماء عصره على أنه لا يقدر على ذلك إلا ابن جرير فأحضر فأملى عليهم كتابا " (4).
10 - (في الرد على ابن عبد الحكم): ردًا على الإمام مالك. ذكره ياقوت (5).
خامسًا: كتبه في القراءات
__________
(1) كشف الظنون 2/ 1046.
(2) معجم الأدباء 6/ 537.
(3) الفهرست لابن النديم 326.
(4) طبقات المفسرين: السيوطي ص96، تحقيق: على محمد عمر - مكتبة وهبة، القاهرة – ط1، 1396 م، راجع سير أعلام النبلاء للذهبي (14/ 270).
(5) المعجم 6/ 542.
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1 - كتاب (القراءات وتنزيل القرآن، أو الفصل بين القراءة، أو القراءات) ذكر ياقوت الكتاب بهذه الأسماء الثلاثة (1) وقد ذكر الداني: أن الطبري سماه: (الجامع) (2) وهو كتاب جليل كبير (3) وقد " ذكر فيه اختلاف القراء في حروف القرآن، وفصل فيه أسماء القراء بالمدينة، ومكة، والكوفة، والبصرة، والشام وغيرها، وبين وجه كل قراءة، وتأويلها، والدلالة على ما ذهب إليه كل قارئ لها، ووضح الصواب الذي اختاره هو منها، والبرهان على صحة ما اختاره، مستظهرًا في ذلك بقدرته على التفسير والإعراب" (4) وقد أشار الطبري نفسه إلى هذا الكتاب في تفسيره وذكره باسم كتاب (القراءات) (5) " ويشتمل هذا الكتاب على كتاب أبي عبيدة القاسم بن سلام؛ لأنه كان عنده عن أحمد بن يوسف، وعليه بنى كتابه " (6) "والكتاب وإن كان موجودًا لم يفقد كغيره من كتب الطبري إلا أنه لم يطبع ولم ينشر بعد , وقد وصلت إلينا نسخة مخطوطة منه في مكتبة الجامع الأزهر" (7).

سادسًا: كتبه في التاريخ
__________
(1) المصدر السابق 6/ 517، 6/ 531.
(2) غاية النهاية في طبقات القراء 2/ 106.
(3) ((نفس المصدر1/ 220.
(4) الطبري للحوفي 80 - 81 بتصرف يسير.
(5) انظر في ذلك مثلا الكلام على قوله تعالى (مالك يوم الدين) التفسير 1/ 116 ط دار الغد.
(6) معجم الأدباء 6/ 533.
(7) الإمام الطبري للزحيلي ص 273.
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1 - ذيل المذيل: وهو كتاب في تاريخ الصحابة، والتابعين، وتابعيهم حتى عصر الطبري. قال عنه ياقوت الحموي:"ومنها كتابه المسمى: بكتاب ذيل المذيل المشتمل على تاريخ من قتل، أو مات من أصحاب رسول الله T في حياته، أو بعده على ترتيب الأقرب بالأقرب منه، أو من قريش من القبائل، ثم ذكر موت من مات من التابعين والسلف بعدهم، ثم الخالفين إلى أن بلغ شيوخه الذين سمع منهم، وجملاً من أخبارهم، ومذاهبهم، وتكلم في الذب عن ذوي الفضل منهم ممن رمي بمذهب هو بريء منه كنحو الحسن البصري، وقتادة، وعكرمة، وغيرهم، وذكر صنفًا ممن نسب إلى ضعف من الناقلين ولينه، وفي أخره أبواب حسان من باب من حدث عنه الإخوة، أو الرجل وولده، ومن شهر بكنيته دون اسمه، أو باسمه دون كنيته، وهو محاسن الكتب وأفضلها، يرغب فيه طلاب الحديث، وأهل التواريخ.
وكان خرَّج إملاءه بعد سنة ثلاثمائة، وهو في نحو من ألف ورقة " ((1) وقد سماه الذهبي باسم" تاريخ الرجال من الصحابة، والتابعين، وإلى شيوخه الذين لقيهم" ((2) ... " وهذا الكتاب مفقود حتى الآن، ولم يعثر على نسخة منه، ولكن عريب بن سعد الكاتب القرطبي (370 هـ /980م) الذي اختصر تاريخ الطبري، اختصر ـ أيضًا ـ ذيل المذيل بعنوان (المنتخب من ذيل المذيل من تاريخ الصحابة والتابعين) وطبع هذا (المنتخب) مع تاريخ الطبري في الجزء الأخير في ليدن، في الطبعة التي أشرف عليها، ونشرها دي غويه سنة 1897/ 1901 م، ثم طبع (المنتخب) مع (تاريخ الطبري) في معظم طبعاته، منها طبعة مطبعة الاستقامة بالقاهرة 1358هـ /1939م، وجاء (المنتخب) في نهاية الجزء الثامن والأخير من (تاريخ الأمم والملوك) للطبري، ويقع في 164 صفحة، وأربع صفحات للفهرس، وطبع (المنتخب) في الجزء الحادي عشر من (تاريخ الطبري) من طبعة دار المعارف بمصر 1960 - 1967م بتحقيق الأستاذ محمد أبو الفضل إبراهيم.
__________
(1) معجم الأدباء 6/ 535.
(2) سير أعلام النبلاء 14/ 272.
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أما الكتاب الأصلي فيقع في ألف ورقة، وإذا قورن هذا الرقم بكتاب (تاريخ الطبري) الذي يقع في ثلاثة آلاف ورقة، وطبع في ثمانية مجلدات، فإننا نجد أن كتاب (ذيل المذيل) يساوي ثلث كتاب التاريخ، وهذا يعني أنه كتاب كبير في التاريخ وتراجم الصحابة، والتابعين، وبقية السلف الصالح " (1).
2 - تاريخ الطبري: هذا الكتاب هو من أهم كتب الطبري التي وصلت إلينا وذلك نظرًا لقيمته العلمية العالية، والأثر الذي خلفه في من جاء بعده من المؤرخين، ولما حظي به من ذيوع كبير في الأوساط العلمية وما ناله من شهرة عالية، وكذلك لأنه وصل إلينا مكتملًا فأمكن الإفادة منه، بخلاف كثير من كتب الطبري T .
أ) اسم الكتاب: لم يتفق المؤرخون على تحديد اسم بعينه لتاريخ الطبري، بل ترددوا في ذلك، فمنهم من أشار إليه على أنه كتاب في تاريخ الأمم (2) (.
وقد ذكره السبكي باسم تاريخ الأمم والملوك حيث قال: "وله الكتاب المشهور في تاريخ الأمم والملوك " (3).
وإلى هذا ذهب الخطيب البغدادي (4) وعنه نقل ياقوت في معجمه (5) ومن المؤرخين من يذكره منسوبًا إلى الطبري كالمسعودي حيث قال:" تاريخ أبي جعفر محمد بن جرير الطبري " (6) وقد ذكره كثير من المترجمين مجردًا من أي نسبة على أنه كتاب في التاريخ.
__________
(1) ((الإمام الطبري للزحيلي ص206 - 207.
(2) تذكرة الحفاظ للذهبي 2/ 711، مطبعة دائرة المعارف، حيدر آباد: الهند.
(3) طبقات الشافعية الكبرى للسبكي 3/ 121: 122.
(4) تاريخ بغداد 2/ 163.
(5) معجم الأدباء 6/ 514.
(6) مروج الذهب ومعادن الجوهر: المسعودي 1/ 15، تحقيق: محيى الدين عبد الحميد - دار الفكر: بيروت – ط5.
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قال القفطي: "وصنف التصانيف الكبار منها كتاب التاريخ، وهو أجلُّ كتاب في بابه" (1).
وإلى هذا ذهب النووي (2) وابن خلكان (3) وابن كثير (4) وغيرهم (5) وعدم اتفاق المؤرخين على تسمية بعينها لهذا الكتاب ربما كان مرده إلى أن الطبري لم يصرح في مقدمة تاريخه بهذه التسمية أو بتلك. ويبدو أن الطبري لم يسم هذا الكتاب أصلًا، كما يرى أحد الباحثين؛ " حيث وصل في تاريخه إلى سنة (302هـ) ولم ينته بعد من تأليفه ... وقد كان في صورة أمالٍ أملاها الطبري على تلاميذه، ووافته المنية ولم يشأ أن يضع له اسمًا، فاكتفى تلامذته بنسبته إليه فقالوا تاريخ الطبري. ولا غرابة في ذلك آنذاك؛ إذ كثيراً ما عرفت كتب بنسبتها إلى أصحابها، منها: الكتاب لسيبويه، وسيرة ابن إسحاق، وتاريخ اليعقوبي، وغيرها.
__________
(1) إنباه الرواة على أنباه النحاة، جمال الدين القفطي، ت محمد أبو الفضل إبراهيم 3/ 89 - 90، وراجع له: المحمدون من الشعراء وأشعارهم؛ تحقيق رياض عبد الحميد مراد ص263 - 264، مطبعة الحجاز: دمشق 1395هـ / 1975 م.
(2) تهذيب الأسماء واللغات للنووي 1/ 78 – ط المنيرية: القاهرة.
(3) وفيات الأعيان 4/ 191.
(4) البداية والنهاية 11/ 155.
(5) انظر الكامل في التاريخ لابن الأثير 8/ 132.
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واشتهرت هذه الأعمال على هذا النحو. والذين حاولوا أن يضعوا اسمًا لكتاب الطبري في التاريخ من تلاميذه أو غيرهم إنما أخذوا ذلك من كلامه في خطبته حول موضوع الكتاب " (1)؛ حيث يقول الطبري في تلك الخطبة: " لما ذكرنا من تاريخ الملوك الماضية وجمل من أخبارهم، وأزمان الرسل والأنبياء، ومقادير أعمارهم، وأيام الخلفاء والسالفين، وبعض سيرهم، ومبالغ ولايتهم، والكائن الذي كان من الأحداث في أعصارهم " (2). لكن حاجي خليفة قد نسب إلى الطبري أنه سمى كتابه هذا (تاريخ الأمم والملوك) (3) (.
"وإذا انتقلنا إلى محققي تاريخ الطبري فإننا نرى المستشرقين الأوربيين الذين أخرجوا تاريخ الطبري في صورته المحققة إلى النور - لأول مرة - قد عنونوا تاريخه بـ (تاريخ الرسل والملوك) ويبدو أن هذه التسمية كانت أقرب عندهم إلى الاطمئنان والقبول، وإن كانت هذه التسمية مستمدة من موضوع الكتاب الذي ذكره الطبري آنفًا " (4).
ب) أهمية تاريخ الطبري
تتجلى لنا هذه الأهمية في أمور:
أولها:- ثناء أهل العلم على هذا الكتاب وإطرائهم له، فقد وصفه ابن كثير بـ " التاريخ الحافل " ((5)، ووصفه الصفدي بأنه" أصح التواريخ " ((6).
__________
(1) الطبري ومنهجه في التأريخ: د/ على بكر حسن ص48 - دار غريب للطباعة والنشر والتوزيع: القاهرة،2004 م.
(2) تاريخ الرسل والملوك للطبري، ت محمد أبو الفضل إبراهيم 1/ 7 - دار المعارف: القاهرة.
(3) كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون - ص 437.
(4) الطبري ومنهجه في التأريخ، على بكر حسن - ص 47 بتصرف يسير.
(5) البداية والنهاية 11/ 155.
(6) الوافي بالوفيات: الصفدي؛ تحقيق محمد بن إبراهيم بن عمر، محمد بن الحسين بن عمر 2/ 284: استانبول.
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ووصفه السخاوي بأنه " التاريخ المعول عليه في معناه لكل من بعده " (1)، ويصفه ابن خلكان بأنه " أصح التواريخ وأثبتها " (2).
وقد أثنى عليه المسعودي قائلاً: " وأما تاريخ أبي جعفر محمد بن جرير الطبري الزاهي على المؤلفات، والزائد على الكتب والمصنفات، فقد جمع أنواع الأخبار، وحوى فنون الآثار، واشتمل على صنوف العلم. وهو كتاب تكثر فائدته وتنفع عائدته، وكيف لا يكون كذلك ومؤلفه فقيه عصره، وناسك دهره، إليه انتهت علوم فقهاء الأمصار وحملة السنن والآثار " (3).
ثانيها:- وتظهر لنا أهمية هذا الكتاب في الجهود التي بذلها أهل العلم، والمحققون الذين قاموا على خدمة هذا الكتاب - في طبعاته المتعاقبة- حتى يخرجوه لنا في أزهى صورة - كما سيتبين ذلك لاحقا - وكذا ما بذل من جهود في ترجمة هذا الكتاب، ونقله من العربية إلى لغات أخرى، ومنها:
1. اللغة الفارسية حيث ترجم تاريخ الطبري إليها في مرحلة مبكرة، وتحديدًا في سنة (352 هـ).
2. اللغة التركية فقد طبعت الترجمة التركية لتاريخ الطبري سنة (1260 هـ) بالأستانة.
3. اللغة الفرنسية نقل تاريخ الطبري من الفارسية إلى الفرنسية، وطبع في أربع مجلدات سنة (1874م)
4. اللاتينية وعن ترجمة زونبرج الفرنسية نقل الكتاب إلى اللاتينية، وطبع بألمانيا.
__________
(1) الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ: محمد بن عبد الرحمن (السخاوي) تحقيق روزنثال في كتابه علم التاريخ عند المسلمين، ترجمة صالح العلي، ص 669 – ط مكتبة المثنى: بغداد، 1963 م.
(2) وفيات الأعيان 4/ 191.
(3) مروج الذهب للمسعودي 1/ 15.
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5. وأما ترجمته إلى الإنجليزية فقد بدأت بجهود فردية قام بها بعض الباحثين - كلٌّ على حدة -توجت بقيام جامعة ولاية نيويورك بترجمة كاملة لتاريخ الطبري شارك فيها نخبة طيبة من علماء الاستشراق في العالم تحت إشراف، العلامة الدكتور (إحسان يارشاطر) الأستاذ بجامعة كولومبيا (1).
ثالثها:- ومن الناحية الموضوعية تتجلى لنا أهمية تاريخ الطبري، وذلك في تميزه عن المحاولات التأريخية التي سبقته، والتي كانت تعوذها إما الموضوعية، وإما الشمولية " وجاء الطبري بعد هذه المحاولات ليوفق بينها، ويجمعها في صعيد واحد، فأكمل ما كان ناقصًا عند من سبقوه " (2).
هذا ويعد تاريخ الطبري سجلًا أمينًا حفظ لنا المحاولات التأريخية – التي سبقته – من الضياع " وبهذا يكون الطبري قد قدم خدمةً ضخمةً لتراثنا الحضاري؛ حيث صهر الطبري مواد كتب سابقة في بوتقته، فنتجها كتابه الذي يتضمن قيمةً تاريخيةً – لا توصف – بما قدمه - من ببلوغرافيا غنية - لمصادر، وكتب، ورسائل تاريخية لم يعثر عليها حتى الآن.
والمتعمق في مصادر الطبري يجد نفسه أمام ثبت متنوع من كتب، ورواة، ووثائق، وأشعار " (3).
وأما أهمية تاريخ الطبري بالنسبة لمن جاء بعده من المؤرخين، فقد " مهد السبيل لمن جاء بعده، كالمسعودي، وابن مسكويه، وابن الأثير " (4).
" وإذا حاولنا أن نتتبع المؤرخين الذين استفادوا منه لما وجدنا واحداً كتب ليؤرخ للإسلام في قرونه الثلاثة الأولى – إلا وتتلمذ للطبري بطريق مباشر، أو غير مباشر، الحكم في ذلك على المحدثين، والمتقدمين من المؤرخين على السواء " (5).
سابعاً: ما كتبه في الأخلاق
__________
(1) ((ما أوردته حول ترجمات (تاريخ الطبري) منقول عن كتاب (الطبري ومنهجه في التأريخ) للدكتور على بكر حسن ص52:54 مختصرا بتصرف.
(2) ((نفس المصدر ص 64.
(3) نفس المصدر ص 67.
(4) مقدمة تحقيق تاريخ الطبري، محمد أبو الفضل إبراهيم 1/ 21.
(5) الطبري ومنهجه في التأريخ ص 71.
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وقد وقفت له على كتاب واحد هو (أدب النفوس الجيدة والأخلاق النفيسة) وقد يسمى (بأدب النفس الشريفة والأخلاق الحميدة) وقد ذكره حاجي خليفة: " باسم الآداب الحميدة والأخلاق النفيسة " (1).
وقد " تناول فيه عدة أمور: كالورع، والإخلاص، والشكر، والرياء، والكبر، والتواضع، والخشوع، والصبر، والأمر بالمعروف، والنهي عن المنكر، وذكر كثيرًا من الدعاء، وفضل القرآن، وأوقات الإجابة ودلائلها. أنجز منه نحو خمسمائة ورقة في أربعة أجزاء، وكان ابتدأ في تأليفه سنة 310هـ ومات بعد مديدة قبل أن يكمله " ((2).
هذا هو ما وقفت عليه من مصنفات الإمام الطبري Tبالإضافة إلى كتابه الأشهر في التفسير والذي لم أذكره في تعدادي لمصنفات الإمام الطبري؛ نظراً لأني سوف أفرده ببحث مستقل إن شاء الله؛ وذلك لأهميته.
على أنّ هناك مصنفات أخرى نسبت إلى الإمام الطبري، إلا أن هناك شكًا في نسبتها إليه.
- ومن هذه المصنفات:
1 - (الرمي بالنشاب) وهو كتاب صغير في رمي القوص، يشك في نسبته إلى الطبري " قال عبد العزيز بن محمد الطبري:" وقد وقع إلي كتاب في الرمي بالنشاب منسوب إليه (أي الطبري) وما علمت أحداً قرأه عليه، ولا ضابطًا ضبطه عنه، ولا ثقةً ينسبه إليه، وأخاف أن يكون منحولاً " (3).
2 - (بشارة المصطفي) " والصواب أنه لأبي جعفر محمد بن علي بن مسلم الطبري الآملي، وكان موجودا في سنة (553)، وهو كتاب في منزلة التشيع، ودرجات الشيعة " (4).
__________
(1) كشف الظنون 1/ 42.
(2) الطبري للحوفي ص 80، وراجع معجم الأدباء 6/ 539.
(3) انظر الطبري للحوفي ص 83.
(4) محمد بن جرير الطبري ومنهجه في التفسير، د / محمود محمد السيد شبكة (رسالة دكتوراه مودعة مكتبة كلية أصول الدين، تحت رقم 825).
(7/60)



3 - (تاريخ صنعاء) " والصحيح أن هذا الكتاب من تأليف (أبي العباس أحمد بن عبد الله الرازي، الصنعاني، المتوفى سنة (460)، وأصله من الطبريين الذين وفدوا على اليمن، ومن هذا الكتاب نسخة بدار الكتب " (1).
- المبحث الخامس: كتاب التفسير
لا يكاد الإمام الطبري يذكر: إلا ويذكر معه واحد من أهم كتبه، بل ربما كان أهمها على الإطلاق، وهو كتابه في التفسير (جامع البيان عن تأويل آي القرآن) وكيف لا وهو الكتاب الذي لم يصنف مثله في بابه. قال الإمام النووي: " لم يصنف أحد مثله " (2) بل حكى Tالإجماع على ذلك حيث قال: " أجمعت الأمة على أنه لم يصنف مثل تفسير الطبري " (3) وقال الإمام السيوطي: " تفسير الإمام أبي جعفر بن جرير الطبري الذي أجمع العلماء المعتبرون على أنه لم يؤلف في التفسير مثله" (4) (وكتاب بهذا القدر يمكن أن يستغرق الحديث عنه مجلدات بطولها؛ لذا فقد أفردته بهذا المبحث.

وسوف أوجز الكلام عنه في النقاط التالية:
1 - اسمه
2 - تصنيف الطبري كتابه جامع البيان
3 - ثناء العلماء قديما، وحديثا على تفسير الطبري
4 - أهمية تفسير الطبري
5 - منهج الطبري في تفسيره
6 - بعض المآخذ على تفسير الإمام الطبري
7 - طبعات تفسير الطبري

1 - اسمه
__________
(1) المصدر السابق ص 69.
(2) تهذيب الأسماء واللغات، الإمام النووي 1/ 78.
(3) كشف الظنون عن أسماء الكتب والفنون، حاجي خليفة 1/ 437.
(4) الإتقان في علوم القرآن للأمام جلال الدين السيوطي، تحقيق محمد أبو الفضل ابراهيم0 – المجلد الثاني 213 0– ط مكتبة دار التراث: القاهرة، على أن ابن حزم T خالف هذا الإجماع حيث قال: " أقطع أنه لم يؤلف في الإسلام مثل تفسير بقى، لا تفسير محمد بن جرير، ولا غيره " سير أعلام النبلاء للذهبي 13/ 288.
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ذكره بعض المترجمين باسم كتاب التفسير، قال الخطيب البغدادي: " وله - أي الطبري - الكتاب المشهور في تاريخ الأمم والملوك، وكتاب في التفسير " (1).
وقال ـ أيضًا ـ: " وبلغني عن أبي حامد أحمد بن طاهر الفقيه الإسفرائيني (2): أنه قال: لو سافر رجل إلى الصين حتى يحصل له كتاب تفسير محمد بن جرير لم يكن ذلك كثيرا، أو كلاما هذا معناه " (3) وقال: " أبو بكر بن بالويه: قال لي أبو بكر محمد بن إسحاق بن خزيمة: بلغني أنك كتبت التفسير عن محمد بن جرير " (4) وذكره النووي باسم تفسير الطبري (5) وذكره حاجى خليفة باسم تفسير ابن جرير (6) غير أن الطبري نفسه قد ذكره في كتاب التاريخ باسم (جامع البيان عن تأويل آي القرآن)) (7) وكذلك ذكره ياقوت) (8).
2 - تصنيف الطبري كتابه جامع البيان
حين أراد الطبري T تصنيف كتابه هذا: كان يعلم أنه مقدم على عمل عظيم؛ لذا فقد ظل يستخير الله ـ تعالى ـ ثلاث سنوات قبل تأليف هذا الكتاب. قال الإمام الذهبي: " قال أبو جعفر: استخرت الله، وسألته العون على ما نويت من تصنيف التفسير قبل أن اعمله ثلاث سنين، فأعاننى" (9) وقد كان Tيريد لهذا الكتاب أن يكون أضعاف ما هو عليه الآن، غير أن همم تلامذته قد قصرت عن ذلك. نقل الخطيب البغدادي: أن أبا جعفر الطبري" قال لأصحابه: أتنشطون لتفسير القرآن؟ قالوا: كم يكون قدره؟ فقال: ثلاثون ألف ورقة، فقالوا: هذا مما تفنى الأعمار قبل تمامه، فاختصره في نحو ثلاثة آلاف ورقة ... وقال:" إنا لله لقد ماتت الهمم" (10).
__________
(1) تاريخ بغداد 2/ 163.
(2) ترجم له الذهبي في سيره، 17/ 193.
(3) نفس المصدر والصفحة.
(4) تاريخ بغداد 2/ 164.
(5) كشف الظنون 1/ 437.
(6) نفس المصدر والصفحة.
(7) تاريخ الرسل والملوك 1/ 45.
(8) ((معجم الأدباء 6/ 529.
(9) سير أعلام النبلاء 14/ 274.
(10) تاريخ بغداد 2/ 163.
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وقد ألف الطبري تفسيره قبل أن يؤلف كتاب التاريخ (1) وقد ذكر الطبري نفسه في تاريخه ما يؤكد ذلك حيث قال: " وقيلت أقوال في ذلك قد حكينا منها جملا في كتابنا المسمى جامع البيان عن تأويل آي القرآن، فكرهنا إطالة الكتاب بذكر ذلك " (2) وكان تأليف الطبري تفسيره في أواخر القرن الثالث الهجري. حكى أبو بكر بن كامل: (أحد تلامذته) أنه قرأه على تلاميذه سنة (27 هـ) (3) وحكى أبو بكر بن بالويه: أنه أملاه على تلاميذه من سنة (283 إلى سنة 290) (4).
ولعل الطبري قد أملى الكتاب على طبقتين من طلابه وذلك جمعاً بين ما قاله ابن كامل وما قال ابن بالويه (5).
3 - ثناء العلماء قديما، وحديثا على تفسير الطبري
(أ) قال ابن خزيمة: " نظرت فيه (أي التفسير) من أوله، إلى آخره، فما أعلم على أديم الأرض أعلم من ابن جرير " (6).
(ب) قال أبو حامد الإسفرائيني: " لو سافر رجل إلى الصين، حتى يحصل تفسير ابن جرير، لم يكن ذلك كثيرًا " (7).
(ج) وقال القفطي: " وصنف (أي الطبري) التصانيف الكبار منها تفسير القرآن الذي لم يُر أكبر، ولا أكثر فوائد منه " (8).
(د) وقال السيوطي: " وكتابه (يعني تفسير ابن جرير) أجل التفاسير وأعظمها فإنه يعتبر لتوجيه الأقوال، وترجيح بعضها على بعض، والإعراب، والاستنباط، فهو يفوق بذلك على تفسير الأقدمين" (9).
__________
(1) معجم الأدباء 6/ 516 , 529 و انظر مقدمة التفسير 1/ 3 نسخة شاكر.
(2) تاريخ الأمم والملوك 1/ 45.
(3) معجم الأدباء 6/ 529.
(4) تاريخ بغداد 2/ 164، ومعجم الأدباء 6/ 515 بتصرف يسير.
(5) الطبري للحوفي ص 93 بتصرف.
(6) لسان الميزان – لابن حجر 5/ 102.
(7) ((لسان الميزان 5/ 102.
(8) إنباه الرواة 3/ 89.
(9) الإتقان في علوم القرآن.- المجلد الثاني ص 112.
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(هـ) وقال الإمام ابن تيمية (ت 728 هـ): " وأما التفاسير التي في أيدي الناس، فأصحها تفسير ابن جرير الطبري، فإنه يذكر مقالات السلف بالأسانيد الثابتة، وليس فيه بدعة، ولا ينقل عن المتهمين كمقاتل ... والكلبي " (1) " هذا وقد كتب نولدكه في سنة 1860 – بعد اطلاعه على بعض فقرات من هذا الكتاب – قال: " لو كان بيدنا هذا الكتاب لاستغنينا به عن كل التفاسير المتأخرة، ومع الأسف، فقد كان يظهر أنه مفقود تماما، وكان مثل تاريخه الكبير مرجعا لا يغيض معينه، أخذ عن المتأخرين معارفهم " (2).
4 - أهمية تفسير الطبري
وترجع أهمية هذا الكتاب إلى ما يلي:-

(أ) الأ ثر الذي خلفه هذا التفسير فيمن جاء بعده من المفسرين على اختلاف توجهاتهم، وتنوع مشاربهم.
يقول الشيخ ابن عاشور: " وإن الذي ينظر نظر المقارنة بين تفسير الطبري، والتفاسير التي جاءت بعده: من ابن عطية، والزمخشري، إلى الفخر الرازي، والبيضاوي، إلى الذين ساروا على خطاهم، واغترفوا من بحارهم: من ابن عرفة إلى أبي السعود، أو الذين تحرروا من اتباعهم متوخين الابتكار في الأسلوب، والاستقلال في الفهم: من ابن تيمية، وابن القيم، إلى محمد عبده ورشيد رضا: ليجد من وحدة الأساليب، وتقارب الطرائق على مر تلك الألف سنة، وزيادة بين الطبري والذين جاءوا من بعده، ما لا يوجد في أي من الفنون بين أوضاع القرن الثالث، وأوضاع القرون المتعاقبة من السادس إلى الرابع عشر " (3).
__________
(1) مجموع الفتاوى لابن تيمية 13/ 385 – ط الرياض الحديثة: الرياض.
(2) المذاهب الإسلامية في تفسير القرآن ص 85، نقلا عن التفسير والمفسرون للدكتور محمد حسين الذهبي 1/ 205 - مكتبة وهبة: القاهرة - ط4، 1409 هـ /1989م.
(3) التفسير ورجاله ص 32 – نقلا عن: الإمام الطبري للزحيلي ص 106: 107.
(7/64)



ولم يقتصر تأثير هذا التفسير على ما أُلف بعده من التفاسير، بل تجاوزه إلى أبعد من ذلك حيث التفاسير التي أُلفت قبله إذ أن هذه التفاسير - ومعظمها قد فقد بالطبع - ولا يجد محققوها أمامهم سوى أن يعتمدوا على ما ورد في تفسير الطبري من نصوص إن هم أرادوا توثيقا لما فيها، وتحقيقا لنسبة هذه المرويات إلى أصحابها وهذا هو " ما حصل في تفسير مجاهد المتوفى سنة (101هـ أو 103هـ) المطبوع في دولة قطر، قدم له وحققه عبد الرحمن الطاهر بن محمد السورتي، وقال في مقدمته (ص 25،60): " إن ما جاء في تفسير مجاهد هذا، من الروايات والآثار المسندة إلى مجاهد أكثريتها مروية في الطبري بإسناده عن مجاهد، بألفاظها تماما، أو باختلاف يسير، وذلك يؤيد صحة انتسابه إلى مجاهد " ثم يقول:" إن أكثر اعتمادنا في تصحيح مخطوطتنا على تفسير الطبري .... وكذلك الزيادات التفسيرية عن مجاهد التي أضفناها إلى أصلنا، فإن معظمها من تفسير الطبري، وانظر حواشي التحقيق لترى ذكر الطبري يتردد في معظمها عدة مرات، وانظر: تفسير الطبري 30/ 396 – 397، ويظهر
الأمر نفسه في (تفسير الثوري) (161 هـ) الذي حققه امتياز علي عرشي– مدير مكتبة رضا – رامبور – الهند، وطبع بالهند، ثم طبعته ونشرته دار الكتب العلمية في بيروت 1403 هـ 1983م، وتظهر الإحالة لمعظم تخريج النص وتحقيقه إلى تفسير الطبري" (1).
(ب) ومما يكسب تفسير الطبري أهميةً كبرى، أوليته من الناحية الزمنية
__________
(1) الإمام الطبري للزحيلي ص 105: 106 - حاشية.
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إذ هو أقدم كتاب وصل إلينا من كتب التفسير، فقد انتهى الطبري من تصنيفه سنة 290 هـ على الأكثر، كما نقل الذهبي (1) وهذا التقدم التاريخي لتفسير الطبري قد جعل منه وعاءً أمينًا يحمل بين جنباته أقوال السلف، وآراءهم حتى سار مرجعًا أمينًا يرجع إليه من يريد التعرف على مذهب السلف في مسألة من المسائل. قال السيوطي: " وتفسير ابن عطية، وأمثاله أتبع للسنة، وأسلم من البدع، ولو ذكر كلام السلف المأثور عنهم على وجهه فإنه كثيرا ما ينقل من تفسير ابن جرير الطبري , وهو من أجل التفاسير وأعظمها قدرًا " (2) وأما ما سبق تفسير الطبري من محاولات تفسيرية فقد ذهبت بمرور الزمن، ولم يصل إلينا شيء منها – اللهم إلا ما وصل إلينا في ثنايا الكتاب الذي نحن بصدده.
(ج) وتظهر أهمية تفسير الطبري
بالنظر إلى الناحية العلمية والموضوعية، إذ أن الطبري قد جمع في تفسيره كثيرا من العلوم: كالتفسير، وأسباب النزول، والقراءات، والحديث وعلومه، وعلوم القرآن، إلى غير ذلك من العلوم الشرعية. ولم يكتف الطبري بمجرد جمعه لهذه العلوم، بل ألف بينها، ونقاها من الشوائب، والكدر.
يقول الشيخ محمد الفاضل بن عاشور: " كان التفسير عندما انتهى إلى الطبري، في أوائل القرن الثالث: نهرا مزبدا، ذا ركام ورواسب، وقد انصب إلى بحر خضم عباب، فامتزج بمائه، وتشرب من عناصره، وصفا إليه من زبده، وتطهر لديه من ركامه ورواسبه " (3).
وكما كانت لتفسير الطبري ريادته من الناحية التاريخية فقد كانت له ـ أيضًا ـ الريادة من ناحية الفن والصناعة وذلك يرجع إلى ما يمتاز به الكتاب من الطريقة البديعة التي سلكها فيه مؤلفه، حتى أخرجه للناس كتابا له قيمته، ومكانته.
(د) ومما يكسب تفسير الطبري أهميةً ـ أيضًا ـ
__________
(1) سير أعلام النبلاء 14/ 273.
(2) الإتقان في علوم القرآن - المجلد الثاني ص 179.
(3) التفسير ورجاله ص 30، نقلا عن الإمام الطبري للزحيلي ص106.
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كونه ليس مجرد تفسير بالنقل يجمع الآثار الواردة عن السلف وحسب، بل هو تفسير يجمع بين النقل والعقل ـ أيضًا ـ.
قال الشيخ الذهبي: " يعتبر تفسير ابن جرير من أقوم التفاسير وأشهرها، كما يعتبر المرجع الأول عند المفسرين الذين عنوا بالتفسير النقلي، وإن كان في الوقت نفسه يعتبر مرجعاً غير قليل الأهمية من مراجع التفسير العقلي، نظراً لما فيه من الاستنباط، وتوجيه الأقوال، وترجيح بعضها على بعض، ترجيحاً يعتمد على النظر العقلي، والبحث الحر الدقيق " (1).

5 - منهج الطبري في تفسيره
قال الشيخ الذهبي: " تتجلى طريقة ابن جرير في تفسيره بكل وضوح إذا نحن قرأنا فيه، وقطعنا شوطا بعيدا، فأول ما نشاهده أنه إذا أراد أن يفسر الآية من القرآن يقول: (القول في تأويل قوله ـ تعالى ـ كذا وكذا) ثم يفسر، الآية ويستشهد على ما قاله بما يرويه بسنده إلى الصحابة، أو التابعين من التفسير المأثور عنهم في هذه الآية، وإذا كان في الآية قولان، أو أكثر، فإنه يعرض لكل ما قيل فيها، ويستشهد على كل قول بما يرويه في ذلك عن الصحابة، أو التابعين.
__________
(1) التفسير والمفسرون – د. محمد حسين الذهبي 1/ 204.
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ثم هو لا يقتصر على مجرد الرواية، بل نجده يتعرض لتوجيه الأقوال، ويرجح بعضها على بعض، كما نجده يتعرض لناحية الإعراب إذا دعت الحاجة إلى ذلك. كما أنه يستنبط الأحكام التي يمكن أن تؤخذ من الآية مع توجيه الأدلة، وترجيح ما يختار " (1) وقال الدكتور الزحيلي: "لخص لنا الأستاذ الفاضل محمد محمود الحلبي – في كلمة الناشر للطبعة الثالثة لتفسير الطبري – منهج الطبري باختصار فقال: وهو تفسير (يعني تفسير الطبري) ذو منهج خاص، يذكر الآية أو الآيات من القرآن، ثم يعقبها بذكر أشهر الأقوال التي أُثرت عن الصحابة والتابعين من سلف الأمة في تفسيرها، ثم يورد بعد ذلك روايات أخرى متفاوتة الدرجة في الثقة والقوة في الآية كلها، أو في بعض أجزائها، بناءً على خلاف في القراءة، أو اختلاف في التأويل، ثم يعقب على كل ذلك بالترجيح بين الروايات، واختيار أولاها بالتقدمة، وأحقها بالإيثار، ثم ينتقل إلى آية أخرى، فينهج نفس النهج: عارضاً، ثم ناقداً، ثم مرجحًا
وهو إذ ينقد، أو يرجح، يرد النقد أو الترجيح إلى مقاييس تاريخية من حال رجال السند في القوة والضعف، أو إلى مقاييس علمية وفنية: من الاحتكام إلى اللغة التي نزل فيها الكتاب، نصوصها وأقوال شعرائها.
ومن نقد القراءة وتوثيقها أو تضعيفها، ومن رجوع إلى ما تقرر بين العلماء من أصول العقائد، أو أصول الأحكام أو غيرهما من ضروب المعارف التي أحاط بها ابن جرير، وجمع فيها مادة لم تجتمع لكثير من غيره من كبار علماء عصره " (2).
- وقد اتَّسم منهج الطبري في تفسيره بسمات منها:
(أ) تجنب التفسير بالرأي، والحمل على أصحابه.
__________
(1) المرجع السابق 1/ 206.
(2) الإمام الطبري للزحيلي ص122:121.
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والمراد بالرأي هنا " توجيه التفسير إلى آراء شخصية مجارية للأهواء السياسية، والحزبية، والجنسية، والمذهبية، وما شاكلها مما لا يقصد إليه القرآن الكريم. وقد عقد الطبري فصلاً فيً مقدمة تفسيره بهذا العنوان: ذكر بعض الأخبار التي رويت بالنهى عن القول في تفسير القرآن بالرأي " (1).
(ب) دقة الإسناد
كان الطبري أميناً " دقيقاً في ذكر السند، وفي تسجيل أسماء الرواة؛ لأنه اتصل بكثير من العلماء، وسمع منهم، فإذا كان قد سمع هو وغيره قال حدثنا، وإذا كان قد سمع وحده قال حدثني، وإذا نسي واحدا من سلسلة الرواية صرح بنسيان اسمه. من الذين سمع منهم هو وغيره خلاد بن أسلم، وأبو كريب، ومحمد بن حميد الرازي، وسعيد بن يحيى بن سعيد الأموي. وعبيد الله بن محمد الغريبي، وإسماعيل بن موسى السدي، وابن البرقي، والربيع بن سليمان، ومحمد بن مرزوق، ومحمد بن المثنى، ومحمد بن عبد الأعلى الصنعاني، وعمرو بن عثمان العثماني، ويحيى بن داود الواسطي، وأحمد بن عبدو الضبي، وسعيد بن الربيع، ومحمد بن بشار، وغيرهم. ومن الذين سمع منهم وحده عبيد الله بن أسباط، ويونس بن عبد الأعلى، وأحمد بن منصور، ومحمد بن أبي مخلد الواسطي، والربيع بن سليمان، وأبو السائب سالم بن جنادة السوائي، ومحمد بن حميد الرازي، ويعقوب بن إبراهيم، وسعيد بن الربيع، وغيرهم " (2).
ج) الاستعانة بعلمه باللغة
"وقد مكنه علمه باللغة وأساليب استعمالها أن يفضل معنى للكلمة على معنى آخر تحتمله " (3)
(د) الإكثار من الأحاديث النبوية.
كان الطبري " يكثر من الأحاديث النبوية، لأنه درس الحديث على كبار المحدثين في عصره، وفي مقدمتهم علماء طبرستان) (4).

(هـ) الاستشهاد بالشعر.
__________
(1) الطبري للحوفي ص 109.
(2) المصدر السابق ص 110 – 111.
(3) الطبري للحوفي ص 112.
(4) ذات المصدر ص114.
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كثيرا ما يعتمد الطبري على الشعر لبيان المعنى المراد من الكلمة، فتارةً يذكر اسم الشاعر، وتارةً يذكر النص الشعري مجردا من الاسم (1).
6 - بعض المآخذ على تفسير الإمام الطبري
الإمام الطبري بشر، وتفسيره عمل بشريٌ يحتمل الخطأ والصواب، وحينما نورد بعضًا مما أخذ عليه، فإن هذا لا يقلل من شأن الإمام الطبري كعالم جليل، ولا من قدر تفسيره الذي تلقته الأمة بالقبول، وإنما ذلك من قبيل الإنصاف في البحث العلمي، وكمال النصيحة للقارئ، وللمؤلف.

ومن أهم ما أخذ على الإمام الطبري في تفسيره:

أ إيراده بعض الروايات دون أن يتعقب سندها بتصحيحٍ، أو تضعيف، وذلك رغم التزامه إيراد الروايات بأسانيدها.
ويتعلل الدكتور الذهبي لذلك بأن الطبري كان يرى – كما هو مقرر في أصول الحديث – " أن من أسند لك فقد حملك البحث عن رجال السند، ومعرفة مبلغهم من العدالة، أو الجرح، فهو بعمله هذا قد خرج من العهدة " (2).
وما ذكره الدكتور الذهبي - في اعتذاره عن الطبري - لا يستقيم بحال؛ لأن الكتاب قد يقع في يد من لا خبرة له بالأسانيد ورجالها " ولا معرفة له بتمحيص الروايات ونقدها، ومعرفة سليمها من سقيمها – ولا سيما في هذا العصر – فهل يعقل أن ننتظر من كل من يرجع إلى تفسيره أن يقف عند كل سلسلة من هذه الأسانيد التي ذكرها، فينقب عن رجالها رجلاً رجلاً قبل أن يقبل أو يرفض هذه الرواية، أو تلك؟ ") (3) (.
وقد حاول (الشيخ محمود شاكر) أن يعتذر عن الإمام الطبري في عدم تمحيصه للأسانيد فقال: " تبين لي مما راجعته من كلام الطبري: أن استدلال الطبري بهذه الآثار التي يرويها بأسانيدها، لا يراد به إلا تحقيق معنى لفظ، أو بيان سياق عبارة ... ودليل ذلك أن الطبري نفسه قال في إسناد الأثر ... (465)
__________
(1) المصدر نفسه ص 117.
(2) التفسير والمفسرون 1/ 208.
(3) ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير: د/ محمد بكر إسماعيل , ص 57.
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عن ابن مسعود، وابن عباس فيما مضى ... (فإن كان ذلك صحيحا، ولست أعلمه صحيحاً، إذ كنت بإسناده مرتابًا) فهو مع ارتيابه في هذا الإسناد، قد ساق الأثر للدلالة على معنى اللفظ وحده، فيما فهمه ابن مسعود وابن عباس – إن صح عنهما – أو ما فهمه الرواة الأقدمون من معناه. وهذا مذهب لا بأس به في الاستدلال. ومثله ـ أيضًا ـ ما يسوقه من الأخبار، والآثار التي لا يشك في ضعفها، أو في كونها من الإسرائيليات، فهو لم يسقها لتكون مهيمنةً على تفسير آي التنزيل الكريم، بل يسوق الطويل الطويل؛ لبيان معنى لفظ، أو سياق حادثة، وإن كان الأثر نفسه مما لا تقوم به الحجة في الدين، ولا في التفسير التام لآي كتاب الله.
فاستدلال الطبري بما ينكره المنكرون لم يكن إلا استظهارًا للمعاني التي تدل عليها ألفاظ هذا الكتاب الكريم، كما يستظهر بالشعر على معانيها. فهو إذن استدلال يكاد يكون لغويًا، ولما لم يكن مستنكرًا أن يستدل بالشعر الذي كُذب قائله، وما صحة لغته، فليس بمستنكر أن تساق الآثار التي لا يرتضيها أهل الحديث والتي لا تقوم بها الحجة في الدين، للدلالة على المعنى المفهوم من صريح لفظ القرآن، وكيف فهمه الأوائل – سواء كانوا من الصحابة أو من دونهم (1).
وهذا الذي دفع به الشيخ محمود شاكر يصدق على بعض ما جاء في تفسير الطبري من الأسانيد، ولا يصدق عليها كلها؛ فإن التفسير يحوي كثيرًا من الآثار المروية عن أهل الكتاب ساقها الطبري لبيان معاني الآيات، لا لبيان معاني الألفاظ، وفيها من الأسانيد ما لا يصح نقلاً، ولا عقلاً، ولا يليق بمثله أن يثقل بها كتابه دون أن يتتبعها بالنقد والإبطال.
__________
(1) جامع البيان للإمام الطبري 1/ 453، نسخة شاكر، بتصرف.
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وفي هذه الأسانيد الإسرائيلية ما يقدح في العقيدة، ويتنافي مع عصمة الأنبياء عليهم الصلاة والسلام، ويتجافي تماماً مع مراد الله ـ تعالى ـ في كتابه العزيز، ويؤدى سرده على هذا النحو إلى فتح باب الطعن على هذا الدين القويم بوجه عام، ويحط من قدر علماء المسلمين ويجعلهم أمام رجال النقد والتمحيص دعاة خرافة، وعشاقُ أساطير. وهذه ظاهرة " قد فشت في تفسيره، فحطت من قدر هذا الإمام الجليل بعض الشيء، وجعلته عرضة للقيل والقال، وأتاحت للمستشرقين ومن لف لفهم أن يتخذوا من هذه الظاهرة ذريعة للنكاية ... بالإسلام والمسلمين " (1).
ويتجلى هذا الأمر في تفسير الطبري – أكثر ما يتجلى – في نقله للإسرائيليات التي تسربت إلى تفسيره عن طريق بعض من أسلم مثل: كعب الأحبار، ووهب بن منبه. قال ابن كثير عنهما: " والأقرب في مثل هذه السياقات أنها متلقاة عن أهل الكتاب مما وجد في صحفهم من روايات كعب، ووهب سامحهما الله تعالى فيما نقلاه إلى هذه الأمة من أخبار بني إسرائيل من الأوابد، والغرائب، والعجائب مما كان، ومما لم يكن، ومما حرف وبدل ونسخ " (2).
ب - رده بعض القراءات السبع ورفضه لها:
مما لا شك فيه أن الطبري تعرض كثيرًا في تفسيره للقراءات، وأفاد منها في تخريجه لمعاني الآيات إلا أنه قد تعرض لبعض القراءات السبعة على نحو غير مقبول، فتارة يرجح قراءة على أخرى، وتارة ينكر صحة قراءة من أساسها. ومن أمثلة ذلك: إنكاره صحة قراءة (ابن كثير المكي) أحد القراء السبعة في قوله تعالى:چ? ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ?چ البقرة: 37.حيث قرأها بنصب آدم على المفعولية، ورفع كلمات على الفاعلية) (3)
__________
(1) ((ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير: د. محمد بكر إسماعيل. ص 59.
(2) تفسير القرآن العظيم: ابن كثير؛ تحقيق سامي بن محمد سلامة 6/ 197 - دار طيبة – ط2، 1420هـ /1999م.
(3) يقول الشاطبي مبيناً قراءة ابن كثير المكي في هذه الآية:

و آدم فارفع ناصباً كلماته ... بكثر وللمكي عكس تحولاً
راجع إبراز المعاني من حرز الأماني في القراءات السبعة، لعبد الرحمن أبي شامة الدمشقي ص 323.
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(.
يقول الطبري في ذلك منكرًا هذه القراءة: "وقد قرأ بعضهمچ ? ? ? ? ?چ فجعل الكلمات هي المتلقية آدم. وذلك وإن كان من وجهة العربية جائزاً – إذ كان كل ما تلقاه الرجل فهو له متلقٍ وما لقيهُ فقد لقيه فصار للمتكلم أن يوجه الفعل إلى أيهما شاء، ويخرج من الفعل أيهما أحب – فغير جائز عندي في القراءة إلا رفع چ ? چ على أنه المتلقي الكلمات؛ لإجماع الحجة من القراء، وأهل التأويل من علماء السلف، والخلف: على توجيه التلقي إلى آدم دون الكلمات، وغير جائز الاعتراض عليها فيما كانت عليه مجمعةً: بقول من يجوز عليه السهو") (1) انظر إلى قول الطبري- عفا الله عنا وعنه - في النص السابق "فغير جائز عندي في القراءة إلا رفع آدم على أنه المتلقي الكلمات "وهذا كلام خطير معناه أنه منكر للقراءة الأخرى الواردة في الآية بنصب چ ? چ ورفع چ ?چ وهذا الاجتراء على قراءة سبعية حجة: مقام خطر كما يقول الكوثري) (2) وأما حكاية الطبري الإجماع على رفع آدم، فهي صحيحة " لكن إنكاره النصب غير مجمع عليه لتواتر قراءة النصب.
وحكايته الإجماع عن السلف والخلف على توجيه التلقي إلى آدم دون الكلمات، غير مسلم، لوجود من قال بالوجه الآخر. فترتيب المنع على هذا الإجماع باطل. ونسبة السهو والخطأ للإنسان جائزة، لكن كيف ينسب السهو والخطأ في قراءة تواتر ورودها عن النبي T بالأسانيد الصحيحة التي لا ينبغي أن يشك فيها مسلم " (3).
__________
(1) جامع البيان 1/ 365:366 – دار الغد العربي: القاهرة.
(2) مقالات الكوثري، بقلم الشيخ محمد زاهد الكوثري ص 104 - ط المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة.
(3) ((ابن جرير الطبري ومنهجه في التفسير ص 109.
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ومن أمثلة ما أنكره الطبري من القراءات السبعية قوله: " والقراءة التي لا نستجيز لقارئ أن يقرأ غيرها في ذلك: النصبچ ? ? ? ٹ ٹ ... ٹٹ ? ? ? ... ? ? چ النساء: 1بمعنى: واتقوا الأرحام أن تقطعوها؛ لما قد بينا أن العرب لا تعطف بظاهر من الأسماء على مكنى في حال الخفض، إلا في ضرورة شعر (1) فالآية إذن على ما ذكره الطبري فيها قراءتان: قراءة بنصب الأرحام وقراءة بخفضها، وإنكاره قراءة الخفض مدعياً أنها غير فصيحة في كلام العرب، لعدم جواز عطف الظاهر على الضمير إلا في ضرورة الشعر: هو كلام لا محل له إذ هي قراءة سبعية حجة حيث قرأ بها حمزة – أحد القراء السبعة، يقول الشاطبي:
"وكُوفيُّهم تَسَّاءلون مخففاً ... وحمزة والأرحام بالخفض جُملا " (2)
والقراءة التي لم يستجزها الإمام الطبري هي " قراءة مجاهد، النخعي، قتادة، ابن رزين، يحيى بن وثاب، الأعمش، وطلحة و أبي صالح وغيرهم " (3) ونحن نحسن الظن بالإمام الطبري T ولا نحسب أنه يمكن أن يجترأ على قراءة سبعية متواترة، فينكرها إلا إذا كان لم يعلم بصحة سندها، أو لم يكن تواتر هذه القراءة قد اشتهر بحيث يصير معلوماً عنده وعند غيره. فإن من القراءات المتواترة " ما هو معلوم تواتره بالضرورة عند الجماهير، ومنها، ما يعلم تواتره حذاق القراء المتفرغون لعلوم القراءة دون عامتهم. فإنكار شيء من القسم الأول كفر باتفاق، وأما الثاني فإنما يعد كفرًا بعد إقامة الحجة على المنكر، وتعنته بعد ذلك " (4).
__________
(1) تفسير الطبري 3/ 734 – دار الغد العربي.
(2) إبراز المعاني من حرز الأماني، في القراءات السبعة لعبد الرحمن أبي شامة الدمشقي ص 411.
(3) نفس المصدر والصفحة.
(4) مقالات الكوثري ص 104.
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ولعل مما يعذر الطبري لأجله أنه لم يكن من الحذاق في علم القراءة، ولا من المتفرغين لدراسته، وتدريسه، وهذا هو مصدر أخطائه " صحيح أنه قد ألف في القراءات مؤلفاً ضخماً في ثمانية عشر مجلدًا ذكر فيه الشاذ من القراءات والمشهور منها" (1) وقد ضاع هذا الكتاب بمرور الزمن شأنه شأن كثير من مؤلفات الطبري كما سبق بيانه إلا أنه مع ذلك لم يكن متفرغاً لعلوم القراءات، وإنما كان قد اكتفي بكتاب أبي عبيد في اختلاف قراء الأمصار الخمسة فيسهو فيما لا يسهو فيه الحذاق المتفرغون لهذه العلوم، وأبو عبيد ـ أيضًا ـ غير متفرغ لعلوم القراءة، بل مسعاه موزع على علوم شتى .. فيعذر هذا وذاك في السهو لكن من يتابعهما بعد وضوح الحجة لا يكون معذورًا أصلًا " (2).
7 - طبعات تفسير الطبري
كان هذا الكتاب – وحتى عهد قريب – يكاد يعتبر مفقوداً لا وجود له، وكان ظهوره وتداوله أمنية تراود الباحثين المعنيين بهذا الأمر شرقاً وغرباً.
كتب المستشرق " نولدكه في سنة 1860 - بعد اطلاعه على بعض فقرات من هذا الكتاب -: لو كان بيدنا هذا الكتاب لاستغنينا به عن كل التفاسير المتأخرة، ومع الأسف فقد كان يظهر أنه مفقود تمامًا، وكان مثل تاريخه الكبير مرجعًا لا يغيض معينه، أخذ عنه المتأخرون معارفهم " (3).
وكان فضل الله على هذه الأمة عظيمًا أن حفظ لها هذا الكنز الثمين وهذه الثروة الغالىة، فلم ينل الكتاب ما نال غيره من كتب الطبري من فقد أو ضياع.
__________
(1) راجع معجم الأدباء 6/ 517.
(2) مقالات الكوثري ص 117.
(3) التفسير والمفسرون ص 205 , وقد أحالنا د/ الذهبي إلى كتاب المذاهب الإسلامية في تفسير القرآن ص 85.
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وكانت مفاجأة سارة للباحثين أن "اكتشف منه لأول وهلة ثلاث نسخ، نسخة عند أمراء نجد من آل الرشيد، ونسخة من دار الكتب المصرية، وثالثة من دار الكتب الأحمدية بحلب. وأسرع آل الحلبي بالقاهرة إلى جمع هذه النسخ، وعملوا على طبعه ونشره، فنالوا شرف الريادة في ذلك، وكان لهم فضل السبق، واكتسبوا الأجر العظيم، والثواب العميم في وضع هذا الكتاب بين أيدي المسلمين" ((1) وقد تم نشر هذا التفسير- بحمد الله - في العالم الإسلامي، وطبعت منه طبعات متعددة منها:"
الطبعة الأولى: في المطبعة الميمنية، لشركة مصطفي البابي الحلبي وأخويه، لسنة 1321 هـ، وذلك على ثلاث نسخ خطية.
الطبعة الثانية: بمطبعة بولاق الأميرية بمصر في سنة 1323 هـ، إلى سنة 1330 هـ، اعتمادًا على نسختين خطيتين بدار الكتب المصرية، وعلى هامش تفسير الطبري طبع تفسير النيسابوري. وظهر في هاتين الطبعتين كثير من الأخطاء؛ لاضطراب النسخ الخطية، وتدارك المصححون بعضها بالرجوع إلى كتب التفسير، وخاصةً (الدر المنثور) للسيوطي
__________
(1) الإمام الطبري للزحيلي ص 111.
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الطبعة الثالثة: أخرجتها شركة مكتبة ومطبعة مصطفي البابي الحلبي وأولاده بمصر سنة 1373 هـ /1954 م، واستمرت المطبعة أربع سنوات، وظهر الجزء الثلاثون سنة 1377 هـ /1957 م، وقام على تصحيح هذه الطبعة، والعناية بها، واستدراك الأخطاء والتحريف، ومراجعة نسخ خطية جديدة، هيئة من العلماء الأجلاء، وعلى رأسهم (الأستاذ مصطفي السقا) الذي كتب خاتمة للتفسير، وتعريفاً به، وبين عمل اللجنة في التصحيح، وأنهم جعلوا لكل جزء ثلاثة فهارس، إحداها للآي المفسرة، والثانية للموضوعات، والثالثة للقوافي، وألحقوا بآخر الجزء الثلاثين فهرسة جامعةً للقوافي، في جميع أجزاء الكتاب ليسهل على المراجع الوقوف على ما في التفسير من مادة شعرية غزيرة. ثم قامت هذه الشركة والمطبعة بتصوير هذه الطبعة سنة 1388 هـ / 1968 م، وفي أولها كلمة تعريف وبيان للناشر (محمد محمود الحلبي).
الطبعة الرابعة: في مطبعة دار المعارف بمصر، وبدأ بها سنة 1374 هـ، وظهر منها ستة عشر مجلداً كبيراً، وقام على تحقيقها وضبطها ومراجعة النصوص والشواهد والشعر وتخريج الأحاديث والروايات والأخبار العالمان الجليلان ابنا الشيخ محمد شاكر، وهما الأديب المؤرخ العالم محمود، والفقيه القاضي المحدث الشيخ أحمد Tولا تزال الآمال معقودة، والأنظار متجهة إلى الأستاذ محمود شاكر لإتمام هذا العمل الجليل.
(7/77)



الطبعة الخامسة: في دار الفكر بلبنان، وهى تصوير للطبعة الثالثة في مطبعة الحلبي، مع حذف مقدمة الناشر محمد محمود الحلبي، واستبدالها بمقدمة للشيخ خليل الميس مدير أزهر لبنان عن ترجمة الطبري، ونبذة عن تفسيره في أربع صفحات، وإضافة فهرس رابع للأحاديث النبوية في كل جزء، بالإضافة إلى الفهارس الثلاثة المطبوعة سابقاً: الأول للآيات المفسرة، والثاني للموضوعات، والثالث للقوافي، وليس في النسخة المصورة إشارة لطبعة الحلبي. وصورت في بيروت سنة1408هـ/1988م ") (1) (.
__________
(1) الإمام الطبري للزحيلي (ص 112: 114) بتصرف يسير.
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مقدمة البحث
بسم الله الرحمن الرحيم
الحمد لله وحده والصلاة والسلام على سيدنا محمد خاتم النبيين، من لا نبي بعده، وعلى آله وصحبه الذين حفظوا للإسلام عزه ومجده، ورضي الله عن حملة العلم الذين ينفون عنه تحريف الغالين، وانتحال المبطلين
أما بعد
فإن الدارس لأي علم من العلوم لابد أن تتحقق فيه سمتان تميزانه:
أولاهما: عمق النظرة التي يرى بها موضوعه الذي يفكر فيه.
ثانيتهما: دقة المنهج الذي يتناول به ما يعالجه من قضايا ومسائل.
وهاتان السمتان تحتاجان إلى كثير من الصبر والدقة والمعاناة عند معالجة أية قضية من قضايا العلم.
ومن ثم رأينا كثيراً من المتعجلين الذين ينتسبون إلى العلم ينظرون نظرة عجلى إلى بعض القضايا، ثم يصدرون أحكاما عامة تسري بين طلاب العلم سريان النار في الهشيم على أنها مسلمات وحقائق، وهى في الحقيقة – عند النظرة المتأنية الفاحصة – بعيدة عن الحق كل البعد؛ لذا وجب علينا أن نتمهل، وأن ندقق عند دراستنا في مباحث العقيدة الإسلامية، وأن نكون على الحياد في طلب الحق؛ إذ الحكمة ضالة المؤمن أنى وجدها فهو أحق الناس بها.
أهمية البحث
مما لا شك فيه أن الأزهر الشريف حصن شامخ من حصون الإسلام وقلعة عظيمة من قلاعه، وقد حمل على عاتقه مهمة الدفاع عن الإسلام عقيدة وشريعة وأخلاقا، ولم لا، والأعداء يتربصون بالدين من كل ناحية، فتارة يشعلون الحروب بين المسلمين، وتارة يثيرون الفتن فيما بينهم.
هذا والأزهر الشريف بين الفينة والفينة يصدر الكتب المفيدة، والرسائل الجيدة، والفتاوى الهامة في شئون الدين، وقد استعنت بالله تعالى وتوكلت عليه في أن أقتدي بأساتذتي في الدفاع عن عقيدة أهل السنة والجماعة. ومن هنا جاء اختياري لهذا الموضوع (جهود الإمام الطبري في الصفات الخبرية مقارنة بجهود السلفية المعاصرة).
وأهمية هذا الموضوع تنبع من أهمية عناصره الثلاثة
** الإمام الطبري
** الصفات الخبرية
** السلفية المعاصرة
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أما الإمام الطبري فهو كما قال عنه أهل العلم: كان أحد أئمة العلم، يحكم بقوله، ويرجع إلى رأيه؛ لمعرفته وفضله، وكان قد جمع من العلوم ما لم يشاركه فيه أحد من أهل عصره، فهو شيخ المفسرين، وعمدة المؤرخين، وإمام الفقهاء المحدثين صاحب المذهب الجر يرى، وهو المفسر الكبير، والمؤرخ العظيم، والفقيه المجتهد، والمحدث الحافظ، والقارئ المجود، والأديب الشاعر.
فقدره أعظم من أن يوصف، ومنزلته أسمى من أن تنال.
أما العنصر الثاني من العناصر التي كونت هذا الموضوع: فهو (الصفات الخبرية)
وهذه المسألة – من بين مسائل العقيدة – قد تبوأت مكانة عالية، واحتلت جانباً كبيراً من فكر الباحثين في مسائل العقيدة؛ نظراً لما أثير حولها من خلاف، وبسبب المعارك التي دارت رحاها على خلفية هذه المسألة، ناهيك عما ترمي به كل طائفة مثيلاتها من اتهام بالتجسيم، أو التعطيل، أو التشبيه، إلى غير ذلك، مما كان سبباً من أسباب تقطيع أوصال هذه الأمة.
وغدا المختلفون في هذه المسألة متصارعين، متخاصمين خصامًا لم يفرز سوى الكراهية والشحناء.
أما العنصر الثالث من عناصر هذا الموضوع فهو (السلفية المعاصرة).
مما لا يخفى أن الأخوة السلفيين لهم من الحضور على الساحة الإسلامية، والتأثير على الصعيد الدعوي أهمية لا تنكر، وهذه المسألة – أي الصفات الخبرية - تأتي في مقدمة المسائل التي يولونها اهتمامهم، وعنايتهم؛ من هنا بدت أهمية هذا الموضوع.
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وسبب اختياري لهذا الموضوع نابع من هذه الأهمية راجع إليها؛ فإن الصحابة رضوان الله عليهم قد تلقوا هذه العقيدة- صافية نقية – عن المعصوم T ، لا شائبة فيها ولا كدر، ولما أحدث الناس ما أحدثوا من الجدل والاختلاف في هذه المسألة وغيرها من مسائل العقيدة، اختلفت المنازع وافترقت الأهواء، فصار كل ينتصر لرأيه، ويدافع عن مذهبه، ودب هذا الافتراق في أوصال هذه الأمة من وقتها وإلى يومنا هذا؛ لذا فقد اخترت أن أدرس هذه المسألة من خلال إمام حجة سلفي: هو الإمام الطبري.
وقد جاء اختياري للإمام الطبري بالذات نابعاً من نقطة هامة ومؤثرة في بحثي لهذه المسألة: تلكم هي كونه إمامًا سلفيًا عاش في القرن الثالث الهجري (224: 310 هـ) وهو أحد القرون الثلاثة المفضلة. فهو إذن إمام من أئمة السلف تعد آراؤه من جملة آرائهم , إضافة إلى ما نقله عنهم.
وإن من يبغى تأصيل مذهب السلف في مسألة من المسائل لا مناص له ولا بديل عنده يغنيه في مبتغاه عن تفسير الإمام الطبري، لا سيما أنه كتاب قد تلقته الأمة بالقبول وحظي بالإعجاب والثناء عليه حتى من الإخوة السلفيين أنفسهم، أضف إلى ذلك مكانة الإمام الطبري العلمية الرفيعة، وموسوعيته التي مكَّنته من أن يكون مبرَّزاً في كثير من العلوم رائدًا فيها.
كل هذا وغيره قد أكسب آراء الإمام الطبري قوة ومنعة جعلته حريًا بأن يكون مرجعًا لنا في تأصيل مذهب السلف.
ومما يؤكد قوة تفسير الطبري وأصالته في هذا المجال: أن من حققوا التفاسير التي سبقته قد احتاجوا إلى أن يوثقوا ما فيها من نصوص وأن يراجعوها على ما ورد في تفسير الطبري، فهو بلا نزاع المرجع الذي ضم أقوال السلف من الصحابة والتابعين ومن بعدهم.
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والاحتكام إلى تفسير الطبري في معرفة مذهب السلف – مع ما له من قبول لدى المختلفين- يمكن أن يقرب الشقة بينهم. ومن المعروف أن كل مدرسة من المدارس الفكرية التي أدلت بدلوها في مباحث العقيدة قد ادعت أنها هي التي تمثل مذهب السلف، وأنها هي الأقرب إليه من غيرها، حتى صار تحديد مذهب السلف أمراً مختلفا فيه، فكان لابد من أصل متفق عليه يرجع إليه من أراد تحديد مذهب السلف وبيان حقيقته.

منهجي في هذا البحث
قد استخدمت في بحثي هذا عدة مناهج مزجت بينها في معالجتي لمسائل هذا البحث وقضاياه، ومن هذه المناهج:
المنهج الاستقرائي؛ حيث تتبعت كلام الطبري في الآيات المتعلقة بكل مسألة من المسائل، كما تتبعت أقوال السلف التي أوردها في تفسيره حتى يمكنني أن أخرج بما أستطيع أن أدعي فى نهاية الأمر أنه مذهب السلف، وذلك جهد الطاقة.
كما استخدمت كذلك المنهج النقدي، وذلك عندما تناولت بعض ما أورده الطبري، وكذا ما أورده الإخوة السلفيون في كل مسألة عرضت لهم فيها، وقمت بنقد ذلك ,واختيار ما رأيته صوابًا.
خطة البحث
قد قسمت هذا البحث إلى مقدمة ولبابٍ وخاتمة:
أما المقدمة فقد بينت فيها – كما هو متبع – أهمية موضوع البحث والأسباب الداعية إلى اختياره، وعرضت للمنهج والخطة المتبعين في بحثي هذا.
وأما اللباب فقد قسمته إلى بابين:
عشت في الباب الأول منهما مع الإمام الطبري فمهدت بدراسة عنهTقسمتها إلى: خمسة مباحث:
جعلت المبحث الأول منها في دراسة الحالة السياسية في عصر الإمام الطبري وعلاقتها بالحالة العلمية.
أما المبحث الثاني فقد عرضت فيه لحياة الإمام الطبري مولده ونشأته ووفاته.
وأما المبحث الثالث فقد خصصته للحديث عن أساتذة الإمام الطبري وتلامذته.
أما المبحث الرابع فقد تناولت فيه مصنفاته.
أما المبحث الخامس فقد فصلت فيه الحديث عن كتاب التفسير.
ثم أعقبت هذا التمهيد بفصلين:
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خصصت الفصل الأول للحديث عن جهود الإمام الطبري في بعض مسائل الإلهيات وقد قسمته إلى مبحثين: الأول: في إثبات وجود الله.
و الثاني: في مسألة الوحدانية.
أما الفصل الثاني: فقد تناولت فيه مسألة الصفات الخبرية عند الإمام الطبري وقد قسمته إلى أحد عشر مبحثًا:
المبحث الأول: الصفات الخبرية وما دار حولها من خلاف.
المبحث الثاني: مسألة العلو وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الثالث: مسألة الوجه وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الرابع: مسألة العين وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الخامس: مسألة اليد وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث السادس: مسألة الاستواء وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث السابع: مسألة النزول وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الثامن: مسألة الإتيان والمجيء وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث التاسع: مسألة القرب والدنو وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث العاشر: مسألة الرضا والغضب وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الحادي عشر: مسألة استهزاء الله - تعالى- بالمنافقين وموقف الإمام الطبري منها.

أما الباب الثاني: فقد صاحبت فيه السلفية المعاصرة وبينت موقفها من مسألة الصفات الخبرية.
وقد قسمته إلى تمهيد وأربعة فصول:
خصصت التمهيد للتعريف بالسلف وأهل السنة والجماعة.
وخصصت الفصل الأول ... لتناول مسألة المحكم والمتشابه وبيان مذاهب العلماء فيهما.
وخصصت الفصل الثاني لتناول مسألة المجاز بين السلف والخلف.
وخصصت الفصل الثالث لتناول مسألة التأويل بين السلف والخلف.
أما الفصل الرابع فقد تناولت فيه مسألة العلو لدى السلفية المعاصرة، مقارنًا بينهم وبين ما ذهب إليه الإمام الطبري في المسألة
وأما الخاتمة فقد أوردت فيها أهم النتائج والتوصيات.
هذا وقد التزمت:
- تخريج الآيات القرآنية في صلب الصفحة، وخرجت الأحاديث النبوية الواردة في البحث في الحاشية.
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- وأما الآثار التي أوردها الإمام الطبري فقد خرجت منها ما دعت الحاجة إلى تخريجه. وقد ترجمت لأهم الأعلام التي ورد ذكرها في البحث، ووضعت فهارس للآيات والأحاديث والأعلام المترجم لهم
- وقد التزمت وضع علامات الترقيم.
- وأشرت في الحاشية إلى ما كنت مقتبساً فكرته بقولي انظر: كذا.
- وأما ما نقلته بنصه دون تدخل مني فقد وضعته بين علامتي تنصيص، وخرجته في حاشيته ذاكراً اسم المرجع، فاسم المؤلف، فالمحقق إن وجد، فرقم الصفحة، فدار النشر، فمكان الطباعة، فسنة الطباعة إن وجدت، وأما ما نقلته متصرفًا فيه فقد أعقبت تخريجه في الحاشية بقولي (بتصرف) إن كان التصرف كبيرًا، أو (بتصرف يسير) إن كان يسيرًا ووضعت النص المنقول بين علامتي تنصيص أيضا.
هذا وما كان من توفيق فمن الله - عز وجل -، وما كان سوى ذلك فمنى ومن الشيطان، أسأل الله العفو والعافية.
وفى الختام فالشكر غايته أوجهه إلى شيخي الكريمين
أ. د / محمد ربيع محمد جوهري
أستاذ العقيدة والفلسفة بالكلية
و
أ. د / سامي عفيفي حجازي
أستاذ العقيدة والفلسفة بالكلية

أسأل الله أن يجزيهما عنى وعن كل طلاب العلم خير الجزاء؛ فقد وسعاني صبرًا وعلمًا وكرمًا، والشكر كذلك لكل من قدم يد العون والمساعدة من أجل إتمام هذا العمل.

چ رَبَّنَا لَا تُؤَاخِذْنَا ? ... ? ? ?? ? ? ? ? ? ? ... ? ... ? ? ? ?? ? ? ? مَا لَا طَاقَةَ لَنَا ?? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ? ?چ البقرة: 286
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المبحث الحادي عشر
استهزاء الله بالمنافقين , وموقف الإمام الطبري منه.
من المعاني التي وردت نسبتها إلى الله - عز وجل - – مع اتفاق السلف والخلف على عدم صحة اتصاف الله - عز وجل - بظاهرها – معنى الاستهزاء.
وقد جاء تناول الإمام الطبري لهذه المسألة من خلال تفسيره لقول الله - عز وجل - في شأن المنافقين:چ ? ? ? ? ? ? ? چ البقرة: 15 فقد عرض لأهم الآراء حول المسألة وذكر حججها، وقد بدأ بحثه للمسألة بعرض عدة آراء في الخلاف حول المسألة:
الرأي الأول: أن استهزاء الله عز وجل بالمنافقين على وجهين:
* وجه في الدنيا، بأن يملي لهم ليزدادوا إثمًا وهم يحسبون ذلك الإملاء خير لهم، كما قال الله تعالى ... چ وَلَا يَحْسَبَنَّ الَّذِينَ كَفَرُوا أَنَّمَا نُمْلِي لَهُمْ خَيْرٌ لِأَنْفُسِهِمْ إِنَّمَا نُمْلِي لَهُمْ لِيَزْدَادُوا إِثْمًا وَلَهُمْ عَذَابٌ مُهِينٌ چ آل عمران: 178.
* "ووجه في الآخرة، كالذي أخبرنا - تبارك اسمه – أنه فاعل بهم يوم القيامة في قوله تعالى چ يَوْمَ يَقُولُ الْمُنَافِقُونَ وَالْمُنَافِقَاتُ لِلَّذِينَ آمَنُوا انْظُرُونَا نَقْتَبِسْ مِنْ نُورِكُمْ قِيلَ ارْجِعُوا وَرَاءَكُمْ فَالْتَمِسُوا نُورًا فَضُرِبَ بَيْنَهُمْ بِسُورٍ لَهُ بَابٌ چ الحديد:13 " (1).
الرأي الثاني: أن " استهزاؤه بهم: توبيخُه إياهم ولومه لهم على ما ركِبوا من معاصي الله والكفر به، كما يقال: إن فلانًا ليُهْزَأ منه منذ اليوم، ويُسخر منه، يُراد به توبيخُ الناس إياه ولومهم له، أو إهلاكه إياهم وتدميرُه بهم، كما قال عَبِيد بن الأبرص:
سَائِلْ بِنَا حُجْرَ ابْنَ أُمِّ قَطَامِ إذْ ... ظَلَّتْ بِهِ السُّمْرُ النَّوَاهِلُ تَلْعَبُ
__________
(1) تفسير الطبرى 1/ 301 نسخة شاكر , بتصرف
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فزعموا أن السُّمر -وهي القَنَا- لا لعب منها، ولكنها لما قتلتْهم وشرَّدتهم، جَعل ذلك مِنْ فعلها لعبًا بمن فعلت ذلك به. قالوا: فكذلك اسْتهزاءُ الله جل ثناؤه بمن اسْتهزأ به من أهل النفاق والكفر به: إمّا إهلاكه إياهم وتدميرُه بهم، وإمّا إملاؤهُ لهم ليأخذهم في حال أمنهم عند أنفسهم بغتةً، أو توبيخه لهم ولأئمته إياهم. قالوا وكذلك معنى المكر منه والخديعة والسخرية " (1).
ويلاحظ أن الطبري قد ساق في هذا الوجه قولين هما: التوبيخ، والإهلاك , لكنه عندما أوجز هذين القولين في نهاية عرضه أضاف إليهما قولاً ثالثًا هو إمهاله لهم، وهو ما سبق عرضه في الوجه الأول، فلعله أراد اختصار جميع ما عرضه من القولين السابقين في هذه العبارة.
الرأي الثالث: وقال آخرون:"چ يُخَادِعُونَ اللَّهَ وَهُوَ خَادِعُهُمْ چ النساء: 142على الجواب، كقول الرجل لمن كان يخدعه إذا ظفر به: أنا الذي خدعتك، ولم تكن منه خديعة، ولكن قال ذلك إذا صار الأمر إليه، قالوا وكذلك قوله:چ وَمَكَرُوا وَمَكَرَ اللَّهُ وَاللَّهُ خَيْرُ الْمَاكِرِينَ چآل عمران:54 وچ ? ? ? چ البقرة: 15 على الجواب، والله لا يكون منه المكر ولا الهزأ. والمعنى أن المكر والهزأ حاق بهم (2).
__________
(1) نفس المصدر 1/ 301: 302.
(2) نفس المصدر 1/ 302.
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الرأي الرابع: وقال آخرون: قوله چ ? ? ?چ البقرة: 14، وقوله: چ يُخَادِعُونَ اللَّهَ وَهُوَ خَادِعُهُمْ چالنساء: 142،وقوله:چ ? ?? ? ? ? چ التوبة: 79، چ ? ? ? چ التوبة: 67، وما أشبه ذلك، إخبارٌ من الله أنه مجازيهم جزاء الاستهزاء، ومعاقبهم عقوبةَ الخداع. فأخرج خبرَه عن جزائه إياهم وعقابه لهم، مُخْرَج خبره عن فعلهم الذي عليه استحقُّوا العقاب في اللفظ، وإن اختلف المعنيان، كما قال جل ثناؤه: چ وَجَزَاءُ سَيِّئَةٍ سَيِّئَةٌ مِثْلُهَا چ الشورى: 40، ومعلومٌ أن الأولى من صاحبها سيئة، إذْ كانت منه لله تبارك وتعالى معصية، وأن الأخرى عَدلٌ، لأنها من الله جزاءٌ للعاصي على المعصية، فهما -وإن اتفق لفظاهما- مختلفا المعنى. وكذلك قوله:چ فَمَنِ اعْتَدَى عَلَيْكُمْ فَاعْتَدُوا عَلَيْهِ چ سورة البقرة: 194، فالعدوان الأول ظلم، والثاني جزاءٌ لا ظلم، بل هو عدل، لأنه عقوبة للظالم على ظلمه، وإن وافق لفظه لفظ الأول. وإلى هذا المعنى وَجَّهوا كل ما في القرآن من نظائر ذلك، مما هو خبرٌ عن مكر الله جل وعزّ بقومٍ، وما أشبه ذلك" (1).
الرأي الخامس: وقال آخرون: إنّ معنى ذلك: أن الله - عز وجل - أخبر عن المنافقين أنهم إذا خَلَوْا إلى مَرَدَتهم قالوا: إنا معكم على دينكم في تكذيب محمد ? وما جاء به، وإنما نحن بما نُظهر لهم - من قولنا لهم: صدقنا بمحمد - عليه السلام - وما جاء به - مستهزئون. يعنون: إنا نُظهر لهم ما هو عندنا باطل لا حَقٌّ ولا هدًى، قالوا: وذلك هو معنى من معاني الاستهزاء، فأخبر الله أنه"يستهزئ بهم"، فيظهر لهم من أحكامه في الدنيا خلافَ الذي لهم عنده في الآخرة، كما أظهروا للنبي ? والمؤمنين في الدين ما هم على خلافه في سرائرهم." (2).
هذه هي الأقوال التي عرضها الطبري في تفسير معنى الاستهزاء.
وأما اختياره للصواب منها فقد بناه على أمرين:
__________
(1) المصدر السابق 1/ 302: 303.
(2) نفس المصدر 1/ 202.
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الأول "أن معنى الاستهزاء في كلام العرب: إظهار المستهزئ للمستهزأ به من القول والفعل ما يرضيه ظاهرًا، وهو بذلك من قيله فعله به مورثه مساءة باطنة، وكذلك معنى الخداع والسخرية والمكر " (1).
الثاني: أن الله - جل ثناؤه- " قد جعل لأهل النفاق في الدنيا من الأحكام بما أظهر بألسنتهم من الإقرار بالله وبرسوله وبما جاء به من عند الله المُدْخِلِهم في عداد من يشمله اسمُ الإسلام، وإن كانوا لغير ذلك مستبطنين أحكامَ المسلمين المصدِّقين إقرارَهم بألسنتهم بذلك، بضمائر قلوبِهم، وصحائح عزائمهم، وحميدِ أفعالهم المحققة لهم صحة إيمانهم، معَ علم الله - عز وجل - بكذبهم، واطلاعِه على خُبث اعتقادهم، وشكِّهم فيما ادَّعوا بألسنتهم أنهم به مصدِّقون، حتى ظنُّوا في الآخرة إذْ حشروا في عِداد من كانوا في عِدادهم في الدنيا، أنَّهم وارِدُون موْرِدَهم، وداخلون مدخلهم.
__________
(1) نفس المصدر والصفحة بتصرف يسير.
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والله جل جلاله - مع إظهاره ما قد أظهر لهم من الأحكام المُلْحِقَتِهم في عاجل الدنيا وآجل الآخرة إلى حال تمييزه بينهم وبين أوليائه، وتفريقِه بينهم وبينهم معدٌّ لهم من أليم عقابه ونَكال عذابه، ما أعدّ منه لأعدى أعدائه وشر عباده، حتى ميز بينهم وبين أوليائه، فألحقهم من طبقات جحيمه بالدَّرك الأسفل كان معلومًا أنه جل ثناؤه بذلك من فعلِه بهم وإن كان جزاءً لهم على أفعالهم، وعدلا ما فعل من ذلك بهم لاستحقاقهم إياه منه بعصيانهم له كان بهم بما أظهرَ لهم من الأمور التي أظهرها لهم: من إلحاقه أحكامهم في الدنيا بأحكام أوليائِه وهم له أعداء، وحشرِه إياهم في الآخرة مع المؤمنين وهم به من المكذبين -إلى أن ميَّز بينهم وبينهم- مستهزئًا، وبهم ساخرًا، ولهم خادعًا، وبهم ماكرًا؛ إذ كان معنى الاستهزاء والسخرية والمكر والخديعة ما وصفنا قبل، دون أن يكون ذلك معناه في حالٍ فيها المستهزئ بصاحبه له ظالم، أو عليه فيها غير عادل، بل ذلك معناه في كل أحواله، إذا وُجدت الصفات التي قدَّمنا ذكرها في معنى الاستهزاء وما أشبهه من نظائره" (1).
__________
(1) التفسير 1/ 303: 304.
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ثم أيد الطبري ما اختاره من الأقوال. بما رواه عن ابن عباس - رضي الله عنه -، فقال:"حدثنا أبو كريب قال: حدثنا عثمان بن سعيد قال: حدثنا بشر بن عمارة (1) عن أبي روق، عن الضحاك، عن ابن عباس في قوله: چ ? ? ?چ البقرة: 15 قال: يسخر بهم للنقمة منهم " (2).
__________
(1) هو بشر بن عمارة الخثعمي المكتب الكوفي، روى عن: ابي روق عطية بن الحارث والأحوص بن حكيم وغيرهم و، وعنه: منجاب بن الحارث وجبارة بن المفلس ويحيى اليماني وغيرهم، قال البخاري: يعرف وينكر، وقال أبو حاتم: بيس بالقوي في الحديث، وقال النسائي: ضعيف، وقال ابن حبان: كان يخطئ حتى خرج عن حد الاحتجاج به إذا اتفرد، وقال العقيلي: لا يتابع على حديثه، وقال الدارقطني: متروك، وفى التقريب متروك، من السابعة. تقريب التهذيب لابن حجر ص 123 برقم 697، وانظر: تهذيب التهذيب 1/ 455 برقم 836، والضعفاء والمتروكين للدارقطني؛ تحقيق ودراسة: موفق بن عبد الله بن عبد القادر ص 160 برقم 127– مكتبة المعارف: الرياض، 1404هـ /1983 م، و الضعفاء والمتروكين للنسائي؛ تحقيق محمود إبراهيم زايد ص 159 برقم 77 – دار الوعي: حلب، 1369هـ، والجرح والتعديل 2/ 362، و الضعفاء للعقيلي 1/ 140، و المجروحين لابن حبان 1/ 188.
(2) التفسير 1/ 304 نسخة شاكر، وأخرجه بن أبي حاتم في تفسيره 1/ 48: ح 143حدثنا على بن الحسين ثنا محمد بن العلاء إلي أخر طريق ابن جرير وبلفظه، وأورده الشوكاني في الفتح القدير 1/ 70 ونسبه إبي ابن جرير وابن أبي حاتم عن ابن عباس.
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واختيار الطبري ههنا ليس بأولى من غيره، وصحته متوقفة على صحة الطريق إلى ابن عباس. فهذه الرواية عن ابن عباس: رواية منقطعة؛ لانقطاع ما بين الضحاك وابن عباس لأنهما لم يلتقيا (1).
__________
(1) قال الحافظ ابن حجر ـ في شأن الضحاك ـ: روى عن ابن عمر، وابن عباس، وأبي هريرة، وأبي سعيد، وزيد بن أرقم، وأنس بن مالك، وقيل لم يثبت له سمع من الصحابة، وقال أبو قتيبة عن شعبة قلت لمشاش: الضحاك سمع من ابن عباس؟ قال: ما رآه قط. وعن عبد الملك بن ميسرة قال: الضحاك لم يلق بن عباس، وإنما لقي سعيد بن جبير بالري؛ فأخذ منه التفسير. وعن شعبة عن عبد الملك قلت للضحاك سمعت من ابن عباس؟ قال: لا، قلت فهذا الذي تحدثه عن من أخذته؟ قال: عن ذا وعن ذا. وكان شعبة لا يحدث عن الضحاك بن مزاحم، وكان ينكر أن يكون لقي ابن عباس قط. وعن يحيى بن سعيد: كان الضحاك عندنا ضعيفَا. وقد ذكره بن حبان في الثقات وقال: لقي جماعة من التابعين، ولم يشافه أحداً من الصحابة، ومن زعم أنه لقي ابن عباس فقد وهم، وقال في التقريب: كثير الإرسال من العامة، مات بعد المائة. انظر تهذيب التهذيب 4/ 453: 454 باختصار برقم 794، وانظر تقريب التهذيب ص 280 برقم 2978.
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ثم عاب الطبري على مخالفيه الذين ذهبوا إلى تأويل الاستهزاء في قول الله ـ تعالى ذكره ـ: ... چ ? ? ? چ البقرة: 15 بأنه كان على سبيل الجواب، وأنه لم يكن من الله استهزاء، ولا مكر، ولا خديعة، ويعود على هذه المقالة بالإبطال؛ لأن أصحاب هذا القول في رأيه نافون عن الله - عز وجل - ما قد أثبته لنفسه" وأوجبه لها، وسواء قال قائل: لم يكن من الله جل ذكره استهزاء ولا مكر ولا خديعة ولا سخريةٌ بمن أخبر أنه يستهزئ ويسخر ويمكر به، أو قال: لم يخسف الله بمن أخبر أنه خَسَف به من الأمم، ولم يُغرق من أخبر أنه أغرقه منهم. ويقال لقائل ذلك: إن الله جل ثناؤه أخبرنا أنه مكرَ بقوم مضَوْا قبلنا لم نَرَهُم، وأخبر عن آخرين أنه خَسَف بهم، وعن آخرين أنه أغرقهم، فصدَّقْنا الله تعالى ذكره فيما أخبرنا به من ذلك، ولم نُفَرِّق بين شيء منه. فما بُرهانُك على تفريقك ما فَرَّقت بينه، بزعمك: أنه قد أغرقَ وخَسف بمن أخبر أنه أغرق وخسف به، ولم يمكُرْ بمن أخبر أنه قد مكر به؟ ثم نعكس القول عليه في ذلك، فلن يقول في أحدهما شيئًا إلا ألزِم في الآخَر مثله " (1).
تعقيب:
إن ما اختاره ورجحه الطبري في هذه المسألة: يقع تحت مسمى التأويل، بل إن جميع ما ذكر من آراء في تفسير الاستهزاء: فهو تأويل أيضًا، فالرأي الأول يرى أن الاستهزاء هو الانتقام , والرأي الثاني يرى أنه هو التوبيخ واللوم، و الرأي الثالث يرى أنه من قبيل الجواب؛ لأن نهاية خداعهم: وقوعهم تحت عقوبة الله تعالى، والرابع يرى أن الاستهزاء هو: من قبيل تسمية العقوبة باسم المعصية، والخامس يرى أنه إظهار الله أحكامًا لهم في الدنيا على خلاف ما عنده لهم في الآخرة. والاستهزاء في حقيقته اللغوية خلاف ذلك كله؛ إذ هو يعني السخرية والعبث، وهذا ممتنع في حق الله - عز وجل -.
__________
(1) تفسير الطبري 1/ 304ـ 305 نسخة شاكر.
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وأما الرأي الذي رده الطبري في تفسيره الاستهزاء، وهو القائل بأن ذلك كان على سبيل الجواب, وأنه لم يكن من الله مكر ولا خديعة ولا استهزاء كما سبق بيانه، فقد أورده غيره، ولم يعترض عليه، بل قدمه على ما دونه من الآراء.
قال الجصاص: " وكذلك قول الله تعالى:چ ? ? ? چ مجاز، وقد قيل فيه وجوه: من بينها أنه على جهة مقابلة الكلام بمثله وإن لم يكن في معناه , كقوله تعالى: چ وَجَزَاءُ سَيِّئَةٍ سَيِّئَةٌ مِثْلُهَا چ الشورى: 40 والثانية ليست بسيئة بل حسنة, ولكنه لما قابل بها السيئة أجرى عليها اسمها وقوله تعالى:چ فَمَنِ اعْتَدَى عَلَيْكُمْ فَاعْتَدُوا عَلَيْهِ بِمِثْلِ مَا اعْتَدَى عَلَيْكُمْ چ البقرة:194والثاني ليس باعتداء، وقوله تعالى: چ وَإِنْ عَاقَبْتُمْ فَعَاقِبُوا بِمِثْلِ مَا عُوقِبْتُمْ بِهِ چ النحل: 126الأول ليس بعقاب، وإنما هو على مقابلة اللفظ بمثله ومزاوجته له. تقول العرب: الجزاء بالجزاء والأول ليس بجزاء، ومنه قول الشاعر:
ألا لا يجهلنَّ أحد علينا ... فنجهل فوق جهل الجاهلينا
ومعلوم أنه لم يمتدح بالجهل , ولكنه جرى على عادتهم في ازدواج الكلام ومقابلته " (1).
__________
(1) أحكام القرآن للجصاص1/ 31 بتصرف يسير.
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وفي هذا المعنى أيضًا يقول الشوكاني:"چ ? ? ? چ أي ينزل بهم الهوان والحقارة وينتقم منهم ويستخف بهم انتصافا منهم لعباده المؤمنين وإنما جعل سبحانه ما وقع منه استهزاء مع كونه عقوبة ومكافأة مشاكلة: وقد كانت العرب إذا وضعت لفظا بإزاء لفظ جوابا له وجزاء ذكرته بمثل ذلك اللفظ وإن كان مخالفا له في معناه وورد في ذلك في القرآن كثيرا ومنهچ وَجَزَاءُ سَيِّئَةٍ سَيِّئَةٌ مِثْلُهَا چ چ فَمَنِ اعْتَدَى عَلَيْكُمْ فَاعْتَدُوا عَلَيْهِ بِمِثْلِ مَا اعْتَدَى عَلَيْكُمْ چ والجزاء لا يكون سيئة والقصاص لا يكون اعتداء لأنه حق ومنه چ وَمَكَرُوا وَمَكَرَ اللَّهُ چ چ ... گ گ گ ? ?چ چ? ? چ چ چچ يُخَادِعُونَ اللَّهَ وَهُوَ خَادِعُهُمْ چ چ ں ں ? ... ? ? ? ? ? ہچ وهو في السنة كثير كقوله ?: (إن الله لا يمل حتى تملوا) (1) " (2).
__________
(1) رواه البخاري في الصوم برقم 1970، وقي اللباس برقم 5861، ومسلم قي صلاة المسافرين برقم 782.
(2) فتح القدير للشوكاني 1/ 101. .
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المبحث السادس:
مسألة الاستواء وموقف الإمام الطبري منها
هذه المسألة مثلها مثل غيرها من مسائل الصفات الخبرية، تباينت بإزائها المواقف، واختلفت المنازع:
من قائل بتفويض علم حقيقة ذلك إلى الله - عز وجل - أخذًا بالوقف على قوله تعالى: چ ? ? ?چ آل عمران: 7 اعتمادًا على التسليم المطلق.
إلى قائل بتأويل ذلك تأويلًا يليق بذاته - عز وجل -،وما يجب له تعالى من كمال اعتمادًا على مقتضى العقل، إلى قائل بإثبات هذه الصفات على حقيقتها أخذًا بالوصل في قوله تعالى: چ ? ? ? ? ?? ? ? ?چ ... آل عمران: 7.
فالاستواء يأتي في اللغة بمعان عدة " وفعل لازم من قولك سويته فاستوى، و العرب تقول استوى الشيء مع كذا وبكذا ويقال للغلام: استوى، إذا تم شبابه. واستوى الشيء: اعتدل والاسم السواء، يقال: سواء علي قمت أم قعدت، وقوله - عز وجل -: چ ? ? ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ? ? چ البقرة: 29 كما تقول قد بلغ الأمير من بلد كذا وكذا، واستوى إلى بلد كذا معناه: قصد بالاستواء إليه , وقيل: استوى إلى السماء صعد أمره إليها , قال الفراء: الاستواء في كلام العرب على وجهين: أحدهما أن يستوي الرجل وينتهي شبابه وقوته، والثاني أن يستوي من اعوجاج فهذان وجهان، ووجه ثالث أن تقول: كان فلان مقبلا على فلان، استوى علي يشاتمني أقبل إلي وعلي، فهذا قوله - عز وجل -:چ ? ? ? ... ? چ قال ابن عباس: چ ? ? ? ... ? چ صعد، وهذا كقولك للرجل: كان قائمًا فاستوى قاعدًا , قال: وكل في كلام العرب جائز. وقول ابن عباس: "صعد إلى السماء أي صعد أمره إليها " (1).
__________
(1) راجع لسان العرب: محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري 13/ 410:414 - بتصرف، ط دار صادر: بيروت.
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وقال الراغب:"استوى يقال على وجهين: أحدهما يسند إليه فاعلان فصاعدًا نحو استوى زيد وعمرو في كذا، والثاني أن يقال لاعتدال الشيء في ذاته نحو قوله تعالى:چ ذُو مِرَّةٍ فَاسْتَوَى چالنجم: 6، ومتى عدي بعلى اقتضى معنى الاستيلاء، كقوله: چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ طه: 5 وقيل: استوى له ما في السماوات وما في الأرض، أي استقام الكل على مراده بتسوية الله تعالى إياه، كقوله تعالى:چ ? ? ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ? ? ... چ البقرة: 29 , وقيل استوى كل شيء بالنسبة إليه، فلا شيء أقرب إليه من شيء إذ كان تعالى ليس كالأجسام الحالة فكان دون مكان. وإذا عدي بإلى اقتضى معنى الإنتهاء إليه إما بالذات، وإما بالتدبير، وعلى الثاني قوله: چ ثُمَّ اسْتَوَى إِلَى السَّمَاءِ وَهِيَ دُخَانٌ فَقَالَ ? ? ? ? ? ? ? ? ?چ فصلت:11" (1).
__________
(1) المفردات في غريب القرآن: الحسين بن محمد المعروف بالراغب الأصبهاني، أعده للنشر محمد أحمد خلف الله، ص366.
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وقد جاء الاستواء في القرآن الكريم في تسعة مواضع، منها سبعة جاء مقرونًا فيها بذكر العرش وهي: قوله تعالى: چ ? ... ? ? ژ ژ ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ گ ... ? ? چ الأعراف: 54 وقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ ... چ چ چ ? ? ? ?? ? ? چ يونس: 3 وقوله تعالى:چ ? ? ? ٹ ٹ ... ٹ ٹ? ? ? ? ? چ الرعد: 2 وقوله تعالى: چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ طه: 5 وقوله تعالى:چ الَّذِي خَلَقَ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضَ وَمَا بَيْنَهُمَا فِي سِتَّةِ أَيَّامٍ ثُمَّ اسْتَوَى عَلَى الْعَرْشِ الرَّحْمَنُ فَاسْأَلْ بِهِ خَبِيرًا چ الفرقان: 59 وقوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ چ چ چ چ السجدة: 4 وقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? پ پ پ پ ? ... ? ? چ الحديد: 4. وجاء الاستواء في القرآن الكريم غير مقرون بذكر العرش في موضعين أحدهما قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ? ? چ البقرة: 29 وقوله تعالى: چ ثُمَّ اسْتَوَى إِلَى السَّمَاءِ وَهِيَ دُخَانٌ فَقَالَ ? ? ? ? ? ? ... ? ? ? ... چ فصلت: 11. وكذلك ورد في القرآن الكريم أن لله عرشًا قال تعالى:چ لَا إِلَهَ إِلَّا هُوَ عَلَيْهِ تَوَكَّلْتُ ? ? ... ? ? ? ... چ التوبة: 129وقوله تعالى: چ اللَّهُ لَا إِلَهَ إِلَّا هُوَ رَبُّ الْعَرْشِ الْعَظِيمِ چ النمل: 26والعظيم في الآيتين صفة للعرش. كما ورد في القرآن الكريم أن لله ملائكة تحمل عرشه وملائكة تطوف من حوله , قال تعالى: ... چ الَّذِينَ يَحْمِلُونَ الْعَرْشَ وَمَنْ حَوْلَهُ يُسَبِّحُونَ بِحَمْدِ رَبِّهِمْ وَيُؤْمِنُونَ بِهِ چ غافر: 7. وبالجملة فإن العرش مذكور في القرآن الكريم وفي الأخبار النبوية المتواترة (1).
** موقف الطبري من مسألة الاستواء
__________
(1) انظر نص الذهبي على تواتر هذه الأخبار الواردة في العرش، مختصر العلو للألباني ص 105:109 - ط المكتب الإسلامي: بيروت، 1412هـ /1991م.
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أورد الطبري أقوالا متعددة في تفسير الاستواء منتهيًا إلى ترجيح ما رآه منها صوابًا فقال مفسراً قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? چ.
1 - "فقال بعضهم: معنى استوى چ ? ? ... ? چ أقبل عليها، كما تقول: كان فلان مقبلا على فلان ثم استوى علي يشاتمني واستوى إلي يشاتمني. واستشهد على أن الاستواء بمعنى الإقبال بقول الشاعر: ... أقول وقد قطعنا بنا شروري ... سوا مد واستوين من الضَجوعي (1).
2 - وقال بعضهم: لم يكن ذلك من الله ـ جل ذكره ـ بتحول، ولكنه بمعنى فعله، كما تقول: كان الخليفة في أهل العراق يواليهم ثم تحول إلى الشام، وإنما يريد تحول فعله.
3 - وقال بعضهم: قوله تعالى: چ ? ? ? ... ?چ يعني به: استوت، كما قال الشاعر:
أقول له لما استوى في ترابه ... على أي دين قبل الرأس مصعب
4 - وقال بعضهم: چ ? ? ? ... ?چ عمد إليها , وقال: بل كل تارك عملا كان فيه إلى آخر، فهو مستو لما عمد له ومستو إليه.
5 - وقال بعضهم: الاستواء هو العلو والارتفاع، وممن قال بذلك الربيع بن أنس (2).حدثت بذلك عن عمار بن الحسن قال: حدثنا عبد الله بن أبي جعفر عن أبيه عن الربيع بن أنس: قال تعالى: ... چ ? ? ? ... ? ? ? ? چ يقول: ارتفع إلى السماء " (3) ..
__________
(1) شروري: جبل بين أسد وبني عامر في طريق مكة إلى الكوفة. الضجوعي بفتح الضاد المعجمة موضع بالحجاز. والسوامد جمع سامد ويقال للإبل سامد إذا سارت وجدت في سيرها، ولم تعرف الإعياء، وسوا مد: دوائب لا يلحقهن كلل. انظر حاشية الشيخ شاكر على تفسير الطبري 1/ 428.
(2) هو الربيع بن أنس بن زياد البكري، الخراساني، المروزي، كان عالم مروز في زمانه، سجنه أبو مسلم، روى عنه أبو جعفر الرازي وابن المبارك، توفي سنة 139هـ. انظر السير للذهبي 6/ 169 - 170.
(3) تفسير الطبري 1/ 294 باختصار - دار الغد العربي.
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والطريق إلى الربيع بن أنس – في هذه الرواية التي استدل بها الطبري – لايخلو من ضعف وذلك بسبب أبي جعفر عيسى بن ماهان أحد رجال إسناد الطبري في هذه الرواية وهو مختلف فيه بين موثق ومضعف (1).
والذين اختاروا حمل الاستواء على العلو قد اختلفوا فيما بينهم في الذي استوى. يقول الطبري: " ثم اختلف متأولو الاستواء بمعنى العلو والارتفاع في الذي استوى إلى السماء
1 - فقال بعضهم: الذي استوى إلى السماء وعلا عليها هو خالقها ومنشئها.
2 - وقال آخرون: بل العالي عليها الدخان الذي جعله الله للأرض سماء" (2) وهذا القول الأخير قد روي عن ابن عباس لكن إسناده ضعيف جدًا إذ فيه متهمون بالكذب (3).
وقبل أن يذكر لنا ابن جرير ما يرجحه في هذه المسألة لم يفته أن يذكر لنا بعض الوجوه التي يحمل عليها الاستواء في كلام العرب إذ يقول: " الاستواء في كلام العرب منصرف على وجوه: منها انتهاء شباب الرجل وقوته فيقال إذا صار ذلك: قد استوى الرجل. ومنها استقامة ما كان به أود من الأمور والأسباب، يقال منه استوى لفلان، إذا استقام بعد أود، ومنه قول الطرماح بن حكيم:
__________
(1) انظر الكامل في ضعفاء الرجال: ابن عدي 5/ 254 - ط دار الفكر: بيروت، والطبقات الكبرى: ابن سعد 7/ 380 – بيروت، 1377هـ /1958 م والضعفاء: العقيلي 3/ 388 - ط دارالمكتبة العلمية: بيروت، تهذيب التهذيب 12/ 56: 57 برقم 221 فى الكنى، والمجروحين من المحدثين والضعفاء= =والمتروكين لابن حبان 2/ 120 حيث قال عنه: " كان ممن ينفرد بالمناكير عن المشاهير، لا يعجبني الاحتجاج بخبره إلا فيما وافق الثقات ولا يجوز الاعتبار بروايته إلا فيما لم يخالف الأثبات، وقال الإمام أحمد عنه: مضطرب الحديث ".
(2) تفسير الطبري 1/ 294 – دار الغد العربي.
(3) انظر الأسماء والصفات للبيهقي 2/ 311: 313– دار إحياء التراث، حيث بين ضعف إسناده.
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طال على رسم مهدد أبده ... وعفا واستوى به بلده (1).

يعني استقام به. ومنها الإقبال على الشيء، ويقال استوى فلان على فلان بما يكرهه ويسيئه بعد الإحسان إليه. ومنها الإحتياز والاستيلاء، كقولهم استوى فلان على المملكة: بمعنى احتوى عليها وحازها. ومنها العلو والارتفاع، كقول القائل: استوى فلان على سريره يعني به: علوه عليه" (2).
ومن خلال الأقوال التي عرضها الطبري في مسألة الاستواء رأيناه قد رجح القول الخامس من هذه الأقوال، والذي يرى أن الاستواء هو العلو والارتفاع، وقد صرح بذلك حيث قال:" وأولى المعاني بقول الله جل ثناؤه: چ ? ? ? ... ? ? ? ? چ علا عليهن فدبرهن بقدرته، وخلقهن سبع سماوات" (3) والعلو حينما يطلق فإنما يراد منه أحد معنيين إما علو المكان وإما علو المرتبة يقول الإمام ابن الجوزي:"وأن الفوقية قد تطلق لعلو المرتبة، فيقال: فلان فوق فلان" " (4).
وهذا يعني أنه لا تجوز نسبة العلو الحسي في حق الله ـ تعالى ـ فأي النوعين إذًا يقصد الإمام الطبري؟.
إن مقصد الإمام الطبري قطعًا هو العلو المعنوي، يظهر ذلك في كلامه حين قال " علا عليهن وارتفع فدبرهن بقدرته، ودبرهن سبع سماوات , "فقوله بقدرته دليل على أن العلو بالقدرة، وهذا هو العلو المعنوي وليس الحسي الذي يتوهمه المجسمة. وكذلك حينما قال في معرض رده على من يرى أن العلو لا يكون إلا بالحركة والانتقال:"فكذلك فقل علا عليها علو ملك وسلطان " (5).
__________
(1) البيت للطرماح بن حكيم من ديوانه ص 110.
(2) التفسير 1/ 429 - 430 نسخة شاكر.
(3) المصدر السابق.
(4) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص135.
(5) التفسير 1/ 430 نسخة شاكر.
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وقد استشعر الطبري اعتراضا يمكن أن يرد على اختياره للعلو في تفسيره لمعنى الاستواء، ثم أجاب عنه قائلًا:" والعجب ممن أنكر المعنى المفهوم من كلام العرب في تأويل قول الله تعالى:چ ? ? ? ... ? ? ? ? چ الذي هو بمعنى العلو والارتفاع هربًا عند نفسه من أن يلزمه بزعمه إذا تأوله بمعناه المفهوم كذلك أن يكون إنما علا وارتفع بعد أن كان تحتها إلى أن تأوله بالمجهول من تأويله المستنكر، ثم لم ينج مما هرب منه، فيقال له زعمت أن تأويل قوله استوى: أقبل، أفكان مدبرًا عن السماء فأقبل إليها؟ فإن زعم بأن ذلك ليس بإقبال فعل ولكنه إقبال تدبير؟ قيل ثم لن يقول في شيء من ذلك قولا إلا ألزم في الآخر مثله " (1).
وهذا العلو المعنوي الذي اختاره الطبري هو ما أكد ابن حجر على جواز إتصافه تعالى به حين قال: " ولايلزم من كون جهتي العلو والسفل محال على الله ـ تعالى ـ استحالة وصفه بالعلو من جهة المعنى، والمستحيل كون ذلك من جهة الحس " (2) وأما بقية آيات الاستواء فقد التزم فيها الطبري ماذكره ههنا من تفسير الاستواء بالعلو إذ قد أكد على هذا المعنى في بعض هذه الآيات وأحال في البعض الآخر على آية البقرة , فهو مثلا يقول في تفسير قوله تعالى: چ ? ... ? ? ژ ژ ڑ ڑ ک ک ک ک گ چ الأعراف: 54 وقد ذكرنا معنى الاستواء واختلاف الناس فيه فيما مضى بما أغنى عن إعادته " (3).
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) فتح الباري 13/ 427 – دار الريان.
(3) تفسير الطبري5/ 572– دار الغد العربي, وقد أحال الطبري إلى ما أورد في آية البقرة إذ هي السابقة على هذه الآية مباشرًة
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وأما عن آية الاستواء في سورة يونس وهي قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ ... چ چ چ ? ? ? ?? ? ? چ يونس: 3 فقد قال الطبري في تفسيره لها: " ثم استوى على العرش مدبرًا للأمور وقاضيًا في خلقه ما أحب، لا يضاده في قضائه أحد، ولا يتعقبه في تدبيره متعقب، ولا يدخل أموره خلل " (1) ويقول في تفسير قوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ? ٹ ٹ ... ٹ ٹ? ? ? ? ? چ الرعد: 2"وأما قوله: چ? ? ? ? چ فإنه يعني علا عليه، وقد بينا معنى الاستواء واختلاف المختلفين فيه، والصحيح من القول فيما قالوا فيه بشواهد فيما مضى , بما أغنى عن إعادته في هذا الموضع " (2).
وهذا تأكيد منه على ما فسر به معنى الاستواء في آية البقرة وهو أن الاستواء بمعنى علو الملك والسلطان لاعلو الانتقال والزوال، وهكذا بقية الآيات التي ذكرت الاستواء. وهذا الذي ذهب إليه الإمام الطبري موافق لما عليه الإمام أحمد حيث قال في معنى الاستواء: " هو العلو والارتفاع، ولم يزل الله تعالى عليًا رفيعًا قبل أن يخلق عرشه، فهو فوق كل شيء، والعالي على كل شيء، وإنما خص الله العرش لمعنى فيه مخالف لسائر الأشياء والعرش أفضل الأشياء وأرفعها، فامتدح الله نفسه بأنه على العرش استوى، أي علا عليه، ولايجوز أن يقال: استوى بمماسة، ولا ملاقاة، تعالى الله عن ذلك علوًا كبيرًا، والله تعالى لم يلحقه تغيير ولا تبديل، ولا تلحقه حدود قبل خلق العرش ولا بعد خلق العرش " (3).
__________
(1) ((المصدر السابق 6/ 591.
(2) المصدر السابق 7/ 361.
(3) طبقات الحنابلة: القاضي ابن أبي يعلي ص 296: 297 - ط دار المعرفة: بيروت.
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وهذا المعنى الذى اختاره ابن جرير في تفسير الاستواء: هو المروي عن جمع من السلف، فقد روي عن ابن عباس (1) ومجاهد (2) وأبي العالية (3) والربيع بن أنس (4) والبغوي عن أكثر السلف والمفسرين (5) وقد ذكر الربيع بن حبيب تأويلات أخرى للاستواء أسندها إلى بعض السلف. حيث قال:" قال الحسن (أي الحسن البصري) يعني ارتفع ذكره وثناؤه ومجده على خلقه، ولا يوصف الله تبارك وتعالى بزوال من مكان إلى مكان، قال وسئل هشيم (6) عن ذلك (أي الاستواء) فقال كان أصحابنا يقولون: قهر العرش. وقال الحسن في قوله:چ ثُمَّ اسْتَوَى إِلَى السَّمَاءِ وَهِيَ دُخَانٌ چ فصلت: 11 أي استوى أمره وقدرته، ولطفه فوق خلقه، ولا يوصف الله بصفات الخلق، ولا يقع عليه الوصف كما يقع على الخلق" (7) وسئل جعفر بن نصير عن قوله تعالى: چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ طه: 5 فقال: " استوى علمه بكل شيء فليس شيء أقرب إليه من شيء " (8).
__________
(1) حكاه عنه الفراء كما في الأسماء والصفات للبيهقي 2/ 210 ونقله عنه كذلك البغوي كما في فتح الباري 13/ 416.
(2) رواه عنه البخاري في صحيحه انظر الفتح 13/ 414.
(3) كما في المصدر السابق.
(4) كما في تفسير الطبري 1/ 294 وقد أورده الطبري من طريق لا تخلو من ضعف كما سبق.
(5) انظر فتح الباري 13/ 416.
(6) هو هشيم بن بشير بن القاسم بن دينار السلمي، إمام ثقة ثبت كثير التدليس والإرسال الخفي, مات سنة 183هـ انظر تقريب التهذيب ترجمة رقم 7312، تهذيب التهذيب 11/ 59:63 برقم 100.
(7) مسند الجامع الصحيح: الربيع بن حبيب 3/ 36 – ط مكتب الثقافة الدينية: القاهرة.
(8) نفس المصدر والصفحة.
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وقال جعفر الصادق:" من زعم أن الله في شيء أو على شيء، فقد أشرك، إذ لو كان على شيء لكان محمولا، ولو كان في شيء لكان مفصولا، ولو كان من شيء لكان محدثًا " (1) وسئل ذو النون المصري (2) عن قوله تعالى: چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ قال: " أثبت ذاته ونفى مكانه فهو موجود بذاته والأشياء موجودة بحكمه، كما شاء سبحانه " (3).
وبالجملة فإنهم كانوا رضوان الله عليهم وقافين عند الظواهر يثبتون لله تعالى ما أثبته لنفسه تاركين العلم بكيفية ذلك إلى الله عز وجل. قال الشافعي حينما سئل عن الاستواء: " آمنت بلا تشبيه وصدقت بلا تمثيل وأمسكت عن الخوض كل الإمساك , وقال الإمام أحمد حينما سئل عن الاستواء: كما أخبر لا كما يخطر للبشر " (4) وأخرج أبو القاسم اللالكائي عن أم سلمة رضي الله عنها قالت: " الاستواء غير مجهول والكيف غير معقول والإقرار به إيمان , والجحود به كفر" (5).
أقوال بعض المفسرين في الاستواء
عرضنا فيما سبق موقف إمام المفسرين، الإمام الطبري في هذه المسألة، والآن نعرض لأقوال بعض المفسرين فيها؛ لنرى ما إذا كانوا قد وافقوا الإمام الطبري فيما ذهب إليه في هذه المسألة أم لا؟
__________
(1) الرسالة القشيرية: أبو القاسم عبد الكريم القشيري؛ تحقيق: د. عبد الحليم محمود ومحمود بن الشريف ص45 - ط دار الكتب الحديثة.
(2) هو الزاهد شيخ الديار المصرية ثوبان بن إبراهيم وقيل: فيض بن أحمد، وقيل غير ذلك , روى عن مالك والليث وابن لهيعة وابن عيينة , روى عنه أحمد بن صبيح الفيومي وربيعة بن محمد الطائي وغيرهما، كان عالمًا فصيحًا حكيمًا انظر السير للذهبي 11/ 532 - 533، مطبعة حسان.
(3) الرسالة القشيرية ص45.
(4) شرح جوهرة التوحيد ص 65.
(5) نفس المصدر والصفحة.
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أ-قال ابن عطية بعد أن أورد الأقوال المختلفة في الآية الكريمة: چ ? ? ? ... ? ? ? ? چ البقرة: 29 " والقاعدة في هذه الآية ونحوها: منع النقلة و حلول الحوادث، ويبقى استواء القدرة والسلطان " (1).
ب- قال الإمام الرازي: " أما قوله تعالى: چ ک ک ک گ چ فاعلم أنه لا يمكن أن يكون المراد منه كونه مستقراً على العرش ويدل على فساده وجوه عقلية، ووجوه نقلية.
أما العقلية فأمور:
أولها: أنه لو كان مستقراً على العرش لكان من الجانب الذي يلي العرش متناهياً وإلا لزم كون العرش داخلاً في ذاته وهو محال، وكل ما كان متناهياً فإن العقل يقضي بأنه لا يمنع أن يصير أزيد منه أو أنقص منه بذرة والعلم بهذا الجواز ضروري، فلو كان الباري ـ تعالى ـ متناهياً من بعض الجوانب لكانت ذاته قابلة للزيادة والنقصان، وكل ما كان كذلك كان اختصاصه بذلك المقدار المعين لتخصيص مخصص وتقدير مقدر، وكل ما كان كذلك فهو محدث، فثبت أنه ـ تعالى ـ لو كان على العرش لكان من الجانب الذي يلي العرش متناهياً، ولو كان كذلك لكان محدثاً وهذا محال فكونه على العرش يجب أن يكون محالاً.
وثانيها: لو كان في مكان، وجهة لكان إما أن يكون غير متناه من كل الجهات، وإما أن يكون متناهياً في كل الجهات. وإما أن يكون متناهياً من بعض الجهات دون البعض , والكل باطل، فالقول بكونه في المكان والحيز باطل قطعاً (2). ثم يناقش الرازي فساد هذه الأقوال بالأدلة العقلية حتى يخلص إلى القول: " وإذا ثبت هذا فنقول: قوله:چ ? ? ? پ چآية محكمة دالة على أن قوله:چ ک ک ک گ چ من المتشابهات التي يجب تأويلها " (3)
__________
(1) المحرر الوجيز: ابن عطية 1/ 223:224 - الشيخ خليفة: قطر.
(2) مفاتيح الغيب: الأمام الرازي 7/ 99:100 – دار الغد العربي: القاهرة – ط1 , 1413 هـ / 1992 م.
(3) المصدر السابق 7/ 117.
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ج- قال القرطبي: " فعلو الله تعالى وارتفاعه: عبارة عن علو مجده وصفاته وملكوته، أي ليس فوقه فيما يجب له في معاني الجلال أحد، ولا معه من يكون العلو مشتركًا بينه وبينه، لكنه العلي بالإطلاق سبحانه " (1) قال القرطبي ذلك بعد أن نقل قول أبي عمر بن عبد البر عن أبي عبيدة في قوله تعالى: چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ طه: 5 قال: " علا " (2).
د-وقال الألوسي بعد أن نقل قول مالك رضي الله عنه الذي قال فيه: " چ الرَّحْمَنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَوَى چ كما وصف نفسه، ولا يقال كيف والكيف عنه مرفوع ... ثم إن هذا القول إن كان مع نفي اللازم فالأمر فيه هين، وإن كان مع القول به والعياذ بالله تعالى فهو ضلال أي ضلال، وجهل وأي جهل بالملك المتعال " (3).
__________
(1) الجامع لإحكام القرآن 4/ 193.
(2) المصدر السابق 4/ 192.
(3) روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني: شهاب الدين السيد محمود الألوسي البغدادي 8/ 134: 135 - ط دار الطباعة المنيرية: القاهرة، باختصار.
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هـ- وقال الطاهر ابن عاشور: " والاستواء حقيقته الاعتدال، والذي يؤخذ من كلام المحققين من علماء اللغة والمفسرين أنه حقيقة في الارتفاع والاعتلاء، كما في قوله تعالى في صفة جبريلچ فَاسْتَوَى وَهُوَ بِالْأُفُقِ الْأَعْلَى چ النجم: 6 - 7. والاستواء له معان متفرعة عن حقيقته، أشهرها القصد والاعتلاء، وقد التزم هذا اللفظ في القرآن مسنداً إلى ضمير الجلالة عند الإخبار عن أحوال سماوية، كما في هذه الآية، ونظائرها سبع آيات من القرآن: هنا، وفي يونس، والرعد، وطه، والفرقان، وألم السجدة، والحديد، وفصِّلت. فظهر لي أن لهذا الفعل خصوصية في كلام العرب كان بسببها أجدر بالدلالة على المعنى المراد تبليغه مجملاً مما يليق بصفات الله ويقرب إلى الأفهام من معنى عظمته، ولذلك اختير في هذه الآيات دون غيره من الأفعال التي فسره بها المفسرون. فالاستواء يعبر عن شأن عظيم من شؤون عظمة الخالق ـ تعالى ـ اختير التعبير به على طريق الاستعارة والتمثيل , لأن معناه أقرب معاني المواد العربية إلى المعنى المعبر عنه من شؤونه ـ تعالى ـ فإن الله لما أراد تعليم معانٍ من عالم الغيب لم يكن يتأتى ذلك في اللغة إلا بأمثلة معلومة من عالم الشهادة، فلم يكن بد من التعبير عن المعاني المغيبة بعبارات تقربها مما يعبر به عن عالم الشهادة، ولذلك يكثر في القرآن ذكر الاستعارات التمثيلية والتخيلية في مثل هذا. وقد كان السلف يتلقون أمثالها بلا بحث ولا سؤال لأنهم علموا المقصود الإجمالي منها فاقتنعوا بالمعنى مجملاً، ويسمون أمثالها بالمتشابهات، ثم لما ظهر عصر ابتداء البحث كانوا إذا سئلوا عن هذه الآية يقولون: استوى الله على العرش ولا نعرف لذلك كيفاً. . . قال البخاري: عن مجاهد، استوى: علا على العرش، وعن أبي العالية: استوى إلى السماء ارتفع فسوى خلقهن.
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وأحسب أن استعارته تختلف بقرينة الحرف الذي يعدى به فعله، فإن عدي بحرف (على) كما في هذه الآية ونظائرها فهو مستعار من معنى الاعتلاء، مستعمل في اعتلاء مجازي يدل على معنى التمكن، فيحتمل أنه أريد منه التمثيل، وهو تمثيل شأن تصرفه تعالى بتدبير العوالم، ولذلك نجده بهذا التركيب في الآيات السبع واقعًا عقب ذكر خلق السماوات والأرض، فالمعنى حينئذ: خلقها ثم هو يدبر أمورها تدبير الملك أمور مملكته مستوياً على عرشه. ومما يقرب هذا المعنى قول النبي T (1) . يقبِض الله الأرض ويطوي السماوات يوم القيامة ثم يقول: أنا الملك أين ملوك الأرض) " (2) إلى أخر ما قال.
وليس هناك ما نختم به هذه الباقة من أقوال المفسرين خيرا من قول الإمام ابن كثير T في هذه المسألة:" وأما قوله تعالى {ثم استوى على العرش} فللناس في هذا المقام مقالات كثيرة جدًا ليس هذا موضع بسطها وإنما نسلك في هذا المقام مذهب السلف الصالح مالك والأوزاعي والثوري والليث بن سعد والشافعي وأحمد وإسحاق بن راهويه وغيرهم من أئمة المسلمين قديمًا وحديثًا: وهو إمرارها كما جاءت من غير تكييف ولا تشبيه ولا تعطيل , والظاهر المتبادر إلى أذهان المشبهين منفي عن الله لا يشبهه شيء من خلقه و چ ? ? ?? ? ٹ ٹ چ (3).
وها هنا أمران يجدر بنا أن نتعرض لهما نظراً لما لهما من علاقة بمسألة الاستواء وهما: -
1 - تفسير الطبري للمقام المحمود.
2 - تناوله لمسألة الكرسي.

أ) تفسير الطبري للمقام المحمود:
__________
(1) ((رواه البخاري كتاب التفسير باب والأرض جميعا قبضته يوم القيامة (الفتح 8/ 413)، كتاب الرقاق باب 44 (يقبض الله الأرض يوم القيامة (الفتح 11/ 379)، وكتاب التوحيد باب 6 (قوله تعالى: ملك الناس) الفتح 13/ 379. ومسلم كتاب صفة القيامة والجنة والنار 17/ 131 برقم 3787.
(2) التحرير والتنوير 5/ 163:164 باختصار.
(3) تفسير ابن كثير 3/ 426.
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تعرض الإمام الطبري لهذه المسألة وذلك عند تناوله لقول الله - عز وجل -: چ ? ? ? ? ? ... چ الإسراء: 79 , وقد أورد الطبري قولين في تفسيره للمقام المحمود أحدهما تفسيره بالشفاعة العظمى، أما القول الأخر فهو تفسير المقام المحمود بأن الله يقعد معه نبيه صلى الله عليه وسلم على عرشه يوم القيامة.
يقول الطبري في حكايته للقول الأول: " ثم اختلف أهل التأويل في معنى ذلك المقام المحمود فقال أكثر أهل العلم: ذلك هو المقام الذي يقومه T يوم القيامة للشفاعة للناس ليريحهم ربهم من عظيم ما هم فيه " (1).
وما ذكره الطبري في تفسير المقام المحمود بالشفاعة العظمى، وأنه مذهب أهل العلم، هو صحيح، بل إن الحافظ بن عبد البر قد ذهب إلى ما هو أبعد من ذلك فحكى الإجماع على تفسير المقام المحمود بالشفاعة (2).
وحكى الواحدي إجماع المفسرين على ذلك حيث قال: " أجمع المفسرون على أن مقام الشفاعة كما قال النبي صلى الله عليه وسلم في هذه الآية هو المقام الذي أشفع فيه لأمتي، ثم قال الرازي T تأييداً لهذا: ولما ثبت أن لفظ الآية مشعر بهذا المعنى إشعاراً قوياً ثم وردت الأخبار الصحيحة في تقرير هذا المعنى، وجب حمل اللفظ عليه " (3).وقد رجح الطبري نفسه تفسير المقام المحمود بالشفاعة حيث قال: "وأولى القولين في ذلك بالصواب ما صح به الخبر عن رسول الله T يعنى الشفاعة" (4)
__________
(1) تفسير الطبري 8/ 143 – دار الغد العربي.
(2) انظر حكاية هذا الإجماع في التمهيد لما في الموطأ من الأسانيد لابن عبد البر 19/ 64 – ط أوقاف المغرب.
(3) مفاتيح الغيب للرازي 10/ 167: 168 باختصار.
(4) تفسير الطبري 8/ 145 – دار الغد العربي وانظر في ترجيح تفسير المقام المحمود بالشفاعة ومختصر تفسير بن كثير المسمى بعمدة التفسير للشيخ أحمد شاكر 2/ 394 – دار الوفاء: المنصورة – ط9، 1429هـ / 2008م، وتفسير الألوسي 15/ 140، والقاسمي في محاسن التأويل ص 3969.
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وذكر في هذا المعنى حديثاً عن أبى هريرة رضي الله عنه إلا أن الطبري ورغم وضوح حجة هذا القول عنده وثبوتها لديه فإنه لم يكتف بهذا القول في تفسير الآية بل أورد فيها قولاً أخر جعل هذه المسألة محل جدل كبير , وتأييدًا من الطبري لذلك حشد عدداً من الروايات عن جمع من الصحابة والتابعين بطرق مختلفة , ومنهم: حذيفة، وابن عباس، والحسن، وسلمان، وقتادة، بل وعن مجاهد أيضاً صاحب الرواية الآتي ذكرها (1).
يقول الطبري:" وقال آخرون: بل ذلك المقام المحمود الذي وعد الله نبيه أن يبعثه إياه هو أن يقعده معه على عرشه. ذكر من قال ذلك حدثنا عباد بن يعقوب الأسدي قال حدثنا ابن فضيل عن ليث عن مجاهد في قوله: چ ? ? ? ? ? چ قال: يجلسه معه على عرشه " (2).
دراسة إسناد هذه الرواية:
1 - عباد بن يعقوب الأسدى: - قال ابن حجر: "عباد بن يعقوب الرواجني أبو سعيد الكوفي، صدوق رافضي , حديثه في البخاري مقرون، بالغ ابن حبان فقال: يستحق الترك، من العاشرة، مات سنة 250 " (3).
2 - محمد بن فضيل بن غزوان: - قال بن حجر: محمد بن فضيل بن غزوان بفتح المعجمة وسكون الزاي الضبي، مولاهم أبو عبد الرحمن الكوفي، صدوق عارف، رمى بالتشيع، مات سنة 195 (4).
__________
(1) انظر تفسير الطبري 17/ 527 – 528 نسخة شاكر.
(2) المصدر السابق 17/ 528.
(3) تقريب التهذيب ص 291 برقم 3153.
(4) انظر تهذيب التهذيب 9/ 405: 406 برقم 658 وتقريب التهذيب ص 502 برقم 6227.
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3 - ليث بن أبى سليم: - هو ليث بن أبى سليم بن زنيم القرشي، توفي سنة 148 هـ، هو مضطرب الحديث، كما قال عبد الله بن أحمد عن أبيه، وقال أبو زرعة: ليث لين الحديث، لا تقوم به الحجة عند أهل العلم، وضعفه بن سعد، وبن أبى حاتم عن أبيه والميمون عن بن معين (1).
والأثر ضعيف، قال الذهبي:" فأما قضية قعود نبينا على العرش فلم يثبت في ذلك نص , بل في الباب حديث واهٍ (2).
ولعل الطبري قد استشعر ما في هذه الرواية من وهن، وما في هذا القول من ضعف فجعل ينافح عنه بما أوتى من قوة جدلية قل أن نجدها في موضع كهذا عند الإمام الطبري، قال T: " وهذا (يعنى تفسير المقام المحمود بالشفاعة) وإن كان هو الصحيح من القول في تأويل قوله تعالى: ... چ ? ? ? ? ? چ لما ذكرنا من الرواية عن رسول الله T وأصحابه والتابعين، فإن ما قاله مجاهد: من أن الله يقعد محمداً T على عرشه قول غير مدفوع لا من جهة خبر ولا نظر، وذلك لأنه لا خبر عن رسول الله T ، ولا عن أحد من أصحابه، ولا عن التابعين بإحالة ذلك. فأما من جهة النظر فإن جميع من ينتحل الإسلام إنما اختلفوا في معنى ذلك على وجوه ثلاثة: -
__________
(1) انظر تهذيب التهذيب 8/ 465: 468 برقم 833, والجرح والتعديل 7/ 177، والكاشف 3/ 13، ولسان الميزان 7/ 347 برقم 4497، والضعفاء والمتروكين للنسائي ص 230 برقم 511 , والخلاصة ص 323.
(2) مختصر العلو للألباني ص 183، وانظر السيف الصقيل في الرد علي بن زفيل: الإمام على بن عبد الكافي السبكي الكبير، وبهامشه تكملة الرد على نونية ابن القيم للإمام الكوثري، ص 147– ط مكتبة زهران: القاهرة.
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** فقالت فرقة منهم: الله - عز وجل - بائن من خلقه كان قبل خلقه الأشياء، ثم خلق الأشياء فلم يماسَّها، وهو كما لم يزل، غير أن الأشياء التي خلقها، إذ لم يكن هو لها مماسًا، وجب أن يكون لها مباينًا، إذ لا فعال للأشياء إلا وهو مماسّ للأجسام أو مباين لها. قالوا: فإذا كان ذلك كذلك، وكان الله - عز وجل - ّ فاعل الأشياء، ولم يجز في قولهم: إنه يوصف بأنه مماسّ للأشياء، وجب بزعمهم أنه لها مباين، فعلى مذهب هؤلاء سواء أقعد محمدًا T على عرشه، أو على الأرض إذ كان من قولهم إن بينونته من عرشه، وبينونته من أرضه بمعنى واحد في أنه بائن منهما كليهما، غير مماسّ لواحد منهما.
** وقالت فرقة أخرى: كان الله تعالى ذكره قبل خلقه الأشياء، لا شيء يماسه، ولا شيء يباينه، ثم خلق الأشياء فأقامها بقدرته، وهو كما لم يزل قبل خلقه الأشياء لا شيء يماسه ولا شيء يباينه، فعلى قول هؤلاء أيضًا سواء أقعد T على عرشه، أو على أرضه، إذ كان سواء على قولهم عرشه وأرضه في أنه لا مماس ولا مباين لهذا، كما أنه لا مماس ولا مباين لهذه.
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** وقالت فرقة أخرى: كان الله عزّ ذكره قبل خلقه الأشياء لا شيء يماسه، ولا شيء يباينه، ثم أحدث الأشياء وخلقها، فخلق لنفسه عرشا استوى عليه جالسا، وصار له مماسا، كما أنه قد كان قبل خلقه الأشياء لا شيء يرزقه رزقًا، ولا شيء يحرمه ذلك، ثم خلق الأشياء فرزق هذا وحرم هذا، وأعطى هذا، ومنع هذا، قالوا: فكذلك كان قبل خلقه الأشياء يماسه ولا يباينه، وخلق الأشياء فماس العرش بجلوسه عليه دون سائر خلقه، فهو مماس ما شاء من خلقه، ومباين ما شاء منه، فعلى مذهب هؤلاء أيضًا سواء أقعد محمدًا على عرشه، أو أقعده على منبر من نور، إذ كان من قولهم: إن جلوس الربّ على عرشه، ليس بجلوس يشغل جميع العرش، ولا في إقعاد محمد T موجبًا له صفة الربوبية، ولا مخرجه من صفة العبودية لربه، كما أن مباينة محمد T ما كان مباينًا له من الأشياء غير موجبة له صفة الربوبية، ولا مخرجته من صفة العبودية لربه من أجل أنه موصوف بأنه له مباين، كما أن الله - عز وجل - موصوف على قول قائل هذه المقالة بأنه مباين لها، هو مباين له. قالوا: فإذا كان معنى مباين ومباين لا يوجب لمحمد T الخروج من صفة العبودية والدخول في معنى الربوبية، فكذلك لا يوجب له ذلك قعوده على عرش الرحمن.
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فقد تبين إذاً بما قلنا أنه غير محال في قول أحد ممن ينتحل الإسلام ما قاله مجاهد من أن الله - تبارك وتعالى - يقعد محمدًا على عرشه. فإن قال قائل: فإنا لا ننكر إقعاد الله محمدا على عرشه، وإنما ننكر إقعاده معه (1) - ذلك من نحو ما روي عن عبد الله بن سلام، قال: " إن محمدا T يوم القيامة على كرسيّ الربّ بين يدي الربّ تبارك وتعالى، وإنما ينكر إقعاده إياه معه - قيل: أفجائز عندك أن يقعده عليه لا معه. فإن أجاز ذلك صار إلى الإقرار بأنه إما معه، أو إلى أنه يقعده، والله للعرش مباين، أو لا مماسّ ولا مباين، وبأيّ ذلك قال كان منه دخولًا في بعض ما كان ينكره , وإن قال ذلك غير جائز كان منه خروجًا من قول جميع الفرق التي حكينا قولهم، وذلك فراق لقول جميع من ينتحل الإسلام، إذ كان لا قول في ذلك إلا الأقوال الثلاثة التي حكيناها، وغير محال في قول منها ما قال مجاهد في ذلك" (2).
وهذه مهارة جدلية من الطبري ولا شك، إلا أنها في غير موضعها حيث لم تغن عن هذه الرواية شيئاً لما فيها من وهن. وبنفس الحجاج العقلي حاول الواحدي أن يثبت استحالة ما ورد في هذا الأثر فقال:" وهذا قول رذل موحش فظيع ونص الكتاب ينادي بفساد هذا التفسير , ويدل عليه وجوه:
الأول: أن البعث ضد الإجلاس يقال بعثت النازل والقاعد فانبعث ويقال بعث الله الميت أي أقامه من قبره , فتفسير البعث بالإجلاس تفسير للضد بالضد وهو فاسد.
والثاني: أنه تعالى قال: مقاماً محمودًا ولم يقل مقعدًا , والمقام موضع القيام لا موضع القعود.
والثالث: لو كان تعالى جالساً على العرش بحيث يجلس عنده محمد عليه الصلاة والسلام لكان محدوداً متناهياً , ومن كان كذلك فهو محدث.
__________
(1) تفسير الطبري 1/ 531: 532 بتصرف يسير , نسخة شاكر.
(2) المصدر السابق 17/ 533.
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والرابع: يقال إن جلوسه مع الله على العرش ليس فيه كثير إعزاز؛ لأن هؤلاء الجهال والحمقى يقولون في كل أهل الجنة إنهم يزورون الله تعالى وإنهم يجلسون معه وإنه تعالى يسألهم عن أحوالهم التي كانوا فيها في الدنيا , وإذا كانت هذه الحالة حاصلة عندهم لكل المؤمنين لم يكن لتخصيص محمد T بها مزيد شرف ورتبة.
والخامس: أنه إذا قيل السلطان بعث فلاناً فهم منه أنه أرسله إلى قوم لإصلاح مهماتهم ولا يفهم منه أنه أجلسه مع نفسه فثبت أن هذا القول كلام رذل ساقط لا يميل إليه إلا إنسان قليل العقل عديم الدين، والله أعلم (1).
وقد عد القرطبي دفاع الطبري عن قول مجاهد هذا من قبيل الشطط حيث قال: " القول الثالث ما حكاه الطبري عن فرقة منها مجاهد أنها قالت: المقام المحمود هو أن يجلس الله ـ تعالى ـ محمداً T معه على كرسيه، وروت في ذلك حديثاً، وعضّد الطبري جواز ذلك بشطط من القول " (2).

ويمكننا مناقشة الطبري في إيراده لهذا الأثر بما يلى: -
__________
(1) مفاتيح الغيب 10/ 169.
(2) تفسير القرطبى 5/ 460.
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إن الطبري قد أورد هذا القول عن مجاهد رغم أن مجاهداً نفسه موافق لما عليه جمهور المفسرين من تفسير المقام المحمود بالشفاعة، وهذه الرواية عن مجاهد - أعنى رواية الشفاعة -رواها الطبري من طريقين، طريق بن نجيح، وطريق بن جريج وكلا الطريقين من الطرق الصحيحة، فما الذي جعل الطبري يجنح إلى الرواية الضعيفة عن مجاهد ويصوبها؟.وطالما أن الأحاديث المتواترة وردت عن رسول الله T في تفسير المقام المحمود بالشفاعة، فلا قيمة لرأى مجاهد ولا غير مجاهد، حتى ولو كان من الصحابة فضلًا عن التابعين لاسيما أن هذا أصل من أصول منهج الطبري بينه في مقدمة تفسيره حيث قال:" فأحقُّ المفسرين بإصابة الحق- في تأويل القرآن الذي إلى علم تأويله للعباد السبيل- أوضحهم حجة فيما تأول وفسر، مما كان تأويله إلى رسول الله T دون سائر أمته من أخبار رسول الله T الثابتة عنه: إمَّا من جهة النقل المستفيض، فيما وُجِد فيه من ذلك عنه النقلُ المستفيض" (1).
وإضافة إلى ذلك فإن الطبري قد أعلن للحنابلة أن الجلوس على العرش محال، فما الذي جعله يعدل عن رأيه ويصوب رأى مجاهد في الإجلاس؟ وهو حجة الحنابلة في قولهم بالجلوس على العرش، وفيه فتح لباب التجسيم وتشبيه الله بخلقه في الهيئة والجلوس، الأمر الذي درج عليه غلاة الحنابلة، لاسيما أن الطبري كانت بينه وبينهم خصومة ذكرتها كتب التاريخ ومفادها: أن نفوذ الحنابلة كان قد اشتد في بغداد، وقد ذهب جماعة منهم إلى الطبري في المسجد يوم الجمعة وسألوه عن أمرين الأول عن رأيه في أحمد بن حنبل، والثاني عن حديث الجلوس على العرش، فأجابهم الطبري أما أحمد بن حنبل فلا بعد أخلاقه، فقالوا له: لقد ذكره العلماء في الاختلاف، فقال: ما رأيته روى عنه ولا رأيت له أصحاباً يعول عليهم. أما حديث الجلوس على العرش فمحال، ثم أنشد:
سبحان من ليس له أنيس ... ولا له في عرشه جليس
__________
(1) تفسير الطبري 1/ 93 نسخة شاكر.
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فلما سمعوا ذلك ثاروا وغضبوا ورموه بمحابرهم، فخرج الطبري من المسجد ودخل داره، فذهبوا وراءه يرمون الدار بالحجارة، حتى أصبحت على بابه كالتل، الأمر الذي جعل رئيس الشرطة يذهب في عداد كبير من رجاله ليمنع عنه العامة ووقف على بابه إلى الليل، وأمر برفع الحجارة، وكان الطبري قد كتب على بابه بيت الشعر السابق، فأمر رئيس الشرطة بمحوه، فكتب أصحاب ابن حنبل مكانه الأبيات الآتية:
لأحمد منزل لا شك عال ... إذا وافى إلى الرحمن وافد
فيدنيه ويقعده كريماً ... على رغم منهم في أنف حاسد
إلى آخر الأبيات، فأخذ الحنابلة يحولون بين الناس وبين السماع منه، فكان لا يخرج من بيته ولا يدخل عليه أحد. (1). فما الذي حمل الطبري إذن على إيراد هذا الأثر الضعيف في كتابه والدفاع عنه؟ أيكون هذا منه مداراة للحنابلة واتقاءً لشرورهم - كما ذهب إلى ذلك أحد الباحثين- بعد ما آذوه ومنعوا الناس عنه؟ (2).
قلت: إن مكانة الطبري وجلالة قدره أعظم من أن تقدر عليه الحنابلة وتمنعه من الظهور كما ذهب إلى ذلك السبكي (3).
ثم إن هذه الرواية عن مجاهد رواية ضعيفة، وقد روى له الطبري روايات أخرى في تفسير المقام المحمود بالشفاعة، وهي روايات صحيحة، والصحيح أولى من الضعيف.
__________
(1) انظر في قصة الطبري مع الحنابلة هذه: معجم الأدباء 6/ 515 وتاريخ بغداد 2/ 164 , وانظر الوافي بالوفيات للصفدي 286:287
(2) انظر الطبري للحوفي ص 262.
(3) انظر طبقات الشافعية الكبرى 2/ 137.
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وإيراد الطبري هذه الرواية هو خرق لما اجتمع عليه جمهور المفسرين من تفسير المقام المحمود بالشفاعة، بل بالغ الواحدي فادعى الإجماع على ذلك حيث قال:" قد روي عن مجاهد أن المقام المحمود أن يقعده معه يوم القيامة على العرش، وهذا عنده منكر في تفسير هذه الآية. والذي عليه جماعة العلماء من الصحابة والتابعين ومن بعدهم من المخالفين أن المقام المحمود هو المقام الذي يشفع فيه لأمته، وقد روي عن مجاهد مثل ما عليه الجماعة، فصار إجماعًا في تأويل الآية من أهل العلم بالكتاب والسنة. ذكر ابن أبي شيبة ... عن مجاهد في قوله:چ ? ? ? ? ? چ الإسراء: 79 قال شفاعة محمد T (1) . فلا حاجة بنا إذًا إلى بذل الجهد في محاولة لتأويل هذا الأثر كما فعل الإمام الكوثري رحمه الله حيث أول العرش بأنه عرش يخص نبينا محمدًا T أعده الله له (2). وهو بعيد إذ أن ظاهر قول مجاهد لايشعر به، بل الأقرب في تأويل هذا الأثر قول الألوسيTوقد يؤول قوله T : ( يجلسني معه) على رفع محله وتشريفه على خلقه كقوله تعالى:چ? ? ? ?چالأعراف 206قوله سبحانه حكاية: چ ابْنِ لِي عِنْدَكَ بَيْتًا فِي الْجَنَّةِ چ التحريم: 11 وقوله تعالى: چ وَإِنَّ اللَّهَ لَمَعَ الْمُحْسِنِينَ چ العنكبوت: 69 إلى غير ذلك مما هو كناية عن المكانة، لا عن المكان (3).
وهذا التأويل وإن كان أقرب إلى ظاهر الآية من سابقه، فلا ضرورة له أيضًا لما تبين من ضعف إسناد الأثر المذكور.
__________
(1) التمهيد لابن عبد البر 19/ 64بتصرف يسير.
(2) انظر السيف الصقيل في الرد على ابن زفيل للسبكي، حاشية الشيخ الكوثري ص 148.
(3) تفسير روح المعاني 15/ 142.
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قلت ولا محل كذلك لما أورده الألوسي من أنه لا يحق لمجاهد ولا لغيره أن يفسر المقام المحمود بالإجلاس إلا إذا صح عنده خبر مرفوع كخبر الديلمي عن ابن عمر، ولا محل لهذا الإيراد، فإن من يقول ذلك لا يعرف الديلمي ولا مسنده كما ذهب إليه الكوثري (1).
وكذلك لما قاله الذهبي أيضًا عن حديث الإجلاس: " وهذا مشهور من قول مجاهد، ويروى مرفوعًا وهو باطل " (2). بل ذهب الكوثري إلى أن هذا القول قد تسرب إلى معتقد الحشوية من قول بعض النصارى بأن عيسى عليه السلام رفع إلى السماء وقعد في جنب أبيه (3).
وأيما كان فإن قول مجاهد –وعلى تقدير صحة نسبته إليه - فإنه قول تابعي لا ينهض بجوار ما صح واشتهر عن النبي T في تفسير المقام المحمود بالشفاعة. ويرى الكوثري أن الحشوية قد بالغوا في إيذاء ابن جرير حتى أدخله في تفسيره، مع أنه القائل:
سبحان من ليس له أنيس ... ولا له في عرشه جليس (4).
وإني لأعجب من ذكر ابن تيمية هذا الأثر في تفسير المقام المحمود (5)، مع أنه يتضمن نسبة القعود إلى الله - عز وجل -، بل الأعجب من ذلك أن يعتمد ابن القيم هذا الأثر، ثم يذكر فيه أبياتًا ينسبها إلى أبي الحسن الدارقطني، وفيها بيت مفحش رذل:-
ولا تنكروا أنه قاعد ... ولا تنكروا أنه يقعده (6).
ب- مسألة الكرسي
__________
(1) السيف الصقيل ص147حاشية الكوثري.
(2) مقدمة الألباني لمختصر العلو ص14.
(3) راجع السيف الصقيل ص148حاشية.
(4) المصدر السابق ص147.
(5) انظر مجموع الفتاوى لابن تيمية 4/ 229 – دار الوفاء.
(6) مقدمة مختصر العلو، ص19.
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هذه المسألة هي إحدى مسألتين اثنتين أوردتهما في مبحث الاستواء لما لهما من علاقة به. وقد أورد الطبري في تفسيره للكرسي اختلاف المختلفين فقال: " اختلف أهل التأويل في معنى الكرسي الذي أخبر الله تعالى ذكره أنه وسع السماوات والأرض، قال بعضهم هو علم الله ـ تعالى ذكره - عن ابن عباس قال كرسيه علمه (1).
وترجيحًا من جانب الطبري لهذا القول في معنى الكرسي رأيناه وهو يحاول أن يؤصل لهذه الكلمة (الكرسي) من الناحية اللغوية بردها إلى معنى العلم إذ يقول: " وأصل الكرسي العلم، ومنه قيل للصحيفة يكون فيها علم المكتوب (كراسة) ومنه يقال للعلماء الكراسي، لأنهم المعتمد عليهم، كما يقال: أوتاد الأرض يعني بذلك أنهم العلماء الذين تصلح بهم الأرض. والعرب تسمي أصل كل شيء الكرسي، يقال: منه فلان كريم الكرس، أي كريم الأصل " (2).
__________
(1) رواه من طريق جعفر ابن أبي المغيرة عن سعيد بن جبير عن ابن عباس به، والأثر من نفس الطريق عند ابن منده في الرد على الجهمية رقم 16، وأعله جعفر هذا. ورواه الدارمي في الرد على بشر ص71 وأعله بنفس العلة. وجعغر هذا صدوق يهم وقد ذكره ابن منده إلا أنه لم يتابع على روايته هذه، وقال: ليس هو بالقوي في سعيد بن جبير، الرد على الجهمية ص45 - 46 فمثله لا تحتمل مخالفته للثقات ولهذا قال الشيخ أحمد شاكر في عمدة التفسير:" إسناده جيد لكنه شاذ بمرة، مخالف للصحيح عن ابن عباس" ص 1/ 279.
(2) تفسير الطبري 5/ 402 نسخة شاكر.
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وهذا التأصيل من جانب الطبري مع ما فيه من جهد فإنه لا يسلم له؛ ولذا فقد تعقبه الشيخ محمود شاكر قائلًا: " أخشى أن يكون الصواب: وأصل الكرس: العلم (بفتح الكاف وسكون الراء) مما رواه ابن الأعرابي من قولهم: كرس الرجل (بفتح ثم كسر): إذا ازدحم علمه على قلبه. وجعل أبو جعفر هذا أصلاً، عجب أي عجب! فمادة اللغة تشهد على خلافه، وتفسير ابن الأعرابي هذا أيضًا شاهد على خلافه. وإنما أصل المادة (كرس) من تراكم الشيء وتلبد بعضه على بعضه وتجمعه. وقوله بعد: ومنه قيل للصحيفة كراسة" (1).
__________
(1) حاشية الشيخ محمود شاكر على تفسير الطبري 5/ 402.
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وقال آخرون: الكرسي موضع القدمين. روى الطبري بسنده عن عمارة بن عمير (1). عن أبي موسى قال: الكرسي موضع القدمين، وله أطيط كأطيط الرحل (2). وقد روي هذا الأثر عن ابن عباس موقوفًا (3).
__________
(1) هو عمارة بن عمير التيمي، كوفي، رأى عبد الله بن عمر، وروى عن عمته و الأسود بن يزيد النخعي والحارث بن ثويب التيمي، إبراهيم بن أبي موسى الأشعري، وغيرهم، وعنه: إبراهيم النخعي والأعمش ومنصور بن المعتمر وغيرهم، ذمره البخاري فى الضعفاء، كما في حاشية الكوثري على الأسماء والصفات ص 376، ولم يدرك أبا موسى , فالحديث منقطع، ورواه البيهقي في الأسماء والصفات برقم 859 وذكر محققه أن في إسناده انقطاعًا بين أبي موسى وعمارة وبن عمير.
(2) تفسير الطبري 5/ 398 نسخة شاكر، وقد أورده السيوطي في الدر المنثور 3/ 191، ط هجر، وعزاه الى ابن جرير وابن المنذر والبيهقي في الأسماء والصفات عن أبي موسى الأشعري.
(3) صححه الألباني في مختصر العلو ص102 عن ابن عباس بلفظ: (الكرسي موضع القدمين والعرش لا يقدر قدره إلا الله) وأخرجه وكيع في تفسيره كما ذكر ابن كثير في تفسيره 1/ 680 وقال: " كذا أورد هذا الحديث الحافظ أبو بكر بن مردويه من طريق شجاع بن مخلد الفلاس مرفوعًا، وهو غلط وقد رواه ابن مردويه من طريق الحاكم بن ظهير الفزاري الكوفي، وهو متروك عن السدي عن أبيه عن أبي هريرة مرفوعًا ولا يصح أيضًا، وعبد الله بن الإمام أحمد في السنة 46، 161 - دار الكتب العلمية وابن خزيمة في التوحيد 107: 108 - دار الكتب العلمية، والحاكم في مستدركه 2/ 180 وقال صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه ووافقه الذهبي، قال الهيثمي في المجمع: " رجاله رجال الصحيح " 6/ 323 - مكتبة القدس، والحديث في كنز العمال 1/ 390.
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3 - وروى الطبري بسنده عن جويبر (1). عن الضحاك قال: " كان الحسن يقول: الكرسي هو العرش " (2) والصحيح أن الكرسي غير العرش، والعرش أكبر منه، كما دلت على ذلك الآثار والأخبار " (3).
وبعد أن ذكر الطبري هذه الأقوال في معنى الكرسي، قال: " ولكل قول من هذه الأقوال وجه ومذهب، غير أن الذي هو أولى بتأويل الآية ما جاء به الأثر عن رسول الله T ، وهو ما حدثني به عبد الله بن أبي زياد القطواني قال: حدثنا عبيد الله بن موسى، قال: أخبرنا إسرائيل عن أبي إسحاق بن عبد الله بن خليفة قال: أتت امرأة النبي فقالت: ادع الله أن يدخلني الجنة , فعظَّم الرب تعالى ذكره ثم قال: إن كرسيه وسع السماوات والأرض، وإنه ليقعد عليه فما يفضل منه مقدار أربعة أصابع، ثم قال بأصابعه فجمعها، وأن له أطيطًا كأطيط الرحل الجديد إذا ركب من ثقله" (4).
دراسة إسناد هذه الرواية
__________
(1) قال الشيخ أحمد شاكر: " جويبر بن سعيد الأسدي: ضعيف جدًا. فهذا القول إذن غير ثابت عن الحسن. مختصر تفسير القرآن العظيم المسمى بعمدة التفسير للشيخ أحمد شاكر 1/ 279 حاشية.
(2) التفسير 5/ 399 نسخة شاكر.
(3) عمدة التفسير للشيخ أحمد محمد شاكر 1/ 279.
(4) تفسير الطبري 3/ 16 – دار الغد العربي , والحديث ذكره الهيثمي في المجمع 1/ 98، وأخرجه أبو يعلى في مسنده، كما حكاه ابن كثير في تفسيره آية الكرسي، لكنه زاد في السند عمر بن الخطاب - رضي الله عنه -، وسيأتي قول ابن كثير في سماع عبد الله بن خليفة من عمر - رضي الله عنه -، وأخرجه البزار في مسنده 1/ 457، مسند عمر - رضي الله عنه - ح 325، وأخرجه أبو الشيخ في العظمة، باب ذكر عرش الرب - تبارك وتعالى -2/ 650 ح 71.
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1ـ عبد الله بن أبي زياد القطواني، قال الذهبي:"عبد الله بن الحكم بن أبي زياد القطواني الكوفي، عن ابن عيينه ووكيع، وعنه أبو داوود والترمذي وابن ماجه وابن خزيمة ومحمد بن جرير الطبري، صدوق، مشهور، مات بالكوفة سنة 255 هـ " (1).
__________
(1) الكاشف في معرفة من له رواية في الكتب الستة: الذهبي؛ تحقيق محمد عوامه 1/ 546 – دار القبلة للثقافة الإسلامية: جدة، 1413هـ /1992 م.
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2 - عبيد الله بن موسى: وهوعبيد الله بن موسى بن أبي المختار، واسمه بازان العبس، متكلم فيه , قال في تهذيب التهذيب: " قال الميموني ذُكِر عند أحمد فرأيته كالمنكر له، وقال كان صاحب تخليط، وحدَّث بأحاديث سوء، قيل له فابن فضيل؟ قال: كان استر منه، وأما هو فأخرج تلك الأحاديث الرديئة، وقال معاوية بن صالح سألت ابن معين عنه فقال: اكتبْ عنه، وقال ابن أبي خيثمة عن ابن معين: ثقة، وقال ابن أبي حاتم: صدوق، ثقة، حسن الحديث وأبو نعيم أتقن منه، وأبو عبيد الله أثبتهم في إسرائيل، كان يأتيه فيقرأ عليه القرآن، ... قال أبو حاتم: سمعت منه سنة ثلاثة عشر- يعني ومائتين -. وُلِد سنة مائة وثمان وعشرين، ومات في ذي القعدة سنة ثلاث عشر ومائتين أو سنة أربع عشرة ـ يعني ومائتين ـ، وثَّقه ابن عدي. قال ابن سعد: وكان يتشيع ويروي أحاديث في التشيع منكرة، وضُعِّف بذلك عند كثير من الناس، ذكره ابن حبان في الثقات، وقال: كان يتشيع، وقال يعقوب بن سفيان: شيعي وإن قال رافضي لم أنكرْ عليه، وهو منكر الحديث، وقال الجوزجاني: عبيد الله بن موسى أغلى وأسوأ مذهبًا وأروى للعجائب. تركه أحمد لتشيعه، قال عثمان بن أبي شيبه: صدوق ثقة، وكان يضطرب في حديث سفيان اضطرابًا قبيحًا، وقال عثمان الدارمي عن ابن معين: ثقة ما أقربه من يحيى بن يمان، ويحيى بن يمان أرجو أن يكون صدوقًا، وليس حديثه بالقوي. قال أحمد روى مناكير، وقد رأيته بمكة فأعرضت عنه، وقد سمعت منه قديمًا سنة خمس وثمانين وبعد ذلك عتبوا عليه ترك الجمعة مع إدمانه على الحج، أمر لا يشبه بعضه بعضًا " (1).
__________
(1) تهذيب التهذيب7/ 50:53 برقم 97، تقريب التهذيب ص 375 برقم 4345.
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3ـ إسرائيل وهو إسرائيل بن يونس بن أبي إسحاق: لين الحديث في روايته عن أبي إسحاق قال ابن حجر في تهذيب التهذيب:" قال حرب عن أحمد بن حنبل: كان شيخنا ثقة وجعل يتعجب من حفظه، قال صالح بن أحمد عن أبيه: إسرائيل عن أبي إسحاق فيه لين، سمع منه بآخره " (1)، وأطلق ابن حزم ضعف إسرائيل، ورد به أحاديث من حديثه، فما صنع شيئًا، وقال عثمان بن أبي شيبة عن عبد الرحمن بن مهدي: إسرائيل لص يسرق الحديث " (2).
4ـ أبو إسحاق السبيعي (3)، اختلط بآخره.
5ـ عبد الله بن خليفة قال عنه الذهبي: " لا يكاد يعرف " (4).
__________
(1) تهذيب التهذيب 1/ 261: 263 برقم 496، وانظر تقريب التهذيب ص 104 برقم 401.
(2) تهذيب التهذيب 1/ 263.
(3) هو عمرو بن عبد الله بن عبيد الهمداني أبو إسحاق السبيعي مكثر، عابد، اختلط بآخره، مات سنة تسع وعشرين ومائة وقيل قبل ذلك. انظر: تقريب التهذيب ص 423 برقم 5065 وتهذيب التهذيب 8/ 63:67 برقم 100.
(4) ميزان الاعتدال للذهبي 3/ 128 برقم 4290.
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قال الإمام ابن الجوزي عن هذا الحديث: " هذا حديث مختلف جدًا، فتارة يروى عن عبد الله بن خليفة عن عمر عن رسول الله T ، وتارة عن عمر موقوفًا عليه، وقال رواه أبو إسحاق عن ابن خليفة عن ابن عمر قال: (إذا جلس تبارك وتعالى على الكرسي سُمع له أطيط كأطيط الرحل) ورواه ابن جرير عن عبد الله بن خليفة قال: قال رسول الله T : ( إن كرسيه وسع السماوات والأرض، وإنه يقعد عليه فما يفضل منه مقدار أربعة أصابع، ثم قال بإصبعه فجمعها، وإن له أطيطًا كأطيط الرحل إذا رُكب من ثقله). وروى أبو بكر المروزي: أن ابن خليفة قال: قال رسول الله T : ( الكرسي الذي يجلس عليه الرب ما يفضل منه إلا مقدار أربعة أصابع) قلت هذا على ضد اللفظ الأول وكل ذلك من تخليط الرواة وسوء الحفظ (1) " وقال ابن كثير: " عبد الله بن خليفة هذا ليس بذاك المشهور، في سماعه من عمر نظر، ثم منهم من يرويه موقوفًا ومرسلاً ومنهم مَنْ يزيد فيه زيادة غريبة والله أعلم" (2).
وقد رواه عبد الله بن أحمد في السنة (3) وابن خزيمة (4) وأبو الشيخ (5) ومداره على عبد الله بن خليفة كما سبق، قال الذهبي: "وليس للأطيط مدخل في الصفات أبداً، بل هو كاهتزاز العرش لموت سعد وكتفطر السماء يوم القيامة، ونحو ذلك، ومعاذ الله أن نعده صفة لله - عز وجل -، ثم أن لفظ الأطيط لم يأت من نص ثابت" (6) وقال الألباني عن هذا الحديث: " منكر " (7).
__________
(1) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص 247: 248.
(2) البداية والنهاية 1/ 10.
(3) السنة والرد على الجهمية: عبد الله بن أحمد؛ تحقيق أبو مالك الرياشي أحمد بن على بن مثنى القفيلي، ص71 – ط مكتبة الإمام البخاري: اليمن.
(4) التوحيد: ابن خزيمة 106.
(5) رقم 193.
(6) مختصر العلو ص 124.
(7) السلسلة الضعيفة رقم 866.
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فالعجب كل العجب لأبي جعفر ما كدنا ننتهي من مناقشة استدلاله بحديث القعود في تفسير المقام المحمود، وعندها ذكرنا رأي أحد الباحثين والذي ذهب إلى أن الطبري ربما أورد الحديث في تفسيره مجاملة أو مداراة للحنابلة، إلا أننا وجدناه ههنا يستدل بحديث القعود على نكارته. ولست أدري ما الذي حمل الطبري على إصراره على ذكر هذه الأحاديث في تفسيره.
وهنا ملحظ آخر على الإمام الطبري، فإنه سبق أن قال فيما تقدم: " وأما الذي يدل على صحته ظاهر القرآن، فقول ابن عباس ... أنه قال: كرسيه علمه " (1).
__________
(1) تفسير الطبري3/ 17 – دار الغد العربي , بتصرف.
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وقال هنا في معرض ذكره لحديث الأطيط: " ولكل قول من هذه الأقوال " (1) يعني ما أورده في صفة الكرسي، فأي القولين إذن هو أولى بتأويل الآية ما كان عند الطبري أقرب إلى ظاهر القرآن وهو تفسير الكرسي بالعلم، أم ما اختاره ورجَّحه هو مما ذكر في حديث الأطيط، هذا لا شك اضطراب وتناقض من الإمام الطبري " فإما هذا وإما هذا وغير ممكن أن يكون أولى التأويلات في معنى الكرسي هو الذي جاء في الحديث الأول ويكون معناه أيضًا (العلم) كما زعم أنه دلَّ على صحته ظاهر القرآن، وكيف يجمع في تأويل واحد معنيان مختلفان في الصفة والجوهر! وإذا كان خبر جعفر ابن أبي المغيرة عن سعيد بن جبير عن ابن عباس صحيح الإسناد فإن الخبر الآخر الذي رواه مسلم البطين عن سعيد بن جبير عن ابن عباس صحيح الإسناد على شرط الشيخين كما قال الحاكم، ومهما قيل في ذلك فلن يكون أحدهما أرجح من الآخر إلا بمرجح يجب التسليم له. وأما أبو منصور الأزهري فقد قال في ذكر الكرسي: والصحيح عن ابن عباس ما رواه عمار الدهني عن مسلم البطين عن سعيد ابن جبير عن ابن عباس أنه قال: الكرسي موضع القدمين، وأما العرش فإنه لا يُقدر قدره. وهذه رواية اتفق أهل العلم على صحتها قال: وما رُوي عنه في الكرسي أنه العلم فقد أبطل وهذا قول أهل الحق ـ إن شاء الله ـ" (2).

تعقيب على موقف الطبري في مسألة الاستواء:
__________
(1) التفسير 5/ 399، نسخة شاكر.
(2) الشيخ محمود شاكر في حاشيته على تفسير الطبري 52/ 402.
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مما سبق تبين لنا أن الإمام الطبري قد اختار من خلال ما عرض له من معاني الاستواء أن يكون مثبتًا في هذه المسألة، وأن يثبت الاستواء على معنى العلو , وأن يتناول العلو بعلو الملك والسلطان، فيكون بذلك قد اختار طريق التنزيه الذي هو مبتغى فرق المسلمين، حتى أولئك الذين ذهبوا بعيدًا في التعطيل كالجهمية (1).
وأما المثبتة فقد كان التنزيه مبتغاهم أيضًا. قال الإمام الذهبي معلقًا على مقالة الإمام مالك في الاستواء: " وهو قول أهل السنة قاطبة أن كيفية الاستواء لا نعقلها بل نجهلها، وأن استواءه معلوم كما أخبر في كتابه، وأنه كما يليق به، ولا نتعمق ولا نتحذلق ولا نخوض في لوازم ذلك نفيًا ولا إثباتًا، بل نسكت ونقف كما وقف السلف، ونعلم أنه لو كان تأويل لبادر إليه الصحابة والتابعون ولما وسعهم إقراره وإمراره والسكوت عنه، ونعلم يقينًا مع ذلك أن الله جل جلاله لا مثل له في صفاته ولا في استواءه ولا في نزوله، سبحانه وتعالى عما يقول الظالمون علوًا كبيرًا " (2).
وما ذهب إليه الطبري في هذه المسألة هو من قبيل التأويل. ولم يصرح الطبري رغم إثباته للاستواء بأنه من صفات الفعل أو من صفات الذات، بل هو لم يصرح بأن الاستواء صفة أصلاً. وقد اختار القرطبي أن يكون الاستواء من صفات الفعل يقول في ذلك: " الاستواء من صفة الأفعال على أكثر الأقوال، يدل عليه قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? چ " (3).
__________
(1) انظر دفاع الدكتور النشار عن جهم بن صفوان، وبيانه أن جهمًا لم ينكر الاستواء، إنما أنكر أن يكون تعالى قد استوى استواًء ماديًا كاستواء البشر. وقد برر للجهمية تأويلهم الاستواء بالاستيلاء مدعيًا أن هذا هو معناه في لغة العرب. راجع: نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام د. علي سامي النشار 1/ 347 - دار المعارف: القاهرة – ط9.
(2) مختصر العلو 141 ـ 142.
(3) تفسير القرطبي 8/ 291.
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الفصل الثاني
جهود الإمام الطبري في مسألة الصفات الخبرية
وفيه أحد عشر مبحثًا:

المبحث الأول: الصفات الخبرية وما دار حولها من خلاف
المبحث الثاني: مسألة العلو وموقف الإمام الطبري منها
المبحث الثالث: مسألة الوجه وموقف الإمام الطبري منها
المبحث الرابع: مسألة العين وموقف الإمام الطبري منها
المبحث الخامس: مسألة اليد وموقف الإمام الطبري منها
المبحث السادس: مسألة الاستواء وموقف الإمام الطبري منها
المبحث السابع: مسألة النزول وموقف الإمام الطبري منها
المبحث الثامن: مسألة الإتيان والمجئ وموقف الإمام الطبري منها
المبحث التاسع: مسألة القرب والدنو وموقف الإمام الطبري منها
المبحث العاشر: مسألة الرضا والغضب وموقف الإمام الطبري منها
المبحث الحادي عشر: استهزاء الله تعالى بالمنافقين وموقف الإمام الطبري منها

المبحث الأول:
في الصفات الخبرية وما دار حولها من خلاف: -
والصفات الخبرية هي ما كان الدليل عليها " مجرد خبر لرسول الله T دون استناد إلى نظر عقلي: كاستوائه تعالى على العرش، ونزوله إلى سماء الدنيا، ومجيئه يوم القيامة، وكمحبته، ورضاه عن المؤمنين، وسخطه، وغضبه على الكافرين، وكالوجه، واليد، والعين، والقدم، وغير ذلك مما جاء به الكتاب الكريم واستفاضت به الأحاديث الصحيحة عن رسول الله T" (1) .
__________
(1) ابن تيمية السلفي: د/ محمد خليل هراس، ص 143 - مكتبة الصحابة: طنطا، 1405هـ.
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إذن فطريق إثبات هذه الصفات هو السمع وذلك من خلال النص القرآني , أو الخبر الصحيح في السنة النبوية المطهرة دون التفات إلى نظر عقلي كما هو الحال في صفات المعاني، بل إن العقل إذا ترك بمفرده فربما أنكر نسبتها إلى الله - عز وجل - لما يحمله ظاهرها من تشبيه وتجسيم. وقد نقل الشهرستاني سلفية هذه التسمية حيث قال:"اعلم أن جماعةً كثيرةً من السلف كانوا يثبتون لله صفاتٍ خبريةً مثل اليدين، والوجه، ولا يؤولون ذلك, إلا أنهم يقولون: هذه الصفات قد وردت في الشرع فهي صفاتٌ خبريةٌ " (1)
وقد كثر النزاع حول هذه الصفات بين المذاهب المختلفة حتى كانت سببًا" لأن يرمى بعضهم بالتجسيم تارة، وبالكفر تارة أخرى، وبالتعطيل ثالثةً " (2).ولم يزل هذا النزاع ممتدًا:" بل قد انتقل الجدل إلى تحديد مذهب السلف نفسه، وما يزال مستمراً بين أنصار الإمام الأشعري، وأتباع الإمام ابن تيمية، حتى لتكاد هذه المسألة من بين مسائل العقيدة تحتل مركز الصدارة عند بعض الدعاة المعاصرين، ولا يجد في الإسلام ما يستحق التناول والعرض في أوروبا وأمريكا إلا استواء الرحمن على العرش، ونزول ربنا ـ جل في علاه ـ، ووضع قدمه في النار" (3).
__________
(1) الملل والنحل: الشهرستاني؛ تحقيق د/ محمد فتح الله بدران 1/ 44.
(2) ابن القيم وموقفه من التفكير الإسلامي: د/ عوض الله جاد حجازي ص 137 - دار الطباعة المحمدية: القاهرة – ط3، 1409هـ /1989م.
(3) عقيدتنا: أ. د/ محمد ربيع جوهري 1/ 122: 123.
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ولقد اتسعت الشقة بين المذاهب المختلفة في هذه المسألة فمن أمثلة التعطيل ما ذهب إليه القرامطة من نفي النقيضين عنه تعالى، فهم"لا يقولون موجود، ولا لا موجود، ولا حي، ولا لا حي، ولا عالم، ولا لا عالم، قالوا: لأن وصفه بالإثبات تشبيه له بالموجودات، ووصفه بالنفي فيه تشبيه له بالمعدومات، فآل بهم إغراقهم في نفي التشبيه إلى أن وصفوه بغاية التعطيل" (1) وقد أدى التشدد ببعض من خاضوا في هذه المسألة إلى لون من الغلو في القول يأباه الفكر السديد، وتلفظه الفطرة النقية. ويتجلى هذا فيما نقله ابن الجوزي عن بعض غلاة الحنابلة الذين حادوا عن مذهب الإمام أحمد , قال ابن حامد في قوله تعالى:چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27؛ وقوله تعالى: چ ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ... ں ں چ القصص: 88: " نثبت لله وجهاً، ولا نثبت له رأساً. وقال غيره: يموت إلا وجهه. وذكروا أشياء يقشعر الجسد من ذكر بعضها " (2) ولهذا قال: ابن الجوزي:"رأيت من تكلم من أصحابنا في الأصول بما لا يصلح، وانتدب للتصنيف وهم ثلاثة: ابن حامد، وصاحبه القاضي، وابن الزاغوني، صنفوا كتباً شانوا بها المذاهب. وقد رأيتهم نزلوا إلى مرتبة العوام فحملوا الصفات على مقتضى الحس , فسمعوا أن الله ـ سبحانه وتعالى ـ خلق آدم على صورته، فأثبتوا له صورة، ووجهاً زائداً على الذات، وعينين، وفماً، ولهوات، وأضراس، ويدين، وأصابع، وكفاً، وخنصراً، وإبهاماً، وصدراً، وفخذاً، وساقين، ورجلين، وقالوا: ما سمعنا بذكر الرأس، وقالوا: يجوز أن يمس ويحس، ويدنى العبد من ذاته. وقال بعضهم: ويتنفس. ثم إنهم يرضون العوام بقولهم لا كما يعقل " (3).
__________
(1) شرح حديث النزول: ابن تيمية ص 8 – ط المكتب الإسلامي: بيروت.
(2) دفع شبهة التشبيه بأكف التنزيه: أبو الفرج بن الجوزي؛ تحقيق وتعليق الشيخ محمد زاهد الكوثري ص 12 - ط المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة.
(3) المصدر السابق ص6: 7.
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ولعل هذه النزعة التجسيمية هي التي حملت ابن حامد على وضع الحديث ترويجاً لهذه السلعة التشبيهية. فقد روى من حديث ابن عباس أنه T قال:" لما أسري بي رأيت الرحمن على صورة شاب أمرد نور يتلألأ، وقد نهيت عن صفته لكم، فسألت ربي أن يكرمني برؤيته , فإذا كأنه عروس قد كشف عن حجابه مستوٍ على العرش " (1).
وقد تعقبه ابن الجوزي بعد إيراده له قائلاً: " وهذا الحديث كذب قبيح، ما روي قط لا في صحيح ولا في كذب، فأبعد الله تعالى من عمله" (2).
والحق أن وضع الحديث لم يكن سمة المشبهة وحدهم , بل إن من بين نفاة التشبيه من قاموا بهذا العمل أيضا (3).
وقد انقسمت المذاهب الإسلامية حيال هذه المسألة إلى أربعة أقسام:
أ- المفوضة
ب- المشبهة والمجسمة
ج- المؤولة
د- المثبتة بلا تكييف
أ- المفوضة
__________
(1) دفع شبهة التشبيه ص33 والحديث موضوع كما في اللآلئ المصنوعة1/ 33.الأسرار المرفوعة في الأحاديث الموضوعة1/ 205 وراجع مجمع الزوائد ومنبع الفوائد: الهيثمي؛ بتحرير العراقي وابن حجر7/ 307 باب فيما رآه النبي T – ط مكتبة المعارف: بيروت، 1406هـ /1986م.
(2) دفع شبهة التشبيه ص 33، بحاشية الكوثري.
(3) راجع تنزيه الشريعة المرفوعة عن الأخبار الشنيعة الموضوعة: الكناني؛ تحقيق عبد الوهاب عبد اللطيف و عبد الله محمد الصديق، ص360 – ط دار الكتب العلمية: بيروت.
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وهم الذين وقفوا من النصوص الدالة على هذه الصفات موقف إجلال وتقديس، فأقروا بصحتها وآمنوا بها، ولكنهم أمروها دون أن يخوضوا في تفسيرها، مع جزمهم بأن الله - عز وجل - لا يشبه شيئًا من مخلوقاته،چ ? ? ? ? ... ٹ ٹ چ الشورى: 11 وقد أدركوا بسلامة فطرتهم أن العقل الإنساني قاصر عن إدراك حقيقة الذات الإلهية وصفاتها فتوقفوا عن الخوض فيها، وفوضوا علم حقيقتها إلى الله عز وجل وهذا هو مذهب جمهور السلف. وقد كانت هذه الروح التفويضية هي منهج المسلمين من صدر هذه الأمة في العهد النبوي، بل وفي عهد الصحابة أيضًا. وقد أغنت قوة الإيمان المتمكن في قلوبهم عن أن يخضعوا هذه النصوص لمقياس العقل أو لأدوات اللغة، وبقي السلف الأوائل في عهد النبي T على عقيدة واحدة يعصمهم من الزلل قربهم من مصدر الوحي، وكذا كانوا في عهد أبي بكر وعمر يعصمهم كذلك قربهم من زمن النبي T . وما كان يظهر من بعض الأفراد من خروج على هذا المنهج في عهد الصحابة كان يقابل بكل قوة وحزم خاصة في عهد سيدنا عمر - رضي الله عنه - فمن ذلك ما تحدثنا به كتب الفرق عن موقف عمر بن الخطاب - رضي الله عنه - من صبيغ بن عسل، فقد قدم المدينة ليسأل عن متشابه القرآن، فأرسل عمر إليه , وضربه حتى أدمى رأسه، ونفاه إلى البصرة، وأمر بعدم مجالسته، وحرمه من عطائه حتى صلح حاله، ورجع عن البحث في مشكل القرآن، فعفا عنه " وقد نقل السيوطي في كتابه صون المنطق ... أن عمر كتب إلى أبي موسى الأشعري - والي البصرة من قبله – أما بعد فإن الإصبغ تكلف ما كفي، وضيع ما ولي، فإذا جاء كتابي فلا تبايعوه، وإن مرض فلا تعودوه، وإن مات فلا تشيعوه " (1).
ب- المشبهة:
__________
(1) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام، د. محمد عبد الستار نصار ص 495 – ط دار الأنصار: القاهرة، بتصرف يسير.
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تقوم فكرة التشبيه على أساس تفسير الظواهر الموهمة وفق ما تقتضيه الدلالة اللغوية الظاهرة للألفاظ فذكر اليد مثلا في قوله تعالى: چ پ پ پ ? چ يعني عند التشبيه ما تقتضيه الدلالة اللغوية للفظة اليد وهي الجارحة المعروفة دون اعتبار لسياق أو نظر لصارف يصرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى آخر يكون لائقا بالمعبود جل وعلا.
"وأول ظهور التشبيه صادر عن أصناف من الروافض الغلاة فمنهم السبئية الذين سموا عليَا إلهَا وشبهوه بذات الإله. ولما أحرق قومَا منهم قالوا له: الآن علمنا أنك إله لأن النار لا يعذب بها إلا الله " (1).
ومن أكثر فرق المسلمين شهرةً في مسألة التشبيه (الكرامية) , فقد ذهب زعيم هذه الفرقة محمد بن كرام إلى أن "معبوده على العرش استقرارَا، وإلى أنه بجهة فوق ذاتًا، وأطلق عليه اسم الجوهر، فقال في كتابه المسمى عذاب القبر: إنه أحدي الذات، أحدي الجوهر، وأنه مماس للعرش من الصفحة العليا، وجوز الانتقال والتحول والنزول , أي في حقه تعالى، ومنهم من قال أنه على بعض أجزاء العرش. وقال بعضهم امتلأ العرش به " (2).
وإذا كانت فكرة التشبيه قد نشأت في البيئة الإسلامية , فليس ذلك مرده إلى مقومات الدين نفسه، وإنما ذلك يرجع إلى أمور منها: ضيق أفهام البشر الذين لم يستوعبوا روح النص، أو بذور غير إسلامية نمت على يد أناس اعتنقوا الإسلام ونقلوا إليه ما كانوا يألفون و يعرفون في بيئتهم ومعتقداتهم السابقة.
__________
(1) الفرق بين الفرق: البغدادي؛ تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد، ص 225 - ط المكتبة العصرية: بيروت،1416هـ /1995م.
(2) الملل والنحل: الشهرستاني ص 99 , صححه وعلق عليه محمد فهمي محمد – ط دار الكتب العلمية: بيروت.
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وقد تطرف هؤلاء المشبهة إلى حد أنهم - وكما يحكي الشهرستاني عنهم - قد أجازوا في حق ربهم "الملامسة والمصافحة وأن المخلصين من المسلمين يعاينونه في الدنيا والآخرة إذا بلغوا في الرياضة والاجتهاد إلى حد الإخلاص والإتحاد المحض " (1).
وقد حكى الأشعري عن " داود الجواربي أنه قال: أعفوني عن الفرج واللحية واسألوني عما وراء ذلك , وقال: أن معبودهم جسم ولحم , ودم وله جوارح وأعضاء من يد ورجل ورأس ولسان وعينين وأذنين، ومع ذلك جسم لا كالأجسام، ولحم لا كاللحوم، ودم لا كالدماء، وكذلك سائر الصفات وهو لا يشبه شيئا من المخلوقات، ولا يشبهه شيء ... " (2). وقد نسب نحو من هذا القول البغيض إلى القاضي أبي يعلى الحنبلي، قال أبو بكر بن العربي:" أخبرني من أثق به من مشيختي: أن القاضي أبا يعلى الحنبلي كان إذا ذكر الله ـ سبحانه ـ يقول فيما ورد من هذه الظواهر في صفاته تعالى: ألزموني ما شئتم فإني ألتزمه إلا اللحية والعورة " (3) تعالى الله عما يقول المشبهة علوا كبيرا.
ج-المؤولة
__________
(1) المصدر السابق 1/ 93.
(2) مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين للإمام الأشعري، تحقيق محمد محيى الدين عبد الحميد 1/ 233 بتصرف.
(3) العواصم من القواصم: ابن العربي نقلا عن مسائل العقيدة الإسلامية بين التفويض والتأويل للدكتور عبد العزيز سيف النصر: رسالة دكتوراه بمكتبة كلية أصول الدين القاهرة ص 340.
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إذا كان حاصل ما ذكرناه آنفًا مما ذهب إليه المشبهة، هو تشبيه الله عز وجل بمخلوقاته وإلحاق النقص به تعالى الله عن ذلك، وأن ما ذهب إليه المشبهة هو مجافٍ للذوق اللغوي السليم الذي يدرك أنه كما في اللغة حقيقة فإن فيها مجازات أيضًا. إذا كان ذلك كذلك , فقد نشأ اتجاه آخر كرد فعل يدحض ما ذهبت إليه المشبهة , ويستخدم ما في اللغة من مجازات في صرف النصوص عن ظواهرها اللغوية , ويفسرها تفسيرات مجازيةً تناسب السياق، وتبعد بالنصوص عن ظواهرها التي لا يمكن أن تكون مرادة ً في حقه تعالى لما تحمله هذه الظواهر من تشبيه وتجسيم. فقد أولوا اليد بمعنى القدرة، والعين بالرعاية، وأنكروا أن يكون لله عز وجل يدَا حقيقية على معنى الجارحة أخذًا من قوله تعالى: چ پ پ پ ? چ الفتح: 10 وأنكروا أن يكون مدلول قوله تعالى: چ ? ? ... ? چ طه: 39 ... أن لله عينَا على الحقيقة وعلى معنى الجارحة ورأى هؤلاء المؤولة أن صرف هذه الألفاظ عن حقائقها إلى مجازاتها أمر يقتضيه التنزيه الواجب لله عز وجل. ولقد أشار ابن رشد إلى أن الخوارج هم أول من تأولوا نصوص القرآن من الفرق الإسلامية, ثم المعتزلة بعدهم , ثم الأشعرية ثم الصوفية (1).
وإذا كان المعتزلة قد اعتمدوا التأويل كطريقة وحيدة للتعامل في هذه المسألة , فإن الأشعرية كان لهم شأن أخر.
موقف الأشاعرة من الصفات الخبرية:
إذا كان من المستقر لدى الأشاعرة نفي الجهة والجسمية وكل ما من شأنه أن ينافي الكمال الذي أثبتوه لله عز وجل، وإلحاق النقص به تعالى من تشبيه أو تجسيم , فمن الطبيعي أن يذهب جمهورهم إلى نفي هذه الصفات عن الله ـ تبارك وتعالى ـ، وصرف النصوص الدالة عليها إلى معانٍ يقرها العقل وتقبلها اللغة دفعاً لما يوهمه ظاهر هذه النصوص من تشبيه أو تجسيم.
__________
(1) مناهج الأدلة لابن رشد ص 183 تحقيق د/محمود قاسم – ط مكتبة الأنجلو المصرية: القاهرة، 1964م.
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وقد عبر السعد T عن هذا المذهب بقوله: " وأما الثاني ـ أي ظواهر الآيات والأحاديث ـ كقوله تعالى: چ ? ?چ الفجر:22 چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? چ البقرة: 210 چ ... ژ ژ ڑچ طه: 5،چ ? ? ? ? چ فاطر: 10، چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27، چ پ پ پ ?چ ... الفتح: 10،چ ? ? ... ? چ طه: 39 چ ? ?چ ص: 75،چ ? ?چ ... الزمر: 67 چ ? ... ? ? ? ? ... ? ? ... ? ? ? ? چ الزمر: 56 إلى غير ذلك. وكقوله T للجارية الخرساء أين الله فأشارت إلى السماء فلم ينكر عليها وحكم بإسلامها (1)، وكقوله T:
__________
(1) رواه مسلم كتاب المساجد باب تحريم الكلام في الصلاة 5/ 20 وأبو داود كتاب الصلاة باب 171 (تشميت العاطس في الصلاة برقم 930 - 1/ 570، كتاب الأيمان والنذور باب (في الرقية المؤمنة) برقم 3282 – 3/ 587.
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(إن الله ينزل إلى سماء الدنيا) الحديث (1). (إن الله خلق آدم على صورته) (2) (إن الجبار يضع قدمه في النار) (3) ... (إن الصدقة تقع في كف الرحمن) (4) إلى غير ذلك، والجواب أنها ظنيات سمعية في معارضة قطعيات عقلية , فيقطع بأنها ليست على ظواهرها , ويفوض العلم بمعانيها إلى الله تعالى مع اعتقاد حقيقتها جريَا على الطريق الأسلم الموافق للوقف على چ ? ?چ في قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? چ آل عمران: 7 أو تأول تأويلات مناسبة موافقة لما عليه الأدلة العقلية (5).
__________
(1) سيأتي تخريجه مفصلاً إن شاء الله في مسألة النزول.
(2) رواه البخاري كتاب الاستئذان باب 1 (بدء السلام)، ومسلم كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلها، باب (يدخل الجنة أقوام أفئدتهم مثل أفئدة الطير) برقم 5075 – 16/ 177؛ تحقيق كمال يوسف الحوت – دار الكتب العلمية: بيروت، 1408هـ / 1987م.
(3) رواه البخاري بنحوه كتاب التفسير باب1 (وتقول هل من مزيد)،وكذا الترمذي تفسير سورة ق برقم 3272 (5/ 364).
(4) الموطأ: الإمام مالك بن أنس، تخريج وتعليق وترقيم محمد فؤاد عبد الباقي، كتاب الصدقة باب الترغيب في الصدقة رقم 1 – دار الحديث: القاهرة. ط3، 1418هـ /1997 م. و مسلم كتاب الزكاة باب قبول الصدقة من الكسب الطيب.
(5) شرح المقاصد: سعد الدين التفتازاني 2/ 49: 50 بتصرف يسير.
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وقد بذل الإمام الرازي جهدَا كبيرَا في نفي هذه الصفات وتأويل الظواهر الدالة عليها , وخصص لذلك كتابه (أساس التقديس) والذي قال في خطبته معبراً عن منهجه التأويلي: " الحمد لله الواجب وجوده وبقائه، الممتنع تغيره وفناؤه، العظيم قدره واستعلاؤه، العميم آلائه ونعمائه، الدال على وحدانيته أرضه وسماؤه، المتعالي على شوائب التشبيه والتعطيل صفاته وأسماؤه، فاستواؤه قهره، ونزوله بره وعطاؤه، ومجيئه حكمه وقضاؤه، فوجهه وجوده أو جوده وحباؤه، وعينه حفظه وعونه واجتباؤه، وضحكه عفوه أو إذنه وارتضاؤه، ويده إنعامه وإكرامه واصطفاؤه " (1).
وبعد أن تتبع الرازي في هذا الكتاب النصوص الموهمة وقام بتأويلها وصرفها عن ظواهرها , أوضح مذهب السلف الذي بدى أنه يميل إليه حيث استفاض في عرضه له. وقد بينه بقوله: ... " وحاصل مذهب السلف: أن هذه المتشابهات يجب القطع فيها بأن مراد الله ـ تعالى ـ فيها , شيء غير ظواهرها، ثم يجب تفويض معناها إلى الله ـ تعالى ـ، ولا يجوز الخوض في تفسيرها " (2).وقد كانت عنايته بتأويل هذه الظواهر موضع اتهام له بالغلو (3).
وحاصل ما تقدم أن جمهور الأشاعرة ينفون هذه الصفات ويذهبون إلى تأويل النصوص الدالة عليها، أو يتوقفون فيها وذلك خلافاً لبعض من أثبتها منهم مثل الإمام الأشعري في الإبانة.
دـ المثبتة بلا تكييف
__________
(1) أساس التقديس: فخر الدين الرازي؛ تحقيق د. أحمد حجازي السقا، ص9: 10 – ط المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة، 1406هـ /1986 م. والحباء بكسر الحاء: العطاء، انظر: مختار الصحاح: محمد بن أبي بكر الرازي؛ دراسة وتقديم عبد الفتاح البركاوي، ص 76 - دار المنار: القاهرة.
(2) المصدر السابق ص: 236.
(3) راجع: ابن تيمية السلفي، د. خليل هراس ص 145.
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وقد حمل لواء هذا المذهب وانبرى للدفاع عنه الإمام ابن تيمية ومن معه , فقد " عني ابن تيمية عنايةً بالغةً بإثبات هذه الصفات، والرد على من أنكرها من المتكلمين والفلاسفة " (1) بل لقد أكثر من الكلام فيها إلى حد أننا لا نكاد نجد مؤلَّفاً من مؤلفاته يخلو من الحديث عنها، ومناقشة خصومه فيها وإقامة الأدلة على إثباتها.
" ويمكن القول بأن الذي دفع ابن تيمية وأنصاره إلى المبالغة في إثبات هذه الصفات، والإكثار من الكلام فيها - حتى أصبحت أهم ما يتميزون به – هو ما استقر عليه رأي جمهور المتكلمين والفلاسفة من استحالة اتصاف الباري حقيقةً بهذه الصفات، وقولهم بوجوب تأويل ما ورد فيها من النصوص إلى معان تليق بذاته المقدسة، واعتبار القول بثبوتها على الحقيقة تشبيهَا أو تجسيمَا " (2).
وعلى الرغم من تناول ابن تيمية كثيرَا لهذه المسألة , فإنه ينفي أن يكون قد بادأ أحدَا من العامة بالحديث عنها، وأن كلامه فيها ليس إلا إرشادَا أو جوابَا لمستغيث , قال رحمه الله: " وأما قول القائل لا يتعرض لأحاديث الصفات وآياتها عند العوام , فأنا ما فاتحت عاميَا في شيء من ذلك قط.
أما الجواب بما بعث الله به رسوله للمسترشد أو المستفتي , فقد قال النبي T : ( من سُئل عن علم يعلمه فكتمه ألجمه الله يوم القيامة بلجام من نار) (3) ... بل ما كتبت في ذلك شيئَا قط إلا أن يكون جواب استفتاء بعد إلحاح السائل " (4).
__________
(1) ابن تيمية السلفي ص: 143.
(2) المصدر السابق ص: 145.
(3) الحديث رواه مسلم كتاب صفة القيامة والجنة والنار، 17/ 131.أبو داود كتاب العلم باب كراهية منع العلم برقم 3658 (4/ 67) , والترمذي كتاب العلم باب 3 (ما جاء في كتمان العلم) برقم 2649 (5/ 29) , وابن ماجه المقدمة باب (من سأل عن علم فكتمه) 1/ 98، أحمد 2/ 263، 305.
(4) مجموع الفتاوى 3/ 243.
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والحق أن اللائق بالعلماء ألا يشغلوا عقول العامة بالحديث في هذه المسألة، بل عليهم أن ينتزعوا من قلوبهم وعقولهم كل ما من شأنه أن يشوش عليهم عقيدتهم (1).
ورحم الله الإمام الغزالي حيث قسم الناس بإزاء هذه الظواهر إلى فريقين: عوام، وعلماء، ورأى أن اللائق بالعوام: " ألا يخاض بهم في هذه التأويلات، بل ننزع عن عقائدهم كل ما يوجب التشبيه، ويدل على الحدوث، ويحقق عندهم أنه موجود چ ? ? ... ?? ? ... ٹ ٹ چ الشورى: 11.وإذا سئلوا عن معاني هذه الآيات زجروا عنها، وقيل ليس هذا بعثكم فأدرجوا، فلكل علم رجال" (2).
ومذهب ابن تيمية في هذه المسألة يتجلى في إثبات كل ما أثبته الله ورسوله على الحقيقة حسب ما تقتضيه ظواهر النصوص من غير تأويل لها، أو صرفها عن معانيها الحقيقية إلى معان تكون محتملة في اللغة، فهو يقول: " ومن الإيمان بالله الإيمان بما وصف به نفسه في كتابه، وبما وصفه به رسوله محمد صلى الله عليه وسلم من غير تحريف، ولا تعطيل، ومن غير تكييف، ولا تمثيل، بل يؤمنون بأن الله سبحانه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير , فلا ينفون عنه ما وصف به نفسه، ولا يحرفون الكلم عن مواضعه، ولا يلحدون في أسماء الله وصفاته " (3).
__________
(1) راجع الاقتصاد في الاعتقاد: الإمام الغزالي ص 7.
(2) المصدر السابق ص 29.
(3) العقيدة الواسطية ضمن مجموع الفتاوى لأبن تيمية، اعتنى بها وخرج أحاديثها عامر الجزار وأنور الباز 3/ 87 - ط الوفاء: المنصورة، مكتبة العبيكان: الرياض، ط1، 1418هـ /1997 م.
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ويقول أيضًا: " قال أبو عمر: أهل السنة مجمعون على الإقرار بالصفات الواردة كلها في القرآن والسنة , والإيمان بها، وحملها على الحقيقة لا على المجاز. إلا أنهم لا يكيفون شيئَا، ولا يجدون فيه صفة محصورة ... وقال: الذي عليه أهل السنة وأئمة الفقه والأثر في هذه المسألة وما أشبهها الإيمان بما جاء عن النبي صلى الله عليه وسلم والتصديق بذلك" (1).
وإثبات هذه الصفات عند ابن تيمية لا يعني معرفة كيفيتها غير أننا نعرف معانيها: " وهكذا سائر الأئمة قولهم يوافق قول مالك في أن لا نعرف كيفية استوائه، كما لا تعلم كيفية ذاته ولكن نعلم المعنى الذي دلت عليه الصفات، فنعلم معنى الاستواء ولا نعلم كيفيته، ونعلم معنى السمع والبصر واليد والقدرة، ولا نعلم كيفية ذلك" (2).
وهذا الإثبات - كما يراه ابن تيمية – مخالف لما عليه ذوات الحوادث، فإن لكل ذات ما يناسبها من الصفات , وذلك أنه يرى أن القول في الصفات كالقول في الذات، والله تعالى ليس كمثله شيء لا في ذاته، ولا في صفاته، ولا في أفعاله، لكن يفهم من ذلك أن نسبة هذه الصفة إلى موصوفها كنسبة هذه الصفة إلى موصوفها، فعلم الله وكلامه ونزوله واستواؤه، هو كما يناسب ذاته ويليق بها، فنسبة صفاته تعالى إلى ذاته كنسبة صفات العبد إلى ذاته (3). ويقول أيضًا: " فإذا كان له ذات حقيقية لا تماثل الذوات، فالذات متصفة بصفة حقيقية لا تماثل سائر الصفات " (4).
__________
(1) مجموع الفتاوى 3/ 221: 222 - ط الرياض الحديثة: الرياض.
(2) المصدر السابق 5/ 215.
(3) المصدر ذاته 5/ 200 - دار الوفاء: المنصورة.
(4) ذات المصدر 3/ 21.
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ويحاول ابن تيمية أن يقيم الحجة على من نفوا هذه الصفات من الأشاعرة وهم الذين نفوا صفات المعاني - قائلاً لهم: " القول في بعض الصفات كالقول في بعض , فإن كان المخاطب ممن يقول بأن الله حي بحياة، عليم بعلم، قدير بقدرة، سميع بسمع، بصير ببصر، متكلم بكلام، مريد بإرادة، ويجعل ذلك كله حقيقة، وينازع في محبته ورضاه وغضبه وكراهته، فيجعل ذلك مجازاً، ويفسره إما بالإرادة، وإما ببعض المخلوقات من النعم، والعقوبات، فيقال له: لا فرق بين ما نفيته وما أثبته، بل القول في أحدهما كالقول في الآخر" (1).
ويرى ابن تيمية ضرورة إتباع قانون واحد فيما يثبت وفيما ينفى: " فإن من أثبت شيئًا ونفى شيئًا بالعقل – إذن – ألزم فيما نفاه من الصفات التي جاء بها الكتاب والسنة نظير ما يلزمه فيما أثبته، ولو طولب بالفرق بين المحذور في هذا وهذا لم يجد بينهما فرقًا. ولهذا لا يوجد لنفاة بعض الصفات دون بعض– الذين يوجبون فيما نفوه إما التفويض، وإما التأويل المخالف لمقتضى اللفظ– قانون مستقيم " (2).

خلاصة
ويمكننا أن نستخلص مما أوردناه من كلام ابن تيمية ههنا أنه يتمسك بإثبات الصفات الخبرية على حقيقتها تغليباً لمنهج اللغة من غير تأويل، أو بحسب تعبير ابن تيمية (من غير تحريف)، وأن هذا الإثبات لا يقتضي مماثلتها لصفات المخلوقين، فإن لكل ذات ما يناسبها من الصفات، وكما أن ذات المخلوق تقتضي صفات تماثلها، فذات الخالق كذلك تقتضي ما يماثلها من الصفات. والقانون المعتمد عنده في إثبات الصفات جميعها واحد (الخبرية وغير الخبرية) وكل ذلك يتم (في رأيه) دون معرفة بكيفية الصفات، فكيفية الصفات مثل كيفية الذات.
__________
(1) الرسالة التدمرية لابن تيمية ص: 11: 12 – ط المكتبة السلفية: القاهرة.
(2) التدمرية ضمن مجموع الفتاوى 3/ 21.
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هذه بعض ملامح منهج ابن تيمية في هذه المسألة، ذلك المنهج الذي أورث الباحثين في تراث ابن تيمية جدلاً طويلاً لا ينتهي بين المؤيدين والمعارضين. فمحاولة ابن تيمية (مثلًا) الفصل بين حقيقة الشيء وبين كيفيته في مسألة الصفات دفعاً لتهمة التشبيه , يتعذر على العقل فهمها وتقبلها، وربما كان هذا سبباً في رمي مذهبه بتهمة التضارب العقلي. على أن إصراره على إثبات الصفات على حقيقتها يضع مذهبه بين شقي التأويل، والسقوط عن درجة الاعتبار لأنه " إذا كان يثبت هذه كما جاءت في اللغة، وكما تطلق علينا كما يرجح ذلك من نصوصه , فإن المذهب يكون بذلك ساقطاً عن درجة الاعتبار، ومستحقًا للإهمال، بل المحاربة، وإن كان ابن تيمية يرى إثبات ذلك بلا كيف، ولا مماثلة , فإن ابن تيمية مسئول - لا محالة-لأن الله إذا أخبر عن نفسه بقوله:چ پ پ پ ? چ الفتح:10 فإن أراد ابن تيمية من الآية الجارحة فقد أراد الحقيقة، وصار مجسماً، وإن قال إن الجارحة كما نفهمها ليست بمقصودة هنا في هذه الآية بل المقصود هنا يدٌ أخرى لا تشبه يدنا بل تخالفها في كيفيتها، فهو مؤول؛ لأن حقيقة اليد بما هو اليد لغةً هي ما نفهمه عرضاً من كلمة اليد إذا أطلقت وهي الباطشة المكونة من لحم ودم " (1).
__________
(1) الأشعري: حمودة غرابه ص 196 – ط مجمع البحوث الإسلامية.
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ويذكر ابن تيمية كثيراً سلفية منهجه في إثبات هذه الصفات، وذلك في نحو قوله:"فمذهب السلف رضوان الله عليهم إثبات الصفات، وإجراؤها على ظاهرها، ونفي الكيفية عنها، لأن الكلام في الصفات فرع عن الكلام في الذات، وإثبات الذات إثبات وجود لا إثبات كيفية، فكذلك إثبات الصفات. وعلى هذا مضى السلف كلهم" (1) " لكن ابن خلدون رفض أن يكون الإثبات بضوابطه مذهباً للسلف، ونسبه إلى جماعة منهم وهم المحدثون، والمتأخرون من الحنابلة، ووصفهم بالارتباك في حمل هذه الصفات حين حملوها على صفات ثابتة لله مجهولة الكيف، وأكد أنهم بذلك قد ولجوا في باب التشبيه الذي تنفيه آيات السُلوب من قوله تعالى چ ? ? ?? ? ٹ ٹچ الشورى: 11 وقوله تعالىچ ? ? ? ?چ المؤمنون:91 وقوله تعالى:چ ژ ڑ ڑ ک ک ک چ الإسراء: 43وقوله تعالى: چ پ ? ? ? ? ? ? ? ? ?چ الإخلاص:3 - 4 أن ما يسمونه تنزيهاً في قولهم: يد لا كالأيدي أو وجه لا كالوجوه، هو قول متناقض سفساف ... " (2).
تعقيب
أ. تبين مما سبق أن الأشاعرة، وابن تيمية لم يلتزموا منهجاً واحداً في التعامل مع هذه الظواهر الموهمة.
__________
(1) مجموع الفتاوى 4/ 10 - دار الوفاء: المنصورة.
(2) من بحث للدكتور محمد المسير. حولية كلية أصول الدين العدد 16 ص 128 , 1999 م.
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ومن المعلوم أن الخلاف بين الفريقين قد تجاوز مرحلة الاختلاف في المنهج إلى درجة الخصومة والافتراق. غير أن ذلك لا ينفي أن هناك جوانب مشتركة يمكن التقريب بها بين الفريقين، فمن ذلك أن غاية الفريقين كليهما هي تنزيه الله - عز وجل - عن كل ما لا يليق بذاته المقدسة. فالأشاعرة رأوا أنهم إذا حملوا هذه النصوص على ظاهرها حسب ما تقتضيه اللغة فإن ذلك سيؤدي بهم لا محالة إلى أن يصفوا الله - عز وجل - بما لا يليق من الصفات، فعمدوا إلى تأويل تلك النصوص إلى معان لا تلحق به - عز وجل - نقصاً، ولا ترفضها قواعد اللغة " ولا يعنينا أن يكون ابن تيمية قد خطأهم في هذا الفهم؛ لأن القوم عندما أوّلوا – وخاصة المعتدلين منهم – كانوا يفهمون تماماً أن هناك مغايرةً تامة بين صفات الله وصفات الخلق. ولكن خشيتهم أن تلتبس هذه بتلك هي التي حملتهم على التأويل " (1).
وأما ابن تيمية فقد رأى أن صرفه لهذه النصوص عن ظواهرها معناه تعطيل لما دلت عليه من صفات الباري، فجاهد من أجل إثبات تلك الصفات ولكن في إطار مجموعة من الضوابط تضمن من وجهة نظره التنزيه، غير أن الطرفين متفقان على أن كل معنىً يفهم من ظاهر النص لا يليق بذات الله - عز وجل - فهو منزه عنه: " وعلى سبيل المثال فإن الله قد وصف نفسه بالاستواء على العرش , والمعنى الحقيقي لهذا اللفظ يفرض أن ينصرف الغرض إلى التجسيم أو المماسة والتحديد، أو التحجيم.
وقد تبرأ ابن تيمية ومن سار على طريقته من القول بهذه المعاني اللازمة من اللفظ في استعماله الحقيقي وقال إنه لا يقصدها ولا يعنيها، بل إنه ينزه الله عنها، ويستعمل في نفي مثل هذا اللازم كلمة (بلا كيف) وأنه يفهم الجهة لا على أنها شيء محسوس وجودي خلق بعد أن لم يكن، بل يفهمه على أنه شيء عدمي لا يحتاج إلى إحداث ولا يقبل النقل فيه إيجاداً أو إعداماً.
__________
(1) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام: د / محمد عبد الستار نصار ص: 668.
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والمتأمل في هذه التحفظات – إذا قطع النظر عن الألفاظ المستعملة – فإنه يجد أن ابن تيمية أصبح قريباً من الرأي الأول، إذ مقتضى هذا الرأي نفي هذه المعاني غير اللائقة بالله - عز وجل - عن أن يتصف الله بها. وهنا يتلاقى الطرفان , ولكن كل فريق قد عبَّر عن رأيه بطريقة مختلفة نفهم منها أشياء استشكلت على الفريق الثاني فثار عليها بدافع وجوب التقديس لله - عز وجل -، ووصفه بما هو أهله. ولو أن الفريقين نفضا عن أنفسهما غبار المعركة المنعقد , ونظر كل فريق إلى حقيقة ما يقصد صاحبه , لتصافحا في حب ووئام. " (1).
ب. ويتبقى أمر آخر وهو أنه قد تبين مما سبق أن الأشعرية قد اعتمدوا في معاملتهم لهذه الظواهر مسلك العقل , وأن ابن تيمية ومن تبعه قد اعتمد مسلك اللغة، وكلا المسلكين منتقد.
يقول ابن قدامة:" أما العقل فإنما يعرف صفة ما رآه أو رأى نظيره، والله تعالى لا تدركه الأبصار، ولا نظير له، ولا شبيه، فلا تعلم صفاته ولا أسماؤه إلا بالتوقيف، والتوقيف إنما ورد بأسماء الصفات دون كيفيتها أو تفسيرها , فيجب الاقتصار على ما ورد به السمع منها لعدم إمكان العلم بما سواه.
أما اللغة: فإن اللفظ إذا احتمل معانٍ عدة , فحمله على واحد منها تخرص وقول على الله تعالى بغير علم؛ لأن تعيين أحد المحتملات إذا لم يكن هناك توقيف يحتاج إلى حصر لمحتملات كلها، ولا يحصل ذلك إلا بمعرفة جميع ما يستعمل فيه اللفظ حقيقة أو مجازا، ثم يبطل جميعها إلا واحداً، وهذا يحتاج إلى الإحاطة باللغة كلها ومعرفة لسان العرب جميعه، ولا سبيل إليه فكيف بمن لا علم له بهذا " (2).
__________
(1) مقدمة الحقائق الجلية في الرد على ابن تيمية: ابن جهيل؛ بقلم أ. د/ طه الدسوقي حبيش ص 12: 13, بتصرف ييسر
(2) ذم التأويل: ابن قدامة نقلاً عن بحث للدكتور محمد عبد الفضيل القوصي. حولية كلية أصول الدين. العدد 15, ص 101, 1998.
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وإذا كانت كلتا الطريقتين – طريقة العقل وطريقة اللغة – لا تبلغ بنا مرادنا في المسألة، فلم يبق أمامنا سوى طريقة واحدة ألا وهي طريقة السلف.
وقد وردت نصوص كثيرة عن أئمة السلف والخلف تؤكد أن التفويض كان هو منهج السلف في التعامل مع النصوص المتشابهة فمن ذلك:-
1. ما أخرجه البيهقي عن يحيى بن يحيى أنه قال:" كنا عند مالك بن أنس فجاء رجل فقال يا أبا عبد الله (الرحمن على العرش استوى) فكيف استوى؟ قال: فأطرق مالك برأسه حتى علته الرحضاء، ثم قال الاستواء غير مجهول والكيف غير معقول، والإيمان به واجب، والسؤال عنه بدعة، وما أراك إلا مبتدعا، فأمر به أن يخرج " (1).
2. وقد سئل ربيعة بن أبي عبد الرحمن شيخ الإمام مالك عن قول الله - عز وجل -:چ ... ژ ژ ڑ چ طه: 5 فقال: الكيف مجهول، والاستواء غير معقول، ويجب علي وعليكم الإيمان بذلك كله " (2).
3. وقال سفيان بن عيينة:" كل ما وصف الله تعالى من نفسه في كتابه، فتفسيره تلاوته والسكوت عليه " (3).
__________
(1) الأسماء والصفات: أبو بكر البيهقي؛ قدم له وعلق عليه الشيخ محمد زاهد بن الحسن الكوثري ص 379 - ط المكتبة الأزهرية للتراث: القاهرة، 1419 هـ /1999م.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) ذات المصدر والصفحة.
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4. ومن ذلك أيضًا ما نقله ابن تيمية في الحموية الكبرى عن الأوزاعي قال: " سئل مكحول والزهري عن تفسير الأحاديث، فقال: أمروها كما جاءت، وروى أيضًا عن الوليد بن مسلم قال: سألت مالك بن أنس، وسفيان الثوري، والليث بن سعد، والأوزاعي عن الأخبار التي جاءت في الصفات فقالوا: أمروها كما جاءت وفي رواية: فقالوا أمروها كما جاءت بلا كيف. . . والزهري ومكحول هما أعلم التابعين في زمانهما , والأربعة الباقون أئمة الدنيا في عصر تابعي التابعين" (1) ثم قال بن تيمية:"وروى الخلال بإسناد كلهم أئمة ثقات عن سفيان بن عيينة قال سئل ربيعة بن عبد الرحمن عن قوله:چ ... ژ ژ ڑ چكيف استوى؟ قال: الاستواء غير مجهول والكيف غير معقول، ومن الله الرسالة وعلى الرسول البلاغ المبين، وعلينا التصديق، وهذا الكلام مروي عن مالك بن أنس تلميذ ربيعة بن عبد الرحمن " (2) ونقل ابن تيمية أيضاً عن محمد بن الحسن صاحب أبى حنيفة قوله: " اتفق الفقهاء كلهم من المشرق إلى المغرب على الإيمان بالقرآن والأحاديث التي جاء بها الثقات عن رسول الله T في صفة الرب ـ عز وجل ـ من غير تفسير ولا وصف ولا تشبيه، فمن فسر اليوم شيئاً من ذلك فقد خرج عما كان عليه النبي T وفارق الجماعة، فإنهم لم يصفوا ولم يفسروا، لكن أفتوا بما في الكتاب والسنة، ثم سكتوا " (3).
5 - وقد ذهب ابن الجوزي في تصويره لمذهب السلف إلى هذا المعنى حيث قال: " إعلم أن الناس في أخبار الصفات على ثلاثة مراتب: أحدها إقرارها على ما جاءت به من غير تفسير ولا تأويل إلا أن تقع ضرورة كقوله تعالى چ ? ? چ الفجر: 22 أي جاء أمره، وهذا مذهب السلف " (4).
__________
(1) انظر الحموية الكبرى: ابن تيمية ص 27 وقد مر بنا آنفًا موقف ابن تيمية من هذه المسألة.
(2) المصدر السابق ص 28.
(3) ذات المصدر ص 33.
(4) دفع شبهة التشبيه: ابن الجوزي بحاشية الكوثري، ص59.
(11/21)



وقد حكى السيوطي هذا المعنى أيضًا حيث قال: " وجمهور أهل السنة من السلف وأهل الحديث على الإيمان بها (أي المتشابهات) وتفويض معناها المراد منها إلى الله ـ تعالى ـ، ولا نفسرها مع تنزيهنا له عن حقيقتها ... قال الترمذي في الكلام على حديث الرؤية: المذهب في هذا عند أهل العلم - مثل سفيان الثوري ومالك وابن المبارك وابن عيينة ووكيع وغيرهم – أنهم قالوا نروي هذه الأحاديث كما جاءت ونؤمن بها ولا يقال كيف ولا نفسر ولا نتوهم" (1).
من هذه النقول وغيرها يتبين لنا أن التفويض هو مذهب السلف، وكيف لا وهم الذين كانوا يحترزون عن التشبيه " إلى غاية أن قالوا: من حرك يده عند قراءة چ ? ?چ ص: 75 أو أشار بإصبعه عند روايته (قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن) (2) وجب قطع يده وقلع إصبعه، وقالوا إنما توقفنا في تفسير الآية وتأويلها لأمرين:
أحدهما: المنع الوارد في التنزيل، في قوله تعالى چ ? ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ے ? ?? ? ? ? ? ?? ? ? ? ... ? ? ? ? ... ? ? ?? ? ? ... ? ? ? چ آل عمران: 7، ونحن نحترز من الزيغ.
والثاني: أن التأويل أمر مظنون بالاتفاق، فالقول في صفات الباري بالظن غير جائز، فربما أولنا الآية على غير مراد الباري تعالى فوقعنا في الزيغ، بل نقول كما قال الراسخون في العلم: كل من عند ربنا آمنا بظاهره وصدقنا بباطنه ووكلنا علمه إلى الله تعالى " (3).
__________
(1) الإتقان في علوم القرآن للسيوطي – ط مكتبة دار التراث: القاهرة– 3/ 12:13 سنة، 1973م، باختصار.
(2) مسلم في القدر (2654) وأحمد 2/ 168، كلاهما عن عبد الله بن عمرو بلفظ (ألا إن قلوب بني آدم كلها بين إصبعين من أصابع الرحمن).
(3) الملل والنحل 3/ 137: 138 هامش الفيصل.
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وما أوردناه من نقول آنفاً هي أقوال لكبار علماء السلف في القرون الثلاثة الأولى وقد بينت لنا "ما يجب على المسلم تجاه هذه النصوص، ويتلخص كما سبق في أمرين: إقرارها، وإمرارها، ألا يكفينا ما كفاهم؟ ألا نقنع بما قنع به هؤلاء الأكابر؟ أذلك خير أم هذا الجدل الذي يضيع الوقت ويبدد الجهد ويورث الضغينة في قلوب المؤمنين من شبابنا المعاصر. نسأل الله أن يطهر قلوبنا، وأن ينصرنا على أنفسنا " (1).
وبعد فإذا كان من كلمة نقولها للمتنازعين من المثبتين والمؤولين، فإننا نقول للمثبتين:" إن هذا الطريق التفويضي هو طريق السلف، وهو الأسلم والأحكم والأعلم، حتى وإن وصفه الواصفون بالأمية والتجهيل " (2).
ونقول للمؤولين: " إذا كان الجويني والغزالي والآمدي قد أثبتوا الشم والذوق واللمس عقلاً، مع تنزيههم له تعالى عن تلك الضروب من الملامسات والاتصالات، فلماذا لم يثبتوا له تعالى الضحك والفرح والنزول – وهي ما وردت به النصوص – مع تنزيههم له ـ تعالى ـ بقولهم (بلا كيف) وبذلك يقفون مع المثبتين في خندق واحد؟.
وفيم هذه الضجة كلها ما دامت المسألة منوطةً بالعقل وحده؟ أليس الأسلم والأعلم والأحكم إذن هو موقف السلف، أولئك الذين لم يتقدموا بين يدي الله تعالى بقول، فأثبتوا ما أثبت، ونفوا ما نفى، وسكتوا عما سكت، دون أن يخوضوا لا في مزالق الإثبات، ولا في مزالق النفي كما خاض الخائضون؟ أقول بملء الفم: بلى وألف بلى ... " (3).

المبحث الثاني:
مسألة العلو وموقف الإمام الطبري منها
__________
(1) عقيدتنا: أ. د / محمد ربيع جوهري، ص 128.
(2) راجع هذا الرأي لابن القيم في مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة: محمد بن الموصلي، 1/ 33 – ط دار الفكر: بيروت، 1417هـ /1997 م.
(3) من بحث للدكتور محمد عبد الفضيل القوصي، حولية كلية أصول الدين. عدد 15, 1998م ص101، بتصرف يسير.
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تعرض الإمام الطبري لهذه المسألة من خلال معالجته لعدد من الآيات المتعلقة بها , وذلك عند تفسيره لهذه الآيات فمن ذلك: ما ذكره عند تفسيره لقول الله - عز وجل -:چ ? ? ?چ البقرة:255 إذ يقول:" وأما تأويل قوله: چ ? ? ?چ فإنه يعنى والله العلي الفعيل , من قولك علا يعلو علوًا إذا ارتفع فهو عال وعلا، والعلي ذو العلو والارتفاع على خلقه بقدرته " (1) تأمل قوله هنا:" و العلي هو ذو العلو والارتفاع بقدرته " أي أن العلو الذي أثبته في هذا الموضع هو علو القدرة لا علو المكان , إلا أنه عرض بعد ذلك لأقوال المختلفين في تفسير العلو مجردة دون أن يتناولها بترجيح حيث قال: " واختلف أهل البحث في معنى قوله: چ ? ? چ فقال بعضهم يعنى بذلك وهو العلى عن النظير والأشباه , وأنكروا أن يكون معنى ذلك وهو العلي المكان وقالوا: غير جائز أن يخلو منه مكان , ولا معنى لوصفه بعلو المكان؛ لأن ذلك وصفه بأنه في مكان دون مكان.
وقال آخرون: معنى ذلك وهو العلي على خلقه بارتفاع مكانه عن أماكن خلقه؛ لأنه تعالى ذكره فوق جميع خلقه , وخلقه دونه كما وصف به نفسه أنه على العرش فهو عال بذلك عليهم" (2)
__________
(1) جامع البيان عن تأويل آي القرآن 5/ 405 نسخة شاكر.
(2) نفس المصدر والصفحة.
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وقد عيب على الطبري أنه أورد قولين أحدهما يثبت أنه تعالى في كل مكان وينكر خلو المكان منه , والآخر يثبت له تعالى مكانًا بعينه دون أن يفند القولين أو حتى يعلق عليهما بأدنى تعليق، ولهذا قال ابن عطية منتقدًا هذا الموقف من الإمام الطبري: " العلي يراد به علو القدرة والمنزلة، لا علو المكان؛ لأن الله منزه عن التحيز. حكى الطبري عن قوم أنهم قالوا: العلي هو عن خلقه بارتفاع مكانه عن أماكن خلقه. قال القاضي أبو محمد T: وهذا قول جهلة مجسمة وكان الواجب أن لا يحكى " (1).
وعلى نحو ما حكى الطبري في تفسير العلي حكاه أيضا في تفسيرچ?چ حيث قال:" وكذا اختلفوا في معنى قوله چ?چ فقال بعضهم معنى العظيم في هذا الموضع: المعظم، صرف المفعل إلى فعيل كما قيل للخمر المعتقة، (خمر عتيق)، كما قال الشاعر:
وكأن الخمر العتيق من الإسـ ... فنط ممزوجة بماء زلال (2)
وإنما هي (معتقة). قالوا: فقوله چ ? چ معناه: المعظم الذي يعظمه خلقه ويهابونه ويتقونه. قالوا: وإنما يحتمل قول القائل: (هو عظيم)، أحد معنيين:
أحدهما: ما وصفنا من أنه معظم، والآخر: أنه عظيم في المساحة والوزن. قالوا: وفي بطول القول بأن يكون معنى ذلك: أنه عظيم في المساحة والوزن، صحة القول بما قلنا.
__________
(1) المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز: ابن عطية الأندلسي؛ تحقيق عبد السلام عبد الشافي محمد، منشورات محمد على بيضون – دار الكتب العلمية: بيروت، 1422هـ /2001 م.
(2) البيت للأعشى أنظر ديوانه ص 406.
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وقال آخرون: ... : بل تأويل قوله: چ ? چهو أن له عظمة هي له صفة. وقالوا: لا نصف عظمته بكيفية، ولكنا نضيف ذلك إليه من جهة الإثبات،.وننفي عنه أن يكون ذلك على معنى مشابهة العظم المعروف من العباد. لأن ذلك تشبيه له بخلقه، وليس كذلك. وأنكر هؤلاء ما قاله أهل المقالة التي قدمنا ذكرها، وقالوا: لو كان معنى ذلك أنه (معظم) لوجب أن يكون قد كان غير عظيم قبل أن يخلق الخلق، وأن يبطل معنى ذلك عند فناء الخلق، لأنه لا معظم له في هذه الأحوال.
كما قال آخرون: بل قوله: إنه چ ? چ وصف منه نفسه بالعظم. وقالوا: كل ما دونه من خلقه فبمعنى الصغر لصغرهم عن عظمته. " (1) وهذا الذي نقله الطبري يفيض تنزيهاً وتعظيماً لله - عز وجل - إلا أن من الملاحظ على هذا النقل أن فيه تصريحاً بأن لله - عز وجل - صفة هي العظمة، وهذا بخلاف ما نقله في تفسير چ الْعَلِيُّ چ فلم يرد فيه مثل هذا التصريح.
__________
(1) تفسير الطبري 5/ 406 - 407 نسخة شاكر.
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وأما تفسيره للعلي في قوله تعالى چ ? ? ? ? ? چ الحج: 62 فإنه يقول فيها:" العلي ذو العلو على كل شيء، وهو فوق كل شيء، وكل شيء دونه " (1).وعند تفسيره لآية الشورى چ ? ? ? ? ? ? ٹٹ ٹ ... ٹ ? چ الشورى:4 جاء كلامه في تفسير العلي يحمل معنى علو القهر والسلطان والقدرة قال في تفسير الآية: " يقول تعالى ذكره: چ ? ? ? ? ? ? ٹٹ ٹ ... ٹ ? چ من الأشياء كلها , وهو العلى يقول ذو علو وارتفاع على كل شئ والأشياء كلها دونه لأنهم في سلطانه جارية عليهم قدرته , ماضية فيهم مشيئته چ ? چ الذي له العظمة والكبرياء والجبرية" (2) ثم يسوق الطبري في تفسيره للآية التالية لهذه الآية - وهى قوله ... تعالى: چ ? ? ? ? ? چ الشورى: 5 أثرين ضعيفين , بل منكرين , لست أدرى ما الذي حمله على ذكرهما ههنا، وأول هذين الأثرين: ما رواه محمد بن سعد قال: حدثني أبى , قال: حدثني عمى , قال: حدثني أبى , قال: عن ابن عباس ـ رضي الله عنهما ـ قال: قوله چ ? ? ? ? ? چ قال: من ثقل الرحمن وعظمته تبارك وتعالى " (3).
__________
(1) التفسير 9/ 202: 203 - دار الغد العربي.
(2) المصدر السابق 11/ 138.
(3) نفس المصدر والصفحة. وهذا الأثر لا يخفى ما فيه من نكارة، وهو مروي من طريق ضعيفة هي: طريق العوفيين واليك مقالات العلماء في ضعفهم:
- ... محمد بن سعد بن الحسن بن عطية بن سعد العوفي من بني عوف بن سعد (روى عن يزيد بن هارون، روح بن عبادة , وعنه يحي بن صاعد , والطبري. قال الدارقطني: لا بأس به , قال الخطيب البغدادي: لين في الحديث , قال النسائي: صالح. قال ابن أبي حاتم: صالح صدوق ذكره ابن حبان في الثقات، قال ابن حجر: صدوق. انظر: (تهذيب التهذيب: 1/ 458، تقريب التهذيب 1/ 101، لسان الميزان 5/ 197 - دار الفكر، وتاريخ بغداد 5/ 323).

- ... أبوه: أبو سعيد سعد بن محمد بن الحسن بن عطية بن سعد العوفي: روى عن أبيه وعمه الحسين بن الحسن، وفليح , وعنه محمد بن أبي الدنيا , قال الإمام أحمد: " ذاك جهمي , وقال لو لم يكن هذا أيضا لم يستأهل أن يكتب عنه ولا كان موضعا لذلك"، وعامة القول فيه أنه ضعيف. أنظر (تاريخ بغداد 9/ 126 , لسان الميزان3/ 18 برقم 67).
- ... عمه أبو عبد الله الحسين بن الحسن بن عطية كان على قضاء بغداد. ضعفه النسائي وأبو حاتم وقال ابن معين: كان ضعيفا في القضاء ضعيفا في الحديث، ذكره ابن حبان في المجروحين وقال: منكر الحديث , قال النسائي: ضعيف انظر: (تهذيب التهذيب 2/ 255 – دارالفكر، تاريخ بغداد 8/ 26 , 5/ 322، المجروحين من المحدثين والضعفاء والمتروكين: ابن حبان؛ تحقيق محمود إبراهيم زايد 1/ 246 – دار الوعي: حلب – ط2، 1402هـ، لسان الميزان 2/ 278 , 5/ 174، ميزان الاعتدال في نقد الرجال: الذهبي؛ تحقيق محمد على البجاوي، وأخرى 2/ 55 برقم 1991 – دار الفكر العربي).
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وقال في الأثر الآخر: حدثنا محمد بن منصور الطوسي (1) قال: ثنا حسين بن محمد (2) عن أبى معشر (3) عن محمد بن قيس (4)
__________
(1) هو: محمد بن منصور بن داود بن إبراهيم أبو جعفر العابد المعروف بالطوسي، سمع سفيان بن عيينة وإسماعيل بن علية ويحيى القطان وغيرهم، وعنه: النسائي وابن صاعد ومحمد بن هارون الحضرمي وغيرهم، قال النسائي: ثقة، وقال عبد الله بن الإمام أحمد صاحب صلاة، لا أعلم إلا خيرًا، مات سنة 254 هـ. انظر: سير أعلام النبلاء 12/ 212: 214، وتاريخ بغداد 3/ 247: 249.
(2) لم أميزه.
(3) هو: نجيح بن عبد الرحمن السندي المدني، مولى بني هاشم، روى عن: محمد بن قيس المدني ومحمد بن كعب القرظي وهشام بن عروة وغيرهم، وعنه: سعيد بن منصور وسفيان الثوري وغيرهما. كان الإمام أحمد يكتب من حديث أبي معشر: أحاديثه عن محمد بن كعب في التفسير، وقال عنه: كان صدوقًا لكنه لا يقيم الإسناد، ليس بذاك، وقال ابن معين: ضعبف، يكتب من حديثه الرقاق، وقال البخاري: منكر الحديث، وقال ابن حجر في التقريب: ضعيف، من السادسة، أسن واختلط، مات سنة 170هـ. انظر: تهذيب الكمال للمزي 29/ 322: 331، و التقريب 2/ 298.
(4) هو: محمد بن قيس المدني، أبو إبراهيم، مولى يعقوب القبطي، روى عن: جابر بن عبد الله مرسلاً وسليمان بن عبد الملك وعمر بن العزيز وغيرهم، وعنه: نجيح أبو معشر المدني ومحمد بن إسحاق بن يسار وعمرو بن دينار وغيرهم، ذكره ابن حبان في الثقات، وقال ابن حجر: ثقة وحديثه عن الصحابة مرسل. انظر تهذيب الكمال 26/ 323: 326، التقريب 2/ 22 ..
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قال: جاء رجل إلى كعب فقال: يا كعب أين ربنا؟ قال له الناس: دق الله ـ تعالى ـ أتسأل عن هذا؟! فقال كعب: دعوه فإن يك عالماً ازداد، وإن يك جاهلًا , تعلم سألت: أين ربنا وهو على العرش العظيم متكئ واضع إحدى رجليه على الأخرى ومسافة هذه الأرض التي أنت عليها خمسمائة سنة , ومن الأرض إلى الأرض مسيرة خمسمائة سنة , وكثافتها خمسمائة سنة حتى ثم سبع أرضين، ثم من الأرض إلى السماء مسيرة خمسمائة سنة , وكثافتها خمسمائة سنة , والله على العرش متكئ , ثم تفطّر السماوات " (1).
وهذا الأثر من حيث الرواية: ضعيف وذلك لضعف أبي معشر أحد رواته كما هو في ترجمته. وأما من حيث الدراية: لا يخفى ما فيه من نكارة لما تحمله ألفاظه من تجسيم , وتشبيه فضلاً عن أن رائحة الإسرائيليات التي تفوح منه تزكم الأنوف , ولا يخفى ما لكعب الأحبار من يد طولى في رواية الإسرائيليات.
وكثيرًا ما يورد الطبري في تفسيره ضعاف الآثار دون أن يفندها أو يحكم عليها أو يبين عللها, رغم أنه اشترط على نفسه بيان العلة فيما يورده فيما يكون ضعيفًا , وبيان صحة ما كان من ذلك صحيحًا.
يقول في مقدمة التفسير"وإننا مخبرون في كل ذلك بما انتهى إليه اتفاق الحجة فيما اتفقت عليه الأمة واختلافها فيما اختلفت فيه ,ومبينون علل كل مذهب من المذاهب وموضحو الصحيح لدينا من ذلك " (2).
__________
(1) جامع البيان 11/ 138 نسخة دار الغد العربي.
(2) مقدمة التفسير ص 3: 4.
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واشتراط الطبري تنقيح ما يورده من روايات لم يكن منهجه في التفسير دون غيره من كتبه، وإنما أشار إلى أنه قد صنع نفس الصنيع في تاريخه -أيضا - حيث قال: " وليعلم الناظر في كتابنا هذا أن اعتمادي في كل ما أحضرت ذكره فيه مما شرطت أنى راسمه فيه إنما هو على ما رويت من الأخبار التي أنا ذاكرها فيه والآثار التي أنا مسندها إلى رواتها فيه دون ما أدرك بحجج العقول وأستنبط بفكر النفوس إلا اليسير القليل منه إذ كان العلم بما كان من أخبار الماضين وما هو كائن من أنباء الحادثين غير واصل إلى من لم يشاهدهم ولم يدرك زمانهم إلا بإخبار المخبرين ونقل الناقلين، دون الاستخراج بالعقول والاستنباط بفكر النفوس , فما يكن في كتابي هذا من خبر ذكرناه عن بعض الماضين مما يستنكره قارئه أو يستشنعه سامعه من أجل أنه لم يعرف له وجهًا في الصحة ولا معنى في الحقيقة , فليعلم أنه لم يؤت في ذلك من قبلنا وإنما أتى من قبل بعض ناقليه إلينا وإنا إنما أدينا ذلك على نحو ما أدى إلينا " (1).
وأما في الآيات المصرحة بالفوقية فإن موقف الطبري فيها لم يختلف عن التي قبلها , فهو يقول في آية الأنعام الأولى:" القول في تأويل قوله تعالى:چ ? ? ? ?? ? ? ? چ الأنعام: 8 قال أبو جعفر: يعني تعالى ذكره بقوله (وهو) نفسه، يقول: والله الظاهر فوق عباده ويعنى بقوله القاهر المذل المستعبد خلقه العالي عليهم , وإنما قال: (فوق عباده)؛لأنه وصف نفسه تعالى ذكره بقهره إياهم ومن صفة كل قاهر شيئًا أن يكون مستعليًا عليه , فمعنى الكلام إذًا وهو الله الغالب عباده المذل لهم العالي عليهم بتذليله لهم وخلقه إياهم , فهو فوقهم بقهره إياهم وهم دونه " (2).
__________
(1) تاريخ الطبرى 1/ 13 - ط دار الكتب العلمية: بيروت.
(2) تفسير الطبري 5/ 179 - دار الغد العربي.
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ويقرب من قول الطبري ههنا قول الطاهر بن عاشور في التحرير والتنوير في تصوير ما في هذه الآية من صورة بلاغية إذ يقول: " (فوق) في قوله تعالى: چ ٹ ? ... ? ??چ ظرف متعلق بالقاهر وهو استعارة تمثيلية لحالة القاهر بأنه كالذي يأخذ المغلوب من أعلاه فلا يجد معالجة ولا حراكاً وهو تمثيل بديع ومنه قوله تعالى حكاية عن فرعون:چ? ? ہچ الأعراف:127 " (1).
وقال الطبري في آية الأنعام الثانية:چ ٹ ? ? ?? ? ? ?چ الأنعام: 61 "والله الغالب خلقه العالي عليهم بقدرته لا المقهور من أوثانهم وأصنامهم، المذَل المعلو عليه لذلته" (2).
وكلام الطبري في هاتين الآيتين بمفهومه ومنطوقه لا يحمل أي دلالة على أن الفوقية هنا يراد بها الفوقية الحسية , بل هي مؤولة ههنا عند الإمام الطبري بفوقية القهر و الإذلال والإخضاع،
أما آية الفوقية الثالثة وهي قوله تعالى:چ? ? ? ? ? ? ?چ النحل:50 فقد أمرها الطبري على ظاهرها دون أن يتعرض لها بكثير بيان فقال:" يقول ـ تعالى ذكره ـ يخاف هؤلاء الملائكة - التي في السماوات وما في الأرض من دابة - ربهم من فوقهم أن يعذبهم إن عصوا أمره چ? ? ? چ يقول ويفعلون ما أمرهم الله به فيؤدون حقوقه ويجتنبون سخطه " (3).
"وهذا كلام مجمل لم يبين فيه الطبري - في هذا الموضع تحديداً - مقصده من الفوقية وما إذا كان يؤولها كالتي قبلها أو يحملها على الفوقية الحسية , ومن المعلوم أن هذه الآية هي عمدة من يثبتون علو الله تعالى وارتفاعه على عرشه ويقولون بإثبات الفوقية له تعالى " (4).
__________
(1) التحرير والتنوير: محمد الطاهر ابن عاشور 4/ 196 - ط دار سحنون: تونس.
(2) التفسير 11/ 409 نسخة شاكر.
(3) التفسير 7/ 652 – دار الغد العربي.
(4) راجع الفتوى الحموية ص 7، وفهم القرآن: الحارث المحاسبي ص 49، 50 – دار الكندي – ط3.
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وفى قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ چ چ چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ... ? ژ ژ ... ڑچ الملك: 16-17 قال الطبري:" يقول ـ تعالى ذكره ـ أأمنتم من في السماء أيها الكافرون أن يخسف بكم الأرض فإذا هي تمور يقول: فإذا الأرض تذهب بكم وتجيء وتضطرب، أم أمنتم من في السماء وهو الله أن يرسل عليكم حاصباً وهو التراب فيه الحصباء الصغار فستعلمون كيف نذير (1) " ولم يزد الطبري في هذه الآية على ذلك , وهذا إن أشار إلى شيء فإنما يشير إلى أن الطبري إنما وقف من الآية موقف التفويض , فأقر الآية ثم أمرها دون أن يتعرض لها بكثير كلام , واكتفى في تفسيره بقوله تعالى:چ ? ? ? چ بقوله هو الله" (2) في حين أن من المفسرين من خاض في تأويل هذه الآية , وذهب إلى أن ذكر السماء ههنا "جارٍ على عرف تلقي البشر أوامر الله تعالى ونزول القدر بحوادثه" (3).وقال الإمام القرطبي في تفسيره لهذه الآية:" قال ابن عباس: أأمنتم عذاب من في السماء إن عصيتموه وقيل تقديره أأمنتم من في السماء قدرته وعظمته وعرشه ومملكته (4) "وقد تأول ابن الجوزى هذه الآية وبين أنها ليست على ظاهرها فقال:"ومن الآيات قوله تعالى:چ ? ? ? ?چ الملك: 16 قلت لقد ثبت قطعاً أنها ليست على ظاهرها لأن لفظة (في) للظرفية والحق سبحانه غير مظروف، وإذا منع الحس من أن يتصرف في مثل هذا بقي وصف العظيم بما هو عظيم عند الخلق " (5)
__________
(1) تفسير الطبري 12/ 185 – دار الغد العربي.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) تفسير بن عطية 5/ 341.
(4) الجامع لأحكام القرآن، للأمام القرطبي؛ ضبطه وعلق عليه د. محمد إبراهيم الحفناوي؛ وخرج أحاديثه د. محمود حامد عثمان ,9/ 435 – ط دار الحديث: القاهرة , 1428 هـ / 2007 م.
(5) دفع شبه التشبيه لأبن الجوزي؛ تحقيق حسن السقاف، ص 139 - دار الإمام النووي: عمان، 1426 هـ / 2005 م ..
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وقال الإمام النووي T: " قال القاضي عياض: لا خلاف بين المسلمين قاطبة فقيههم ومحدثهم ومتكلمهم ونظارهم ومقلدهم: أن الظواهر الواردة بذكر الله تعالى في السماء كقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ چ چ ونحوه ليست على ظاهرها بل متأولة عند جميعهم " (1).
وأما قوله تعالى:چ ? ? ? ?چ فاطر: 10 فقد قال فيها الطبري:"وقوله: ... چ ? ? ? ?چ يقول تعالى ذكره إلى الله يصعد ذكر العبد إياه وثناؤه عليه چ ? ? ? چ يقول ويرفع ذكر العبد ربه إليه عمله الصالح وهو العمل بطاعته وأداء فرائضه والانتهاء إلى ما أمر به" (2).

وقد استدل الطبري لما ذهب إليه
* بما رواه بسنده عن عبد الله (3): "إذا حدثناكم حديثًا أتيناكم بتصديق ذلك من كتاب الله أن العبد المسلم إذا قال سبحان الله وبحمده، الحمد لله، لا إله إلا الله، والله أكبر تبارك الله أخذهن ملك فجعلهن تحت جناحيه ثم صعد بهما إلى السماء فلا يمر بهن على جمع من الملائكة إلا استغفروا لقائلهن حتى يحيي بهن وجه الرحمن ثم قال عبد الله چ ? ? ?چ.
* حدثني يونس قال حدثنا سفيان عن ليث بن أبي سليم (4) عن شهر بن حوشب الأشعري قوله: چ ? ? ? ? ? ? ?چقال: العمل الصالح يرفع الكلم الطيب.
* و عن ا بن عباس قوله: چ ? ? ? ? ? ? ? چ قال الكلم الطيب: ذكر الله , والعمل الصالح: أداء فرائضه فمن ذكر الله سبحانه في أداء فرائضه حمل عليه ذكر الله فصعد به إلى الله , ومن ذكر الله ولم يؤد فرائضه رُدَّ كلامه على عمله فكان أولى به " (5).
__________
(1) مسلم بشرح النووي، باب تحريم الكلام فى الصلاة 5/ 24.
(2) جامع البيان 10/ 441 – دار الغد العربي.
(3) يعنى ابن مسعود أنظر تفسير القرآن العظيم: ابن كثير؛ تحقيق سامي بن محمد سلامة 6/ 537.
(4) وهو ضعيف كما سيرد تفصيله عند الكلام على حديث الإجلاس.
(5) جامع البيان 10/ 441 – دار الغد العربي
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وصريح كلام الطبري في هذا الموضع يثبت صعودًا للعمل إلى الله - عز وجل - وذلك موافق لما دلَّ عليه ظاهر الآية , وربما لا يكون هذا هو القول الأوحد للطبري في هذه الآية , فقد روى بعد ذلك عن قتادة في تفسيره للآية قوله: " لا يقبل الله قولًا إلا بعمل، من قال وأحسن العمل قبل الله منه " (1) وربما أشار هنا إلى تأويل صعود العمل بقبوله, وهو نفس ما فعل الإمام البيهقي T (2) حيث قال:" العمل الصالح: هو الذي يرفع الكلم الطيب، وصعود الكلم الطيب والصدقة الطيبة الى السماء عبارة عن حسن القبول لهما (3).
وقد أوَّل جماعة من العلماء هذه الآية , قال الإمام القرطبي: " فالصعود هو الحركة إلى فوق , وهو العروج أيضًا، ولا يتصور ذلك في الكلام لأنه عرض لكن قد ضرب صعوده مثلاً لأن موضع الثواب فوق , وموضع العذاب أسفل , وقال الزجاج: يقال ارتفع الأمر إلى القاضي أي علمه، فهو بمعنى العلم وخصَّ الكلام و الطيب بالذكر لبيان الثواب عليه ,وقوله: چ ?چ أي إلى الله يصعد وقيل يصعد إلى سمائه والمحل الذي لا يجري فيه لأحد غيره حكم" (4).وقال الواحدي في مسألة الرفع: "ومعنى الرفع: رفعه إلى محل القبول" (5) ,وقال الشوكاني:"چ ? ? ? ?چ أي إلى الله يصعد لا إلى غيره ومعنى صعوده: قبوله له أو صعود الكتبة من الملائكة بما يكتبونه من الصحف " (6).
__________
(1) المصدر السابق 10/ 442 – دار الغد العربي.
(2) انظر: فتح الباري بشرح صحيح البخاري: أحمد بن حجر العسقلاني؛ تحقيق محب الدين الخطيب،13/ 427– دار الريان: القاهرة، ط2، 1409هـ/1988م.
(3) الأسماء والصفات للبيهقي، بحاشية الكوثري، ص 394 يتصرف يسير.
(4) تفسير القرطبي 7/ 608.
(5) تفسير الواحدي 2/ 890.
(6) فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم التفسير: محمد بن على بن محمد الشوكاني؛ حققه وخرج أحاديثه د. عبد الرحمن عميره – 4/ 330 – دار الوفاء: المنصورة – ط1، 1415 هـ / 1994 م.
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وقد اعتبر أبو حيان صعود الكلام من المجاز فقال: " صعود الكلام إليه تعالى مجاز في الفاعل وفي المثنى إليه؛ لأنه تعالى ليس في جهة , ولأن الكلم ألفاظ لا توصف بالصعود لأن الصعود يكون من الأجرام , وإنما ذلك كناية عن القبول , ووصفه بالكلام كما يقال: علا كعبه وارتفع شأنه ومنه ترافعوا إلى الحاكم , ورُفع الأمر عليه، وليس هناك علو في جهة " (1).
وبنحو ما قال الطبري في هذه الآية قال أيضًا في آيات العروج، ففي قوله تعالى: چ ژ ڑ ... ڑ ... ک ک ... ک ک گ گ گ گ ? ? ? ? ? ?چ السجدة: 5 قال الطبري بعد أن حكى الأقوال الواردة في الآية: " وأولى الأقوال في ذلك عندي بالصواب قول مَنْ قال معناه: يدبر الأمر من السماء إلى الأرض ثم يعرج إليه في يوم كان مقدار ذلك اليوم في عروج ذلك الأمر إليه ونزوله إلى الأرض ألف سنة مما تعدون من أيامكم خمسمائة في النزول وخمسمائة في الصعود؛ لأن ذلك أظهر معانيه وأشبهها بظاهر التنزيل " (2).
وقال عند تفسيره لقوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ... ? ... ? ? ? ? چ المعارج:4: " تصعد الملائكة والروح وهو جبريل ـ - عليه السلام - ـچ إليه چ يعني إلى الله - عز وجل - والهاء في قوله: چإليه چ عائدة على اسم الله چ ? ? ... ? ? ? ? ? چ يقول كان مقدار صعودهم ذلك في يوم لغيرهم من الخلق خمسين ألف سنة , وذلك أنها تصعد من منتهى أمره من أسفل الأرض السابعة إلى منتهى أمره من فوق السماوات السبع" (3).
__________
(1) البحر المحيط: محمد بن يوسف الشهير بأبي حيان النحوي الغرناطي وبهامشه تفسير النهر الماد إلي البحر لأبي حيان و الدر اللقيط من البحر المحيط لتاج الدين الحنفي النحوي تلميذه 7/ 303، طبعة مصورة عن طبعة السلطان عبد الحفيظ سلطان المغرب- دار الفكر: بيروت- ط2، 1398 هـ / 1978 م.
(2) تفسير الطبري 10/ 256 – دار الغد العربي.
(3) تفسير الطبري 12/ 247 – دار الغد العربي.
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ونظرًا لما يشعر به العروج من معنى حسي إذ العروج في اللغة: هو الذهاب في صعود كما يقول الراغب (1). وقد اتجه بعض العلماء إلى تأويل الآيتين ومنهم الإمام القرطبي حيث قال مبينًا عود الضمير في قوله تعالى: چ ژ ڑ ... ڑ ... ک ک ... ک ک گ گ ... گ گ ? ... ? ? ? ? ? چ السجدة: 5. فيقول: " والضمير في إليه يعود على السماء على لغة من يذكرها أو على مكان الملك الذي يرجع إليه، أو على اسم الله تعالى والمراد إلى الموضع الذي أمره فيه. وإذا رجعت إلى الله فقد رجعت إلى السماء أي إلى سدرة المنتهى فإنه إليها يرتفع ما يصعد به من الأرض ومنه ما ينزل، وما يهبط به إليها ثبت ذلك في صحيح مسلم " (2) وقال القرطبي أيضًا عند قوله تعالى: چ ? ? ? ? چ المعارج:4:"أي إلى المكان الذي هو محلهم وهو فى السماء، لأنها محل بره وكرامته، وهو كقول إبراهيم J: چ ? ? ? ... ? ? چ الصافات: 99 أي إلى الموضع الذي أمرني به، وقيل چإليه چ أي إلي عرشه " (3).
وسوف بأتي لهذه المسألة مزيد بيان في الباب الثاني – بإذن الله تعالى – عند مناقشتنا لموقف السلفيين المعاصرين منها.
__________
(1) المفردات في غريب القرآن: الحسين بن محمد المعروف بالراغب الأصبهاني، أعده للنشر محمد أحمد خلف الله، ص 493 - مكتبة الأنجلو المصرية: القاهرة، وانظر القاموس المحيط: الفيروزابادي؛ تحقيق مؤسسة الرسالة ص253 – دار الريان للتراث: القاهرة، حيث فسر العروج بالارتقاء.
(2) تفسير القرطبي 7/ 404.
(3) تفسير القرطبي 9/ 487: 488.
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المبحث التاسع:
مسألة القرب والدنو وموقف الإمام الطبرى منها:
من المعاني التي جاءت نصوص الشرع دالة على إضافتها إلى الله - عز وجل - معنى القرب، ومعنى الدنو. يقول الله - عز وجل -:چ ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ? ?چ البقرة: 186، ويقول: چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ ق: 16ويقول: چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ النجم: 8.
وهذه معان لا يمكن نسبة ظاهرها إلى الله - عز وجل -؛ لما يشعر به هذا الظاهر من النقلة والحركة والمكان، وتلك كلها معان حسية تمتنع في حق الله - عز وجل -؛ لهذا فقد قال الإمام مالك T:" يتنزل ربك ـ تبارك وتعالى أمره ـ، فأما هو فدائم لا يزول " (1).
ولهذا فسوف نحاول أن نطلع على موقف الإمام الطبري من هاتين اللفظتين.
- أولاً موقفه من لفظة القرب: وردت هذه اللفظة في أكثر من موضع من القرآن الكريم فمن ذلك:
أ) قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? چ البقرة: 186 وقد قال الطبري عند تفسيره لها: " وإذا سألك يا محمد عبادي عني أين أنا؟ فإني قريب منهم أسمع دعائهم، وأجيب دعوة الداعي منهم " (2) ويبدو ههنا من عبارة الطبري أنه قد فسر الضمير في قوله:چ? چ أي عن مكانه - عز وجل - بدليل أنه قد قال: " وإذا سألك يا محمد عبادي عني أين أنا؟ " وليس القرب والبعد هو المعنى الوحيد الذي تحتمله الآية ـ كما ألمح إلى ذلك الإمام الطبري ـ بل إن الآية تحتمل معاني أخرى، مثل إجابة الدعاء "كما يدل على ذلك قوله:چ ? ? ? ? ? چ البقرة: 186 ويحتمل أن السؤال عما هو أعم من ذلك، وهذا هو الظاهر " (3).إذ أن كلمة أين يُسأل بها عن المكان " فإذا قلت: أين زيد؟ فإنما تسأل عن مكانه " (4).
__________
(1) سير أعلام النبلاء للذهبي 8/ 105، التمهيد لابن عبد البر 7/ 143.
(2) جامع البيان 3/ 480 شاكر.
(3) فتح القدير للشوكاني1/ 253.
(4) مختار الصحاح للرازي ص 39 - المكتبة المنيرية.
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والحق أن إدراك العقول لأسرار الربوبية قاصر" فلا يتوجه على حكمه لِمَ، ولا كيف، كما لا يتوجه عليه في وجوده أين ولا حيث " (1). ولم يتعرض الطبري هنا لمعنى القرب المذكور في الآية.
ثم شرع الطبري في بيان سبب نزول هذه الآية فقال: " وقد أُختلف فيما أنزلت فيه هذه الآية. فقال بعضهم: نزلت في سائل سئل النبي T فقال: يا محمد أقريب ربنا فنناجيه؟ أم بعيد فنناديه؟ فأنزل الله: چ ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ? ? چ (2) .. حدثنا بذلك ابن حميد (3) قال حدثنا جرير , عن عبدة السجستاني، عن الصلب بن حكيم، عن أبيه , عن جده " (4) ثم ذكر الطبري سببًا آخر لنزول الآية فقال:" حدثنا الحسن بن يحيى (5) قال: أخبرنا عبد الرازق قال: أخبرنا جعفر بن سليمان، عن عوف، عن الحسن قال: سأل أصحاب النبي T النبي T : أين ربنا؟ فأنزل الله ـ تعالى ذكره ـ چ ? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ? ? چ " (6).
__________
(1) فتح الباري لابن حجر 1/ 220: 221.
(2) الحديث في البخاري كتاب المغازي باب 38. مسلم كتاب التوحيد باب 9.
(3) ضعيف كما سبق، انظر: تهذيب التهذيب 9/ 127: 131 وتقريب التهذيب ص 475 برقم 5834، ومعجم شيوخ الطبري تأليف أكرم بن محمد زيادة الفالوجي الأثري ترجمة رقم 259 (ص 466: 481).
(4) التفسير 3/ 229، نسخة شاكر.
(5) هو أبو الربيع، الحسن بن يحيى بن كثير، العنبري، المصيصي: من الحادية عشر، لا بأس به، روى عن جعفر بن سليمان، وعبد الرازق بن همام، وعبد الله بن عيسى وغيرهم. روى عنه أحمد بن عبد الله البزاز التستري، وأحمد بن يحيى بن زهير التستري، والحسين بن إسماعيل المحاملي، وغيرهم. انظر: معجم شيوخ الطبري ترجمة رقم 96 (ص 208: 213) وانظر أيضًا في ترجمته تهذيب الكمال 6/ 336، وميزان الاعتدال 2/ 48 برقم 1959، تهذيب التهذيب 2/ 325 برقم 564، وتقريب التهذيب ص164 برقم 1291.
(6) التفسير 3/ 229 نسخة شاكر.
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(1)
وقال آخرون: " بل نزلت جوابًا لمسألة قوم سألوا النبي T : أي ساعة يدعون الله فيها؟ ... فمعنى متأولي هذا التأويل: وإذا سألك عبادي عني: أي ساعة يدعونني؟ فإني منهم قريب في كل وقت، أجيب دعوة الداع إذا دعان.
وقال آخرون:"بل نزلت جوابًا لقول قوم قالوا إذ قال الله لهم چ ادْعُونِي أَسْتَجِبْ لَكُمْ چ غافر: 60، إلى أين ندعوه؟ " (2).

تأويلات العلماء للقرب الوارد في الآية:
1ـ بيَّن البغوي في تفسيره للقرب الوارد في هذه الآية أن فيه إضمارً ا " لأنه قال: قل لهم إني قريب منهم بالعلم، لا يخفى عليَّ شيء، وكما قال:چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ ق: 6 " (3).
2 - قال الإمام النسفي: " وإذا سألك عبادي عني فإني قريب علمًا وإجابة، بتعاليه عن القرب مكانًا " (4).
3 - الإمام ابن الجوزي: يرى ابن الجوزي أن القرب الوارد في هذه الآية وفي مثيلاتها " ليس قرب مسافة، فإنه يتعالى عن هذا، وإنما هو قرب روحاني " (5).
__________
(1) قال المحدث الشيخ أحمد شاكر في حكمه على هذا الأثر: " وهذا الإسناد صحيح إلى الحسن. ولكن الحديث ضعيف؛ لأنه مرسل، لم يسنده الحسن الي أحد من الصحابة. وقد رواه أبو جعفر هنا، من طريق عبد الرزاق، ولم أجده في تفسير عبد الرزاق. فلعله في موضع آخر من كتبه" التفسير 3/ 481 حاشية.
(2) التفسير 3/ 229 باختصار.
(3) تفسير البغوي المسمى (معالم التنزيل): أبو محمد الحسين بن مسعود البغوي؛ تحقيق وتخريج: محمد عبد الله النمر، وآخرين 1/ 155 - دار طيبة: الرياض – ط1 الإصدار الثاني، 1423هـ /2002 م.
(4) تفسير النسفي 1/ 91 – ط صبيح: القاهرة.
(5) أبو الفرج بن الجوزي وآراءه الكلامية والأخلاقية: د / آمنة محمد نصير ص 141 - دار الشروق، 1407 هـ /1987م.
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4ـ وفي تفسير قوله ـ تعالى ـ: چ ? ? چ قال القرطبي: " أي بالإجابة، وقيل ... بالعلم، وقيل: قريب من أوليائه بالإفضال، والإنعام " (1).
5ـ وقال الشوكاني: " فإني قريب، قيل: بالإجابة، وقيل بالعلم، وقيل بالإنعام، وقيل في الكشاف: إنه تمثيل لحاله ـ في سهولة إجابته لمن دعاه، وسرعة إنجاحه حاجة من سأله ـ بمن قرب مكانه، فإذا دعا أسرعت تلبيته " (2).
ب ـ ومن الآيات التي ورد فيها لفظ القرب أيضًا قوله تعالى:چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ فقد جاء منهج الطبري مختلفًا في تفسيره لمعنى القرب الوارد فيها؛ حيث أورد له تأويلات عدة فقال: ... "چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ يقول ونحن أقرب إليه من حبل العاتق. والوريد عرق بين الحلقوم والعلياوين، والحبل هو الوريد، فأضيف إلى نفسه لاختلاف لفظ اسميه ... اختلف أهل العربية في معنى قولهچ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ فقال بعضهم: معناه: نحن أملك به، وأقرب إليه في المقدرة
عليه. وقال آخرون: بل معنى ذلك چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ بالعلم بما چ تُوَسْوِسُ بِهِ نَفْسُهُ چ" (3)
وإذا كانت عبارة الطبري في آية البقرة موهمةً، وفيها مخالفة لجمهور المفسرين، فإن ما ذهب إليه من تأويل القرب ههنا بالعلم أو بالقدرة لهو أصرح ـ في بيان موقف الطبري ـ من كلامه في الآية الأولى، وهو قريب أيضًا من قول جمهور المفسرين فيها.
__________
(1) تفسير القرطبي 1/ 686.
(2) فتح القدير للشوكاني 1/ 253.
(3) تفسير الطبري 11/ 448 باختصار - دار الغد العربي.
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وما أحسن ما قال الإمام ابن كثير T في تفسيره لهذه الآية حيث خرجها تخريجًا أغنانا عن إخراج لفظ القرب عن معناه الحقيقي فرارًا مما يشعر به ظاهره، يقول في ذلك: " وقوله: چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ يعني: ملائكته تعالى أقربُ إلى الإنسان من حبل وريده إليه. ومن تأوله على العلم فإنما فر لئلا يلزم حلول أو اتحاد، وهما منفيان بالإجماع، تعالى الله وتقدس، ولكن اللفظ لا يقتضيه فإنه لم يقل: وأنا أقرب إليه من حبل الوريد، وإنما قال:چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِيدِ چ كما قال في المحتضر: چ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْكُمْ وَلَكِنْ لَا تُبْصِرُونَ چ الواقعة: 85، يعني ملائكته. وكما قال تعالى: چ إِنَّا نَحْنُ نَزَّلْنَا الذِّكْرَ وَإِنَّا لَهُ لَحَافِظُونَ چ الحجر: 9، فالملائكة نزلت بالذكر -وهو القرآن-بإذن الله - عز وجل -. وكذلك الملائكة أقرب إلى الإنسان من حبل وريده إليه بإقدار الله لهم على ذلك، فللملك لَمّة في الإنسان كما أن للشيطان لمة , وكذلك: (الشيطان يجري من ابن آدم مجرى الدم) كما أخبر بذلك الصادق المصدوق (1) " (2).
ثانيًا: لفظتا الدنو والتدلي وموقف الإمام الطبري منهما:
وردت هاتان اللفظتان في القرآن الكريم، وذلك في قوله تعالى:چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چالنجم: 8،وهذان معنيان يستحيل إثبات ظاهرهما إلى الله - عز وجل -؛ لما يشعران به من المكانية والحركة والمسافة.
__________
(1) رواه البخاري، كتاب الأحكام باب21 (الشهادة تكون عند الحاكم).مسلم، كتاب السلام، باب بيان أنه يستحب لمن رؤي خالياً بامرأة ... ) مسلم بشرح النووي 1/ 156: 157.
(2) تفسير القرآن العظيم لابن كثير 7/ 398.
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فالدنو في اللغة: يعني القرب، ففي الوسيط "دنا منه، وإليه، وله دنوًا ودنواة: قرب ... وأدنى الشيء: قرَّبه، ودانى بين الشيئين: قارب بينهما، وتدانى القوم: دنا بعضهم من بعض " (1).
وأما التدلي: فمعناه التعلق (2)، والتدلي هو النزول من علو (3)، وهو لا يكون إلا من علو إلى استفال (4).قال الواحدي فيما نقله الإمام النووي:"معنى التدلي: الامتداد إلى جهة السفل، هكذا هو الأصل، ثم استعمل في القرب من العلو، هذا قول الفراء، وقال ابن الأعرابي: تدلى إذا قرب بعد علو " (5).وقد أنكر العلماء أن يكون هذا الظاهر اللغوي مرادًا في حقه تعالى. قال القاضي عياض:" إضافة القرب والدنو إلى الله – تعالى -، أو من الله، لا يعني دنو مكان، ولا قرب زمان , وإنما هو بالنسبة إلى النبي T إيذانًا بعظيم منزلته وشريف رتبته، وبالنسبة إلى الله - عز وجل - تأنيس لنبيه وإكرامٌ له، ويتأول فيه ما قالوه في حديث (ينزل ربنا إلى السماء)، وكذا في حديث (من تقرب مني شبرًا تقربت منه ذراعًا) (6). وقال غيره: الدنو مجاز عن القرب المعنوي؛ لإظهار عظيم منزلته عند ربه - تعالى -، والتدلي طلب زيادة القرب، وقاب قوسين بالنسبة إلى النبي T عبارة عن لطف المحل وإيضاح المعرفة، وبالنسبة إلى الله إجابة سؤاله ورفع درجته" (7).
__________
(1) المعجم الوسيط: يصدره مجمع اللغة العربية بالقاهرة 1/ 309 - ط2, 1405 هـ / 1985م، بتصرف.
(2) انظر القاموس المحيط ص 1656.
(3) انظر لسان العرب 14/ 267.
(4) المصدر السابق 14/ 266.
(5) مسلم بشرح النووي 3/ 11 بتصرف.
(6) رواه البخاري، كتاب التوحيد، باب 50 (ذكر النبي T وروايته عن ربه). فتح الباري 13/ 493. مسلم، كتاب الذكر والدعاء، باب (الحث على ذكر الله تعالى)، مسلم بشرح النووي 17/ 2: 3.
(7) نفس المصدر والصفحة.
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وقد ذهب الإمام الخطابي إلى أن نسبة التدلي إلى الله - عز وجل - مخالف لعامة السلف، والعلماء، وأهل التفسير من تقدم منهم ومن تأخر (1)، وتأكيدًا لذلك فقد نقل الإمام النووي اختلاف العلماء في تفسير قول الله ـ تعالى ـ:چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ النجم: 8، وبين أن الأكثرين على أن " هذا الدنو والتدلي منقسم بين جبريل والنبي T ، أو مختص بأحدهما من الآخر، ومن سدرة المنتهى " (2).
رأي الطبري في هذه المسألة:

استهل الطبري عرضه للأقوال الواردة في تفسير قول الله ـ تعالى ـ:چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چالنجم: 8
بقوله: " يقول تعالى ذكره: ثم دنا جبريل من محمد T ، فتدلى إليه، وهذا من المؤخر الذي معناه التقديم، وإنما هو , ثم تدلى فدنا، ولكنه حسن تقديم قوله چ دَنَا چ إذ كان الدنو يدل على التدلي، والتدلي على الدنو، كما يقال: زارني فلان فأحسن، وأحسن إلي فزارني، وشتمني فأساء وأساء فشتمني؛ لأن الإساءة هي الشتم، والشتم هو الإساءة " (3).
__________
(1) نفس المصدر 13/ 492.
(2) مسلم بشرح النووي 3/ 4.
(3) تفسير الطبري 11/ 548 - دار الغد العربي.
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وهذا الذي ذهب إليه الإمام الطبري من إثبات الدنو والتدلي إلى جبريل (عليه السلام): قد رواه عن الحسن البصري، وقتادة، والربيع (1). ثم ذكر الطبري رأيًا آخر في المسألة بقوله: " وقال آخرون: بل معنى ذلك: ثم دنا الرب من محمد T فتدلى " (2) وقد أسند الطبري هذا القول إلى ابن عباس ـ رضي الله عنهما ـ وأيده بما رواه من طريق شريك ابن أبي نمر قال: " سمعت أنس بن مالك يحدثنا عن ليلة المسرى برسول الله T " أنه عرج جبرائيل برسول T إلى السماء السابعة، ثم علا به بما لا يعلمه إلا الله، حتى جاء سدرة المنتهى، ودنا الجبار ربّ العزة فتدلى حتى كان منه قاب قوسين أو أدنى، فأوحى الله إليه ما شاء، فأوحى الله إليه فيما أوحى خمسين صلاة على أمته كل يوم وليلة " (3). ورواية شريك هذه محل استشكال عند العلماء، يقول الخطابي: " وليس في هذا الكتاب ـ يعني صحيح البخاري ـ حديث أشنع ظاهرًا، ولا أشنع مذاقًا من هذا الفصل؛ فإنه يقتضي تحديد المسافة بين أحد المذكورين وبين الآخر، وتمييز مكان كل واحد منهما، هذا إلى ما في التدلي من تشبيه وتمثيل له بالشيء الذي تعلق من فوق إلى أسفل ... فمن لم يبلغه من هذا الحديث إلا هذا القدر مقطوعًا عن غيره، ولم يعتبره بأول القصة وآخرها اشتبه عليه وجهه ومعناه " (4).
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) ذات المصدر والصفحة.
(3) نفس المصدر والصفحة. والحديث بطوله في صحيح البخاري برقم (7517) راجع فتح الباري 13/ 486. مسلم، كتاب الأيمان، باب (الإسراء برسول الله T وفرض الصلاة) من غير زيادة (ودنا الجبار ... ) مسلم بشرح النووي2/ 209.
(4) فتح الباري 13/ 492 باختصار.
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ثم حاول الخطابي أن يتخلص من إشكالية نسبة الدنو والتدلي إلى الله - عز وجل -، فبين أن الحديث كله كان بمثابة رؤيا من النبي T ؛ حيث ورد التصريح بذلك في الحديث، فقد جاء في أول الحديث (وهو نائم) وفي آخره (استيقظ) " وبعض الرؤيا مثل يضرب ليتأول على الوجه الذي يجب أن يصرف إليه معنى التعبير في مثله، وبعض الرؤيا لا يحتاج إلى ذلك، بل يأتي كالمشاهدة " ثم قال ابن حجر بعد إيراد هذا الكلام للخطابي: " وهو كما قال، ولا التفات إلى من تعقب كلامه بقوله في الحديث الصحيح: إن رؤيا الأنبياء وحي فلا يحتاج إلى تعبير؛ لأنه كلام من لم يمعن النظر في هذا المحل، فقد تقدم في كتاب التعبير أن بعض مرآي الأنبياء يقبل التعبير، وتقدم من أمثلة ذلك قول الصحابة له T في رؤية القميص: فما أوَّلته يا رسول الله؟ قال: الدين، وفي رؤية اللبن قال: العلم " (1).
هذا أحد جوابات أجاب بها أهل العلم عن هذا الحديث؛ لكن للخطابي T جوابًا آخر يعتمد على الطعن في رفع الحديث من أصله؛ حيث يرى أن القصة بطولها " إنما هي حكاية يحكيها أنس من تلقاء نفسه لم يعزوها إليه T ، ولا نقلها عنه، ولا أضافها إلى قوله، فحاصل الأمر في النقل أنها من جهة الراوي، إما من أنس وإما من شريك؛ فإنه كثير التفرد بمناكير الألفاظ التي لا يتابعه عليها سائر الرواة " (2).
لكن الإمام ابن حجر T لم يرتض هذا الجواب من الإمام الخطابي؛ لأن ما اشتملت عليه هذه القصة لا يقال فيه بالرأي، ولأن عدم إسناد أنس لهذه القصة إلى النبي T ـ كما يقول الحافظ بن حجر ـ غايته أن يكون مرسل صحابي؛ لأنه إما أن يكون قد تلقى هذه القصة عن النبي T ، أو تلقاها عن صحابي مثله فيكون لها حكم الرفع (3).
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) نفس المصدر والصفحة.
(3) راجع المصدر ذاته.
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وقد انتقد الإمام مسلم شريكًا ـ راوي هذا الحديث ـ على ما كان منه في هذه الرواية من تقديم وتأخير وزيادة ونقصان (1)، وقال ابن حجر: " قال عبد الحق في الجمع بين الصحيحين: زاد فيه ـ يعني شريكًا ـ زيادة مجهولة , وأتى فيه بألفاظ غير معروفة، وقد روى الإسراء جماعة من الحفاظ فلم يأت أحد منهم بما أتى به شريك، وشريك ليس بالحافظ، وقد نقل عن ابن حزم قوله لم نجد للبخاري ومسلم في كتابيهما شيئًا لا يحتمل مخرجًا إلا حديثين، ثم غلبهما في تخريجه الوهم مع اتقانهما وصحة معرفتهما، ... والآفة من شريك " (2).
وقد قال النسائي وأبو محمد بن الجارود في شريك راوي هذا الحديث: " ليس بالقوي، وكان يحيى بن سعيد القطان لا يحدث عنه، نعم قال محمد بن سعيد، وأبو داوود: ثقة، وهو مختلف فيه فإذا تفرد: عُد ما ينفرد به شاذًا " (3).
فيتبين إذًا مما سبق أن رواية شريك هذه مشكلة عند العلماء، وقد تكلموا عن شريك هذا بما يجعل روايته ـ بما ورد فيها من نسبة الدنو والتدلي إلى الله - عز وجل - محل نظر لاسيما أن هذه الرواية بها من مخالفات لما هو مشهور ما يزيد على عشرة أشياء غير مسألة الدنو والتدلي (4).

أقوال المفسرين في مسألة الدنو والتدلي:
1ـ صاغ الإمام ابن الجوزي الأقوال الواردة في هذه المسألة بقوله: " وفي المشار إليه بقوله: چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ ثلاثة أقوال:
__________
(1) فتح الباري 13/ 493 وراجع صحيح مسلم 3/ 11.
(2) فتح الباري 13/ 493، بتصرف.
(3) فتح الباري 13/ 493 بتصرف يسير.
(4) انظر فتح الباري 13/ 493: 494.
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أحدها: أنه الله - عز وجل -، فعن أنس بن مالك قال: (دنا الجبار ـ رب العزة ـ فتدلى حتى كان منه قاب قوسين أو أدنى)، وروى أبو سلمة عن ابن عباس: ثم دنى قال: (دنا ربه فتدلى)، وهذا اختيار مقاتل، قال: (دنا الرب من محمد ليلة أسرى به فكان منه قاب قوسين أو أدنى)، وقد كشفت هذا الوجه في كتاب المغني، وبينت أنه ليس كما يخطر بالبال من قرب الأجسام وقطع المسافة؛ لأن ذلك يختص بالأجسام، والله منزه عن ذلك.
والثاني: أنه محمد دنا من ربه، قاله ابن عباس والقرزي.
والثالث: أنه جبريل " (1).
2ـ أما الإمام القرطبي فقد ذهب إلى أن الذي دنا: هو جبريل (عليه السلام) بعد استوائه بالأفق الأعلى من الأرض فتدلى " فنزل على النبي T بالوحي، قاله ابن عباس، والحسن، وقتادة، والربيع , وغيرهم، وعن ابن عباس ـ أيضًا ـ في قوله ـ تعالى ـ:چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ، أن الله ـ تبارك وتعالى ـ دنا من محمد T فتدلى، وروى نحوه أنس بن مالك عن النبي T ، والمعنى دنا منه أمره وحكمه.
وأصل التدلي: النزول إلى الشيء حتى يقرب منه، فوضع موضع القرب، وقال ابن الأنباري: ثم تدلى جبريل أي نزل من السماء فتدلى ثم محمد T ، وقال ابن عباس: تدلى الرفرف لمحمد T ليلة المعراج فجلس عليه ثم رفع فدنا من ربه.
ومن قال المعنى فاستوى جبريل ومحمد بالأفق الأعلى، قد يقول: ثم دنا محمد من ربه دنو كرامة، فتدلى أي هوى للسجود، وهذا قول الضحاك " (2).
فحاصل ما ذهب إليه القرطبي ههنا أن الدنو والتدلي إما أن يكونا من جبريل عليه ... السلام، أو من النبي T , وما ذهب إليه بعضهم من أنه كان من قبل الله - عز وجل - هو مؤول على ما يليق.
__________
(1) زاد المسير في علم التفسير لأبن الجوزي 8/ 65 تفسير الآية 8 من سورة النجم.
(2) انظر المصدر السابق.
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3ـ وقال الإمام ابن كثير T: " وهذا الذي قلناه من أن هذا المقترب الداني إنما هو جبريل عليه السلام، هو قول أم المؤمنين عائشة، وابن مسعود، وأبي ذر، وأبي هريرة، وجاء في حديث شريك بن أبي نمر عن أنس في حديث الإسراء (ثم دنا الجبار ـ رب العزة ـ فتدلى) ولهذا تكلم كثير من الناس في متن هذه الرواية، وذكروا أشياء فيها من الغرابة، فإن صح فهو محمول على وقت آخر وقصة أخرى لا أنها تفسير لهذه الآية فإن هذه كانت ورسول الله T في الأرض، لا ليلة الإسراء " (1).
4ـ وقال الشوكاني في تفسيره لقول الله - عز وجل -: چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ: " أي دنا جبريل بعد استوائه بالأفق الأعلى أي؛ قرب من الأرض فتدلى، فنزل على النبي بالوحي، وقيل في الكلام تقديم وتأخير، والتقدير: ثم تدلى فدنا ... قال الجمهور: والذي دنا فتدلى هو جبريل، وقيل هو النبي T ، والمعنى دنا منه أمره وحكمه، والأول أولى، قيل ومن قال إن الذي استوى هو جبريل ومحمد، فالمعنى عنده ثم دنا محمد من ربه دنو كرامة، فتدلى، أي هوى للسجود، وبه قال الضحاك " (2).
تعقيب ـ
أ ـ عرض الإمام الطبري في هذه المسألة القولين المشهورين لدى العلماء؛ لكنه ـ وفيما يبدو ـ قد مال إلى اختيار القول الأول، وهو أن الدنو والتدلي قد كان من قبل جبريل - عليه السلام -، ويشير إلى هذا: إيراده لهذا القول في معرض تفسيره للآية وتقديمه له على غيره وحكايته له على أنه المختار في تفسير الآية حيث حكاه مباشرة دون أن يسنده إلى أحد، إلا في مقام الاستدلال عليه، بخلاف القول الثاني حيث ساقه قائلًا: " وقال آخرون " مما يوحي بأن القول الأول هو اختياره في المسألة.
__________
(1) تفسير القرآن العظيم لابن كثير 7/ 447 بتصرف.
(2) فتح القدير للشوكاني 5/ 106 باختصار.
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ب ـ استدل الطبري على صحة القول الثاني ـ في تفسير الآية ـ بما رواه عن ابن عباس رضي الله عنهما من أن الدنو كان من قبل الله - عز وجل -، وهذه الرواية حتى وإن صح سندها إلى ابن عباس رضي الله عنهما فإنها لا تعدو أن تكون قول صحابي، لم يرفعه ابن عباس رضي الله عنهما إلى النبي T ، هذا من ناحية، ومن ناحية أخرى فهي معارضة بروايات أخرى عن ابن عباس من نحو ما أخرجه الطبراني عن ابن عباس رضي الله عنهما ": چ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّى چ قال: هو محمد T ، دنا فتدلى إلى ربه - عز وجل - " (1).
وقد سبق إيراد ما نقله القرطبي عن ابن عباس من أن الذي تدلى هو الرفرف. يتبين لنا مما سبق أن الإمام الطبري قد اختار أن الدنو كان من قبل جبريل - عليه السلام -، وهذا هو قول الجمهور في هذه الآية، وما روي من أن الدنو كان من قبل الله - عز وجل - فهو مؤول على النحو الذي يقتضيه المقام , والله أعلم.
المبحث العاشر:
مسألة الرضا والغضب وموقف الإمام الطبري منها:
هذه المسألة كغيرها من مسائل الصفات الخبرية دائرة بين الإثبات والتأويل وذلك متعلق بالظاهر اللغوي للفظتي الرضا والغضب والذي يحمل معان يوجب التنزيه عدم نسبتها إلى الله - عز وجل -
الرضا في اللغة: هو القبول والاختيار , يقال: رضيه أي اختاره وقبله , ويقال: رضيه له أي رآه أهلاً له , ورضي منه كذا أي اكتفى فهو راض , وأرضاه رضاءً ومراضاة: وافقه , ويقال ارتضاه لصحبته أي اختاره أو رآه أهلاً لها , وتراضيا: توافقا (2) والرضا هو سرور القلب بمر القضاء (3).
__________
(1) المعجم الكبير للطبراني 11/ 150 – ط مكتبة العلوم والحكم، 1404هـ /1983 م.
(2) المعجم الوسيط 1/ 364 مجمع اللغة العربية.
(3) التعريفات للجرجاني ص 98 - ط مصطفى البابي الحلبي.
(12/13)



ولهذا فقد فسر الراغب الرضا في حق الله تعالى غير متقيد بهذا الظاهر اللغوي قال في مفرداته "يقال: رضي يرضى فهو مرضي ومرضو , ورضا العبد عن الله ألا يكره ما يجري به قضاؤه ورضا الله عن العبد هو أن يراه مؤتمرًا بأمره ومنتهيًا عن نهيه " (1) وقال في تعريفه للغضب: " هو ثوران دم القلب إرادة الانتقام وإذا وُصف الله تعالى به فالمراد به الانتقام دون غيره " (2) قال تعالى: چ فَبَاءُوا بِغَضَبٍ عَلَى غَضَبٍ چ البقرة: 90 وقال: چ وَبَاءُوا ? ? ? چ البقرة:.61.
وفي لسان العرب: " الغضب نقيض الرضا وقد غضب عليه غضبًا ومغضبة، وأغضبته أنا فتغضب. قال ابن عرفة: الغضب من المخلوقين شيء يداخل قلوبهم ومنه محمود ومذموم فالمذموم ما كان في غير الحق والمحمود ما كان في جانب الدين والحق وأما غضب الله فهو إنكاره على مَنْ عصاه فيعاقبه وقد تكرر الغضب في الحديث من الله ومن الناس وهو من الله سخطه على مَنْ عصاه وإعراضه عنه ومعاقبته له " (3).
الغضب إذاً في معناه اللغوي:
" تغير يحصل عند غليان دم القلب ليحصل عنه تشفي الصدر" (4). وهذا قطعًا غير جائز نسبته إلى الله عز وجل لهذا فقد ذكر البيهقي أن للعلماء في هذه المسألة مذهبين " قال الشيخ: الرضا والسخط عند بعض أصحابنا من صفات الفعل , وهما عند أبي الحسن يرجعان إلى الإرادة , فالرضا إرادته إكرام المؤمنين وإثابتهم على التأبيد , والسخط إرادته تعذيب الكفار وعقوبتهم على التأبيد وإرادته تعذيب فساق المسلمين إلى ما شاء " (5).
__________
(1) المفردات في غريب القرآن للراغب الأصفهاني 1/ 404.
(2) المصدر السايق 2/ 154.
(3) لسان العرب 1/ 648:649.
(4) التعريفات للجرجاني ص 142.
(5) الأسماء والصفات للبيهقي بتعليق الشيخ محمد زاهد الكوثري ص 465.
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وقد اختار الألوسي T في الغضب طريق الإثبات فقال: " وأنا أقول كما قال سلف الأمة هو صفة لله تعالى لائقة بجلال ذاته لا أعلم حقيقتها ولا كيف هي والعجز عن درك الإدراك إدراك والكلام فيه كالكلام في الرحمة " (1).
وقد وضع الإمام الرازي قاعدة للتعامل مع هذه الألفاظ من نحو الرضا والغضب وغيرهما من الأعراض ومفاد هذه القاعدة أن الغضب مثلاً " تغير يحصل عند غليان دم القلب لشهوة الانتقام وهذا على الله محال لكن ههنا قاعدة كلية وهي: أن جميع الأعراض النفسانية أعني: الرحمة أو الفرح أو السرور أو الغضب أو الحياء أو الغيرة أو المكر أو الخداع أو التكبر أو الاستهزاء لها أوائل وغايات , ومثاله الغضب فإن أوله غليان دم القلب وغايته إرادة إيصال الضرر إلى المغضوب عليه , فلفظ الغضب في حق الله تعالى لا يحمل على أوله الذي هو غليان دم القلب بل على غايته التي هي إرادة الإضرار" (2). وهذه القاعدة التي وضعها الإمام الرازي للتعامل مع هذه الألفاظ الموهمة هي عين ما اعتمده النيسابوري وسار عليه (3) في معالجة هذه الألفاظ قال الكرمي المقدسي عقب إيراده هذا الكلام للإمام الرازي: " وعلى هذا الضابط فكذلك يقال في الرضا والكرم والحلم والشكر والمحبة ونحو ذلك، فإن الظاهر أن هذه كلها في حقنا كيفيات نفسانية " (4).
قول الطبري في الرضا والغضب
أ- الرضا:
__________
(1) روح المعاني 1/ 95.
(2) مفاتيح الغيب 1/ 318.
(3) تفسير النيسابوري بهامش تفسير الطبري 1/ 63 - دار الحديث.
(4) أقاويل الثقات في تأويل الأسماء والصفات والآيات المحكمات والمتشابهات: مرعي بن يوسف الكرمي ص 74: 75 تحقيق شعيب الأرنؤوط – ط مؤسسة الرسالة: بيروت.
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قال الطبري عند تفسيره قوله تعالى:چ ? ? ? ? ?? ? ? ... ?چالمائدة: 19 "يقول تعالى ذكره: چ ? ? چعن هؤلاء الصادقين الذين صدقوا في الوفاء له بما وعدوه من العمل بطاعته واجتناب معاصيه , چ ? ?چ يقول: ورضوا هم عن الله تعالى ذكره في وفائه لهم بما وعدهم على طاعتهم إياه فيما أمرهم ونهاهم من جزيل ثوابه " (1).
وقال عند تفسير قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ہ ہہ ہ ھ ھچ البقرة: 207" فإنه يعني أن هذا الشاري يشري إذا اشترى طلب مرضاة الله " (2) ولم ينقل شيئًا عن السلف في تفسير الرضا المنسوب إلى الله وكما يبدو فقد ساق الإمام الطبري هذه الآيات ومثيلتها بطريق الإمرار والإقرار , دون أن يتعرض لها بتفصيل ودون أن يستفيض في تفسير معنى الرضا وما إذا كان يأوله أو يثبته صفةً لله - عز وجل -.
ب ـ الغضب:
جاء كلام الطبري في تفسيره للغضب أكثر استفاضةً مما كان عليه في تفسير الرضا فقد اعتبر الغضب صفةً لله - عز وجل - قال في تأويله لقوله تعالى:چ غَيْرِ الْمَغْضُوبِ عَلَيْهِمْ وَلَا الضَّالِّينَ چ الفاتحة: 7
" واختلف في صفة الغضب من الله جل ذكره:
1ـ قال بعضهم: غضب ُ الله على مَنْ غضبَ عليه من خلقه: عقوبته لمن غضب عليه إما في دنياه , وإما في آخرته كما وصف به نفسه جل ذكره في كتابه: چ فَلَمَّا آسَفُونَا انْتَقَمْنَا مِنْهُمْ فَأَغْرَقْنَاهُمْ أَجْمَعِينَ چ الزخرف:55 وكما قال:چ قُلْ هَلْ أُنَبِّئُكُمْ بِشَرٍّ مِنْ ذَلِكَ مَثُوبَةً عِنْدَ اللَّهِ مَنْ لَعَنَهُ اللَّهُ وَغَضِبَ عَلَيْهِ وَجَعَلَ مِنْهُمُ الْقِرَدَةَ وَالْخَنَازِيرَ وَعَبَدَ الطَّاغُوتَ أُولَئِكَ شَرٌّ مَكَانًا وَأَضَلُّ عَنْ سَوَاءِ السَّبِيلِ چ المائدة:60
2ـ وقال بعضهم: غضب الله على مَنْ غضب عليه من عباده ذم منه لهم ولأفعالهم وشتم منه لهم بالقول.
__________
(1) جامع البيان 11/ 244 شاكر.
(2) تفسير الطبري 2/ 465 – دار الغد العربي.
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3ـ وقال بعضهم: والغضب منه معنى مفهوم كالذي يعرف من معاني الغضب غير أنه وإن كان كذلك من جهة الإثبات مخالف معناه منه معنى ما يكون من غضب الآدميين الذين يزعجهم ويحركهم ويشق عليهم ويؤذيهم لأنه جل ثناؤه لا تحل ذاته الآفات ولكنه له صفة كما أن العلم له صفة والقدرة له صفة على ما يعُقل من جهة الإثبات وإن خالفت معاني ذلك معاني علو العباد التي هي معارف القلوب وقواهم التي توجد مع وجود الأفعال وتعدم مع عدمها (1).
فالطبري إذن يعتبر الغضب صفة من صفات الله - عز وجل - وذلك بنص قوله: " واختلف في صفة الغضب من الله جل ذكره " (2) غير أنه لم يبين لنا ما إذا كانت هذه صفة من صفات الذات أم من صفات الأفعال وقد نقل لنا الطبري في تفسيره لمعنى الغضب قولين: -
الأول منها: يتأول الغضب بأنه عقاب الله للمغضوب عليهم إما في دنياهم وإما في أخراهم.
وأما القول الثاني: فإنه يتأول الغضب من الله - عز وجل - بأنه ذم منه للمغضوب عليهم ولأفعالهم.
وقد نقل الإمام الأشعري الإجماع على تأويل الغضب فقال: " وأجمعوا على أنه - عز وجل - يرضى عن الطائعين له وأن رضاه عنهم إرادته لنعيمهم وأنه يحب التوابين ويسخط على الكافرين ويغضب عليهم وأن غضبه إرادته لعذابهم " (3)
__________
(1) تفسير الطبري 1/ 138 – دار الغد العربي.
(2) انظر المصدر السابق.
(3) رسالة إلى أهل الثغر بباب الأبواب للإمام أبي الحسن الأشعري، تحقيق د. عبد الله شاكر محمد الجنيدي ص 240.
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وقد ذكر الإمام الطبري الآراء السابقة دون أن ينسبها إلى أحد ولم يسندها كما هي عادته وقد ذهب بعض العلماء إلى إثبات الغضب صفةً لله - عز وجل - على نحو ما فعل الطبري ومنهم ابن أبي العز الحنفي إذ يقول: " وقوله والله يغضب ويرضى لأ كأحد من الخلق , قال تعالى: چ ? ? ? چ وچ لَقَدْ رَضِيَ اللَّهُ عَنِ الْمُؤْمِنِينَ إِذْ يُبَايِعُونَكَ تَحْتَ الشَّجَرَةِ چ ... الفتح: 18 و قال تعالى: ... چ مَنْ لَعَنَهُ اللَّهُ وَغَضِبَ عَلَيْهِ چ المائدة:60و چ وَغَضِبَ اللَّهُ عَلَيْهِ وَلَعَنَهُ چالنساء:93چ وَبَاءُوا ? ? ?چالبقرة: 61والأمثلة على ذلك كثيرة في إثبات صفة الغضب والرضا والعداوة والولاية والحب والبغض ونحو ذلك من الصفات التي ورد بها الكتاب والسنة ومنع التأويل الذي يصرفها عن حقائقها اللائقة بالله تعالى كما يقولون مثل ذلك في السمع والبصر والكلام وسائر الصفات " (1).
وقال أيضًا: " ويقال لمن تأول الغضب والرضا بإرادة الإحسان لم تأولت ذلك؟ فلا بد أن يقول أن الغضب غليان دم القلب، والرضا الميل والشهوة وذلك لا يليق بالله تعالى , فيقال له: غليان دم القلب في الآدمي أمر ينشأ عن صفة الغضب لا أنه الغضب , ويقال له أيضًا: الإرادة والمشيئة فينا هي ميل الحي إلى الشيء أو إلى ما يلائمه كذلك ويناسبه فإن الحي منا لا يريد إلا ما يجلب له المنفعة أو يدفع عنه المضرة وهو محتاج إلى ما يريده ومفتقر إليه ويزداد بوجوده وينقص بعدمه، فالمعنى الذي صرفت إليه اللفظ كالمعنى الذي صرفته عنه سواء. فإن جاز هذا جاز ذاك وإن امتنع هذا امتنع ذاك.
__________
(1) شرح العقيدة الطحاوية لأبن أبى العز الحنفي، تحقيق د / عبد الله التركي، شعيب الأرنؤوط ص 684: 685 بتصرف – مؤسسة الرسالة: بيروت، 1418هـ، 1997 م.
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فإن قال: الإرادة التي يوصف الله بها مخالفة للإرادة التي يوصف بها العبد وإن كان كل منهما حقيقة , قيل له: فقلْ إن الغضب والرضا الذي يوصف الله به مخالف لما يوصف به العبد وإن كان كل منهما حقيقة فإذا كان ما يقوله في الإرادة يمكن أن يقال في هذه الصفات لم يتعين التأويل بل يجب تركه؛ لأنك تسلم من التناقض وتسلم أيضًا من تعطيل معنى أسماء الله وصفاته " (1).
وقد ذهب كثير من العلماء إلى تأويل الغضب على نحو ما فعل الإمام الأشعري فيما ذكرناه آنفًا ومن هؤلاء:
أ ـ ابن الأثير قال في النهاية: " قد تكرر ذلك الغضب في الحديث من الله تعالى ومن الناس فأما غضب الله فهو إنكاره على مَنْ عصاه وسخطه عليه أو رضاه عنه ومعاقبته له , وأما من المخلوقين فمنه محمود ومذموم فالمحمود ما كان في جانب الدين والحق والمذموم ما كان في خلافه " (2).
ب ـ وقال أبو السعود: " الغضب هيجان النفس لإرادة الانتقام , وعند إسناده إلى الله سبحانه وتعالى يراد به: غايته بطريق إطلاق اسم السبب بالنسبة إلينا على مسببه القريب إن أريد به إرادة الانتقام وعلى مسببه البعيد إن أريد به نفس الانتقام , ويجوز حمل الكلام على التمثيل بأنه مثل الهيئة المنتزعة من سخطه تعالى للعصاة وإرادة الانتقام منهم لمعاصيهم لما ينتزع من حال الملك إذا غضب على الذين عصوه وأراد أن ينتقم منهم ويعاقبهم " (3).
__________
(1) المصدر السابق ص 686.
(2) النهاية في غريب الحديث والأثر: المبارك محمد الجزري بن الأثير؛ تحقيق محمود محمد الطناحي، آخر3/ 370 - ط دار الفكر: بيروت.
(3) إرشاد العقل السليم إلى مزايا الكتاب الكريم: أبي السعود 1/ 23 – ط دار الفكر: بيروت.
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جـ ـ وأما رأي الشوكاني في الغضب: فإنه قد أوَّله بإرادة العقوبة والانتقام قال في شرح حديث ... (من أعان على خصومة بظلم فقد باء بغضب من الله) (1) وقوله فقد باء بغضب من الله " أي انقلب ورجع بغضب لازم له , ومعنى الغضب في صفات الله إرادة العقوبة" (2) وقال في قوله تعالى حكايةً عن موسى - عليه السلام - عندما قال لقومه: ... چ ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? چ طه: 8 " الغضب العقوبة والنقمة " (3) ونقل عن القرطبي قول: ومعنى الغضب في صفة الله إرادة العقوبة أو نفس العقوبة وعن الزمخشري قال: هو إرادة الانتقام من العصاة وإنزال العقوبة بهم وأن يفعل بهم ما يفعل الملك إذا غضب على من تحت يده " (4).
__________
(1) رواه أبو داوود بهذا اللفظ في كتاب الأقضية باب (في من يعين على خصومة من غير أن يعلم أمرها) 4/ 23 برقم (3598). وابن ماجه، كتاب الأحكام، باب (من ادعى ما ليس له وخاصم فيه) برقم 2320. وسنده ضعيف وله شواهد ومتابعات بعضها صحيح وبعضها حسن.
(2) نيل الأوطار: الشوكاني، تحقيق: طه عبد الرؤوف سعد وآخرون 10/ 205 - ط مكتبة الكليات الأزهرية: القاهرة.
(3) تفسير الشوكاني 3/ 381.
(4) المصدر السابق 1/ 75 بتصرف يسير.
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المبحث السابع:
مسألة النزول وموقف الإمام الطبري منها
في هذا المبحث نتناول مسألة النزول ونعرض لاختلاف المختلفين فيها بين مثبت، ومؤول، ومشبه، ومفوض، منتهيين إلى مقالة الإمام الطبري في المسألة. ومعتمد المفترقين في هذه المسألة حديث النزول المشهور، فقد روى البخاري (1) ومسلم (2) وغيرهما (3)
__________
(1) فتح الباري 11/ 133 كتاب التهجد بالليل، باب الدعاء في آخر الليل، حديث رقم (6621)، ورواه أيضًا في كتاب التوحيد، باب قوله تعالى {يريدون أن يبدلوا كلام الله} حديث رقم (7494)،3/ 473 - الريان.
(2) رواه في كتاب المسافرين، باب الترغيب في الدعاء والذكر في آخر الليل والإجابة فيه، حديث رقم (758)، 1/ 521.
(3) الحديث رواه أبو داوود في كتاب السنة، باب الرد على الجهمية، حديث رقم (4733)،4/ 234 - دار الحديث ـ القاهرة، والترمذي كتاب الصلاة، باب ما جاء في نزول الرب عز وجل إلى السماء الدنيا كل ليلة، حديث رقم (2446)، وفي كتاب الدعوات باب رقم 79 حديث رقم (3498)، والدارمي 1/ 412 ـ 413، كتاب الصلاة، باب ينزل الله إلى السماء الدنيا، حديث رقم (1478)، وابن ماجه 1/ 435، كتاب الإقامة، باب ما جاء في أي ساعات الليل أفضل- ط الحلبي، ومالك في الموطأ 1/ 178، كتاب القرآن، باب ما جاء في الدعاء، وأحمد في مسنده 2/ 264، مسند أبي هريرة - رضي الله عنه - ..
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واللفظ للبخاري حيث قال:" حدثنا عبد العزيز بن عبد الله حدثنا مسلمة عن مالك عن ابن شهاب عن أبي سلمة وأبي عبد الله الأغر عن أبي هريرة - رضي الله عنه - أن رسول الله T قال: (ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حتى يبقى ثلث الليل الأخير، يقول: من يدعوني فأستجيب له، من يسألني فأعطيه، من يستغفرني فأغفر له) والحديث في أعالي درجات الصحة فلا مطعن فيه لأحد، خاصة وأن الحديث وارد في الصحيحين البخاري ومسلم، ولقد أجمعت الأمة على قبول مروياتهما بعد كتاب الله - عز وجل - (1) فلا سبيل للشك في صحة الحديث اعتمادًا على ما قيل في ضعف إسحاق بن يحيى (2) وهو وإن كان ضعيفًا إلا أن الحديث ورد من طرق أخرى صحيحة , وقد رأينا في سند الإمام البخاري السابق عدم ذكر إسحاق بن يحيى هذا وكذلك إسناد الإمام مسلم (3).
ولو كان في هذا الحديث شبهة مطعن لسارع إلي إنكاره كل من لا يألوا جهداً في تأويله أو السكوت على مضض أو سلوك مسلك التفويض فيه. ولكن مما يدل على قبوله لدى الجميع من مفوضة، ومؤولة، حتى المجسمة، والمشبهة، أنهم قبلوه , ولكل وجهة هو موليها، ونظر إليه الجميع على حسب آرائهم ومذاهبهم.
النزول في اللغة: ـ
__________
(1) انظر: مقدمة ابن الصلاح ومحاسن الاصطلاح، تحقيق: د/عائشة عبد الرحمن، ص160: 161،170 - ط دار المعارف.
(2) هو إسحاق بن يحيى بن طلحة بن عبيد الله التيمي، ضعيف. تقريب التهذيب ص 103 برقم 390، وانظر تهذيب التهذيب 1/ 254: 255 برقم 479.
(3) فقد ساقه بسنده حيث قال:"حدثنا يحي بن يحي قال: قرأت على مالك عن ابن شهاب عن أبي عبد الله الأغر وعن أبى سلمة بن عبد الرحمن عن أبي هريرة - رضي الله عنه - أن رسول الله T قال: ينزل ربنا تبارك وتعالى ... الحديث. حديث رقم1741 صحيح مسلم بشرح النووي 3/ 154 - دار الغد.
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وأصل النزول في اللغة هو انحطاط من علو يقال: نزل عن دابته ونزل في مكان كذا أي حَط رحله فيه، وأنزله غيره (1).
والنزول أيضا الحلول تقول: نزل ينزل نزولاً ومنزلاً والتنزيل أيضا الترتيب، والتنزيل: النزول في مهلة (2). فالنزول في اللغة: يطلق ويراد به الحلول في مكان والآوي إليه , ومنه قولهم نزل الأمير المدينة، والمتعدي منه وهو الإنزال يكون معناه: إحلال الغير في مكان وإيواءه به. ومنه قوله تعالى: چ وَقُلْ رَبِّ أَنْزِلْنِي مُنْزَلًا مُبَارَكًا وَأَنْتَ خَيْرُ الْمُنْزِلِينَ چ المؤمنون: 29. ويطلق النزول إطلاقًا آخر في اللغة على انحدار الشيء من علو إلى سفل نحو " نزل فلان من الجبل، والمتعدي منه يكون معناه تحريك الشيء من علو إلى سفل , ومنه قوله تعالى: چ أَنْزَلَ مِنَ السَّمَاءِ مَاءً چ الأنعام: 99 (3).
مذاهب العلماء في مسألة النزول:
يمكننا أن نقول إن العلماء على اختلاف اتجاهاتهم في هذه المسألة قد جمعهم فيها أمر واحد وهو السعي نحو تنزيه الله - عز وجل - عما يستلزمه المعنى الحقيقي للنزول من الجسمية ولوازمها. فالذين نفوا النزول قد نفوه من منطلق ما يرونه من أن الله ـ تعالى ـ لا يجوز في حقه الحركة والسكون، والنقلة من الصعود إلى الهبوط وغير ذلك من لوازم الأجسام (4).
__________
(1) المفردات في غريب القرآن للراغب الأصبهاني ص 508 - دار الفكر.
(2) مختار الصحاح: محمد بن أبي بكر الرازي؛ دراسة وتقديم: عبد الفتاح البركاوي ص 297.
(3) منة المنان في علوم القرآن: الدكتور إبراهيم عبد الرحمن خليفة 2/ 9.
(4) راجع دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص195.
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ولهذا قال الأشعري فيما رواه عنه البيهقي: " فإن الحركة والسكون والاستقرار من صفات الأجسام، والله ـ تعالى ـ أحد صمد ليس كمثله شيء. ثم نقل عنه أيضًا أنه قال: وهكذا قال في أخبار النزول إن المراد به فعل يحدثه الله - عز وجل - في السماء الدنيا يسميه نزولاً بلا حركة ولا نقلة تعالى الله عن صفات المخلوقين" (1).
ولهذا أيضًا قال ابن بطال: " النزول محال على الله لأن حقيقته الحركة من جهة العلو إلى السفل، وقد دلت البراهين القاطعة على تنزيهه عن ذلك فليتأول ذلك بأن المراد نزول ملك الرحمة ونحوه , أو يفوض مع اعتقاد التنزيه" (2).
ويقول الإمام القرطبي: " فلا يقدر في صفته حركة، ولا سكون، ولا ضياء، ولا ظلام، ولا قعود، ولا قيام، ولا ابتداء، ولا انتهاء؛ إذ هو - عز وجل - وتر چ ? ? ... ? چ الشورى:11چ لعلكم تذكرون چ النحل: 90 " (3).
وقد نقل ابن حجر عن البيضاوي ما يؤكد به هذا المعنى إذ يقول: " ولما ثبت بالقواطع أنه سبحانه منزه عن الجسمية والتحيز امتنع عليه النزول على معنى الانتقال من موضع إلى موضع أخفض منه، فالمراد نور رحمته أي ينتقل من مقتضى صفة الجلال التي تقتضي الغضب والانتقام إلى مقتضى صفة الإكرام التي تقتضي الرأفة والرحمة " (4).
ولعل هاجس الجسمية هذا، هو الذي دفع الخوارج والمعتزلة إلى إنكار صحة أحاديث الصفات جملة (5).ولأن المذاهب الإسلامية المختلفة لم تتعامل مع حديث النزول وأمثاله من أحاديث الصفات بمعيار واحد , فقد اختلفت معالجتها لهذه النصوص كلٌ حسب مشربه.
أ ـ فأما المشبهة:
__________
(1) الأسماء والصفات للبيهقي ص 448: 449.
(2) فتح الباري 11/ 133.
(3) الجامع لأحكام القرآن للقرطبي 17/ 53 - دار الشعب.
(4) فتح الباري لابن حجر 3/ 37.
(5) نفس المصدر والصفحة.
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فقد حملوا حديث النزول على حقيقته فأثبتوا لله تعالى نزولاً حقيقيًا وفق ما يوجبه ظاهر اللغة. يقول الإمام ابن حجر في ذلك:" فمنهم مَنْ حمله على ظاهره وحقيقته وهم المشبهة، تعالى الله عن قولهم " (1).
وقد عدَّ ابن الجوزي (2): تفسير النزول بالانتقال من قبيل التشبيه. وقد عاب على ابن حامد قوله: ... " إنما ينزل بذاته بانتقال، ورد عليه قائلاً: وهذا الكلام في ذاته تعالى بمقتضى الحس كما يتكلم في الأجسام
قال ابن عقيل في قوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? قَلِيلًا چ الإسراء: 85: الله كفَّ خلقه عن السؤال عن مخلوق , فكفهم عن الخالق وصفاته أولى , وأنشدوا:
حقيقة المرء ليس المرء يدركها ... فكيف يدرك كنه الخالق الأزل" (3)
ولذا فقد أوجب ابن الجوزي على الخلق اعتقاد التنزيه، وامتناع تجويز النقلة؛ لأن النزول الذي هو انتقال من مكان إلى مكان يفتقر إلى ثلاثة أجسام: جسم عال، وهو مكان الساكن، وجسم سافل , وجسم ينتقل من أعلى إلى أسفل , وهذا لا يجوز على الله قطعًا " (4).
ولهذا فقد حكم ابن العربي بالتكفير على مَنْ اثبتوا الصفات على مقتضى الحس فقال: " فيأتيهم في صورة ثم يأتيهم في أخرى أفلا يحمل ذلك على أن الله يتنزل وينتقل؟ أو يتحول؟ تعالى الله عن ذلك , فإن قالوا بالصوت والصورة والتعابير التي هي مختصة بالحوادث لم يكونوا من أهل القبلة وحكم بخروجهم أصلاً وفرعًا من الملة" (5).
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) راجع دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف ص 141: 142.
(3) نفس المصدر ص 141: 142.
(4) دفع شبه التشبيه ص 196.
(5) من حاشية الإمام الكوثري على الأسماء والصفات للبيهقي ص 374: 375.
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واعتقاد هذا الظاهر جعل بعضهم يعتقد أن الله تعالى يملأ العرش فإذا نزل إلى السماء الدنيا خلا منه العرش , يقول الإمام ابن الجوزي عن ابن حامد: " قال وذهبت طائفة إلى أن الله ـ تعالى ـ على عرشه قد ملأه " (1). فهنا العرش ممتلئ بالله ثم يصير خاليًا أو لا بحسب الاجتهاد.
وهنا نرى الإمام ابن تيمية قد انزلق إلى بحث هذه المسألة فقال: " والصواب قول السلف أنه ينزل ولا يخلو العرش " (2).
ب ـ المثبتة
وبعيدًا عن هذا الإغراق في الجسمية فإن هناك مَنْ اثبتوا هذه الصفات لله عز وجل متجردين عن هذه المعاني التي لا تليق بذاته تبارك وتعالى وفي نفس الوقت إعمالاً للنصوص الدالة على هذه الصفات. قال ابن حبان: " ينزل بلا آلة ولا تحرك ولا انتقال من مكان إلى مكان " (3).
__________
(1) دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف , ص 135.
(2) مجموع الفتاوى 5/ 132.
(3) صحيح ابن حبان , تحقيق شعيب الأرنؤوط 3/ 200.
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وقال البيهقي: " يجب أن يعلم أن استواء الله ـ سبحانه وتعالى ـ ليس استواء اعتدال عن اعوجاج، ولا استقرار في مكان، ولا مماثلة لشيء من خلقه، لكنه مستو على عرشه كما أخبر بلا كيف، بلا أين، بائن من جميع خلقه، وأن إتيانه ليس بإتيان من مكان إلى مكان، وأن مجيئه ليس بحركة، وأن نزوله ليس بنقلة، وأن نفسه ليس بجسم، وأن وجهه ليس بصورة، وأن يده ليست بجارحة، وأن عينه ليست بحدقة، وإنما هذه أوصاف جاء بها التوقيف فقلنا بها ونفينا عنها التكييف " (1) وقال أبو جعفر الترمذي وقد سأله سائل عن حديث النزول كيف هو يبقى فوقه علو؟ فقال: " النزول معقول والكيف مجهول والإيمان به واجب والسؤال عنه بدعة " (2).وقد علق الذهبي على هذا الكلام بقوله: "صدق فقيه بغداد وعالمها في زمانه إذ السؤال عن النزول ما هو (عي)؛ لأنه إنما يكون السؤال عن كلمة غريبة في اللغة، وإلا فالنزول والكلام والسمع والبصر والاستواء عبارات جلية واضحة للسامع، فإذا اتصف بها مَنْ ليس كمثله شيء، فالصفة تابعة للموصوف، وكيفية ذلك مجهولة للبشر" (3).
ولو أن المسألة توقفت عند هذا القدر من الإثبات إعمالاً للنصوص الدالة عليها , لكان الأمر هينًا، لكن البحث تدرج إلى ما هو أبعد من ذلك.
ينقل ابن تيمية أقوال المثبتين وافتراقهم في هذا الأمر حيث يقول: " واختلف أصحاب أحمد وغيرهم من المنتسبين إلى السنة والحديث في النزول والإتيان، والمجيء هل يقال أنه بحركة وانتقال؟ أم يقال بغير حركة وانتقال؟ أم يمسك عن الإثبات والنفي؟ على ثلاثة أقوال ذكرها القاضي أبو يعلى في اختلاف الروايتين والوجهين
فالأول قول أبي عبد الله بن حامد وغيره
والثاني قول أبي الحسن التميمي وأهل بيته
__________
(1) الاعتقاد على مذهب السلف أهل السنة والجماعة: الأمام البيهقي ص 52:53 – ط مكتبة السلام العالمية: القاهرة.
(2) نقله الذهبي في العلو وصحح الألباني سنده انظر: مختصر العلو 231.
(3) نفس المصدر والصفحة.
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والثالث قول أبي عبد الله بن بطة وغيره" (1).
ويبين لنا ابن تيمية موقفه من هذه المسألة فيقول: " إن الصواب الذي هو مأثور عن سلف الأمة وأئمتها، أنه لا يزال فوق العرش، ولا يخلو العرش منه، مع دنوه ونزوله إلى السماء الدنيا، ولا يكون العرش فوقه، وكذلك يوم القيامة كما جاء به الكتاب والسنة " (2).
وقد حاول ابن تيمية أن يخرج من إشكالية خلو العرش بالنزول متعللاً بالقدرة الإلهية وأنه ... سبحانه يفعل ما يشاء (3)، وبأن هذا القول معروف عند الأئمة كحماد بن زيد وإسحاق بن راهويه وغيرهما. فقد سأل بشر السري حماد بن زيد فقال: يا أبا إسماعيل: الحديث الذي جاء ينزل الله إلى السماء الدنيا ... أيتحول من مكان إلى مكان؟ فسكت حماد بن زيد ثم قال: هو فى مكانه يقرب من خلقه كيف شاء، ... وقال: إسحاق بن راهويه: دخلت على عبد الله بن طاهر فقال: ما هذه الأحاديث التي تروونها؟ قلت: أي شيء أصلح الله الأمير؟ قال تروون أن الله ينزل إلى السماء الدنيا!! قلت: نعم رواها الثقات الذين يروون الأحكام، قال: أينزل ويدع عرشه؟ قال: فقلت: يقدر أن ينزل من غير أن العرش منه خال قال: نعم قلت: ولم تتكلم في هذا (4).
__________
(1) مجموع الفتاوى لابن تيمية 5/ 89.
(2) شرح حديث النزول لابن تيمية ص66.
(3) نفس المصدر ص 42 ـ 43.
(4) المصدر السابق ص 40 - 41.
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ومما يؤكد لنا أن ابن تيمية Tيقصد النزول الحقيقي ما نقله غير منكر ما يرويه حرب بن إسماعيل الكرماني صاحب محمد بن كرام في مسائله عن أحمد وغيره في حقه سبحانه ... أنه يتكلم. ويتحرك , بل نقل أيضًا عن نقض الدارمي ساكتًا أو مقراً بهذا الكلام: " بأن الحي يفعل ما يشاء، ويتحرك إذا شاء، ويهبط ويرتفع إذا شاء، ويقبض ويبسط ويقوم ويجلس إذا شاء، لأن أمارة ما بين الحي والميت التحرك، وكل حي يتحرك لا محالة وكل ميت غير متحرك لا محالة " (1).
بل إنه ذكر كلاماً يثير العجب حيث قال:" قال أبو عبد الله الرباطي: حضرت يوماً مجلس الأمير عبد الله بن طاهر ذات يوم وحضر إسحاق بن راهويه فسئل عن حديث النزول أصحيح ... هو؟ فقال: نعم، فقال له بعض قواد عبد الله: يا أبا يعقوب! أتزعم أن الله ينزل كل ليلة؟ فقال نعم، قال: كيف ينزل؟ قال: أثبته فوق حتى أصف لك النزول فقال له الرجل: أثبته فوق. فقال له إسحاق: قال الله تعالى: چ ? ? ? ? ? ... چ الفجر: 22 ,فقال له الأمير عبد الله بن طاهر: هذا يوم القيامة!! فقال إسحاق: أعز الله الأمير. ومن يأتي يوم القيامة من يمنعه اليوم؟ (2). ويوضح لنا ابن تيمية هذا الأمر بما يزيد الحيرة من أمره وذلك فى صورة محاورة حيث يقول: " إذا قال لك السائل: كيف ينزل أو كيف يستوي أو كيف يعلم أو كيف يتكلم؟ ... فقل له كيف هو نفسه؟ فإذا قال أنا لا أعلم كيفية ذاته فقل له: وأنا لا أعلم كيفية صفاته فإن العلم بكيفية الصفة يتبع العلم بكيفية الموصوف (3).
__________
(1) شرح العقيدة الأصفهانية: ابن تيمية، قدم له الشيخ حسنين محمد مخلوف ص 38 - 40 - ط دار الكتب الإسلامية: القاهرة.
(2) شرح حديث النزول ضمن مجموع الفتاوى 4/ 239.
(3) المدرسة السلفية وموقف رجالها من المنطق وعلم الكلام: د/ محمد عبد الستار نصار ص 688، ونحن نقول: إن كان هو لا يدري كيفية صفاته فلم تكلم فيها.
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بل إنه Tضرب الأمثلة على ذلك ليؤكد ما ذهب إليه حيث يقول:"والصواب قول السلف" (1) أنه ينزل ولا يخلو منه العرش , وروح العبد في بدنه لا تزال ليلاً ونهاراً إلى أن يموت، ووقت النوم تعرج، وقد تسجد تحت العرش وهى لم تفارق جسده , وكذلك أقرب ما يكون من ربه وهو ساجد، وروحه في بدنه وأحكام الأرواح مخالف أحكام الأبدان، فكيف بالملائكة؟ فكيف برب العالمين؟ (2).
ولكي يخرج من إشكال أن النزول إذا كان في الثلث الأخير من الليل فإنه يلزم أن هذا النزول مستمر ليل نهار، فنراه يقول: " ونزوله الذي أخبر به رسوله إلي سماء هؤلاء في ثلث ليلهم، وإلى سماء هؤلاء في ثلث ليلهم لا يشغله شأن عن شأن (3) وكذلك سبحانه لا يشغله سمع عن سمع ولا تغلطه المسائل بل هو سبحانه يكلم العباد يوم القيامة ويحاسبهم ولا يشغله هذا عن هذا" (4).
فهذا مجمل لأقوال الإمام ابن تيمية، وتتلخص في أنه يرى أن النزول الوارد في الحديث هو النزول الحقيقي
__________
(1) سيأتي بيان القول الصحيح للسلف الصالح.
(2) مجموع الفتاوى 5/ 132، ط الرياض الحديثة.
(3) نفس المصدر والصفحة.
(4) سيأتي الرد على هذا.
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وتبقى إشكالية دائرة في مذهب ابن تيمية في مسألة الصفات على وجه العموم، وهي رغبته في إثبات الصفات على حقيقتها , مع التمسك بأن هذا الإثبات بلا كيف، وهو متمسك أبدًا بأن ما يثبته هو مما يخالف ما عليه البشر. قال في شرح حديث النزول: " وليس نزوله كنزول أجسام بني آدم من السطح إلى الأرض بحيث يبقى السقف فوقهم، بل الله منزه عن ذلك" (1). وهو باق كذلك على قوله بعدم جواز تأويل هذه النصوص على المعنى اللائق، بل إنه قال ينزل مع عدم خلو العرش، ولا شك أن هذا القول فيه جمع بين النقيضين، وهو القول بوجود الشيء الواحد في مكانين مختلفين في آن واحد، وهذا مستحيل ... عقلاً. وعلى هذا فإما أن يقول بأن هذا النزول هو نوع من التجلي الإلهي - كما تجلى للجبل - وهو لاشك ليس فيه حركة ولا انتقال , وإما أن يقول بالنزول أي الهبوط الحقيقي من الأعلى إلى الأسفل، وإما أن يسكت فلا يتكلم فيها أصلاً كما سكت السلف مع اعتقادهم بأن الله منزه عن الظاهر من هذا الحديث.
__________
(1) الكتاب المذكور ص 66.
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فإن قال بالأمر الأول فهو بلا شك مؤول للفظ النزول الحقيقي في اللغة إلى المعنى المجازي بمعنى التجلي و الإقبال، وإن قال بالأمر الثاني وهو السكوت عنها فإن هذا أسلم لكن هذا لا يتفق مع مذهبه حيث يعد هذا بالنسبة له تعطيلاً , ولما كانت كل الدلائل توحي بأن ابن تيمية إنما قصد المعنى الحقيقي للنزول وأنه لم يمرر القول في مذهب التأويل إن كان مؤولاً أو مذهب التفويض إن كان مفوضاً. وإنما ظهر من كلامه ما فهمه العلماء ولم يستطع هو أن يرد هذا الفهم أو أن يصححه، فإننا لا ندري ماذا يقول عن حديث "مرضت فلم تعدني " (1) هل له أن يقول: أن المراد منه في حق الله عز وجل هو نفس المراد منه في حقنا , وبأن قوله: (مرضت) هو مثل ما وصف به نفسه من أنه حي عليم قادر، أم لابد أن يصير إلى التأويل فإن المريض في الحقيقة هو العبد كما بينه الحديث بعد ذلك.
جـ - المؤولة
ذهب فريق من العلماء إلى تأويل حديث النزول على معنى تقره اللغة، ويكون لائقًا بذات الباري تبارك وتعالى. يقول الإمام ابن حجر: " ومنهم من أوّله على وجه يليق، مستعملاً في كلام العرب، ومنهم من أفرط في التأويل حتى كاد أن يخرج إلى نوع من التحريف، ومنهم من فصل بين ما يكون تأويله قريبًا مستعملاً في كلام العرب، وبين ما يكون بعيدًا مهجورًا فأول في بعض، وفوض في بعض، وهو منقول عن مالك وجزم به من المتأخرين ابن دقيق العيد" (2). وقال الإمام النووي في شرحه لحديث النزول: " هذا الحديث من أحاديث الصفات، وفيه مذهبان مشهوران للعلماء، ومختصرهما أن:- أحدهما وهو مذهب جمهور السلف، وبعض المتكلمين أننا نؤمن بأنها حق على ما يليق بالله تعالى، وأن ظاهرها المتعارف في حقنا غير مراد، ولا نتكلم في تأويلها مع اعتقاد تنزيه الله تعالى عن صفات المخلوق، وعن الانتقال والحركات وسائر سمات الخلق.
__________
(1) رواه البخاري في الأدب المفرد حديث رقم (517) ص 158 – طبعة بيروت.
(2) فتح الباري 3/ 37.
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والثاني مذهب أكثر المتكلمين، وجماعات من السلف، وهو محكي هنا عن مالك والأوزاعي أنها تتأول على ما يليق بها بحسب مواطنها , وعلى هذا تأولوا هذا الحديث تأويلين:
أحدهما: تنزل رحمته وأمره وملائكته، كما يقال: فعل السلطان كذا إذا فعله أتباعه بأمره.
وثانيهما: أنه على الاستعارة، ومعناه الإقبال على الداعين بالإجابة واللطف، والله أعلم" (1).
وقد ذهب الإمام الأشعري إلى أن المراد من حديث النزول: " فعل يحدثُه الله - عز وجل - في سماء الدنيا كل ليلة يسميه نزولا بلا حركة ولا نقلة، تعالى الله عن صفات المخلوقين " (2).
ومما يجدر ذكره هنا أن تأويل حديث النزول ليس قاصرًا على الخلف وحدهم، وإنما من أئمة السلف من أوله , فقد روى الحافظ ابن عبد البر بسنده عن مالك - رضي الله عنه - قال: " يتنزل ربنا تبارك وتعالى أمره، فأما هو فدائم لا يزول " (3).
__________
(1) مسلم بشرح النووي، شرح الحديث رقم 1741، كتاب الصلاة، باب الترغيب في الدعاء، 3/ 154 - دار الغد , بتصرف
(2) انظر الأسماء والصفات للبيهقي ص 448: 449.
(3) انظر سير أعلام النبلاء للذهبي 8/ 105.
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والذين أولوا النزول في الحديث على أنه نزول الملك قد أيدوا قولهم بما رواه النسائي عن أبي هريرة وأبي سعيد الخدري رضي الله عنهما قالا: قال رسول الله b : ( إن الله - عز وجل - يمهل حتى يمضي شطر الليل الأول، ثم يأمر مناديًا ينادي يقول: هل من داع فيستجاب له؟ هل من مستغفر يغفر له، هل من سائل يعطى؟) (1). وقد حكى أبو بكر بن فورك: أن بعض المشايخ ضبط الرواية التي تقول: ينزل ربنا بضم الياء في كلمة ينزل بدلا من فتحها، وهذا يعني أن النازل ملك من الملائكة (2)، قال القرطبي: وبهذا يرتفع الإشكال (3).
د-المفوضة
قال ابن حجر: " ومنهم من أجراه على ما ورد، مؤمنًا به على طريق الإجمال، منزهًا الله تعالى عن الكيفية والتشبيه، وهم جمهور السلف، ونقله البيهقي عن الأئمة الأربعة، والسفيانين والحمادين والأوزاعي والليث وغيرهما " (4). وقال السيوطي عن حديث النزول:" هذا من المتشابه الذي يسكت عن الخوض فيه " (5).
قول الطبري في مسألة النزول
__________
(1) رواه مسلم، كتاب صلاة المسافرين وقصرها باب (صلاة الليل مثنى ... ) 6/ 39. السنن الكبرى للنسائي 6/ 124 برقم 10616 – دار الريان للتراث: القاهرة، سنن ابن ماجه، كتاب إقامة الصلاة برقم 1367 – 1/ 435.
(2) تنوير الحوالك: شرح على موطأ مالك: الأمام السيوطي 1/ 215 – مطبعة إحياء الكتب العربية: القاهرة.
(3) راجع فتح الباري 3/ 37.
(4) نفس المصدر والصفحة.
(5) تنوير الحوالك، 1/ 167، كتب البيوع.
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ذهب الطبري إلى إثبات النزول لله - عز وجل -، وذكر في معرض هذا الإثبات ثلاثة نصوص قرآنية هي قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? چ الفجر: 22 وقوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? چ البقرة: 210 وقوله تعالى: چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ چ الأنعام: 158وقد ساق خطابه في شكل مناظرة قال فيها لمنكر هذه الصفة: " هل أنت مصدق بهذه الأخبار – يعني النصوص الثلاثة التي أوردها آنفًا – أم أنت مكذب بها؟ فإن زعم أنه بها مكذب سقطت المناظرة بيننا وبينه من هذا الوجه، وإن زعم أنه بها مصدق قيل له فما أنكرت من الخبر الذي روي عن رسول الله b أنه يهبط إلى السماء الدنيا فينزل إليها. فإن قال أنكرت ذلك لأن الهبوط نقلة، وإنه لا يجوز عليه الانتقال من مكان إلى مكان؛ لأن ذلك من صفات الأجسام المخلوقة، قيل له: فقد قال جل ثناؤه: چ ? ? ? ? ? چ فهل يجوز عليه المجيء؟ فإن قال لا يجوز ذلك عليه وإنما معنى هذا القول وجاء أمر ربك. قيل قد أخبرنا تبارك وتعالى: أنه يجيء هو والملك، فزعمت أنه يجيء أمره لا هو، فكذلك تقول أن الملك لا يجيء، وإنما يجيء أمر الملك لا الملك، كما كان معنى مجيء الرب ـ تبارك وتعالى ـ مجيء أمره.
فإن قال لا أقول ذلك في الملك ولكني أقول في الرب، قيل له فإن الخبر عن مجيء الرب - تبارك وتعالى - والملك خبر واحد، فزعمت في الخبر عن الرب - تعالى ذكره - أنه يجيء أمره لا هو وزعمت في الملك أنه يجيء بنفسه لا أمره.
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فما الفرق بينك وبين من خالفك في ذلك؟ ... فإن زعم أن الفرق بينه وبينه أن الملك خلق لله، جائز عليه الزوال والانتقال، وليس ذلك على الله جائزًا، قيل له وما برهانك على أن معنى المجيء و الهبوط والنزول هو النقلة والزوال، ولا سيما على قول من يزعم منكم أن الله – تقدست أسماؤه – لا يخلو منه مكان، وكيف لم يجز عندكم أن يكون معنى المجيء والهبوط والنزول بخلاف ما عقلتم من النقلة والزوال من القديم الصانع، وقد جاز عندكم أن يكون معنى العالِم والقادر منه بخلاف ما عقلتم ممن سواه، بأنه عالِم لا علم له وقادر لا قدرة له، وإن كنتم لم تعقلوا عالمًا إلا له علم، وقادرًا إلا له قدرة، فما تنكرون أن يكون جائياً لا مجيء له، وهابطًا لا هبوط له ولا نزول له ... فإن قال لنا منهم قائل: فما أنت قائل في معنى ذلك؟ قيل له: معنى ذلك ما دل عليه ظاهر الخبر، وليس عندنا للخبر إلا التسليم والإيمان به" (1).
ويفهم من كلام الطبري- الذي سقناه آنفًا – أنه يثبت لله ـ تعالى ـ صفة هي النزول، وأنه يثبتها على حقيقتها بل إنه صرح بمعنى هذه الصفة فقال: " إنه يهبط في كل ليلة إلى السماء الدنيا " وهذا تصرف من الطبري ليس له عليه مستند فيما ندري لاسيما أن لفظ الحديث الصحيح ينزل ربنا إلى السماء الدنيا، لا يهبط، ولولا ما هو معروف عن الطبري من تنزيه لقلنا إنه قد ولج في باب القول بالجسمية.

المبحث الثامن:
مسألة الإتيان والمجيء وموقف الإمام الطبري منها
يمكننا دراسة هذه المسألة ومعرفة موقف الإمام الطبري فيها وذلك من خلال وقوفنا على تفسيره للآيات التي ورد فيها ذكر الإتيان والمجيء ومنها:
1ـ قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? ?? ? ? ? ? چ البقرة: 210.
__________
(1) التبصير في معالم الدين لابن جرير الطبري ص 145: 148 بشيء من الاختصار، تحقيق علي بن عبد العزيز بن علي الشبل مع حواشي وتعليقات للشيخ بن باز.
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قال الإمام الطبري عند تفسيره لهذه الآية:" يعني بذلك جل ثناؤه: هل ينظر المكذبون بمحمد T وما جاء به إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام والملائكة " (1). وحديث الطبري عن الإتيان في هذه العبارة حديث مجمل يحتاج إلى تفصيل؛ ولذلك فقد بين معنى الإتيان الوارد في هذه الآية من خلال تناوله لمسألتين هما:
المسالة الأولى:
ما ورد من قراءات في لفظة الملائكة الواردة في الآية، وأن البعض قرأها بالرفع فيكون الإتيان على هذا من الملائكة ومن الله - عز وجل -.
وأما قراءتها على الخفض فمعناه أن الله تعالى يأتي في ظلل من الغمام وفي الملائكة أيضا. قال الطبري:" ثم اختلفت القراءة في قراءة قوله (والملائكة) فقرأ بعضهم:چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? چ البقرة: 210 بالرفع عطفًا للملائكة على اسم الله تبارك وتعالى , على معنى: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله والملائكة في ظلل من الغمام: " واستشهد لذلك بما رواه مسندًا " عن الربيع بن أنس عن أبي العالية قال في قراءة أبي بن كعب چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? چ البقرة: 210قال: تأتي الملائكة في ظلل من الغمام، ويأتي الله - عز وجل - فيما شاء.
قال أبو جعفر الرازي: وهي في بعض القراءة هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله والملائكة في ظلل من الغمام، كقوله: چ وَيَوْمَ تَشَقَّقُ السَّمَاءُ بِالْغَمَامِ وَنُزِّلَ الْمَلَائِكَةُ تَنْزِيلًا چ الفرقان: 25.
__________
(1) تفسير الطبري2/ 261 نسخة شاكر.
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وقرأ ذلك آخرون چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? چ بالخفض عطفًا للملائكة على الظلل بمعنى: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام وفي الملائكة .... وأما الذي هو أولى القراءتين في قوله والملائكة فالصواب بالرفع عطفًا بها على اسم الله تبارك وتعالى , على معنى: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام وإلا أن تأتيهم الملائكة , على ما روي عن أبي بن كعب؛ لأن الله جل ثناؤه قد أخبر في غير موضع من كتابه: أن الملائكة تأتيهم. قال جل ثناؤه: چ ? ? ? ? ? چ الفجر: 22 وقال: چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ أَوْ يَأْتِيَ بَعْضُ آيَاتِ رَبِّكَ چ الأنعام: 158 (1).
المسألة الثانية:

عرض الطبري اختلاف المختلفين في قوله تعالى چ ? ? ? ? چ وهل هو من صلة فعل الله جل ثناؤه أم هو من صلة فعل الملائكة "ومن الذي يأتي فيها فقال بعضهم: هو من صلة فعل الله ومعناه: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام وأن تأتيهم الملائكة. ذكر من قال ذلك ... عن مجاهد في قول الله عز وجل: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... چ قال: هو غير السحاب لم يكن إلا لبني إسرائيل في تيههم حين تاهوا وهو الذي يأتي الله فيه يوم القيامة ... وعن قتادة چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? چ , قال: يأتيهم الله وتأتيهم الملائكة عند الموت ... وعن ابن جريج قال عكرمة في قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... چ، قال: طاقات من الغمام والملائكة حوله. قال ابن جريج: وقال غيره: والملائكة بالموت" (2).
__________
(1) المصدر السابق 4/ 260: 262 بشيء من الاختصار والتصرف.
(2) نفس المصدر 4/ 263.
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ثم قال الطبري معلقًا على كلام عكرمة:"وقول عكرمة هذا وإن كان موافقًا قول من قال: إن قوله: (في ظلل من الغمام) من صلة فعل الرب - تبارك وتعالى - الذي قد تقدم ذكره , فإنه له مخالف في صفة الملائكة , وذلك أن الواجب من القراءة على تأويل قول عكرمة هذا في (الملائكة) الخفض لأنه تأول الآية: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام وفي الملائكة لأنه زعم أن الله يأتي في ظلل من الغمام والملائكة حوله , هذا إن كان وجه قوله (والملائكة حوله) إلى أنهم حول الغمام , وجعل الهاء في (حوله) من ذكر الغمام وإن كان وجه قوله (والملائكة حوله) إلى أنهم حول الرب تبارك وتعالى , وجعل (الهاء) في (حوله) من ذكر الرب - عز وجل - , فقوله نظير قول الآخرين الذين قد ذكرنا قولهم غير مخالفهم في ذلك" (1).
والذي يفهم من كلام الطبري ههنا أن كلام عكرمة إن كان المراد به أن الملائكة حوله أي حول الغمام فقد خالف بهذا قول القائلين بالرفع للملائكة. أما إن كان المراد به أن الملائكة حول الله - عز وجل - فلا خلاف في ذلك.
والمستغرب ههنا كيف أن الطبري قد مرر مقالةًً كهذه تقول: أن الملائكة حول الرب - مع ما تشعر به من تجسيم - دون أن ينتقد هذا الكلام الشنيع أو يخرجه تخريجًا يناسب المقام وهذه العبارة ما حاجتنا إلى ذكرها ههنا , لاسيما أن الكلام هنا في تفسير (في ظلل من الغمام) هل هي من صلة فعل الله عز وجل أو من صلة فعل الملائكة.
__________
(1) ذات المصدر
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وأما القول الثاني في المسألة وهو أن قوله تعالى: چ ? ? ? ? چ هو من صلة فعل الملائكة "فمعناه أن الملائكة تأتى في هذه الظلل. وأما الرب تعالى ذكره فإنه يأتي في ما شاء. ذكر من قال ذلك 00 عن الربيع في قوله:چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? چ قال: ذلك يوم القيامة تأتيهم الملائكة في ظلل من الغمام قال: الملائكة يجيئون في ظلل من الغمام والرب تعالي يجيء فيما شاء , قال أبو جعفر: وأولى التأويلين بالصواب في ذلك تأويل من وجه قوله: (في ظلل من الغمام) إلي أنه من صلة فعل الرب - عز وجل - وأن معناه: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام وتأتيهم الملائكة، حدثنا به محمد بن حميد قال: حدثنا إبراهيم بن المختار عن ابن جريج عن زمعة بن صالح عن سلمة بن وهرام عن عكرمة (1) عن ابن عباس: أن النبي T قال: (إن من الغمام طاقات يأتي الله فيها محفوفا, وذلك قوله: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? ? چ " (2).
وهذه الرواية التي استدل بها الطبري عن ابن عباس هي رواية ضعيفة لما يلي:
__________
(1) هو: أبو عبد الله المدني، عكرمة البربري، مولى ابن عباس، روى عن: مولاه وعلي بن أبي طالب وأبي هريرة وابن عمر وغيرهم، وعنه: أبو إسحاق السبيعي وقتادة وداود بن أبي هند وغيرهم، كان من علماء زمانه بالفقه والقرآن، مكي تابعي ثقة، من الثالثة، مات سنة 207هـ وقيل بعد ذلك، انظر: تهذيب التهذيب 4/ 167: 172، تقريب التهذيب 2/ 30.
(2) تفسير الطبري 2/ 339 نسخة شاكر , بتصرف يسير، والأثر أورده السيوطي في الدر المنثور 2/ 493 ونسبه إلى ابن جرير والديلمي عن ابن عباس، وأخرجه الثعلبي في الكشف والبيان سورة البقرة، قوله تعالى (إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام) 1/ 319، وقد أورده = =الديلمي في الفردوس بمأثور الخطاب 1/ 210 ح 800 عن ابن عباس ولم يورد له سندًا، وفردوس الأخبار 1/ 258 ح 797 عن ابن عباس ولم يورد له سندًا أيضا.
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1 - ضعف محمد بن حميد الرازي أحد رواتها. جاء في الجرح والتعديل: " محمد بن حميد الرازي أبو عبد الله, روى عن: ابن المبارك ويعقوب بن عبد الله القمي وجرير بن عبد الحميد وإبراهيم بن المختار ومهران ومحمد بن المعلى وحكام بن سلم وهارون بن المغيرة و غيرهم، وعنه: أبو داود والترمذي والطبري وغيرهم. قال يحيي بن معين: ثقة، ليس به بأس , رازي , كيّس , وهذه الأحاديث التي يحدث بها ليست من قبلهِ إنما هي من قبل الشيوخ الذين يحدث عنهم. حدثنا عبد الرحمن قال: سمعت أبى يقول: سألني يحيي بن معين عن ابن حميد من قبل أن يظهر منه ما ظهر فقال: أي شيء تنقمون عليه؟ فقلت: يكون في كتابه الشيء فنقول ليس هذا هكذا إنما هو كذا وكذا , فيأخذ القلم فيغيره على ما نقول قال: بئس هذه الخصلة , قدم علينا بغداد فأخذنا منه كتاب يعقوب القمي ففرقنا الأوراق بيننا ومعنا أحمد بن حنبل فسمعناه ولم نر إلا خيرًا وقال عنه أبو زرعة: كتب إلي من بغداد بنحو من خمسين حديثًا من حديث ابن حميد، منكرة " (1).وقال صالح جزره: كنا نتهم ابن حميد في كل شيء، وقال في موضع آخر: ما رأيت أجرأ على الله منه , كان يأخذ أحاديث الناس فيقلب بعضها إلى بعض.
__________
(1) الجرح والتعديل لابن أبي حاتم 7/ 232 – ط دار إحياء التراث العربي: بيروت 1371هـ / 1952 م.
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وقال أيضًا: ما رأيت أحدًا أحذق بالكذب من رجلين سليمان الشاذكوني ومحمد بن حميد، وقال أبو أحمد العسال: سمعت فضل الرازي يقول: دخلت على محمد بن حميد وهو يرَكِب الأسانيد على المتون، وقال جعفر بن أبي عثمان الطيالسي: ابن حميد ثقة، كتب عنه يحيى، وقال يعقوب بن شيبة: محمد بن حميد كثير المناكير، وقال البخاري: في حديثه نظر، وقال النسائي: ليس بثقة، وقال الجوزجاني: رديء المذهب، غير ثقة (1).
وهذا يعني أن محمد بن حميد الرازي شيخ الطبري كان وضَّاعًا، ولا ينفع توثيق مَنْ وثقه لجهلهم بحاله. ومما يؤكد بطلان حديثه ما قاله ابن حبان: " وقال ابن واره: يا أبا عبد الله رأيت محمد بن حميد؟ قال: نعم. قال: كيف رأيت حديثه؟ قال: إذا حدَّث عن العراقيين يأتي بأشياء مستقيمة وإذا حدث عن أهل بلده مثل إبراهيم بن المختار وغيره أتى بأشياء لا تعرف، لا تدري ما هي. قال: فقال أبو زرعة وابن واره صحَّ عندنا أنه يكذب أي محمد بن حميد قال فرأيت أبي بعد ذلك إذا ذُكر ابن حميد نفض يده " (2)، وقال الذهبي في الكاشف: وثقه جماعة والأولى تركه (3).
__________
(1) الكشف الحثيث عمن رمي بوضع الحديث: برهان الدين الحلبي؛ تحقيق: صبحي السامرائي ص227 – ط عالم الكتب، مكتبة النهضة العربية، 1407 هـ /1987م، بتصرف، تهذيب التهذيب 5/ 84: 86، وتقريب التهذيب 2/ 156.
(2) المجروحين من المحدثين لابن حبان 2/ 303: 304.
(3) الكاشف: الذهبي 3/ 21.
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2 - أما الراوي الثاني في هذا الإسناد: فهو إبراهيم بن المختار وهو إبراهيم بن المختار التميمي أبو إسماعيل الرازي الخواري روى عن ابن جريج وشعبة ومالك وغيرهم، وعن: محمد بن حميد الرازي ومحمد بن سعيد الأصبهاني وغيرهما، قال أبو داود: لا بأس به، وذكره ابن حبان وابن شاهين في الثقات، وقال أبو حاتم: صالح الحديث، وقال ابن عدي: ما أقل من يروي عنه غير ابن حميد، وقال ابن معين: ليس بذاك، وقال البخاري: فيه نظر، وقال ابن حجر في التقريب: صدوق ضعيف الحفظ من الثامنة مات سنة 182، وقال الذهبي في الكاشف: ضعيف (1).
3 - أما الراوي الثالث في سلسلة هذا الإسناد: هو ابن جريج، واسمه: عبد الملك بن عبد العزيز بن جريج الأموي، أصله رومي، روى عن: أبيه عبد العزيز وعطاء بن أبي رباح وطاووس ونافع مولى ابن عمر وغيرهم، وعنه: ابناه عبد العزيز ومحمد، ووهيب بن خالد وغيرهم، قال ابن معين: ليس بشيء في الزهري، وقال في موضع آخر ثقة في كل ما روي عنه، وقال العجلي: مكي ثقة، قال عنه أبو زرعه: من الأئمة، وقال الواقدي: كان ثقة كثير الحديث، وقال ابن خراش: صدوق. قال الدارقطني: قبيح التدليس، وقال ابن حجر في التقريب: ثقة فقيه فاضل وكان يدلس ويرسل من السادسة، مات سنة 150هـ أو بعدها وقد جاوز السبعين وقيل جاوز المائة، ولم يثبت (2).
__________
(1) الكامل في ضعفاء الرجال لابن عدي 1/ 252، تهذيب التهذيب 1/ 105: 106، تقريب التهذيب 1/ 43، الكاشف 1/ 48.
(2) تهذيب التهذيب 3/ 501: 503، تقريب التهذيب 1/ 520.
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4 - أما الراوي الرابع في هذا الإسناد وهو زمعة بن صالح الجندي، اليماني، سكن مكة، روى عن: سلمه بن وهرام وابن طاووس وعمرو بن دينار وغيرهم، وعنه: ابنه وهب وابن جريج وهو من أقرانه، والسفيانان وغيرهم، ذكره العقيلي في الضعفاء، وقال أحمد وابن معين: ضعيف، وزاد ابن معين: وهو أصلح حديثًا من صالح بن أبي الأخضر، وقال مرة: زمعة صالح الحديث، وصالح أحب إلي من زمعة، أنا لا أخرج حديث زمعة، وقال أبو داود: ضعيف، وقال البخاري: يخالف في حديثه، تركه ابن مهدي أخيرًا، وقال أبو حاتم: ضعيف الحديث، وقال ابن حبان: كان رجلاً صالحًا يهم ولا يعلم ويخطئ ولا يفهم غلبت في حديثه المناكير. وقال بن حجر: ضعيف , وحديثه عند مسلم مقرون (1).
5ـ أما الراوي الخامس فهو سلمة بن وهرام اليماني، روى عن: شعيب بن الأسود الجبائي وطاووس وعكرمة، وعنه: زمعة بن صالح وابن عيينة وغيرهما. قال أحمد بن حنبل: روى عنه زمعة أحاديث مناكير أخشى أن يكون حديثه ضعيفًا. وقد ضعَّف حديثه بن عدي عن طريق زمعة فقال: أرجو أنه لا بأس بروايته الأحاديث التي يرويها عنه غير زمعة، كما ضعَّفه أبو داود. لكنَّ يحيى بن معين وأبا زرعة وثّقاه، وقال بن حجر: صدوق، من السادسة (2).
__________
(1) الضعفاء للعقيلي 2/ 94، تقريب التهذيب ص 217 برقم 2035، وانظر تهذيب التهذيب 3/ 338: 339 برقم 629.
(2) تهذيب الكمال للمزي 11/ 328– ط مؤسسة الرسالة: بيروت، 1400هـ /1980م، الجرح والتعديل4/ 175، تهذيب التهذيب 2/ 384، تقريب التهذيب 1/ 319.
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فهذا الحديث ضعيف جدًا كما هو ظاهر من حال رجاله , ولست أدري كيف يجعله الطبري مستندًا في قضية عقدية. ومما يروى في هذا الصدد وهو منكر أيضًا: ما أخرجه السيوطي في الدر المنثور من رواية ابن مردويه عن ابن مسعود عن النبي b أنه قال: (يجمع الله الأولين والآخرين لميقات يوم معلوم قيامًا شاخصة أبصارهم إلى السماء ينظرون فصل القضاء , وينزل الله في ظلل من الغمام من العرش إلى الكرسي) الحديث وهذا حديث منكر كما نص على ذلك الذهبي في تعليقه على المستدرك (1).
والنزول من العرش إلى الكرسي يقتضي الحركة والحيز والجسمية , وغيرها من اللوازم التي تنزه الرب تعالى عنها.
ولهذا فقد حاول المحققون من العلماء أن يجدوا تخريجات للآية تبعد بها عما يمكن أن يحمله ظاهر اللفظ من إشعار بالتجسيم، فمن ذلك حمل الفاء في قوله تعالى: چ ? ? چ على الباء. وإلى هذا ذهب الإمام الرازي حيث قال: " الوجه الرابع في التأويل أن يكون في بمعنى الباء وحروف الجر يقام بعضها مقام بعض , وتقديره هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله بظلل من الغمام والملائكة والمراد العذاب الذي يأتيهم في الغمام مع الملائكة " (2).
__________
(1) الدر المنثور في التفسير بالمأثور: جلال الدين السيوطي، تحقيق عبد الله بن عبد المحسن التركي بالتعاون مع مركز هجر، 2/ 492 – ط مركز هجر للبحوث والدراسات العربية الإسلامية: القاهرة،1424هـ/ 2003م، وانظر المستدرك للحاكم 4/ 592 ط الهندية– ط دار الفكر: بيروت.
(2) مفاتيح الغيب 3/ 252.
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وإلى هذا ذهب الإمام ابن الجوزي (1) وهو أحد التأويلات التي أوردها القرطبي في هذه الآية حيث قال: " وقيل الفاء بمعنى الباء أي تأتيهم بظلل ومنه الحديث (يأتيهم الله في صورة) أي بصورة امتحانًا لهم ولا يجوز أن يحمل هذا وما أشبهه مما جاء في القرآن والخبر على وجه الانتقال والحركة والزوال؛ لأن ذلك من صفات الأجرام والأجسام تعالى الله الكبير المتعال ذو الجلال والإكرام عن مماثلة الأجسام علوًا كبيرًا " (2).
وقد نقل عن الإمام أحمد تأويله للإتيان بأنه إتيان الأمر والقدرة قال ابن الجوزي: " قلت: قال القاضي أبو يعلى: عن أحمد بن حنبل أنه قال في قوله تعالى:چ ? چ قال: المراد به قدرته وأمره. قال: وقد بينه في قوله تعالى: چ ? ? ? ?چ النحل:33 "ومثل هذا في القرآن چ ? ?چ الفجر: 22 قال إنما هو قدرته (3).
وقد ذهب الإمام الأشعري في تفسيره للمجيء والإتيان إلى أن الله تعالى يحدث يوم القيامة فعلاً " يسميه إتيانًا ومجيئًا لا بأن يتحرك أو ينتقل , فإن الحركة والسكون والاستقرار من صفات الأجسام، والله تعالى أحدٌ صمدٌ ليس كمثله شيء، وهو كقوله - عز وجل -: چ ... ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? وَأَتَاهُمُ الْعَذَابُ مِنْ حَيْثُ ? ? چ النحل: 26ولم يرد به إتيانًا من حيث النقلة، وإنما أراد إثبات الفعل الذي به خرَّب بنيانهم وخرَّ عليهم السقف من فوقهم فسمى ذلك الفعل إتيانًا " (4).
__________
(1) راجع دفع شبهة التشبيه, بحاشية السقاف ص 141.
(2) تفسير القرطبي 2/ 26: 27.
(3) دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف , 141.
(4) الأسماء والصفات للبيهقي، بحاشية الكوثري ص 414 بتصرف.
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وأما الإمام الشوكاني فقد سلك في هذه الآية مسلك التأويل فقال: " المعنى: هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله بما وعدهم من الحساب والعذاب في ظلل من الغمام والملائكة. قال الأخفش: الملائكة بالخفض بمعنى وفي الملائكة , قال: والرفع أجود. وقال الزجاج: التقدير في ظلل من الغمام ومن الملائكة، والمعنى هل ينتظرون إلا أن يأتيهم الله بما وعدهم من الحساب والعذاب في ظلل الغمام والملائكة؟ قال الأخفش: وقد يحتمل أن يكون معنى الإتيان راجعًا إلى الجزاء، فسمى الجزاء إتيانًا كما سمى التخويف والتعذيب في قصة ثمود إتيانًا فقال:چ? ? ? ? ?چالنحل:26وقال في قصة النضير چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ الحشر: 2.
وإنما احتمل الإتيان هذا بأن أصله عند أهل اللغة القصد إلى الشيء، ومعنى الآية: هل ينظرون إلا أن يظهر الله فعلاً من الأفعال مع خلق من خلقه يقصد إلى محاربتهم؟ وقيل المعنى: أن يأتيهم أمر الله وحكمه ,وقيل المعنى: يأتيهم ببأسه في ظلل. ووجه إتيان العذاب في الغمام على تقدير أن ذلك هو المراد لما في مجيء الخوف من محل الأمن من الفظاعة وعظم الموقع، بأن الغمام مظنة الرحمة لا مظنة العذاب (1).
__________
(1) فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم التفسير: محمد بن على بن محمد الشوكاني، تحقيق عبد الرحمن عميرة 1/ 280.
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وفي تفسير قوله تعالى:چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ أَوْ يَأْتِيَ بَعْضُ آيَاتِ رَبِّكَ چ الأنعام: 158 قال الشوكاني مؤكدًا منهجه التأويلي: " أن تأتيهم الملائكة أي ملائكة الموت لقبض أرواحهم، وعند ذلك لا ينفع نفسًا إيمانها لم تكن آمنت من قبل چ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ چ الأنعام: 158 يا محمد كما اقترحوه بقولهم: ... چ لَوْلَا أُنْزِلَ عَلَيْنَا الْمَلَائِكَةُ أَوْ نَرَى رَبَّنَا چ الفرقان: 21 وقيل: معناه أو يأتي أمر ربك بإهلاكهم. وقيل المعنى: أو يأتي كل آيات ربك بدليل قوله: چ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ أَوْ يَأْتِيَ بَعْضُ آيَاتِ رَبِّكَ چ وقيل: هو من المتشابه الذي لا يعلم تأويله إلا الله. وقد جاء في القرآن حذف المضاف كثيرًا كقوله: چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ چ يوسف: 82 وقوله: چ ? ? ? ? چ البقرة: 93 أي حب العجل , وقيل: إتيان الله: مجيئه يوم القيامة لفصل القضاء بين خلقه، كقوله: چ ? ? ? ? ? چ الفجر: 22" (1).
وقد ذهب الألوسي في تفسيره لهذه الآية إلى أن الإسناد فيها مجازي"والمراد يأتيهم أمر الله تعالى وبأسه أو حقيقي والمفعول محذوف أي يأتيهم الله تعالى ببأسه, وحذف المأتي به للدلالة عليه. يقول سبحانه وتعالى:چ إِنَّ اللَّهَ عَزِيزٌ حَكِيمٌ چ الأنفال:10فإن العزة والحكمة تدل على الانتقام بحق وهو البأس والعذاب وذكر الملائكة لأنهم الواسطة في إتيان أمره ولأنهم الآتون على الحقيقة ويكون ذكر الله تمهيدًا لذكرهم كما في قوله تعالى:چ يُخَادِعُونَ اللَّهَ وَالَّذِينَ آمَنُوا چ البقرة: 9وخصَّ الغمام لمحلية العذاب بأنه مظنة الرحمة فإذا جاء منه العذاب كان أفظع؛ لأن الشر إذا جاء من حيث لا يُحتسب كان أصعب " (2).
__________
(1) المصدر السابق 2/ 187.
(2) روح المعاني للألوسي 2/ 98.
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أما الإمام الرازي فقد بذل جهدًا كبيرًا في تخريج الآية على معنى يليق بذاته تبارك وتعالى وذكر وجوهًا عقلية كثيرة في تأويل الآية أعنى قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? چ لكنه قال في معرض بيانه لهذه الوجوه العقلية: " الوجه الأول: وهو مذهب السلف الصالح أنه لما ثبت بالدلائل القاطعة أن المجيء والذهاب على الله تعالى محال، علمنا قطعًا أنه ليس مراد الله تعالى من هذه الآية هو المجيء والذهاب وأن مراده بعد ذلك شيء آخر, فإن عيّن ذلك المراد لم نأمن الخطأ , فالأولى السكوت عن التأويل وتفويض معنى الآية على سبيل التفصيل إلى الله تعالى. وهذا هو المراد بما روي عن ابن عباس أنه قال: نزل القرآن على أربعة أوجه: وجه لا يعرفه أحد لجهالته، ووجه يعرفه العلماء يفسرونه، ووجه نعرفه من قبل العربية فقط، ووجه لا يعلمه إلا الله " (1).
ثم ذكر قول جمهور المتكلمين في ذلك وهو أنه لابد من تأويل الآية على وجه التفصيل، وقد أورد تفصيلاً لهذه التأويلات من بينها: أن المراد بقوله تعالى:چ? ? ? ... ? ? ? ... چأي يأتيهم أمره " ومدار الكلام في هذا الباب أنه تعالى إذا ذكر فعلاً وأضافه إلى شيء فإن كان ذلك محالاً , فالواجب صرفه إلى التأويل كما قال العلماء في قوله:چ الَّذِينَ يُحَارِبُونَ اللَّهَ چ المائدة: 33والمراد يحاربون أولياءه وقال:چ وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ چ يوسف: 82والمراد: واسأل أهل القرية هكذا قوله:چ ? ? چالمراد به: يأتيهم أمر الله. وقوله: چ ? ? چ المراد جاء أمر ربك , وليس فيه إلا حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه، وهو مجاز مشهور, يقال ضرب الأمير فلانًا وصلبه وأعطاه، والمراد أنه أمر بذلك لا أنه تولى ذلك العمل بنفسه.
__________
(1) مفاتيح الغيب3/ 250.
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ثم الذي يؤكد صحة هذا التأويل وجهان: الأول أن قوله ههنا چ ? ? چ، وقوله: چ ? ? چ إخبار عن حال القيامة , ثم ذكر هذه الواقعة بعينها في سورة النحل فقال: چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ ? ? ? ? ?چ النحل: 33 فصار هذا الحكم مفسرًا لذلك المتشابه؛ لأن كل هذه الآيات لمَّا وردت في واقعة واحدة لم يبعد حمل بعضها على البعض. والثاني أنه تعالى قال بعده چ وقضي الأمر چ البقرة: 210ولا شك أن الألف واللام للمعهود السابق فلا بد وأن يكون قد جرى ذكر أمر قبل ذلك حتى تكون الألف واللام إشارة إليه وما ذاك إلا الذي أضمرناه من أن قوله:چ ? ? چ أي يأتيهم أمر الله" (1).
وقد أعرض الإمام الرازي عن هذا التأويل وغيره ليوجه الآية توجيهًا أقرب إلى السياق الذي وردت فيه فيقول: " إنا ذكرنا أن قوله تعالى:چ ھ ے ے ? ? ? ?چ البقرة: 208 إنما نزلت في حق اليهود، وعلى هذا التقدير فقوله: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ... چ البقرة: 209 يكون خطاباً مع اليهود، وحينئذ يكون قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... ? ? ?? ? ? ? ? ... چ حكاية عن اليهود، والمعنى: أنهم لا يقبلون دينك إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام والملائكة، ألا ترى أنهم فعلوا مع موسى مثل ذلك فقالوا: چ لَنْ نُؤْمِنَ لَكَ حَتَّى نَرَى اللَّهَ جَهْرَةً چ البقرة: 55 وإذا كان هذا حكاية عن حال اليهود، ولم يمنع إجراء الآية على ظاهرها، وذلك؛ لأن اليهود كانوا على مذهب التشبيه، وكانوا يجوزون على الله المجيء والذهاب، وكانوا يقولون: إنه تعالى تجلى لموسى عليه السلام على الطور في ظلل من الغمام وطلبوا مثل ذلك في زمان محمد عليه الصلاة والسلام، وعلى هذا التقدير يكون هذا الكلام حكاية عن معتقد اليهود القائلين بالتشبيه، فلا يحتاج حينئذ إلى التأويل، ولا إلى حمل اللفظ على المجاز.
__________
(1) المصدر السابق 3/ 251.
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وبالجملة فالآية تدل على أن قوماً ينتظرون أن يأتيهم الله، وليس في الآية دلالة على أنهم محقون في ذلك الانتظار أو مبطلون، وعلى هذا التقدير يسقط الإشكال. فإن قيل: فعلى هذا التأويل كيف يتعلق به قوله تعالى: چ ... ? ? ? ? چ البقرة: 210 قلنا: الوجه فيه أنه تعالى لما حكى عنادهم وتوقفهم في قبول الدين على هذا الشرط الفاسد، فذكر بعده ما يجري مجرى التهديد فقال: چ ? ? ? ? چوهذا الوجه أظهر عندي من كل ما سبق، والله أعلم بحقيقة كلامه (1).
قلت وللطبري كلام قريب من هذا يعتمد في تأويله لهذه الآية على السياق الذي وردت فيه، وربط الآية بما قبلها قال: " فمعنى الكلام إذن هل ينظر التاركون الدخول في السلم كافة والمتبعون خطوات الشيطان إلا أن يأتيهم الله في ظلل من الغمام فيقضي في أمرهم ما هو قاض" (2).
__________
(1) نفس المصدر3/ 253.
(2) تفسير الطبري 4/ 265 نسخة شاكر.
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قلت وكان يمكن أن يكون هذا هو اختيار الطبري في هذه الآية وأن ورودها كان في شأن بني إسرائيل , لولا أن ذلك يعترضه أمران الأمر الأول: استشهاد الطبري لما ذهب إليه في تفسير الآية بقوله: " حدثنا أبو كريب، قال: حدثنا عبد الرحمن بن محمد المحاربي، عن إسماعيل بن رافع المديني، عن يزيد بن أبي زياد، عن رجل من الأنصار، عن محمد بن كعب القرظي، عن أبي هريرة عن النبي b .... وفيه (يا رب وعدتني الشفاعة، فشفِّعني في خلقك، فاقض بينهم. فيقول: قد شفَّعتك، أنا آتيكم فأقضي بينكم. قال رسول الله b: فأنصرف حتى أقف مع الناس، فبينا نحن وقوفٌ سمعنا حِسًّا من السماء شديدًا، فهالنا، فنزل أهل السماء الدنيا بمثلَيْ من في الأرض من الجن والإنس، حتى إذا دنوا من الأرض أشرقَت الأرضُ بنورهم، وأخذوا مَصافَّهم، فقلنا لهم: أفيكم ربُّنا؟ قالوا: لا! وهو آتٍ. ثم نزل أهل السماء الثانية بمثْليْ من نزل من الملائكة، وبمثلي من فيها من الجنّ والإنس، حتى إذا دنوا من الأرض أشرقت الأرض بنورهم، وأخذوا مصافهم، فقلنا لهم: أفيكم ربنا؟ قالوا: لا! وهو آتٍ. ثم نزل أهل السماء الثالثة بمثلي من نزل من الملائكة، وبمثلي من في الأرض من الجن والإنس حتى إذا دنوا من الأرض أشرقت الأرض بنورهم، وأخذوا مَصافَّهم، فقلنا لهم: أفيكم ربنا؟ قالوا: لا! وهو آتٍ، ثم نزل أهلُ السموات على عدد ذلك من التضعيف، حتى نزل الجبار في ظُلل من الغمام والملائكة، ولهم زجَلٌ من تسبيحهم يقولون: سبحان ذي الملك والملكوت! سبحان ربّ العرش ذي الجبروت! سبحان الحي الذي لا يموت! سبحان الذي يُميت الخلائق ولا يموت! سبوح قدوس، رب الملائكة والروح! قدّوس قدّوس! سبحان ربنا الأعلى! سبحان ذي السلطان والعظمة! سبحانه أبدًا أبدًا! فينزل تبارك وتعالى، يحملُ عرشه يومئذ ثمانية، وهم اليوم أربعا، أقدامهم على تُخوم الأرض السفلى والسموات إلى حُجَزهم، والعرشُ على مناكبهم.
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فوضع الله عز وجل عرشه حيث شاء من الأرض، ثم ينادي مناد نداءً يُسمع الخلائق، فيقول: يا معشر الجن والإنس إني قد أنصتُّ منذ يوم خلقتكم إلى يومكم هذا، أسمع كلامكم، وأبصر أعمالكم، فأنصتوا إلىّ، فإنما هو صُحُفكم وأعمالكم تقرأ عليكم، فمن وجد خيرًا فليحمد الله، ومن وجد غير ذلك فلا يلومنَّ إلا نفسه! فيقضي الله - عز وجل - بين خلقه الجن والإنس والبهائم، فإنه ليقتصُّ يومئذ للجمَّاءِ من ذات القَرْن) " (1).
قلت وهذه الرواية التي استشهد بها الطبري ضعيفة سندًا ومتنًا.
أما من حيث السند فهي ضعيفة من جهتين:
__________
(1) المصدر السابق4/ 266 نسخة شاكر.
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من جهة الرجل المبهم من الأنصار والذي جاء ذكره في السند، ومن جهة إسماعيل بن رافع بن عويمر المدني أحد رجال هذا السند، قال عنه الشيخ أحمد شاكر: " ضعيف جدًا , ضعَّفه أحمد وابن معين وأبو حاتم وابن سعد وغيرهم وذكره ابن حبان في كتاب المجروحين رقم: 42 وقال: "كان رجلا صالحا، إلا أنه يقلب الأخبار حتى صار الغالب على حديثه المناكير التي يسبق إلى القلب أنه كالمتعمد لها. وهذا الحديث أشار إليه ابن كثير 1: 474: 475 وقال: وهو حديث مشهور ساقه غير واحد من أصحاب المسانيد وغيرهم! وما وجدته في شيء مما بين يدي من المراجع فلا أدري كيف كان هذا؟. ولإسماعيل بن رافع هذا حديث آخر، في معنى هذا الحديث أطول منه جدًا. ذكره ابن كثير في التفسير 3: 337:342 من رواية الطبراني في كتابه (المطولات) بإسناده من طريق أبي عاصم النبيل عن إسماعيل بن رافع عن محمد بن زياد عن محمد بن كعب القرظي عن أبي هريرة مرفوعا. ثم قال ابن كثير بعد سياقه بطوله: "هذا حديث مشهور وهو غريب جدا، ولبعضه شواهد في الأحاديث المتفرقة وفي بعض ألفاظه نكارة. تفرد به إسماعيل بن رافع قاض أهل المدينة وقد اختلف فيه: فمنهم من وثقه ومنهم من ضعفه. ونص على نكارة حديثه غير واحد من الأئمة كأحمد بن حنبل وأبي حاتم الرازي وعمرو بن علي الفلاس ومنهم من قال فيه: هو متروك وقال ابن عدي: أحاديثه كلها فيها نظر إلا انه يكتب حديثه في جملة الضعفاء قال ابن كثير: وقد اختلف عليه في إسناد هذا الحديث على وجوه كثيرة وقد أفردتها في جزء على حدة. وأما سياقه فغريب جدًا، ويقال أنه جمعه من أحاديث كثيرة وجعله سياقًا واحدًا , فأنكر عليه بسبب ذلك. وسمعت شيخنا الحافظ أبا الحجاج المزي يقول: إنه رأى للوليد بن مسلم مصنفًا قد جمعه كالشواهد لبعض مفردات هذا الحديث. فالله أعلم.
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ثم جاء صدر الدين بن أبي العز قاضي القضاة - تلميذ ابن كثير- فأشار إلى هذين الحديثين: حديث الطبري الذي هنا، وحديث الطبراني الذي ذكره شيخه ابن كثير إشارة واحدة في شرح الطحاوية ص: 171 - 172 بتحقيقنا كأنه اعتبرهما حديثًا واحدًا، فذكر بعض سياق الحديث المطول ثم قال: رواه الأئمة: ابن جرير في تفسيره والطبراني وأبو يعلى الموصلي والبيهقي فكان شأنه في ذلك موضع نظر، لأن رواية الطبراني إنما هي في كتاب آخر غير معاجمه الثلاثة كما نقل ابن كثير. ثم لم أجده في كتاب الأسماء والصفات للبيهقي. ثم لم يذكره صاحب الزوائد. ولو كان في أحد معاجم الطبراني او في مسند أبي يعلى الموصلي كما يوهمه إطلاق ابن أبي العز- لذكره صاحب الزوائد بما التزم من ذلك في كتابه." (1).
أما ضعف هذه الرواية من حيث المتن: فإن سياقها فيه نكارة ومن أمثلة ذلك: حتى إذا دنوا من الأرض أشرقت الأرض بنورهم وأخذوا عصافهم وقلنا لهم أفيكم ربنا " ومن الألفاظ المنكرة في هذا الحديث أيضًا قوله: " حتى نزل الجبار في ظلل من الغمام " تعالى الله عن مشابهة خلقه علوًا كبيرًا فهذه الألفاظ المنكرة لا تليق بجلال الله تعالى فهي تشبيه وتجسيم بيّن وصريح نسأل الله السلامة والرشاد فهذه الرواية إذن مردودة لما اجتمع فيها من ضعف المتن والسند.
قلت والأمر الثاني الذي يمنع من أن يكون مراد الطبري فيما أوردته من كلام له في ربط هذه الآية بما قبلها أنها حكاية عن بني إسرائيل قول الطبري في تفسير آية الإتيان الثانية وهي:
__________
(1) حاشية الشيخ أحمد شاكر على تفسير الطبري 4/ 267.
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2 - قوله تعالى:چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ أَوْ يَأْتِيَ بَعْضُ آيَاتِ رَبِّكَ چ الأنعام: 158 حيث قال في تأويله لها: "يقول جل ثناؤه: هل ينتظر هؤلاء العادلون بربهم الأوثان والأصنام إلا أن تأتيهم الملائكة بالموت فتقبض أرواحهم أو يأتيهم ربك يا محمد بين خلقه في موقف القيامة " وأيّد ذلك بما رواه عن قتادة قال: " إلا أن تأتيهم الملائكة بالموت أو يأتي ربك يوم القيامة أو يأتي بعض آيات ربك قال آية موجبة طلوع الشمس من مغربها " وروى أيضًا في تفسيره للآية عن ابن جريج قوله: " هل ينظرون إلا أن تأتيهم الملائكة تقبض الأنفس بالموت أو يأتي ربك يوم القيامة " (1).
فدلَّ هذا على أن اختيار الطبري في تفسيره للآية كما هو: وهو أن لله تعالى إتيانًا يوم القيامة وأنه لا يتأول هذا الإتيان كما تأوَّله غيره.
3ـ ومن الآيات التي ورد فيها إضافة الإتيان إلى الله عز وجل قوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? وَأَتَاهُمُ الْعَذَابُ مِنْ حَيْثُ ? ? ... چ النحل: 26.
__________
(1) تفسير الطبري 12/ 235 نسخة شاكر.
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قال الطبري في تفسيره لها: " يقول تعالى ذكره: قد مكر الذين من قبل هؤلاء المشركين الذين يصدون عن سبيل الله من أراد اتباع دين الله فراموا مغالبة الله ببناء بنوه , يريدون بزعمهم الارتفاع إلى السماء لحرب من فيها ... ثم قال الطبري:" وأما قوله فأتى الله بنيانهم من القواعد فإن معناه هدم الله بنيانهم من أصله. والقواعد جمع قاعدة وهي الأساس , وكان بعضهم يقول: هذا مثل للاستئصال دائمًا وإنما معناه: أن الله استأصلهم، وقال: العرب تقول ذلك إذا استُئصل الشيء. وقوله: چ ? ? ? ? ? چاختلف أهل التأويل في معنى ذلك فقال بعضهم: معناه: فخر عليهم السقف من فوقهم (أعالي بيوتهم من فوقهم. ذكر من قال ذلك000عن قتادة قوله:چ? ? ? ? ? ? ? ? ? ?چأي والله لأتاها أمر الله من أصلها چ ? ? ? ? ?چ والسقف أعالي البيوت فأتفكت بهم بيوتهم فأهلكهم الله ودمَّرهم وأتاهم العذاب من حيث لا يشعرون ... عن معمر بن قتادة چ ? ? ? ? ? چقال: أتى الله بنيانهم من أصله فخرَّ عليهم السقف ... وقال آخرون عني بقوله چ ? ? ? ? ?چأن العذاب أتاهم من السماء ذكر من قال ذلك000 عن ابن عباس قوله: چ ? ? ? ? ? چيقول: عذاب من السماء لما رأوه استسلموا وذلّوا " (1).
__________
(1) تفسير الطبري 7/ 631:633 – دار الغد العربي باختصار.
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وما أورده الطبري ههنا في تفسير الإتيان المضاف إلى الله - عز وجل - هو من قبيل التأويل الاصطلاحي؛ حيث فسر چ ? ? ? ? ? چبأنه هدمها من أساسها وأن هذا مثل للاستئصال وبيَّن أن هذا جائز في كلام العرب , وقد استشهد لما قاله بما رواه عن مجاهد في تفسيره للإتيان بأنه إتيان أمر الله وهو تأويل أيضًا. ثم أكَّد الطبري ما ذهب إليه في تأويل الإتيان بقوله: " وأولى القولين بتأويل الآية قول من قال معنى ذلك: تساقطت عليهم سقوف بيوتهم إذ أتى أصولها وقواعدها أمر الله, فأتفكت بهم منازلهم لأن ذلك هو الكلام المعروف من قواعد البنيان وخر السقف. وتوجيه معاني كلام الله إلى الأشهر الأعرف منها أولى من توجيهها إلى غير ذلك ما وجد إلى ذلك سبيل" (1).
وما ذهب إليه الطبري من تأويله الإتيان في هذه الآية هو مذهب جمهور المفسرين في تفسيرهم لها.
أ ـ قال الإمام القرطبي " في تفسيره لهذه الآية: ومعنى چ ? ? ?چأي أتى أمره البنيان إما زلزلة أو ريحا , فخربته " (2).
ب ـ وقال ابن كثير: " وقوله چ ? ? ? ? ?چ أي اجتثه من أصله وأبطل عملهم ,كقوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? چ المائدة: 64 وقوله تعالى: ... چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا وَقَذَفَ فِي قُلُوبِهِمُ الرُّعْبَ يُخْرِبُونَ بُيُوتَهُمْ بِأَيْدِيهِمْ وَأَيْدِي الْمُؤْمِنِينَ فَاعْتَبِرُوا يَاأُولِي الْأَبْصَارِ چ ... الحشر: 2.
جـ ـ وقد بيَّن الألوسي أن الإتيان هو المجيء بسهولة " وهو مستحيل بظاهره في حقه سبحانه , ولذلك احتاج بعضهم إلى تقدير مضاف أي أمر الله تعالى , وروي ذلك عن قتادة , وجعل ذلك في الكشاف من قبيل أتى عليه الدهر بمعنى أهلكه وأفناه وحينئذ لا حاجة إلى تقدير المضاف" (3).
__________
(1) المصدر السابق 7/ 633.
(2) تفسير القرطبي 5/ 451.
(3) روح المعاني 14/ 125.
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د ـ وأما صاحب التحرير والتنوير فإنه يبرز ما في الآية من صورة جمالية فيقول: " ومعنىچ ... ? ? ? چ استعارة بتشبيه القاصد للانتقام بإلجائي نحو المنتقم منه ومنه قوله تعالى: چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ ... الحشر: 2وقوله تعالى: چ ? ? ? ? ? چ تمثيلاً لحالات استئصال الأمم , فالبنيان مصدر بمعنى المفعول أي المبني وهو هنا مستعار للقوة، والعزة، والمنعة، وعلو القدر. وإطلاق البناء على مثل هذا وارد في فصيح الكلام" (1).
4ـ ومن الآيات التي ورد فيها ذكر الإتيان أيضًا قوله تعالىچ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ ... وبنحو ما قال الطبري في الآية السابقة قال في هذه الآية: چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ " يقول تعالى ذكره: فأتاهم أمر الله من حيث لم يحتسبوا أنه يأتيهم , وذلك الأمر الذي أتاهم من الله حيث لم يحتسبوا قذف في قلوبهم الرعب بنزول رسول الله ? بهم في أصحابه. يقول جل ثناؤه:چ وَقَذَفَ فِي قُلُوبِهِمُ الرُّعْبَ چ (2) , وهذا تأويل صريح من الإمام الطبري في هذه الآية وإلى هذا ذهب جمهور المفسرين أيضًا.
أ ـ قال القرطبي:" چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ چ ... أي أمره وعذابه" (3).
ب ـ وقال ابن كثير: " فأتاهم الله من حيث لم يحتسبوا أي جاءهم من الله ما لم يكن لهم به بال كما قال تعالى في الآية الأخرى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? وَأَتَاهُمُ الْعَذَابُ مِنْ حَيْثُ ? ?چ النحل: 26 " (4).
__________
(1) التحرير والتنوير محمد الطاهر بن عاشور7/ 164.
(2) تفسير الطبري 12/ 32 – دار الغد العربي.
(3) تفسير القرطبي 9/ 268.
(4) تفسير القرآن العظيم لابن كثير 8/ 59.
(13/39)



جـ ـ وقال الألو سي: " فأتاهم الله أي أمره سبحانه وقدره - عز وجل - المتاح لهم من حيث لم يحتسبوا ولم يخطر ببالهم وهو على ما روي عن السدي، وأبي صالح، وابن جريج: قتل رئيسهم كعب بن الأشرف فإنه مما أضعف قوتهم وقلل شوكتهم وسلب قلوبهم الأمن والطمأنينة، وقيل ضميرچ فَأَتَاهُمُ چ ... وچ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ ... للمؤمنين أي فأتاهم نصر الله من حيث لم يحتسبوا وفيه تفكيك الضمائر" (1).
د ـ وقال ابن عاشور: " وتركيب چ فَأَتَاهُمُ اللَّهُ مِنْ حَيْثُ لَمْ يَحْتَسِبُوا چ ... تمثيل، مثَّل شأن الله حين يسر أسباب استسلامهم بعد أن صمموا على الدفاع وكانوا أهل عتاد وعدة ولم يطل حصارهم بحال من أخذ حذره من عدوه وأحكم حراسته من جهاته , فأتاه عدوه من جهة لم يكن قد أقام حراسته فيها وهذا يشبه التمثيل الذي في قوله تعالى: چ وَالَّذِينَ كَفَرُوا أَعْمَالُهُمْ كَسَرَابٍ بِقِيعَةٍ يَحْسَبُهُ الظَّمْآنُ مَاءً حَتَّى إِذَا جَاءَهُ لَمْ يَجِدْهُ شَيْئًا وَوَجَدَ اللَّهَ عِنْدَهُ چ النور: 39 (2).
5ـ وأما الآية الخامسة وهي التي فيها ذكر المجيء فهي قوله تعالى:چ ? ? ? ? ?چ الفجر: 22ولم يتطرق الطبري إلى معنى المجيء في هذه الآية حيث قال:" وإذا جاء ربك يا محمد وأملاكه صفوفًا صفًا بعد صف " (3). وقد نقل البيهقي عن الإمام أحمد أنه أول المجيء في هذه الآية بمجيء الثواب (4).
وقد تأوّل ابن الجوزي مجيئه تعالى بمجيء أمره (5). وأيضًا قد تأول هذه الآية جماعة من المفسرين منهم:
__________
(1) روح المعاني 28/ 40.
(2) التحرير والتنوير للطاهر بن عاشور 13/ 70 بتصرف يسير.
(3) تفسير الطبري 12/ 620 – دار الغد العربي.
(4) انظر البداية والنهاية لابن كثير 10/ 345 وقد نقل ابن كثير عقب إيراده لهذا التأويل قول البيهقي:"وهذا إسناد لا غبار عليه "
(5) راجع دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف 141.
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أـ الإمام القرطبي حيث قال عند تفسيره لهذه الآية: " وجاء ربك أي أمره وقضاؤه قاله الحسن وهو من باب حذف المضاف , وقيل أي جاءهم الرب بالآيات العظيمة وهو كقوله تعالى:چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... چأي بظلل وقيل جعل مجيء الآيات مجيئًا له تفخيمًا لشأن تلك الآيات ومنه قوله تعالى: (يا ابن آدم مرضت فلم تعدني , واستسقيتك فلم تسقني , واستطعمتك فلم تطعمني)، وقيل: چوجاء ربك چ أي زالت الشبهة ذلك اليوم وصارت المعارف ضرورية كما تزول الشبهة والشك عن مجيء الشيء الذي كان يُشك فيه. قال أهل الإشارة ظهرت قدرته واستولت، والله جل ثناؤه لا يوصف بالتحول من مكان إلى مكان وأنَّى له التحول والانتقال ولا مكان له ولا أوان ولا يجري عليه وقت ولا زمان؛ لأن في جريان الوقت مع الشيء فوت الأوقات ومن فاته شيء فهو عاجز" (1).
ب ـ الإمام الألوسي وقد فسر المجيء في هذه الآية بأنه مجيء أمره تعالى وقضائه." واختار جمعٌ أنه تمثيل لظهور آيات اقتداره تعالى وتبين آثار قدرته - عز وجل - وسلطانه عز سلطانه، مثلت حاله سبحانه في ذلك بحال الملك إذا حضر بنفسه, ظهر بحضوره من آثار الهيبة والسياسة مالا يزخر بحضور عساكره ووزرائه وخواصه عن بكرة أبيهم. وأنت تعلم ما للسلف من كلام في المتشابه" ( ... (2).
جـ ـ الإمام الشوكاني حيث قال في معنى المجيء الوارد في هذه الآية: مجيء أمره وقضائه وظهور آياته "وقيل المعنى أنها زالت الشبهة في ذلك اليوم وظهرت المعارف وصارت ضرورية كما يزول الشك عند مجيء الشيء الذي كان يُشك فيه , وقيل: جاء قهر ربك وسلطانه وانفراده بالأمر والتدبير من دون أن يجعل إلى أحد من عباده شيئًا من ذلك. " (3).

تعقيب:
__________
(1) الجامع لأحكام القرآن للقرطبي 10/ 304.
(2) تفسير الألوسي 30/ 128.
(3) فتح القدير للشوكاني 5/ 436.
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هذا هو موقف الطبري في المسألة , وقفنا عليه من خلال عرضنا لكلامه في بعض الآيات التي ورد فيها ذكر الإتيان والمجيء. وقد بدا من خلال هذا العرض أن الطبري قد أثبت إتيانًا لله - عز وجل - على الحقيقة كما بدا من كلامه في آية البقرةچ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... چ وآية الأنعام چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ چ وفي سبيله إلى إثبات ذلك استدل الطبري لما ذهب إليه بروايات ضعيفة جدًا مخالفًا بذلك منهجه الذي اختطه كما سبقت الإشارة إلى ذلك.
لست أدري كيف كان ذلك!! وهذه الروايات الضعيفة التي أوردها إن كان قد خفي عليه ضعف سندها فإن ما في ألفاظها من نكارة لا يخفى كما سبق، بل إن عبارة الطبري نفسه موهمة، فهو في تعليقه مثلاً على رواية عكرمة يقول: " هذا إن كان وجه قوله {الملائكة حوله} إلى أنهم حول الغمام وجعل الهاء في {حوله} من ذكر الغمام. وإن كان وجه قوله {الملائكة حوله} إلى أنهم حول الرب تبارك وتعالى وجعل (الهاء) فيه من ذكر الرب - عز وجل - فقوله نظير قول الآخرين الذين قد ذكرنا قولهم في ذلك" (1) والعجب كيف يرتضي الطبري أن يقول أن الملائكة حول الرب دون أن ينتقد هذا الكلام على ما فيه من نكارة. تعالى الله عن مشابهة الخلق علوًا كبيرًا.
__________
(1) تفسير الطبري 4/ 260 نسخة شاكر.
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وقد أثبت الطبري المجيء لله بشكل أصرح مما هو عليه في التفسير وذلك في كتابه (التبصير في معالم الدين) وذلك حيث قال مناظرًا من لا يقول بمقالته في إثبات المجيء وغيره من الصفات الخبرية: ... " فمن أنكر شيئًا مما قلنا من ذلك قلنا له أن الله تعالى ذكره يقول في كتابه: چ ? ? ? ? ? چوقال: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ... چوقال:چ هَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا أَنْ تَأْتِيَهُمُ الْمَلَائِكَةُ أَوْ يَأْتِيَ رَبُّكَ أَوْ يَأْتِيَ بَعْضُ آيَاتِ رَبِّكَ چ الأنعام: 158 فهل أنت مصدق بهذه الأخبار أم أنت مكذب بها؟ فإن زعم أنه بها مكذب سقطت المناظرة بيننا وبينه من هذا الوجه، وإن زعم أنه بها مصدق قيل له: فما أنكرت من الخبر الذي روي عن رسول الله صلى الله عليه وسلم (أنه يهبط إلى السماء الدنيا فينزل إليها) (1).
__________
(1) تبصير أولي النهى معالم الهدى أو التبصير في معالم الدين لابن جرير الطبري؛ تحقيق وتعليق علي بن عبد العزيز بن علي الشبل ص 145: 146.
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وهذا التصرف في العبارة من جانب الطبري في قوله يهبط هو تصرف عندي غير محمود. قلت وهو مع ذلك قد ذهب إلى تأويل الإتيان – في غير موضع –كما سبق إيراده، كما هو في آية النحل مثلا غير أنه لم يتبع نفس المنهج في آية البقرة، وجعل يثبت الإتيان على ظاهره مستشهدًا له بشواهد لا تسلم من الاعتراض والمناقشة كما مر. ويبقى أن ما ذهب إليه الطبري في شأن الإثبات هو مذهب جماعة من العلماء. قال البيهقي: " أخبرنا أبو عبد الله الحافظ قال سمعت أبا محمد أحمد بن عبد الله المزني يقول: حديث النزول قد ثبت عن رسول الله ? من وجوه صحيحة , وورد في التنزيل ما نصدقه وهو قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? چ, والنزول والمجيء صفتان منفيتان عن الله عن طريق الحركة والانتقال من حال إلى حال بل هما صفتان من صفات الله تعالى , بلا تشبيه. جل الله تعالى عما تقول المعطلة لصفاته والمشبهة علوًا كبيرًا. قلت وكان أبو سليمان الخطابي T يقول: إنما ينكر هذا وما أشبهه من الحديث من يقيس الأمور في ذلك بما يفهمه من النزول الذي هو التدلي من أعلى إلى أسفل وانتقال من فوق إلى تحت وهذه صفة الأجسام والأشباح ... فلا يتوجه على صفاته كيفية ولا على أفعاله كمية, سبحانه چ ? ? ... ?? ? ... ٹ ٹچ الشورى: 11 " (1).
__________
(1) ((سنن البيهقي الكبرى؛ تحقيق محمد عبد القادر عطا 3/ 3 – مكتبة دار الباز: مكة المكرمة، 1414 هـ /1994 م، بتصرف يسير.
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المبحث الثالث:
مسألة الوجه وموقف الإمام الطبري منها:
من الألفاظ التي وردت إضافتها إلى الله - عز وجل - في القرآن والسنة لفظة الوجه.
أما في القرآن الكريم:
فقد ورد ذكر الوجه في مواضع منها:
1) قوله تعالى:چ گ گ ?? ? ? ? ? ?? ں ں ? ? ... چ البقرة: 115.
2) قوله تعالى:چ چ چ چ ? ? ? ? ?? ? ? ? ? ژ ژ ڑ ... ڑ ک کک ک گ گ گ گ ? ... ? ? ? چ البقرة: 272.
3) قوله تعالى: چ ? چ چ چ چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ژ ژ چ الرعد: 22.
4) وقوله - عز وجل -: چ ? ? ? ... ? ? ں ں? ? ? ? ? ? ہہ ہ ہ ھ چ الروم: 38.
5) وقوله - عز وجل -: چھ ھ ے ے ? ? ? ? ? ? ? ?? ? ... ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ الروم: 39.
6) وقوله تعالى: چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27.
7) و قوله تعالى: چ ٹ ? ... ? ? ... ? ... چ الليل: 20.
وأما في السنة النبوية المطهرة:
فقد ورد لفظ الوجه فيها مضافًا إلى الله - عز وجل - في مواضع عديدة منها:
- ما روي عن أبي موسى الأشعري - رضي الله عنه - أنه قال: (قام فينا رسول الله T بخمس كلمات فقال: إن الله لا ينام ولا ينبغي له أن ينام، يخفض القسط ويرفعه، يُرفع إليه عمل الليل قبل عمل النهار، وعمل النهار قبل عمل الليل، حجابه النور، لو كشفه لأحرقت سُبُحات وجهه ما انتهى إليه بصره من خلقه) (1).
__________
(1) رواه مسلم، كتاب الأيمان باب (ما جاء في رؤية الله - عز وجل -) مسلم بشرح النووي 3/ 12. والسبحات بضم السين، والباء هي أنواره وجلاله وعظمته. انظر: تاج العروس 2/ 157. قال النووي T عند شرحه للحديث: " السبحات: بضم السين والباء جمع سُبُحه، قال صاحب العين، والهروي، وجميع الشارحين للحديث من اللغويين، والمحدثين: معنى سبحات وجهه: = = نوره وجلاله وبهاؤه، وأما الحجاب فأصله في اللغة المنع والستر، وحقيقة الحجاب إنما تكون للأجسام المحدودة، والله ـ تعالى ـ منزه عن الجسم والحد ".
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- ومن السنة ـ أيضًا ـ قوله T : ( جنتان من فضة آنيتهما وما فيهما، وجنتان من ذهب آنيتهما وما فيهما، وما بين القوم وبين أن ينظروا إلى ربهم - عز وجل - إلا رداء الكبرياء على وجهه في جنة عدن) (1).
و لفظة الوجه في اللغة: تعني الجارحة، يقول الله - عز وجل -: چ إِذَا قُمْتُمْ إِلَى الصَّلَاةِ فَاغْسِلُوا وُجُوهَكُمْ چ المائدة: 6، فالوجه هنا هو العضو المعروف، وقد جاء في القاموس المحيط " الوجه معروف، وهو مستقبل كل شيء، وجمعه أوجه ووجوه، وهو نفس الشيء" (2).
ولم يقل أحد ـ ممن يُعتد بقوله ـ بإثبات الوجه على معنى الجارحة إلى الله - عز وجل -، وإنما اختلفت مذاهب الإسلاميين في تخريج هذه اللفظة:
أ ـ فمنهم من أثبتها صفة لله - عز وجل - من غير تكييف (3)، يقول الإمام القرطبي: " قال القشيري: قال قوم هو ـ أي الوجه ـ صفة زائدة على الذات، لا تكيف، يحصل بها الإقبال " (4).
وقد ذهب ابن بطال إلى أن لله ـ تعالى ـ وجهًا، وهو من صفة ذاته " وليس بجارحة ولا كالوجوه التي نشاهدها من المخلوقين، كما نقول إنه عالم ولا نقول إنه كالعلماء الذين نشاهدهم " (5).
ومن ذلك ـ أيضًا ـ ما ذهب إليه الإمام الأشعري في الإبانة حيث قال: " فمن سألنا فقال: أتقولون: إن لله وجهًا؟.
__________
(1) رواه البخاري، كتاب التوحيد، باب قول الله تعالى چ وُجُوهٌ يَوْمَئِذٍ نَاضِرَةٌ چ القيامة: 22 برقم 7444 الفتح 13/ 433، ومسلم في كتاب الإيمان، باب إثبات رؤية المؤمنين في الآخرة ربهم ـ سبحانه ـ، برقم180 مسلم بشرح النووي 1/ 163.
(2) القاموس المحيط ص 1620 بتصرف.
(3) انظر استدلالات المثبتين في: التوحيد لابن خزيمة 1/ 24ـ 44،الشريعة للآجري ص251، نقض الدارمي517: 519، ومختصر الصواعق لابن القيم 335 ـ 344.
(4) تفسير القرطبى 9/ 139.
(5) فتح الباري 13/ 400 - الريان.
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نقول: ذلك خلافًا لما قاله المبتدعون، وقد دل على ذلك قوله تعالى: چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27 " (1).
ب ـ وأما من لم يقولوا بإثبات الوجه صفة لله - عز وجل -، فقد ذهبوا إلى تأويله، فقالوا: وجهه يعني وجوده أو ذاته.
وقالوا إن التعبير بلفظ الوجه هو من قبيل المجاز؛ " إذ كان الوجه أظهر الأعضاء في الشاهد وأجلها قدرًا، وقال ابن فورك: قد تذكر صفة الشيء والمراد بها الموصوف توسعًا، كما يقول القائل رأيت علم فلان اليوم، ونظرت إلى علمه، وإنما يريد بذلك رأيت العالم، ونظرت إلى العالم، كذلك إذا ذكر الوجه هنا، والمراد من له الوجه، أي الوجود.
وعلى هذا يتأول قوله ـ تعالى ـ: چ إِنَّمَا نُطْعِمُكُمْ لِوَجْهِ اللَّهِ لَا نُرِيدُ مِنْكُمْ جَزَاءً وَلَا شُكُورًا چ الإنسان:9؛ لأن المراد به: لله الذي له الوجه، وكذلك قوله:چ إِلَّا ابْتِغَاءَ وَجْهِ رَبِّهِ الْأَعْلَى چ الليل: 20 أي الذي له الوجه.
قال ابن عباس: الوجه عبارة عنه - عز وجل - كما قال:چ? ? ? ? چالرحمن:27" (2). وقد نقل ابن حجر في قوله ـ تعالى ـ:چ ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ... ں ں ... چ القصص: 88 أن المراد بالوجه هنا ذاته المقدسة؛ إذ " لو كانت صفةً من صفات الفعل لشملها الهلاك كما شمل غيرها من الصفات وهو محال " (3).
وقال ابن حزم الظاهري: " وجه الله - تعالى- إنما يراد به الله - عز وجل -، وهذا هو الحق الذي قام البرهان بصحته لبطلان القول بالتجسيم " (4).
والحق أن تأويل الوجه في بعض النصوص التي ورد ذكره فيها لم يكن مذهب الخلف وحدهم، بل وردت نُقول عن السلف تذهب إلى تأويله – أيضًا- فمن ذلك.
__________
(1) الإبانة عن أصول الديانة: الإمام الأشعري، تحقيق عباس صباغ ص 99– دار النفائس: بيروت–ط1، 1414هـ /1994م.
(2) تفسير القرطبي9/ 139.
(3) فتح الباري لابن حجر 13/ 400.
(4) الأسماء والصفات للبيهقي، بتحقيق الكوثري ص 286.
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1ـ روى البيهقي بسنده عن مجاهد أنه قال في قوله ـ تعالى ـ: چ فَأَيْنَمَا تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ إِنَّ اللَّهَ وَاسِعٌ عَلِيمٌ چ البقرة: 115: " قبلة الله، فأينما كنت في شرق أو غرب فلا توجهنَّ إلا إليه " (1) فقد أوَّل مجاهد Tالوجه هنا بالقبلة.
2ـ وقد ذهب الحسن، ومجاهد، وقتادة، ومقاتل إلى تأويل چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ أي فثم قبلة الله، قال أبو حيان: " فيكون الوجه بمعنى الجهة، وأضيف ذلك إلى الله حيث أمر باستقبالها، فهي الجهة التي فيها رضا الله ـ تعالى ـ " (2).
3ـ نقل البيهقي عن الإمام الشافعي أنه قال: في قوله ـ تعالى: چ فَأَيْنَمَا تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ: "ويعني ـ والله أعلم ـ فثم الوجه الذي وجهكم الله إليه " (3).
وقد أنكر ابن الجوزي على من قال: إن الوجه صفة تختص باسم زائد على الذات، وتساءل منكرًا فمن أين قالوا هذا؟.
" وليس لهم دليل إلا ما عرفوا من الحسيات، وذلك يوجب التبعيض، ولو كان كما قالوا كان المعنى أن ذاته تهلك إلا وجهه، تعالى الله عن ذلك وحاشاه مما يقولون " (4).
قول الطبري في مسألة الوجه:
يمكننا أن نستجلي موقف الإمام الطبري في هذه المسألة من خلال تفسيره لبعض الآيات التي ورد فيها ذكر الوجه ومنها:
__________
(1) المرجع السابق 293.
(2) انظر: البحر المحيط لأبي حيان النحوي 1/ 361.
(3) الأسماء والصفات للبيهقي ص 293.
(4) دفع شبه التشبيه بأكف التنزيه بحاشية السقاف لابن الجوزي (ص 113).
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أولًا: قوله تعالى: چ وَلِلَّهِ الْمَشْرِقُ وَالْمَغْرِبُ فَأَيْنَمَا تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ إِنَّ اللَّهَ وَاسِعٌ عَلِيمٌ چالبقرة: 115 حيث قال عند تفسيره لها: " ومعنى الآية إذن: ولله ملك الخلق الذي بين المشرق والمغرب يتعبدهم بما شاء، ويحكم فيهم ما يريد , عليهم طاعته، فولوا وجهكم ـ أيها المؤمنون ـ نحو وجهي، فإنكم أينما تولوا وجوهكم فهنالك وجهي " (1).
وهذا الذي أجمله الطبري في بيان معنى الوجه قد فصله بعد ذلك حين عدد الأقوال الواردة في بيان معناه إذ يقول: " واختلف في تأويل قوله: چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ فقال بعضهم: تأويل ذلك: فثم قبلة الله، يعني بذلك وجهه الذي وجههم إليه ". وقد استند في الاستدلال على هذا الوجه في تأويل الآية بما رواه بسنده عن مجاهد قال:چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ قال: قبلة الله، وعنه (أيضًا) قال:" حيثما كنتم فلكم قبلة تستقبلونها " (2).
وقال آخرون: " معنى قول الله - عز وجل -: چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ فثم الله ـ تبارك وتعالى ـ ... وقال آخرون معنى قوله: چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ فثم تدركون بالتوجه إليه رضا الله الذي له الوجه الكريم ... وقال آخرون عنى بالوجه: ذا الوجه، وقال قائل هذه المقالة: وجه الله صفة له " (3).
وكما هو مبين فإن الطبري لم يرجح في تأويله لهذه الآية قولًا على آخر، بل هو قد ذكر ـ قبلُ ـ ما يفهم منه أنه لم تقم حجة على ترجيح احتمال على آخر في تفسير هذه الآية، وأن الاختلاف في تفسيرها كان موجودًا في عهد النبي Tوصحابته، وفي عهد التابعين من بعده (4).
__________
(1) جامع البيان 1/ 738 – دار الغد العربي.
(2) المصدر السابق 1/ 740.
(3) المصدر السابق 1/ 740 باختصار
(4) المصدر السابق 1/ 733 فما بعدها.
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ثانيًا: وأما في تفسيره لقول الله ـ تعالى ـ: چ وَالَّذِينَ صَبَرُوا ابْتِغَاءَ وَجْهِ رَبِّهِمْ وَأَقَامُوا الصَّلَاةَ وَأَنْفَقُوا مِمَّا رَزَقْنَاهُمْ سِرًّا وَعَلَانِيَةً وَيَدْرَءُونَ بِالْحَسَنَةِ السَّيِّئَةَ أُولَئِكَ لَهُمْ عُقْبَى الدَّارِ چ الرعد: 22.
فقد بدا الطبري أكثر صراحة من ذي قبل؛ حيث صرح باختياره في تفسير الآية. قال أبو جعفر: " يقول ـ تعالى ذكره ـ والذين صبروا على الوفاء بعهد الله، وترك نقض الميثاق وصلة الرحم، ويعني بقوله: چ ابْتِغَاءَ وَجْهِ رَبِّهِمْ چ طلب تعظيم الله، وتنزيهًا له أن يخالف في أمره أو يأتي أمرًا كره إتيانه فيعصيه به " (1).
وما ذهب إليه الطبري ههنا من تأويل الوجه على أنه تعظيمه ـ جل وعلا ـ وتنزيهه من أن يخالف أمره: لهو التأويل الصريح.
ثالثًا: وعلى نفس المنهج الذي سار عليه الطبري في آية الرعد كان منهجه كذلك واضحًا في آية القصص وهي قوله تعالى:چ ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ... ں ں ... چ القصص: 88
حيث أوَّل الوجه فيها بأكثر من تأويل، يقول في ذلك: "واختلف في معنى قوله:چ ? ?چ? فقال بعضهم: معناه كل شيء هالك إلا هو، وقال آخرون: معنى ذلك إلا ما أريد به وجهه، واستشهدوا لتأويلهم ذلك كذلك بقول الشاعر:
استغفر الله ذنبًا لست محصيه ... رب العباد إليه الوجه والعمل (2).
رابعًا: وبمثل ذلك قال في آية الإنسان وهي قوله ـ تعالى ـ: چ إِنَّمَا نُطْعِمُكُمْ لِوَجْهِ اللَّهِ لَا نُرِيدُ مِنْكُمْ جَزَاءً وَلَا شُكُورًا چ الإنسان: 9.
__________
(1) جامع البيان 7/ 411. – دار الغد العربي.
(2) المصدر السابق 10/ 130.
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يقول في ذلك:"يقول تعالى ذكره: يقولون: إنما نطعمكم ـ إذا هم أطعموهم ـ لوجه الله، يعنون طلب رضاء الله، والقربة إليه " (1). وهذا الذي ذكره الإمام الطبري من تأويل چ لِوَجْهِ اللَّهِ چ على أنه طلب رضائه والتقرب إليه وعدم حمله (الوجه) في الآية على حقيقته لهو تأويل صريح.
وهذا هو مذهب كثير من المفسرين في مثل هذه المواضع.
أقوال المفسرين في الوجه المضاف إلى الله - عز وجل -
1 - قال الزمخشري في تفسير قوله ـ تعالى ـ:چ فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ چ البقرة: 115"أي: الجهة التي أمر بها ورضيها " (2).
2 - وقال الفخر الرازي في هذه الآية: " الوجه لو كان محازيًا للمشرق لاستحال في ذلك الزمان أن يكون محازيًا للمغرب ـ أيضًا ـ فإذًا لابد فيه من التأويل " (3). وقال في قوله ـ تعالى ـ: چ ذَلِكَ خَيْرٌ لِلَّذِينَ يُرِيدُونَ وَجْهَ اللَّهِ وَأُولَئِكَ هُمُ الْمُفْلِحُونَ چ الروم: 38: " أي يكون عطاؤه لله لا غير " (4).
3 - يقول الإمام القرطبي: " وقد قال حذاق المتكلمين في قوله تعالى: چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27 إنها عبارة عن الذات " (5) وقال: چ ? ? ? ? چ أي ويبقى الله، فالوجه عبارة عن وجوده وذاته ـ سبحانه ـ، قال الشاعر:
قضى على خلقه المنايا ... فكل شيء سواه فانٍ
__________
(1) المصدر السابق 12/ 390.
(2) الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل: جار الله الزمخشري 1/ 71 – المطبعة الباهية المصرية، 1043هـ.
(3) مفاتيح الغيب 2/ 365.
(4) المصدر السابق 12/ 478.
(5) تفسير القرطبي 2/ 417: 418.
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وهذا الذي ارتضاه المحققون من علمائنا كابن فورك، وأبي المعالي، وغيرهم، وقال ابن عباس: الوجه عبارة عنه، كما قال: چ ? ? ? ? چ، وقال أبو المعالي: وأما الوجه فالمراد به عند معظم أئمتنا: وجود الباري ـ تعالى ـ، وهو الذي ارتضاه شيخنا، ومن الدليل على ذلك قوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ? ? ... چ، والموصوف بالبقاء عند تعرض الخلق للفناء: وجود الباري ـ تعالى ـ " (1).
4ـ وقال أبو حيان: " حيث جاء الوجه مضافًا إلى الله ـ تعالى ـ، فله محمل في لسان العرب؛ إذ هو لفظ يطلق على المعاني ويستحيل أن يحمل على العضو، وإن كان ذلك أشهر فيه " (2).
5 - أما الإمام ابن كثير ـ وهو من أشهر من فسر بالأثر ـ فقد قال في قوله تعالى: چ وَالَّذِينَ صَبَرُوا ابْتِغَاءَ وَجْهِ رَبِّهِمْ چ الرعد: 22 " أي: عن المحارم والمآثم، ففطموا نفوسهم عن ذلك لله - عز وجل -؛ ابتغاء مرضاته وجزيل ثوابه " (3).
وقال في قوله تعالى: چ ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ... ں ں چ القصص: 88 إخبار بأنه الدائم الباقي الحي القيوم، الذي تموت الخلائق ولا يموت، كما قال تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ الرحمن: 26 – 27، فعبر بالوجه عن الذات، وهكذا قوله ههنا: چ ? ... ? ? ? ??چ أي: إلا إياه.
وقد ثبت في الصحيح عن أبي هريرة قال: قال رسول الله T : ( أصدق كلمة قالها شاعر كلمة لبيد: ألا كل شيء ما خلا الله باطل) (4).
وقال مجاهد والثوري في قوله: چ ? ... ? ? ? ??چ أي: إلا ما أريد به وجهه، وهذا القول لا ينافي القول الأول، فإن هذا إخبار عن كل الأعمال بأنها باطلة إلا ما أريد بها وجه الله - عز وجل - من الأعمال الصالحة المطابقة للشريعة.
__________
(1) المصدر السابق 9/ 139.
(2) البحر المحيط لأبي حيان 1/ 361.
(3) مختصر تفسير ابن كثير المسمى بعمدة التفسير للشيخ أحمد شاكر 2/ 285.
(4) البخاري، كتاب مناقب الأنصار، باب 26 برقم (3841) و مسلم، كتاب الشعر برقم (2256) مسلم بشرح النووي 15/ 12.
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والقول الأول مقتضاه أن كل الذوات فانية وهالكة وزائلة إلا ذاته ـ تعالى ـ، فإنه الأول والآخر الذي قبل كل شيء وبعد كل شيء (1).
وهذا تأويل من الإمام ابن كثير لهذه الآية ـ مع ما عرف عنهTواشتهر من تفويض في المتشابهات ـ وهذا إن أبان عن شيء فإنما يبين عن ضرورة التأويل في مواضع بعينها، يتحتم تخريج النصوص فيها على أساس منه.
وهذا الصنيع من جانب ابن كثير قريب مما فعله الإمام الطبري عند تفسيره لآيات الوجه إذ ذهب إلى تأويلها.
ولم يرد ذكر لكون الوجه صفة من الصفات إلا مرة واحدة عند تفسيره لقول الله تعالى: چ فَأَيْنَمَا تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ إِنَّ اللَّهَ وَاسِعٌ عَلِيمٌ چ البقرة: 115. وجاء كلامه ذلك منه في إشارة عابرة وبعبارة موجزة، وأورد ذلك بصيغة التمريض حيث قال: " وقال آخرون: عنى بالوجه: ذا الوجه، وقال قائل هذه المقالة: وجه الله صفة له " (2).
وقد جاء كلامه في التبصير صريحًا في إثبات الوجه لله - عز وجل - حيث قال هناك: " وأن له وجهًا لقوله: چ ? ... ? ? ? ?? ? ... ? ... ں ں ... چ القصص: 88، وقوله: چ ? ? ? ? چ الرحمن: 27" (3)، وما يظهر من تعارض في كلام الطبري في الموضعين إذ هو في تفسيره لآية القصص ـ والذي مر بنا آنفًا ـ قد أوَّل الوجه، وهو في نفس الوقت قد استدل بنفس الآية في التبصير على إثبات الوجه لله - عز وجل - قلت وهذا التعارض الظاهر كان يمكن رفعه لو أننا وقفنا على تاريخ تدوين كتاب التبصير وهذا ما لم يتيسر بعد.
ـ والله أعلم ـ.

المبحث اارابع:
مسألة العين وموقف الإمام الطبري منها:
__________
(1) تفسير ابن كثير 6/ 261: 262 باختصار.
(2) التفسير 1/ 740 - دار الغد العربي.
(3) التبصير في معالم الدين ص 135: 136.
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وردت آيات كريمة تضيف العين إلى الله ـ تعالى ـ، وذلك من نحو قوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ... ? چ طه: 39، وقوله ـ جل شأنه ـ: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ? ?? ? ? چ هود: 37، وقوله - عز وجل -:چ وَاصْبِرْ ? ... ? ? ?? ? ? ? ? ? چ الطور: 48.
وقد انقسم العلماء بإزاء هذه المسألة: فمنهم من أثبت العين صفة لله - عز وجل -، ومنهم من صرفها عن ظاهرها اللغوي إلى معان مجازية يحتملها السياق اللغوي.
أ ـ إثبات العين صفة لله - عز وجل -
ذهب قوم إلى إثبات العين صفة لله ـ عز وجل ـ، فحملوا النصوص التي ورد فيها ذكر العين على ظاهرها، ومن هؤلاء:
1ـ ابن خُزيمة؛ حيث ذهب إلى أن من الواجب على كل مؤمن أن يثبت لخالقه وبارئه ما أثبته لنفسه من العين، وغير مؤمن ـ عنده ـ من ينفي عن الله - عز وجل - ما قد أثبته لنفسه في كتابه (1).
2ـ والإثبات في هذه المسألة ـ أيضًا ـ هو مذهب الإمام الأشعري في الإبانة , يقول في ذلك: " أخبر تعالى أن له وجهًا، وعينًا، ولا يُكيَّف، ولا يُحد " (2).
3ـ هبة الله بن الحسن اللالكائي حيث ذهب إلى إثبات العين صفة لله - عز وجل - فقال: " سياق ما دل من كتاب الله - عز وجل - وسنة رسوله Tعلى أن من صفات الله - عز وجل - الوجه والعينين واليدين " (3).
__________
(1) راجع: التوحيد وإثبات صفات الرب لابن خزيمة؛ تحقيق د. عبد العزيز الشهوان 1/ 97.
(2) الإبانة عن أصول الديانة: أبو الحسن الأشعري ص 124 ـ دار البصيرة: الإسكندرية ـ ط1, 1413هـ / 1992م.
(3) شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة: هبة الله اللالكائي؛ تحقيق د/ أحمد سعد حمدان 3/ 412 - ط دار طيبة: الرياض 1402هـ.
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4ـ وممن ذهب إلى الإثبات في هذه المسألة: الإمام البيهقي؛ حيث قال: " باب ذكر آيات وأخبار وردت في إثبات صفة الوجه واليدين والعين، وهذه صفات طريق إثباتها: السمع، فنثبتها لورود خبر الصادق بها، ولا نكيفها. وقال الله - عز وجل -: چ ? ? ... ? ... چ طه: 39،وقال: ... چ وَاصْبِرْ ? ? ? ? چ الطور: 48 " (1).
وقال أيضًا: " باب ما جاء في إثبات العين صفة، لا من حيث الحدقة " (2).
وقد توسع الإمام ابن القيم في هذه المسألة فأثبت لله - عز وجل - عينين، لا عينًا واحدة؛ مخافة أن يكون إثبات العين الواحدة هو العور ـ في ظنه ـ وهذا نقص والله ـ تعالى ـ منزه عن النقائص " وقد نطق القرآن و السنة بذكر اليد مضافة إليه ـ سبحانه ـ مفردةً ومثناةً ومجموعةً، ونطق القرآن بلفظ العين مفردًا ومجموعًا، ونطقت السنة بإضافة العين إليه ـ تعالى ـ مثناةً، كما قال عطاء عن أبي هريرة - رضي الله عنه - عن النبي T قال: (إن العبد إذا قام في الصلاة قام بين عيني الرحمن، فإذا التفت قال له ربه: إلى من تلتفت؟ إلى خير مني؟!) (3).وقول النبي T ( إن ربكم ليس بأعور) (4) صريح في أنه ليس المراد إثبات عين واحدة، فإن ذلك عور ظاهر تعالى الله عن ذلك علوًا كبيرًا " (5).
__________
(1) الاعتقاد على مذهب أهل السنة والجماعة للإمام البيهقي ص 35: 36 باختصار.
(2) الأسماء والصفات للبيهقي بتعليق الكوثري (ص 296).
(3) هذا الحديث ذكره العقيلي في الضعفاء 1/ 259عند ترجمة إبراهيم بن يزيد الخوزي، والحديث ضعيف لضعف الخوزي، انظر مجمع الزوائد 2/ 82.
(4) الحديث في البخاري، كتاب التوحيد، باب 17 (قول الله تعالى: ولتصنع على عيني) برقم (6972)، مسلم، كتاب الفتن، باب 95 (ذكر ابن صياد) مسلم بشرح النووي 18/ 53.
(5) الصواعق المرسلة: ابن القيم 1/ 256: 259 بتصرف، تحقيق الدخيل الله - دار العاصمة: الرياض- ط3 , 1418هـ / 1998م.
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وما ورد في حديث البخاري السالف الذكر - من قول النبي T ( إن ربكم ليس بأعور) - لا يعني بالضرورة إثبات عينين لله - عز وجل - كما ذهب إلى ذلك بعض أهل العلم ـ وإنما هو من قبيل أنه لا يجوز عليه النقص - سبحانه -.
قال ابن الجوزي: " قال العلماء: إنما أراد تحقيق وصفه بأنه لا يجوز عليه النقص، والعور نقص، ولم يرد إثبات جارحة؛ بأنه لا مدح في إثبات الجارحة. قال ابن عقيل: يحسب بعض الجهلة أنه لما نفى العور عن الله - عز وجل -، أثبت من دليل الخطاب أنه ذو عينين، وهذا بعيد من الفهم، إنما نفى عنه العور من حيث نفي النقائص، كأنه قال: ربكم ليس بذي جوارح تتسلط عليه النقائص، وهذا مثل نفي الولد عنه , لأنه يستحيل عليه التجزئ " (1).
وقد ذهب الشيخ أبو الفضل الغماري إلى أن قوله T : ( إن ربكم ليس بأعور) ليس فيه إثبات للعينين، فمن أين أتى المثبتون ـ إذًا ـ بهذا الإثبات للعينين؟! " وهذا غلط واضح، فإن الصفات لله ـ تعالى ـ لا تثبت إلا بلفظ صريح في حديث صحيح، وقد جاء في القرآن إثبات (أي إضافة) العين لله مفردة كقوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ... ? چ طه: 39، ومجموعة كقوله سبحانه: چ وَاصْبِرْ ? ? ? ?چ الطور: 48،چ? ? ? چهود:37، چ تَجْرِي بِأَعْيُنِنَا چ القمر: 14.وهذا يدل على أن نسبة العين إلى الله معناه صفة البصر، أو الحفظ والكلاءة.
قال ابن حزم: " لا يجوز لأحد أن يصف الله - عز وجل - بأن له عينين لأن النص لم يأت بذلك " (2).
ب ـ تأويل لفظ العين
تأويل لفظة العين الواردة في النصوص على معنًى يحتمله السياق اللغوي.
__________
(1) دفع شبه التشبيه بحاشية السقاف لابن الجوزي 263: 264.
(2) المصدر السابق ص 263 بتصرف يسير.
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قال الإمام البيهقي: " ومن أصحابنا من حمل العين المذكورة في الكتاب على الرؤية، وقال: قوله: چ ? ? ... ? چ معناه بمرأىً مني، وقوله: چ وَاصْبِرْ ? ? ? ?چ أي بمرأىً منا، وكذلك قوله: چ تَجْرِي بِأَعْيُنِنَا چ " (1).
وسيأتي لهذا المذهب مزيد بيان، إذ هو المعوَّل عليه عند الإمام الطبري ـ في تأويله لهذه الآيات ـ وعند كثير من المفسرين.
قول الإمام الطبري في مسألة العين:
جاء تناول الإمام الطبري لهذه المسألة من خلال تفسيره للآيات التي ورد فيها ذكر العين، ومن ذلك قوله تعالى:چ? ? ? ... ?چ هود: 37 حيث قال في تفسيره لها: " وقوله: بأعيننا، يقول بعين الله ووحيه كما يأمرك " (2). ثم روى عن مجاهد:" چ ? ... ?چ أي كما نأمرك، وعن ابن عباس: چ ? ? ? ... ? چ قال: بعين الله، وعن قتادة ـ أيضًا ـ قال بعين الله ووحيه " (3).
ورغم أن الطبري ـ رحمه الله ـ ههنا قد أثبت الآية على ظاهرها، إلا أنه لم يبين ماهية العين التي أضافها إلى الله - عز وجل -، وما إذا كانت صفة لله - عز وجل -، لكن ما أجمله في هذه الآية قد فصله في نظائرها من نحو قوله تعالى:چ? ? ? ? ... ? ? ... ? چالمؤمنون: 27 وهناك أبان عن مقصده حيث قال: " قوله: چ ? ? ... ? ? ... ? ? ... ? چيقول: فقلنا له حين استنصرنا على كفرة قومه: اصنع الفلك ـ وهي السفينة ـ بأعيننا، يقول بمرأىً منا ومنظر، ووحينا، يقول: وبتعليمنا إياك صنعتها " (4).
أما آية طه وهي قوله ـ تعالى ـ: چ ? ? ... ? ... چ طه: 39، فقد أورد الطبري فيها قولين: أحدهما: تأويل العين بالمحبة والإرادة، يقول في ذلك: " اختلف أهل التأويل في تأويل قوله:چ ? ? ?چ، فقال بعضهم معناه: ولتغذى وتربى على محبتي وإرادتي ".
__________
(1) الأسماء والصفات للبيهقي بحاشية الكوثري ص 297.
(2) جامع البيان عن تأويل آي القرآن 7/ 39 - دار الغد العربي.
(3) نفس المصدر والصفحة بتصرف.
(4) نفس المصدر 9/ 232.
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ثانيهما: حكاه الطبري بقوله:"وقال آخرون: بل معنى ذلك: وأنت بعيني في أحوالك كلها ".
ثم رجح الطبري ما رآه أَوْلى بالصواب من هذين التأويلين فقال: " وإذا كان ذلك كذلك، فأَوْلى التأويلين به: التأويل الذي تأوله قتادة، وهو: وألقيت عليك محبة مني، ولتغذى على عيني، وألقيت عليك المحبة مني، وعنى بقوله (على عيني): بمرأىً مني ومحبة وإرادة " (1).
وكما أوَّل الطبري العين في هذا الموضع، وجدناه ـ أيضًا ـ مؤولًا لها في قوله تعالى: ... چ وَاصْبِرْ ? ? ? ? چ الطور: 48 حيث قال هناك: " يقول ـ تعالى ذكره ـ لنبيه T: واصبر لحكم ربك يا محمد الذي حكم به عليك وامض لأمره ونهيه، وبلغ رسالاته، فإنك بأعيننا.
يقول ـ جل ثناؤه ـ: فإنك بمرأىً منا نراك ونرى عملك، ونحن نحوطك ونحفظك، فلا يصل إليك من أرادك بسوء من المشركين " (2).
وبمثل ما تأول به هذه الآية: تأول كذلك آية القمر، وهي قوله تعالى:چ تَجْرِي بِأَعْيُنِنَا جَزَاءً لِمَنْ كَانَ كُفِرَ چالقمر: 14 حيث قال:" يقول ـ جل ثناؤه ـ: تجري السفينة التي حملنا نوحًا فيها بمرأىً منا ومنظر، وذُكر عن سفيان في تأويل ذلك ما حدثنا به ابن حميد، قال: ثنا مهران عن سفيان في قوله: ... چ تَجْرِي بِأَعْيُنِنَا چيقول: بأمرنا " (3).
وهذه التأويلات الواردة في كلام الطبري للعين أوضح من أن تحتاج إلى تفسير، وأصرح من أن تحتاج إلى بيان.
أقوال بعض المفسرين في العين المضافة لله - عز وجل -:
__________
(1) نفس المصدر 8/ 457 باختصار.
(2) نفس المصدر 11/ 540.
(3) التفسير 11/ 600 وهذه الرواية عن سفيان ضعيفة لضعف محمد بن حميد الرازي كما سبق.
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1ـ الإمام الجصاص: حيث ذهب في تفسير قوله تعالى: چ ? ? ... ? چ إلى ما ذهب إليه الإمام الطبري من تأويلها , ونقل في ذلك قول قتادة: چ ? ? ... ? چ أي ولتغذى على محبتي وإرادتي " (1).
2ـ وقال الإمام ابن الجوزي في تفسير قوله تعالى: چ ? ... ? چ: " قال أبو عبيدة على ما أريد وأحب، قال ابن الأنباري: هو من قول العرب: غذى فلان على عيني، أي على المحبة مني " (2).
3ـ وقال الإمام القرطبي: " چ ? ? ... ? چ أي بحفظي وحراستي " (3).
4ـ أما الإمام ابن كثير فقد وافق الطبري ـ أيضًا ـ فيما ذهب إليه حيث قال عند تفسيره لآية هود:" چ ? ?چأي: السفينة، چ? ... چ أي بمرأىً منا " (4).
وقال في آية الطور: چ وَاصْبِرْ ? ? ? ? چ أي:" اصبر على أذاهم ولا تبالهم، فإنك بمرأىً منا وتحت كلاءتنا، والله يعصمك من الناس " (5). وفي قوله تعالى:چ تَجْرِي بِأَعْيُنِنَا چقال:" أي بأمرنا، بمرأىً منا وتحت حفظنا وكلاءتنا " (6).
5 - الإمام الشوكاني: فقد ذهب إلى تأويل قوله تعالى:چ? ? ? ?چ هود: 37 وأورد تأويلات عدة للعين فقال في ذلك: "چ? ? ? ? چ أي: اعمل السفينة متلبسًا بأعيننا، أي بمرأىً منا، والمراد بحراستنا لك وحفظنا لك، وعبر عن ذلك بالأعين لأنها آلة الرؤية، والرؤية هي التي تكون بها الحراسة والحفظ في الغالب، وجمع الأعين للتعظيم لا للتكثير , وقيل: المعنى چ? چ: أي بأعين ملائكتنا الذين جعلناهم عيونًا على حفظك، وقيل چ? چ: بعلمنا، وقيل: بأمرنا " (7).
__________
(1) أحكام القرآن: الجصاص؛ تحقيق محمد الصادق قمحاوي 5/ 52 – ط دار إحياء التراث العربي: بيروت بتصرف.
(2) زاد المسير في علم التفسير: أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن محمد الجوزي5/ 274 - ط المكتب الإسلامي: بيروت، 1404هـ.
(3) تفسير القرطبي 9/ 69.
(4) عمدة التفسير 2/ 228.
(5) المصدر السابق 3/ 347 ـ 348.
(6) نفس المصدر 3/ 362.
(7) فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم التفسير 2/ 509: 510.
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وعلى نحو ما أوَّل الشوكاني في آية هود فقد أوَّل في آية طه حيث قال: چ ? ? ... ? چ أي: ولتربى وتغذى بمرأىً مني، يقال صنع الرجل جاريته: إذا رباها ... وتفسير چ ? ... ? چ: بمرأىً مني صحيح.
قال النحاس: وذلك معروف في اللغة، ولكن لا يكون في هذا تخصيص لموسى، فإن جميع الأشياء بمرأىً من الله، وقال أبو عبيدة وابن الأنباري: إن المعنى: التغذي على محبتي وإرادتي، تقول: أتخذ الأشياء على عيني، أي على محبتي، قال ابن الأنباري: العين في هذه الآية يقصد بها: مصدر الإرادة والاختيار، من قول العرب: غدا فلان على عيني: أي على المحبة مني " (1).

المبحث الخامس:
مسألة اليد وموقف الإمام الطبري منها:
ورد لفظ اليد مضافًا إلى الله - عز وجل - في مواضع عديدة من القرآن الكريم مثل قوله تعالى: ... چ پ پ پ ?چ الفتح: 10وقوله تعالى:چ ... ? ? ? ? ? ? ? ?چ ص: 75. وورد ذكر اليد كذلك في السنة وذلك مثل قوله T ( والخير كله في يديك والشر ليس إليك) (2).
وقد انقسم العلماء بإزاء هذه المسألة، فمنهم مَنْ أثبت اليد صفة لله - عز وجل -، ومنهم من أوَّل الآيات والأخبار الوارد فيها ذكر اليد على نحو يليق بذاته تعالى , وقالوا إن ظاهرها اللغوي غير مراد.
__________
(1) المصدر السابق 3/ 366: 367 بتصرف يسير.
(2) رواه مسلم، كتاب الصلاة ن باب الدعاء في صلاة الليل، برقم 771.
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وقد حمل المعتزلة لواء التأويل في هذه المسألة، وقد سبقهم الجهمية في نفي هذه الصفة، لكنَّ متأخري الأشاعرة قد ذهبوا إلى تأويلها على نحو ما فعل المعتزلة وتأوَّلوا النصوص الواردة في ... ذلك, الأمر الذي عبَّر عنه الجويني بقوله: " ذهب بعض أئمتنا إلى أن الوجه واليدين صفات ثابتة للرب تعالى، والسبيل في إثباتها السمع دون قضية العقل، ولا يصح عندنا حمل اليدين على القدرة " (1)، وقد جسَّد الإمام الرازي اتجاه متأخري الأشاعرة في تأويل هذه المسألة بقوله: " واعلم أن هذه اللفظة وردت في القرآن والأخبار: أما القرآن فقد وردت هذه اللفظة بصيغة الوحدان تارة، وبصيغة التثنية أخرى، كقوله تعالى: چ ... ? ? ? ? ? ? ? ?چ وقوله: چ? ? ? ? چ المائدة64 وأما الأخبار فكثيرة:
منها ما روي من أن النبي T قال: (التقى آدم وموسى، فقال موسى أنت الذي خَلقَكَ الله بيده، وأسجد لك ملائكته، ونفخ فيك من روحه، وأمرك بأمر فعصيته فأخرجك من الجنة، فقال آدم: يا موسى اصطفاك الله بكلامه، وخط لك التوراة بيده، أفتلومني على أمر قد قدَّره الله عليَّ قبل أن يخلقني بأربعين سنة قال: فحاج آدم موسى) (2) وهذا الخبر اشتمل على أن موسى عليه السلام أثبت لله تعالى اليد وكذلك آدم قال بذلك " (3).
ثم أخذ بعد ذلك في ذكر الآيات والأخبار الدالة على هذه الصفة متأوِلاً لها واحدًا بعد الآخر.
__________
(1) الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد: الجويني ص 296، تحقيق أسعد تميم – ط مؤسسة الكتب الثقافية: بيروت.
(2) رواه البخاري، كتاب القدر، باب 11 (تحاج آدم وموسى عند الله)، مسلم، كتاب القدر، باب 13 (حجاج آدم وموسى) مسلم بشرح النووي 16/ 200.
(3) أساس التقديس للرازي ص 161 فما بعدها بتصرف يسير
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ولفظة اليد تطلق في اللغة على معان عدة بعضها حقيقي، وبعضها مجازي، كما قال ابن حجر: ... " واليد في اللغة تطلق لمعان كثيرة ما بين حقيقة ومجاز الأول الجارحة، الثاني القوة نحوچ دَاوُودَ ذَا الْأَيْدِ چ، الثالث الملك:چ إِنَّ الْفَضْلَ بِيَدِ اللَّهِ چ الرابع العهد: چ پ پ پ ?چ، الخامس الاستسلام والانقياد، السادس النعمة، السابع الذل چ حَتَّى يُعْطُوا الْجِزْيَةَ عَنْ يَدٍ وَهُمْ صَاغِرُونَ چ، الثامن السلطان، التاسع الطاعة، العاشر الجماعة، الحادي عشر الطريق يقال: أخذتهم يد الساحل، الثاني عشر التفرق، الثالث عشر الحفظ، الرابع عشر القوس، الخامس عشر يد السيف: مقبضه، السادس عشر يد الرحا: عود القابض، السابع عشر جناح الطائر، الثامن عشر المدة تقول: لا ألقاه يد الدهر، التاسع عشر الابتداء، العشرون يد الثوب: ما فُصل منه، الحادي والعشرون النقد تقول: بعته يد بيد " (1)، إلى غير ذلك من المعاني التي ذكرها الحافظ ابن حجر.
وقبل أن نعرض لاختلاف المختلفين نذكر أن جميع المختلفين ممن يُعد خلافهم، قد أنكروا أن تكون يد الله بمعنى الجارحة. يقول ابن الجوزي: " وقد ثبت بالدليل القاطع أن يد الحق سبحانه وتعالى ليست بجارحة، وأن قبضته للأشياء ليست مباشرة " (2).
__________
(1) فتح الباري شرح صحيح البخاري 12/ 442 الريان , بتصرف.
(2) راجع دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف ص 210.
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وقد ذهب المثبتون إلى أن لله عز وجل يدًا وأنها صفة له تعالى، وقد حكى بعضهم إجماع أهل السنة على ذلك، قال الباجي: " أجمع أهل السنة على أن يده صفة، وليست بجوارح كجوارح المخلوقين؛ لأنه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير " (1).
ومن هؤلاء القائلين بأن اليد صفة لا تأول:
أ الإمام أحمد بن حنبل حيث قال: " إنَّ لله تعالى يدين وهما صفة له في ذاته، ليستا بجارحتين، وليستا بمركبتين، ولا جسم، ولا جنس من الأجناس، ولا من جنس المحدود والتركيب والأبعاض والجوارح. وقال الله - عز وجل -: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ ويفسَد أن تكون يده هي القوة والنعمة والتفضل؛ لأن جمع يد أيد، ولو كانت اليد عنده القوة لسقطت فضيلة آدم، وثبتت حجة إبليس" (2).
ب وممن ذهب إلى إثبات اليدين صفة لله - عز وجل - ابن منده أيضًا حيث قال: " ذكر ما يُستدل به من كلام النبي ? على أن الله جل وعز خلق آدم عليه السلام بيدين حقيقية " (3).
ج - وممن ذهب إلى ذلك أيضًا الإمام البغوي حيث قال: " في تحقيق الله التثنية في اليد دليل على أنهما ليستا بمعنى القدرة والقوة والنعمة، وأنهما صفتان من صفات ذاته " (4).
__________
(1) تنوير الحوالك شرح موطأ الإمام مالك للسيوطي، وانظر: في حكاية أهل الإثبات لهذا الإجماع: الرد على بشر، الدارمي 38، مقالات الأشعري 345، ورسالة إلى أهل الثغر له 234، والشريعة للآجري 2/ 127، والأربعين للذهبي حيث عزى هذا القول إلى محمد بن الحسن صاحب أبي حنيفة ص 82.
(2) العقيدة , للإمام أحمد , رواية الخلال 2/ 104 - ط دار قتيبة: دمشق.
(3) الرد على الجهمية لابن منده ص 35.
(4) أقاويل الثقات للكرمي ص 151.
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د- قال الصديق حسن خان:" فحيث ذكر اليد مثناة، وأضاف الفعل إلى نفسه بضمير الإفراد، وعدَّى الفعل بالباء فلا يحتمل المجاز. وأما إذا أضيف إليه الفعل وعُدي بالباء فهو باشرها بيده؛ ولهذا قال عبد الله بن عمرو بن العاص لم يخلقْ الله بيده إلا ثلاثًا: خَلقَ اللهُ آدمَ بيده، وغَرسَ جنة الفردوس بيده، وخَطَ التوراة بيده، ورُوى ذلك مرفوعًا. فلو كانت اليد هي القدرة لم يكن لها اختصاص بذلك، ولا كانت لآدم فضيلة بذلك على شيء مما خلق بالقدرة " (1).
ولكنَّ من العلماء من ذهب إلى إنكار كون اليد صفة لله - عز وجل -، وأوَّلها إلى معان مجازية كالنعمة والحفظ والقدرة ومن هؤلاء:
أ قال الحسن: " قوله تعالى: چ ? ? ?چ ... أي بقدرتي ونعمتي وقال أيضًا:چ پ پ پ ? چ أي منته وإحسانه " (2).
ب وممن قال بتأويل اليد أيضًا الإمام الجصاص حيث بين أن " اليد في اللغة تنصرف على وجوه: منها الاختصاص بالفعل كقوله تعالى: چ ? ? ?چ ... أي توليت خلقه " (3).
جـ - وقد نقل ابن الجوزي تأويل اليدين في قوله تعالى: چ ? ? ? چ ... يعني بالذات إذ يقول: " وقال ابن عقيل: معنى الآية لما خلقت أنا. فهو كقوله چذلك بما قدمت يداك چ أي بما قدمت أنت " (4).
__________
(1) قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثر للقانوجي ص 55 – ط عمان.
(2) فتح الباري لابن حجر 13/ 332.
(3) أحكام القرآن للجصاص , تحقيق محمد الصادق قمحاوي 4/ 105.
(4) دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف ص 115.
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وقد أنكر ابن الجوزي أيضًا أن يكون لآدم مزية في أن الله تعالى خلقه بيده فقال: " وقد قال بعض البله: لولا أنه لم يكن لآدم عليه السلام مزية على سائر الحيوانات بخلقه باليد التي هي صفة، لمَا عظَّمه بذكرها وأجله فقال: (بيديه). فقولهم ميزه بذلك على الحيوان، نفاه قوله - عز وجل -: چ أَوَلَمْ يَرَوْا أَنَّا خَلَقْنَا لَهُمْ مِمَّا عَمِلَتْ أَيْدِينَا أَنْعَامًا فَهُمْ لَهَا مَالِكُونَ چ يس: 71,ولم يدل هذا على تمييز الأنعام على بقية الحيوانات. قال الله تعالى: چ? ? ? ... ? ? چ الذاريات 47" (1).
د- ابن الأثير حيث قال في النهاية: " يد الله كناية عن الحفظ " (2).
هـ-وقال الثعالبي: " وقوله تعالى: چ ?چ ... عبارة عن القدرة والقوة " (3).
و - وقال الإمام الشوكاني في معنى چ ? ? ? ? ? ? ? چ:" أي ما صرفك وصدك عن السجود لما توليت خلقه من غير واسطة. وأضاف خلقه إلى نفسه تكريمًا له، وتشريفًا مع أنه سبحانه خالق كل شيء، كما أضاف إلى نفسه الروح والبيت والناقة والمساجد " (4).
رأي الطبري:
يمكننا أن نستجلي موقف الطبري في هذه المسألة وذلك من خلال عرضنا لكلامه على بعض الآيات الوارد فيها ذكر اليد فمن ذلك:
1. قوله تعالى: چ ? ? ? چ آل عمران:73 قال الطبري عند تفسيره للآية: " يعني بذلك جل ثناؤه: قل يا محمد لهؤلاء اليهود الذين وصفت قولهم لأوليائهم چ ? ? ? چ إن التوفيق للإيمان، والهداية للإسلام بيد الله وإليه دونكم ودون سائر خلقه يؤتيه من يشاء" (5). وهذا يشبه أن يكون إقراراً وإمراراً للنص دون تعرض له، وليس في هذا الموضع ذكر لكون اليد صفة من عدمه.
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) النهاية في غريب الحديث والأثر 5/ 293
(3) الجواهر الحسان في تفسير القرآن للثعالبي 3/ 69 – ط دار الكتب العلمية: بيروت.
(4) فتح القدير للشوكاني 4/ 429.
(5) تفسير الطبري 3/ 457 – دار الغد العربي.
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2. وفي قوله تعالى چ ? ? ? ? ?چ المائدة: 64، قال الطبري مبرزًا ما في الآية من صورة بلاغية:" يقول تعالى ذكره وقالت اليهود من بني إسرائيل: چ ? ? ? چ يعنون أن خير الله ممسك، وعطاءه محبوس عن الاتساع عليهم، كما قال تعالى ذكره في تأديب نبيه T چ ? ? ? ? ? ... ? ? ... ? ٹ ٹ ٹ ٹ ? چ الإسراء: 29.وإنما وصف تعالى ذكره (اليد) بذلك، والمعنى العَطاء، لأن عطاء الناس وبذلَ معروفهم الغالبَ بأيديهم. فجرى استعمال الناس في وصف بعضهم بعضًا، إذا وصفوه بجود وكرم، أو ببخل وشحّ وضيق، بإضافة ما كان من ذلك من صفة الموصوف إلى يديه، كما قال الأعشى في مدح رجل:
يَدَاكَ يَدَا مَجْدٍ، فَكَفٌ مُفِيدَةٌ ... وَكَفٌّ إذَا مَا ضُنَّ بِالزَّادِ تُنْفِقُ (1)
فأضاف ما كان صفة صاحب اليد من إنفاق وإفادة إلى (اليد).ومثل ذلك من كلام العرب في أشعارها وأمثالها أكثر من أن يُحْصى. فخاطبهم الله بما يتعارفونه ويتحاورونه بينهم في كلامهم فقال: ... چ ? ? ? ? ?? چ، يعني بذلك: أنهم قالوا: إن الله يبخل علينا، ويمنعنا فضله فلا يُفْضِل، كالمغلولة يده الذي لا يقدر أن يبسطَها بعطاء ولا بذلِ معروف، تعالى الله عما قالوا، أعداءَ الله" (2).
قلت وهذا التشبيه الاستعاري الذي استخرجه الطبري من هذه الآية هو استعمال اللفظ في غير معناه الظاهر , وفي هذا ما فيه من التأويل. وهذه الآية من الآيات القليلة التي يحكي فيها الطبري اختلاف المتكلمين، وهم الذين عناهم بأهل الجدل , وقد ذكر لهم ثلاثة أوجه في تأويل الآية.
قال أبو جعفر: "واختلف أهل الجدل في تأويل قوله:چ? ? ? ?چ المائدة64:.فقال بعضهم عني بذلك نعمتاه وقال ذلك بمعنى يد الله على خلقه وذلك نعمه عليهم , وقال إن العرب تقول: لك عندي يد يعنون بذلك نعمة.
__________
(1) هذا البيت من ديوان الأعشى ص 150.
(2) جامع البيان 10/ 450 - 451 نسخة شاكر.
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وقال آخرون منهم: عنى بذلك القوة. وقالوا: ذلك نظير قول الله تعالى ذكره: چ ? ? ? ... ? ? ? ? ?چ ص:45.وقال آخرون منهم: بل يده، ملكه. وقال: معنى قوله:چ ? ? ? ? ?چملكه وخزائنه. قالوا: وذلك كقول العرب للمملوك: هو ملك يمينه، وفلان بيده عُقدة نكاح فلانة، أي يملك ذلك، وكقول الله تعالى:چ پ پ پ ? ?چالمجادلة12" (1).
__________
(1) المصدر السابق 10/ 454 وانظر: في تأويل اليد بالنعمة مقالات الإسلاميين للأشعري1/ 290, والإبانة له 128 وأساس التقديس للرازي 63.
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ثم انتقل الطبري إلى حكاية قول المثبتين قائلاً: " وقال آخرون منهم: بل (يد الله) صفة من صفاته، هي يد، غير أنها ليست بجارحة كجوارح بني آدم. قالوا: وذلك أنّ الله تعالى ذكره أخبرَ عن خصوصه آدم بما خصّه به من خلقه إياه بيده. قالوا: ولو كان معنى اليد: النعمة، أو القوة، أو الملك، ما كان لخصوصة آدم بذلك وجه مفهوم، إذ كان جميع خلقه مخلوقين بقدرته، ومشيئتُه في خلقه نعمة، وهو لجميعهم مالك. قالوا: وإذ كان تعالى ذكره قد خص آدم بذكره خلقَه إياه بيده دون غيره من عباده، كان معلومًا أنه إنما خصه بذلك لمعنى به فارق غيره من سائر الخلق. قالوا: وإذا كان ذلك كذلك، بطل قول من قال: معنى (اليد) من الله، القوة والنعمة, أو الملك، في هذا الموضع. قالوا: وأحرى أن ذلك لو كان كما قال الزاعمون أن (يد الله) في قوله: چ ? ? ? ? ?? ... چ هي نعمته، لقيل: بل يده مبسوطة، ولم يقل چ ? ? ... چ، لأن نعمة الله لا تحصى كثرة. وبذلك جاء التنزيل، يقول الله تعالى: چ وَإِنْ تَعُدُّوا نِعْمَةَ اللَّهِ لا تُحْصُوهَا چ إبراهيم: 34، و النحل: 18. قالوا: ولو كانت نعمتين، كانتا محصاتين. قالوا: فإن ظن ظانٌّ أن النعمتين بمعنى النعم الكثيرة، فذلك منه خطأ، وذلك أنّ العرب قد تخرج الجميع بلفظ الواحد لأداء الواحد عن جميع جنسه، وذلك كقول الله تعالى ذكره چ ? ? ? پچ العصر: 2, وكقوله:چ ھ ے ے ... ? ? ? ? ? چ الحجر: 26وقوله چ ? ? ... ? ? ?چ الفرقان: 55، قال: فلم يُرَدْ بـ (الإنسان) و (الكافر) في هذه الأماكن إنسان بعينه، ولا كافر مشار إليه حاضر، بل عني به جميع الإنس وجميع الكفار، ولكن الواحد أدَّى عن جنسه، كما تقول العرب: ما أكثر الدرهم في أيدي الناس، وكذلك قوله: (وَكَانَ الْكَافِرُ) معناه: وكان الذين كفروا. قالوا: فأما إذا ثنَّى الاسم، فلا يؤدي عن الجنس، ولا يؤدّي إلا عن اثنين بأعيانهما دون الجميع ودون غيرهما.
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قالوا: وخطأ في كلام العرب أن يقال: ما أكثر الدرهمين في أيدي الناس، بمعنى: ما أكثر الدراهم في أيديهم. قالوا: وذلك أن الدرهم إذا ثنِّي لا يؤدي في كلامها إلا عن اثنين بأعيانهما. قالوا: وغيرُ محال: ما أكثر الدرهم في أيدي الناس، وما أكثر الدراهم في أيديهم؛ لأن الواحد يؤدي عن الجميع. قالوا: ففي قول الله تعالى: ... چ ? ? ? چ، مع إعلامه عبادَه أن نعمه لا تحصى، مع ما وصفنا من أنه غير معقول في كلام العرب أن اثنين يؤدّيان عن الجميع ما ينبئ عن خطأ قول من قال: معنى (اليد)، في هذا الموضع، النعمة، وصحةِ قول من قال: إن (يد الله)، هي له صفة قالوا: وبذلك تظاهرت الأخبار عن رسول الله T، وقال به العلماء وأهل التأويل " (1).
وحكاية الطبري لحجتي أهل الإثبات اللتين أوردهما ههنا، وتتمثل إحداهما في أن تأويل اليد بالقوة أو بالنعمة أو بغيرهما لا يبقى مزية لآدم. وتتمثل الحجة الأخرى في أن اليد لو كان المراد بها النعمة لجاءت بصيغة الإفراد.
وحكاية الطبري لهاتين الحجتين مع ما فيهما من تفنيد لكلام المأوَّله السابق ذكره، وإسهابه في ذلك رغم أنه لم يصرح بترجيح قول على قول إلا أن ذلك يظهر ميل الطبري إلى القول الثاني , وهو اعتبار اليد صفة لله - عز وجل - رغم أن ما أورده في صدر الآية من صورة بلاغية اشتمل عليها النص القرآني قد أشعر كلامه في حكايتها بأنه يختار تأويلاً لليد على وجه النعمة والقوة.
__________
(1) المصدر السابق 10/ 454 ـ 455.
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وفي إبراز ما في قوله تعالى: چ? ? ? ? چ من بلاغة يقول الطاهر بن عاشور: " إنه نقض لكلام اليهود واثبات سعة فضل الله تعالى. وبسط اليدين تمثيل للعطاء , وهو يتضمن تشبيه الإنعام بأشياء تعطى باليدين، وذكر اليد هنا بطريقة التثنية لزيادة المبالغة في الجود , وإلا فاليد في حالة الاستعارة هي للجود أو للبخل، ولا يقصد منها فرد ولا عدد للتثنية، وهي مستعملة لمطلق التكرير مثل قوله تعالى: چ چ ? ... ? ... ? ... چ الملك: 4" (1).وهذا تأويل من جانب الطاهر بن عاشور لهذه الآية مستخدماً فيه هذه المعاني المجازية للفظة اليد.
3. وفى قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? پ پ پ پ ? ? ... ? چيس:72 قال الطبري:"چ ? ? چهؤلاء المشركون بالله الآلهة والأوثان چ ? ? ? پ پ پ چ يقول مما خلقنا من الخلق أنعامًا وهى المواشي التي خلقها الله لبنى آدم، فسخرها لهم من الإبل والبقر والغنم" (2)،وهذا تأويل واضح وبين.
4. وفى قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? چ ص: 75، يقول الطبري: " قال الله لإبليس- إذ لم يسجد لآدم مخالفًا أمره- چ ... ? ? ? ? ? چ يقول: أى شيء منعك من السجود چ? ? ?چ يقول: لخلق يدي. يخبر تعالى ذكره بذلك انه خلق آدم بيديه، كما حدثنا ابن المثنى قال: حدثنا محمد بن جعفر قال: حدثنا شعبة قال: أخبرنا عبيد المكتب قال: سمعت مجاهدًا يحدث عن ابن عمر قال: خلق الله أربعةً بيده: العرش وعدن والقلم وآدم، ثم قال لكل شيء كن فكان" (3).
قلت: وهذا أقرب إلى إثبات اليد.
__________
(1) التحرير والتنوير , محمد الطاهر بن عاشور 4/ 250 بتصرف يسير.
(2) تفسير الطبري 10/ 512 – دار الغد العربي.
(3) المصدر السابق 10/ 673 وهذا الأثر رواه الحاكم في مستدركه 2/ 349 برقم 3244، وقال هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه، والآجري في الشريعة برقم 501، والبيهقي في الأسماء والصفات برقم 993، وأبو الشيخ في العظمة برقم 213، وقال الذهبي إسناده جيد أنظر مختصر العلو للألباني ص 105.
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5. وفي قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ? ? ? چ االزمر:67. قال الطبري:"يقول تعالى ذكره: والأرض كلها قبضته في يوم القيامة وَالسَّمَوَاتُ كلها مَطْوِيَّاتٌ بِيَمِينِه, فالخبر عن الأرض مُتَنَاهٍ عند قوله:چ? ?چ،والأرض مرفوعة بقوله چ ? چ، ثم استأنف الخبر عن السموات، فقال: وَالسَّماوَاتُ مَطْوِيَّاتٌ بِيَمِينِهِ وهي مرفوعة بمطويات." (1).
وفي شأن القبضة الواردة في هذه الآية , أثار ما أورده الطبري بعد ذلك من روايات في تفسير الآية سؤالاً هو، هل هذه هي قبضة اليمين التي جاء ذكرها في الآية ... چ ? ? ?چ أو هي قبضة اليد الأخرى؟ وقد استشهد الطبري للرأي الأول: -
- بما رواه عن " محمد بن سعد قال: حدثنى أبي قال: حدثني عمي قال: حدثني أبي عن أبيه عن ابن عباس قوله چ ? ? ? ? ? چ يقول قد قبض الأراضين والسماوات جميعًا , بيمينه ألم تسمع أنه قال مطويات بيمينه يعني الأرض والسماوات بيمينه جميعًا , قال ابن عباس: وإنما يستعين بشماله، المشغولة يمينه " (2) وهذه رواية ضعيفة لأنها وردت من طريق العوفيين الضعاف، وهذا يبين أن هذه الرواية لا يستدل بها على أمور العقيدة.
- روى الطبري عن أبي ربيعة الجرسي أنه قال: "ويده الأخرى خلو ليس فيها شيء " (3) وهذه الرواية ضعيفة لضعف معاذ بن هشام أحد رجالها (4).
- وما رواه عن الحسن: " كأنها جوزة يقبضها بقدها وقديدها" (5). يقصد بذلك الأرض وهذه - أيضًا - رواية ضعيفة لضعف يحيى بن اليمان أحد رجالها.
__________
(1) تفسير الطبري 11/ 26 – دار الغد العربي.
(2) انظر: تفسير الطبري 11/ 26 – دار الغد العربي وهذا الأثر ضعيف لأنه وارد من طريق سلسلة العوفيين الضعفاء وقد مر بنا بيان ضعفهم في مبحث العلو.
(3) تفسير الطبري 11/ 26.
(4) انظر في ذلك مبزان الاعتدال للذهبي 5/ 258 برقم 8615، تقريب التهذيب لابن حجر ص 536 برقم 6742، تهذيب التهذيب له 10/ 196: 197 برقم 368.
(5) تفسير الطبري 11/ 26.
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- ما رواه عن عبد الله بن عمر أنه رأى رسول الله T على المنبر يخطب الناس فمر بهذه الآية ... چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ?چ الزمر:67.فقال رسول الله T :( يأخذ الله السماوات والأرضين السبع فيجعلها في كفه ثم يقول بهما، كما يقول الغلام بالكرة أنا الله الواحد أنا الله العزيز حتى لقد رأينا المنبر وإنه ليكاد أن يسقط به) (1) وهذا الحديث فيه أسامة بن زيد , وهو ضعيف (2) وهذا يبين أيضًا أنه لا يستدل به في أمور العقيدة، كما قال أهل العلم. ويناقض هذا الحديث الأثر المروي عن ابن عباس أنه قال: " ما السماوات السبع والأرضين السبع في يد الله إلا كخردلة في يد أحدكم " والرواية التي تقدمتها تذكر أنهما كالكرة في يد الصبي.
أما القول الثاني (السماوات في يمينه والأرضون في شماله) فنسبه ابن جرير إلى ابن عمر ـ رضي الله عنهما ـ وذكر فيما رواه ابن عمر قال رأيت رسول الله T وهو على المنبر يقول (يأخذ الجبار سماواته وأرضه بيديه ... ) الحديث (3).
__________
(1) انظر: تفسير الطبري 11/ 27 – دار الغد العربي.
(2) هو أسامة بن زيد بن أسلم العدوي، انظر: تقريب التهذيب ص 98 برقم 315، تهذيب التهذيب 1/ 207 برقم 390.
(3) تفسير الطبري 11/ 28، ط دار الغد. والحديث رواه البخاري، كتاب الرقاق، باب44 (يقبض الله الأرض ... ) برقم6520 ومسلم، كتاب صفة القيامة والجنة والنار برقم 2788، مسلم بشرح النووي 17/ 132، من حديث ابن عمر رضي الله عنهما.
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والغريب أن الإمام الطبري في تفسيره للقبضة قد قدَّم ما أورده من أحاديث وبعضها ضعيف، كما تبين، وفي ألفاظها نكارة لا تخفى على ما أورده هو نفسه من قول أهل العربية من أهل البصيرة في قوله تعالى:چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ?چ " أي في قدرته نحو قوله: چ ھ ے ےچ النساء:36، أي و ما كانت لكم عليه قدرة وليس الملك لليمين دون سائر الجسد " (1). بل إنه ردَّ هذا التفسير من جانب اللغويين بقوله: " والأخبار التي ذكرناها عن رسول الله T ، وعن أصحابه وغيرهم تشهد علي بطول هذا القول " (2).
__________
(1) تفسير الطبري 11/ 29، ط دار الغد.
(2) المصدر ذاته.
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والطبري وقد أورد هذه الآثار المتعارضة لم يقل لنا إلى أي القولين يميل، وأيهما يختار، وهو - أيضًا - لم يتعرض لهذا التعارض الظاهر بين أدلة كل فريق فحديث ابن مسعود فيه أن السماوات على إصبع , والأرضين على إصبع وفي غيره كخبر ابن عمر يقبض الأرض بيده ويطوي السماء بيمينه (1). وأيضًا فإن الطبري وهو الذي احتج للقول الثاني: (السماوات في يمينه والأرضون في شماله) بحديث ابن عمر السابق وقد جاء في إحدى رواياته عند الطبري (يطوي الله السماوات فيأخذهن بيمينه ويطوي الأرض فيأخذها بشماله) الحديث (2). فهل معنى ذلك أن ابن جرير يوافق على إثبات لفظة الشمال لله - عز وجل -، ووصف اليد الأخرى بها؟ أم أن المسألة مجرد إيراد للروايات وحصر لما ورد في المسألة برمتها؟ لاسيما أن مدار هذه اللفظة (الشمال) على عمر بن حمزة العمري المدني (3).
ومما يؤخذ على الطبري أيضًا ههنا أنه أورد روايات شائكة دون أن يناقشها أو يتعرض لها بشكل من أشكال الدراسة والتحليل، إضافة إلى أن هذه الروايات منها ما لم يصح سنده، ولم تثبت روايته ومع ذلك قد أورده الطبري دون أن يحكم عليه بتصحيح أو بتضعيف، وهذا مخالف لمنهجه ولما تعهد به، كما سبق أن بينته في مبحث العلو.
__________
(1) استشعر ابن خزيمة هذا التعارض وحاول أن يجيب عنه. انظر: التوحيد له ص 78: 79.
(2) رواه البخاري، كتاب الرقاق باب 44 (يقبض الله الأرض ... )، التوحيد، باب 6 (قول الله تعالى: ملك الناس)، ومسلم كتاب صفة القيامة والجنة والنار، مسلم بشرح النووي 17/ 131.
(3) هو عمر بن حمزة بن عبد الله بن عمر بن الخطاب العمري المدني، من السادسة، قال النسائي: ضعيف، وضعفه يحيي بن معين، وقال فيه الإمام أحمد: أحاديثه مناكير، انظر: ميزان الاعتدال 4/ 112 برقم 6087، تقريب التهذيب ص 411 برقم 4884، تهذيب التهذيب 7/ 437 برقم 718.
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وتتبقى في هذه المسألة نقطة أثارها الإمام الطبري , وذلك من خلال إيراده للرواية التى تنسب الأصابع الى الله - عز وجل - وقد ساقها من طرق عدة نذكر منها ما يلى: -
1) روى الطبري بسنده عن عبيدة السليماني، عن عبد الله، قال: جاء يهوديّ إلى النبيّ ? فقال: يا محمد إن الله يمسك السموات على إصبع، والأرضين على إصبع، والجبال على إصبع، والخلائق على إصبع، ثم يقول: أنا الملك، قال: فضحك النبي ? حتى بدت نواجذه وقال: چ ? ? ? ? ? چ الزمر 67 (1).
2) وفى رواية أخرى فضحك النبي ? تعجبًا وتصديقًا (2).
3) وروى بسنده عن عبد الله بن مسعود، قال: كنا عند رسول الله ?، حين جاءه حبر من أحبار اليهود، فجلس إليه، فقال له النبيّ ?: حَدِّثْنا، قال: إن الله تبارك وتعالى إذا كان يوم القيامة، جعل السموات على أصبع، والأرضين على أصبع، والجبال على أصبع، والماء والشجر على أصبع، وجميع الخلائق على أصبع ثم يهزهنّ ثم يقول: أنا الملك، قال: فضحك رسول الله حتى بدت نواجذه تصديقًا لما قال، ثم قرأ هذه الآية: ... چ ? ? ? ? ? چ " (3).
4) وروى بسنده عن ابن عباس، قال: مر يهوديّ بالنبيّ ? وهو جالس، فقال: يا يَهُودِيُّ حَدّثْنا، فقال: كيف تقول يا أبا القاسم يوم يجعل الله السماء على ذه، والأرض على ذه، والجبال على ذه، وسائر الخلق على ذه، فأنزل الله چ ? ? ? ? ? چ" (4).
__________
(1) رواه البخاري، كتاب التوحيد، باب 19 (لما خلقت بيدي) برقم 7414، فتح الباري 13/ 404.
(2) رواه البخاري، كتاب التوحيد، باب (قول الله تعالى: إن الله يمسك السموات ... )، ومسلم، كتاب صفة الجنة والنار، مسلم بشرح النووي 17/ 129.
(3) رواه البخاري، كتاب التوحيد، باب 19 (قول الله تعالى: لما خلقت بيدي)، ومسلم، كتاب صفة الجنة والنار، مسلم بشرح النووي 17/ 130 , وغيرهما.
(4) تفسير الطبري 11/ 27 والحديث في سنن الترمذي، كتاب التفسير، باب 39 (سورة الزمر) برقم 3240.
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5) وفى رواية أن رجلاً من أهل الكتاب أتى النبي ? فقال: يا أبا القاسم أبلغك أن الله يحمل الخلائق على أصبع، والسموات على أصبع، والأرضين على أصبع، والشجر على أصبع، والثرى على أصبع؟ قال فضحك النبي ? حتى بدت نواجذه، فأنزل الله چ ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ? ?? ? ? ?? ... چ (1)، وقد اكتفى الطبري بإيراد هذه الآثار في ثنايا ما أورده عند تفسير قوله تعالى چ ? ? ? ? ? ... چ. مكتفياً بهذا الإيراد دون أن يتعرض لماهية الأصابع وما إذا كان يثبتها صفةً لله , أو هي خلق من مخلوقاته - عز وجل - وقد جاء إيراده لها دون أدنى تعليق.
قد أختلف العلماء في شأن مسألة الأصابع هذه:-
- فمنهم من ذهب إلى اعتبارها خلقاً من خلق الله - عز وجل -. قال في الفتح: " وأيد ابن التين الأول أي أن الإصبع من خلق الله تعالى؛ لأنه قال على إصبع ولم يقل على إصبعيه " (2). وقال:"وعن ابن فورك يجوز أن يكون الإصبع خلقاً يخلقه الله فيحمله الله ما يحمل الإصبع " (3)
- ومن العلماء من يرى أن الإصبع كنايه عن القهر والقدرة , يقول ابن الجوزى:" وفى معنى هذا الحديث قوله J" قلوب بنى آدم بين إصبعين من أصابع الرحمن يقلبها كيف يشاء" (4).ولما كان القلب بين إصبعين من أصابع الرحمن ذليلًا مقهورًا دل بهذا على أن القلوب مقهورة لمقلبها " (5).
وقال ابن فورك: " يحتمل أن يراد به- أي الإصبع - القدرة والسلطان كقول القائل ما فلان إلا بين إصبعي إذا أراد الإخبار عن قدرته عليه " (6).
__________
(1) تفسير الطبري 11/ 27 والحديث في سنن الترمذي، كتاب التفسير، باب 39 (سورة الزمر) برقم 3238.
(2) فتح الباري 13/ 398.
(3) نفس المصدر والصفحة.
(4) رواه مسلم في صحيحه، كتاب القدر، باب 17 (تصريف الله تعالى القلوب) 4/ 245 برقم 2654، أحمد2/ 168، 173.
(5) دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف ص 206.
(6) فتح الباري 13/ 398.
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- ومن العلماء من حمل ذكر الإصبع على الصفة. قال ابن بطال:" لا يحمل ذكر الإصبع على الجارحة بل يحمل على أنه صفة من صفات الله لا تكيف ولا تحد , وهذا ينسب إلى الأشعري " (1).
وأما ضحكه T الوارد في الآثار السابق ذكرها فقد اختلف العلماء بإزائه أيضاً:
1) فمنهم من رأى أنه كان من النبي T إنكارًا على اليهودي، قال ابن الجو زى:" قلت: ظاهر ضحك النبي T الإنكار، واليهود مشبهه ,ونزول الآية دليل على إنكار الرسول T " (2) .
2) ومنهم من يرى أن ضحكه T كان تصديقاً لما قاله اليهودي , قال ابن خزيمة:" قد أجل الله تعالى نبيه T عن أن يوصف ربه بحضرته بما ليس هو من صفاته فيجعل بدل الإنكار غضبًا على الواصف، بل لا يصف النبي T بهذا الوصف من يؤمن بنبوته " (3).
3) أما الأمام القرطبي فيرى أن ضحك النبي T كان تعجباً من جهل اليهودي ولهذا قرأ عند ذلك: چ ? ? ? ? ? چ أي ما عرفوه حق معرفته ولا عظموه حق تعظيمه, فهذه الرواية هي الصحيحة المحققة ... فإن قيل قد صح حديث (إن قلوب بني آدم بين أصبعين من أصابع الرحمن) فالجواب أنه إذا جاءنا مثل هذا في كلام الصادق تأولناه أو توقفنا فيه إلى أن يتبين وجهه , مع القطع باستحالة ظاهره لضرورة صدق من دلت المعجزة على صدقه.
وأما إذا جاء على لسان من يجوز عليه الكذب، بل على لسان من أخبر الصادق عن نوعه بالكذب , والتحريف كذبناه وقبحناه , ثم لو سلمنا أن النبي T صرح بتصديقه لم يكن ذلك تصديقًا له في المعنى بل في اللفظ الذي نقله من كتابه عن نبيه ونقطع بأن ظاهره غير مراد " (4).
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) دفع شبهة التشبيه بحاشية السقاف ص 206.
(3) فتح الباري 13/ 399.
(4) نفس المصدر 13/ 398.
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" وحاصل الخبر أن اليهودي ذكر المخلوقات وأخبر عن قدرة الله على جمعها فضحك النبي T تصديقًا له وتعجبًا من كونه يستعظم ذلك في قدرة الله تعالى وأن ذلك ليس في جنب ما يقدر عليه بعظيم، ولذلك قرأ قوله تعالى: چ ? ? ? ? ? ... چ الآية أي ليس قدره في القدرة على ما يخلق على الحد الذي ينتهي إليه الوهم ويحيط به الحصر؛ لأنه تعالى يقدر على إمساك مخلوقاته على غير شيء، كما هي اليوم. قال تعالى: چ ک ... گ گ گ گ ? ?چفاطر:41وقال: چ ? ٹ ٹ ... ٹ ٹچ الرعد:2" (1).
6. وأما في قوله تعالى: چ پ پ پ ?چ الفتح: 0 1. فقد بين الطبرى أن فيها وجهين من التأويل " أحدهما: يد الله فوق أيديهم عند البيعة؛ لأنهم كانوا يبايعون الله ببيعتهم نبيه T، والأخر: قوة الله فوق قوتهم في نصرة رسوله T؛ لأنهم إنما بايعوا رسول الله T على نصرته على العدو" (2). وههنا فسر الإمام الطبرى اليد بالقوة: وهذا تأويل واضح أيضًا.
7. وفي قوله تعالى: چ ? ? ? ... ? ? چ الذاريات: 47 قال الطبري: " يقول تعالى ذكره: والسماء رفعناها سقفًا بقوة. وبنحو الذي قلنا في ذلك، قال أهل التأويل " (3) ثم نقل ما يؤيد ذلك عن ابن عباس، ومجاهد، وقتادة. وهذا تأويل واضح (لليد) في هذا الموضع.
__________
(1) نفس المصدر والصفحة.
(2) تفسير الطبري 11/ 364 – دار الغد العربي.
(3) تفسير الطبري 11/ 510 – دار الغد العربي.
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ملخص الرسالة
قد قسمت هذا البحث إلى مقدمة ولبابٍ وخاتمة:
أما المقدمة فقد بينت فيها – كما هو متبع – أهمية موضوع البحث والأسباب الداعية إلى اختياره، وعرضت للمنهج والخطة المتبعين في بحثي هذا.
وأما اللباب فقد قسمته إلى بابين:
عشت في الباب الأول منهما مع الإمام الطبري فمهدت بدراسة عنهTقسمتها إلى: خمسة مباحث:
جعلت المبحث الأول منها في دراسة الحالة السياسية في عصر الإمام الطبري وعلاقتها بالحالة العلمية.
أما المبحث الثاني فقد عرضت فيه لحياة الإمام الطبري مولده ونشأته ووفاته.
وأما المبحث الثالث فقد خصصته للحديث عن أساتذة الإمام الطبري وتلامذته.
أما المبحث الرابع فقد تناولت فيه مصنفاته.
أما المبحث الخامس فقد فصلت فيه الحديث عن كتاب التفسير.
ثم أعقبت هذا التمهيد بفصلين:
خصصت الفصل الأول للحديث عن جهود الإمام الطبري في بعض مسائل الإلهيات وقد قسمته إلى مبحثين: الأول: في إثبات وجود الله.
و الثاني: في مسألة الوحدانية.
أما الفصل الثاني: فقد تناولت فيه مسألة الصفات الخبرية عند الإمام الطبري وقد قسمته إلى أحد عشر مبحثًا:
المبحث الأول: الصفات الخبرية وما دار حولها من خلاف.
المبحث الثاني: مسألة العلو وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الثالث: مسألة الوجه وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الرابع: مسألة العين وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الخامس: مسألة اليد وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث السادس: مسألة الاستواء وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث السابع: مسألة النزول وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الثامن: مسألة الإتيان والمجيء وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث التاسع: مسألة القرب والدنو وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث العاشر: مسألة الرضا والغضب وموقف الإمام الطبري منها.
المبحث الحادي عشر: مسألة استهزاء الله - تعالى- بالمنافقين وموقف الإمام الطبري منها.
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أما الباب الثاني: فقد صاحبت فيه السلفية المعاصرة وبينت موقفها من مسألة الصفات الخبرية.
وقد قسمته إلى تمهيد وأربعة فصول:
خصصت التمهيد للتعريف بالسلف وأهل السنة والجماعة.
وخصصت الفصل الأول ... لتناول مسألة المحكم والمتشابه وبيان مذاهب العلماء فيهما.
وخصصت الفصل الثاني لتناول مسألة المجاز بين السلف والخلف.
وخصصت الفصل الثالث لتناول مسألة التأويل بين السلف والخلف.
أما الفصل الرابع فقد تناولت فيه مسألة العلو لدى السلفية المعاصرة، مقارنًا بينهم وبين ما ذهب إليه الإمام الطبري في المسألة
وأما الخاتمة فقد أوردت فيها أهم النتائج والتوصيات.
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