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م. مهند عبد الحسن جلاب(*)

( *) بيت الحكمة / قسم الدراسات الفلسفية

المعتزلة،  :التوحيــد،  المفتاحيـــة  الكلمات 

الشيعة، التعظيم، الصفات ، الاله

التوحيد هو الخطوة الاولى التي يشــرع بها 

الانســان للدخول في  الديانات الســماوية يشكل 

عام والدين الاســلامي بشــكل خاص فقول (لا 

الــه)  هــو  نفي واقــرار  فــي ذات الوقت بعدم 

وجــود اله, وبعد ذلك القول ( الا الله ) هو اثبات 

الالوهيــة له وحــده, اذا التوحيد نفــي الالوهية 

عن غير الله عز وجل واثباتها له ســبحانه دون 

غيره، التوحيد هو أحد مبادئ الشــيعة الخمسة، 

وهو أيضاً من مبادئ المعتزلة .

التوحيد عند الشــيعة والمعتزلــة هو توحيد 

الصفــات، وهــذا مــا تنفيــه الأشــاعرة إذ مــن 

المعــروف أنهــم يؤمنــون بتوحيــد العمل الذي 

تنكره المعتزلة، وأقرته الشــيعة في الكلام على 

الأفعال. وعليه فإن الشــيعة يجمعون بين توحيد 

الصفــات والأفعــال، لكــن التوحيد الإســنادي 

عنــد الشــيعة يختلــف عــن التوحيد الإســنادي 

عنــد المعتزلــة. توحيــد المعتزلة فــي الصفات 

يعنــي تجريد (النفس) مــن أي صفة، بمعنى أن 

(النفس) خالية من الصفات، وهناك رأي لبعض 

المعتزلة يوافق الشيعة في ذلك. في هذا المجال، 

وسنبين هذا التقارب في مسارات البحث.

بتقســيماتهِ  التوحيــد،  موضــوع  يحتــل 
المختلفــة، المرتبة العليا في الديانات الســماوية 
بشــكلٍ عام، والدين الإســلامي بشــكلٍ خاص، 
ولا يوجــد اختلاف واضح بين جميع الموحدين 
من جميع الديانــات في أصل الفكرة، ولا يوجد 
فرق واضح فيما يخص الصفات الذاتية الثبوتية 
بحيث يفُرقهم ويجعلهم طوائف وفرِق، فجميعهم 
يتفق على عِلــم الله وقدرته وحياته وغيرها من 
الصفات، وإن ورد اختــلاف في تفاصيلها، أما 
الصفات الســلبية(التنزيهية) فهي محل الخلاف 
والافتــراق، ومنهــا تتشــعَّب المذاهــب وتكون 
الفِرق، فالتوحيد هو أحد الأصول الخمســة عند 
الشــيعة، كما أنــه أحد الأصول عــن المعتزلة، 
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فالتوحيــد عنــد الشــيعة والمعتزلة هــو توحيد 
صفاتي، وهذا ما أنكره الأشاعرة الذين يتميزون 
بالتوحيد الأفعالي الــذي ينُكره المعتزلة، ويقُره 
الشــيعة في بحــث الأفعال، فالشــيعة تجمع بين 
توحيــد الصفــات والأفعــال، ولكــن التوحيــد 
الصفاتــي عنــد الشــيعة يتفــاوت مــع التوحيد 
الصفاتــي عنــد المعتزلــة، والتوحيــد الأفعالي 
يغُاير التوحيد الأفعالي عند الأشــاعرة، فتوحيد 
المعتزلة في الصفات يعني تجريد الذات من أي 
صفة، بمعنــى أن الذات فاقــدة للصفات، ويرد 
رأي عند بعض المعتزلة ما يتفق بهِ مع الشــيعة 
في هذا المجال وسنبُين هذا الالتقاء في مسارات 
البحــث، وأن التوحيــد بمــا يعنيه مــن الإقرار 
بوحدانية الله(ســبحانه وتعالى) والإيمان بهِ يعد 
هو الأصل الذي تتفــرع منه الاعتقادات الدينية 
كافــة، وقد اتفــق كل من الفرقتين الإســلاميتين 
مدار بحثنا على أنَّ الله(ســبحانه وتعالى) واحد 
في الإلهية والأزلية لا يشــبهه شيء، ولا يجوز 
أن يماثله شيء، وأنَّه المعبود الأوحد لا ثاني له 

على الوجوه كُلِّها.

وســنتناول في بحثنا هذا تفصيلات مســالة 
التوحيد عند الشــيعة والمعتزلــة، وكانت الغاية 
مــن الخوض في هذا الموضــوع هو بيان نقاط 
الالتقــاء في فهــم جوهر التوحيد عــن الفرقتين 

الإسلاميتين، من الجانب النظري والعملي.

 فيعــرف التوحيــد لغةً بأنه مصــدر ”وحّـدَ 
يوحد توحيدا، أي جعل الشيء واحداً“(١)

ده   من الوَحْدةِ، وهي الانفِرادُ، ومعنى «وحَّ
توحيداً، أي: جعلََــه واحداً»(٢). وهذا التوحيد لا 
يكــون إلا بنفي وإثبات وهما ركنا كلمة التوحيد 
لا إله(نفــي) وإلا الله(إثبــات)، أي لا إله معبود 

بحق إلا الله.

أمــا التعريف الاصطلاحي للتوحيد فيقُســم 
إلى عدة أقســام، القســم الأول: توحيد الربوبية، 
وعرفــه أهل العلــم: بأنه إفــراد الله بأفعاله، أي 

أننا نعتقد أن الله منفرد بالخلق والملك والتدبير، 
لِقُ كُلِّ شَىْءٍ وَهُوَ  ُ خَٰ َّ๡قال(ســبحانه وتعالى): ]ٱ
عَلىَٰ كُلِّ شَىْءٍ وَكِيلٌ[ [سورة الزمر: آية ٦٢].

الثانــي: توحيــد الإلوهية، وهــو توحيد الله 
بأفعــال العبــاد، أي أنَّ العبــاد يجــب عليهم أن 
يتوجهوا بأفعالهم إلى الله(ســبحانه وتعالى) فلا 
يشــركون معه أحــداً، قال(ســبحانه وتعالى): ]

فَمَــن كَانَ يَرْجُو لِقآَءَ رَبـِّـهِ فلَْيعَْمَلْ عَمَلاً صَالِحاً 
وَلاَ يشُْرِكْ بِعِباَدةَِ رَبِهِّ أحََداَ[ [سورة الكهف: آية 
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الثالــث: توحيد الأســماء والصفــات، وهو 
إثبات ما أثبته الله لنفســهِ من الأسماء والصفات 
أو أثبته له رســوله(صلى الله عليه واله وســلم) 
من غير تأويل ولا تحريف ولا تمثيل ولا تكييف 
ولا تعطيــل، ولكن على حســب قوله(ســبحانه 
ــمِيعُ  ــيءٌْ وهَُوَ السَّ وتعالــى): ]لَيْسَ كمَِثلِْهِ شَ

البَْصِيرُ[ [سورة الشورى: آية ١١].

هــذا هو التوحيــد الذي بعث الله بهِ الرســل 
ليخرجــوا بهِ الناس مــن الظلمات إلــى النور، 
ومن عبادة العباد إلى عبادة رب العباد(ســبحانه 
وتعالى)، قال الله(سبحانه وتعالى): ]وَمَا أرَْسَلْناَ 
هَ إلاَِّ  سُــولٍ إِلاَّ نوُحِى إلَِيْهِ أنََّهُۥ لاَ إِلَٰ مِن قبَْلِكَ مِن رَّ

أنََا فَٱعْبدُوُنِ[ [سورة الأنبياء: آية ٢٥].

ويعني ”إفرادُ اللهِ سُبحانهَ بما يختصُّ بهِ من 
فاتِ“(٣). بوبيَّةِ والإلوهيَّةِ والأسماءِ والصِّ الرُّ

دَ إقرارِ  قــال ابنُ القَيِّم: «ليــس التَّوحيدُ مجرَّ
ـه لا خالِــقَ إلاَّ اللهُ، وأنَّ اللهَ ربُّ كلِّ  العَبــدِ بأنَّـ
ين  شــيءٍ ومليكُــه، كما كان عبَّادُ الأصنــامِ مُقرِّ
نُ من  بذلك وهم مُشــرِكون، بل التَّوحيــدُ يتضمَّ
ـة اللهِ، والخُضــوعِ لــه، والذُّلِّ لــه، وكمالِ  محبَّـ
الانقيــادِ لطاعتِه، وإخلاصِ العبــادةِ له، وإرادةِ 
وَجْهِه الأعلى بجَميعِ الأقوالِ والأعمالِ، والمنعِ 
والعَطــاءِ، والحــبِّ والبغُــضِ- ما يحــولُ بين 
صاحِبِه وبين الأســبابِ الدَّاعيــةِ إلى المعاصي 
والإصرارِ عليهــا، ومَن عَرَف هذا عَرَف قولَ 
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م على  النبيِّ(صلَّى اللهُ عليه وســلَّم):(إنَّ اللهَ حرَّ
ـارِ من قال: لا إلــهَ إلاَّ اللهُ، يبتغي بذلك وَجْهَ  النَّـ
ــربِ مِن الأحاديثِ  اللهِ)، ومــا جاء من هذا الضَّ
التي أشَــكَلت على كثيرٍ مــن النَّاسِ، حتى ظنَّها 
بعضُهم منســوخةً، وظنَّهــا بعضُهــم قيلَت قَبلَ 
وُرودِ الأوامِــرِ والنَّواهي واســتِقرارِ الشَّــرعِ، 
وحمَلهَــا بعضُهم على نارِ المشــركينِ والكفَّارِ، 
لَ بعضُهــم الدُّخولَ بالخُلــودِ، وقال: المعنى  وأوَّ
لا يدخُلهُــا خالــداً، ونحــو ذلــك مــن التَّأويلاتِ 
المُستكَرَهةِ، والشَّارعُ صلواتُ اللهِ وسلامُه عليه 
دِ قَولِ اللِّســانِ  والــه لم يجعلَْ ذلك حاصلاً بمجرَّ
فقــط، فإنَّ هذا خلافُ المعلــومِ بالاضطرارِ مِن 
دينِ الإســلام؛ فإنَّ المنافقينَ يقولونَها بألسِنتَِهم، 
وهم تحتَ الجاحِدينَ لها؛ في الدَّركِ الأســفلَِ من 

النَّارِ، فلا بدَّ من قَولِ القلَبِ، وقوَلِ اللِّسانِ»(٤).

وقــد قســمنا البحــث إلى مبحثيــن، نعرض 
مــن خلالهما نظــرة كل مــن الفرقتين لمســألة 
التوحيــد، وقــد ختم البحــث بخاتمــة نذكر فيها 
الاتفــاق والاختلاف الوارد في مســالة التوحيد 

بين الشيعة والمعتزلة.

المبحث الأول

التوحيد عند الشيعة الاثني عشرية

تختلــف المذاهب الإســلامية في تقســيمها 
للتوحيد، وما يذكره الإمامية من أقســام التوحيد 
يعتقــدون أن خلافه ناقض للتوحيد، فمن أقســام 

التوحيد:

أولاً: التوحيــد الذاتــي: إنَّ الله واحد لا مثيل 
لــه ولا نظير ولا شــبيه ولا عديــل، وأنَّ الذات 
الإلهية بســيطة لا كثرة فيها ولا تركيب، فالذي 
يعتقــد بتعدُّد الذات من كون لهــا نظير أو مثيل 
أو شــبيه أو عديــل، أو يعتقد أنَّ الــذات الإلهية 

مركَّبة، يكون ناقضاً للتوحيد الذاتي.

ثانياً: التوحيد فــي الصفات: إنَّ صفات الله 

عيــن ذاتــه، فهي قديمــة وأزلية، والــذي يقول 
بخلاف ذلك من كون صفاته ليســت عين ذاته، 
أو أنَّهــا ليســت قديمــة ولا أزلية، فهــو ناقض 

للتوحيد الصفاتي.

ثالثاً: التوحيد فــي الخالقية: أن لا خالق إلا 
الله، فالــذي يعتقد عدم قــدرة الله على الخلق، أو 
قــدرة بعــض المخلوقات على الخلــق من دون 
إقدار الله(ســبحانه وتعالى) لها على ذلك، يكون 

ناقضاً للتوحيد في الخالقية.

رابعاً: التوحيد في الربوبية: إنَّ الله هو مدبِّر 
الكون والإنسان، والذي يعتقد أنَّ الله بعد أن خلق 
ض أمر تدبيره وإدارته إلى الآخرين،  الكون فوَّ
أو الــذي يعتقــد أنَّ هنــاك أربابــاً متفرقون، أو 
الــذي يعتقد أنَّ بعض الأشــياء مؤثـِّـرة في نحو 
الاســتقلال، أي: أنَّهــا فاعلة فــي صفحة الكون 
مــن دون إذن الله ومشــيئته، كلَّ أوُلئك يكونون 

ناقضي التوحيد الربوبي.

خامســـاً: التوحيد في الحاكمية والتقنين: إنَّ 
تدبير أمر الإنســان في صعيد الشــريعة، سواءٌ 
على مجــال الحكومة، أو التقنيــن، أو الطاعة، 
ته بيده(ســبحانه  أو الشــفاعة، أو المغفــرة، برمَّ
وتعالــى) ومن شــؤونه الخاصَّة بــهِ، فلا يحقّ 
لأحــد أن يتصرف في هذهِ المجالات والأصعدة 
من دون إذن الله(سبحانه وتعالى)، والذي يعتقد 
بخلاف ذلك يكــون ناقضاً للتوحيد في الحاكمية 

والتقنين.

سادســـاً: التوحيد في العبادة: وجوب عبادة 
الله وحــده والاجتنــاب عن عبادة غيــره، فالذي 
يعبد غيره يكون ناقضاً للتوحيد في العبادة، وأنَّ 
العبادة التي نفُيت عن غير الله ونهى عنها عبارة 
عن: خضوع الإنســان أمام شــخص أو شــيء 
باعتقــاد أنَّ بيده مصير العالم كلَّه أو بعضه، أو 
بيده اختيار الإنســان ومصيره وأنَّه مالك أمره، 
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ــا إذا كان الخضوع أمام  وبتعبيــرٍ آخر: ربَّه. أمَّ
كائــن ما لا بهــذا الاعتقاد دائماً مــن جهة كونه 
عبــداً صالحاً Ϳ وصاحب فضيلــة وكرامة، أو 
لكونه منشأ إحســان وصاحب يد على الإنسان، 
د تكريــم وتعظيم لا  كان مثــل هذا العمــل مجرَّ

عبادة له“(٥).

 الله(سبحانه وتعالى) عند الشيعة

أما لفــظ الجلالة، فاͿ أصلــه الإله، حُذفت 
الهمزة لكثرة الاســتعمال، وإله مــن إله الرجل 
يأله بمعنى عبد، أو من إله الرجل أو وله الرجل 
أي تحير، فهو فعال بكسر الفاء بمعنى المفعول 
ككتاب بمعنى المكتوب ســمي إله لأنه معبود أو 
لأنه ممــا تحيرت في ذاته العقول، والظاهر أنه 
علم بالغلبة، وقد كان مستعملاً دائراً في الألسن 
قبل نــزول القرآن يعرفه العربــي الجاهلي كما 
يشــعر بهِ قوله(ســبحانه وتعالى):(وَلئَِنْ سَألَْتهَُمْ 
ُ) [ســورة الزخرف: آية  َّဃ َُّمَــنْ خَلَقهَُــمْ ليَقَوُلن
 ِ ذاَ اللهَِّ ٨٧]، وقوله(سبحانه وتعالى): ]فَقَالُوا هَٰ
ــركَاَئنَِا[ [سورة الأنعام: آية  ذاَ لشُِ بزِعَْمِهِمْ وَهَٰ
١٣٦]، ومما يدل علــى كونه علما انه يوصف 
بجميع الأســماء الحسنى وسائر أفعاله المأخوذة 
مــن تلك الأســماء مــن غير عكــس، فيقُال: الله 
الرحمــن الرحيــم، ويقُال: ”رحــم الله وعلم الله 
ورزق الله ولا يقطــع لفظ الجلالة صفة لشــيء 
منها ولا يؤخذ منه ما يوصف بهِ شيء منها“(٦).

وقد نســب أحد رجال الدين اليسوعيين إلى 
علماء اللغات الســامية أنَّ هذا الاســم مشتق من 
ــم بزيــادة الهاء في  أصــل آرامي(ايــل)، ومفخَّ
الكلدانية والســريانية على صورة(آلها)، فقالوا 
بالعربيــة(الله) «بلام أصلية مفخمــة، وقد جاء 
الاســم الكريم في الكتابــات النبطية والصفوية. 
فالنبطيــة ذكرتــه منســوباً إليه كزيــد الله وعبد 
الله وتيــم الله، وورد فــي الكتابــات الصفويــة 

منفرداّ»(٧).

ونقُل عن أبي زيدٍ البلخي: «إنَّ لفظ الجلالة 
ليس بعربي بل عبري أخذه العرب عن اليهود، 
و اســتدل عليــه بــأنَّ اليهــود يقولون:(إلاهــا) 
والعرب حذفــت المدة التي كانــت موجودة في 
آخرهــا في العبرية ككثير من نظائرها العبرية، 
فتقــول(أب) بدل(أبــاه) و(روح) بدل(روحــا) 
و(نــور) بدل(نــورا) إلــى غيــر ذلــك، وذهب 
الباقــون إلى أنَّهــا عربية صحيحــة، وقد كانت 
 (r)العرب تســتعمل تلك اللفظة قبــل بعثة النبي
بقــرون، بل من البعيــد أن لا يكون عند العرب 
المعروفيــن بالبيــان والخطابة لفــظ يعبرِّون بهِ 
عن إلههم، واشــتراك الشــعبين في التعبير عن 
مبــدأ العالــم لا يدل على أنَّ العــرب أخذت من 
اليهود خصوصاً إذا قلنا بأنَّ اللســانين يرجعان 
إلــى أصول ومــواد واحدة، وإنَّما طــرأ عليهما 
الاختــلاف لعلــل وظروف اجتماعيــة وغيرها 

والكل من العنصر السامي“(٨).

الاختلاف في اشتقاقهِ

اختلفوا في أنَّ لفظ الجلالة مشــتق من اســم 
آخــر أم لا، فقــد نقُــل عن(الخليل) و(ســيبويه) 
د) أنَّهــا غير مشــتقة، وعــن جمهور  و(المبــرِّ
المعتزلة وكثير من علماء اللغة أنَّها من الأسماء 
المشتقة، والقائلين بالاشتقاق اختلفوا في المعنى 

المشتق منه إلى أقوالٍ، منها:

إنَّ لفظ الجلالة مشــتق مــن الإلوهية بمعنى 
ـه: التعبُّد، و هــذا هو المعروف  العبــادة، والتألُّـ
رين، ويظهر من  ثين والمفسِّ بين كثير من المحدِّ

ة أهل البيت(عليهم السلام). روايات بعض أئمَّ

إنَّه مشــتق مــن «الوله» وهــو التحيُّر، إنَّه 
مشــتق مــن قولهم ألهــت إلى فــلان أي  فزعت 
إليــه؛ لأنَّ الخلق يألهون إليــه أي يفزعون إليه 
في حوائجهم، إنَّه مشــتق من ألهت إليه ســكنت 
إليه؛ لأنَّ الخلق يسكنون إلى ذكره، إنَّه من(لاه) 
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أي  احتجــب فمعناه إنَّه المحتجــب بالكيفيّة عن 
الأوهام(٩).

إنَّه مشتق من الوله: المحبة الشديدة، فأبُدلت 
الواو همزة فقالوا: أله يأله.

إنَّه مشــتق مــن لاه يلوه إذا ارتفــع، والحق 
سبحانه مرتفع بالمكان أو بالمقام.

ـه مشــتق مــن قولك ألهــت بالمــكان إذا  إنَّـ
أقمت فيه، فإنهّ تعالى اســتحق هذا الاســم لدوام 

وجوده(١٠).

المعنى في كلام أهل البيت

روي عــن الإمام علي بــن أبي طالب(عليه 
السلام): ”الله، معناه المعبود الذي يأله فيه الخلق 
ويؤله إليه، والله هو المستور عن درك الأبصار، 

المحجوب عن الأوهام والخطرات“(١١).

ــد الباقر(عليه الســلام):  وعن الإمــام مُحمَّ
”الله، معنــاه المعبود الذي ألــه الخلق عن درك 

ماهيته والإحاطة بكيفيتهِ“(١٢).

وقال الإمام الحسن العسكري(عليه السلام): 
”الله، هو الذي يتأله إليه عند الحوائج والشــدائد 
كل مخلــوق عنــد انقطــاع الرجاء مــن كل من 

دونه“(١٣).

وعن الإمام الكاظم(عليه الســلام) في معنى 
.(١٤)“ الله: ”استولى على ما دقَّ وجلَّ

سُئل الإمام الصادق(عليه السلام) عن معنى 
الله، فقــال: ”الألــف: آلاء الله علــى خلقه والنعم 
بولايتنــا أهــل البيت، والهاء: هــوان لمن خالف 
د صلی الله عليه وآله وسلم“(١٥). داً وآل مُحمَّ مُحمَّ

تعريف التوحيد

التوحيــد هــو «إثبــات صانع واحــد موجد 
للعالم، ونفي ما عداه»(١٦)، وإن «الله(عز وجل) 
واحــد لا قديم ســواه، ولا إله غيره، ولا يشــبه 
الأشــياء، ولا يجــوز عليه ما يصــح عليها من 
التحرك والســكون، وإنه لم يــزل ولا يزل حياً 
قــادراً عالماً مــدركاً، لا يحتاج إلى أشــياء يعلم 

بها، ويقدر ويحيي“(١٧).

ونجد أن هنــاك تقارباً بين التعريف اللغوي 
والتعريــف الاصطلاحــي للتوحيــد، وهذا يدل 
على تأثر الباحــث اللغوي بالمنظومة الكلامية، 

أو إن الباحث الكلامي قد تقيد بمفرداتٍ معينة.

ومعــه فــلا يتوقــع اختلافهمــا فــي المقــام 
وأمثاله، فكان التوحيد عن الجميع هو: الاعتقاد 

بإله واحد احد، لا شريك له(١٨).

د بن  قال الشــيخ الصــدوق أبو جعفــر مُحمَّ
علي بن الحســين بن موسى: «اعلم أن اعتقادنا 
فــي التوحيد أن الله تعالى واحدٌ أحد، ليس كمثلهِ 
شــيء قديم لــم يزال ســميع بصير عليــم حكيم 
حــي قيوم عزيز قدوس قــادر غني، لا يوصف 
بجوهر ولا جســم ولا صــورة ولا عرض ولا 
خط ولا ســطح ولا ثقل ولا خفة ولا سكون ولا 

حركة ولا مكان ولا زمان»(١٩).

«وإنــه تعالى متعال عن جميع صفات خلقه 
خــارج من الحديــن حد الإبطال وحد التشــبيه، 
وإنه تعالى شــيء لا كالأشــياء أحدٌ صمد لم يلد 
فيورث ولم يولد فيشــارك ولم يكن له كفء أحد 
ولا ند ولا ضد ولا شبه ولا صاحبة ولا مثل ولا 
نظير ولا شــريك لا تدركــه الأبصار والأوهام 
وهو يدركها، لا تأخذه سِنةٌ ولا نوم وهو اللطيف 
الخبيــر، خالق كل شــيء لا إله إلا هو له الخلق 

والأمر تبارك الله رب العالمين»(٢٠).
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«ومَن قال بالتشــبيه فهو مشرك ومَن نسب 
إلــى الإماميــة غير ما وصف فــي التوحيد فهو 
كاذب، وكل خبــر يخالف ما ذكرت في التوحيد 
فهــو موضوع مختــرع وكل حديــث لا يوافق 
كتــاب الله فهو باطل وإن وجد في كتاب علمائنا 

فهو مدلس.

 Ϳ والأخبــار التي يتوهمها الجهال تشــبيها
تعالى بخلقه فمعانيها محمولة على ما في القرآن 

من نظائرها.

لأن في القرآن: {كُلُّ شَيْءٍ هَالِكٌ إِلاَّ وَجْهَهُ}
(القصص: ٨٨). ومعنــى الوجه: الدين والدين 

هو الوجه الذي يؤتى الله منه ويتوجه بهِ إليه.

وفي القرآن: {يوَْمَ يكُْشَفُ عَن سَاقٍ وَيدُْعَوْنَ 
إلى السُّــجُودِ}(القلم: ٤٢)، والساق: وجه الأمر 

وشدته.

وفــي القــرآن: {أنَ تقَـُـولَ نَفْسٌ ياَ حَسْــرَتاَ 
ِ}(الزمر: ٥٦)،  َّဃ ِطــتُ فِي جَنــب علـَـى مَا فَرَّ

والجنب: الطاعة.

وحِي} وفــي القــرآن: {وَنَفَخْتُ فِيهِ مِــن رُّ
(الحجر: ٢٩)، والروح هي روح مخلوقة جعل 
الله منها في آدم وعيســى عليهما الســلام وإنما 
قال روحي كما قال بيتي وعبدي وجنتي وناري 

وسمائي وأرضي.

وفي القرآن: {بَلْ يدَاَهُ مَبْسُوطَتاَنِ}(المائدة: 
٦٤)، يعني نعمة الدنيا ونعمة الآخرة.

وفــي القــرآن: {وَالسَّــمَاء بَنَيْناَهَــا بأِيَْــدٍ}
ومنــه  القــوة.  والأيــد:   ،(٤٧ (الذاريــات: 
قوله(ســبحانه وتعالى): {وَاذْكُرْ عَبْدنََا داَوُودَ ذاَ 

الأيَْدِ}(ص: ١٧)، يعني ذا القوة.

وفي القرآن: {ياَ إِبْلِيسُ مَا مَنَعَكَ أنَ تسَْــجُدَ 
} (ص: ٧٥)، بقدرتي وقوتي. لِمَا خَلقَْتُ بِيدَيََّ

وفي القــرآن: {وَالأرَْضُ جَمِيعاً قَبْضَتهُُ يوَْمَ 
الْقِياَمَةِ}(الزمر: ٦٧)، يعني ملكه لا يملكها معه 

أحد.

وفي القرآن: {وَالسَّماوَاتُ مَطْوِيَّاتٌ بِيمَِينِهِ}
(الزمر: ٦٧)، يعني بقدرته.

ـكَ وَالْمَلـَـكُ صَفا̒  وفــي القــرآن: {وَجَاء رَبُّـ
صَفا̒}(الفجر: ٢٢)، يعني وجاء أمر ربك.

بهِِّــمْ يوَْمَئذٍِ  وفــي القرآن: {كَلاَّ إِنَّهُــمْ عَن رَّ
لَّمَحْجُوبوُنَ}(المطففيــن: ١٥)، يعني عن ثواب 

ربهم.

 ُ َّဃ ُوفي القرآن: {هَلْ يَنظُرُونَ إلاَِّ أنَ يأَتِْيهَُم
نَ الْغَمَامِ وَالْمَلآئكَِةُ}(البقرة: ٢١٠)،  فِــي ظُللٍَ مِّ

أي عذاب الله.

وفي القرآن : {وُجُــوهٌ يوَْمَئذٍِ نَّاضِرَةٌ * إلى 
رَبهَِّا ناَظِرَةٌ}(القيامة: ٢٢-٢٣)، يعني مشــرفة 

تنظر ثوابها ربها.

وفي القــرآن: {وَمَن يحَْلِلْ عَلَيْهِ غَضَبِي فقَدَْ 
هَوَى}(طه: ٨١)، وغضب الله عقابه، ورضاه 

ثوابه.

وفي القرآن: {تعَْلمَُ مَا فيِ نَفْسِي وَلاَ أعَْلمَُ مَا 
فِي نَفْسِــكَ}(المائدة: ١١٦)، أي تعلم غيبي ولا 

أعلم غيبك.

ُ نَفْسَــهُ}(آل  َّဃ ُرُكُــم وفــي القــرآن: {وَيحَُذِّ
عمران: ٣٠)، يعني انتقامه.

ــي عَلَيْكُمْ  وفــي القــرآن: {هُــوَ الَّــذِي يصَُلِّ
وَمَلائكَِتهُُ}(الأحــزاب: ٤٣)، والصــلاة من الله 

رحمة ومن الملائكة تزكية ومن الناس دعاء.

فنََسِــيهَُمْ}(التوبة:   َ َّဃ ْوفي القرآن: {نَسُــوا
٦٧)، ومعنى ذلــك كله أنه(عز وجل) يجازيهم 
وجــزاء  المخادعــة،  وجــزاء  المكــر  جــزاء 
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الاســتهزاء وجزاء الســخرية وجزاء النســيان 
وهو أن ينســيهم أنفســهم، كما قال(عز وجل): 
َ فأَنَسَاهُمْ أنَفسَُهُمْ} َّဃ وَلا تكَُونوُا كَالَّذِينَ نَسُــوا}

(الحشــر: ١٩)؛ لأنه(عــز وجل) فــي الحقيقة 
لا يمكــر ولا يخادع ولا يســتهزئ ولا يســخر 
ولا ينســى تعالى الله(عز وجــل) عن ذلك علواً 
كبيراً. وليس يرد في الأخبار التي يشنع بها أهل 
الخلاف والإلحــاد إلا مثل هذهِ الألفاظ ومعانيها 

معاني ألفاظ القرآن“(٢١).

قال الشــيخ أبو جعفر الصدوق(رحمه الله): 
«كل مــا وصفنا الله تعالى بــهِ من صفات ذاته، 
فإنمــا نريــد بــكل صفة منهــا نفــي ضدها عنه 

تعالى».

ونقــول: لم يــزل الله تعالى ســميعاً بصيراً 
عليمــاً حكيمــاً قادراً عزيــزاً حياً قيومــاً واحداً 

قديماً، وهذهِ صفات ذاته.

ولا نقــول: إنــه تعالى لم يــزل خلاقاً فاعلاً 
شائياً مريداً راضياً ساخطاً رازقاً وهاباً متكلما؛ً 
لأن هذهِ صفات أفعاله وهي محدثة. لا يجوز أن 

يقال: لم يزل الله تعالى موصوفاً بها.

وقد قســم العلمــاء التوحيد اســتناداً على ما 
ورد في نصوص الوحي إلى ثلاثة أقسام: 

القسم الأول: توحيد الذات 

وهو الاعتقاد بــان الله(عز وجل) واحد ذاتاً 
لا شريك له. قال الإمام علي بن أبي طالب(عليه 
السلام): ”أشهد أن لا اله إلا الله وحده لا شريك 
له، الأول لا شــيء قبله والآخــر لا غاية له، لا 
تقــع الأوهام له على صفة، ولا تعقد القلوب منه 
علــى كيفية، ولا تنالــه التجزئة والتبعيض، ولا 

تحيط به الأبصار والقلوب“(٢٢).

فقــد أوضح(عليــه الســلام) أن أحدية ذات 
الله(ســبحانه وتعالــى) وواحديتــه عيــن ذاتــه 

ســبحانه؛ لأنه لو كان مركبــاً، فأما يتركب من 
أجزاء عقلية فقط، أو منها ومن أجزاء خارجية 
كالمادة والصورة، أو من أجزاء مقدارية كأجزاء 
الخــط والســطح، والكل منتــفٍ عنه(ســبحانه 
وتعالــى)، وذلــك حيث تنزه عــن الماهية؛ لأنه 
واجــب الوجود بالذات فلا ماهيــة له، ولا تعدد 
فيــه؛ لأنــه صــرف الوجــود، وإلا كان ممكناً 
حتــى تكون له ماهية، وهذا خلاف كونه واجب 
الوجود بالذات، فليس له أجزاء عقلية(من جنس 
وفصل) كما ليس له أجزاء خارجية أو مقدارية؛ 

لأنه تنزه عن الجسم والمادة“(٢٣). 

وإن الله(ســبحانه وتعالــى) كما قــال الإمام 
علي بــن أبي طالب(عليه الســلام): ”الأحد بلا 
تأويــل عــدد“(٢٤)، «كل مســمى بالوحدة غيره 
قليل»(٢٥)، إذ وحدته(سبحانه وتعالى) عين ذاته 
ونفســها، دون أن تتخللهــا شــوائب الممكنات، 
إذ لا حيثيــة أخرى له(ســبحانه وتعالى) ســوى 
الوجود الأصيل؛ لأنه لو كانت وحدته(ســبحانه 
وتعالــى) عددية، لأمكن فــرض الثاني والثالث 
وهكــذا صعــوداً، كما هو حال الوحــدة العددية 
التــي تنطبــق على ما يتكــرر وجــوده، فيقُال، 
واحــد، اثنــان، ثلاثة...، لكن ذلك مســتحيل في 
الوحدة الإلهية الحقــة؛ لأن معنى: إن الله تعالى 
واحــد، أنه لا يفترض له اثنان أصلاً، إذ وحدته 
ســبحانه ليست بعددية، وإلا كان محدوداً بزمانٍ 
ومكان، وهــو خلاف كونه تعالــى أزلياً قديماً، 
فيســتحيل فــرض تعــدد الوحدة الإلهيــة؛ لأنها 
ليســت بصفة زائدة على ذاتــه تعالى، لتوصف 
بالتثنية والتثليث أو غيرهما من الأعداد، بل هي 
عيــن الموجود واجب الوجود بالذات ســبحانه، 

الذي لا تركب في وجوده الصرف“(٢٦).

قال الإمام علي بن أبي طالب(عليه السلام) 
بهذا الصدد: ”من وصفه فقد حده، ومن حده فقد 

عده، ومن عده فقد أبطل أزله“(٢٧).
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فالتوحيــد فــي الــذات يعنــي نفي الشــريك 
والتشــبيه والجزء عنه تعالى، وإلا كان مركباً، 
وقــد تقــدم إثبات بطلانــه، وكما يشــهد بهِ دليل 
الفطرة، حيث لا يتوجه القلب إلا لحقيقةٍ واحدة، 
ولا يتعلق الرجاء عند تقطع الأسباب، إلا بقادر 
مطلــق واحــد، فلــو كان غيــره، لتوجــه القلب 
إليــه، وتعلق الرجاء بــهِ، فعدم حصول ذلك من 
أحــد ولو في مرة واحدة دلالــة علة عدم وجود 
شــريك Ϳ تعالى، وروي أن الإمام علي بن أبي 
طالب(عليه الســلام) قد جاءه إعرابياً سأله عن 
وحدة الله(عز وجــل)، فقال الإمام: ”يا أعرابي 
إن القــول فــي أنه ألــه واحد في أربعة أقســام: 
فوجهــان منهــا لا يجوزان علــى الله عز وجل، 
ووجهــان يثبتــان فيــه، فأما اللــذان لا يجوزان 
عليه، فقول القائل واحد ويقصد به باب الأعداد، 
فهذا ما لا يجوز؛ لأن ما لا ثاني له لا يدخل في 
بــاب الأعداد، أما ترى أنه كفــر مَن قال، ثالث 
ثلاثة، وقول القائل هو واحد من الناس، يريد بهِ 
النوع من الجنس، فهــذا ما لا يجوز عليه؛ لأنه 
تشبيه، وجل ربنا عن ذلك تعالى، وأما الوجهان 
اللــذان يثبتان فيه، فقول القائــل: هو واحد ليس 
له في الأشــياء شــبه، كذلك ربنا، وقول القائل، 
إنــه عز وجل احــدي المعنى، يعني بــهِ: إنه لا 
ينقســم في وجود ولا عقل ولا وهــم كذلك ربنا 

عز وجل“(٢٨). 

القسم الثاني: توحيد الصفات

وهــو الاعتقــاد بــأن الله(ســبحانه وتعالى) 
متفرد بكون صفاته(ســبحانه وتعالى) عين ذاته 
ولا تزيد عليها، ولا يشــبهه فــي ذلك أحد؛ لأن 
صفاته(سبحانه وتعالى) كمالية الثبوتية، وتنقسم 

إلى:

١. حقيقيــة: كالعلم والقدرة والحياة والغنى، 
فهــي صفات اتصفت بها ذاتــه، فيمتنع اتصافه 

بضدها.

والرازقيــة  كالخالقيــة  إضافيــة:   .٢
والإحيــاء والإماتة، فهــي صفــات أفعاله التي 
اتصف(ســبحانه وتعالى) بها وبضدها. إذ يقُال: 
إن الله تعالــى خلــق هذا ولــم يخلق أخــاه بعد، 

ورزق هذا ولم يرزق ذاك بعد.

كما إن تعدد الذات والصفات يستلزم التركب 
من أجزاء، بمــا يعني الاحتياج إليها وإلى الذي 
يركبها، وهو خلاف أنه(سبحانه وتعالى) قادر، 

بحسب ما دل عليه الوجدان والبرهان.

وزيــادة الصفات على الذات، وإنها ليســت 
عين ذاته، فيحتاج إلــى غيره، ومعه لا يتصف 
بصفــات الكمــال، بــل تكــون ممكنــة الوجود 
والعدم، وعندها فلا يكون واجب الوجود، الذي 

دلت عليه البراهين والأدلة“(٢٩).

معنى الصفات عند الشيعة

يعُرف الشــيخ المفيــد الصفة، فيقــول إنها: 
«فــي الحقيقة مــا أنبأ من معنى مســتفاد يخص 
الموصــوف وما شــارك فيــه، ولا يكــون ذلك 
كذلــك حتــى يكون قــولاً أو كتابة تــدل على ما 
يدل النطق عليه،(وأكد الشــيخ المفيد أن هذا هو 
مذهــب أهل التوحيــد الذي يتفــق عليه الأغلب 
الأعم من الطوائف الإســلامية باستثناء البعض 
من المشبهة). وقال بعد ذلك، إن وصف الباري 
تعالى بأنه حــي عالم قادر يفيد معاني مقولات، 
ليســت هي الذات، ولا أشــياء تقوم بها، هذا ما 
يذهــب إليه كل أصحاب الصفــات، ولا أحوالاً 
مختلفــات علــى الــذات، كمــا ذهب أبو هاشــم 
الجبائــي، وقــد خالــف فيــه جميــع الموحدين، 
والقــول فــي معنى المــراد بــهِ: المعقــول في 
الخطــاب دون الأعيان الموجــودات، وهذا هو 
مذهب الموحدين، باســتثناء أبي هاشــم الجبائي 

والمشبهة»(٣٠). 

لقد عبر عن ذلك وبينه تلميذه وتابعه الأمين 
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أبــو الفتح الكراجكي، حينمــا أراد أن يفرق بين 
الاسم والصفة بوجه عام، فقال: «الاسم بالحقيقة 
ما دل على المسمى، والصفة ما دل على معنى 
في المسمى، وفي هذا اللفظ تجوز؛ لأنها تعطي 
الظرفيــة والحلول، وربما كان الموصوف غير 
ظــرف ولا محل، وأقرب من هــذا أن يقُال: إن 
الصفة ما أفادت أمراً يكــون الموصوف عليه، 
وإنمــا افتقر المتكلم إلى اســتعمال هــذهِ الألفاظ 
لضيــق العبــارات عن اســتيفاء المعانــي، فإذا 
فهم من اللفظ الغرض جاز اســتعماله، فالاســم 
قولنــا زيد، وعمرو، ونحو ذلك مما وســمت بهِ 
الأشــخاص، وحصــل لها ألقابــاً تتخصص بها 
عند الإشــارات، وليســت دالة علــى معنى في 
الموصــوف ولا مفيدة أمراً هــو عليه، والصفة 
قولنا: قــادر، وعالم، ونحو ذلــك مما يدل على 
أمور يكــون الموصوف عليها، فقولنا قادر يفيد 
جــواز وقوع الفعل منه، وقولنا عالم يفيد صحة 
وقوع الفعل المحكم منه، فإن كشف لنا الاعتبار 
عن خروج الموصوف عن هاتين الصفتين إلى 
ضدهما حتى يتعذر وقوع الفعل منه، ويستحيل 
حصــول الفعــل المحكــم المتقن منــه، فما ذاك 
إلا لأن فيــه معنيين حالين وهمــا القدرة والعلم 
بوجودهما صح منــه فعل المحكم المتقن، وهما 
عرضان متغايــران وضداهما العجز والجهل، 
ولا يكــون هذا إلا والموصــوف محدث، وليس 
القــدرة والعلــم صفتين للقــادر والعالــم، وإنما 
الصفة قــول الواصف: هذا قــادر، وهذا عالم، 
أو كتابتــه الدالة على ذلك، وكذلك ليس الســواد 
بصفة للأســود وإنما صفته، قولنا: هذا أســود، 
ومــن خالف في هذا فقد غلــط، إلا أن يقُال: إن 
العلم للعالم، والسواد للأسود، على وجه التوسع 
في الكلام، فذلك جائز، وإن كشــف لنا الاعتبار 
على استحالة خروج الموصوف عما وصف بهِ 
وبطلان وصفه بضده، فما ذاك إلا لأنها صفان 
نفســية، ولهذا قلنــا: إن الله قادر وعالم لنفســه، 

وأنــه لا علم ولا قدرة في الحقيقة له، لاســتحالة 
خروجه من جواز وقوع الفعل المتقن منه»(٣١). 

وقال الشــيخ الطوســي أيضاً: «الصفة هي 
قــول الواصف، وهي والوصــف بمعنى، وهما 
مصدران يقولون: وصفت الشيء أصفه وصفاً 
وصفــة، هذا في أصــل اللغة، وأمــا في عرف 
المتكلميــن، فإنهم قد يعبرون بالصفة عن الأمر 
الذي يكون عليه الموصوف، وربما ســموا ذلك 
حالاً وربما امتنعوا منه على خلافٍ بينهم»(٣٢).

وهنا يجب أن ننتبه إلى أن الشــيخ الطوسي 
يقصــد بالحال هو مفهوم الصفة نفســه، ومن ثم 
إن الذات العليا Ϳ(سبحانه وتعالى) هي الموجبة 

لصفاته النفسية التي هو متصف بها.

ويقول الشــيخ المرتضى: ”الصفة كل أمر 
زائــد عن الذات يدخل ضمن العلم بهِ، أو الخبر 
عنــه نفياً كان أو ثبوتاً... وقيل: الصفة كل فائدة 
تضُــاف إلى الــذات بلا اعتبار غيــره، والحكم 
فائدة تضُاف إلى الذات، ولا يوصف بها إلا عند 

حدوث فعل منه، أو نفي فعل منه“(٣٣).

أما الصفة الفعلية فهي دالة على الخصوصية 
التي تســتحقها الذات لما صدر عنها من الأفعال 
أو الآثــار، ومن ثم اختلف حكم اســتحقاقها عن 

الصفات اللازمة للذات(٣٤).

صفات الذات وصفات الأفعال عند الشيعة

يقُســم الشــيعة الصفات إلى صفــات الذات 
وصفــات الأفعــال، وقــد فصــل الشــيخ المفيد 
كلام الشــيخ الصدوق في هذا الصــدد، فيقول: 
«تقُســم صفات الله تعالى إلى ضربين: أحدهما 
منســوب إلى الــذات، فيقُــال: صفــات الذات، 
وثانيهما منســوب إلى الأفعــال، فيقُال: صفات 
الأفعــال، والمعنى في قولنــا صفات الذات هو: 
إن الــذات مســتحقة لمعناها اســتحقاقاً لازماً لا 
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لمعنــى ســواها، ومعنــى صفات الأفعــال هو: 
إنهــا تجب بوجود الفعــل ولا تجب قبل وجوده، 
فصفــات الذات Ϳ تعالى هــو الوصف بأنه حي 
قــادر عالــم.. إلا ترى أنه لم يزل مســتحقاً لهذهِ 
الصفــات ولا يزال، ووصفنا لــه تعالى صفات 
الأفعــال كقولنا: خالق رازق محي مميت مبدئ 
معيــد.. إلا تــرى أنه قبل خلقــه الخلق لا يصح 
وصفه بأنه خالق، وقبل إحيائه الأموات لا يقُال: 
إنه محــي، وكذلك القول فيمــا عددناه، والفرق 
بيــن صفات الذات وصفات الأفعال: إن صفات 
الذات لا يصح لصاحبها الوصف بأضدادها ولا 
خلــوه منها، وأوصاف الأفعــال يصح الوصف 
لمســتحقها بأضدادها وخروجه عنها.. إلا ترى 
أنــه لا يصح وصــف الله تعالى بأنه يموت، ولا 
بأنــه يعجز، ولا بأنه يجهل، ولا يصح الوصف 
لــه بالخروج عن كونه حياً عالماً قادراً، ويصح 
الوصــف بأنه غير خالــق اليوم ولا رازق زيد، 
ولا محي لميت بعينه، ولا مبدئ لشــيء في هذهِ 
الحــال ولا معيــد له، ويصح الوصــف له(عليه 
الســلام) بأنه يــرزق ويمنع، ويحيــي ويميت، 

ويبُدئ ويعيد، ويوجد ويعدم“(٣٥).

 وكذلــك قال الشــريف المرتضــى في بيان 
مفهوم صفــة الفعل: «فائدة تضُــاف إلى الذات 
ولا يوصف بها إلا عند حدوث فعل منه، أو نفي 

فعل عنه»(٣٦).

ويضُيــف الكراجكــي ذكر وجهيــن آخرين 
من الفرق بين صفات الذات، وصفات الأفعال، 
زيــادةً على ما ذكره الشــيخ المفيــد. الأول: إن 
صفــة الفعل داخلــة في باب المضــاف، أي أن 
الوصــف بهــا يقتضي وجود غيــر الموصوف 
وجوداً بالفعل، نحو قولنا: رب، ومالك، وفاعل، 
وجــواد، ورزاق، وراحــم، ومتكلــم، وصادق. 
فذلــك يقتضي عنــده وجود مربــوب ومملوك؛ 
لأنه لا يقُــال: قد ملك المعدوم، وهو يرى أن لا 

شبهة في أن إطلاق الفاعل لا يصح إلا إذا وجد 
المفعــول؛ لأن القــول بأن القديم لــم يزل فاعلا 
يقتضــي أنه لم يتقــدم أفعاله، فيصيــر المفعول 
قديمــاً..». وقال: «جميع صفات الأفعال جارية 

هذا المجرى لمن تأملها».

أما الصفات الذاتية، فإما أن تقتضي بالصفة 
إلى أمــرٍ غير موجود بالفعل، نحو قولنا: قادر، 
وعالــم، فقــادر يقتضــي إضافته إلــى المقدور 
غير موجود بالفعــل، والعالم لا يكون عالماً إلا 
بمعلــوم، وقد يصــح أن يكون المعلــوم معدوماً 
غيــر موجــود، وإمــا أن لا تقتضــي الإضافــة 
أصــلاً، وهي(الصفات النفســية)، نحــو قولنا: 

موجود وقديم وباقٍ وحي. 

الوجــه الثاني: إن كل مــا يصح أن يوصف 
بالقــدرة عليه وعلــى ضده، فهــو، من صفات 
فعله، فيقُــال: يقدر أن يفعل، ويقــدر أن يرحم، 
ويقــدر أن يرزق، ويقدر أن يتكلم، ويقدر أن لا 
يفعل، ويقــدر أن لا يرحم، ويقدر أن لا يرزق، 
ويقدر أن لا يتكلم. وكل ما اســتحال أن يوصف 
بالقدرة عليه وعلى ضده، فهو من صفات ذاته، 
فإنه يستحيل أن يقُال: يقدر على أن يعلم، ويقدر 
علــى أن لا يعلم، ولا يقُال: يقدر على أن يوجد، 

ويقدر على أن لا يوجد.

أما الوجه الثالث هو ما ذكره الشــيخ المفيد: 
«مــن أن كل صفة يدخلهــا التخصيص، فتثبتها 
له(ســبحانه وتعالــى) فــي حــال وتنفيهــا عنه 
فــي حال، فهــي صفة فعــل، وكل صفة تصف 
الله(ســبحانه وتعالى) بها، ولا يجوز أن يدخلها 
التخصيص فتثبتها له(سبحانه وتعالى) في حال 
وتنفيهــا عنه في حــال، فهي(صفة نفســية) أي 
ذاتية، ومثل لهــا بقوله: موجود، وحي، وقادر، 
وعالــم، ثم قال: فإنه لا يجوز أن ينتفي عنه ولا 

يتخصص شيء من ذلك“(٣٧).
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نفي الصفات عن الله عند الشيعة

مَــن يطُالــع علــى مــا كتبــه الشــيعة الاثنا 
عشــرية في باب الصفات، يجدهــم قد نفوا عن 
الله(ســبحانه وتعالــى) جميع صفاتــه، وزعموا 
أن الذات عين الصفــات، بمعنى أنه ليس وراء 
ذاته شــيء يسُــمى صفة، فصفاته عندهم ليست 
معنى زائداً على ذاته، فاͿ عالم وسميع، وقادر 
وبصيــر، وحي بذاته، لا بشــيء زائد عن ذاته 
يقتضــي ثبوت وصــف العلم والســمع والقدرة 

والبصر والحياة(٣٨).

فالصفات الذاتيــة الثبوتية عندهم هي: عين 
ذاتــه، فهو قــادر بالذات، وعالــم بالذات، وحي 
بالــذات، أي إنــه ذاته وصفته شــيء واحد، أي 
أن صفاته(ســبحانه وتعالى) ليســت زائدة على 
ذاته، بمعنى أنّها نفس الصفة، لا أن لها الصفة، 
فالصفات نفس الذات، وليس وجودها إلا وجود 

الذات(٣٩).

يقول في ذلك العلامة الحلي: «ذهب الشيعة 
قاطبة إلى القول بأن الذات عين الصفات»(٤٠).

وقد أشــار إلى ذلك بعض مشــايخ الشــيعة 
المتقدميــن، ومنهم الشــيخ المفيــد(٤١)، وبعض 
مشــايخ الشــيعة المعاصريــن، ومنهــم هاشــم 
ــد جعفر شــمس  معــروف الحســني(٤٢)، ومُحمَّ
الدين(٤٣)، والكوراني الذي قال: «يعتقد الشــيعة 

إجماعاً أن صفات الله هي عين ذاته»(٤٤).

ــد جعفــر شــمس الديــن: «وقد  يقــول مُحمَّ
ذهــب الإماميــة قاطبة إلى القــول بعينية الذات 
والصفــات، كما ذهــب إلى نفــس القول بعض 

المعتزلة»(٤٥).

 وأضــاف: «إن الحــق مــا عليــه الشــيعة 
الإماميــة مــن القول بتجريد الــذات الإلهية عن 
الصفات، ونحن نختار ما عليه الإمامية وبعض 
المعتزلة، من القول بأن صفاته تعالى عين ذاته، 

متحدة معها مستدلين بحكم العقل، وبما ورد من 
النقل»(٤٦).

ومعنى عينيــة صفات الذات عند الشــيعة: 
أنها أجمع ناشــئة مــن مقام الــذات محضاً، بلا 
دخول أمر آخــر وراء الذات في هذا النشــوء، 
قال علامة الطباطبائــي: «الصفات الذاتية هي 
عيــن الذات المتعالية، مــن غير أن تتفرع على 

أمر غيرها»(٤٧).

 وإلــى ذلك يشُــير كلام أمير المؤمنين علي 
بن أبــي طالب(عليه الســلام): ”وكمال توحيده 
الإخلاص له، وكمال الإخلاص له نفي الصفات 
عنه، لشــهادة كل صفة أنها غيــر الموصوف، 
وشــهادة كل موصــوف أنه غيــر الصفة، فمن 
وصــف الله فقد قرنه، ومــن قرنه فقد ثناه، ومن 

ثناه فقد جزأه، ومن جزأه فقد جهله“(٤٨).

وجاء في تفسير الميزان: «التعليم القرآني...
يثبــت مــن الوحدة ما لا يســتقيم معه فرض أي 
كثــرة تمايز لا في الذات ولا في الصفات، وكل 
مــا فرض من شــيء فــي هذا البــاب كان عين 
الآخر لعدم الحد، فذاته تعالى عين صفاته، وكل 

صفة مفروضة له عين الأخرى»(٤٩).

قدرة الله

يعُرف الشيخ المرتضى القادر بأنه: «الذي 
يصح أن يفعل، إذا انتفت عنه الموانع، ولم يكن 

الفعل مستحيلاً في نفسه»(٥٠).

وفــي مجــال العلم والعمل، وبعــد إثبات أن 
الأجسام محدثة، وأن لها صانعاً ومحدثاً، يقول: 
«ولا بد من كونه قادراً، لتعذر الفعل على مَن لم 
يكن قادراً، وتيسره على من كان كذلك». ويبُين 
في شــرحهِ ابتناء هذهِ الدلالة عقلياً ولغوياً على 
قيــاس الغائب علــى الشــاهد، فالناظر يرى في 
الشاهد ذاتين مشتركتين في صفتهما من كونهما 
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جســمين وحيين وغير ذلك، ثم تختص إحداهما 
بصحة الفعل، والأخرى يتعذر عليها، فلا بد من 
أن تكون الذات التي صح منها الفعل قد اختصت 
بأمر ليــس بحاصل لمن تعذر عليها الفعل، وبهِ 
كانــت أولى بالفعل مــن الأخرى، وهو يرى أن 
أهل اللغة يسُــمون مَن كان على هــذهِ المفارقة 
قــادراً، وعلى هذا يصــح أن يطُلق في حق كل 
مَن يصح منه الفعل أنه قادر، فإذا ثبت بعد ذلك 
بمقتضى العقــل صحة إحداث الصانــع للعالم، 
أطلــق عليه التســمية والوصــف بكونه(قادراً) 
إتباعــاً لأهل اللغة، وقد صح فعل الأجســام من 
الله(ســبحانه وتعالــى) فوجب أن يكــون قادرا؛ً 
لأن طــرق الأدلة لا تتخلف شــاهداً غائباً، وإن 
اعتراض مَن يقول: مــا أنكرتم أن تكون الذات 
التي صح منها الفعل اختصت بطبيعة، أو صحة 
بنُيــة دون مــا تذهبون إليه، لأجــل صح الفعل؟ 
فجــواب المرتضى أن الطبع غيــر معقول وما 
لا يعقــل لا يجب إثباته، ولو كان الطبع المدعى 
معقــولاً، لــم يخل مــن أن يوجب صفــة للحي 
لأجلهــا يصح منه الفعل، أو لا يوجب صفته بل 
يختــص بالمحل، والأول مضايقــة في العبارة، 
والثانيــة باطل؛ لأن ما يختص بالمحل لا يجوز 
أن يوجب حكماً للجملة، كما لا يجوز أن يوجب 
مــا يختص بزيد حكماً لعمرو، وبمثل هذا يبطل 
القــول بصحة الفعل لصحبــة البنُية؛ لأن صحة 
البنُيــة أمر يرجع إلى المحــل، وهي عبارة عن 
بنُية مخصوصة بمعانٍ مخصوصة.. أضف إلى 
ذلك أن جميع مــا يعقل من صحة البنُية موجود 

في الذات التي تعذر عليها الفعل“(٥١).

وأمــا شــيخ الطائفة الطوســي، فيبُين معنى 
القول بالذات أنها قادرة بأنها: «على صفة يصح 
منها إيجــاد ما وصفت بالقدرة عليه على بعض 
الوجــوه، وهــذا القيد على بعــض الوجوه؛ لأن 
القديم(ســبحانه وتعالى) فيما لم يزل قادراً، ولا 
يصــح منه الفعل فيما لم يــزل، وكذلك الممنوع 

فــي مذهبهِ قــادر وإن كان لا يصــح منه الفعل 
مع وجــود المنع، قال: ”فلو لم نقل: على بعض 
الوجــوه لا تنقض بهذهِ الموضــع، وإنما حكمنا 
بأنه قــادر في هذا الموضع؛ لأنــه لما هو عليه 
من الصفة يصــح منه الفعــل إذا زالت الموانع 
وحضــر الوقت الذي يصح منه إيجاد الفعل فيه 
مــن غير أن يتجدد له صفة أخــرى، ومَن ليس 
بقادر يحتــاج أن يتجدد له صفــة لمكانها يصح 

منه الفعل، فبذلك يصح الفرق بينهما“(٥٢).

ويذكر الشيخ الطوســي أن وصفنا Ϳ(عليه 
الســلام) بأنه قــادر هو أول مــا يدُركه الناظر، 
ويســتدل عليه من الصفات الإلهية، قال: ”وأما 
مــا يجب أن يكون عليه من الصفات، فأول ذلك 
انــه يجــب أن يكون قــادرا؛ً لأن الفعل لا يصح 
أن يصــدر إلا مــن قــادر“(٥٣)، وزاد في الأمر 
وضوحاً في شرح القسم النظري من(جمل العلم 
والعمل) لشــيخه المرتضى، فقال: «ولا يمكننا 
أن نتكلم في شــيءٍ مــن صفات القديم تعالى من 
كونه عالمــاً وحياً وموجوداً وغير ذلك، إلا بعد 
أن نثبــت كونــه قادرا؛ً لأن الطريــق إلى إثبات 
أفعالــه، والفعل أول درجة تدل على كونه قادراً 
لا غير، وإنما يدل على الصفات الأخرى أمور 

زائدة على مجرد وجود الفعل»(٥٤).

ومن خلال قياس الغائب على الشاهد يمكن 
أن نعرف أن الله(عز وجل) قادراً، وهو ما يراه 
الشــيخ الطوسي، وعل نحوٍ ما سبق بكِلا الشيخ 
المرتضــى هو يجــري القياس بجامــع الدليل، 
فيقــول: ”لا يمكننــا أن ندل علــى أن الله تعالى 
قــادراً إلا بعــد أن نبُين الواحد منا قــادراً، وإذا 
بينا ذلك وكانــت الطريق التي دللنا بها على أن 
الواحــد منا قادر حاصلة في القديم تعالى حكمنا 

أيضاً بأنه قادر“(٥٥).

ثــم بذكــر دلالة الشــيخ المرتضى الســابقة 
نفســها، ويدفــع عنهــا مــن الاعتراضــات مــا 
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دفعــه المرتضــى أيضــاً، ليبُطــل تعليل صحة 
الفعــل بالمــزاج أو بالطبع أو التأليــف أو البنية 
المخصوصــة والصحــة، وذكر فــي أثناء ذلك 
جواب الســؤال، مَــن الذي يتعــذر عليه الفعل، 
ومَــن الــذي يصــح منــه؟ فذكــر أن المريض 
المدنــف قد تنتهي بــهِ الحال إلى حد يتعذر عليه 
فيــه تحريــك أعضائــه، ولا يتعــذر ذلــك على 
الصحيــح، والمريض حي بدلالــة إدراكه الألم 
في هــذهِ الأعضاء التي يتعــذر عليه تحريكها، 
فعلــم بذلك أنه لا بــد من أمر لمكانــه صح منه 
الفعل، ولا يخلــو ذلك الأمر من أن يكون صفة 
ترجع إلــى الجملة، أو إلى معنــى يرجع حكمه 
إلــى المحل مــن التأليف والبنيــة المخصوصة 
والصحة وغير ذلك، وقال الطوسي: «فإن كان 
صفة راجعــة إلى الجملة، وصحــة الفعل حكم 
راجــع إلى الجملة، فلا يجوز أن يعلل بما يرجع 

إلى المحل»(٥٦).

وإن قيــل: لم أنكرتم أن يكون إنما صح منه 
الفعل لانتفاء صفة عنه، ومن تثبيت تلك الصفة 

له تعذر عليه الفعل؟ فللشيخ الطوسي جوابان.

الأول: أن صحــة الفعــل حكــم يرجــع إلى 
الجملــة، وانتفــاء الصفة حكم يرجــع إلى الكل 
جــزء من هــذهِ الجملة كما يرجــع إليها جميعاً، 
وقد ســبق أن الحكم الراجع إلى الجملة لا يجوز 
أن يعلل بما يرجع إلى المحل، وليس للمعترض 
أن يعلــل انتفاء الصفة بشــرط كونــه حيا، على 
نحــوٍ ما يقُال في إثباتها من انه مشــروط بكونه 
حيــا؛ً لأن الصفة إذا كانــت إثباتاً جاز أن يكون 
لها شــرط آخــر هو إثبات؛ لأنهــا تختص بذات 
دون ذات، وليس كذلــك صفة النفي؛ لان النفي 
لا يختص، بل يشــيع في الذوات كلها، فلم يحتج 

إلى شرط الإثبات.

الثانــي: إن الحكــم بصحــة الفعل لــو كان 
الانتفــاء صفة، لكان الجوهــر المعدوم لا يخلو 

مــن أن يكــون على تلــك الصفــة، أو لا يكون 
عليها، فإن لم يكن عليها، وجب أن يصح الفعل 
من الجوهر المعدوم، والمعلوم خلافه، وإن كان 
عليها في العدم، فهي صفة ذاتية لا يخرج عنها 
مــع الوجود. وهذا يعني أنــه لا يصح الفعل من 
الجواهر وإن وجدت والمعلوم خلاف ذلك»(٥٧).

المبحث الثاني 

التوحيد عند المعتزلة

التوحيــد هــو الأصــل الأول مــن أصــول 
الخمسة عند المعتزلة، وهدفه الأساس هو إثبات 
الله(عــز وجل) ونفــي الصفات عنــه، وهذا ما 
نراه واضحاً من خلال تعريفهم للتوحيد: فيقول 
القاضــي عبد الجبار، وهو يعُــرف التوحيد لغةً 
واصطلاحاً: ”والأصل فيه أن التوحيد في أصل 
اللغة عبارة عما يصير بهِ الشيء واحداً، كما أن 
التحريك عبارة عما بهِ يصير الشــيء متحركاً، 
والتســويد، عبارة عما بهِ يصير الشــيء أسود، 
ثم يســتعمل فــي الخير عن كون الشــيء واحداً 
لمــا لم يكن الخبر صادقاً إلا وهو واحداً، فصار 
ذلــك كالإثبــات فإنه في أصل اللغــة عبارة عن 

الإيجاب“(٥٨).

التوحيد فــي اصطلاح المتكلمين، كما يقول 
القاضــي: «فأما في اصطــلاح المتكلمين، فهو 
العلم بأن الله تعالى واحد لا يشــاركه غيره فيما 
يســتحق من الصفات نفياً وإثباتاً على الحد الذي 
يســتحقه، والإقرار بهِ، ولا بد من اعتبار هذين 
الشــرطين: العلم والإقرار جميعــا؛ً لأنه لو علم 
ولــم يقر أو أقر ولــم يعلم لم يكــن موحداً»(٥٩).

الله(عز وجل)

يعُرف المعتزلة الله(سبحانه وتعالى): ”بأنه 
واحد ليس كمثلهِ شــيء، وهو السميع البصير، 
وليس بجسم ولا شــبح ولا جثة ولا صورة ولا 
لحم ولا دم ولا شــخص ولا جوهر ولا عرض، 
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ولا بــذي لون ولا طعم ولا رائحة ولا مجســة، 
ولا بــذي حــرارة ولا بــرودة ولا رطوبــة ولا 
يبوســة ولا طــول ولا عــرض ولا عمــق ولا 
اجتماع ولا افتراق، ولا يتحرك ولا يســكن ولا 
يتبعض، وليس بــذي ابعاض وأجزاء وجوارح 
وأعضــاء، وليــس بذي جهــات، ولا بذي يمين 
وشــمال، وأمام وخلف وفوق وتحت، ولا يحُيط 
بهِ مكان ولا يجري عليه زمان، ولا تجوز عليه 
المماســة ولا العزلــة ولا الحلــول في الأماكن، 
ولا يوصف بشيء من صفات الخلق الدالة على 
حدثهــم، ولا يوصــف بأنه متنــاهٍ، ولا يوصف 
بمســاحات، ولا ذهــاب فــي الجهــات، وليــس 
بمحــدود ولا والــد، ولا تحُيط بــهِ الأقدار، ولا 
تحجيه الأســتار، ولا تدُركه الحواس، ولا يقُاس 
بالناس، ولا يشــبه الخلق بوجهٍ من الوجوه، ولا 
تحــل بهِ العاهات، وكل ما خطر بالبال وتصور 
بالوهم فغير مشبه له، ولم يزل أولاً سابقاً متقدماً 
للمُحدثــات، موجوداً قبــل المخلوقات، ولم يزل 
عالماً قادراً حياً، ولا يزال كذلك، لا تراه العيون 
ولا تدُركه الأبصار، ولا تحُيط بهِ الأوهام، ولا 
يسمع بالأسماع، شــيء لا كالأشياء، عالم قادر 
حــي لا كالعلماء القادرين الأحيــاء، وإنه القديم 
وحده ولا قديم غيره، ولا إله ســواه ولا شــريك 
له في مُلكه ولا وزير له في ســلطانه ولا معين 
علــى إنشــاء ما انشــا وخلق ما خلــق، لم يخلق 
الخلق على مثالٍ سبق، وليس خلق شيء بأهون 
عليــه مــن خلق شــيء آخــر ولا بأصعب عليه 
منــه، لا يجوز عليه اجتــرار المنافع ولا تلُحقه 
المضــار ولا يناله الســرور واللذات ولا يصل 
إليــه الأذى والآلام، ليس بذي غايــة يتناها ولا 
يجوز عليــه الفناء ولا يلحقــه العجز والنقص، 
تقدس عن ملامسة النساء، وعن اتخاذ الصاحبة 

والأبناء“(٦٠).

نســتنتج مــن هــذا التعريــف أن المعتزلــة 
تنفي كل صفة عن الله(ســبحانه وتعالى)، ومن 

ثــم لا يمكننــا أن نكون فكرة محــددة واقعية أو 
موضوعية عن الله(ســبحانه وتعالى)، لا يمكننا 
في ذات الوقت أن نكون فكرة عن الله(ســبحانه 
وتعالى) مشابه لشيء معين؛ لأن فكرة الإلوهية 
هي فكرة متعالية عن حقيقة المخلوقات، وفكرة 
الإلوهيــة لا تنطبــق بــأي شــكلٍ من الأشــكال 
على أي صفة يتصــف بها المخلوق، ومن ذلك 
نســتنتج أن المعتزلة كانت بالضد من القول بأن 
المخلوق يستمد وجوده من الخالق؛ لأنه لو كان 
كذلك لوجدنا شــيئاً من التشــابه ولــو قليلاً بين 
الخالــق والمخلوق، وعليه إن الله لا يمنح الخلق 
إلا الوجود فقط، ودليل هذا لا يوجد أدنى تشــابه 

بين الخالق والمخلوق.

معنى الصفات

تقــول المعتزلــة: إن الصفــات التــي نتكلم 
عنهــا هي إثبات لذاتٍ واحدة، ونتكلم عنها على 
المجــاز، فالصفــات ليســت حقيقية فــي الذات 
ومتميــزة عنها بل هي الذات نفســها نعبر عنها 
تارة بصفــة، وتارة بصفةٍ أخــرى. بينما الذات 
هي واحدة لا قســمة فيها ولا تمييز، ويفسر أبو 
هذيل الصفات هكذا: «إذا قلت إن الله عالم أثبت 
له علماً هــو الله ونفيت عن الله جهلاً، وإذا قلت 
قادر نفيت عن الله عجزاً وأثبت له قدرة هي الله 
ودللــت على مقــدور، وإذا قلت Ϳ حياة أثبت له 

حياة وهي الله ونفيت عن الله موتاً»(٦١).

وينتهي أبو الهذيل إلى هذا القول، وهو: «إن 
الله عالــم بعلم هو هو، وهو قادر بقدرة هي هو، 
وهو حي بحياة هي هو كذلك في سمعه وبصره 
وقدمه وعزتــه وعظمته وجلاله وكبرياءه وفي 
ســائر صفاته لذاته»(٦٢)، فيكــون التكافؤ كاملاً 
شــاملاً بين الذات وجميع الصفات التي نعتبرها 
عقليــاً فيــه، وقــول النظام لا يختلــف في معناه 
عــن قول أبي هذيل، يقول النظام: «معنى قولي 
عالم إثبات ذاته، ومعنى قولي قادر إثبات ذاته، 



١٥٧

وكذلك القول في ســائر صفات الذات»(٦٣)، فما 
يسُــميه صفات ليــس إلا الذات، وهــذا أيضاً ما 
يوضحه الجبائي عندما يقول: «إن الباري عالماً 
لذاتــه قادر حي لذاته ومعنــى قوله لذاته، أي لا 
يقتضى كونه عالماً صفة هي حال عالم أو حال 
يوجــب كونه عالماً، فقط أبو هاشــم بن الجبائي 
قال إنه تعالى عالم لذاته بمعنى أنه ذو حالة هي 

صفة معلومة وراء كونه ذاتياً موجوداً»(٦٤). 

وهنا ترد الصفات إلى الأحوال، وإن التمييز 
بينهــا وبين الذات ليس حقيقياً بل إنه حاصل في 

العقل فقط.

صفات الذات وصفات الأفعال

يقــول الجبائي ما مؤداه أنــه إذا أطلقنا على 
اسم الله أســماء وصفات مختلفة فذلك لاختلاف 
الفوائد التي تقع عندها هذهِ الأســماء والصفات، 
وهــي أيضاً مفيــدة لنــا إذ أن طبيعتنــا ضعيفة 
وناقصــة ودون طبيعة الله ومختلفة عنها تماماً، 
ويقدم الأشــعري بعض الأمثلة التي سمعها من 
أستاذه الجبائي، القائل: «إنه إذا قلنا إن الله عالم 
أفدنــاك علماً بهِ وبأنه خــلاف ما يجوز أن يعلم 
وأفدناك أكذاب مَن زعــم أنه جاهل ودللنا على 
أن لــه معلومات، وهذا معنــى قولنا إن الله عالم 

وهكذا الأمر بكل صفة نطلقها عليه»(٦٥).

ويقســم المعتزلة الصفات إلى قســمين على 
اعتبارها اعتبارات ذهنية كما قلنا ســلفاً، فتقُسم 

إلى قسمين:

١. صفات الذات

وهي التي لا يجوز أن يوصف الله بأضدادها 
ولا بالقــدرة علــى أضدادهــا كالقــول عالم، لا 
يوصــف بالجهــل ولا بالقدرة علــى أن يجهل، 
والقدم والقدرة والحكمة من صفت الذات أيضاً.

٢. صفات الأفعال

وهي «التي يجوز أن يوصف الله بأضدادها 
وبالقــدرة على أضدادهــا، كالإرادة يوصف الله 
بضدهــا من الكراهــة وبالقدرة علــى أن يكره، 
وكذلــك الحــب يوصف الله بضده مــن البغض 
وكذلك الرضى والســخط والأمــر والنهي وكل 
اســم مشــتق Ϳ من فعله كالقول متفضل، منعم، 
محســن، خالق، رازق، عادل، جواد، وما أشبه 
ذلــك، وكذلك كل اســم اشــتق للبــاري من فعل 
غيره كالقــول معبود من العبادة وكالقول مدعو 

من الدعاء غيره إياه»(٦٦). 

المعتزلــة دائما تذكر إن هــذهِ الصفات التي 
نتكلم عنها هــي مجرد اعتبــارات ذهنية، وأبو 
الهذيــل يقول إنها مناســبة لنا وموافقــة لعقولنا 
فقــط، وكان إذا قيــل له: لــمَ اختلفــت الصفات 
فقيل عالم وقيل قــادر وقيل حي؟ قال لاختلاف 
المعلــوم والمقدور، وأبو الهذيل لا يثُبت للباري 
صفات لا هي هو ولا يثبت إلا الباري فقط»(٦٧). 

ونحن نلجأ إلى هذهِ الاعتبارات لعجزنا عن 
إدراك اللامتناهــي ونتكلم عنــه بلغة المتناهي، 
والنظام يوضح معنى هذهِ الصفات التي نطلقها 
على الباري، فيقــول: «معنى قولي عالم إثبات 
ذاته ونفي الجهل عنه، ومعنى قولي قادر إثبات 
ذاتــه ونفي العجز عنه، ومعنى قولي حي إثبات 
ذاته ونفي الموت عنه، وكذلك القول في ســائر 

صفات الذات على هذا الترتيب»(٦٨).

فإذاً ليس هناك إلا ذات واحدة وغير منقسمة، 
ولما كنــا عاجزين عــن إدراكهــا تصورنا فيها 
هــذهِ الاعتبارات الذهنية التي نطلق عليها اســم 
الصفات، وعلى ذلك يكــون التمييز بين صفات 
الذات وصفات الأفعال هو أيضاً تمييزاً مناسباً لنا 
وفيه نوع من التشــبيه، إذ أننا نتخيل في الله نفس 
الصفــات الخاصة بطبيعتنا بيد أننا نجهل طبيعة 
الله تمــام الجهــل لاختلافها عــن طبيعتنا ونفهم 

حينئذ لماذا نفت المعتزلة الصفات عن الله(٦٩).
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نفي صفات الله(عليه السلام)

لا يقتصــر التوحيد على المعتزلة فقط؛ لأن 
كل مؤمــن موحــد، ولكــن المعتزلــة يفتخرون 
بالتوحيــد، وإن التوحيد هو عبارة عن اعتراف 
بــأن للوجــود الهــاً واحــداً، فنجــد أن المعتزلة 
يكونــون في غايــة الحذر عندمــا يتكلمون عن 
صفــات الله(عــز وجــل)، خوفاً مــن أن يؤدي 
تنــاول هذا الموضوع والخوض فيه من الوقوع 
في شرك يقضي على التوحيد، وجراء ذلك نفى 

المعتزلة الصفات عن الله(عز وجل). 

الأصــل الأول الــذي كان يقول بــهِ واصل 
بــن عطــاء رأس المعتزلة(المتوفى ١٣١ه) هو 
نفي صفات الباري(ســبحانه وتعالى) من العلم 
والقــدرة والإرادة والحيــاة(٧٠) ؛ لأن واصل بن 
عطاء أراد أن يدحض فكرة الأقانيم المســيحية، 
وكان يرى فيها التثليث، أي ثلاثة آلهة، فخشــي 
واصــل بــن عطــاء أن تــؤدي فكــرة الصفات 
الأزلية إلى الشــرك عند المســلمين، لذلك ركن 
إلى التنزيه البحت وبهِ نفى أن يكون Ϳ(سبحانه 
وتعالى) صفات غير الــذات، كانت هذهِ المقالة 
في بدايتها غير ناضجة، وكان واصل بن عطاء 
يشُــرع فيها على القــول الظاهر وهــو الاتفاق 
على اســتحالة وجود الهين قديمين أزليين؛ لأنه 
مَن أثبــت معنى وصفة قديمة فقــد أثبت الهين، 
ثم شــرح أصحــاب واصل في هــذا المقال بعد 
مطالعتهم لكل الفلاســفة، وانتهــى نظرهم فيها 
إلى رد جميع الصفات إلى كونه عالماً قادراً، ثم 
الحكم بأنها صفتان ذاتيتان هما اعتباران للذات 

القديمة(٧١).

ويقدم المعتزلة حجة قوية على نفي الصفات 
وردها إلى أنها اعتبــارات ذهنية للذات، فيقول 
المعتزلــة: لــو كانت الحوادث بــذات الباري لا 
تصف بها بعد أن لم يتصف، ولو اتصف لتغير، 
والتغير دليل الحدوث إذ لا بد من مغير، فإذا ما 

تكلمنا عن الله مثلاً لا يجوز أن نعتبر العلم صفة 
قائمة بذاته تعالى؛ لأنه إما أن تكون هذهِ الصفة 
أزليــة كالذات، وإما أن تكون حادثة، فإذا كانت 
أزليــة فكيف يمكنهــا أن تحل في الــذات؟ وإذا 
حلت فيهــا كان هناك أزليان.. وإذا كانت حادثة 
وحلــت في الــذات فكانت الذات قــد تغيرت كم 
حال(حال عدم العالــم) إلى حال(العلم) والتغير 
دليل الحــدوث فتكون الذات حادثة في صفاتها، 
وهذا ما لا يتفق مع كمالات الله جل وعلا(٧٢). 

علم الله(سبحانه وتعالى)

لمــا نفــى واصل بــن عطــاء كل صفة عن 
الله(ســبحانه وتعالــى) رد جميــع الصفات إلى 
ذات واحــدة، وزاد أبــو الهذيل توكيــداً في رد 
هــذهِ الصفات إلى الــذات، قائــلاً: ”إن علم الله 
هو هو(أي الله)، وإن الله يعلم نفســه، وإن نفسه 

ليست بذي غاية ولا نهاية“(٧٣).

فــإذا علم الله لا متناهــي كما الذات لا متناهٍ، 
ويضُيف أبــو الهذيل قائلاً: «إن الله يعلم حقيقة، 
ليــس بعلــم أزلي(قديــم) مميز عن ذاتــه كقول 
النابتــة، وليــس بعلــم مكتســب محــدث كقول 

الرافضة، بل إنه عالم بذاته»(٧٤).

حتــى إن أبا الهذيــل والنظام كانــا يقولان: 
معنــى قولنا عالــم هو إثبات ذاتــه ونفي الجهل 
عنه، فالذات هي العلم والعلم هو الذات لا يمكن 

فصلهما وكذلك الحال في الصفات الأخرى.

ويذهــب معمر، وهــو أعظــم المعتزلة في 
التدقيــق والقول بنفي الصفــات، إلى القول بأن 
الله(ســبحانه وتعالى) محال أن يعلم نفســه؛ لأن 
من شــرط المعلوم عنده أن يكون غير عالم بهِ، 
وهكــذا يكون العالم متميــزاً عن المعلوم، ولكن 
معمــر رد هذا التمييز بينهما خوفا من أن يؤدي 
بنا إلى الاعتقاد بأن علم الله مميز حقيقة عن ذاته 
فرفض القول بأن الله يعلم نفسه وقال بأن“ العالم 
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والمعلــوم واحد أي أن علم الله هو ذاته(أي ذات 
الله) وعلــى ذلك لا يكــون العالم منفصلاً في الله 
ولكنه دائماٍ فيه قديم وغير مميز عن ذاته“(٧٥).

فقالَ جمهور المعتزلة: إطلاق العلم Ϳ(عز 
وجــل) إنما هو مجاز لا حقيقــة وإنما معناه أنه 

تعالى لا يجهل“(٧٦).

فتكون المعادلة خالصة كاملة تامة بين ماهية 
الله وعلمه، كما إن هذهِ المعادلة كاملة أيضاً بين 
الماهية وأي صفة من الصفات الأخرى، والتي 
هي في نظر المعتزلة اعتبارات ذهنية ليس إلا.

مصدر فكرة علم الله هو الله 

يقول أرســطو فــي مقالتهِ الثانية عشــر من 
كتــاب ما بعــد الطبيعة، إن الله علــم كله، قدرة 
كله، حياة كله، ســمع كلــه، بصر كله، وقرأ أبو 
الهذيل والنظام في بغداد ترجمة مؤلفات أرسطو 
وأفلاطــون، فيكون أبو الهذيل قد أخذ هذا القول 
عن أرســطو على حســاب ما جــاء في مقالات 

الإسلاميين للأشعري(٧٧). 

وحسَّــن أبــا الهذيل اللفــظ من عند نفســه، 
فقــال: «علمه هو هــو، وقدرته هي هو، ويؤكد 
الشهرســتاني ذلــك بقوله: إن أبــا الهذيل اقتبس 
هذا الرأي من الفلاســفة الذيــن اعتقدوا أن ذاته 
لا كثرة فيها بوجه، وإنما الصفات ليســت وراء 
الــذات معانــي قائمة بذاتــه بل هي ذاتــه»(٧٨)، 

والمعروف إن هذا هو قول أرسطو.

وهناك سبب جعل أبو الهذيل أولاً والمعتزلة 
ثانيــاً يــردون الصفات إلــى الذات، يقــول أبو 
الهذيــل: «إن الله عالــم بعلم هو ذاتــه، وهو أن 
القول الأول في الصفــة والثانية إثبات ذات هو 
بعينــه صفة أو إثبات صفة هي بعينه ذات، وإذا 
أثبت أبــو الهذيل هــذهِ الصفات(العلــم والقدرة 
والحيــاة والعدل) ورجوعها للــذات فهي بعينها 

أقانيم النصارى، لذلك نفــى القول الثاني القائل 
بــأن الله عالم بعلم هو ذاته حتى يرد الأقانيم عن 

النصارى(٧٩).

قدَِم علم الله(سبحانه وتعالى)

لمــا كان علــم الله هــو الله، ولمــا كانــت 
ذاته(ســبحانه وتعالى) تتصف بالقِدم، فإذاً علمه 
قديــم أيضاً، وهذهِ النقطــة في غاية الأهمية عن 
المعتزلة، ولا ينفــك أبو الهذيل والنظام يرددان 

القول بقِدم العلم“(٨٠).

ويقول هشــام الفوطــي أن الله لم يزل عالماً 
لنفسه لا بعلم سواه قديم ولا بعلم محدث، وإن الله 
لم يزل عالماً بأنه سيخلق الدنيا ثم يفنيها ثم يعُيد 

.(٨١) أهلها [فرَِيقٌ فِي الْجَنَّةِ وَفَرِيقٌ فِي السَّعِير]ِ

تضُيــف المعتزلة على قولها بأنه(ســبحانه 
وتعالى) عالم لذاته أزلاً بما سيكون(والمســتقبل 
لا يوجد إلا بالنسبة لنا وليس له وجود عن الله)، 
وهنــاك فارق كبير بين علم الله وعلم الإنســان، 
فعلمنا بما ســيكون هو علم بشــيء جائز، على 
عكــس علمنا بما يكون فإنه علم بشــيء متحقق 
واقــع، ولكــن علم الله هو علم بشــيء حقيقي لا 
بشــيء جائز، إن الجائــز يمكن أن يتحقق وعلم 

الله لا يتعلق بهِ“(٨٢).

قدرة الله(سبحانه وتعالى)

في ما تقدم تبين لنا أن المعتزلة ردت جميع 
صفــات الله إلــى ذاتــه، وفــي ما يخــص إرادة 
الله(عليه الســلام) فــإن المعتزلة ينظــرون لها 
كوجهٍ آخر من أوجه الذات، وهي اعتبار ذهني 

وغير موجود في الذات بشكلٍ حقيقي.

إن قــدرة الله(ســبحانه وتعالــى) منبســطة 
على كل شــيء كما هو علمه يشــمل كل شيء، 
وقــد ميز المعتزلة بين قــدرة الله وما يقدر عليه 
الله(عليه الســلام)، فقــال أبو الهذيــل العلاف: 
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”إن لما يقــدر الله عليه غاية ونهاية في العلم بهِ 
والقدرة عليه والإحصاء بهِ، ليس يخفى على الله 
منه شيء، ولا يعجز شيء منه“(٨٣)، ومن أدلته 
َ عَلىَ  َّဃ َِّعلى ذلك قوله(ســبحانه وتعالــى): ]إن
كُلِّ شَــيْءٍ قدَِيرٌ[ [سورة النحل: آية ١٦]، ]بِكُلِّ 
شَيْءٍ عَلِيمٌ[ [ســورة البقرة: آية ٢]، ]وَأحَْصَى 

كُلَّ شَيْءٍ عَددَاً[ [سورة الجن: آية ٢٨].

فلا يوجد شيء يخرج عن قدرة الله(سبحانه 
وتعالى)، ولا يخرج عن إطار علمه(عز وجل)، 
ولم لم يكون هذا فيكون علم الله وقدرته ناقصة؛ 

لأن علم الله وقدرته تعالى هما ذاته سبحانه.

ويقــول المعتزلــة: ”إن الله على كل شــيء 
قديــر هــل يعني هــذا أن قدرته لا تســتطيع أن 
تتعدى حــدود ما قدر عليه، وأنهــا تحققت كلها 
فيمــا قدرت عليه كما أن علمه شــمل كل العلوم 
ولا يمكنه أن يتعداه؟ وبمعنى آخر هل لقدرة الله 
حــد هو هذا العلم المخلوق؟ ولو انبســطت على 
مــا ليس متحققاً أو ممكنــاً لكانت قدرة من دون 

مقدور(٨٤).

يقول ابن حزم، ناقلاً عن أبي هذيل العلاف 
بهــذا الصــدد: «إن لمــا يقــدر الله عليــه آخراً 
ولقدرتــه نهايــة لو خرج إلى الفعــل لم يقدر الله 
تعالى بعد ذلك على شــيء أصلاً ولا على خلق 
ذرة فمــا فوقها ولا إحياء بعوضة ميتة ولا على 
تحريك ورقة فما فوقها ولا على أن يفعل شــيئاً 

أصلاً»(٨٥).

كمــا يقول ابن حزم في مقــالٍ آخر: «يقول 
الاسواري البصري، وهو أحد شيوخ المعتزلة، 
إن الله(عز وجل) لا يقدر على غير ما فعل“(٨٦).

ولــو رجعنــا لتعريــف المعتزلــة لقدرة الله 
لوجدنا أن القولين الذي ينقلهما ابن حزم يتنافيان 
مــع هذا التعريــف؛ لأن مذهــب المعتزلة يعني 

بالقدرة هي الذات ومن ثم هي غير متناهية.

إذا بــدت لنــا هــذهِ القــدرة بواســطة بعض 

الأشــياء المتحققــة فالمعتزلة لا يســتنتجون من 
ذلك أن قدرته(ســبحانه وتعالــى) محدودة بهذهِ 
الأشــياء؛ لأنه زيادة على ما تحقق من الأشــياء 
توجــد أشــياء ممكنة وغيــر متناهية فــي العدد 
تتحقــق فــي الزمان وخارجــاً عنــه، ولكنها لا 
تخرج عن قدرته(ســبحانه وتعالــى)؛ لأن هذهِ 
القــدرة لا متناهية كالــذات فعلى ذلك إذا كان ما 
تحقق وما يتحقق من الأشــياء محدوداً في العدد 
والكــم والابعــاض فــإن هذا شــيء لا يعني أن 
قــدرة الله تقف وتنتهي عند هذا الحد؛ لأنها غير 

متناهية(٨٧).

العلاقة بين قدرة الله(سبحانه وتعالى) وعلمهِ

قالــت المعتزلة إن علــم الله هو هو، وقدرته 
هي هو، وبناءً على ذلك تكون الذات هي القدرة 
والعلــم، فــإذا علمه(ســبحانه وتعالــى) وقدرته 
يختلفان تمام الاختلاف عن العلم والقدرة عندنا؛ 
لأنه كثير ما يقوم الخلاف بين العقل وهو عندنا 
ملكــة المعرفة، وبين الإرادة وهــي عندنا ملَكة 
التنفيذ والعمل، وكم من الأحيان ندُرك الشــيء 
الحسن ونميزه ولكنا بالرغم من ذلك نفعل العمل 
الســيء لكن في الله العلم هو القدرة والقدرة هي 
العلم، لذلك نجد علياً الاسواري المعتزلي يشُدد 
بحق على العلاقة بين علم الله وقدرته، إذ يقول: 
”إن من علم الله أنه ســيموت ابن ثمانين ســنة، 
فإن الله لا يقدر على أن يمُيته قبل ذلك، ولا يبقيه 
طرفة عين بعد ذلك. وإن من علم الله من مرضه 
يــوم الخميس مع الزوال مثــلاً فإن الله تعالى لا 
يقــدر علــى أن يبُرئه قبل ذلــك لا بما قرب ولا 
بعــد، ولا على أن يزيد فــي مرضه طرفة عين 

فما فوقها“(٨٨).

يدهــش ابن حزم كل الدهشــة من هذا القول 
في حين أن المعتزلة تجده قولاً صحيحاً معقولاً 
منطقيا؛ً لأنهم يردون جميع الصفات إلى الذات: 
فعلــم الله هو ذاتــه كما أن قدرته هــي ذاته، فما 
يعلمه الله فهو قادر عليه ولا يجوز خلاف ذلك، 
ومــا يقدر عليــه فهو يعلمــه، ولا يجوز خلاف 
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ذلك فــي مذهبهم فهم لا ينظرون إليه تعالى كما 
نحن ننظر إلى الإنسان الذي يفكر ويعلم ويقرر 
ثــم لا ينفذ أو ينفذ خلاف مــا قرر، لا؛ لأن علم 
الله هــو قدرته، وليس هناك أي مشــابه بين الله 
تعالى والإنســان، لذلك نجد أكثر مؤرخي الملل 
يدهشون لأقوال المعتزلة التي تبدو لهم غريبة، 
ولكن عندما ندُرك أصل مذهبهم وهو رد جميع 
الصفات إلــى الذات نفهم بســهولة هذهِ الأقوال 
ونجدهــا نتيجة منطقية للأصــل الذي بنوا عليه 

مذهبهم(٨٩).

إرادة الله(سبحانه وتعالى)

عــرف المعتزلــة إرادة الباري(عز وجل)، 
النظــام والكعبــي: ”إن الله غيــر  وكمــا قــال 
موصــوف بــالإرادة علــى الحقيقــة وإن ورد 
الشرع بذلك، فالمراد بكونه تعالى مريداً لأفعاله 
أنــه خالقها ومنشــئها، وإن وصف بكونه مريداً 
لأفعــال العباد، فالمراد بذلك أنــه أمر بها، وإن 
وصف بكونه مريداً في الأزل فالمراد بذلك أنه 

عالم فقط“(٩٠).

إرادة الله عنــد المعتزلة هي من الاعتبارات 
الذهنيــة التي قالوا بها مثــل العلم والقدرة، التي 
تفتقر للوجــود الحقيقي؛ لأن ماهية الله بســيطة 
وكاملــة، وبنــاءً على ذلك تكــون الإرادة قديمة 

وكاملة ولا متناهية، فالإرادة هي الماهية.

ومــن ثم تــرد المعتزلــة إرادة الله إلى علمه 
الــذي يعــد ماهيته، قــال النجــار: «يعني كونه 
تعالــى مريداً غيــر مغلوب ولا مســتكره»(٩١). 
وهنا يكرر قول النظام بشكلٍ آخر؛ لأنه لا يوجد 
ما يرغم الله(عليه الســلام) علــى عمل ما؛ لأن 
علمه هو قدرته نفســها وإرادته نفسها، ويوضح 
الجاحظ خصائــص الفعل الإرادي الصادر عن 
الله بقوله: ”مهما انتفى الســهو عن الفاعل وكان 
عالما بما يفعله فهو مريد، وإذا مالت نفســه إلى 

فعل الغير سمي ذلك الميلان إرادة“(٩٢). 

ولكن في الله لا يوجد مثل هذا الميلان؛ لأن 
علمــه لا متناهٍ وكامل، فلا يمكننا إذن التكلم عن 
إرادة إلهيــة مثل إرادتنــا، إن الله مريد بالمعنى 
الذي يعطيه الجاحظ لهذا اللفظ أنه يحقق علمه، 
ويزيــد الكعبــي على كل ذلــك بقولــه: إنما دل 
على الاختصاص على الإرادة في الشاهد؛ لأن 
الفاعــل لا يحيط علما بكل الوجوه في الفعل ولا 
بالمغيب عنه ولا بالوقت والمقدار، فاحتاج إلى 
قصــد وعزم وإلى تخصيــص وقت دون وقت، 
ومقدار دون مقدار، والباري تعالى عالم بالغيب 
مطلع على ســرائره وأحكامه، فــكان علمه بها 
مــع القدرة عليهــا كافيــاً عــن الإرادة والقصد 
إلــى التخصــص، وأنه لما علم أنــه يختص كل 
حادث بوقت وشكل وقدرة فلا يكون إلا ما علم، 
فأي حاجة له إلــى القصد والإرادة؟»(٩٣). ومما 
تقدم تبين لنــا أن إرادة الله(عز وجل) هي علمه 

وتعني ذاته.

إرادة الله(سبحانه وتعالى) وخلق العالم

تقــول المعتزلــة في هــذا الصــدد: إن خلق 
العالــم متعلــق بــإرادة الله، وهــذهِ الإرادة هي 
مــن صفــات الأفعال، لكن بعــض معتزلة فرع 
البصرة مثل بشــر بــن المعتمر ومعمــر كانوا 
يقولون إن هذهِ الصفــة حادثة؛ لأن موضوعها 
وهو(العالم المخلوق) وهو حادث، بينما البعض 
الآخــر كان يقــول: إن هذهِ الصفــة أزلية حيث 
إنها تتعلق بماهيــة الله وهذهِ أزلية، ولكن جميع 
المعتزلــة متفقون علــى أن هــذهِ الإرادة أزلية 
كانــت أم حادثة ســابقة على خلــق العالم، فعليه 

يكون العالم إما أزلياً وإما حادثاً(٩٤).

ســنتابع قــول المعتزلة في هــذا الموضوع 
يقــول أبو الهذيــل: «إن خلق الشــيء الذي هو 
تكوينــه بعد أن لــم يكن هو غيره وهــو إرادته 
تعالــى له»، وقوله: «كــن والخلق مع المخلوق 
في حاله وليس بجائز أن يخلق الله شــيئاً لا يريد 
ولا يقــول له: كن»، ويضيف أبــو الهذيل على 
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ذلك قائلاً: «إن خلق العرض وخلق الجوهر هو 
غيرهما»، ويقول أخيــراً: «إن الخلق الذي هو 

إرادة وقول لا في مكان»(٩٥).

مــن هذا القــول يتضح أن الخلــق هو بداية 
الوجود الذي يمنحه الله لشيء كان غير موجود، 
ثم إن هذا الخلق يتميز تماماً من الشيء الذي كان 
فــي حالة العدم قبل خلقه، فيكــون الخلق متعلقاً 
بإرادة الله التي تتحقق في وقتٍ ما، ويصبح هذا 
الوقت بداية الوجود، من الضروري أن نبين أن 
أبا الهذيل كان يؤكد الفــرق الموجود بين إرادة 
الله لخلــق الشــيء وبين هــذا الشــيء المخلوق 
الذي هو موضــوع الإرادة، إن هذهِ الإرادة في 
زعمه(وهــي منبع الخليقــة) لا توجد في محل، 
وســبب ذلك أن الله لا يشغل محل، الى آنه غير 
مادي، فعليه لا يمكن أن تكون إرادته في مكان؛ 
لأن المــادة فقط تشــغل حيــزاً، ولكن موضوع 
هــذهِ الإرادة مادي وهــو الخليقة، فهي تشــغل 
مكاناً معيناً، ومن هنا قامت المشــكلة العويصة 
المتعلقة بطبيعة العالم المخلوق طبيعة الله: إنهما 
لطبيعتــان مختلفتان كل الاختــلاف ومتميزتان 
تمــام التمييــز: الواحــدة منهمــا وهــي الطبيعة 
الإلهيــة تمنح الوجــود فقط للأخــرى التي هي 
الطبيعــة المادية، وماهية العالم المخلوق خلاف 
ماهيــة الله، ويقول النظام مــن جانبه: إن الخلق 
متعلق بــإرادة الله، والخلق هو منح الوجود هذهِ 
الإرادة وهــو العالم أعني تكوينــه، وهكذا يميز 
النظام إرادة الله عــن موضوع المخلوق، ولكن 
النظام لا يقول إن هذهِ الإرادة متميزة عن ماهية 
الله، وبناءً على ذلك تكون هذهِ الإرادة فاعلة منذ 
الأزل، فمسألة خلق العالم مرتبطة ارتباطا وثيقا 

بمسألة إرادة الله(٩٦).

العلاقة بين إرادة الله(سبحانه وتعالى) والشرع

إن المعتزلــة تقول إن الخلــق متعلق بإرادة 
الله، وكذلك يقولون إن الشــرع(القانون الخلقي) 
متعلق بهذهِ الإرادة أيضاً، إذ هم قالوا إن الإرادة 

توافق الأمر»(٩٧).

فإنهــم يميــزون أيضــاً هــذهِ الإرادة عــن 
الشــريعة التي تأمر بها، ويقول أبو الهذيل بهذا 
الصــدد: «إن إرادة الله للإيمان هي غيره وغير 
الأمر بهِ»(٩٨). فلعلنا إذا قلنا الله يريد شيئاً وجب 
علينــا أن نميــز بيــن إرادته تعالــى وموضوع 
هــذهِ الإرادة، وإرادة الله موضــوع حتماً، لذلك 
قالــت المعتزلة إن الله يريد الشــريعة، لكن هل 
الشــريعة تكتسب قيمتها الخلقية من إرادة الله أم 
هذهِ القيمة موجودة ضمنا في الشــريعة نفسها؟ 
نكتفــي هنــا بقولنا إن المعتزلــة كانت تزعم أن 
القيمــة الخير خير في ذاته وأن الشــر شــر في 
ذاته وليس بموجــب إرادة الله، والله يريد الخير 
ويأمر بهِ؛ لأنه خير في ذاته، وينهى عن الشر؛ 
لأنه شــر في ذاته، فاͿ لا يختــار جزافاً أموراً 
ويقول عنها أنها خير أو شر، لا بل هذهِ الإرادة 
الكُلية الكمال تميل طبعاً نحو الخير وتنفر طبعاً 
من الشر، وهكذا يكون خلق العالم متعلقاً بإرادة 
الله، والشريعة أيضاً متعلقة بهذهِ الإرادة، ولكن 
هذهِ الإرادة وإن مالت طبعا نحو الخير لا تختار 
جزافــاً ما هو خير وتأمر بهِ، بــل إنها تأمر بما 

هو خير في ذاته(٩٩).

أن  علــى  والمعتزلــة  الشــيعة  اتفــق   .١
الله(ســبحانه وتعالى) واحد لا شــريك له وليس 
كمثلــه شــيء، ولا ينطبق عليه مــا ينطبق على 
الجســم من صفات، من طــول وعرض وعمق 
وضــل ورائحة وغيرهــا، كذلك لا يترتب عليه 
ما يترتب على الأجســام من حركة وسكون ولا 

حدوث ولا فناء.

٢. يعــد التوحيد هو أحد الأصول الخمســة 
عــن الفريقيــن، وهو أصــل ثابــت لا يختلفان 
عليه، وإن هذا التوحيــد يثبت بأن هناك صانعاً 
واحــداً للعالم، وينفــي ما عــداه، وإن مصطلح 
التوحيد يفيد بأن الشيء واحداً. وإن هذهِ الوحدة 
ليســت بوحدة عددية فلا لا تســتتبع بعدها ثان، 
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بل إن وحدتــه عين ذاته لا تتخللهــا الممكنات، 
إذاً لا حيثية له(ســبحانه وتعالى) ســوى وجوده 

الأصيل.

٣. اتفقت الطائفتان علــى أنَّ صفاته الذاتية 
ليســت زائدة على الذات، بمعنى أنَّ تكون هناك 
ذات، وصفــة وراءهــا، كما فــي الممكنات فإنَّ 
ا اتفّقتا  الإنســان له ذات وله علم وقدرة، هذا ممَّ
عليه، وقد ذهب الإمامية قاطبةً إلى القول بعينية 
الــذات والصفات، كمــا ذهب إلى القول نفســه 
بعض المعتزلة، واتفق الشيعة وبعض المعتزلة 
بتجريــد الذات الإلهية عــن الصفات، من القول 
بأن صفاته(ســبحانه وتعالى) عين ذاته، متحدة 
معها مستدلين بحكم العقل، وبما ورد من النقل، 
ومعنى عينيــة صفات الذات عند الشــيعة: أنها 
أجمع ناشــئة من مقام الذات محضاً، بلا دخول 
أمر آخر وراء الذات في هذا النشــوء، ولكنَّهما 
اختلفتا في تفســير ذلك، فالشــيعة ذهبوا إلى أنَّ 
الوجود كامــل يعد في مقام الواجب إلى حدٍّ يعد 
أن العلم مستقل في ذاته في بعض الوجوه، وفي 
وجه آخر يعد الذات نفســها، وهذا كله ناجم عن 
أن زيادة الوصــف على الذات توجب احتياجها 
لشــيء وراءها، وهذا مــا ينافي الغنــا المطلق 
ووجوب الوجود، وهذا ما اســتقر عليه الشــيعة 
مســتندين في ذلك إلــى ما قاله الإمــام علي بن 
أبــي طالــب في هذا الصــدد: ”وكمــال توحيده 
الإخلاص له، وكمال الإخلاص له نفي الصفات 
عنه، لشــهادة كل صفة أنها غيــر الموصوف، 
وشــهادة كل موصــوف أنه غيــر الصفة، فمن 
وصــف الله فقد قرنه، ومــن قرنه فقد ثناه، ومن 

ثناه فقد جزأه، ومن جزأه فقد جهله“.

ــد بــن مكــرم بن علي، لســان  ( ١) ابــن منظــور، مُحمَّ

العــرب، ط٣، دار صادر، بيروت، ١٤١٤هـ، ج٣، 

ص٤٤٨.

( ٢) الراغب الأصفهاني، أبو القاسم الحسين، المفردات 

في غريب القرآن، تحقيق: صفوان عدنان الداوودي، 

دار القلــم، بيروت، ١٤١٢هـــ، ص٨٥٧؛ الفيروز 

آبادي، مجــد الدين أبو الطاهــر، القاموس المحيط، 

٢٠٠٥م،  بيــروت،  للطباعــة،  الرســالة  مؤسَّســة 

ص٣٢٤.

(٣) ابن القيم الجوزية، شــفاء العليل في مســائل القضاء 

والقدر والحكمة والتعليــل، تحقيق: أحمد ابن صالح 

بــن علي الصمعاني، ط٢، دار الصميعي، الرياض، 

٢٠١٣، ص٣٦٦.

( ٤) ابــن القيــم الجوزية، مــدارج الســالكين، ط١، دار 

الكتب العلمية، بيروت، ج١، ص٣٣٩.

(٥) الســبحاني، جعفــر، العقيــدة الإســلامية على ضوء 

مدرسة أهل البيت، ترجمة: جعفر الهادي، بيروت، 

شبكة الفكر، د.ت.، ص٤٥-٥٠. 

ــد حســين، الميــزان في تفســير  (٦) الطباطبائــي، مُحمَّ

للمطبوعــات،  الأعلمــي  بيــروت،  ط١،  القــرآن، 

٢٠٠٦، ج١-٢، ص٢٧.

(٧)  شــيخو، لويــس، النصرانيــة وآدابهــا بيــن عرب 

الجاهلية، دار المشرق، بيروت ١٩٨٩، ص١٥٩.

( ٨) الســبحاني، جعفــر، مفاهيم القرآن، مؤسَّســة ســيد 

الشهداء، قم، ج ٦، ص١١٠.

( ٩)  الشــيخ الطبرسي، مجمع البيان، مؤسَّسة الاعلمي، 

بيروت، ١٩٩٥، ج ١، ص٥٢.

(١٠)السبحاني، مفاهيم القرآن، ج٦، ص١١٠-١١١.

(١١)الصدوق، التوحيد، تحقيق: الســيد هاشــم الحسيني 

مكتبــة  الإســلامية،  النشــر  مؤسَّســة  الطهرانــي، 

الصدوق، إيران، د.ت.، ص٨٩.

(١٢)الصدوق، التوحيد، ص٨٩.

( ١٣)الصدوق، التوحيد، ص٢٣١.

(١٤)الصدوق، التوحيد، ص٢٣٠.

( ١٥)الاســترابادي، السيد شــرف الدين علي الحسيني، 

تأويل الآيات الظاهرة فــي فضائل العترة الطاهرة، 



١٦٤

طبع مدرسة الإمام المهدي، قم، د.ت.، ص٢٥.

(١٦)الشــيخ الطوسي، الرسائل العشــرة، مؤسَّسة النشر 

الإسلامية، قم، د.ت.، ص١٠٣.

( ١٧)الحلــي، الحســن بن يوســف، نهج الحق وكشــف 

الصدق، دار الهجرة، قم، ٢٠١٩، ص٧٧.

ــد صــادق، التوحيــد، ط٢، دار  ( ١٨)الخرســان، مُحمَّ

البذرة، النجف الأشرف، ٢٠١٩، ص٢٣.

(١٩)الشــيخ الصدوق، الاعتقــادات، تحقيق: عصام عبد 

الســيد، ط١، المؤتمر العالمي لألفية الشــيخ المفيد، 

إيران، قم، ١٤١٣ه، ص٢١-٢٢.

( ٢٠)الشيخ الصدوق، الاعتقادات، ص٢٢-٢٦.

(٢١)الشيخ الصدوق، الاعتقادات، ص٢٧-٢٨.

(٢٢)الشــريف الرضي، نهــج البلاغــة، الخطبة(٨٥)، 

ص١١٦.

د صادق، التوحيد، مصدر سابق،  ( ٢٣)الخرســان، مُحمَّ

ص٢٨.

( ٢٤)نهج البلاغة، الخطبة(١٥٢)، ص٢١٢.

( ٢٥)نهج البلاغة، الخطبة(٦٥)، ص٩٧.

د صادق، التوحيد، ص٢٩. (٢٦)الخرسان، مُحمَّ

( ٢٧)نهج البلاغة، الخطبة(١٥٢)، ص٢١٢.

( ٢٨)الصدوق، التوحيد، ص٨٣.

د صادق، التوحيد، ص٣٢. ( ٢٩)الخرسان، مُحمَّ

د ابن النعمــان، أوائل المقالات  (٣٠)الشــيخ المفيد، مُحمَّ

فــي المذاهب والمختارات، مطبعة حقيقة، تبريز، د. 

ت.، ص٥٥-٥٦.

(٣١) الســيد مصطفــى، مصعب الخير إدريس، مســالة 

التوحيد عند الاثنا عشرية.. دراسة مقارنة، ط١، دار 

المكتبة القدسية، باكستان، ٢٠٠٧، ص٥٥.

(٣٢)الطوسي، الرسائل العشرة، ص٧٩-٨٠.

( ٣٣)المرتضى، الرسائل، تحقيق: السيد أحمد الحسيني، 

ط١، منشورات دار القرآن الكريم، إيران، ١٤٠٥ه، 

ج٢، ص٢٧٥.

( ٣٤)السيد مصطفى، مسألة التوحيد عند الاثنى عشرية، 

ص٧٥.

( ٣٥)المفيــد، تصحيح اعتقادات الإمامية، تحقيق: حســين 

دركاهي، دار المفيد للطباعة والنشر، بيروت، ١٩٩٣م، 

ص٤١.

( ٣٦)المرتضى، الرسائل، ج٢، ص٢٧٥.

د، كنــز الفوائد، تحقيق:  ( ٣٧)الكراجكــي، أبــو الفتح مُحمَّ

العلامة عبد الله نعمــة، دار الأضواء بيروت، ١٩٨٥، 

ج١، ص٧٧-٧٨.

(٣٨)الحلي، كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد، تعليق: 

حسن زادة آملي، مؤسَّسة النشر الإسلامي، قم، ١٤٠٧ه، 

د رضا، عقائد الأمامية، تقديم:  ص٢٢٩؛ المظفر، مُحمَّ

حامــد حنفــي داوود، مكتبة الأمين، النجــف، ١٩٦٨، 

ص٢٧؛ الحسني، هاشم معروف، الشيعة بين الأشاعرة 

والمعتزلة، دار الملاك، بيروت، د.ت.، ص١٦٥.

د مكي العاملي، الإلهيات، ص٨٥. ( ٣٩)حسن مُحمَّ

( ٤٠)العلامة الحلي، شرح تجريد الاعتقاد، ص٢٢٩.

( ٤١)الشيخ المفيد، أوائل المقالات، ص٥٢.

(٤٢)الحسني، الشيعة بين الأشاعرة والمعتزلة، ص١٠.

د جعفر، دراســات فــي العقيدة  ( ٤٣) شــمس الديــن، مُحمَّ

الإسلامية، دار التعارف للمطبوعات، دمشق، ١٩٩٣، 

ص١٤٦. 

( ٤٤)العاملي، علي الكوراني، الانتصار، ط١، دار السيرة، 

بيروت، ٢٠٠٠، ج٢، ص١٤٤.

(٤٥) شمس الدين، دراسات في العقيدة الإسلامية، ص١٨٦.

( ٤٦)شمس الدين، دراسات في العقيدة الإسلامية، ص١٨٧.

د حســين، تفســير الميــزان، ج٧،  ( ٤٧)الطباطبائي، مُحمَّ

ص٢٧.

د هادي معرفة، مقال العلم الإلهي،  (٤٨)آية الله الشيخ مُحمَّ

مركــز الإشــعاع الإســلامي للدراســات والبحوث 

الإســلامية، وموقعه على شبكة المعلومات الدولية(/

http://www.سبحانه وتعالىslam٤عليه السلام.

 (com

ــد حســين الطباطبائ، تفســير الميزان، ج٦،  ( ٤٩)مُحمَّ

ص٩١.

الشــيخ  والحقائق(رســائل  الحــدود  ٥٠)المرتضــى،   )

المرتضى)، ج٢، ص٢٧٩.

( ٥١) المرتضى، الشــريف القاســم بن الحســين، جمل 

العلــم والعمل، تحقيق: رشــيد الصفار، ط١، مطبعة 

النعمان، النجف، ١٩٦٧، ص٤٥- ٤٧.

د، تمهيــد الأصول في  ( ٥٢)الطوســي، أبــو جعفر مُحمَّ



١٦٥

علم الــكلام، تحقيق: المركز التخصصي لعلم الكلام 

الإسلامي، مؤسَّســة انتشــارات، طهران، ٢٠١٨، 

ص٢٤.

د بن الحســن، الاقتصاد  ( ٥٣)الطوســي، أبو جعفر مُحمَّ

الهــادي إلــى طريــق الرشــاد، مطبعة الخيــام، قم، 

١٤٠٠ه، ص٢٧.

( ٥٤)الطوسي، تمهيد الأصول، ص٢٤.

(٥٥) الطوسي، تمهيد الأصول، ص٢٤.

(٥٦)الطوسي، تمهيد الأصول، ص٢٥.

(٥٧)الطوسي، تمهيد الأصول، ص٢٥-٢٦.

( ٥٨)القاضــي، عبد الجبار، شــرح الأصول الخمســة، 

تحقيــق: فيصــل بديــر عــون، ط١، لجنــة التأليف 

والتعريب والنشر، الكويت، ١٩٩٨، ص١٢٨.

( ٥٩)القاضــي، عبد الجبار، شــرح الأصول الخمســة، 

ص١٢٨.

( ٦٠)نــادر، البيــر نصــري، فلســفة المعتزلة فلاســفة 

الإســلام الأســبقين، ج١، مطبعة دار نشــر الثقافة، 

مصر، د.ت.، ص٤٠.

( ٦١)الأشــعري، أبــو الحســن، مقــالات الإســلاميين 

د محــي الدين  واختــلاف المصليــن، تحقيــق: مُحمَّ

عبد الحميــد، المكتبة العصرية، بيــروت، ١٩٩٠، 

ص١٦٥.

(٦٢)الأشعري، مقالات، ص١٦٥.

( ٦٣) الأشعري، مقالات، ص١٦٦.

( ٦٤)الشهرستاني، الملل والنحل، ج١، ص٨٥.

( ٦٥)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٦٨.

( ٦٦)الأشعري، مقالات، ص٥٠٧.

(٦٧)الأشعري، مقالات، ص٤٨٦.

(٦٨) الأشعري، مقالات، ص٤٨٦.

( ٦٩)نادر البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٦٩.

(٧٠)الشهرستاني، الملل والنحل، ج١، ص٥٢.

( ٧١)الشهرستاني، الملل والنحل، ص٥٣.

( ٧٢)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٣٩.

( ٧٣)الأشعري، المقالات، ص١٦٥.

( ٧٤)الشهرستاني، الملل والنحل، ج١، ص٥٣.

( ٧٥)البغدادي، عبد القاهر بن طاهر، الفرق بين الفرق، 

د علي صبيح وأولاده، مصر، ٢٠٠٥،  الناشر: مُحمَّ

ص١٤١.

د بن أحمــد، الفصل في الملل  ( ٧٦)ابــن حــزم، أبو مُحمَّ

د إبراهيم نصر وعبد  والأهواء والنحل، تحقيق: مُحمَّ

الرحمــن عميرة، دار الجيل، بيروت، ١٩٩٦، ج٢، 

ص٩٩.

( ٧٧) الأشعري، مقالات الإسلاميين، ص٤٨٥.

(٧٨)الشهرستاني، الملل والنحل، ج١، ص٥٧.

(٧٩) نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٧٩.

( ٨٠)الأشعري، مقالات الإسلاميين، ص٤٨٤.

(٨١)الخياط، أبو الحســين عبد الرحيم، الانتصار والرد 

علــى ابن الرونــدي، تحقيــق: نيبــرج، مطبعة دار 

الكتب المصرية، القاهرة، ١٩٢٥، ص٦٠.

د عبد الكريم، نهاية الإقدام في  ( ٨٢)الشهرســتاني، مُحمَّ

علم الكلام، مكتبة المثنى، بغداد، د.ت.، ص٢٢٠.

(٨٣)الخياط، الانتصار، ص٩.

( ٨٤)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٨٨.

( ٨٥)ابن حزم، الفصل، ج٤، ص١٤٦.

( ٨٦)ابن حزم، الفصل، ج٤، ص١٥٠.

(٨٧)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٨٨.

(٨٨)ابن حزم، الفصل، ج٤، ص١٥٠. 

( ٨٩)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص٩٠.

(٩٠)الشهرستاني، نهاية الإقدام، ص٢٣٨. 

( ٩١)الشهرستاني، نهاية الإقدام، ص٢٣٨.

(٩٢)الشهرستاني، نهاية الإقدام، ص٢٣٩.

(٩٣) الشهرستاني، نهاية الإقدام، ص٣٤٠.

(٩٤)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص١٠٦. 

(٩٥)الأشعري، مقالات إسلامية، ص٣٦٣.

(٩٦)نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص١٠٦.

ــد عفيــف الدين، مرهــم العلل  (٩٧)اليافعــي، أبــو مُحمَّ

المعضلــة في الرد علــى أئمة المعتزلــة، ط١، دار 

الجيل للطباعة والنشر، لب نان، ١٩٩٢، ص١٠٠.

(٩٨)الأشعري، مقالات إسلامية، ص٥١٠.

(٩٩) نادر، البير نصري، فلسفة المعتزلة، ص١٠٧.
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أولاً: المصادر العربية

الاستراʪدي، السيد شرف الدين علي الحسيني
- تأويــل الآيــات الظاهرة فــي فضائل العتــرة الطاهرة، 

مدرسة الإمام المهدي(عليه السلام)، قم، د.ت.

الأشعري، أبو الحسن، علي ابن اسماعيل بن اسحاق

د  - مقالات الإســلاميين واختلاف المصلين، تحقيق: مُحمَّ

محــي الدين عبد الحميد، المكتبة العصرية، بيروت، 

.١٩٩٠

البغدادي، عبد القاهر بن طاهر

د علي صبيح وأولاده،  - الفرق بين الفِرق، الناشــر: مُحمَّ

مصر، ٢٠٠٥.

د بن أحمد ابن حزم، أبو مُحمَّ

د  - الفصــل فــي المِللَ والأهــواء والنِحل، تحقيــق: مُحمَّ

إبراهيــم نصر وعبــد الرحمن عميــرة، دار الجيل، 

بيروت، ١٩٩٦.

الخياط، أبو الحسين عبد الرحيم

- الانتصــار والــرد على ابن الرونــدي، تحقيق: نيبرج، 

هنريــك ســاموئيل، مطبعــة دار الكتــب المصرية، 

القاهرة، ١٩٢٥.

الراغب الأصفهاني، أبو القاسم الحسين

- المفــردات في غريب القرآن، تحقيــق: صفوان عدنان 

الداوودي، دار القلم، بيروت، ١٤١٢هـ.

الشريف الرضي، ابو الحسن محمد بن الحسين

- نهــج البلاغــة، تحقيق، الشــيخ بهجت العطــار، ط١، 

مؤسسة الرافد للمطبوعات، بغداد،٢٠١٠

الشريف المرتضى، القاسم بن الحسين

- جمل العلم والعمل، تحقيق: رشيد الصفار، ط١، مطبعة 

النعمان، النجف، ١٩٦٧.

- الرسائل، تحقيق: السيد أحمد الحسيني، ط١، منشورات 

دار القرآن الكريم، إيران، ١٤٠٥هـ.

د بن عبد الكريم الشهرستاني، أبو الفتح مُحمَّ

د ســيد الكيلاني، ط٢، دار  - الملــل والنحل، تحقيق: مُحمَّ

المعرفة، بيروت، ١٩٧٥.

- نهاية الإقدام في علم الكلام، مكتبة المثنى، بغداد، د.ت.

الصدوق، ابو جعفر محمد بن علي بن بابويه

- الاعتقــادات، تحقيق: عصام عبد الســيد، ط١، المؤتمر 

العالمي لألفية الشيخ المفيد، إيران، قم، ١٤١٣هـ.

- التوحيد، تحقيق: السيد هاشم الحسيني الطهراني، مؤسَّسة 

النشر الإسلامية، مكتبة الصدوق، إيران، د.ت.

الطبرسي، ابو علي الفضل بن الحسن

- مجمَــع البيــان في تفســير القــرآن، مؤسَّســة الأعلمي، 

بيروت، ١٩٩٥.

د بن الحسن الطوسي، أبو جعفر مُحمَّ

- الاقتصاد الهادي إلى طريق الرشاد، مطبعة الخيام، قم، 

١٤٠٠هـ.

- تمهيــد الأصــول فــي علــم الــكلام، تحقيــق: المركز 

مؤسَّســة  الإســلامي،  الــكلام  لعلــم  التخصصــي 

انتشارات، طهران، ٢٠١٨.

- الرسائل العشرة، مؤسَّسة النشر الإسلامية، قم، د.ت.

العلامة الحلي، الحسن بن يوسف

- نهج الحق وكشف الصدق، دار الهجرة، قم، ٢٠١٩.

- كشــف المراد في شــرح تجريد الاعتقاد، تعليق: حسن 

زادة آملي، مؤسَّسة النشر الإسلامي، قم، ١٤٠٧هـ.

الفيروز آبادي، مجد الدين أبو الطاهر

- القاموس المحيط، مؤسَّســة الرسالة للطباعة، بيروت، 

.٢٠٠٥

القاضي عبد الجبار، ابو الحســن عبد الجبار بن احمد بن 

عبد الجبار 

- شــرح الأصول الخمســة، تحقيق: فيصــل بدير عون، 

ط١، لجنــة التأليــف والتعريــب والنشــر، الكويت، 

.١٩٩٨

ابن القيم الجوزية، ابو عبد الله شمس الدين محمد بن ابي 

بكر بن ايوب

- شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل، 

تحقيــق: أحمد بن صالح بن علــي الصمعاني، ط٢، 

دار الصميعي، الرياض، ٢٠١٣.

- مــدارج الســالكين، ط١، دار الكتــب العلمية، بيروت، 

د.ت.

د الكراجكي، أبو الفتح مُحمَّ

- كنــز الفوائــد، تحقيــق: العلامــة عبــد الله نعمــة، دار 
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الأضواء، بيروت، ١٩٨٥.

د بن النعمان المفيد، مُحمَّ

- أوائــل المقــالات في المذاهــب والمختــارات، مطبعة 

حقيقة، تبريز، د.ت.

- تصحيــح اعتقادات الإمامية، تحقيق: حســين دركاهي، 

دار المفيد للطباعة والنشر، بيروت، ١٩٩٣.

د بن مكرم بن علي ابن منظور، مُحمَّ

- لسان العرب، ط٣، دار صادر، بيروت، ١٤١٤هـ.

د عفيف الدين اليافعي، أبو مُحمَّ

- مرهم العِلل المعضلة في الرد على أئمة المعتزلة، ط١، 

دار الجيل للطباعة والنشر، لبنان، ١٩٩٢.

ثانياً: المراجع العربية

الحسني، هاشم معروف
- الشــيعة بين الأشاعرة والمعتزلة، دار الملاك، بيروت، 

د.ت.

د صادق الخرسان، مُحمَّ

- التوحيد، ط٢، دار البذرة، النجف الأشرف، ٢٠١٩.

السبحاني، جعفر

- العقيــدة الإســلامية علــى ضوء مدرســة أهــل البيت، 

التعــارف  دار  ط١،  الهــادي،  جعفــر  ترجمــة: 

للمطبوعات، بيروت، ٢٠١٣

- مفاهيم القرآن، مؤسَّسة سيد الشهداء، قم، د.ت.

د جعفر شمس الدين، مُحمَّ

التعــارف  دار  الإســلامية،  العقيــدة  فــي  دراســات   -

للمطبوعات، دمشق، ١٩٩٣.

شيخو، لويس

- النصرانيــة وآدابها بين عرب الجاهلية، دار المشــرق، 

بيروت، ١٩٨٩.

د حسين الطباطبائي، مُحمَّ

- الميــزان في تفســير القــرآن، ط١، مؤسَّســة الأعلمي 

للمطبوعات، بيروت، ٢٠٠٦.

د مكي العاملي، حسن مُحمَّ

- الإلهيــات علــى هــدى الكتاب والسُــنة والعقــل، ط٤، 

المركز العالمي للدراسات الإسلامية، قم، ١٤١٣هـ.

العاملي، علي الكوراني

- الانتصار، ط١، دار السيرة، بيروت، ٢٠٠٠.

مصطفى، مصعب الخير إدريس

- مسألة التوحيد عند الاثنا عشرية.. دراسة مقارنة، ط١، 

دار المكتبة القدسية، باكستان، ٢٠٠٧.

د رضا المظفر، مُحمَّ

- عقائد الإمامية، تقديم: حامد حنفي داوود، مكتبة الأمين، 

النجف، ١٩٦٨.

نادر، البير نصري

- فلســفة المعتزلة فلاسفة الإســلام الأسبقين، مطبعة دار 

نشر الثقافة، مصر، د.ت.

ثالثاً: المواقع الإلكترونية

ــد هادي معرفة،  مقــال: العلم الإلهي، آية الله الشــيخ مُحمَّ

مركــز الإشــعاع الإســلامي للدراســات والبحوث 

الإسلامية، وموقعه على شبكة المعلومات الدولية.

 http://www.islam٤u.com



١٦٨

The Philosophy of Monotheism between

 Shīʿa and Mu›tazilah

Inst. Muhannad Abd al-Hassan

Abstract

     The subject of monotheism, with its various divisions, occupies the highest 
rank in the monotheistic religions in general, and the Islamic religion in 
particular, and there is no clear difference between all the monotheists of all 
religions in the origin of the idea, and there is no clear difference with regard 
to the self-evidential qualities that separate them and make them sects, so 
they are all agree upon the knowledge of God, His power، and other attributes, 
although there is a difference in their details. As for the negative (glorification) 
attributes, they are the subject of disagreement and separation, and from them 
the doctrines and sects are formed. Monotheism is one of the five principles of 
the Shiites, and it is also one of the principles of the Mu›tazila. Monotheism، 
according to the Shiites and the Mu›tazilah is monotheism  of attributes, and 
this is what the Ash›aris denies since they are known to believe in  action 
monotheism which  the Mu›tazilah denies, and the Shiites approve in the 
discussion of actions, accordingly، the Shiites combine the monotheisis  of 
attributes and actions, but the attributal monotheism of the Shiites differs 
from the attributal monotheism of the Mu›tazilah . The monotheism of the 
Mu’tazilah in terms of attributes means stripping  (the self ) of any attribute, 
in the sense that (the self ) is devoid of attributes, and there is an opinion of 
some Mu’tazila that agrees with the Shiites in this field, and we will show this 
convergence in the paths of research.

 Keywords: Religion,  Monotheism,   Shīʿa,  Mu›tazilah


