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كان فعل التنوير يقت�سي خروج الإن�سان من حال الو�ساية والجمود العقائدي فاإن النه�سة بالأ�سا�س 

المت�سابكة  الذات، و�سد كل �سور ال�ستلاب الحا�سرة في علاقاتنا  الما�سي وت�سنيم  ثورة �سد  عبادة 

لنظام  تغييرا  اأن تكون  قبل  الثورة  اأن  المعلوم  فاإنه من  العربية،  الثورات  وقع زمن  نعي�س على  ومادمنا  بالآخر. 

الحكم، اإنما هي فعل فكري خال�س يخلخل المعارف الجامدة، ويخل�س من �سرنقات الأحكام، الجاهزة، ويورث 

القدرة على افتراع المعاني البكر، واإبداع المفاهيم التي ت�سعف في قراءة مبتكرة للذات والعالم. 

انطلاقا من هذه الروؤية واإيمانا بالدور ال�ستراتيجي للثقافة والفكر في �سناعة الحياة ونه�سة الإن�سان وارتقائه، وفي 

ظل المتغيرات الإقليمية الخطيرة التي تع�سف بالمنطقة العربية، والتي ت�ستوجب اإحداث تغيير نوعي وعقلاني 

في ثقافتنا ك�سرط لإ�سلاح واقعنا المتردي، ووعيا باأن المجتمعات العربية ت�سكو من فقر مهول في المعارف واآليات 

التفكر التي بو�سعها اأن تُقْدِر على البتكار، تاأتي موؤ�س�سة موؤمنون بلا حدود لت�سطلع، مع غيرها، برفع التحديات 

من  تحد  اأن  دون  الثقافي  والتغيير  بالإ�سلاح  المهجو�سة  الم�ستنيرة  الفكرية  الطاقات  وح�سد  الهمم  وا�ستنها�س 

حيويتها اأ�سنام اأيديولويجية اأو �سياجات مذهبية.

 في �سياق هذه الدينامية التنويرية التي اأطلقتها الموؤ�س�سة، والرامية اإلى فتح اأورا�س جديدة للدرا�سة والبحث في 

كل مجالت المعرفة، ودعم البحوث والدرا�سات وت�سجيعها ق�سد الرتقاء بم�ستوى المعرفة، ومن اأجل الم�ساهمة 

في ن�سر قيم التنوير ونبذ التع�سب والنغلاق وتر�سيخ قيم الحوار والنفتاح، جاء اإ�سدار مجلة يتفكرون، التي 

القول  نافل  ومن  الموؤ�س�سة.  �ست�سدرها  التي  والعلمية  الفكرية  المجلات  من  ل�سل�سلة  الأولى  الباكورة  �ستكون 

التاأكيد اأن الهاج�س الأكبر من وراء كل ذلك هو توفير منابر للتوا�سل بين الباحثين الم�ستغلين في مجال الفكر 

مهما اختلفت مرجعياتهم وتباينت روؤاهم في البحث.

اإن من يجرد النظر في الواقع العربي ويتابع المجريات ل يلبث اأن يتبين عودة محمومة لظاهرة الت�سدد والتع�سب 

على  وهيمنتها  والإرهابية  التكفيرية  الحركات  دور  ا�ستفحال  خلال  من  الأحداث  واجهة  تحتل  �سارت  التي 

الم�سهد ال�سيا�سي. ولي�س ثمة من �سك اأن هذه العودة تحمل تهديدا لقيم الت�سامح و الحوار والتعاي�س. لذا فاإن 

حاجتنا اليوم اإلى الت�سامح، في عالم مختلف تماما عن ذلك الذي ابتكر فيه هذا المفهوم، ل تقل اأهمية وحيوية.

 فاإذا كان الزمن الحديث هو الذي د�سن التفكير في الأ�س�س الفل�سفية للت�سامح، فاإن اإعادة التفكير فيه وم�ساءلته 

وتفكيكه، اأ�سحت في عالمنا اليوم �سرورة ملحة؛ لأنه، رغم التبخي�س الذي تعر�س له وجعل بع�س الفلا�سفة 

المعا�سرين ينظرون اإليه اإما بو�سفه قيمة �سغرى اأو مجرد هدنة بين �سدامين وفتنتين اأو �سربا من التعالي والتف�سل 

على الغير، يظل وحده القادر على تزويدنا بالقواعد التي ت�سمن التعاي�س بين الجماعات والطوائف وال�سعوب. 

وغير خاف اأن المفهوم الحديث للت�سامح، رام لحظة ت�سكله اإيجاد حلول لم�ساألة دينية مخ�سو�سة: كيف ال�سبيل 

لتحقيق التعاي�س بين مذاهب وديانات مختلفة بعد حروب دينية طاحنة؟ والحال اأن هذا المفهوم �سمح بالتفكير 

إذا

كلمة رئي�س التحرير
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في التعاي�س الديني عبر نقل ال�سوؤال من الحقل الديني اإلى الحقل ال�سيا�سي. اإذ غدا التعاي�س بين الأديان ق�سية 

الآن هو هل  الذي يطرح  وال�سوؤال  المعتقد.  والدولة واعترافا بحرية  الكني�سة  افتر�س ف�سلا بين  ما  مدنية، وهو 

ينح�سر مفهوم الت�سامح في مجال اللاهوت ال�سيا�سي؟ األ يتيح بناء مفهوم �سيا�سي للتعاي�س بين ب�سر باعدت 

بالحدود بين  فيه مرتبطا  التمزق  يعد  التعاي�س داخل عالم لم  ي�ستقيم  الأعراق والأديان والآراء؟ كيف  بينهم 

الدول، واإنما يتعلق بالحدود الإثنية والذهنية والإيديولوجية؟

ولكن، ما الت�سامح؟ حول ماذا نت�سامح؟ ومع من؟ هل يمكننا الت�سامح مع اأعداء الت�سامح؟ هل يجوز الت�سامح 

مع الكراهية والعن�سرية وحروب الإبادة؟ األ يوؤدي الت�سامح اللامحدود اإلى تبخر مفهوم الت�سامح نف�سه؟ وهل 

القول باأن ثمة ما ل يقبل الت�سامح هو �سرب من  الوقوع في اأحابيل اللات�سامح؟ هل الت�سامح مرادف للحرية 

في  للاآخر  مطلقة  حرية  منح  الت�سامح  يعني  األ  فوقي؟  ب�سكل  اختلافهم  على  الآخرين  مع  ت�ساهل  مجرد  اأم 

تفكيره واعتقاده واآرائه، اأم اأنه ل بد من خ�سوع هذه الحرية لمجموعة من ال�سوابط والقواعد؟ هل للت�سامح جذور 

اإ�سلامية؟ اإذا كان الت�سامح وليد حركة الإ�سلاح الديني الأوروبي، فكيف اهتم الفكر الإ�سلاحي الإ�سلامي 

بق�سية الت�سامح؟ هل ثمة اأوجه �سبه بينهما؟

تلك اإ�سكالت واأ�سئلة حيوية جعلتنا ل نتردد في تخ�سي�س ملف عددنا الأول لم�ساءلة تيمة الت�سامح والحرية في 

ت�سعباتها وتوتراتها بالعتماد على مقاربات تمتح من حقول معرفية متنوعة. فالمراهنة على الت�سامح والحرية مراهنة 

على الإتيقا، وعلى الإيمان باإن�سانية متجددة تن�سد قيم الخير، وتتطلع اإلى غر�س مبادئ الحترام وحرية العتقاد 

والنتقاد.

فيه  لنحاور  لقاءات  باب  �سنخ�س�س  الفكر  اأهل  مع  التوا�سل  ج�سور  مد  على  منا  وحر�سا  اأخرى،  ناحية  من 

مفكرين عرب وعالميين حول ق�سايا تتعلق بم�ساريعهم الفكرية والعلمية، وحول روؤيتهم للتحديات الثقافية التي 

تواجه الإن�سانية في عالمنا الراهن. كما �سنفرد، خارج ملف العدد، ركنا نقدم فيه مقالت فكرية ر�سينة تلام�س 

ق�سايا الو�سع الب�سري في مختلف م�ستوياته. وي�سم هذا العدد، علاوة على قراءات في بع�س الكتب، ملفات 

غنية ومتنوعة بدءا من الترحال عبر اأروقة الأدب والفنون، مرورا بالعلوم والثقافة وم�سكاة المفاهيم و�سخ�سيات 

واأعلام...و�سول اإلى ح�ساد موؤ�س�سة موؤمنون بلا حدود الذي �سيعنى بالتعريف باإ�سدارات الموؤ�س�سة، والر�سد 

الدقيق لمختلف الندوات العلمية التي نظمتها في العديد من المدن العربية، وعرفت م�ساركة مكثفة لباحثين من 

مختلف دول العالم العربي.

نختم موجهين الدعوة لكل المفكرين والباحثين للم�ساهمة في اإغناء هذه المجلة في ملفاتها الخا�سة، وفي اإثراء باقي 

الأبواب الأخرى التى توؤلف ن�سيج المجلة. اأملنا اأن نكون قد وفقنا في تقديم عدد متكامل يرقى اإلى تطلعات قرائنا 

الكرام، في انتظار م�ساهماتكم وملاحظاتكم واقتراحاتكم.

حسن العمراني
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اأن ن�ستذكر المقابلات العربية التي و�سعها بع�س روّاد النه�سة لمفهوم التوليران�س، كي نتبين اأن الت�سامح 

اأنطون(  )فرح  »الت�ساهل«  اإلى  اللفظ  نُقل  فقد  وبالفعل  الحرية.  من  حدّ  اأنه  على  اأ�سا�سا  اإليه  ينظر  كان 

اأت�سامح معك لأنني  ينال من حريتي:  قد  التغا�سي عما  نوعا من  يعني عند هوؤلء  المفهوم كان  كاأن  و»التنازل«. 

اأتحمل اختلافك معي، ففي ت�سامحي نوع من الت�سحية. الت�سامح تقبّل لكيفيات مغايرة في التفكير وال�سلوك قد ل 

اأر�سى عنها، ول اأ�سادق عليها، اإل اأنني »اأتنازل« واأغ�س الطرف عما يجعلها تخالفني، حتى واإن كان في خلافها ما 

ينال من حريتي. 

وقد كان ا�ستقاق اللفظ اللاتيني ي�سمح بهذا المعنى ويوؤكده. فالكلمة الفرن�سية tolérance كما نعلم، اآتية من الفعل  

tolerare الذي يعني التحمّل supporter. الت�سامح تحمّل لما في الآخر يخالفنا وقد ي�سايقنا وينال من حريتنا.

ربما ابتداأت فكرة الت�سامح انطلاقا من هذا المعنى، الأمر الذي نجده حتى عند بع�س الموؤ�س�سين. كان هوؤلء يقولون: 

حيلة، فتغا�س عنه، حتى اإن كنت تراه كذلك، فذلك هو ال�سبيل لتحمّل الآخر والعي�س 
ّ
اإذا لم ت�ستطع اأمام ال�سر 

اإلى جانبه. وا�سح اأن من �ساأن هذا الفهم اأن يوقعنا في ن�سبية ثقافية ت�سدر اأ�سا�سا، ل عن عدم اإقرار براأي الآخر، واإنما 

عن النطلاق من اأن الأنا ت�سع نف�سها جهة الحقيقة والخير، مبدية نوعا من »الت�ساهل« اإزاء الآخر.

ل تكفي لتفنيد هذا المعنى، العودة بالمفهوم اإلى اأ�سوله، وربطه بال�سياق الذي توَلد فيه، والدللة الدّينية التي اتخذها 

حينئذ كمحبّة للاآخر. معروف اأن اأ�سول المفهوم تعود اإلى حركة الإ�سلاح الديني الأوروبية، فهو قد تولَّد ليعبّر عن 

تغيّرّ في الذهنية نتج عن علاقة جديدة هي علاقة العتراف المتبادل بين القوى التي ا�ستمرت تت�سارع طوال القرن 

ال�ساد�س ع�سر داخل الدين الواحد، وقد ظل المفهوم يحمل روا�سب هذه الإ�سكالية الدينية التي ن�ساأ في ح�سنها، 

والتي جعلت منه، قبل كل �سيء نداء »للمحبة والرحمة والإح�سان للنا�س بعامة« كما عبّر عن ذلك جون لوك، 

وبال�سبط في ر�سالته »في الت�سامح«. �سحيح اأن المفهوم لم يلبث اأن �سحن فيما بعد بحمولت تجاوزت الحقل الديني 

لتطال المجال ال�سيا�سي والجتماعي والثقافي، فاأدى في النهاية اإلى الت�سليم بالحق في الختلاف في العتقاد والراأي، 

التي  والفل�سفية  وال�سيا�سية  الدينية  الآراء  عن  المدني  الف�ساء  داخل  التعبير  في  بالحق  المواطن  للفرد  والعتراف 

ال�سيا�سي، وظهور الأقليات  ال�سراع  اأن ظروف  اإل  ال�سيا�سية والفكرية،  يختارها، وليغدو دعامة من دعائم الحداثة 

الت�سامح والحرية

عبد السلام بنعبد العالي*

ملف  العدد: التسامح والحرية

*اأ�ستاذ تاريخ الفل�سفة، جامعة محمد الخام�س، الرباط، المغرب. 

يكَْفي 
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التسامح والحرية

عبر ربوع العالم، وانت�سار الأ�سكال المختلفة للهجرة، كل 

اإعادة  اإلى  المفهوم في حاجة  باأن  الإقتناع  اإلى  اأدى  ذلك، 

نظر، واإلى اإقامته على اأ�س�س فل�سفية تعيد النظر في علاقة 

الذات بالآخر، بل في علاقتها حتى بنف�سها.

بمفهوم  رهين  للمفهوم  نعطيه  الذي  المعنى  اأن  تبيّن  وقد 

التمييز  تم  الإطار  هذا  وفي  عليه.  نقيمه  الذي  الإختلاف 

بين مفهومين عن الإختلاف. في هذا ال�سياق، كان المفكر 

»التباين  �سماه  ما  ميّز  قد  الخطيبي  الكبير  عبد  المغربي 

ال�ساذج« عن الإختلاف، فقال :» ما زال الكثير منا يعي�س 

ال�ساذج  التباين  ال�ساذج«،  »التباين  اأ�سميه  ما  ميدان  في 

انف�سام وهمي بين الأنا والآخر: يتوهم الكثير منا اأن الآخر 

يكون خارج ذاتيتنا تماما، واأن »الأنا« وحدة موحدة تخ�سع اأ�سا�سا لمقيا�س الحرية الفردية«. 

يهمنا هنا اأمران: كون هذه الأنا التي ترمي بالآخر في خارج مطلق، تخ�سع لمقيا�س الحرية الفردية، اأو على الأ�سح 

اأن هناك معنى اآخر للاإختلاف ل ينحل اإلى هذا »التباين ال�ساذج«  لمعنى معين عن الحرية الفردية. الأمر الثاني، 

ب بين المتخالفين اللذين يف�سل بينهما. فبينما يتم »التباين 
ّ
الذي يجعل التباين بين الأنا والآخر بوْنا �سا�سعا، واإنما يقر

ال�ساذج« بين هويات متباعدة وكيانات منف�سلة، فاإن الختلاف ينخر الكائن ذاته لي�سع الآخر في �سميمه.

اإنه ل يعني الذات اإل بما هي اآخر. على هذا  اأو قل  فكما لو اأن الإختلاف هنا ليعني الآخر، واإنما يعني الذات، 

النحو فقبل اأن يكون الت�سامح حركة توجهنا نحو الآخر، فهو حركة تبعدنا عن ذواتنا، فتحول بينها وبين كل اأ�سكال 

ب لآراء، وت�سبّث باأفكار، وتعلق بنماذج بعينها. »الإعجاب بذاتها«: من �سباحة في اليقينيات، وتع�سّ

نتفهم اأن يتنافى هذا المفهوم المغاير للت�سامح مع مقيا�س الحرية الفردية الذي اأ�سرنا اإليه منذ قليل، اأولنقل اإنه ي�ستدعي 

معنى »مخالفا« للحرية.

فحينما يغدو الختلاف، لي�س مجرد بوْن وتباين، واإنما اختلافا اأنطولوجيا ي�سع م�سافة بين الذات وبين نف�سها، فاإنه 

يف�سح المجال للابتعاد والإنف�سال، ويفتح هام�س الت�سكك واإعادة النظر، بل وال�سخرية من الذات. هنا، وهنا فقط 

بلغتنا  لنقل  اأو  بالخطاأ،  ربطه  حينما  للمفهوم  الفعلي  الموؤ�س�س  فولتير،  اأعطاه  الذي  للتعريف  مكانا  نجد  اأن  ن�ستطيع 

المعا�سرة، بعد روزا لوك�سامبورغ، بـ»الحق في الخطاأ«. هذا التخطيء للذات قبل تخطيء الآخر، وهذا الإح�سا�س باأن 

»علينا ب�سكل دائم اأن نكون م�ستعدين لكت�ساف اأننا قد اأخطاأنا« كما يقول كارل بوبر، هو الذي يمكَننا من اأن نخالف 

اأنف�سنا، ونكون على ا�ستعداد كي نقََْبل في اأنف�سنا الآخر، فنُقبل من ثمة على الآخرين.

ما كان لذات تدّعي امتلاك الحقيقة، بل الخير والجمال، فترمي بالآخر في ال�سفة الأخرى، اأن تف�سح لنف�سها مجال 

الحركة والتهوية، والذهاب والإياب، والتردد والت�سكك، وال�ستقلال والتحرر، ما كان لها اأن »تت�ساهل« حتى مع 

نف�سها، وبالأحرى مع الآخر! 

ملف العدد: التسامح والحرية

حركة  الت�سامح  يكون  اأن  قبل 

حركة  فهو  الآخر،  نحو  توجهنا 

بينها  فتحول  ذواتنا،  عن  تبعدنا 

»الإع��ج��اب  اأ�سكال  كل  وب��ن 

بذاتها«: من �سباحة في اليقينيات، 

باأفكار،  ب لآراء، وت�سبّث  وتع�سّ

وتعلق بنماذج بعينها.
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ن�ستنتج من كلام المفكر الإبي�ستمولوجي ال�سهير اأن الت�سامح ل يعني النفلات اأو الت�سيب الكامل، بل اإنه ل يعني 

ال�سماح باأي �سيء وكل �سيء، واإل فقد معناه، ويمكن اأن نت�سامح مع الأ�سياء الإيجابية بل ون�سجعها، ولكن ل يمكن 

اأن نت�سامح مع الأ�سياء ال�سلبية ال�سارة.فهناك تخوم للت�سامح في كل مجتمع ل يمكن تعديها، فلا يمكن اأن نت�سامح 

اإنه م�ساد لإعلان  اأو العن�سري لأنه ي�سعل الفتن والحروب الأهلية داخل المجتمع. ثم  مثلًا مع التع�سب الطائفي 

حقوق الإن�سان وكرامته، فكل �سخ�س له الحق في الكرامة الإن�سانية اأيًا يكن اأ�سله وف�سله ودينه اأو عرقه اأو مذهبه. 

وبالتالي فلا يمكن اأن نت�سامح مع المتع�سبين اأعداء الت�سامح واإل فقدت كلمة الت�سامح معناها. ل يمكن اأن نت�سامح 

معهم لأنهم يوؤججون الم�ساعر الطائفية والتق�سيمية في المجتمع ويوؤلبون النا�س بع�سهم على البع�س الآخر.انظر ما 

يفعله التكفيريون عندنا، اأو ما تفعله اأحزاب اليمين المتطرف في الغرب �سد الجاليات المهاجرة من عربية اأو اإفريقية. 

اأول حرية  الت�سامح،  اأعداء  مع  ت�سامح  ل  �سان جو�ست:  الفرن�سية  الثورة  قادة  لأحد  ال�سهيرة  العبارة  ي�سبه  وهذا 

الع�سور  اأ�سا�سيين:الأول يخ�س  موقفين  الديني نلاحظ وجود  الت�سامح  فيما يخ�س  ولكن عمومًا  الحرية،  لأعداء 

الو�سطى اللاهوتية، والثاني يخ�س الع�سور الحديثة المدنية، فلنتوقف قليلًا عند كل منهما قبل اأن ن�ستعر�س فكرة 

الت�سامح في الفكر الأوروبي منذ بداياتها وحتى اليوم.

الت�سامح والحرية الدينية

في الفكر الاأوروبي

هاشم صالح*

حتى  مطلق  ب�سكل  مت�سامحن  كنا  فاإذا  الت�سامح.  على  الق�ساء  الى  حتمًا  يوؤدي  »اللامحدود 

مع المتع�سبن، واإذا كنا ل ندافع عن المجتمع �سد هجماتهم، فاإنه �سيتم الق�ساء على الت�سامح 

)1(
والمت�سامحن في اآن معًا«

*مفكر من �سوريا

)1( كارل بوبر، المجتمع المنفتح واأعداوؤه، الجزء الأول، الف�سل ال�سابع، مفارقة الت�سامح، �س 651.

Karl Popper :The tolerance paradox، in : The open society and its enemies ;Vol.I،Chapt.7،P 265.

التَّسامُحُ

ملف  العدد: التسامح والحرية
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: معنى الت�سامح في ظل الاأديان اإبان الع�سور الو�سطى
ً
اأولا

كان هناك �سقف محدد للت�سامح في الع�سور الو�سطى ل يمكن تجاوزه ومفاده  اأنه ل يمكن اأن يوجد اإل دين 

واحد �سحيح اأو حتى مذهب واحد �سحيح داخل هذا الدين. فاإذا كنا نعي�س في المجتمعات الم�سيحية 

فاإن الدين الوحيد ال�سحيح ل يمكن اأن يكون اإل الدين الم�سيحي. والمذهب الوحيد ال�سحيح ل يمكن اأن 

. واإذا 
)2(

يكون اإل المذهب الكاثوليكي البابوي الروماني الذي ي�سكل الأغلبية العددية داخل  الم�سيحية 

كنا نعي�س في مجتمع اإ�سلامي فالدين الوحيد ال�سحيح هو الإ�سلام، والمذهب الوحيد ال�سحيح هو اأهل 

ال�سنة والجماعة الذين ي�سكلون الأغلبية ال�ساحقة داخل الإ�سلام... الخ. والموؤرخون �سمن هذا المقيا�س 

يرون اأن الإ�سلام كان اأكثر ت�سامًحا مع الآخرين من الم�سيحية. فقد كان يعطي حقوقًا كبيرة لغير الم�سلمين 

القاطنين على اأرا�سيه، في حين اأن الم�سيحية الأوروبية كانت ت�سطهد اأتباع الأديان الأخرى ول تعطيهم 

اأية حقوق تقريبًا. وهذا ل يعني بالطبع اأن ال�سلام كان يعامل الم�سلم وغير الم�سلم على قدم الم�ساواة  فهذا 

م�ستحيل �سمن منظور الع�سور الو�سطى، وبالتالي ففكرة الت�سامح بالمعنى الوا�سع والحديث للكلمة كانت 

ت�سكل اللامفكر فيه، اأو الم�ستحيل التفكير فيه بالن�سبة لتلك الع�سور.

ا: معنى الت�سامح في الع�سور الحديثة
ً
ثاني

اأولً تو�سيح م�ساألة �سيمانتية تخ�س معنى الكلمات،  فكثيًرا ما  تُ�ستخدم كلمة الت�سامح كمرادف لكلمة  ينبغي 

الحرية، ولكن في بع�س الأحيان نجد اأن عددًا من المفكرين يفرقون بينهما ب�سكل وا�سح، بل وي�سكلون عن الت�سامح 

فكرة �سلبية، فهو في راأيهم ل يعني الحرية واإنما م�سامحة الآخرين على اختلافهم الديني ب�سكل فوقي:اأي ال�سفح 

عنهم وعدم معاقبتهم لأنهم يختلفون عنا في الدين اأو المذهب، اإنه يعني الت�ساهل معهم ولكن ب�سكل اأبوي ا�ستعلائي 

واأحيانا احتقاري،  بل ويعني اأحيانا اللامبالة بهم وبعقائدهم التي تعد دونية اأو �ساذة عن راأي الأغلبية، وهذا الفهم 

 الذي �سرخ في و�سط الجمعية 
)3(

المتعجرف للت�سامح غالبًا ما ي�سكو منه مثقفو الأقليات. ومثال ذلك رابو �سانت اإتيين

التاأ�سي�سية الفرن�سية قائلًا وموجهًا كلامه لنواب الأغلبية الكاثوليكية: اأيها ال�سادة نحن ل نطلب منكم الت�سامح واإنما 

الحرية.  بمعنى: لماذا نترجاكم لكي تت�سامحوا معنا؟ ماذا فعلنا حتى ل تت�سامحون معنا؟ هل اأجرمنا اذ اختلفنا معكم 

في تف�سير الم�سيحية وانت�سبنا الى مذهب اآخر غير مذهبكم؟

الت�سامح منذ بداياتها الأولى لمعرفة �سبب  ا�ستعرا�س فكرة  تاريخية عن المو�سوع �سوف نحاول  لكي ن�سكل فكرة 

ن�ساأتها والغاية المتوخاة منها. و�سوف نبتدئ بالمفكر الفرن�سي بيير بايل قبل اأن ننتقل الى جون لوك، المفكر الآخر 

الذي مهد الطريق لفلا�سفة التنوير الأوروبي، واأحب اأن اأنبه منذ البداية الى اأن هذا الغط�س في الما�سي الأوروبي 

البعيد عني يعني الغط�س في الحا�سر العربي والإ�سلامي القريب مني اأو الراهن بكل ب�ساطة، فحا�سرنا ي�سبه ما�سيهم 

في الواقع ل حا�سرهم، فحا�سرهم متقدم علينا، وبالتالي فميزة هذه العودة اإلى الما�سي الأوروبي الطائفي والمذهبي 

والأديان  الأول:ال�سلام  الف�سل  باري�س،  من�سورات فلاماريون،  الفرن�سية،  الطبعة  ال�سلام،  اأر�س  كتابه:يهود في  انظر  بذلك.  لوي�س يعترف  برنارد  مثل  )2(  حتى مفكر 

الأخرى، �س17 وما بعدها.

Bernard Lewis :Juifs en terre d’Islam، Flammarion، Paris، Chap.1، L’Islam et les autres religions، P.17.

)3( هو اأحد قادة الثورة الفرن�سية. كان متحم�سا جدا لها لأنها األغت الطائفية وجعلت البروت�ستانتيين مت�ساوين في الحقوق مع اأبناء الأغلبية الكاثوليكية لأول مرة في تاريخ فرن�سا.

Rabaut de Saint - Etienne )1743 -1793(.

ملف العدد: التسامح والحريةالتسامح والحرية الدينية في الفكر الأوروبي 
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واإذا كانوا هم قد  العربي الإ�سلامي الذي ليقل عنه طائفية ومذهبية.  اأ�سواء �ساطعة على الحا�سر  اأنها تلقي  هي 

تجاوزوا ذلك منذ زمن بعيد وحققوا وحدتهم الوطنية الرا�سخة، فاإننا ل نزال نتخبط في المعمعة ول نعرف متى �سنخرج 

. وذلك لأن م�سافة التفاوت التاريخي بيننا 
)4(

منها، لحظة الخلا�س لي�ست قريبة على ما يبدو ول تلوح في الأفق اأ�سلًا

وبينهم تتجاوز المئتي �سنة، وربما اأكثر كما �سيتو�سح من هذه المقالة.

ثالثًا: لمحة تاريخية عن كيفية ن�سوء الت�سامح في اأوروبا

    )Pierre Bayle 1647-1706(  )5(ا
ً

بيير بايل اأنموذج

بما اأن اأوروبا تجاوزت حروب الطوائف والمذاهب الم�سيحية منذ زمن بعيد، وبما اأنها اأ�سبحت مدنية علمانية بالكامل، 

فاإننا نتوهم اأنها كانت دائمًا هكذا ولم تعانِ مثلنا من الن�سقاقات الدينية اأو المذهبية، وقد �سهدت الحروب المذهبية 

ال�سارية على مدار اأكثر من قرن اأو قرنين قبل اأن تتطور وت�ستنير، ولأن مثقفيها عانوا كثيًرا من التع�سب المذهبي 

فاإنهم بلوروا  فكرة الت�سامح بو�سفها علاجا، وهذا يعني اأن الفكر مرتبط بالواقع وحاجياته الملحة واإل فلا معنى له،  

وفي هذا المقام نذكر المفكر الفرن�سي بيير بايل الذي عانى ما عاناه من التع�سب الديني اإلى درجة اأنه اأم�سى حياته 

اإنه الرائد الذي �سبق فلا�سفة التنوير  في مكافحته وتحليله وتفكيكه بغية الخلا�س منه، فمن هو بيير بايل يا ترى؟ 

الكبار واأره�س لقدومهم، فقد جاء قبلهم بقرن من الزمن، وقد مات عام 1706 في حين اأن فولتير ولد عام 1664، 

اأي بعد ع�سر �سنوات من موته اأو اأكثر قليلًا. ومعلوم اأنه كان يحبه كثيًرا وي�ست�سهد به مرجعية فكرية كبرى، لقد 

كان بيير بايل مع الفيل�سوف الإنكليزي جون لوك اأحد المفكرين الكبار الذين �ساهموا في انبثاق الت�سامح الديني 

)4( الفرق الأ�سا�سي بين الثورة الفرن�سية وثورات الربيع العربي وكذلك الثورة الإيرانية من قبل هو اأنها كانت �سد اللاهوت الديني ورجال الدين بكل و�سوح. اأما ثوراتنا 

فهي خا�سعة لهم الى حد كبير. والدليل على ذلك اأن الإخوان الم�سلمين قطفوا ثمار الثورات ولي�س القوى الليبرالية الم�ستنيرة التي د�سنتها. وهذا معاك�س لما ح�سل في فرن�سا 

بعد الثورة الكبرى. فرجال الدين اختفوا عن الأنظار اأو نزلوا تحت الأر�س خوفا من العقاب. واأما القوى الليبرالية والتنويرية فقد ا�ستلمت مقاليد الأمور. ولذلك كان التغيير 

الى الأمام ل الى الخلف. ولذلك ا�ستطاعوا ت�سكيل دولة القانون المدنية وحقوق الإن�سان على اأنقا�س الدولة الثيوقراطية  الطائفية والقانون المقد�س لل�سريعة الم�سيحية. هذا 

ل يعني اأن ثورات الربيع العربي لي�ست م�سروعة �سد اأنظمة الطغيان والف�ساد والحزب الواحد والمخابرات المت�سخمة واإرهاب المواطنين! اإنها اأكثر من م�سروعة وبخا�سة �سد 

الأنظمة المركبة على الطريقة البولي�سية ال�ستالينية التي تكمم الأفواه كماً وتعطل الجدلية التاريخية الخلاقة للمجتمع. ولكنها ثوراتنا لن تعطي ثمارها يانعة  اإل بعد اأن تنت�سر 

الأفكار الجديدة على الأفكار القديمة للتقليديين ورجال الدين. وهذا يعني اأننا �سنحتاج لحقا الى ثورة اأخرى تنقلب على حكم الإخوان بغية ت�سحيح الم�سار. ولكن هذا لن 

يح�سل قبل انت�سار الفكر الديني التنويري الجديد على الفكر الديني القديم. وهذه عملية �سعبة جدا قد ت�ستغرق �سنوات طويلة.ما فعله فلا�سفة الأنوار والمو�سوعيون في اأوروبا 

لم يح�سل حتى الآن في العالم العربي. اإنارة العقول لم تح�سل بعد وبخا�سة على م�ستوى الجماهير ال�سعبية التي ت�سكل الحتياطي الكبير للاأ�سوليين.

)5( ظهرت كتب عديدة مهمة عن بيير بايل في ال�سنوات الأخيرة. نذكر من بينها �سيرته ال�سخ�سية التي كتبها البروفي�سور هوبير بو�ست ون�سرتها دار فايار في اأكثر من 

�ستمئة �سفحة. وهي مرجع ل غنى عنه للتعرف على حياته وموؤلفاته في اآن معا. كما اأنها مفيدة جدا للتعرف على ال�سراعات المذهبية التي كانت ت�سغل فرن�سا بل وت�سعلها 

في ذلك الزمان.انظر:

Hubert Bost :Pierre Bayle، Fayard.2006.

والباحث المذكور ي�سغل في المدر�سة التطبيقية للدرا�سات العليا بباري�س كر�سي:المذاهب البروت�ستانتية والثقافة في اأوروبا الحديثة.

هناك اأي�سا مرجع مهم يتحدث عن بيير بايل من جملة مفكرين اآخرين تحت عنوان: الأ�س�س الفل�سفية للت�سامح. وهو كتاب جماعي �سدر عن المطبوعات الجامعية الفرن�سية عام   2002. 

Les fondements philosophiques de la tolérance .Collectif .PUF.2002.

واأخيرا نذكر كتاباً جماعياً اآخر بعنوان: بيير بايل وحرية ال�سمير والمعتقد، باري�س، 2012.

   Pierre Bayle et la liberté de conscience، Collectif، Anacharsis، Paris، 2012.

التسامح والحرية الدينية في الفكر الأوروبي  ملف  العدد: التسامح والحرية
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في اأوروبا، وكان ذلك اإبان احتدام ال�سراعات المذهبية بين 

البروت�ستانتيين والكاثوليكيين، وكان اأول منظر يدعو الى 

الت�سامح مع الجميع بمن فيهم الملاحدة، وبالتالي فقد كان 

�سابقًا لع�سره بكثير.ومعلوم اأن الرواد يجيئون قبل الأوان 

لكي ي�سقوا للاآخرين الطريق ولكنهم يعانون كثيًرا ب�سبب 

ذلك ويدفعون الثمن غاليًا.

الفرن�سية  البروت�سانتية  الأقلية  اإلى  ينتمي  بايل  بيير  كان 

بل وكان اأبوه رجل دين، اأي ق�سًا بروت�ستانتيًا، ولكن بايل 

في  طالبًا  اأ�سبح  عندما   1669 عام  مذهبه  غير  ال�ساب 

ا فقط. وهكذا 
ً
المعهد الي�سوعي بمدينة تولوز، ثم اكت�سف بعدئذ اأنه اأخطاأ فعاد اإلى مذهبه الأ�سلي بعد ثمانية ع�سر �سهر

الر�سمي  التي ت�سكل المذهب  الكاثوليكية  ارتداد عن  اأي  الرابع ع�سر كان يرف�س  بنف�سه لأن الملك لوي�س  خاطر 

 من جديد. وعندما �سعر بالخطر هرب اإلى 
)6(

للبلاد.وبالتالي فقد اأ�سبح الرجل مرتدًا لأنه عاد اإلى ح�سن »الهرطقة«

هولندا البروت�ستانتية مثله وا�ستقر في مدينة روتردام، وهناك وجد وظيفة كمدر�س لمادتي الفل�سفة والتاريخ، وراح ين�سر 

مجلة اأي�سا تحت عنوان: اأخبار جمهورية الآداب، ومعلوم اأن هولندا كانت في ذلك الزمان اأكثر بلدان اأوروبا ت�سامًحا 

وحرية. واإليها كان يلجاأ الفلا�سفة لكي يعبروا عن اأفكارهم بحرية كما فعل ديكارت مثلًا، نقول ذلك على الرغم من 

اأنه كان كاثوليكيًا ل يعاني في فرن�سا من ال�سطهاد الطائفي الذي اأ�ساب بيير بايل وبقية اأبناء الأقليات. ولكنه ما 

كان ي�ستطيع اأن يتنف�س بحرية ويبلور فل�سفته الجديدة داخل جدران المملكة الفرن�سية الكاثوليكية البابوية المتع�سبة. 

لكن لنعد اإلى بيير بايل.

اإن تجربته ال�سخ�سية في تغيير مذهبه واعتناق المذهب المعادي ثم العودة اإلى مذهبه من جديد برهنت له على عبثية 

الإكراه في الدين، فالإن�سان يعتقد اأن دينه هو وحده ال�سحيح، ولكنه لو ولد في دين اآخر اأو مذهب اآخر لعتقد ذات 

ال�سيء اأي�سًا، ولهذا ال�سبب اعتبر بايل اأن الأمور ن�سبية وراح يتبنى مبداأ حرية ال�سمير فيما يخ�س المعتقد بل وراح 

يقول اإنه يحق للمرء تغيير دينه اأو مذهبه اإذا ما اأملى عليه �سميره ذلك.وكان هذا الموقف �سابقًا لعقلية الع�سر بكثير. 

ولم يتحقق في اأوروبا اإل بعد مئتي �سنة من موته.

راح  فقد  الكبير،  التنوير  اأي ع�سر  الثامن ع�سر،  القرن  �سهرته وجعلته مقروءًا طيلة  بايل عدة كتب  بيير  األف  لقد 

فلا�سفة التنوير ي�ست�سهدون بها لدعم مواقفهم الم�سادة للتع�سب الديني والأ�سولية الكاثوليكية، ونذكر من بينها:»ما 

)6( ينبغي العلم باأن المذهب البروت�ستانتي في فرن�سا الكاثوليكية كان يمثل اأقلية كبيرة اآنذاك: حوالي الع�سرين بالمئة. ولكنه كان يعد زنديقا مهرطقا ب�سبب بع�س الخلافات 

اللاهوتية مع الكاثوليك ثم ب�سبب كرهه ال�سديد لبابا روما. ولذلك كانوا يكفرونه ويكفرون اأتباعه ويحلون دمهم. وقد عانوا من المجازر ما عانوه ثم ا�سطروا اإلى الفرار بمئات 

الألوف اإلى الدول المجاورة. وبالتالي فقد عانت فرن�سا كثيرا من الحروب الهلية الطائفية قبل اأن تعقل وت�ستنير وتتو�سل اإلى تف�سير اآخر للم�سيحية. عندما اأرى ما يح�سل 

حاليا في دول الم�سرق العربي واإلى المهجرين من ال�سعب ال�سوري العظيم بمئات الألوف اأي�سا اأكاد اأقول: ما اأ�سبه الليلة بالبارحة !عندما اأرى المجازر الطائفية التي تح�سل في 

العراق وغير العراق ب�سكل دوري منذ �سنوات اأكاد اأقول:اأما لهذا الليل من اآخر؟ متى �سنت�سالح مع اأنف�سنا، مع بع�سنا البع�س؟ متى �سينبثق تف�سير اآخر للدين الإ�سلامي 

غير التف�سير التقليدي الرا�سخ منذ مئات ال�سنين؟متى �سينت�سر التنوير العربي الإ�سلامي على الظلامية العربية الإ�سلامية؟

كل  في  للت�سامح  تخوم  هناك 

مجتمع ل يمكن تعديها، فلا يمكن 

التع�سب  مع  مثلًا  نت�سامح  اأن 

الطائفي اأو العن�سري لأنه ي�سعل 

داخل  الأهلية  والح��روب  الفتن 

المجتمع.
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. وفيه ي�سن حملة �سعواء على المذهب الكاثوليكي الذي 
)7(

تعنيه فرن�سا الكاثوليكية المتع�سبة في عهد لوي�س الكبير«

كان ي�سطهد البروت�ستانتيين والذي ي�سكل الأغلبية في فرن�سا، ثم ن�سر كتاباً اآخر بعنوان: »تف�سير فل�سفي لهذه العبارة 

المن�سوبة اإلى ي�سوع الم�سيح: اأجبرهم على الدخول!« اأي اأجبرهم على الدخول في الدين الم�سيحي وبالأخ�س المذهب 

الكاثوليكي، وفيه يبرهن على اأن الم�سيح ل يمكن اأن يقول هذه العبارة لأنه كان �سد الإكراه في الدين على عك�س 

الكهنة الكاثوليكيين وبابوات روما. وبالتالي فالعبارة من�سوبة اإليه زورًا، اأو اإذا كانت �سحيحة ينبغي اأن نف�سرها ب�سكل 

مجازي ل ب�سكل حرفي، وفي هذا الكتاب ينتقد بعنف التع�سب المذهبي ال�سائد في فرن�سا اآنذاك على يد الكاثوليك 

الذين يكفرون اأتباع المذهب الآخر ويتهمونهم بالهرطقة. كما وينتقد رف�س التعددية المذهبية والعقائدية في المملكة 

الفرن�سية واإجبار النا�س كلهم على اعتناق مذهب واحد غ�سبًا عنهم، ثم ن�سر كتاباً اآخر بعنوان: »مرافعة من اأجل 

 اأي ال�سمير الحر في الواقع...الخ
)8(

الدفاع عن حقوق ال�سمير التائه«

كل هذه الكتب اأزعجت الملك الكاثوليكي وال�سلطات الكن�سية اأيما اإزعاج فانتقموا منه عن طريق قتل اأخيه يعقوب 

في ال�سجن لأنهم كانوا عاجزين عن الو�سول اإليه �سخ�سيًا ب�سبب التجائه الى المنفى. والواقع اأنهم عر�سوا على اأخيه 

اعتناق المذهب الكاثوليكي في اآخر لحظة لكي ينجو بجلده، وعندما رف�س قتلوه. قلت قتلوا اأخاه لأنهم كانوا عاجزين 

عن الو�سول اإليه. ولكن في اأيامنا هذه كانت مخابرات الأنظمة العربية قد و�سلت اإليه حتى ولو في اأقا�سي الأر�س،  

فليحمد ربه على هذه النعمة. ولكن الم�سكلة اأنهم قتلوا اأخاه ب�سببه فعا�س م�سكلة تعذيب ال�سمير طيلة حياته كلها.

  الذي لعب دورًا كبيًرا في تنوير العقول الم�سيحية، وقد 
)9(

ثم ن�سر اأخيرا كتابه الأ�سهر »القامو�س التاريخي والنقدي«

�سدرت الطبعة الأولى منه عام 1696 والثانية عام 1701.

ا، اأي تحت المعطف، اإلى المملكة الفرن�سية حيث 
ً
اأخيًرا ينبغي التاأكيد على اأن موؤلفات بيير بايل كانت تدخل �سر

كانت ممنوعة منعًا باتًا ، ولم ي�سمح بها اإل عام 1720 اأي بعد موت لوي�س الرابع ع�سر بب�سع �سنوات، ولكن كفاها 

با �ساريًة على الكني�سة 
ً
ا اأنها زرعت البذور ومهدت الطريق، و�سوف ي�ستلم فولتير ال�سعلة بعد بايل وي�سن حر

ً
فخر

الكاثوليكية والتع�سب الديني الأعمى. 

)John Locke 1632 - 1704( جون لوك والت�سامح

 1689.  وقد حذف ا�سمه فلم يظهر على غلاف الكتاب، كما 
)10(

ن�سر جون لوك كتابه »ر�سالة عن الت�سامح« عام

اأو  اأفكاره  من  كان خائفًا  اأنه  على  دليل  وهذا  العموم،  لغة  بالنكليزية  والعلماء، ل  الخا�سة  لغة  باللاتينية،  ن�سرها 

اأفكاره كانت �سد التيار ال�سائد لدى الموؤمنين الم�سيحيين ول ي�ستطيع تحمل م�سوؤوليتها، وهذا ما فعله �سبينوزا  اأن 

اآنذاك  الأوروبيون  المفكرون  كان  لقد  واحدًا.  عدا  ما  توقيع  بدون  موؤلفاته  جميع  ن�سر  فقد  تقريًبا.  الفترة  نف�س  في 

لي�س  باأنه  القول  ي�ستطيع  من  اليوم.  العرب  المثقفين  حالة  عليه  هي  كما  تمامًا  الم�سيحيين  الأ�سوليين  من  خائفين 

)7( Pierre Bayle: Ce que la France toute catholique sous le règne de Louis le Grand.

)8( Plaidoyer pour les droits de la conscience errante.

)9( Dictionnaire historique et critique.

)10(  انظر الطبعة الفرن�سية للكتاب عام 2010، وهي مرفقة ب�سروحات الباحثة الفرن�سية كري�ستين كورم- توبير، من�سورات فرنان ناثان، باري�س.

John Locke: Lettre sur la tolérance، Commentaire Christine Courme – Thaubert، Fernand Nathan، Paris، 2010. 
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هذه  في  الخمينيين؟  اأو  ال�سلفيين  و 
ً
اأ الإخوان  من  خائفًا 

الر�سالة بلور الفيل�سوف الإنكليزي ال�سهير علاقة جديدة 

بين الدين وال�سلطة ال�سيا�سية.  وقد دافع فيها عن موقف 

هوبز  الآخر:توما�س  الكبير  الفيل�سوف  لموقف  م�ساد  اآخر 

ا له. ومعلوم اأن هوبز كان يرى اأن وجود 
ً
الذي كان معا�سر

اأف�سل من وجود  اأو حتى مذهب واحد  دين واحد فقط 

عدة اأديان اأو مذاهب، وكان يعتبر ذلك �سرطًا �سروريًا من 

اأن  يعتبر  فكان  لوك  جون  اأما  وقوي.  فعال  مجتمع  اأجل 

ذلك  في  ويرى  بل  اأف�سل.  مذاهب  اأو  اأديان  عدة  وجود 

و�سيلة لتحا�سي ال�سطرابات داخل المجتمع. فهو يرى اأن 

ال�سطرابات والحروب الأهلية تنتج عن اإرادة ال�سلطة في فر�س دين واحد اأو مذهب واحد على الجميع ومنع بقية 

المجتمع.  من  المذهبية  الحروب  لنتفت  مذاهب  بعدة  الدولة  �سمحت  لو  اأنه  لوك  جون  ويرى  الأخرى.  المذاهب 

وبالتالي فالتعددية اأف�سل من الواحدية اأو الأحادية. فكرة جون لوك تقول ما معناه: بما اأن معظم المجتمعات الب�سرية 

موؤلفة من عدة اأديان اأو مذاهب فمن الأف�سل اأن نتبع �سيا�سة التعددية والت�سامح لكي نتحا�سى الحروب الطائفية 

والقلاقل. خا�سة اأنه ي�ستحيل جمع الب�سر كلهم على عقيدة واحدة اأو مذهب واحد. 

ي�ساف الى ذلك اأن جون لوك هدف من ر�سالته التمييز بين مجال الحكومة المدنية من جهة، ومجال الدين من جهة 

اأخرى. وقد ر�سم بدقة الحدود الفا�سلة بينهما.فهو يرى اأن ال�سلطة والدين يوؤديان وظائف مختلفة وبالتالي ل ينبغي 

الخلط بينهما. 

المعتنقين  ما لجذب  دين  ي�ستخدمها  اأن  ينبغي  التي  الوحيدة  الو�سيلة  وهي:   الر�سالة،  هامة في  ثالثة  فكرة  وهناك 

الجدد اإليه ينبغي اأن تكون الإقناع ل الق�سر والإكراه. ول ينبغي اأن تتدخل الحكومة اأو ال�سلطة ال�سيا�سية في ذلك، 

فخلا�س الأرواح في الدار الآخرة لي�س من �ساأنها، واإنما خلا�سها و�سعادتها في هذه الحياة الدنيا فقط.

اثنتين: فئة  الرائع لجون لوك له حدود ولي�س مفتوحًا على م�سراعيه. فهو ي�ستبعد منه فئتين  الت�سامح  ولكن هذا 

الكاثوليكيين وفئة الملاحدة. نعم لقد و�سع الكاثوليكيين والملاحدة في خانة واحدة،  وهذا دليل على مدى �سراوة 

ال�سراعات المذهبية الكاثوليكية – البروت�سانتية في ذلك الزمان. لماذا ا�ستثنى هاتين الفئتين من رحمة الت�سامح؟ 

لأن الكاثوليكيين يقدمون الطاعة ل�سخ�س اآخر غير ملك انكلترا هو: بابا روما، وبالتالي فلا يمكن الت�سامح معهم. واأما 

الملاحدة فهم اإذ ينكرون وجود الله ينق�سون الرابطة الجتماعية للمجتمع المدني. ولكن ال�سيء العجيب الغريب هو 

اأنه كان مت�سامًحا مع الم�سلمين واليهود بل حتى مع الوثنيين ولكن لي�س مع الكاثوليكيين الذين هم م�سيحيون مثله 

في نهاية المطاف.  وهذا اأكبر دليل على اأن ال�سراع داخل الدين الواحد اأخطر من ال�سراع بين دينين مختلفين. وهذا 

ما نلاحظه حاليًا في الجهة ال�سلامية بين ال�سنة وال�سيعة. فهم قد يت�سامحون مع الم�سيحيين ولكن لي�س مع بع�سهم 

البع�س. هذا ل يعني بالطبع اأن الم�سيحيين ل يتعر�سون للا�سطهاد في اأنحاء �ستى من العالم العربي والإ�سلامي. 

ولكن �سراوة ال�سراعات المذهبية اأخطر.

اإلى  اأوروب��ا   فلا�سفة  يتو�سل  لم 

الكاملة  والحرية  الفعلي  الت�سامح 

وتفكيك   وت�سريح  تحليل  بعد  اإل 

منذ  التقليدية  الم�سيحية  العقائد 

وحتى  ع�سر  ال�ساد�س  القرن 

اليوم.
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على الرغم من هذا النق�س الذي يعتري نظرية الت�سامح 

ونظرية  المدنية  الدولة  مفهوم  اأ�س�س  اأنه  اإل  لوك  لجون 

هو  دليل على ذلك  واأكبر  الحديثة.  الع�سور  الت�سامح في 

اأفكاره  الكثير من  ياأخذ  اإعلان ال�ستقلال الأميركي  اأن 

بل وي�ستعيدها اأحياناً بالحرف الواحد. وهذا ما فعله اإعلان 

لجان  بالن�سبة  الفرن�سية  للثورة  والمواطن  الإن�سان  حقوق 

جاك رو�سو. فهو اأي�سا ا�ستعار اأفكار الفيل�سوف ال�سوي�سري 

المثقفين ل  باأن  يقولون لك بعد كل ذلك  ثم  الفرن�سية.  الثورة  اإنجيل  بمثابة  العقد الجتماعي كان  الكبير. وكتابه 

ينفعون في �سيء، واإنما هم مجرد اأ�سخا�س يثرثرون في الفراغ، ولكننا نتحدث هنا عن المثقفين الحقيقيين اأو الفلا�سفة 

الكبار ل عن اأ�سباه المثقفين العرب.

 

هكذا نلاحظ اأن بيير بايل وجون لوك هما منظرا الت�سامح الديني في نهايات القرن ال�سابع ع�سر: اأي في اأوج ال�سراعات المذهبية 

التي مزقت اأوروبا، و ينبغي اأن ن�سيف اإليهما �سبينوزا واآخرين عديدين، فقد مهدوا الطريق جميعًا للتنوير الذي �سيظهر بعدهم 

له عن  اأول كتاب  لبايل ظهر  بالن�سبة  تقريبًا.  اللحظة  نف�س  المو�سوع ظهرت في  موؤلفاتهما عن  اأن  التالي. ونلاحظ  القرن  في 

 1686، وبالن�سبة لجون لوك عام 1689 كما ذكرنا اآنفًا. بل والتقيا �سخ�سيا في روتردام بهولندا.
)11(

المو�سوع عام

برجه  في  منعزلً  يكن  ولم  لع�سره  والدينية  ال�سيا�سية  ال�سراعات  في  منخرطًا  كان  لوك  جون  اأن  ندرك  اأن  ينبغي 

العاجي كما يقال، فقد كان �سديقًا لأحد كبار ال�سيا�سيين الإنكليز اآنذاك: اللورد اآ�سلي، وقد لحقه عام 1683 في 

منفاه الهولندي اإبان ا�ستعار الحرب الأهلية الإنكليزية بين الكاثوليكيين والبروت�ستانتيين. وفي هولندا األف كتابه: 

النتيجة  »مقالة عن ال�سلطة المدنية« وفيه يميز بين مجالين مختلفين: المجال الديني، والمجال المدني، والت�سامح هو 

المبا�سرة لهذا الف�سل. ثم يو�سح الفيل�سوف الكبير فكرته على النحو التالي: الله لم يمنح اأحدا الحق في التدخل في 

روح �سخ�س اآخر اأو معتقده. ل ي�ستطيع اأن يفتح قلبه اأو �سدره لكي يرى ما فيه ، وعليه  فكل �سخ�س حر في اأن 

يعتنق الدين الذي ي�ساء ويمار�س الطقو�س التي ي�ساء، والقوانين القمعية اأو العقوبات ل تجدي نفعًا في هذا المجال، 

لماذا؟ لأنها ل ت�ستطيع اأن تولد اقتناعًا داخليًا حقيقيًا في روح الإن�سان، فالدين، اأي دين، لي�ست له و�سيلة لجذب 

النا�س اإليه اإل عن طريق الحجج المنطقية والكلام المقنع دون اإكراه ، وينتج عن كل ذلك اأن الإيمان م�ساألة داخلية 

بين الإن�سان وربه ول يحق لأي مخلوق على وجه الأر�س اأن يتدخل فيها حتى ولو كان رئي�س الدولة. وهذا الكلام 

يعني اإدانة لت�سرف لوي�س الرابع ع�سر الذي اأجبر البروت�سانتيين على اعتناق المذهب الكاثوليكي بالقوة بل وعن 

اأو اأجبره على الفرار. وهذا ال�سطهاد الديني الرهيب هو الذي جعل  طريق التعذيب، ومن لم يقبل بذلك قتله 

فكرة الت�سامح تنبثق على يد بيير بايل الآنف الذكر. ولوله لما كانت هناك حاجة اإلى التنوير اأ�سلا، فالتنوير ل ينبثق 

اإل عندما تكون الأر�س عط�سى له: اأي عندما يكون الظلام مطبقًا والتع�سب الطائفي والمذهبي يهدد ن�سيج الوحدة 

الوطنية للبلاد.

اإن الت�سامح ناتج عن ا�ستغال الذات 

على ذاتها، فكل الثقافات التي لم 

تقم بذلك ظلت انغلاقية متع�سبة 

من الناحية الدينية.

)11( كتاب بايل كان بعنوان: عن الت�سامح. واأما كتاب جون لوك  فكان بعنوان: ر�سالة عن الت�سامح.

Pierre Bayle :De la tolérance 1686. John Locke :Lettre sur la tolerance.1689.

هكذا نلاحظ اأن الت�سامح الديني كان ال�سغل ال�ساغل لمفكري اأوروبا في ذلك الزمان تماما كما هو عليه الحال بالن�سبة للمثقفين العرب اليوم.

التسامح والحرية الدينية في الفكر الأوروبي  ملف  العدد: التسامح والحرية
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في الختام  نوؤكد باأن بيير بايل وجون لوك برهنا على �سرورة 

لقد  المجتمع.  داخل  الدينية  التعددية  وفائدة  الت�سامح 

�سكل فكرهما خطوة اأولى نحو حرية ال�سمير والمعتقد التي 

التاريخ،   التنوير بعد قرن من ذلك  �سين�س عليها فلا�سفة 

ولولهما لما كان فولتير ومونت�سكيو ورو�سو وديدرو... الخ.

وهكذا نلاحظ اأن الفكر الأوروبي م�سى خطوة خطوة باتجاه 

دفعة  اإليها  الو�سول  ي�ستطع  ولم  الكاملة  الدينية  الحرية 

واحدة. والحرية الدينية اأهم من الت�سامح لأنها تعني اأنه ل 

اأحد يتف�سل بالت�سامح على اأحد واإنما كل واحد حر في اأن 

يعتقد الدين الذي ي�ساء اأو ل يعتقد اأي دين على الطلاق. ومع ذلك فاإنه يظل مواطنًا له كل الحقوق وعليه كل 

الواجبات. والواقع اأن اأغلبية �سكان البلدان المتقدمة اأ�سبحوا موؤمنين بالفل�سفة الإن�سانية الحديثة، اأي فل�سفة الأنوار، 

ل بالأديان التقليدية كالم�سيحية اأو �سواها. هذا الف�سل الكامل بين المواطن والمتدين ما كان ممكنًا في عهد بيير بايل 

وجون لوك، ولكنه اأ�سبح ممكنًا في عهد فولتير وجان جاك رو�سو وديدرو، وهذا يعني اأن التحرير الفكري من الأ�سولية 

الم�سيحية لم يح�سل دفعة واحدة واإنما على مراحل متتابعة ومتدرجة كما ذكرنا.

اأزمة الحقيقة الدينية مع ذاتها )12(

اأن الحقيقة الدينية  اأ�سا�سية؛ هي  اأن نتوقف هنا لحظة عند نقطة  اإلى هذه النقطة  اأن و�سلنا في الحديث  ينبغي بعد 

المطلقة دخلت في اأزمة مع ذاتها بدءًا من ع�سر التنوير، ماذا يعني كل ذلك؟ اإنه يعني اأن الأ�سولية الدينية ابتداأت 

تفقد م�سداقيتها، فالفلا�سفة راحوا يت�ساءلون:كيف يمكن للدين اأن يبرر المذابح والمجازر الطائفية التي ذهبت بملايين 

الم�سيحيين من بروت�ستانتيين اأو كاثوليكيين؟ هل يعقل اأن يبرر الدين الإلهي كل هذه الفظائع؟ بدءًا من تلك اللحظة 

اأخذ ال�سك يت�سرب الى النفو�س، وراحوا اأول ي�سكون في رجال الدين الذين كانوا يوؤلبون النا�س بع�سهم على بع�س 

لكي يذبح بع�سهم بع�سًا ، ثم راحوا ي�سكون في �سحة الفتاوى »الإلهية« التي يطلقها رجال الدين هوؤلء بمن فيهم 

العقيدة ذاتها. ي�سكون في �سحة  ثم راحوا  البروت�سانتيين.  المرعبة �سد  بارتيليمي  �سانت  الذي �سفق لمجزرة  البابا 

فعقيدة ت�سرع كل هذه المجازر ل يمكن اأن تكون اإلهية ول خيّرة. وهكذا تو�سل الفلا�سفة اإلى عمق المو�سوع وقالوا: 

اإن الحقيقة الدينية ذاتها اأ�سبحت على المحك، ففي الما�سي، اأي قبل ع�سر التنوير، كان الدين يفر�س نف�سه حقيقة 

مطلقة ل تقبل النقا�س، وكان يفر�س ذاته عقيدة اإلهية مطلقة  مع�سومة، ولكن الفلا�سفة اأ�سبحوا ي�سكون في ذلك 

بعد كل ما ح�سل من فظائع با�سم الدين. ولذا راحوا يفككون الأ�سولية الم�سيحية من جذورها، في عمق اأعماقها. 

الحقيقة  يمثل  باأن مذهبه  بروت�ستانتيًا، ولعتقد  بروت�سانتية لأ�سبح  اأر�س  ولد في  الكاثوليكي  اأن  لو  يقولون:  راحوا 

المطلقة للم�سيحية، واأن اأتباع المذهب الآخر زنادقة اأو كفار. والعك�س �سحيح . بل وتجروؤوا  في الت�ساوؤل اأكثر وقالوا: لو 

اأن الم�سيحي ولد في بلاد اإ�سلامية لعتقد جازمًا باأن الإ�سلام على حق والم�سيحية على �سلال . وق�س على ذلك... 

بدءًا من تلك اللحظة دخلت الحقيقة الدينية المطلقة في اأزمة مع ذاتها. بدءًا من تلك اللحظة راح النا�س ي�سكون 

في اأنها حقيقة مطلقة. وراحوا يلمحون لأول مرة ن�سبيتها ومحدوديتها. وبدءًا من تلك اللحظة اأي�سًا راح الفلا�سفة 

)12( ا�ستعرت هذا الم�سطلح من الفيل�سوف الفرن�سي الكبير بول ريكور.انظر مقالته في كتاب جماعي بعنوان : التع�سب.من�سورات غرا�سيه .باري�س.1998 .

L’Intolerance،Grasset،Paris،1998.

العربية  ال���ذات  ا�ستغال  اإن 

الإ�سلامية على ذاتها هو ال�سرط 

ال�سروري الم�سبق لح�سول التحرير 

الحقيقي: اأق�سد التحرير الفكري 

وال�سيا�سي في اآن معًا. 
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يعتقدون باأن هناك عدة اأديان �سحيحة ل دين واحد. وهناك عدة طرق الى الله ل طريق واحد. لماذا يكون ديني 

وحده �سحيحًا وكل الأديان خاطئة؟ بل وهناك عدة مذاهب �سحيحة داخل نف�س الدين ل مذهب واحد فقط،  كما 

حاول اأن يقنعنا حديث الفرقة الناجية مثلًا. وهو موجود في الم�سيحية اأي�سًا ولي�س فقط في الإ�سلام . بل وموجود 

في اليهودية اأي�سًا لأن اليهود الأ�سوليون يعتقدون باأنهم �سعب الله المختار واأن كل الأديان الأخرى على �سلال. 

بعد اأن ا�ستطاع فلا�سفة التنوير اإدخال الحقيقة الدينية في اأزمة مع ذاتها،  بعد اأن ك�سفوا عن ن�سبيتها، واأ�سبح مفهوم 

الت�سامح ممكنًا، واأ�سبح عبارة عن تح�سيل حا�سل، واأخذ كل واحد يقول بينه وبين نف�سه: لو اأنني ولدت في دين 

الآخر لعتقدت حتما باأن دينه هو الحق  باإطلاق. بناء على ذلك راح الفلا�سفة يقولون باأن كل الأديان والمذاهب 

تحتوي على نواة من الحقيقة ولي�س فقط ديني اأو مذهبي. وانطلاقًا من ذلك اأ�سبح الآخر �سخ�سًا ي�ستحق الحترام 

ول ينبغي بعد اليوم اأن اأكرهه ب�سكل م�سبق، لأنه ينتمي الى دين اآخر غير ديني اأو مذهب اآخر غير مذهبي. فقد 

يكون �سخ�سًا �سالًحا طيبًا م�ستقيمًا، فلماذا اأكرهه اإذا لم يكن ينتمي اإلى طائفتي اأو مذهبي؟

في البداية كان التع�سب لا الت�سامح

ولكن على الرغم من ذلك فاإن معظم الموؤرخين يعتقدون باأن التع�سب ل الت�سامح هو الذي ي�سكل الموقف العفوي 

والطبيعي للاإن�سان، وبالتالي فالإن�سان متع�سب بطبيعته وجوهره، اإنه يحب اأبناء دينه اأو طائفته بالدرجة الأولى ويثق 

. لماذا؟ 
)13(

اأو الطائفة األ يتجاوز الحدود في النغلاق على المذهب  بهم. وهذا موقف طبيعي ول غبار عليه ب�سرط 

ا على الآخرين.وبالتالي فالت�سامح ناتج عن ا�ستغال الذات 
ً
لأنه عندئذ قد يتحول الى تع�سب اأعمى وي�سبح خطر

على ذاتها، فكل الثقافات التي لم تقم بذلك ظلت انغلاقية متع�سبة من الناحية الدينية، انظر الفرق بين اأوروبا 

حون ويفككون العقائد 
ّ
الم�ستنيرة وبقية العالم ولي�س فقط العالم الإ�سلامي، ففلا�سفة اأوروبا ما انفكوا يحللون وي�سر

الم�سيحية التقليدية منذ القرن ال�ساد�س ع�سر وحتى اليوم، ولهذا ال�سبب تو�سلوا الى الت�سامح الفعلي والحرية الكاملة 

فيما يخ�س ال�سوؤون الدينية، فالفرن�سي اأو الإنكليزي اأو الألماني... الخ ل يخ�سى على نف�سه اإطلاقا اإذا لم يمار�س 

الطقو�س وال�سعائر الم�سيحية. بل ول اأحد يخطر على باله اأ�سلًا اأن يح�سر اأنفه بهذه الم�ساألة ال�سخ�سية ، ولكن اإذا 

اإلى المعارك الفكرية التي خا�سها  فاإن الف�سل في ذلك يعود  كان الإن�سان الأوروبي يتمتع بكل هذه الحرية حاليا 

اأ�سلافه العظام كجيوردانو برينو وغاليليو وديكارت وبيير بايل وجون لوك و�سبينوزا وفولتير وع�سرات غيرهم. هوؤلء 

�سحوا بطماأنينتهم ال�سخ�سية واأحيانا بحياتهم لكي ت�ستمتع الأجيال اللاحقة بحرية ال�سمير والمعتقد. هذا هو معنى 

ب�سكل  يتم  وهو عمل  المقد�س،  الديني  لموروثها  اأي  لذاتها،  الذات  مراجعة  يعني  اإنه  ذاتها:  الذات على  ا�ستغال 

انغلاقاتها  اأوتفكيك  الذات  نقد  ولكنه معقد جدا لأن  مراهقات فكرية.  اأو  ا�ستهتاري  ب�سكل  عقلاني تحريري ل 

المزمنة من اأ�سعب ما يكون.لهذا ال�سبب اأقول باأن ا�ستغال الذات العربية الإ�سلامية على ذاتها هو ال�سرط ال�سروري 

الم�سبق لح�سول التحرير الحقيقي: اأق�سد التحرير الفكري وال�سيا�سي في اآن معًا. وهي م�ساألة قد ت�سغلنا طيلة الأربعين 

اأو الخم�سين �سنة القادمة، ولأجل ذلك فليعمل العاملون.

  )13(  في الواقع اأن هذا الموقف يختفي ويفقد م�سروعيته عندما تت�سكل الدولة الوطنية الديمقراطية الحديثة التي تحمي الجميع وتعاملهم على قدم الم�ساواة. وعندئذ ي�سبح 

الولء للوطن ككل ل للطائفة اأو القبيلة والع�سيرة. هذا ما ح�سل في فرن�سا وعموم اأوروبا بعد انت�سار التنوير و الثورة الفرن�سية. فالفرن�سي لم يعد ولوؤه للطائفة الكاثوليكية 

األمانيا وهولندا وبقية الدول  بروت�ستانتي. وقل الأمر ذاته عن  اأحد في فرن�سا يعرف من هو كاثوليكي ومن هو  الفرن�سية بمجملها. واأ�سلا لم يعد  اأو البروت�ستانتية وانما للاأمة 

المتح�سرة...

التسامح والحرية الدينية في الفكر الأوروبي  ملف  العدد: التسامح والحرية
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بري�سة الفنانة لمياء منهال، المغرب 

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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حوار مع المفكر التون�سي 

عبد المجيد ال�سرفي 

حول »الت�سامح والحرية«

حاوره: حمادي ذويب*

الدكتور عبد المجيد ال�سرفي اأ�ستاذ تعليم عال تون�سي متقاعد موؤلف كتب كثيرة من 

اأهمها »الفكر الإ�سلامي في الرد على الن�سارى« وهذا الكتاب هو في الأ�سل اأطروحة 

دكتورا دولة ، ومن موؤلفاته كذلك »الإ�سلام والحداثة« و»لبنات« و»الثورة والحداثة والإ�سلام«. 

وقد اأ�سرف هذا الباحث التون�سي على عدد كبير من ر�سائل الطلبة �سواء في م�ستوى الكفاءة في 

البحث اأو الماج�ستير اأو دكتوراه المرحلة الثالثة اأو دكتوراه الدولة مما جعله راأ�س مدر�سة خا�سة 

في درا�سة الفكر الإ�سلامي ل مثيل لها تقريباً في الوطن العربي. واإ�سافة اإلى ذلك �ساهم الأ�ستاذ 

ال�سرفي من خلال �سل�سلة كتب »الإ�سلام واحداً ومتعدداً« التي األفها اأ�ساتذة تون�سيون بالجامعة 

التون�سية في اإثارة كثير من الق�سايا المت�سلة بالفكر الإ�سلامي بوا�سطة مناهج تاريخية ومقارنية 

اأنتجه  ما  قراءة  بتحديث  ال�سرفي  الدكتور  نادى  لقد  التقليدية.  الدرا�سات  تعهد في  ونقدية لم 

الم�سلمون عبر الع�سور في مختلف المجالت المعرفية وظلّ هاج�س الو�سل بن الإ�سلام والم�سلمن 

والحداثة محورا اأ�سا�سيا في اأعماله حتى يكون للم�سلم المعا�سر  مكان في حا�سره وفي م�ستقبله 

ي�سنعه اعتمادا على مكت�سبات الع�سر الحديث، ولن يكون ذلك ممكنا من دون التخل�س من اأ�سر 

الما�سي والتراث الذي حب�س الكثيرون عقولهم بن اأ�سواره. وكان من ال�سروري من هذا المنطلق 

في راأي الأ�ستاذ ال�سرفي اأن ينهل الم�سلم المعا�سر من منظومة حقوق الإن�سان الحديثة،ومن القيم 

الب�سرية. وعلى هذا  المجتمعات  اإجماع في كل  ب�سبه  اأ�سبحت تحظى  التي  الكونية  الإن�سانية 

الأ�سا�س ارتاأينا اأن نجري هذا الحوار مع الدكتور ال�سرفي في م�ساألة ال�سلة بن الت�سامح والحرية.

*اأ�ستاذ محا�سر بكلية الآداب والعلوم الإن�سانية ب�سفاق�س، تون�س. 

الُأسْتاذُ

ملف  العدد: التسامح والحرية



19 العدد الأول، ربيع 2013

من  بالحرية  �سلته  في  الت�سامح  اأنّ  المعلوم  من 

الباحثن.  بن  وا�سعا  جدل  اأثارت  التي  المباحث 

لكن لنبداأ بال�سوؤال المنطقي ما هو مفهوم الت�سامح 

في نظرك؟ هل لك مفهوم مخ�سو�س للتّ�سامح؟

لي�س لي مفهوم خا�س للت�سامح، لكن هذا المفهوم له 

تاريخ، وهو مرتبط بما ح�سل في اأوروبا من حروب دينيّة. 

وقد انت�سر هذا المفهوم بالخ�سو�س خلال القرن 18م 

اأن  واأ�سبح يدلّ على حاجة المجتمعات الأوروبيّة اإلى 

يقبل اأتباع نحلة دينيّة ما اأتباع نِحل اأخرى. اأما اليوم 

ب  فيُ�ستعمل الت�سامح بالخ�سو�س باعتباره �سدّا للتع�سّ

وح�سب. والتّ�سامح معناه على كل حال القبول بالآخر، 

ل�ست  �سخ�سيّا  فاأنا  ذلك  ورغم  اإيجابي.  موقف  وهذا 

من دعاة التّ�سامح ل لأنّني اأعتبره �سلبيّا ولكن لأنّني 

اأعتبره غير كاف. ففي الت�سامح اإ�سمار لفكرة اأ�سا�سيّة، 

وهي اأنّ المت�سامَح معه هو اأقلّ قيمة من المت�سامِح لذلك 

ل مفهوم الحترام المتبادل. اأنّا اأحترمك واأحترم  اأف�سّ

اأن تحترمني واأن تحترم  المقابل  اآراءك واأطلب منك في 

الت�سامح  من  اأف�سل  نظري  في  فهذا  ومواقفي.  اآرائي 

باعتبار اأن الحترام يوؤدّي اإلى التّ�ساوي في الحقوق وفي 

الواجبات، بينما التّ�سامح فيه اأف�سليّة ل�سقّ على �سقّ 

اأف�سل  الت�سامح هو  اأنّ  اآخر. يبقى في جميع الحالت 

ب والت�سبّث بفكرة وحيدة  اأي التع�سّ من اللات�سامح 

يراد فر�سها على الآخرين.

وماذا عن الحريّة اأ�ستاذي الكريم؟

الحرية �ساأنها اأعقد بكثير من الت�سامح. الحريّة قيمة لم 

تكن موجودة في القديم بالمعنى الذي نطلقه عليها الآن. 

ميتافيزيقي  اأحدهما  معنيان  لها  كان  القديم  الحرية في 

كلامي، حريّة الإن�سان اأو عدم حريته في خلق اأفعاله، 

المفهومين  هذين  وكلا  العبوديّة.  مقابل  في  الحريّة  ثمّ 

للحريّة في القديم لي�س هو المفهوم الذي �ساد في ع�سرنا 

بحقوق  متمتّعا  الإن�سان  يكون  اأ�سا�سه  على  والذي 

طبيعيّة منها الحرية، اأي حريته ل في اأن يعتقد فقط ما 

ي�ساء لكن اأن يقول ما ي�ساء واأن يفعل ما ي�ساء، ول حدّ 

لهذه الحريّة اإلّ حريّة الآخرين. فما دام في معتقده وفي 

يته مطلقة. 
ّ
فحر الآخرين  يم�سّ حريّة  فعله ل  قوله وفي 

التي  الجديدة  القيمة  هي  الحديث  بالمعنى  الحريّة 

على  قادرين  يكونوا  ولم  القدماء  فيها  يفكّر  يكن  لم 

قبولها، ذلك اأنّ المفهوم الذي كان �سائدا في القديم هو 

الطّاعة ل الحريّة. ومفهوم الطاعة هذا له �سلة بالتركيبة 

اأهمّ  كان  المجتمع  نطاق  في  فالن�سجام  الجتماعيّة. 

بكثير من قيمة الفرد في حدّ ذاته. 

به  النزياح  تّم  قد  الإ�سلام  اأنّ  توا�سع  بكلّ  اأعتقد  اأنا 

نحو هذه المقت�سيات الجتماعيّة وتغليبها على الحريّة 

الفرديّة نظرا اإلى ظروف تاريخيّة، لكن في الأ�سل الر�سالة 

المحمديّة تركّز على الفرد وتخاطب الفرد وتعطي اأهمّية 

التي  القيمة  هذه  تحترم  ولم  ال�سخ�سيّة.  الحريّة  لهذه 

للفرد في تاريخنا لأنّ طبيعة النظام القبلي ومقت�سيات 

  الدكتور عبد المجيد ال�سرفـي: مفكر واأكاديمي من تون�س
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الحديثة  قبل  المجتمعات  في  الجتماعي  الن�سجام 

المنع كثيرة ومنها  واأ�سباب هذا  كانت تمنع من ذلك. 

بالخ�سو�س اأنّ الموؤ�سّ�سات المجتمعيّة كانت ت�ستند اإلى 

نواحي  كلّ  ت�سمل  الموؤ�سّ�سات  وهذه  دينيّة.  مبّررات 

الحياة من العلاقات الجن�سيّة اإلى العلاقات القت�ساديّة 

اإلى العلاقات ال�سيا�سيّة اإلى غير ذلك. فهذه الموؤ�سّ�سات 

كانت محتاجة اإلى �سرعنة دينيّة. الحداثة قد ك�سفت 

القناع عن حقيقة هذه الموؤ�س�سات باعتبارها موؤ�سّ�سات 

هذه  بحقيقة  فالوعي  لذلك  ون�سبيّة.  وب�سريّة  تاريخيّة 

الموؤ�س�سات يعطي حريّة للاإن�سان �سواء كان �سخ�سا في 

اأو فردا من مجموعة ، يعطيه قيمة لم تكن  حدّ ذاته 

بالت�سامح  مرتبطة  لي�ست  الحريّة  وهذه  القديم،  في  له 

بقيمة  وبالخ�سو�س  اأخرى  بقيم  واإنّما هي مرتبطة  فقط 

الم�ساواة. فلا حريّة اليوم دون م�ساواة، ول م�ساواة بين 

الذين يوؤمنون بدين ما والذين ل يوؤمنون به فقط، اأي 

حريّة ال�سمير وحرية العقيدة، بل الم�ساواة كذلك بين 

الرجال والن�ساء، والم�ساواة بين الأغنياء والفقراء وبين 

الحكام والمحكومين في الحقوق والواجبات، والم�ساواة 

فاإنّنا  ولذلك  ذلك.  وغير  والثقافات،  الأجنا�س  بين 

على  الظاهر  في  الغريبة  الظواهر  بع�س  اليوم  نلاحظ 

الن�ساء  بحجاب  يت�سبّثون  الذين  اأنّ  مثل  من  الأقل، 

ي�ستندون اإلى هذه القيمة الحديثة التي هي من حقوق 

الإن�سان وهي الحريّة، حرية المراأة في اأن تلب�س ما ت�ساء، 

اإذن فتغطية �سعرها من �سميم حريتها. 

ال�ستنجاد  هذا  لكن  ذاته،  حدّ  في  جيّد  اأمر  وهذا 

بحقوق  اإيمان  عدم  الحقيقة  في  يخفي  الحريّة  بمفهوم 

الإن�سان باعتبارها منظومة متكاملة ل يمكن اأن نف�سل 

من  نطلب  اأن  يوم  اأي  والم�ساواة،  الحرية  بين  فيها 

الم�ساواة  نحقّق  فاإذّاك  �سعورهم  يحجبوا  اأن  الرجال 

اأمّا  الآخر.  دون  لأحدهما  ل  الجن�سين  لكلا  والحرية 

التامّة  بالم�ساواة  نوؤمن  ول  اللبا�س  حرية  نطلب  اأن 

يدلّ  وهو  ي�ستقيم،  ل  فهذا  والواجبات  الحقوق  في 

التنبّوؤ  دائما  يمكن  ل  المجتمعات  تطوّر  اأنّ  على  فقط 

بالأ�سكال التي ي�سلكها وبالطّرق التي ي�سير فيها. اإن 

بتعلة  اليوم  الم�سلمات  النّ�ساء  ترتديه  الذي  الحجاب 

اأو بتعلة ال�ستناد اإلى قيمة الحرية هو في الوقت  دينية 

للمراأة  بالم�ساواة �سمح  اإيمان  الذي يدلّ فيه على عدم 

بالخروج اإلى ال�سارع، اإلى الف�ساء العمومي، بينما المراأة 

قبل ذلك لم يكن ي�سمح لها بهذا الخروج على هذا 

الإ�سلاميّة  للجاليات  �سمح  وهوما  الوا�سع.  النطاق 

باأن  اأ�سا�سا  الم�سيحيّة  التقاليد  ذات  الغربيّة  البلاد  في 

المجتمع  هذا  على  هويّتها  تفر�س  باأن  اأي  ذاتها  تثبت 

ة اإلى الخ�سوع فقط لما تمليه الأغلبيّة. 
ّ
ول تكون م�سطر

 
ّ
وفي راأيي اإنّنا نعي�س مرحلة انتقاليّة، فاإثبات الذات يمر

وعندما  منقو�س.  اإثبات  لكنّه  المظاهر  هذه  عبر  الآن 

للمراأة  ت�سييء  فيها  التي  الطريقة  بهذه  ذاتنا ل  نثبت 

باعتبارها عورة، ولكن باكت�ساب اأدوات المعرفة الحديثة 

والأمنيّة وغير ذلك،  والع�سكريّة  القت�ساديّة  وبالمناعة 

اإذّاك ي�سبح اللتجاء اإلى هذه التبريرات الدينيّة لهذا 

حيل  البع�س  ي�سمّيها  فهذه  معنى.  ذي  غير  ال�سّلوك 

اأن  بمعنى   ،Les ruses de )l’histoire( التاريخ  

 المجتمعات بهذه المرحلة التي لم تكن منتظرة منذ 
ّ
تمر

نا�سلت  اأن  بعد  المراأة  حجاب  اإلى  العودة  اأي  جيل، 

الن�ساء لنزع هذا الحجاب، فهذه من حيل التاريخ، وربّما 

تكون مرحلة من مراحل التطوّر. وهي على كلّ حال 

التي  هي  العامّة  الظروف  لأنّ  الزوال  اإلى  اآيلة  ظواهر 

�ساعدتها. وعندما تتغيّر هذه الظّروف فاإنّ هذه الظواهر 

�ستتغيّر كذلك.

اأوؤكّد  بالخ�سو�س  الحريّة  �سوؤالك عن  اإلى  بالعودة  اإذن 

اأنّه ل يمكن اأن نف�سل فيها بين قيمة وقيمة اأخرى من 

قيم منظومة حقوق الإن�سان. لذلك ل يمكن للاإن�سان 

ا اأو اأن يوؤمن بالحريّة دون اأن يوؤمن 
ّ
اليوم اأن يكون حر

بالحريّة  يوؤمن  ل  فهو  واإل  الكاملة،  والمواطنة  بالم�ساواة 

ل  والحرية  الت�سامح  يتبنى  من 

حرية  ل  مقولة:  يتبنى  اأن  يمكن 

لأعداء الحرية. 
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بل يوظّفها لغايات اأخرى. وهذه الحريّة بالمعنى الذي 

الآخرين  حريّة  اإلّ  لها  حدود  ل  التي  اأي  ذكرته 

�سيكون لها ب�سفة طبيعيّة انعكا�س على ظاهرة التديّن. 

فالتديّن الحديث ل يمكن اأن يكون التديّن الذي يقوم 

في  الحديث  التديّن  والتّقليد.  والطّاعة  المتثال  على 

الإ�سلام وفي غيره من الأديان يخ�سع اليوم لما يمكن اأن 

ن�سمّيه ترميقا )Bricolage( اأي اإنّه مزيج من الحريّة 

ال�سخ�سيّة - القيمة التي فر�ست نف�سها اأوهي ب�سدد 

فر�س نف�سها على ال�سمير الإ�سلامي وغير الإ�سلامي- 

ظواهر  نلاحظ  لذلك  نف�سه.  الآن  في  المتثال  ومن  

ومختلفة،  متناق�سة  مرجعيّات  من  تاأتي  لأنّها  غريبة 

لكن الم�سلم اأو الم�سلمة في الع�سر الحا�سر م�سطر اإليها 

التي يعي�س فيها ل ت�ساعده على  اأنّ الظروف  باعتبار 

اأ�سبه  الحريّة الكاملة وعلى الم�ساواة وعلى المواطنة وما 

ذلك. اإذن فم�ساألة الحرية م�ساألة معقدة، ول يمكن اأن 

بالظّروف  ارتباطها  في  واإنّما  فقط،  ذاتها  في  اإليها  ننظر 

العامّة وكذلك بالقيم الأخرى.

اإ�سلاميّة  جذورا  للتّ�سامح  اأنّ  يعتبر  من  هناك 

في  ويحتجون  16م  القرن  خلال  ظهوره  �سبقت 

الإم��ام  ق��ول  منها  كثيرة  بحجج  ال�سدد  ه��ذا 

وراأي  الخطاأ  يحتمل  �سواب  »راأي��ي  ال�سافعي: 

واب« وهذا القول بالن�سبة  غيري خطاأ يحتمل ال�سّ

اإليهم منتهى الت�سامح؟

اأي فيه جانب كبير من ال�سحّة ل لأنّ ال�سّافعي 
ّ
هذا الر

التاريخ  لأنّ  ولكن  به  �سبيها  قال  وغيره  هذا  قال 

كان  الم�سيحيّة  البلاد  بتاريخ  قارنّاه  ما  اإذا  الإ�سلامي 

فلم  المخالفة،  العقائد  اإزاء  الت�سامح  من  بكثير  متّ�سما 

يفر�س الم�سلمون طيلة تاريخهم ب�سفة مطّردة على اأتباع 

الدّيانات الأخرى الدّخول في الإ�سلام. وهذا ي�سمل 

القدماء  كان  فقد  الكتابيّة.  غير  الدّيانات  اأتباع  اأي�سا 

يقولون : لهم �سبهة كتاب كما هو ال�سّاأن بالن�سبة اإلى 

المجو�س مثلا. وهذا العتراف ما زالت اآثاره موجودة 

التي  الدّينيّة  الأقلّيات  اأي  المعا�سرة،  المجتمعات  في 

ي�سطهدوها  ولم  معها  مت�سامحين  الم�سلمون  كان 

في  مخالفيهم  الم�سيحيون  بها  ا�سطهد  التي  بالطّريقة 

العقيدة في اأوروبا الم�سيحيّة وفي البلاد الم�سيحية ب�سفة 

لكن  �سحيح،  القول  هذا  الناحية  هذه  فمن  عامّة. 

ب  من ناحية ثانية توجد في تاريخنا مظاهر من التع�سّ

ومن قلّة الت�سامح. لنذكر مثلا ما يرويه ابن الجوزي في 

كتابه »المنتظم« على �سبيل المثال عن محمود الغزنوي 

و�سلوكه مع المعتزلة في البلاد التي يحكمها، وكذلك 

ونلاحظ كذلك  الحكّام.  اإلى غيره من  بالن�سبة  الأمر 

المذهبي،  ب  التع�سّ وجود  الجتماعي  ال�سعيد  على 

فحتى الفقهاء اأنف�سهم لم يكونوا يت�سامحون في بع�س 

الفترات التاريخية مع المخالف في المذهب ل في الدين. 

لهذا فالت�سامح موجود حقّا لكن هناك مظاهر عديدة 

الأقدمين  نحا�سب  اأن  لنا  ينبغي  ل  ب.  التع�سّ من 

عندما  عليهم  اأو  لهم  نحكم  ولكن  ع�سرنا،  بمعايير 

اأنواع من  نقارنهم بمعا�سريهم وهم ي�ستركون معهم في 

بالنّ�سبة  الت�سامح  ب ويمتازون عليهم بكثير من  التع�سّ

من  الحا�سر  اإلى  بالن�سبة  لكن  الما�سي.  معايير  اإلى 

الم�سلمين  باأنّ  الإقرار  اإلى  اأن نكون م�سطرين  الموؤ�سف 

قارنّاهم بهذه  ما  اإذا  بون وغير مت�سامحين  اليوم متع�سّ

فالم�سيحيّون  م�سيحيّة،  دينيّة  �سنن  لها  التي  ال�سعوب 

الغربيّون �سواء كانوا من الأوروبيين اأو من الأمريكيين 

الم�سلمين  ت�سامح  من  اأكثر  مخالفيهم  مع  مت�سامحون 

في  لهم  المخالفين  الم�سلمين  مع  حتّى  اأو  غيرهم،  مع 

بع�س الأمور. ويمكن اأن نقول ب�سفة عامّة اإنّ الت�سامح 

مع  الت�سامح  من  اأوفر  هو  الم�سلمين  لدى  الآخر  اإزاء 

الم�سلمين المخالفين. هذه الظاهرة جديرة باأن تلاحظ، 

واأناأ اأف�سّرها بما كان يقوم به الدّين من وظيفة اجتماعيّة 

تتمثل في توفير الن�سجام الجتماعي.

الإ�سلامي  الفكر  عن  الحديث  اإلى  يجرّنا  هذا 

النه�سة  ع�سر  مفكّرو  تاأثّر  مدى  اأيّ  فاإلى  الحديث 

للت�سامح  الغربيّة  بالمرجعيّة  الإ�سلاميّة  البلاد  في 

ابن  الطاهر  ال�سيخ محمد  راأينا  اإن  ة  والحرية خا�سّ

الت�سامح في كتابه  المثل يعرّف  عا�سور على �سبيل 
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»اأ�سول النظام الجتماعي في الإ�سلام« باأنّه »اإبداء 

ال�سّماحة للمخالفن للم�سلمن بالدين، وهو نوع 

من  الأديان  عن  الباحثون  العلماء  عليه  ا�سطلح 

المتاأخّرين من اأواخر القرن الما�سي«.

اأنا ل اأعتقد اأنّ الم�سلمين اأخذوا الت�سامح من الغربيّين 

رجعوا  هم  ــا  واإنّم بالغرب،  علاقة  لها  قيمة  باعتباره 

على  غلب  الذي  ال�سلوك  اإلى  الأحيان  من  كثير  في 

الممار�سة الإ�سلاميّة عبر التاريخ، ووظّفوا هذا التّ�سامح 

ما  يفوق  ب�سكل  موجودا  كان  والذي  لحظناه  الذي 

هذه  خدمة  في  الم�سيحية  المجتمعات  في  موجود  هو 

ال�سيخ  كثيرا  بها  يوؤمن  يكن  لم  التي  الجديدة  القيم 

محمد الطاهر ابن عا�سور لأنّه كان من الذين يدعون 

يعتبر  وهو  عمدا.  دينه  يغيّر  الذي  اأي  المرتدّ  قتل  اإلى 

اأن تُقدّم  اأنّ �سمان �سلامة الج�سم الجتماعي ينبغي 

في هذا المجال على �سدق العتقاد وعلى عمق هذه 

العتقاد. ولذلك فلا ال�سيخ محمد الطاهر ابن عا�سور 

ول الإ�سلاحيين في الع�سر الحديث كانوا متاأثّرين بكلّ 

باعتباره  الت�سامح  المنظومة التي يدخل في نطاقها هذا 

من حقوق الإن�سان الحديثة، واإنّما هو بحث عن توازن 

اجتماعي يقلّ�س اأكثر ما يمكن من العنف. وهذا توجّه 

�سليم في حدّ ذاته لأنّ قلّة الت�سامح ينتج عنها ممار�سة 

العنف، وهم لم يكونوا من دعاة هذا العنف. ولذلك 

التاأثّر بالغرب بقدر  فالق�سيّة ل تتعلّق في نظري بمدى 

ما هي من مقت�سيات الجتماع الحديث ل �سيّما اأنّهم 

عا�سوا هذا النتقال من و�سع اإلى و�سع اآخر مغاير على 

وال�سيا�سيّة  والقت�ساديّة  الجتماعيّة  الأ�سعدة  جميع 

وغيرها. فكانوا يبحثون عمّا يحقّق هذا الن�سجام وما 

هذه  من  مت�سامحين  كانوا  ولذلك  العنف  عن  يبعده 

الناحية وهذا اأمر طبيعي.

ممثّلي  ت�سوّر  في  الن�سجام  عدم  تف�سّر  كيف 

الت�سامح  بن  لل�سلة  الحديث  الإ�سلامي  الفكر 

والحريّة فهم من جهة يقرّون بحريّة غير الم�سلم في 

للم�سلم  يتركون  ل  المقابل  في  لكنّهم  دينه  ممار�سة 

الحريّة في العتقاد؟

�سبق اأن ذكرت اأنّ ما يف�سّر هذه الظاهرة حر�س العلماء 

على الن�سجام الجتماعي، لكن اأ�سيف اإلى ذلك اأنّ 

الكثير من الإ�سلاحيين لم يكونوا موؤهّلين ذهنيّا وثقافيّا 

لإعادة النظر في ما ي�سمّى اليوم ثوابت الإ�سلام. والردّة 

من الم�سائل التي كانت مثلما هو معلوم محلّ اتّفاق بين 

الفقهاء. وهي من الثوابت. وكذلك الأمر بالن�سبة اإلى 

تطبيق الحدود. فهم لم يكونوا موؤهّلين لإعادة النظر في 

هذه الثوابت مما جعل مواقفهم غير من�سجمة داخليا. 

ومن  للتّ�سامح  دعاة  يكونوا  األّ  يمكن  ل  ناحية  فمن 

ناحية ثانية ل يمكن األّ يتخلّ�سوا من هذا الإرث الذي 

ال�سامية.  القيم  ولكلّ  والعدل  للحق  يعتبرونه محتويا 

يمكن  محــاولت  هي  التذبذب.  هذا  يف�سّر  ما  هذا 

و�سفها بالتلفيقيّة ما دامت الجراأة على اإعادة النظر في 

الثوابت غير متوفّرة فاإنّ المواقف التي كانت موجودة ل 

يمكن اأن تكون اإلّ مواقف تلفيقيّة ودفاعيّة. فهم كانوا 

ي�سعرون باأنّهم مهاجمون وباأنّ اإ�سلامهم مهدّد، ولذلك 

يردّون الفعل وهذا التهديد كان حقيقيّا، لأنّ الإ�سلام 

ورثوها  التي  التديّن  واأ�سكال  عليه  ن�سوؤوا  الذي 

وتعلّموها كانت مهدّدة بالجتماع الحديث وبالظروف 

التاريخيّة الحديثة. لكن ل يعني هذا اأنّ الدين في حدّ 

ذاته مهدّد اإنّما طريقة فهمه وتاأويله التي كانت بالن�سبة 

اإليهم بديهيّة هي التي كانت مهدّدة. اأنا اأف�سّر اإذن هذه 

المواقف بالنظر اإلى كلّ هذه المعطيات التي ذكرتها وهي 

ذات طابع تاريخي واجتماعي وثقافي بالأ�سا�س.

في  الأولى  الخطوة  خطوا  المفكرين  هوؤلء  لكن 

مجال  وفي  جزئيّا  واإن  الحديثة  القيم  تبنّي  مجال 

على  القديمة  الدينيّة  المنظومة  عنا�سر  بع�س  نقد 

غرار موقف محمد عبده وغيره من الحجاب.

اأمّا  اللات�سامح،  من  �سك  دون  من  اأف�سل  مواقفهم 

موقف عبده من الحجاب فهو يدلّ على تاأثير الظروف 

ن�سبيّا  المنفتحة  الدينيّة  النخبة  هذه  وعي  في  الحديثة 

على مقت�سيات لم تكن موجودة من قبل. فمقت�سيات 
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العامة  الحياة  في  وم�ساركتها  ال�سارع  اإلى  المراأة  خروج 

كما تبدو من خلال موؤلّفات قا�سم اأمين هي مقت�سيات 

جديدة كلّ الجدّة لم يكن القدماء واعين بها، ل �سيّما 

اأنّهم كانوا يعي�سون في مجتمعات عبوديّة ل تحتاج اإلى 

اآثار  بف�سل  البيت  من  خرجت  فالمراأة  المراأة.  عمل 

الحروب التي اندلعت في اأوروبا وفر�ست على الن�ساء 

اأن يعملن في الحقول وفي الم�سانع وفي غير ذلك، لأنّه 

ر المراأة عن ا�ستقلالها القت�سادي. 
ّ
ل يمكن ف�سل تحر

ما دامت المراأة في حاجة اقت�ساديّة اإلى الرجل فهي ل 

اأن تكون متحررة  رة، ول يكفي 
ّ
اأن تكون متحر يمكن 

اقت�ساديّا لكي تكون متحررة ذهنيا في توجهها. فهناك 

التاريخي  الم�ستوى  على  لكن  مختلفة،  عوامل  دوما 

العام هناك مقت�سيات تنطبق على الجميع.

هل يعني الت�سامح منح حريّة مطلقة للاآخر في 

تفكيره وتعبيره واعتقاده اأم اإنّ هذه الحريّة ينبغي 

في  وجدته  مّما  نابع  ال�سّوؤال  هذا  مقيّدة.  تكون  اأن 

هذا  في  فهناك  الت�سامح  تعريف  في  لرو�س  معجم 

حريّة  احترام  في  يتمثّل  اأوّلهما  معنيان  التعريف 

فهو  الثاني  المعنى  اأمّا  تفكيره.  وطرائق  الآخر 

بع�س  في  ما  �سخ�س  اإلى  تمنح  مح��دودة  حرية 

الظروف.

اأنّ الحرية في مفهومها  اأوؤكّد على ما ذكرته �سابقا من 

الحديث ل حدّ لها اإلّ حريّة الآخر في اأيّ مجال من 

حريّة  مع  تتعار�س  ل  حريتي  دامت  ما  المجالت. 

ا في ما اأ�ساء وما اأعتقد 
ّ
الآخرين فينبغي اأن اأكون حر

وما اأفعل، لكن هذه الحرية واإن كانت نظريّا مطلقة ول 

تحدّها اإل حريّة الآخرين فاإنّ الحياة في المجتمع تفر�س 

على النّا�س مجموعة من ال�سوابط والحدود والحواجز 

التي ل يمكن لل�سمير الجماعي اأن يتجاوزها ب�سهولة. 

وهذه ل �سلة لها دائما بالدّين واإنّما قد تكون لها �سلة 

بال�سيا�سة. فالفرن�سيّون يعي�سون �سئنا اأم اأبينا في مجتمع 

ديمقراطي يتوفّر فيه هام�س كبير من الحريّة، ورغم ذلك 

في  �سكّه  عن  التعبير  في  ا 
ّ
حر لي�س  اليوم  فالفرن�سي 

المحرقة النازية. وهو اأمر ل �سلة له بالدّين بل بظروف 

مجتمعات  في  الحريّة  هذه  تتوفّر  بينما  المجتمع،  هذا 

اأخرى ديمقراطيّة اأو اأقلّ ديمقراطيّة من فرن�سا. ولهذا ل 

ينبغي اأن ننظر اإلى التحديد من مجال الحرية على اأنّه 

�سبب ديني فقط، ف�سببه في الغالب اجتماعي اأكثر مّما 

هو ديني. فالدّين قد يكون غطاء لكن في حقيقة الأمر 

ب والت�سامح  قلّما يكون هو الدافع الأ�سا�سي. فالتع�سّ

اأو ذاك بح�سب الظروف.  اإلى هذا  لهما عوامل توؤدّي 

مزدهرة  اقت�ساديّة  اأو�ساع  بين  مثلا  الأمور  وتختلف 

كبيرا في  ت�سامحا  ننتظر  ل  متاأزّمة.  اقت�ساديّة  واأو�ساع 

ول  الأ�سعدة،  جميع  على  متاأزّمة  اقت�ساديّة  اأو�ساع 

با �ساملا بالعك�س في الأو�ساع القت�ساديّة  ننتظر تع�سّ

المزدهرة.

هل يمكن اأن ننظر في �سلة الت�سامح بالحريّة من 

هو  الت�سامح  يبدو  فاأحيانا  والفرع  الأ�سل  منظور 

من  اأنّ  ذلك  الحريّة  منه  تتفرّع  ال��ذي  الأ�سل 

للاآخر  يترك  اأن  المرء  ا�ستعداد  الت�سامح  تعريفات 

حريّة التعبير عن الراأي.

دائما  الحريّة  الأ�سل.  الحرية هي  الحالة  حتّى في هذه 

هي الأ�سل، فالت�سامح مظهر من مظاهر ممار�سة الحريّة 

اأو تكري�سها على اأر�س الواقع.

اأنت تلتقي مع ن�سيف ن�سار الذي يقول:  اإذن 

الليبرالي  الفكر  تاريخ  في  الت�سامح  اإلى  الدعوة  اإنّ 

ول  الحريّة  اإلى  الدعوة  من  يتجزّاأ  ل  جزءا  كانت 

الذي  الن�سقاق  وبعد  الديني  المجال  في  �سيما 

ح�سل في الم�سيحيّة.

لفكرة  اإ���س��م��ار  الت�سامح  في 

معه  المت�سامح  اأن  وهي  اأ�سا�سية، 

لذلك  المت�سامح  قيمة من  اأقل  هو 

اأف�سل مفهوم الحترام المتبادل.
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اأي �سحيح في نظري وين�سجم مع الواقع 
ّ
بالفعل هذا الر

ما  مع  وين�سجم  الأوروبيّة،  المجتمعات  عا�سته  الذي 

لم  فلو  الجديدة  والمفاهيم  القيم  هذه  تطوّر  عن  نعرفه 

يكن الإيمان بالحريّة لما اأمكن للت�سامح اأن يوجد. لذلك 

فال�سطهاد الديني وليد انعدام الحرية. ومما يع�سد هذا 

والجنوبيّة  ال�سرقية  اأوروبا  تاريخ  في  ح�سل  ما  الراأي 

ة، وما ح�سل للكاتار )Les Cathares( وهي  خا�سّ

اأفرادها  قتّل  فرن�سا  جنوب  في  موجودة  كانت  فرقة 

 )Bogomiles( للبوقوميل  ح�سل  وما  وعذّبوا. 

فقد  والهر�سك.  البو�سنة  في  موجودين  كانوا  الذين 

يقع  لم  ال�سطهاد.  اأ�سكال  باأب�سع  وا�سطهدوا  قتّلوا 

موجودا.  يكن  لم  الحريّة  مفهوم  لأنّ  معهم  الت�سامح 

هو  الت�سامح  ل  الحريّة  هو  الأ�سل  اأنّ  اأعتقد  ولذلك 

الأ�سل. والذين يدعون اليوم اإلى الت�سامح قد يدعون 

اإليه لأ�سباب اإيديولوجيّة اقتناعا بهذه القيمة، لكن قد 

بحتة،  اختباريّة  براغماتيّة  لأ�سباب  اأي�سا  اإليه  يدعون 

لأنّ الت�سامح عمليّا اأف�سل من ممار�سة العنف، وعك�س 

فالدعوة  والفو�سى. ولهذا  العنف  اإلى  يوؤدّي  الت�سامح 

اإلى الت�سامح اأ�سعها في نف�س ال�سياق الذي هو موجود 

هو  اأي  الح�سارات،  بحوار  �سنوات  منذ  ي�سمّى  ما  في 

العنف  من  التقلي�س  اإلى  عامّة  ب�سفة  الإن�سان  �سعي 

العلاقات  في  اأو  الأوطان  داخل  �سواء  العلاقات  في 

الدوليّة. والتقلي�س من العنف هو في نهاية الأمر معيار 

ر. لهذا فاإنّنا ل نجد المجتمعات المتح�سرة اليوم  التح�سّ

في  موجود  هو  اإنّما  اليوم  العنف  بينها.  فيما  تتحارب 

المجتمعات الفقيرة والمتخلّفة �سواء فيما بينها اأو م�سلّطا 

رة فلي�س هناك حروب.  عليها، اأمّا في المجتمعات المتح�سّ

 
ّ

فالت�سامح هو خلال الثورة الفرن�سيّة برز موقف �سلبي

للتب�سير  هنا  ل�ست  اأنا   : يقول  فميرابو  الت�سامح  من 

الحريّة  مع  تماما  يتعار�س  نظره  في  والت�سامح  بالت�سامح 

والم�ساواة  الحرية  مفهوم  وليد  باعتباره  الدينيّة.القاعدة 

والمواطنة وغير ذلك.

الت�سامح  �سلة  اإنّ  يقول  من  راأي  ت�ساطر  هل 

بالحريّة هي �سلة تعار�س من ذلك مثلا اأنّه خلال 

الت�سامح  من  �سلبي  موقف  برز  الفرن�سية  الثورة 

بالت�سامح.  للتب�سير  هنا  ل�ست  اأنا   : يقول  فميرابو 

الحرية  مع  تماما  يتعار�س  نظره  في  والت�سامح 

الدينية.

الثورة  زعماء  وهم  جي�ست،  و�سان  وروب�سبيار  ميرابو 

الفرن�سيّة، كانوا من الذين يمار�سون الإرهاب. وكانت 

 .)La terreur( عب 
ّ
الر بفترة  ت�سمّى  الفترة  تلك 

فلا يمكن عند ممار�سة الإرهاب الحديث عن الت�سامح. 

والثورة الفرن�سيّة ت�سترك في هذا مع كثير من الثورات 

قبلها وبعدها. فكرومويل مثلا حلّ البرلمان الأنجليزي 

وفي  كذلك.  العنف  مور�س  عهده  وفي  مرات  ثلاث 

اأنهارا،  الدّماء  العنف و�سالت  الفرن�سيّة مور�س  الثورة 

�سمحت  فاإنها  عنف  من  فيها  ما  رغم  الثورات  لكن 

العقليّات  يغيّروا  اأن  يريدون  العقليّات، والذين  بتطوّر 

بالقوّة يعتبرون متع�سبين. ول يعني ذلك اأنّ اأهدافهم 

ل  اأنّهم  والحقّ  مت�سامحين.  غير  لكنهم  نبيلة،  غير 

يوؤمنون بالحرية رغم اأنّهم قد يت�سدّقون بها.

والهجمات  الهائج  العنف  تنامي  اأم���ام 

اأع��داء  مع  الت�سامح  يمكن  هل  ال�ستئ�ساليّة 

الت�سامح؟

انطلاقا من مبداإ قراآني :  الت�سامح معهم،   نعم يمكن 

اِدفع بالتي هي اأح�سن فاإذا الذي بينك وبينه عداوة 

كاأنّه ولّي حميم. فالن�سياق وراء ردّ الفعل العنيف ل 

يمكن اأن يولّد اإلّ عنفا م�سادّا وهكذا. ل بدّ في وقت 

من الأوقات من قطع هذه الحلقة الجهنمية وتكون بقرار 

�سجاع لعدم الن�سياق وراء ردّ الفعل العنيف. فدائما 

ت�سامح  مواجهته  في  يكون  اأن  ينبغي  الت�سامح  عدم 

مربّع  اإلى  ه 
ّ
يجر اأن  يمكن  الذي  هو  لأنّه  منه،  اأف�سل 

الذي  اأنت  فاإنّك  اإليه  ان�سقت  ما  اإذا  بينما  الت�سامح، 

ن�سوّي  اأن  ينبغي  ول  الت�سامح.  عدم  نطاق  اإلى   
ّ
تجر

وعدم  الت�سامح  بين  م�ساواة  هناك  وكاأنّ  الأمرين  بين 

اإلى  بالن�سبة  حتى  اأف�سل  دائما  فالت�سامح  الت�سامح. 
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الذين يدعون اإلى عدمه. فمن يتبنّى الت�سامح والحرية 

ل يمكن اأن يتبنّى مقولة : ل حريّة لأعداء الحريّة. اأنا ل 

اأوؤمن بذلك واأعتقد اأنّ الحرية ينبغي اأن تكون متاحة 

للجميع، لكن ل بدّ من عدم الخلط بين الم�ستويات. اأنا 

اأقبل اأن يعبّر عدوّ الحريّة عن راأيه، لكن قد ل اأ�سمح 

حريتي.  يعادي  باأن  الممار�سة  م�ستوى  في  بالقانون  له 

اأي وبين الفعل. فلا يمكن الحدّ من 
ّ
هناك فرق بين الر

الحريّة اإلّ بالن�سبة اإلى الأفعال التي تخرج عن القانون 

اأي التي تم�سّ من حريّة الآخرين.

اأنّ رف�س الديمقراطيّة على الم�ستوى  يعني هذا 

النظري مقبول لكن المرور عمليّا اإلى اإف�ساد عمليّة 

انتخابيّة غير مقبول.

نعم هو كذلك. وهنا ياأتي دور القانون لمعاقبة من يلجاأ 

اإف�ساد العمليّة الديمقراطيّة،  على ال�سعيد العملي اإلى 

هو  فالن�سجام  الآخرين.  من حريّة  م�سّا  هذا  لأنّ في 

الإيمان  الن�سجام هو  بالحريّة مطلقة، وعدم  الإيمان  في 

اإلّ  يحدّها  فلا  مطلقة  كانت  اإذا  لأنّها  مقيّدة،  بحرية 

حرية الآخر واإن كانت مقيّدة فالله اأعلم بمن �سيقيّدها 

من  فالكثير  الم�سكلة،  هي  وهذه  وكيف.  ومتى  وبماذا 

الذين يت�سدّقون بالحرية ل يوؤمنون باأنّه ل حدود لها اإل 

حرية الآخرين، ومتى اآمنوا بذلك فاإنّهم ل ي�ستطيعون 

اأن يمار�سوا العنف على الآخر. فاإن كنت توؤمن بالحريّة 

عليه  لتفر�س  الآخر  على  العنف  تمار�س  اأن  يمكن  ل 

اأن  لكن  فات.  ال�سّ من  �سفة  باأيّ  توجّهك  اأو  راأيك 

تعبّر عن راأيك لك مبدئيّا مطلق الحريّة في ذلك.

القانوني  الم�ستوى  في  الحريّة  يقيّد  الذي  ما 

والد�ستوري ؟

 

الحرية الآن في الد�ساتير وفي القوانين لها تقريبا قيدان 

مكفولة  التعبير  في  المطلقة  فالحرية  عليهما.  متّفق 

للمواطنين  ما داموا ل يدعون اإلى ممار�سة العنف اأو اإلى 

التباغ�س بين الأجنا�س اأو اإلى اللام�ساواة  والتمييز.

ملف العدد: التسامح والحريةحوار: عبد المجيد الشرفي 
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 اإ�سكالية الت�سامح: 

لكن من جهة  وعدليته من جهة  المبداأ في خيريته  وفاح�س لجوانب  م�ستنير  تنظير  بين  تتاأرجح  الت�سامح  اإ�سكالية 

اأخرى ت�سطدم بواقع معقد يحتم التعامل معه علاوة على اأ�سا�س التنظير الأولي المثالي باإجراءات ميدانية تاأخذ بعين 

العتبار ما يعج به الواقع المحلي من معتقدات وعادات، وفي هذا تاأتي الم�ساءلة النقدية حول الت�سامح. 

ل يدور جدل المفكرين حول الت�سامح من جهة كونه مبداأ اإن�سانيا �ساميا وقيمة مثلى ينبغي اأن ت�سود فكر و�سلوك 

الإن�سان فردا وجماعة، اإنما ين�سب النقا�س حول حدود المبداأ: فهل للت�سامح حدود ؟  الت�ساوؤل الكبير يطرح اإن كان 

يجب اأن تكون له حدود اأم ل ؟ من الذي ي�سعها ؟ وما هي اآليات تج�سيدها ؟ بمعنى هل من ال�سروري فر�س الت�سامح 

بما يمكن ت�سميته »عنف الإقناع« اأو »الإقناع العنيف« اأم اأنه وعي ذاتي واقتناع باأهمية المبداأ في حياة ال�سعوب ؟ تلكم 

هي اإ�سكالية الت�سامح في واقعنا الراهن وفي التجارب الب�سرية الما�سية. حينما عاد بول ريكورPaul Ricœur  اإلى 

تحليل اأ�سل كلمة الت�سامح �سمن معاجم اللغة الفرن�سية راأى اأنها مهددة باأمرين هما الب�ساطة والغمو�س. و�سمن 

هذين التهديدين تطرح م�ساألة الحدود التي يتطرق اإليها الفيل�سوف حيث ل يجد اأنها وا�سحة ومف�سلة، واإلى من 

 .
)1(

ترجع ال�سلاحيات والم�سوؤوليات فيما طرحته المعاجم 

هل يكفي الت�سامح لحل ال�سراعات ؟ 

من الناحية النظرية، يبدو اأن اللجوء اإلى الت�سامح ك�سرط اأولي للتعاي�س وال�سلم كفيل مبدئيا بتحقيق غاية الهدوء 

والت�ساكن. لكن من الناحية العملية ، وبالنظر اإلى ال�سلوكات - وهي بالطبع الموؤ�سر اأو مقيا�س تطبيق ف�سيلة الت�سامح- 

حــدود الت�ســامح 

محمد جديدي*

بمختلف  ومرورا  الت�سامح  مفهوم  مدلول  من  بدءا  والمفارقات  الإ�سكاليات  من  العديد  الت�سامح  م�ساألة 

الإ�سكاليات المت�سلة بروؤى ووجهات نظر حتى الذين دعوا اإلى الت�سامح ونظّروا له وانتهاء بالمفارقات الكثيرة 

التي تحيط بحدود الت�سامح وكيفيات ممار�ساته وتطبيقاته.

 
ُ
تُـــــثــيـرُ

*اأ�ستاذ الفل�سفة في جامعة ق�سنطينة 2، الجزائر. 

)1( لمزيد من الطلاع على تحليل ريكور لمبداأ الت�سامح وموقفه من دللته المعجمية يرجى العودة اإلى موؤلفه المعنون:Lectures 1 : Autour du politique  في 

.Tolérance، intolérance، intolérable:الجزء الذي يقع من ال�سفحة 295 اإلى ال�سفحة 312 ويحمل عنوان

ملف  العدد: التسامح والحرية
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الواقع  تنافر  دليلًا على  الت�سامح  و خطاب 
ّ
يتخذها منظر ما  غالبا  �سلوكات  ذاتها  التواءات جمة هي بحد  ت�سادف 

الجتماعي  اأو انت�سار اللات�سامح. من هنا نرى �سرورة عدم اعتبار حادثة بعينها اأو حالة منفردة، منعزلة دليلًا على 

ف�سل اأو خطورة مبداأ الت�سامح، اإنما قد تتخذ نموذجا تحلل فيه اأخطاء عدم تج�سد الت�سامح واقعيا والحث على بحث 

اأف�سل الإجراءات المو�سلة اإلى ذلك. اإن اختراق ميثاق اأو خرق مر�سوم تعدٍ عنيف من قبل فرد اأو جماعة ل يجب 

الإرادات  تجتهد  اأن  ينبغي  العك�س  على  بل  العليا،  الإن�سانية  وقيمته  الت�سامح  قد�سية  من  للنيل  ذريعة  يكون  اأن 

وال�سعادة، وهي  والت�سامن  والتعاون  الأمن  الب�سري في  التجمع  غاية  لبلوغ  قدما  به  الدفع  والموؤ�س�ساتية في  الفردية 

نف�سها المهمة والغاية التي من اأجلها قامت الدولة ككيان اأو كما قال جون لوك J. Locke : »الدولة مجتمع من 

اأعني بالخيرات المدنية الحياة، والحرية،  اأنا  الب�سر يت�سكل بهدف توفير الخيرات المدنية والحفاظ عليها، وتنميتها. و 

 )2(

وال�سحة، وراحة الج�سم، بالإ�سافة اإلى امتلاك الأ�سياء مثل المال، والأر�س، والبيوت، والأثاث، وما �سابه ذلك.«

فالدولة ككيان اجتماعي و�سيا�سي قامت لتي�سر وتنظم �سبل تح�سيل الإن�سان للخيرات وتفادي ال�سدام والتوتر في 

العلاقات الإن�سانية. 

مفارقات الت�سامح

يثير الت�سامح مفارقات عدة، ناتجة عن ثنائيات مباطنة لماهية الت�سامح فبين الإيجاب وال�سلب في حقيقة الت�سامح )اأي 

فهم الت�سامح من خلال عدم المنع اأو الحرية في الفعل والت�سرف اأو في �سرورة التقييد والتدخل اإن كان الأمر يتطلب 

  Ricoeurبا�سم الأخلاق عدم قبول هذا ال�سلوك واعتباره غير مت�سامح اأو ل ي�سمح به( وربما هذا ما عبر عنه ريكور

بثنائية الب�ساطة والغمو�س منطلقا في ذلك من زاوية معجمية �سارحا موقفه من الت�سامح الذي ل يخلو في راأيه من 

الرجوع اإلى غير الم�سموح حبه اأو اإ�سافة اللامقبول l’intolérable. وهنا يطرح ال�سوؤال كيف بالإمكان اأن يتحول 

اأو ما ن�سلك اإلى مخالفته، ومن  اإلى قبول ما ل يتفق مع ما نعتقد  الت�سامح من ف�سيلة اأخلاقية في تحليلها الب�سيط 

ثم منعه وعدم العتراف له بحرية الختلاف ؟ فهل يتعين علينا اأخلاقيا حتى ل نناق�س مبادئنا الأخلاقية ومنها 

بالتاأكيد الت�سامح، والقبول بمبداأ غير من�سجم مع معتقداتنا واأحكامنا لي�س من باب عدم معرفة خيرية الت�سرف من 

�سريته اإنما من زاوية معيارية  مو�سوعية لل�سلوك. »اإن كان الت�سامح -تقول مونيك كانتو �سبيربر- ف�سيلة فهو بالفعل 

 
)3(

ء اأخلاقيا هو اأمر جيد اأخلاقياً.« 
ّ

ف�سيلة تحمل ما ل نحبه حقا، واأن نعتبر اأن قبول �سيء نحكم عليه باأنه �سي

ج-الت�سامح قبول م�ستنير

فهل يتعين علينا اأخلاقياً حتى ل نناق�س مبادئنا الأخلاقية، ومنها بالتاأكيد الت�سامح، القبول بمبداأ غير من�سجم مع 

 
)4(

معتقداتنا واأحكامنا، لي�س من باب عدم معرفة خيرية الت�سرف من �سريته اإنما من زاوية معيارية مو�سوعية لل�سلوك،

»اإن هذا الت�سميم على الت�سامح ل ياأتي من موقف �سكوكي قائم على اأننا ما دمنا ل نعلم بال�سبط ما هو خير وما هو 

)2( جون لوك، ر�سالة في الت�سامح، ترجمة ، منى اأبو�سنه مراجعة، د. مراد وهبه، المجل�س الأعلى للثقافة، القاهرة، الطبعة الأولى، �سنة 1997م.، �س. 23.

)3(  مونيك كانتو-�سبيربر و روفين اأدجيان، الفل�سفة الأخلاقية، ترجمة جورج زيناتي، دار الكتاب الجديد المتحدة، �س.103.

)4( في هذا ال�سياق يميز اأحد الباحثين بين نوعين من الت�سامح ي�سميهما الت�سامح والت�سامح الحديث الأول ذو دللة �سلبية اأي تحمل المعاناة اأو عدم منع ما ل ينبغي اأن يتم اأما 

الثاني فقد تطور مع منعطف النه�سة الأوربية وبروز الذات تبعا لطروحات فلا�سفة تلك المرحلة بحيث عد الت�سامح قرينا للحرية. 

Ghislain Waterlot، La tolérance et ses limites : un problème pour l’éducateur، in،  Spirale،  revue de Recherches 

en Education، N° 21، 1998، PP. 183. 184
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�سر، نقرر عدم التدخل،  وبالتالي اأن نت�سامح؛ ولكنه ياأتي 

باأن �سيئاً  اأننا حين نعلم  على العك�س من ذلك من واقع 

معيناً �سيء، نعتبر اأن ف�سيلة الت�سامح هي بال�سبط قبوله، 

الداخلية  القيمة  ب�سبب  جيد،  اأمر  هو  القبول  هذا  لأن 

اأو  اآخر،  �سخ�س  اأعمال  التدخل في  عدم  بواقعة  الخا�سة 

 ولعل هذه المفارقة الكامنة في �سميم الت�سامح 
)5(

في اآرائه.«

ب�سرورة  الآخر  واإقناع  تبرير  ال�سعب  من  يجعل  ما  هي 

هو  ال�سر  مع  الت�سامح  اأن  يعتبر  من  هناك  لأن  الت�سامح، 

  M.-C.لتجاوز هذه المفارقة ترى مونيك كانتو �سبيربر .
)6(

بدوره �سر بعينه يكاد يوازي في خطورته ارتكابنا له باأنف�سنا 

Sperber  اأن هناك عدة ردود كفيلة بتخطي هذه العقبة تحددها في:

1. كل الأ�سياء التي تهدد الت�سامح نف�سه ل ت�ستطيع ال�ستفادة منه »ل تكن متع�سبا حتى ت�ستحق الت�سامح« فاإذا 
لم تكن مت�سفا بالت�سامح ل تطمح في اأن ينالك منه حظ واأنت اأكيد بحاجة اإليه.

اأو  الرق  المثال،  اأخلاقي، على �سبيل  اأي �سك  اأن يطالها  التي يمكن  2. مطابقة بين اللات�سامح وبين نفي الحقائق 
التمييز العن�سري هما �سران. الت�سامح المبني على الحقيقة يت�ساوى معه اللات�سامح الموؤ�س�س على الخطاأ. 

3. النتقال من مبداأ الت�سامح نظريا اإلى تفعيله واقعيا بحيث يت�سف الفرد )المواطن/ الفاعل( بقوة التحمل على جعل 
الت�سامح �سفة تلازم �سلوكه ل مجرد مبداأ يدافع عنه في حلقة نقا�س اأو �سمن اإطار نظري بعيد عن الحياة اليومية.

لكن مع ذلك نتفق على األ نت�سامح مثلا مع التمييز العن�سري، الظلم، الإذلل والإهانة، ال�ستبداد، فهذه في اعتقاد 

كل فرد �سفات منبوذة ومذمومة اأخلاقيا؛ً فعلينا األ نقبلها من الحترام حتى واإن خالفنا مبداأ الت�سامح المطلق. هنا 

يعود بنا ريكور اإلى معيار اللات�سامح والذي راأى اأنه يكمن الحترام . يت�ساءل الفيل�سوف ريكور: ما معيار ما ل يطاق؟ 

ل يمكن اأن يكون �سوى واحد فقط: هو ما ل ي�ستحق الحترام، اإذا كان الحترام هو ف�سيلة الت�سامح على الم�ستوى 

الثقافي. ما ل ي�ستحق الحترام ، لأنه يبنى بال�سبط على عدم الحترام، اأي رف�س افترا�س الحرية للان�سمام اإلى 

.فهل يكون الدين مت�سامحا في ترك ف�سحة للاآخر المختلف عقديا ؟ وينزع عنه �سورة العدو لأنه 
)7(

المعتقد المخالف

بب�ساطة مغاير في الدين ويتميز بحق ي�سمى حرية المعتقد ؟ هل يرقى الدين اإلى هذا الم�ستوى من الت�سامح؟

الت�سامح اإ�سكالية دينية 

قد ل نبالغ اإن جعلنا الجدل حول الت�سامح مقترنا في جزء كبير منه بالدين وربما ر�سخت الموؤلفات التي تناولت مبداأ 

الت�سامح بالنظر الفل�سفي هذا الت�سور �سواء عند لوك  اأو بايل اأو فولتير اأو غيرهم. فهل حقيقة طبع الدين الت�سامح 

)5( مونيك كانتو-�سبيربر و روفين اأدجيان، الفل�سفة الأخلاقية، �س.103. 

)6( المرجع نف�سه، ال�سفحة نف�سها. 

)7( Paul Ricoeur، Lectures  1 : Autour du politique، Editions du Seuil، Paris، 1991،p ; 306.       

حدود التسامح 

ل نت�سامح مع التمييز العن�سري، 

والإه��ان��ة،  الإذلل  ال��ظ��ل��م، 

كل  اعتقاد  في  فهذه  ال�ستبداد، 

ومذمومة  منبوذة  �سفات  ف��رد 

اأخلاقياً.
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بطابعه واقترن به اأم هو اأحد اأوجهه الأ�سا�سية؟

الدين من الت�سامح اإلى اللات�سامح

الدين    )Edit de Nantes( يظهر 
)8(

نانت  في مر�سوم 

�سرورة  على  ين�س  فالمر�سوم  اللات�سامح.  اأ�سل  اأنه  لو  كما 

باأن  علما  ور�سمية،  تعاقدية  �سبغة  اأعطاه  وقد  الت�سامح 

يعلن عنها وعن  ما ل  ال�سراعات والحروب غالبا  خلفيات 

عواملها، اأ�سبابها واأهدافها الحقيقية، بل اإنها كثيرا ما تعمد 

اإلى الت�سليل، وفيه تلب�س ثوب الدين وهو منها براء. 

فقد ا�ستغل الدين بوجه بارز ليحقق رافعي رايته ماآرب �ستى ول يزال اإلى اليوم ي�ستغل من طرف ال�سيا�سيين لك�سب 

التاريخ الإن�ساني  اأحداث  اأن الدين كان بعيدا عن م�سرح  اأنه ل يعني مطلقا  الدعم والراأي العام في �سالحهم. كما 

فكثيرة هي الحروب والنزاعات التي حملت عنوان الحروب الدينية مثل الحروب ال�سليبية بين الم�سيحيين والم�سلمين، 

اأو الحروب التي رفعت فيها رايات الجهاد لمحاربة اأعداء الأمة الإ�سلامية وهذه ال�سعارات الدينية لم تختف ونعتقد اأنها 

�ستبقى متداولة. 

يحمل الدين في طياته معاني الرحمة والت�سامن والتقوى، وهي المعاني التي تعج بها ن�سو�س الدين، بيد اأن فهوم 

الب�سر وتاأويلهم لها جعلتها تحيد عن هذا الإدراك، واإذا ما تبين لنا اأن الت�سامح هو العتراف للاآخر كما راأى ذلك 

فاإن  وبالتالي  عينه.  الت�سامح  هو  بل  الت�سامح  قرين  الدين  اإكراه في  مبداأ ل  ي�سبح  والمعتقد  التعبير  بحرية  �سبينوزا 

الحكم بالمروق والهرطقة والزندقة �سيعمل على محو مبداأ الت�سامح وتعطيله ويحل محله مبداأ التكفير الذي يف�سي 

ل محالة اإلى العنف، لأن من ل يقر بحرية المعتقد للاآخر �سيحمله على اعتناق ما يعتقده لي�س بالحوار والمحادثة 

اإنما با�ستعمال القوة كحجة ترهيب لمماثلة الفكر والعقيدة اإذا تم�سك بالوجود والحياة اأو الندثار والموت في  الهادئة 

الحالة المخالفة. 

اإذن ل منا�س من البدء في �سبيل تعاي�س م�سترك من نبذ التع�سب، لأنه كما قال جيفر�سون: »هو علة الجهل والعقول 

 لقد حاول فلا�سفة اأوربا بدءا من نهاية 
)9(

المري�سة وحما�سة الطائ�سين. اأما التعليم والنقا�س الحر فهما علاج هذا كله.«

القرون الو�سطى تجاوز حالة التمازج الديني والدنيوي، التي ميزت الحياة في تلك المرحلة. وبدا من ال�سروري ف�سل 

الجانبين وتحرير الإن�سان والمجتمع من ربقة الكني�سة حيث لحت في الأفق اإرها�سات التفكير العلماني الفا�سل بين 

اإلى  البروت�ستانتية  الذي تحول من  الرابع  الملك هنري  1598 في عهد  �سنة  الفرن�سية- �سدر  نانت  ا�سم مدينة  المر�سوم  Edit de Nantes  - حمل  نانت  مر�سوم   )8(

الكاثوليكية جاء هذا المر�سوم ليعلن حالة من التهدئة تتمتع فيها كل المذاهب الدينية بحرية العبادة والمعتقد ومعلنا في الوقت نف�سه عن نهاية الحروب الدينية في فرن�سا  واإ�ساعة 

اأجواء الت�سامح مع اأتباع البروت�سانت الكالفنيين. لكن هذا الميثاق لم يحترم واألغي في �سنة 1685 تحت حكم لوي�س الرابع ع�سر بحجة الوحدة الدينية وعادت ال�سراعات 

الدينية مجددا بين مختلف الطوائف والمذاهب. 

)9( جون ديوي، اآراء توما�س جيفر�سون الحية، ترجمة، محمود يو�سف زايد، مراجعة د. جبرائيل جبور، دار الثقافة بيروت، بال�ستراك مع موؤ�س�سة فرانكلين للطباعة والن�سر، 

بيروت – القاهرة – نيويورك، 1957م، �س. 169.  

حدود التسامح 

معاني  طياته  في  الدين  يحمل 

الرحمة والت�سامن والتقوى وهي 

ن�سو�س  بها  تعج  التي  المعاني 

الب�سر  فهوم  اأن  بيد  ال��دي��ن، 

وتاأويلهم لها جعلتها تحيد عن هذا 

الإدراك.

ملف العدد: التسامح والحرية



30

ال�سلطتين الزمنية والروحية. وهو ما ك�سف عنه جون لوك 

في ر�سالته المعنونة بالت�سامح.  

تحييد الدين

ف�سيف�سائية،  مجتمعات  في  الحل؟  هو  الدين  تحييد  هل 

 كان 
)10(

تتنوع وتتعدد فيها العقائد والثقافات والأجنا�س

ل بد من اإزالة اأ�سباب ال�سدام  وعلى راأ�سها الدين - اأو 

على الأقل كما بدا لبع�س المحللين اأن اأ�سل الم�سكلة هو 

عمومها  في  اتخذت  التي  ال�سراعات  على  بناء  الدين- 

مظهرا دينيا جرى تفكير الفلا�سفة على الربط بين الت�سامح 

والدين، وكاأن الواقع اآنذاك حتم مثل هذا الربط وهو كذلك فعلا اإل اأن الدين لي�س هو الجانب الوحيد الذي يجب 

.فقد اأ�سار لوك في ر�سالته حول الت�سامح اإلى 
)11(

اأن ينح�سر فيه الت�سامح حتى واإن بدا مظهره و�سكله الأكثر بروزا 

وجوب الف�سل بين مهام ال�سلطتين المدنية والدينية حيث قال:»...ومن اأجل األ ي�سعى اآخرون، بدعوى الدين، اإلى 

اأو على غيره  اإباحية وانحلال، ومن اأجل األ يفر�س اأحد على نف�سه  اأن يجدوا في الدين خلا�سا لما يرتكبونه من 

اأي �سيء تحت دعاوى الولء والطاعة للاأمير، اأو الإخلا�س والوفاء في عبادة الله، اأقول اإنه من اأجل هذا كله ينبغي 

التمييز بدقة وو�سوح بين مهام الحكم المدني وبين الدين، وتاأ�سي�س الحدود الفا�سلة والعادلة بينهما. واإذا لم نفعل 

هذا فلن تكون هناك نهاية للخلافات التي �ستن�ساأ على الدوام بين من يملكون الهتمام ب�سالح نفو�س الب�سر، من 

 
)12(

جهة ومن يهتمون ب�سالح الدولة من جهة اأخرى.«

من  غيره  مثل  ي�سير  بحيث  الموؤ�س�ساتي  الطابع  وهو  الت�سامح  مبداأ  �سيطبع  مهم  جد  اأمر  اإلى  هنا  لوك  فكرة  ت�سير 

الأمور التي اأخذتها الدولة على عاتقها بعدما ت�سكلت ككيان ينظم البناء الجتماعي وينظم العلاقات بين الأفراد 

والجماعات. 

مثلما 
 )13(

اإن فكرة لوك هذه كان لها الأثر على المثقفين الأمريكيين الباحثين عن الحرية وقد تلقاها توما�س جيفر�سون

)10( وهي ال�سمة الغالبة على معظم من المجتمعات المعا�سرة في تركيبتها- بحيث يندر اأن نجد مجتمعا يت�سم بالن�سجام العقدي والفكري واللغوي والثقافي والعرقي وبالنظر 

اإلى هذا التكوين المتنوع تجتهد الدول وحتى المنظمات الإقليمية والدولية في و�سع ت�سريعات ومواثيق من �سانها اأن تحفز الأفراد والجماعات على التم�سك بالت�سامح واحترام 

حقوق الإن�سان و�سمان تمثيل الأقليات �سيا�سيا وتمكينهم من حرية التعبير وحرية المعتقد وحرية التنقل وما اإلى ذلك من حقوق  باتت موثقة د�ستوريا.

)11( ل يق�سد بال�سراع الديني ما يفهم عادة من خ�سومات بين دين ودين اآخر )�سراع الأديان( اإنما ما قد يكون من تنازع داخل الدين الواحد كما هو الحال بين الم�سيحيين 

اإيمان بعقائد معينة يحمل بين طياته فكرة الوفاء والتع�سب  اأو بين الم�سلمين )�سنة و�سيعة(. فالدين بطبيعته دغمائي dogmatique   ومن حيث  )كاثوليك وبروت�ستانت( 

للمعتقد م�ساف اإليه الفهوم والتاأويلات الب�سرية التي يدعي كل منها ال�سواب والحقيقة وهو ما يدفع لي�س دائما باتجاه اللات�سامح وحمل الآخرين على اتباع هذا المذهب وتخطيء 

الآخر. الدليل على هذا اأن اأغلب النزاعات في التاريخ �سنت با�سم الدين وحتى تلك التي لي�ست في الأ�سل كذلك األب�ست ثوبا دينيا حتى ي�سمن �سناعها قدرا اأكبر من �سحن 

النا�س وتعبئتهم اأو لإ�سفاء الم�سروعية على حقوقهم وبالتالي فالمرجعية الدينية تذكي وتوؤجج نار الفتن والعنف وتخفي وراءها م�سالح غير معلنة في العادة �سيا�سية واقت�سادية.

)12( جون لوك، ر�سالة في الت�سامح، �س. 23. 

)13( توما�س جيفر�سون �سخ�سية �سيا�سية وثقافية اأمريكية بارزة ، ثالث رئي�س للوليات المتحدة الأمريكية لعهدتين من �سنة 1801 اإلى �سنة 1809 اأحد محرري وثيقة 

ال�ستقلال واأحد منظري الأنوار الأمريكية ورئي�س للجمعية الفل�سفية الأمريكية وعي حلقة للنقا�س اأ�س�سها بنجامين فرانكلين.

حدود التسامح 

الت�سامح  حول  النقا�س  يكن  لم 

ل  ال�سيا�سي  بعده  من  ليخلو 

�سيما بعدما �سار الفكر ال�سيا�سي 

اهتمامات  ع��ل��ى  م�ستحوذا 

القومية  الدول  الفلا�سفة وت�سكل 

في الع�سر الحديث.

ملف  العدد: التسامح والحرية
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تلقى اأفكار الأنواريين الأوربيين من كانط وفولتير ورو�سو 

الأنوار  �سناع  اأحد  تلقي  في  تمثل  ما  هذا  وربما  بها  وتاأثر 

وعمل   
)14(

كانط نداء  جيفر�سون  توما�س  وهو  الأمريكية 

على تلبيته حينما اأعلن:»لقد اأق�سمت اأمام هيكل الله اأن 

الت�سلط على  اأ�سكال  اأبديا لكل �سكل من  اأحمل عداء 

اعتقاده  حبي�س  جيفر�سون  يبق  لم   
)15(

الإن�سان.« عقل 

المدافع عن العقل بل اإنه و�سع الخطوات ال�سرورية لتج�سيد 

هذا التوجه. وذلك بو�سعه لثلاث اأفكار قيد التطبيق مهدت لتج�سيد الأنوار عمليا، هذه الأفكار هي: 1. الم�ساهمة 

في تحرير وثيقة ال�ستقلال. 2. �سن قانون فرجينيا لحرية المعتقد. 3. اإن�ساء وتاأ�سي�س الجامعات وت�سجيع العلم.

في هذا الإطار جاء مر�سوم نانت �سنة 1598 في محاولة لو�سع حد للنزاع الديني  واأي�سا في هذا ال�سياق و�سع توما�س 

جيفر�سون ت�سريعاً ين�س على �سمان حرية المعتقد للفرد الأمريكي واأل تكون المواطنة على اأ�سا�س ديني فبعد اأن تحرر 

من ربقة الحتلال الإنجليزي باإعلان ال�ستقلال ال�سهير يردف ذلك بخطوتين هامتين اإحداهما تخ�س حرية المعتقد 

واأخرى ت�سجع التعليم وتحفز عليه لأنه مفتاح ال�سلم والتقدم هكذا كانت روؤية اأنواريي اأمريكا اإلى بلدهم كنموذج 

لبقية البلدان وال�سعوب »لقد قدر لنا اأن نكون حاجزا يحول دون عودة الجهل والهمجية .....ول �سك اأننا في هذه 

 نموذج كما اأراده جيفر�سون والبراغماتيون من بعده 
)16(

الحالة �سنكون �سندا مانعا للفكر الحر والحرية في العالم كله.«

ل يلتفتون اإلى الما�سي بقدر حر�سهم على الم�ستقبل والتوجه اإليه بكل قوة و�سغف. 

الت�سامح اإ�سكالية �سيا�سية 

على  م�ستحوذا  ال�سيا�سي  الفكر  �سار  بعدما  �سيما  ل  ال�سيا�سي  بعده  من  ليخلو  الت�سامح  حول  النقا�س  يكن  لم 

واإنجليزية  )فرن�سية  هامة  ثورات  وقيام  بارزا  اأمرا  الحديث  الع�سر  في  القومية  الدول  وت�سكل  الفلا�سفة  اهتمامات 

للت�سامح ح�سور  اأهدافها و�سعاراتها على ع�سب العلاقات الجتماعية داخليا وخارجيا، وكان  واأمريكية( فر�ست 

قوي فيها. 

اأ�س�س  مع بداية ن�سوء وتبلور فكرة الدولة ككيان تنظيمي لعلاقات الأفراد والجماعات، بداأ التفكير والبحث عن 

البناءات الجتماعية المثلى والتنظير لإقامة هذه العلاقات الإن�سانية على اأفكار متينة تجنب حدوث ال�سراعات اأو 

تف�سل فيها. كان الوعي في تنامي متزايد ب�سرورة ت�سخي�س الواقع الإن�ساني الممزق بخلفيات الحروب والنزاعات 

لذلك كان نظر الفلا�سفة والحكماء والم�سرعين بدءا من ع�سر النه�سة �ساخ�سا باتجاه اأفق دائم لل�سلام كغاية ينبغي 

اأن تتحقق على اأر�س الواقع ولكن بداية بالك�سف عن اأ�سباب وعوامل تي�سر الطريق لطرح الو�سائل الكفيلة ببلوغ 

حالة ال�ستقرار المن�سود الذي ل يكون ممكنا اإل بالت�سامح والحرية.

)14(  نق�سد بنداء كانط هو ت�سخي�سه لق�سور الإن�سان في عدم جراأته على ا�ستعمال عقله اإلى اأق�سى مداه وذلك في اإجابته عن ال�سوؤال: ما الأنوار ؟ 

)15( جون  ديوي، اآراء توما�س جيفر�سون الحية،جيفر�سون، �س. 151. 

)16( المرجع نف�سه، �س. 169.

ملف العدد: التسامح والحريةحدود التسامح 

التع�سب هو علة الجهل والعقول 

اأما  الطائ�سن.  وحما�سة  المري�سة 

التعليم والنقا�س الحر فهما علاج 

هذا كله.
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الت�سامح والحرية

قد ل نختلف فيما يوجد بين الت�سامح والحرية من تداخل 

بينهما  الف�سل  معه   ن�ستطيع  ل  الذي  الحد  اإلى  وتلازم 

ت�سامح  ت�سامح ول  اأن ل حرية دون  الإقرار  بحيث يمكن 

من دون حرية، وهذا بال�سبط ما تمثل في الثورات الحديثة 

الأخيرة  هذه  والأمريكية،  والإنجليزية  الفرن�سية  �سيما  ل 

الرقعة الأكثر  ، فبدت وكاأنها  التي تقم�ست ثوب الحرية 

تج�سيدا لقيم الحرية والت�سامح وباتت حلما م�سخ�سا واأفقا 

لكل حالم بحياة كريمة و�سعيدة. وتزداد اإ�سكالية الت�سامح 

اإذا كان كل منهما �سروريا للاآخر  باأنه  اأقررنا  تعقيدا متى 

فاإنهما في الوقت نف�سه ي�سبحان خ�سمان و�سدان عند الغلو والتطرف. 

في هذا ال�سياق وحينما ن�ساأت دولة الوليات المتحدة الأمريكية دولة فتية تحقق فيها مطمح الإن�سان الحر، وبدت 

اأمريكا كحلم اإن�ساني تج�سدت معه قيمتان اإن�سانيتان ا�ستهلكتا حبرا وجهدا كبيرين من ع�سور �سابقة على تج�سيد 

النظرية  اأعباء  من   - البريطانية  الإمبراطورية  ال�ستقلال عن  – واقع  الجديد  الواقع  تخل�س  فقد  الواقع.  الحلم في 

تاركا وراءه زخما كبيرا من الأفكار والت�سورات التي اأثقلت كاهل العقل الكلا�سيكي بالتواءات وتفا�سيل اأغرقت 

الإن�سان في ممار�سات الما�سي ولم تجد �سبيلا اإلى تحويرها ل�سالح حرية حقيقية ب�سرت الإن�سانية بواقع وفجر جديد.

فجر الديمقراطية الذي لن يكون ممكنا من دون حرية ول حرية، من دون تحرر،  ول تحرر من دون ت�سامح. هكذا �سارت 

اأمريكا في القرنين الثامن ع�سر والتا�سع ع�سر بخطى ثابتة نحو اأمريكا العالم الجديد، بلد الحرية والديمقراطية. اأمريكا 

التي �ستتقم�س الحرية وتتج�سد على اأر�سها لتغدو رمزا ونموذجا اأول، يراد له اأن يحتذى وتحاكيه باقي ال�سعوب والأمم، 

حتى واإن لقي ا�ستهجانا وتمرداً واحتجاجا؛ً لي�س من خارج الوليات المتحدة الأمريكية فح�سب بل من داخلها اأي�سا، 

في �سورة نقد يندر اأن نجد له مثيلا في بلدان تتقا�سم مع اأمريكا قيم الحرية وحقوق الإن�سان والح�سارة الجديدة بل 

وتناف�سها بغر�س تقديم النموذج الأف�سل، وذلك هو حال الديمقراطيات الغربية. فالوعي بتحقيق قيم الحرية والت�سامح 

لم يكن وعيا محليا اأمريكيا فح�سب بل كان اإن�سانيا وعالميا وهذا ما تمثل لدى رواد التنوير الأمريكي.

الحقوقية  �سبغته  ويعطيه  الموؤ�س�سة  اأفق  اإلى  به  يدفع  بل  اأخلاقي؛  منظور  من  لي�س  الت�سامح  مفهوم  ريكور  يناق�س 

وال�سيا�سية مع ربطه بالأفق الديني واللاهوتي، وهو ما اأو�سحه ووجد له �سندا في تحليله للت�سامح �سمن نظرية العدالة 

لـ راول�س، اإذ ربط الت�سامح واللات�سامح بروؤية في العدل والحقيقة.  

حقوق الاإن�سان والت�سامح 

اأ�سبح مبداأ الت�سامح من ركائز حقوق الإن�سان فمنذ �سنة 1948 اأي ال�سنة التي تم فيها الإعلان عن حقوق الإن�سان 

ثابتا من حقوق  والتعبير حقا  والراأي  المعتقد  واأ�سبحت حرية  الإن�ساني  التاريخ  يتجزاأ من  ل  الت�سامح جزءاً  �سار 

الإن�سان. 

حدود التسامح 

الإعلان  فيها  تم  التي  ال�سنة  منذ 

عن حقوق الإن�سان �سار الت�سامح 

التاريخ  م��ن  يتجزاأ  ل  ج���زءاً 

الإن�ساني واأ�سبحت حرية المعتقد 

من  ثابتا  حقا  والتعبير  وال��راأي 

حقوق الإن�سان. 
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لقد �سرع فلا�سفة العقد الجتماعي في تحليل ومعالجة مظاهر العنف وال�سلطة وتو�سيح روابط الحياة الجتماعية، 

تقاربت اأحيانا روؤاهم واختلفت، لكنهم وجدوا في الت�سامح مبداأ اأخلاقيا ل محيد عنه لتخطي حالة التوتر ال�سراع. 

الأفراد  حياة  الق�سوى في  واأهميته  الديني  الت�سامح  �سرورة  فيها  اأو�سح  بر�سالة  الت�سامح  مو�سوع  لوك  فقد خ�س 

والمجتمعات. كما يمكن اأن نقراأ في ر�سائل هوبز ورو�سو بالرغم من اختلافهما في تحديد الطبيعة الأ�سلية للفرد بين 

الخير وال�سر اإل اأن تاأكيدهما على التربية وال�سيا�سة كعاملين مهمين لتهذيب ال�سلوك ودفع الفرد باتجاه الت�سامح جلي 

في طروحاتهما. 

وهو الأمر نف�سه الذي نادى به بايل Bayle  وغيره من فلا�سفة الع�سر الحديث بل �سددوا عليه في �سبيل اأن ي�سعر 

الفرد بحريته ويتمتع بحقوقه في ظل حكم مدني يف�سل فيه القانون والق�ساء بين المتنازعين.  

فقد حمل البند الأول لمنظمة اليوني�سكو هذه الت�سورات الفل�سفية حول اإعلان مبادئ الت�سامح ل�سنة 1995 والذي 

 والتي تمثلت في 
)17(

تم تبنّيه في الدورة الثامنة والع�سرين للجمعية العامة للمنظمة بتاريخ 16 نوفمبر 1995 بباري�س

)18(

�سرورة العمل على اتخاذ الإجراءات والتدابير الكفيلة بتج�سيد وتعزيز الت�سامح بين الأفراد والمجتمعات:

اإن الت�سامح يعني الحترام والقبول والتقدير للتنوع الثري لثقافات عالمنا ولأ�سكال التعبير ولل�سفات الإن�سانية لدينا. 

ويتعزز هذا الت�سامح بالمعرفة والنفتاح والت�سال وحرية الفكر وال�سمير والمعتقد. واأنه الوئام في �سياق الختلاف، 

قيام  تي�سر  التي  الف�سيلة  والت�سامح، هو  اأي�سا،  وقانوني  �سيا�سي  واإنما هو واجب  اأخلاقيا فح�سب،  واجبا  لي�س  وهو 

ال�سلام، وي�سهم في اإحلال ثقافة ال�سلام محل ثقافة الحرب.

اإن الت�سامح ل يعني الم�ساواة اأو التنازل اأو الت�ساهل بل الت�سامح هو قبل كل �سئ اتخاذ موقف اإيجابي فيه اإقرار بحق 

الآخرين في التمتع بحقوق الإن�سان وحرياته الأ�سا�سية المعترف بها عالميا. ول يجوز باأي حال الحتجاج بالت�سامح 

لتبرير الم�سا�س بهذه القيم الأ�سا�سية. والت�سامح ممار�سة ينبغي اأن ياأخذ بها الأفراد والجماعات والدول.

يراه  الذي  فال�سلب  كذلك حقيقة  يكن  واإن لم  – حتى  �سلبي  مدلول  من مجرد  الت�سامح  يتحول  المعنى  بهذا 

البع�س �سعفا اإنما هو في الواقع قوة من ي�سدر منه الت�سامح عدا اإن اعتباره منة اأو هبة - قد يرادف ال�سفح والعفو اإلى 

معنى اإيجابي يفيد القبول المتبادل �سمن ف�ساءات تتميز بالتعدد في كل األوانه واأ�سكاله العرقية، الدينية واللغوية 

والثقافية، واأكثر من هذا ي�سبح المت�سامح كذلك اأو الإن�سان المعتقد بهذا المبداأ المت�سف به والباحث عن ن�سره، لأنه 

يرى فيه �سمانا لوجوده ذاته؛ ذلك اأن الإقرار بالتعددية والتنوع يكفل لكل واحد حق التمتع بالحقوق من خلال 

اآلية وف�سيلة الت�سامح. »فالتوتر الخا�س بمفهوم الت�سامح ياأتي من هذا: لي�س تحمل الكريه اأو المنفر هو الذي يحول 

  
)19(

الت�سامح اإلى ف�سيلة، ولكن تحمل ما ي�سعب قبوله، بل حتى ما ل يحتمل.«

)17( تّم تبنّي هذا اليوم اأي 16 نوفمبر من كل �سنة يوما عالميا للت�سامح. 

www.unesco.org :18( يمكن ت�سفح بنود الإعلان العالمي لمبادئ الت�سامح على موقع منظمة اليوني�سكو(

)19( مونيك كانتو-�سبيربر و روفين اأدجيان، الفل�سفة الأخلاقية ، �س. 106.

ملف العدد: التسامح والحريةحدود التسامح 
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الدور الفل�سفي

ت�ستطيع الفل�سفة وهي الجهد الفكري الحر والم�ستنير بامتياز اأن تكون اأداة م�ساهمة وفعالة في ن�سر الت�سامح وفي ف�سح 

جيوب اللات�سامح وجعلها مدانة وم�ستهجنة بالعقل والخلق، كما ت�ستطيع الفل�سفة والت�سامح من جوهرها و�سميمها 

اأن ت�ساعد على خلق اأجواء الهدوء وال�سكينة التي تتيح ممار�سة الت�سامح في الواقع وتجعله ي�سري بين النا�س فيحفزهم 

اأكثر على تج�سيد قيم التفاهم والعي�س الم�سترك والت�سامن.

التبرير الفل�سفي 

الت�سامح وقيمته للفرد والمجتمع ولكن للفلا�سفة  اأهمية  التاأكيد على  التاأكيد واإعادة  اأنه من باب البداهة  قد يبدو 

راأي اآخر ذلك اأن تبريرهم الفل�سفي له »يثبت الحدود وهي نف�سها المتعلقة بالوجود الحقيقي لجماعة اإن�سانية ب�سكل 

عام اأو ب�سكل خا�س فل�سفية، الم�سمونة في الوجود ... بف�سل طابعها ذاته لجماعة مت�سامحة. فاللامت�سامح، هو عدم 

 
)20(

الت�سامح، وعدم الت�سامح مع اللات�سامح ل يعني مطلقا، بالن�سبة للمت�سامح، تناق�سا، اإنما  اأن يظل وفيا لذاته.« 

الواقع، اأن ت�سورات الفلا�سفة لي�ست مجرد اأمنيات ليوتوبيا قادمة اأو �سعارات نرفعها هروبا من واقع موؤ�سف ومخزٍ، اإنما 

هي لبنات تحقق منها الكثير واأخرى تنتظر التحقيق في �سبيل اإنجاز عالم �سوي، متوازن تحفه العدالة والحرية تحت مظلة 

الت�سامح. فقد بدا الفلا�سفة المحدثون – من مر�سوم نانت )1598(  اإلى فولتير )بحث في الت�سامح 1763( مرورا بـ 

بايل)في الت�سامح 1686( �سبينوزا)الر�سالة اللاهوتية - ال�سيا�سة 1670(، لوك )ر�سالة في الت�سامح 1689( رو�سو 

)في العقد الجتماعي 1762(- بتعبيد هذا الطريق واأناروا بروؤاهم درب من تلاهم – من مل )في الحرية 1850( 

اإلى راول�س )نظرية العدالة 1971( مرورا بـ ديوي)المبادئ الأخلاقية في التربية 1909( ورا�سل)المجتمع الب�سري 

في الأخلاق وال�سيا�سة 1954( وهابرما�س )الأخلاق والتوا�سل 1983( وولتزر )محاولة في الت�سامح 1997 ( من 

الذين- وَثَّقوا حقوق الإن�سان وجعلوا منها �سرائع تحترم وتبجل ويعاقب من يخالفها ت�سهر عليها منظمات وهيئات 

ويدافع عنها جمعيات ونوادي المجتمع المدني الواعي بها وبرهاناتها.

هذه الحقوق التي ر�سخت بف�سل الت�سامح اأو يمكن القول اأنه ج�سدها بحيث احتواها تاأ�سي�سا وتوجها عمليا، فغدت 

الحقوق والحريات من�سوية داخل مبداأ الت�سامح تنهل، وت�ستق منه وجودها وقيمتها.  

الفل�سفة بهذا، هي عين �ساهرة على تج�سيد ومراقبة ما هدفت اإليه. فهي من هذه الزاوية ن�سال دائم �سد التع�سب 

والنغلاق والدغمائية التي هي كلها اأ�سكال من اللات�سامح.

مواجهة اللات�سامح 

منذ الفترة التي كتب فيها مفكرو الع�سور الحديثة عن اأهمية الت�سامح و�سرورته بل حاولوا الت�سريع له حتى ي�سبح 

ملزما ومحترما بقوة القانون وهو ما تحقق بعد اأكثر من قرنين من الزمن وبعد اأن �سهد العالم حروبا مدمرة و�سحايا 

يعدون بالملايين، كانوا في مح�سلة المطاف وبعيدا عن اأ�سباب النزاع والحرب �سحايا للات�سامح.  

حدود التسامح  ملف  العدد: التسامح والحرية

)20( Bernard Bourgeois ، Philosophie et tolérance، in Philosophica، N° 65، 2000،1، P. 60.                                                                                          
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اإذ يكفي في هذا المقام التذكير بمبادئ الت�سامح التي اأعلن عنها عالميا و�سارت بنودا �سددت وعززت من قناعات 

المترددين حيال الت�سامح وت�سييجه بحدود هي نف�سها مقيدة للحريات. اإن الحدود التي تقف عائقا اأمام الت�سامح هي 

نف�سها التي يخو�س الفيل�سوف معارك �سدها وهي التي تعيق حرية الإن�سان ول تحترم حقوقه وتهين كرامته. 

خلا�ســة :

اإن المجهودات التي قام بها الفلا�سفة واأهل النظر على مدى التاريخ الإن�ساني في �سبيل تحقيق ال�سلم والوئام بين 

الإن�سان وما تحقق منها على الم�ستوى الموؤ�س�ساتي و�سار موؤكدا في مواثيق ومحترما من قبل هيئات ومنظمات تعمل 

جاهدة على احترامه وتطبيقه  لهو ت�سريف لبني الب�سر وقدرتهم على تجاوز حالت اللان�سجام والتوتر والخ�سومات، 

وهو كذلك عامل محفز كي يبذل المفكرون والمثقفون عامة جهودا اأخرى على درب اإ�ساعة الت�سامح وتفعيل مبدئه 

اآليات تعزز مواجهة اللات�سامح ومناه�سته بتدعيم  اإلى  التنظير بحاجة  اأن  بين الجماعات والأفراد، ونعتقد جازمين 

عبر  الت�سامح  مبداآ  وبتكري�س  العن�سري  والتمييز  العنف  اأ�سكال  كل  تحارب  التي  القانونية  والإجراءات  الت�سريع 

التربية والتعليم فهما اأداتان وقناتان مثليان لغر�س قيم التاآزر والت�سامح وتنميتها ولبلوغ ذلك ل بد من الم�سارحة 

من  الأفراد  وتمكين  المعلومات  اإلى  الحر  للو�سول  المجال  فتح  ينبغي  وعنفها  الأحداث  ق�سوة  تكن  فمهما  والحقيقة 

الطلاع عليها، لأن هذا يعمل بدوره على ن�سر ثقافة ال�سلم، ولتفادي الأخطاء، ودرءا للمخاطر والنزلقات يتوجب 

العمل على ن�سر الوعي بها وبنتائجها ال�سلبية على نطاق وا�سع .   

ملف العدد: التسامح والحرية حدود التسامح 
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من يد الت�سامح 

اإلى عناق ال�سماحة

محمد الخراط*

اأتى على الإن�سان حين من الدهر لم يدع فيه اإلى ماأدبة الت�سامح؟ �سن�سمي الت�سامح ماأدبة لأن فيه امتلاء 

بال�سهوة وخواء في النخوة. اأن ت�سامح معناه اأن تمن، اأن تكون من ف�سلك المتف�سل، اأن تكون يدك العليا ويد 

غيرك هي ال�سفلى، واأن تقبل الت�سامح لي�س يعني �سيئا غير اأن تعترف بالذنب وتقتعد كر�سي العتراف، فاإذا لم اأمد 

يدي اإليك لأقتلك فعلام ت�سامحني؟

الت�سامح بين الأديان وحوار الح�سارات ولقاء الثقافات وم�سافحات وقبلات...وتنف�س المجال�س على ل �سيء. هناك 

الحرية في  الحرية.  ف�ساء  تقفز في  واإنما  الت�سامح  على ج�سر  تم�سي  ل  بالآخر  العلاقة  لعبة  قواعد في  تاأ�سي�سية،  اأمور 

معانيها المطلقة الراحلة في اآفاق التخييل ومنعرجات الواقع، المت�سربة اإلى �سجف النف�س واأهازيج الجتماع. الحرية 

قيمة ولكنها اأي�سا اأ�س اأنطولوجيا الإن�سان واأك�سيوم مرجعي للب�سرية. لي�س الإن�سان كما يقولون كائنا عاقلا، ناطقا، 

�ساحكا، �سيا�سيا، اجتماعيا، موؤمنا اأو جاحدا... اإنه الكائن الحر بامتياز... اإذا �سعر بغير ذلك نزل من عر�س الإن�سانية، 

كل قذى في عين الحرية تنكر لطبيعة الإن�سان، كل األم في خا�سرتها انزياح عن �سرعة الحرية بل توقيف وتعطيل 

وت�سبيه. والوعي عماد الحرية ومديتها التي ت�سبط علاقة الفعل بالمبداأ. 

كانت الميتافيزيقا بكل تلويناتها قد حددت اأفق الإرادة الب�سرية منذ القدم، وما اإن �سار الإن�سان في موكب الحرية 

. طعنه في كبرياء وعيه وهدد �سفينة حريته بالغرق. 
)1(

حتى طلع عليه من يقول له »اأنت ل�ست �سيدا حتى في بيتك«

 واآمن باإرادته الدفاقة التي تنفتح على الداخل وت�سيح في الخارج. لكن حريته 
)2(

ثم اخترع الإن�سان نف�سه من جديد

تدخل في �سجال عنيف دائم حيوي بين حجرات النف�س الفرويدية، الواقع واللذة، الهو والأنا الأعلى، مجتمع الجن�س 

هَلْ

*اأ�ستاذ في كلية الآداب والعلوم الإن�سانية ب�سفاق�س، تون�س. 

)1(  هذه الجملة لفرويد وهي بالتحديد قوله »لي�س الإن�سان �سيدا حتى في بيته« كناية عن طغيان جانب اللاوعي فيه.

)2(  العبارة لمي�سال فوكو في كتابه »الكلمات والأ�سياء« حين قال »اإن الإن�سان اختراع حديث« راجع كتابه ترجمة مطاع �سفدي، مركز الإنماء القومي 1990 �س 313.

ملف  العدد: التسامح والحرية
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وجن�س المجتمع... يريد الخارج تطويع المكبوت والمدفون فيتمرد هذا المكبوت بين الفينة والفينة يت�سلل وي�سهر �سلاح 

. هل من مجال للت�سامح مع من يعلن ولئم الإخ�ساء؟ 
)3( 

الكبرياء معلنا عظمة الغا�سق اإذا وقب

كان كانط – وهو ي�سطر مدى الحرية الب�سرية ومقدار ا�ستطاعاتها في الفكر والعمل والقيم – ينذر راأ�سا بالمخاطر التي 

تهدد الحرية الفكرية وت�ستهدف الكينونة وقد ح�سرها في حزمة من الإكراهات: الإكراهات ال�سيا�سية والإكراهات 

اإق�ساء في الذات  اإنه  اإلى منع التفكير  . يبداأ مجتمع ال�سيا�سة بمنع الكتابة وينتهي 
)4(

الدينية والإكراهات القانونية 

اأ�سبه ما يكون بوح�س هوب�س الذي ل يبقي ول يذر. وكان مي�سال فوكو قد بين  اأنه  واإق�ساء مع الذوات، الحقيقة 

اإنها بالفعل  بحذق الفيل�سوف ونباهة العالم كيف تت�سلل الدولة كالأخطبوط في كل �سرايين الجتماع الب�سري، 

اأخطر جهاز ابتدعه الإن�سان، ل يعرف للرحمة اأو الت�سامح �سبيلا فكيف يفقه معنى ال�سماحة. 

اأما القهر الديني فمعلومة �سوره، محفوظة اأبجدياته في كتب التاريخ با�سم الو�ساية على ال�سمائر واإلزام العقائد. با�سم 

قانون الفقهاء والحاخامات والق�ساو�سة الذين جعلوه قانون الله – تنزه البارئ عن الظلم – ي�ستلب الإن�سان وتقدم 

حريته قربانا في محرقة الدعاة والأو�سياء. 

واأما الإكراه القانوني فدعوة �سادقة اإلى اأن ت�سن الذات ت�سريعها الذي ترت�سيه لنف�سها بنف�سها لتدخل بعد ذلك 

حرم القانون وقد خلعت نعلها احتراما لقد�سية ما �سنّت. اأن ي�سطر الإن�سان �سرائع حياته بنف�سه و يتحمل م�سوؤولياته 

و اأوزاره فتلك حجة اأهليته للا�ستخلاف.

اإغراءات  عن  لتعر�س  الجراأة  تملاأك  اأن   ،
)5(

عقلك ت�ستخدم  اأن  في  ال�سجاعة  لك  تكون  اأن  كانط،  بعبارات  الحرية 

التوجيه والإقناع والأدلجة بما في ذلك مراوغة الكليانية الب�سعة التي ما فتئت تمار�سها اأجهزة الدولة بمحاكم تفتي�سها 

تحت فرو النظام.

جوهر  لعلها  الدولة.  بح�سون  المتمتر�سة  الكليانية  كهوف  في  الموت  لقرا�سنة  يت�سدى  اإذ  الإن�سان  هو  �سندباد  اأي 

وحقيقة تلك المغامرة و حقيقتها، لعل اإبداعه في معاناة التجربة، لعل الألم هو ال�سبيل الرئي�س للخلق. هل ت�سطع 

اأنوار الحرية في بلد ل ي�سيل فيه الدم، اأيمكن الحديث عن م�سروع للت�سامح اأو فل�سفة لل�سماحة دون ت�سحيات. هل 

يمكن للمرء اأن يفي بنذره اإذا لم يقبل مبداأ القربان؟

لقد اأتعبت حروب الإن�سان عقل الإن�سان وخد�ست روحه، ذللت رقاب وك�سرت اأ�سوار وانفطرت قلوب من اأجل 

الت�سلط وال�ستقواء، فاإذا رمنا الت�سامح ون�سدنا ال�سماحة فلي�س لنا اإل اأن ندفع الثمن، هكذا قيل، الت�سامح يطلب 

العتراف وال�سماحة تطلب نف�سا ل تعرف الكراهية و ل تنب�سط لألم ، فما معنى دفع الثمن؟

)3( بع�س التفا�سير جعلت لهذه الآية معنى جن�سيا على اعتبار اأن الغا�سق اذا وقب هو الذكر اإذا ولج اأو انت�سب.

)4( راجع كتاب كانط »ما معنى اأن نتوجه في التفكير؟«.

)5( كانط، جواب عن ال�سوؤال : ماهي الأنوار؟ ترجمة ح�سين حرب، مجلة الفكر العربي عدد 48 اأكتوبر 1987.

ملف العدد: التسامح والحريةمن يد التسامح إلى عناق السماحة
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كل المحا�سبات التي تطلبها الدول بعد الثورات و م�سرعة الدماء ،كناية عن محاكم انتقام في �ستائر المخادع و زبانية 

في �سفوف الحور. با�سم القانون يدعوننا للت�سامح. لكن القانون ل يعرف الت�سامح.

لي�س في القانون غير وخز العقاب و�سرك العذاب.  لعل اأهم واأف�سح ما في تجارب الأنبياء اأنها تجارب ت�سامح و�سماحة، 

وما اأجدر الإن�سان باأن يكون في �سعبه نبيًا كما قال جبران خليل جبران و من بعده ال�سابي. النبوة الحقيقية هي في 

قدرتك على ال�ستدلل باأنك اإن�سان مهما ا�ستبد بك الغ�سب واأخذ بمجامع قلبك الغيظ، هي في اأن تكون قادراً 

على اأن تجعل خدك موطئا للترقي بالب�سرية بنف�س كف�سيح الفيافي.   

اإذا اأردت مقا�سد الت�سامح فاآمن بالحرية واعتنق �سعائرها، ومن اأركان �سعائرها الإيمان بالختلاف، اأن تعتبر الآخر 

خيطا في ن�سيج الذات، اأن يمتد بينكما اعتراف بينذاتي بعبارة هيغل، �سياق الوجود الم�سترك والعي�س الم�سترك بلغة 

ريكور، من اأجل �سلم دائم بكلام كانط. 

الت�سامح الذي رف�سناه م�سطلحا نعو�سه بالحرية اأو بال�سماحة، هذه ال�سماحة التي توؤ�س�س لأخلاق الواجب الكانطية، 

ال�سماحة التي تبحر في قوارب الحرية التي �سطرها جون �ستيوارت ميل حين دعانا اإلى األ نكتفي بمحاربة القهر الذي 

يفر�سه ا�ستبداد الدولة واأن تمتد مقاومتنا اإلى مجابهة العنف الذي يمار�سه الآخرون لفر�س اآرائهم اأو ما �سماه ميل 

 .
)6(

ا�ستبداد الأغلبية 

في  واأرت�سيك  اأنا  كما  لنف�سك  ترت�سيني  اأن  ال�سماحة  وعمادها.  ال�سماحة  اأ�س  هما  التعبير  وحرية  التفكير  حرية 

. ال�سماحة لي�س في اأن اأرف�س اإق�ساءك 
)7(

�سميري كما اأنت، اأ�سنع من ذاتي اأفقا يحت�سن اأفقك كما يقول غادمير

فقط بل في اأن اأق�سي التفكير في اإق�سائك اأي�سا، ال�سماحة هي ال�ستعداد للا�ستراك مع الآخر في تجارب الوجود، اأن 

تكون هناك تبادلية في الحقوق والواجبات بين الجميع دون ا�ستثناء، ال�سماحة هي اأن نوؤمن بالديمقراطية، والديموقراطية 

. ال�سماحة هي اأنا واأنا ال�سماحة لأني اأنا اأنت، واأنت اأنا لأننا 
)8(

هي اأن توؤمن بمتعة الوجود كما يقول روبرت م�سراحي

نحن العقل والإرادة، والعقل والإرادة نحن لأننا الحرية والحرية هي كل �سيء. 

ينزع الت�سامح اإلى التذاوت وتنزع ال�سماحة اإلى التذاوب من اأجل اإن�سان يح�سن العي�س بو�سفه اإن�ساناً. 

)6( راجع مقال »في الحرية« لجون �ستيوارت ميل، ترجمة محمد الخراط، مجلة الأزمنة الحديثة، �سيف 2012 �س 8.

)7(  هذا الكلام ذكره غادمير في كتابه "الحقيقة والمنهج" بمنا�سبة حديثه عن الهرمنيوطيقا التي اعتبرها لقاء اآفاق بين الكاتب والقارئ وبين كل ن�س وكل متلقي.

)8(  Robert Mesrahi، Existence et Démocratie، PUF 1995.

من يد التسامح إلى عناق السماحة ملف  العدد: التسامح والحرية
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�سيما وهما  بها، ل  الإن�سانّي  الفكر  تعلّق   
ّ
ي�ستمر التي  الإ�سكاليّة  المفاهيم  اأبرز  والت�سامح من  الحريّة  مفهوما 

.
ّ

 للديمقراطيّة، منظورًا اإليهما �سقفًا اأعلى للوجودين الفرديّ و الجماعي
ّ

يو�سعان في قاعدة البناء الهرمي

اإنّ اإ�سكاليّة المفهومين نابعة من طبيعتهما المفهوميّة اأوّلً، اأي من الخا�سيّة الختزاليّة للمفهوم بال�سرورة، فهو حتمًا 

المزدوج  لتعلّقها  تبعًا  تت�سخّم  اإ�سكاليّة  ا. وهي  اإليها مرجعيًّ يحيل  التي  الدلليّة  للاإمكانات  مقلّ�سة  تب�سيط  عمليّة 

دة  الأولى 
ّ
دة، اأوّلً، و لرتباطها بالإن�سان ثانيًا. اإنّ نتيجة الواجهة الذهنيّة المجر

ّ
بو�سف م�ساألة معنويّة ذهنيّة و مجر

 ذو القوالب المنطقيّة 
ّ

اأنّ المفهومين يبقيان مائعين قابلين لجميع احتمالت التعريف التي يو�سل اإليها النظر العقلي

.
)1(

المتعدّدة

في تاأ�سي�س الحرية والت�سامح

أنس الطريقي*   

*اأ�ستاذ جامعي وباحث من تون�س. 

ف على مختلف 
ّ
ة التي اأفردت لكليهما مقال مركّزا مجمّعا لتعريفاتهما، و في هذا ال�سياق يمكن التعر )1(  راجع تعدّد تعريفات الت�سامح و الحريّة في مختلف المو�سوعات المخت�سّ

�سين له في معجم للند الفل�سفي، و في مو�سوعة »اأنيفر�سالي�س«، اأمّا مفهوم الحريّة ففي المو�سوعة الفل�سفيّة الكونيّة، و في  تعريفات الت�سامح بنظرة اإدماجيّة بين المقالين المخ�سّ

مو�سوعة »اأنيفر�سالي�س«، و في معجم للند، من المقالت اأو الموادّ ما يفي بهذا الغر�س.

راجع فيما يخ�سّ مفهوم الت�سامح:

- Article : Tolérance، in  André Lalande، Vocabulaire technique et critique de la philosophie، Quadrige/P.U.F، 1ère 

édit.، 1991، V2، p-p 1133 - 1138.

- Bernard Guillemain، Tolérance، in Encyclopaedia Universalis، S.A. éditions، Paris، 1996، corpus 22، p-p 712 -714. 

و فيما يخ�سّ مفهوم الحريّة:

- Paul Ricoeur، Liberté، in Encyclopaedia Universalis، S.A. éditions، Paris، 1996، corpus 13، p-p 729- 735.

- Article : Liberté، in Encyclopédie philosophique universelle، T1، P.U.F، 1ère édit.، 1990، p-p 1470- 1480.

- Article : Liberté، in André Lalande، Vocabulaire technique et critique de la philosophie، Quadrige/P.U.F، 1ère 

édit.، 1991، V1، p-p 558- 567  
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فاأمّا نتيجة الواجهة الثانية فهي تزيد على الأولى في توزّع 

اء 
ّ
الوجود الفرديّ بين الفرديّة و الجماعيّة، وذلك من جر

اأنّ  الواجهتين  من  يتولّد  و  الإن�سان.  في  المدني  الطبع 

مفهومي الحريّة والت�سامح يمكن تعريفهما من زوايا عديدة 

  .
)3(

 ، والتعار�س
)2(

متنوّعة اإلى درجة الت�سعّب، و التداخل

 ،
ّ

والأخلاقي   ،
ّ

النف�سي التعريف  فان 
ّ
يعر ال�سورة  فبهذه 

تعريفات الحريّة  ع عن 
ّ
تتفر . بل 

ّ
وال�سيا�سي  ،

ّ
والجتماعي

، ال�سبينوزي(، 
ّ

 ت�سنيفات للحريّة اإلى ما ي�سمّى حريّة ميتافيزيقيّة، وحريّة الحكيم )الرواقي
ّ

في مجال التنظير الفل�سفي

.)liberté d’indifférence( و حريّة اللّامبالة ،)libre arbitre( و حريّة الحكم اأو الختيار

زئبقيّة  ؛  وهي  المفهومين،  لهذين  اإ�سكاليّات كبرى  ثلاث  الواقع  الإ�سكاليّة في  الوجوه  هذه  تفرغ  اأن  الممكن  من 

 
ّ

، و م�سكلة تاأ�سي�سهما. هذا على الم�ستوى النظريّ، اأمّا على الم�ستوى العملي
ّ

هذين المفهومين، و تعار�سهما الداخلي

اإ�سكاليّة  هي  رئي�سيّة  واحدة  اإلى  الثلاث  الإ�سكاليّات  هذه  فتوؤول  الفعل،  بفل�سفة  المقترن   
ّ

ال�سيا�سي  
ّ

الجتماعي

التاأ�سي�س. و تتلخّ�س في �سوؤال موؤدّاه : كيف نوؤ�سّ�س الحريّة و الت�سامح و نحن ناأخذ بعين العتبار الطبعين الفردي 

والجماعي للوجود الإن�سانّي؟

اإنّ الترابط بين الت�سامح و الحريّة ح�سب تعريفاتهما المعرو�سة  على درجة من الت�سعّب ت�سمح بالقول باأنّ تاأ�سي�س 

»ت�سامح  باأنّه  القول  بين  الت�سوية  لتجوز  الترتيب، حتّى  بقلب هذا  ت�سمح  تمامًا كما  الثاني،  بتاأ�سي�س  مرتبط  الأوّل 

.
)4(

�سعب« لـ »حريّة �سعبة« و القول بعك�س هذا الترتيب

ة وارتباطهما بمفهوم الاإرادة العامّة:
ّ
 للت�سامح والحري

ّ
 والقانوني

ّ
التاأ�سي�سين الاأخلاقي

اإنّ الإجابة عن هذا ال�سوؤال الذي يتعلّق في النهاية ب�سبط نوعيّة المعايير التي تحدّد حدود الحريّة، وتعيّن الفوارق بين ما يمكن 

الت�سامح معه  و ما ل يمكن فيه ذلك، تتطلّب تفعيل نوعين من العقلانيّة: اأولهما  عقلانيّة اأخلاقيّة قيميّة تاأمّليّة، و ثانيتهما 

عقلانيّة اجتماعيّة ح�سب الأهداف. تتمثّل الأولى في مجموع القيم الأخلاقيّة اأو الدينيّة اأو الثقافيّة التي ي�سكّل ا�ستبطانها 

الفرديّ و الجماعيّ اإ�سمنت مجموعة ثقافيّة ما. و تتمثّل الثانية في الأهداف التي تحرّك هذه المجموعة و تعيّن اآفاق م�سروعها 

.
)5(

الجماعيّ، كالمنفعة العامّة، اأو ال�سلم الجتماعيّ، اأو الحريّة، اأو الم�ساواة، اأو ال�ستجابة لمبادئ اإ�سكاتولوجيّة ما

، مقال للند حول الحريّة، ال�سابق، �س 562. 
ّ

واقي
ّ
)2(  من نماذج هذا التداخل التداخل بين تعريفيها الكانطي و الر

)3(  راجع في هذا ال�سياق العترا�س الممكن على التعريف )a( للحريّة في مقال للند ال�سابق حول الحريّة، �س 365،  والعترا�سات الممكنة على تعريف غوبلو للت�سامح 

للت�سامح، بمقابلتها باآراء كوندور�سي، و ماريبو، ورنوفيي في المو�سوع، في مقال للند ال�سابق حول الت�سامح، �س 1133 - 1136.

ين في مو�سوعي الحريّة و الت�سامح، هما على التوالي: ب لعنواني كتابين مخت�سّ
ّ
)4(  العبارتان: »حريّة �سعبة«، و»ت�سامح �سعب« اقتبا�س معر

Yves Charles Zarka، et Cynthia Fleury، Difficile tolérance، P.U.F.، 1ere édit.، Paris، 2004.

Emmanuel Levinas، Difficile liberté، Albin Michel، 3eme édit.، Paris، 2003.

)5( Hamadi Redissi، le paradoxe de la tolérance en islam contemporain،  in Monothéismes et modernités، OROC 

et Fondation Naumann، )colloque de Carthage(، 1986، p- p 225- 257، p 239.

مفهوم الإرادة العامة للحرية والتسامح

والت�سامح  الحريّة  نوؤ�سّ�س  كيف 

العتبار  بعن  ن��اأخ��ذ  ون��ح��ن 

والجماعي  ال��ف��ردي  الطبعن 

للوجود الإن�سانّي؟
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يمكن الحديث، ح�سب هذه ال�سروط، في الفكر الإن�سانّي 

اأولهما  الحريّة،  و  للت�سامح  تاأ�سي�سيّتين  نظريّتين  عن 

الموؤطّر  ال�سياج  القانونيّة  القاعدة  تعد  قانونيّة،  اأو  موؤ�سّ�سيّة 

لمجال الحريّة، والفي�سل بين ما يمكن الت�سامح معه و ما ل 

يمكن فيه ذلك. 

وينطلق هذا الت�سوّر الذي يمثّله الأمبيريقيّون و على راأ�سهم 

جون لوك )ت 1704م( من عمليّة تقلي�س للحريّة تربطها 

الماديّة.  اأو  الفيزيائيّة  بالحريّة  ت�سمّى  الفعل،  على  بالقدرة 

 للبنية الق�سديّة للفعل، تف�سّره 
ّ

ويعتمد على تف�سير �سببي

 يربط بين الدافع، و النيّة، و منطق الفعل، وتخييرات الفاعل، و ذلك ب�سرف النظر عن  حريّة الإرادة. 
ّ

بمنوال �سببي

.
)6(

و يبني لوك على اأ�سا�س هذا الت�سوّر نظريّته في الم�سوؤوليّة والجزاء و العقاب

لكنّ هذا الت�سوّر الختزالّي للحريّة غير مقنع، اإذ ل يمكن اإهمال حريّة الإرادة لتكوين نظريّة في الم�سوؤوليّة. و رغم 

ا اأي ذا عقل،  اأنّ لوك يدخل في تعريفه للحريّة، اإلى جانب الحريّة الماديّة الفيزيائيّة، حريّة الإن�سان بو�سفه كائنًا عقلانيًّ

، تمكّنه من توجيه فعله و تنظيمه، فاإنّ ممار�سة 
ّ

اً لأنّه يملك �سلطة الختيار، و قدرة على التعريف الذاتي
ّ
ويعد الإن�سان حر

. يكفي هنا اأن ن�ستح�سر 
ّ
ال�سلطة الذاتيّة على القرار، و القدرة على التعريف الذاتي، ل تكفيان للقول باأنّ الإن�سان حر

 للاإكراه الذي بيّن فيه اأر�سطو اأنّ الأفعال المنجزة قد تخلو من اأيّة اإرادة، و اإذن فهي 
ّ

 الكلا�سيكي
ّ

التحليل الأر�سطي

 رغم اأخطائه هو مّما ين�سّب مفهوم الم�سوؤوليّة الذي 
ّ

. هذا التحليل الأر�سطي
)7(

ة رغم اأنّها توحي بذلك
ّ
لي�ست اأفعالً حر

.
)8(

ره لوك على اأ�سا�س تعريفه للحريّة
ّ
قر

ة و الت�سامح؟
ّ
 اإذن لتاأ�سي�س الحري

ّ
ما الحل

اأنّه ل يكون اإلّ بتوفيق اأعمق بين جميع الأبعاد التي يثيرها مفهوما الحريّة والت�سامح، من الزاويتين الفرديّة  نتوقّع 

 لهذا الوجود، 
ّ

 الأخلاقي
ّ

والجماعيّة، وهي الأبعاد المتمثّلة في الوجود الإن�سان الفردي والجماعي، والتاأ�سي�س النف�سي

والعقلانيّة  القيميّة  الأخلاقيّة  العقلانيّة  بين  التوفيق  في  عامّة  ب�سفة  �سابقًا  ر 
ّ
قر مّما   ،

ّ
وال�سيا�سي  

ّ
الجماعي وتاأ�سي�سه 

الجتماعيّة. و ما نق�سده بتوفيق اأعمق هو اأن ي�ستفرغ هذا التوفيق كلّ معاني الت�سامح والحريّة في م�ستوى العقلانيّة 

الأولى، وهو ينقلها اأو يترجمها بمعايير العقلانيّة الثانية.

اأ�سا�سيّة للحريّة في م�ستواها  اإنّه في النهاية التاأ�سي�س الذي يجعل حريّة الإرادة في الم�ستوى الأخلاقي تمثّل قاعدة 

)6(  راجع، حول الأفكار ال�سابقة:

John Locke، Essai sur l’entendement humain، Pierre Mortier، 3éme édit.، Amsterdam، 1735.

Et  Essai et lettre sur la tolérance، et traité sur le gouvernement civil، Flammarion، 2008.

)7(  مقال المو�سوعة الفل�سفيّة الكونيّة، ال�سابق حول الحريّة، �س1471.

)8(  راجع اأي�سا نقدا لهذا الت�سوّر الماديّ الفيزيائي الإمبيريقي للحريّة الذي يتبنّاه جون لوك،  في تجاهله لحريّة الإرادة، مقال المو�سوعة الفل�سفيّة الكونيّة ال�سابق حول الحريّة، 

�س 1471.

مفهوم الإرادة العامة للحرية والتسامح

هناك نظريّتان تاأ�سي�سيّتان للت�سامح 

اأو  موؤ�سّ�سيّة  اأولهما  والحريّة، 

القانونيّة  القاعدة  تعد  قانونيّة، 

الحريّة،  لمجال  الموؤطّر  ال�سياج 

الت�سامح  يمكن  ما  بن  والفي�سل 

معه وما ل يمكن فيه ذلك. 
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الت�سامح.  تاأ�سي�س  يكون  اأي�سا  اأ�سا�سه  وعلى   .
ّ

ال�سيا�سي

ا عند واحد  اأ�سا�سيًّ هذا ما يظهر على الأقلّ ب�سفته مطلبًا 

الميلادي،  ع�سر  التا�سع  القرن  في 
ّ
الحريّة  منظّري  اأبرز  من 

م(   1873 ت   ( ميل  �ستيوارت  جون  الأنجليزي  نق�سد 

ال�سيا�سي  و  الأخلاقي  التعريفين  الحريّة  ف 
ّ
يعر وهو   .

 
ّ

ال�سيا�سي  
ّ

الجتماعي تعريفها  يمثّل  بحيث   ،
ّ

الجتماعي

. يقول ميل في تعريف 
ّ

ا لمعناها الأخلاقي تطبيقًاً اجتماعيًّ

بالحريّة  الإح�سا�س  بال�سبط  هو  التغيير،  ذلك  اأردنا  اإذا  طبعنا،  تغيير  على  بقدرتنا  اإح�سا�سنا  »اإنّ  ا:  اأخلاقيًّ الحريّة 

ا عندما ي�سعر اأنّ عاداته و نزواته ل تتحكّم فيه، و اإنّما هو الذي   اأخلاقيًّ
ّ
الأخلاقيّة الذي نعيه. ي�سعر  ال�سخ�س  اأنّه حر

. ويمدّ 
)9(

يهيمن عليها... و اأنّه اإذا رغب في قمع نزواته ل يلزمه من اأجل ذلك قوّة رغبة اأكبر مّما يعرف اأنّه قادر عليها«

ا، و  ا، حين يقيّد هذا التعريف تحقّقها �سيا�سيًّ  لي�سبح جزءًاً من تعريف الحريّة �سيا�سيًّ
ّ

ميل هذا التعريف الأخلاقي

ا في اإخ�ساع ال�سلوك لقواعد قانونيّة وعرفيّة   حين يعتبر ميل اأنّ ل معنى لهذه الحريّة الأخلاقيّة ما لم تتج�سّد �سيا�سيًّ

 .
)10(

اأو قواعد الراأي العام

ون�سل اإلى التاأ�سي�س الثاني للحريّة و الت�سامح في التاريخ الإن�سانّي، اأي التاأ�سي�س الأخلاقي القانونّي. و نعتقد اأنّ اأبرز 

عمليّة تاأ�سي�س للحريّة و الت�سامح ت�ستجيب لهذين البعدين ال�سابقين، هي التي اأنجزها  جون جاك رو�سّو)ت1778م( 

في �سياق فل�سفته العقديّة بمفهوم الإرادة العامّة ، و وا�سلها جون راول�س )ت2008م( في محاولته تعميم النظريّة 

.
)11(

العقديّة و الرتفاع بها اإلى اأرفع درجة ممكنة من التجريد

ة والت�سامح 
ّ
 للحري

ّ
و، والتاأ�سي�س الاأخلاقي ال�سيا�سي مفهوم الارادة العامّة عند رو�سّ

اإلّ بربطه  و�سوي 
ّ
الر العامّة   بمفهوم الإرادة 

ّ
 وال�سيا�سي

ّ
 للحريّة ببعديه الأخلاقي

ّ
التاأ�سي�سي ل يمكن فهم هذا الدور 

)9( John Stuart Mill، système de logique déductive et inductive…، trad. Louis peisse، version numérique par Jean 

marie Tremblay، collection les classiques des sciences sociales،  livre 6، chap.2 ،S3 ،p15.

)10(  John Stuart Mill، de la liberté، version numérique par Jean marie Tremblay، collection les classiques des 

sciences sociales، introduction، p-p 514.

)11( John Rawls ،in  F. Chatelet، E. Pisier، O. Duhamel، Dictionnaire des œuvres politiques، P.U.F، 1ere édition، 

1986، p-p 971- 982.

نتحدّث هنا عن الحريّة  والت�سامح بالمعنى  المق�سود في ما ي�سمّيه بول ريكور م�ستوى الخطاب الثاني للحديث عن الحريّة، و هو م�ستوى الحريّة المعقلنة الذي يمثّله  في نظره هيغل 

ة، اإلى درجة اأنّ الحريّة تمثّل مادّته و غايته، واأنّ 
ّ
وحانّي ب�سفة عامّة. و في هذا المجال قاعدته ال�سرف و نقطة بدايته هي الإرادة التي هي حر

ّ
في قوله التالي: »مجال الحقّ هو الر

منظومة الحقّ هي امبراطوريّة الحريّة المنجزة، فعالم الفكر ينتج ما ي�سبه الطبيعة الثانية انطلاقا من نف�سه«. يعلّق ريكور على مفهوم الحريّة في فل�سفة هيغل للحق بقوله، اإنّ المثال 

القانونّي للعقد الذي يبداأ به فل�سفته للحق، يبيّن اأنّ الحريّة العتباطيّة تتحوّل اإلى حريّة مفكّر فيها، عندما تتواجه اإرادتان حول مو�سوع واحد، و تعترف كلّ واحدة منهما 

تين بمعنى جديد، لي�س هو القدرة على الفعل، واإنّما القدرة 
ّ
بالأخرى، و تكوّنان اإرادة م�ستركة. و هكذا فبالتزامهما الواحدة تجاه الأخرى، فاإنّ الإرادتين تترابطان فت�سبحان حر

غبات والعتراف بمعيار.
ّ
على ال�ستقلال عن الر

Paul Ricœur، Liberté، op.cit، p732.

مفهوم الإرادة العامة للحرية والتسامح

ما  الأخلاقيّة  للحريّة  معنى  ل 

اإخ�ساع  في  �سيا�سيًّا  تتج�سّد  لم 

وعرفيّة   قانونيّة  لقواعد  ال�سلوك 

اأو قواعد الراأي العام.
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الحريّة  على  الحفاظ  كيفيّة  هو  رو�سّو  منه  انطلق  الذي  المركزيّ  فال�سوؤال  العقديّة.  فل�سفته  كامل  الحريّة في  بمركزيّة 

. و رغم اأنّ رو�سّو 
)12(

الطبيعيّة للاإن�سان عند النتقال به من الحالة الطبيعيّة الفرديّة اإلى الحالة الجتماعيّة ال�سيا�سيّة

 
ّ

 حول الحريّة، فالإ�سكال الأ�سا�سي
ّ

ا في �سوؤاله الرئي�سي لم يهتمّ بمفهوم الت�سامح، فاإنّ هذا المفهوم مثّل هاج�سًا مبدئيًّ

عنده هو التوفيق بين الحريّة الذاتيّة و الحريّة الجماعيّة، اأو في العثور على الإجابة المقنعة لل�سوؤال: متى تبداأ حريّتي 

يات الفرديّة، و القوى الفرديّة الكامنة في كلّ 
ّ
و تنتهي حريّة غيري؟ و لكنّه اأي�سا �سوؤال عن كيفيّة التوفيق بين الحر

اإن�سان، فيما بينها، لماّ تنقلان اإلى حالة الجتماع الب�سريّ، فتتواجه الحريّات المتعار�سة اأ�سلًا بقواها، ولكنّها تتعاي�س، 

 .
)13(

وهو ما ل يخرج عن معنى الت�سامح في النهاية

وههنا يمثّل مفهوم الإرادة العامّة عند رو�سّو الجواب التاأ�سي�سي لهذا الإ�سكال التوفيقي بين النّيّة والجماعيّة، و بين 

الأخلاقيّة و القانونيّة باعتبارها اأبعادًا اأ�سا�سيّة للوجود الإن�سانّي. فهو يتمثّل في عمليّة تحوّل اأخلاقيّة باطنيّة من النّيّة 

ة. فيوقف  اإلى الغيريّة. اإنّه عقد يجريه الإن�سان على نف�سه، اأو معها، ت�سكت من خلاله اإرادته الجماعيّة اإرادته الخا�سّ

 لطبيعة جديدة 
ّ

حبّ الم�سلحة العامّة حبّ الم�سلحة ال�سخ�سيّة. اإنّ مفهوم الإرادة العامّة، بهذا المعنى، هو خلق ذاتي

 .
)14(

 بين ميولته الذاتيّة وواجباته الجتماعيّة
ّ

في الإن�سان، تمكّنه من تجاوز التناق�سات المرتبطة بوجوده الجتماعي

 ،
ّ

 للحريّة، �سواء منه الأفلاطوني، اأم الرواقي
ّ

قد يبدو المفهوم بهذا الو�سف اأخلاقيّاً �سرفًا، يوافق التعريف الأخلاقي

ا لقوى النف�س تحت هيمنة العقل الجماعي الحكيم، اإلّ اأنّ فرادة مفهوم الإرادة  اأم ال�سبينوزي، بو�سفه ان�سباطًا عقليًّ

 ال�سروريّ. 
ّ

 ال�سرف لمفهوم الحريّة، و طابعه ال�سيا�سي
ّ

العامّة عند رو�سّو اأنّه يمكّن من الو�سل بين الطابع الأخلاقي

اأو الإرادة العامّة  و القانون، ينظر هنا اإلى القانون  ويجري الأمر عنده عبر الربط الذي ينجزه بين ال�سعور الجمعي 

بو�سفه الأداة التي تمنح الج�سد الجتماعي المت�سكّل بالعقد القدرة على البقاء وعلى الحركة. ولذا فهو يرى تعبيًرا عن 

 يريده الإن�سان لأنّه 
ّ

هذه الإرادة الباحثة عن الحفاظ على نف�سها. يتحوّل القانون بهذه ال�سورة اإلى اإنتاج فرديّ جماعي

اأراد النتقال من حالة الطبيعة اإلى حالة الجتماع، واأراد الحفاظ على هذه الحالة، ولأنّه ل يفقد فيها حريّته الطبيعيّة 

ا، فاإنّه  في كلّ مكان قابع في الأغلال...فاأمّا كيف حدث 
ّ
: »رغم اأنّ الإن�سان ولد حر

ّ
)12(  يقول رو�سّو في م�ستهلّ الف�سل الأوّل، من الكتاب الأوّل، من عقده الجتماعي

هذا التحوّل، فاإنّي جاهل بذلك. و اأمّا ما يجعله �سرعيّا فاإنّي اأظنّ اأنّني قادر على حلّ هذا ال�سوؤال«.

Jean-Jacques Rousseau، Du contrat social، Cérès Editions، Tunis، 1994 ،p 7.

)13( يقول رو�سّو: اإنّ النتقال اإلى حالة الجتماع يتمّ عندما يوظّف كلّ فرد قوّته للحفاظ على حالة الجتماع �سدّ القوى التي ت�سدّه اإلى حالة الطبيعة، و لكن بما اأنّ الب�سر 

ل ي�ستطيعون خلق قوى جديدة فيهم، و اإنّما ح�سبهم اأن يوجّهوا قواهم الموجودة فيهم و يوحّدوها، فلي�س بمقدورهم للحفاظ على حالة الجتماع اإذن، اإلّ اأن يجعلوا هذه القوى 

 بنف�سه؟. هذه ال�سعوبة يمثّل 
ّ
تتّجه وجهة واحدة تجمعهم. ولكنّ الإ�سكال كيف يوجّه الإن�سان الحريّة و القوّة بو�سفهما و�سيلتيه الأوّلتين للحفاظ على وجوده، دون اأن ي�سر

، و يتمثّل في »العثور على �سكل للاجتماع  يدافع فيه بكل القوّة الجماعيّة عن الفرد و عن خير كلّ �سريك، بطريقة تجعل كلّ واحد –وهو 
ّ

حلّها م�سروع العقد الجتماعي

 حلّه«. المرجع ال�سابق، الكتاب الأوّل، الف�سل 
ّ

 الذي يقدّم العقد الجتماعي
ّ

ا كما كان �ساأنه �سابقا. هذا هو الم�سكل الأ�سا�سي
ّ
يتّحد بالكلّ- ل يخ�سع اإلّ لنف�سه، و يبقى حر

ال�ساد�س، �س .16

)14( يقول رو�سّو: »اإنّ هذا النتقال من حالة الطبيعة اإلى الحالة المدنيّة يحدث في الإن�سان تغيّرا جدّ ملحوظ، و ذلك باإبدال الفطرة في �سلوكه بالعدالة، و باأن ي�سفي على 

اأفعاله ال�سبغة الأخلاقيّة التي كانت تفتقراإليها هذه  الأفعال في الأ�سل. وهنا فقط عندما يعوّ�س �سوت الواجب النفعال الج�سديّ، و يعوّ�س الحقّ ال�سراهة، يجد الإن�سان، 

ف ح�سب مبادئ مختلفة، و على الإن�سات اإلى عقله بدل ميولته.«، المرجع ال�سابق، الكتاب الأوّل، الف�سل 
ّ
الذي لم ينظر �سابقا اإلّ اإلى نف�سه، يجد نف�سه مجبرا على الت�سر

الثامن، �س21.
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الأ�سليّة التي عدّلت �سورة تحقيقها في حالة الجتماع. اإنّ 

ريّة للقانون المنتج للاإرادة العامّة، تتجاوز كونه 
ّ
الطاقة التحر

ال�سامن لحريّة كلّ فرد داخل الحريّة الجماعيّة، لتظهر في 

 لأنّه التعبير عن 
ّ

كونه معبّرًا عن �سيادة كلّ واحد اجتماعي

اأيّ تهديد  تمثّل  ثمّ فطاعته ل  العامّة. ومن  الإرادة  �سيادة 

انقلبت  وقد  ة  الخا�سّ للاإرادة  طاعة  فهي  ة،  الخا�سّ لل�سيادة 

  .
)15(

اإلى اإرادة جماعيّة

بين   
ّ

ال�سيا�سي الأخلاقي  التوفيق  هذا  في  ما  يخفى  ل 

تاأ�سي�سيّة  اإمكانيّات  من  العامّة  والإرادة  ة  الخا�سّ الإرادة 

الإرادة  بين  معيّن  ربط  عبر  رو�سّو  وجدها  للحريّة،  عمليّة 

 لمفهوم الت�سامح، يحتفظ فيه بالإرادة،  وهي 
ّ

 �سيا�سي
ّ

والقانون، ولكنّه توفيق يمكّن من جهة اأخرى من تاأ�سي�س اأخلاقي

 القانونّي. 
ّ

 في الحريّة عند نقلها اإلى الميدان العملي
ّ

بعد اأ�سا�سي

و قد يكفي هنا اكت�ساف ال�سلة  بين مفهوم الدين المدني المرافق لهذا التاأ�سي�س ومفهوم وحدة الحقيقة الدينيّة الذي 

عدّ عند بع�س النقّاد المعا�سرين لمفهوم الت�سامح اأهم و�سائل تاأ�سي�سه، للاإقناع بمدى �سلاحيّة هذا التاأ�سي�س للحريّة 

لتاأ�سي�س الت�سامح.

ف اإلّ بقدر قدرته على 
ّ
ويتبع مفهوم الدين المدني عند رو�سّو مفهوم الإرادة العامّة من جهة كونه م�سطلحاً ل يتعر

اأي حريّته وجماعيّته. ولذلك يركّب رو�سّو من هذين ال�سرطين دينًا يحمي حريّة  حماية طبيعة الإن�سان الأ�سليّة 

الإن�سان بقدر حفاظه على تلاحم المجتمع.  وبهذا يجعل رو�سّو الدين المدنّي دين الإرادة العامّة، فهو دين فرديّ 

. تتقدّم هذه القدا�سة جميع القدا�سات فت�سيّره اإيماناً 
ّ

  اأهمّ ما يميّزه اأنّه يقوم على قدا�سة الرباط الجتماعي
ّ

جماعي

.
)16(

بوحدة الحقيقة الدينيّة

اإنّ هذا المعنى للدين ال�سامن للحريّة في الجتماع المدني الدولوي، ح�سب رو�سّو،  يقوم على مبداأ اأ�سا�سي يعدّه 

برنار غيّمان بو�سفه اأبرز نقّاد مفهوم الت�سامح، اأهمّ المبادئ الموؤ�سّ�سة للت�سامح، فانطلاقا من نظرة نقديّة لمختلف المعاني 

ا للت�سامح، يتمثّل في ت�سويته بحريّة  المت�سوّرة لمفهوم الت�سامح، ولمبادئ تاأ�سي�سه يميّز غيّمان بين ما ي�سمّيه تعريفًا �سلبيًّ

ا يتمثّل في احترام الآخر وبذل مجهود في فهمه على اعتبار اأنّ حقيقته  التعبير عن الراأي، وما ي�سمّيه تعريفًا اإيجابيًّ

جزء من الحقيقة الكلّية. ويجد غيّمان في فكرة وحدة الحقيقة الدينيّة واختلاف الأفهام في تمثّلها، اأ�سا�سا دينيّا ممكنا 

ا في التاريخ،  . اإنّ هذا المبداأ الذي يجده غيّمان في ت�سوّرات دينيّة متباعدة زمنيًّ
)17(

لتاأ�سي�س هذا المفهوم اجتماعيّا

من كليمنت الإ�سكندريّ )ت215م( و�سولً اإلى  روني غنون )ت1951(، ل يبعد في الواقع عن المبداأ المت�سمّن في 

)15( يراجع حول الأفكار ال�سابقة، المرجع ال�سابق، الكتاب الثاني، الف�سل الأوّل، �س29-30، والف�سل ال�ساد�س، �س-�س 42-39. 

.144  - )16( انظر حول مفهوم الدين المدني عند رو�سّو، المرجع ال�سابق، الكتاب الرابع، الف�سل الثامن، �س- �س 134 

)17( راجع مقال، ت�سامح، ال�سابق، في مو�سوعة »اأنيفر�سالي�س«.

مفهوم الإرادة العامة للحرية والتسامح

دين  المدنّي  الدين  رو�سّو  يجعل 

فرديّ  دين  فهو  العامّة،  الإرادة 

جماعيّ  اأهمّ ما يميّزه اأنّه يقوم على 

قدا�سة الرباط الجتماعيّ. تتقدّم 

القدا�سات  جميع  القدا�سة  هذه 

الحقيقة  بوحدة  اإيم��انً��ا  فت�سيّره 

الدينيّة.
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ا العتراف بالآخر تماما كالعتراف بالذات،  فيوؤ�سّ�سان  ا واجتماعيًّ ت�سوّر رو�سّو للدين المدنّي. كلاهما يوؤ�سّ�س اأخلاقيًّ

الت�سامح على الحريّة. 

وقد ل تتمتّع نظريّة رو�سّو في»الحريّة والت�سامح بال�ستتباع« بكلّ �سروط ال�سلاحيّة النظريّة و التطبيقيّة التي تجعلها 

 للحريّة و الت�سامح، خ�سو�سًا وهي مبنيّة على فر�سيّة رئي�سيّة هي فر�سيّة حالة الطبيعة، 
ّ

ا فوق تاريخي اأنموذجًا تاأ�سي�سيًّ

اإلّ اأنّ قوّتها تكمن في قدرتها على التوفيق بين مجموعة الثنائيّات المكوّنة لجوهر الوجود الإن�ساني، كثنائيّة الذاتي 

 والجماعي. وهي الثنائيّات التي تبدو في قلب الحتجاج ما بعد الحداثي 
ّ

 والمادّي، وال�سخ�سي
ّ

والمو�سوعي، والنف�سي

اإفقار الإن�سان من المعنى.  هذا الو�سع الإن�سانّي  على اأحاديّة التوجّه الذي �سلكته الحداثة العلمويّة، و قادت اإلى 

اء تراكبه مع م�ساكل بناء 
ّ
المعا�سر، الذي يتحوّل في حالة الدول العربيّة والإ�سلاميّة اإلى ماأزق ح�ساري عوي�س، جر

 للحريّة والت�سامح كلّ �سلاحيّته 
ّ

و�سوي التاأ�سي�سي
ّ
، يبقي للحلّ الر

ّ
الدولة الديمقراطيّة ومع�سلات التجديد الديني

التاريخيّة.  
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 بزمن �سدّة وتمزّق 
ّ
هذه المقاربة الفل�سفية التاأويلية من الفر�سية التالية : وهي اأنّ الثقافة العربية الإ�سلامية تمر

un temps de détresse بين حدثين: حدث ما ذهب اإلى غير رجعة، وحدث ما لم يحن بعد؛ حدث 
ا�ستحالة تكرار التجربة الروحية التاأ�سي�سية الأولى للاإ�سلام، وما يولّده ذلك من اإح�سا�س حادّ بالخيبة وال�سغينة �سدّ 

، وما قد ينجم عن ذلك من بداية فقدان 
)1(

»الزمن« في �سيغته »لقد كان«؛ وحدث »ان�سحاب« اأو » اأفول المتعالي«

في الدين والت�سامح والحرية،

الدين الا�سلامي نموذجاً*ًَ 

محمد أندلسي*

»اإنّ الطريق الموؤدّي اإلى ك�سف اأ�سول الأ�سياء يوؤدّي دائمًا اإلى البدائية والهمجية«. فريدريك نيت�سه                                                                                                                                     

»اإنّ اإحكام اإغلاق »اأ�سوار العقيدة« يعني اإدماج واحتواء بالقوة من هم بالداخل، وفي الوقت نف�سه هو اإق�ساء 

اإلى »غيرية جذرية متوحّ�سة«، لكل من يقاوم الإدماج  وي�سدّه«.  بول ريكور   

                                                                                                                                                                                                                                    

تَنْطَلقُِ

*�سروط اإمكان مقاربة فل�سفية تاأويلية للدين: الدين الإ�سلامي اأنموذجًاًًَ 

**باحث واأ�ستاذ للفل�سفة الحديثة والمعا�سرة، جامعة مولي اإ�سماعيل، مكنا�س، المغرب. 

)1(  على عك�س ما تم ترويجه ولمدة طويلة جدّا، ل تعني �سيغة »موت الله«- للفيل�سوف الألماني نيت�سه- القول باأن الله غير موجود. اإنها لي�ست باأي حال من الأحوال �سيغة 

اإلحادية. لكنها على العك�س من ذلك، اإذ توؤكد على قوة وحيوية »الغريزة الدينية«، تعلن بداية خلخلة جذرية للمعتقدات الدينية الأرثدوك�سية وموؤ�س�ساتها الر�سمية. فتراجع 

العتقاد الديني لم ولن يقود اإلى خمود جذوة »الغريزة الدينية«، ولكنّه يوؤدّي اإلى خلخلة كل المفاهيم الوثوقية، والت�سوّرات الجاهزة، والتفا�سير وال�سروحات النهائية والمغلقة، 

عة التي �سنّفته �سمن المواقف 
ّ
ويفتح الباب على م�سراعيه اأمام الحوار بين التاأويلات. قارئ نيت�سه يجب اأن يتعلم الحذر والحيطة، على غرار الحذر من تلك التاأويلات المت�سر

الإلحادية المناه�سة للاإيمان. كما يجب اأي�سا اتخاذ الحيطة مما اأ�سبح ي�سكّل اليوم، وعلى نطاق الكرة الأر�سية، »عقيدة اأو عقائد جديدة« غير قابلة للنقا�س. اإنّ �ساحب »هكذا 

تكلّم زراد�ست«، يعلن عبر �سيغة »اأفول المتعالي«، لي�س عن بداية هيمنة لأنوار جديدة، واإنما على العك�س، انت�سار وتو�سيع لبقع من الظلال ال�سخمة، وتهاوي المثل العليا 

الأخلاقية والقيم الغربية في كليتها. فاإذا كانت بع�س اأ�سعة هذا »ال�سروق الجديد« �ستوؤثّر ل محالة على بع�س »العقول الحرة«، اإل اأنّ هذا »ال�سروق« هو اأ�سبه بليل طويل مليء 

بالقلاقل والكوارث والآلم. فملاحدة »الف�ساء العمومي« الذين ا�ستهزاأوا باإعلان »مخبول العلم المرح«، يعي�سون في غيبوبة اللاوعي، جاهلين لرهانات الع�سر التي ل تعلن 

عن اأي موؤ�سّرات على قدوم »الإن�سان الجديد«. بل اإنّ انمحاء الإحالت والمرجعيات النهائية التي كانت توجّه النا�س في حياتهم والتي يختزلها اإ�سم »الإله«، بما هو رمز لمركز 

الجاذبية الكونية، �سيمتد تاأثيره متجاوزا بذلك الدائرة الدينية لي�سمل كل العلاقات المجتمعية، بل كل قيم الغرب الحديث. فلي�ست القيم الدينية التقليدية وحدها هي التي 

�ست للبلبلة، بل الوجود الإن�ساني برمّته قد فقد مرجعيته. اإنّ »فقدان المعالم«)اأي حلول العدمية الجذرية( قد م�سّ كل قطاعات الكينونة، وكان وراء كل هذا ال�سطراب، 
ّ
تعر

والتلف، والحيرة، والتيه، والتمزق الذي طال الجماعات والأفراد والقيم، والذي عو�سا من اأن يوؤدّي بالكائن الإن�ساني اإلى تحقيق ال�ستقلال الذاتي، وتحقيق مملكة الحرية، اإذا 

به يوؤدّي اإلى اللتبا�س والخلط والعدم، وعدم القدرة على اإيجاد اإحداثيات يتم الرتكاز عليها لتنظيم الحياة والوجود.

ملف  العدد: التسامح والحرية
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الن�سو�س الدينية المقدّ�سة لطابعها ال�سحري والميثولوجي 

.
)2(

باعتبارها م�سدرًا للحقيقة المطلقة

للن�س  تناولها  في  تجمع  اأن  التاأويلية  المقاربة  هذه  تريد 

»الفهم«،  التوالي:  على  هي  مفاهيم  ثلاثة  بين  الديني 

ب�سكل  توظّف  فهي  لهذا  و«التفكيك«.  و»الت�سخي�س«، 

متكامل ثلاث اآليات منهجية: اآلية »الفينومينولوجيا«، من 

اأجل »فهم« الدين فهمًا �سموليًا يوؤدي اإلى ك�سف بنيته الجوهرية وا�ستخلا�س معناه في ماهيته و�سموليته، بغ�سّ النظر 

اآلية »  اإ�سدار اأحكام قيمة حول الدين من خلال  عن تجليات الدين واأ�سكاله المختلفة. كما تتحا�سى هذه الآلية 

الإبوخي« اأو »التعليق الفينومينولوجي«، لكنها تحر�س في الوقت ذاته اأن تتبنّى موقفًا متعاطفًا مع الجانب الإن�ساني 

في الدين.

القيم  عن  الأقنعة  اإزالة  عبر  الدينية«  »التجربة  »ت�سخي�س«  اأجل  من  »الجينيالوجيا«،  اآلية  المقاربة  هذه  توظّف  كما 

مزاعمها  وف�سح  عليها،  تنطوي  التي  الأوهام  اللثام عن  اإماطة  بهدف  الدين،  ال�سائدة حول  والت�سورات  والمفاهيم 

الوثوقية، وادعاءاتها الخلا�سية، وامتلاكها للحقيقة المطلقة. كما تمكّننا- عبر ال�سعود الجينيالوجي اإلى �سروط انبثاقها 

وظهورها- من الك�سف عن م�سمراتها، وطبيعة »القوى« التي ت�ستثمرها وتوجد وراءها.

 )3(

كما توظّف اآلية »التفكيكية«، للوقوف على »لمفكّر« الن�سو�س والخطابات الدينية، والك�سف عن عملية »المباينة«

la différance التي ت�ستغل داخل الن�س الديني، والتي تنتهي بجعل المعنى يت�سظّى، والدللة تتاأجّل، والت�سمية 
ت�ستحيل.

اإنّ توظيف هذه الآليات المنهجية في مقاربة الن�س الديني، اقت�سى �سرورة تحديد المظاهر والأوجه الأ�سا�سية المختلفة 

التي تتجلّى من خلالها »التجربة الدينية« اليوم، ومحاولة فهم، وت�سخي�س، وتفكيك، دللتها واأبعادها الفل�سفية من 

خلال ربطها بال�سياق التاريخي والفكري والعلمي المعا�سر. ولقد اأظهر التحليل اأنّ هناك ثلاثة مظاهر اأ�سا�سية تتخذها 

.
)4(

التجربة الدينية اليوم، وهي على التوالي: »عودة لمكبوت«، و»انفتاح لجرح«، و»تفعيل لأثر من�سي«

)2(  يرى اأركون اأنّ العولمة باعتبارها مرحلة تاريخية جديدة من مراحل الفكر تفتح لأول مرة المجال من اأجل المقارنة بين اأنظمة الحقيقة التي �سيطرت على الب�سر عبر التاريخ، 

وهي اإذ تفعل ذلك تخ�سع كل نظام لمنهجية الحفر الأركيولوجي العميق من اأجل الك�سف عن البنيات التحية المدفونة التي انبنت عليها الحقائق ال�سطحية الظاهرة، وهذه 

المرة ل يمكن ا�ستثناء اأي نظام  من اأنظمة الحقيقة بحجة اأنه اإلهي منزّل وغيره ب�سري زائل، اأو دنيوي عر�سي. جميع التراثات الدينية يجب اأن تخ�سع لمنهجية النقد التاريخي 

والحفر الأركيولوجي في الأعماق.) »القراآن من التف�سير الموروث اإلى تحليل الخطاب الديني«، �س10(.

)3(  نختار لفظ »المباينة« كترجمة للكلمة الفرن�سية La différance  التي ترتبط بالفيل�سوف الفرن�سي الراحل »جاك دريدا«، وهي ترجمة دقيقة وموفّقة قام بها الفيل�سوف 

اللفظ  اأ�سا�س  يوجدان في  اللذان  المعنيان  وهما  »التاأجيل«  ومعنى  »التف�سيء«،  معنى  معا:  يفيد  العربي  اللفظ  لأنّ  دقيقة  ترجمة  وهي  العالي.  بنعبد  ال�سلام  عبد  المغربي 

الفرن�سي.

)4(  راجع »الدين في عالمنا«، تحت اإ�سراف جاك دريدا وجياني فاتيمو.. ترجمة محمد الهلالي وح�سن العمراني.دار توبقال للن�سر2004.

الدينية  الن�سو�س  اإلى  العودة  اإنّ 

يقت�سي  من�سيًا«،  »اأثرًا  باعتبارها 

»الت�سامح«  النظر في مفهوم  اإعادة 

وجعله اأ�سا�س الدين والعقيدة.

ملف العدد: التسامح والحريةفي الدين والتسامح والحرية
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يمكن اعتبار التجلّي الأول »عودة لمكبوت« باعتباره الأقرب اإلى المظهر الذي تتخذه »التجربة الدينية« لدى الجماعات 

العربية  المجتمعات  في  الجارية  العنيفة  التحديث  عملية  �سد  فعل  ردّ  عن  يعبّر  وهو  الأ�سولية،  الدينية  والحركات 

.
)5(

والإ�سلامية باعتبارها تعمل على ا�ستئ�سال قيمها الروحية والثقافية وهويتها الإ�سلامية

اأمّا التجلّي الثاني »انفتاح لجرح«، فله علاقة مبا�سرة »بالمخاوف القيامية« المنت�سرة في العالم الحديث، وهي مخاوف 

تثيرها مخاطر عدة، اأهمّها: خطر »اندلع حرب نووية«، وخطر »التلوث الذي يهدد الإيكولوجيا«، وخطر »ال�ستن�ساخ« 

. هذه المخاطر غير الم�سبوقة بداأت تهدّد الإن�سانية اليوم جمعاء، لأنّ 
)6(

الذي قد يوؤدّي اإلى »التلاعب بال�سفرة الوراثية«

ما يميّزها هو طابعها الجذري وال�سمولي، اإذ هي ل تهدد مجتمعًا اأو ح�سارة بعينها، واإنما هي ت�ستهدف »النوع الب�سري« 

برمّته وفي ماهيته الخا�سة، حيث يروج الحديث عن اإمكانية اإحداث تغييرات جذرية تطال »ال�سفرة الوراثية« ذاتها.

اأمّا المظهر الثالث المتمثّل في عودة الدين » كاأثر من�سي«، فيمكن اأن ننظر اإليه باعتباره يمثّل اأحد النعكا�سات الإيجابية 

لحدث »اأفول المتعالي«، والذي قد نعثر على اأ�س�سه الفل�سفية في مقولة »موت الله« التي اأعلنها نيت�سه في فل�سفته، وفي 

مفهوم »ان�سحاب الآلهة« الهايدغري، وكذا في مفهوم »اأفول المحكيات الكبرى« الذي بلوره فران�سوا ليوتار في موؤلفه 

»ال�سرطية مابعد الحداثية«. لقد تج�سّد هذا المظهر الأخير في ال�سعي لنزع الطابع القد�سي والأ�سطوري عن الن�س 

الديني، والتعامل مع معانيه ودللته »كاآثار من�سية« يجب تفعيلها. وهو الذي يعني تفعيل للمبداأ النيت�سوي الذي 

للن�س  اللغوية  الم�سروطية  على  ال�سوء  ت�سليط  يعني  الذي  وهو  تاأويلات«.  د 
ّ
مجر واإنما  وقائع  هناك  »لي�ست  يقول: 

، مما يعني ا�ستحالة ا�ستنفاذ كل معانيه، وبالتالي ا�ستحالة 
)7(

التاريخية وال�سو�سيولوجية والثقافية المقد�س واإكراهاته 

ادّعاء امتلاك حقيقته المطلقة.

اأنها توؤدّي اإلى م�ساءلة الكثير من الأحكام الم�سبقة، والت�سورات  من اأهم نتائج مثل هذه المقاربة الفل�سفية للدين، 

اأو من الحقول الأخرى، مثل الحقل  والمفاهيم المتعلقة بماهية الدين، �سواء تلك ال�سادرة من داخل الحقل الديني 

والإيمان  والوحي،  والت�سامح،  والتقدّم،  والتنوير،  الب�سري،  الفكر  وتاريخ  الإن�سان،  ماهية  مفاهيم:  نظير  الفل�سفي، 

والكفر، وم�ساألة البعث..اإلخ.

)5( ما يطبع اللحظة المعا�سرة، هو فقدان »الأنا الإ�سلامي« لبداهته وتلاحمه. مّما يجعلنا ل نتردّد في الإقرار باأزمة »الهوية الإ�سلامية«. ي�ساف اإلى »اأزمة الهوية« هاته، »اأزمة 

المعنى«، فالإ�سلام المعا�سر يعي�س »ا�سطرابا في المعنى« )معنى العالم، والأ�سياء، والحياة، والموت، والحقيقة، والزمان، والإيمان..اإلخ(، وذلك بحكم عملية الترجمة الجارية - 

ب�سكل غير منظم، ومراقب، وتحت �سغط العولمة والطلب الإيديولوجي المتزايد للتنظيمات الدينية- من اللغة القراآنية المقدّ�سة اإلى اللغة »العلمية « والإيديولوجية، مّما اأدّى اإلى 

تفكيك منطق »الرمز الديني« ل�سالح »المنطق العلمي« اأو »المنطق الإيديولوجي«. اإنّه تفكيك وهدم ذاتي لمنطق »المقدّ�س« ل�سالح منطق »المدنّ�س«. ففيما يتعلق مثلا، بعلاقة 

الم�سلم بالموت، تم النتقال من »الموت« المتحكّم فيه والذي تم احتواوؤه داخل النظام الرمزي للمقدّ�س، اإلى »الموت« المنفلت من قب�سة وتوجيه هذا النظام. وفيما يتعلق مثلا، 

بعلاقة الم�سلم بالحقيقة، تم النتقال من »الحقيقة« ال�ستعارية والرمزية والخفية والم�ستحيلة)»ل يعلمه اإلّ الله«-»اللّوح المحفوظ« )القراآن الكريم((، اإلى »الحقيقة« ال�سفافة واليقينية 

والمطلقة، حيث تم تكني�س دور التجربة والتجريب في تكوين و�سحذ اإيمان الإن�سان الم�سلم ل�سالح التكوين التلقيني، والدغمائي، والإيديولوجي.

)6( راجع »الدين في عالمنا«، مرجع �سابق.

)7( يمكن الرجوع ب�سدد اإكراهات الن�س الديني اإلى موؤلف  الدكتور محمد اأركون: »القراأن من التف�سير الموروث اإلى تحليل الخطاب الديني«، ترجمة وتعليق ها�سم �سالح، 

دار الطليعة بيروت، 2005.  واإلى موؤلف الدكتور عبد الله العروي »ال�سنة والإ�سلاح«. وكتاب الدكتور ن�سر حامد اأبو زيد »التجديد والتحريم والتاأويل - بين المعرفة العلمية 

والخوف من التكفير«.
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فيما يتعلق »بماهية الإن�سان« لم يعد ينظر اإليها باعتبارها �سابقة على وجوده، بل لقد �سار ينظر اإليه باعتباره كائنًا »لم 

تتحدد ماهيته بعد«، واأنّ وجوده �سابق على ماهيته. وبالتالي ل وجود لطبائع اأوّلية مفطورة لدى الإن�سان مثل: الخير 

وال�سر، والكفر والإيمان، وال�ستقامة وال�سلال..اإلخ.

»تدرّجية  ولنظرة  التاريخ«  لهذا  »الخطّي  الت�سوّر  اإلى  وا�ستنادًا  الب�سري،  الفكر  لتاريخ  ال�سائد  بالت�سور  يتعلّق  فيما 

. حيث نظر اإلى 
)8(

للتقدّم«، تّم تق�سيم تاريخ الفكر الب�سري اإلى مراحل، و�سع الدين في اأدناها، وو�سع العلم في اأعلاها 

الدين ك�سكل اأدنى من اأ�سكال النظر العقلي، ونظر اإلى  الفل�سفة والعلم ك�سكلين اأرقى لذلك النظر- كما ذهبت 

 والمذهب الو�سعي.
)9(

اإلى ذلك »فل�سفة الأنوار« 

غير  اأنّ ما نراه اليوم من عودة عنيفة وم�ستحدثة للدين، والمقاومة العنيدة التي يبديها داخل كل ثقافة من ثقافات 

العالم الحديث، يجعل من تق�سيم تاريخ الفكر الب�سري اإلى مراحل اأربع يتوّجها العلم، واعتبار الدين �سكلًا اأدنى من 

التفكير، اأو �سكلًا ماقبل علمي، كلّ هذا يعتبر بحق »فر�سية« ل يمكن الدفاع عنها. 

ما نروم التاأكيد عليه هنا، هو اأنه اإن بدا باأن الوعي بـ »ماهية الديني« هو وعي متاأخر جدًا، وبطيء في ح�سوله وتبلوره، 

»التقدم« الخطّي  الإيديولوجي«، ومن وهم  »�سباته  الوعي الحديث من  ي�ستيقظ  زمنًا طويلًا لكي  الأمر  اقت�سى  اإذ 

الدين  »فورة«  واأنّ  البائدة،  اأو  الموؤقتة  اأو  العابرة  الم�سائل  من  لي�ست  الدينية«  »الم�ساألة  باأن  يكت�سف  لكي  المتدرّج، 

وعودته  في اأ�سكال م�ستحدثة غير م�سبوقة في الوقت الراهن، لها اأ�سباب متجذرة في التجربة الوجودية والتاريخية 

للاإن�سان، وتزداد تر�سّخًا في التجربة الحداثية. لهذا لن يت�سنّى لنا فهم الحا�سر الثقافي، وحا�سر ما يحدث ويجري 

هنا والآن، اإذا نحن اأبقينا على هذا الدين في »منطقة الظل«، اأو في »غياهب الكبت والن�سيان«، اأو اإن اأ�سررنا الإبقاء 

عليه �سجينًا واأ�سيًرا في معتقلات »الوثوقيات الدينية«، اأو النظر اإليه وفقًا لأحكام »ع�سر التنوير الغربي«. اإذ في كلا 

النظرتين ؛الأ�سولية والتنويرية يبدو الدين: »عزوفًا« اأو»ق�ساء وقدرًا« اأو »اإكراهًا«، اأو »عقاباً«، اأو »كبتًا« اأو »خلا�سًا« 

اأو »ظلامًا« اأو »ا�ستيلاباً« اأو »وهمًا« اأو »مر�سًا« يتم ال�سعود باأعرا�سه اإلى »طفولة« الجن�س الب�سري ويتم الإلقاء به في 

.
)10(

�سجل »الأمرا�س الع�سابية«

اأمّا فيما يتعلق بمفهوم »الوحي« فلقد بيّنت المقاربة التفكيكية �سرورة التمييز في الدين بين م�ستويين: م�ستوى الوحي 

»الن�سو�س  في  المتمثّل  للوحي  والثقافي  واللغوي  التاريخي  التجلّي  وم�ستوى  ومتعالٍ،  واأزلي  اأبدي  ماهو  يمثّل  وهو 

. فالوحي واحد بالن�سبة لجميع الأديان وهذا ما يفيده مفهوم »التوحيد« الذي هو اأحد الأركان الم�ستركة 
)11(

المقدّ�سة«

لعقائد الديانات ال�سماوية الثلاث، اليهودية والم�سيحية والإ�سلام. اأمّا التجلّي التاريخي الثقافي للوحي فهو مختلف 

ومتعدّد وبالتالي فهو يعك�س الفهم التاريخي الن�سبي للوحي والذي يعبّر في اآخر المطاف عن التعدّد اللغوي والثقافي 

والتنوّع الح�ساري والختلاف الفكري في ا�ست�سافة »المقدّ�س« )الوحي( والتعامل معه.

)8( يمكن للقارئ ب�سدد هذه الم�ساألة اأن يطّلع على ت�سوّر التنوير لمفهوم »التقدّم«، وعلى » قانون الحالت الثلاث« لأوغ�ست كونت، وعلى ت�سوّر »المادّية التاريخية« للتاريخ.

)9( راجع »الدين في عالمنا«، تحت اإ�سراف جاك دريدا وجياني فاتيمو. �س37. ترجمة محمد الهلالي وح�سن العمراني.دار توبقال للن�سر 2004.

.) Totem et Tabou ( »راجع موؤلّفي رائد التحليل النف�سي �سيغموند فرويد: »مو�سى والتوحيد«، و»الطوطم والتابو )10(

)11( الدكتور محمد اأركون: »القراآن من التف�سير الموروث اإلى تحليل الخطاب الديني«، �س 109.
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اأمّا فيما يتعلّق بمفاهيم مثل:الحياة والموت، والخير وال�سر، والإيمان والكفر، والحقيقة والعنف، اأي كل الأ�سئلة البدئية 

التراث  �سها 
ّ
كر التي  والأخلاقية  والميتافيزيقية  اللاهوتية  التحديدات  اأنّ  المعروف  فمن  وجودنا،  ب�سروط  المتعلّقة 

التف�سيري الدّغمائي عنها، انتهت اإلى تق�سيم الكائن الإن�ساني اإلى نمطين: الإن�سان الكامل الخيّر التّقي من جهة، 

والإن�سان الناق�س ال�سرير والكافر من جهة اأخرى، فانتهت – كما يقول الأ�ستاذ محمد اأركون- اإلى جعل الطبائع 

ق�ساءً وقدرًا، حيث ر�سّخت قيم الإيمان والورع والخير وكاأنها طبائع اأوّلية لدى البع�س، والكفر وال�سر والزندقة وكاأنّها 

اأي�سًا طبائع را�سخة عند البع�س الآخر، دون الكتراث بالمعاني القراآنية لتلك الألفاظ و�سياقاتها. في حين اأنّ المعاني 

الدنيا والخوف من الآخرة،   بين الأمل في 
ّ
وتوتّر م�ستمر التعار�سات، هي عبارة عن جدل  لتلك  القراآنية  الأ�سيلة 

بين الإيمان والكفر، بين الخير وال�سر، وهو في عمقه توتّر يخترق الفرد الواحد، والهدف منه هو اإثارة في نف�س الفرد 

. وهذا يعني اأنّ القيم والمفاهيم 
)12(

»الإح�سا�س بوخز ال�سمير والذنب، ولي�س تر�سيخ هذا الإح�سا�س وتثبيته اإلى الأبد«

القراآنية لي�ست معطيات اأوّلية، اأو طبائع ثابتة ونهائية، بل هي ما يجب ال�سعي اإليه وغزوه وتحقيقه، اأو ما يجب البتعاد 

اأنها  طالما  ب�سكل مطلق،  مثبّتة، وغير م�سمونة  �سلفًا، وغير  ومفاهيم غير محدّدة  قيم  فهي  ولهذا  منه،  ر 
ّ
والتحر عنه 

. فعلى �سبيل المثال ل الح�سر، يقت�سي مفهوم »الإيمان« 
)13(

تعتمد على »حاكمية هيئة عليا« ل �سلطة للاإن�سان عليها

اأن يتم تو�سيعه ليتجاوز معناه العتقادي-التعبّدي- الذي يجعل الإيمان مرادفًا للعبادة الخال�سة فح�سب، في�سعى 

ف الموؤمن مع ماهو محدد �سلفًا- اإلى مجال ما ي�سمّيه الفيل�سوف الألماني »اإمانويل كانط« »بالإيمان 
ّ
اإلى تكييف ت�سر

التفكّري« الذي يحثّ على العمل والجتهاد الدائمين، ويدعو الموؤمن اإلى التفكير فيما يجب فعله في الم�ستقبل لنيل 

اً ودائمًا على الذات.
ّ
. الإيمان هنا والتقوى لي�س معطى واإنّما �سيرورة تقت�سي ا�ستغالً م�ستمر

)14(

ر�سى الله

تكمن اليوم المهمّة النقدية للفكر الفل�سفي في اإبراز الطابع الإيجابي للعودة »ال�ستك�سافية« اإلى الن�س الديني في 

التاريخية على »التجربة الدينية« كما تحدث الآن  نوعًا من الأ�سالة والخ�سو�سية  العلم والتقنية. فما ي�سفي  ع�سر 

وهنا، يتمثّل في كون اأنّ البعد الجذري لـ »تجربة ال�سر« وحدّة »ال�سعور بالذنب« »غير قابلين للانف�سال عن »ميتافيزيقا 

الذاتية« اأو»ميتافيزيقا التقنية« بما هي »ماهية« الحداثة اليوم بامتياز؛ وعن »لهوت الح�سور« اأو »ميتافيزيقا الخلا�س« بما 

هي »ماهية« الفهم الر�سمي ال�سائد اليوم للدين الإ�سلامي. 

لهذا كانت هذه الدعوة اإلى »ا�ستلهام المقدّ�س«، دعوة للرجوع اإلى الن�سو�س التاأ�سي�سية في »كثافتها«، دعوة »تاأويلية« 

تريد اأن تكون قراءة في »علامات الأزمنة« واإ�سغاء لنداءات »المقدّ�س«. لهذا ففل�سفة الدين اليوم، الفل�سفة التي تريد 

اأن تميط اللثام عن المقدّ�س، مطالبة بالتخلّي الحا�سم عن مقولة »الح�سور« ومفهوم »الأ�سل الأول«، واأن تنخرط في 

. ففي »الفراغ« الذي يخلّفه »ان�سحاب 
)15(

د تاأويلات«
ّ
المبداأ النيت�سوي الذي يعلن اأنه »لي�ست هناك وقائع واإنّما مجر

المتعالي«، ينبثق »وعد« باإمكانية قيام »تفكير جديد في الدين«، و»تاأويل جديد للن�س الديني«. 

)12(  »القراآن من التف�سير الموروث اإلى تحليل الخطاب الديني«، �س 143.

)13(  "قراءات في م�سروع محمد اأركون الفكري".ندوة فكرية.  د. محمد اأندل�سي: »نحو قراءة جديدة للن�س الديني-الن�س القراآني نموذجا«، �س 119. منتدى المعارف، 

كلية الآداب والعلوم الإن�سانية بنم�سيك، �سعبة الفل�سفة، الدار البي�ساء، منتدى المعارف، بيروت، 2011.

)14(  Emmanuel Kant، » La religion dans les limites de la raison «، p9 et p149، traduction de André Tremesaygues، 

ED. Félix Alcan، Paris، 1913.

)15( يمكن للقارئ الراغب في الطلاع على مفهوم التاأويل لدى نيت�سه، اأن يرجع اإلى كتاب، الدكتور محمد اأندل�سي:»نيت�سه و�سيا�سة الفل�سفة«، دار توبقال للن�سر، الطبعة الأولى، 2006.
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ما  الأقنعة عنها وف�سح  اإماطة  اإلى  في�سعى   ،
)16(

الت�سمية« »اآلية  الوعي بخطورة  يقت�سي  اليوم  الدين  التفكير في  اإنّ 

ينطوي عليه »ال�سم« من تزييف، كاأن يتم الخلط بين الدين والمذهب الديني، مثلًا بين الإ�سلام وبين تنظيم من 

التنظيمات الدينية التي ت�ستعمل الإ�سلام وتتحدّث با�سمه.

كما اأنّ التفكير الفل�سفي في الدين يجب األّ يتم انطلاقا من موقع ديني كالموؤ�س�سة الدينية، اأو من اعتقاد ديني معيّن. 

كما يجب األّ ينطلق من موقف مناه�س للدين: كالموقف الأنواري، اأو الموقف الو�سعي..اإلخ.

دًا من اأيّ اإحالة، بل اإنّه ينطلق من تف�سيل وا�سح لما 
ّ
ومع ذلك لن يكون هذا التفكير الذي ندعو اإليه محايدًا ومجر

ر 
ّ
يمكن اأن نطلق عليه »النموذج الديموقراطي« بما هو نموذج مثالي قابل للتعميم على ال�سعيد الكوني، وبما هو اإطار يحر

المفكّر والباحث من كلّ �سلطة قهرية خارجية، كالأرثذوك�سية، والوثوقية، والأ�سولية، بمختلف اأنواعها واأ�سكالها يمينية 

كانت اأم ي�سارية.

هكذا اإذا كانت »الحاجة« اليوم اإلى الدين هي في جانب منها نظير ما كانت عليه بالأم�س، ترتبط بعدم قابلية »الموت« 

للعقلنة والفهم، اإلّ اأنّ هذه »الحاجة« ذاتها في جانبها الآخر ال�سلبي تنطوي على »نزعة تدميرية جذرية« لما هو دنيوي 

المقدّ�س،  تاأوي  التي  والأماكن  الم�سترك،  والعي�س  الإن�سان،  ومبادئ حقوق  القوانين،  مثل  ديني:  هو  ولما  اإن�ساني، 

ل  بما  تثبت  التي  والقرائن  بال�سهادات  زاخر  والمعا�سر  الحديث  فالتاريخ  الدين.  اأ�سا�س  يوجد في  الذي  والت�سامح 

يقبل الردّ، تورّط »الديني« فهمًا و�سلوكًا وممار�سة، وبن�سبة عالية، في العنف الم�ستفحل في العالم وخا�سة في العالم 

الإ�سلامي.

 لكن العودة اإلى الدين »كاأثر من�سي« يجب تفعيله، تنطوي على بعد اآخر اإيجابي، اإنّه »نداء« لتحرير »تجربة المقدّ�س« 

من هيمنة المثيولوجيا، والميتافيزيقا، والإيديولوجيا؛ كما تنطوي على موقف يروم »تح�سين« الدين من الداخل �سدّ 

العنف، عبر اإ�ساعة »روح الت�سامح« و»التاآخي« و»الت�سامن« بين معتنقي الدين الواحد، وبين هوؤلء ومعتنقي الديانات 

الأخرى لدى مختلف ال�سعوب، بغ�سّ النظر عن الختلافات الموجودة بين الأديان.

ا من�سيًا«، يقت�سي اإعادة النظر في مفهوم »الت�سامح« وجعله اأ�سا�س الدين والعقيدة. 
ً
اإنّ العودة اإلى الن�سو�س الدينية باعتبارها  »اأثر

فالت�سامح لي�س و�سفة جاهزة و�سلوكًا ب�سيطًا و�سهلًا، بل هو م�سار يتهياأ بكيفية متدرّجة وعبر ارتقاء و�سعود �ساقين:

ففي درجة ال�سفر، التي هي اأدنى درجة في �سلّم الت�سامح. نكون اأمام ت�سامح يقت�سي »الت�سامح مع ما هو غير قابل 

للت�سامح«. ويمكن �سياغته على النحو التالي: »اأنا ل اأطيق ما تعتقد فيه، بل اأكثر من ذلك اإنني اأ�سجبه حتى واإن 

كنت ل اأ�ستطيع منعه. تحدوني الإرادة لم�سادرة اعتقادك ولكن لي�ست لدي القدرة على فعل ذلك«. هذه ال�سيغة 

.
)17(

اإذن ل تمنع العنف ب�سكل نهائي بل تجيزه

)16( راجع »الدين في عالمنا«، تحت اإ�سراف جاك دريدا وجياني فاتيمو. �س 14.

)17(  Aller voir la conférence de Paul Ricoeur sur » La croyance religieuse «، in site Internet » L’université de tous les 

savoirs.com «.
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اأعترف بحقّ  اأملك »الحقيقة«، ولكنني وبتوافق  اأنني وحدي  اأحتفظ بقناعة  الت�سامح،  الثانية من �سلّم  في الدرجة 

 
ّ
الآخر في البوح باعتقاده، حتى واإن كنت اأعتبره في قرارة نف�سي اعتقادًا خاطئًا. واأفعل ذلك با�سم مبداأ »عدالة« يقر

بامتلاك الآخر لحقّ مماثل لحقّي في الجهر بمعتقده. في هذا الم�ستوى الثاني بداأت اأعترف بحق الآخر في الخطاأ والغلط. 

اأحادي، وبين »العدالة« التي  اأزعم امتلاكها ب�سكل  التي 
)18(

تمزّقًا داخليًا، ما بين »الحقيقة«  اأعي�س  لكن مع ذلك 

تقت�سي منّي العتراف بحق الآخر في الختلاف.

في الدرجة الثالثة من عملية الرتقاء في �سلّم الت�سامح، اأقول ما يلي: من الممكن اأن يكون موقف خ�سمي المناق�س لي 

في الدين والعقيدة، ينطوي على جزء من »الحقيقة« حتى واإن كنت ل اأعرف ماهية هذه الحقيقة. يتعلّق الأمر في هذا 

الم�ستوى، بالنظر اإلى الت�سامح من زاوية »منظورية«: حيث اأفتر�س اأنّ الآخر يرى وجهًا للاأ�سياء ل اأ�ستطيع اأنا روؤيته، 

لأن مواقفنا وزوايا نظرنا غير قابلة للا�ستبدال. في هذه الدرجة الأخيرة من الت�سامح نكون قد تجاوزنا مرحلة النزاع 

بين »الحقيقة« و»العدالة«، باتجاه مرحلة متقدّمة حيث تتاأزّم »الحقيقة« وتدخل في نزاع مع نف�سها. في هذا الم�ستوى 

فح�سب اأ�ستطيع ت�سعيد »العنف الرمزي« الذي يوجد في اأ�سل اأ�سكال كثيرة من العنف الفيزيولوجي، حيث اأقول 

ما يلي: في ثنايا اعتقادي، اأعترف بوجود »عمق« ل اأ�ستطيع التحكم فيه، ل بوا�سطة اللغة، ول بوا�سطة ال�سعور، ول 

بوا�سطة الفعل. اإنّني اأتبيّن واأب�سر، في عمق انتمائي العقدي واإيماني، منبعًا للاإلهام يفي�س ويتجاوز قدرتي على الفهم، 

وال�ستقبال، والحت�سان. ولي�س »منبع الإلهام« هذا غير ما اأطلق عليه الفيل�سوف الألماني »ماك�س �سيلر« »العمق 

بدون عمق«، اأو »الأ�سا�س الذي هو تمزّق« والذي يعتبره هو »نبع الحياة«، » غير القابل للق�سمة في دفقه، والمنق�سم في 

 .
)19(

ا�ستقباله«

هذه الجدلية، »جدلية الدّفق الذي يفي�س، ومحدودية ف�ساء الحت�سان وال�ستقبال«، تعا�س على �سعيد الجماعات 

والتنظيمات والحركات الدينية، كتمزّق، اأو قلق، اأو توتّر، يمكن اأن يوؤدّي اإلى الت�سامح والنفتاح على من هم مختلفون 

ا لكون 
ً
 �سدّهم. ونظر

)20(

ب معهم في العقيدة، كما يمكن اأن يتحوّل اإلى خوف ه�ستيري، اأو اإلى �سغينة، اأو اإلى تع�سّ

فاإنّها تقوم بعمليتي »اإدماج«  اأن تحتوي وت�ستوعب كلّ »الدّفق«،  اأو التنظيمات الدينية ل ت�ستطيع  هذه الجماعات 

و«اإق�ساء« ق�سريين، هما، كما راأى ذلك القدي�س »اأوغ�سطين«، وجهان لعملة واحدة: فحينما ل ي�ستطيع »الإناء« اأو 

»الوعاء« احتواء وا�ستيعاب »تدفقات النبع«، يحاول الإن�سان عبثًا تقوية ال�سفاف الداخلية للاإناء لجعله قادرًا على 

»مقاومة« الدّفق ومحا�سرته، هنا يبداأ العنف. فتقوية »اأ�سوار العقيدة« يعني اإدماج واحتواء بالقوة من هم بالداخل، 

  .
)21(

وفي الوقت نف�سه هو اإق�ساء اإلى »غيرية جذرية متوحّ�سة«، لكل من يقاوم الإدماج وي�سدّه

اإنّ ذلك »العمق بدون عمق« الذي قلنا عنه اإنه ي�سكّل »م�سدر الحياة«، هو بمثابة »النبع الم�سترك« الذي تغترف منه 

)18( يمكن الرجوع ب�سدد هذه الم�ساألة اإلى الحوار الذي اأجرته معي جريدة "الأحداث المغربية" حول الفل�سفة والدين والجامعة والمجتمع..اإلخ، وذلك يوم الجمعة ربيع الثاني 

1428 الموافق ل20 اأبريل2007/العدد 2998.

)19( Paul Ricoeur : » La croyance religieuse «.Op.Cit.

ب الدّيني ل يعبّر اأبدا عن قوة اإيمان �ساحبه، بقدر ما ي�سي ب�سعفه، وبه�سا�سة اإعتقاده، من حيث عدم قدرته على اإقناع خ�سمه ب�سدقية عقيدته، وتفعيل  )20( اإنّ التع�سّ

م�سمون الآية الكريمة »اأدع اإلى �سبيل ربّك بالحكمة والموعظة الح�سنة وجادلهم بالتي هي اأح�سن« )�سورة النحل، الآية 125(.

)21( Paul Ricoeur : » La croyance religieuse «.Ibid
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كل الأديان، والذي يحول توا�سل دفقه، و�سخاء عطائه، دون اأن ي�ستنفذ ذاته في ديانة بعينها، اأو عقيدة واحدة. لهذا 

وجدنا اأن الديانات المختلفة تقت�سم حالة التعدد والتنوع واللب�س المميّزة للغات والثقافات كما تجلي ذلك »اأ�سطورة 

 .
)22(

بابل«

يختتم »بول ريكور« محا�سرته حول »العتقاد الديني« بعقد مقارنة بين الأديان من جهة، واأن�ساق اللغات والثقافات 

من جهة اأخرى. فاإذا كانت الم�سافة الفا�سلة بين الأديان ت�سبه الم�سافة الفا�سلة بين اللغات، بين اللغة الأمّ واللغات 

الأجنبية الأخرى، واإذا كان ل وجود للغة واحدة �سمولية وكونية، اإلّ اأنّ كل كائن قادر على اأن يتعلم، اإلى جانب 

النا�س في كل مكان وزمان، كانوا ول زالوا يقومون بعملية »الترجمة«،  اأخرى، لأنّ  لغته الأ�سلية، لغة بل ولغات 

، فتعلّموا كيف يجتازون 
)23(

لأنهم ي�سافرون، ويتاجرون، و»يتبادلون الن�ساء والأ�سياء«، على حدّ تعبير »لفي �ستراو�س«

الحدود اللغوية والثقافية من خلال تو�سّل لغات اأخرى.                       

مفهوم  لنقل  الوقت  يحن  األم  اللغوية«؟  »ال�سيافة  بهذه  �سبيهة  الدينية«  »التجربة  األي�ست  ريكور«:  »بول  يت�ساءل 

»ال�سيافة« من مجال اللغات اإلى رحاب الأديان؟.

)22( Ibid.

)23(  Aller voir » L’anthropologie structurale « de Claude Levi-Strauss، Plon، 1973.
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من الغريب اأن نبحث في �سلة مبداأي الت�سامح والحرية، فالرتباط بينهما وطيد في م�ستويات مختلفة ابتداءً 

من الم�ستوى المفهومي. والت�سامح في اأكثر تعريفاته رواجًا: هو احترام حرية الآخر وطرائق تفكيره و�سلوكه 

. ويق�سد بالحترام في هذا ال�سياق قبول الراأي المختلف حتى اإن كان خلاف راأيك، دون 
)1(

واآرائه ال�سيا�سيّة والدينيّة

 .
ّ

اأن يعني ذلك اعتناق هذا الراأي المخالف اأو التنازل عن الراأي ال�سخ�سي

وظاهر الأمر اأن مفهوم الت�سامح في اأ�سل تداوله اللغوي يحمل معنى ترك الحرية للاآخر ب�سكل غير مريح، وفيه قدر 

من ال�سغط على النف�س ، وهذا ما نفهمه من دللة فعل ت�سامح )tolérer(، فقد ا�ستعير من اللاتينية �سنة 1393م 

وكان يدل وقتها على المعنيين؛ حمل وتحمّل، وانتقل الفعل اإلى اللغة الفرن�سية حاملًا معه المعنى اللاتيني »تحمّل 

في عناء« ، ثم خرج هذا المعنى عن نطاق التداول وال�ستعمال وعوّ�س معنى ال�سبر معنى العناء والألم واكت�سب 

الفعل دللت التحمل مع الت�سامح مع ما ل نحبذه لدى �سخ�س ما في عام 1611م، وتحمل �سخ�س ل نحبذه  عام 

1689م ، وتحمل ما نجده غير عادل ب�سبر عام 1690م ، وفي الع�سر الكلا�سيكي طور فعل ت�سامح اعتمادًا على 
الدللة المكت�سبة خلال القرن ال�ساد�س ع�سر معنى خا�سًا اأكثر حيوية هو؛ البرهنة على النفتاح في المجال الديني 

عام 1640م . وفي اأواخر القرن التا�سع ع�سر ا�ستعاد الفعل » ت�سامح« دللة ا�ستخدامه الأولى وهي » تحمّل �سيء ما« 

.
)2(

عام 1872م

اأن  الت�سامح« يمكن  »فكرة  مقال  كاتب  فح�سب  المعاني،  هذه  العالمية عن  المو�سوعة  الت�سامح في  تعريف  يبتعد  ول 

بين الفكر الاأوروبي 

والفكر الا�سلامي

جدل الت�سامح والحرية 

حمادي ذويب*

ء

*اأ�ستاذ محا�سر بكلية الآداب والعلوم الإن�سانية ب�سفاق�س، تون�س. 

)1( انظر معجم لرو�س ال�سغير، باري�س، 1990، �س 968.

)2( voir le robert français dictionnaire historique de la langue française ،Paris، 1995،t2،p2127.

ليَـــــــــسَْ
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ف الت�سامح باأنّه: �سلوك يتمثّل في اأن نترك للاآخر حرية 
ّ
نعر

يعي�س  نتركه  واأن  فيها،  ن�ساركه  ل  التي  اآرائه  عن  التعبير 

 )Goblot( قوبلو  ويقترح   .  
)3(

نتبنّاها  ل  مبادئ  ح�سب 

)Vocabulaire philosophique( تعريفًا  في كتابه 

يتمثّل  ل  الت�سامح  اأنّ  يفيد   )Lalande( به للند  ينوّه 

اأو في  اإظهارها  المتناع عن  اأو  المعتقدات  التخلي عن  في 

الو�سائل  كلّ  عن  المتناع  في  بل  ون�سرها،  عنها  الدفاع 

 .
)4(

العنيفة، وهو في كلمة مخت�سرة اقتراح الآراء دون البحث عن فر�سها 

ومن ال�سروري للباحث، في �سلة الت�سامح بالحريّة، اأن ي�ستح�سر ال�سياق التاريخي الذي تر�سّخت فيه هذه ال�سلة 

في اأوروبا بعد الحروب الدينيّة التي تقاتل خلالها اأتباع المذهبين الكاثوليكي والبروت�ستانتي. فقد ذاق الأوروبيون 

ويلات التع�سب الديني ودفعوا �سريبة غالية للو�سول اإلى مرحلة القتناع باأن الحلّ الوحيد يكمن في الت�سامح مع 

الختلافات الفكريّة والعقائديّة وال�سيا�سيّة. وفي هذا ال�سدد يذهب علي اأومليل اإلى اأنّ مفهوم »توليران�س« هو وليد 

حركة الإ�سلاح الديني الأوروبي. وقد ن�ساأ ليعبّر عن تغير في الذهنية ناتج عن علاقة جديدة. وهي علاقة العتراف 

ت تت�سارع طوال القرن ال�ساد�س ع�سر للميلاد، اأي اإبان الحروب الدينيّة الأوروبيّة. 
ّ
المتبادل بين القوى التي ا�ستمر

لقد حدث ان�سقاق داخل الدين الواحد ثم حدث تجاوزه بالعتراف بالحق في الختلاف في العتقاد ثم في حرية 

.
)5(

التفكير بوجه عام« 

ل الت�سامح والحريّة الدينيّة قيمتين �ساميتين في الفكر وفي المجتمع  وما كان لحركة الإ�سلاح الديني الأوروبي اأن توؤ�سّ

الأوروبي دون ذلك الإ�سهام الرئي�سي لأعلام هذه الحركة على اأكثر من �سعيد نظري وعملي. وهذا ما جلب لهم 

النقد تارة والحترام تارة اأخرى، في حياتهم وبعد مماتهم. وهو ما يف�سّر ما كتب على ال�ساهد الذي يعلو قبر فولتير: 

»حارب الملحدين والمتزمتين. اأوحى في كتاباته بروحية الت�سامح. طالب بحقوق الإن�سان �سدّ العبوديّة ونظام الإقطاع. 

.
)6(

�ساعر موؤرخ وفيل�سوف جعل اآفاق النف�س الب�سريّة تت�سع وتتعلّم معنى الحرية 

�س فولتير جانبًا كبيًرا من حياته للدفاع عن حرية المعتقد والتعبير باعتباره  من وجوه الت�سامح الأ�سا�سية ، وهو 
ّ
لقد كر

الذي اأطلق ال�سعار الم�سهور »اإنني م�ستعدّ اأن اأموت من اأجل اأن اأدعك تتكلم بحرية مع مخالفتي الكاملة لما تقول«. 

ول �سكّ في اأنّ هذا الموقف يتاأ�س�س على اأر�سية الإيمان باأن الت�سامح يقت�سي حتمًا تحرير العقول والأل�سنة واإطلاقها 

. ومن هذا المنطلق فولتير �سعى اإلى تر�سيخ الرتباط الوثيق بين الت�سامح والحرية اإن على ال�سعيد النظري اأو على 

ال�سعيد العملي. 

 Traité sur la( الت�سامح اأ�سهرها ر�سالة  الت�سامح  ففي الم�ستوى الأول كتب فولتير عدّة كتابات حول مو�سوع 

.714-713/Bernard Guillemain ، idée de tolérance، Universalis، 22  3(  انظر(

)4(  الم�سدر نف�سه، ال�سفحة نف�سها.

)5(  علي اأومليل، الإ�سلاحية العربيّة والدولة الوطنيّة، ط 3، بيروت، دار التنوير، 1985، �س 111.

.www.Tahayati.com 6(  اأوزجان ب�سار، وم�سات من حياة فولتير، مقال ن�سر يوم 2006/02/28 على الموقع(

الت�سامح في اأكثر تعريفاته رواجًا: 

وطرائق  الآخر  حرية  احترام  هو 

تفكيره و�سلوكه واآرائه ال�سيا�سيّة 

والدينيّة.

ملف العدد: التسامح والحريةجدل التسامح والحرية بين الفكر الأوروبي والفكر الإسلامي 



58

Tolérance à l’occasion de la mort de Jean Calas( التي ن�سرت �سنة 1763م ، وفي كتابه »الر�سائل 
الفل�سفية« تطرق اإلى الت�سامح الديني في اإنجلترا ، وفي كتابه » في العادات« )Essai sur les mœurs(  الذي ظهر 

�سنة 1765م ، ف�سول عن الت�سامح وفيه مدح الإ�سلام واأ�ساد بالر�سول الكريم وبالقراآن الكريم متراجعًا بذلك عمّا 

ت�سمنه كتابه » التع�سب اأو النبي محمد« من نقد يندرج في �سياق الت�سدي للفكر الديني المتع�سب عامة وللاأفكار 

 dictionnaire( الم�سيحية خا�سة ، التزامًا بمبادئ التنوير العقلي والنقدي. وقد ت�سمن كذلك معجمه الفل�سفي

philosophique( مقالت خا�سة بالدين والت�سامح . كما وتعدّ ر�سالته حول الت�سامح اأهم كتاباته التي خلدت 
ن�ساله العملي في مجال الدفاع عن الت�سامح والحرية الدينية ، فهي توثق اأطوار ق�سية جان كال�س ، وهو تاجر متوا�سع 

يقطن في تولوز ويعتنق المذهب البروتا�ستنتي .

وتتمثل مجريات هذه الق�سية في اأنه في الثالث ع�سر من اأكتوبر 1761م �سنق البن الأكبر مارك انطوان نف�سه ولم 

تٌعلم اأ�سرة كال�س ال�سلطات بالظروف الدقيقة التي حفّت بوفاة ابنها وادعت اأنها وجدته مخنوقًا لأنها لم ترغب في 

ا مّما يوؤدي اإلى عدم القيام بجنازة لئقة به. واإثر �سائعات اأ�سارت اإلى اأن البن المنتحر كان يرغب في 
ً
اعتباره منتحر

التحول اإلى الكاثوليكية اأمرت  ال�سرطة بمزيد من التحقيق في الق�سية، ووقعت م�ساءلة والده واعترف تحت التعذيب 

باأنه الجاني ثم تراجع، لكن المحكمة اأدانته وحكمت عليه بالإعدام في التا�سع من مار�س 1762م. وكان لجان كال�س 

ابن اآخر ا�سمه دونات )donat( ، وكان منفيًا فتوجه اإلى العا�سمة الكالفينية  جينيف حيث التقى فولتير.

وكان فولتير يعتقد في البدء اأنّ التهام الموجه اإلى جان كال�س له م�ستندات قوية فكتب ر�سالة �سديدة اللهجة �سد 

ال�ساخر ق�سدَ  اأ�سلوبه  اأ�سدقائه وا�ستخدم  اقتنع ببراءته، فكوّن فريق �سغط مع  له دونات  كال�س لكنه بعدما رواه 

تحقيق العدالة، وفي �سنة 1765 نجح فولتير في مراجعة الق�سية مّما اأدّى اإلى اإعلان براءة كال�س.

لقد برهن فولتير من خلال مرافعته عن جان كال�س على وعيه العميق ب�سرورة الت�سامح والحرية الدينية في اأوروبا، 

لذلك دافع عن عائلة م�سطهدة وعن حق الآخر البروتا�ستنتي في الوجود وفي ممار�سة معتقداته، على الرغم من اأن 

فولتير ينتمي اإلى عائلة كاثوليكية، واأن المذهب الكاثوليكي هو مذهب الأغلبية. ويكفي اأن نعلم اأن فولتير لم يكن  

تُبَلّغ  اأن  يوقّع معظم كتبه ب�سبب قوة بط�س المتع�سبين للكاثوليكية لكن الأمر في نظره لم يكن مهمًا لأن مق�سده 

الحقيقة اإلى النا�س بقطع النظر عن م�سدرها.

واإذا كان اأمر الرتباط بين الت�سامح والحرية في الفكر الأوروبي مفروغًا منه، فكيف هو الحال في بحث الفكر الإ�سلامي 

الحديث؟ 

الطاهر  التون�سي محمد  ال�سيخ  هو  الإ�سلامي  الفكر  نماذج  اأنموذج من  الم�ساألة من خلال  ندر�س هذه  اأن  �سنحاول 

مت�سبع  �سكّ  فهو من دون   ، م�ساألة جوهرية  لديه   الت�سامح والحرية  ال�سلة بين  تعتبر  اإذ  بن عا�سور )ت1973م(. 

 اأن الت�سامح هو »اإبداء ال�سماحة للمخالفين للم�سلمين بالدين وهو لفظ ا�سطلح 
ّ
بالمفهوم الغربي للت�سامح لذلك يقر

. اإن الت�سامح في راأيه يدور حول حرية 
)7(

عليه العلماء الباحثون في الأديان من المتاأخرين من اأواخر القرن الما�سي«

الآخر غير الم�سلم في عقيدته، ول يتعلق بترك الحرية للم�سلم في ما يعتقده، لكن هل من �سند لهذا ال�ستنتاج الذي 

)7( محمد الطاهر ابن عا�سور ، اأ�سول النظام الجتماعي في الإ�سلام،ط1، القاهرة ، دار ال�سلام ، 2005، �س 131
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ا�ستنتجناه من تعريفه؟

يمكن اأن نعثر على هذا ال�سند في ف�سل مو�سوم بـ »الحرية 

في  الجتماعي  النظام  »اأ�سول  كتابه  �سمن  المن�سودة« 

اأربعة  اإلى  لديه  الحرية  م�ستويات  تنق�سم  الإ�سلام« حيث 

هي: حرية العتقاد، وحرية التفكير، وحرية القول، وحرية 

الفعل. وهذه الحريات لي�ست مطلقة في نظره على �ساكلة 

الت�سريعية  بالمرجعية  مقيدة  هي  واإنما  لها  الغربي  الت�سور 

والعملية الإ�سلامية فيقول :» وكل هذه الحريات الأربع محدودة في نظام الجتماع الإ�سلامي بما حددت به �سريعة 

.
)8( 

الإ�سلام اأعمال الأمة الإ�سلامية في ت�سرفاتهم الفردية والجماعية «

وقد اأولى لحرية العتقاد مكانة اأثيرة تتبدى من خلال اعتبارها اأو�سع الحريات دائرة، على اأ�سا�س اأن �ساحب العتقاد 

مطلق التفكير فيما يعتقده . وقد ارتاأى �ساحب » التحرير والتنوير« اأن يقارب حرية العتقاد من جانبين؛ اأحدهما 

جانب حظ الم�سلم منها، والآخر جانب حظ غير الم�سلم الذي يعي�س في كنف الدولة الإ�سلامية.

فعلى �سعيد الم�سلم يميّز ال�سيخ التون�سي بين اأمرين اأولهما حرية اعتقاد الم�سلم من ناحية تبني معتقدات اأي مذهب 

اإ�سلامي، ويترتب على هذا في نظره » التحذير ال�سديد من اأن يكفّر بع�س الم�سلمين بع�سًا ، لأن تكفير بع�سهم بع�ساً 

.
)9(

يت�سبّب في اإخراج جزء من الجامعة الإ�سلامية عنها فيف�سي ذلك اإلى تفتت الجامعة باأيدي اأهلها«

ول يبدو لنا هذا الموقف من نتائج التاأثر بالمفهوم الغربي لحرية العتقاد، وذلك لأن دافعه ال�سريح في خطاب ال�سيخ 

ليحافظوا  للم�سلمين  الداخلية  الجبهة  تقوية  يفر�س  كان  التاريخي  ال�سياق  لأن  الم�سلمين،  على وحدة  الحر�س  هو 

على وجودهم وعلى بلدانهم وعلى هويتهم . وتعدّ هذه القراءة البراغماتية للواقع الإ�سلامي من القراءات المتجاوزة 

نقاط  عن  البحث  فبدل  الإ�سلامية،  والمذاهب  الفرق  ممثلي  بين  المتبادل  التكفير  بمواقف  الم�سحون  القديم  للتراث 

ق 
ّ
وتفر المجتمع  ان�سقاق  مّما عمّق  الإ�سلامية  الفرق  الفتراق هو هاج�س كثير من  نقاط  التركيز على  اللتقاء كان 

مكوناته وت�سادمها في اأكثر من منا�سبة.

اأمّا الأمر الثاني في بحث ابن عا�سور م�ساألة حرية العتقاد لدى الم�سلم فهو منع هذه الحرية اإن تعلقت بالن�سلاخ 

عن الدين الإ�سلامي بحجة الحديث المعروف »من بدّل دينه فاقتلوه« وهذا الموقف مخالف بلا �سك للمفهوم الغربي 

لحرية العتقاد لأن ما يحكم فكر ال�سيخ في المقام الأول هو قواعد الإ�سلام لذلك ي�سرح منذ البداية باأن » حرية 

. ومن 
)10(

اأ�سوله« اعتقاد الم�سلم محدودة له بما جاء به الدين الإ�سلامي مما تتكون جامعة الم�سلمين بالتفاق على 

الوا�سح اأنه اختار الحتماء ب�سلطة ال�سلف في هذه الم�ساألة لما في الخيار المخالف من خطورة على الج�سم الجتماعي 

وعلى الهوية الإ�سلامية.

)8(  الم�سدر نف�سه ، �س 602

)9(  الم�سدر نف�سه ، �س 161

)10( الم�سدر نف�سه ، �س 161

اإن الت�سامح مع الختلاف واإطلاق 

ال�سيخ  ت�سور  في  العتقاد  حرية 

طاهر بن عا�سور  ل يمكن اأن ي�سمل 

الحق في الخروج عن الدين.

ملف العدد: التسامح والحريةجدل التسامح والحرية بين الفكر الأوروبي والفكر الإسلامي 



60

اإن الت�سامح مع الختلاف واإطلاق حرية العتقاد في ت�سور ال�سيخ ل يمكن اأن ي�سمل الحق في الخروج عن الدين 

م نق�سه، اأمّا ما عدا ذلك فاإنه متاح للم�سلم، و�سمن هذا 
ّ
باعتبار الدخول في الإ�سلام بمثابة العهد الأبدي الذي يجر

المتاح يخول للم�سلم اعتناق ما �ساء من مذاهب » فللم�سلم اأن يكون �سنيًا �سلفيًا اأو اأ�سعريًا اأو ماتريديًا واأن يكون 

معتزليًا اأوخارجيًا اأو زيديًا اأو اإماميًا . وقواعد العلوم و�سحة المناظرة تميز ما في هذه النحل من مقادير ال�سواب والخطاأ 

.
)11(

اأو الحق والباطل«

وقد عمد كثير من الباحثين اإلى نقد الموقف المحافظ من الردة لتعار�سه مع مبداأ حرية العتقاد ف�سلًا عن غياب ن�س 

قراآني يع�سد هذا الموقف ، وهذا ما جعل هوؤلء الباحثين ينتقدون الأ�سانيد الدينية التي اعتمد عليها المدافعون عن 

قتل المرتد وفي �سدارتها الإجماع. 

من  نظره  الحكم في  فهذا   .
)12(

المرتدّ قتل  على  الإجماع  لدعوى  الراف�سين  من  العلواني  جابر  طه  ال�سيخ  كان  وقد 

العنا�سر الفقهيّة المقُعِدة للاأمّة والمعيقة لحركيّتها، فب�سبب هذه العنا�سر زاد الغلوّ في العقيدة وفي الت�سريع، و�ساع رف�س 

فاقتلوه«  دينه  بدّل  »من  ال�سيخ على حديث  اعتر�س هذا  وبناءً على هذا  والكونيّة.  الإلهيّة  بال�سنن  والجهل  الآخر 

م�ستثمرًا في ذلك اآليّة الهيمنة بالقراآن على الحديث، اأي عدم تقديم الحديث على القراآن اأو جعله م�ساويًا له، وهو ما 

يعني اإ�سقاط ما يدّعيه بع�سهم من اأنّ ال�سنّة قا�سية على الكتاب. وف�سلًا عن ذلك يعتر�س هذا ال�سيخ على الحديث 

.
)13(

 �سادر عن الرّ�سول
ّ

المذكور بالتاريخ الذي اأثبت اأنّ الر�سول ما قتل مرتدّا طيلة حياته، مّما ينفي اأيّ دليل فعلي

وقد ذهب العلواني اإلى اأنّ »�سيف الإجماع« اتخذّ منذ وقت بعيد و�سيلة للحيلولة دون مناق�سة بع�س الق�سايا الخطرة 

مثل مو�سوع الردّة، وذلك لأنّه حدث خلاف في القرون الثلاثة الأولى في حكم المرتدّ فلم يتحقّق الإجماع في تلك 

الع�سور على ذلك الحكم، وراأى اأنّ الزعم بح�سول اإجماع في هذه الم�ساألة يرمي اإلى اإغلاق الباب دون التفكير في اأيّ 

مراجعة لهذا الحدّ. ويعدّ هذا الإغلاق نوعا من اأنواع ال�ستغلال ال�سيا�سي لحدّ الردّة. وهكذا �سهد التاريخ الإ�سلامي 

اإعدام اأحمد بن ن�سر  اأي القتل بدعوى الردّة ومن ذلك  عدّة حوادث تبرهن على التوظيف ال�سيا�سي لهذا الحدّ 

 .
)14(

الخزاعي )ت 231هـ( بحدّ الردّة من قبل الخليفة العبّا�سي الواثق بالله)ت 232هـ(  في اإطار فتنة خلق القراآن 

وهكذا ل يمكن الحديث عن الت�سامح من دون و�سله بالحرية ، فهما ، اأي الت�سامح والحرية، �سريبة ثقيلة ينبغي دفعها 

لإر�ساء اأ�س�س التعاي�س بين كل مكونات المجتمع . ولن يكون هذا الهدف المن�سود مي�سور التحقيق من دون التخلي 

عن ادعاء امتلاك الحقيقة، فالفهم الب�سري محدود ون�سبي وقا�سر والمعنى الذي قد يتو�سل اإليه العقل لي�س �سوى 

اأي ن�س مهما كانت قدا�سته مجمدًا في دللة واحدة ثابتة. بناءً على  التاأويلية، لذلك لم يبقَ  ممكن من الممكنات 

هذا ل منا�س من اإر�ساء علاقة تفاعلية بناءة واإيجابية بين الت�سامح والحرية رغم كل النقد الذي يمكن توجيهه اإلى 

المفهومين.

)11( الم�سدر نف�سه ، �س 1611

)12( انظر كتابه : ل اإكراه في الدين، اإ�سكالية الردّة والمرتدين من �سدر الإ�سلام اإلى اليوم، �س 147.

)13( م ن ، �س 309.

www.almultaka.net 14( انظر : عبد الرحمان حلّي، ل اإكراه في الدين، اإ�سكاليّة الردّة والمرتدّين، موقع الملتقى الفكري(
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بري�سة الفنانة Maria Pera ، اأ�ستراليا

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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ب والت�سامح في تراثنا العربي الإ�سلامي بحياد تاريخي، وقد طالعتنا فل�سفة الأنوار  ال�سبيل اإلى در�س التع�سّ

بمبادئها العقلية وت�سريعها للت�سامح؟ اإنها ما تنفك تثقل وعينا المعرفي بمبادئها ومقولتها، فنرى التراث عبر 

قنواتها ناقدين �ساخطين . هل تَ�سحّ محاكمة التراث بقوانين الت�سامح تلك؟ األي�س من مبادئ العدالة القانونيّة األّ 

يكون تطبيق القانون رجعيّا؟ً  ثمّ كيف نتخلّ�س من وطاأة واقعنا الذي بداأ فيه تاريخنا يقفز من المتخيّل الإ�سلامي اإلى 

د حدث تاريخي تحمله الذاكرة الإ�سلاميّة، فيف�سد تلك ال�سورة 
ّ
�ساحات ال�سراع ال�سيا�سي؟ هل كانت الفتنة مجر

النا�سعة، لب�سر ل يخطئون ، واإن اأخطوؤوا فاإنما هم مجتهدون؟ اأم هي عيّنة تاريخية يمكن بت�سريحها اإدراك عللها؟

لماذا نختار هذه العيّنة بالذات؟ هل نت�سيّد للتراث اأخطاءه �سعيًا لتجاوزه؟ اأم نحن ن�سائله وعياً بم�سكلاته ؟ األ نتّفق 

اإجماع   األ يوجد  العلل؟  اإدراك  الدواء دون  يُدْرَكُ  اإ�سلاح ودواء ؟ وهل  اإلى  :اإنّ حا�سرنا يحتاج  القول  اليوم في 

ب منذر بالعنف والهلاك؟  اإن�سانّي باأنّ الت�سامح وحده ي�سمن اإن�سانيّة الإن�سان واأنّ التع�سّ

األي�س الت�سامح م�سكوناً بم�سروع القطيعة مع الدين؟ األ يظهر الت�سامح في المجال ال�سيا�سي اأكثر من ظهوره في المجالين 

 ومن هنا تاأتي م�سروعيّة البحث في ال�سراعات ال�سيا�سية باعتبارها اأر�سيّة التّ�سامح الحقيقية 
)1(

الأخلاقي والديني؟

ي ، واتباع ال�ستدلل �سبيلًا للو�سول اإلى نتائج مت�سادة ، األم ين�ساأ خطاب الت�سامح  بدل الحتماء وراء التاأويل الن�سّ

د من عقليّة عداء 
ّ
 فكيف ال�سبيل اإلى التجر

)2(

في �سياق الوقوف �سدّ �سلطة الكني�سة وتحديداً الكني�سة الكاثوليكية؟

تجليات التع�سب والت�سامح 

في الفكر الا�سلامي:

عمّار حمودة*

كتاب »وقعة �سفين« 

لن�سر بن مزاحم المنقري

*اأ�ستاذ في كلية الآداب والعلوم الإن�سانية ب�سفاق�س، تون�س.

»  pour une théologie de la tolérance،Michel Barlow، édition desclée de،1999،France،p11« 1( انظر كتاب(

)2( المرجع نف�سه ، �س12.
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الدين، ومحاولة اإظهار ال�سنّة بثوب الأورثوذك�سية؟ هل نحن مت�سامحون اأوّلً في تعاملنا مع تراثنا  حين نقارب مفهوم 

.
)3(

الت�سامح، وقد �سار من ال�سائد القول اإنّ »الإ�سلام مختلط في اأذهان الكثيرين برف�س الحداثة وحقوق الإن�سان«

لـماذا نقارب هذه المفاهيم؟ هل نحمل في وعينا غايات علميّة �سرفة تحاول البحث عن مدى ح�سور كلّ مفهوم 

في �سجلّ الم�سلمين؟ اأم اأنّ غايات اإيديولوجية تدفعنا اإلى جلد هذا التراث لننتزع منه اعترافاً بالت�سامح، اأو و�سعه 

ب  ت�سريعاً لإدانته، وبياناً لف�سل الخلف على ال�سلف بوعيٍ اأو غير وعي، تدفعنا اإليه موجة  في قف�س التهام بالتع�سّ

ال�سائد من الدعوات اإلى الت�سامح العالمي في زمن العولمة ، وفي خلفياتنا اأن تراثنا خال من الت�سامح وفق الأنموذج 

المعا�سر الذي �ساغته فل�سفة الأنوار، وترجم مبادئه الإعلان العالمي لحقوق الإن�سان؟ 

ولهذا فمن مقت�سيات البحث العلمي التي نروم اتباعها  النظر اإلى الظاهرتين بحياد قد يبدو مخلًاّ بهويّتنا و�سروط 

الهيئة  تتنزّل في ع�سرها، على غير  الداخلية لكلِّ فكرة  المنظومة  لفهم  ،ولكنّه �سروري   
ّ

العربي الإ�سلامي انتمائنا 

ب والت�سامح نروم درا�سة الأن�سجة  التي نتلقّاها في ع�سرنا. وفي هذا الفلك المعرفي الذي ن�ساأت �سمنه مفاهيم التع�سّ

اللغوية التي ت�سكل بها المعنى وفرز الخيوط التي حيكت بها، حتّى ل تتداخل الأثواب الفكرية التي نلب�سها في 

 وتت�سابك المفاهيم فنلب�سهم ثوب وعينا، وقد نزعنا عنهم ثوب وعيهم. فالجابري يتبنى تعريفاً 
ّ

ع�سرنا  بغزلهم التراثي

للت�سامح باأنه:»عدم الغلو في الدين الواحد و�سلوك �سبيل الي�سر، )�سبيل التي هي اأح�سن( من جهة، واحترام حقّ 

الأقليات الدينية في ممار�سة عقائدها و�سعائر دينها دون ت�سييق اأو �سغط ... وبالتالي فالت�سامح هنا هو التخفيف اإلى 

اأق�سى حدّ ممكن من الهيمنة المق�سودة اأو غير المق�سودة التي يمار�سها مذهب الأغلبية داخل الدين الواحد، ودين 

يجعل  لأنّه  الت�ساهلَ  ل  العدلَ  التّ�سامح  منطلق  يكون  اأن  الجابري  وي�سترط   ،
)4(

الواحد. المجتمع  داخل  الأكثرية 

ف  
ّ
، وفي ذهن الجابري اأنه ي�سنع من الت�سامح م�سادات حيوية للتطر

)5(

»الـمُ�سَامِحَ في و�سعيه اأعلى من الم�سامح له « 

بكل اأ�سكاله، فهو لي�س وليد اأ�سباب داخليّة  ول هو بال�سناعة الإ�سلامية ال�سرفة، بل هو في الوعي الديني ذاته، 

 ،
)6(

ب العرقي.« كها الم�سالح ال�سيا�سية والقت�سادية ويغذيها التع�سّ
ّ
وهو نتاج »المواقف الفكرية وال�سلوكية التي تحر

ب نتجت عن حركية تاريخية يحتمي فيها ال�سعفاء ب�سور متخيّلة عن الهويّة،  ا للتع�سّ
ً
فالأ�سولية باعتبارها تجلّيًا معا�سر

حين �سار تيّار العولمة يجرف كل المختلفين عنه �سرقًا وغرباً ول يقيم في اأطروحاته القت�سادية �سوى نظرة براغماتية، 

تبحث عن اأ�سواق ل�سلعها ، وتق�سي على اأ�سكال الختلاف والمناف�سة القت�سادية والفكرية.

ب والت�سامح؟  ولكن هل لعيّنة من التراث اأن ت�سوغ اأحكامًا مطلقة عن التع�سّ

من الطبيعي اأنّ الأحكام تظلّ مرتبطة بتلك العيّنة المدرو�سة وهي »كتاب وقعة �سفين« لن�سر بن مزاحم المنقري. واإذا 

�سئنا اأن ن�ستعير من ابن خلدون ت�سنيفه للحروب بح�سب اأ�سبابها اعتبرنا هذه الحرب من النوع الأول الذي ي�سن 

.
)7(

طلبًا للانتقام، تمييزًا عن الأنواع الأخرى القائمة على العدوان اأو الجهاد اأو حروب الدول مع الخارجين عليها

ا  الم�سلمين بع�سهم على بع�س، و�سار فريق منهم عدوًّ رُفعت فيها �سيوف  التّراث الإ�سلامي  لقد اخترنا عيّنة من 

)3( اأركون )محمد( الفكر الإ�سلامي نقد واجتهاد،طبعة دار ال�ساقي ،لندن، ط1 1990- .�س310.وهذا التعليق هو لمترجم ها�سم �سالح.

)4( الجابري)محمد عابد(، ق�سايا في الفكر المعا�سر ، طبعة مركز درا�سات الوحدة العربية ، ط2،بيروت ، 2003.�س29.

)5( نف�س المرجع ،�س31.

)6( المرجع نف�سه ، �س32.

)7( انظر ، مقدمة ابن خلدون ، �س �س150-149.
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للاآخر، ولكنّها في النهاية عيّنة، ل تحمل الحقيقة في بعدها المطلق، بلْ هي زاوية نظر للحرب تقارب الواقع من جهتها 

، وقد تكون وجوه الحقيقة الأخرى غائبة عن الن�س ولكنّها حا�سرة في 
)8(

وتحمل بين طيّات الخطاب موقف �ساردها 

الواقع، فالكتاب ير�سد وقائع الحرب، ولكنّه ل ي�ستطيع النفاذ اإلى الف�ساءات التي تحت�سن الراف�سين للحرب والهاربين 

ع والن�ساء، ثالوث ال�سعف القتالي في ذلك الع�سر، فالإخراج لعبة الكاتب،  منها طوعًا اأو كراهيّة كال�سيوخ والر�سّ

ولذلك فالأحكام التي نطلقها على هذه العينة ل تتوجّه للواقع بقدر ما تتوجّه اإلى �سدى الواقع في كتاب ن�سر بن 

مزاحم، اإن الأحكام مرتبطة بالن�س ل بالواقع، فقد يكون الواقع مختلفا عن الن�سّ بحكم الدوافع الإيديولوجية اأو 

، ويظلّ خطاب المنقري مهما ادعى الحياد والمو�سوعية زاوية نظر اإلى الواقع، قد 
)9(

انت�سار الكاتب اإلى فريق دون اآخر 

ل تر�سد فيه عين الكاتب واأذنه اأ�سياء غاب ذكرها في الأخبار التي اعتمدها ليوؤلّف كتابه، لعلّها ما يقع خارج ف�ساء 

الحرب، وهو اأمر يحتاج اإلى بحث اأنثروبولوجي يرى التاريخ في حركة الهام�سيين والم�ست�سعفين مثلما يراه التاريخ 

الر�سمي في حركة القادة و�سلوك المحاربين.

�سكان  ال�سلمي بين  للتعاي�س  فيه �سرورة  يرى  لمنظور معا�سر �سار  التّ�سامح تظل خا�سعة  اإن كل عملية بحث في 

القرية الكونيّة  رغم اختلاف عقائدهم واألوانهم واأجنا�سهم، بل ل يخفى اأن التع�سب ي�سبح هو ال�سبب الرئي�سي 

ل�ستح�سار مفهوم الت�سامح ومحاولة تاأ�سيله في الثقافة العربية الإ�سلامية، ولهذا فمن مزالق البحث في هذه الم�ساألة 

اأيدي فلا�سفة الأنوار، و�سيغت في نظم قانونية �سمنت لها  اإ�سقاط مفاهيم معا�سرة للت�سامح تبلورت على  محاولة 

دى اأو�سع في الأو�ساط ال�سيا�سية والفكرية، ولكي نتجنب هذه المزالق  هَا �سَ ٍـ الـمَـــــاأْ�سَ�سَةُ وَقُوّةُ الطرف الـمُطَالِبِ ب

كان من خيارات البحث التجاه اإلى ر�سد مفهوم التّع�سب والتّ�سامح في مرجعياته اللغوية القديمة، اأي قبل اأن تهب 

رياح التاأثر بالدعوات العالمية لحقوق الإن�سان، وقبل اأن ي�سير النظر اإلى  التراث يتّخذ روؤية ت�سعر بالنق�س كلما قاربت 

مفاهيم الت�سامح وفت�ست عنها زمن اتقاد الحروب، وبروز الع�سبيات، وتفاقم ال�سراعات بين الملل والنحل �سعياً اإلى 

ال�سرعية الدينية وال�سيا�سية. وهو ما قاد بع�س المفكرين اإلى اإنكار وجود الت�سامح في الع�سور الو�سطى ، مثل محمد 

اأركون فقد اعتبره من اللّامفكر فيه فكراً وممار�سة ، وهو ل يجعل تلك ال�سّمة من خا�سيات الفكر الإ�سلامي فقد 

بال�سياج  ي�سميه  اإب�ستيمولوجي  اإلى عائق  اأركون ذلك الفتقار  ويُرجع  يُنْكرون،  الم�سيحية وهم ل  القول على  حقّ 

الدوغمائي وم�سادرات العقل الأرثوذك�سي. ولكن من الطبيعي اأن تكون نتيجة البحث اإعداماً للتّ�سامح في التراث 

العربي الإ�سلامي مادام مطلب الباحث اإيجاد ما يلائم ثوب التّ�سامح الذي خاطه م�سبقًا مقتديًا بنماذج معا�سرة 

للمفهوم، في�سير غياب الت�سامح ناتًجا عن اإ�سقاط تاريخي �سببه  مطلب الباحث  عن اأنموذج لحق �ساغته فل�سفة 

الأنوار وتحوّل اإلى موؤ�س�سات تدعو اإليه في ع�سور تختلف ت�سوراتها واآفاقها الذهنية عن ت�سورات القدامى، اأما اإذا قاربنا 

المفهوم في اإطاره التاريخي اأي وفق ممكنات الموجود تاريخيًا، ل وفق فر�سيات حديثة تمار�س الإ�سقاط على غير ع�سرها 

، وتطلب من التاريخ اأن ي�ستجيب لما تَطْلُبُهُ واإلَّ �سار مُداناً فاإن ذلك �سيجنبنا ال�سقوط في مزالق الإيديولوجيا ومجانبة 

المو�سوعية في در�س العلوم الإن�سانية ، ولهذا ال�سبب اآثرنا النطلاق من المعاجم القديمة حتى ن�سمن مقاربة المفهوم 

في اإطار ممكنات الفهم التاريخي التي نر�سدها في الواقع التاريخي وال�سقف الإب�ستمولوجي للعينات المدرو�سة، اإننا 

ه جيرار جينات )gérard genette( حينما تحدّث عن المنظور ال�سردي ويق�سد به 
ّ
)8( اإنّ ما نعتبره وجهة نظر الراوي هو في الحقيقة اأقرب اإلى المفهوم ال�سردي الذي اأقر

gérard genette، figure3، édition céres 1er édition ، tunisie، édition céres ،1996. وجهة نظر ال�سخ�سيّة التي توجّه المنظور ال�سردي. انظر

.p310

 واإن ترجمنا ذلك اإلى لغة الفرق الدينيّة قلنا ت�سيّعه.
ّ

)9( يبدو جليّا من خلال نقل الوقائع تعاطف المنقري مع علي
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بهذا المعنى نتبنى طرح الجابري الذي يرى �سرورة تاأ�سيل مفهوم التّ�سامح في الح�سارة العربية والتراث الإ�سلامي 

انطلاقًا من»تبيئة المفاهيم الحديثة في ثقافتنا« ويق�سد بذلك فهمها داخل �سياقاتها التاريخية.

وتكون هذه التبيئة تجنبًا للقراءة المتحاملة التي تنفي الت�سامح نفيًا قطعيًا، وهي ت�ستح�سر الأنموذج الغربي المعا�سر في 

مقاربتها ،اأو القراءة التبريرية التي تحاول انتقاء الحجج التاريخية والن�سو�سية، وهي تظهر الإ�سلام ديناً مت�سامحاً، فيه 

كل المبادئ العالمية المعا�سرة لحقوق الإن�سان قبل اأن ي�سدر الميثاق العالمي ذاته، هذه القراءة التي تقفز اإلى ال�ستدلل 

على وجود كل المنجزات العلمية  في �سيرة ال�سّلف ال�سالح وفي الخطاب القراآني  والحديث النبوي.

التع�سب  مفهوم   ت�سدّ  التي  الأع�ساب  وت�سريح  العميقة،  البنى  ر�سد  اإلى  تتجه   اخترناها  التي  البحث   اآلية  اإن 

تِهِ دون اأن نحَُدَّ من قيمته بدعوى اأنه ل يتطابق مع  يَّ وتوؤ�س�س كيانه،اأما التّ�سامح بما هو ت�ساهل فقد حاولنا ر�سده في ذَرِّ

ت�سورات م�سبقة وم�سقطة  وفي الن�س الجامع بينهما محاولة لفهم الجدل القائم بين المفهومين، عملًا باأحكام اللغة و 

التعريف بالُخلف ، ولهذا ق�سّمنا العمل اإلى مرحلتين متكاملتين: 

اأولً: ر�سد الحدود اللغوية لكل مفهوم في المعاجم اللغوية القديمة، والقيمة المعجمية لي�ست غاية في حد ذاتها واإنما 

ب والت�سامح دون اإ�سقاط . بحثًا فيما وراء اللغة من فهم تاريخي ير�سد اآفاق وعي العربي الم�سلم للتع�سّ

 ثانيًا: ر�سد اآ ثار تلك المفاهيم في كتاب » وقعة �سفّين« لن�سر بن مزاحم المنقري .

تحديد لغوي لمفهومي التع�سب والت�سامح: 

ب والت�سامح من خلال بع�س المعاجم القديمة حتى ن�سمن  نحاول في هذا الم�ستوى من العمل تحديد مفهومي التع�سّ

في هذا الم�ستوى تفكيكاً للعنا�سر الدللية التي �سكّلت حدود كل مفهوم �سعيًا اإلى ر�سدها في وقعة �سفين، فتكون 

الحدود الدللية مواطن الر�سد في الم�ستوى الثاني . 

  : التع�سب   .1
بالنظر اإلى جذر )ع �س ب( ، يمكن اأن نلاحظ وجود المعاني التالية: 

- معنى الئتلاف والوَحدة : 

اإذا  عليهم  بوا  تع�سًّ ويقول:»وقد   
)10(

بحبل« منها  ق 
َّ
تفر ما  �سمّ  بًا  عَ�سْ بُهَا  يَعْ�سِ ال�سجرة  بَ  »وعَ�سَ منظور  ابن  يقول 

تجمعوا«.

ب كما يورد ابن منظور في  لها ابن خلدون في مقدمته، والتع�سٌّ ب بالع�سبية كما تمثَّ ومن هنا جاء ارتباط مفهوم التع�سّ

بَتِهِ ، والتاألّبِ معهم ، على من يُنَاوِيهم ، ظالمين كانوا  ةِ عَ�سَ
َ
ر الل�سان :»من الع�سبيّة . والع�سبية اأن يَدْعُوَ الرجل اإلى نُ�سْ

 
)12(

بنا له ومعه: ن�سرناه.« ب :المحاماة والمدافعة .. وتع�سَّ . والع�سبية و التع�سُّ
)11(

اأو مظلومين 

ولهذا فالع�سبية هي التزام بميثاق اأخلاقي يوؤديه الفرد للمجموعة التي ينتمي اإليها ل�سمان بقائهم وتاأمين م�سالحهم، 

بَةُ  العُ�سْ بها  تُوؤْمِنُ  التي  النوامي�س  وَفق  هنا  ي�ساغ  فالحقّ  بون،  يتع�سّ يتفق  اأم لم  اأتّفق ذلك مع الحق  �سواء عليهم 

)10( الم�سدر نف�سه ، �س603.

)11( ابن منظور ، ل�سان العرب ، ج1، �س606.

)12( الم�سدر نف�سه ، ج1، �س606.
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لنف�سها ل وفْق ما يُحَقّقُ العدل بين الفرق المت�سارعة و قد يكون الزعيم هم الموجه لتلك 

الخيارات وفق ما يراه. 

- معنى القناعة والر�سا بالراأي :

 وهو ما يجعل هذا التحديد مرادفًا للدوغمائية 
)13(

».
َ

ي ع به ورَ�سِ بَ بال�سيئ واعت�سب :تقنَّ يقول ابن منظور :»وتَعَ�سَّ

، ذلك اأنَّ القناعة والر�سا بالراأي، يعني النقطاع عن 
)14(

باعتبارها »مواقف فكرية يرى اأ�سحابها اأنّها ل تقبل النقا�س«

البحث في راأي غيره يُخالفه  اأو قبول تعديل في المواقف. 

- معنى الفقر: 

يا�سة اأو تو�سيع 
ّ
بٌ هو الفقير. ولعل الفقر ل يمكن اأن يفهم هنا بالمعنى المتداول واإنما بمعنى الحاجة اإلى الر فالرجل المعُ�سَّ

المجال اأو الهيمنة.  اإنّه اأقرب اإلى معنى الفتقار بمعناه ال�سيا�سي اأو القت�سادي بحثًا عن المجال وال�سيادة والم�سلحة.

- معنى القيادة وال�سيادة:

. ومن هنا معنى القيادة والحكم.
)15(

بَ.« بٌ وقد تع�سَّ بوه، فهو مُعَ�سَّ ده قومه، قد ع�سَّ »ويقال للرجل الذي �سوَّ

ة:  - معنى ال�سدَّ

ب والعنف.  ولعلّه من هذا المعنى تولَّد الرتباط الوثيق بين التع�سّ
)16(

فالأمر الع�سيب هو ال�سديد.

ب هو الوحدة القائمة على اأ�سا�س اللّحمة القبلية  وبذلك يت�سح من خلال هذا العر�س اللغوي اأن المق�سود بالتع�سّ

اأو الفكرية، وهو يرتبط بفواعل في �سيغة الجمع يتفقون حول مبداأ الحماية الجماعية وجدل ن�سرة الفرد والمجموعة، 

بَةٌ، وَثقت ببع�سها والتحمت بفعل روابط القرابة اأو الن�سب اأو الحلف اأو  ب في الأ�سل فعل جماعي تمار�سه عُ�سْ فالتع�سّ

ب  الدين اأو الراأي،حتى �سارت في حكم الفاعل الواحد اإيماناً بفكرها ودفاعًا عن اأرواح منظوريها وم�سالحهم. والتع�سّ

ةٍ  ت�سوغها الجماعة بالنظر اإلى ت�سوراتها  عِيَّ ْ
مولّد للعنف الذي ل يظهر بوجهه العدواني ال�سريح واإنما يتخذ ثَوْبَ �سَر

بَةَ نحو تحقيق م�سالحها، وهو داخل البناء القبلي �سيخ القبيلة،  وم�سالحها وتتركّز تلك العنا�سر حول محور يقود العُ�سْ

اإمامًا يجمع بين الوظائف الدينية وال�سيا�سية ول يمنعه ذلك من  اأو  و�سار ي�سمّى في ال�سطلاح الإ�سلامي خليفة 

تكليف قادة ع�سكريين بتحقيق الأهداف التي يطمح اإليها �سحبة عُ�سبته، �سواء اأكانت الحرب �سد عدو خارجي 

اأم اقتتالً داخلياً بين الم�سلمين اأنف�سهم.

الت�سامح:    .2
اأما المحاور الدللية التي يدور في فلكها جذر )�س م ح( فهي الآتية:

)17(

- معنى الجود،  يقال »�سمح واأ�سمح اإذا جاد و اأعطى عن كرم و�سخاء«

ماح رباح اأي الـم�ساهلة في الأ�سياء تربح  - الم�سامحة: الـم�ساهلة، وت�سامحوا: ت�ساهلوا، وفي الحديث الم�سهور: »ال�سَّ

دللة على الوظيفة الأخلاقية والقت�ساديّة.
 )18(

ل فيه«  �ساحبها. و�سمح وت�سمّح: فعل �سيئًا ف�سهَّ

)13( الم�سدر نف�سه ، ج1، �س603.

)Dictionnaire encyclopédique universel-édition hachette Italie-1996  )14.�س397.

)15( الم�سدر نف�سه ، �س606.

)16( الم�سدر نف�سه ، �س605.

)17( الم�سدر نف�سه ، ج2،�س489.
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)19(

عان وال�سراب والعدو.« -»والم�سامحة: الم�ساهلة في الطِّ

وهذا المعنى يوؤكّده »رَايْنَرْ فُورْ�سْتْ في كتابه)الت�سامح في النزاع( 

الذي يرى اأنّ الت�سامح يرتبط �سميمًا بالنزاع، بل يذهب اإلى 

القول اإنّ الت�سامح ابن النزاع«

عليك  العرب:  وتقول  بالحق:»  الت�سامح  مفهوم  ويرتبط   -

مَحَاً، اأي مت�سعاً«. 
ْ

�س
َ
مـــــ

َ
، فاإنّ فيه لـــــــ بالحقِّ

- وقيل: الت�سميح، ال�سير ال�سهل.

بين  ظاهراً  تقابلًا  المعجمي  العر�س  هذا  خلال  من  ن�ستنتج 

ب والت�سامح، وهو في الحقيقة تقابل بين ال�سدة  مفهوم التع�سّ

والحق  العادل  الإن�ساني  مفهومه  في  الحق  وبين  والت�ساهل، 

الذي ت�سنعه العُ�سبة لذاتها، وتراه من زاوية م�سالحها ل غير. 

اإنه التّقابل بين الجود باعتباره عطاء وتنازلً طوعيًا عن الملكيّة الفردية تحقيقًا لوجوده، والحرب باعتبارها �سلبًا واأخذًا 

من ملكيّة الآخر ت�سريعًا بعدمه، وعلى اأ�سا�س هذه العنا�سر �سنحاول ر�سد مظاهر التع�سب والت�سامح في كتاب »وقعة 

�سفين« لن�سر بن مزاحم الـمنقري ويبدو ا�ستعمال »الوَقْعَةِ« من الناحية اللغويّة دالً على الحرب والقتال، تمييزًا عن 

اهِيَةُ والنّازلة من �سروف الدهر، اأو القيامة ، فا�ستعمال »الوَقْعَةِ« تاأكيد على اأنّ الفعل اإن�سانّي على  الواقعة وهي الدَّ

اأر�س الواقع، اأمّا ا�ستعمال »الواقعة« فيعبّر عن فعل �سماوي تاأتيه قوّة غيبيّة، وتبدو اأهمية هذا الكتاب في كونه ينقل 

اأطوار حرب، اأحرجت الفكر الإ�سلامي وات�سلت بفتنة جعلت دم الم�سلم يراق ب�سيف الم�سلم، وقد توفي الموؤلف �سنة 

اثنتي ع�سر ومئتين هجريًا ،كتابه اأ�سبه بفلم وثائقي، ينقل �سهاداتٍ واأخبارًا �سردها من �سهدوا تلك الحرب و�سمعوا 

اأقوال المتنازعين فيها ترا�سلًا وتفاخراً ، وهي حرب دامت »مئة يوم و ازدادت ع�سراً، بلغت فيها الوقائع ت�سعين وقعة 

ا. ولهذا فهو ن�س جامع 
ً
فيما يذكر الموؤرخون.« ول يكتفي بنقل الأحداث، بل ينقل الأقوال ترا�سلًا وخطابة و�سعر

زاوية  اإليه من  فالنظر  وبذلك  الع�سر،  التاريخ في ذلك  كتابة  مع  تتعار�س في جوهرها  ، ل  اأدبية مختلفة  لأجنا�س 

ب  ح�سارية لي�س في الحقيقة �سوى زاوية ممكنة من زوايا نظر اأخرى تتيح لنا التعامل معه، غايتنا ر�سد تجليات التع�سّ

والت�سامح، انطلاقًا مِمَّا �ساغته اللغة من حدود معرفية للمفهومين.

وق�سمنا خطة عملنا اإلى مرحلتن : 

رَهَا ن�سر بن مزاحم المنقري. بينما  ب التي تجلـت في وقعة �سفين كما �سوَّ اأما المرحلة الأولى فر�سد تجلّيات التع�سّ

يمثل ر�سد مظاهر الت�سامح وما انتهت اإليه الوقعة من تحكيم المرحلة الثانية. ويتجه العمل في الم�ستويين اإلى تفكيك 

بنية كل منظومة انطلاقًا من الأفعال والأقوال والأحوال التي نقلها المنقري، ننـزلق فيه �سيئًا ف�سيئًا من فل�سفة الفعل 

، مع محاولة ك�سف المحركات الخفية التي تتحكم في هذه المفاهيم 
)20(

اإلى فل�سفة الل�سان على حد عبارة بول ريكور 

ب واآليات الت�سامح لأنهما في  وتغذيها ، وتجدر الإ�سارة منذ البداية اإلى اأن الف�سل يبقى منهجيًا بين اآليات التع�سّ

)18( الم�سدر نف�سه ، ج2،�س489

)19( الم�سدر نف�سه ، ج2،�س490.

)20( انظر كتابه ، �سراع التاأويلات ،�س14، ترجمة منذر عيا�سي ،دار الكتاب الجديدة المتحدة، لبنان ، ط1، 2005

مفهوم  بن  ظاهرٌ  تقابلٌ  هناك 

في  وه��و  والت�سامح،  ب  التع�سّ

ال�سدة  ب��ن  تقابل  الحقيقة 

في  الح��ق  وب��ن  والت�ساهل، 

مفهومه الإن�ساني العادل والحق 

لذاتها،  العُ�سبة  ت�سنعه  الذي 

وتراه من زاوية م�سالحها.
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الحقيقة يدخلان في علاقات جدل �سيحاول البحث بيانها في مرحلة الن�س الجامع.

ب: اآثرنا في هذه المرحلة من العمل فهم التع�سب باعتباره ائتلافًا لأع�ساب ت�سدّه ، هذه الأع�ساب  اأ. تفكيك التع�سّ

ب« وتفكيكه مع  المجازية هي ال�سيا�سة والقبيلة والدين والثقافة ونقوم في هذه المرحلة من العمل بت�سريح »التع�سّ

الوعي بال�سلة القائمة بين تلك الأع�ساب المكونة له في عمليات الفعل والبناء.

- ع�سب ال�سيا�سية: يقوم الخلاف في هذه الوقعة بين مع�سكرين، مع�سكر اأهل ال�سام بقيادة معاوية ومع�سكر اأهل 

بَةً  اأطروحة عُ�سْ اأطروحتين توؤمن بكل  ب على وجود  اأبي طالب، وقد تاأ�س�س مفهوم التع�سّ العراق بقيادة علي بن 

�سيا�سية ل تعترف بالع�سبة الأخرى، وذلك لأن الأطروحة الأولى ترى اأحقية معاوية بالحكم ، وبداأ هذا الحق على 

باأن عليًا قتل خليفتهم  عُلِّق قمي�سه على منبر م�سجد ال�سام، وخطب معاوية في النا�س  اأنقا�س مقتل عثمان، يوم 

 وبداأ معاوية الباحث عن من�سب الخلافة من وراء قمي�س 
)21(

عثمان »وهو اأمر بقتله واألَّب النا�س عليه واآوى قتلته.«

عثمان ي�سعى اإلى تحقيق حلمه ال�سيا�سي عن طريق حملة ع�سكرية بداأت باعترا�س �سبيل الوالي الجديد الذي اأر�سل 

 اإلى ال�سام ، وقيادة حملة ع�سكرية ثانية �سد علي تاأتي في نف�س الخط ال�سيا�سي الذي بداأته عائ�سة زوجة 
ّ

به علي

النبي �سلى الله عليه و�سلم، على جَمَلِهَا مع طلحة والزبير وقد �ساروا اأ�سحابها بعد اأن كانوا �سحابةً للر�سول الكريم 

وعلي بن اأبي طالب.

 ينتظر دوره في الخلافة وقد فَاتَتْهُ الفر�سة الأولى 
ُّ

 فكانت الدفاع عن �سرعيته في الحكم، فقد ظل علي
ّ

اأما اأطروحة علي

والثانية والثالثة، ف�سار  في الرابعة واثقًا مع جماعته من هذا الحق ال�سيا�سي الذي ت�سنعه علاقته المتينة بالنبّي الكريم 

 على معاوية ردَّ الباحث عن توطيد اأركان حكمه، 
ّ

من جهة القرابة والن�سب والأ�سبقية في الإ�سلام ، وكان رَدُّ عليٍ

 عن نف�سه التّهم الموجهة اإليه. ولكن الحرب كانت ق�ساء محتومًا دفع اإليه فريق 
ُّ

وهو اأ�سبه بمرافعة دفاع نفى فيها علي

 وفق �سرعية قمي�س عثمان، فقد كانت الدماء التي تلطّخه حجّة 
ّ

يوؤمن اإيماناً را�سخًا ب�سرورة تولي ال�سلطة بدلً من علي

لإراقة مزيد من الدماء يتوافق في ذلك منطق قانون الجاهلية والإ�سلام واإن اختلفت الت�سميات؛ فالثاأر والق�سا�س 

وجهان للعملة ذاتها.

ب يقوم على ركيزة اأولى هي ال�سراع على ال�سلطة في زمن لم تكن فيه اآليات  ومن وراء الأطروحتين نجد اأن التع�سّ

انتقالها خا�سعة للائتلاف قدر خ�سوعها للاختلاف والخلاف. وهي اأزمة بداأت بعد وفاة النبي الكريم، وتوا�سلت 

ف�سولها كُلَّما مات خليفة اأو اغتيل، وف�سلها الأكثر دموية كان زمن خلافة علي، فقد نازعه فيها معاوية وا�ستطاع اأن 

يظفر اأخيًرا بها. وهي نتيجة لعقلية التخا�سم على حدِّ عبارة اإبراهيم محمود » وهي عقلية لها ن�سب موغل في القدم، 

وقد   
)22(

�سلطانها« وتقوية  تعزيزها  ي�ساهم في  الذي  القديم  وتراكم ميراثها   ، راأ�سمالها  تنامى  الزمن،  بها  مَ  تَقَدَّ مَا  كُلَّ

وجدت هذه الرغبة الماكييفيلية في ال�سّلطة ما يغذيها بقوة الع�سبيّة  التي �سلف الحديث عنها ، اأو الدّين الذي يقيم 

 ،
)23(

بناءه الخطابي على ثنائية »الكافرين و الموؤمنين و المنافقين وال�سادقين واأهل الجنة واأهل النار و التقاة والع�ساة « 

)21( المنقري )ن�سر ابن مزاحم( ، وقعة �سفين ،�س137.

، طبعة كتب ريا�س الري�س ، بيروت ،ط1،1999. )22( ابراهيم محمود ، الفتنة المقد�سة ، �س59 

)23( المرجع نف�سه ، �س59.
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ب، وفق التحليل النف�سي، من »ترافق ال�سعور بالقدرة الكلية مع حما�س نرج�سي وتمجيد لفكرة  وين�ساأ هذا التع�سّ

  »وهي  منظومة ذهانية ...توجّه العدوانية نحو عدوّ ... 
)24(

النتماء اإلى هذه الجماعة ممن ا�سطفاهم الأزل اأو التاريخ« 

)25(

بية التي يوظفها اعتقادًا.« ويجد الأمن ...في المنظومة التع�سّ

 )autorité( ب المنقاد، فالأول بيده الأمر وال�سلطان ويفرق بولتورير  »بين المتع�سب الأ�سليي –العا�سب- والمتع�سّ

الذي ي�سمح له باأن يعطي لجماعته )جحافل المتع�سبين المنقادين( الإذن بالتغلّب على النواهي المفرو�سة من الأنا 

.
)26(

الأعلى. «

- ع�سب القبلية: قد يبدو لكثير من القراءات التي ترى في الإ�سلام ثورة على الجاهلية اأن ذلك اأدّى اإلى تفكيك 

ك الع�سبية، ولكن هذه الحقيقة 
ّ
البنى الجتماعية التي قام عليها المجتمع الجاهلي القائم على �سلطة القبيلة ومحر

فرعي  القديمة بين  بها الخلافات  ا�ستفاقت  اأ�سا�سيًا لحرب �سفين،  القبلية كانت محركاً  الأ�سوات  ن�سبية لأن  تظل 

ل القول في العقل ال�سيا�سي العربي حين تحدث عن القبيلة  قري�س بني ها�سم وبني �سفيان، ولعل الجابري قد ف�سّ

ب ، فلقد ك�سفت  محركاً للفكر ال�سيا�سي العربي، ولكن الذي يعنينا من هذا الأثر هو علاقة الع�سبية القبلية بالتع�سّ

براأ�س واحد  ال�سام،  القادمة من   
)27(

»ال�سفيانية« الزعامة  فيه  اأثر بدت  الع�سبية من  ما لهذه  اأحداث وقعة �سفين، 

روؤو�س كثيرة  كها 
ّ
التي تحر القبائل  مزيجًا من  الها�سمي،  المع�سكر  بينما ظل   ، والغلبة  الن�سرة  لها  ي�سمن  خير من 

بَة الواحدة موؤتلفة حول  ب ي�سير اأقوى كلما كانت الأجزاء المكونة للعُ�سْ اأدت في النهاية اإلى �سعفه وف�سله . فالتع�سّ

ةِ التي تهمُّ الجماعة، وهو ما كان اأقوى في جي�س معاوية . فقد ظلّت  يِريَّ رئي�س واحد يعود اإليه النظر في القرارات المَ�سِ

�سوكة عمرو ابن العا�س على قوتها مرتبطة بقوة القرار ال�سيا�سي الذي كان يديره معاوية . اأما في الجي�س الآخر فقد 

عُفُ،  تَهُ تَ�سْ بِيَّ اً في ارتباك المواقف وجعلا عَ�سَ كان الأ�سعث و الأ�ستر - وكلاهما  له وزنه الع�سكري- قد اأوقعا عليَّ

فقد اختلف القائدان حول الحتكام للقراآن بعد رفع الم�ساحف على الأ�سنّة وفي الوقت الذي مال فيه الأ�ستر اإلى 

 الأ�سعث على اإيقاف الحرب فكان له ما اأراد رغم 
ّ
القتال وح�سم النزاع ع�سكرياً _وقد كان واثقاً من ذلك_ اأ�سر

ب �سلابةَ  ةِ تزيد عود التع�سّ بِيَّ ةُ العَ�سَ . وبذلك فقوَّ
ّ

 ، و�سار قراره يمنحه ال�سيادة بدل علي
ّ

معار�سة الأ�سعث وعلي

عف الع�سبية يوؤدي اإلى التّ�سامح وتغليب لغة الحوار، و�سعف ع�سب القبيلة عند علِّي اأدّى اإلى هزيمته  يه، و�سُ وتُغَذِّ

ال�سيا�سية.

- ع�سب الدين و ال�سراع حول تاأويله:اإذا كانت الوظيفة الأ�سليّة للدين ح�سب الت�سوّر الظاهراتي  »طرد الخوف، 

، فاإنّ ال�سوؤال يظلّ 
)28(

وم�سالحة الإن�سان مع القدر القا�سي، والتعوي�س عن القلق الذي تجعله غريزة الموت ع�سال«

ملحّاً حول كيفيّة توظيف الدين ليخرج من  طور طرد الخوف اإلى طور طرد الآخر من �سياج الإيمان عبر  �سناعة 

ب وت�سريعه، وتحويل الُم�سالحة مع القدر اإلى خلاف مع الآخر المختلف. التع�سّ

)24( كتاب جماعي ، �سيكولوجية التع�سب ، �س10.)دار ال�ساقي ،لندن، ط1،1990.(

)25( المرجع نف�سه ، �س 10.

)26( المرجع نف�سه ، �س 11.

)27( ن�سبة اإلى اأبي �سفيان ، ول يخفى اأنّه كان من األدّ اأعدائه ، ولم يدخل الإ�سلام اإلّ زمن فتح مكّة.

)28( بول ريكور ، �سراع التاأويلات ، �س �س 376-377.ترجمة منذر عيا�سي ، طبعة دار الكتاب الجديدة المتحدة، ط1، 2005.
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كل  وراأى  والباطل  الحقّ  محور  حول  الوَقْعَةُ  دارت  لقد 

الفريق  واأن  الإلهي،  الحق  �ساحب  اأنّه  الثقة  بعين  فريق 

الآخر واقع في الكفر والظلم والبغي، ومن اأقوال الفريقين 

المتنازعين يمكن اأن نر�سد كثيًرا من ال�سواهد التي توؤكد اأن 

محرّك التع�سب هو الختلاف في التاأويل الديني، وبذلك 

كانا  ما  بقدر  ح�سم  عن�سري  يكونا  لم  وال�سنة  فالقراآن 

ب، فكل فريق يرى راأياً قطعياً بالحق  عن�سري تغذية للتع�سّ

»فاإنّي اأقاتلكم لأن 
ّ

ول يتزحزح عنه، فهذا فتى من جي�س معاوية يلعن عليّاً ، ويقول لها�سم بن عتبة وهو من اأن�سار علي

)29(

�ساحبكم ل ي�سلّي كما ذكر لي واأنّكم ل ت�سلّون واأقاتلكم اأنّ �ساحبكم قتل خليفتنا واأنتم وازرتموه على قتله«. 

ب على اأ�سا�س تم�سّك كل فريق بكونه على حقّ، ول ريب اأن ذلك احتاج اإلى ن�سق حجاجي يعوّل  تاأ�س�س التع�سّ

كثيراً على المرجع الديني باعتباره الموؤ�س�س لل�سرعية المقد�سة والحديث النبوي ، فقد عجّت الخطب الواردة في كتاب 

»وقعة �سفّين« بمثل هذه ال�سواهد ، ون�سرب لذلك مثلًا  من الفريقين:  فمن اأقوال علي في خطبه  يجمع اأن�ساره 

اأولى  نبيكم، الذين هم  اأهل بيت  اأطاع الله من  واأتباعه:»عليكم بتقوى الله وطاعة من  ويحفّزهم على قتال معاوية 

نا،  نَا  ويُنَازِعُونَا حقَّ َ
مْر

َ
لون بف�سلنا، ويُجَاحِدُونَا اأ بطاعتكم فيما اأطاعوا الله فيه، من المنتحلين المدعين المقابلين اإلينا يتف�سّ

ا، األ اإنَّه قد قعد عن ن�سرتي منكم رجال فاأنا عليهم عاتب  حُوا ف�سوف يلقون غيَّ ويدافعون عنه، فقد ذاقوا وبال ما اجْتَرَ

 ومن الي�سير فهم الربط 
)30(

زارٍ. فاهجروهم واأ�سمعوهم ما يكرهون حتَّى يُعْتِبُوا،  لِيُعْرف بذلك حزب اله عند الفرقة .«

ل بفعل الخطاب اإلى ذات تلعب الدور الإلهي في تحديد منازل النا�س  الذي يقيمه علي بين طاعته وطاعة الله، ويتحوَّ

 بالهجر واإ�سماع المتخاذلين عن الحرب ما يكرهون ليكونوا اأعوانه في 
)31(

بين الجنة والجحيم، وتمار�س العنف الرمزي

الحرب. فالحرب تُدَارُ بِثَوْبٍ مقد�س ا�سمه الجهاد. 

اأما معاوية وعمرو فقد خاطبا اأهل المدينة بقولهما:» اأمّا بعد فاإنّه مهما غابت عنّا من الأمور فلن يغيب عنّا اأنّ عليّاً قتل 

 فالقتال �سدّ 
)32(

عثمان . والدّليل على ذلك مكان قتله منه . واإنّما نطلب بدمه حتّى يدفعوا اإلينا فنقتلهم بكتاب الله« 

ه الله في القراآن. 
ّ
 كما ي�سوره مع�سكر معاوية، وق�سا�س اأقر

ّ
جي�س علي تطبيق ل�سرع الله

ولم يكتف الفريقان بمجرد تبرير الحرب بالمقد�س الديني واإنما �سار الخطاب الديني فاتحة الحرب، فبا�سم الله تراق 

ب. الدماء، وبا�سمه يمتلئ قلب المقاتل وثوقًا من اأنه على حقّ واأن اأعداءه على باطل، وتلك ذروة التع�سّ

يقول علي في بداية كلِّ حرب:» الله اأكبر، الله اأكبر، لاإله اإلَّ الله، والله اأكبر يا الله، يا اأحد يا �سمد، يا ربّ محمد، 

ا باأ�س  با�سم الله الرحمن الرحيم، ل حول ول قوة اإلَّ بالله العلي العظيم، ويقراأ الفاتحة، ويدعو بقول: اللهم كفَّ عنَّ

)33(

الظالمين ...« 

)29( ن�سر بن مزاحم المنقري ، وقعة �سفين ، �س354.

)30( المنقري )ن�سر ابن مزاحم( ، وقعة �سفين ،�س4.

)31( لفهم م�سطلح العنف الرمزي انظر ، بيار بورديو ، العنف الرمزي، ترجمة نظير جاهل ، طبعة المركز الثقافي العربي ،بيروت/الدار البي�ساء،ط1،1994.

)32( المرجع نف�سه ،�س63.

)33( المرجع نف�سه ، �س230.

ل عذر للاإن�سان اليوم  في م�سادرة 

الحياة  اأو  التفكير  في  غيره   حق 

با�سم  اأو  الإ�سلام  با�سم  �سواء 

الحداثة.
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ولم يكتف علي بمجرد ال�ستعانة بكتاب الله و�سنته، بل وظّف كل الو�سائل ليرفع من درجة القدا�سة الروحية التي 

 عليه ال�سلام فر�سه الذي كان لر�سول الله ، وكان يقال له »المرتجز« 
ّ

طبع بها حربه، يقول المنقري : »فقد ركب علي

مَتْ له بغلة ر�سول الله �سلى الله عليه »ال�سهباءُ« فركبها   ثم تقدم اأمام ال�سفوف ثم قال: بل البَغْلَةَ بل البَغْلَةَ . فَقُدَّ

،  اإن 
)34(

ب بعمامة ر�سول الله ال�سوداء ثم نادى : اأيها النا�س، من ي�سر نف�سه لله يربح . ..« عليه ال�سلام ثم تع�سّ

باإرث حكمه في الم�سلمين، فهذه  اأحقّيته  النبي الكريم، تعنيان �سيميولوجيا   وعِمَامَتَهُ الموروثتين عن 
ّ

عَلِي رَكُوبَ 

الرمزيّة  التقابل بين هذه الحركة  نفهم  لراأيهم . وهنا  بهم  اأن�ساره، وتقوي تع�سّ القدا�سة عند  العنا�سر ترفع درجة 

راع بين القمي�س والعمامة �سراعًا  ا للمقاتلين. فيكون ال�سّ
ّ
وحركة القمي�س المعلّق على منبر ال�سام تْحمِي�سًا دينيً

ة.
ّ
رمزيّاً على ال�سرعي

مُهَا اعتقادًا لت�سير حاملة لرايات الحق كما تت�سوره ولو  بُ الجماعة فيجمعها، ويَعْ�سِ فالدين بجميع و�سائله �سار يَعْ�سِ

كان ذلك مغالطة، قال رجل ا�سمه  اأبو اليقظان - وفي ال�سم اأكثر من دللة رمزيّة - لعمار بن يا�سر »اإني خرجت 

اأ�سك في �سلالة هوؤلء القوم، واأنّهم على الباطل، فما زال على  ا في الحق الذي نحن عليه ل 
ً
من اأهلي م�ستب�سر

بَاحَ يَوْمِنَا هذا ، فتقدّم مُنَادِينَا، ف�سهد اأن ل اإله اإل الله محمد ر�سول الله  ا حتى كان ليلتي هذه �سَ
ً
ذلك م�ستب�سر

لاة ف�سلينا �سلاة واحدة، ودعونا دعوة واحدة، وتلونا  ونادى بال�سلاة، فنادى مناديهم بمثل ذلك ، ثم اأقيمت ال�سّ

 لعلَّه ال�سك المنهجي الذي يرفع عن الأعين غ�ساوة 
)35(

كتاباً واحداً ور�سولنا واحد، فاأدركني ال�سك في ليلتي هذه .« 

ب. ولكنّه ل  الدغمائية  فيريها ما يختفي وراء ال�سعارات الدينية من اأطماع �سيا�سيّة لين�ساأ الت�سامح بديلًا من التع�سّ

يخرج عن كونه ت�سامح الغالب مع المغلوب.

اإن ال�سك الذي انتاب هذا الرجل، لهو ال�سك الذي يفكّك بنية الخطاب ال�سيا�سي الـمُتَدَثّرِ بعباءة الدين، فال�سراع 

دُ  ك الأهواء نحو الحرب وتقوي الع�سبيّة، وهي تجد في الدين طاقة تُزَوِّ
ّ
على ال�سلطة يَظَلُّ الحقيقة الجوهرية التي تحر

ب  للتاأثير في المتع�سّ ال�سيا�سية  اأ�سحاب الم�سالح  العا�سب من  الع�سبية ب�سحنة ي�ستعملها المتع�سب الأ�سلي  تلك 

المنقاد من العامّة، حتّى تكون وقود حرب ظاهرها مقد�س �سماوي وباطنها دنيوي. اإنّ الدين بهذا المعنى عدّة حربية 

كالدروع وال�سيوف والرماح ي�ستعملها المقاتل ليهزم خ�سمه ويحقّق ن�سره.

ولم تكن �سدمة ال�سك التي اأ�سابت هذا الرجل هي الوحيدة في حرب �سفين، ففي قتال يبدو حمّالً لدللت 

رمزيّة تختزل الفتنة في مبارزة ، كاد الأخ يقتل اأخاه، وكان كل واحد منهما في �سف جي�س من الجيو�س المتقاتلة، 

يْنِ – فخرج اإليه رجل من  فَّ »قال عمر: وخرج رجل ي�ساأل المبارزة، من اأهل ال�سام فنادى: من يبارز ؟ -وهو بين ال�سَّ

 اعتنقه فوقعا جميعاً تحت قوائم فر�سيهما، فجل�س على 
ّ

اأهل العراق فاقتتلا بين ال�سفين قتالً �سديدًا، ثم اإن العراقي

: اأجهز على 
ّ

 عنه يريد ذبحه، فلمّا راآه عرفه فاإذا هو اأخوه لأبيه واأمّه. ف�ساح به اأ�سحاب علي
َ
�سدره وك�سف الِمغْفَر

 بذلك ، فاأر�سل اإليه: دَعْهُ، 
ُّ

خْبِرَ عَلِي
ُ
الرجل. فقال اإنه اأخي . قالوا فاتركه. قال: ل، حتى ياأذن لي اأمير الموؤمنين. فاأ

)36(

كَهُ، فقام فعاد اإلى �سفّ معاوية.« فَتَرَ

)34( المرجع نف�سه ، �س 403

)35( المرجع نف�سه �س321.

)36( المرجع نف�سه ، �س272-271.
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ب اأن �سار و�سيلة تفكك الخلايا  لقد و�سل الأمر بالتع�سّ

يتغذى  الذي  الوقت  في  فهو  عليها،  قام  التي  ال�سغرى 

فيه على الحميّة القبلية اأو الدينية يفككها من حيث اأراد 

تمتينها. اإنه حرجٌ اأ�ساب ال�سمير الإ�سلامي فهذه الحكاية 

التي  الجراح  تك�سف  �سارت  رمزية  دللت  تحمل  التي 

اأ�سابت الج�سد الإ�سلامي الواحد، وق�سّمته اإلى فرق �سار 

الحوار بينها يدور بحد ال�سيف، بل �سار ال�سراع على الحق 

ي�سنع تلّ الجماجم، فهذا المنقري يحدثنا عن تل ب�سفين 

الجماجم،  تل  يدعى  وكان  الرجال،  جماجم  عليه  تُلْقَى 

تجد  ل  حين  تَخْمُدَ  حتى  والياب�س  الأخ�سر  تلتهم  كالنار  والحرب  الموت.  �سناعة  هي  ب  للتع�سّ الحتمية  فالنتيجة 

، وي�سير الت�سامح في هذه الحالة حتمية  ب حين ي�سل حدّه الأق�سى ينحدر نحو ال�سدِّ اأمامها ما تلتهمه، وكذا التع�سّ

تقت�سيها ال�سرورة واإكراهًا تمار�سه ق�سوة الحرب على اأج�ساد المقاتلين واأنف�سهم، فالم�ساهد الدّموية توقظ في الأنف�س 

خْمَةِ ،  غْبَةَ في القَتْلِ حَدَّ التُّ
َّ
المهتاجة والم�سكونة بالنفعال بريقًا من عقل، تتداعى فيه الأفعال العدوانية، وتُ�سْبِعُ الر

ب تثير ال�سمئزاز وتحمل النف�س عن النقطاع، وي�سير المقاتلون كالأطفال  يُر �سَهْوَةُ القَتْلِ التي ي�سنعها التع�سّ فَتَ�سِ

ي�ستنفدون كل طاقاتهم بالأعمال العدوانية الممكنة، ففي ليلة الهرير »تمادى النا�س في القتال فا�سطربوا بال�سيوف 

كُباتِ فتحاثوا 
ّ
تُها ثم جَثَوْا على الرُ رت وتناثرت اأ�سنَّ حتى تعطّفت و�سارت كالمناجل، وتطاعنوا بالرماح حتى تك�سَّ

 األي�س 
)37(

اب، ثم تعانقوا وتكادموا بالأفواه، وتراموا بال�سخر والحجارة.« هُمْ في وجوه بع�س التُرّ بالتراب، يَحْثُو بَعْ�سُ

ب بهذه ال�سورة �سكلًا من اأ�سكال الطفولة الب�سرية العابثة؟  التع�سّ

ومقابل ذلك يقع �سلب �سفة الإ�سلام والحق من الفريق المقابل في اتهامات تتراوح بين العتاب في حدها الأدنى 

والتكفير في حدها الأق�سى يقول المنقري:»فقيل لعلي حين اأراد اأن يكتب الكتاب بينه وبين معاوية واأهل ال�سام: 

 لمعاوية ول لأ�سحابه اأنّهم موؤمنون ول م�سلمون، ولكن يكتب معاوية ما 
ّ
ّ اأنَّهم موؤمنون م�سلمون  فقال علي: ما اأقرُ

اأتقرُ

)38(

 بما �ساء لنف�سه واأ�سحابه .« 
ّ
�ساء، ويُقِرُ

كة للتع�سب 
ّ
ب، ويك�سف العلَّة الحقيقية المحر ولعلّ اعتراف عمرو بن العا�س هو الذي ينزع الق�سر الديني عن التع�سّ

نا وحجّهم، وقبلتنا وقبلتهم وديننا ودينهم واحد،  بقوله :»اأول تعلمون اأن �سلاتنا و�سلاتهم ، و�سيامنا و�سيامهم، وحجَّ

لي�س ذلك فح�سب بل كان للحديث  النبوي دور مركزي في تحديد ثنائية الكفر والإيمان 
)39(

ولكنَّ الأهواء م�ستّتة.« 

التي تحمل وجهاً اآخر لها ، هي ثنائية الولء والقتال، فقد قال عمّار بن يا�سر لعمرو بن العا�س :»اأيها الأبتر ، األ�ست 

تعلم اأنّ ر�سول الله )�سلى الله عليه و�سلم( قال لعلي :من كنت موله فعلي موله ، اللهم وال من واله وعاد من 

 هذا الحديث الكثيف في دللته الذي �سي�سنع الع�سبية ال�سّيعية لحقًا.
)40(

عاداه .« 

)37( المرجع نف�سه ، �س304.

)38( المرجع نف�سه ، �س509.

)39( المرجع نف�سه ، �س 317.

)40( المرجع نف�سه ، �س339.
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عن التع�سب ال�سانع  للعدم.
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ونقل المنقري هذا الحديث، الذي يكفّر فيه معاوية : عن جعفر الأحمر ، عن ليث، عن مجاهد، عن  عبد الله بن عمر 

)41(

قال: قال ر�سول الله)�سلى الله عليه و�سلم(:»يموت معاوية على غير الإ�سلام.«

لقد كان �سلاح التكفير الديني خير  و�سيلة لإظهار الخ�سم في �سورة المارق على الدين ل�ستباحة قتاله وقتله، وفي 

الوقت الذي يعتقد فيه كل فريق اأنّه يقيم حدود الله نجده ي�سيع طقو�سه وراء الندفاع الم�سعور اإلى الحرب، فحين 

)42(

ت مواقيت اأربع �سلوات لم ي�سجد لله فيهن اإل تكبيًرا.« 
ّ
احتدم  القتال في �سفين »مر

- ع�سب الثقافة : �سعر الحما�سة والخطابة: 

1. �سعر الحما�سة:
كان ح�سور ال�سعر الحما�سي في وقعة �سفين كثيفاً، فلو جمعنا اأ�سعار �سفين لكونا ديواناً، وللحما�سة اأثر كبير في تقوية 

�س الأنف�س على القتال ، وتذكي نار  القيم في ذاتها ، فيكون اإيقاع  ه ، تحمِّ ب فهي  الأوتاد الثقافية التي ت�سدُّ التع�سّ

ا في الحروب يك�سف بقاء بنى ذهنية من الع�سر الجاهلي  ل يزال 
ً
ا موؤثر

ً
الكلام على وقع  الح�سام . وبقاء ال�سعر عن�سر

اإهمال الدّور الذي   العربي يجد فيها الو�سيلة الأمثل للتاأثير في الأنف�س وتحمي�س المقاتلين، ولهذا فمن الإجحاف 

ب وفتح واجهة اأخرى للقتال بالكلام .وقد كانت الأطراف المتقابلة في الحرب على  تلعبه الأ�سعار في تقوية التع�سّ

وعي باأهمية الدور الذي يلعبه �سعر الحما�سة في الحرب ، اإنه اأ�سبه بالحرب الإعلامية كما هي في ع�سرنا. ولهذا فقد 

كان ال�سّا�سة في ذلك الع�سر ، يهتمّون بال�سعراء ويقدّرونهم حقّ قدرهم، فحين �سمع معاوية ق�سيدة خفاف، »ذعر من 

 ولماّ �سمع 
)43(

ا غيّر به حالي في عثمان ، وعظّم به عليّاً عندي .«
ً
قوله ، وقال حاب�س : اأيّها الأمير لقد اأ�سمعني �سعر

 )44(

 ، اأخرجه عنك ل يف�سدْ اأهل ال�سام.«
ّ

ق�سيدته »انك�سر معاوية وقال : يا حاب�س، اإنّي ل اأظن هذا اإلّ عيناً لعلي

وخ�سية معاوية في محلّها لأن لل�ساعر قدرة على تغيير الراأي العام وتاأليب العامّة �سدّ طرف من اأطراف النزاع.

2. الخطابة:
النا�س  للتاأثير في  الزعماء  و�سيلة  فقد كانت  قام على الخطابة،  فقد  الثقافة  بَ  عَ�سَ ل  �سكَّ الذي  الثاني  العن�سر  اأما 

على  والردّ  اأطروحته  تاأييد  اإلى  طرف  كل  فيه  ي�سعى  حجاجي  اأ�سا�س  على  الخطب  قامت  وقد  ن�سرتهم.  وك�سب 

اأطروحة  ثبات كل  يمنع من  اأن�ساق الحجاج وفق منطق الجدل، لم  انفتاح  والبرهان، ولكن  بالحجة  العدوّ  اتهامات 

ويقينها باأنّ تمتلك الحق المقدّ�س الذي ل يقبل الطعن. فالنفتاح الخطابي بين الطرفين لم يمنع النغلاق الفكري. 

وتختلف الخطب باختلاف المخاطب، فهي حين توجّه للاأن�سار تكون تحمي�سًا لهم و�سحذًا للهمم ، ولكنّها حين تتوجّه 

.
ّ

للاأعداء تكون جدلً، ودعوة اإلى »الحقّ« وفق الفهم الذاتي

- ع�سب الحرب: 

ب، فالإيمان الوثوقي باأن كل فريق يمتلك الحقيقة يجعل الحرب تعوّ�س الحوار  تعتبر الحرب النتيجة الطبيعية للتع�سّ

والجدل حول الم�سائل التي تثير الخلاف.

)41( المرجع نف�سه ، �س217.

)42( المرجع نف�سه ، �س479.

)43( المرجع نف�سه ، �س66.

)44( المرجع نف�سه ، �س68.
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وفي وقعة �سفين تجلت الحرب في �سور مختلفة: 

�سراع جيو�س تاأتلف بح�سب القادة في قطبين، اأتباع علي 

من جهة واأتباع معاوية من جهة ثانية، ولكن تفكيك بنية 

القبائل  من  مزيجًا  الجيو�س  يجعل  الع�سكري  ب  التع�سّ

الن�سب  اأو  الدم  اأ�سا�س  ت�سمها ع�سبية على  التي كانت 

اأو الولء اأو الأحلاف . وقد كان لكل فريق قادته الذين 

اإ�سعافه،  في  �ساهموا  مثلما  ب  التع�سّ وا  يُقَوُّ اأن  ا�ستطاعوا 

ا  مُهمًّ عاملًا  كانت  القائد  وحدة  اأن  الوقعة  ك�سفت  فقد 

ب ، ون�سرب مثلًا عمرو بن العا�س الذي كان العقل المدبّر للحرب وبف�سله نجحت  لنجاح الع�سبية وتقوية التع�سّ

ى اإلى تفكيك الع�سبية ، وا�سطراب المواقف ،  اأدَّ اأما انق�سام جي�س علي واختلاف م�ساربه فقد  حملات معاوية، 

فتوالد من رحمه عداء الخوارج وقد انتهى به الأمر اإلى اأن يكون �سيف الح�سم في اغتيال علي. 

ول تعني ع�سبيّة الحرب اأنها تقوم على ذات القائد الأقوى بل على ذات القائد الأدهى، فحين طلب علي المواجهة 

المبا�سرة بينه وبين معاوية ، تخاذل معاوية ورف�س المواجهة لعلمه بالقدرة القتالية التي يتمتع بها علي، ونجاح معاوية 

ة التع�سب ي�سنعها ائتلاف   على الن�سر، ولكن قوَّ
ّ

في حربه لم يكن لأن جي�سه هو الأقوى فقد �سارف اأن�سار علي

المحاربين تحت راية واحدة وقرار موحّد والقدرة على ال�ستجابة لم�سالح الأطراف الموؤتلفة داخل المجموعة الواحدة 

وتفادي التناق�سات الداخلية بينها.

ها تظل مختلفة ولكنها متكاملة، ولهذا  ب اأن الأع�ساب التي تلائم بينها وت�سدُّ فيظهر من خلال تفكيك بنية التع�سّ

ب في عنا�سره يهدف اإلى فهم اأعمق لظاهرة اأراقت كثيًرا من الدماء، وحولت لغة الكلام اإلى لغة  فاإن تفكيك التع�سّ

ح�سام . ولكنها ا�ستطاعت اأن تكون عامل توحيد لبناء منظومة �سيا�سية وفكرية تحافظ على م�سالح مجموعة ب�سرية 

في اإطار منطق ال�سراع على البقاء.

ب. اآليات الت�سامح: نحاول في هذا الق�سم بيان الآليات التي تحقّق الت�سامح، وهي:

- الحوار ي�سنع الت�سامح: �سهدت وقعة �سفين حرباً قامت بين جي�س علي وجي�س معاوية ، ولكن الناظر اإلى هذه 

الحرب يرى اأنها لم تكن غاية في حد ذاتها، واإنما هي و�سيلة للو�سول اإلى تحقيق غايات �سيا�سية، يمكن ح�سرها في 

رغبة رجلين في نيل ال�سلطة، واإذا و�سعنا دائرة الم�سلحة وجدنا اأن من اأ�سباب وقوف اأطراف وراء كل قائد  الحفاظ 

على م�سالحها، اأو اعتبار اأن الدفاع عن القائد ورايته دفاع عن الدين وحرب �سد اأعدائه الذين خرجوا عن حدوده، 

ول يعني ذلك انف�سال تلك الغايات، فقد يكون القتال لجتماع �سببين اأو اأكثر. ومادامت الغايات بهذا الجلاء فاإن 

الحرب هي و�سيلة من �سمن و�سائل اأخرى اعتمدتها الأطراف المتنازعة لتحقيق اأهدافها ومقا�سدها.

ب، و�سرب الأ�س�س التي قام عليها:  ومن الو�سائل التي اأظهرت وجه الت�سامح، وحاولت تفكيك عنا�سر التع�سّ

اأبا مو�سى  - الت�سامح بالحياد: وجود فريق اختار الحياد بدل النت�سار لفريق على ح�ساب الآخر، ون�سرب مثلًا 

ا ومعاوية  الأ�سعري، وقد وجد هذا الفريق في الخطاب الديني ما يبرر حياده ، فهذا �سعد بن اأبي وقا�س قد اعتزل عليًّ

ين�سح ابنه عمر بقوله مهلًا يا عمر ، اإنّي �سمعت ر�سول الله )�سلى الله عليه و�سلم( يقول :»يكون من بعدي فتنة 
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ي �سنعته رواية ر�سمية تبرئ الأ�سعري وتظهره بثوب البريء  د حياد ن�سّ
ّ
 ولعلّه مجر

)45(

» 
ُّ

خير النا�س فيها الخفي التقي

 .
)46(

المنخدع فيما ي�سعب اأن ي�سدّقه العقل

- الت�ساهل بالحوار:  وذلك بوجود و�ساطات �سعت لل�سلح بين الفريقين، فلم تنقطع الر�سل بين علي ومعاوية، وقد 

اءُ دورًا مهمًا في تقريب وجهات النظر وكَفِّ اأذى الحرب عن المع�سكرين. وبذلك �سار التر�سل من علامات 
َّ
لعب القُر

الت�سامح، لأنه يعتمد لغة الحوار وينزع اإلى الحجاج من اأجل اإقناع الخ�سم باأطروحة غير التي يتبنّاها، وقد قادت بع�س 

ة، فلم تكن لغة ال�سيوف هي الوحيدة التي 
ّ
لَتْ الحرب اأكثر من مر جِّ

ُ
المرا�سلات اإلى اإيقاف الحرب جزئياً اأو كليًا، واأ

تداولها الفريقان فيما بينهما.

تداعى  الحجة  ذو  م�سى  ا  فلمَّ هُ،  كُلَّ الحجة  ذا  النا�س  »اقتتل  فقد   القتال:  والتناهي عن  التاأويل  الت�ساهل في   -

النا�س اأن يكف بع�سهم عن بع�س اإلى اأن ينق�سي المحرم، لعل الله اأن يجزي �سلحًا واجتماعًا. فكفّ النا�س بع�سهم 

 وبذلك فالخطاب الديني و�سيلة مزدوجة به تُدَقُّ طبول الحرب المقد�سة وبف�سله ينت�سر ال�سلم بين 
)47(

عن بع�س.«

المتحاربين .»فبقدر ما يزرع الدين الثقة والطماأنينة والأخلاق الحميدة في النفو�س يمكن اأن يزرع بذور العنف وال�سقاق 

)48(

وكره الآخر والحروب المذهبية، بمعنى اآخر اإنه �سلاح ذو حدّين.«

ولقد اأبدى فريق من الم�سلمين وعيهم باأن الأمر ل يعدو اأن يكون �سراعًا على التاأويل:

ب والحرب، واأن الحقيقة تكمن في اإ�سلام الفريقين  فهذا عمرو بن العا�س يعترف باأن الأهواء هي التي تحرك التع�سّ

لَاتَهُمْ،  لَاتَنَا وَ�سَ اإذ يقول :»اأول تعلمون اأن �سَ راع دُونَ حُجُبٍ  ّ المتنازعين، فيناأى بمقاربته عن التكفير ويج�سد ال�سِ

وهذا   ،
)49(

». م�ستتة  الأهواء  ولكنّ   ، واحد  ودينهم  وديننا  وقبلتهم  وقبلتنا   ، وحجّهم  وحجّنا  و�سيامهم،  و�سيامنا 

العتراف الذي ينزع القدا�سة عن المتحاربين من �ساأنه اأن يرفع عن الأعين غ�ساوة العتقاد باأنه يحارب با�سم الله و 

بامتلاك الحقيقة الإلهية المطلقة، واإنما هو يحارب اأخاه الم�سلم.

وفي الجي�س الآخر نجد عمار بن يا�سر ين�سد �سعرا يعترف فيه باأ�سل النزاع على التاأويل: 

                     نحن �سربناكم على تنزيله  فاليوم ن�سربكم على تاأويله .

ومادام الأمر تاأويلًا، فقد �سار القتال ب�سريًا قابلًا للنقا�س والتعديل، ولي�س خطاباً �سماويًا يقف فيه كل جي�س وراء 

عباءة الإ�سلام ال�سحيح  ول�سان حاله يقول :»الله في جي�سي، يقاتل ال�سيطان في جي�سكم اأيها الكافرون«.

)45( المرجع نف�سه �س538.

 ،
ّ

، وما م�سرحيّة التحكيم   �سوى اإخراج فنّي يبّرئه من تهمة التاآمر على علي
ّ

)46( في القراءة التي قدمتها ناجية الوريمي بوعجيلة ترى اأنّ اأبا مو�سى متورّط في التاآمر �سدّ علي

.انظر كتابها :"الإ�سلام 
ّ

ويجعله �سحيّة موؤامرة قد ل تنطلي على الأطفال وفد ا�ستندت اإلى كثير من الحجج التي تدين اأبا مو�سى وتوؤكد تورّطه في التاآمر مع معاوية �سدّ علي

الخارجي ، دار الطليعة ،بيروت ،ط1،2006،�س �س 99-79.

)47( المرجع نف�سه ، �س 196.

)48( ها�سم �سالح ، الإ�سلام والنغلاق اللاهوتي ، طبعة دار الطليعة بيروت ط1، 2010.

)49( المرجع نف�سه ، �س317.
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اأخلاقي:  الت�سامح فعل   .1
 التي تروي ق�سة ا�ستيلاء جي�س علي عليه بعد اأن كان في يد جي�س معاوية ، و�سماحِه رغم ذلك 

)50(

فحادثة الماء 

 التي تعتبر �سببًا من اأ�سباب الكاريزما ال�سيعية التي ن�ساأت حوله من �ساأنها 
ّ

لأعدائه بالوِرْدِ من بعده . فاأخلاق علي

ب وتهدّ اأركانها وقد تكون الرواية بدورها �سناعة لمفهوم الإمام. اأن ت�سعف بنى التع�سُّ

الوجود: فالتع�سب كما �سلف عليه الذكر وقود الحرب والقتال في وقعة �سفين، والت�سامح  اأجل  الت�سامح من   .2
ة كما  ى اإلى الكف عن القتال لم يكن رفع الم�ساحف على الأ�سنَّ قيمة تقف في�سلًا بين الوجود والعدم فالذي اأدَّ

د و�سيلة، فالم�ساحف لم توقف الحرب وهي في �سدور المقاتلين، 
ّ
�ساد في كثير من الروايات فرفع الم�ساحف كان مجر

فكيف بها توقف الحرب حين ترفع على الأ�سنّة التي تقطر دما؟ اإنّه ال�سبب الوجودي  الذي تجلى في اإيفاد معاوية 

ةّ اأي اأبْقُوا علينا ول  ةَ«، يعنى الإبقاء، والعرب تقول للعدو اإذا غَلَبَ »البَقِيَّ اأخاه »عتبة« اإلى الأ�سعث يدعوه اإلى »البَقِيَّ

)51(

ت�ستاأ�سلونا .«

وقد خطب الأ�سعث ليلة الهرير :»فو الله لقد بلغت من ال�سنّ ما �ساء الله اأن اأبلغ فما راأيت مثل هذا اليوم قطُ. األ 

فليبلغ ال�ساهد الغائب، اإنّا اإن نحن توافقنا غدًا فاإنّه لفناء العرب و�سيعة الحرمات اأما والله ما اأقول هذه المقالة جزعًا 

د مناورة 
ّ
ولم يكن هذا الطلب مجر

)52(

من الحتف ، ولكنّي رجل م�سنّ اأخاف على الن�ساء و الذراري غدًا اإذا فنينا .«

يقوم بها معاوية فقد تاأكّدت هذه الحقيقة من خلال وقائع المعركة ، فبعد ليلة الهرير الدامية ، »قام الطفيل بن اأدهم 

 
َ
، وقام اأبو �سُريح الجذامي حيال الميمنة ، وقام ورقاء بن المعمّر حيال المي�سرة ثم نادوا : يا مع�سر العرب، الله

ّ
حيال علي

     
)53(

 في ن�سائكم وبناتكم، فمن للروم والأتراك واأهل فار�س غداً اإذا فنيتم .«
َ
الله

بالدين  النفعال  وراء  غاب  الذي  العقل  ف�سوت  ال�سد،  اإلى  الأ�سياء  به  انقلبت  حدّاً  ب  التع�سّ ذروة  كانت  لقد 

ب الذي ي�سنع  والحمية، ا�ستفاق على وقع الوعي بالهلاك والفناء ف�سار ينادي بالت�سامح والحوار بديلًا عن التع�سّ

العدم. ف�سار الت�سامح بذلك بوابة تحقيق الوجود. لقد علا �سوت العقل اأمام م�ساهد القتل الدموية، حين تناثرت 

الجثث و�سار الوقعة اأ�سبه بالواقعة يوم يكون النا�س كالفرا�س المبثوث.

والت�سامح : ب  التع�سّ الجامع : جدلية  الن�س   .3
اإن »وقعة �سفين« كما نقلها ن�سر بن مزاحم المنقري، عيّنة من التراث الإ�سلامي ، ل تحمل الحقيقة في بعدها المطلق، 

 ،
ّ

واإنّما هي زواية نظر تاريخية ترى الحرب من منظورها، وتحمل بين طيات خطابها موقف �ساحبها المتعاطف مع علي

وقد تكون وجوه الحقيقة الأخرى غائبة عن الن�س ولكنّها حا�سرة في الواقع، فالكتاب ير�سد وقائع الحرب، ولكنّه 

ل ي�ستطيع النفاذ اإلى الف�ساءات التي تحت�سن الراف�سين للحرب والهاربين منها طوعًا اأو كراهيّة كال�سيوخ اإ�سافة اإلى 

الراف�سين للحرب ، ولكنّهم بحيادهم �سنعوا الت�سامح وكانوا به فاعلين.

)50( فبعد اأن ا�ستولى جي�س علّي على ال�سريعة ، قال اأ�سحابه :" والله ل ن�سقيهم ، فاأر�سل اإليهم علي : خذوا من الماء حاجتكم ، وارجعوا اإلى ع�سكركم ، وخلوا بينهم وبين 

الماء ، فاإن الله قد ن�سركم ببغيهم وظلمهم . "المرجع نف�سه ، �س162.

)51( المرجع نف�سه ، �س410-409.

)52( المرجع نف�سه ، �س481-480.

)53( المرجع نف�سه ، �س478.

تجليات التعصب والتسامح في الفكر الإسلامي ملف  العدد: التسامح والحرية



77 العدد الأول، ربيع 2013

ومع ذلك فاإنَّ كل محاولة لإخفاء القمي�س الملطّخ بالدم، واإظهار الإ�سلام بعين المتخيّل القد�سي، اأو ردم تلّ الجماجم 

ب،  واعتباره اجتهاد اإلهي �سناعةٌ للوهم وتجاهلٌ للموجود ، فالحفريّات التي قمنا بها على هذا الن�سّ لت�سريح التع�سّ

تهدف اإلى الرتقاء بالوعي الإ�سلامي المفتون بالما�سي كي ل يقع في  ما وقع فيه اأ�سلافه .فقيمة الإن�سان تكمن في 

اإيمانه الرا�سخ بالحياة في عالم يوؤمن بالختلاف فعلًا، ويت�سامح مع المختلفين مهما كان موقعه الح�ساري فاإذا كان عذر 

الم�سلمين الأوائل اأنهم فكروا بلغة ع�سرهم ، فلا عذر للاإن�سان اليوم في اأن ي�سادر حقّ غيره في التفكير اأو الحياة، 

�سواء اأكان ذلك با�سم الإ�سلام اأو با�سم الحداثة، فالإن�سان يحتاج اليوم اأكثر من اأيّ وقت م�سى اإلى الت�سامح لأنّه 

ب يقوم على ت�سابك اأع�ساب  في�سل التفرقة بين الوجود والعدم. وقد تبيّنا من خلال العيّنة المدرو�سة اأنّ بناء التع�سّ

الت�سارب بين  ت�ساربها، مثل  اأو  الأع�ساب  تعطّل وظيفة تلك  الت�سامح على  يقوم  بينما  متنوّعة، ولكنّها متكاملة، 

الع�سب القبلي وال�سيا�سي. كما اأنّ ا�ستنفاد ع�سب الحرب لطاقته، يوؤدّي اإلى الت�سامح وتغليب لغة الحوار ، فع�سب 

بالت�سامح  المتحاربين  لإقناع  كافياً  �سبباً  وجوديّاً   » ةِ  »البَقِيَّ ، وقد كان �سعار  ينطفئ ما لم يجد حطباً  الحرب كالنار 

والكفّ عن القتال.

قد يبدو اختيارنا للعيّنة غير بريء، ل يرى في الثوب الأبي�س �سوى النقطة ال�سوداء ولكن في الحقيقة كانت غاية 

ب، وتن�سيط خلايا الت�سامح. اإنّ الجراحة بطبعها  الت�سريح �سبط مواطن العلّة لنتمكن من اختراع لقاح م�ساد للتع�سّ

ل تتّجه اإلى المواطن ال�سليمة من الج�سد، فهي تفتّ�س دوماً في مواطن الداء ، ولكن تظلّ غايتها الأ�سمى ا�ستئ�سال 

العلّة وتحديد الدواء. 

 والعيّنة التي خ�سعت للجراحة والت�سريح، تجمع بين �سماحة الأخلاق والت�سدد في الدفاع على مقد�سات القبيلة، 

واأهمها ال�سيادة و �سارت المرجعيات الدينية ت�سمن للت�سامح اأر�سية في الوقت الذي ت�سمن فيه �سرعيّة ل�ستعمال 

الأع�ساب  فتاأتلف   ، �سوتها  ليقوى  الدين  توظف  التـي  الأوتار  اأكثر  يظل  ال�سيا�سي  الوتر  ولعل  المقد�س،  العنف 

القبلية  والم�سالح القت�سادية باأ�سماء اإ�سلامية وت�سير اللغة و�سيلة تمار�س قناعاً تيولوجياً للرغبات الباطنية وللع�سبيات 

الموؤتلفة، يلعب الخطاب الديني دور الِجلْدِ لتلك الأع�ساب حتَّى ي�سمن لها الُّلحمة الخارجية والوجه الم�سرق.

الأفغاني  الدين  قاله جمال  ما  لعلّه في  ينزف؟  يزال  اإذن والجرح ل  الدواء  اأين   : المطروح  ال�سوؤال  يظلّ    : اأخيراً 

نَّ 
َ
طِبّاءِ ، وَعَلِمَ اأ

َ
حْذَقَ الأ

َ
جْهَلِ الُجهَلَاءِ، فَاإِذَا مَرِ�سَ ابْنُهُ اخْتَارَ لَهُ اأ

َ
فِيقَ يَكُونُ مِنْ اأ ل�سكيب اأر�سلان :»اإنّ الوَالِدَ ال�سَّ

.
)54(

رُورِيٌّ .« نَّهُ �سَ
َ
هِ عَلَى حَيَاة ابْنِهِ اأ �سِ

ْ
هُ يَعْلَمُ بِ�سَائِقِ حِر ئًا مِنْهُ ، وَلَكِنَّ

ْ
ئًا ناَفِعًا هُوَ العِلْمُ لَ يَعْلَمُ هُوَ �سَي

ْ
هُنَاكَ �سَي

)54( �سكيب اأر�سلان ، لماذا تاأخّر الم�سلمون و لماذا تقدّم غيرهم؟،دار المعارف ، تون�س، ط1،،2006.�س154.
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يقبل  فالت�سامح  للتع�سب،  اإذا و�سع �سداً  اإل  فهمه  اإن�ساني ل يمكن  و�سيا�سية وموقف  اأخلاقية  قيمة 

بالختلاف والتنوع، ولذا يعد �سرطًا اأ�سا�سيًا لممار�سة الديمقراطية،  اإنه:»يولد قبول التباينات ويت�سمن 

المعاي�سة، وال�سداقة. وفي مجتمع يت�سف بالمعاي�سة، يكون الن�سان �سيد نف�سه، متحكم في عواطفه، ولي�س في حاجة 

ملحة اإلى الق�ساء على الآخرين. ومن هذه الزاوية فان مجتمعًا من هذا النوع يتطلب من الإن�سان الم�سيطر اأن يحد 

 .
)1(

من دوافعه العنيفة حتى يتم التفاهم وي�سعف الت�سلط و يتحقق الت�سال، ويحيا الآخر في هدوء«

و لأن  المتعددة.  والقيم  الأن�ساق  المجتمعات ذات  اأي في  المتعددة،  المجتمعات  ويبرز في  يظهر  الت�سامح  فاإن  وعليه 

اإن كان من  الت�سامح مفهوم ككل المفاهيم الإن�سانية، فان له حد هو التع�سب الذي هو درجة ال�سفر للت�سامح، و 

ت�سامح   . ولذا فاإن م�سكلة الت�سامح تنبع من كونه ينطوي على نقي�سه و هو اللاَّ
)2(

ال�سعب تحديد درجات الت�سامح

اأن  اأن من م�سكلاته  ا�ستقرار، وحرب. كما  اإليه من عنف، وا�سطراب، وعدم  يوؤدي  التع�سب و ما  الذي ي�ستلزم 

الت�سامح اللاَّمحدود يدمر الت�سامح.

: في الاأ�سل 
ً
اأولا

نجد هذه المعاني وغيرها حا�سرة في تاريخ الكلمة، اإذ يوؤرخ لها ابتداءً من ع�سر النه�سة، حيث يعتقد اأن البروت�ستانتية 

كانت م�سدرًا للت�سامح في القرنين ال�ساد�س ع�سر وال�سابع ع�سر، ولعل اأول من ا�ستعمل كلمة الت�سامح هو الم�سلح 

البروت�ستانتي مارتن لوثر )Martin Luther( في حدود العام 1541، وذلك عندما ربط الت�سامح بحرية المعتقد 

 Michel(و مي�سال دو لو�سبتاليي ،)Erasme(وتزامن ذلك مع ظهور النزعة الإن�سانية عند اإرازم .
)3(

والإيمان وال�سمير

de L'hospital(، ومنتان)Montaigne(، الذين اأ�س�سوا فكرة الت�سامح في ع�سر النه�سة، وهم فلا�سفة اإن�سانيون 
ولهوتيون يدعون الى الم�سالحة بين الكنائ�س.

الا�سلام والت�سامح

موقف الامام عبد الحميد بن بادي�س

الزواوي بغوره* 

التَّسامُحُ

ء

ء

*ق�سم الفل�سفة، كلية الآداب، جامعة الكويت. 

)1( ليليا �سابي ، التباينات والمعاي�سة، في: الت�سامح الثقافي، تحرير مراد وهبة، مكتبة الأنجلو الم�سرية، القاهرة-م�سر، 1987، �س 73.

)2( اندريه مر�سييه ، الت�سامح كاأمر فل�سفي، المرجع نف�سه، �س 52.

)3( Olivier Christian، Aux origines de la tolérance moderne، in، Magazine littéraire، N°363، mars 1998، p. 21.

ملف  العدد: التسامح والحرية
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كتب اإرازم حول �سرورة الوئام المدني )la concorde civile( في العام 1523، فاأكد على حرية الختيار لكل 

فرد في النت�ساب اإلى اأي كني�سة ي�ساء، وذلك من اأجل تجنب الحرب والقتتال. و لقد عبرت معاهدة و �سلح )1598 

édit de Nantes( اأو الم�سالحة التي وقعت بين الكاثوليك و بين البروت�ستانت ب�سكل من الأ�سكال على هذه 
الدعوة، و ذلك عندما اأقرت اأن الم�سالحة لم تكن على ح�ساب المعتقد، و اإنما من اأجل العي�س الم�سترك. 

 وفي هذا ال�سياق التاريخي نجد ال�سيا�سي الفرن�سي جان بودان )Jean Bouden( ين�سح ملكه ب�سرورة ال�ستعانة 

، لأن المملكة مكان لجميع المواطنين الذين يطيعون القانون رغم اختلاف مللهم 
)4(

باأهل الخبرة ممن لي�سوا من ملته

ونحلهم، وحيث الجميع يتخلى عن معتقداته من اأجل القانون الجمهوري الكلي. وهكذا نجد اأن فكرة الت�سامح قد 

اأدت اإلى فكرة التمييز بين الطاعة العامة للقانون ال�سيا�سي لل�سخ�س العام اأو المواطن، والحرية الداخلية لكل ع�سو 

في المجموعة.

في  ر�سالة  كتابه:  في   )Spinoza( ا�سبينوزا  عند   وبخا�سة  المحدثين،  الفلا�سفة  عند  الت�سامح  فكرة  نجد  كما   

اإلى حرية  دعوته  يظهر ذلك في  رئي�سية،  مكانة  فل�سفته  الت�سامح في  فكرة  احتلت  وال�سيا�سة، حيث  اللاهوت 

. اأي 
)5(

التعبير والديمقراطية، اإذ يقول: »في جمهورية حرة كل فرد م�سموح له اأن يفكر كما ي�ساء و اأن يعبر كما ي�ساء«

اأن ا�سبينوزا  اأكد على ما ن�سميه اليوم ب�سرورة حرية التفكير والتعبير وذلك منذ العام 1670 تاريخ ن�سر ر�سالته في 

ا على التقوى اأو على ال�سلام في الدولة، بل 
ً
اللاهوت و ال�سيا�سة، وبرهن على اأن : »حرية التفل�سف ل تمثل خطر

 . واأن فكرة الديمقراطية ذاتها تقوم على الت�سامح في ظل 
)6(

اإن الق�ساء عليها يوؤدي اإلى �سياع ال�سلام والتقوى ذاتها«

عقد اجتماعي. من هنا اأ�سبحت فكرتا النقد العقلي والت�سامح من الأفكار الأ�سا�سية عند فلا�سفة التنوير في القرن 

الثامن ع�سر. 

 ،
)7(

ولقد تزامنت دعوة ا�سبينوزا اإلى الت�سامح مع �سدور ر�سالة جون لوك ) 1632م- 1704م(حول المو�سوع نف�سه

وذلك في العام 1689م، حيث اأكد فيها على بع�س القيم التي اأ�سبحت اأ�سا�س فكرة الت�سامح، اإذ يقول: »اإنه لي�س 

من حق اأحد اأن يقتحم با�سم الدين، الحقوق المدنية والأمور الدنيوية )ولهذا فاإن( فن الحكم ينبغي األ يحمل في 

. لماذا؟ لأنه يعتقد:» اأن خلا�س النفو�س من �ساأن الله وحده، ثم اإن الله لم يفو�س 
)8(

طياته اأية معرفة عن الدين الحق«

اإن قوة الدين الحق كامنة في اقتناع العقل، اأي كامنة في باطن  اإن�سان دينًا معينًا. ثم  اأن يفر�س على اأي  اأحدًا في 

، وهذا يعني اأن جون لوك قد اأكد على �سرورة الف�سل بين العتقاد الديني و بين ت�سيير الحكم.
)9(

الإن�سان«

كما عرفت فكرة الت�سامح تطورًا على يد فلا�سفة التنوير، وبخا�سة عند كانط و  فولتير، حيث اأكد الأول في ن�سين 

)4( Ibid.، p. 23.

)5( Spinoza، Tolérance et liberté d’expression، in، Magazine littéraire، op-cit.، p. 26.

)6( ا�سبينوزا، ر�سالة في اللاهوت و ال�سيا�سة، ترجمة وتقديم ح�سن حنفي، مراجعة فوؤاد زكريا، دار الطليعة، ط2، بيروت-لبنان، 1981، �س 12 .

)7( الم�سدر نف�سه، �س 43 .

)8( جون لوك، ر�سالة في الت�سامح، ترجمة منى اأبو �سنة، تقديم ومراجعة مراد وهبة، المجل�س الأعلى للثقافة،القاهرة-م�سر، 1997، �س 7 .

)9( الم�سدر نف�سه، �س 7.
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هما: ال�سلم الدائم، و:الدين في حدود العقل الب�سيط، على اأنه من غير الممكن الحديث عن اأديان مختلفة وكتب 

�سماوية مختلفة، فلي�س هنالك في نظره اإل دين واحد �سالح لجميع النا�س وفي جميع الأوقات، األ وهو دين العقل. 

وكتب  فولتير كذلك ر�سالة: في الت�سامح عام 1763م، تحدث فيها عن ال�سراعات الدينية الناتجة عن النزاعات 

اللاهوتية، وخل�س اإلى اأن الت�سامح لم يحر�س اأبدًا على الحرب، في حين اأن اللّات�سامح كان وراء الحروب والقتتال. 

كما كتب  جون ا�ستورت ميل عن مفهوم الت�سامح في كتابه: الحرية عام 1859م، اأ�سار فيه اإلى اأن الت�سامح يمنع معه 

.)dogmatisme (العتقاد بالحقيقة المطلقة، اأي تمتنع معه الوثوقية اأو العتقادية

تتمثل  وم�ستويات مختلفة  لها م�سامين عديدة  وفل�سفية  و�سيا�سية  دينية  فكرة  الت�سامح  يكون  الموجز  التاريخ  بهذا 

اأ�سا�سًا في حرية المعتقد والعقل والتعبير، والإقرار بالختلاف والتنوع مع �سرورة التعاي�س والتعاون. ولكن هل يعقل 

القول اأن الب�سرية قبل هذا التاريخ، تاريخ الع�سر الحديث، لم تكن مت�سامحة ولم تعرف الت�سامح؟ �سحيح اأننا ل 

نجد عند اليونان كلمة مرادفة للت�سامح، ولكن من الوا�سح اأن حياتهم الجتماعية والفكرية لم تخلُ من الت�سامح، 

.
)10(

وكذلك الحال بالن�سبة للرومان والعرب والم�سلمين

التاريخي  بال�سياق  تتعلق  م�سكلة  اأولها  م�سكلة؛  اأكثر من  الحديث  الإ�سلامي  العربي  التاريخ  الت�سامح في  ويطرح 

للمفهوم، فكيف يمكن ترجمة كلمة )tolérance( اإلى ت�سامح؟ لي�س بالمعنى القامو�سي، واإنما بالمعنى الدللي، وهل 

هنالك تكافوؤ في المعنى بين اللفظين؟ فاإذا كان الت�سامح وليد حركة الإ�سلاح الديني الأوروبي، فكيف اهتم الفكر 

الإ�سلاحي الإ�سلامي الحديث اأي�سًا بق�سية الت�سامح؟ األ يمكن ا�ستخراج اأوجه الت�سابه بين الإ�سطلاحين الأوروبي 

و الإ�سلامي؟ اإننا نجد عندهما مثلًا نف�س العودة اإلى الأ�سول الأولى، ونبذ الو�سائط، اأي تخطي التف�سير القائم، وتجاوز 

ق و المذاهب واتخاذ : »موقع يكون في م�ستوى الن�س - الأ�سل، بدعوى اأنه هو وحده القادر على مواجهة التغير 
َ
للفِر

. كما يمكن القول اأن العدو الم�سترك بينهما هو ال�سعوذة. ولكن يجب عدم الن�سياق وراء الت�سابهات 
)11(

وتدبيره«

والمماثلات، لأن هنالك اختلافات كبيرة بينهما اأقلها الو�سع التاريخي، فالحركة الإ�سلاحية الإ�سلامية كانت تواجه 

و�سعًا م�ساعفًا اأو مزدوجًا، يتمثل في اإ�سلاح العقيدة والمجتمع والدفاع عنهما �سد ال�ستعمار، فباأي معنى يمكن اأن 

)12(

نتحدث عن الت�سامح في الو�سط الإ�سلامي؟

اإن المو�سوعية تفر�س علينا، اإذا ما اأردنا اأن نحلل ومن ثم نجيب عن هذه الأ�سئلة اأن نتقدم بخطوة منهجية اأ�سا�سية، 

و ذلك بغر�س: »تحا�سي في الوقت نف�سه المغالطات التاريخية ال�سهلة والمبالغات التبجيلية التي ي�ستخدمها الم�سلمون 

منهجية  بخطوات  القيام  وجب  ذلك،  اأجل  ومن   .
)13(

الغربية« والحتقارية  التهامية  الت�سورات  تلك  على  للرد 

اأ�سا�سية منها:

معرفة كيفية ا�ستخدام م�سطلح الت�سامح.  .1
2. التركيز على الفرق بين الإ�سلام والو�سط الإ�سلامي و الفكر الإ�سلامي. 

)10( المرجع نف�سه، �س 45 .

)11( المرجع نف�سه، �س 104 .

)12( محمد اركون، من في�سل التفرقة اإلى ف�سل المقال: اأين هو الفكر ال�سلامي المعا�سر؟  ترجمة وتعليق ها�سم �سالح، دار ال�ساقي، بيروت-لبنان، 1995، �س 109.

)13( المرجع نف�سه، �س 110.
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وا�سعة  معرفة  اإطار  في  خا�سة  حالة  تحليل كل  و  دمج   .3
ذات اأبعاد فل�سفية. وبناءً على هذا �سنحاول مقاربة ن�سو�س   

الإمام عبد الحميد بن بادي�س، وفي �سياق هذا الفهم العام 

ما  المركزي:  ال�سوؤال  هذا  على  الإجابة  نحاول  للم�ساألة، 

تبين  التي  الممار�سات  وما  للت�سامح؟  بادي�س  ابن  مفهوم 

مت�سامًحا؟  اأم  متع�سبًا  بادي�س  ابن  كان  وهل  ت�سامحه؟ 

مفهوم  عن  بالحديث  ت�سمح  ون�سو�سه  ممار�ساته  وهل  وعرقيًا؟  دينيًا  عنه  المختلف  ومن  المتع�سبين،  من  موقفه  وما 

للت�سامح؟ 

ا: في التجليات
ً
ثاني

يتعين علينا اأن نبين بداية قاعدة منهجية مفادها عدم تطويع ولّي ن�سو�س الإمام الم�سلح عبد الحميد بن بادي�س اإلى 

كل ظرف ومنا�سبة و�سياق و�سيا�سة ونداء، و اإنما يجب النظر اإلى ن�سو�سه في �سياقها التاريخي و كليتها، وبعيدًا عن 

الإ�سقاط وال�ستغلال الأيديولوجي الذي عانى منه اأكثر من اأربعين �سنة، هذا احتياط منهجي �سروري في نظرنا.

وعملًا على تقديم اإجابة اأولية على هذه الأ�سئلة، يتعين علينا اأن ن�سائل مفهوم الإ�سلام عند عبد الحميد بن بادي�س، 

فما هو هذا الإ�سلام الذي دعا اإليه؟ يميز ابن بادي�س بين �سكلين من اأ�سكال الإ�سلام؛ اإ�سلام وراثي، واإ�سلام ذاتي. 

اأما الإ�سلام الوراثي فهو اإ�سلام:» تقليد، ل نظر فيه ول تفكير، اإ�سلام العوام، حفظ للاأمم ال�سعيفة �سخ�سيتها ولغتها، 

له جانب  اأن  اإل  يفكر  اإ�سلام ل  الزوايا،  اإ�سلام  اإنه   .
)14(

والنظر« بالتفكير  تنه�س  الأمم  بالأمم، لأن  ينه�س  لكنه ل 

اإيجابي يتمثل في حفظ ال�سخ�سية، و لكنه ل ي�ستطيع القيام بالنه�سة، لأن الذي يقوم بهذا هو الإ�سلام الذاتي، 

الإ�سلام القائم على فهم القواعد والموؤ�س�س على الفكر والنظر، اإ�سلام م�سروط بالتعلم والعلم : » فلا يكون الم�سلم  

حتى يتعلم الإ�سلام، فالم�سلمون اأفرادًا وجماعات م�سوؤولون عن تعلم الإ�سلام، للبنين والبنات، للرجال والن�ساء، 

. اإنه اإ�سلام م�سروط بالتعلم والعلم والمعرفة وقائم على الفكر والنظر. و هذا الإ�سلام 
)15(

والقليل من ذلك خيره كثير«

. و بذلك فهو دين الإن�سانية ويحب الإن�سانية، وهو في الوقت ذاته اإمكانية 
)16(

كما يقول هو: » الدين العقلي الروحي«

لرف�س التماثل والندماج و قدرة على التميز والختلاف، اأي اأن هذا الإ�سلام الذاتي عن�سر للاختلاف وللح�سور 

الإيجابي في عالم يت�سم بال�سطراب وال�سراع وتحكمه علاقات القوى والتغلب. 

اإذا كان هذا الت�سور يطرح م�سكلة  يقوم الإ�سلام على اأ�سول ثلاثة هي القراآن وال�سنة و�سيرة ال�سلف ال�سالح، و 

معقدة متعلقة بعمليات التاأويل و التف�سير التي قام بها ابن بادي�س، فاإن بع�س النتائج التي تو�سل اإليها من خلال 

الدعوة اإلى الإ�سلام الذاتي ذات اأهمية كبيرة، و منها : 

1. كما يدعو اإلى الأخوة الإ�سلامية بين جميع الم�سلمين يذكر بالإخوة الإن�سانية بين الب�سر اأجمعين.
2.  ي�ساوي في الكرامة الب�سرية والحقوق الإن�سانية بين جميع الأجنا�س و الألوان.

3.  يمجد العقل ويدعو اإلى بناء الحياة كلها على التفكير.  

ول  �سحرياً،  خاتماً  الت�سامح  لي�س 

ولكنه  م�ستغلق،  لكل  مفتاح  هو 

نحو  اأولى  وخطوة  بداية  ي�سكل 

مجتمع ال�سلم والتعاي�س. 

. )14( ابن بادي�س، حياته واآثاره،اعداد وت�سنيف عمار طالبي، دار اليقظة العربية ،  1968، ج1 ، مجلد 2 ، �س 242 

)15( الم�سدر نف�سه، �س 242 .

)16( الم�سدر نف�سه، �س 265 .
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4. ين�سر دعوته بالحجة والإقناع ل بالحيل و الإكراه .
.

)17(

5. يترك لأهل كل دين دينهم يفهمونه ويطبقونه كما ي�ساءون

كما اأننا نقراأ في اأحد نداءات جمعية العلماء، وهذا في اإطار �سيا�سة التمييز والتحاد مع فرن�سا في زمن الجبهة ال�سعبية،  

دين،  واأي  اأي جن�س  متع�سب �سد  فيه:»كن كلك �سد كل  يقول  بادي�س  بن  الحميد  موقعًا من طرف عبد  نداءً 

اأنك �سعب ل تريد  ال�سريفة الإن�سانية. كن م�ستيقظًا منظمًا، لتبرهن على  كن متحدًا، فبالتحاد فقط تبلغ غايتك 

والق�سوة والأ�ساليب  العنف  ي�ستعملون  الذين  بالحتجاج �سد جميع  وال�سلام.ارفع عقيدتك  العي�س والحرية  اإل 

.
)18(

ال�سيطانية الخفية ليحدثوا الفتنة وال�سغب �سد فرن�سا و الجزائر«

ولعل من اأهم النتائج المترتبة على هذا الفهم الجديد للاإ�سلام، الإ�سلام الذاتي القائم على العقل هو العي�س وفق 

ولغتك وجميل  بحياة قومك ووطنك ودينك  اإل  يقول: »حافظ على حياتك، ول حياة لك  الع�سر.  م�ستلزمات 

عاداتك، واإذا اأردت الحياة لهذا كله، فكن ابن وقتك ت�سير مع الع�سر الذي اأنت فيه بما ينا�سبه من اأ�سباب الحياة 

التعامل، كن ع�سريًا في فكرك وفي عملك وفي تجارتك وفي �سناعتك وفي فلاحتك وفي تمدنك  المعا�سرة و  وطرق 

.
)19(

ورقيك، كن �سادقًا في معاملاتك بقولك وفعلك«

ا فاإن ال�سرط الأول لذلك هو �سرورة الإقرار والعي�س بحرية التي ي�سفها بقوله: »حق كل 
ً
ولكي يكون الم�سلم معا�سر

اإن�سان في الحرية كحقه في الحياة ، ومقدار ما عنده من حياة هو مقدار ما عنده من حرية، المتعدى عليه في �سيء من 

حريته )ك( المتعدى عليه في �سيء من حياته ، وكما جعل الله للحياة اأ�سبابها واآفاتها جعل للحرية اأ�سبابها واآفاتها، 

 .
)20(

ومن �سنة الله الما�سية اأنه ل ينعم بواحدة منهما اإل من تم�سك بما لها من اأ�سباب وتجنب وقاوم ما لها من اآفات«

ممار�سة الحرية تفتر�س معرفة اأنها تقوم بين الأنا وبين الآخر، واأنها علاقة بين اأطراف مختلفة. ولعل اأهم قيمة ي�سيفها 

ابن بادي�س لهذا الت�سور هو اإقراره بمبداأ الختلاف قاعدة وقانوناً للتعامل والممار�سة، وخ�سه بمقال كامل جاء تحت 

عنوان : نظر الم�سلمن اإلى غير الم�سلمن ونظر غيرهم اإليهم. يقول فيه:»لأجل اأن يقتلع الإ�سلام جذور الحقد 

فهم اأن اختلاف الأمم وتباينهم في نحلهم 
َّ
الديني والتع�سب على المخالف من قلوب اأتباعه ويزرع فيها الت�سامح. عر

.  ثم ي�ستطرد، 
)21(

هو بم�سيئة الله وما كانت م�سيئته اإل حكمة و�سوابًا فقال تعالى : )ولو �ساء الله لجعلكم اأمة واحدة(«

تباين  اأن  وهي  الختلاف  الحكمة في  بوجه  »وعرفهم   : قائلًا  والتباين  والختلاف  التعدد  في  الحكمة  م�ستخل�سًا 

اأعمالهم بتباين م�ساربهم ومداركهم مما هو �سروري لنمو العمران وتقدم الإن�سان وظهور حقائق الأفراد والأمم بالبتلاء 

 .
)22(

والختبار فيما اأتيت من عقول واإرادات وقوى واأعمال«

)17( الم�سدر نف�سه، �س 131 .

)18( الم�سدر نف�سه، الجزء الثالث، �س 120.

)19( الم�سدر نف�سه، �س 178 .

)20( الم�سدر نف�سه، �س 480 .

)21( الم�سدر نف�سه، �س 488 .

)22( الم�سدر نف�سه، �س 488 .
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والدليل على ذلك اأن القراآن قد اأقر للمخالفين اأدياناً و�سماها، كما اأقر معابدهم، واأكد على وجوب احترامها. من هنا 

خل�س اإلى موقف عام واأ�سا�سي وهو اأن الإ�سلام قد اأبقى على كل كيان ديني وطالب ب�سرورة احترامه. وعليه فان 

الإ�سلام: »ربى الم�سلمين على الت�سامح وكون نظرهم لغيرهم من اأهل الملل، فهم ل يرون في اختلاف تلك الملل اإل 

�سيئا قد ق�ساه الله واقت�سته حكمته لعمارة هذه الدار وتلك الدار وظهور اأثار عدله وف�سله واإح�سانه ورحمته، ف�سلمت 

قلوبهم من الحقد الديني الممقوت والتع�سب المذموم، وجرت معاملتهم لهم في اأيام قوة الم�سلمين واأيام �سعفهم على 

�سنن الت�سامح والحترام، اللهم اإل وقائع نادرة جدًا كانت اأيام �سعف الم�سلمين وطغيان غيرهم عليهم فانتقموا انتقام 

.
)23(

المظلوم المهان، ل انتقام الحقود المتع�سب«

واإذا كان حق الحرية والختلاف يمار�س داخل مجتمعات وبلدان واأوطان، فاإنه من ال�سروري اأن نتعرف على مفهوم 

الت�سامح  على  القائمة  ال�سلمية  الجتماعية  علاقاته  يحقق  وفيه  وف�ساوؤه  ومكانه  الإن�سان  �سكن  هو  الذي  الوطن 

والحرية والختلاف، و لكن ذلك متوقف في نظر ابن بادي�س، على نوعية ومفهوم الوطن الذي نحمله، وهكذا نجد 

ابن بادي�س، وبعيدًا عن ال�سوفينية والتطرف، يق�سم الوطن اإلى الأوطان ال�سغيرة و الأوطان الكبيرة. و يقول: »وق�سم 

اعترف بهذه الوطنيات كلها واأنزلها منازلها غير العادية ول معدو عليها ، ورتبها ترتيبها الطبيعي في تدرجها ، كل 

واحدة منها مبنية على ما قبلها ودعامة لما بعدها ،واآمن هذا الق�سم باأن الإن�سان يجد �سورته وخيره و�سعادته في بيته 

ووطنه ال�سغير، وكذلك يجدها في اأمته ووطنه الكبير ويجدها في الإن�سانية كلها وطنه الأكبر. وهذا الرابع هو الوطنية 

الإ�سلامية العادلة. اإذ هي تحافظ على الأ�سرة بجميع مكوناتها وعلى الأمة بجميع مقوماتها وتحترم الإن�سانية في جميع 

 .
)24(

اأجنا�سها واأديانها«

اإن مفهوم الإ�سلام الذاتي والوطن والتقدم والحرية والختلاف قد تم التعبير عنها بخطاب قائم على الحجة والحكمة 

هي  بالتي  وجادلهم  الح�سنة  والموعظة  بالحكمة  ربك  �سبيل  اإلى  »ادع  القراآنية:  الآية  ذلك  في  م�ستلهمًا  والبيان، 

ما  منها  ا�ستخرج  اأنه  قلنا  اإن  نبالغ  ول  والدعوة.  والتخاطب  للتعامل  اأخلاقية  قواعد  منها  م�ستخل�سًا   ،
)25(

اأح�سن«

يمكن ت�سميته باأخلاق الحوار، وهو ما يلخ�سه هذا الن�س الذي يبين اأن الت�سامح اأو التع�سب والعتدال اأو التطرف 

يبداأ من الكلمة، لذلك نجده يكتب مقالً خا�سًا باأخلاق الحوار جاء بعنوان: القول الح�سن، يقول فيه:»الل�سان اأداة 

اأممه، وبريد عقله ووا�سطة تفاهمه.  اأفراد النوع الإن�ساني وع�سائره، و  البيان وترجمان القلب والوجدان ، فهو رابطة 

فاإذا ح�سن قويت روابط الألفة، وتمكنت اأ�سباب المحبة، وامتد رواق ال�سلام بين الأفراد والع�سائر والأمم. و تقاربت 

التعاون والتاآزر، وجنا العالم من وراء ذلك ال�ستقرار والأمن  بالتفاهم، وت�سابكت الأيدي على  العقول والقلوب 

واطراد العمران. و اإذا قبح كان الحال على �سد ذلك. فالكلام ال�سيئ قاطع لأوا�سر الأخوة، باعث على البغ�ساء 

والنفرة، يبعد بين العقول فتحرم ال�ستر�ساد وال�ستمداد والتعاون بين القلوب فتفقد عواطف المحبة وحنان الرحمة. 

وهما اأ�سرف ما تتحلى به القلوب، واإذا بطلت الألفة والتعاون ، حلت الق�سوة والعداوة ، وتبعها التخا�سم والتقاتل، 

.
)26(

وفي ذلك كل ال�سر لأبناء الب�سر«

)23( الم�سدر نف�سه، �س 490 .

)24( الم�سدر نف�سه، �س  368 - 367 .

)25( �سورة النحل، الآية 125.

)26( الم�سدر نف�سه، الجزء الأول، �س 282.
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ت�سامح يبداأ اأولً بالخطاب و اللغة والحديث ثم ينتقل اإلى  اإن هذا يعني اأن الحرب والعنف والتع�سب والتطرف و اللاَّ

الفعل، واأن المدينة الم�سالمة المت�سامحة تعبر بلغة م�سالمة ومت�سامحة وت�ستبعد من قامو�سها وحواراتها واأحاديثها اللغة 

المت�سنجة والأ�ساليب الدعائية المتطرفة والخطابات المحر�سة، اإنها تهتم بلغتها وتعبيراتها واأحاديثها ال�سلمية و العنيفة 

مدعومة بالأخلاق و قوة القانون. 

نعتقد اأن هذا الت�سور النظري للت�سامح عند ابن بادي�س والقائم، كما اأ�سلفنا على مفهوم معين للاإ�سلام مزود بنظرة 

عقلية نقدية، وقائم على الحرية والتقدم وح�سن المخاطبة ل يكتمل من دون الحديث عن الممار�سات المت�سامحة لبن 

بادي�س، اأو اإن �سئنا قلنا تطبيقه لهذا المفهوم �سواء في �سلوكه اأو في مواقفه.

 يمكن القول اأن ابن بادي�س يمتلك منظورًا وت�سورًا للاإ�سلام وللوطن وللحرية ي�سمح باإقامة علاقات مت�سامحة، بل ل 

نبالغ اإن قلنا اأنه يوفر اإطارًا نظريًا واإمكانية للحديث عن الت�سامح وعن ثقافة الت�سامح التي حاول ن�سرها طيلة عمله 

العلمي والتربوي والن�سالي، ولعل ما ي�سجعنا على هذه النتيجة هو م�ساندة وتطابق ودعم ممار�سته بل مختلف ممار�سته 

و�سلوكه اليومي لهذا الت�سور والتوجه معًا، اإذ اإن م�سلكه وعلاقاته وممار�ساته تدعم هذا التم�سي والمنحى الإن�ساني.

ل القول في مختلف الممار�سات والمواقف البادي�سية، ولذا فاإننا �سنكتفي بالإ�سارة  ل ي�سمح مجال هذا البحث اأن نف�سّ

ق 
ّ
اإلى كيفية تعامله مع الح�سور الفرن�سي في اأر�س الجزائر وبع�س مواقفه من الأطراف والتجاهات الجزائرية. فمثلًا فر

نفرق  »اإننا  يقول:  كولونيالية،  كقوة  ال�ستعمار  وبين  وح�سارية،  دولية  كقوة  فرن�سا  بين  وا�سح  ب�سكل  بادي�س  ابن 

جيدًا بين الروح الإن�سانية والروح ال�ستعمارية في كل اأمة، فنحن بقدر ما نكره هذه ونقاومها  نوالي تلك و نوؤيدها، 

لأننا نتيقن كل اليقين اأن كل بلاء العالم هو من هذه، وكل خير يرجى للب�سرية اإنما يكون يوم ت�سود تلك، فلت�سقط 

الكثير من حججه من  ي�ستمد  اإننا نجده  بل   .
)27(

ولتنت�سر« الإن�سانية  الروح  ولتندحر، ولترتفع  ال�ستعمارية  الروح 

الثقافة الفرن�سية، و من مبادئ الثورة الفرن�سية، و قيم الجمهورية التي تلتقي في نظره مع قيم الإ�سلام. كما رحب 

كثيًرا بالجانب التقني والعلمي للح�سارة الغربية، و اإن اأبدى تخوفًا اأو حذرًا من القيم الغربية، وتحفظًا من الح�سور 

الم�سيحي الكن�سي في الجزائر، لأنه كان يرى اأن ممثلي الم�سيحية في الجزائر ل يمثلون الروح الحقيقية للم�سيح بقدر ما 

يمثلون ال�سيا�سة ال�ستعمارية. وكانت له ملاحظات نقدية على الكاثوليكية، ولكنها ملاحظات بعيدة عن التع�سب 

اأو التطرف اأوالعنف.

اإن هذه النظرة العقلية النقدية التي تميز بين الأ�سياء، وتف�سل بين الم�ستويات، ول تقوم بالخلط والجزم والقطع بغر�س 

اإ�سدار اأحكام نهائية، تبينها طريقة تعامله مع مختلف الأطراف والتجاهات الجزائرية، وبخا�سة خ�سومه من الطرقيين 

والندماجيين، فعلى الرغم من نقده للطرقية اإلّ اأنه حافظ على علاقات ح�سنة معها، وكان يزور الزوايا ويقدر دورها 

في الحفاظ على الإ�سلام. و اإذا كان من غير الممكن ا�ستيفاء الحديث عن موقفه من الطرقية، فاإنه من ال�سروري اأن 

نبين جانبًا اأ�سا�سيًا، وهو ما عبر عنه في هذا الن�س.

 يقول: »حاربنا الطرقية لما عرفنا فيها ، علم الله ، من بلاء على الأمة من الداخل ومن الخارج فعملنا على ك�سفها 

وهدمها مهما تحملنا في ذلك من �سعاب ، وقد بلغنا غايتنا والحمد لله وقد عزمنا اأن نترك اأمرها للاأمة هي التي تتولى 

)27( الم�سدر نف�سه، �س 406 .
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الق�ساء عليها، ثم نمد يدنا لمن كان على بقية من ن�سبته اإليها لنعمل معًا في ميادين الحياة على �سريطة واحدة وهي اأن 

ل يكونوا اآلة م�سخرة في يد نواحٍ اعتادت ت�سخيرهم ، فكل طرقي م�ستقل في نف�سه عن الت�سخير فنحن نمد يدنا له 

.  وكذلك الحال بالن�سبة للحركة الإندماجية، اإذ ارتبط معها بعلاقات طيبة، وما يقوله 
)28(

للعمل في ال�سالح العام«

على �سبيل المثال عن فرحات عبا�س بعد �سدور مقال هذا الأخير: اأنا فرن�سا، ورد ال�سيخ عليه بمقال تحت عنوان: 

كلمة �سريحة، دليل عل روح الت�سامح.

 يقول: »اإن كلمتنا ال�سريحة قد و�سعت الكثير من الرجال على المحك، فمنهم من ظهرت نف�سه من در مكنون، 

ومنهم من انطوت جوانبه على حماأ م�سنون . و اإنا لن�سهد اأن من اأكمل الرجال الذين راأينا فيهم بهذه المنا�سبة، الهمة 

العالية، و�سرف النف�س، وطهارة ال�سمير، الأ�ستاذ فرحات عبا�س ال�سيدلي والع�سو البلدي والعمالي ب�سطيف)...(. 

فال�سيد فرحات عبا�س لم يتاألم ولم يتكدر، و�سلك م�سلك رجال ال�سيا�سة الذين يحبذون النقد وين�ساعون لكلمة 

الحق، فزار اإدارة ال�سهاب، و اأكد لها تقديره لجهودها، وجرت له مع �ساحب ال�سهاب محادثة دلت على �سمو اأدبه 

 .
)29(

وعلو كعبه في عالم ال�سيا�سة والتفكير«

وعلى الرغم من انتماء ابن بادي�س اإلى المذهب المالكي اإل اأنه اعتمد على مختلف المدار�س الفقهية، و�ساند اقتراح 

م�سر بتوحيد الت�سريع الإ�سلامي. كما تعاون مع الإبا�سية و�سارك اأعلامهم في جمعيته. يقول في هذا المعنى: »كنت 

ومازلت اأقول في مجال�سي ودرو�سي اأن المذاهب الفقهية غير الأربعة الم�سهورة هي كالأربعة تتفق وتختلف عن نظر 

.  ياأتي هذا الت�سريح اإثر الخلاف الذي وقع بين الإبا�سية والمالكية في غرداية في م�ساألة الأذان، حيث 
)30(

واجتهاد«

منعت الإبا�سية المالكية من الأذان في م�سجدين من م�ساجدهما م�ستن�سرين بال�سلطة القائمة هنالك، فتدخل عبد 

الحميد بن بادي�س وانتهت و�ساطته اإلى ما كتبه في مقال بعنوان: للحق والن�سفة، حول منع الأبا�سية اإخوانهم 

المالكية من الأذان بغرداية.

يقول: »قد ثبت عندنا اأن بع�س الأبا�سية بغرداية منذ زمان بعيد بنا م�سجدًا وعلا له مئذنة واأحدث فيه اأذاناً ثانيًا 

اأن الإبا�سية لم يمنعوا مالكية غرداية من الأذان  فاتفقت جماعة الإبا�سيين على منعه وهدم مئذنته. فعلمنا بهذا 

تع�سبًا عليهم لأنهم مالكية)...(. واإنما منعوهم لأنهم يرون الكتفاء في البلد باأذان واحد. فنحن بهذا قد براأنا الإبا�سية 

من تع�سبهم على المالكية لأنهم مالكية. و لكننا من ناحية اأخرى نرى اأنه من حق عليهم اأن يرجعوا في هذه الم�ساألة 

عن راأيهم وي�سمحوا لإخوانهم المالكية بالأذان. اأولً، اإ�سلاحًا لذات البين بين الم�سلمين، وهي في الإ�سلام من اأول 

ما يجب القيام به و تتاأكد المحافظة عليه. و ثانيًا، حفظا للوحدة الإ�سلامية بحفظ القلوب غير مت�سدعة بداء الفرقة 

القتال المعدود في الإ�سلام من اأكبر المحرمات المهلكات. و ثالثًا ، مجاملة لبقية اإخوانهم المالكية بالقطر الذين تربطهم 

.
)31(

بهم رابطة الدين والوطن والم�سلحة«

)28( الم�سدر نف�سه، الجزء الرابع، �س 369 .

)29( الم�سدر نف�سه، الجزء الثالث، �س 317.

)30( الم�سدر نف�سه، �س 500.

)31( الم�سدر نف�سه ، �س 504 .
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. من 
)32(

 وعمومًا فاإنه كان يرى اأن الختلاف بين مذاهب وفرق الدين الإ�سلامي، اختلاف في الجتهاد ل غير

هنا دعا اإلى الجتهاد واإلى اإدراك قيم التقدم والتطور والرقي، ومن هنا اأي�سا كان موقفه الإيجابي من تعليم المراأة، 

ومن تجربة كمال اأتاتورك، و تعامله مع مختلف الأحزاب ال�سيا�سية، وتعاونه معهم مثل ما في موؤتمر 1936م. اإل اأنه، 

ولظروف �سيا�سية معروفة ومفهومة، نجد ابن بادي�س يتخذ مواقف حادة، كموقفه من المجن�س و هل تجوز ال�سلاة عليه 

و دفنه في مقابر الم�سلمين اأم تحرم؟ ولقد اأقر بتحريم �سلاة الجنازة عليه، و اأن ل يدفن في مقابر الم�سلمين. ومن الوا�سح 

هنا اأن الجن�سية غير الدين وهو نف�سه يفرق بين الجن�سية ال�سيا�سية والجن�سية القومية، ولكن الو�سع ال�سيا�سي للجزائر 

 .
)33(

هو المقرر في هذه الحالة

ولعل اقتناعه ب�سرورة الختلاف واحترامه واإيمانه بالحرية يتاأكد من موقفه مما عرفته ق�سنطينة في العام 1934، و ما 

كتب عنه وو�سفه ابن بادي�س بعنوان: فاجعة ق�سنطينة، و�سفًا امتد لأربعة اأيام و اأنتهى فيه اإلى القول:» كتبنا هذا 

التقرير عن الحالة كما �ساهدناها، وكما تحققنا فيما بلغنا من الثقات عندنا، واإننا بعد ذلك ناأ�سف و ناألم على ما ي�سيب 

الإن�سان وعلى اأن تجري هذه الحوادث بين عن�سرين �ساميين اإبراهيميين عا�سا قرونا في وطن واحد دون اأن ي�سهدا 

مثلها ون�سال الله تعالى اأن يبطل كيد الظالمين، ويرد �سر المعتدين عن الخلق اأجمعين واأن يرحم الم�ست�سعفين وين�سر 

 .
)34(

المظلومين من جميع العالمين«

اإنها اأيام الفاجعة اأو ما عرف باأحداث اليهود التي وقف فيها ابن بادي�س وقفة ت�ستدعي النظر والتفكير والتذكير، 

و ذلك لما عبرت عنه من ت�سامح وتذكير بالقيم الإن�سانية الم�ستركة التي تجمع بين الأجنا�س على اختلاف اأعراقها 

وعقائدها واتجاهاتها.

ثالثًا: نتائج اأولية:

ل�سياقها  ن�سر  التي لم  ا�ستراتيجيته  وحتى  ورهاناته  وعلاقاته  بادي�س  ابن  المختلفة لخطاب  الوظائف  اإن 

ا للمجال المحدد لهذه الدرا�سة، اإل اأن م�سلكه العام و�سيرته وعلاقاته 
ً
التاريخي اإل اإ�سارة خفية، وذلك نظر

تدعم هذا التوجه المنهجي الذي نقراأ به ن�س ابن بادي�س، ولذا  يمكن القول اإجمالً: 

1.  من بين الأ�سباب التي اأدت اإلى ما هي عليه الجزائر هو غياب الت�سامح ثقافة وم�سلكاً،و قلة المغايرة وانعدام التعدد 
والختلاف، و�سيطرة الفكر و الثقافة الأحادية وال�ستبعادية وفق تاأويل للتاريخ والتراث يحتكم في جوانبه العديدة 

اإلى ما يدعم وي�ساند التع�سب والتطرف.

اأولى نحو  الت�سامح خاتماً �سحريًا،  ول هو مفتاح لكل م�ستغلق، ولكنه ي�سكل في اعتقادنا، بداية وخطوة  2. لي�س 
مجتمع ال�سلم والتعاي�س. و اأنه اإذا كان �سحيحًا القول اأن للت�سامح م�سامين مختلفة ومعالم غير محددة، فاإنه من 

ال�سحيح كذلك اأن قيمًا اأ�سا�سية وثقافة معينة هي اأ�سا�س الت�سامح، و منها النظرة العقلية النقدية، والحرية، واحترام 

تقت�سي  التي  ال�سلوك  ووجهة  ال�سير  خط  يعتبر  المعنى  بهذا  وهو  للت�سامح.  الجوهرية  القيم  من  وهي  الختلاف، 

)32( للاطلاع اأكثر انظر: 

- Ali Merad، Le réformisme musulman en Algérie de 1925 à 1940، Alger، Les éditions El Hikma،1999، p.195.

)33( ابن بادي�س، الم�سدر نف�سه، الجزء الرابع، �س 422 .

)34( الم�سدر نف�سه، �س 56 .
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فيما تقت�سي ترك الآخر يعبر بحرية عن معتقداته وقناعته واأفكاره دون �سرط م�سبق من اأن تكون موافقة اأو م�ساندة 

لأفكارنا وقناعتنا ومعتقداتنا. ل بد من تمكينه من العي�س في اأمن و�سلام ووئام ووفقًا لمبادئه التي ل نقا�سمها. من هنا 

تظهر �سرورة الإجماع في مجتمع متعدد، اأي ذلك المجتمع الذي ي�سمن عدم التخلي عن القناعات والتعبير الحر 

عن الأفكار دون اللجوء اإلى العنف اأو و�سائله بل يفر�س ويحتم اإدانة العنف الكلامي والفيزيائي وجميع الأ�سكال 

التي يعبر عنها �سواء باأيديولوجيات وثوقية دوغماتية اأو عن�سرية متطرفة.

3.  لقد بينت لنا التجربة الإن�سانية الحديثة، اأن الب�سرية قد نا�سلت من اأجل ن�سر ثقافة الت�سامح، وما حقوق الإن�سان 
والعربي  الغربي  التاريخ  بين  الفارق  بينا  قد  كنا  اإذا  و  الت�سامح،  لفكرة  المبا�سرة  النتائج  نتيجة من  اإل  والديمقراطية 

الإ�سلامي وخ�سو�سًا الجزائري، فلاأننا نعتقد اأن ما قدمه ابن بادي�س ت�سورًا وممار�سة، يعد م�ساهمة اأ�سا�سية في اإر�ساء 

ثقافة الت�سامح التي من دونها ل يمكن الحديث عن ال�سلام وال�سلم الجتماعيين.

4.  اإن تر�سيخ قيمة الت�سامح يقت�سي في كل مكان توافر �سرطين اأ�سا�سيين: الأول هو اإرادة الفرد في الت�سامح، والثاني 
 .

)35(

ارتباط هذه الإرادة الفردية بالإرادة ال�سيا�سية على م�ستوى الدولة

5 �سرورة اإقامة دولة الحق والقانون التي ت�سمن الح�سانة المت�ساوية لحرية التعبير لكل المواطنين على اختلاف اأرائهم 
ومواقع الفكرية والعقائدية دون ا�ستثناء، اأي لكل الأديان والفل�سفات والمذاهب .

.
)36(

6.  قيام مجتمع مدني متما�سك ومتقدم و قادر على اأن يوؤدي دوره ال�سيا�سي و الأخلاقي
7.  اإن الت�سامح موقف ح�ساري ومدني فعال، ولي�س موقفًا عفويًا، فالإن�سان يميل بطبعه وطبيعته اإلى رف�س مخالفه 
ويكرهنا  يخالفنا  الذي  مع  العي�س  على  وتكوينًا  تربية  الت�سامح  يتطلب  لذا   . والعقيدة  والل�سان  اللون  في  ومغايره 

ويختلف معنا ، من هنا �سرورة تعليم الت�سامح وقيمه في المنظومة التربوية ، ولقد كان ابن بادي�س اأولً وقبل كل �سيء 

معلمًا لقيم الت�سامح .

الفلا�سفة  من  عنه غيره  ما عبر  مثل  بادي�س،  ابن  عنه  متكاملًا عبر  منظورًا  بل  وموقفًا  قيمة  لي�س  الت�سامح  اإن   .8
والحرية  والتقدم  بالعقل  الأخذ  اإلى  الداعية  وقيمه  الذاتي  الإ�سلام  مفهوم  النظرية في  قاعدته  يجد  و  والم�سلحين، 

والختلاف والإن�سانية، وم�سلك عبر عنه �ساحبه في العديد من المواقف �سواء مع من يماثله في الدين والجن�س واللغة 

اأو من يغايره، لذلك فان الت�سامح هو اأولً وقبل كل �سيء ثقافة واقتناع وم�سلك .  

9.  اإن العي�س في مجتمع مت�سامح هو العي�س في مجتمع يقبل النقد ويوفر الحترام و التقدير، بحيث يحق لكل فرد 
اأن يعبر بحرية عن فكره دون اأن يفر�سه على الآخرين، كما اأن الت�سامح يفتر�س الحذر والفكر النقدي اإذ ل يمكن 

الت�سامح مع العن�سرية والتع�سب والعنف، فمنطق الت�سامح هو الم�ساواة والحق في الحرية و الأمن وال�ستقرار وال�سلم 

والعتراف المتبادل بين اأفراد المجتمع.

)35( محمد اركون، مرجع �سبق ذكره، �س 115.

. )36( محمد اركون، ق�سايا في نقد العقل الديني، كيف نفهم ال�سلام اليوم؟ ترجمة وتعليق ها�سم �سالح، دار الطليعة، بيروت-لبنان، 1998، �س 245 
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جدل المرجعيات في الفكر الإ�سلامي اليوم اأبعادا جديدة، خا�سة في �سياق م�سارات النتقال الديمقراطي 

الذي تت�سوّف اإليه دول الثورات العربية الراهنة، وما اأفرزته هذه الم�سارات من اإ�سكالت تتعلّق بالعلاقة بين 

الإ�سلام والديمقراطية وبالمرجعيات المذهبية والجتهادية الإ�سلامية التي يمكن اأن ت�سهم اليوم بدور تاأ�سي�سي اإيجابي 

وفاعل في تحقيق الطموح الديمقراطي المن�سود. �سمن هذا ال�سياق المو�سوعي تبرز اأهمية الت�ساوؤل عن قيمة التراث 

يمكن  التي  العنا�سر  وعن  الما�سيين،  القرنين  في  الحديثة  الإ�سلامية  الإ�سلاحية  الحركة  لنا  خلفته  الذي  الفكري 

ا�ستيعابها منه وا�ستثمارها اأو تطويرها من اأجل بناء الخلفية الثقافية العامة والخلفية الإيديولوجية للنخب القادرتين 

على قيادة م�سروع النتقال الديمقراطي في اأقطار الثورات العربية الراهنة. وتنخرط هذه الورقة في هذا الإطار باعتبارها 

�ستقارب مو�سوع الت�سامح من حيث هو مفهوم اأ�سّ�سه روّاد الإ�سلاح الديني من مفكّري النه�سة العربية الحديثة، اإذ 

�سنعود اإلى هذا التاأ�سي�س من خلال مدوّنتين مخ�سو�ستين لكل من الم�سلح الم�سري ال�سيخ محمد عبده )1849-

1905( والم�سلح التون�سي ال�سيخ محمد الطاهر ابن عا�سور )1879-1972(، محاولين ا�ستقراء م�سامين مفهوم 
الت�سامح عندهما وقابليتها للتطوّر في �سوء طموح النتقال الديمقراطي المت�سوّف اإليه عربيا اليوم.

الت�سامح في مفهومه الاإ�سلاحي وو�سع المفارقة

يعود ال�سيخ محمد الطاهر ابن عا�سور اإلى الدللة اللغوية لدال »الت�سامح« في العربية، في�سير اإلى اأن »الت�سامح م�سدر 

�سامحه اإذا اأبدى له �سماحة قوية ... واأ�سل ال�سماحة ال�سهولة في المخالطة والمعا�سرة، وهي لين في الطبع في مظان 

ل هذا اللفظ في جذور اللغة العربية ل ينفي اأنه لم يكت�سب �سفة المفهوم  . غير اأن تاأ�سّ
)1(

تكثر في اأمثالها ال�سدة«

 به ابن عا�سور في قوله: »واأنا 
ّ
الفكري الدال على قيم عملية و�سلوكية مخ�سو�سة اإل في ع�سر الحديث.وهذا ما يقر

اأريد بالت�سامح اإبداء ال�سماحة للمخالفين للم�سلمين بالدين وهو لفظ ا�سطلح عليه العلماء الباحثون عن الأديان من 

التاأ�سي�س الاإ�سلاحي للت�سامح 

والتحول الديمقراطي عربيا

سهيل الحبيّب*

يتََّخِذُ

*اأ�ستاذ محا�سر بمركز الدرا�سات الإ�سلامية بالقيروان. 

)1( محمد الطاهر ابن عا�سور، اأ�سول النظام الجتماعي في الإ�سلام )تون�س: دار �سحنون والقاهرة: دار ال�سلام، 2006(، �س 213.
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المتاأخرين من اأواخر القرن الما�سي - القرن التا�سع ع�سر-  اأخذا من الحديث »بُعثت بالحنفية ال�سمحة«، قد �سار 

.
)2(

هذا اللفظ حقيقة عرفية في هذا المعنى«

اأ�سحاب الأديان والعقائد  والت�سامح، بهذا المعنى، هو علاقة ذات طبيعة مناق�سة لما �ساد تاريخيا من علاقات بين 

والمختلفة، اإذ »كان اأهل الأديان منذ عُرف التاريخ يجعلون الدين جامعة ومانعة، اأي : كما يجعلونه جامعا للمتديّنين 

به في المودة وح�سن المعا�سرة والع�سبية، كذلك يجعلونه مانعا من المتزاج والمعا�سرة والمودة مع المتدينين بغير دينهم، 

ثم ت�سب بينهم بحكم التولد والتدرج �سدف الكراهية ثم البط�س باأولئك المخالفين، و�سواهد التاريخ على ذلك 

ب باعتباره حالة نف�سية تتملّك �ساحب العقيد  . وي�سخّ�س ال�سيخ محمد الطاهر ابن عا�سور موقف التع�سّ
)3(

كثيرة«

تجاه من يخالفه فيها، فالمت�سيّع لعقيدة ما »ربما اأح�سّ من �سلال مخالفه باإح�سا�س ي�سيق به �سدره وتمتلئ منه نف�سه 

.
)4(

تعجبا من قلة اهتداء المخالفين اإلى العقيدة الحقة وكيف يغيب عليهم ما يبدو له هو وا�سحا بيّنا«

ب باعتباره ثمرة عمل تربوي اأخلاقي مقاوم لتلك  من هنا يطرح ال�سيخ ابن عا�سور �سلوك الت�سامح الم�سادّ للتع�سّ

الحالة النف�سية التي ت�ستبّد بالمتديّن والموؤمن بعقيدة ما ب�سورة عامة، »فيكون من الن�ساأة على مكارم الأخلاق معدل 

لذلك الحرج و�سارح لذلك ال�سدر ال�سيق، حتى يتدرب على تلقي مخالفات المخالفين بنف�س مطمئنة و�سدر رجب 

. اإن ال�سيخ الطاهر يجعل من موقف الت�سامح 
)5(

ول�سان طلق لإقامة الحجة والهدى اإلى المحجة دون �سجر ول �ساآمة«

موقفا اأخلاقيا رفيعا )من مكارم الأخلاق( يقوم على قبول واقع الختلاف، وعلى �سرورة التعاي�س ال�سلمي  بين 

الذي  بالختلاف  والقبول  بينهم.  ما  للتعامل في  اأوحدا  �سبيلا  الفكرية  المحاججة  وجعل  وفكريا  دينيا  المختلفين 

والفكرية وحرية  الدينية  التعدّدية  بمبداأي  القبول  بالتبعية،  يت�سمّن،  الأخلاقي  الت�سامحي  الموقف  هذا  له  يوؤ�س�س 

الختيار.

يرتبط، اإذن، مفهوم الت�سامح، من حيث هو مدلول يفيد العلاقة الإيجابية بين المتخالفين دينيا وفكريا، ب�سياق الفكر 

الإ�سلاحي العربي الإ�سلامي الحديث منذ القرن التا�سع ع�سر، حتى واإن �سعى المنظّرون له من روّاد هذا الفكر ـ 

كما �سنرى في قادم ال�سطور ـ اإلى تاأ�سيل دللته في ن�سو�س الإ�سلام التاأ�سي�سية وتجذير قيمه العملية في ممار�سات 

اأوائل الم�سلمين. ومن ثمة لم تكن ن�ساأة هذا المفهوم بمعزل عن المي�سم الإ�سكالي العام الذي طبع فكر النه�سة العربية 

الأول، مفارقة بين و�سع  اأ�سا�سيين، فهي، في وجهها  المتركّبة من وجهين  المفارقة  والذي مداره على فكرة  الحديثة 

لعوامل  الم�سلمين  امتلاك  بين  مفارقة  الثاني،  الم�سيحيين، وهي، في وجهها  الغربيين  تقدّم  وو�سع  الم�سلمين  تخلّف 

النهو�س التي يتوفّر عليها دينهم وافتقاد الم�سيحيين لمثل هذه العوامل التي ل اأ�سول لها في عقيدتهم.

يمثّل الت�سامح اأنموذجا لهذه المفارقة المركّبة التي ا�ستبدت بالتفكير النه�سوي الإ�سلاحي العربي الإ�سلامي الحديث. 

فالم�سلح ل ينكر »اأن من بين الأمم الأوروبية اأمة تعرف كيف تحكم من لي�س على دينها، وتعرف كيف تحترم عقائد من 

)2( الم�سدر نف�سه، ال�سفحة نف�سها.

)3( الم�سدر نف�سه، �س 214 - 215.

)4( الم�سدر نف�سه، �س 215.

)5( الم�سدر نف�سه، �س 216.
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 الفكر الإ�سلاحي بتج�سّم حقيقة الت�سامح في مجتمعات 
ّ
. وكما يقر

)6(

ت�سو�سهم وعوائدهم، وهي الأمة الأنجليزية«

 كذلك باأن »كثيرا من العلماء ومن المفكرين من الم�سلمين وغيرهم ل يت�سور معنى �سماحة 
ّ
غربية م�سيحية، فاإنه يقر

الإ�سلام حق ت�سورها وربما اعتقدوا اأنها غير موجودة في الإ�سلام، وربما اعتقد مثبّتوها اأحوال لها تزيد في حقيقتها 

اأو تنق�سها عمّا هي عليه، ولقد نجد بع�س العذر لهوؤلء في هذا الخطاأ المختلف، لأنهم قد ي�ساهدون من اأحوال عامة 

الم�سلمين في كثير من ع�سور التاريخ ما يكون �سورة يجعلونها حقيقة للتاريخ، فيخالفون بذلك �سورة حقيقية ماثلة 

.
)7(

في الخارج قائمة عليها �سواهدها«

الت�سامح باعتباره اأ�سلا اإ�سلاميا والتع�سب انحرافا عنه

مثّل و�سع المفارقة هذا الإطار العام الذي حكم عملية التاأ�سي�س لمفهوم الت�سامح في الفكر الإ�سلاحي الإ�سلامي 

الحديث. من هذا المنطلق اتخذ هذا التاأ�سي�س منحى تاأ�سيليا واأ�سوليا يهدف اإلى اإبراز اأن هذه الخ�سلة التي تت�سم 

بها مجتمعات غربية م�سيحية اإنما هي اأ�سل من اأ�سول الإ�سلام الذي »مع ما دعا اإليه اأتباعه من جعله الدين هو 

الجماعة العظمى التي ت�سمحل اأمامها �سائر الجماعات اإذا خالفتها ، فهو لم يجعل تلك الجامعة �سببا العتداء على 

.
)8(

غير الداخل غيها، ول لغم�س حقوقه في الحياة واإجراء الأحكام فجعل الت�سامح من اأ�سول نظامه«

ي�ستخل�س الم�سلح مبداأ الت�سامح من المتن الن�سي التاأ�سي�سي في الإ�سلام، وي�ستعر�س من الآيات القراآنية والأحاديث 

النبوية ما يجعله ي�ستفيد باأن »القراآن وكلام الر�سول �سلى الله عليه و�سلم في منا�سبات يعلّم الم�سلمين اأن الختلاف 

�سروري في جبلة الب�سر واأنه من طبع اختلاف المدارك وتفاوت العقول في ال�ستقامة، وهذا المبداأ اإذا تخلق به المرء 

، ل نظره اإلى الأمر العدواني المثير 
ً
اأ�سبح ينظر اإلى الختلاف نظرة اإلى تفكير جبلي تتفاوت فيه المدارك اإ�سابةً وخطاأ

ترجمته  فاإن  الم�سلح،  اإلى  بالن�سبة  التاأ�سي�سية،  الإ�سلام  ن�سو�س  موؤ�سلا في  اأ�سلا  الت�سامح  كان  ولماّ   .
)9(

للغ�سب«

العملية تج�سّدت في �سلوكات اأوائل الم�سلمين تجاه غيرهم من اأ�سحاب الديانات الأخرى، وتحديدا لماّ » مازج الم�سلمون 

اأمما مختلفة الأديان دخلوا تحت �سلطانهم من ن�سارى العرب ومجو�س الفر�س ويعاقبه القبط و�سابئة العراق ويهود 

اأريحاء، فكانوا مع الجميع على اأح�سن ما يعامل  به  الع�سير ع�سيره، فتعلموا منهم وعلموهم وترجموا كتب علومهم 

وجمعوا لهم الحرية في اإقامة ر�سومهم، وا�ستبقوا لهم عوائدهم المتولدة من اأديانهم، وربما �ساركوهم في كثير منها بعنوان 

.
)10(

عوائد، كما كان عملهم في عملهم في عيد النيروز وعيد الغم�س في م�سر«

اأوائل الم�سلمين تجاه من عاي�سوهم من معتنقي الأديان  ول يتجلّى اأ�سل الت�سامح في الإ�سلام عمليا في �سلوكات 

الأخرى فح�سب، بل اإن  الممار�سة الت�سامحية متج�سّمة في �سلوكات علماء الإ�سلام الأوائل تجاه بع�سهم البع�س، 

حيث »ي�سافح الفقيه المتكلّم والمحدّث الفقيه والمجتهد الريا�سي والحكيم، وكل يرى في �ساحبه عونا على ما ي�ستغل 

هو به. وهكذا اأدخل به بيتا من بيوت العلم فاأجد جميع هوؤلء �سواء في ذلك البيت يتحدّثون ويتباحثون، والإمام 

)6( محمد عبده، الإ�سلام والن�سرانية مع العلم والمدنية )بيروت: دار الحداثة، 1988(، �س 196.

)7( ابن عا�سور، �س 214.

)8( الم�سدر نف�سه، �س 215.

)9( الم�سدر نف�سه، �س 216 - 217.

)10( الم�سدر نف�سه، �س 219
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البخاري حافظ ال�سنة بين يدي عمران بن قحطان الخارجي ياأخذ عنه الحديث، وعمرو بن عبيد رئي�س المعتزلة بين 

. ومن علامات الت�سامح الذي �ساد علاقات اأوائل 
)11(

يدي الح�سن الب�سري �سيخ ال�سنة من التابعين يتلقى عنه«

علماء الم�سلمين اأن »ل يقول اأحد منهم لآخر اإنه زنديق اأو كافر اأو مبتدع، اأو ما ي�سبه ذلك. ول تناول اأحد منهم يد 

باأذى، اإل اإذا خرج على نظام الجماعة، وطلب الإخلال باأمن العامة، فكان كالع�سو المجذوم فيقطع ليذهب �سرره 

 .
)12(

عن البدن كله«

ولكن اإذا كان الت�سامح اأ�سلا في ن�سو�س الإ�سلام وفي ممار�سات اأوائل الم�سلمين، فكيف يمكن تف�سير و�سع المفارقة 

الذي يتجّلى عيانيا في الع�سور الحديثة؟ من اأجل حلّ لغز هذه المفارقة، يُرجع الم�سلح انتفاء الت�سامح و�سيوع ظواهر 

ب عند الم�سلمين اإلى عدم تم�سكهم ب�سحيح الإ�سلام، لأن ولع الم�سلمين بالتكفير والتف�سيق ورمي زيد باأنه  التع�سّ

من  الب�سيرة  اأهل  الفتن  واأكلت  بينهم،  يظهر  الدين  في  ال�سعف  بداأ  عندما  فيهم  »بداأ  زنديق  باأنه  وعمرو  مبتدع 

ب عندما »حدث الغلو في الدين، وا�ستعرت نيران العداوات بين النظّار فيه، و�سهل  . وا�ستفحل داء التع�سّ
)13(

اأهله«

على كل منهم لجهله بدينه اأن يرمي الآخر بالمروق منه لأدنى �سبب، وكلّما ازدادوا جهلا بدينهم ازدادوا غلوا فيه 

بالباطل ودخل الفكر والعلم والنظر )وهي لوازم الدين الإ�سلامي( في جملة ما كرهوه، وانقلب عندهم ما كان واجبا 

.
)14(

من الدين محظورا فيه«

ب الذي يقف وراء ظواهر  واإذا كان الأ�سل في الإ�سلام، بالن�سبة اإلى الفكر الإ�سلاحي، هو الت�سامح، وكان التع�سّ

التكفير والتبديع  والتف�سيق ناجما عن انحراف الم�سلمين عن الإ�سلام، فاإن الو�سع خلاف ذلك بالن�سبة اإلى بقية 

ما  احترام  مع  فرائ�سه  باأداء  يتمتعون  الدين  لأهل  الحرية  اإطلاق  »خ�سلة  ال�سريفة  الخ�سلة  هذه  اأن  ذلك  الأديان، 

باأن الإ�سلام  ياأبى القول  اأجد من  يحترمون، هي من اأجل الخ�سال التي ورثها غير الم�سلمين عن الم�سلمين، وهل 

 .
)15(

ال�سليم من البدع هو اأ�ستاذ الأنجليز وعنه اأخذوا هذه الخلة«

ر مفهوم الت�سامح الا�سلاحي اإلى فكرة التعددية الديمقراطية
ّ
اإمكانات تطو

حينما نعود اليوم اإلى مفهوم الت�سامح عند الم�سلحين المحدثين، من منظور مقت�سيات م�سروع النتقال الديمقراطي 

الماأمول تحقيقه عربيا، لبد اأن نت�ساءل عمّا ينطوي عليه من عنا�سر قادرة على اأن تكون روافد في هذا الم�سروع. ولعلّ 

عوا، من خلال 
ّ
العن�سر الأبرز الذي نرى من الواجب تثمينه في هذا ال�سياق اأن روّاد الفكر الإ�سلامي الحديث قد �سر

 بنا 
ّ
تاأ�سي�سهم لمفهوم الت�سامح، لفكرة التعدّد والختلاف اإلى درجة اعتباره »�سروري في جبلة بني الب�سر«، كما مر

في قول ال�سيخ محمد الطاهر ابن عا�سور. لقد وقع الرتقاء بقبول مبداأ الختلاف اإلى درجة الموقف الأخلاقي، فهو 

اإن  الموؤمن »يتدرّب على تلقي مخالفات المخالفين بنف�س مطمئنة و�سدر رحب«.  التي تجعل  من مكارم الأخلاق 

مزية مفهوم الت�سامح الإ�سلاحي اأنه قدّم قراءات في ن�سو�س الإ�سلام وفي تجارب الم�سلمين التاريخية من زاوية اإبراز 

)11( محمد عبده، �سبق ذكره، 176.

)12( الم�سدر نف�سه، �س 178.

)13( الم�سدر نف�سه، �س 179.

)14( الم�سدر نف�سه، �س 179  -  180.

)15( الم�سدر نف�سه، �س 197.
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فكرة التعدّد ل فكرة الوحدة وتثمين مبداإ الختلاف ل مبداإ الإجماع، والنت�سار ل�سلوكات التعاي�س والتحاور بين 

المتخالفين ل ل�سلوكات ال�سراع والنفي المتبادل بينهم.

للممار�سة  المنا�سبة  وال�سروط  الديني  الفكر  في  بالتعددية  القبول  منزع  بين  وثيقة  علاقة  نوجد  اأن  ع�سيراً  لي�س 

الديمقراطية �سيا�سيا. فلا �سك في اأن فكرة التعددية الدينية ت�سكّل رافدا من روافد التاأ�سي�س الديمقراطي، ثم مظهرا 

من مظاهر الديمقراطيات الم�ستقرة. وفي �سيرورة التحديث والدمقرطة démocratisation  التي قطعتها المجتمعات 

الغربية قام الإ�سلاح البروت�ستانتي بدور الكبير حينما اأدخل فكرة التعددية الدينية وقوّ�س النزعة الكونية للكني�سة 

اأن تراث مفهوم الت�سامح عند الم�سلحين الم�سلمين في القرنين الما�سيين  . من هذا المنطلق يبدو لنا 
)16(

الكاثوليكية

قادر اأن يكون عن�سراً من العنا�سر الفاعلة اإيجابيا اليوم في الثقافة الجمعية عامة، وفي ثقافة النخب الدينية على وجه 

الخ�سو�س.  

عا�سور  بن  الطاهر  ال�سيخ محمد  به  قام  الذي  التاأويل  اليوم  يمثّلها  اأن  يمكن  التي  الهامّة  القيمة  ننكر  اأن  يمكن  ل 

لن�سو�س من القراآن وال�سنة والذي اأف�سى به اإلى ا�ستنتاج موؤداه »اأن الختلاف �سروري في جبلة الب�سر واأنه من طبع 

اختلاف المدارك وتفاوت العقول في ال�ستقامة«. كما ل يمكن اأن نقلّل من �ساأن المجهود الفكري الذي قام به ال�سيخ 

محمد عبده والذي يوؤدي اإلى تطبيع فكرة التعدد العقدي والمذهبي في التاريخ الإ�سلامية وتاأ�سيلها باعتبارها اأ�سا�سا 

اإلى الت�سامح باعتباره موقفا اأخلاقيا فح�سب، بل  اأن يقود  اأ�س�س الإ�سلام. فهذا المخزون الإ�سلاحي ل يمكن  من 

د الت�سليم 
ّ
كذلك اإلى التعددية باعتبارها مبدءا فكريا وثقافيا، وكما يقول مار�سيل غو�سيه: »ل اأعني بالتعددية مجر

الم�سروع  الوجود  الموؤمن في عقيدته الخا�سة  يُدرج  اأن  بها  اأعني  واإنما  يفكّرون مثلك،  الفعلي لأ�سخا�س ل  بالوجود 

. اإن هذه التعددية تقوم على فكرة »ن�سبية الإيمان الخا�سة« التي هي ـ ح�سب غو�سيه ـ »النتاج 
)17(

لمعتقدات اأخرى«

.
)18(

المميّز لع�سرنا الحالي، اإنها ثمرة تغلغل الروح الديمقراطية داخل فكرة الإيمان نف�سها«

واإذا كان غو�سيه يرى، ا�ستنادا اإلى ال�سيرورة الأوروبية الحديثة، اأن التعددية الدينية نتاجا للروح الديمقراطية ال�سيا�سية، 

اأن تتخذ ال�سيرورة العربية الراهنة، في وجه من وجوهها، منحا معاك�سا، وذلك باأن تكون فكرة  فلا �سيء يمنع من 

التعددية الدينية الم�سمّنة في مفهوم الت�سامح الإ�سلاحي رافدا من روافد التاأ�سي�س الديمقراطي لو قُدّر لها اأن تغلغل 

في الثقافة الجمعية لأو�سع الم�سلمين واأن تحكم الخلفيات المرجعية للتيارات الدعوية ولحركات الإ�سلام ال�سيا�سي. اإن 

نواة مفهوم الت�سامح الإ�سلاحي قابلة للتطوّر في اتجاه التاأ�سي�س لما هو اأبعد من التعددية الدينية القائمة على فكرة 

للتعددية  التاأ�سي�س  اتجاه  للتطوّر في  قابلة  النواة  اإن هذه  المختلفة.  الأديان  اأتباع  بين  اإيجابيا،  ترتيبا  العلاقة،  ترتيب 

المذهبية والإيديولوجية وال�سيا�سية بين الجماعات المختلفة داخل الإ�سلام نف�سه. 

لو يُقدّر لمفهوم الت�سامح اأن يتطوّر على هذا النحو في الفكر الإ�سلامي الراهن، فاإن هذا الفكر �سيلعب دورا طليعيا في 

اإنجاح م�سروع النتقال الديمقراطي العربي. ففي هذه الحالة �ستكون فاعلية الإ�سلام المعا�سر اإيجابية في المجال العام، 

)16( خو�سيه كازانوفا، الأديان العامة في العالم الحديث، ترجمة: ق�سم اللغات الحية والترجمة في جامعة البلمند )بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2005(، �س 37.

)17( مار�سيل غو�سيه، الدين في الديمقراطية، ترجمة: �سفيق مح�سن )بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2007(، �س 119.

)18( المرجع نف�سه، ال�سفحة نف�سها.

التأسيس الإصلاحي والتحوال الديموقراطي عربياً ملف  العدد: التسامح والحرية
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�ساأنه �ساأن تجارب م�سيحية معا�سرة، اإذ »حين يدخل الدين النطاق العام ل لحماية حريته الدينية وح�سب بل لحماية 

كل الحريات والحقوق الحديثة، ول�سيما حق قيام المجتمع المدني الديمقراطي �سد دولة �سلطوية ا�ستبدادية. ولعلّ 

الدور النا�سط للكني�سة الكاثوليكية في الم�سيرات الديمقراطية التي �سهدتها كل من اإ�سبانيا وبولندا والبرازيل، اأف�سل 

 .
)19(

مثال لتو�سيح هذه الحالة«

خاتمة:

اإننا، واإن كنّا نتحدّث هنا عن اإمكانات تطوّر قائمة بالقوة، فاإننا نعي جيّدا اأن حواجز واإ�سكالت عديدة تحفّ بتحقّق 

هذا التطوّر فعليا. اأولها اأن المرجعية الإ�سلاحية قد انقطعت تقريبا عن العطاء  والتطوّر منذ عدة عقود، اأي منذ بروز 

جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي التي تنت�سب تاريخيا اإلى المرجعية الإخوانية )ن�سبة اإلى الإخوان الم�سلمين(، ومعلوم اأن 

هذه المرجعية الإخوانية قد اأحدثت قطيعة مع المرجعيات النه�سوية الإ�سلاحية التي عرفها فكرنا العربي الإ�سلامي 

المجال  وف�سح  الإ�سلاحية  المرجعية  وهج  خَفت  لماذا  ولكن  للميلاد.  ع�سر  التا�سع  القرن  من  الثاني  الن�سف  منذ 

الفكرة  اإلى  الت�سامح  مفهوم  تطوّر  ومنها  الأر�س،  على  تطوّره  اإمكانات  تتج�سّم  لماذا لم  الم�سلمين؟  الإخوان  لفكر 

التعددية الديمقراطية؟ وهل يمكن  لجماعات الإ�سلام ال�سيا�سي التي تحاول اليوم اأن تعيد ج�سور التوا�سل مع التراث 

 اأن تنجز مثل هذا التطوّر؟
)20(

الإ�سلاحي

تلك اإ�سكالت كبرى ي�سيق مقام هذه الورقة على النظر فيها، ولكنها تبقى جديرة بالمعالجة. 

)19( خو�سيه كازانوفا، �س 90.

اإطار مراجعاتها الفكرية ال�سمنية، اأن تمدّ ج�سور توا�سل مع تراث التيار  )20( ونخ�سّ بالذكر على وجه التحديد حركة النه�سة التون�سية التي حاولت منذ �سنوات، وفي 

الإ�سلاحي واأن تجعله رافدا من روافدها المرجعية. وقد تعمّق هذا التجاه بعد ثورة 14 جانفي 2011 بتون�س واأثناء الحملة الدعائية لنتخابات المجل�س الوطني التاأ�سي�سي 

التي جرت اأكتوبر 2011 والتي فازت فيها الحركة باأكثر من ثلث مقاعد المجل�س. انظر في هذا ال�سدد مثلا: را�سد الغنو�سي، من تجربة الحركة الإ�سلامية في تون�س )تون�س: 

دار المجتهد، 2011(، �س 75، و برنامج حركة النه�سة من اأجل تون�س الحرية والعدالة والتنمية )حركة النه�سة، �سبتمبر 2011(.
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الدرا�سات النقدية ب�سيوع وا�سع في الت�سعينات، وقد جاءت بعد انح�سار النظريات النقدية الن�سو�سية 

والأل�سنية وتحولت ما بعد البنيوية. واإذا كانت الدرا�سات الجدلية قد اأعلنت موت الن�س، والدرا�سات 

البنيوية قد اأعلنت موت الإن�سان، فاإن الدرا�سات الثقافية لم تعد تنظر اإلى الن�س بما هو ن�س، ول اإلى الأثر الجتماعي 

الذي قد يظن اأنه من اإنتاج الن�س، بل �سارت تاأخذ الن�س من حيث ما يتحقق فيه وما يتك�سف عنه من اأنظمة ثقافية، 

واأنماط تعبيرية واإيديولوجية واأن�ساق تمثيلية، تمار�س �ستى اأنواع الهيمنة والتحكم في المتلقي الفردي اأو الجماعي، بطرق 

متخفية، وتر�سم تمثلاته الذهنية واآفاقه التاأويلية جغرافيًا، وت�سلبه حريته، وتر�سخ قيمًا ومقولت و�سلوكات قد تكون 

�سد الإن�سان و�سد وجوده، اأي التاأ�سي�س لن�سق ثقافي ل اإن�ساني، وغير مت�سامح.

تحليل  منهج  مهم في  تغيير  من  اأحدثه  بما  الثقافية،  الدرا�سات  داخل  حيويًا  مبحثًا  باعتباره  الثقافي،  النقد  وا�ستهر 

الخطاب، وا�ستثمار المعطيات النظرية والمنهجية لحقول معرفية متداخلة كال�سو�سيولوجيا والتاريخ وال�سيا�سة والفل�سفة 

والآداب.

اأنظمة الخطاب واأنظمة الإف�ساح الن�سو�سي كما هي لدى بارت ودريدا وفوكو وغيرهم  ويرتكز النقد الثقافي على 

من رواد الدرا�سات الثقافية. كما يولي النقد الثقافي اأهمية كبيرة لدور الموؤ�س�سة العلمية والثقافية، كيفما كانت، في 

توجيه الخطاب والقراء نحو نماذج واأن�ساق وت�سورات يتاأ�س�س معها الذوق العام وتتخلق بها ال�سياغة الذهنية والفنية، 

)1(

وت�سبح معيارًا يحتذى اأو يقا�س عليه.

وقد برز في العالم العربي والإ�سلامي النقد الثقافي ب�سكل خجول، ول يزال في بدايته اأمام هيمنة الموؤ�س�سة وجبروتها 

اإدوارد �سعيد وعبد الجواد يا�سين وعبد الله الغذامي، مما فتح  وقوة دفاعاتها. وقد برز في هذا المجال ثلاثة رواد هم 

مجالت جديدة للخطاب النقدي العربي و�سمح بتنويعه واإك�سابه فعاليات القراءة والتحليل والنقد؛ نقد الدرا�سات 

لات�سامح الن�سق؛

من اأجل نقد ثقافي

محمد همام*

حَظِيَت

*اأ�ستاذ بكلية العلوم القانونية والقت�سادية والجتماعية بجامعة ابن زهر، اأكادير، المغرب. 

امي، المركز الثقافي العربي، الدار البي�ساء، الطبعة الأولى، 2000م: 34. )1( ينظر: النقد الثقافي، قراءة في الأن�ساق الثقافية العربية، عبد الله الغدَّ
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العلمية، ونقد الخطاب النقدي القائم موؤ�س�سة وانحيازات. 

الثقافة  قراءة  منهج  �سيتطور  النقدي  الخيار  هذا  وبتعميق 

العربية كفعل حي.

معنى  على  للوقوف  الرواد  اأولئك  اإ�سهامات  و�سنعتمد 

النقد الثقافي والتعريف به و�سط القراء في العالم العربي 

والإ�سلامي، كما �سنقف عند دور هذا النوع من النقد في 

الك�سف عن الأن�ساق الثقافية الإ�سلامية والتي تعيق اأية رغبة حقيقية في التاأليف وتحقيق عمل جماعي م�سترك نافع 

قائم على الحرية في الإبداع والفعل المنتج.

اأطروحة النقد الثقافي؛ من نقد الن�سو�س اإلى نقد الاأن�ساق:

 Secular( المدني«  »النقد  م�سطلح   ،)1983( والناقد«  والن�س  »العالم  كتابه  في  �سعيد  اإدوارد  المفكر  طرح 

Criticism(؛ هذا النقد الذي يزاوج بين نقد الموؤ�س�سة ونقد الثقافة، وم�ساءلة الخطاب النقدي ذاته، مع انفتاحه 
على المهم�س واإقحامه في المتن، والتخلي عن كل النتماءات والتحيزات التي قد تعرقل عمل الناقد المدني وت�سيء 

اإلى مقارباته واإلى حريته، اإل اأن هذا الم�سطلح لم يكت�سب �سهرة مثل ما اكت�سبها نقده لخطاب ال�ست�سراق رغم اإ�سرار 

اإدوارد �سعيد على العودة اإلى المفهوم في جل اأعماله والتذكير به وباأهميته في التحليل والدرا�سات الثقافية، وباأهمية 

. ويعد كتابه »الثقافة والإمبريالية« مو�سوعة في النقد الثقافي، نقد �سجل 
)2(

الم�سطلحات التي يقترحها في نقده الثقافي

)3(

المحفوظات الغربي، برغبة في ال�ستنها�س وال�ستنفار والمقاومة.

العربية. هذه  الثقافية  الثقافي« كاآلية تحليلية للاأن�ساق  الباحث عبد الله الغذامي م�سطلح »النقد  وفي المقابل اقترح 

الأن�ساق التي تر�سخ التجزيء وتباعد بين عنا�سر الأمة الفكرية وال�سلوكية، بل وثبت كل عنا�سر التع�سب والنتماء 

ال�سيق والتعامل بعنف وق�سوة مع المخالف، وبث روح الحتراب واللات�سامح في �سخ�سية الم�سلم المعا�سر.

متكامل  ن�سقي  بناء  فيها  يتحكم  والإ�سلامية  العربية  الثقافة  اأن  من  الغذامي  عند  الثقافي  النقد  اأطروحة  وتنطلق 

.
)4(

العنا�سر ومتداخلها، يخلق ح�سًا ا�ست�سلاميًا م�سلوب الحرية و غير نقدي لدى جمهور الثقافة 

الإجرائية  كفاياته  على  والوقوف  الجديد  المفهوم  والنقدية لختبار  الأدبية  الدرا�سات  من مجال  الغذامي  وانطلق 

والتحليلية والنقدية؛ فالنقد الثقافي هو بديل متجاوز للنقد الأدبي والذي ظل يرزح تحت قيود الموؤ�س�سة-الن�سق. اأما 

النقد الثقافي فيعي�س حالة تحرر وا�ستقلال عن هذه الموؤ�س�سة-الن�سق، بل ويخ�سعها هي ذاتها للنقد والم�ساءلة.

وفي  ذاته،  الم�سطلح  في  اإجرائية؛  نقلات  اأربع  يحقق  بكونه  الأدبي  النقد  عن  الغذامي،  بنظر  الثقافي،  النقد  يتميز 

المفهوم، وفي الوظيفة، وفي التطبيق. فنقلة الم�سطلح ت�سمل عنا�سر الر�سالة اأو الوظيفة الن�سقية، والمجاز والتورية الثقافية 

)2( ينظر: الثقافة والإمبريالية، اإدوارد �سعيد، نقله اإلى العربية وقدم له كمال اأبو ديب، دار الآداب، بيروت، الطبعة الأولى، 1997م: 47.

)3( نف�سه: 12.

)4( النقد الثقافي: 60.

تر�سيخ  اإلى  اليوم  حاجة  في  اإننا 

الثقافي  النقد  في  فاعلة  نظرية 

اآث��اره  وتك�سف  الن�سق  تلاحق 

وتف�سح علاماته ول ت�سامحه.
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اإدخال  هو  ال�سطلاحية  النقلة  هذه  في  للنظر  ملفت  �سيء  واأهم  المزدوج.  والموؤلف  النوعية  والجملة  الدللة  ونوع 

والمرجعية  والتعبيرية  النفعية  ياكوب�سون، في  رومان  كما حددها  للغة،  ال�ست  الوظائف  اإلى  اإ�سافة  الن�سقية  الوظيفة 

. فاإ�سافة الوظيفة الن�سقية ي�سمح لنا بتوجيه النظر نحو الأبعاد الن�سقية 
)5(

والمعجمية والتنبيهية وال�ساعرية اأو الجمالية 

التي تتحكم فينا وفي خطاباتنا. والك�سف عن هذه الوظيفة هو مبداأ اأ�سا�سي من مبادئ النقد الثقافي، بل هي منطلقه 

النقدي واأ�سا�سه المنهجي؛ ويتحول الن�س عندها، من مجرد تجلّ اأدبي اإلى حادثة ثقافية، اأي ن�س، كيفما كان انتماوؤه 

الحقلي والتخ�س�سي.

ال�ستعمال فعل  اأن  اإليه من منطلق  وينظر  النقدية كالمجاز،  المفاهيم  لبع�س  قراءة جديدة  الثقافي  النقد  يقدم  كما 

عمومي جمعي ولي�س فعلًا فرديًا، اأي اأن المجاز ي�سبح عندها فعلًا ثقافيًا فيتو�سع مجاله ويخرج من �سيق الخطاب 

البلاغي المحدود، بل وي�سبح مفهومًا محوريًا في البديل الجديد اأي »النقد الثقافي« عو�س النقد الأدبي. هذا الأخير 

حكمته المقولت البلاغية القديمة التي لم تكن تتجاوز عمليات التف�سير وال�سرح والتلخي�س، فانح�سرت البلاغة 

العربية في الجمالي البحت ولم تتجاوز جماليات اللغة، وحرمت من القدرة على اأن تكون اأداة نقد اأو قراءة اأن�ساق 

الخطاب وك�سف مع�سلاته. واإذا كان النقد الأدبي ينح�سر في �سبط علاقة الن�س مع اإنتاج الدللة بنوعيها ال�سريح 

وال�سمني، فاإن النقد الثقافي يركز على الدللة الن�سقية التي ترتبط من خلال علاقات مت�سابكة ن�ساأت مع الزمن 

ا فاعلًا ، لكنه وب�سبب ن�سوئه التدريجي تمكن 
ً
اأ�سبح عن�سر اأن  ا ثقافيًا اأخذ بالت�سكل التدريجي اإلى 

ً
لتكون عن�سر

اللغة والذهن الب�سري فاعلًا  اأعماق الخطابات، وظل ينتقل ما بين  من التغلغل غير الملحوظ وظل كامنًا هناك في 

)6(

اأفعاله من دون رقيب نقدي لن�سغال النقد بالجمالي اأولً، ثم لقدرة العنا�سر الن�سقية على الكمون والتخفي ثانيًا.

وي�ستغل النقد الثقافي وفق مفهوم »الجملة الثقافية« متجاوزًا المفهوم الذي تكر�س مع النقد والبلاغة الكلا�سيكيين 

وهو »الجملة النحوية« و»الجملة الأدبية«؛ فالجملة الثقافية، بنظر الغذامي، مفهوم يم�س الذبذبات الدقيقة للت�سكل 

)7(

الثقافي الذي يفرز �سيغه التعبيرية المختلفة.

واإكراهاته ولت�سامحه، وحدّ  الن�سق  ال�سيق، هو تحرر من  البلاغي-الجمالي  اللغوي، بمفهومه  التحرر من هيمنة  اإن 

الثقافي  فالنقد  حريته.  وت�سلبه  ومقاربته  واأحكامه  ذوقه  توجه  الناقد،  في  والمتحكمة  ال�ساربة  الهيمنة  ذات  ل�سلطة 

فاعلة  اإلى عنا�سر  المغلقة وتوجه حركتها،  فيها الأن�ساق  ثقافية تتحكم  القارئ-الناقد من مجرد �سنائع  يحول مهام 

ومنتجة وفاح�سة لكل ن�س وفق ان�سباطات منهجية �سارمة. ول يمكن تحقيق هذا دون النتباه اإلى ما ي�سميه الغذامي 

بـ»الموؤلف المزدوج«، والزدواج يكون بين الموؤلف المعهود، �سواء اأكان �سمنيًا اأم اأنموذجيًا اأم فعليًا. والموؤلف الآخر، وهو 

الأخطر، اأي الثقافة ذاتها، اأو ما ي�سمى بـ»الموؤلف الم�سمر«، وهو الموؤلف الن�سقي وفق نظرية النقد الثقافي، فهو حا�سر 

في ل وعي الموؤلف المعهود، يمار�س كل اأ�سكال التحكم والهيمنة والتوجيه، اأو ما �سماه بع�س الباحثين بالقاهرية، وهي 

اأو قاهرية الحا�سر )الغرب(، وتعيق كل عمليات  التي تاأ�سر العقل الم�سلم المعا�سر، �سواء قاهرية الما�سي )ال�سلف( 

)8(

التحرر والإبداع والنقد.

)5( ينظر: الأ�سلوبية والأ�سلوب، عبد ال�سلام الم�سدي: 154.

)6( ينظر: النقد الثقافي: 72.

)7( النقد الثقافي: 73.

)8( ينظر: »حول الخطاب الإ�سلامي الماأ�سور؛ قاهرية ال�سلط المعرفية«، ميمون النكاز، مجلة المنعطف، ف�سلية فكرية ثقافية ت�سدر بالمغرب، العدد 11، 1416هـ/ 1995م: 5-4.

لاتسامح النسق؛ من أجل نقد ثقافي ملف  العدد: التسامح والحرية
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ميل  خلال  من  ن�س،  اأي  في  الن�سقية  الوظيفة  وتتحقق 

الثقافة اإلى تمرير اأن�ساقها تحت اأقنعة وو�سائل خفية؛ كالحيل 

ن�سقان؛  الن�سَّ  يتنازع  وعندها  والأخلاقية...  الجمالية 

القيم  من  يحمل  علني،  لآخر  نقي�س  م�سمر  اأحدهما 

الثقافة- قيم  بغر�س  له  ي�سمح  ما  والأخلاقية  الجمالية 

النت�سار،  ووا�سع  مقروءًا  يكون  اأن  من  بد  ول  الن�سق. 

الثقافي على  النقد  اآلية  الوقوف من خلال  وبذلك يمكن 

ما للاأن�ساق من فعل موؤثر و�سارب في الذهن الجتماعي 

والثقافي، بما ير�سخ الأحادية والعنف واللات�سامح.

اإن الن�سق من حيث هو دللة م�سمرة لي�س م�سنوعًا من 

موؤلف ما، ولكنه منكتب ومنغر�س في ثنايا الخطاب، موؤلفه 

العقول والأزمنة. ومن �سدة  اأقنعة كثيرة، ويقتحم  الثقافة ذاتها، يتحرك في حالة تخف دائم وي�ستخدم  الأول هو 

تاأثيرها وامتدادها في القارئ، اأي قارئ، نلحظ كيف يقبل الجمهور على ا�ستهلاك الثقافة-الن�سق، والطرب لها، ولو 

كانت �سد ما يوؤمن به عقليًا؛ كالحرية والإبداع غير المحدود. ويرى الغذامي اأنه كلما راأينا منتجًا ثقافيًا اأو ن�سًا يحظى 

بقبول جماهيري عري�س و�سريع فنحن في لحظة من لحظات الفعل الن�سقي الم�سمر والمكثف الذي ل بد من ك�سفه 

. ويظهر ذلك كثيًرا في نوع من الكتب الدينية، 
)9(

والتحرك نحو البحث عنه، والوقوف على حبكته الن�سقية الفاعلة 

وفي الأ�سعار والأغاني والأزياء والحكايات والأمثال والنكت.

اإن النقد الثقافي هو نظرية في نقد الم�ستهلك الثقافي، اأي ال�ستقبال والتلقي، للوقوف على ال�سروط التي يخ�سع فيها 

قارئ لن�س ما اأو خطاب ما لتغييب العقل وفقدان الحرية، وتغليب الوجدان وعزل اللغة عن الفكر. فالنقد الثقافي 

ممار�سة نقدية متطورة ودقيقة و�سارمة، يبحث في علل الخطاب وي�ستخرج الأن�ساق الم�سمرة، كما هي في خطاب ال�سعر 

مثلًا اأو في خطاب العلوم الدينية، مما طبع ذاتنا الثقافية والإن�سانية بعيوب ن�سقية فادحة ما زلنا نتحرك بح�سب �سروطها 

ومتطلباتها، بل اإن الغذامي يذهب اإلى اأن ال�سعر )وهو ديوان العرب( مثلًا لي�س اإل جرثومة مت�سترة بالجماليات، 

اأفرزت نماذجها في كل تجلياتنا الثقافية والجتماعية. كما اأن الن�سق الفقهي، اأي العلوم الدينية، ولَّد هو الآخر نماذجه 

ورعاها وعززها عبر التاريخ، وكل هذا يعيق تحرر ال�سخ�سية الم�سلمة، ويمنعها من التوا�سل والفعل ال�سالح والمت�سامح 

في الحياة، فتميل اإلى نوع من النطواء الأناني، اأو احتقار الآخرين، �سواء داخل الدائرة الإ�سلامية اأو خارجها، فتتعقد 

م�سالك التاأليف والتوا�سل والحوار بين الم�سلمين اأولً، وبين النا�س اأجمعين ثانيًا، وتُغتال كل قيم الت�سامح و التاأليف 

والتعارف والتعاون بين النا�س، مما يحبل به القراآن الكريم وتزكيه التجربة النبوية.

ا ونثًرا، وقف على 
ً
ولما عمل د. عبد الله الغذامي على اختبار نظريته في النقد الثقافي في مجال الأدب العربي، �سعر

 .
)10(

العلل الن�سقية التي تجعل الخطاب الثقافي العربي خطاباً منافقًا ومزيفًا، غير واقعي وغير حقيقي وغير عقلاني

)9( ينظر: النقد الثقافي: 80.

)10( ينظر: النقد الثقافي: 93.

نقد  في  نظرية  هو  الثقافي  النقد 

ال�ستقبال  اأي  الثقافي،  الم�ستهلك 

ال�سروط  للوقوف على  والتلقي، 

التي يخ�سع فيها قارئ لن�س ما اأو 

خطاب ما لتغييب العقل وفقدان 

وعزل  الوجدان  وتغليب  الحرية، 

اللغة عن الفكر.

ملف العدد: التسامح والحريةلاتسامح النسق؛ من أجل نقد ثقافي



98

وحيوية  محورية  �سخ�سية  فيه  تن�سط  الذي  الخطاب  هذا 

هي �سخ�سية ال�سحاذ والكذاب والمنافق والطماع. ويرى 

تر�سيخها  على  م�سوؤولً  كان  العربي  ال�سعر  اأن  الغذامي 

ر�سم  الغذامي  ا�ستطاع  وقد  الم�سمرة.  اأن�ساقه  خلال  من 

التي  المعار�سات  برغم  العربية  لل�سخ�سية  ال�سلبية  المعالم 

»لأن  و�سلم:  عليه  الله  �سلى  الر�سول  كقول  لها،  تعر�س 

يمتلئ  اأن  من  خير  يريه  حتى  قيحا  اأحدكم  جوف  يمتلئ 

، وقول بع�سهم اإن ال�سعر مزية العقول، وبابه ال�سر واإذا دخل في الخير �سعف اأو لن، بح�سب الأ�سمعي. 
)11(

ا« 
ً
�سعر

اإلى م�ستوى نظرية ثقافية ناقدة للخطاب العربي وكا�سفة لأن�ساقه وم�سمراته، اأي  اأن هذه المعار�سات لم تتطور  اإل 

على الأقل لم ت�سل اإلى م�ستوى اإن�ساء علم علل في نقد الخطاب ال�سعري، فظل ال�سعر اأحد م�سادر الخلل الن�سقي 

في تكوين الذات وفي عيوب ال�سخ�سية الثقافية التي اأ�سبحت نمطية من خلال �سخ�سية ال�سحاذ البليغ )ال�ساعر 

ال�سرير  و�سخ�سية  الفحولية(،  )الأنا  الطاغية  و�سخ�سية  اأي�سا(،  المداح  )ال�ساعر  المثقف  المنافق  و�سخ�سية  المداح(، 

المرعب )ال�ساعر الهجاء(.

لقد كر�س ال�سعر العربي قيمًا في البغي وال�ستكبار والفخر بالأ�سل القبلي؛ فعمرو بن كلثوم يتباهى بالظلم والت�سلط، 

وال�ساعر الحكيم زهير بن اأبي �سلمى يقول: ومن ل يظلم النا�س يظلم. فالخطاب الن�سقي الثقافي ورث قيم القبيلة 

التي زرعها ال�سعر وخلَّدها، وتحولت اإلى قيم فردية، بل اأ�سبحت قيمًا نمطية لل�سخ�سية الثقافية للاإن�سان العربي. وبما 

اأن الن�سق هو ن�سق التاأثير ل ن�سق الإقناع فاإن النف�س العربية والإ�سلامية قد جرى تدجينها لتكون نف�سًا انفعالية 

ت�ستجيب لدواعي الوجدان اأكثر من ا�ستجابتها لدواعي التفكير، بل �سارت الذات العربية، وربما الإ�سلامية اأي�سًا، 

وما كانت  بالحقيقة،  له غير عابئة  الذي تطرب  ال�سعري  المعنى  ب�سبب  اإل  تتحرك  لل�سعر ول  ت�سكن  �سعريًا،  كائنًا 

ر للدرا�سات  ! وهذا ما اأ�ساب الذات العربية والإ�سلامية بنوازع التقوقع والنطواء، مما وفَّ
)12(

الحقيقة يومًا قيمة �سعرية 

ا 
ً
النقدية والجتماعية، المحايدة حينًا والمتحيزة اأحياناً كثيرة، مبررات الإ�ساءة لل�سخ�سية الإ�سلامية وت�سويرها ت�سوير

.
)13(

نمطيًا وع�سابيًا 

ولم يقل دور النثر عن دور ال�سعر في تر�سيخ الن�سق واإفراز نماذجه ولت�سامحه، برغم محاولت بع�س الفلا�سفة الأدباء 

الخروج عن الن�سق كاأبي حيان التوحيدي، ولكن القاعدة التي تر�سخت هي اأن النثر العربي لم يكن هو الآخر خطاباً 

حرًا وعقلانيًا، بل كان مادة اأ�سا�سية في التربية الذوقية والثقافية وفق الن�سق وحدوده، وهذا ما تج�سده المقامات مثلًا، 

)11( هذه رواية ابن حبان في �سحيحه، تحقيق: �سعيب الأرنوؤوط، موؤ�س�سة الر�سالة، بيروت، الطبعة الثانية، 1414هـ/1993م: 13/ 93، 95. واأخرجه ال�سيخان كذلك 

)ينظر: �سحيح البخاري، تحقيق: م�سطفى ديب البغا، دار ابن كثير-اليمامة، بيروت، الطبعة الثالثة، 1407هـ/1987م: 5/ 2279، �سحيح م�سلم، تحقيق: محمد فوؤاد 

عبد الباقي، دار اإحياء التراث العربي، بيروت، دون تاريخ: 4/ 1769(.

)12( ينظر: النقد الثقافي: 105.

)13( تنظر العلاقة مع الغير من منظور علم النف�س الجتماعي في: الق�سد في الغيرية، بحث حول التجارب العربية الإ�سلامية،عبد الوهاب بوحديبة، الو�سيطي للن�سر، 

دون تاريخ: 19 وما بعدها. وينظر اأي�سا: »الق�سد في الغيرية، تجارب في التعددية في التجارب العربية الإ�سلامية«،عبد الوهاب بوحديبة، مجلة ق�سايا اإ�سلامية معا�سرة، ال�سنة 

ال�سابعة، العدد 22، �ستاء 1423هـ/2003م: 250-221.

بارز في تر�سيخ  ال�سعر والنثر  دور 

الن�سق واإفراز نماذجه ول ت�سامحه، 

الفلا�سفة  بع�س  محاولت  برغم 

الأدباء الخروج عن الن�سق.
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حيث ت�سافرت حبكات الكذب والبلاغة وال�سحاذة لتكون قيمًا في الخطاب الثقافي، وهذا ما نلحظه اليوم في الخطاب 

ال�سيا�سي والحزبي والإعلامي وهو خطاب م�سبوغ بالكذب والزيف، تتحكم فيه الأنا المتوحدة والملغية للاآخر، فاإما 

وجن�سه  الواحد،  ب�سوته  وعنفه،  المتوح�س  الفحولي  الخطاب  ق�سوة  ير�سخ  ما  وهذا  متفحلة؛  اأنانية  اأو  مدح  اأو  هجاء 

للتدوين، تدوين  اإطار عمليات �سخمة  الن�سق وتر�سيخه، في  الواحد. وجرى تدوين  الثقافي  الواحد، ونمطه  الخطابي 

الن�سق الكبير، من خلال جمع اأن�ساق �سغيرة، كالن�سق ال�سعري والن�سق الفقهي، وفق �سروط الموؤ�س�سة الثقافية.

اخترع  الذي  هو  اإذ  الإ�سلامية،  الثقافية  ال�سخ�سية  عيوب  عن  الغذامي،  بنظر  م�سوؤولً،  كان  ال�سعري  الن�سق  اإن 

الفحل، في اإطار �سعر المديح الذي ر�سخ كل اأ�سكال الأنانية والجنون الذاتي واللات�سامح. والفحل ياأتي على راأ�س 

الهرم الطبقي، وي�سبح ذاتًا نمطية متعاظمة ل مكان فيها للاآخر، ولحرية؛ فجرير يعتبر نف�سه هو الدهر، والفرزدق يعتبر 

نف�سه هو الموت، وعمرو بن كلثوم يقول:

لنا الدنيا ومن اأم�سى عليها    ونبط�س حن نبط�س قادرينا      

ولكن �سنبداأ ظالمينا   بغاة ظالمن وما ظلمنا       

فنجهل فوق جهل الجاهلينا  األ ل يجهل اأحد علينا       

          

فت�سخم الذات واإلغاء الآخر، هو ال�سلوك الدارج عند ال�سخ�سية الن�سقية، قديماً وحديثًا، وذلك كله من �سلالة ثقافية 

واحدة. لقد انتقل الن�سق وترحل من ال�سعر اإلى الخطابة ومنها اإلى الكتابة لي�ستقر بعد ذلك في الذهنية الثقافية للاأمة 

.
)14(

ويتحكم في كل خطاباتنا و�سلوكاتنا 

وتحول حرا�س الن�سق �سواء من ال�سعراء اأو الفقهاء اإلى ف�سيلة ب�سرية متعالية على �سروط الواقع والعقل وحتى الحق، 

. وهوؤلء الحرا�س ما زلنا نراهم 
)15(

في حين ل مقد�س فوق النقا�س في المعرفة الدينية اأو في اأي نوع من اأنواع المعارف 

في كافة البنيات الفكرية والجتماعية وال�سيا�سية والإعلامية. فالن�سق يعبر كل الحدود ويمتد في كل الأزمنة. فالمتنبي 

ا وعنوة. والفقيه ي�سبح حبر العلوم، والعلامة النحرير، وغيرها من 
ً
�سور ال�ساعر كالملك الجبار الذي ياأخذ ما بدا له قهر

ا اأو فقيهًا، والتي تحولت 
ً
اأ�ساليب الت�سخيم والإكراه الرمزي على القارئ والمتلقي؛ اإنها �سخ�سية الفحل المتفرد، �ساعر

اإلى اأنموذج الطاغية والم�ستبد.

وزاد هذا الأنموذج الن�سقي تر�سخًا بفعل التربية الثقافية التي عززت فكرة الما�سي والأوائل، واآلية الحفظ في التعامل 

مع اإنتاجهم؛ فما لدى الأوائل هو اأرقى من كل ما يمكن اأن يفعله اللاحقون، وهذا ما جاء م�سروع التدوين الثقافي 

كله في  هذا  و�ساهم  والنقد.  الك�سف  وقل  وال�سرح  التف�سير  وكثر  التاأويل،  و�ساع  الحفظ  فانت�سر  ويحفظه،  ليحميه 

ئوا من العيوب. فت�سكل  هوا عن النقد، وبُرِّ تخليق اأ�سنام ثقافية، فت�سخمت اأنا الفحول، واأعطوا و�سفات متعالية، ونُزِّ

الأنموذج الذهني الثقافي للطاغية بكل مبرراته الأخلاقية ل�سلوكه الأناني والمتجبر والمتعالي، ل يقيم اعتبارًا للاآخر، 

وو�سيلته مع المخالف هي �سحقه واإق�ساوؤه واحتقاره، وهذا �سد لقيم القراآن الكريم التي جعلت الكلمة ال�سواء قاعدة 

م�ستركة مع كل النا�س، كما اأن القيم الأخلاقية الإ�سلامية العظمى منفتحة على الإن�سان من حيث هو اإن�سان، هذه 

)14( ينظر: النقد الثقافي: 123.

)15( ينظر: »ال�سراطات الم�ستقيمة«، عبد الكريم �سرو�س، مجلة ق�سايا اإ�سلامية معا�سرة، العددان 20-21، ال�سنة 1423هـ/2002م: 137.
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اأ�ساليب  القيم التي تحث على الأ�سلوب ال�سلمي الإن�ساني في معالجة العلاقة مع الإن�سان المختلف كاأ�سلوب من 

. عندها ي�سبح الدين بتعريف فيتغن�ستاين، هو ال�سعور بالأمن بين النا�س 
)16(

الت�سامح و التعارف والتاأليف والتعاون 

.وهذه ال�سمات كانت في اأغلبها �سعرية، كنا ننظر اإليها بمنظار المتعة الجمالية، اأو كانت فقهية ننظر اإليها 
)17(

في العالم

بمنظار الأخلاق وال�سرع، وكاأن ل �سيء غير ذلك، غير اأن ما فيها اأفدح بكثير من مجرد الجمالية اأو الأخلاقية.

هذا ما لعب فيه فن المديح دورًا كبيًرا، فاأ�سبحت العلاقات بين المادح والممدوح هي اأنموذج ال�سلوك ونظام الخطاب 

ا ونثًرا، ووقع تحول رهيب في المنظومة 
ً
في الحياة الثقافية كلها، فظهر المثقف ال�سحاذ وانت�سرت ثقافة ال�ستجداء �سعر

الأخلاقية العربية والإ�سلامية، بل ت�سكلت »حكومة للبلاغة«، ل تقبل في منتداها اإل من كان وفيًا ومخل�سًا للثقافة-

الن�سق. ن�سق ل يمكن التخل�س منه اإل بعمل �سجاع ومتوا�سل، وهذا ما يحققه النقد الثقافي في ك�سف م�سمرات 

الن�سق ورموزه كالمتنبي واأبي تمام ونزار قباني واأدوني�س في ال�سعر العربي، وهي النماذج التي ا�ستغل عليها عبد الله 

الغذامي، ونماذج الفقهاء وثقافة التقليد  التي تحتل حياتنا اليومية عبر الإعلام.

فالمتنبي واأبو تمام ونزار واأدوني�س �ساهموا جميعًا، قديماً وحديثًا، في تعزيز الن�سق وتر�سيخه وغر�سه في ال�سمير الثقافي 

تحت �ستار البلاغة والمجاز ودعاوى التجديد والخروج على الن�سق مما اأوهمنا بحداثتهم! لما اأ�سبنا نحن المتلقين بداء 

العمى الثقافي الذي يبثه الن�سق نف�سه.

لقد ر�سخ ال�سعر العربي )ديوان العرب( بنظر الغذامي كل معاني الرفث الثقافي، بوا�سطته تم تزييف المداحين لكل 

القيم، ف�سار معهم الأبلغ هو الأكذب وهو الأظلم وهو الأكثر ذاتية واأنانية وتعاليًا ودو�سًا على قيم العمل والفعل. 

)18(

فحل العقل ال�سنيع محل العقل الذاتي، بتعبير ابن المقفع.

فمن خلال �سعر المدح فقدت ال�سفات قيمتها الحقيقية و�سدقيتها وعمليتها، لأن الخطاب المدحي يعتمد الكذب 

للممدوح  تمنح  فال�سفات  وتباركه؛  ترعى ذلك  الثقافية  والموؤ�س�سة  المدح،  اأطراف عملية  كافة  بين  باتفاق  والمبالغة، 

واأ�سنام  مطلقة  كعنا�سر  وفقيهًا  ا 
ً
�ساعر الفحل«    « ذهنيتنا  في  تر�سخ  كله  بهذا  الفردية.  الم�سلحية  المقاي�سة  مقابل 

بلاغية واأخلاقية، تولدت عنها �سيغ اأنموذجية مكرورة اجتماعيًا و�سيا�سيًا وفكريًا وحر�ستها الموؤ�س�سة الثقافية وحرمت 

القتراب منها نقدًا اأو ك�سفًا.

باإ�سكات الآخر،  اأو مثقفًا، �سمح  اأو حاكمًا  اأو فقيهًا  ا 
ً
العربية، �سواء كان �ساعر الثقافة  اإن ت�سكل ظاهرة الفحل في 

ون�سوء اأعراف ثقافية متحكمة في موا�سفات الخطاب، فتولدت الممنوعات الثقافية واخترع داء ال�سمت ورغب فيه 

. وهذا كله من 
)19(

ق ال�سمت، بنظر الغذامي، كقيمة عليا تفوق الكلام وتف�سله  حينًا، وفر�س اأحياناً كثيرة. و�سُوِّ

اأجل الخ�سوع للفحل والت�سليم لكل موا�سفاته وطاقاته الأ�سطورية؛ حتى لو اأخطاأ فخطوؤه �سواب مجازي؛ اإذ يجوز 

له ما ل يجوز لغيره، فهو اأمير الكلام، يت�سرف في اللغة كيف ي�ساء، وهو الفقيه المجتهد، والمرجح، وهو الناطق با�سم 

)16( ينظر: »الكلمة ال�سواء قاعدة للتعاي�س«، محمد ح�سين ف�سل الله، مجلة ق�سايا اإ�سلامية معا�سرة، العددان 21-20: 23، 33، 37.

)17( ينظر: »التدين العقلاني، مقاربات في ال�سمات والمرتكزات المعنوية للتدين«، م�سطفى ملكيان، مجلة ق�سايا اإ�سلامية معا�سرة، العددان 21-20: 9.

)18( ينظر: النقد الثقافي: 189.

)19( نف�سه: 205.

لاتسامح النسق؛ من أجل نقد ثقافي ملف  العدد: التسامح والحرية



101 العدد الأول، ربيع 2013

)20( ينظر: »الأ�صول المنهجية لفقه التعارف والتعاون وثقافة التعاي�ش«، حوار مع طه جابر العلواني، مجلة ق�صايا اإ�صلامية معا�صرة، العدد 22: 24.

)21( ينظر: »ال�صراطات الم�صتقيمة«: 150.

)22( ينظر: »ال�صراطات الم�صتقيمة«: 144، 145.

ال�صماء وبا�صم النا�ش، تحر�صه الثقافة بكل و�صائل الحماية، وتتخذه اأنموذجًا للقدوة الجتماعية والفكرية ون�صقًا يثبت 

ويتر�صخ؛ فقيم العنف ر�صخها الن�صق الثقافي باإغرائه الجمالي وحجاجيته ال�صطلاحية، خ�صو�صًا بعد تحويل )النحن 

»الطاغية«.ولم  اأنموذج  فاأخرجت  اأزهرت  والتي  والم�صتبدة  المفردة  الفحولية  الذات  اإلى  العربية  الثقافة  في  القبيلة( 

ت�صتطع بع�ش المجهودات الذكية خرق الن�صق بتقوية ثقافة الهام�ش برغم المبررات التي ا�صطنعها الجاحظ لنف�صه، 

فكتب عن ال�صودان والبر�صان والن�صاء والجواري والحيوان.. ولم تفلح كل اأ�صكال التمزيق والت�صييق والطرد التي 

مار�صها الجاحظ على المتن الثقافي-الن�صق-المركز.

اإننا في حاجة اليوم اإلى تر�صيخ نظرية فاعلة في النقد الثقافي تلاحق الن�صق وتكت�صف اآثاره وتف�صح علاماته ولت�صامحه. 

هذا الن�صق الذي يعيق كل تحرر اأو اإبداع في الذات، وير�صخ النزعات الأنانية، ويمنع اأية عملية توا�صل اأو تلاحم بين 

عنا�صر الذات-الأمة، ليغرق في الذات-الأنا، وحتى الختلاف ل ي�صتوعبه اإل في اإطار الوحدة الوهمية الم�صبعة 

بروح التع�صب وادعاء الأف�صلية، مما اأحدث ثقوباً كبيرة في فل�صفة الختلاف الإ�صلامية؛ ذلك اأن الختلاف الذي 

اأقره القراآن الكريم لي�ش اأبدًا اختلاف اأف�صلية اأو ا�صتعلاء قبلي اأو مذهبي، بل هو اآية من اآيات الله العظمى في النف�ش 

. وذهب بع�ش الفلا�صفة الدينيين المعا�صرين، في التفاتة جديرة بالتاأمل العميق، اإلى اأن فل�صفة التاأليف 
)20(

والكون 

الإ�صلامي تقت�صي عدم النظر اإلى العالم باعتباره خطًا واحدًا م�صتقيمًا ومئات الخطوط معوجة ومتك�صرة، بل يتوجب 

النظر اإليه كمجموعة من الخطوط الم�صتقيمة تتقاطع وتتوازى وتتطابق. ثم األي�ش هذا هو معنى اإ�صارة القراآن الكريم 

»ال�صراط  ولي�ش  الم�صتقيمة  ال�صراطات  اأحد  على  منهم  واحد  اأن كل  اأي  م�صتقيم«؟  »�صراط  على  باأنهم  للاأنبياء 

. وي�صيف الفيل�صوف عبد الكريم �صرو�ش اأن الله تعالى هو الذي بذر التعددية والختلاف في 
)21(

الم�صتقيم« الوحيد

.
)22(

العالم؛ فبعث اأنبياء مختلفين، وكان له تجل لكل واحد منهم، واأر�صل كل واحد منهم اإلى مجتمع

وبهذا نف�صر هذا الت�صرذم الذي تعي�صه اأمتنا، وهذا الزمن الرديء الذي تتخبط فيه. فهذا الن�صق المجزئ لذاتيتنا ظل 

متجذرا في وعينا وتمثلاتنا الذهنية، وعنا�صره الفكرية تمر من دون نقد حتى �صكلت اأ�صا�صًا ثقافيًا وذهنيًا متحكمًا يعيق 

الإبداع  والحرية وكل عمليات التاأليف بين عنا�صر الأمة.

وما زال رموز الن�صق قديماً وحديثًا، �صواء في ال�صعر اأو الفقه والمعرفة، اأو الثقافة ب�صكل عام، يجدون تجاوباً وجدانيًا عامًا 

داخل الف�صاء العربي الإ�صلامي، يمار�صون كل عمليات الزيف والت�صليل وال�صغط، تحت دعاوى الهوية اأو ال�صلفية 

اأو الحداثة.. مكر�صين خطابات �صحرية تركز على الذاتية والمطلقية والتعالي والأنا المت�صخمة، وتحويل القيم من بعد 

اإن�صاني اإلى بعد ذاتي م�صلحي �صيق تحكمه ال�صلطة والقوة وا�صتذلل الفرد للح�صول على ماآرب �صخ�صية حقيرة.

لم يكن ال�صعر العربي يومًا تعبيًرا عن الذات ال�صاعرة القلقة، ولكن كان تعبيًرا عن الن�صق المهيمن الذي يمار�ش 

عنفه ولت�صامحه على الذهن، كما لم يكن قطاع وا�صع من المعرفة الإ�صلامية تعبيًرا عن طموحات الإن�صان الم�صلم 

في التحرر والفعل التاريخي الموؤثر، بقدر ما كان تعبيًرا عن م�صالح ذاتية وفئوية وحزبية متخفية تحت غطاء ال�صرعية اأو 

العلوم ال�صرعية اأو القد�صية، اأو غيرها من الأغطية، مما يقت�صي اإزالتها وممار�صة النقد الثقافي عليها. 
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النا�ش يت�صاءلون في الآونة الأخيرة عن �صبب ن�صاأة ظواهر العنف لدى عدد من التيارات المنت�صبة اإلى الإ�صلام، 

وتنا�صلت الأ�صئلة الحائرة حول مفاهيم كال�صرك والكفر والجهاد وغيرها. وهي مفاهيم كانت وا�صحة لدى عامة 

الم�صلمين في كافة بقاع الأر�ش، اإل اأنها طالما ا�صتُغلّت لإ�صعال فتيل ال�صقاقات الطائفية لغايات اأهمها طلب الحكم 

القرون  منذ  عُرِفت  بل  اليوم،  وليدة  لي�صت  الم�صلمين  بين  والقتتال  العنف  اأحداث  اأن  التاريخ  وينبئنا  وال�صلطة. 

الأولى للهجرة، وكان اأ�صا�صها دائما تكفير طائفة اأو جماعة اأو فرد من اأجل نزع الم�صروعية عنه واإك�صابها لغيره طلبا 

لل�صلطة والمتيازات المادية المغلفة بالنهي عن المنكر واإ�صلاح الأمة.

قد عبرت  المظاهر  هذه  لكون  ونظرا  الدين،  با�صم  الم�صلم  على  الم�صلم  واعتداء  العنف  ظواهر  ا�صتمرار  اإلى  وبالنظر 

من�صئها في  التنقيب عن  لها، ومحاولة  ك  المحرِّ الفكر  البحث في  اأخرى، كان لبد من  وتنه�ش  تارة  تخبو  القرون، 

القراءات المتعددة والمختلفة للدين الإ�صلامي طيلة القرون الما�صية.

لت، في كثير من  اإن المتمعن في ما ح�صل من تراكم في العلوم ال�صرعية، يجد اأنها في مجملها قراءات للاإ�صلام �صكَّ

الأحيان، فِكرا مغايرا لحقيقته، اإذ هي اجتهادات لعلماء وفقهاء ومحدّثين ومف�صرين حاول كل منهم ا�صتجلاء جزء 

من هذه الحقيقة. ولقد عرف التاريخ، بعد ال�صحابة ر�صي الله عنهم، علماء كبارا قادهم اإخلا�صهم الرباني وبُعدهم 

عن الأطماع المادية اأو ال�صيا�صية اإلى اإر�صاء اللبنات الأ�صا�ش لكل للعلوم ال�صرعية الحقة، خا�صة في القرون الثلاثة 

الأولى للهجرة. ومما طبع فكر هوؤلء العلماء من اأمثال الأئمة الأربعة ومن �صار في ركبهم اأنهم األفوا فيما يفَقّه الم�صلم 

في دينه ويعينه على فهمه، ولم يوؤلفوا في العقيدة لأنها اأمر بين العبد وربه، ولأنها حال قلبي ل يعلمه اإل الله. 

النا�ش،  عقائد  على  اأو�صياء  اأنف�صهم  تن�صيب  اأرادوا  اأنا�ش  الأمة  على  طلع  الهجري،  الرابع  القرن  من  ابتداء  لكن 

فابتدعوا عِلما اأ�صموه علم التوحيد اأو علم العقيدة، حاولوا من خلاله ت�صنيف الم�صلمين اإلى موحّدين وغير موحّدين، 

في  الت�صكيك  اأ�صا�ش  على  للم�صلم  الم�صلم  قتل  جواز  اأمام  م�صراعيه  على  الباب  فتحت  تحول  نقطة  تلك  فكانت 

توحيده لله تعالى وفي عقيدته. 

لهذه الأ�سباب، 

ن�ساأ العنف والتطرف عند الم�سلمين

ماجدولين النهيبي*

بــــــدََأَ

*باحثة في الل�صانيات وفي التراث الديني من المغرب. 
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حول لفظ التوحد

اأن لفظ »التّوحيد« ب�صيغته تلك لم يرد في القراآن الكريم، ول في الحديث  اأ�صل هذه الت�صمية نجد  واإذا بحثنا في 

النبوي ال�صريف الذي ورد فيه الفعل »وحّد«  فقط، في قوله �صلى الله عليه و�صلم لمعاذ بن جبل ر�صي الله عنه )اإنك 

دوا الله تعالى(. فالتوحيد اإذن لفظة م�صتحدثة  تقدم على قوم من اأهل الكتاب، فليكن اأول ما تدعوهم اإلى اأن يوحِّ

دَ الله« هنا هو: عرف اأنه اإله واحد ل �صريك له، ول  لت معنى مخالفا لجوهر الإيمان بالله وحده، لأن معنى »وحَّ حُمِّ

معبود من دونه. والمعرفة هنا قلبية. وهو بهذا المعنى دال على حال معنوي ل على حدث ح�صي. ومعلوم اأن الأفعال 

الدالة على الحالة ترد لزمة في اللغة العربية، وفي جل اللغات اأي�صا. وينتج عن ذلك اأن الفعل وحّد ذو اأ�صل لزم، 

واأن ا�صتعماله المتعدي ا�صتعمال م�صتق ل اأ�صلي. ولقد اأدى الخلط في فهم البنية الدللية لهذا الفعل وم�صدره، من 

لدن اأ�صحاب علم التوحيد اإلى حدوث انزياحات في فهم اأمور عميقة مت�صلة بعقيدة الم�صلم.  وما ا�صتعمال ر�صول 

الله �صلى الله عليه و�صلم في حديثه الفعل »وحّد« اإل ا�صتعمال متعدّ، لأن الأمر يتعلق بم�صركين ما زال المعبود بعيدا 

عنهم خارجا من قلوبهم. وهولم يق�صد بهذا الفعل الدللة النف�صية ال�صاكنة التي تدل عليها اأفعال الحالت غالبا.

اأما م�صدر الفعل وحّد، اأي التوحيد، فلم يكن متداول على عهد النبي �صلى الله عليه و�صلم، خا�صة واأن لغته 

�صلى الله عليه و�صلم كانت هي لغة القراآن. وبما اأن اللفظ لم يرد في القراآن، فمن الم�صتبعد اأي�صا اأن يرد في كلامه 

�صلى الله عليه و�صلم. 

ولغياب لفظ التّوحيد في القراآن وفي الحديث ارتباط وثيق بروح اللغة العربية وبعبقريتها، اإذ اأن التّفعيل �صيغة تدل 

في العربية على الحركية والتكرار، ولذلك فهي غالبا ما ترتبط باأفعال دالة على اأحداث حركية مح�صو�صة وملمو�صة 

)مثل الت�صبيح، التقليد، التاأييد، التقييد...(، بينما الإيمان بوحدانية الله فعل قلبـي وجداني ل يمكن اأن يدل عليه 

ع، لكن �صيغة هذا الم�صدر  . ومن �صمات فعل الحالة الامتداد في الزمن ب�سفة من�سجمة دون تقطُّ
)1(

اإل فعل للحالة

»توحيد« تدل على التقطع والتكرار كما راأينا اأعلاه، وقد تدل على التكثير والت�صديد اأي�صا. اأما الإيمان بالله فهو فعل 

نف�صي ل يقت�صي جعل الله تعالى مو�صوعا خارجيا مفعول به، بل يقت�صي اأن يكون المعبود حا�صرا في قلب العابد 

وباطنه، م�صتقرا فيه، ولذلك وجدنا الفعل اآمن فعلا لزما، اأي ل مفعول له كقولنا اآمن الرجُلُ، واآمنْتُ بالِله على 

. ولذلك فا�صتعمال الم�صدر »توحيد« ل يمكنه اأن يكون دال على 
َ
الإ�صافة ل على المفعولية، اإذ ل يجوز قول اآمَنتُ الله

حالة الإقرار القلبي بوحدانية الله لأن بنيته ال�صرفية والدللية، التي هي بنية حدثية حركية تفيد التكرار اأو التكثير، 

تتعار�ش مع هذا  المعنى ال�صاكن الم�صتمر المن�صجم. وا�صتعمال التوحيد  بهذا المعنى ا�صتعمال م�صتحدَث ن�صاأ في بنية 

لغوية وعلمية بداأت تفقد معالم الدقة وال�صبط اللذين ميزا فكر ال�صلف في القرون الف�صلى. 

اإيمان الت�سديق واإيمان المقام

 لقد اأدى الخلط في فهم البنى ال�صرفية والدللية لعدد من الألفاظ الم�صتعملة في القراآن الكريم اإلى خلق التبا�صات في 

فهم اأمور اأ�صا�صية تم�ش العقيدة، ومنها لفظة الإيمان وم�صتقاتها. فالفعل »اآمن« في قوله تعالى »يا اأيها الذين اآمنوا« فعل 

لزم دال على حال الت�صديق القلبي بر�صالة �صيدنا محمد �صلى الله عليه و�صلم، فهو اإذن فعل �صاكن دال على حالة 

النهيبـي،  انظر  الخ.   اآمن،  فرح،  حزن،  مثل   ،)states( وحالت  الخ.  �صرب،  وقف،  اأكل،  مثل   ،)events( اأحداث  اإلى  اللغات  في  الأفعال  اللغويون  ق�صم   )1(

ماجدولين:2004، مقاربة جهية للتناوب الحركي في اللغة العربية، �صمات الفعل وطرق بنائها، من�صورات معهد الدرا�صات والأبحاث للتعريب، الرباط. 
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نف�صية من�صجمة غير حركية، وغير قابلة للتجزيء، بعك�ش الأفعال الدالة على الأحداث. والإيمان بهذا المعنى يرادف 

الإ�صلام، اإذ اأن فعل الت�صديق يكون واحدا غير قابل للتجزيء، وغير قابل للنق�صان اأي�صا. وعلى هذا فقد خلطوا بين 

الت�صديق الذي هو �صرط الإ�صلام، وهو حال مفرد من�صجم وقطعي، وبين مقام  الإيمان الذي هو مرحلة فيها ارتقاء 

وتدرج، واأدى بهم هذا الخلط اإلى فهم خاطئ للحديث ال�صريف القائل»اإن الإيمان يزيد وينق�ش«، قا�صدا بذلك اأن ما 

ينق�ش اأو يبلى هو المقام الإيماني الذي يكون عليه الم�صلم، هذا المقام الذي يقت�صي المواظبة على الذكر والجتهاد في 

العبادة حتى ل تت�صلل الغفلة اإلى القلب فيتراجع الرتقاء الروحي في مراتب الإيمان. اأما فعل الت�صديق الذي يكون 

اأول �صرط للاإ�صلام فلا يبلى ول ينق�ش ولو باقتراف الذنوب. وقد فهم البع�ش، اأو اأرادوا اأن يفهموا، اأن ما ينق�ش هو 

الت�صديق، ف�صقطوا في اتهامات باطلة تم�ش الم�صلمين في اإيمانهم وعقيدتهم، وفتحوا باب التفاوت بين الم�صلمين على 

  .
)2(

اأ�ص�ش خارجية ل علاقة لها بحقيقة الت�صديق الإيماني التي يبقى الحكم فيها لله تعالى ل للب�صر

وقد نتج عن ذلك ت�صكيكهم اأي�صا في �صدق قائل عبارة »ل اإله اإل الله«، التي اأ�صبحت في نظرهم غير كافية لدخول 

قائلها في الإ�صلام، وق�صموا التوحيد على هذا الأ�صا�ش اإلى توحيد األوهية وتوحيد ربوبية، متعمدين ذلك لتن�صنيف 

الم�صلمين اإلى موؤمنين وكفار، اأو اإلى موحدين وم�صركين. والحال اأن ل اإله اإل الله تُجمِل كل معاني الإيمان بالله وحده،  

  .
)3(

وحُرمتها تجعل مال قائلها ودمه حراما واإن قالها كاذبا

ن�صوء  ال�صالفة الذكر ت�صكل الجوهر الأ�صا�ش لن�صوء فكر عن�صري ميزي بين الم�صلمين، تولّد عنه  المثارة  النقط  اإن 

جماعات ن�صبت نف�صها و�صية على العقيدة، واأجازت القتتال بين الم�صلمين. ول بد في هذا ال�صدد من الإ�صارة اإلى 

اأن اأي جماعة اأو طائفة اأو توجه يتبنى فكرة الإ�صلاح على الأ�صا�ش الميَزيّ المذكور يكون ماآله النزلق المحتوم نحو 

العنف. ول عَجب اأننا نجد الفكر العنيف المتطرف يخرج من رحم جماعات تدّعي ن�صر الدعوة بو�صيلة �صلمية، لأن 

الو�صيلة لي�صت هي الأهم، بل الأهم هو الفكر الذي يقود هذه الو�صيلة ويغذيها.

اإلى كل ما �صبق، علينا التاأمل في �صبب انتفاء �صفة العنف والتطرف عن التجاه ال�صوفي عموما، بكل ما  وبالنظر 

ين�صوي تحته من طرق، لأن اأ�صا�ش هذا التوجه هو اإ�صلاح النفو�ش بالذكر، وتهذيب القلوب بالمحبة. اإذ يُدعى المريد 

اإلى النظر في عيوبه ل في عيوب الآخرين، واإ�صلاح نف�صه بالن�صغال بالحق عن الخلق، ويتعلم اأن المقامات ل يعلمها 

اإل الله تعالى، واأن الأعمال اأ�صباب تتغيّى الإقبال على الله، ولي�صت دواع للعجب والتباهي وجلب الإطراء، واأنه مهما 

عمل العبد فهو �صغير ذليل، ومهما عبد فهو �صعيف حقير، واأن العبد ال�صالح هو الهين اللين المتحلي بالأدب مع الله 

ومع المخلوقات، ل ال�صخاب المدّعي. اإن طريق الت�صوف تدعو اإلى ا�صت�صغار النف�ش وخ�صوعها في باب الله عو�ش 

النفخ فيها وتن�صيب �صاحبها داعية وم�صلحا وو�صيا على الآخرين لمجرد كونه مطلق اللحية مكتحل العينين.

)2( �صنف�صل في هذه النقطة عند مناق�صة بع�ش الطروحات ال�صلفية في ف�صول لحقة.

)3( نذكر في هذا ال�صدد اأن �صيدنا اأبا بكر ر�صي الله عنه لماّ اأراد اأن يقاتل مانعي الزكاة في حرب الردة بعد وفاة النبي �صلى الله عليه و�صلم ن�صحه �صيدنا عمر ابن الخطاب 

ر�صي الله عنه اأن ل يقاتل اإل المرتدين، واأن ل يقاتل اأهل ل اإله اإل الله، حتى واإن لم يدفعوا الزكاة، وذكّره بحديث �صيدنا ر�صول الله �صلى الله عليه و�صلم عن ع�صمة دم 

ومال من قال ل اإله اإل الله. اأما اإ�صرار �صيدنا اأبي بكر على مقاتلة كل مانعي الزكاة فله ما يبرره في تلك الظرفية الحرجة التي لم تكن ت�صمح بالت�صاهل في اأي ركن تفاديا 

للتهاون في باقي الأركان، خا�صة واأن ال�صك قد غزا القلوب، فحنّت اإلى ال�صرك والوثنية، ت�صاف اإلى ذلك الحاجة الما�صة اإلى اأموال الزكاة ل�صتمرار الفتوحات واإر�صاء قواعد 

الدولة الإ�صلامية التي بداأت تت�صع اأطرافها.

لهذه الأسباب نشأ العنف والتطرف عند المسلمين ملف  العدد: التسامح والحرية
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فهمي جدعان: 

»ال�سلام ال�سيا�سي« بدعة اإيديولوجية 

وانحراف عن غائية الدين

حاوره: موسى برهومة*

الف�سل اإلى المفكر فهمي جدعان في تاأ�سي�س اتجاه في الفكر العربي المعا�سر، يقوم على 

اأن�سنة المقاربات الفل�سفية، ومنحها طابعاً كونياً، في اإطار ما ي�سميه »العقل الوجداني« 

وفي هذا الم�سعى، فاإنه يناويء العقل التجريبي الاختباري المجرد بوجود الاإن�سان، وبم�سيره على 

تكنولوجياً،  وعقلًا  اأداتياً،  عقلًا  لي�سبح  انحرف  المعرفي  العقل  اأن  المقابل  في  ويعتقد  الاأر�س. 

يطلب القوة والغلبة والتحكم وال�سيطرة، وفي اعتقاده اأن الفيل�سوف اأو المفكر الذي يريد اأن يكون 

»عبداً« للعقل المعرفي المجرد والعقل الاأداتي �سيفقد الجناح الاإن�ساني التوا�سلي، و�سيتحول اإلى 

اآلة مادية م�ستبدة.

 

ويرى جدعان، في هذا الحوار، اأن »الاإ�سلام ال�سيا�سي« »بدعة« اإيديولوجية حديثة، ونَ�سجٌ على 

منوال الاأحزاب ال�سيا�سية الحديثة. وهو في اعتقاده انحراف �سريح عن غائية الاإ�سلام الحقيقية 

التي هي غائية اأخلاقية ح�سارية، لا حركة �سيا�سية مكيافيلية تطلب ال�سلطة والغلبة والاإق�ساء 

للمختلف.

دكتوراة  على  حا�سل  المحتلة،  بفل�سطين  غزال  عين  بلدة  مواليد  من  جدعان  فهمي  والدكتور 

الدولة في الاآداب في الفل�سفة الاإ�سلامية وعلم الكلام من جامعة ال�سوربون عام 1968. درّ�س في 

عدة جامعات في الاأردن، والكويت، وعُمان، وفرن�سا. اأنجز العديد من الكتب، من بينها:

1. اأ�س�س التقدم عند مفكري الاإ�سلام في العالم العربي الحديث 1979.

يعَودُ

*اأ�صتاذ جامعي وباحث من الأردن. 
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2. نظرية التراث، ودرا�سات عربية واإ�سلامية اأخرى 1985.
3. المحنة؛ بحث في جدلية الديني وال�سيا�سي في الاإ�سلام 1989.

4. الطريق اإلى الم�ستقبل : "اأفكار – قوى" للاأزمنة العربية المنظورة 1996.
5. الما�سي في الحا�سر: درا�سات في ت�سكلات وم�سالك التجربة الفكرية العربية 1997.

6. رياح الع�سر: ق�سايا مركزية وحوارات كا�سفة 2002.
7. في الخلا�س النهائي: مقال في عودة الاإ�سلاميين والعلمانيين والليبراليين 2006.

8. المقد�س والحرية.. واأبحاث ومقالات اأخرى من اأطياف الحداثة ومقا�سد التحديث 2009.
9. خارج ال�سرب: بحث في الن�سوية الاإ�سلامية الراف�سة واإغراءات الحرية 2010.
وي�سدر له قريباً كتاب جديد بعنوان »تحرير الاإ�سلام - ور�سائل زمن التحولات«.

التقينا الدكتور فهمي جدعان، فكان هذا الحوار:

اأم  حداثة  حقاً  ثمة  هل  مرة:  غير  ت�ساءلتَ 

والبناء  ا�ستلهامها  يمكن  ح�سارتنا  في  حداثات 

عليها. اأم اأنها كانت دوماً ذات روح »اتباعية« تنفر 

من »الابتداع« وتتعلق دوماً بـ»التقليد«؟

في كتابي )تحرير الإ�صلام – ور�صائل زمن التحولت( 

الذي يو�صك اأن ي�صدر عن »ال�صبكة العربية للاأبحاث 

اأبنت  العربية(  والحداثات  )الحداثة  في  قول  والن�صر« 

للحداثات  مفهومياً  تاريخاً  يكون  اأن  ي�صبه  ما  فيه عن 

العربية، بدءاً من »الحداثة النبوية« اإلى المنعطف العقلي 

وا�صتقلال العقل الإن�صاني عند المعتزلة والفلا�صفة، ثم 

ال�صخ�صانية«  »الذات  فتفجر  »العلمية«،  الحداثة  بزوغ 

العربي  التنوير  ع�صر  اإلى   ... ال�صوفية  الف�صاءات  في 

الحديث.

اإل  تقليدية،  اتباعية  روح  ذات  تكن ح�صارتنا  ل، لم 

والتيار  والكلامية  الفقهية  المذاهب  بع�ش  اأو�صاط  في 

الذي يمكن نعته بالتيار ال�صلفي التباعي الذي ج�صده 

»اأهل ال�صنة الأوائل« و»اأ�صحاب الحديث« وال�صلفيون 

المتاأخرون: ابن تيمية ومدر�صته. ومن الموؤكد اأن الت�صيّع، 

بعد اأن تبلور في نظام عقيدي �صارم، يلتحق اأي�صاً بهذه 

الجتهاد  بمبداأ  اأخذه  من  الرغم  على  وذلك  الروؤية، 

اأنا  الأحوال  جميع  وفي  الأئمة.  يمار�صه  الذي  العقلي 

ل�صت ممن يوؤمنون بمبداأ »ال�صتلهام« بقدر ما اأ�صع يدي 

اأو المفاهيم التي تحتفظ بدللة  اأو الروؤى  على المواقف 

اأن مبداأ »البتداع« هو  واأرى  اليوم.  لنا نحن  »حالية« 

بع، واأن »الحا�صر« هو البو�صلة التي  الذي ينبغي اأن يُتَّ

ينبغي اأن توجه اأفعالنا.

ذات  اإن�سانية  بناء حداثة  اإعادة  بالاإمكان  وهل 

والرفاهية  والاأمن  بالعدالة  مرتبطة  وغايات  قيم 

والاأمل والعلاقات الاإن�سانية التوا�سلية؟

عنه  والتخلي  م�صيري.  حيوي  جوهري  مطلب  هذا 

مع  و»ت�صوية«  الوجود  من  ا�صتقالة  بمثابة  �صيكون 

الفو�صى والخراب والزوال.

متناول  في  لي�ش  المطلب  هذا  اإدراك  اأن  نعلم  لكننا 

القائمة  الفو�صى  بت�صفية  واإنما هو منوط  الفوري،  اليد 

ال�صديدة  وبال�صيا�صات  الم�صتع�صية،  والم�صكلات 

واإدراك »الدولة العادلة« النزيهة، واإعادة بناء الإن�صان. 

وهذا مطلب ع�صير، لكنه لي�ش م�صتحيلًا.

يُنظر اإليك باعتبارك من رواد التيار الاإ�سلامي 

حــــــــــــــــــــــوار حوار: فهمي جدعان
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الكبيرة  لعنايتك  نظراً  الح�ساري،  الاإن�ساني 

والح�سارية،  التاريخية  الاإ�ــســلام  بم�سكلات 

ومحاولة مو�سعة الاإ�سلام في معر�س الحداثة التي 

العلاقة  اأن  ترى  هل  وجودنا.  من  جزءاً  اأ�سحت 

بين الاإ�سلام والحداثة علاقة �سدية، اأم اأن بمقدورها 

اأن تكون تكاملية وتوافقية و�سجالية؟

اأولً: اأنا »م�صلم« ل اأكثر ول اأقل. ول�صت اأنتمي اإلى اأي 

ولي  المعا�صر.  الإيديولوجي  الإ�صلام  تيارات  من  تيار 

طريقتي في تمثّل الإ�صلام من حيث هو اأحد المركبات اأو 

المكونات الأ�صا�صية للوجود العربي التاريخي والقابل. 

واأنا اأرى اأنه لي�ش ثمة فهمٌ اأو ت�صورٌ اأو تمثلٌ واحد لدين 

الإ�صلام، اللهم اإل ذاك المحفوظ في »اللوح الإلهي«. 

اأما في الواقع فلدينا »اإ�صلامات« ل اإ�صلام واحد. واأنا 

منظومة  هو  بما  الإ�صلام  نتمثّل  اأن  ن�صتطيع  اأننا  اأعتقد 

في  تتج�صد  اأن  يمكن  التي  ــلاق  والأخ العقائد  من 

واأقول  »البديهية« للحداثة،  المبادئ  توافقية مع  علائق 

»البديهية« لأن الحداثة  »حداثات«، وفيها ت�صورات اأو 

معطى  لي�صت  الحداثة  با�صتمرار.  تجاوزها  يتم  مواقف 

ولها  م�صتقرة،  غير  متحولة  هي  واإنما  جاهزاً،  نهائياً 

بين  جذرياً،  ربطاً  نربط،  اأن  علينا  ولي�ش  م�صاداتها، 

للحداثة.  عابرة  »تاريخية«  �صورة  اأية  وبين  الإ�صلام 

وعلى  الحداثة«  »مابعد  على  اليوم  نتكلم  اأننا  ومعلوم 

»مابعد بعد الحداثة« اأكثر مما نتكلم على الحداثة التي 

باتت »كلا�صيكية«.

الالتبا�س.  الكثير من  »ال�سلفية«  يثير م�سطلح 

التاريخي،  الــتــداولي  مفهومه  عن  خــرج  فقد 

والتزمت والاإرهاب. هل  للت�سدد  واأ�سحى �سنواً 

واإيديولوجية  فكرية  بطبيعة  محددة  �سلفية  هناك 

ناجزة، اأم �سلفيات. اأم اأنها في مجموعها تاأتي رداً 

بط�س  اأو  المعتدلة،  الاإ�سلامية  التوجهات  على 

ال�سلطة الحاد؟

بحثي  وفي  ــدة.  واح �صلفية  ل  �صلفيات،  ال�صلفية 

في  ن�صره  اأعيد  الذي  وتحولتها(  حدودها  )ال�صلفية: 

كتابي الآنف الذكر )تحرير الإ�صلام....( ، ميّزت بين 

اأعني   - التاريخية  ال�صلفية  ال�صلفية:  من  اأنواع  ثلاثة 

ثة،  المحُدَّ وال�صلفية   ، الأول-  الإ�صلامي  الجيل  �صلفية 

اأعني �صلفية »الإ�صلاحيين« الم�صلمين: جمال الدين 

وال�صلفية  الدين...،  وخير  والطهطاوي  عبده  ومحمد 

ي�صمى  لما  »تمهيداً«  اعتبارها  يمكن  التي  المتعالية، 

نف�صها  تن�صب  الجهادية«. وهي جميعاً  »ال�صلفية  اليوم 

عقول  تعك�ش  »مواقف  جميعاً  لكنها  »ال�صلف«  اإلى 

اأ�صحابها« وظروفهم واأو�صاعهم التاريخية. وفي اعتقادي 

اأن الم�صلمين مطالبون اأو مدعوون اإلى اأن يقيّموا حياتهم 

ويقوّموا وجودهم التاريخي ل بالرجوع اإلى جيل �صابق 

التاريخية  اأو�صاعهم  اإلى  بالرجوع  واإنما  اآخرين،  وب�صر 

المبا�صرة واإلى معطيات وجودهم الم�صخ�ش واعتبار ذلك 

»المقا�صد«  اأعني  لدينهم،  العليا  »المقا�صد«  �صوء  في 

الم�صتقة من القراءة ال�صمولية اأو )الهول�صتية( للن�صو�ش 

الدينية، ل من الأفكار والروايات والأخبار التي تنتقل 

عن هذا ال�صخ�ش اأو ذاك ممن نجحوا في تاريح الإ�صلام. 

وبالطبع ينبغي اأن تكون هذه القراءة موافقة لمتطلبات 

الواقع المبا�صر ولأحكام الزمن الذي يجري.

»الاإ�سلام  م�سطلح  يــبرز  ــه،  ذات ال�سياق  في 

ما  �سوء  في  الم�سطلح  هذا  تقراأ  كيف  ال�سيا�سي«. 

يعرف بـ» ثورات الربيع العربي«؟

اإيديولوجية  »بدعة«  راأيي  في  ال�صيا�صي«  »الإ�صلام 

حديثة، ونَ�صجٌ على منوال الأحزاب ال�صيا�صية الحديثة. 

حوار: فهمي جدعان

لي�س ثمة فهمٌ اأو تمثلٌ واحد لدين 

المحفوظ  ذاك  اإلا  اللهم  الاإ�سلام، 

الواقع  اأما في  الاإلهي«.  »اللوح  في 

اإ�سلام  لا  »اإ�سلامات«  فلدينا 

واحد. 

حــــــــــــــــــــــوار



109 العدد الأول، ربيع 2013

الإ�صلام  غائية  عن  �صريح  انحراف  اعتقادي  في  وهو 

حركة  ل  ح�صارية،  اأخلاقية  غائية  هي  التي  الحقيقية 

والإق�صاء  والغلبة  ال�صلطة  تطلب  مكيافيلية  �صيا�صية 

كتابي  في  اأي�صاً  الم�صاألة  هذه  عالجت  لقد  للمختلف. 

)تحرير الإ�صلام ...(، بقدر من التدقيق والتحديد ول 

اأريد اأن اأكرر هنا ما جاء هناك.

فتجيب:  الاإ�سلاميون،  يريده  ماذا  تت�ساءل 

وتفرد،  باإطلاق  ال�سريعة  تحكمها  اإ�سلامية  دولة 

وتتمثل دين الاإ�سلام في روؤية كونية �ساملة تغلب 

اإق�سائية،  انف�سالية،  روح  بها  وت�ستبد  عليها 

تتقبل  ولا  »الاختلاف«  تنكر  اأحادية  �سدامية، 

حرفية  �سيقة  بــقــراءة  وتتعلق  »الاعــــتراف«، 

للن�سو�س الدينية، وبروؤية قتالية اأو جهادية م�ستقة 

حكمت  اأن  �سبق  قراآنية  لاآيات  ظاهرية  قراءة  من 

روؤية ابن تيمية في ظروف تاريخية اأوجبت ذلك.

انتقلوا  بعدما  الاإ�سلاميون،  يريده  ما  يزال هذا  اأما 

اإلى الحكم، اأم اأن ال�سورة تغيّرت قليلًا؟

ولم  وغداً،  اليوم  الإ�صلاميون  يريده  ما  هذا   ... نعم 

الم�صخ�صة  القرائن  وكل  الروؤية.  هذه  في  راأيي  اأغيّر 

مرحلة  انتظار  في  وهم  ذلك.  على  تدل  وال�صاخ�صة 

ومكوّناتها.  ومفا�صلها  بالدولة  وال�صتبداد  »التمكين« 

لكن  وتتجذر،  تتعمق  هي  بل  ل  تتغير،  لم  ال�صورة 

تبذل جهدها من  اأو متحالفة  »قوى خارجية«، حليفة 

اأن  الإ�صلاميين  اإلى  وتطلب  النزعة  هذه  كبح  اأجل 

ا�صتراتيجية  اإطار  »يتفاهموا« مع خ�صومهم، وذلك في 

اإقليمية ودولية خا�صة بهذه القوى. والم�صكلة الكبرى 

في حقيقة الأمر، في �صاأن الإ�صلاميين، تكمن في اأنهم 

يجور على  �صيا�صي«  اإلى »حزب  الإ�صلام  دين  حوّلوا 

في  ويدخل  الدين،  لهذا  الكونية  العميقة  الغائيات 

عقابيل واألعيب ول اأخلاقيات العالم ال�صيا�صي.

تَقَويَّة  روحية،  اإيمانية،  »دعوة«  الإ�صلام  دين  اأن  ترى 

مقا�صد  تحقق  اأنْ  ت�صتطيع  العادلة  والدولة  رحيمة. 

اأكتاف  على  محمولة  تكون  اأنْ  دون  العليا  ال�صريعة 

في  ر  وتق�صّ الأ�صول  على  الفروع  تقدّم  دينية  اأحزاب 

والعدل  الرحمة  وهي  الأ�صا�صية،  الدين  غائية  حقّ 

والتقوى. وفي اعتقادي اأنْ على الجماعة )تق�صد جماعة 

 
ّ

ال�صيا�صي المطلب  تتخلّى عن  اأنْ  الم�صلمين(  الإخوان 

وتعود اإلى نهج )الدعوة( التّقَويَّة الرحيمة. 

هل ما تزال عند دعوتك؟

نعم، مازلت عند اعتقادي هذا. على )جماعة الإخوان 

الم�صلمين( اأن ترحم نف�صها، وترحم الم�صلمين، وترحم 

دين الإ�صلام نف�صه، وتعود اإلى الغائية الجوهرية لدين 

القا�صي  م�صروعها  عن  نهائياً  تتخلى  واأن  الإ�صلام، 

قاهرة  ق�صرية  �صيا�صية«  »�صلطة  اإلى  الإ�صلام  بتحويل 

تطلب »قيادة العالم« اأجمع وتحوّل )الأمة الإ�صلامية( 

اإلى  نظرته  اأجمع  العالم  اإليه  ينظر  كا�صر«  »�صبع  اإلى 

»العدو الأبدي« الذي ينبغي قهره وتدميره.

في  دينهم  ا�صتقر  اأن  بعد  حاجة،  في  لي�صوا  الم�صلمون 

هذا  في  لوجودهم  يخططوا  لأن  العالم،  وقلوب  اأفئدة 

والقتتال  ال�صراع  في  ال�صيا�صة  لمبادئ  وفقاً  العالم 

والحرب الدائمة. نعم ل�صنا في حاجة اإلى هذا  المنظور. 

نحن في حاجة اإلى »اإ�صلاح الإن�صان« بالمعنى، والقيمة، 

والمبادئ الأخلاقية والإن�صانية الرحيمة. بذلك وحده 

�صنتميّز عن ح�صارات الإ�صتبداد والهيمنة وال�صتعباد، 

ومثالً  ونموذجاً  قدوة  نكون  اأن  يمكن  وحده  وبذلك 

حوار: فهمي جدعان

اأن  اإلى  مدعوون  الم�سلمين  اإن 

يقيّموا حياتهم ويقوّموا وجودهم 

جيل  اإلى  بالرجوع  لا  التاريخي 

�سابق، واإنما  بالرجوع  اإلى اأو�ساعهم 

التاريخية المبا�سرة والراهنة. 
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لنا  يتحقق  وحده  وبذلك  الآخرين،  لدى  يحتذى 

ولأبنائنا ول�صعوبنا الخير وال�صعادة والرفاهية والطماأنينة 

والأمن، ل العذاب والمتحان الدائم والو�صع ال�صقي. 

طريق  هو  العادل،  التوا�صلي  الرحيم،  التقي  الإيمان 

باإغراءات  الم�صكون  الم�صتعلي«  »الإيمان  ل  الخلا�ش، 

التفرد وال�صلطة وال�صتبداد والنف�صال.

الجدرانَ،  التنويري  فكرك  بقب�سة  تدق  بقيتَ 

نُعدّ لح�سور  اإن لم  اأننا  من  الجر�س، وتحذر  وتعلق 

الحا�سر  التاريخ  في  وفــاعــل  معنى  ذي  ــي  ذات

نيت�سة،  قال  كما  ف�سنكون،  المنظور،  والم�ستقبل 

خرجنا  هل  العبودية«..  مع  »ت�سوية  يعقد  كمن 

من هذا البرزخ، اأم اأننا ما نزال عالقين فيه؟

وعقدنا  �صوءاً،  ازدادت  والأحــوال  �صيء.  يتغير  لم 

للقوى  والرتهان  والقتتال  والدمار  الموت  مع  ت�صوية 

الذاتي،  والتدمير  وال�صتبداد،  الهيمنة،  و�صيا�صات 

والكراهية، والتمزق، والمجهول.

ال�سورة  تك�سر  اأن  العديدة،  كتبك  في  تحاول 

وتذهب  بالفل�سفة،  الم�ستغل  اأو  للمفكر  النمطية 

طابعاً  ومنحها  الفل�سفية،  مقارباتك  اأن�سنة  اإلى 

كونياً.. في اإطار ما ت�سميه »العقل الوجداني«. األا 

عن  الفل�سفية  الكتلة  ف�سل  مغبة  من  تخ�سى 

والعقل  التقعيدي،  النظري  واإطارها  منهجها 

المعرفي؟

يكمن  ال�صاأن  هذا  في  الأ�صا�صي،  اإ�صهامي  اأن  اأعتقد 

على وجه التحديد في اأنني اأرف�ش، من منظور اإن�صاني 

واقعي، اأن ي�صتبد العقل التجريبي الختباري المجرد 

ل�صت  اأنا  الأر�ــش.  على  وبم�صيره  الإن�صان،  بوجود 

اإليه في  واأحتكم  واأقدّره  به  اأعترف  اأنا  للعقل،  خ�صماً 

اأ�صتطيع  ل  اأي�صاً  لكنني  ال�صخ�صية،  الم�صكلات  حل 

وجود  وفي  وجودي  في  الوجدانية  للكينونة  اأتنكر  اأن 

اأي اإن�صان اآخر. العقل المعرفي، وحده، انحرف لي�صبح 

والغلبة  القوة  يطلب  تكنولوجياً،  عقلًا  اأداتياً،  عقلًا 

»النزعة  اإلى  تاريخياً،  واأدى،  وال�صيطرة،  والتحكم 

الأخيرة.  الثالثة  القرون  �صهدناها  التي  ال�صتعمارية« 

الفيل�صوف اأو المفكر الذي يريد اأن يكون »عبداً« للعقل 

المعرفي المجرد والعقل الأداتي �صيفقد الجناح الإن�صاني 

الفرق  م�صتبدة.  مادية  اآلة  اإلى  و�صيتحول  التوا�صلي، 

الآخرين،  والعقلانيين  الجابري  وبين  بيني  الأ�صا�صي 

الراديكاليين، اأنني اأريد »الإن�صان التكاملي«، الإن�صان 

والعدالة  الم�صاواة  يطلب  الذي  الرحيم،  التوا�صلي، 

الإن�صاني«  »الو�صع  مجابهة  في  والت�صارك  والتعاطف 

البائ�ش على الأر�ش.

الاإعلام  يكوّنها  التي  ال�سور  تلك  عن  تحدثتَ 

يمثل  وجدانية  ذهنية  نف�سية  كتلة  عن  الغربي 

ومُعْطى  ــارداً«  »ط ح�سوراً  فيها  واأهله  الاإ�سلام 

يبعث على النفور والخوف والكراهية. وتَتمو�سع 

من  مجموع  وفي  المقد�س،  رموز  في  هذه  ال�سور 

الديني:  بالن�س  المتعلقة  الم�سخ�سة  المفردات 

كالمراأة، والجهاد، والت�سلب، وكراهية »المخالف«، 

والا�ستفراد بالحقيقة وغير ذلك، ف�سلًا عن �سورة 

للح�سارة  معادياً  باعتباره  الاإ�سلام  عن  تتر�سخ 

الاأ�سا�سية.  الاإن�سان  لحقوق  ومتنكراً  والتقدم، 

لتلك  ذرائع  على  ال�سور  هذه  ت�ستمل  األا  ولكن، 

"المزاعم" والتخر�سات؟

بكل تاأكيد. هذه ال�صور ت�صكل ذرائع قوية لهذه المزاعم. 

اإننا نقدّم لهم كل الم�صوّغات لإ�صاعة هذه ال�صورة. مرة 

اأخرى، اأحيلك اإلى كتابي الجديد )تحرير الإ�صلام ...( 

حيث عر�صت من جديد لهذه الم�صكلة.
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الثقافة المبحث الغالب في تداولتنا اليومية 

وت�صحى  والفكرية،  وال�صيا�صية  والإعلامية 

يقلق  يزال  ل  الذي  المجهول«  »المعلوم  ذلك  رغم 

لأنّ  لي�ش  ويُفرز.  يُبرز  ما  المع�صلات  ومن  وي�صتفز، 

الثقافة غائبة، بل هي حا�صرة ح�صور ال�صم�ش بوهجها؛ 

لكن من فرط وهجها فهي تُعمي ول تتيح النظر. فقط 

ربّما  يمكن  ال�صم�صي،  بالوهج  ولي�ش  القمري،  بال�صياء 

األن  الفيل�صوف  قاله  بما  اأ�صوة  حقيقتها  على  الوقوف 

باديو في كتابه »العلاقة الملغزة بين الفل�صفة وال�صيا�صة« 

ياأتي  الذي  المعرفي  الفرع  هي  »الفل�صفة  اأنّ   ،)2011(

كيف نقارب الثقافة 

من وجهة نظر فل�سفية؟ 

نحو نقد العقل الثقافي 

محمد شوقي الزين*

»اأخبريني اأيّـتها القريحة عن ذلك الرجل اللبق الذي �ساح طويلًا

نة في طروادة«. بعدما اأطاح بالقلعة المح�سّ

              هوميرو�ش، الأودي�صا، الن�صيد الأوّل.

)1(

بعد نـهار المعرفة والتجارب والحياة الحقيقية، في بداية 

الليل«. بما اأنني اأعالج هنا فل�صفة الثقافة، فاإنني اأبتدئ 

»فل�صفة  لماذا  الثقافة.  على  اأعرج  اأن  قبل  بالفل�صفة 

الثقافة«؟ يمكن الحديث مثلًا عن »�صيا�صة الثقافة« اأو 

»ال�صيا�صة الثقافية« في �صكل برامج اأو اأفكار اأو م�صاريع 

بدونه  الذي  الحيوي  القطاع  بـهذا  للنهو�ش  ت�صعى 

ي�صبح الجوّ معكّراً وغير قابل للتنفّ�ش كما قال مي�صال دو 

�صارتو. بدلً من الختناق اإذن بغياب الثقافة، ي�صحى 

وجودها تنفي�صاً عن النفو�ش المهمومة، بما ت�صتمل عليه 

ونحت  ر�صم  من  التعبير  واأ�صكال  واآداب  فنون  من 

*جامعة بروفون�ش )فرن�صا(.

)1( هذا المقال هو خطة بحث لكتاب قيد الإعداد »الثقاف في الأزمنة العجاف: فل�صفة الثقافة في الغرب وعند العرب«، والذي و�صل اإلى حدّ ال�صاعة اإلى 250 �صفحة من 

التدوين. اأحاول اأن يكون كتاباً جامعاً واأ�صيلًا لأنّ الثقافة من وجهة نظر فل�صفية )ولي�ش فقط �صو�صيولوجية اأو اأنثروبولوجية( لم ترع اهتمام الباحثين. وياأتي هذا الكتاب لملاأ 

الفراغ و�صدّ الحاجة حول مبحث من اأهم المباحث راهنية وتاأثيراً، وعلى الم�صتوى الهيكلي للتنظيم الب�صري لدينا »وزارة الثقافة« ولي�ش حتماً وزارة التاأويل اأو وزارة العقل... 

فهي المبحث المرتبط بتاريخ النوع الب�صري وم�صاره وم�صيره.. 

تُشَكّلُ
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ة وم�صرح ورق�ش وت�صوير  ومو�صيقى وغناء و�صعر وق�صّ

فوتوغرافي وغيرها من الأ�صاليب والألوان، ويعود على 

بزمام  الأخذ  عناية  وقنواتـها،  بموؤ�صّ�صاتـها  ال�صيا�صة، 

الثقافة ور�صم معالمها وتو�صيح م�صامينها. 

باإبراز  الثقافة«  »اأنثروبولوجيا  عن  اأي�صاً  الحديث  يمكن 

وبربط  والأذواق،  والح�صا�صيات  العرقيات  في  التنوّع 

وباأ�صولها  التاريخية  بجذورها  الثقافية  التعبيرات 

بالهيكل  اأي  والرمزية،  الت�صوّرية وبتربتها الجتماعية 

العام للثقافة الذي يُظهر الهيئة التي تكون عليها في هذا 

الإقليم اأو ذاك، في هذه النتماء اأو ذاك. يمكن الحديث 

اإنتاج  �صروط  بتبيان  الثقافة«  »�صو�صيولوجيا  عن  اأي�صاً 

الثقافة واأنماط توزيعها في المجتمع عبر النوادي الأدبية 

واأ�صكال  والتّ�صال  الإعلام  قنوات  اأو  الثقافة  دور  اأو 

التلفزة  عبر  والمرئي  والمكتوب  بالمقروء  ا�صتهلاكها 

الأنترنت.  مثل  الأثيرية  التكنولوجيا  في  اأو  والإذاعة 

الثقافة  تتّخذها  التي  الجتماعية  الملامح  تر�صم  فهي 

وتناولها.  بثّها  في  التقنية  وال�صيغ  العملية  والأبعاد 

الثقافة  ح�صور  على  مَعْلم  اأقوى  ي�صكّل  الفنّ  ولعل 

يعبّر  التي  الت�صوّرية  الأ�صكال  المجتمع من خلال  في 

التربوية  والأهداف  يحملها  التي  الرمزية  والقيم  عنها 

والمعالم  المتاحف  عبر  اإليها  ي�صبو  التي  والتداولية 

ي�صبو  التي  والنفعية  القت�صادية  والأغرا�ش  والآثار، 

اإليها عبر �صفقات ال�صتثمار. 

يمكن الحديث اأي�صاً عن »التاريخ الثقافي« بالتقليل من 

ال�صروط الجتماعية والقت�صادية والتوكيد على الأطر 

بلورة هذا  اأتاحت  التي  الزمنية  النظرية والت�صكيلات 

الأ�صلوب الفنّي )الواقعية، التكعيبية( اأو ذاك، بروز هذا 

الأ�صلوب ال�صيا�صي في الحكم )»الأمير« مع ماكيافيل، 

المذهب  هذا  طلوع  ذاك،  اأو  مارك�ش(  مع  »الراأ�صمال« 

ذاك،  اأو  البروت�صتانتية(  الكاثارية،  )المعتزلة،  الديني 

ظهور هذه النظرية العلمية )نيوتن، غاليلي، اأين�صتاين( 

اأو تلك، انبثاق فكرة اأو ثورة، �صناعة طريقة اأو مو�صة، 

ترميم ذاكرة اأو حا�صرة، اإلخ. اإنّ التاريخ المرتبط بالثقافة 

الرمزية  اأو  البنيوية  التاأ�صي�صات  معظم  لي�صمل  يتو�صّع 

والت�صكيلات المدنية والح�صارية. يمكن الحديث اأخيراً 

الأنجلو-�صاك�صوني  بالمعنى  الثقافية«  »الدرا�صات  عن 

)Cultural Studies( بو�صفها »ثقافة م�صادّة«، تقع 

الفنون  من  وتتغذّى  والتقعيد،  التنميط  هام�ش  على 

الثقافات  في  وتتجلّى  المتداخلة،  اأو  المجاورة  والمعارف 

ال�صعبية اأو الجماهيرية اأو الفئات المهمّ�صة اأو الأقليات 

الم�صتَبعدة، وفي المباحث المتنوّعة مثل درا�صات ما بعد 

 )gender( ال�صتعمار والدرا�صات الن�صوية والجن�صية

والعرقية مثل الزنجية، اإلخ. 

كل هذه الفروع وغيرها تغذّي بلا �صكّ الثقافة وتدر�صها 

في  وتبحث  وا�صتعرا�صي،  ومتكامل  متنوّع  ب�صكل 

واأ�صاليب  توزيعها وغر�صها  جذورها وعروقها عن بذور 

اإحدى الدللت ال�صتقاقية  ح�صادها وقطافها، وهي 

اأنماط  وتدر�ش  لحقا؛ً  عندها  �صاأتوقّف  التي  للثقافة 

اأو النظرية التي تنبني  تر�صيخها وتثبيتها لجعلها المبداأ 

عليها ال�صروح الت�صوّرية اأو العملية للمجتمع؛ واأدوات 

تو�صيلها وتن�صيقها مادّياً وعملياً عبر الذخائر المتداولة 

اأقترح  اأن  جهتي  من  اأودّ  الم�صونة.  الممتلكات  اأو 

اأو  الفردية  الروؤية،  على  بـها  لأدلّ  الثقافية«  »الفل�صفة 

اإدراك الحياة و�صناعة  والعملية، في  النقدية  الجماعية، 

مقوّمات هذه الحياة. يتطلّب هذا التحديد الإ�صارة اإلى 

المفاهيم الكبرى الم�صكّلة له وعنيتُ بـها الروؤية والحياة 

الأزمنة  في  »الثقاف  كتابي  في  �صاأتوقّف  وال�صناعة. 

العجاف«، وهو قيد الإعداد، عند ثلاث محطّات تخ�شّ 

اأوّلً العلاقة بالذات في �صكل »تـهذيب الطبع«؛ ثانياً 

العلاقة  ثالثاً  العالم«؛  »روؤية  بالآخر في �صكل  العلاقة 

كحو�صلة  واأخيراً  ال�صناعة«،  »اإتقان  �صكل  في  بالأداة 

اأمام  الكلمة  لها  تعد  لم  لثقافة  العجاف  ال�صنوات 

ال�صتات الإيديولوجي والتخ�صّب ال�صيا�صي.  

في التفكير الفل�صفي: حبائك الن�ش.

لب  ترتبط هذه الثلاثية )الذات، الآخر، ال�صناعة( ب�صُ

األن  بتعبير  اأو  والغايات  المبادئ  كدرا�صة في  الفل�صفة 
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النهار  نـهاية  في  تاأتي  اأنّـها  �صابقاً،  اأوردته  الذي  باديو 

به  و�صف  الذي  النعت  وهو  مينيرفا،  بومة  تحليق  بعد 

هيغل الفل�صفة بـهذه العبارات: »بقي اأن ن�صوق كلمة 

اأخرى حول العالم الذي ينبغي اأن يكون والذي يقال 

اإنّ الفل�صفة تب�صّر به. اإذ يبدو اأنّ الفل�صفة ت�صل متاأخّرة 

بو�صفها  فهي  المهمة.  لهذه  بالن�صبة  ينبغي  مما  اأكثر 

)فكرة( العالم ل تظهر اإلّ حين يكتمل الواقع الفعلي 

وتنتهي عملية تطوّره )...( حين ين�صج الواقع الفعلي 

فعندئذ فقط يبداأ المثل الأعلى في الظهور ليجابه عالم 

لنف�صه في �صورة مملكة عقلية،  وليبني  ويواجهه  الواقع 

الواقعي ذاته مدركاً في وجوده الجوهري  العالم  ذلك 

لون  فوق  رمادي  لون  من  الفل�صفة  ت�صعه  ما   )...(

رمادي ل يمكن اأن يجدّد �صباب الحياة، ولكنه يفهمها 

بعد  اإل  الطيران  تبداأ في  مينيرفا ل  بومة  اإنّ  فح�صب. 

مدح  هذا  هل  ندري  ل   .
)2(

�صدوله« الليل  يرخى  اأن 

التاأويلات  كانت  اأيّاً  هيغل.  به  قام  للفل�صفة  هجاء  اأو 

في  تبداأ  ل  مينيرفا  بومة  »اإنّ  الهيغلية  المقولة  حول 

الطيران اإل بعد اأن يرخى الليل �صدوله«، وهي كثيرة 

ومتنوّعة، يمكن اعتبار اأنّ التفكير ياأتي في درجة متاأخّرة 

الفعل،  النظر في  ثمّ  الفعل  فهناك  الواقع.  مع  بالمقارنة 

اأو  التخمين  اأ�صكال  ثم  الوجود  في  الحركة  هناك  اأي 

التفكير في م�صامينها. واإذا كان التفكير ل ي�صيف اأيّ 

�صيء اإلى الفعل، »لون رمادي فوق لون رمادي«، فاإنّه 

يكتفي بتف�صيره وفهمه، لأنّ الفعل، مهما كان، يتميّز 

بالكتمال، ل الكمال، اأي بالإتمام في الأداء حتى واإن 

اإيجاد  هو  التفكير  به  يقوم  ما  ال�صيغة.  يكتمل في  لم 

اأو  الفعل  هذا  اإدراك  في  العقلية  اأو  النظرية  ال�صيغ 

اكتناه اأطواره ومراحله. قد يكون للتفكير بع�ش المبادئ 

ال�صورية في �صكل مفاهيم اأو ت�صوّرات يحتفظ بـها من 

وت�صكّل  ال�صابقة،  الأفعال  اأو  للوقائع  تف�صيره  اء 
ّ
جر

كلها روؤى قبلية واأفكار م�صبقة يحكم بـها اأو يقيّم على 

اأو  الأمر  وقع  اإذا  لكن،  �صيقع؛  ما  اأو  يقع  ما  اأ�صا�صها 

حدث الفعل، فاإنّ ذلك يتطلّب تف�صيراً جديداً يراعي 

قيمة  اإلى  المحلّي  بالفعل  يرتقي  ولكن  الأداء  �صياق 

كونية في �صكل مبداأ اأو قانون. 

لكن اإذا قمتُ بربط المقولة الهيغلية، »اإنّ بومة مينيرفا 

�صدوله«  الليل  يرخى  اأن  بعد  اإل  الطيران  تبداأ في  ل 

التفكير  فاإنّ  الثقافة،  وهو  هنا  يهمّني  الذي  بالمبحث 

يمهّد  الذي  التفكير  هو  النهار  نـهاية  في  ياأتي  الذي 

الدائرية  الم�صاألة  هذه  جديد.  لمنطلق  جديد،  لفجر 

انعكا�ش  هي  البداية  على  النهاية  فيها  تنعطف  التي 

الذي جعل  الأمر  ما  لكن  رمّته.  في  الهيغلي  للن�صق 

هيغل ياأخذ بالطابع الليلي للتفكير الفل�صفي، نوع من 

وال�صو�صاء  النهارية  الأ�صواء  بـنهاية  التي  »الم�صامرة« 

وللحوا�ش  ي�صتغل  اأن  للعقل  تتيح  الب�صرية  في الحركة 

اأن تنتبه، نوع من »اليقظة« الليلية التي تُبرز في الوعي 

انتباهه العفوي ونباهته النظرية؟ ما م�صوّغ هذه الموؤان�صة 

�صابقة:  فقرة  في  اأي�صاً  هيغل  عنها  قال  التي   
)3(

الليلية

ليلًا  يتمّ  الفل�صفة هو عمل  تن�صجه  ما  اأنّ  يُفتَر�ش  »اإذ 

مثله مثل غزل بينيلوب Pénélope يبداأ من جديد 

مينيرفا«  بـ»بومة  الأمر  تعلّق  �صواء   .
)4(

�صباح« مع كل 

اأو بـ»غزل بينيلوب« مع بداية النهار،  مع بداية الليل، 

)2( هيغل، اأ�صول فل�صفة الحق، ترجمة اإمام عبد الفتاح اإمام، القاهرة، مكتبة مدبولي، 1996، �ش. 120-119

)3( �صبيهة بما هو معروف عند اأبي حيّان التوحيدي، »الإمتاع والموؤان�صة«.

)4( هيغل، اأ�صول فل�صفة الحق، �ش. 95-94

نحو نقد العقل الثقافيمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

في  الاأوّلي  تحديدها  الفل�سفة  تجد 

التي   الفكرية  الممار�سة  كونـها 

تفكيكها  وتعيد  ن�سو�ساً  تن�سج 

كبداية عمل جديد، ليوم جديد، 

لا ينفكّ عن المعاودة والمراجعة. 
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الإغريقية في و�صف  الأ�صاطير  يغترف من  فاإنّ هيغل 

واإن  حتى  والتي  الفل�صفي،  للتفكير  العقلية  العملية 

بدت في �صيغة التناق�ش )الليل والنهار(، فاإنّـها تتبدّى 

بالأحرى في �صيغة التناق�ش الظاهري اأو »الأك�صيمور« 

كقولنا  الأ�صداد،  بين  يجمع  الذي   )oxymoron(

مثلًا: »�صم�ش حالكة« اأو »جرح لذيذ«. 

بين  تجمع  ظاهري«،  »تناق�ش  بالتعريف  هي  الفل�صفة 

الأ�صداد، في �صكل تناغم اأو ان�صجام عبّر عنه الكاردينال 

 Nicolas الكو�صي  نيقول  )اأو  الكو�صي  نيكول�ش 

de Cues( في بداية ع�صر النه�صة بالم�صطلح »تواطوؤ 
 ،)coincidentia oppositorum( الأ�صداد« 

الخلّاق  الطابع  يتبدّى  التناق�صي  الن�صجام  وفي 

 جيل دولوز، هي »فنّ ت�صكيل 
ّ
للفل�صفة التي، كما اأقر

. و�صي�صاعدنا هذا التحديد 
)5(

وابتكار و�صناعة المفاهيم«

في الإلمام بما �صاأعالجه ب�صاأن الثقافة والعلاقة بالذات اأي 

وي�صدّق  الفردي.  والت�صكيل  الذاتي  التكوين  م�صاألة 

ذلك المقولة الهيغلية التي اأوردتـها ب�صاأن الفل�صفة التي، 

في نـهاية النهار كبداية التاأمّل وفي مطلع النهار كبداية 

بالجمع بين  اأو  المبتداأ  المنتهى على  بعطف  اأي  الأداء، 

غرار  على  وابتكار  ك�صناعة  تتجلّى  فاإنّـها  النقي�صين، 

الغزل  نف�صه  اللفظي  وبالتواطوؤ  بينيلوب،  عند  الغزل 

وم�صامرة،  �صناعة  الليلية،  والمغازلة  الن�صج  كحدّين: 

فبركة ومتعة. في الأ�صطورة الإغريقية، بينيلوب، ذات 

جمال �صاحر، ابنة الملك اإيكاريو�ش، يلتم�صها الرجال 

بكل الحيل والمغامرات الممكنة، ويظفر بـها في النهاية 

يطلبونـها  الذين  كل  بين  حادّة  مناف�صة  بعد  اأولي�ش 

للزواج. يتغيّب اأولي�ش مدّة ع�صرين �صنة لقيادة الحروب 

ويزداد ال�صغط على بينيلوب لكي تتزوّج رجلًا اآخر. 

ترجئ  حيلة  اإلى  اهتدت  الملحّ،  اللتما�ش  لدرء  لكن 

باأنّـها تغزل  بـها الزواج من متناف�ش اإلى اآخر، وعلّلت 

كفناً لعمّها ال�صائخ. ما كانت تن�صجه في النهار، كانت 

تفكّه في الليل، لتعاود الكّرة كل يوم، وهمّها اأن يعود 

اإليها اأولي�ش. 

في  والتفكيك  النهار  في  بالن�صج  بينيلوب  �صنيعة  اإنّ 

هي  التي  الفل�صفة  مهمّة  عن  بارز  ب�صكل  تعبّر  الليل 

ية؛  ن�صّ ن�صيجية،  غزلية،   ،)après-coup( بعدية 

 .
)6(

»الن�صيج« معناه  اللغوي  ال�صتقاق  في  الن�شّ  لأنّ 

ما تن�صجه الفل�صفة هو خطاب حول الواقع اأو الوجود، 

وعملية الن�صج هي ابتكار اأو �صناعة في المفاهيم الناتجة 

اأ�صار دريدا اإلى فكرة الن�صيج  عن هذا الخطاب. ولقد 

في تقطيع الن�ش بـهذه الفقرة من »�صيدلية اأفلاطون«: 

»اإنّ حجب الن�صيج يمكنه اأن ي�صتغرق قروناً عديدة في 

وي�صتغرق حلّه  اآخر  ن�صيج  الن�صيج على  ينطوي  حلّه. 

 )...( ل يتعلّق 
ّ

قروناً عديدة باإعادة ت�صكيله كج�صم حي

الأمر بالتطريز، اإلّ اإذا ما اعتبرنا اأنّ معرفة التطريز هي 

تجد   .
)7(

الممدود« الخيط  متابعة  من  نتمكّن  اأن  اأي�صاً 

الفكرية  الممار�صة  كونـها  في  الأوّلي  تحديدها  الفل�صفة 

وتعيد تفكيكها  النهار، تن�صج ن�صو�صاً  التي، في ختام 

كبداية عمل جديد، ليوم جديد، ل ينفكّ عن المعاودة 

والمراجعة. لي�صت هذه المهمّة روتينية بل هي تكرارية 

ر ال�صيء نف�صه، بل كل يوم هو 
ّ
بمفهوم دولوز، اإذ ل يتكر

 .
)8(

في �صاأن جديد وهيئة مختلفة، ويتمتّع بفرادة متميّزة

)5( جيل دولوز وفليك�ش غاتاري، ماهي الفل�صفة؟ باري�ش، من�صورات مينوي، 1993، �ش. 8

)6( رولن بارت، لذّة الن�ش، ، باري�ش، من�صورات �صوي، 1973، �ش. 100 )»الن�ش هو الن�صيج... فاإننا ن�صتطيع اأن نعرف نظرية الن�ش باأنـها علم �صناعة ن�صيج العنكبوت«، 

)ترجمة منذر عيا�صي، دم�صق، مركز الإنماء الح�صاري، 1992، �ش. 108-109(. واأي�صاً: دونيه توار، » ت�صورات حول الن�ش: �صراع تاأويلي«، في كري�صتيان برنر و دونيه توار 

)اإ�صراف(، المعنى والتاأويل: نحو مدخل اإلى الهيرمينوطيقا، فيلنوف دا�صك، المن�صورات الجامعية �صيبتوتريون، 2008، �ش. 100-99.

)7(  جاك دريدا، »�صيدلية اأفلاطون«، في كتابه الت�صتّت، باري�ش، �صوي، 1972، �ش. 79؛ الترجمة العربية لكاظم جهاد، تون�ش، دار الجنوب للن�صر، 1998، �ش. 13 

)ترجمتي معدّلة عن ترجمة كاظم جهاد(.

)8( جيل دولوز، الختلاف والتكرار، باري�ش، المطبوعات الجامعية الفرن�صية، 1968، �ش. 260 
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وتكرار الفعل هو ربطه ب�صياق اأدائه، وبالتالي هو في كل 

ة جديد ومتجدّد. 
ّ
مر

وما تبتكره الفل�صفة لي�ش دائماً »عينُه«، ولكن في كل 

مرة »�صنوه«، ويتعار�ش هذا الأمر مع العبارة الهيغلية: 

»ما ت�صعه الفل�صفة من لون رمادي فوق لون رمادي ل 

يمكن اأن يجدّد �صباب الحياة، ولكنه يفهمها فح�صب«. 

بل بالعك�ش، هناك تجديد متفاني في الحياة، وابتكار ل 

ر يعني 
ّ
ين�صب في الأ�صاليب والأنماط والأذواق: »اأن نكر

اأو فريد،  اإلى �صيء وحيد  بالن�صبة  ف، ولكن 
ّ
نت�صر اأن 

ل �صبيه له ول معادل. وربّما يُحدث هذا التكرار –بما 

�صرية،  اأكثر  بترداد  �صدى  �صلوك خارجي- لجهته  هو 

 .
)9(

وبتكرار داخلي اأكثر عمقاً في الفرد الذي يُنع�صه«

التكوين  م�صاألة   في 
ّ

ب�صكل جلي الأمر  و�صيتّ�صح هذا 

المختلفة  الأوجه  اأي  ال�صخ�صي،  التثقيف  اأو  الذاتي 

في ابتكار الحياة اليومية للفرد نف�صه، حيث يبقى ذاته 

ولكن يتجدّد في اأعرا�صه؛ يبقى عينه لكن يرتقي في 

اأحواله واأطواره، وهذه الأمور الذاتية والت�صوّرية ترتبط 

وعملية.  نظرية  كم�صكلة  الثقافة  ب�صوؤال  وثيق  ب�صكل 

عليه  هو  ما  حول  خطاباً  تن�صج  الفل�صفة  كانت  اإذا 

الثقافية  الفل�صفة  فاإنّ  وارتقائه،  تحوّله  واأ�صكال  الوجود 

هي الخطاب الذي يدر�ش ما هو عليه الإن�صان واأنماط 

اإنّ  والب�صرية ذاتـها.  النف�صية  تغيّره وتنوّعه في وحدته 

الفل�صفة ت�صتغل في نـهاية النهار، عند الغ�صق، لتتاأمّل 

في �صمت ال�صخب الآفل، ولت�صتغل بحزم على الآتي 

العاجل الذي يبزغ في الأفق كالفجر الطالع. اإنّ البومة 

والفنون  والعلوم  الحكمة  عنوان  هي  اإليها  ترمز  التي 

وال�صنائع اأي كل الأوجه المتنوّعة التي ت�صتمل عليها 

تنطوي  التي  والعملية  النظرية  الوجوه  وكل  الثقافة 

عليها الفل�صفة بحذافيرها. 

 وا�صتغال الفل�صفة في الليل باأدوات الح�صافة واليقظة 

بتعبير  »المنار«  اأو  اأ�صمّيه،  القمري« كما  »ال�صياء  دليله 

مالك بن نبي. ي�صت�صهد المفكّر الجزائري بعالم النف�ش 

�صغيرة  جزيرة  »الوعي  القائل:  يونغ  غو�صتاف  كارل 

مالك  يعقّب  اللا�صعور«.  يمثّل  محدود  غير  مجال  في 

يغمر  مناراً  تحمل  ال�صغيرة  »الجزيرة  بقوله:  نبي  بن 

ب�صوئه امتداد المياه حوله، فالمنار هو �صعورنا، والم�صاحة 

التي يغمرها ال�صوء هي مجال �صعورنا )...( فكل ما 

في  داخل  وهو  الظلام،  يغمره  المجال  هذا  خارج  يقع 

 .
)10(

الباطن« ذواتنا  لعالم  بالن�صبة  اللا�صعور  مجال 

حتى واإن كان مالك بن نبي يورد هذا المثال في �صياق 

الوجودي،  الإبـهام  به  يحيط  الذي  المعرفي  الإدراك 

الفل�صفية  المقاربة  في  الأولى  العتبة  منه  يجعل  فاإنّه 

اإذ مجال الإنارة هو المجال الذي تلد  لم�صكلة الثقافة. 

المنارة  بمثابة  له  وتكون  الوعي  وي�صتوعبها  الفكرة  فيه 

في التوجّه على �صطح اليمّ نحو الوجهة التي يتولّها. 

ويحيلنا هذا الأمر اأي�صاً اإلى ما كتبه اإيمانويل كانط حول 

التفكير،  التي يتولّها  اإيجاد الوجهة  التمييز في  ملكة 

الوعي  القريبة من  الإنارة  اأو  الذاتية  ال�صعلة  تلك  اأي 

التي ل تفارقه مادام يتقدّم بالمعنى الجغرافي في الم�صار 

»اإنّ  والتقدّم:  ر  التح�صّ في  الثقافي  وبالمعنى  وال�صلوك، 

من  انطلاقاً  اأنّه  يعني  للكلمة  بالمعنى الحقيقي  التوجّه 

الجهات  تحديد  هو  المطلوب  ال�صماء،  من  معيّنة  جهة 

في  ال�صم�ش  راأيت  فاإذا  الم�صرق.  �صيما  ل  الأخرى، 

ال�صّماء واإذا علمت اأنّه الآن منت�صف النهار، اأ�صتطيع 

ولهذا  وال�صرق.  وال�صمال  والغرب  الجنوب  تحديد 

بفارق في �صخ�صي  ال�صعور  اإلى  لزوماً  اأحتاج  الغر�ش، 

بالذات )...( اإذن ل اأتوجّه جغرافياً رغم كل المعطيات 

ذاتي  مبداأ  اأ�صا�ش  على  اإلّ  ال�صّماء  عن  المو�صوعية 

. والأمر نف�صه ينطبق على العقل 
)11(

ي�صمح بالتمييز«

في تمييزه الذاتي باأنواره الجوّانية، اأي بالمبداأ الذي يخوّل 

)9( المرجع نف�صه، �ش. 46 )الترجمة العربية من اإعداد وفاء �صعبان، المنظّمة العربية للترجمة/مركز درا�صات الوحدة العربية، 2009(.

)10( مالك بن نبي، م�صكلة الثقافة، ترجمة عبد ال�صبور �صاهين، دم�صق-بيروت، دار الفكر، 2000، �ش. 21

)11( اإيمانويل كانط، »ما التوجّه في التفكير؟« )1786(، في: ثلاثة ن�صو�ش لإيمانويل كانط، ترجمة محمود بن جماعة، �صفاق�ش-تون�ش، دار محمد علي للن�صر، 2005 �ش. 100
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 بذلك 
ّ
انية كما اأقر

ّ
له التفكير بذاته بمعزل عن �صيادة بر

الأنوار؟«  »ماهي  ال�صهيرة  ر�صالته  في  قبل  من  �صنتين 

 .)1784(

تفوق قدرته عبّر  مفارقة  العقل بحقائق  ي�صطدم  لكن 

عنها كانط بالفقرة التالية: »تتدخّل الآن اأحقّية الحاجة 

لدى العقل، من حيث هي مبداأ ذاتي، في اأن يفتر�ش 

مبادئ  بوا�صطة  معرفته  ادّعاء  ي�صتطيع  ل  �صيئاً  ويقبل 

ة وحدها اأن  مو�صوعية، وبالتالي وبحكم حاجته الخا�صّ

يتوجّه في التفكير، في ف�صاء ل نـهاية له مفعم بالن�صبة 

. الليل 
)12(

اإلينا بليل بـهيم، وهو ف�صاء المافوق ح�صّي«

اجتيازه،  العقل  ي�صتطيع  ل  الذي  الحدّ  هو  البهيم 

الذاتية  بالإنارة  حافّته  على  ال�صتغال  يمكن  ولكن 

التي يحملها في اأح�صائه، وبالمنارة البّرانية التي تتيح له 

التمييز. الإنارة الذاتية هي ال�صتعمال الوجيه والنبيه 

هي  الخارجية  والمنارة  النظري،  ال�صعيد  على  للعقل 

الم�صتوى  على  للعقل  وال�صديد  الح�صيف  ال�صتعمال 

العملي. وهذه الأوجه النظرية والعملية، الإنارة والمنارة، 

والمتعالية،  المو�صوعية  المعطيات،  هي  والآخر  الذات 

التي ت�صكّل كلّها ما اأنعته بالفل�صفة الثقافية. 

في الثقافة: زراعة، �سناعة، حذاقة

العريقة  اللغات  في  اللغوي،  ا�صتقاقها  في  الثقافة  اإنّ 

لها  والعربية،  واللاتينية  الغريقية  وهي  الثلاث 

دللت متباينة. لم تكن الثقافة موجودة كمقولة، بل 

 ،
)13(

كنعت، لم تكن ا�صماً بل ر�صماً، والر�صم هو الأثر

التي  والب�صمات  الممار�صات  بتعدّد  متعدّدة  والآثار 

تكون �صبباً في وجودها كالفنّ والتراجيديا وال�صعر عند 

الإغريق. لقد لحظ مالك بن نبي اأنّ الثقافة لم تكن 

موجودة كم�صطلح: »كل ما كان في روما اأو اأثينا اإنما هو 

ح�صور ثقافة ما، ل تحديد وت�صخي�ش لواقع اجتماعي 

في  الأمر  كان  اأي�صاً  وهكذا  الثقافة.  لفكرة  تعريف  اأو 

هنا  اأق�صد  ل  ال�صبب  لهذا   .
)14(

بغداد« وفي  دم�صق 

اأي�صاً  اإليه  اأ�صار  الذي  بالمعنى  ر�صمها  بل  الثقافة  اإ�صم 

مقابل  ف 
َّ
المعر هو جزء من  الر�صم  اأنّ  على  التهانوي، 

. ل يمكن تعيين حدّ الثقافة لأنّ حدّها لم يكن 
)15(

الحدّ

الوقوف  بل يمكن   .
)16(

وم�صتقلًاّ ذاتياً  وجوداً  موجوداً 

وال�صنائع  البتكارات  عبر  اآثارها  اأو  ر�صومها  على 

اأنّ  وتقريبية  اأوّلية  كعتبة  لنقل  المتنوّعة.  والتعبيرات 

»الثقافة« بالمعنى الإغريقي ت�صير اإلى ال�صناعة، وبالمعنى 

اللاتيني اإلى الزراعة، وبالمعنى العربي اإلى الحذاقة. لأنّ 

ل  الجذور اللغوية تعبّر بالفعل عن هذه الحدود و�صاأف�صّ

الحدود  اختلفت  واإن  حتى  قليل.  بعد  الجذور  تلك 

نظر عملية،  الأقل من وجهة  بينها، يمكن، على  ما  في 

نف�صه  الت�صوّر  لطبيعة  نظراً  الترابطات  بع�ش  اإيجاد 

الذي يقت�صي اأنّ ال�صناعة في المدلول الإغريقي يمكن 

)المحراث(،  الأداة  عبر  الزراعة  نطاق  في  تتدخّل  اأن 

الأر�ش  تـهيئة  في  معيّنة  مهارة  ت�صتدعي  الزراعة  واأنّ 

تتطلّب  اأنّـها  اأي  والح�صاد،  البذر  في  الموا�صم  ومراعاة 

على  المدلولت  هذه  تتمف�صل  الأداء.  في  الحذاقة 

الم�صتوى العملي. لكن على ال�صعيد النظري، ي�صتقل 

كل حدّ بدللته ول ي�صكّل مفهوم الثقافة �صوى من 

بعيد، اأي اأنّه ي�صكّل ر�صمها ل حدّها اأو جوهرها. 

)12( المرجع نف�صه، �ش.  103-102   

)13( ثنائية الإ�صم والر�صم تعود بالأحرى اإلى المعجم الأ�صولي وال�صوفي : طالع مثلا: عبد الرزاق القا�صاني، ا�صطلاحات ال�صوفية، تحقيق وتعليق عبد العالي �صاهين، القاهرة، 

دار المنار، 1992: »الر�صم هو الخلق و�صفاته لأنّ الر�صوم هي الآثار«، �ش. 167

)14( مالك بن نبي، م�صكلة الثقافة، المرجع نف�صه، �ش. 24

)15( التهانوي، ك�صاف ا�صطلاحات الفنون، الجزء الأوّل، كلكته )الهند(، 1862،  �ش. 590

)16( طالع مثلًا: ابن �صينا، ت�صع ر�صائل في الحكمة والطبيعيات، القاهرة، دار العرب، الطبعة الثانية، 1989. قوله في الحدّ: »اإنه القول الدال على ماهية ال�صيء اأي على كمال 

ل له من جن�صه القريب وف�صله«، �ش. 78  وجوده الذاتي وهو ما يتح�صّ
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الإحاطة هي  واإنّ  النقطة،  يحدّد  الذي  هو  المحيط  اإنّ 

موجودة  الثقافة  فكرة  تكن  ولم  الفكرة.  تحدّد  التي 

�صوى في اإحاطة وجودية وعملية وا�صعة. كانت الإحاطة 

في ال�صياق اللاتيني هي الزراعة بحكم اأنّ البيئة التي 

الموا�صي  تربية  في  طبيعية  بيئة  كانت  فيها  تواجدت 

 )cultura( »كولتورا«  الكلمة  اإذ  بالأر�ش.  والعناية 

 )colere( »كوليري«  الفعل  عن  تنحدر  اللاتينية  في 

اإلخ،  اأقام، اعتنى، �صان، احتفظ،  بمعنى زرع، ح�صد، 

بالطبيعة بمعنى  اإلى علاقة الإن�صان  »وتحيل في الأ�صل 

للاإقامة  �صالحة  لتكون  بـها  والعناية  الطبيعة  زراعة 

. ترتبط »كولتورا« في هذا ال�صياق بالطبيعة 
)17(

الب�صرية«

وبعملية ال�صتغال عليها وتحويلها من اأجل بقاء النوع 

�صي�صرون  اأدرجها  التي  والإزاحة  والحيواني.  الب�صري 

تقام  التي  بال�صعيرة  علاقة  لها  »كولتورا«  اأنّ  هو  مثلًا 

بالنف�ش وتغذيتها  العناية  الإله، وتت�صمّن على  لأجل 

كون  اإلى  ذلك  �صي�صرون  ويُعزي  الروحية.  بالحاجات 

. فهو 
)18(

اأنّ المجتمع الروماني يعتني بالزراعة وبالعبادة

وبالقيا�ش،  بالأر�ش.  الرتباط  وثيق  فلاحي  مجتمع 

العناية  تعادل  وريّها  وزرعها  بحرثها  بالأر�ش  العناية 

وتربيتها  بتقويمها   )cultura animi( بالنف�ش 

وتثقيفها، وهي قيم �صتكون فاعلة في الح�صارة الغربية 

في رمّتها: »اإنّ اأيّ حقل، مهما كان خ�صباً، ل يمكنه اأن 

دون  للروح  بالن�صبة  نف�صه  والأمر  الزراعة،  بدون  يُنتج 

 )cultura animi( بالنف�ش  العناية  )...(اإنّ  تعليم 

هي الفل�صفة: عليها اأن تقلع الرذائل واأن تجعل النفو�ش 

في و�صعية الح�صول على البذور، واأن تزرع ما من �صاأنه 

 .
)19(

اأن يُنتج المحا�صيل الوافرة عندما يتطوّر«

اإ�صارة بليغة ذات  اإن المنا�صبة بين الحقل والنف�ش هي 

ويعود  وتـهذيبها.  بالأخلاق  العناية  في  رواقية  �صبغة 

على الفل�صفة الهتمام بـهذه العملية في قلع الرذائل 

مثل قلع الأع�صاب ال�صارّة وفي زرع الف�صائل في النف�ش. 

اأنّـها  على  الفل�صفة  �صي�صرون  نعت  لماذا  يف�صّر  وهذا 

»العناية بالنف�ش« اأو حرفياً: »الفل�صفة هي زراعة النف�ش« 

 .)cultura autem animi philosophia est(

والإزاحة التي اأحدثها في هذا ال�صياق هو نقل الفل�صفة 

من الت�صوّر الخال�ش اإلى الممار�صة الُخلُقية، واأنّ الفل�صفة 

هي )الـ(ثقافة، بالمعرفة وبالنكرة: الفل�صفة هي »ثقافة« 

القيم والروؤى والأفكار  لأنّـها عبارة عن مجموعة من 

وتـهذيبها؛  بتربيتها  وتعتني  النف�ش  تكت�صبها  التي 

الحياة  في  روؤية  اأنّـها  حيث  من  الثقافة  هي  والفل�صفة 

على  بال�صتغال  والح�صاد  الزرع  اأدوات  للذات  توفّر 

اأي  المعرفي،  التربية وال�صتطلاع والف�صول  ذاتـها عبر 

تو�صلها  اأن  �صاأنـها  من  التي  والأ�صاليب  التدابير  كل 

اإلى الظفر بال�صعادة كما كان يقول القدماء. وجعل ابن 

 مثلًا ال�صوق اإلى المعارف والعلوم اإحدى 
)20(

م�صكويه

واإحدى  الذات،  على  ال�صتغال  في  التجليّات  هذه 

الر�صوم التي بُنيت عليها الثقافة، من حيث اأنّ الرغبة 

ك الأ�صا�صي لكل اإرادة في ال�صناعة 
ّ
في المعرفة هي المحر

والتكوين.

جذري  ب�صكل  ترتبط  اللاتينية  الدللة  كانت  اإذا 

فاإنّ الدللة الإغريقية  اأو المعي�ش،  اأي بالحياة  بالأر�ش 

كانت ت�صتمل على ال�صنائع، اأي اأنّ الفنون في مجملها 

الأ�صل  لأنّ   )technè( »تكني«  عن  عبارة  هي 

كان  »بينما  الآلة:  اأو  الأداة  معناه  للفنّ  ال�صتقاقي 

كعناية  الزراعة،  من  ك�صكل  الفنّ  يعتبرون  الرومان 

الزراعة كعن�صر  يعتبرون  كانوا  الإغريق  فاإنّ  بالطبيعة، 

)17( حنه اأرندت، اأزمة الثقافة، الترجمة الفرن�صية من اإعداد باتريك ليفي، باري�ش، غاليمار/فوليو، 1972، طبعة جديدة 2009، �ش. 271؛ واأي�صاً: دني�ش كو�ش، مفهوم 

الثقافة في العلوم الجتماعية، ترجمة منير ال�صعيداني، المنظمة العربية للترجمة/مركز درا�صات الوحدة العربية، 2007، �ش. 17

)18( �صي�صرون، في »طبيعة الآلهة«، 2، في: الرواقية، ن�صو�ش من ترجمة اإيميل بريهييه، تحت اإ�صراف بيير ماك�صيم �صول، غاليمار، مكتبة البلياد، 1962، �ش. 412

)19( �صي�صرون، محادثات )Tusculanes(، فقرة 5، في: اأعمال �صي�صرون الكاملة، الجزء الثاني، ترجمة وتحقيق نيزار، باري�ش، من�صورات دوبو�صيه، 1840. 

)20( ابن م�صكويه، تـهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق، د.ت، �ش. 43-42
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من الفبركة، ك�صيء ينتمي اإلى المهارات )التقنية( التي 

غيره  من  اأكثر  مهموم  ككائن  الإن�صان  يقوم  بف�صلها 

 .
)21(

وال�صيطرة عليها« الطبيعة  الكائنات بتروي�ش  من 

اأنّ  اأرندت  حنه  اأوردته  الذي  الفارق  هذا  من  يتّ�صح 

اأو البراعة اليدوية هي درء  الغر�ش من المهارة التقنية 

الإن�صان،  لخدمة  وت�صخيرها  بتذليلها  الطبيعة  مخاطر 

بدرجات  اليوم  فاعلًا  يزال  ول  تاريخياً  وقع  ما  وهو 

متفاوتة من خلال ا�صتغلال الثروات الطبيعية )النفط 

النقل  وو�صائل  ال�صيّارات  وتحريك  الوقود  اإنتاج  في 

من  الماء  والتدفئة،  الطبخ  اأجل  من  الغاز  المختلفة، 

اأجل اإنتاج الكهرباء وتحريك الآلت والأجهزة، اإلخ(. 

اتّخذ هذا الت�صخير نوعاً من الهند�صة الميكانيكية التي 

اأبرزتـها  كما  الأنوار  ع�صر  في  حا�صماً  منعطفاً  �صهدت 

مع  وتيرتـها  وتفاقمت  ودالمبير،  ديدرو  »اأن�صيكلوبيديا« 

رواية  ولعل  ع�صر.  التا�صع  القرن  في  ال�صناعية  الثورة 

القرن  من   )1719( كروزو«  »روبن�صون  ديفو  دانيال 

في  الكبرى  المعالم  وا�صح  ب�صكل  تبيّن  ع�صر  الثامن 

العناية  في  اللاتيني  المدلول  من  بالحداثة  النتقال 

بالأر�ش والما�صية اإلى �صناعة الأدوات وال�صيطرة على 

ف بالأداة. 
ّ
الطبيعة، اأي ا�صتعمال العقل في الت�صر

هذا العقل الأداتي الذي تطوّر ب�صكل مذهل وانتقل 

اأرندت،  من الت�صنيع اإلى ال�صيا�صة كما لحظت حنه 

وبراعة  يدوية  مهارة  عبارة عن  العريقة  اأ�صوله  كان في 

ال�صياقات  ح�صب  اللاحقة،  ا�صتعمالته  وفي  تقنية، 

والإرادات، اإلى مناورة وحيلة في ب�صط الهيمنة، لي�ش 

الإن�صان  على  اأي�صاً  ولكن  فح�صب،  الطبيعة  على 

با�صتعباده واإذلله، كما تنمّ عنه التجارب الموؤلمة للاأنظمة 

ال�صتبدادية في المنت�صف الأوّل من القرن الع�صرين. 

المراحل  في  تاريخية  بمحاولة  القيام  هنا  الغر�ش  لي�ش 

ال�صناعة  اأنّ  لتبيان  لكن  اآخر،  �صاأن  فهذا  العقلية، 

بالمعنى التقني وبالجذر الإغريقي كانت رهينة جدلية 

التقنية  الو�صائل  اأف�صل  اقتناء  اأي  والغايات،  الو�صائل 

لبلوغ اأ�صمى الأهداف التي قد تحيد عن م�صارها من 

العدالة في الحكم اإلى العدول عن ال�صبيل. قد يكون 

ال�صتعمال ذهنياً باقتناء اأف�صل الو�صائل الُخلُقية لبلوغ 

بالمعنى  ال�صعادة  كتح�صيل  الروحية  الأهداف  اأرقى 

الذي نجده في الكتابات الرواقية وفي الفكر الإ�صلامي 

هذه  وتدخل  �صينا؛  وابن  والفارابي  م�صكويه  ابن  مع 

القيم كلّها في تكوين الذات. ما تحدّده الثقافة هو تلك 

الممار�صات التي، في الزراعة اأو في ال�صناعة، توؤول اإلى 

و�صعية وجودية كالإقامة في الأر�ش )المعنى اللاتيني( 

الأ�صياء  فبركة  في  والكدّ  بالجهد  الدَيْن  ت�صديد  اأو 

)المعنى الإغريقي(، ولي�ش الدَيْن )بفتح الدال( �صوى 

�صيغة اأ�صلوبية وفكرية عميقة للدِين )بك�صر الراء( عبر 

العبادات وتقديم الأ�صاحي والقرابين كما كان �صائعاً 

في معابد الدلف اأو الأولمب في الميثولوجيا الإغريقية. 

وبال�صعائر  المحيطة  بالأ�صياء  كعلاقة  الثقافة  تتبدّى 

كان  التي  والذوقية  الفنّية  الروح  على  بناءً  المقامة، 

يتمتّع بـها الح�شّ الإغريقي واللاتيني على حدّ �صواء. 

»بـهذا  الثقافة:  اأرندت  حنة  ف 
ّ
تعر العبارات  وبـهذه 

المعنى نفهم من الثقافة على اأنّـها الموقف اأو نمط العلاقة 

التي تحدّدها الح�صارات مع الأ�صياء الأقل نفعاً والأكثر 

المو�صيقيين،  ال�صعراء،  الفنّانين،  اأعمال  اعتيادية: 

. الثقافة هي اإذن موقف من الأ�صياء، 
)22(

الفلا�صفة، اإلخ«

)21( حنه اأرندت، اأزمة الثقافة، المرجع نف�صه، �ش. 272

)22( المرجع نف�صه، �ش. 273 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات نحو نقد العقل الثقافي

الثقافة هي اإذن موقف من الاأ�سياء، 

والتعامل  اإليها  النظر  وطريقة 

اأو النمط  معها،   وهذه الطريقة، 

في  الاأ�سياء  تخ�سّ  العلاقة،  في 

و�سعيتها الماألوفة اأو ال�سائعة.
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طريقة في النظر اإليها والتعامل معها، وهذه الطريقة، اأو 

النمط في العلاقة، تخ�شّ الأ�صياء في و�صعيتها العادية، 

تخ�شّ  فهي  المبتذلة؛  واأحياناً  ال�صائعة،  اأو  الماألوفة  اأي 

الحياة في اأبـهى تجليّاتـها الجمالية والفنّية، وفي تكرارها 

ف. 
ّ
الت�صر وحُ�صن  الأداء  لمهارة  تبعاً  والخلّاق  اليومي 

الأداء،  وحُ�صن  بالخير  الرتباط  وثيق  الجميل  كان 

 .
)23(

تاأمّلية منها  اأكثر  خُلُقية  الغاية  كانت  وبالتالي 

اتّخذ  والذي  بالأ�صياء  العلاقة  من  التاأمّل  ينتفِ  لم 

 ،)thaumazein( »التعجّب«  اأو  »الده�صة«  �صورة 

بل ويجعل منه اأر�صطو دليل التفكير الفل�صفي بقوله: 

الذي  هو   )dia to thaumazein( التعجّب  »اإذ 

التاأمّلات  اإلى  الأوائــل  المفكّرين  اليوم،  مثل  دفع، 

التاأمّلية،  المعرفية،  القيمة  وهــذه   .
)24(

الفل�صفية«

الثقافية  العملية  بكثافة جوهرية في  تتواجد  الف�صولية 

الُحكم  في  بالإح�صان  �صوى  تكتمل  ل  لكن  ذاتـها؛ 

المهارة  يكت�صي   )eû( الإح�صان  حيث   ،)eûteleia(

وال�صطارة، وينطوي على الأداء الجميل للاأفعال، على 

اأي الذوق في  بالأ�صياء وبالأدوات،  الخبرة في العلاقة 

التعاطي مع الوجود. وبالتالي ل ينح�صر الذوق داخل 

البُعد النفعي للاأداة، ل ين�صجن في القيمة الذرائعية 

نحو  ذلك  يتعدّى  فهو  والغايات.  الو�صائل  لجدلية 

الُحكم ال�صليم اأو ما ي�صمّيه اأر�صطو الح�صافة اأو التعقّل 

 )phronimos( فالإن�صان الحكيم .)phronesis(

 ،)philokalein( هو الذي له علاقة جمالية بالوجود

هذه  على  بناءً  ولباقة  بلياقة  ف 
ّ
ويت�صر ويتدبّره،  يتاأمّله 

العلاقة اأو هذا الموقف.

مادّته  في  يحوي  فاإنّه  العربي،  الل�صان  اإلى  انتقلتُ  اإذا 

الفهم،  الفطنة،  الحذاقة،  التالية:  القيم  على  اللغوية 

�صرعة التعلّم، العثور والظفر بال�صيء، اإدراك ال�صخ�ش، 

ا�شِ  القَوَّ مع  تكون  حديدة  قافُ:  و»الثِّ  .
)25(

الت�صوية

قافُ:  »والثِّ  ،» الـمُعْوَجَّ ال�صيءَ  بـها  مُ  يُقَوِّ مّاحِ 
َّ
والر

العرب  ل�صان  في  نقراأ  ما  على  ماحُ«، 
ّ
الرِ به  ى  تُ�صَوَّ ما 

لبن منظور. ل �صكّ اأنّ هذه الر�صوم ل تحدّد الثقافة 

بالمعنى الذي نتداوله اليوم، لكن ت�صتمل على القيم 

المدلول  في  اأي�صاً  ناألفها  التي  وال�صلوكية  الذهنية 

والذكاء  والنباهة  المهارة  مثل  والإغريقي  اللاتيني 

ف. فهي ذخائر نف�صية في طريقة الُحكم 
ّ
وحُ�صن الت�صر

الل�صان  وينفرد  منها.  موقف  وت�صكيل  الأ�صياء  على 

�صوؤال  في  حا�صم  دور  ريب  بلا  لهما  بمقولتين  العربي 

وردت  والت�صوية.  بال�صيء  الظفر  بـهما  وعنيتُ  الثقافة 

كما لحظ  والقتال  للحرب  ملازمة  القراآن  في  المفردة 

يكونوا  يثقفوكم  »اإن  الآية  مثل   ،
)26(

الميلاد زكي  مثلًا 

لكم اأعداء ويب�صطوا اإليكم اأيديهم واأل�صنتهم بال�صوء« 

يتطلّب  الموقف  اأنّ  ذلك  في  والعلّة   .)2 )الممتحنة، 

هجومية  با�صتراتيجيات  العمل  اأي  والحذاقة،  النباهة 

وبتكتيكات دفاعية، لدرء المخاطر والفوز على الخ�صم. 

بالمعنى الح�صري، بل  لي�صت فقط حربية  بالتالي  وهي 

الإغريقية  المقولة  اإلى  لجاأنا  اإذا  العامّ  بالمعنى  كفاحية 

لمقولة  »بوليمو�ش« )polemos( وتعني ال�صراع، تبعاً 

هيرقليط�ش ال�صهيرة: »ال�صراع هو اأب الأ�صياء جميعاً« 

فهي   .)polemos pantôn mèn patèr esti(

التي  الن�صاطات  والريا�صة وكل  اللعبة  اإلى  تمتدّ بذلك 

فيها »المثاقفة« بين الخ�صوم للظفر بالفوز. ويكون في ذلك 

ال�صتعانة بالثِقاف، اأي الأمر الذي تُ�صوّى به الرماح اأو 

اأي اأداة يتمّ اإدراجها في اللعبة من كرة اأو م�صرب.  

)23( طالع مثلا: هان�ش جيورج غادامير، تجلّي الجميل، ترجمة �صعيد توفيق، القاهرة، المجل�ش الأعلى للثقافة، 1997،  �ش. 85-84

)24( اأر�صطو، الميتافيزيقا، الجزء الأوّل، 2، 982 ب، 12-13، ترجمة جون تريكو، باري�ش، فران، 1986.

)25( مجمع اللغة العربية، المعجم الو�صيط، الطبعة الرابعة، القاهرة، مكتبة ال�صروق الدولية، 2004، �ش. 98

)26( زكي الميلاد، »هل توجد لدينا نظرية في الثقافة؟«، مجلة »الكلمة«، ال�صنة العا�صرة، عدد 40، 2003، �ش. 18-33 ؛ طالع اأي�صا: زكي الميلاد، الم�صاألة الثقافية: من 

اأجل نظرية في الثقافة، المركز الثقافي العربي، 2005.

نحو نقد العقل الثقافيمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات
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والت�صوية ل تنح�صر في الو�صيلة التي تتمّ بـها اللعبة، 

ورفع  المجابـهة  على  قادراً  ليكون  الطبع  اأي�صاً  ولكن 

تقويم  عملية  في  الذات  ت�صمل  فالم�صاألة  التحدّيات. 

الوافرة  بالن�صاطات  اأي  والكدّ  بالجهد  اعوجاجها 

ي�صتوي  فالإن�صان  الطبع.  بـها  ي�صتقيم  التي  والعنيفة 

اآلته  من  بدءً  وي�صتعملها،  يدبّرها  التي  بالأداة  اأي�صاً 

اأنّ  »واعلم  ال�صفا:  اإخوان  لفكرة  تبعاً  ذاتـها  الع�صوية 

اآلة  اأو  كل �صانع من الب�صر ل بدّ له من اأداة واأدوات 

واآلت ي�صتعملها في �صنعته، والفرق بين الآلة والأداة، 

والعين  والراأ�ش  والرجل  والأ�صابع  اليد  هي  الآلة  اأنّ 

خارجة  كانت  ما  الأداة  واأنّ  الج�صد،  اأع�صاء  وبالجملة 

واإبرة  الحدّاد  ومطرقة  النجّار  كفاأ�ش  ال�صانع  ذات  عن 

الخيّاط وقلم الكاتب )...( وما �صاكل هذه من الأدوات 

التي ي�صتعملها ال�صنّاع في �صنائعهم ول يتمّ �صناعتهم 

. فالإن�صان ينخرط في الموقف الذي يقوم 
)27(

اإلّ بـها«

الإن�صان  ب�صياغة  الموقف  هذا  يقوم  ما  بقدر  ب�صياغته 

والمحن  والتجارب  بالألعاب  معدنه  وتقويم  بت�صويته 

والمغامرات التي تفتحه على الرهان وربّما الهزيمة، ولكن 

تقوّي العزيمة وتجعله في يقظة دائمة تجاه الوجود لإعادة 

يتعلقّ  ال�صانحة.  الظروف  في  بالفوز  والظفر  الخبرات 

والأدوات  بالآلت  الوجودي،  بالنخراط  اإذن  الأمر 

والأ�صخا�ش،  بالأ�صياء  العلاقة  في  وال�صتعمالت، 

الفطنة  بو�صفها  »الثقافة«  هذه  من  بتوجيه  والكل 

ك الق�صور واأعني بذلك 
ّ
والحذاقة، اأي اللبّ الذي يحر

بالفنون  العناية  في  �صبباً  يكون  الذي  الثقافة  جوهر 

وال�صنائع والآداب والعلوم. 

من جهته اأ�صار زكي الميلاد اإلى اأنّ الثقافة كمقولة كانت 

التالية:  المختلفة  بال�صيغ  خلدون  ابن  عند  حا�صرة 

»الثقافة« )بفتح الثاء( للدللة على النباهة في اختلافها 

على  للدللة  الثاء(  )بك�صر  »الثقافة«  الفظاظة؛  عن 

ال�صدّة وال�صوكة، »الثِقاف« للدللة على مجموعة من 

القيم الذهنية والفكرية واللغوية في الك�صب والتعلّم؛ 

المهامّ  ببع�ش  القيام  في  والخبرة  الدراية  على  واأي�صاً 

للبحر  ممار�صتهم  رت 
ّ
»وتكر الملاحة:  مثل  الوظائف  اأو 

؛ و»التثقيف« للدللة على اكت�صاب الملكة 
)28(

وثِقافته«

في البلاغة اأرفع �صاأناً من المرحلة ال�صابقة على الإ�صلام 

وبعلومه  بالقراآن  اتّ�صال  من  الك�صب  ذلك  في  لما 

للجذر  المختلفة  ال�صتعمالت  هذه  لكن  واأ�صوله. 

»ث ق ف« ظلّت عند ابن خلدون في حدود التداول 

اللغوي ولم ترتقي اإلى م�صاف الت�صوّر المفهومي. ولئن 

توقّف زكي الميلاد على تحديد المدلولت للجذر اللغوي 

كما ا�صتعملها ابن خلدون: الحذق، المهارة، التهذيب، 

الظفر، التعديل، التقويم؛ ولم ير فيها �صوى ا�صتعمالت 

لغوية بحتة ل تقول حدّ الثقافة، فاإنني اأختلف معه من 

اأنّ الثقافة هي  اأنّ ابن خلدون اأ�صاب اللبّ وهو  كون 

بالفعل الحذاقة في الل�صان العربي، ول يمكن الذهاب 

في  ال�صقوط  مخافة  ذلك  من  اأكثر  اإلى  التنقيب  في 

اإ�صابته  دون  المنطوق  والدوران على رحى  ال�صتطراد 

اأق�صد  بعُ�صارته!  والظفر  »ثقفه«  اأي دون  ال�صميم،  في 

اأنّ جوهر الثقافة هو هذه المهارة والموهبة في التفاني في 

كانت ميادين  اأيّاً  تروي�صه  اأو  قيادته  اأو  ال�صيء  �صناعة 

كانت  اأيّاً  عالمي  مفهوم  وهو  الكفاءة،  اأقاليم  اأو  اللعبة 

الجغرافيات اأو النتماءات، وهو ما تبدّى لنا مع المقولة 

في �صياقها اللاتيني والإغريقي.

يورد  1070م(  )ت.  الأندل�صي  �صاعد  اأنّ  والملاحظ 

ب�صريح العبارة في »طبقات الأمم« مقولة الثقافة )بك�صر 

فيها  برعوا  التي  )الترك(  »وف�صيلتهم  بقوله:  الثاء( 

واأحرزوا خ�صلتها معاناة الحروب ومعالجة اآلتـها، فهم 

بالطعن  واأب�صرهم  والثقافة  بالفرو�صية  النا�ش  اأحذق 

المقولت  ترا�شّ  اأنّ  ومعلوم   .
)29(

والرماية« وال�صرب 

)27( اإخوان ال�صفا، الر�صائل، الجزء الأوّل، الر�صالة الثامنة، �ش. 27

)28( ابن خلدون، المقدّمة، �ش. 239

)29( �صاعد الأندل�صي، كتاب طبقات الأمم، ن�صره الأب لوي�ش �صيخو، بيروت، المطبعة الكاثوليكية، 1912، �ش. 8
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تحيل  )الفرو�صية-الثقافة-الطعن-ال�صرب-الرماية( 

كلها اإلى نظام الحرب الذي ظهرت فيه الثقافة كمقولة، 

مادّي  كعنف  تاريخية،  كواقعة  الحرب  لي�صت  ولكن 

لها  كانت  وتدريبية،  تربوية  كموؤ�صّ�صة  ولكن  ورمزي، 

العرب  قبل  والفر�ش  الإغريق  لدى  الفائقة  العناية 

من  جزء  هي  الحرب  كانت  حيث  ــراك،  الأت وقبل 

الحياة الفردية والجتماعية، لي�ش فقط كتهيئة نف�صية 

للطوارئ وللمباغتات )الواقعية  وتجنيد ج�صدي تح�صّباً 

مجابـهة  في  الحياة  في  كمدر�صة  ولكن  المفتر�صة(،  اأو 

النوازل، كتدريب ذاتي في مواجهة العوائق، كتعنيف 

لماذا  يف�صّر  المعدن. هذا  وت�صوية  الطبع  تقويم  البدن في 

جاءت الثقافة ملازمة للحرب، لأنّـها تنطوي في مقولتها 

على كل القيم وال�صيم التي تحتملها الحرب خ�صو�صاً، 

ت�صديد  ولقافة في  ونباهة  وال�صراع عموماً، من حذاقة 

ال�صربة والظفر بالغاية. وما اأورده �صاعد الأندل�صي عن 

الأمم التي اعتنى بذكر خ�صالها اأو ف�صائلها هو ما برعت 

فيه من �صنائع وعلوم و�صيا�صات، اأي ثقافتها بالذات. 

في  والترك  ال�صين  الأندل�صي  �صاعد  اأورد  واإن  حتى 

�صياق الأمم التي لم تُعن بالعلوم، فالعلّة في ذلك اأنّه يميّز 

بين العلوم كمعارف نظرية، وال�صنائع كمعارف عملية 

اأفلاطون  العريق منذ  بالتمييز الإغريقي  اآخذاً  ويدوية 

بين العلم بالمعنى النظري )epistémè( والفنّ بالمعنى 

التطبيقي )tekhnè(. يمكن كذلك القول اأنّ الحرب 

هي مهد العلوم، لأنّ اأي ابتكار نظري اأو اختراع علمي 

 قبل كل �صيء بالموؤ�ص�صة الع�صكرية قبل اأن ينتهي 
ّ
مر

اإلى الموؤ�صّ�صة المدنية.

كانت  حيث  الراهن،  زمننا  مع  بالقيا�ش  ذلك  اأقول 

الختراعات تعتني بـها النخبة التي لها القوّة في الذود 

يتمّ  اأن  قبل  الجتماعية.  الحياة  و�صيا�صة  الوطن  عن 

واجتماعية،  اقت�صادية  كظاهرة  الجوّال  الهاتف  تعميم 

كان قبل كل �صيء عبارة عن ظاهرة حربية في التوا�صل 

عن بُعد وعبر الطرق اللا�صلكية. كذلك هو الحال مع 

الما�صي  في  كان  الذي  )الأنترنت(  الأثيري  الف�صاء 

الع�صكرية.  للموؤ�ص�صة  المنيعة  الأ�صرار  اأحد  القريب 

فطام  اإلى  ينتقل  اأن  قبل  ال�صراع  رُحم  في  العلم  وُلد 

ولعل  القت�صادي.  وال�صتثمار  الجتماعي  التوا�صل 

العلاقة  �صليل  الأكبر  جانبه  في  هو  الح�صاري  التفوّق 

تدفع  الغير  �صرور  الوقاية من  الأمم، لأنّ  المحمومة بين 

اإلى تح�صين الذات بكل الو�صائل الممكنة، المادّية منها 

تعزيز  في  الو�صائل  هذه  اأحد  العلم  ويُعدّ  والرمزية، 

القريب  المحيط  على  الهيمنة  تو�صيع  ومحاولة  الذات 

وعلوم  اأقوى  �صنائع  من  الذات  تنجزه  بما  البعيد  اأو 

اأرقى، اأي بثقافة اأحذق واألبق. اإذا اأ�صحت الحرب في 

 منها الوعي 
ّ
ر فيه لأنّـها الظاهرة التي يفر نطاق اللامفكَّ

تنفّر  التي  »الرهبة المرغبة«  اأي�صاً  ويدراأ خطرها، فلاأنّـها 

الوعي وت�صتنفر اإرادته؛ يتجنّبها ورغم ذلك يتجنّد لها 

للدفاع عن الذات اأو ال�صيطرة على اإقليم. ل تـهمّني 

الخ�صوم،  بين  القتتال  في  ب�صرية  كظاهرة  الحرب  هنا 

ولكن ما يُبرزه جوهرها من �صراع وكفاح، اأي اأنّني اآخذ 

بالدللة الوا�صعة في ال�صراع �صدّ كل المظاهر الوجودية 

البحث  مختبرات  األي�صت  والجتماعية.  والطبيعية 

عوار�ش  �صدّ  ال�صراع  في  »ثكنات«  اأي�صاً  هي  العلمي 

الوجود من اأمرا�ش واأوبئة؟ األي�صت الأجهزة والتقنيات 

�صنّ  في  »اأ�صلحة«  هي  اإلكترونية  ومعدّات  مجاهر  من 

حرب �صرو�ش �صدّ ما يهدّد الحياة الب�صرية في جوهرها 

واأعني بذلك الأمرا�ش الفتّاكة والمخاطر البيئية؟ 

الدفينة  حفرياتـها  تجد  الثقافة  باأنّ  القول  اإلى  اأذهب 

بال�صراع الكوني الذي يميّز التجارب  في هذه العلاقة 

العربي  ل�صاننا  في  الثقافة  لماذا  يف�صّر  وهذا  الب�صرية. 

هي  وال�صنائع  والفنون  والعلوم  الحرب.  اأوجه  ت�صاوق 

اإثبات  اأجل  من  الكوني  ال�صراع  اأوجه  بع�ش  اأي�صاً 

الريا�صية  والمناف�صات  الغير.  على  التفوّق  اأو  الذات 

والألعاب هي اأي�صاً بع�ش مظاهر هذا ال�صراع من اأجل 

التوكيد على القوّة الذاتية في تفادي الهزائم وح�صاد 

المنظومة  في  الثقافة  مقاربة  بالتالي  يمكن  ل  الغنائم. 

بـهذه الأوجه والمظاهر،  العربية الإ�صلامية دون ربطها 

تُبيّن  لأنّـها  كونية،  اأو  عالمية  الحقيقة  في  هي  والتي 

تج�صّدها  التي  بال�صيئية  والعلاقة  العقلية  نموّ  اأ�صكال 
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الحال  بطبيعة  يمكن  ل  وجودها.  عنوان  هي  والتي 

ميول  اأي  الذات،  في  الرا�صخ  المعرفي  الف�صول  نفي 

والتنوير.  التعلّم  ونحو  والتفكير  التاأمّل  نحو  الإن�صان 

فهي كلها قيم يتعاطاها الإن�صان. لكن ل تتجلّى الثقافة 

اإخراج  اأي  بال�صيئية،  التي ترتبط فيها  �صوى في الحالة 

�صيء ملمو�ش اإلى الوجود هو بمثابة الأثر الذي ت�صعه، 

الو�صيلة التي تجابه بـها. لهذا ال�صبب ل تنفكّ  واأي�صاً 

الثقافة عن الأداة التي ت�صنعها اأو ت�صنع بـها. وبـهذه 

العلاقة بال�صناعة تتبدّى الحذاقة في الثقافة، اأي الثقافة 

كحذاقة.      

اأو  مواهب  في  الثقافة  اأختزل  اأنني  ذلك  معنى  هل 

للعتبة  تبعاً   )idiosyncrasie( فردية  ا�صتعدادات 

في  انحبا�صاً  ذلك  ي�صكّل  األ  وال�صتقاقية؟  اللغوية 

ال�صتراط  اإلى  النتقال  اإمكانية  دون  اللغوي  ال�صرط 

من  ينبع  اأو جوهرها  الثقافة  لبّ  اأنّ  اأعتقد  المفهومي؟ 

هذه المهارة والموهبة التي لولها لما كانت �صنائع وفنون 

تتحدّد  اإذ  ثقافة وح�صارة.  اأ�صلًا  لما كانت  اأي  وعلوم، 

التخمين  تتطلّب  والعلاقة  بالأ�صياء  بالعلاقة  الثقافة 

اأي العقل )العقل بالتعريف هو علاقة، �صلة، كالعِقال 

ال�صرود  من  الدواب  لمنع  ي�صتعمله  العرب  كان  الذي 

والهروب؛ فهو الحامي والمانع، اأي العقل هو المانع من 

تفكّك الروابط وال�صقوط في الخبل والتبعثر(. والعقل 

مدحها  التي  الح�صافة  تلك  اأي  التعقّل  اأ�صا�صاً  هو 

والجميلة،  الجليلة  الأعمال  ك 
ّ
محر وجعلها  اأر�صطو 

حول  للتداول   )hexis( ال�صتعداد  ملكة  بمعنى 

�صوؤون عملية تنتهي بالأداء اأو التنفيذ. وتتج�صّد تلك 

الموهبة في �صنائع لها قيمة جمالية )تاأمّلية( وقيمة نفعية 

اللباقة عن �صيئية  )ا�صتعمالية(، فلا يمكن ف�صل وهج 

مثلًا،  والت�صكيل.  التركيب  الثِقاف عن  اأو  ال�صناعة، 

هل يمكن اأن ندرك جوهر الثقافة في الفنّ بدون اأن نقف 

على موهبة الفنّان وما ي�صدّق هذه الموهبة من اأعمال 

ملمو�صة في �صكل لوحات مر�صومة اأو تماثيل منحوتة؟ 

هل يمكن اأن نقف على حقيقة الثقافة دون اأثر �صعري 

الن�ش  ويبّررها  الل�صان  ف�صاحة  على  يبرهن  بلاغي  اأو 

القول  اإلى  اأميل  لهذا  الم�صموع؟  الخطاب  اأو  المكتوب 

في  ت�صع  فهي  تت�صيّاأ،  اأو  تتج�صّد  اأن  بدّ  ل  المهارة  باأنّ 

لكن  �صاحبها.  عبقرية  على  وتدلّ  ب�صمتها،  الأ�صياء 

تتجلّى الثقافة بالفعل في هذه العلاقة بين ال�صتعداد 

الذي  بالمعنى  اأي،  ال�صيئي  والخت�صا�ش  الفردي 

يكون  التي  الحالة  اأو  الموقف  اأرندت، في  حنة  طرحته 

عليها الإن�صان بالمقارنة مع الوجود اأو الغير. 

اأميل اأي�صاً اإلى القول اأنّه من العبث البحث عن الثقافة 

الزمني  الترف  من  اأي  ر�صمها،  في  ولي�ش  ا�صمها  في 

الثقافة  تتوهّج  اأن  ع�صى  اللغوية  الطبقات  في  الحفر 

ل�صاناً ومفهوماً، بينما ما نبحث عنه هو بارز في ج�صدها 

التي  المواهب  من  الذكيّة  ال�صُعلة  تلك  اأي  بالذات، 

ما  وغالباً  عليها.  تدلّ  التي  الر�صوم  لنعدمت  لولها 

بكلام  واللقف  واللقف،  الثقف  بين  القوامي�ش  تُقرن 

اأو  باليد  اإليك  يرمي  لما  خذ 
َ
الأ »�صرعة  هو  �صيده  ابن 

بالل�صان«. فهو ال�صرعة في التناول مثلما اأنّ الثقف هو 

العتبة  هذه  اأنّ  اأظنّ  وال�صتيعاب.  الفهم  في  ال�صرعة 

اللغوية في ال�صرعة الذكية بتناول الأ�صياء كما هو الحال 

كما  وفهمها  الأفكار  وبتناول  والزخارف؛  ال�صنائع  في 

هو ال�صاأن مع المقولت والنظريات، هي كفيلة باأن تبيّن 

لنا ما المق�صود بالثقافة في الت�صوّر العربي الإ�صلامي. 

ففي العلاقة بين الموهبة الفردية وال�صناعة ال�صيئية تنبع 

الثقافة. وال�صناعة ال�صيئية تربط الموهبة الفردية بالُحكم 

العبقرية  في  الموهبة  هذه  تنحب�ش  ل  حتى  الجماعي، 

اأنّ  اأقول  وبالتالي،  الجتماعية.  تربتها  عن  المنقطعة 

الإ�صلامي  العربي  ال�صياق  في  الثقافة  في  نظرية  بناء 

الن�صو�ش  بطون  بين  الثقافة  حدّ  عن  بالبحث  لي�ش 

والقراطي�ش، ولكن بال�صتغال على الر�صوم من فنون 

وعلوم و�صنائع وذخائر، اأيّ اأنّ الثقافة هي ما نبنيه في 

يقراأ  الحا�صر  هي  الثقافة  الما�صي.  تراث  عن  الحا�صر 

الما�صي، هي الذات تتمعّن في اأ�صولها وجذورها، هي 

الـ»نحن« في علاقته بتاريخه وباأنظمته المعرفية. ينبغي 

الثقافة كوحدة من الأنظمة المعرفية والفنّية  اإلى  النظر 

والت�صوّرية ولي�ش كمقولة تكفي ذاتـها بذاتـها.    
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والخ�صو�صية  الكونية  حدود  لم�صاألة  م�صاءلتنا 

مُ�صوؤغّ جملة  يتاأتّى من  الغربية،  لم�صروع الحداثة 

الحداثة،  هذه  تجربة  حايثت  التي  الكبرى  التحوّلت 

ونقلتها من كونها بديهية اأو حقيقة يقينية اإلى م�صكلة 

وعائق وماآل عدمي وماأ�صاوي، اأو بعبارتنا : من معرفة 

الحداثة  معرفة  اإن حقبة  الحداثة.  م�صكلة  اإلى  الحداثة 

ومُثُلا  ومعايير  واأ�ص�ش  مبادئ  نحو  بانجذاب  تخت�شّ 

الحديث،  الع�صر  وانفعالت  التّنوير  خُطاطة  ر�صمتها 

مع  انبج�صت  التي  النّجاحات  �صببه  النجذاب  هذا 

�صد 
ّ
والر العقلانية  اأي نجاح  الحديث،  الع�صر  لت  تحوُّ

التّجريبي للعالم، وم�صفوفة المنافع التي ح�صل عليها 

الإن�صان الغربي من خلال غزوه العقلي للطّبيعة.

والحق اأنّه نجاح ل يقارن اإل بالحقبة التي �صبقت حقبة 

الع�صور الحديثة، اإنُّه نجاح يُقارن ويفا�صل بين اأ�صلوبين 

الزّاهد  الو�صطى  الع�صور  اأ�صلوب  الحياة،  اأ�صاليب  من 

الح�صية،  لقيمتها  والمحتقر  العالم  هذا  خيرات  في 

مظاهر الخ�سو�سية في 

الكونية الحداثية الغربية 

عبد الرزاق بلعقروز*

خروية، مفتتح : من معرفة الحداثة اإلى م�سكلة الحداثة  
ُ
الأ العوالم  في  الكبرى  القيمة  عن  والباحث 

وبين هذا الأمل والأفق الجديد التي ا�صتعاد للاأر�ش 

ف�صاءه  وللعقل  ال�صاّئع،  مجده  المادي  وللعالم  قيمتها 

الم�صعى  لهذا  ونظراً  فيه،  ي�صتغل  الــذي  الحقيقي 

المتلاكي اأ�صحت الحداثة بمبادئها: الإن�صان والعقل 

والدّنيا، تمار�ش اإغواء ل نظير له في اأفق العالم، وتبدّلت 

قيمة  تبدّلت  اأي�صا،  وقيمتها  الأ�صياء  لهذا معاني  تبعا 

العالم  كافة  ودللة  الإن�صان  ودللة  العالم  ودللة 

اإلى العالم وفنون واأخلاق  الثقافي بما يحتويه من روؤية 

الملمح الجوهري هو  اأن  اأي  ونظم اجتماعية و�صيا�صية، 

اأويل المادي المتحالف مع العقلاني للعالم. التَّ

واأنا�صيد  بريقه،  على  يحافظ  لم  التوهّج  هذا  اأن  اإل 

الأمل الواثقة في الم�صتقبل ا�صتحالت بكائيات حزينة، 

وهذا ما اأ�صّ�ش لحقبة اأخرى هي حقبة: م�صكلة الحداثة 

تمجّد  ل  حقبة  اإنها  الحداثة،  معرفة  حقبة  من  بدل 

الحداثة الغربية واأ�ص�صها، بقدر ما تنق�ش هذه الأ�ص�ش 

وتُب�صر فيها منابع الماآلت العدمية والطّرق المُ�صلّلة التي 

ومترنّحا  كبريائه  في  معتقدا  الحداثة  اإن�صان  عليها  �صار 

إنَِّ

*اأ�صتاذ ورئي�ش فرع الفل�صفة، جامعة �صطيف 2، الجزائر. 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات
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بخيلائه الذي ظهر في حقيقته، وذلك من جهة كونه 

من  تعب  بائ�صا  وعقلا  مُ�صطنعا،  وكبرياء  زائفا،  وعيا 

الروؤية  على  مرتكزا  كان  اأن  بعد  بو�صلته  وفقد  الحياة 

الدّينية. اإنها اأعرا�ش العدمية وثقافة النّفي التي عبّرت 

هنا  من  والماأ�صاوية،  التّ�صاوؤم  فل�صفات  في  نف�صها  عن 

ا�صتفاق العقل على كوارثه الإيكولوجية والبيولوجية 

ومنابع  القدا�صة  لكنوز  اإ�صاعته  على  اأي�صا  وا�صتفاق 

وحي 
ّ
المعنى والقيم، وللاأوامر الأخلاقية ذات الجذر الر

الدّيني، و�صمن هذا الإطار ت�صكّل جهاز ا�صطلاحي 

مليء بدللت الأفول والكتئاب كالنحطاط والأزمة 

اجع والدّروب المظلمة والقوى  والكارثة والنهيار والتَرّ

اللّاواعية و دوار العقل وغيرها،  وب�صبب هذا لم تعد 

الحداثة الغربية نموذجا يحتذى في العلم والعمل، وبدت 

ع، حيث اأزمة الذّات مع فرويد، واأزمة  اأعرا�ش الت�صدُّ

اللّاعقلانية  الفل�صفات  وظهور  الحديث  العلم  اأ�ص�ش 

لن�صاطها  الدّين  فل�صفة  وا�صتعادة  والوجودية،  والعبثية 

ة اأخرى.
ّ
مر

الحداثة  فقدت  والإ�صكالت  الأزمات  هذه  وب�صبب 

ومُمكناتها  ظرية  النَّ مقولتها  وتراجعت  مرتكزاتها 

ت�صائل  الم�صتوى  هذا  اإلى  م�صاءلتنا  اأن  اإل  التاأويلية، 

م�صارات الأ�ص�ش الب�صتمولوجية الكبرى  للحداثة، 

اإلى  ت�صعى  والتي  المختلفة  الحداثة  م�صاريع  على  واأن 

وتبني  الأ�ص�ش  هذه  تتجنّب  اأن  والحركة،  النّهو�ش 

عاجلها  في  الإن�صانية  بها  تنتفع  اأخرى  اأ�ص�صا  لنف�صها 

ب�صكل  المتجه  �صاوؤلي  التَّ م�صلكنا  بخلاف  واآجلها، 

اإلى نقد فكرة الكونية التي تب�صّر بها الحداثة  مق�صود 

نف�صهاـ ويب�صّر بهذا الزّعم المتبني لمقولتها في الخطاب 

عن  الك�صف  هو  متغيّانا  اأن  المعا�صر،اأي  العربي 

انتماءاتها  الغربية وعن تجذّرها في  الكونية  خ�صو�صية 

وما  الحداثة  في  الكونية  ن�صيب  المقابل  وفي  الثقافية، 

الم�صترك الحداثي الذي لي�ش مخ�صو�صا غربيا خال�صا، 

اأمة وعملوا  بقدر ما هو الو�صيجة التي متى كانت في 

د.  بها، قاموا اإلى الحركة والعطاء والتجدُّ

رات المو�سوع: 
ّ
اأول:مبر

هذا  على  �صاغل  التَّ اإلى  بنا  دفعت  جمة  مبّررات  ثمة 

المو�صوع، بحثا وا�صت�صكال ومن اأقوى هذه المبّررات : 

1. �صبابية مفهوم الكونية والخ�صو�صية على حدّ �صواء، 
الحداثة  النّموذج  هيمنة  بفعل  العتقاد  جرى  حيث 

الواقعي،  الحداثي  النّموذج  هي  الكونية  اأن  الغربي، 

الذي من الأقوم للثقافات الأخرى اأن ت�صلك م�صالكه 

اأخذ مفهوم  في التّحديث والقيام الح�صاري، في حين 

ترادف  بو�صفها  محمودة،  لي�صت  دللة  الخ�صو�صية 

مع  توا�صلية  اأو  تثقافية  �صيغة  لأيّة  ف�ش 
ّ
والر الإنغلاق 

الخ�صو�صيات الأخرى.

2. تكاثر العتقاد باأن الكونية ت�صاد الخ�صو�صية، واإقامة 
تقت�صي  الكونية  اأن  حيث  بينهما،  �صدّية  تقابلات 

تقت�صي  الخ�صو�صية  اأن  حين  في  والعالمية،  الكلية 

اأو  تعارفية  �صلات  اإقامة  وعدم  والنغلاق  النكفاء 

تعاونية بين اأنماط الثقافات المختلفة.

3. هيمنة اأ�صكال من الممار�صة الثقافية تحت يافطة الحداثة، 
الممار�صات هي  لها، هذه  والت�صدّي  التّفكيك  تقت�صي 

القيمي  التّوجيه  عن  منف�صلة  اأي  انف�صالية،  ممار�صات 

الهيمنة  هذه  بالإيمان،  والم�صبعة  المتعالية  المقا�صد  نحو 

الثقافي  والتّخريب  الثقافي  ال�صتتباع   : في  لنا  تتمظهر 

والتّنميط الثقافي، وجميع هذه  المظاهر.

4. معرفة المنظومة الحداثية على حقيققتها، بالك�صف 
عن جوانب الكونية اأو الم�صترك الإن�صاني فيها  وجوانب 

الخ�صو�صية، لأنّ ما يتبدّى لنا مُجديا في م�صروع الحداثة، 

هو و�صفين اأ�صا�صين: الإنبثاق من الذّات، والتّراكمية، 

لم  داخلية،  حداثة  كانت  اأنها  يعني  الأول  فالو�صف 

ت�صتلف معياريتها من ثقافة اأخرى، اإنّما ا�صتخرجتها من 

الو�صع  ومبارحة  النتقال  فتعني  التراكمية  اأما  ذاتها، 

مُ. وهذا  تقدُّ يعلوه  اآخر  نحو و�صع ح�صاري  الح�صاري 

القيام  تريد  التي  المجتمعات  اإرادة  به  تتاأ�صّى  ما  هو 

والأخذ بقوة ذاتها نحو الح�صارة والرتقاء.

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات نقد إرادة الكونية
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ثانيا: الكونية في الحداثة: دللة العبارة، 

الحقيقة، التاريخ: 

ثمة مدخل منهاجي �صروري من ثقابة الراأي وجودته 

قافية  الثَّ دللتها  في  الكونية  مفهوم  هو  اإليه،  الإ�صارة 

الحداثة  بتجربة  المفهوم  هذا  يلتحم  اأن  قبل  الروّحية 

خلاله،  من  نف�صها  عن  وتعبّر  به  تم�صك  لكي  الغربية 

و�صن�صلك في تعريفنا للكونية دللتها الإجرائية التي 

في  ل  المقالة،  هذه  في  التّحليل  م�صارات  مع  تن�صجم 

وال�صطلاحية،  اللّغوية  المعاجم  في  المت�صعّبة  معانيها 

ذلك اأم معنى الكوني ي�صتتبع معه  معنيين اثنين هما 

 والعالمية، »والمراد بالكلي ما ي�صدق 
)1(

تواليا : الكلية 

على جميع اأفراد الإن�صان من حيث هي كائنات عاقلة، 

على  ي�صدق  ما  بالعالمي  والمــراد  الجزئي؛...  و�صدّه 

جميع اأقطار الأر�ش من حيث هي دول قائمة، و�صدّه 

 .
)2(

المحلّي«

واإذا ماثلنا هذه المحدّدات مع تجربة الحداثة، فاإنّنا نقول: 

الإن�صان  اأفراد  جميع  على  ت�صدق  كلية  الحداثة  اأن 

مركز  اأن  هنا  ووا�صح  عاقلة،  كائنات  هي  ما  جهة  من 

مخ�صو�ش  و�صف  هو  بما  العقل  هو  هنا  الوحدة  هذه 

بالإن�صان، يماثل توحدهم في الطّبيعة الب�صرية. اأما القول 

بالعالمية فمق�صوده الإ�صعاع من الغرب نحو بقيّة الأقطار 

مانة في العقل كاأ�صا�ش في  الأخرى،  لأنّه لما كانت ال�صّ

من�صئها في  فرق بين  فاإنّه ل  الإن�صانية،  الطبيعة  وحدة 

الغرب وتلقّيها عند بقيّة الأقطار الأخرى، وهذا على 

وجه التّحديد ما ق�صده )جون بودريار ( في مقالته اإلى 

معنى  للنّا�ش  تفهيمه  اأجل  من  الفل�صفية  المو�صوعة 

الحداثة من حيث هي »نمط ح�صاري خا�ش يتعار�ش 

مع النّمط التقليدي، اأي مع كل الثقافات ال�صابقة عليه 

مزي 
ّ
والر الجغرافي  التنوّع  هذا  فمقابل  التّقليدية،   اأو 

�صيئا  باعتبارها  نف�صها  الحداثة  تفر�ش  الأخيرة،  لهذه 

.
)3(

واحدا متجان�صا، ي�صع عالميا من الغرب«

وا�صح من هذه الدّللة للكونية، كيف ترى تاأ�صي�صها 

والأ�صل  العقل  وحدة  على  الكونية-  هذه  اأي   –
الغربي لهذه الحداثة، حيث ت�صلك الثقافات الأخرى 

هذه الم�صالك الغربية في م�صاريعها التّحديثية، وتكون 

الح�صاري  النّمط  هذا  مع  التّماهي  الكبرى  مقا�صدها 

من  تكون  التي  الما�صي  بقيم  كثيرا  يعتدُّ  ل  الذي 

مع  الغرب  تجربة  واأن  بخا�صة  الإنجــاز،  هذا  معوّقات 

ما�صيه الثقافي هي تجربة »مخيال الألم«، لأنّه لم يجد 

في هذه القيم مُنْهِ�صاتَ نحو الرتقاء في �صلّم الكمال 

الإن�صاني بدللتيه المعرفية وال�صّلوكية. 

والحداثة،  والعقلية  الكونية  ابط بين  التَرّ هذا من جهة 

بالمعنى الذي جرى تلازمه مع اأفق التَّجربة الغربية في 

)1( ياأخذ الكلي دللته، من المفهوم النطقي، باعتباره  ي�صل بين الكلي وبين المنطقي في العلوم، فالكلي »ترجمة العرب القدامى لمعنى كاثولو«  To Katholou اليوناني،  

 »بالنّظر اإلى الكل«، اأو»ما هو ماأخوذ في كليته« اأو »على الجملة« اأو »بعامة «.  اأوردها : فتحي الم�صكيني، 
ّ
كما ترد في ن�صو�ش اأر�صطو، وهو لفظ ي�صتعمل ظرفا ويعني  بالحرف 

الهوية والحرية ، نحو اأنوار جديدة، بيروت : دار جداول 211، �ش 160.

)2( طه عبد الرحمن، الحق العربي في الختلاف الفل�صفي، المغرب بيروت : المركز الثقافي العربي، 2002، �ش 52.3

)3( جون بودريار، الحداثة ، ترجمة محمد �صبيلا وعبد ال�صلام بنعبد العالي، الدار البي�صاء : اأفريقيا ال�صرق، 2001، �ش 320.4

نقد إرادة الكونيةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

ظاهرة  الكونية  نحو  النّزوع  اإن 

الثقافي  الــتــاريــخ  في  منت�سرة 

له  ملازمة  اإنّها  بل  للاإن�سان، 

تجربة  فاأيّة  الوجودي،  ولاأفقه 

اإن�سانية باإمكانها اأن تطوّر مفهومها 

تجربتها  ي�ساحب  الذي  للكوني 

في العالم.
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الحداثة، لأن هذه الحداثة قد اأم�صكت بالكوني وعبّرت 

عن نف�صها من خلاله، في حين اأن النّزوع نحو الكونية 

اإنّها  بل  للاإن�صان،  الثقافي  التاريخ  في  منت�صرة  ظاهرة 

ملازمة له ولأفقه الوجودي، فاأيّة تجربة اإن�صانية باإمكانها 

في  تجربتها  ي�صاحب  الذي  للكوني  مفهومها  تطوّر  اأن 

وحية، بما يجعلها اأفقا وجوديا 
ّ
العالم، اأي خ�صو�صيتها الر

مخ�صو�صا تنجذب نحوه الأنماط الثقافية المتعا�صرة له، 

ومتاآلف  ومتوادد  مختلف  نحو  على  معه  تتعاي�ش  اأو 

غودمان  اأفكار  نتابع  اأن  هنا  علينا  ذلك،  اأجل  »من 

Goodman عن اأن »العالم يكون على اأوجه عدّة«، 
ومن ثمة اأن نقبل ب »تعدد العوالم«. فالب�صر ل ي�صفون 

ما يحيط بهم على نحو مختلف اإلّ لأنّهم يرون العالم 

اأمر يتغيّر ويتعدّد.  ب�صكل مختلف، �صورة العالم هي 

المنا�صب  الأنطولوجي  الأفق  هو  العوالم  تعدد  واإن 

لمعنى الكوني ... ولذلك ل تحتمل اأية ثقافة من معنى 

.
)4(

الكوني اإل بقدر ما تحتمل من معنى التعدّد«

كلي  حداثي  نموذج  فر�ش  لي�صت  فالكونية  هنا،  من 

اإن  الثقافية الأخرى،  الُخ�صو�صيات  به  تنفعل  وعالمي، 

الكوني جملة من الخ�صو�صيات الثقافية التي تتجدّد 

واأن  والتحا�صد،  والتّباغ�ش  بالتّنافر  وتموت  بالتلاقي 

الملمح الجوهري للكونية هو المقدرة على الكون �صمن 

واحد،  محدّد  له  لي�ش  الكون  هذا  الكوني،  الأفق 

والقت�صادي  المادي  النجاح  لأن  واحدة،  معايير  اأو 

المعيار  اأن  اأوهم  قد  الغربية،  الحداثة  تجربة  لزم  الذي 

اأجل  من  الهمم  حفز  هو  الكونية  م�صتوى  في  للكون 

اإل  التحقيق  ولي�ش هذا على  اقت�صاديا،  العالم  تاأويل 

النّموذج الحداثي الغربي الذي ربط بين الأفق الكوني 

بالدّروب  تطالعنا  والحقيقة  القت�صادي،  والزدهــار 

المادي  التّاأويل   هذا  اأنتجها،  التي  الم�صدودة  وحية 
ّ
الرُ

للعالم.

الكونية  دللة  اإلى  مفهوميا  الولوج  يمكن  اإذن  هكذا، 

التي  الغرب  تجربة  عن  منف�صلة  اأي  المنُف�صل،  بمعناها 

بيتها  ورتّبت  معا�ش،  اإن�صاني  كاأفق  بالكونية  اأم�صكت 

التاأويلي تبعا لروؤيتها هي . اإن الكونية ل تعني الواحدية 

الثّقافية، واإنما �صيغة من �صيغ الوجود في العالم، ت�صبه 

تقدّم  لكي  تختلف  التي  الجمالية،  الفنّية  الفُ�صيف�صاء 

اإنّها  والإعجاب،  وعة 
ّ
الر على  يبعث  جماليا  نموذجا 

ت�صترك اأي�صا في ر�صيد القيم المعنوي، فهي تبعا لهذا، 

كونية القيم المعنوية الإيمانية. 

اأي ثمّة �صلة بين الكوني والم�صترك، عبّر عنه فلا�صفة 

عن  جوهرية  ب�صورة  تدل  مختلفة،  بتعبيرات  اهن 
ّ
الر

كان  الذي  الغربي  الحداثي  الكوني  النُّموذج  اإخفاق 

التعبيرات  هذه  من  الدّاخل،  من  ورة  ال�صّ ي�صاهد 

كانط  الكونية«،  وال�صيافة  »الكو�صموبوليطيقية 

و»الكينونة معا في العالم« و» العي�ش معا« و»الم�صوؤولية 

 principe »اإزاء الغير« )ليفينا�ش( و»مبداأ ح�صن الظّن

اللغوية  و»الجماعة  النّقا�ش«  و»اإيتيقا   ،de charité
.

)5(

المتكونة من متحاورين جيّدين«

)4( فتحي الم�صكيني، الهوية والحرية، نحو اأنوار جديدة، مرجع �صابق، �ش 171.5

)5( للا�صتزادة : اأنظر ، فتحي الم�صكيني، الهوية و الحرية، مرجع �صابق.6
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نموذج  فر�س  لي�ست  الكونية 

تنفعل  وعــالمــي،  كلي  حداثي 

الثقافية  الُخــ�ــســو�ــســيــات  ــه  ب

جملة  الــكــوني  اإن  ـــرى،  الاأخ

التي  الثقافية  الخ�سو�سيات  من 

بالتّنافر  وتموت  بالتلاقي  تتجدّد 

والتّباغ�س والتحا�سد.



128

ثالثا: مظاهر خُ�سو�سية الكونية الحداثية 

1.الكونية الحداثية باعتبارها اإرادة قوة: 
نُزوعها  من  غم 

ّ
الر على  الغربية  الحداثية  التّجربة  اإن   

اإل  بذلك،  العالمي  المجتمع  واإيهام  الكونية  اأفق  نحو 

اأنّها كانت ت�صتبطن اإرادة القوة والهيمنة، وال�صّعي نحو 

تمثّل  في  لنماذجها  الأخرى  الثقافية  الأنماط  اإخ�صاع 

المختلف  وبين  بينها  العلاقة  ان�صطرت  حيث  الآخر، 

الثقافي عنها ان�صطارا تفا�صليا، اأ�صحى الغرب بموجب 

هذا الو�صف هو الذّات، والآخر المختلف هو المو�صوع، 

والغرب بهذا يمار�ش نوعا من القوامة الثقافية والعلمية 

والأخلاقية، منبعها الأ�صا�صي هو ال�صعور بهذا النّف�صية  

العالم  اإلى  �صالة 
ّ
الر �صاحبة  ال�صطفائية  المتعالية 

امت«. »ال�صّ

يب�صر في  الذي  الإن�صان  اإن كونية الحداثة، هي كونية 

الذّات  الأرقى والأف�صل، وهي كونية ت�صوير  اأنّه  ذاته 

باعتبارها تملك الح�صارة الأف�صل، واإنّها ل تتوقف عند 

التي  النّف�صية  الأجواء  تفر�ش  ما  بقدر  الم�صتوى،  هذا 

تجعل الخا�صع لقوتها، يدرك ذاته، من خلال مقولتها 

لة  عنه، ومن خلال تمثّلها له، وبهذا يجري ترتيب ال�صّ

بينها وبينه، بو�صفها �صلة تعاي�ش واختلاف في الأ�صل، 

التقنية  الإمكانات  تمتلك  مهيمنة،  قوة  بين  تعاي�ش 

مُنهكة،  خائرة،  قوى  مقابل  في  التحطيم،  واأدوات 

هذا،  وموؤدا  فيها،  اأ�صلية  طبيعة  وكاأنّه  ب�صعفها  �صاعرة 

اأن الكونية التي اأتت بها الحداثة اإلى العالم، هي كونية 

وؤية من جانب واحد، وبهذا الإجراء 
ّ
بالخط المائل، اأو بالرُ

اأ�صاعت هذه الكونية ما تمتلكه الثقافات الأخرى من 

ر�صيد القيم المعنوي، ومن رُوؤى للعالم متوازنة واأنظمة 

مقا�صد تجمع  ومن  والف�صيلة،  بيعة  الطَّ بين  توحّد  قيم 

بين م�صالح الإن�صان كلّها.

الغربي  الثقافي  النّ�صق  بين  المطابقة  جرت  هنا،  من 

الغربية،  الح�صارة  قية  بتفوُّ ت�صليما  الكوني،  وبين 

وبدُونية الأن�صاق الح�صارية الأخرى، من هنا، فاإن ثمّة 

هي  لها،  الإ�صارة  منهجيا  لنا  الأقوم  من  منهجية  لفتة 

في  يتحدّد  الذي  بالمعنى  الحداثة  مفهوم  بين  التّفريق 

المو�صوعات، وبين الحداثة كما هي متحقّقة  و  المعاجم 

بارد،  مفهوم  المعجمي  فالمفهوم  والواقع،  التاريخ  في 

يختزل المتنوّع والمتعدّد ا�صتجابة للبناء المفهومي، وقد 

كان نيت�صه على حق، عندما قال باأن المفاهيم تجمّد نهر 

يرورة وتفرغ الموجود من دم الحياة، لأنها اختزالية  ال�صّ

�صبيهة  ثابتة،  باهتة،  الموجودات  تظهر  اإنّها  بطابعها، 

ب�صحية العنكبوت المفرغة من دم الحياة، تتجلّى وكاأنها 

حيّة، في حين اأن الموت قد زحف اإليها ولم يُبقي منها 

المعُجمية،  الحداثة  لمفاهيم  اأ�صاري  لزلنا  ونحن  �صيئا، 

باأن  نعتقد  بذاتها،  وا�صحة  وكاأنّها  مبادئها،  وننافح عن 

راع،  جثّة المفهوم حيّة، في حين اأنّها مليئة بالدّماء وال�صّ

والإق�صاء  الثقافي  التّراتب  و  الإخ�صاع«،  »حداثة  اإنّها 

والحرية  العقلانية  حداثة  الختلاف.ولي�صت  لعوالم 

ول  الداخل،  من  اإل  قيما  لي�صت  التي  والإن�صان، 

ت�صيء اإل في حدود الأطر الثقافية والجغرافية الغربية، 

اأما المناطق الأخرى: المظُْلمة، فهي عديمة القيمة، عديمة 

المعنى، لكن ما هو موؤكّد اأنّها مو�صوفة بهذه الموا�صفات؛ 

كه اإرادة قوة، ترغب 
ّ
من خلال منظور، يريد �صيئا، تحر

ترغب  تختلف،  اأن  ترغب في  وتهيمن،  ت�صيطر  اأن  في 

اأي�صا في ال�صتمتاع باختلافها، وتنفي ما يختلف، اإنها 

خارج  يقع  من  وبين  بينها  وم�صافة  تراتب  لنظام  تقيم 

دائرتها. 

عن  الانف�سال  كونية  باعتبارها  الحداثة  كونية   .2
القيمة: 

جهود  نحوها  تتجه  كانت  التي  المحمودة  المقا�صد  اإن 

التّنويريين الأوائل، كالقول بال�صتقلالية عن ال�صّلطة 

نقد إرادة الكونيةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

الثقافي  النّ�سق  بين  المطابقة  جرت 

ت�سليما  الكوني،  وبين  الغربي 

قية الح�سارة الغربية، وبدُونية  بتفوُّ

الاأن�ساق الح�سارية الاأخرى.
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ا�صتكناه  اأجل  من  العقل  وت�صغيل  للدّين،  ال�صّيا�صية 

التّالية  الأجيال  اأن  تدري  تكن  لم  الأ�صياء،  حقائق 

�صتتجه  وتجاوزا،  حّدة  اأكثر  �صتكون  ل،  الأوَّ للتّنوير 

واأكثر  م�صتوى  اأبعد  اإلى  الأوائل  التّنويريين  بمقولت 

في  الدّين  لدور  المتنكّرة  العقل  مُثُلِ  خلف  ان�صياقا 

اإنها لوحة تبدو على �صيماتها ملامح  اأو القيم،  المعرفة 

وغير  المنزّلة  الأديان  كل  ونقد  واللّاروحانية  »الإلحاد 

المرتبطة  وال�صيا�صية  الأخلاقية  القيم  ونقد  المنزّلة، 

بالأ�صا�ش  الدّينية والميتافيزيقية، الذي يت�صمّن  بالقيم 

بالوحدة  واإقرارا  للدّين،  ال�صيا�صي  الخداع  في  نظرية 

»الماديةّ« للطّبيعة، بما في ذلك الماهية الطّبيعية للاإن�صان، 

»الجبرية«،  اآنذاك  ي�صمّى  كان  مما  ذلك  عن  ينتج  وما 

روري الذي يحيط بكل ذلك المجال  اأي التّف�صير ال�صّ

التّدميرية  اللّوحة  هذه   ،
)6(

الطّبيعة« هو  الذي  الوحيد 

لكل روائح الميتافيزيقا والدين، جلبت معها قيما مقلوبة 

للقيم التي كانت �صائدة في الزّمنية ال�صّابقة، من اأجلى 

هذه القيم : النجذاب نحو مملكة النّا�ش بدل من مملكة 

ب، والثقة المفرطة في ثقتها في العقل وقدرة الإن�صان 
ّ
الر

التقدّمية  والنّظرة  حيحة«،  وال�صّ »اليقينية  المعرفة  على 

يا�صي 
ّ
المفتوحة على الزّمان، والتوّ�صل بادئا بالمنهج الر

�صد التّجريبي كقنوات اأ�صا�صية ووحيدة 
ّ
وثانيا بمنهج الر

في كيفية فهم العالم واكت�صافه.

مزيد  اإلى  بالفكر  دفعت  قد  بمبادئها  التّنوير  حركة  اإن 

وت�صكيل  المادي،  والقيم  التفكير  نظام  خلف  ال�صّير 

العجيبة  »الطريقة  اأي  وا�صحة،  اأعرا�صها  بدت  مفارقة 

التي من خلالها نجح تقدّمها عبر القرون التي اأعقبت 

الثورة العلمية والنّه�صة في تمكين الن�صان الحديث من 

التو�صع،  النّفوذ،  امتلاك قدر غير م�صبوق من الحرية، 

�صعة المعرفة، بعد النّظر، النّجاح الملمو�ش، ولكنّه اأ�صهم 

ذلك-  بعد  ونقديا  البداية  في  بمكر  نف�صه-  الوقت  في 

على  الوجودي  الب�صري  المخلوق  و�صع  تقوي�ش  في 

جل الأ�صعدة : الميتافيزيقية والكوزمولوجية .المعرفية، 

النّف�صية، وحتى البيولوجية اأخير. ثمة توازن ل يعرف 

.
)7(

معنى الرحمة «

من هنا، جلبت كونية الحداثة، النف�صال عن القيمة، 

الطبيعية  الروؤية  في  ال�صلوكية  الممار�صات  واإ�صكان 

المظاهر  اأقوى  ومن  والقوة،  والمنفعة  اللّذة  في  وتوابعها 

الأ�صا�صية التي يمكن ر�صدها كمظاهر لنف�صال الحداثة 

عن القيمة تاليا: 

اأ. وحدانية ال�سّوق اأو ثقافة الا�ستهلاك : 

اأفول القيم، هيمنة الحياة  يعني هذا المظهر من مظاهر 

ال�صوق  قيم  وانتقال  الإن�صان،  �صلوكات  على  المادية 

تكن  فال�صوق لم  الإن�صانية،  الحياة  دائرة  اإلى  التجارية 

مكانها  للتجارة  كان  ممكنة،  الأخلاق  بدوائر  �صلته 

للحياة  الجوهري  الملمح  لكن  اأي�صا،  مكانها  وللحياة 

المعا�صرة هو تحول جميع القيم الإن�صانية اإلى قيم تجارية، 

مائر، »ومن الممكن لنا،  بما فيها قيم الفكر والفنون و ال�صّ

قي الوقت الحا�صر، اأن نتّبع م�صار نموذج النمو الغربي 

بدءا من الخطاإ القاتل لتوجيه ع�صر النّه�صة المزعومة، 

المحاكمة  الذّرائعية،  والمحاكمة  الكم،  ولدة  اأي 

الأول  المعيار  منه  بتر  وقد  الو�صائل  دين  الدّيكارتية، 

اأ على ا�صتعمال عقلك«، بيروت : جداول، 2011، �ش 58.7 
ّ
)6(  اأنظر، �صالح م�صباح، التنوير موجودا ومن�صودا »تجر

)7( ريت�صارد تارنا�ش، اآلم العقل الغربي )فهم الأفكار التي قامت ب�صياغة تظرتنا اإلى العالم(، ترجمة فا�صل جكتر، اإ. ع. المتحدة، المملكة ال�صعودية : دار كلمة، العبيكان، 

2010، �ش 25.

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات نقد إرادة الكونية

عن  الانف�سال  الحداثة،  كونية 

الممار�سات  واإ�سكان  القيمة، 

الطبيعية  الروؤية  في  ال�سلوكية 

والمنفعة  ــذة  ــلّ ال في  وتوابعها 

والقوة.
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للحياة  النّهائية  الغايات  في  التّفكير  هو  للمحاكمة: 

.
)8(

ومعناها«

اإنه هذا الدّفع للتعلٌّق ال�صديد بالحياة الدّنيا، ون�صيان اأو 

الغفلة عن البعد الغائي للحياة الإن�صانية، اأورث نتائج 

كبرى منها : المخدّرات والت�صلُّح والف�صاد، فالمخدّرات 

وق، والت�صلُّح اأي�صا   وحدانية ال�صُّ
ّ
اأ�صحت هي بخور معبد 

كما يتجلّى اأي�صا في اإقدام الوليات المتحدة الأمريكية 

ناعات اإقبال،  على اعتبار �صناعة الت�صلُّح من اأكثر ال�صّ

كغايات  والم�صلحة  بح 
ّ
الر اأجل  من  ت�صويقها  ويجري 

ماركيوز  هربرت  يقول  كما  اأن�صاأ  ما  وهــذا  نهائية، 

»الإن�صان ذو البعد الواحد«، وهو اإن�صان تتركّز اأحلامه 

ذاته  واأن  عليها،  الح�صول  وكيفية  ال�صّلع  وفكره حول 

يحقّقها بقدر ما  يح�صل على ال�صّلع وي�صبع رغباته. اإن 

وحدانية ال�صوق اأ�صحت �صبيهة بالفعل الإلهي الذي 

القيمة  اإلى مقا�صد  النّا�ش ويوجّهها  اأذواق  يتحكّم في 

المادية والم�صلحة ال�صتهلاكية، �صمن هذا الإطار »يظنّ 

الختيار  فمجال  وفرديته،  يته 
ّ
حر يمار�ش  اأنه  الإن�صان 

ال�صّلع وا�صع لأق�صى حد. ولكن هذا يخبّئ  في عالم 

الأمور  الختيار في  اأن مجال  وهي  الأ�صا�صية  الحقيقة 

المهمة )الم�صيرية والإن�صانية والأخلاقية( قد تقلّ�ش تماما 

التجاوز  فقد مقدرته على  الإن�صان  واأن هذا  واختفى، 

.
)9(

وعلى نقد المجتمع«

اإن وحدانية ال�صوق هذه، وات�صاع تاأثيرها همّ�صت من 

دائرة القدا�صة ور�صّخت المعنى المادي للحياة واأفرغت 

عظّمت  لقد  الإيمانية،  ومقا�صده  غاياته  من  الوجود 

الو�صائل ورفعتها اإلى مرتبة الغايات.

ب. �سمور الاأخلاق في  الاأ�سرة  والثّورة الجذرية:

الأ�صرة  اأنمــاط  م�صتوى  في  وخطير  نوعي  ل  تحــوُّ ثمة 

انطلاق  حقيقته  في  يعك�ش  تحول  وهي  الغرب،  في 

الأخلاقية  والمقا�صد  وابط  ال�صّ من  المعا�صر  الإن�صان 

للزّواج، ففيما م�صى قدّ�صت التعاليم الم�صيحية الزّواج 

ابطة 
ّ
المكون من الأب والزّوجة والأولد، واعتبرت الر

من  الطلاق  الكاثوليكية  الكني�صة  مت 
ّ
وحر مقدّ�صة، 

العام،  الجتماعي  الكيان  هذا  على  الحفاظ  اأجل 

مرحّب  غير  اأ�صحى  الأ�صرة  من  ال�صكل  هذا  لكن 

»ما  المعا�صرة، ودخول زمن  الإن�صان  اأنماط حياة  به في 

معهودة  باأ�صكال غير  يوؤمن  بات  الذي  الحداثة«،  بعد 

من الأ�صرة كالزواج المثلي، ولقد اأدّى هذا التحول في 

القيم الأ�صرية اإلى تاآكل الأخلاق الأ�صرية، هذا ف�صلا 

عن اأحادية الأ�صرة التي يكون فيها اأحد الطّرفين غائبا، 

لن  التي  بالقيم  الإمداد  لم�صادر  فاقدا  يعي�ش  حيث 

يتلقّاها اإل من الوالدين.

هذا ومن العوامل الم�صاعدة اأي�صا على تفكك الأ�صرة، 

اأدّت  »ولقد  المادية  بدللته  ر  والتح�صُّ بالتّ�صنيع  الولع 

ال�صّريعة،  ر  التح�صُّ بحركة  مقترنة  التّ�صنيع،  عملية 

والهجرة اإلى المدن الكبرى وتزايد ال�صكّان، اإلى جانب 

في  تدريجية  ب�صورة  الغرب  في  اأخرى  عديدة  عوامل 

القرن الثالث الهجري/ التا�صع ع�صر ميلادي وبدايات 

اإلى  الميلادي،  الع�صرين  الهجري/  ع�صر  الرابع  القرن 

انهيار كثير من الروابط الجتماعية التقليدية في المدن 

نقد إرادة الكونيةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

اإن و�سائل الاإعلام بخا�سة المرئية 

منها، اأ�سحت تمار�س دورا مركزيا 

النّا�س،  رغبات  وتوجيه  خلق  في 

وقيم  الا�ستهلاك  طاحونة  نحو 

ورة. المو�سة والان�سداد نحو ال�سّ

)8(  روجيه غارودي، الوليات المتحدة الأمريكية طليعة النحطاط، )كيف نجابه القرن الع�صرين(، ترجمة �صيّاح الجهيم ومي�صيل خوري، الجزائر: من�صورات الموؤ�ص�صة الوطنية 

للفنون المطبعية، 2003، �ش 29.

)9( عبد الوهاب الم�صيري، العلمانية والحداثة والعلمنة، �صوريا : دار الفكر، 2009، �ش 38.10
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اإلى  اأدّى  مما  يفية 
ّ
الر المناطق  في  اأقل  وبدرجة  الكبرى 

.
)10(

تمزّق الأ�صرة و�صعفها ب�صورة تدريجية«

مبداأ  وهو  الذّات،  وطغيان  الفردية  مبداأ  اإلى  بالإ�صافة 

الع�صر  ركائز  من  قوية  ركزة  هيجل   اعتبره  حداثي 

الحديث، حيث اأنّ الذّات ل تقبل اإل ما يحقّق ذاتها 

ويمجّد قيمها، فلا يمكن لإن�صان ي�صعه باحثا عن اللّذات 

يوؤمن  كان  اإذا  اإل  طفل،  بكاء  على  ي�صبر  اأن  الفردية 

بالأمومة  وتوؤمن  المادية  القيمة  تتجاوز  اإن�صانية  بنزعة 

والأبوة.

يرورة: ج. هيمنة و�سائل الاإعلام وتكري�س ثقافة ال�سّ

اأ�صحت  منها،  المرئية  بخا�صة  الإعــلام  و�صائل  اإن 

النّا�ش،  رغبات  وتوجيه  خلق  في  مركزيا  دورا  تمار�ش 

نحو  والن�صداد  المو�صة  وقيم  ال�صتهلاك  طاحونة  نحو 

ثقافة  تقلي�ش  اأ�صهم وبحجم كبير في  ما  ورة، هذا  ال�صّ

القدا�صة  عن�صر  ومعها  الأخلاقية،  بال�صوابط  اللتزام 

نحو  التّوجيه  واأ�صا�ش  الكبرى  القيم  منبع  باعتبارها 

في  الإعلامية  الهيمنة  نجاح  ويعد  الأخلاقية،  القيم 

اأ�صطع دليل على تحويل  الوليات المتحدة الأمريكية، 

وتهمي�ش  اقت�صادية  وقيمة  ا�صتعمالية  مادة  اإلى  العالم 

و-م-اأ،  في  »فالإعلام  الإن�صان،  في  الإيمانية  الأبعاد 

فاأتفه  وم�صل،  جدا  ناجح  فنيا  واأنه  خا�صة  �صطوة،  له 

الأمريكي  الإعلام  الأ�صياء يجعلونها م�صلية وجميلة، 

قام الإعلام  الروؤية ال�صتهلاكية، فقد  تر�صيخ  نجح في 

الملكة  واإفقاده  بتفريغ الإعلام الأمريكي من الداخل 

فلك  في  تدور  التي  الختيار  بحرية  واأوهمه  النّقدية 

حتمية الختيار ال�صتهلاكي والهدف المادي المنف�صل 

.
)11(

عن نظام القيم التوجيهي«

كتابه  في  بــودريــار«  »جــون  ق�صده  ما  تحديداً  وهــذا 

المعنى في  لقيمة  تحليليه  اأثناء  وال�صطناع«،  »الم�صطنع 

عالم  في  نعي�ش  »نحن  الإعلام  و�صائل  هيمنة  دوائر 

تزداد فيه المعلومات اأكثر فاأكثر، بينما ي�صبح المعنى فيه 

.
)12(

اأقل فاأقل« 

وانح�صار المعنى موؤدّاه اأي�صا فقدان القيم قيمتها، وتحول 

و�صائل الإعلام نف�صها اإلى واهبة للمعنى وخالقة للقيم، 

على  الج�صماني  البعد  وتنمية  ال�صتهلاك  قيم  لكنّها 

وحاني، اأين يفقد الإح�صا�ش بالبعد 
ّ
ح�صاب البعد الر

الجوهري باعتباره مرتكز الكيان الب�صري مكانه، وتملاأ 

حجب الغفلة عن القدا�صة قلب الن�صان وروحه وتمنعه 

من الت�صال بالدّين الذي من مقا�صده بناء الإن�صان 

الروحي،  والرتقاء  الإيمــان  لقيم  الحامل  التّزكوي، 

وال�صّالك م�صالك العبادة بالمعنى الح�صاري، اأي العبادة 

التي تجمع بين الإيمان الروحي والإيمان العمراني.

الممار�صات  في  القيم«،  »�صياع  مظاهر  اإذن،  هي  هذه 

تعد  مظاهر  وهي  المعا�صر،  الغربي  للاإن�صان  ال�صلوكية 

علامات اأو اأعرا�ش على تر�صّخ نظام القيم ال�صتهلاكي 

وتو�صيع م�صاحات اللّذة وتقوية المح�صو�صات، بما يوؤول 

وتدمير  الإيمــاني،  الأخلاقي  القيم  نظام  حجب  اإلى 

الذي  الحديدي  القف�ش  ر�صادة  في  والعي�ش  المعنى 

يم�صك بدوائر الحياة برمتها نحو مقا�صد اللّذة و الجمع 

ل  التي  ال�صتخلافية،  الوظيفة  ون�صيان  المال«  »جمع 

الإيمان  واإن�صان  التزكية  اإن�صان  اإل  اإنجازها  على  يقدر 

واإن�صان القدا�صة والمعنى.

اد و�صادق عودة، م�صر : ال�صروق الدولية، 2004، �ش 292.11
ّ
)10( �صيّد ح�صين ن�صر، دليل ال�صاب الم�صلم في العالم الحديث، ترجمة فارق جر

)11( عبد الوهاب الم�صيري، مرجع �صابق، �ش 316.12

)12( جون بودريار، الم�صطنع وال�صطناع، ترجمة جوزيف عبد الله، بيروت : المنظمة العربية للترجمة، 2008، �ش 147.13

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات نقد إرادة الكونية

فيه  تــزداد  عالم  في  نعي�س  نحن 

بينما  فاأكثر،  اأكــثر  المعلومات 

ي�سبح المعنى فيه اأقل فاأقل.
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تدميرا  باعتبارها  الحداثة  كونية  رابعاً: 

للخ�سو�سيات الثقافية  

عندما  التقليدي،  ال�صتعمار  مع  متلازمة  ظاهرة  ثمة 

عليها،  الهيمنة  في  يرغب  التي  ال�صعوب  اإلى  ي�صل 

الح�صارية،  واإمكانياتها  ممتلكاتها  نهب  عن  ف�صلا  هي 

القيم  ور�صيد  الثقافية  الخ�صو�صيات  اإلى  التعدّي 

مفاعيله،  وتعطيل  اإذابته  اأجل  من  الم�صترك،  المعنوي 

موروثها  بين  �صلة  تربطها  ل  اأخرى  اأجيال  وتكوين 

تحويل  خلال  من  التاريخية،  ورموزها  المعنوي  الثقافي 

اأخرى  اأدوار  كالم�صاجد، لآداء  الثقافية  موز 
ّ
الرُ اأماكن  

الجزائر  في  ح�صل  مثلما  الأ�صلية،  وظيفتها  وتعطيل 

اإلى  الم�صاجد  ل  حوَّ الذي  الفرن�صي،  ال�صتعمار  اأثناء 

من  رام  ثقافية  �صيا�صة  و�صلك  وكنائ�ش،  ا�صطبلات 

خلالها اإقامة الف�صل بين ثقافة الإن�صان الجزائري بكافة 

الثقافة،  هذه  من  ال�صتمداد  وبين  الدّينية  مركباتها 

وت�صير القراءات التّحليلية التاريخية اإلى حجم الح�صور 

المكثّف لهذه الأ�صاليب ال�صتعمارية  التي �صعت نحو 

الجزائر  وتجربة   ، الأخرى  الثقافية  الخ�صو�صيات  اإلغاء 

ال�صتعمارية  ال�صيا�صية  لأن  ال�صاطع،  النّموذج  تقدّم 

بعد اأن امتلكت الم�صادر القت�صادية للجزائر ، اتجهت 

للمجتمع  ال�صتراتيجي  العمق  اأو  القوة  م�صادر  اإلى 

مبتور  جديد  ثقافي  كيان  ولبلورة  جهة،  من  لإ�صعافه 

اإل  لي�صت  وهذه  الأ�صلي،  الثقافي  بالكيان  ال�صلة 

تدمير  اإلى  �صعت  التي  �صورة من �صور كونية الحداثة 

التي  الأ�صاليب  الثقافية الأخرى، ومن  الخ�صو�صيات 

ركّزت عليها الدوائر ال�صتعمارية تواليا : اإنهاء الوظيفة 

الجزائر،  في  الأوقاف  لموؤ�ص�صة  والثقافية  الجتماعية 

تدهور  الإ�صلامية،  والمعالم  العبادة  اأماكن  تدهور 

موؤ�ص�صة  دور  تهمي�ش  الجتماعي،  التكافل  منظومة 

للزوايا،  الإيجابية  الوظيفة  اإيقاف  الإ�صلامي،  الق�صاء 

به،  الجزائريين  وتجهيل  الإ�صلامي  الدين  محا�صرة 

في  الق�صري  ل  التدخُّ الدّينية،  المرجعية  على  الق�صاء 

اإ�صاعة التلويث  اإ�صعاف اللغة العربية،  الحياة الدّينية، 

بفر�ش  المحيط  تغريب  العام،  المجتمع  في  الأخلاقي 

.
)13(

الطابع الم�صيحي

اللّاغي  التقليدي  ال�صتعمار  �صعيد  على  هــذا 

اليوم،  عالم  في  اأما  الأخرى،  الثقافية  للخُ�صو�صيات 

الخ�صو�صيات  اإلغاء  ومقا�صد  اآليات  تغيّرت  فقد 

بمنطق  واإنما  المبا�صرة،  القوة  بمنطق  لي�ش  لكن  الثقافية، 

التي  الواحدة  الإن�صانية  فكرة  تر�صيخ  نحو  ال�صعي 

تعرف اأقوى تجلّياتها في زمن العولمة، »ففكر العولمة هو 

في جوهره العودة اإلى هذا الإن�صان الطّبيعي، الذي ل 

يعرف الحدود اأو الهوية و لي�ش عنده اأيُّ اكتراث بالقيم 

بالأر�ش  والرتباط  الكرامة  مثل  والمعنوية  الأخلاقية 

هو  الطبيعي  الإن�صان  اإن  وحيث  والتّ�صحية،  والوطن 

وتطلّعاته  مطالبه  فكل  لذا  القت�صادي،  الإن�صان  ذاته 

قرير يتقابل  . وهذا التَّ
)14(

تظل داخل ال�صقف المادي«

المتجاوز  بالمعنى  الإن�صاني  الإن�صان  فكرة  مع  ديا  �صِ

اإن�صان  اأي  الحيوية،  وافع  والدَّ المادية  المطالب  ل�صقف 

»الخ�صو�صية المفارقة«، الذي يتوفر على بعد اآخر يمنحه 

العالم،  مع  الحياتي  بيته  ترتيب  في  الق�صوى  الحرية 

الروؤية  وفي  الحقيقية،  الهوية  هي  المفارقة  والُخ�صو�صية 

بين  التلازم  هذا  على  تاأكيد  للاإن�صان  الإ�صلامية 

على  اأي�صا  وتاأكيد  الحرية،  وبين  المفارقة  الخ�صو�صية 

الج�صماني  بالمعنى  اأحاديته  على  ل  الإن�صان  تركيبة 

الذي يرغب دعاته في اأن تكون له الكلمة العليا، ذلك 

اأن »للاإن�صان علما باأ�صماء الأ�صياء ومعرفة الله �صبحانه 

وتعالى، وان له اأجهزة روحية وعقلية للمعرفة والإدراك 

مثل القلب والعقل، واأن له ملكات لل�صهود والتجربة 

في اأبعادها المادية والذّهنية والروحية، وهو ذو نف�ش لها 

قدرة  ذو  اأنه  كما  والحكمة،  الهداية  لتلقي  ال�صتعداد 

اإنه  كذلك  نقول  ولكنّنا  ذاته.  مع  العدل  تحقيق  على 

�صواء  حد  على  ففيه  والجهل،  والظّلم  الن�صيان  كثير 

)13( اأنظر، الطاهر �صعود، الحركات الإ�صلامية في الجزائر )الجذور التاريخية والفكرية( الإمارات العربية المتحدة : مركز الم�صبار 2012، �ش من  223، 237

)14( عبد الوهاب الم�صيري، الهوية والحركية الإ�صلامية، �صوريا : دار الفكر، 2009،  �ش 146.15

نقد إرادة الكونيةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات



133 العدد الأول، ربيع 2013

ال�صفات الإيجابية وال�صفات ال�صلبية التي تت�صارع من 

اأجل ال�صيطرة وال�صيادة، ولكن فيه كذلك قد طبعت 

و�صائل الخلا�ش من خلال الدين الحق وال�صت�صلام 

.
)15(

ال�صادق« 

ما�صيا،  لجاأت  لماذا  هو  اإلحاحا  الأكثر  ال�صوؤال  لكن 

الخ�صو�صيات  تدمير  اإلى  الحداثة  كونية  حا�صرا  وتلجاأ 

بدللتيها : الخ�صو�صية الثقافية والخ�صو�صية المفارقة؟ 

هل من اأجل اأن تعيد �صياغتها وفق روؤيتها الثقافية اأو 

اإدماجها كيما تكون من جن�صها؟ هل هذه هي المقا�صد 

الحقيقية؟

اإرادة  نحو  الغربية  الحداثية  الكونية  نزوع  اأن  براأينا 

العالم  م�صتوى  على  بخا�صة  الثقافي  العالم  تدمير 

تجد  لن  المخُ�صعة،  المقهورة  ال�صعوب  اأن  الإ�صلامي، 

اإل رموزها الثقافية من اأجل الحتجاج والمقاومة، ومن 

اأجل الت�صدّي لإرادة الهيمنة الظّافرة، ويعد الدين في 

ال�صتعمارية  الدوائر  تبداأ  التي  الثقافية  الرموز  طليعة 

بخلخلة العتقادات حول تعاليمه، تمهيدا لإفراغه من 

الم�صامين التحررية و الإمدادية، ذلك اأن الدّين لي�ش 

عن�صرا من عنا�صر الثقافة فقط، اإنّما هو النقطة المركزية 

يمكن  ل  اإذ  برمتها،  الثقافية  العنا�صر  ت�صنع  التي 

ما  بقدر  للعالم،  الإدراكية  بالروؤية  اإمداده  في  اختزاله 

هو منظومة من الطّقو�ش الجتماعية التي توطّد �صبكة 

العلاقات الجتماعية وتمنح للوجود معنى، وللعلاقات 

تذهب  وعندما  ح�صارياً،  دوراً  اأو  وظيفة  الجتماعية 

هذه  طم�ش  مُبتغاها  فاإن  هنا،  اإلى  ال�صتعمار  اإرادة 

تمنح  طاقة  اأيّة  من  واإفراغه  للدّين  ربة  
ّ
التحرُ الوظيفة 

الإن�صان المُ�صتعْمَر همة المناه�صة والت�صدّي.

الثقافية   الخ�صو�صيات  محو  اإرادة  اإن  فنقول،  نلخّ�ش 

التي اأتقنتها كونية الحداثة الغربية تجد مبّررها الجوهري 

وتجفيف  والقوة،  المعنى  منابع  وتجفيف  توقيف  في 

يمتلك  الذي  ثقافيا،  المختلف  الآخر  الوجود  اإمكانية 

�صيد المعنوي من القيم التي يتمثّلُها ويملاأ بها العالم 
ّ
الر

بالمعنى والأر�ش بالخير.

هذا فيما هو مو�صول، بالمرحلة التقليدية من ال�صتعمار، 

اإلغاء  نحو  ال�صّعي  فاإن  الكوني،  العولمة  واقع  في  اأما 

عن�صر الخ�صو�صية بم�صامينه المرُكّبة : العقلية والمقدّ�صة،  

في م�صتوى فهم الإن�صان وبيان طبيعته الأ�صلية، فالمراد 

منه تحوير المفاهيم وقلب الت�صورات من اأجل واقع اآخر 

الواحد،  البعد  ذو  والإن�صان  ال�صوق  وحدانية  ا�صمه 

واأي�صا في:

اإطلاق ت�صمية حرّية على اقت�صاد �صوق بدون حدود 

كمنظّم وحيد للعلاقات الإن�صانية.

التزايد الم�صتمر في القوى  م على  تقدُّ واإطلاق ت�صمية 

التقنية والعلمية لل�صّيطرة على الطّبيعة والب�صر.

للاإنتاج  الهوجاء  الزيادة  على  نمو  ت�صمية  واإطــلاق 

. 
)16(

وال�صتهلاك 

الُخ�صو�صيات  بتدمير  القول  مبّررات  اإذن،  هي  هذه 

كونية  م�صروع  والمتجلّي في  الم�صتبطن  ال�صعار  المحلّية، 

)15( �صيّد نقيب العطا�ش، مداخلات فل�صفية في الإ�صلام والعلمانية، ترجمة محمد طاهر مي�صاوي، المعهد العالي العالمي للفكر والح�صارة الإ�صلامية، دار  ماليزيا، الأردن: 

دار الفجر، دار النفائ�ش، �ش 163.

)16( روجي غارودي، الوليات المتحدة الأمريكية طليعة النحطاط، مرجع �صابق، �ش 120. )الت�صديد من الموؤلف(.

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات نقد إرادة الكونية

الخ�سو�سيات  محو  اإرادة  اإن 

الثقافية  التي اأتقنتها كونية الحداثة 

الجوهري  مبّررها  تجد  الغربية 

والقوة،  المعنى  منابع  تجفيف  في 

الاآخر  الوجود  اإمكانية  وتجفيف 

المختلف ثقافيا.
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ول  الثقافية  و�صيات  بالُخ�صُ ياأبه  ل  الذي  الحداثة، 

ية 
ّ
حر اإنها  للعالم،  التّاأويلي  نموذجه  مقام  في  يَجعلها 

ح�صاب  على  الج�صد  ونمو  التقهقر،  وتقدّم  العبيد، 

في  اإل  يوجد  ل  الحقيقي  النمو  اإن  والمفارقة.  الإيمانية 

كافة  تنمو  الذي  المركّب،  المتعدد  الإن�صان  الإن�صان، 

اإن�صان الكونية  التنمية،  قواه الخلّاقة، وتتوازن في هذه 

حيث  من  ينمو  ولم  الج�صمية،  قوته  حيث  من  نمى 

الفكرية  بالجتهادات  دفع  ما  والعقلية.  الروحية  قواه 

المعا�صرة الإح�صا�ش بالحاجة اإلى تاأ�صي�ش الأ�ص�ش من 

الحاجة  هذه  اأي�صا،  جديد  من  المعايير  وو�صع  جديد، 

مركبة بين المقاومة والثورة في هذه الأ�ص�ش، لأن كنور 

العالم القديم الدّينية قد زحف الموت نحوها، ويو�صك 

ت�صدّعت  الجديد  العالم  واأ�ص�ش  اإليها،  ي�صل  اأن 

جدرانها التاأويلية ولم تعد قادرة على القيام والنّهو�ش 

حتى  قــادرة  غير  اإنها  للم�صوّغات،  فقدانها  ب�صبب 

على مراجعة ذاتها، ت�صبه ال�صير الجارف الذي انطلق 

اأجل  من  واحدة  لحظة  التوقف  على  يقوى  يعد  ولم 

التفكير، اإنّها تخ�صى حتى التفكير في م�صيرها، واإدغار 

مورانEdgar Morin ، في م�صاءلته عن وجهة �صير 

العالم، طوّر فكرة الأ�ص�ش التي تعني: 

. تاأ�صي�ش بوؤر المقاومة بكل ثقافة �صتكون في الوقت 
نف�صه بوؤر انطلاقة ثقافة جديدة .

. تاأ�صي�ش ن�صيج جنيني من العلاقات الجتماعية 
الجديدة ومن علاقات حياة مغايرة.

. تاأ�صي�ش تجمعات البحث، حيث يتم بذل مجهود 
من  باتر  وغير  مبتور/  غير  فكر  مبادئ  بلورة  قد  كبير 

.
)17(

اأجل فهم عالمنا، وزماننا وذواتنا 

هو  الممكن  الأفق  اأن  مواربة  دون  ومن  اإذن،  لنقل 

الأخرى،  للح�صارات  القيمية  الثوابت  اإمكانية تجديد 

تفوقها  من  �صرعيتها  ت�صتمدُّ  المهيمنة  الح�صارة  لأن 

تردّي  اأن  والثاني  قيمها،  قدا�صة  من  ولي�ش  المادي، 

الأو�صاع القت�صادية للح�صارات الأخرى لي�ش عاملا 

من عوامل فقدانها لدخول التاريخ، لأن قانون تداول 

الح�صارات يمدها ب�صعة الأفق، ويوؤكّد اأن الم�صروعية هي 

لدوائر  النّاظمة  العليا  للقيم  اأو  الروحية،  القيم  ل�صرعة 

عن  المنف�صلة  القت�صادية  الوفرة  لمعيار  ولي�ش  الحياة، 

ت�صديد القيم الإيمانية التوجيهية، ف�صلا عن اأن الخروج 

من نفق التخلُّف المظُلم موقوف  ح�صوله من جديد، 

ب�صكل   الروحية  القيم  منظومة  اأي  الحياة  ن�صغ  على  

متوازن ومتكامل.

تجلّى لنا، ا�صتح�صارا لتحاليلنا ال�صابقة، المتعلّقة بر�صد 

واقع الكونية العنيف، اأن هذا الواقع الكوني الحداثي 

ل يعطي القيمة الفعلية للخ�صو�صيات الثقافية الأخرى 

وقد احتقر �صرائعها القيمية، ونُظُمُها الجتماعية ، ناهما 

نموذجا  الكوني،  الغرب  واقع  ثقافة  في  الإب�صار  باإرادة 

وجه  اأو  نموذجا  باعتباره  ولي�ش  واأقْوم،   واأ�صْلَمَ  اأوحد 

اأ�صكال ترتيب  العالم و�صكل من  تاأويل  وُجُهات  من 

البيت العلائقي مع الذين يقعون �صمن دائرة الآخر 

المختلف.

من اأجل هذا، وجب التفكير في تجديد الكونية مفهوما 

قيم  من  وقيمة  ح�صارية،  وف�صيف�صاء  علائقيا،  ون�صقا 

العي�ش في وفاق مع كافة النّا�ش على الأر�ش، والكونية 

وبيان  عر�صها  التَّحليلي  المقام  هذا  في  نروم  التي 

التي  الخ�صو�صية  مع  تتعار�ش  ل  ونتائجها،  مُرتكزاتها 

اإليها، بقدر ما تتعار�ش مع واقع الكونية الذي  ننتمي 

عن  الغتراب  نعاني  وب�صببه  ف�صائه،  ن�صكن في  نحن 

نقد إرادة الكونيةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

اإن النمو الحقيقي لا يوجد اإلا في 

الاإن�سان، الاإن�سان المتعدد المركّب، 

الخلّاقة،  قواه  كافة  تنمو  الذي 

وتتوازن في هذه التنمية.

)17( اإدغار موران، اإلى اأين ي�صير العالم، ترجمة اأحمد العلمي، بيروت : الدار العربية للعلوم، 2009،  �ش 84.18
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منابع حياتنا، ونظام قيمنا ومفاهيمنا عن العالم حولنا.

التلاقي  ومُمكْنات  الكونية  اأو  الإ�صكال  اآفاق  خاتمة 

والتعارف:

اإذا كان واقع الكونية كما جرى ت�صقيقه في التحاليل 

ال�صابقة، اأي : كونية اإرادة القوة والنف�صال عن القيمة 

الجوهري  الملمح  فاإن  الثقافية،  الُخ�صو�صيات  وتدمير 

نداءات  اإلى  الركون  المختلفة، وعدم  الدروب  هو �صق 

»وحدة التّاريخ الب�صري«  و»عالمية الح�صارة« و»الإن�صانية 

الواحدة «،  لأن من مُوا�صفات »مبداإ الكونية«: تلاقي 

الُخ�صو�صيات  وتوا�صُجها في ف�صيف�صاء ح�صارية، تقدّم 

الختلافي  المق�صد  هذا  ويجد  جليلة،  جمالية  �صورة 

اأ�صله في حقيقة العلاقة بين الثقافات، فهي بما تخت�ش 

به، من عوائد وفنون ونظم اجتماعية مختلفة، و�صُلوكات 

اإلى  م�صمومة  يجعلها  اأي�صا،  مختلفة  تعبيرية  واأ�صكال 

اإذا عثرنا على  اأما  ولي�صت  منحلّة في غيرها،  بع�صها، 

والحتواء،  بالتبعية  له  يدان  اأن  يراد  واحد  ثقافي  نمط 

فاإن هذه لي�صت من الكونية في �صيء، اإذ الكونية تعبّر 

عن القيمة العليا التي ت�صدّد اأمم الأر�ش نحو التفاق 

فيما بينها، وما جاء اآنفا، هو وجود خ�صو�صية اأمة بعينها 

عُمّمت على الأمم الأخرى.

من هنا، ثمة معيار كوني ن�صتخرجه من التحليل المعرفي 

يق�صي  المعيار  هذا  وال�صلوكات،  والذّهنيات  للظواهر 

فل�صفية  لها مدلولت  »الخ�صو�صية �صمة ح�صارية  باأن 

�صرورة  اإلى  تدعو  والخ�صو�صية  عميقة...  و�صيا�صية 

ل  والعالمية،  الإن�صانية  الح�صارات  كل  على  النفتاح 

على الح�صارة الغربية وحدها، واأن ننهل من معين كل 

الح�صارات، هذا على عك�ش ما يرى دعاة القانون العام 

يدورون في  فهم  الخ�صو�صية،  يُنكرون  الذين  والعولمة، 

على  الحق  والنفتاح  الغربية وحدها،  الح�صارة  محيط 

يدعّمها،  اإنه  بل  الخ�صو�صية،  فقدان  يعني  ل  العالم 

لأنّنا حينما نُدرك تنوّع النّماذج الح�صارية اللّامتناهية، 

الغربي،  للنُّموذج  خ�صوعنا  مــدى  �صنكت�صف 

الح�صارية  لغتنا  لنا  تكون  اأن  اإمكانية  و�صنكت�صف 

.
)18(

الخا�صة «

مبداأ  على  الرتكاز  لنا  الأقــوم  من  اأنه  اإذن،  جلي 

الختلاف مع واقع الكونية، ومبداأ ت�صغيل الخ�صو�صية 

ك�صمة ح�صارية واأداة نراهن عليها من اأجل الت�صال 

الح�صارية  الختلافات  وجدت  فما  الكونية،  مبداإ  مع 

والثقافية واللّغوية؛ اإل بق�صد التعارف والتكامل.

)18( عبد الوهاب الم�صيري، الهوية والحركية ال�صلامية، مرجع �صابق، �ش 143.19
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عليها  نقيم  التي  الأر�ش  تتحوّل  اأن  هي 

فيها  يعي�ش  الذي  والإن�صان  وطن،  اإلى 

وي�صارك في �صوغ حياتها اإلى مواطن، ويوثّق هذا الواقع 

المواطن  م�صاركة  اأي  المواطنة،  هي  تلك  د�صتور،  في 

نظرة  تكوين  له  يتيح  ما  القرارات،  �صنع  في  الأ�صيل 

متوازنة اإلى ذاته وبلده و�صركائه في �صفة المواطنة، على 

اأ�صا�ش الم�صاواة في الحقوق والواجبات.

الياأ�ش  تعميم  في  الحياة،  اأعداء  الأ�صرار،  يجتهد  اإذ 

بما هي معنى  اأبناء الحياة من الحياة،  لي�صتاأثروا ويمنعوا 

اأو نعمة ل يختزلها الخبز.. بل ت�صارعها الحريّة.. يجتهد 

مكوّناتهم  عمارة  في  يعت�صمون  فيمانعون،  الأخيار 

واأفكاراً، يعيدون بناء رجائهم واإرادتهم  الأ�صليّة، قيماً 

في  وتزهر  الرحمن  من  تبداأ  التي  �صروطها،  على 

في  خال�صة  لت�صتريح  الإن�صان  من  تبداأ  اأو  الإن�صان، 

كنف الرحمن.

ولعلّه اأمل، فليكن اأملًا، لأنّ الر�صوليّين محبّي الر�صل 

ومعهم  م�صتثمريهم  نقي�ش  اأو  غير  وهم  واأحبّاءهم، 

بر�صالة  ولكن  ر�صل،  دون  من  اأو  بر�صل  النا�ش  محبو 

ة 
ّ
الدولة المدني

على اأ�سا�س المواطنة

هاني فحص*

يفتر�ش اأن يتقبلها الر�صل ، لأن الإن�صان هو المق�صد، 

قال  ما  على  البيت،  اإلى  الطريق  من  اأهم  والبيت 

محمود دروي�ش. هوؤلء جميعاً واأحب اأن اأكون منهم،  

ملزمون وملتزمون بالأمل، لعلّه اأمل لي�ش يتيماً، ولكنّه 

قد يكون �صاقاً، في هذا المناخ الذي يعمل عاملون من 

والفقر  الإحباط  معه  لي�صود  وي�صود  ي�صوء  اأن  اأجل 

يكون  اأن  ي�صبه  بما  وال�صتتباع،  وال�صتحواذ  والجهل 

ا�صترقاقاً ح�صارياً �صاملًا، اأمل اآخر اأن نلتقي منهمكين 

اإيماننا  دمنا وحبرنا، من  معرفّي من  م�صتح�صر  بتركيب 

بالله وحبّنا لعياله، من توحيدنا ونزوعنا اإلى تحقيق معادله 

في الوحدة، ومن وحدتنا �صابطاً لختلافنا، واختلافنا 

لعلّ  الدائم،  وتثاقفنا  وتعارفنا  واإبداعنا  لحوارنا  ف�صاءً 

هذا المركّب ي�صيء لنا ما تبقّى مبهماً من حقيقتنا اأو 

ما تراكمت عليه الجهالة المتبادلة فاأخفته، اأو ما هو اآخذ 

نتّقي  موؤن�صة  اأو  المتواتر من حقائق جديدة  الظهور  في 

وح�صتها التي تت�صرب بع�ش ملامحها بين ربيع عربي 

واآخر، بالمعرفة الهادفة، ون�صتحقّ اأن�صها بتبادل المعارف 

وتداول الحقائق والقول بالحقّ الن�صبي دائماً.

مواجعنا  على  ن�صتيقظ  عندما  اأنّنا  كيف  ترون،  األ 

*مفكر من لبنان. 

الُمواطَنَةُ
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ت�صبح  الوطن،  في  �صراكتنا  نبدع  الم�صروعة،  واأحلامنا 

الآخرين؛  على  مطلّات  منا  جماعة  كلّ  خ�صائ�ش 

الرحبة  الم�صتركات  عن  �صارف  ي�صرفنا  وعندما 

والخ�صائ�ش الجميلة جمال ال�صرورة والحريّة داخلتين 

الإلغاء،  ونتبادل  التقابل  نرتكب  الجميل،  الجدل  في 

ت�صبح الخ�صائ�ش كهوفاً و�صجوناً رطبة ومعتمة، نمار�ش 

في اأقبيتها ودهاليزها محواً للذات في الآخر والآخر في 

لة؟!  اأي للذات بالذات في الذات في المح�صّ الذات، 

في  اتّكاأت  اإن  معذرة  ليل!!!  حاطبو  وكاأنّنا  نغدو 

بعينه،  دين  اإلى  اأنتمي  باأنّني  ح 
ّ
ي�صر ما  على  مقالتي 

اإنّ  بالقبول.  طمعاً  التخلّي  اإلى  مدعوّين  غير  كنّا  واإن 

ذلك لن يكون مق�صوداً من قبلي، بل هو اإيحاء متعمد 

باأنّي اآتيكم كما اأنا، ول اأرغب اأن اأراكم اإلّ كما اأنتم، 

الطائفي،  انتمائي  على  للدللة  كافية  قيافتي  اأنّ  على 

كعن�صر  يدخل  بل  المركبة  هويتي  يختزل  ل  والذي 

فيها ، يح�صر .. ولكنه ل يح�صر دائماً واإن ح�صر فاإنه 

ل يعطل العنا�صر الأخرى ، واإن كانت الم�صوح تم�صح 

محتوياتها في كثير من الأحيان، فاإنّنا متعاقدون �صمناً 

على تغليب الم�صمون الواحد على الأ�صكال المتعدّدة، 

تنوّع  تقت�صي  بل  تمنع،  ل  الم�صمون  وحدة  كانت  واإن 

من  جزءاً  يكون  كي  مدعوّ  فال�صكل  اإذن  التجليات. 

الم�صمون، والم�صمون ملزم باإغراء ال�صكل بذلك. ومن 

اأن نحفر  اأو كيان ،  اإيمان ووطن  هنا فاإنّ ق�صارانا كاأهل 

بالآخر،  اأحدنا  يلتب�ش  اأن  اأي  بيننا،  اللتبا�ش  عوامل 

في  الآخر  يدخل  اأن  اأي  لذاتيّاته،  هجران  دون  من 

قد  الذات  لتكون  وتعيّنها،  وتعيينها  الذات  تعريف 

دخلت في تعريف الآخر، وحينئذٍ ي�صحّ لنا اأن ندّعي 

هذا  بعد  منّا  ولكلّ  وعا�صمنا،  جامعنا  التوحيد  باأن 

وخ�صائ�صه،  ذاتيّاته  اإلى  يعود  اأن  الجميل،  اللتبا�ش 

يكون  اأن  اأو  لتعدّدنا،  اإلغاء  وحدتنا  تكون  ل  حتى 

تعدّدنا هدماً لعمارتنا، اإذن نف�صل وتذهب ريحنا.. ومن 

دون وحدة رحبة وخ�صبة، اأنّى لنا اأن نكدح اإلى الواحد 

اأو نلاقيه؟ غير اأنّ الح�صيف العارف بلحن الخطاب، لن 

وحاجة  رغبة  من  ياأتي  اإنجيلياً  اإيقاعاً  يعدم في كلامي 

كلّ  بالأحياء،  الم�صروطة  الم�صروطة،  الحياة  على  ودربة 

اأنّ  حين  في  فيحيونك،  فيك  يحيون  الذين  الأحياء 

تقييد الحياة بالجماعة الإثنيّة اأو المذهبية اأو ال�صيا�صية، 

هو اإفقار لها من الرواء والحيويّة وتجفيف لمنابع الإبداع.. 

دعاهم  الذين  الموؤمنين  �صلك  في  نف�صي  اأ�صلك  واأنا 

حدّ  على  والآخــرة  الدنيا  في  يحييهم  ما  اإلى  القراآن 

ا�صتجيبوا  اآمنوا  الذين  اأيها  »يا  طبعاً  وبال�صرورة  �صواء 

)يوحنا(:  ومن  يحييكم«  لما  دعاكم  اإذا  وللر�صول  لله 

»اأمّا اأنا فقد اأتيت لتكون لهم الحياة وتكون لهم بوفرة« 

ننجزه  اإذا لم تكن م�صروعاً  الدنيا؟  واإلّ فلماذا كانت 

معاً، واإذا ما كانت اآخرتي فرديّة، اأي خلا�صي »ل تزر 

وازرة وزر اأخرى« »كفى بنف�صك اليوم عليك ح�صيباً« 

 الآمن اإليها محفوف بالآخر والآخرين، كلّ 
ّ
فاإن الممر

في  الأخ  من  الخلق  كلّ  الله،  عيال  بالخلق  الآخرين، 

الدين اإلى النظير في الخلق، كما في ن�ش نهج البلاغة 

فيما  مفا�صلة  دون  من  م�صاواة  بالواو  يعطف  الذي 

الحاكم...  على  المحكوم  حق  من  ذلك  على  يترتّب 

هذه الإن�صانية اأو الأن�صنة، تغريني بالعتراف باأني، في 

لحظة يقظة ، وجدتني ملزماً بالحد من تديني، اأي من 

في، في تطبيق الأحكام ال�صرعية 
َ
في اأو الِحر

ْ
الت�صدد الَحر

مني على ديني،  يت�صدد، حر�صاً  نبذ من ل  اأو  واإدانة 

اأني م�صطر الى الحد من  الدين، كما  انتمائي الى  اأي 

الركون التمامي اإلى منظومتي العقدية الدينية، حر�صاً 

لحدود  العابر  اأي  الكبير،  الإيمان  ف�صاء  في  موقع  على 

الأديان ، الذاهب اإلى الله والإن�صان، اأو الذاهب اإلى الله 

من الإن�صان ومن اأجله، اأي من اأجل الإن�صان، ل من 

اأجل الله المتفق اأنه غني عن العالمين .. ذلك الف�صاء 

الموؤمنين،  مع  للاجتماع  الوحيدة  الفر�صة  هو  الرحب 

وقد  بالحب،  العامرة  القلوب  ذوي  اأي  الموؤمنين،  كل 

يتورطون اأو يورطهم اأحد بالكراهية، ولكنهم �صرعان ما 

يتوبون .. ول اأ�صتثني اإل من ي�صتثنون اأنف�صهم، اأي قلة 

من الب�صر الظالمين، والذين مهما يكثروا، يبقوا ا�صتثناء 

.. ومن اأ�صباب ح�صرتي، اإني ق�صيت �صطراً من عمري 

مري�صاً عن طريق العدوى، بال�صعور باأني متفوق دينياً 

الدين الآخر  واأف�صل عند الله، من الآخر، في  واأقوى 

واإخواني  واأ�صاتذتي  رفاقي  حتى  الآخر،  المذهب  اأو 
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بحذافيرها،  ال�صريعة  اأحكام  اأطبق  لأني  واأبي،  واأمي 

اأو بحروفها، حتى حروف العلة والجر والن�صب ف�صلًا 

اأن  لأكت�صف  للحقيقة،  م�صيعة  هو  الذي  الجزم  عن 

العلم من دون الآخر ، اأي من دون قلب، اأي من دون 

الحب، لي�ش علماً، بل هو اأجهل الجهل، بل واإن العقل 

من دون قلب لي�ش عقلًا .. وتيقنت اأني كنت اأطبق 

اأحكامي ل اأحكام الله الذي خلقنا مختلفين راأفة بنا، 

اأكملت حجتي  قد  بهذا  اأكون  هل   .. نتكامل  ولكي 

وعبور  المعرفي  لل�صفر  اختياري  �صواب  على  ودليلي 

اأي  الإيمان،  اأي  الدين،  في  المعنى  معنى  نحو  الحدود 

الإن�صان؟ اأرجو ذلك، واأرجو اأن تكون هذه الـ)ل( في 

التوحيد ذاهبة  لـ)ل(   معادلة 
)1(

)موؤمنون بلا حدود(

اإلى معناها الأ�صمى في كل م�صمياته .. واأ�صتذكر الماأثور 

عن الر�صول )�ش( : »بع�صكم ي�صلي وي�صوم ويزكي 

ويحج ، اأكثر من بع�ش ، ولكن اأقواكم اإيماناً ، اأكثركم 

معرفة«. 

كاأني األتم�ش اأو اأتلّم�ش معنى المواطنة تحت اأو خلف 

اأو في عمق �صيغتها النظريّة اأو الروحية ؟ بلى.. واإذا ما 

كنا من اأهل الروح، اأي اأن الروح هي الأولى في ناظمنا 

ل  ل�صاأنه  واإعلاء  للج�صد  رعاية  كينونتنا،  في  الكوني، 

في   
ّ

الروحي با�صتبيان  دوماً  ملتزمون  فاإنّنا  منه،  حطّاً 

المادي »كان في مكة حجر يكلّمني وي�صلّم علي« و»اإذا 

بح�صب  ويمكن  تنطق«  �صوف  الحجارة  فاإنّ  م 
ّ
مَتـ �صَ

الحجارة  فاإن  لإبراهيم  بنوّتنا  نح�صن  لم  اإن  الإنجيل 

ففي  اإذن..  البنوّة.  هذه  واأعباء  �صرف  لتحمل  جاهزة 

اإلى  المادي  رفع  ينبغي  اأو  يمكن  وتوحّد،  توحيد  لحظة 

الثابت  عن  بحثاً  المادي  تجريد  اأي  الروحي،  م�صاف 

اأو الجوهري في معناه، وفي الوقت ذاته يمكن اأو ينبغي 

وتمثّله  بتمثيله  اأي  العيان،  بتنزيله على  الروحي  اأن�صنة 

هنا..  الملمو�ش..  في   ،
ّ

اليومي في  والعلائق،  الحياة  في 

اأو  ت�صكنه،  ما  ل  ي�صكنك  ما  هو  الوطن  ي�صبح  مثلًا 

اأنك ت�صكنه في�صكنك. »رعته الفيافي بعد ما كان حقبة 

من  ذواتنا  نعفي  ل  تمام.. حتى  اأبو  يقول  كما  رعاها« 

والأحباب،  والأهل  والهواء  والماء  التراب  م�صتحقات 

وي�صعنا  ن�صعه  حيث  لنا  يكون  اأي  نتحيّث،  حتى 

الذين  الب�صر  اأن  طالما  فيه،  اأنف�صنا  ونحمي  فنحميه 

بع�صهم  يُغ�صي  اأو  اأغ�صى  قد  النجدين،  الله  هداهم 

اأو كثير منهم عن جادة الخير، فيعتدي ويغزو ويحتل 

وي�صتعمر ويطرد ويق�صي ويلغي اأو ي�صادر، يقتل الروح 

ترد  اأن  تفدي،  اأن  المواطن  معنى  فمن  اإذن  والج�صد.. 

العنف، اأما عندما ي�صبح الوطن عقاراً، فاإنه قد يهون، 

�صافياً، ووطن مري�ش هو وطن للمر�ش،  ل يعود عُقاراً 

المكان  وكما  والمواطن،  الوطن  بين  جدل  والعافية 

بالمكين فاإن المكين بالمكان »ال�صم�ش اأجمل في بلادي 

من �صواها، والظلام...حتى الظلام، هناك اأجمل، فهو 

يحت�صن العراق« )ال�صياب(.

يطمئن الوطن اإذ يطمئن المواطن، ويطمئن المواطن اإذ 

يطمئن الوطن. كيف يطمئن الوطن الواحد اإذا ما �صار 

اثنين اأو اأكثر؟ ومن اأين ياأتي وجع الجرح؟ األي�ش من 

كان  اأعمق  الجرح  كان  وكلما  اثنين،  الواحد  �صيرورة 

الوجع اأوجع وكان البرء اأ�صعب واأبعد.. »اأفهمت عذاب 

�صم�ش  ال�صطاآن« )محمد علي  عنه  اغتربت  اإذا  النهر 

الب�صر،  المواطنين  اأو  المواطنين  الب�صر  اأن  غير  الدين(، 

اأهل م�صاعر ومخاوف ومطامح ومطامع ونوايا ح�صنة قد 

ت�صوء و�صيّئة قد تح�صن، وم�صارب وح�صا�صيات ومنا�صئ 

و�صلالت  وجهات  واأقوام  واأديان  وعلائق  ومذاهب 

واأ�صواق  و�صهوات  ورغائب  وغرائز  واأمزجة  وعواطف 

ولذلك  مختلفين..  يزالون  ول  ــلام..  واأح ــام  واأوه

خلقهم".. اإلى م�صتركاتهم الإيمانية والإن�صانية الوا�صعة، 

ولكنها لي�صت متروكة لت�صتغل وحدها، ولذلك اأر�صل 

لما  دونهم  من  ت�صتقيم  الأمور  كانت  ولو  الر�صل،  الله 

الإن�صان  خلق  من  �صكوى  هذه  ولي�صت  اأر�صلهم.. 

وخُلُقه، اإذ لول هذا الجدل الدائم بين الخير وال�صر، بين 

الحركة  وتعطّلت  ال�صكون  ل�صاد  والمختلف،  المختلف 

)1( موؤ�ص�صة نا�صطة حديثاً ا�صت�صافت الكاتب في موؤتمر فكري لها في )المحمدية( – المغرب – بين 25 و27 اأيار 2013 .
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والإبداع وبُطل الثواب والعقاب.. اأي اختلّت منظومة 

القيم لختلال القانون اأو اختل القانون لختلالها .. 

دائما؟ً  ناجع  اأو  ناجح  حلّ  من  وهل  الحلّ؟  فما  اإذن 

كل حل يحتاج اإلى حل اآخر، على اأن يكون هاج�ش 

الحل هو الختيار الدائم اأو التظهير الدائم لنوازع الخير 

ودوافعه، وتغليبها من دون عنف مبا�صر اأو غير مبا�صر، 

اإبطال للعقاب العادل وللق�صا�ش بما فيه من  من دون 

حياة.. اإذن فالقانون.. الحق، هو ن�صاب المواطنة، التي 

تتيح للكلّ اأن يحيا بالكلّ في الكلّ وللكلّ.. القانون.. 

الحقّ، المواطنة.. اأي الدولة.. والتحدّي الأعظم لدولتنا 

انطلاقاً من كونها �صرورة  اأن تمار�ش دورها  الحديثة هو 

اجتماع له اأو عليه اأن يحوّلها من �صيدة اإلى اأجيرة، تجد 

ل�صيادتها،  اأجارتها مجالً وحيداً  اأداء الواجب من  في 

جهة  من  تاأتي  الطوعية  وال�صيادة  الطوعية،  �صيادتها 

الملتزمة  الأجيرة  الدولة  اأنّ  اأي  قناعته،  من  المحكوم، 

بعقد اإجارتها ي�صبح قمعها مدخلًا مطلوباً ومقبولً اإلى 

�صيادتها.. واإذا ما كانت المواطنة هي التي ترقى بحالنا 

من القبول بالتعدّد على م�ص�ش ريثما.. اإلى رفعه اإلى 

م�صتوى الأطروحة الح�صارية و�صرورة الوجود والعقل 

والح�صور، فاإن الدولة في تكييفها المدني على موجبات 

قانونية، تنتقل بهذه الدولة من اإطار المعتاد في �صلوكنا 

معها، بتاأثير من �صلوكها مع نف�صها ومعنا، اأي من المراوغة 

والمفا�صلة الزبائنية ، اإلى اإطار نراها من خلاله فينا وترانا 

الق�صور  ا�صتبعاد متع�صّف لحتمالت  فيها، من دون 

تتيحه  الذي  الحرية،  �صرط  يم�صي  وهنا  التق�صير،  اأو 

ت�صديداً  التبادلية،  للعلاقة  حافظاً  تحفظه،  او  الدولة، 

حا�صنة،  لأنها  الجامعة  والدولة  المواطن  بين  ونقداً، 

والعادلة  عادلة  لأنها  والقادرة  جامعة  لأنها  والحا�صنة، 

لأنها قادرة. األي�ش من اأهم م�صكلاتنا مع دولتنا الحديثة 

اأغرت  هنا  ومن  الجامع؟  دورها  اأداء  في  رت  ق�صّ اأنها 

والأديان  المذاهب  فاإذا  الجتماع،  بعدم  اجتماعنا 

الأهلية  والموؤ�ص�صات  عموماً،  والجماعات  والطوائف 

دائماً  ومفتوحة  الكيانات  في  كيانات  المدنيّة،  وحتى 

الفرعية  الكينونات  من  المزيد  على  اأي  التكثّر،  على 

اأو  المخترعة  اأو  المتحقّقة  الخ�صو�صيات  مقت�صى  على 

المتوهّمة اأو الم�صخّمة، األ ترون اإلى اأن هناك من يدقّقون 

عليها  ليوؤ�ص�صوا  خلافاتنا،  وي�صتغلون  اختلافاتنا  في 

ن�صارف  لحظة  كل  في  اإ�صافية،  �صراعات  اأو  خلافات 

ر والتقدم والنهو�ش والوفاق 
ّ
فيها على التحرير والتحر

والت�صامن والتكامل والتنمية الناجعة.

اإن الدولة المعا�صرة، من دون خطاأ اعتبار الما�صي مثالً 

الما�صويين،  ناجزاً، كما يحلو للاأ�صوليين الإ�صلاميين، 

الم�صتقبل،  في�صتدبرون  الما�صي  ي�صتقبلون  الذين 

اعتبار  خطاأ  دون  ومن  بالآخر،  منهما  كلًا  ويقتلون 

الحداثة اأو التحديث قطعاً اأو بتّاً مع الذاكرة اأو الموروث، 

الذي يحتاج اإلى نقد منهجي من دون �صك، اأي من 

دون افتعال معركة �صارية و�صاملة بين الثابت والمتغيّر، 

هذه الدولة ربما كانت كفيلة بتحويل المواطنة من �صعار 

اإلى واقع احتياطاً من الوقيعة، ول اأعتقد اأن هناك مجالً 

اأن  اإل  وتقدمنا،  الداخلي  و�صلامنا  ونهو�صنا  رنا 
ّ
لتحر

نعود اإلى ت�صغيل اأواليات اجتماعنا، وهي ل ت�صتغل اإلّ 

على فر�صية ح�صارية واإن�صانية قد تكون بالغة ال�صعوبة، 

ولكنها هي الحل الذي يح�صننا من ال�صتحواذ علينا 

ا�صتخدام  احتمال  من  ذلك  يعني  بما  اأخــرى،  مرة 

اإعادة  في   ، والحرية  بالخبز  المهجو�ش  العربي  الربيع 

اإنتاج الإ�صتبداد والف�صاد .. وبم�صاعدة العالم الحر مرة 

اأخرى ول�صالح نظام م�صالحه غير الم�صتركة بيننا وبينه 

، والتي يحتاج تحريرها اإلى روؤية م�صتركة تو�صع مجال 

التبادل بين المعرفة والثروة . هذا مناخ يتيح لنا اأن نعود 

مو�صوعي  معادل  الوحدة  بما هي  توحيد ووحدة  اأهل 

اكت�صاف  من  ذلك  يقت�صي  وبما  للتوحيد،  وتاريخي 

الجوامع بين المختلفات... بذلك تكف المواطنة عن اأن 

اأي جماعة موؤ�ص�صة  اأو  اأو المذهب  تكون بديلًا للدين 

على م�صتركات موروثة اأو م�صتجدة، ويكف الدين اأو 

المذاهب اأو الجماعة الأهلية اأو المدنية بديلًا للدولة اأو 

للوطن، لأن في ذلك اإفراغاً للوطن من مواطنيه، ومن 

دون مواطنة قائمة على الحق والقانون والعدل والمحبة، 

ي�صبح الوطن مفهوماً اأو مكاناً بارداً وياب�صاً، ي�صبح فراغاً 

وي�صهل التنازل عنه اأو ن�صيانه.
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اأكثر  اأمام مو�صوع المواطنة وكاأني  اأ�صعر  اأدري لماذا  ل 

رجل  األأنني  الآخرين؟  من  كثير  من  للحرج  �صاً 
ّ
تعر

دين م�صلم؟ والإ�صلام ال�صيا�صي مطروح الآن اأكثر من 

الإ�صلام  اأن  يعني  بما  الحل.  اأنه  على  وقت م�صى  اأي 

يجعل  وقد  اإ�صلامية،  دولة  م�صروع  يحمل  ال�صيا�صي 

م�صتبعداً.  اأمــراً  وقانوني،  علائقي  كناظم  المواطنة 

ح�صناً... ولكن المواطنة اإذا ما كانت اأطروحتنا الم�صتركة 

الوحدة  في  الكثرة  يحفظ  لتعدّدنا،  كناظم  والمعا�صرة 

ون�صو�صنا  الدين  اأدبياتنا في  فاإن  الكثرة،  والوحدة في 

التاأ�صي�صية، ت�صيء لنا الم�صار والم�صير والمثال من خلال 

مكا�صفتها لنا بروؤيتها الكا�صفة للتكوين في نظام الكون 

والإن�صان القائم على الختلاف والحوار �صرطاً للوجود 

تتعدّى  التي  والحياة  والتجدّد،  والتجديد  والح�صور 

�صكل الكينونة في دنيا اأو وطن اإلى معنى الحياة ومعنى 

الدنيا والدينونة والوطن.

واأنثى وجعلناكم  اإنّا خلقناكم من ذكر  النا�ش  اأيها  »يا 

�صعوباً وقبائل لتعارفوا«، وفي يوحنا عن قيافا اأنه »تنبّاأ اأنّ 

ي�صوع �صيموت عن الأمة، ولي�ش عن الأمة فقط، بل 

قين«.
ّ
ليجمع اأي�صاً في الوحدة اأبناء البّر المتفر

قناعتي الم�صتندة اإلى الن�ش الديني والم�صلك التاريخي، 

اأنه لي�ش هناك و�صف اأو اقتراح لدولة دينية في الن�ش 

التاأ�صي�صي ال�صلامي ، واإنما هو و�صف لمجتمع تعددي 

ر بظروفها  حيوي وعادل، والدولة من �صروراته، التي تقدَّ

اأ�صكال  من  �صكل  باأي  ربنا  يتعبدنا  ولم   ، المتغيرة 

الدولة ، ول تعبد اأ�صلًا في مجالت التدبير اأو الحقوق، 

الديني،  والواجب  الحرام  مجال  في  مح�صور  والتعبد 

اأي التكليف، اأي العبادة، ل العمل، ومن هنا ل تبقى 

بل هي  للن�ش  الإمامة- مجالً  –على عك�ش  الدولة 

اأن يكون  بد  ليكون عقلًا، ل   ، الذي   ، للعقل  مجال 

متغيراً ، اأي مطابقاً للمتغيرات في الحياة والمعرفة . ومن 

هنا فالدولة ب�صكلها الحديث، كما في اإيران، على نقد 

الحداثة  و�صفتها  كما  دولة حديثة  هي  للاأداء،  �صديد 

الأوروبية .. ولي�صت دولة دينية ، بل هي دولة وطنية 

الفقيه _اأي مركزة  وفي د�صتورها الذي ت�صكل ولية 

والد�صاتير  القوانين  روح  تخفى  ل   ، عماده  الدولة- 

الغربية الحديثة والعلمانية ، ول بد من التذكير هنا باأن 

)الم�صروطة(  الد�صتورية  الحركة  اأنتجته  الذي  الد�صتور 

كان  ما  مع  متناغمة  الما�صي  القرن  اأوائل  اإيران في  في 

على  م�صدرياً  مرتكزاً  كان  قد   ، ا�صطمبول  في  يجري 

وفقهاء   .  1851 عام   المكتوب  البلجيكي  الد�صتور 

الإ�صلام المتقدمون علماً وروؤية ل يكفون عن تذكيرنا 

باأن اأكثر اأحكامنا ال�صرعية هي اإم�صائية .. اإي اإم�صاء 

معدل اأو غير معدل ل�صرع من قبلنا.

 

�صيعية  بنكهة  اإ�صلامية  مجتمعية  ثقافة  ذات  واإيران، 

غاية  لي�صت  وال�صرع  والت�صيع  فيها  والإ�صلام   ، قوية 

بذاتها بل رافعة اجتماع واإرادة ، تخطئ وت�صيب ، لأن 

معرفة الدين ب�صرية وخلافية وغير ملزمة ، لأن الإلزام 

بمعرفة ما ، بالدين اأو غيره ، هو تعطيل للمعرفة .. الملزم 

الوحيد في الحياة هو القانون . وقد يتغير بل هو متغير. 

محا�صبة  لمنع  المدعاة  ال�صرع  باإلهية  التذرع  يجوز  ول 

في  الحرية  لإنقا�ش  ارتكابها  حالة  في  خا�صة  ال�صلطة 

اإيران اأو خارجها.

اإل مذهبية  اأن تكون  اأن الدولة الدينية ل يمكن  على 

مرجعية  وهي  وفقهية  عقدية  مذهبية  مرجعيتها  لأن 

خلافية اإلى اأبعد الحدود ، فهي اإذن مقام تفرقة اأو مفارقة 

ما  على  بناء  م�صتبعداً  ولي�ش  اجتماع.  مقام  والدين 

ح�صل في التاريخ اأن يكون الإغراء ال�صيا�صي بال�صلطة 

�صبباً لتحويل المذهب الواحد الى مذاهب متقاتلة.

من هنا ت�صبح خطابات الوحدة في الإ�صلام ال�صيا�صي 

قوام  هو  المذهبي  التع�صب  لأن  ولغية،  خادعة 

المذهبية  الدولة  اأن  يعني  ما   .. ال�صيا�صي  الإ�صلام 

غيرها  من  اأ�صر�ش  ا�صتبدادية  اإل  تكون  لن   ، ح�صراً 

ي�صبحان من  والف�صاد  ال�صتبداد  ف�صاداً، لأن  واأعمق 

مقد�صات المذهبية، اأي اأن الرذائل تتحول اإلى ف�صائل  

وهذا الم�صلك ل يتفق مع فكرة الدولة اأو دورها ؟

الدولة المدنية على أساس المواطنةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات
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من دون �صرف النظر عن الأحداث والوقائع ، خا�صة 

)الربيعي(،  والواعد  جداً  ال�صائك  المف�صل  هذا  على 

وتجاربنا  م�صاربنا  اختلاف  وعلى  معاً  ننجز  اأن  يح�صن 

وح�صا�صياتنا، مجموعة تفاهمات مفتوحة على الزيادة، 

مقدمة لبناء دولة مدنية جامعة، ل تلغي نف�صها والدين 

باإنتاجها الم�صتحيل له ، ول يلغيها الدين ويلغي نف�صه 

ل  التي  الأفراد  دولة  اأعني   .. لها  الم�صتحيل  باإنتاجه 

بل  بالطوائف  فيها  التدبيري  اأو  ال�صيا�صي  ال�صاأن  يمر 

ال�صيا�صي  حقهم  الدين  رجال  فيها  ويمار�ش  باأفرادها، 

حماية  �صرورة  مع  فقط...  المواطنة  كاملي  كمواطنين 

هذه الطوائف كمتحدات اجتماعية وثقافية اختيارية. 

يجري  ل  المذهب  اأو  الدين  اأن  اعتبارنا  في  اآخذين 

اأو  للفرد  وحا�صنة  فارقة  فرعية  كهوية  ا�صتح�صاره 

األ  الجامعة.  الدولة  فكرة  تراجع  بمقدار  اإل  الأفــراد 

يعني هذا الكلام اأن التنوير الذي يوؤول اإلى دولة هو 

وال�صبر..  وبال�صجاعة  والدقة  بالحكمة  الم�صروط  الحل 

تماماً كما هو القول باأن الدولة ل يتم اإنجازها وا�صتمرار 

اإنجازها اإل بما تتيحه من تنوير .. كاأن هناك علاقة �صببية 

متبادلة ومتعاقبة بين الدولة والتنوير الذي ل ي�صتبعد 

عنفاً ما .. ولكنه عنف من اأجل اللاعنف ، وربما كان 

اأو  اأو الإ�صطرار الذي يمكن تفاديه  هو عنف ال�صرورة 

اإن  اأو ح�صره  بمزيد من الحكمة والمعرفة.ختاماً  تقليله 

جداً  �صروري  اإلهية  و�صنة  كوني  كقانون  الختلاف 

اأي   ، بالوحدة  للحياة والحيوية والتعدد الذي يكتمل 

في الف�صاء الرحب والجامع ال�صابط والمرن ، والوحدة 

بالعام  الخا�ش  حماية  وتتيح  التعدد  في  تتجلى  التي 

التعدد  وهذا  الإختلاف  هذا  بالخا�ش،  العام  واإثراء 

على ن�صاب الوحدة، ل يمكن الحفاظ عليه اإل بقناعة 

�صرط  الآخر  باأن  حا�صنة،  دولة  عليها  تقوم  را�صخة 

ول  وجودي،  و�صرط  معرفي  �صرط   ، للذات  �صروري 

اأو  م�ص�ش  على  بالآخر  العتراف  ي�صرنا  بل  يكفينا 

كاأمر واقع ، ولكي يكون مفيداً وح�صارياً، فاإنه ل بد اأن 

يكون اأطروحة ، تمكننا من اأن ننتج معاً، وبال�صراكة مع 

تتكافاأ  ح�صارياً  م�صروعاً   ، وهنالك  وهناك  هنا  الجميع 

فيه موؤهلاتنا وذاكراتنا النقية واأحلامنا.

اإن الأن�صنة الآن ودائماً هي التي اإذا ا�صتاأثرت بعقولنا 

الإختلاف  موقع  من  التكامل  �صرف  تمنحنا  وقلوبنا 

و�صرف تعزيز الروح في اأنظمة علائقنا وحياتنا .
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ل  اليوم  ال�صيا�صيين  غالبية  اأن  القول  نافلة 

على  حا�صلة  اأكاديمية  نخب  من  ينحدرون 

ينتجون  الذين  ومعظم   ، عالية  وثقافة  مميز  تكوين 

كافٍ  علمي  زاد  على  يحوزون  ل  �صيا�صيًا  خطاباً 

وافتكاك  المناورة  في  خبرة  لهم  واإنما  ال�صيا�صة،  في 

ويعدون  القرار،  م�صادر  على  والهيمنة  المواقع 

اأنف�صهم غير محتاجين اإلى المطالعة وتثقيف اأنف�صهم 

تلويث  ذلك  عن  ترتب  وقد  الجمهور.  لمخاطبة 

وتوجهات  ثورية   غير  بممار�صات  ال�صيا�صية  الحياة 

ال�صيا�صي  التحزّب  من  النا�ش  وتنفير  اإ�صلاحية 

وتزييف الحقائق والتفنن في اإطلاق الوعود الكاذبة 

وتغطية  الجماهير  طموحات  من  التن�صل  وفي 

الواقع بمع�صول الكلام وجمل اإن�صائية رائعة و�صور 

من  قر�صنتها  تمت  للتحقق،  قابلة  غير  تخييلية، 

المدينة الفا�صلة وجمهورية اأفلاطون. 

فن ال�سيا�سة 

وح�سن التدبير

زهير الخويلدي*

)1(
» ال�سيا�سة عبارة عن بناء. وهي المكان المف�سل الذي ياأوي الجميع على قدم الم�ساواة«

النتقالي  الزمن  هذا  في  ال�صيا�صة  تعاني  هكذا 

فهو  الأول  اأما  اأ�صا�صيين:  مر�صين  من  الع�صيب 

نفور  ال�صيا�صيين من الحكمة العملية والأخلاق 

والميكافيلية  البراغماتية  الى  وجنوحهم  واللتزام 

والقوة  والكذب  والمغالطة  ال�صف�صطة  وا�صتعمال 

الجماهير  وا�صتغفال  العنف  على  والتحري�ش 

ابتعاد  هو  الثاني  والمر�ش  العقول.  وا�صتبلاه 

النا�ش عن الفكرة الجديدة ونفورهم من التحليل 

العلمي  والبحث  العقلاني  والخطاب  الر�صين 

وكرهم  الماألوفة  غير  والم�صاريع  المو�صوعية  واللغة 

وتف�صيلهم  المري�ش  الفكر  نحو  والتوجه  التنظير 

ال�صحفية  الب�صاعة  وا�صتهلاك  المبا�صرة  الممار�صة 

الماألوف  الخطاب  وتلقي  ال�صائد  والراأي  المتداولة 

الب�صيط  الممتنع والت�صور  ال�صهل  التحليل  واإيثار 

اأدت  التي  الأ�صباب  هي  فما  للاأمور.  ال�صاذج 

مِنْ

*كاتب من تون�ش. 

)1(  األن باديو ، ف�صل الي�صار، ترجمة عزيز لزرق ومنير الحجوجي، دار توبقال للن�صر، الطبعة الأولى، 2011، �ش.16.

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات



143 العدد الأول، ربيع 2013

وخطاب  الخطاب  �صيا�صة  بين  التباعد  هذا  الى 

ال�صيا�صة؟ ومن هو الم�صوؤول عن ذلك؟ هل الأمر 

يرجع الى غياب المثقفين عن ال�صاأن ال�صيا�صي، اأم 

وكيف  والفكر؟  الثقافة  عن  ال�صيا�صيين  لعزوف 

ال�صيا�صيين؟  تدجين  من  ال�صيا�صة  انقاذ  يمكن 

ال�صيا�صة  في  الفكري  الحديث  بين  الفرق  وما 

تتحدد  األ  ال�صيا�صة؟  في  ال�صيا�صي  والحديث 

ال�صيا�صة بالتدبير والعناية والتعقل وجودة الروؤية 

وح�صن التمييز؟ وهل الحتماء بالتدبير والعناية 

نابعة  ثورية  دللة  المفهوم  هذا  ي�صحن  باأن  كفيل 

لغة  عبقرية  مع  ومتفقة  الوطنية  الثقافة  روح  من 

ال�صاد؟

اأن مفهوم ال�صيا�صة  اأن نبيّن  حريّ بنا في البداية 

بالدللت  مليء  والغمو�ش  باللتبا�ش  م�صبع 

ذلك  ويعود  مفارقات،  عدة  على  محتوٍ  والمعاني 

، واإلى ح�صوره اللافت  لنتمائه الى عدة حقول 

اأحوال  على  وتاأثيره  المجالت،  من  مجموعة  في 

الب�صر وم�صيرهم. وقد جاء في مختار ال�صحاح اأن 

يجاورها  ما  واأن   
)2(

الرعية« �صا�ش   « من  ال�صيا�صة 

الطعام  في  يقع  الذي  الــدود  وهو  ال�صو�ش  هو 

ل�صان  وفي  البيت،  عليه  يقوم  الذي  والأ�صا�ش 

العرب »�صا�ش الأمر ي�صو�صه �صيا�صة اذا دبر الأمر 

 .
)3(

فاأح�صن التدبير«

بما  بالأمر  القيام  ال�صيا�صة  لفظ  يفيد  وبالتالي 

تدبير  على  كذلك  ويدل  النا�ش،  حال  ي�صلح 

تعني  عندنا  فال�صيا�صة   ، والدولة  الحكم  �صوؤون 

ح�صن التدبير، وهي من اأجلّ الأعمال لأنها من 

الرغم  على  وال�صالحين  والأولياء  الأنبياء  عمل 

من اإمكانية بلوغ الم�صتبدين والفا�صدين الى �صدة 

الحكم وممار�صتهم الدهاء والمكر.

على  تدل  �صيا�صة  كلمة  فاإن   المنطلق  هذا  من 

نحو  وتوجيهها  معينة  مجموعة  ــور  اأم ت�صيير 

وتحقيق  والتفاعل  والتمدن  والتعاون  التنظيم 

بين  التوفيق  بمحاولة  وذلــك  الم�صترك،  الخير 

وفي  المتباينة،  والنزاعات  المختلفة  التوجهات 

نف�ش الوقت تقت�صي تتتبع جملة من الإجراءات 

الم�صتركة،  الم�صلحة  تحقيق  اأجل  من  والطرق، 

من  جملة  ال�صيا�صي  يتخذ  الأ�صا�ش  هذا  وعلى 

التدابير الناجعة والقرارات الحا�صمة بغية توزيع 

فرد  كل  التجاء  ويمنع  المجتمع  في  والنفوذ  القوة 

الى ا�صتعمال قدرته لفر�ش رغباته على فرد اآخر. 

فن جعل  لي�صت  ال�صيا�صة  علم  و�صع  هو  هكذا 

التنظيم  ول  ممكنًا،  التعددي  الديمقراطي  الحكم 

هي  بل  فح�صب،  تامًا  الم�صترك  للعي�ش  المدني 

العمل على التوحد حول روؤية �صيا�صية متحررة 

.
)4(

من الهيمنة الثقافية والقانونية للدولة

بلفظ  العرب  حكماء  يعني  كان  مــاذا  لكن 

بالمجال  الدللي  حقله  ارتبط  وكيف  ؟  التدبير 

ال�صيا�صي؟

غني عن البيان اأن التدبير يكون بالعقل والمعرفة 

والرفق  اللين  تقت�صي  وال�صيا�صة  والــتروّي، 

وت�صبط  ال�صدة،  مو�صع  في  ال�صدة  مع  والتاأني، 

ح�صن  على  وتحر�ش  الــذات  وتحفظ  الم�صلحة 

بالكيا�صة  وتق�صي حاجاتهم  النا�ش  باأمور  القيام 

والذكاء، وت�صون الأعرا�ش وتنقاد للعدل وت�صبر 

على الأذى وتطرح ال�صهوات وتوؤثر الح�صن من 

وت�صتعمل  الف�صائل  من  والإن�صاف  اللذات 

 )2( محمد اإبن اأبي بكر الرازي، مختار ال�صحاح، دار الكتب العلمية، بيروت، الطبعة الأولى، 1994، �ش.171.

 )3( ابن المنظور، ل�صان العرب، ن�صخة محملة.

)4(  األن باديو ، ف�صل الي�صار، �ش.22.

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات فن السياسة وحسن التدبير 



144

ومقاومة  الظلم  ورفع  ال�صعيف  لنجدة  القوة 

والإنتاج  ال�صيطرة  على  التربية  وتقدم  الف�صاد 

تحت  من  ي�صبط  كيف  لكن  ال�صتهلاك.  على 

يده من قد عجز عن �صبط نف�صه؟ األي�ش المحكوم 

ب�صهوات نف�صه فاقدًا لأمر الحكم لغيره؟

اأمر لزم  التدبير هو  اأن  ومما ل يحتاج الى برهان 

و�صيلة  واأنــه  للجميع،  �صيا�صة  خلق  اأجل  من 

النا�ش  بين  التفاوت  مع�صلة  في  للتفكير  ناجعة 

التي  الأمرا�ش  يعالج  واأنه  والرتب،  ال�صفات  في 

والثروات،  الأملاك  في  بينهم  المفا�صلة  تخلفها 

وينت�صر  والتظالم،  والتحا�صد  التناف�ش  ويعقلن 

الى العدل والق�صط والإن�صاف.

عليه  يجري  ما  بتاأمل  واأولهــم  النا�ش  »واأحق 

تدبير العالم من الحكمة وح�صن واإتقان ال�صيا�صة 

تعالى  الله  جعل  الذين  الملوك  التدبير  واأحكام 

البلاد  تدبير  وملكهم  البلاد  اأزمة  باأيديهم  ذكره 

�صيا�صة  اإليهم  وفو�ش  البرية  اأمر  وا�صترعاهم 

ال�صيا�صي  تدبير  يختلف  األ  لكن   .
)5(

الرعية«

ل�صوؤون النا�ش عن تدبير الله لأمور خلقه؟ األي�ش 

ثمة فرق بين التدبير الإلهي والتدبير الإن�صاني؟ 

الدينية  ال�صيا�صة  مع  القطع  الى  ال�صبيل  كيف 

وبناء �صيا�صة مدنية؟

اإن ما هو هام في ن�ش ابن �صينا ال�صابق هو دعوته 

ال�صيا�صي الى �صرورة التحلي بالأخلاق والت�صلح 

والتك�صف  التفكير  وكــثرة  والتنبه  بالتيقظ 

الركون  تجنب  مع  والتقويم،  والتعديل  والفح�ش 

والثقة والإ�صفاق والتكفير والتعنيف وا�صت�صعار 

تقلب  عند  وال�صتعداد  الحتراز  و�صدة  الخوف 

الأقدار بغية بلوغ ح�صن ال�صيا�صة والتدبير. غير 

عن  الجوهر  حيث  من  يختلف  المدينة  تدبير  اأن 

واأكبر  وبيته،  وخرجه  ودخله  نف�صه  المرء  تدبير 

بكثير من تدبير الأهل، ويقت�صي اإحداث قطيعة 

والمماثلة  ال�صلطانية  والأحكام  المنزلي  التدبير  مع 

بين الله والملك الأر�صي. 

»واأ�صرف الأمور التي يقال عليها التدبير هو تدبير 

المدن وتدبير المنزل. واأما تدبير الإله للعالم فاإنما هو 

تدبير بوجه اآخر، بعيد الن�صبة عن اأقرب المعاني 

ت�صبهًا به، وهذا هو التدبير المطلق، واأ�صرفها، لأنه 

اإيجاد  بينه وبين  المظنون  لل�صبه  له تدبير  اإنما قيل 

.وي�صتنتج ابن باجة من ذلك 
)6(

الإله تعالى للعالم«

اأن التدبير على الإطلاق هو العلم المدني والذي 

والقت�صاد  والحرب  الج�صد  في  بالترتيب  يعتني 

والإدارة والق�صاء والمنزل.

وعلاوة على ذلك كان اأبو ن�صر الفارابي قد عقد 

ال�صلة بين التدبير والراأي والم�صورة و�صيا�صة المرء 

على  مدني  علم  قيام  الى  ودعا  ولغيره،  لذاته 

العدل بقوله »ولبد للمرء من الم�صاورة مع غيره 

في اآرائه وتدبيره فينبغي اأن ي�صتودعها ذوي النبل 

وكبر الهمة وعزة النف�ش وذوي العقول والألباب 

.
)7(

فاإن اأمثالهم ل يذيعونها«

عند  الراأي  وكمال  النظر  �صداد  اأن  المراد  غاية 

ال�صائ�ش �صدة في غير اإفراط ولين في غير اإهمال، 

النا�ش  ي�صو�ش  من  على  يجب  اأخرى  وبعبارة 

عند  العقوبة  تاأخير  على  يعمل  اأن  اأمرهم  ويدبر 

الغ�صب تاركاً المجال للعفو وتعجيل المكافاأة عند 

الإح�صان ت�صريعًا بالطاعة ويتاأنى في القرار والحكم 

 )5( اإبن �صينا، في التدبير، ن�صر ميدياكوم ، تون�ش 1995.�ش.26.

.13  -  )6( اأبو بكر ابن ال�صائغ ابن باجة، تدبير المتوحد، دار �صيرا�ش للن�صر، �صبتمبر2009، �ش.�ش.  12 

 )7( اأبو ن�صر الفارابي، ر�صالة في ال�صيا�صة، علي محمد اإ�صبر، دار التكوين، دم�صق، 2006. �ش.77.
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ابتلاء  من  له  يحدث  فيما  وي�صبر  الم�صير  على 

ويف�صح المجال لتقلبات الزمان وقدوم الأح�صن. 

فهل يقدر المدبر الإن�صاني ل�صيا�صة النا�ش بالفكر 

المطلق  الإلهي  التدبير  ي�صاهي  اأن  من  والتعقل 

بالعلم والقدرة على ترتيب العالم وتن�صيق ظواهر 

بهذه  الإن�صان  يخت�ش  اأن  ينبغي  األ  ؟  الكون 

هو  الإلهي  التدبير  وهل  التدبير؟  من  ال�صفة 

ومتى  الناق�ش؟  هو  الإن�صاني  والتدبير  الكامل 

ت�صبح المدينة وجودًا �صيا�صيًا كاملًا؟

المراجع:

تون�ش،  ميدياكوم،  ن�صر  التدبير،  في  �صينا،  ابن   -

.1995
- ابن المنظور، ل�صان العرب، ن�صخة محملة.

دار  المتوحد،  تدبير  باجة،  بن  ال�صائغ  بن  بكر  اأبو   -

�صيرا�ش للن�صر، �صبتمبر 2009.

ال�صيا�صة، علي محمد  ر�صالة في  الفارابي،  ن�صر  اأبو   -

اإ�صبر، دار التكوين، دم�صق، 2006.

- األن باديو ، ف�صل الي�صار، ترجمة: عزيز لزرق ومنير 

الحجوجي، دار توبقال للن�صر، الطبعة الأولى، 2011.

دار  ال�صحاح،  مختار  الرازي،  بكر  اأبي  بن  محمد   -

الكتب العلمية، بيروت، الطبعة الأولى، 1994،

- كاتب فل�صفي
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زيد(  )اأبو  م�صروع  في  الن�ش  مفهوم  عن  الك�صف  اإن 

التاأويلي يعد اأمراً مركزياً تقت�صيه التحولت اللغوية اأو 

البنيوية التي طراأت لي�ش فقط على الن�ش اأو الخطاب 

جعلت  التي  المتع�صفة  التاأويلات  على  واإنما  القراآني، 

فهمي هويدي يقر باأن »القراآن محبو�ش فعلا في قف�ش 

المعتمَد  واأن  �صداد،  غلاظ  رجال  به  يحيط  حديدي 

الكلمات  بع�ش  بل  ال�صفحات،  بع�ش  هو  فقط  منه 

ع لخدمة اأو�صاع قائمة، واأكثرها علينا  التي توظَف وتطوَّ

.
)1(

ولي�ش لنا«

الخطاب  بتاأويل  �صلة  ذات  وقائع  هويدي عن  ويَ�صدر 

في  يحددها،  عابرة  اآنية  منفعية  اأغرا�ش  وَفق  القراآني، 

الغالب، اأركان ال�صلطة ال�صيا�صية، وهو اأمر لي�ش مقت�صراً 

على فترة زمنية محددة، فقد رفع الأمويون القراآن على 

روؤو�ش الأ�صنّة في �صراعهم مع الخليفة الرا�صدي الرابع، 

م�صاألة  في  العبا�صيين  الخلفاء  بع�ش  ذاته  الأمر  وفعل 

اأجل  من  المعتزلة  وظفوا خطاب  حينما  القراآن،  خلق 

التوظيف  يزال  وما  ال�صيا�صيين،  بخ�صومهم  التنكيل 

تاأويل الخطاب القراآني وفق 

اأغرا�س منفعية

موسى برهومة*

الإيديولوجي للقراآن م�صتمرا حتى الآن.

هذا ال�صتجار حول المعنى القراآني عائدٌ اإلى اأن الن�ش 

الديني ما يزال يحتل مركز الدائرة في الثقافة العربية 

الن�ش  مفهوم  عن  الك�صف  فاإن  وبالتالي،  الإ�صلامية، 

الن�ش  اأن  بما  المعرفة،  اإنتاج  اآليات  عن  »ك�صفاً  يعد 

الديني �صار المولّد لكل- اأو لمعظم - اأنماط الن�صو�ش 

.
)2(

التي تختزنها الذاكرة/الثقافة «

اإن الأطروحة المركزية في منهج التاأويل عند )اأبو زيد( 

اإلى  اإعادة حركة الوحي  اإلى  تنهد، في بع�ش وجوهها، 

اإلى  الله  من  النازلة  الوحي  حركة  اأي  الأول،  �صياقها 

والبيان،  والإف�صاح  الك�صف  تعني  والتي  الإن�صان، 

اإلى  المتاأخر  الديني  الفكر  »في  الحركة  هذه  تحولت  اإذ 

اإلى الله ذاته«،  حركة �صعود من جانب الإن�صان �صعياً 

فتعطلت بذلك حركة الوحي التي كانت ت�صتهدف، 

ثمَّ  ومن  ع�صو في جماعة،  هو  بما  الإن�صان  بدايتها،  في 

الإن�صان  الواقع لتحقيق م�صلحة  بناء  اإعادة  ت�صتهدف 

.
)3(

واإ�صباع حاجاته المادية والروحية

*اأ�صتاذ جامعي وباحث من الأردن. 

)1( فهمي هويدي، القراآن وال�صلطان،)ط2(، طرابل�ش: من�صورات جمعية الدعوة الإ�صلامية، �ش 20

)2( ن�صر حامد اأبو زيد، الن�ش، ال�صلطة، الحقيقة، )ط 5(، بيروت، الدار البي�صاء: المركز الثقافي العربي،)2006(، �ش 149

)3( ن�صر حامد اأبو زيد،  مفهوم الن�ش، درا�صة في علوم القراآن، )ط 6(، بيروت، الدار البي�صاء: المركز الثقافي العربي،)2006(، �ش 245
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»من  �صب�صتري،  وَفق  تنبثق،  للدين  الحقيقية  فالروؤية 

اآلم الب�صر وحاجاتهم، ومن التجارب الدينية للاإن�صان 

المحتاج والحائر ليحقق له الغنى، وال�صفاء، وال�صير في 

.
)4(

خط الر�صالة وال�صتقامة«

اإل  الديني،  »اأن�صنة« الخطاب  اإلى  زيد(  )اأبو  وما دعوة 

خطوة نحو تحرير هذا الخطاب من التف�صيرات التع�صفية 

والروؤى الأ�صطورية التي رانت عليه، مما اأدى اإلى ن�صوء 

الممار�صات الغيبية، والتاأويلات التي تخدم ال�صلطات 

ال�صيا�صية، وتقدم للا�صتبداد والجهل مبررات بقائهما 

باأن   
ّ
يقر زيد(  )ابو  فاإن  لذا  وتغولهما.  وا�صتمرارهما 

 
ّ
مر التي  التحولت  ور�صد  القراآن،  تاريخ  »البحث في 

خلال  من  بعدها  وما  التقعيد،  مرحلة  خلال  من  بها 

فكرنا  في  مة 
ّ
المحر المناطق  من  يعتبر  القراءات،  م�صاألة 

الديني ال�صائد. لكن ل بد مما لي�ش منه بد، اإثباتاً لأن 

التناول العلمي للقراآن وتاريخه ل يهدد عقيدتنا بقدر 

الأ�ص�ش.  الرا�صخ  اليقين  العقيدة �صلابة  يمنح هذه  ما 

اإلى  المزري  الجنوح  هذا  حقا  عقيدتنا  يهدد  الذي  اإنما 

التقليد، وت�صوّر اأن الإ�صلام من ال�صعف والهُزال، واأن 

اإيمان النا�ش على درجة من الإعياء والتهافت، بحيث 

ل ي�صمدان لإجراءات البحث العلمي، ول ي�صتقيمان 

.
)5(

على هدى العقل وب�صيرته« 

�صوء  في  تتم  القراآني  للخطاب  »العلمية«  والقراءة 

المعتزلة  ملامحها  �صاغ  التي  العقل  لقواعد  المتثال 

اأعلى  كما  الله،  من  هبة  العقل  اأن  اعتبروا  الذين 

�صاأن  من  ر�صد،  ابن  وبخا�صة  الم�صلمون،  الفلا�صفة 

لأن  ال�صريعة،  مع  تعار�ش  وقع  العقلي في حال  النظر 

الن�ش الديني، بح�صب محمد عابد الجابري، »لم يُ�صِد 

يمكن  درجة  اإلى  وذلك  بالعقل،  اإ�صادته  اآخر  ب�صيء 

القول معها اإن القراآن يدعو اإلى دين العقل، اأعني اإلى 

الدين الذي يقوم فيه العتقاد على اأ�صا�ش ا�صتعمال 

العقل، انطلاقا من العتقاد في وجود الله اإلى ما يرتبط 

اأن ما يميز الإ�صلام،  بذلك من عقائد و�صرائع. والحق 

ر�صول وكتابة، من غيره من الديانات هو خلوّه من ثقل 

تناول  خارج  تقع  بالدين  المعرفة  تجعل  التي  الأ�صرار 

.
)6(

العقل«

م�صادر  من  الأول  الم�صدر  العقل  جعل  من  وثمة 

العقل  »دللة  لأن  الغزالي.  موقف  بخلاف  الت�صريع، 

التي  الإن�صانية  والتجارب  ال�صرعية،  الأحكام  على 

يعي�صها الم�صلمون في هذا الع�صر باأزماته وتحدياته، تحتّم 

اأن يكون العقل هو الم�صدر الأول من م�صادر الت�صريع، 

ل  وحتى  الجتهاد،  على  الأمــة  ت�صجيع  اأجل  من 

في  الواقع  في�صيع  والواقع   العقل  بين  الن�ش  يحجب 

 .
)7(

�صوء فهم الن�ش لغةً اأو تنزيلًا اأو ن�صخاً«

لقد م�صى )اأبو زيد( ي�صع العقل في التاريخ ل خارجَه، 

القراآن  كون  مفهوم  و�صاءل  الوحي،  معنى  فقارب 

معنى  عن  وت�صاءل  التاريخ،  على  متعالياً  اأو  مقد�صاً، 

بالتاريخ،  الوعي  علاقة  وما  التاريخ،  ومعنى  المقد�ش، 

ولم  تناق�ش،  لم  ال�صرورية  الأ�صئلة  هذه  اأن  معتبراً 

تخ�صع لآليات الفح�ش المنهجي.

الوحي  فهم  في  حنفي  ح�صن  مع  زيد(  )اأبو  ويتقاطع 

وتاأويله، وفي اأن تحقق الوحي ل يكون اإل في التاريخ، لأن 

دٌ  الكلمة في التاريخ. وفي �صوء ذلك فاإن »الوحي ق�صْ

من الله اإلى الإن�صان، يتوجه اإليه بالخطاب، ويتحول اإلى 

تجربة مثالية في اأقوال النبي، وتجربة جماعية في اإجماع 

الأمة، وتجربة فردية في اجتهاد ال�صخ�ش، ثم يتم فهمه 

)4( محمد مجتهد ال�صب�صتري، قراءة ب�صرية للدين، ترجمة: اأحمد القبانجي، بغداد، بيروت: دار الجمل، )2009(، �ش 96

)5( ن�صر حامد اأبو زيد، الخطاب والتاأويل، )ط 2(، بيروت، الدار البي�صاء: المركز الثقافي العربي،)2005(، �ش 257

)6( محمد عابد الجابري، مدخل اإلى القراآن الكريم)ج1(،)ط2(، بيروت: مركز درا�صات الوحدة العربية،)2007(، �ش429

)7( ح�صن حنفي، من الن�ش اإلى الواقع، بيروت: دار المدار الإ�صلامي ،)ج1(، )2005(، �ش30
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باللغة الإن�صانية التي من خلالها يُفهم الكلام، ثم يتم 

.
)8(

تحقيقه كمقا�صد اإن�صانية« 

لإنطاق  زيد(  )اأبو  يقدمها  التي  الأ�صئلة  �صلب  وفي 

ما  الدينية:  والن�صو�ش  بالخطابات  المحيط  ال�صمت 

معنى كلام الله؟ وهو ل ي�صعى اإلى اإجابة من نمط تاريخ 

الإ�صلام الأول، واإن كان كلام الله قديماً اأزلياً، اأم محدثاً 

مخلوقاً، بل اإنه ي�صع ال�صوؤال في �صياق الدر�ش العلمي 

والفهم المو�صوعي لطبيعة الوحي وكيفيته، وما اإذا كان 

توا�صلًا باللغة، اأم توا�صلًا بالإيحاء والإلهام.

يقول )اأبو زيد( اإن »القراآن نف�صه يتحدث عن الوحي 

من  كثير  حلله  ما  وهذا  لغوي،  غير  ات�صالً  بو�صفه 

المفرو�ش  الأحمر  الخط  يتجاوزوا  اأن  دون  الباحثين 

على القراءات التراثية لقوله تعالى في الآية رقم )51(  

من �صورة ال�صورى )وما كان لب�صر اأن يكلمه اإل وَحْياً، 

باإذنه ما  اأو ير�صل ر�صولً فيوحي  اأو من وراء حجاب، 

.
)9(

ي�صاء(« 

التي  الطرقَ  الآية  لهذه  التراثية  القراءات  وتق�صّم 

اإلى ثلاث، الأولى  الب�صر  يتوا�صل الله من خلالها مع 

والثانية  مو�صى،  لأم  الله  كلام  في  كما  الإلهام،  هي 

اأو  وراء حجاب: الجبل  هي كلام الله مع مو�صى من 

النار، والثالثة هي نمط الوحي في الإ�صلام، عن طريق 

وترى  محمد.  النبي  اإلى  )جبريل(  الو�صيط  الر�صول 

ومحمد  جبريل  بين  »التوا�صل  اأن  التراثية  القراءة 

محمد  اإلى  تحدث  جبريل  اأن  اأي  لغوياً،  توا�صلًا  كان 

بالعربية، وهو تف�صير تتاأبى عليه الآية التي تن�ش على 

ومعنى  الله،  ي�صاء  بما  الب�صر  اإلى  )يوحِي(  الر�صول  اأن 

ذلك اأن الت�صال بين جبريل ومحمد كان ات�صالً غير 

.
)10(

لغوي، كان بالوحي، اأي الإلهام« 

الكثيرة  المرويّاتُ  زيد(،  )اأبو  وفق  القراءة،  هذه  وتعزز 

التي تُن�صب اإلى الر�صول، والتي يحكي فيها اأن الوحي 

اأحياناً مثل »�صل�صلة الجر�ش«، واأحيانا مثل  ياأتيه  كان 

»طنين النحل«، وبالتالي »ل يمكن اأن يكون هذا الو�صف 

.
)11(

دالً على توا�صل لغوي بالمعنى المعتاد« 

القراآن  نزول  معنى  عن  كذلك  زيد(  )اأبو  ويت�صاءل 

جُمع  حينما  ولماذا  واحدة،  دفعة  نزوله  وعدم  ماً،  منجَّ

النزول،  زمان  ح�صب  يُرتب  لم  م�صحف  في  القراآن 

اإلهي  ترتيب  هو  وهل  الحالي،  ترتيبه  من  الحكمة  وما 

»توقيفي«، اأم ترتيب ب�صري »توفيقي«؟

الأ�صئلة  هذه  يُدرج  اأن  يحاول  زيد(  )اأبو  اأن  ورغم 

»اللامُفَكَر  اأركون  محمد  ي�صميه  ما  اإطار  في  و�صواها، 

في  وبخا�صة  كثيراً،  طرحت  الأ�صئلة  هذه  اإل  فيه«، 

كتب الم�صت�صرقين ودرا�صاتهم. لكنّ )اأبو زيد( يرى اأن 

القراآن، ولن  الت�صاوؤلت، »لن تلغي  الإجابة عن هذه 

تهدم الدين، ولن تزعزع اليقين، بل �صتفتح لنا مجالً 

للفهم يرى تجلي الإلهي في الب�صري، وانك�صاف كلمة 

الله على ل�صان الإن�صان. والتحقيق التاريخي �صيمكننا 

من ا�صتعادة ال�صياق الغائب، فندرك فحوى كلام الله 

.
)12(

ودللته، ونميز بين )التاريخي( و)الأزلي(« 

التاأويل  فلا�صفة  خطى  اأ�صئلته  في  زيد(  )اأبو  ويتتبع 

)8( ح�صن حنفي، من الن�ش اإلى الواقع، بيروت: دار المدار الإ�صلامي،)ج2(، )2005(، �ش124

)9( ن�صر حامد اأبو زيد، واآخرون:  غزاليون ور�صديون: مناظرات في تجديد الخطاب الديني، اإعداد وتقديم: حلمي �صالم، القاهرة: مركز القاهرة لدرا�صات حقوق الإن�صان 

)�صل�صلة ق�صايا الإ�صلاح 8(، )2006(، �ش 116

)10( المرجع ال�صابق، �ش 117

)11( المرجع ال�صابق، �ش 117

)12( المرجع ال�صابق، �ش 118
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المعا�صرين الذين يرون اأن المعرفة العميقة هي تلك التي 

توجد تحت ال�صطح، وبالتالي، فاإن »الحقيقة �صتكون هي 

اأن  اأو هي ما قيل بطريقة غام�صة، ويجب  ما لم يقل، 

.
)13(

تُفهم في ما هو اأبعد من ظاهر الن�ش« 

اأ�صئلة )اأبو زيد(، التي تهدف اإلى فهم الخطاب الإلهي 

الدينية  الخطابات  لفهم  كمقدمة  الأ�صا�صية  بالدرجة 

ل  ال�صحيحة،  النبوية  ال�صُنة  طليعتها  وفي  الأخرى، 

تبرح دائرة الإيمان، بل اإن الإيمان هو محركها الأ�صا�صي، 

لكنه لي�ش اإيمان اأولئك الذين تعاملوا، وما يزالون، مع 

الخطاب القراآني بو�صفه اأيقونة، م�صياً على الدرب التي 

عبّدها اأبو حامد الغزالي، حينما حوّل الخطاب القراآني 

اإل  رموزها  فك  مقاربة  ي�صتطيع  ل  خا�صة  »�صفرة  اإلى 

يبق  لم  لذلك  ونتيجة  المتحقق،  العارف  ال�صوفي 

للاإن�صان العادي- الم�صلم العامي- اإل اأن يقنع بالتلاوة 

وفهم الم�صتوى الظاهر من دللة الن�ش، وهو الم�صتوى 

.
)14(

النقلي اأو ما عرف بالتف�صير بالماأثور«

الفكر  اإ�صلاح  اإلى  يرمي  زيد(  )اأبو  عند  التاأويل  اإن 

اأمداء  وتعميق  وتعبيراته،  حقوله  مختلف  في  الديني 

الخطاب القراآني واإف�صاح المجال اأمام تعددية القراءات، 

ودغمها في اأفق الفهم الحداثي، بعيداً عن الت�صورات 

غير الدقيقة التي ل تميّز بين جوانب الحقيقة والمجاز في 

الخطابات الدينية الرئي�صية، وهو يقدم روؤية في التاأويل 

العطب  اأ�صاب  بعدما  العقلانية،  الحداثة  مع  تتوافق 

الروؤية التاأويلية التقليدية.

)13( اأمبرتو اإيكو، التاأويل بين ال�صيميائيات والتفكيكية، )ط2(، ترجمة: �صعيد بنكراد، بيروت، الدار البي�صاء: المركز الثقافي العربي،)2004(، �ش 30

)14( مفهوم الن�ش، �ش 296

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات تأويل الخطاب القرآني وفق أغراض منفعية



150

ابن ر�سد

و»قلق عبارة اأر�سطو«

 جمال حمود* 

لقد اأدى دخول منطق اأر�سطو اإلى البيئة الفكرية الاإ�سلامية اإلى اإحداث ما ا�سطلح على ت�سميته 

م�سكلة  اإثارة  منها  الق�سد  ، وكان  اأر�سطو«  عبارة  »قلق  اأو  اأر�سطو«،  منطق  الل�سانية في  »العقبة 

التفاوت بين عبارات اللغة العربية وبين عبارات اللغة اليونانية من حيث المبنى والمعنى. وقد 

تناول ابن ر�سد هذه العقبة من خلال �سروحه على منطق اأر�سطو. ونحن في هذه الدرا�سة لن 

تتناول العقبة في حد ذاتها، ولكننا �سنتناولها من زاوية اأنها كانت محكًا حقيقيًا ل�سخ�سية ابن 

ر�سد الذي عرف بنزعته العقلية وا�ستخدامه العقل في اأ�سد الاأمور ح�سا�سية  حتى لو كانت اأمور 

الدين.

»ف�صل  مثل  الم�صهورة  ر�صد  ابن  موؤلفات  قراءة 

الأدلة«،  و»مناهج  التهافت«   و»تهافت  المقال«، 

تك�صف لنا عن جوانب هامة في �صخ�صيته الفل�صفية، 

حيث يمكننا ا�صتخلا�ش ثلاث �صمات اأ�صا�صية هي: 

الحكمة  ات�صال  م�صاألة  عن  �صديدة  بحما�صة  دفاعه   -

بال�صريعة.

الكلام  لعلم  ونقده  اأر�صطو  فل�صفة  عن  دفاعه   -

الإ�صلامي.

ح�صا�صية  الأمور  اأ�صد  في  حتى  العقل  ا�صتعماله   -

كق�صايا الدين، وهذا من خلال نظريته في التاأويل. 

ر�صد  ابن  عند  تفاوت ح�صورها  التي  ال�صمات   هذه 

الكثير من  اهتمام  اآخر، كانت مو�صع  اإلى  موؤلف  من 

فاإننا  لنا  بالن�صبة  اأما  ر�صد،  ابن  فل�صفة  في  الباحثين 

�صنتبع في هذه الدرا�صة طريقًا اآخر في ا�صتق�صاء �صمات 

�صخ�صية ابن ر�صد تلك، حيث �صنتناول �صخ�صية ابن 

موقف  بعر�ش  وذلك   ، اأر�صطو  لمنطق  ال�صارح  ر�صد 

الل�صانية  بـ»العقبة  �صمي  مما  العربي  الفيل�صوف  هذا 

اخت�صت  م�صاألة  العقبة  هذه  لأن  وذلك  المنطق«،  في 

موؤلفاته  من  �صواها  دون  المنطقية  ر�صد  ابن  �صروح  بها 

الأخرى.

إنَِّ

*اأ�صتاذ محا�صر، ق�صم الفل�صفة، جامعة ق�صنطينة 2، الجزائر. 
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لم  اإذ  مترجمة،  اأر�صطو  ن�صو�ش  ر�صد  ابن  قراأ  لقد 

اأر�صطو في  كتب  يقراأ  فلم  اليونانية،  اللغة  يعرف  يكن 

غير الترجمات التي قام بها من ال�صريانية » حنين ابن 

بن عدي«  يحيى  و»  ابن حنين«  اإ�صحاق  و»  اإ�صحاق« 

)1(

وغيرهم.

 

وكانت معرفة هوؤلء المترجمين باللغة العربية غير متينة، 

كما اأن معرفتهم بالكثير من اللغات كانت حائلًا دون 

امتلاكهم اإحدى هذه اللغات امتلاكًا حقيقيًا، ويوؤكد 

اإنه وجد �صعوبات كبيرة  ابن ر�صد هذا الواقع بالقول 

عن  يقول  حيث  مترجمة،  اأر�صطو  ن�صو�ش  قراءة  في 

الكتاب معتا�ش جدًا  »اإن هذا   :» ال�صف�صطة   « كتاب 

 .
)2( 

... من قبل الترجمة ... «

فاإن  العربية،  للغة  المترجمين  اإتقان  عدم  عن  وف�صلًا 

هوؤلء لم تكن معرفتهم بالفل�صفة معرفة المتخ�ص�صين، 

كما اأنها لم تكن مق�صودة لذاتها، واإنما كانت، بالن�صبة 

اإليهم، و�صيلة لإتقان الترجمة،  لذا لم تكن لدى هوؤلء 

لغة فل�صفية تمكنهم من تجريد م�صامين الفكر المنطقي، 

  )3(

ونقله اإلى الم�صلمين بما يتنا�صب وروح ح�صارتهم .

وزيادة على هذا الواقع اللغوي ال�صعب الذي واجهه 

عامة  اليوناني  والفكر  اأر�صطو  منطق  فاإن  ر�صد،  ابن 

واجه تحديات كبيرة عند دخوله البيئة الفكرية العربية 

ال�صعوبات  هذه  الترجمة،  حركة  بفعل   ، الإ�صلامية 

يمكننا اإجمالها في ثلاث عقبات اأ�صا�صية هي: 

بها  والمق�صود  الدينية:  العقبة  اأو  المذهبية  العقبة  اأ. 

هذه  وتعار�ش  اليونانية  بالعقيدة  اأر�صطو  منطق  تعلق 

هذه  ت�صكلت  وقد  الإ�صلامية،  العقيدة  مع  العقيدة 

ويعك�صها  الم�صلمين  الفقهاء  بع�ش  عند  خا�صة  العقبة 

�صعار »من تمنطق فقد تزندق«.

الفائدة  اأو  بها الجدوى  ونق�صد  العملية:  العقبة  ب. 

بع�ش  قبل  من  اتخذت  وقد  المنطق،  ا�صتخدام  من 

»النوبختي )ت300هـ(«،  اأمثال:  والمتكلمين  الفقهاء 

 728 403 هـ(«، وابن تميمية )ت  والبـــاقلاني )ت 

هـ(« �صببًا لرف�ش منطق اأر�صطو بدعوى اأنه عقيم، واأنه 

تح�صيل حا�صل، واأنه م�صادرة على المطلوب ، لذا قام 

بع�ش الفقهاء بو�صع » القيا�ش الأ�صولي« بديلًا منه.

منطق  ارتباط  عن  ناتجة  وهي  الل�سانية:  العقبة  ج. 

عن  الل�صان  هذا  واختلاف  اليوناني  بالل�صان  اأر�صطو 

الل�صان العربي. وقد فر�صت هذه العقبة مجموعة من 

التحديات ال�صعبة مثل: 

يج�صد  باعتباره  المنطق  عمومية  بين  التوفيق  كيفية   -

باعتباره  العربي  النحو  وبين خ�صو�صية  الفكر،  قوانين 

خا�صا بالأمة العربية.

هو  الذي  للعقل  كنتاج  المنطق  بين  التوفيق  كيفية   -

م�صترك بين النا�ش جميعا وبين النحو العربي الذي هو 

نتاج لعادات العرب اللغوية.

النحو  علماء  بع�ش  الت�صاوؤلت  هذه  ــارت  اأث لقد 

في  ال�صيرافي  �صعيد  اأبو  اأ�صهرهم  ولعل  الم�صلمين، 

يون�ش والتي  اأبي ب�صير متى بن  م�صاجلاته الحادة مع 

نقلها لنا اأبو حيان التوحيدي في كتابه ال�صهير »الإمتاع 

والموؤان�صة«.

في  والعملية  المذهبية  بالعقبتين  يهتم  ر�صد  ابن  ونجد 

موؤلفاته الخا�صة، فنحن نجده يتناول العقبة المذهبية في 

)1( ارن�صت رينان: ابن ر�صد والر�صدية، ترجمة عادل زعيتر، دار اإحياء الكتب العربية، القاهرة، 1957، �ش 36.

)2( ابن ر�صد: تلخي�ش منطق اأر�صطو، كتاب الجدل والمغالطة، تحقيق، جيرار جيهامي،  المجلد ال�صابع، دار الفكر اللبناني، بيروت، ط1، 1992، �ش 729.

)3( طه عبد الرحمن: لغة ابن ر�صد الفل�صفية من خلال عر�صه لنظرية المقولت، اأعمال ندوة ابن ر�صد، جامعة محمد الخام�ش، كلية الآداب والعلوم الإن�صانية، الموؤ�ص�صة 

الجامعية للدرا�صات والن�صر والتوزيع، ط1، �ش 193.
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وال�صريعة  الحكمة  بين  العلاقة  اإطار  في  اأر�صطو  منطق 

بقوله:  المقال«  »ف�صل  كتاب  في  مثلا  يتناولها  حيث 

»اإن الغر�ش من هذا القول اأن نفح�ش على جهة النظر 

ال�صرعي، هل النظر في الفل�صفة وعلوم المنطق مباح... 

من  اأكثر  �صيئا  لي�ش  الفل�صفة  فعل  كان  اإن  فنقول 

واعتبارها من جهة دللتها على  الموجودات  النظر في 

ال�صانع...فاإن ال�صرع دعا اإلى اعتبار الموجودات بالعقل 

 ... اآية من كتاب الله  ما  به...في غير  وتطلب معرفتها 

 )4(

مثل قوله )فاعتبروا يا اأولي الأب�صار( «

 

كما يعالج ابن ر�صد العقبة العلمية من خلال دفاعه عن 

فائدة ا�صتخدام القيا�ش، حيث يقول: »واأما ال�صتنباط 

في  وواجب  العقل،  في  جائز  به  فالتعبد  القيا�ش  وهو 

ال�صرع، والذي يدل على اأنه اأ�صل من اأ�صول ال�صرع 

 .
)5(

الكتاب وال�صنة واإجماع الأمة... « 

ر�صد  ابن  فاإن  اأر�صطو  منطق  في  الل�صانية  العقبة  اأما 

العقبة  هذه  تبرز  واإنما  الخا�صة،  موؤلفاته  في  يعالجها  لم 

ب�صكل خا�ش في �صروحه على المنطق، وب�صكل اأخ�ش 

في كتابيه: »المقولت« و » العبارة «. لذا فاإننا ن�صتنتج 

ملامح �صخ�صية ابن ر�صد من خلال موقفه من العقبة 

الل�صانية في هذين الكتابين.

من  ر�صد،  ابن  �صخ�صية  ملامح  تتبع  في  اعتمادنا  اإن 

اإلى  ي�صتند  بالذات،  العقبة  هذه  من  موقفه  خلال 

مجموعة عوامل نذكر منها: 

بطابع خا�ش  ر�صد  ابن  عند  الل�صانية  العقبة  ات�صام  اأ. 

اأر�صطو  �صراح  من  �صواه  ودون  عنده،  اتخذت  حيث 

العرب، طابعًا ر�صميًا، فقد واجه ابن ر�صد هذه العقبة 

بناء على رغبة الخليفة »يو�صف بن يعقوب الموحدي« 

 فقد كان هذا الخليفة ي�صتكي 
)6(

وباإلحاح من ابن طفيل.

من قلق عبارة اأر�صطو وغمو�ش اأغرا�صه.

ب. اأن نوع ال�صرح الذي اعتمده ابن ر�صد في �صرحه 

  )Paraphraser( لمنطق اأر�صطو هو من النوع المتو�صط

حيث يبداأ فيه ابن ر�صد بعبارة » قال« اأو » قال اأر�صطو« 

ثم يوا�صل كلامه حيث ل نعود نفرق بين كلام اأر�صطو 

بالمعاني  مهتمًا  الأخير  هذا  كان  اإذ  ر�صد،  ابن  وكلام 

هذه  فيها  �صيغت  التي  بالألفاظ  اهتمامه  من  اأكثر 

المعاني، حيث يتحدث عن الغر�ش من �صرحه لمنطق 

ت�صمنتها  التي  المعاني  »تلخي�ش  باأنه:  قائلا  اأر�صطو 

. وعليه فاإن هذا النوع من 
)7(

كتبه في �صناعة المنطق« 

ال�صرح الذي ل يتقيد فيه ابن ر�صد بحرفية ن�ش اأر�صطو 

في  تحررًا  اأكثر  ر�صد  ابن  يجعل  اأن  نظريًا  فيه  يفتر�ش 

اختيار الألفاظ التي يعبر بها عن معاني المنطق.

: مظاهر قلق العبارة: 
ً
اأول

اإن قراءتنا لموؤلفات اأر�صطو المنطقية في ترجمتها العربية 

تك�صف لنا عن ظاهرة ل�صانية معقدة ، ويظهر هذا في 

عدة م�صتويات نذكر منها:

الم�صتوى  هذا  القلق في  ويظهر  ال�سرفي:  الم�ستوى  اأ. 

اللغة  اإلى  اليونانية  ال�صرفية  ال�صيغ  بع�ش  نقل  ب�صبب 

مو�صوع«  في  لي�ش   « مثل:  الأ�صلية  ب�صيغتها  العربية 

وقد  مو�صوع«،  على  »يقال  و   ، مو�صوع«  في  »يقال  و 

و�صعت اأ�صلًا وعلى التوالي للتفرقة بين » الجوهر« وبين  

»العر�ش« �صواء اأكان عامًا اأم �صخ�صيًا ، وبين العام �صواء 

. يتجلى القلق كذلك في هذا 
)8(

ا اأم عر�صًا 
ً
اأكان جوهر

ل  التي  المفردات  بع�ش  اإقحام  خلال  من  الم�صتوى 

تخ�صع لل�صرف العربي مثل »المتى«  و»المعا« وغيرهما.

)4( ابن ر�صد: ف�صل المقال، تقديم وتعليق ال�صيخ اأبو عمران، وجلول البدوي، ال�صركة الوطنية للن�صر والتوزيع، الجزائر 1982، �ش 23، �ش 24.

)5( ابن ر�صد: مقدمات ابن ر�صد، مكتبة المثنى، بغداد، �ش 19.

)6( ارن�صت رينان: ابن ر�صد والر�صدية، �ش 36.

)7( ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش 3.

)8( اأنظر ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش9.
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ب. الم�ستوى النحوي: ويظهر القلق في هذا الم�صتوى 

من ناحيتين:

1. من ناحية اإدخال بع�ش الألفاظ الغريبة على الجملة 
في اللغة العربية مثل: )هو يوجد، الموجود في، الموجود 

لـ...( وغيرها.

اليونانية  الأمثلة  بع�ش  ا�صتعمال  ناحية  من  ثم   .2
الإناء«  »الماء في  مثل  المنطقية  الم�صائل  بع�ش  لتو�صيح 

للدللة على معنى من معاني مقولة »له« . وغيرها من 

الأمثلة التي اأدى ا�صتعمالها اإلى اإحداث ا�صطراب في 

العرب  لواقع  لمخالفتها  وهذا  للن�ش.  المبا�صر  الإدراك 

وعاداتهم في ا�صتعمال الأمثلة.

ثانياً: موقف ابن ر�سد من قلق العبارة: 

الكبيرة  بالختلافات  وعي  على  ر�صد  ابن  كان  لقد 

منه  ووعيًا  العربي،  والل�صان  اليوناني  الل�صان  بين 

كثيرة  عبارات  ي�صتخدم  نجده  الختلافات  بتلك 

و»عندهم«،  العرب،  نحن  عندنا  اأي  مثل:»عندنا«، 

العربي«  الل�صان   « عبارات  وكذلك  اليونان،  عند  اأي 

ال�صتحالة  عن  مثلًا  فيتحدث  اليوناني«،  و»الل�صان 

وهو  المكان  في  والتغير  »وال�صتحالة  قائلا:  والتغير 

. ولعل ا�صتخدام ابن ر�صد 
)9(

الم�صمى في ل�صاننا نقلة «

الدكتور  اإليه  ا�صتند  التفرقة هي الأ�صا�ش الذي  لهذه 

»ح�صن حنفي« حينما ذهب اإلى القول باأن ابن ر�صد 

و�صنرى   .
)10(

ح�صاريًا ا�صتخدامًا  ال�صرح  ي�صتخدم 

خلال هذه الدرا�صة حدود هذا ال�صتخدام عند ابن 

ا�صتبدال  في  عنده  الوعي  ذلك  اأي�صا  ونلم�ش  ر�صد، 

بع�ش الم�صطلحات الأر�صطية وتعوي�صها با�صطلاحات 

وكذا  »الجوهر«  مكان  »الحد«  كلمة  و�صع  مثل  عربية 

»الم�صار« مكان »مق�صود اإليه بالإ�صارة« و »ماهية« مكان 

 .
)11(

»مائية« ...اإلخ 

كما ي�صتبدل ابن ر�صد بع�ش الأعلام اليونانية باأعلام 

»اإن�صان  »اأر�صطو«:  عبارة  مثلا  ي�صتبدل  حيث  عربية 

نجده  اإننا  بل   .
)12(

البيت«  في  »زيد  بعبارة  لوقين«  في 

ب م�صامينها تقريبًا اإ�صلاميًا حيث يجعل مثلًا من 
ّ
يقر

. غير اأن هذا ال�صرح 
)13(

»اأطل�ش« الإله اليوناني »ملكًا« 

خلال  من  ر�صد  ابن  عند  لم�صناه  الذي  الح�صاري 

الأمثلة التي �صقناها تكاد تختفي معالمه عندما يتعر�ش 

ابن ر�صد لبع�ش الم�صائل في منطق اأر�صطو، و�صنتناول 

للتدليل على هذا بع�ش هذه الم�صائل من مثل :

المنطقية  الق�صية  اأن  معلوم  المنطقية:  الرابطة  م�صاألة  اأ. 

عند اأر�صطو تتاألف من ثلاثة حدود هي: حد المو�صوع 

وحد المحمول و حد الرابطة، واإذا كنا نجد هذه الرابطة 

توجد  فاإنها ل  مثلًا  والفار�صية  اليونانية  بها في  ح 
ّ
م�صر

�صراحة في اللغة العربية. لذا فقد كانت الرابطة م�صكلة 

اهتم  فقد  ر�صد،  ابن  قبل  الم�صلمين  للمناطقة  بالن�صبة 

بها الفارابي مثلًا حيث اأفرد لها ف�صلًا كاملًا في »كتاب 

الحروف« م�صيراً اإلى عدم وجودها في لغة العرب واإلى 

اأر�صطو حيث  منطق  تف�صير  تعتر�ش  التي  ال�صعوبات 

يقول: »ولي�ش في العربية منذ اأول و�صعها لفظة تقوم 

اأ�صتين« في   « مقام  ول  الفار�صية  «  في  ه�صت   « مقام 

اليونانية ...وهذه اللفظة يحتاج اإليها �صرورة في العلوم 

.
)14(

النظرية وفي �صناعة المنطق« 

)9( ابن ر�صد: كتاب المقولت، 73.

)10( ح�صن حنفي: ابن ر�صد �صارحا اأر�صطو، موؤتمر ابن ر�صد، ج1، ال�صركة الوطنية للن�صر والتوزيع، الجزائر 1983، �ش 105.

)11( طه عبد الرحمان: لغة ابن ر�صد الفل�صفية من خلال عر�صه لنظرية المقولت، �ش 196.

)12( ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش 10.

)13( طه عبد الرحمان: لغة ابن ر�صد الفل�صفية من خلال عر�صه لنظرية المقولت، �ش 196.

)14( اأبو ن�صر الفارابي: كتاب الحروف، تحقيق مح�صن مهدي، المطبعة الكاثوليكية، بيروت، 1970، �ش 100.
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كتابه  في  فذهبَ  ــراأي  ال هذا  �صينا  ابن  تبنى  وقد 

ويجب   ...«  : القول  اإلى  والتنبيهات«  »الإ�صارات 

مع  لها  يكون  اأن  ق�صية حملية،  اأن حق كل  يعلم  اأن 

معنى المحمول والمو�صوع معنى الجتماع بينهما ...و 

لغة  في  تارة  يحذف  كما  لغات،  في  ذلك  يحذف  قد 

العرب اأ�صلًا كقولنا زيد كاتب، وحقه اأن يقال زيد هو 

.
)15(

كاتب«

هذه  �صينا في  وابن  الفارابي  من  كلًا  ر�صد  ابن  ويتبع 

الم�صالة؛ فيقول في » كتاب العبارة« : » ولي�ش في ل�صان 

العرب لفظ على هذا النحو من الرباط وهو موجود في 

�صائر الأل�صنة واأقرب الألفاظ �صبهًا بها في ل�صان العرب 

هو ما يدل عليه لفظ »هو« في مثل قولنا »زيد هو حيوان« 

 .
)16(

حيواناً« موجود  زيد   « قولنا  مثل  »موجود« في  اأو 

ومن خلال هذا الن�ش نلحظ اأن ابن ر�صد ل يقف عند 

حد اإقحام الرابطة على غرار الفارابي وابن �صينا فقط، 

ولكنه يربط بينها وبين الوجود. 

عند  �صواء  هنا  الرابطة  اإقحام  من  الغر�ش  اأن  وا�صح   

حاجات  �صد  هو  ر�صد  ابن  اأو  �صينا  وابن  الفارابي 

اأدى ذلك اإلى مجموعة  اأر�صطو، لذا فقد  فر�صتها لغة 

�صعوبات على م�صتوى طبيعة الجملة في اللغة العربية 

نذكر منها:

وتتكون   ،
ّ

ا�صمي العربية  اللغة  في  الجملة  طابع  اإن   .1
ومن   ،

)17(

عنه  ومخبر  خبر  من  الغزالي  راأي  ح�صب 

ثم فاإنها ثنائية ، لذا فاإنه من غير ال�صروري لغويًا زيادة 

�صيئا  اإن�صان« ل ي�صيف  »زيد هو  القول  اأن  اإذ  الرابطة 

اإلى المعنى الذي تفيده الجملة« :» زيد اإن�صان«.

يثير  والوجود  »هو«  الرابطة  بين  ر�صد  ابن  ربط  اإن   .2
�صعوبة الحفاظ على معنى الجملة مع ا�صتبدال الرابطة 

موجود«  »الإن�صان  نقول  اأن  يمكننا  اإذ   ، الوجود  بلفظ 

اإذا  ثم  هو«  »الإن�صان  نقول  عندما  يختل  المعنى  لكن 

ابن  ذلك  اإلى  ذهب  كما  الوجود  تفيد  »هو«  كانت 

ر�صد فمعنى هذا اأنه من التكرار غير المفيد قول ق�صايا 

مثل: »زيد هو موجود« بما اأنه » هو« و » موجود « لهما 

المعنى نف�صه، ف�صلًا عن عدم الت�صاق الذي يحدث 

النفي كاأن نقول مثلًا:»  اأداة  في الجملة عندما ندخل 

» غير  » هو« ومعنى  المعنى  « لأن  زيد هو غير موجود 

موجود« يكونان متناق�صين في ظل نظرية ابن ر�صد. لذا 

فاإن اإقحام ابن ر�صد للرابطة في الجملة العربية ، بغ�ش 

يبين  اإليها،  اأ�صرنا  التي  المنطقية  ال�صعوبات  النظر عن 

العربية  اللغة  في  الجملة  يكيّف  ر�صد  ابن  اأن  بو�صوح 

مع الطابع الثلاثي للق�صية على النحو الذي نجده عند 

اأر�صطو، ومنه يمكن القول اإن ابن ر�صد اإزاء هذه الم�صالة 

اليوناني  بالتقريب  ت�صميته  يمكن  ما  على  يعمل  كان 

للغة العربية.

مقولت  اإحدى  هي  المقولة  هذه  له«:   « مقولة  ب. 

اأر�صطو الع�صر، وقد تناولها المناطقة الم�صلمون كابن �صينا 

والغزالي وغيرهما ، وتناولها ابن �صينا معطيًا اإياها ا�صم 

 ، ا�صم »الجدة«  الغزالي تحت  تناولها   كما 
)18(

»الملك« 

لكن في مقابل هذا نجد ابن ر�صد يحتفظ بمقولة  »له« 

»الملك«  م�صطلحي  اأن  لعتقاده  وهذا  الأر�صطية، 

التي تحمل ح�صب  »له«  معنى  من  ي�صيقان  و»الجدة« 

  .
)19(

راأيه دللة اأو�صع 

 

)15( ابن �صينا: كتاب الإ�صارات والتنبيهات، تحقيق �صليمان دنيا، الق�صم الأول، دار المعارف، م�صر، 1960، �ش 88.

)16( ابن ر�صد: كتاب العبارة، �ش 88.

)17( الغزالي: معيار العلم، تحقيق �صليمان دنيا، دار المعارف، م�صر، �ش 109.

)18( جعفر اآل ي�ش: المنطق ال�صينوي، من�صورات دار الأفاق الجديدة، بيروت، ط1، 1983، �ش 36.

)19( طه عبد الرحمان: لغة ابن ر�صد الفل�صفية من خلال عر�صه لنظرية المقولت، �ش 205.
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ففي الوقت الذي نجد فيه الغزالي يح�صر هذه المقولة 

المنطبق على  اإلى الج�صم  »ن�صبة الج�صم  اإنها   : قوله  في 

ينتقل  المنطق  كان  اإذا  بع�صه،  على  اأو  ب�صيطه  جميع 

مثال  فاإن  ثم  ومن  عليه...  المنطبق  به  المحاط  بانتقال 

المقولة، حيث  الإناء« يخرج من هذه  »الماء في  اأر�صطو 

يقول: واأما الماء في الإناء، فلي�ش من هذا القبيل لأن 

)20(

الإناء ل ينتقل بانتقال الماء«. 

مقولة  يربط  الغزالي، ل  ر�صد، على خلاف  ابن  لكنّ 

»له« بانتقال المحيط وانتقال المحاط به واإنما ي�صمح بذكر 

يقول:  اأر�صطو حيث  اعتمدها  التي  له«   « معاني  كل 

»وله« تقال على اأنحاء �صتى اأحدها على طريق الملكة 

والحال، فاإنا نقول اإن لنا علمًا واإن لنا ف�صيلة، والثاني 

على طريق الكم فاإنه يقال اإن له مقدار طوله كذا وكذا، 

والثالث على ما ي�صتمل على البدن، اإما على كله مثل 

الثوب ...واإما على جزء منه مثل الخاتم في الإ�صبع...

يد  له  قولنا  مثل  الكل  اإلى  الجزء  ن�صبة  على  والرابع 

هو  الذي  الوعاء  اإلى  ال�صيء  ن�صبة  ...هو  ...والخام�ش 

فيه مثل الحنطة في الكيل ...وال�صاد�ش مثل قولنا ...له 

)21(

بيت... «.

ابن  عند  له«   « معاني  بين  ب�صيطة  مقارنة  عقدنا  واإذا 

هذا  اأن  نجد  فاإننا  الغزالي،  عند  »الجدة«  ومعنى  ر�صد 

المعنى  �صوى  المقولة  هذه  معاني  من  يبقي  ل  الأخير 

الثالث في قائمة المعاني التي نجدها عند ابن ر�صد. من 

هنا نلاحظ اأن ابن ر�صد يحذو حذو اأر�صطو في تعداد 

معاني هذه المقولة، رغم اإدراكه اأن هذه المعاني لي�صت 

لم  لماذا  نت�صاءل  وهنا  العربية.  اللغة  في  حا�صرة  كلها 

المقولة  هذه  معالجة  في  العربية  لغته  ر�صد  ابن  يوظف 

اأعطاها معنى واحداً  على غرار ما فعل الغزالي الذي 

كما راأينا ؟، حينما راأى اأن ل �صرورة في تمييز قيمة »له« 

المقولية على الأدوات الأخرى مثل » من« و » عن« و 

» مع« وغيرها. 

ثم لماذا اهتم ابن ر�صد كل هذا الهتمام بهذه المقولة؟ 

يفعل«   « مقولتي  يعالج  فيه  نجده  الذي  الوقت  في 

تتعدى  ل  فقرة  في   ، البالغة  اأهميتها  رغم  و»ينفعل«، 

ابن  اأن  اأخرى  فاإننا نلاحظ مرة  اأ�صطر؟ وعليه  خم�صة 

اللغة  على  اأر�صطو  منطق  للغة  الأولوية  يعطي  ر�صد 

العربية، فقد كان همه الأكبر اأن ينقل باأمانة ومو�صوعية 

اآراء اأر�صطو دون مراعاة لخ�صو�صية اللغة العربية.

وف�صلًا عن هذا فاإننا اإذا عدنا اإلى م�صاألة » قلق العبارة« 

ر�صد  ابن  بعناية  تحظى  اأن  المفتر�ش  من  كان  التي 

اأر�صطو  منطق  �صرح  على  اإقدامه  اإلى  الدافع  باعتبارها 

ظل  القلق  هذا  اأن  على  تدل  كثيرة  �صواهد  نجد  فاإننا 

ملازمًا ل�صروح ابن ر�صد ونذكر بع�صًا منها على �صبيل 

الإ�صارة. فنحن نجده يقول مثلًا: »ولي�ش يحمل على 

جوهر  اأنه  جهة  »من  يقول:  كما   ،
)22(

البتة« مو�صوع 

من الذي يعرف ماهيته ولي�ش بجزء جوهر من الذي 

فبين   « اآخر  مو�صع  في  ويقول   
)23(

ماهيته« يعرف  ل 

اأنه �صد للقول اأو مقابل له من  اإنما يقال في القول  اأنه 

 كما 
)24(

جهة تقابل العتقادات التي في النف�ش... «

. وما 
)25(

يقول:»اإذا كان لي�ش يمكن اأن يكون حق... « 

نلاحظه على هذه التعابير من قلق وا�صطراب ناتج عن 

تفاعل ابن ر�صد مع الن�ش الأر�صطي، مما جعله ي�صتعير 

)20( الغزالي: معيار العلم، �ش �ش 326، 327.

)21( ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش 75.

)22( الم�صدر نف�صه، �ش 8.

)23( الم�صدر نف�صه، �ش 8.

)24( ابن ر�صد: كتاب العبارة، �ش 127.

)25( الم�صدر نف�صه، �ش 131.
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ما تخالف قواعد النطق  من الترجمة تعابيرات كثيراً 

ال�صليم م�صتهينًا باإيرادها على ركاكتها.

كما اأن ابن ر�صد يقابل بين مقولة » اأن ينفعل« والوزن 

بدلً   
)26(

»ينحرق«  المهملة  بال�صيغة  العربي  ال�صرفي 

 التي نجدها في ن�ش الترجمة. وكان 
)27(

من »يحترق« 

لهذه  واللغوي  الفكري  بالبعد  عناية  اأكثر  الغزالي 

المقولة، »حين ا�صتخدم كل الأمثلة على وزن »متفعّل« 

كـ »مت�صخّن« و»متبّرد«، ويعرف هذه المقولة باأنها ن�صبة 

.
)28(

الجوهر المتغير اإلى ال�صبب المغير« 

ونخل�ش من هذه الدرا�صة اإلى اأن ابن ر�صد لم ي�صتطع 

انعك�ش ذلك  اأر�صطو« وقد  التخل�ش من » قلق عبارة 

مقارنة  عقدنا  اأننا  ولو  المنطق.  على  �صروحه  في  جليًا 

ب�صيطة بين لغة ابن ر�صد في » ف�صل المقال« اأو »تهافت 

مدى  �صنلحظ  فاإننا  ال�صروح  في  لغته  وبين  التهافت« 

ال�صطراب اأو القلق اللغوي الذي واجهه ابن ر�صد.

وكان باإمكان ابن ر�صد اأن يحقق نجاحًا اأكبر اأمام العقبة 

�صخ�صيته  يحقق  ثم  ومن  اأر�صطو  منطق  في  الل�صانية 

ر�صم  اأنه  ل  لو  والنقدية  العقلية  بملامحها  الفل�صفية 

في  اإجمالها  يمكن  بها.و  وتقيد  بها  التزم  ا 
ً
اأطر لنف�صه 

الآتي : 

1. عدم اكتراثه بالأبعاد الميتافيزيقية في منطق اأر�صطو، 
التي  بالجدية  الم�صاألة  لهذه  اأخذه  الأقل عدم  على  اأو 

اأر�صطو  منطق  م�صائل  مع  يتعامل  جعله  مما  ت�صتحقها، 

على اأنها حقائق علمية مو�صوعية، وفاته مثلًا اأن نظرية 

ولي�صت  ميتافيزيقية  نظرية  هي  المقولت  في  اأر�صطو 

نظرية منطقية خال�صة. وقد فطن ابن �صينا لهذه الحقيقة 

لذلك نجده يرى اأن هذه النظرية تن�صم منهجيًا اإلى علم 

 بينما لم يعر ابن ر�صد هذه الم�صالة 
)29(

ما بعد الطبيعة 

جميعًا  اأر�صطو  موؤلفات  اإلى  ينظر  كان  حيث  اهتمامًا 

ب�صدد الحديث  وهو  قوله  يوؤكد هذا  ومما  واحدة،  نظرة 

عن الغر�ش من �صرحه للمنطق: »اإنه تلخي�ش المعاني 

على  المنطق...وذلك  �صناعة  في  كتبه  ت�صمنتها  التي 

 
)30(

عادتنا في �صائر كتبه «.

  

2. اإن موقف ابن ر�صد من �صروح ال�صراح �صواء اأكانوا 
ما  اأو  الإ�صلاحية  بالحركة  ا 

ً
متاأثر يونانيين كان  اأم  عرباً 

تومرت،  ابن  قادها  التي  الثقافية«  بـ»الثورة  �صميت 

اإلى  والعودة  التقليد  »ترك  لل�صعار  كانت حاملة  والتي 

ابن  عند  اتخذت  الأ�صول  اإلى  والعودة  الأ�صول«. 

اأر�صطو  فل�صفة  اإلى  العودة  الجابري،  ح�صب   ر�صد، 

اإهمال  اتخذ عنده معنى  الفروع  اإهمال  واأن  بالذات، 

ترك  فاإن  وعليه   .
)31(

�صينا  وابن  الفارابي  تاأويلات 

التقليد كما فهمه ابن ر�صد وطبقه حال دون ال�صتفادة 

من اآراء الفارابي وابن �صينا في فكر اأر�صطو رغم �صواب 

بع�صها. هذا من جهة، اأما من جهة العودة اإلى الأ�صول 

لم  اإذ  الأكبر  ر�صد  ابن  هم  العودة  هذه  �صكلت  فقد 

يكن يبغي من حياته فيل�صوفاً �صوى بعث اآراء اأر�صطو 

الحقيقية على النحو الذي فهمها عليه.

3. تقديره ال�صديد لفل�صفة اأر�صطو، ونظرته اإليها باعتبارها 
، واأن اأر�صطو هو المفكر الأعظم 

)32(

تمثل الحقيقة المطلقة 

)26( ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش 127.

)27( اأر�صطو: منطق اأر�صطو، تحقيق عبد الرحمان بدوي، ج1، وكالة المطبوعات، الكويت، دار القلم بيروت، ط1، 1980، �ش 36.

)28( الغزالي: معيار العلم، �ش 327.

)29( جعفر اآل ي�ش: المنطق ال�صينوي، �ش 39-38.

)30( ابن ر�صد: كتاب المقولت، �ش 3.

)31( محمد عابد الجابري: المدر�صة الفل�صفية في المغرب والأندل�ش، اأعمال ندوة ابن ر�صد، جامعة محمد الخام�ش، كلية الآداب والعلوم الإن�صانية، الموؤ�ص�صة الجامعية للدرا�صات 

والن�صر والتوزيع، ط 1 ، �ش 129.

)32( ارن�صت رينان: ابن ر�صد والر�صدية، �ش 70.
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.
)33(

الذي و�صل اإلى الحق الذي ل ي�صوبه باطل 

وا�صح في معالجة  ب�صكل  الإعجاب  انعك�ش هذا  وقد 

ابن ر�صد لم�صائل المنطق وتبنيه لآراء اأر�صطو اإزاء هذه 

مجالً  لنف�صه  ر�صد  ابن  يترك  لم  ثم  ومن  الم�صائل. 

ي�صتقل براأيه عن اآراء المعلم الأول، واأن يتجاوز الأطر 

التي و�صعها هذا الأخير، وكان باإمكانه فعل ذلك لو 

تراثه  له  يوفرها  التي  الآليات  يفعّل  كيف  عرف  اأنه 

ببع�ش  ينتفع  واأن  العربية،  ولغته  الإ�صلامي  الفكري 

الآراء التي اأبداها بع�ش المناطقة والفلا�صفة الم�صلمون 

قبله التي ثبت �صوابها في زماننا. لكنه لم يفعل لأنه 

وهذا  وكاملًا  تامًا  ولد  اأر�صطو  منطق  اأن  يعتقد  كان 

اأنف�صنا  اأجهدنا  فقد  اأي�صاً  »ونحن  بالقول:  عنه  ما عبر 

وا�صتقرينا  الأ�صياء،  هذه  على  انكبابنا  زمان  ذلك  في 

جميع الأقاويل فلم نلق �صيئا يخرج عنها ول ي�صذ اإل 

اأو  المجمل  الب�صيط  منزلة  اأو  اللاحق  منزلة  يتنزل  ما 

     
)34(

كيف قال« .

 

 

)33( دي بور: تاريخ الفل�صفة في الإ�صلام، ترجمة عبد الهادي اأبو ريدة، دار النه�صة العربية، بيروت، ط5، 1981، �ش 385 -386.

)34( ابن ر�صد: كتاب الجدل والمغالطة، �ش  729 -730 . 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات ابن رشد و»قلق عبارة أرسطو«



158

الإ�صكاليات  اإلى  الرجوع  المفيد  من  لي�ش  اأنه 

على  والموُؤ�ص�صة  الفل�صفي،  الفكر  في  التليدة 

�صوؤال هل الحرية وهم اأم حقيقة؟.. لأن الفكر الفل�صفي 

التي  الثنائيات  تلك  مع  اإب�صتيمية  قطيعة  اأحــدث 

قل�صت من حظوظ تقدمه مقارنة مع العلوم التطبيقية. 

وبالتالي نحن منذ البداية ل نريد اأن ننخرط في م�صائل 

الميتافيزيقا وعلم الكلام القديمة، خا�صة تلك الأ�صئلة 

اأو مجبر؟  هل الحرية فعلا  الإن�صان حر  التليدة: هل 

موجودة؟؟ وق�ش على ذلك. فنحن ننطلق من قاعدة 

نظرية وممار�صة  افترا�صية تتمثل في كون الحرية حقيقة 

التعار�ش  فك  لأجل  وذلــك   واحــد،  اآن  في  عملية 

التاريخي بين الحتمية والحرية. فالم�صاألة من حيث البعد 

الإن�صاني ل ينبغي اأن تُبنى على اأن اإحدى الق�صيتين 

يجب اأن تُفند الأخرى. اإذ اإن م�صكلة الحرية من خلال 

اأنطولوجية  كق�صية  قُدمت  الزائف  الوعي  ت�صورات 

يفر�ش اإثبات وجودها نفي الحتمية ك�صرط. والفيل�صوف 

هنري برغ�صون قد نبه العقل الب�صري اإلى �صرورة اإعادة 

نحو  العلاقة  توجيه  اأفق  �صمن  الحرية  م�صاألة  تاأمل 

العرب و�سوؤال الحرية

تاأملات في اأوهام الوعي العربي المعا�سر

عبد القادر بوعرفة*

التناغم والتنا�صق بين الحتمية والحرية. ولذلك حاول يبَْدو

الذات  ملاحظة  على  الذاتي  التاأمل  بناء  الأمر  اأول 

وبعد نجاح  لذاتها،  الذات  ا�صتبطان  من خلال عملية 

عملية التاأمل  يتاأ�ص�ش الواجب الفل�صفي الذي يتجه 

الفل�صفة  »واجب  الوهم:  لعبة  خارج  الحرية  فهم  نحو 

يظهر لنا من خلال ال�صروط العامة للملاحظة المبا�صرة 

الباطنية  الملاحظة  هذه  اإن  هي،  كما  للذات  والآنية، 

غير �صائبة لأنها م�صوهة بالعادات المدمجة. واأن الف�صاد 

الرئي�ش ح�صل بدون �صك من م�صكلة الحرية - الحرية 

 
 )1(

الوهمية - ولي�ش من اللب�ش بين الديمومة والمدة.«

يلغيها هو  الذي  تلغي الحرية بل  الديمومة ل  اإن فكرة 

واأ�صبحت  حياتنا،  في  دمجت 
ُ
اأ التي  العادات  تلك 

ت�صكل عَقدا مبرما بين الذات والعالم الخارجي. هذا 

قوانينه  يفر�ش  للذات  كقاهر  المخيال  يقدمه  الأخير 

عليها فر�صا. ولعل هذا العتقاد هو الذي دفع التفكير 

الفل�صفي في عمومه اإلى القول بالحتمية، ومحاولة تقديمها 

وجود  عدم  على  القاطع  البرهان  كونها  اأ�صا�ش  على 

*اأ�صتاذ محا�صر، ورئي�ش ق�صم الفل�صفة، جامعة وهران، الجزائر. 

)1( Henri Bergson، La pensée et le mouvant Essais et conférences، Paris : Les Presses universitaires de France، 

collection : Bibliothèque de philosophie contemporaine  1969، P 16.
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الحرية اأ�صلا.  فلو تناظر �صخ�صان حول مو�صوع الحرية 

اأغلب  الحتمية في  لن�صير  تكون  عادة  الدامغة  فالحجة 

الأحيان:»لن�صمع نقا�صا بين فيل�صوفين، اأحد هما يوؤمن 

بالحتمية والثاني بالحرية، يظهر دائما اأن ن�صير الحتمية 

على �صواب، ويبدو دوما اأن الثاني مجرد مبتدئ واأن 

في  تكمن  الأول  حجة  قوة  لأن    
)2(

خبير.« خ�صمه 

�صل�صلة الوقائع وال�صروط التي تتجه �صوب تفنيد حرية 

الذات. بينما حجج ن�صير الحرية تتجه �صوب الأحوال 

ال�صعورية، وبالتالي ل تخرج هذه الأخيرة عن الفعل 

قدمت  »الحرية  متنوعة:  بحتميات  الم�صروط  الب�صري 

لنا دوما كفعل، وفي المقابل اأثبتت الحتمية الكونية من 

قبل العلماء على اأنها قاعدة المنهج، وفي العموم قُبلت 

)3(

من لدن الفلا�صفة كعقيدة علمية ل غير.«

لحظة  ال�صعوري  التوهم  وليدا  والجبر  الحرية  وهم  اإن 

يفرزه   ما  وهذا  ال�صطحي،  الأنا  تاأملات  النغما�ش في 

واقع  العالم العربي اليوم من خلال كرنولوجيا �صوؤال 

الحرية، اإذ  اأن اأناه ال�صطحي هي المحدد لم�صاألتي الحرية 

من  اأكثر  المعا�صر  واقعنا  الحتمية في  فاأن�صار  والحتمية، 

بينهم  مبرم  ل�صعوريا  عَقدا  هناك  لأن  الحرية،  اأن�صار 

التوكل  بطابع  تت�صم  التي  والعادات  المعتقدات  وبين 

اأحوال  كل  على  المتعالية  القدرة  وتغليب  والت�صليم 

مادية.  اأحوال  اأو  روحية  اأحوال  كانت  �صواء  الإن�صان 

لقد اأ�صبحت الحتمية في حياتنا كالِم�صطرة تماما، فكل 

جهلا  اأو  كفرا  يعتبرا  المُ�صطرة  القواعد  عن  خروج 

م�صتوى  على  وتمردا  وع�صيانا  العقيدة،  م�صتوى  على 

ال�صيا�صة. وفي المقابل اأن توهم الحرية هو نف�صه ينبلج من 

فالمراهنة على مقولة الأحوال  ال�صطحي،  الأنا  تجليات 

والأفعال الإرادية ي�صدم بظواهر الموت والعجز والهرم، 

اأو بظاهرة الحظ والف�صل. والفكر العربي المعا�صر حين 

ينخرط في تاأمل الحتمية العلمية ينتج حتمية لل�صلوك 

لقد  العربي.  المجتمع  على  �صلبا  تنعك�ش  الب�صري 

والقدر  بالق�صاء  المواطن  اإيمان  العلمية  الحتمية  زادت 

و�صلطة المكتوب والله غالب على اأمره. بينما كان من 

الحتمية  درا�صة  عند  العربي  الفكر  يتجه  اأن  الأف�صل 

العلمية على اأنها ملزمة للحرية ل نافية لها، واأن لي�ش 

هناك تناق�ش بين ما يفر�صه الفعل الب�صري من اختيار 

للقانون  الفيزيائي من جبر وانقياد  وما يفر�صه الحدث 

اأ. فتحي التريكي  اأو ال�صرط. ونحن ن�صاند وجهة نظر 

»ول  والحتمية:  الحرية  م�صاألة  يُعقلن  اأن  حاول  حين 

بد اأن ن�صير هنا اإلى اأن الحتمية العلمية المفندة لوجود 

الحرية يجب األّ نخلطها بالجبرية على الم�صتوى الديني، 

اأن  الحتمية.اأي  في  �صالتها  تجد  قد  الجبرية  كانت  واإن 

برون�ص�صفيغ  ح�صب  الجبرية  في  حتما  ت�صب  الحتمية 

التي  الحرية  في  لنظريته  اأعطى  كانط  اأن  اعتبر  عندما 

 
)4(

تريد اأن تكون كو�صمولوجية اتجاها ثيولوجيا.«

تلك  نتخطى  اأن  يمكن  ل  العربي  العالم  في  ونحن 

الجدلية القديمة اإل اإذا نظرنا اإلى المو�صوع نظرة تركيبية 

بحتة، اأي اأن نحل اإ�صكال التعار�ش الموهوم بين الحرية 

والحتمية. ومن ناحية اأخرى ل بد اأن ن�صتفيد من الدر�ش 

الأ�صعري القديم  حين فك التعار�ش بين الحرية والجبر 

من خلال نظرية الك�صب، ولكن قد ن�صتفيد اأي�صا من 

تجربة هنري برغ�صون حين فك التعار�ش الحا�صل بين 

الحتمية والحرية على اأ�صا�ش المماثلة التقليدية:»العلاقة 

اإلى  ي�صير  فالج�صم    
)5(

والج�صم.« الروح  بين  القائمة 

الحتمية والروح اإلى الحرية ، وبالتالي ل يمكن القول اأن 

الحرية منافية للحتمية اأو العك�ش، مثلما ل ن�صتطيع اأن 

نف�صل بين الج�صد والروح. فنحن نعلم جيدا اأن الروح 

المكان،  لها  يوفر  الذي  الج�صد  دون  تبقى  اأن  ل يمكن 

)2( Ibid، P 22.

)3(  Henri Bergson، La pensée et le mouvant Essais et conférences، P 45.

)4(  التريكي، فتحي، العقل والحرية، دار تبر الزمان، تون�ش،  1998، �ش90.

)5(  Henri Bergson، La pensée et le mouvant Essais et conférences، P 45.
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خ�صع  اإذا  اإل  كذلك  يكون  اأن  يمكن  ل  والج�صد 

للقواعد والقوانين التي ت�صطرها الحتمية ) البيولوجية، 

الفزيولوجية..(

اإلى  الفل�صفي  الفكر  يوجه  اأن  برغ�صون  ا�صتطاع  لقد 

التناق�ش  م�صاألة  طرح  بعدم  تتعلق  جوهرية  نقطة 

التفكير  لأن  فل�صفية  كم�صكلة  والحتمية  الحرية  بين 

الفل�صفي المبني على الحد�ش وال�صتبطان ح�صم الأمر 

القول  يمكن  اأو  كاملا،  تتنا�صقا  متنا�صقان  اأنهما  على 

اأنهما يعي�صان حالة تناغم.

ونحن في العالم العربي ما اأحوجنا القولَ اأنه ل تناق�ش 

الختيار،  على  الإن�صان  وقدرة  والقدر  الق�صاء  بين 

ذاتها  الغاية  نحو  يتجهان  الم�صير  وتقرير  المكتوب  واأن 

الم�صير  تقرير  اإن  الخلق.  فكرة حكمة  �صمن  المحددة 

يجد  الق�صاء  اأن  كما  الق�صاء،  في  مو�صوعه  يجد 

وبالتالي  والأكل،  تماما كالجوع   مو�صوعه في الختيار 

الج�صد الروح.

ومن خلال ما �صبق فال�صوؤال الذي نفتر�صه كم�صاءلة 

يتمثل في مقولة ما مدى ممار�صة المواطن العربي للحرية؟ 

المعُا�صة في  الحرية  الأوهام؟ وهل  وما مدى تحرره من 

اأن العرب  اأم  ال�صارع والواقع تُعبر عن ماهية الحرية؟ 

لم ي�صعوا بعد �صوؤال الحرية �صمن التجربة اليومية؟ اأم 

اأن الظروف ل زالت لم ترق بالمواطن العربي اإلى اأفق 

فهم م�صامين الحرية؟

1. �سوؤال الحرية والخبث الإيديولوجي
نقر بكثرة الأ�صئلة المرتبطة بمفهوم الحرية �صمن بلازما 

المخيال  في  ارتبطت  م�صاألة  فالحرية  العربية،  الثقافة 

التي  الكبرى  والثورات  التحرر  بحركات  العربي 

عرفها العالم العربي في مطلع القرن الع�صرين، وبالتالي 

من  التحرر  بم�صاألة  غالبا  يرتبط  الحرية  مفهوم  اأ�صبح 

العدو الخارجي، فالإكراه الأوحد ب�صورة عامة يتمثل 

قبل  من  الموجهة  الثقافة  وحتى  الآخر،  اإكراهات  في 

قرنت  العربية  الدول  من  لكثير  الر�صمية  ال�صلطات 

الحرية بمفاهيم ال�صتقلال، واأ�صبح ال�صارع العربي يربط 

مفهوم الحرية بال�صتقلال فقط. وعليه كان هذا الفعل 

الإيديولوجي من اأهم الأدوات التي جعلت الحرية ل 

تتبلور في م�صامين الحياة اليومية للمواطن العربي، لقد 

قتلت الإيديولوجيا العربية كل وعي بالحرية، واأ�صبح 

حرية  ل  الثوري،  العمل  بنتائج  مرتبطا  الحرية  مفهوم 

خارج الثورة، ول حرية خارج ال�صلطة، والحرية مجرد 

لحظة في التاريخ تتوقف عند طرد الآخر.

يحمل  اأوجه،  الحرية جعلته حمال  م�صطلح  مرونة  اإن 

في  تقيدها  اأو  ح�صرها  يمكن  ل  ما  ــدللت  ال من 

المدونات المفاهيمية، ولقد �صدق مونتي�صكيو في كتابه 

)روح القوانين( حين قال: »لي�ش هناك م�صطلح تلقى 

من الدللت المختلفة اأكثر مما تلقاه م�صطلح الحرية«. 

انزياحا   المفاهيم  اأكثر  الحرية  تعتبر  اأخرى  جهة  ومن 

كثرة  من  النا�صئ  الوهم  نتيجة  الكاذبة   الفكرة  نحو 

التاآويلات الدينية لها والممار�صات ال�صيا�صية :»  وهناك 

تتجه  التي   ) PSEUDO IDEE  ( الكاذبة  الفكرة 

والوهم  اللب�ش  يكون  كما  واللاو�صوح  الغمو�ش  نحو 

اأبرز مظاهرها، واأغلب م�صادرها الفكر ال�صيا�صي الموؤدلج، 

 )6(

والتاآويلات الدينية لكثير من الن�صو�ش المقد�صة.«

تكون  الكاذبة  الفكرة  اأن  الو�صع  ماأ�صاة   في  يزيد  ومما 

اأكثر انتقاما من معتنقيها، ثم اأكثر خذلنا لمروجها.

)6(  عبد القادر ، بوعرفة ، الح�صارة ومكر التاريخ ، ريا�ش العلوم للن�صر ، الجزائر، ط 1، 2006، �ش 16.

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

جعلته  الحرية  م�سطلح  مرونة  اإن 

حمال اأوجه، يحمل من الدلالات 

في  تقيدها  اأو  ح�سرها  يمكن  لا  ما 

المدونات المفاهيمية.
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الإن�صان  تروي�ش  على  الكاذبة  الإيديولوجية  تعمل 

تروي�صا �صيا�صيا، لعتقادهم اأن من مقت�صيات الحكمة 

العملية اأن يُح�صن الرعية الطاعة واأن يمتثلوا للمت�صلط 

امتثال مطلقا، لذا طفق بع�ش المفكرين وال�صّا�صة على 

عن  الرعية  �صرف  بغية  العار�ش  الحرية  وهم  ا�صتثمار 

كنه الحرية والتحرر، وبالتالي كانت الفكرة الكاذبة تقدم 

الحرية ك�صعار منمق باللفظ ال�صحري والعبارات الرنانة 

تئد  كانت  الممار�صة  اأن  بيد  الحر،  ال�صعب  ومقولت 

اإرادة الإن�صان تحت عتبات اأوهام الوثن ال�صيا�صي. 

خارج  نفهمها  اأن  يمكن  ل  فالحرية  اأخرى  جهة  ومن 

التجربة الفردية، فكل فرد يتمثل اإما الحرية اأو نقي�صها، 

الجماعة  مجال  �صمن  الحرية  فهم  فمحاولة  وبالتالي 

نتعامل  اإننا  الحرية.  م�صاألة  البحث في  م�صروعية  يُفقد 

باروخ  قال  وكما  خا�صة،  طبيعة  ذو  اإن�صاني  ذوق  مع 

�صبينوزا اأن فر�ش الأذواق على النا�ش عمل اعتباطي 

ينم عن جهل بطبيعة الب�صر، فكذلك نقول اأن فر�ش 

مفهوم ما عن الحرية ينم عن جهل لي�ش بطبيعة الب�صر 

فح�صب بل ببنية �صعور الفرد كذلك.

اإلى  والمثاقفة  بالمعاي�صة  ترتقي  فردية  م�صاألة  الحرية  اإن 

الدور  والمخيال  ال�صعور  ويلعب  واأمة،  مجتمع  م�صاألة 

متنوعة،  ممار�صات  عنها  تنتج  كفكرة  بلورتها  في  الهام 

الآخر  والبع�ش  الموت  بعد  ما  بفكرة  بع�صها  يرتبط 

بلحظة الحياة. لكن لبد منذ البداية اأن ل ننخرط في 

لأن  يريد،  ما  الإن�صان  يفعل  اأن  هي  الحرية  اأن  مقولة 

هذا التعريف مناف للحرية، فهو يحاول اأن يُقوي فكرة 

نعلم  ونحن  المدني.  الحق  مقولة  على  الطبيعي  الحق 

هوبز  توما�ش  العقد الجتماعي خا�صة عند  نظرية  اأن 

اعتبرت الحالة المدنية هي اأف�صل من الحالة الطبيعية، 

البقاء للاأقوى  الطبيعية تفر�ش منطق  اأن الحالة  ذلك 

في حين اأن الحالة المدنية تفر�ش البقاء للاأ�صلح. 

انتقد اأفلاطون الحرية الديماغوجية واعتبرها من مولدات 

الف�صاد داخل المدينة، لأن ف�صاد الفرد يوؤدي اإلى ف�صاد 

الجماعة بال�صرورة، ومن جهة اأخرى يفقد الفرد كينونته 

الإن�صانية نتيجة انخراطه الكلي في عالم الفو�صى:»... 

للرغبة  الخ�صوع  في  اأيامه  من  يوم  كل  يق�صي  وهكذا 

التي تعر�ش له: فهو في يوم يثمل على اأنغام المو�صيقى، 

وفي يوم اآخر يقت�صر على �صرب الماء ويحاول في غذائه 

تدربا  نف�صه  يدرب  تارة  وهو  وزنه.  من  �صيئا  يفقد  اأن 

ريا�صيا عنيفا، وتارة اأخرى يركن اإلى الخمول و ل يفعل 

   
)7(

�صيئا...«

اإن ال�صارع العربي من خلال تمثله لمفاهيم الحرية يكاد 

ل يخرج عن الفهم ال�صاذج للحرية كم اأ�صار اأفلاطون 

تخرج  لم  للحرية  الغربية  الدّعاية  اأن  ذلك  اأعــلاه، 

الدولة  مقومات  كاأحد  الفردية  للحريات  الترويج  عن 

لمفهوم  الترويج  يكون  اأن  الأمر  والغريب في  الحداثية، 

 The wave of   الحرية �صمن م�صروع موجة الحرية

الأمريكية،  الأنتلجن�صيا  قبل  من  المقدم   freedom
مبنيا على حرية الغريزة اأكثر من اأن يكون مبنيا على 

هو  الراهن  الو�صع  هذا  ولعل  والهمة.  الإرادة  حرية 

نتمثل  التالي: كيف  ال�صوؤال  علينا طرح  فر�ش  الذي 

الحرية �صمن حركية الوعي العربي و�صوؤال الحرية ؟؟   

 

  )7( اأفلاطون، الجمهورية ، تعريب : فوؤاد زكرياء، دار الوفاء لدنيا الطباعة والن�صر، الإ�صكندرية، 2004، �ش 462.
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ترتقي  فردية  م�ساألة  الحرية  اإن 

م�ساألة  اإلى  والمثاقفة  بالمعاي�سة 

ال�سعور  ويلعب  ــة،  واأم مجتمع 

بلورتها  في  الهام  الدور  والمخيال 

ممار�سات  عنها  تنتج  كفكرة 

متنوعة.
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2. الحرية والمخيال العربي   
حين نعالج م�صاألة الحرية ل نريد اأن نُماأ�ص�صها – البناء- 

فبين  العرب،  والمفكرون  الفلا�صفة  له  نَّظر  ما  على 

التنظير والمعاي�صة مفارقة كبيرة جدا، كما اأن الخطاب 

الفل�صفي بعيد بعدا تاما عما يدور في ال�صارع العربي،  

فلي�ش هناك ح�صور لمفاهيم الحرية بالمعنى الأنواري اأو 

الراأ�صمالي الحالي ول حتى بمعناها العتزالي.. فالحرية 

اأن  يمكن  ول  الجماعي  الوعي  عن  متعالية  الفل�صفية 

تُفهم اإل من قبل الخا�صة، فالحديث عن الحرية �صمن 

يفر�ش  اليومية  الحياة  ومنطق  الجماعات  مقولت 

الحديث عن التمثلات والمخيال. فالمخيال العربي لم 

يتحرر بعد من مفاهيم  الحرية كفعل دموي ينتهي في 

الأخير اإلى تحرر من طرف ما، وبعدها يدخل الم�صروع 

الوعي  يذهب  بل  الخانقة،  الإيديولوجيا  �صكونية  في 

اللحظة  مقولت  في  تجديد  اأي  اأن  اعتبار  اإلى  المزيف 

الثورية هو خروج عن الحرية، فالتغيير والتجديد ي�صبح 

من اأ�صداد الحرية لأن المخيال العربي يت�صبث باللحظة 

هو  الأنموذج  ذلك  عن  خروج  اأي  اأن  ويرى  الما�صوية 

ت�صيع لمعنى الحرية وبالتالي فقدان الحرية. 

اإن ربط الحرية باللحظة الثورية في الوعي العربي لزال 

هو الذي يقتل كل تمثل جديد لمفهوم الحرية، فالتغيير 

مرفو�ش لأنه في اعتبارات الوعي الزائف حركة م�صادة 

ي�صتطع  لم  المنطلق  هذا  ومن  ال�صرعية،  الحرية  �صد 

ال�صارع العربي اأن يتمثل مفهوما جديدا للحرية، وحتى 

الجماعات المتمردة على وعي اللحظة الثورية ل تنتج 

تمثلا جديدا للحرية فهي تحاول اأن تمار�ش خلال تمردها 

تمثلا للحظة ثورية اأخرى تختلف عن المتًمرد عنها فقط 

في البعد الإيديولوجي. فعملية ال�صتبدال ل تنم عن 

وعي متقدم كما يريد الداعون اإليه بل كل ا�صتبدال 

مرهون بفهم مُنعك�ش جراء �صرط اإيديولوجي مخالف. 

اإحداث تغيير لكنه في  اإلى  يوؤدي هذا ال�صتبدال  قد 

الحقيقة ل يترجم بال�صرورة وجود وعي اإيجابي لمعنى 

الحرية  اأن  نلاحظ  الدائرة  هذه  خلال  ومن  الحرية.. 

تبقى دوما �صمن نطاق الوعي ال�صلبي والرد النفعالي 

ل  باأخرى  ثورية  لحظة  فا�صتبدال  العربي،  للمواطن 

تعي�ش  دوما  تظل  العربية  الذات  لأن  الم�صكلة  يحل 

�صمن الجبر والإكراه، ل نق�صد بالجبر مقولت الق�صاء 

وجبر  الزائف  الوعي  اكراهات  نق�صد  بل  والقدر 

الإيديولوجيات القاتلة. 

اإذن لي�ش هناك حراك �صمن التجربة اليومية للمواطن 

تعك�ش  للا�صتقراء  قابلة  باعتبارها  فالممار�صة  العربي، 

عدم ممار�صة لأي فعل حر، فالمواطن العربي من حيث 

اللحم  من  كتلة  مجرد  يظهر  والممار�صات  العادات 

ت�صير دون اإرادة، فكل ما يقوم به الإن�صان العربي هو 

منعك�صات �صرطية لإكراهات ال�صلطة الحاكمة والمتبقي 

يعود اإلى اإكرهات البيت والغريزة.

فالحرية  معبودة،  لأ�صنام  الثورة(   ( الزعماء  لقد تحول 

الزعيم  فيه  د�صن  التي  اللحظة  بتلك  مرتبطة  عندئذ 

المحلي حركة التمرد على الآخر، وبالتالي يتوقف نهر 

الحرية في ذلك الم�صب. اإن الرتباط بالأفراد منذ القدم 

اأن ال�صنّمية  كان �صد الوعي الإيجابي للحرية، ذلك 

الذكورية تفقد الذات روؤية العالم بعيون مختلفة. وبما 

اأغلبها مبنية على �صلطة الأفراد  اأن الجماعات العربية 

فهي ل تنتج تمثلات عن الحرية. ولذا نجد الدول العربية 

منذ ع�صر اليقظة لم تتغير نظرتها للعلاقات ال�صيا�صية، 

مرتبطة  تبقى  اأن  بد  ل  والرعية  الراعي  بين  فالعلاقة 

المدونة  في  الحرية  وبالتالي  والخنوع،  الطاعة  بمفهوم 

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

الثورية  باللحظة  الحرية  ربط  اإن 

في الوعي العربي لازال هو الذي 

لمفهوم  جديد  تمثل  كــل  يقتل 

فالتغيير مرفو�س لاأنه في  الحرية، 

حركة  الزائف  الوعي  اعتبارات 

م�سادة �سد الحرية ال�سرعية.
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الحاكم  وتخلي  ال�صلطة  نهاية  تعني  العربية  ال�صيا�صية 

عن اأهم �صفاته والمتمثلة في الطغيان الذي يقوم على 

نزع العتراف بالقوة من الآخر بالتبعية والطاعة. ولذا  

اأنظمة الحكم العربية  نجد ما يبرر ثورة الكواكبي على 

للحرية  �صلبا  الأنظمة  اأكثر  اعتبرها من  والتي  الحديثة 

ومقومات الكرامة الإن�صانية ، لأنها تعمل مطلقة العنان 

فعلا اأو حكما ،  وتت�صرف في �صوؤون الرعية كما ت�صاء 

)8(

بلا خ�صية ح�صاب ول عقاب.

اإن المخيال ال�صعبي ل يُجدد ول يتجدد، فالحرية هي ما 

يراها الزعيم فقط، وبتلك تفقد الذات العربية جاذبية 

التمركز وتتجه نحو جاذبية المركز، والفرق بين التمركز 

المو�صوع،  الذات  من  يجعل  التمركز  فعل  اأن  والمركز 

وت�صبح هي التي توجه انفعالتها نحو ما تريد اأن يكون 

حتى ولو كان مخالفا ل�صلطان العادة والعرف والقانون، 

اأما حالة المركز فهي انجذاب الذات نحو مو�صوع خارج 

عن  تعبر  نف�صها ل  على  دورانها  الأر�ش في  اإن  عنها. 

حركة اإرادية بل هي حركة حتمية تتحكم فيها عوامل 

كونية. 

وكذلك الإن�صان العربي يعتقد اأن دورانه الم�صتمر حول 

ذاته من باب الفعل الإرادي ولكنه في الحقيقة دوران 

اأن ن�صبهه بدوران الثور حول الناعورة،  ق�صري، يمكن 

مو�صم  بعد  التقليدي  الدَر�ش  الدواب لحظة  بع�ش  اأو 

الح�صاد.

النقي�ش؟  على  دليلا  المخُالف  الحزبي  النتماء  هل 

لما  نق�صا  المتطرفة  الإ�صلامية  الجماعات  ظهور  وهل 

اأقول؟ وهل احتقان ال�صارع العربي �صورة مفارقة عم 

هو كائن؟ 

اإن الذات العربية في عملية ال�صتبدال ل تخرج عن 

للاإيديولوجية  مخالف  حزب  فوجود  موجه،  وعي 

لمفهوم  جديد  تمثل  هناك  بال�صرورة  يعني  ل  ال�صلطة 

الحزبي  فالنتماء  الت�صلطية،  الأحادية  من  التحرر 

نف�صه هو محاولة ا�صتمناء خارج اللعبة المحُكمة، وقد 

ت�صبح اللعبة ذاتها من �صناعة الوعي القهري، فاأغلب 

من  تخرج  ل  العربي  العالم  في  المعُتمدة  الأحــزاب 

الثورية،  اأبجديات حزب اللحظة  حيث الم�صامين عن 

فهي مجرد �صور مجهرية، تجذب اإليها بع�ش المواطنين 

في  لكن  والم�صلحة.  والجهة  القبيلة  اإكرهات  نتيجة 

والتقيد  الب�صرية  الأ�صنام  عبادة  �صمن  تقع  الأخير 

بالم�صمون الإيديولوجي.   

ذوات  ينتج  الأحيان  غالب  في  الحزبي  النتماء  اإن 

اليومية  اأن�صطتها  في  تفقد  موجهة  ذات  وكل  مُوجهة، 

النخراط  ارتباط  ذلك  على  والدليل  الحرية،  معنى 

ممار�صة  اأن  ثم  اأول،  بالولء  العربي  الوطن  في  الحزبي 

الحملات  اأ�صهرها  ق�صيرة  لحظات  في  تتجلى  النتماء 

النتخابية.. ثم تنعدم وتركن للبيات ال�صتوي اإلى حين 

موعد انتخابي اآخر.

�صح  هل حقا اأن النتخاب دليل على الحرية؟ وهل التَرّ

مظهر من مظاهر التحرر ؟ 

اللعبة  مظاهر  خلال  من  يحاول  القهري  العقل  اإن 

واأن  والتحرر،  الحرية  مقولت  يبني  اأن  ال�صيا�صية 

العملية  خلال  من  تنعك�ش  الحرية  اأن  للاآخر  يبرهن 

المبنية  الدعائية  المدونة  ذلك  في  ودليله  ال�صيا�صية، 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات العرب وسؤال الحرية

اإن العقل القهري يحاول من خلال 

يبني  اأن  ال�سيا�سية  اللعبة  مظاهر 

واأن  والتحرر،  الحرية  مقولات 

تنعك�س  الحرية  اأن  للاآخر  يبرهن 

من خلال العملية ال�سيا�سية.

)8(  الكواكبي،  عبد الرحمن، الأعمال الكاملة للكواكبي، تحقيق: محمد جمال طحان، مركز درا�صات الوحدة العربية، بيروت، ط 1، 1995، �ش 437.
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العربي  المواطن  وكاأن  والنتخاب،  التر�صح  حق  على 

ل يعانق الحرية اإل حين ينتخب اأو يتر�صح، ولكن في 

كلتا الحالتين فالأمر معكو�ش، فالتر�صح مجرد تحريك 

مجرد  العربي  العالم  في  فالمتُر�صح  ال�صطرنج،  لأحجار 

والإيمان  والنتماء  الولء  منطق  �صمن  يتحرك  بيدق 

مدفوع  العربي  والناخب  كمرجعية.  الثورية  باللحظة 

اأن  خا�صة  النتخاب،  �صندوق  اإلى  والقهر  بالخوف 

المواطن  بمواطنة  وتوؤمن  وَرقية،  اأنظمة  العربية  الأنظمة 

حين تكون ورقة النتخاب تحمل دلئل الطاعة. ومن 

جهة اأخرى هو مدفوع للانتخاب نتيجة الجهل والوعي 

ر�صمها  التي  الب�صرية  الأ�صنام  بقدرة  والإيمان  الزائف 

واإعادة تمكين  الإيجابي  التغيير  اإمكانية  في مخياله في 

اللحظة الثورية من التُجدد.

اإننا من خلال درا�صة التجارب اليومية للاأفراد نلاحظ 

حول  الإيجابي  الوعي  مقومات  لأدنى  كلي  غياب 

م�صمون الحرية، بل الغرابة في الأمر اأن حتى المفاهيم 

ال�صطحية للحرية ل يمكن اأن ن�صتثمرها في الممار�صات 

اليومية، فمقولة اأن الحرية هي اأن يفعل الإن�صان )اأنا( ما 

ي�صاء غير متبلورة تماما، فال�صارع العربي يعك�ش مقولة 

اأخرى هي اأن يفعل ما ي�صاء)هو(. 

الأمر  بل  فقط،  ال�صيا�صي  بالجانب  مقترناً  الأمر  لي�ش 

بتاريخه  العربي  المواطن  مرتبط بكل الجوانب. فعلاقة 

البطولت  اأن�صع  ي�صور  فالتاريخ  �صحرية،  علاقة 

والأمجاد، وبالتالي ال�صلف قمة الوعي الح�صاري. واأن 

تاريخ الأمة العربية تاريخ م�صرف وتلك من م�صادات 

مفهوما  ت�صبح  عندئذ  الحرية  لأن  الإيجابي  الوعي 

لم�صكلات  كحل  الما�صي  يتمثل  اأن  يحاول  �صحريا 

وعي  هو  الحرية من حيث  مفهوم  اأن  ع�صرنا في حين 

بال�صرورة يفر�ش التقدم نحو اأفق جديد. 

يجب اليوم اأن نعيد ت�صكيل المخيال العربي والإ�صلامي 

على النماذج المحركة والفعالة في خلق همم الرجال، 

فعمر بن الخطاب ل بد اأن ن�صتدعيه اليوم في مخيالنا 

الجتماعي لنوؤ�ص�ش جبهة الدفاع عن حقوق الإن�صان 

المحروم من الحرية:»ول نجد كلمة اأكثر دللة عن روح 

الديمقراطية المنا�صلة في التراث الإ�صلامي اأعظم مـن 

قال  حين  الخطاب  ابن  عمر  العظيم  الخليفة  كلمات 

متى  الأر�ش:  فوق  والمعذبين  الم�صحوقين  عن  دفاعاً 

.
)9(

اأحرارا« اأمهاتهم  ولدتهم  وقد  النا�ش  ا�صتعبدتم 

جور  على  الثائر  الغفاري  ذر  اأبي  �صورة  وا�صتح�صار 

العربي  المواطن  لتحرير  القبيلة �صروري  الولة وحكم 

من عقدة الخوف التي ورثها الوعي العربي منذ لحظات 

ال�صتبداد الأولى التي �صجلها التاريخ والمخيال وكانت 

اأعنفها لحظة �صيف الحجاج ثم �صيف المعز.

والمخيال ل يقف عن مرحلة تمثل الحرية والدعوة اإليها 

بل كذلك �صور احترام الحرية كمفهوم وتجربة فردية، 

التي  تلك  فقط  لي�صت  الحرية  اأن  ذلك  من  ونق�صد 

تتعار�ش  التي  كذلك  الحرية  بل  وم�صالحنا  تتما�صى 

وم�صالحنا، عندئذ من الحرية احترام ما تفر�صه الحرية 

�صقراط  ن�صتثمر  اأن  المجال يمكن  هذا  التزام، وفي  من 

الحكيم الذي رف�ش الحرية والنجاة من الإعدام بحجة 

اأن فراره من ال�صجن هو �صد مبداأ الحرية، فخيانة المبادئ 

وجودها:»اإذن،  فيقوي  احترامها  اأما  القيم  كل  تقتل 

)9(   النا�صر خالد، و اآخرون، الديمقراطية وحقوق الإن�صان في الوطن العربي مركز درا�صات الوحدة العربية، ط 4، بيروت 1998، �ش 91.

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

الكامل  التاريخ  مــقــولات  اإن 

العربية  ـــذات  ال واقــع  مــــت  اأزَّ

تبني  العربية  ــذات  ال وجعلت 

على  موؤ�س�سة  �سحرية،  عــوالم 

الاأكثر  التاريخية  ال�سخ�سيات 

تفعيلًا وح�سورا في المخيال.
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اإرادة  غير  على  هنا  من  خرجنا  اإذا  هذا..  على  بناء 

اأهل المدينة، اأفلن نفعل �صوءا في حق البع�ش، في حق 

األ نفعل في  الواجب  الذين كان من  اأنف�صهم.  هوؤلء 

حقهم �صوءا على الإطلاق اأم ل؟؟ وهل �صنبقى على 

)10(

ما اتفقنا على اأنه عدل اأم ل؟«

الكامل التاريخ  ومقولة  الحرية   .3
مت واقع الذات العربية  اإن مقولت التاريخ الكامل اأزَّ

موؤ�ص�صة  تبني عوالم �صحرية،  العربية  الذات  وجعلت 

وح�صورا  تفعيلًا  الأكثر  التاريخية  ال�صخ�صيات  على 

في المخيال، ف�صخ�صية �صلاح الدين الأيوبي التحررية 

ترتبط هي الأخرى باللحظة الدّموية فقط، بيد اأن �صلاح 

الدين الأيوبي يعتبر در�صا في الحرية والتحرر لي�ش فقط 

في بعده التاريخي بل في بعده الإن�صاني والجتماعي. 

اإن هذا الت�صور ل�صخ�صيات التاريخ العربي يقتل معنى 

�صَخ�صية  يُكون  اأن  يحاول  عربي  مواطن  فكل  الحرية 

تاريخية ما، ل اأن يكون هو ال�صخ�صية المحورية.

اأول  المدر�صية  المدونات  �صمن  يُقدم  كما  التاريخ  اإن 

الذوات  في  يطم�ش  ثانيا  الدينية  المدونات  و�صمن 

العربية ملامح ال�صخ�صية المتُحررة، لأن التاريخ يتمحور 

العظماء في قالب ي�صوق  الكامل، ويُ�صور  حول فكرة 

محاكاته.  با�صتحالة  العتقاد  اإلى  له  المتاأملة  الذات 

فالذات المتلقية ت�صعر بالنق�ش والمو�صوع المقُدم كامل، 

وبالتالي كيف يمكن للناق�ش اأن يتمثل الكامل في بوؤرة 

وعي محكومة بالتوجيه القهري.

لمفاهيم  والممار�صة  التحرر  لفعل  الواعية  ال�صعوب  اإن 

الحرية تخلق في ذاتها �صور البطولة بعيدا عن النماذج 

اأطر  �صمن  التاريخ  ير�صم  المتقدم  فالوعي  التاريخية، 

الممكن والمحتمل وكذا �صمن اأطر النق�ش والكمال. 

لي�ش هناك في التاريخ مثال كامل، فكل الأمثلة �صواء، 

الفرق اأن المثال ا�صتطاع في لحظة تاريخية محدودة اأن 

يفر�ش �صروط الفعل الحر.

والمجتمعات الغربية لو اأخذنا بع�صها كمثال عن التمثل 

الواعي لم�صامين الحرية نلاحظ اأن ذلك التمثل لي�ش 

جملة  عن  ناتج  هو  بل  فقط،  الأنــوار  ع�صر  نتائج  من 

القطائع التي و�صعها العقل الغربي مع كثير من حقول 

في  ممار�صة  الحرية  اأن  اأقول  اأن  اأريد  ل  والحياة.  المعرفة 

الغرب واأن ال�صارع الغربي يتنف�ش الحرية كما يُ�صورها 

الغرب  الحرية �صيقة في  ممار�صة  اأن  اأقول  بل  الإعلام، 

الحرية  ممار�صة  لكن  الأفــراد،  تجاه  الإكراهات  لكثرة 

لي�ش  الموؤ�ص�صاتية.  التجربة  خلال  من  ن�صت�صفها  قد 

بال�صرورة ربط الحرية بالأفراد لكن من ال�صروري ربط 

الحرية بالموؤ�ص�صات. وبالتالي نحن اأمام ظاهرة �صحية في 

الغرب تنعدم ظواهرها في بلدان العالم العربي. 

اإن ربط الحرية كممار�صة بالموؤ�ص�صة يتيح للدولة ت�صكيل 

الموحدة في حين  الغايات  نحو  يتجه  عقل كلي واعي 

اأن الحرية عندما ترتبط بالأفراد ت�صكل عقلا ذريا يتجه 

الم�صلحة  تفر�صها  التي  الكبرى  الغايات  تفتيت  نحو 

العامة لمجموع المواطنين.

4. الحرية ورهانات الفكر الديني    
اإن اأكبر عائق يعيق عملية تمثل الحرية كم�صروع فردي 

الديني  الوعي  اأنتجه  ما  العربي  ال�صارع  في  وجماعي 

غير الموؤ�ص�ش من ت�صورات عن الحياة والم�صير، ونق�صد 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات العرب وسؤال الحرية

اإن ال�سعوب الواعية لفعل التحرر 

تخلق  الحرية  لمفاهيم  والممار�سة 

عن  بعيدا  البطولة  �سور  ذاتها  في 

النماذج التاريخية.

)10(  اأفلاطون، محاورة اأقريطون ، تعريب : عزت قرني، دار قباء للطباعة والن�صر والتوزيع، القاهرة ، ط 2، 2001، �ش159.



166

والحتمية،  الجبر  فكر  على  القائم  ال�صعبي  الإ�صلام 

الإن�صان  ي�صد  منطق  اأمره.«  على  غالب  فمنطق:»الله 

ل  م�صكلة  وتلك  والح�صارية،  التاريخية  العطالة  نحو 

على  موؤ�ص�صة  كبنية  هو  حيث  من  بها  للدين  علاقة 

ليحرر  جاء  فالدين  التنويري،  والتاأويل  الن�صو�ش 

العباد، ومن  اإلى عبادة رب  العباد  الإن�صان من عبادة 

الأنا  �صلطة  اإلى  الأ�صياد  و�صلطة  الأج�صاد  عبودية 

وال�صمير و�صوت الحق في ذات كل اإن�صان. اإن الدين 

المُ�صلة  ال�صقوط في هاوية الحتمية  الإن�صان  يُحرم على 

لكل تفكير وفعل.  

ونحن كلنا نتفق اأن الحرية من حيث العموم هي حالة 

الإن�صان  طاقات  تكبل  التي  القيود  بع�ش  من  التحرر 

معنوية،   قيودا  اأو  مادية  قيودا  كانت  �صواء  واإنتاجه 

كالتخل�ش من العبودية ل�صخ�ش اأو جماعة اأو حزب اأو 

اأ�صرة، اأو التخل�ش من ال�صغوط والإكراهات المفرو�صة 

الإن�صان.   في  الإرادي  الفعل  تعطيل  نحو  تجنح  التي 

اأ�صلا،  اأن مفهوم الحرية يقترن بميلاد الإن�صان  ونعتقد 

هي  كما  الإن�صان  حقوق  من  حق  الحرية  وت�صبح 

ال�صيا�صي  المجال  في  كالحريات  التنوع،  لظاهرة  قابلة 

والقت�صادي والثقافي...  

من  الحرية  قتل  هو  المعا�صر  واقعنا  في  الغريب  والأمر 

قبل بع�ش الدعاة واأئمة الفكر اأ�صلا، وذلك عن طريق 

بفتوى  حقوله  كل  في  الديني  التجديد  فكرة  رف�ش 

اأن الدين كامل، واأن ال�صلف ا�صتطاع اأن يُقنن ويُفهم 

�صْكِلَ في الدين، وبالتالي اأي اجتهاد هو تجروؤ 
ُ
اأ كل ما 

على ال�صلف والدين. هذا المنطق المنُغلق على ذاته ل 

يُفهم اأنه �صكل من اأ�صكال المحافظة على الدين بل هو 

�صكل من اأ�صكال الوعي الزائف الذي يمار�ش الجبرية 

والحتمية، وير�صم حياة الإن�صان ر�صما ريا�صيا. فالإتباع 

بدون وعي  الإتباع  اأن  بيد  الناجح  المنهج  نظره هو  في 

الخطاب  بن  عمر  كان  لقد  الإن�صان،  م�صروع  قتل  هو 

»اإن  بقوله:  المتحجرة  العقول  تلك  يخاطب  �ش(   (

اأن  يعنى  وهذا  ع�صركم.«  غير  لع�صر  خلقوا  اأولدكم 

قاعدة  اأن  حيث  من  مرفو�ش  منطق  اللتزام  منطق 

القطعي.  دائرة  اأ�صمل من  الإ�صلام  والظني في  المباح 

خا�صة  اجتهادات  يفر�ش  ع�صر  كل  ي�صبح  وعندئذ 

تتما�صى وقيم الع�صر. 

من  اكت�صبوها  التي  بثقافتهم  مرتبط  ال�صلف  فهم  اإن 

من  نابع  واجتهاد  تاأويل  فكل  وبالتالي  ع�صرهم  وحي 

اأمة  م�صير  قيد 
ُ
اأ اأن  يعقل  فهل  الفهم.  حرية  ممار�صة 

بالكامل بفهم زيد اأو عمر. اإن التبعية لل�صلف تع�صف 

ال�صلف(  ال�صابق)  ي�صور  فهو  للذات،  وقتل  تاريخي 

على اأنه الكامل واللاحق )الخلف( على اأنه الناق�ش، 

وتلك هي الو�صاية التاريخية، وكل و�صاية �صد م�صروع 

الحرية.

ويُقراأ  ال�صلف  تاأويلات  عن  يُعزل  عندما  الدين  اإن 

الن�ش  اختراق  بقوة  الذات  يمد  م�صتقلة  كن�صو�ش 

وفهمه، وبالتالي الن�ش ذاته يفر�ش على الإن�صان تحرير 

ذاته من الفهم الموجه. 

اإن حركة التنوير والتثوير الديني في مطلع القرن التا�صع 

ع�صر كانت تهدف اإلى تحرير العقل من الجهل والتقليد. 

ديني  كم�صروع  بالحرية  الوعي  بداية  فعلا  هي  وتلك 

قبل اأن تكون م�صروع فردي اأو اجتماعي.

اإن الحرية في الواقع المعا�صر ل بد اأن تتجلى من خلال 

تقديم فهم جديد للقراآن وال�صنة، فهم ل يلغي ما �صبق 

بل يزيد وي�صيف اإليه ما ا�صتُغلق على ال�صلف فهمه، 

ثم يتجلى في ترقية الجتهاد الدين وتفعيله على كل 

اأن  يمكن  ل  العربي  الوطن  في  الحرية  اإن  الم�صتويات. 

ينية  دٍّ ثورة  ظل  في  اإل  كم�صروع  النجاح  لها  يكتب 

كبرى لأن الحرية من حيث الق�صد هي نتيجة لثورة ما 

ب�صرط اأن ل توقف م�صروع الحرية لحظة انت�صارها.

ل يمكن للفل�صفة اأن تُوؤ�ص�ش الوعي بالحرية لدى المواطن 

العربي نظرا لمكانتها النخبوية، وبالتالي فالفكر الديني 

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات
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اأن  ويمكن  الأمة.  ل�صالح  وجه  اإذا  الرئي�ش  العامل  هو 

ابن  نا�صل  فلقد  التاريخ،  خلال  من  ذلك  ن�صت�صف 

تكون  مدينة  بناء  اأجل  من  والفيل�صوف  الفقيه  ر�صد 

الغاية الكبرى فيها هي الإن�صان: »اإن ابن ر�صد يبحث 

عن مدينة الإن�صان الكامل والنامو�ش الفا�صل، وعن 

المدينة التي يغيب عنها وحداني الت�صلط الذي اأنهك 

النوامي�ش والعقائد. مدينة بلا  واأف�صد  العباد والبلاد، 

دين  وعلماء  بفلا�صفة  بل  العامة،  فقهاء  ول  متكلمة 

متنورين، ل يجعلون ظاهر ال�صرع مق�صدهم. اإنها مدينة 

والعدل،  الحرية  له  وتُوؤمن  نف�صه،  الإن�صان  فيها  يجد 

)11(

والم�صاواة الجتماعية.«

والقول ال�صابق يرجعنا اإلى فل�صفة المعتزلة والأ�صاعرة، 

فالمعتزلة قد�صوا الحرية من منطق اأن ال�صيا�صة ارتبطت 

لأن  عليكم  »اأنا  منطق:  من  نحررها  ولكي  بالحتمية، 

الله اأراد ذلك« كان ل بد اأن يفهم الم�صلم: »اأنت تريد 

ونحن نريد وما يكون اإل ما نريد اإذ كنا نعي حقا معنى 

في  �صميمي  جوهر  الإرادة  ت�صبح  وبالتالي  الوجود.« 

الإن�صان. كما اأن نظرية الك�صب عند الأ�صاعرة تحاول 

اأن تتو�صط بين الحرية والجبر.

الحرية،  دعاة  من  والعلماء  الفقهاء  اأ�صاطين  كان  لقد 

ومات بع�صهم وهو يدافع عن الحرية ويقاتل في �صبيل 

مبداأ �صبحانه وتعالى:»ل اإكراه.« 

مكونات  درا�صته  خلال  من  الحرية  ر�صد  ابن  فهم  لقد 

العقل الإ�صلامي، واأدرك اأن تهافت العقل راجع بال�صرورة 

اإلى تراجع الحرية في الوعي، اإن ال�صتبداد والطغيان من 

اأ�صد اأعداء الحرية، وبالتالي فكل م�صروع ح�صاري ل بد 

اأن يوؤ�ص�ش عتباته الأولى على معنى الحرية. 

وابن ر�صد يربط بين نظرية الفعل ومفهوم ال�صتطاعة، 

فما دام الإن�صان ي�صتطيع فهو قادر على اأن ينخرط في 

الحرية، وبالتالي ما دام قادرا فهو يريد، وبالتالي اإثبات 

وجود الإرادة اإثبات لحرية الإن�صان.   

5. ربيع الحرية بين اأزمة الوعي وعنفوان الموت
وعي  في  الحرية  لمفهوم  ال�صكونية  الحالة  من  بالرغم 

ذات  العربية  الأنظمة  اأن  نلاحظ  العربي،  ال�صارع 

الطابع القمعي في مجملها وجدت نف�صها اأمام مفاهيم 

ال�صارع  تحرير  منها  الغر�ش  لي�ش  للحرية  براغماتية 

العربي من الأنظمة العربية الإ�صتبداية ولكن الغر�ش 

الحقيقي هو تفعيل موجة العولمة واأمركة العالم. فلقد 

اأحدثت عملية اأمركة العالم اأزمة في مفهوم الحرية اإذ 

اأ�صبح المواطن العربي متاأرجحاً بين الحرية الثورية التي 

اأفرزتها النزعات القومية وبين الحرية الغربية في موجتها 

باأوكرانيا  البرتقالية  الثورة  ولعل  الحالية.  الأمريكية 

خ�صعت  التي  مناطق  عدة  في  الثورات  من  وغيرها 

العالم  دمقرطة  م�صروع  �صمن  الحيوي  المجال  لمنطق 

جعل ال�صارع العربي يهفو لثورة بلا�صتكية زمن الربيع 

تُغير من الواقع المزري للمواطن العربي. 

يرتبط  المعا�صر  العربي  واقعنا  في  الحرية  م�صطلح  اإن 

التوجه  ال�صيا�صية ذات  بالمقولت  اأ�صد الرتباط  الآن 

الليبرالي، فالحرية المتداولة في ال�صارع العربي تتجه نحو 

مفاهيم  ت�صدير  تحاول  التي  الأمريكية  النظرة  تغليب 

الحرية  الحرية،  ثورات  الحرية،   موجة  الحرية،  كرياح 

اأجل  ومن  الحياة،  وجودة  الحرية  الإن�صان،  وكرامة 

العربي الم�صتكين بين الحرية وتغيير  ذلك ربط الوعي 

العالم  بين  القائم  وال�صدام  ال�صراع  اأن  بل  الأنظمة. 

)11(   عبد القادر، بوعرفة، ال�صيا�صة والمدينة من خلال ال�صروري في ال�صيا�صة، مركز الكتاب للن�صر، م�صر، ط 1، 2006، �ش 179. 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات العرب وسؤال الحرية

اإقرار  �سوى  حل  للطائفية  لي�س 

الحرية كم�سروع وطني يهدف اإلى 

مراعاة حقوق الطوائف والاأقليات 

في التواجد المدني وال�سيا�سي.
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والأوهام،  القيم  �صراع  هو  الإ�صلامي  والعالم  الغربي 

من  جعل  الليبرالي  فالم�صروع  الحرية،  قيمة  وخا�صة 

الحرية ح�صان طروادة من اأجل الولوج ب�صهولة اإلى قلعة 

القيم العربية بعد اأن تعذر ذلك باأ�صلوب المواجهة. اإذن 

العولمة والحداثة تحمل قيم اإيجابية لكنها تحمل كذلك 

�صراع  مبرزا  جدعان  فهمي  د.  يقول  للاآخر،  اأوهاما 

على  هنا  المق�صودة  العولمة:»والقيمة  زمن  في  القيم 

ال�صيا�صية  الأ�صا�صية:  بتجلياتها  الحرية  التحديد  وجه 

اأو  ا�صتقت  ومنها  والقت�صادية.  والعتقادية  والفكرية 

بها تعلقت قيم العقلانية والمو�صوعية والم�صاواة والعدالة 

والخير  والرفاهية  والمنفعة  والديمقراطية  الجتماعية 

العام، وحقوق الإن�صان. وغير قيم التي تمثل اليوم ماهية 

العراقية  التجربة  اأن  غير   
)12(

وروحها.« الغربية  الثقافة 

المتاأزم يكفر بمفاهيم  العربي  الوعي  بالخ�صو�ش جعلت 

م�صروع  لأن  اأمريكا.  ت�صدرها  اأن  تحاول  كما  الحرية 

التغيير  ملامح  اأ�صواأ  اأنتج  العراق  في  الأمريكية  الحرية 

النظام  بقاء  يف�صل  العربي  ال�صارع  جعل  مما  المن�صود، 

الديكتاتوري على م�صروع الحرية الأمريكي. اإن �صريبة 

الحلم العربي توجت بالدم المنهمر والمراق على معابد 

الطائفية والتدافع القطري. ولقد خرب ح�صان طروادة 

الدولة والمدينة، وقتل الإن�صان بكل عنجهية ومكر.

الأمــة  كيان  تنخر  اليوم  الطائفية  اأ�صبحت  لقد 

اأبرز  اأحد  ال�صيا�صي  الطغيان  كان  واإن  الإ�صلامية، 

البلدان  من  كثير  في  الطائفية  لبذور  المنُمية  العوامل 

العربية كلبنان والعراق وغيرها. ونحن نجزم اأن ارتباط 

الأقليات  ل�صعور  مح�صلة  هو  بالطائفية  والموت  الدم 

بالظلم والتهمي�ش، و�صلب  ال�صعور  التاريخ، ذلك  عبر 

الحقوق الطبيعية والمدنية معا. ولي�ش للطائفية حل �صوى 

اإقرار الحرية كم�صروع وطني يهدف اإلى مراعاة حقوق 

وال�صيا�صي:  المدني  التواجد  في  والأقليات  الطوائف 

تمار�ش  لكي  والجتماعي،  القانوني  المجال  »ف�صح 

هذه الأقليات �صعائرها الدينية بعيداً عن ال�صغوطات 

من  اأن  جميعا،  ندرك  اأن  الأهمية  ومن  والتجاذبات. 

عقائده  يمار�ش  اأن  اإن�صان،  لكل  الأ�صا�صية  الحقوق 

   
)13(

و�صعائره في مناخ من الحرية والحترام والقانون.« 

اإن ما يحدث في العراق من انتهاك لحقوق الإن�صان كان 

بالحتقار  المهم�صة  الطوائف  �صعور  هو  الأول  اأ�صا�صه 

ال�صيا�صي الذي ولد الحتقان الجتماعي. فوجدت 

اأمريكا التربة مهياأة لزرع فل�صفة الفو�صى الخلاقة. والتي 

لحد ال�صاعة لم تزد المجتمع العراقي اإل توح�صا وامتهانا 

للموت و�صلب الحياة من الأخ، اإنها الق�صة نف�صها ق�صة 

قابيل وهابيل تتكرر با�صتمرار في تاريخ الآدميين.   

دولة  نموذج  اإنتاج  في  الأمريكي  الم�صروع  ف�صل  لقد 

الأمريكي في  الحلم  وتحول  الو�صط،  ال�صرق  الحرية في 

بات  اإذ  اأ�صلا.  للحرية  مقبرة  اإلى  بالخ�صو�ش  العراق 

من ال�صروري تجاوز الحرية الأمريكية بمفاهيم يحت�صنها 

المخيال العربي وتجد في حناياه �صكينة الإيمان. اإن الواقع 

الثورية في  المفاهيم  ر�صكلة  اإعادة  يتجه �صوب  العربي 

والقومية،  والبعثية  كالنا�صرية  العربي،  التحرر  ع�صر 

مفهوم  اأ�صبح  لقد  الليبرالية،  القوى  من  التحرر  بغية 

الحرية مرتبطا بالدم والموت، اإن تفجير الأج�صاد والعباد 

التحرر، ل  لعملية  ممار�صة  اأعظم  المقُاوم  يعتبر في ذهن 

يهم موت النا�ش بل المهم اإنتاج الرعب في نف�ش المحتل 

اأو العميل ال�صيا�صي. اإن الحرية اأ�صبحت في كثير من 

الأحيان مرتبطة بالموت، بينما في الغرب الحرية مرتبطة 

مفهوم  بين  الأخرى  المفارقة  تكمن  هنا  من  بالحياة، 

الحرية  مفهوم  وبين  الغرب  المقد�صة في  الفردية  الحرية 

ال�صمولية.

اإن العالم العربي لم ي�صتطع اأن يُوجه وعيه نحو الإيمان 

الجماعة  للفرد خارج  هناك حرية  فلي�ش  الفرد،  بحرية 

زال  ل  العربي  المجتمع  اأن  نلاحظ  وبالتالي  الأمة،  اأو 

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

)12( فهمي جدعان واآخرون ، ، الإ�صلام والغرب، ) متى تحين لحظة الحوار؟؟( من�صورات العربي، الكويت، 2002، �ش 163.

)13( محمد محفوظ  ) الأقليات وجدليات الوحدة والحرية(  مجلة الكلمة، العدد 33، بيروت، 2000 ، �ش 39.
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يحافظ على المفاهيم التقليدية للحرية والمرتبطة بتحرير 

كانت  لقد  ال�صكون،  وبعدها  الغازي،  وطرد  الأر�ش 

من  مدينة  تحرير  نف�صه  المعنى  تعني  الغرب  في  الحرية 

�صلطة غازية، ولي�ش تحرير الفرد من جملة الإكراهات 

بغية تفتيق قدراته الفكرية لكنها تحولت بفعل التطور 

وات�صاع مجال حركة الوعي الفردي اإلى ممار�صة الحرية 

كتجربة فردية.

المجتمعات  كل  في  الحرية  وعي  ذلك  مع  ويبقى 

التقليدية ذات الطابع البطريكي وعيا جمعويا خال�صا 

بينما  اأمة.  ي�صمى  و�صعبا  وطنا،  ت�صمى  اأر�صا  يخ�ش 

الفرد مجرد تابع للقبيلة والع�صيرة، يتحرك وفق مدارها 

وي�صتكين وفق ا�صتكانتها. 

الف�صل  لها  كان  النف�صية  الدرا�صات  اأن  نعلم  ونحن 

الكبير في انبلاج مفهوم الحرية الفردية، وبالتالي اأ�صبح 

الفرد يعي اأن ذاته تحتاج اإلى حركة تحريرية من اأمرا�ش 

النف�ش واأ�صكال الكبت المكبل للقدرات الفردية. لكن 

ال�صارع العربي لم ت�صاعده الموؤ�ص�صة على تطوير مفهوم 

بقدر  التوعية  موؤ�ص�صات  الفردية لأننا ل نمتلك  الحرية 

والرقابة  وال�صتبداد  ال�صتعباد  موؤ�ص�صات  نمتلك  ما 

والو�صاية، فنحن ن�صنع الموت والخوف اأكثر من قدرتنا 

على �صناعة الأمل والحياة.

اإن ربيع الحرية كما حاول الم�صروع الأمريكي تمريره لم 

التقليدية  المفاهيم  نحو  تراجعا  اإل  العربي  الوعي  يزد 

اأن  عربي  مواطن  كل  خلد  في  اأ�صبح  لقد  للحرية، 

وال�صعب،  الأر�ش  معانيها هي تحرير  اأ�صمى  الحرية في 

واأ�صبحت الحرية الفردية من الكماليات ل غير. 

اإن الحرية كحلم ي�صدم بالواقع المر الذي يفرزه الواقع 

العربي، فالمواطن العربي اليوم ل ي�صعر بالأمن، فتراه 

يغلق بابه ويحكم غلقه، وي�صع ال�صياج الحديدي على 

النوافذ والمداخل، ويتحا�صى ال�صفر والنزهة، ويخ�صى

 من التعبير اأو التذمر، بل يخ�صى اأحيانا اأن يحلم بوطن 

ترفرف عليه راية الحرية. لقد اأ�صبح حالنا كما عبر عنه 

توما�ش هوبز منذ عهود: »حينما يقوم الإن�صان برحلة، 

وحينما  الم�صاحبة  ح�صن  ويطلب  نف�صه  بت�صليح  يقوم 

يذهب اإلى النوم يو�صد الأبواب، وحينما يكون في بيته 

    
)14(

يغلق �صندوق ثيابه...« 

 

6. اأفق الحرية بين المطالب والمقا�سد
تفر�ش المقدمات ال�صابقة طرح هواج�ش الوعي العربي 

في  المترددة  الأ�صئلة  م�صامين  في  والمتمثلة  الم�صروعة، 

واقعه  على  المتمرد  الحركي  المثقف  ينتجه  ما  اأغلب 

الحرية؟  �صوؤال  نهاية  ما  نريد؟  ماذا  ك�صوؤال:  المتردي، 

وكيف نتمثل الحرية وعيا و�صلوكا؟؟

بعيدا عن كل  الحرية  م�صاألة  فهم  ننطلق في  اأن  بد  ل 

المقدمات الميتافيزيقية الكبرى، اأو التاآويلات الغام�صة، 

ال�صريدة.  الفل�صفة  اأحاجي  في  العوي�صة  المطالب  اأو 

هي  بردائيف**  الرو�صي  المفكر  يقول  كما  فالحرية 

اأن  اأو  الوجود،  من  ن�صتخل�صها  اأن  يمكن  ل  م�صاألة 

الحرية  اأن  ذلك  من  والق�صد  الوجود.  على  �صها  نوؤ�صِّ

وهو  النف�صي،  ال�صعور  من  تنطلق  الأولى  تجلياتها  في 

متحرر من كل  ديناميكي  �صعور  بل  ثابت  �صعور غير 

الإكراهات، فهي اأقرب ما تكون اإلى التوهم الإيجابي، 

تتحرر  اأن  نف�صيا يمكن  �صعور  بالحرية  ال�صاعرة  فالذات 

على م�صتوى ال�صعور حتى في ظروف الجبر والإكراه، 

وتلك هي حقيقة الحرية. ونتفق مع اأ. فتحي التريكي 

مجال  �صمن  والتحرر  الحرية  م�صكلة  يعالج  حين 

ف�صاءات  في  المتكوثر  التوهم  ولي�ش  الم�صتنير  التَّعقل 

التثوير العتباطي، فالحرية والتحرر هي ثقافة وم�صروع 

اأ�صكال  التاريخية مع كل  اأن تكون معركتها  اأمة تريد 

)14(  نقلا عن : محمد علي محمد وعلي عبد المعطي محمد ، ال�صيا�صة بين النظرية والتطبيق، دار النه�صة العربية للطباعة و الن�صر، بيروت، د، ط، 1985، �ش �ش : 128،129.

**نقولي األك�صندروفت�ش برديائيف )1874-1948(: فيل�صوف رو�صي.
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التعقل  ق�صية  اأن  اجزم  الم�صروعة:»واأكاد  غير  التبعية 

والحرية هي اأ�صا�ش كل الق�صايا المطروحة لأنها �صتنير 

العربي  الواقع  تحريك  على  يعمل  من  لكل  ال�صّبيل 

الحالي، وذلك اإذا تحرر الإن�صان العربي من معاناة الآثار 

الق�صية  طرح  اإلى  ت�صده  التي  والجتماعية  النف�صية 

فكرة  اأ�صا�ش  اإلى  النتباه  عدم  في�صتمر  مغلوطا  طرحا 

نحو  والتنقيب  بالدر�ش  ويتوجه  جوهرها  في  الحرية 

 
)15(

الكيفيات والأنواع والنتائج فقط.« 

�صميم  من  هو  بل  الحرية  �صد  لي�ش  الحرية  توهم  اإن 

الحرية، فالمتوهم بوجودها �صيمار�ش ذلك التوهم، ومن 

اأن ن�صتثمر فكرة المراهنة لدى الفيل�صوف  هناك يمكن 

لنراهن  القول  يمكن  وعليه  الرب.  م�صاألة  في  با�صكال 

فاإن  ال�صعور،  م�صتوى  على  موجودة  الحرية  اأن  على 

اكت�صبنا  بل  �صيئا  نفقد  لم  فاإننا  فعلا  موجودة  كانت 

�صعورا فعال تكون نتائجه في �صالح الذات والجماعة، 

الأقل  على  فنحن  اأ�صلا  موجودة  غير  كانت  اإذا  واأما 

يعود  والأمر  الإكراه.  وهم  من  بالتحرر  �صعورا  ربحنا 

اإلى مبداأ اأن الحرية من حيث ال�صوؤال هي من المطالب 

العوي�صة وال�صرورية للب�صر وبالتالي فاإن المطالب تفر�ش 

منحنى  اإلى  الحرية  نوجه  اأن  نريد  ل  المقا�صد،  تحديد 

نربط  اأن  ذلك  وراء  من  نريد  ولكن  فينومينولوجي 

الحالة النف�صية للفرد بالمو�صوعات التي تقت�صي التحرر 

على م�صتوى الوجدان. اإن ال�صوؤال العربي عن الحرية 

ل نريد اأن ن�صعه �صمن المقولت الفل�صفية بل ن�صعه 

ال�صوؤال  و�صعنا  لو  اأنا  اأي  الحياتية،  الممكنات  �صمن 

المواطن  لدى  بالحرية  ال�صعور  �صنفقد  الفل�صفة  �صمن 

العربي من اأفق اأن �صوؤال المواطن ل يبحث عن الحقيقة 

و�صوؤال ما.  اإنه �صوؤال ب�صيط في م�صمونه الهاج�صي:»اأي 

كيف اأعي�ش حرا؟« ولعله ينطلق من هاج�ش كانط ذاته 

كيف  المهم  بل  الحرية  نفهم  اأن  المهم  لي�ش  قال  حين 

�صوؤال  اإن  ب�صيط:  بمثال  ذلك  و�صاأبين  اأحرارا.  نعي�ش 

الحرية ل يختلف عن �صوؤال ال�صعادة، فالإن�صان الذي 

توهم ال�صعادة في تعذيب الج�صد ل يرى اللذة اإل في 

ممار�صة اأب�صع اأنواع التعذيب، وعندئذ ل يمكن اأن نُفهمه 

خطاأ ت�صوره. عك�ش الذي يرى اأن ال�صعادة في تحقيق 

مع  نتعامل  ال�صعادة  مو�صوع  في  اإننا  واللذة.  الرغبة 

اأن نتعامل مع  �صعور خا�ش وخال�ش، وكذلك ينبغي 

مو�صوع الحرية. 

اأن�صار الجبرية  باروخ �صبينوزا من  الفيل�صوف  لم يكن 

على  الحرية  فهم  بل  الدرا�صية،  المقرارات  في  هو  كما 

اأنها حالة �صعورية حد�صية، فالإن�صان قد ي�صبح نتيجة 

امتلك  لو  فالحجر  مجبرا،  اأو  حرا  ال�صعوري  حد�صه 

�صعورا عند �صقوطه من علٍ لظن اأن �صقوطه من ذاته و 

لي�ش تابعا لقانون الجاذبية. والمهم في المثال اأن ال�صعور 

هو الذي يعطي للمو�صوع  وجوده العيني.

اإننا فعلا نحتاج في العالم العربي اليوم اإلى هذا الوهم 

الخلّاق، فلو اعتقد كل مواطن عربي اأن اأفعاله من ذاته 

الوهم.  بفعل  الأ�صياء  من  كثير  تغيير  بالإمكان  لكان 

في  فولتير  قدمه  الذي  الفلاح  كحال  حالنا  ي�صبح 

مزرعة  له  كانت  فلاحا  اأن  زعم  فلقد  الرائعة،  ق�ص�صه 

جميلة وله ثلاثة اأبناء اأ�صداء غير اأن الك�صل اأخذ منهم 

حظا وافرا، فلما دنت �صاعته خ�صي �صياع المزرعة، فقال 

الحديقة  اأ�صجار  �صجرة من  اأ�صل  اإني دفنت في  لبنيه 

من  الإخوة  طفق  مات  ولما  عنه.  فابحثوا  ثميناً  كنزاً 

اأن  اأثراً، غير  له  يجدوا  فلم  عنه،  يبحثون  الفجر  طلوع 

النتيجة التي تو�صلوا اإليها اأن الكنز الثمين فيما قاموا 

به من اإ�صلاح اأ�صول ال�صجر بالتنقيب ونزع الح�صائ�ش 

الحرية  مو�صوع  نماثل  اأن  اأحوجنا  ما  ونحن  ال�صارة، 

بمو�صوع الكنز. قد يقول البع�ش اأننا بهذا نمار�ش جرم 

لكننا  العمومي،  العقل  والكذب على  الذات  طم�ش 

نقول اأي هما اأ�صد جرما الوهم الذي ت�صنعه الطغم اأم 

الوهم الذي ت�صنعه النخب؟

 )15( التريكي، فتحي ، العقل والحرية، دار تبر الزمان، تون�ش،  1998، �ش8.
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اإن ال�صلطة والأنظمة العربية عن طريق اإعلامها واأبواقها 

قد اأدخلت في �صعور المواطن العربي كونه مواطناً �صيداً 

وحراً وعزيزاً، وفي الوقت نف�صه ركبت في ذاته ال�صعور 

بالخوف من النظام. مما اأدى اإلى ال�صكون الذي نلاحظه 

العدالة  اأمام  فاأيهما  عموما.  العربي  المواطن  ي�صل 

يقوي  اأن  يريد  الذي  المفكر  مجرما،  يعد  ال�صماوية 

ال�صيا�صي  اأم  الإيجابي  بالتوهم  ولو  بالحرية  ال�صعور 

تنقاد  ما�صية  قطعان  �صعبه  من  يجعل  اأن  يريد  الذي 

لرغباته بالقهر؟

بالحرية  ال�صعور  اأوغ�صطين م�صاألة  القدي�ش  اأو�صح  لقد 

في ذات اآدم عليه ال�صلام من خلال الأحوال الثلاث 

تملكه  الإن�صان  فاآدم  المع�صية.   فعل  وبعد  واأثناء  قبل 

وترجمها  المع�صية،  نحو  بالحرية  �صعور  الخطيئة  قبل 

الممنوعة                   ال�صجرة  من  الأكل  على  والعزم  بالت�صميم 

الحرية  يولد  ظل  الذي  هو  ال�صعور  وذلك  )ال�صر(، 

بحرية  القول  اإلى  اآدم  باأبناء  تجنح  التي  الميتافيزيقية 

الإن�صان في اأن يفعل ما ي�صاء ) ال�صهوة، الرغبة، اللذة(. 

والحالة الثانية تج�صدت في ممار�صة فعل الأكل، اأما الحالة 

اإرادة قبول العقاب والم�صوؤولية وتلك هي  الثالثة فهي 

لحظة ال�صعور بالحرية الخيرية.

فالإن�صان  مزدوج،  فهم  ذات  الحرية  تكون   اأن  ينبغي 

و�صيلة  الحرية  من  يجعل  اأن  و�صعوره  بفهمه  ي�صتطيع 

للخير وم�صاندة الحق، كما ي�صتطيع اأن يجعل منها و�صيلة 

لتحقيق ال�صر. قد ل نتفق مع القدي�ش اأوغ�صطين حين 

ين�صب الحرية الميتافيزيقية اإلى ق�صدية ال�صر. لقد كانت 

حريته الأولى ح�صب القراآن لي�ش في لحظة المع�صية بل 

اآدم  الأ�صياء»وعلم  اأ�صماء  للملائكة  تعليمه  لحظة  في 

اآية   فلما مار�ش فعل التعليم كانت 
)16(

الأ�صماء كلها«

لَمْ 
َ
اأ قَالَ  �صْمَاآئِهِمْ 

َ
بِاأ هُمْ 

َ
نبَاأ

َ
اأ ا  »فَلَمَّ الملائكة  على  وحجة 

عْلَمُ 
َ

وَاأ رْ�شِ 
َ
وَالأ مَاوَاتِ  ال�صَّ بَ 

ْ
غَي عْلَمُ 

َ
اأ اإِنِيّ  كُمْ  لَّ قُل 

َ
اأ

 وكانت نتيجة ممار�صة 
)17(

دُونَ وَمَا كُنتُمْ تَكْتُمُونَ«
ْ
مَا تُب

الحرية �صمن مجال العلم اأن الله زاد من نطاق حريته 

»وقلنا يا اآدم اأ�صكن اأنت وزوجك الجنة وكلا منها رغدا 

ت�صرف  تحت  الجنة  في  ما  كل  فاأ�صبح  �صئتما«  حيث 

اإرادة اأدم، ولم يكن المنع بالأمر اإل في نطاق �صيق »ول 

تقربا هذه ال�صجرة«.  لقد اأمر الله اآدم األّ ياأكل من تلك 

له  ترك  بل  حركته  يقيد  اأو  يجبره  لم  ولكن  ال�صجرة 

مبداأ تقرير الم�صير، فما كان من اأدم اإل اأن انقاد اإلى وهم 

الخلود والبقاء »وعهدنا اإلى اآدم من قبل فن�صي ولم نجد 

 اإن العزم المق�صود هو عزم اللحظة الكبرى، 
)18(

له عزماً«

فاأدم لم ي�صتطع اأن يمار�ش حرية ال�صبر والمتثال، لكنه 

في المقابل مار�ش عزم الوهم واللذة و�صهوة البقاء.   

ولقد ورثنا عن اأبينا اآدم التاأرجح بين اإرادة العزم ووهمه، 

فنوح واإبراهيم ومو�صى وعي�ش ثم محمد حققوا العزم 

لكن  الإن�صان،  في  يكون  اأن  الله  اأراده  الذي  الإلهي 

العزم ال�صيطاني حققه فرعون وهمان وقارون وغيرهم.

مجبول  لي�ش  العربي  المواطن  اأن  نفهم  اأن  بد  ول 

بال�صرورة على الخنوع والخ�صوع، بل هو مجبول على 

اأن  بيد  الختيار،  على  والقدرة  الذات  ا�صتقلالية 

الإكراهات الخارجية هي التي حولته اإلى كائن �صلبي 

مُ�صتولى عليه وبالتالي مغلوب على اأمره. هذه الظاهرة 

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات العرب وسؤال الحرية

وهو  العربي  الاإن�سان  اأ�سقى  فما 

لا  التمدن  ع�سر  في  نف�سه  يرى 

زال من حيث قيم العي�س يخ�سع 

لقوانين الغاب والطبيعة!

)16( البقرة: الآية رقم : 31.

)17( ال�صورة نف�صها الآية 33.

)18( �صورة طه : الآية 115.
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ت�صبه ظاهرة ا�صتحمار الإن�صان للحمير، ومثلما ي�صبح 

الإن�صان كذلك، ولقد �صرح  الحمار م�صتحمرا ي�صبح 

باروخ �صبينوزا عملية الإ�صتلاء وال�صتعباد على النحو 

التالي: »ي�صتولي �صخ�ش على اأخر اإذا كبله بال�صلا�صل، 

اأو اإذا ا�صتحوذ على �صلاحه ومنعه من و�صائل الدفاع 

عن نف�صه اأو اللوذ بالفرار، اأو اإذا زرع في قلبه الرعب، 

اأ�صبح ي�صتجيب لرغبات  اأغراه بح�صناته حتى  اإذا  اأو 

موله بدل من ال�صتجابة لرغباته ال�صخ�صية، ويعي�ش 

حكمه  مقت�صى  على  ل  �صيده،  حكم  مقت�صى  على 

اأو  اأن ي�صتولي على غيره بالطريقة الأولى  الخا�ش. اإل 

الثانية اإنما هو ي�صتولي على ج�صمه، ل على عقله، اأما 

الذي ي�صتولي على غيره بالطريقة الثالثة اأو الرابعة فهو 

نفوذه  الفرد  ويبقى  معا،  وج�صمه  عقله  على  ي�صتولي 

عليهما بقاء الخوف اأو الأمل، فاإذا زال هذان ال�صعوران، 

)19(

اأ�صبح الم�صتولى عليه ولُيّ اأمر نف�صه.«

اأن  نثبت  اأن  نريد  المي�صرة  القراءة  اإننا من خلال هذه 

تتجلى في  ممار�صة  هي  بل  يومية  ممار�صة  لي�صت  الحرية 

لحظات من عمرنا فقط. اإنها تلك اللحظات التي يبلغ 

قال  كما  تماما  هي  ذروته،  وال�صعور  قمته  الوعي  فيها 

الحقيقية  الحرية  برغ�صون  هنري  الفرن�صي  الفيل�صوف 

هي �صعور عميق قد ت�صعر به بع�ش الذوات في لحظات 

ال�صعور المزيف بالحرية فهو  اأما  نادرة ) الأنا العميق(. 

ما يفرزه ال�صعور ال�صطحي وهو الأكثر �صيوعا في حياة 

الب�صر) الأنا ال�صطحي(.

اأن  العربي  ال�صارع  وحي  خلال  من  نريد  نحن  اإذن 

نجعل من �صوؤال الحرية �صعورا عميقا في لحظات ت�صمية 

الأ�صياء باأ�صمائها، ل نريد اأن يكون ال�صعور الحرية وليد 

الأنا ال�صطحي المترع بال�صعارات والدعوات، اإن الحرية 

ال�صعور  وليدة  زالت  ل  العربي  ال�صارع  يتمثلها  كما 

الممُجدة  الثورية  اللحظة  خلال  من  �صواء  ال�صطحي 

والم�صتمدة  التاريخ  اأ�صنام  معابد  على  المراق  للدم 

من عزم قابيل على قتل هابيل، اأو هي وليدة اللحظة 

الإغرائية التي تمار�صها اأمريكا والموؤ�ص�صات الغربية، اإنها 

ت�صبه لحظ الغواية كما حدث ليو�صف مع امراأة فرعون. 

فهل يكون ال�صعب العربي ممتلكا لإرادة الرف�ش راف�صا 

لك«  منطق»هيت  مع  يذهب  اأم  التاريخية،  الغواية 

ويمار�ش الغواية في اأعتي �صورها ؟

الثالثة  الألفية  نعي�ش في  اأن  اأخرى  نريد من جهة  ول 

ونحن ندور في الحالة الطبيعية التي طلقها الإن�صان منذ 

ع�صور خلت، والدليل على �صيطرة الحالة الطبيعية هو 

وجود مظاهر الظلم والقهر وانعدام الم�صاعر الإن�صانية، 

اأو كما و�صفها هيجل: »اإن حالة الطبيعة يغلب عليها 

الظلم والجور والعنف وت�صودها الدوافع الطبيعية التي 

  
)20(

لم ترو�ش والأعمال والم�صاعر اللاإن�صانية...«

فيها  ت�صود  الطبيعية،  المدنية هي عك�ش الحالة  والحالة 

فيها  وتُحترم  والمواطنة،  الحرية  وقيم  الإن�صانية  الم�صاعر 

العربي  الإن�صان  اأ�صقى  الإن�صان، فما  المواطنة وحقوق 

وهو يرى نف�صه في ع�صر التمدن ل زال من حيث قيم 

العي�ش يخ�صع لقوانين الغاب والطبيعة!

العرب وسؤال الحريةمـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات

في  الغربي  الاإن�سان  تحــول  لقد 

اإلى  والعولمة  التكنولوجيا  زمن 

ريا�سية،  معادلة  في  رقم  مجرد 

فهو واإن كان تخطى بع�س القيود 

تحت  يرزح  زال  لا  فهو  التاريخية 

قيود خفية. 

)19(  �صبينوزا، باروخ، كتاب ال�صيا�صة، تعريب : جلال الدين �صعيد، دار الجنوب للن�صر، تون�ش، 1999.، �ش �ش: 43،44.

)20( نقلا: عن عبد الفتاح اإمام، توما�ش هوبز: فيل�صوف العقلانية، دار الثقافة للن�صر والتوزيع، م�صرن، ط1، 1958، �ش28.
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)21(  عبد القادر، بوعرفة ، مقدمات في ال�صيا�صة المدنية ، ريا�ش العلوم للن�صر والتوزيع ، الجزائر، ط 1، 2005، �ش 87.)22( ال�صورة نف�صها الآية 33.

)22( حنفي، ح�صن، فيخة فيل�صوف المقاومة، المجل�ش الأعلى للثقافة، القاهرة، 2002، �ش 470.

)23( جوينو ، جون ماري، نهاية الديمقراطية ن تعريب : ليلى غانم، دار الأزمنة الحديثة ، بيروت، 1998، �ش 107.

اإن من جملة المقا�صد المرتبطة بمطلب الحرية تمكين الإن�صان 

القرارات  اتخاذ  في  ال�صرعي  حقها  ممار�صة  من  والجماعة 

بال�صرورة  ولي�ش  والغاية،  الم�صير  لوحدة  الدولة  داخل 

لختلاف  ملزمة  القرار  �صنع  في  الم�صاركة  تكون  اأن 

للمواطن  يعطي  ال�صابق  التمكين  ولكن  النظر،  وجهات 

ال�صعور بالمواطنة واأنه كائن له حيز في الوجود. لقد نا�صل 

جوهر  واعتبروها  الحرية،  اأجل  من  قديما  ال�صف�صطائيون 

الإن�صان، وجعلوا علامة الحكم الرا�صد هي مدى م�صاركة 

هاج�ش  »اإن  المداولة:  طريق  عن  القرار  �صنع  في  الجميع 

الذي  بروتاغورا�ش،  فل�صفة  في  تظهر  المواطنين  كل  مدينة 

يد.  اأكد على �صرورة قيام ال�صيا�صة على فكرة المواطن ال�صَّ

يد ل يعي�ش اإل في نظام �صيا�صي م�صيد على  فالمواطن ال�صَّ

فهو  والغنى  العقل  �صفة  يمتلك  ومادام  والم�صاواة،  الحرية 

وال�صورى  المداولة  مبداأ  �صمن  للحكم  بال�صرورة  موؤهل 

القرار  ارتباط  �صرورة  تفر�ش  التي   )Délibération(

)21(

ال�صيا�صي براأي جماعة المواطنين.« 

والمق�صد الأخر هو تحرير الإن�صان من اأوهام التحرر المعا�صر، 

اأن  في  للاأفراد  المطلقة  بالحرية  الأحيان  اأغلب  في  المرتبط 

يفعلوا ما ي�صاءون، وتلك هي الحرية الكاذبة التي ت�صللت 

اأمام حالة تحرر  اإلى فكرنا عن طريق الآخر، وبالتالي نحن 

مفهوم  للحرية،  مفهومين  بين  �صراع  اإنه  تحرر،  ظاهرة  من 

على  قائم  اأخلاقي  واأخر  الذات  �صلطة  على  قائم  عبثي 

�صلطة ال�صمير وروح الجماعة، ولقد حاول د. ح�صن حنفي 

العام  الراأي  ليوجه  فيخته  الفيل�صوف  اأفكار  ي�صتثمر  اأن 

المبا�صر  الحرية في عمقها:»التحرر  فهم  �صرورة  اإلى  العربي 

وغير المبا�صر من ال�صلطة من غريزة العقل واللامبالة تجاه 

الأ�صياء في ع�صر الإباحية والنحلال، وهي حالة الخطيئة 

والأخــلاق  الفل�صفي  الفعل  يعادل  ما  وهو  الم�صتمرة، 

   
)22(

ال�صامية.«

التي  للحرية  الأ�صيلة  المفاهيم  عن  انحرف  الغرب  اإن 

�صيّدها ع�صر الأنوار بالخ�صو�ش، وبات من ال�صروري فهم 

يجب  كما  ل  الحرية.  متاهات  يدور في  نف�صه  الغرب  اأن 

واأن  منتهاها،  اإلى  و�صلت  الغرب  في  الحرية  اأن  العتقاد 

الإن�صان الغربي يتمتع بالحرية كما هو مروج له في الإعلام 

زمن  في  الغربي  الإن�صان  تحول  لقد  الدعاية.   وو�صائل 

التكنولوجيا والعولمة اإلى مجرد رقم في معادلة ريا�صية، فهو 

التاريخية فهو ل زال يرزح  القيود  واإن كان تخطى بع�ش 

تحت قيود خفية، ولن�صتمع لجون ماري جوينو وهو يت�صاءل 

عن معنى الحرية:»ما هي الحرية في عالم محكوم بالقواعد، 

وكيف تحد ال�صلطة من �صلطتها في عالم يخلو من المبادئ 

؟ ... منذ قرنين ونحن في اأوروبا نربط بين فكرة الديمقراطية 

وفكرة الحرية، لكن الحرية لها معنيان �صديدا الختلاف: 

تم�صك  اأن  في  ما  ب�صرية  لمجموعة  الحق  تعني  كانت  فقد 

اأن  في  اإن�صان  كل  حق  تعني  اأي�صا  وهي  بيدها،  م�صيرها 

تن�صحق  األ  ي�صمن  بما  ال�صلطة،  ا�صتعمال  �صوء  من  ياأمن 

)23(

الأقلية تحت وطاأة الأغلبية.«

وفي خاتمة المقال ل ي�صعني اإلى اأن اأهيم بالحرية وعيا وممار�صة، 

واأن اأحلم اأن يكون الوطن العربي وطن الحريات والحقوق، 

وجودة  الكرامة  فل�صفة  هي  الم�صتقبلية  فل�صفته  تكون  واأن 

الحرية  مجال  خارج  تُفهم  ل  الكريمة  الحياة  لأن  الحرية، 

والتحرر. فيا اأيها ال�صا�صة... رجاء نحن بحاجة لقليل من 

الحرية.... ف�صعوا �صياطكم وم�صد�صاتكم وكلماتكم القاتلة 

في بوؤر الن�صيان.  

مـقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالات العرب وسؤال الحرية
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�صدر عن موؤ�صّ�صة النت�صار العربي ببيروت ودار محمّد 

حمزة  محمّد  الدكتور  كتاب  ب�صفاق�ش  الحامي  علي 

 383( الإ�صلامي«  الفكر  في  التاأويل  »اأفق  بعنوان: 

�صفحة( في طبعة اأولى �صنة 2011. والموؤلّف هو اأ�صتاذ 

والعلوم  الآداب  بكلّيّة  والمعا�صرة  الحديثة  الح�صارة 

الإن�صانيّة )جامعة �صفاق�ش/ تون�ش(. وهو مهتمّ بق�صايا 

من  �صل�صلة  بعد  الكتاب  هذا  وياأتي  الديني.  الفكر 

الموؤلّفات المن�صورة نذكر منها »الحديث النبوي ومكانته 

العربي  الثقافي  الفكر الإ�صلامي الحديث« )المركز  في 

)دار  المجدّدين«  و»اإ�صلام  البي�صاء/2005(  بالدار 

الطليعة، بيروت/2007(.

رُتّب الكتاب، مو�صوع هذا التقديم، على ثلاثة اأبواب، 

�ش الموؤلّف اإلى 
ّ
اإ�صافة اإلى تمهيد مطوّل وخاتمة، وفيه تعر

وذلك  الحديث  الإ�صلامي  الفكر  في  التاأويل  ق�صيّة 

من خلال تفحّ�ش مرتكزات التاأويليّة التقليديّة وتدبّر 

الآفاق  في  والنظر  تخترقها  التي  التحوّلت  مختلف 

والبدائل التي يمكن اإيجادها من اأجل بناء ما ي�صمّيه 

المعرفة  لمقت�صيات  ت�صتجيب  جديدة  »تاأويليّة  الموؤلّف 

الحديثة«.

بهذه  الهتمام  لدواعي  عر�صا  التمهيد  في  نجد 

تقديم كتاب محمّد حمزة 

»اأفق التاأويل في الفكر ال�سلامي« 

بسّــــــــــــــــــــام الجمــــــــــــل*

روؤية  وجّهت  التي  المنهجيّة  والعتبارات  الإ�صكاليّة 

الموؤلّف وحدّدت م�صار بحثه، واأهمّها تاريخيّة التف�صير 

القراآني وظهور خطاب التف�صير باعتباره �صياغة محدّدة 

للمعاني ولطرق الإقناع مّما يجعل هذا الخطاب م�صدودا 

اإلى التاأويليّة بمفهومها الفل�صفي الحديث.

هو  الموؤلّف  ا�صتعمال  في  بالتاأويليّة  المق�صود  اإنّ 

الحديث  الفل�صفي  ال�صطلاح  في  »الهرمينوطيقا« 

والمعا�صر. وقد اأقام الدكتور محمّد حمزة البرهان على 

تمكّنه من الخلفيّة الفل�صفيّة ومن الأ�ص�ش النظريّة التي 

قامت عليها التاأويليّة. ول �صكّ في اأنّ ت�صبّعه المنهجي 

*رئي�ش  ق�صم درا�صات الموروث الديني في موؤ�ص�صة  »موؤمنون بلا حدود« .

قراءة في كتاب 

ء
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والمعرفي بالمفهوم المذكور كان له عونا على تبيّن الآفاق 

محاولة  »اإنّ  قوله:  يجلوه  ما  وهذا  بحثه.  من  المرجوّة 

الثقافة  تاريخ  في  ت�صكّل  الذي  التاأويلي  الأفق  فهم 

العربيّة الإ�صلاميّة يقت�صي قراءة تاريخيّة لهذا الأفق، 

ت في الأفهام 
ّ
وي�صتدعي بحثا في الم�صلّمات التي ا�صتقر

الديني  للن�شّ  وم�صاءلة  القراآني،  الن�شّ  طبيعة  عن 

م�صروعيّة  والتنزيل ومدى  الوحي  للحدود بين  وفهما 

الفهم الأحادي للن�شّ القراآني الذي تّم تثبيته بحجج 

يّة ولهوتيّة، كما يتطلّب نظرا فاح�صا في ال�صلات  ن�صّ

داخلها  اندرج  التي  الإب�صتيميّة  الحدود  بين  القائمة 

التاأويليّة  النظريّة  وطبيعة  التقليدي  الإ�صلامي  الفكر 

الإ�صلاميّة، وا�صتقراء لل�صيرورة التاريخيّة التي انتهت 

اإلى اإ�صناد الحقّ في التاأويل لجماعة مخ�صو�صة من اأهل 

منزلة  ت�صكّل  بين  للعلاقة  وفهما  غيرها،  دون  العلم 

ال�صلف وا�صتقرار ال�صنّة التاأويليّة في الثقافة الإ�صلاميّة 

.
)1(

مرورا باإ�صفاء القدا�صة عليها وانتهاءً اإلى تحجّرها..« 

»اأ�ص�ش  لدرا�صة  الأوّل  الباب  الموؤلّف  �ش  خ�صّ لقد 

. وذلك بال�صتناد 
)2(

م�صروعيّة موؤ�صّ�صة التاأويل الر�صميّة«

وفيه  القراآني،  التف�صير  مقدّمات  من  نماذج  اإلى  خا�صة 

ق اإلى ثلاث ق�صايا محوريّة هي:
ّ
تطر

اأوّلا: �صيادة العالم المف�صّر. فقد تحقّقت هذه ال�صيادة عبر 

تاأويل ن�شّ الم�صحف. ومن ثمّ اكت�صب المف�صّر �صلاحيّة 

وتكوّنت على  الموؤمنين.  �صائر  وتاأويله دون  الن�شّ  فهم 

اأنّ  الموؤلّف  واأثبت  الر�صميّة.  التاأويل  موؤ�صّ�صة  التدريج 

الأحكام الدينيّة المقبولة من هذه الموؤ�صّ�صة تعك�ش عند 

الفح�ش مواقف اجتماعيّة تاريخيّة. وخل�ش اإلى القول: 

�صلطة  لتثبيت  الدينيّة  الموؤ�صّ�صة  ا�صتراتيجيّة  »تنبني 

العالِم و�صلطة العلم على الخطاب التمجيدي الماثل في 

الأخبار التي ت�صمّها كتب الحديث ومقدّمات التف�صير 

هذه  تدعيم  في  الم�صتخدمة  العديدة  والآيات  القراآني 

مقنّعة  عديدة  وجوها  تتّخذ  �صيادة  اإنّها   )...( ال�صيادة 

تارة وحا�صرة تارة اأخرى، وهي في كلّ وجوهها ت�صعى 

من  المتقبّل  لدى  �صلطته  وتر�صيخ  القول  تثبيت  اإلى 

.
)3(

خلال تقديم �صورة مثاليّة لهذا »الباث ال�صرعي«

اكت�صبه من  ما  التف�صير من خلال  ن�شّ  �صيادة  ثانيا: 

م�صروعيّة. وهذه الم�صروعيّة تولّدت من علاقة التلازم 

التي قامت بين ن�شّ الم�صحف والتفا�صير المنتجة حوله. 

ال�صروط  على  يغلب  الذي  البداهة  وهم  الموؤلّف  وبيّن 

الواجب توفّرها في كلّ من يروم ال�صتغال بالتف�صير. 

وهذا ما خوّل له القول اإنّ تلك ال�صروط لي�صت �صوى 

ال�صنّيّة  العقائد  �ش 
ّ
يكر ايديولوجي  مق�صد  عن  تعبير 

و»اإنّ تحليلنا لمرتكزات الم�صروعيّة الدينيّة في الإ�صلام، 

تلك التي تعتمد لتثبيت �صلطة العالِم / المف�صّر يظهر 

تثبيت �صلطة موؤ�صّ�صة  الديني في  الن�شّ  مدى تدخّل 

اأي�صا  لنا  تبيّن  مثلما  العامّة،  على  الر�صميّة  التاأويل 

الطرائق التي يتّخذها ال�صّعي اإلى تر�صيخ هذه الأ�ص�ش 

على  التف�صيري  الن�صاط  في  تحكّمت  التي  وال�صوابط 

.
)4(

امتداد التاريخ الإ�صلامي«

ن�شّ  تاأويل  بوا�صطة  الدينيّة  ال�صيادة  تثبيت  ثالثا: 

الم�صحف من جهة وبجملة من الآليات الرمزيّة والمادّيّة 

ومن  اأخرى.  جهة  من  ال�صيادة  تلك  لفر�ش  الموظّفة 

من  خالفه  ما  يهمّ�ش  اأن  ال�صنّي  للخطاب  اأمكن  ثمّ 

خطابات اأخرى اأفرزتها ال�صيعة واأهل الراأي والمت�صوّفة. 

ثمّ »اإنّ كلّ الخلافات التي كانت بين العلماء الم�صلمين 

من  و�صيلة  الإجماع  مثّل  مختلفة  باأدوات  طم�صها  تّم 

الم�صلمين  العلماء  لدى  كانت  التي  الو�صائل  جملة 

)1( محمّد حمزة: اأفق التاأويل في الفكر الإ�صلامي، دار محمد علي للن�صر، طبعة اأولى �صنة 2011، �ش 38-37  .

)2( محمد حمزة : المرجع ذاته، �ش 127-43. 

)3( محمد حمزة، المرجع ذاته، �ش 65.

)4( محمد حمزة، المرجع ذاته، �ش 51.

قراءة في كتاب  أفق التأويل في الفكر الإسلامي 
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ي�صتقطبون بها من �صاوؤوا وما �صاوؤوا تو�صّلا بحجّة الوفاء 

. 
)5(

لما وقع الإجماع عليه«

اأعلاه  المذكورة  الثلاث  الق�صايا  هذه  مجموع  ومن 

تبيّن اأنّ التاأويل اتُّخِذ من طرف الموؤ�صّ�صة الر�صميّة اأداة 

لحجب اأ�صكال ال�صراع بين مختلف الفرق الإ�صلاميّة 

واتّجاهات التف�صير القراآني.

اأمّا الباب الثاني، فمداره على »الخطاب التف�صيري في 

در�ش  وفيه   ،
)6(

والماآزق« التحوّلت  الحديث:  الع�صر 

الخطاب  على  طراأت  التي  التحوّلت  اأبرز  الموؤلّف 

في  اأبرزها  ولعلّ  تناق�صاته.  وحلّ  الحديث  التف�صيري 

باإ�صلاح  قيام  باإمكان  العتقاد  العمل  �صاحب  نظر 

ي ا�صتنادا اإلى القراآن ومحاولة النف�صال عن �صلطة  ن�صّ

التف�صير التقليدي. وقد تّم التركيز في م�صتوى التحليل 

على »تف�صير المنار« ق�صد الوقوف على ما �صمّاه الموؤلّف 

بـ»وجوه التجديد والخلخلة التي قد يكون اأحدثها في 

الوجوه  تلك  اأهمّ  ومن  التاأويليّة«.  التف�صيريّة  ال�صنّة 

في  المف�صّر  ين�صدها  كان  التي  الحلول  بتاريخيّة  الوعي 

اإ�صلاح حال الأمّة والتعامل مبا�صرة مع ن�شّ الم�صحف، 

التي  الثواني  الن�صو�ش  �صلطة  من  التخلّ�ش  ثمّ  ومن 

مثّلت حاجزا حقيقيّا حال دون تعامل المف�صّر الحديث 

الإ�صلاميّة.  الثقافة  في  الأوّل  التاأ�صي�صي  الن�شّ  مع 

جزئيّة  التاأويلي  الم�صار  هذا  نتيجة  بقيت  ذلك  ورغم 

منهج  قيام  اإلى  يف�ش  المن�صود لم  التجديد  اأنّ  باعتبار 

تاأويلي جديد.

ومن ذلك كلّه ا�صتنتج الموؤلّف اأنّ »�صمة اللّاتاريخيّة« 

الحديث  الع�صر  في  التقليدية  التفا�صير  على  الغالبة 

�صياغة  في  الواقع  تدخّل  على  �صهادة  تقديرنا  في  هي 

اإلى  ان�صداده  في  التقليدي  المف�صّر  اأنّ  ذلك  التف�صير، 

قيم الما�صي واإلى مثال قديم يقتفي خطاه وفي اإعرا�صه 

اإعرا�صا كلّيّا عن م�صاغل ع�صره وفي رف�صه التكيّف مع 

مقت�صيات واقعه، اإنّما يعبّر عن عجز مطبق عن التكيّف 

.
)7(

وال�صتجابة الحيّة ل�صوؤال الواقع

وف�صلًا عن ذلك اعتنى الموؤلّف ب�صبط ماآزق التف�صير 

ل  عنده  وهي  الحديث  الع�صر  في  التقليدي  القراآني 

تخرج عن اأربعة وهي اأوّل »ماأزق النغلاق والمحافظة« 

مثل  القراآن  علوم  عن  )الدفاع  التبرير«  »ماأزق  وثانيا 

»ماأزق  وثالثا  والقراءات(،  والن�صخ  النزول  اأ�صباب 

اإلى  )ا�صتنادا  النابي«  التف�صير  محا�صرة  اإلى  ال�صعي 

الإ�صهام  »ماأزق  ورابعا  والإق�صاء(،  اآليّتي ال�صتقطاب 

تف�صير  على  تعويلا  وذلك  للقراآن«،  التف�صير  بمطابقة 

الموؤلّف بالحجّة  واأثبت  القراآن«.  �صيّد قطب »في ظلال 

القاطعة اأنّ التف�صير الم�صار اإليه هو خطاب ايديولوجي 

بامتياز يناأى عن المو�صوعيّة وينغر�ش في ذاتيّة �صاحبه 

)..( وهو في كلّ هذا ين�صئ خطابا ي�صنّف فيه العالم 

النا�ش  بجاهليّة  ويحكم  اإ�صلام  ودار  حرب  دار  اإلى 

فيه  يتحوّل  نحو  على  الحداثة  م 
ّ
ويجر الغرب  ويقبّح 

 .
)8(

التف�صير اإلى »ل تف�صير«

وجاء الباب الثالث والأخير من الكتاب تحت عنوان: 

وفيه عر�ش   .
)9(

والآفاق« الواقع  تاأويليّة جديدة:  »نحو 

لواقع التف�صير القراآني اليوم والعوائق التي تحول دون 

قيام تاأويليّة بديلة، وذلك في �صوء ما تعي�صه المجتمعات 

العربيّة والإ�صلاميّة من حداثة مبتورة من ناحية والرغبة 

اأخرى.  ناحية  من  الديني  الن�شّ  �صيادة  تر�صيخ  في 

)5( محمد حمزة، المرجع ذاته،  �ش 127.

)6( محمد حمزة، المرجع ذاته، �ش 244-129.

)7( محمد حمزة، 2011 المرجع ذاته، �ش 173.

)8( محمد حمزة، المرجع ذاته، �ش 244.

)9( محمد حمزة، المرجع ذاته ، �ش 361-245.

أفق التأويل في الفكر الإسلامي  قراءة في كتاب 
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وعلاوة على ذلك حدّد �صاحب العمل اأبرز الم�صارات 

التي ينبغي التعويل عليها لتفكيك تلك ال�صيادة، وهو 

الثقافة  الخبر في  نقد  يقت�صيه،  ما  بين  من  يقت�صي،  ما 

الإ�صلاميّة وبيان تاريخيّة الرابط الوظيفي بين التف�صير 

والخبر من اأجل اإيجاد ن�شّ اآخر يتميّز بالحياة والنفتاح 

على ممكنات التاأويل. وهنا »تبدو اإعادة النظر في �صورة 

المف�صّر التي نراها ماثلة في المتخيّل الجمعي اأمرا متاأكّدا، 

ذلك اأنّ تاريخ رجال التف�صير بدوره تاريخ موؤ�صطر. اإنّ 

نقد مادّة التف�صير يتّ�صع حتما عبر اإعادة النظر في المادة 

المتوفّرة في كتب التراجم عن حياتهم )اأنموذج الطبري 

بدّ من النتقال من �صورة  اأنّه ل  اأو ابن عا�صور( كما 

اإنّها  اإن�صانيّة.  اأكثر  �صورة  اإلى  /العدل 
ّ

التقي المف�صّر 

�صورة الفاعل الجتماعي قارئ الن�شّ والباحث عن 

.
)10(

المعنى وال�صاعي اإلى موقع عبر وظيفة الإخبار«

الموؤلّف،  اإليها  يدعو  التي  البديلة  التاأويليّة  الآفاق  اأمّا 

يحتلّ  تاأويلي جديد  اإنتاج خطاب  فتتمثّل خا�صة في 

فيه الإن�صان المركز، وفي الوعي بفقدان التف�صير القراآني 

التقليدي لق�صم كبير من م�صداقيّته ب�صبب المعطيات 

العربيّة  المجتمعات  المعبّرة عن هموم  المعرفيّة الجديدة 

والإ�صلاميّة وم�صاغلها على مختلف الأ�صعدة، ف�صلا 

عن �صرورة تفعيل الم�صالك التاأويليّة الجديدة النا�صئة 

على  العلميّة  الحديث  القارئ  بقدرة  ــتراف  )الع

القراآني...  الن�شّ  نقد  الديني...  الن�شّ  مع  التعامل 

القراءة المقا�صديّة الجديدة للن�شّ(.

القراآن  تاأويل  اأنّ  المعمّق  البحث  هذا  من  والحا�صل 

ال�صلطة  يمتلك  اأحدهما  م�صروعين:  بين  تجاذب  محلّ 

التاأويليّة  �صياق  في  ينخرط  لأنّه  الدينيّة  وال�صرعيّة 

التحوّلت  عن  فيعبّر  الآخر،  الم�صروع  اأمّا  التقليديّة. 

العميقة التي يعرفها الوعي الإ�صلامي حديثا في نظرته 

اإلى الن�شّ الديني وفي تعلّقه بمطلب الحداثة.

على  انفتح،  قل  بل  حمزة،  محمّد  كتاب  انغلق  لقد 

ما  »وبعدُ..  قوله:  يجلوهما  له  موافق  وجواب  �صوؤال 

الذي ينتظره الم�صلم المعا�صر من القراآن وماهي الوظيفة 

الحياة  في  الن�شّ  هذا  بها  يقوم  اأن  الممكن  من  التي 

يحلم  الحديث  الع�صر  في  الإن�صان   )...( المعا�صرة؟ 

اإن�صان  على  ل  نُزِّ وكاأنّه  وهنا«  »الآن  القراآن  بمواجهة 

بعبارة  ع�صرنا  في  الإن�صان  والع�صرين.  الواحد  القرن 

دون  لوجه«  »وجها  القراآن  مع  يكون  اأن  يروم  النيفر 

ت  اخت�صّ فئة  اأهليّة  بحجّة  للمعنى  حجب  اأو  و�صاية 

.
)11(

بالقراءة«

وهكذا فاإنّ في هذا الكتاب المهمّ دعوة من الموؤلّف اإلى 

�صياغة بدائل تفتح اآفاق التاأويل �صمن خطاب التف�صير 

المعا�صر والعمل على تطبيقها من خلال م�صاريع بحث 

جماعيّة، وذلك من نحو تطعيم التاأويليّة الجديدة باأفق 

فل�صفي منفتح ومن قبيل النتقال من ن�صاط التف�صير 

اإلى فعل القراءة، ومن نحو اإمكان اإعادة ترتيب الن�شّ 

القراآني ح�صب ترتيب النزول...

اإنّ الق�صايا العديدة التي ر�صح بها كتاب »اأفق التاأويل 

�صمن  عولجت  حمزة  لمحمّد  الإ�صلامي«  الفكر  في 

ن�صق منهجي من�صجم العنا�صر وخا�صع لمنطق التدرّج 

من ناحية ودعّمت بال�صواهد والأمثلة الموافقة لها بعد 

من  الر�صين  والنقد  والتفكيك  للتحليل  اإخ�صاعها 

لغة  الق�صايا في  تلك  الموؤلّف  وقد �صاغ  اأخرى.  ناحية 

�صليمة وباأ�صلوب راقٍ في الكتابة ينمّ عن تمثّل دقيق لها 

وعلى تمكّن منها، مّما جعل عمله موافقا لمعايير البحث 

الأكاديمي.

)10( محمد حمزة، المرجع ذاته، �ش 309.

)11( محمد حمزة، المرجع ذاته ، �ش 368.

قراءة في كتاب أفق التأويل في الفكر الإسلامي 
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في  مركزي  ن�شٌّ  القراآني  الن�شّ  اأنّ  في 

ل  الثقافة العربية الإ�صلاميّة فهو ن�شٌّ م�صكِّ

لم�صلمات روؤية الم�صلم للكون و الحياة. و قد تحوّل منذ 

انقطاع الوحي و توقف الحوار بين ال�صماء و الأر�ش اإلى 

الإ�صلاميّة  الجماعة  فاأن�صاأت  الأمة.  به  تهتدي  نبرا�ش 

حوله جملة من العلوم تروم تف�صيره للو�صول اإلى »مراد 

ع لمقالتها العقدية، وت�صتنبط 
ّ
الله« وتلتم�ش فيه ما به تُ�صر

منه اأحكاما ت�صريعيّة بها تنظم المجموعة اأحوال عمرانها 

وتقنن كيفيّة علاقتها مع الآخر المختلف. و بات الن�شُّ 

د�صتور الجماعة يعودون اإليه كلّما ا�صتجدت نازلة ذلك 

على  اأو  لزم  حكم  ففيه  بــم�صلم  نزل  مـا  »كلّ  اأنّ 

.
)1(

�صــبيل الحــق فيه دللة موجودة« 

فحظي بذلك الجانب الت�صريعي باأهميّة بالغة فتعددت 

اأن العمل  المذاهب الفقهيّة و اختلفت الأحكام. غير 

الت�صريعي في الفقه الإ�صلامي كان رهين جدلية اأ�صا�صية 

ل يمكن اإنكارها يقوم قطبها الأول على الن�شّ القراآني 

و قد »اأعتبر حاملا لجميع الأحكام منها ما كان و منها 

الثاني»فالموا�صعات الجتماعية  اأما قطبها  ما �صيكون« 

 وتقوم هذه الجدلية 
)2(

القائمة على ن�صيج متحرك دوما«

ة:
ّ
محاولة لتطوير الروؤية ال�سلامي

»الر�سالة الثانية من ال�سلام« اأنموذجا 

باسم المكّي*

معبرة عن تاريخيّة الأحكام مبرزة م�صاركة الم�صلم ربه 

في البحث عن معنى الحياة و الكون.

و قد �صاهمت جهود الفقهاء و الموؤ�ص�صة الدينيّة الر�صميّة 

في اإ�صفاء �صبغة القدا�صة على المنظومة الت�صريعيّة حتى 

اأ�صبحت هذه الأحكام - في ت�صوّر الم�صلم - »مطلقة 

وخالدة« يجب تطبيقها في كلّ ع�صر و م�صر مهما كان 

يمكن  و  العمران.  �صروط  و  الحياة  نمط  في  الختلاف 

الجانب  تطوير  ب�صرورة  الم�صلم  �صعور  رغم  اإنّه  القول 

الت�صريعي و بحثه عن »الحيل الفقهيّة« يُجِيبُ بها عن 

الأ�صئلة و الأق�صية الم�صتجدة فاإنّ م�صاألة تطوير الت�صريع 

الإ�صلامي لم تحتدم اإل بعد حدثين رئي�صيين:

لا شَكَّ

*اأ�صتاذ جامعي مخت�ش في الح�صارة العربية الإ�صلامية، تون�ش.

)1( ال�صافعي: الر�صالة، ط2، القاهرة، 1979، �ش 444.

)2( نائلة ال�صليني الرا�صوي، تاريخية التف�صير القراآني، المغرب، المركز الثقافي العربي، ج1، ط1، 2002، �ش9  

الرسالة الثانية من الإسلام  قراءة في كتاب 
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الخلافة  نظام   )1938 ت   ( اأتاتورك  كمال  اإلغاء   .1
واإقامة دولة عَلمانية يقوم ت�صريعها على قوانين مدنية.

2. انـخراط المجتمعات الإ�صلاميّة - بن�صق متفاوت- في 
الحداثة. فالحداثة بما اأفرزته من تغيير في النظامالتعليمي 

وتفكيك للبنى الجتماعية  والتقليديّة  وتغيير للاأنظمة 

من  طبقة  ظهور  في  �صاهمت  وال�صيا�صيّة  القت�صاديّة 

المثقفين طالبوا ب�صرورة تطوير الت�صريع الإ�صلامي ولعلّ 

تباينت  تيارات  ظهور  في  �صاهما  قد  العاملين  هذين 

وتطويره.  الإ�صلامي  الت�صريع  تطبيق  �صاأن  في  اآرائها 

مواقف  اأربعة  التيارات في  هذه  اإجمال ح�صر  ويمكننا 

 
)3(

اأ�صا�صيّة:

1. موقف يدافع عنه الأ�صوليون و الحركات الإ�صلاميّة 
تطبيق  من  منا�ش  ل  اأنّه  على  يتفقون  وهم  المعا�صرة 

ال�صريعة الإ�صلاميّة في ع�صرنا و اإن كان من تغيير يجب 

اأن يطراأ فهو تغيير الواقع و العودة به اإلى عهد ال�صلف 

ال�صالح. و ل يخفى ل تاريخية هذا الموقف و طوباويته 

اإذ هو ل ياأخذ باأ�صباب التقدم و ل يرى في تغيّر �صروط 

العمران �صنة الحياة.

2. موقف ال�صلفية الجديدة و يمثله جملة من الم�صلحين 
الطاهر  و  م�صر  في   )1905 ت   ( عبده  محمد  اأمثال 

1935( في تون�ش. حاولوا تطوير �صريعة  الحدّاد ) ت 

به  ات�صم  ما  رغم  و  ال�صخ�صيّة.  الأحوال  و  المعاملات 

هذا الموقف من جراأة و ما اأثاره من جدل فاإنّه لم يَخْلُ 

من توفيقية و لم يحلّ الق�صيّة حلًا جذريا.

3. موقف ثالث انفرد به محمود محمد طه )ت 1985( 
الإ�صلام«  من  الثانية  »الر�صالة  كتابه  في  خا�صة  تجلى 

 .)1967(

4. موقف تحديثي يمثله جملة من المفكرين الذين لهم 
اإطلاع وا�صع على التراث الإ�صلامي و المعارف الحديثة 

اهتموا  علميّة  درا�صة  الإ�صلامي  الفقه  درا�صة  حاولوا 

ات�صم  وقد  ون�صبيتها.  الأحكام  تاريخيّة  بتاأكيد  فيها 

يهمّه  وتدبّر  »تفكّر  عندهم  فالجتهاد  بالجراأة  موقفهم 

معار�صة  يخ�صى  ول  المحمديّة  الر�صالة  لجوهر  الوفاء 

الم�صلمات بدعوى اأنّها من« المعلوم من الدين بال�صرورة 

.
)4(

»)...( متى كانت ت�صتوجب المعار�صة« 

بالبحث  حظيا  قد  والثاني  الأوّل  الموقفان  كان  واإذا 

فاإننا  الت�صكل  طور  في  الرابع  الموقف  وكان  والدر�ش 

قد �صعينا في هذا البحث اإلى تبيّن خ�صائ�ش  الموقف 

الثالث الذي يمثله  محمود محمد طه و ذلك لأ�صباب 

اأهمّها :

ظلّت  فقد  لطه  والعلميّة  الجتماعية  المكانة  رغم   .
والم�صلم  العربي  القارئ  لدى  مجهولة  وكتاباته  حياته 

بدعم من   - التقليديّة  الدينيّة  الموؤ�ص�صة  �صاهمت  وقد 

)3( يمكن الرجوع في هذا ال�صدد اإلى: عبد المجيد ال�صرفّي، الإ�صلام و الحداثة، تون�ش، الدار التون�صيّة للن�صر، ط2، 1991، الف�صل الرابع: الفقه 

)4( عبد المجيد ال�صرفّي، الإ�صلام بين الر�صالة و التاريخ، �ش 8 

قراءة في كتاب الرسالة الثانية من الإسلام 

الفقهاء  جهود  �ساهمت  وقــد 

الر�سميّة  الدينيّة  والموؤ�س�سة 

على  القدا�سة  �سبغة  اإ�سفاء  في 

المنظومة الت�سريعيّة حتى اأ�سبحت 

الم�سلم  هذه الاأحكام - في ت�سوّر 

- »مطلقة وخالدة« يجب تطبيقها 

كان  مهما  وم�سر  ع�سر  كلّ  في 

الاختلاف في نمط الحياة و�سروط 

العمران.
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الرجل  دور  تهمي�ش  بال�صودان - في  الحاكمة  ال�صلطة 

بحث  على  قراأنا-  ما  في   - نعثر  لم  فنحن  الفكري. 

اللّهم  بفكره  ل  و  الرجل  بهذا  يهتم  جامعي مخت�ش 

ال�صرفّي  المجيد  لعبد  المهمّة  ال�صفحات  بع�ش  اإل 

وقد   .
)5(

الثانية«  »الر�صالة  كتاب  لعر�ش  �صها  خ�صّ

و»النور  طه«   محمد  محمود  »اأ�صماء  ابنته  تكفلت 

محمد حمد« باإ�صدار كتاب تحت عنوان »نحو م�صروع 

موؤلفات  ثلاثة  فيه  جمعا   
)6(

للاإ�صلام« م�صتقبلي 

الثانية  و»الر�صالة   )1966( ال�صلاة«  »ر�صالة  لطه 

الأحوال  �صريعة  و»تطوير   )1967( الإ�صلام«  من 

مقدمة  الكتاب  ت�صمن  وقد  ال�صخ�صيّة«)1971(. 

مهمّة قدّمَا من خلالها لمحة عن حياة الرجل وب�صطة 

عن م�صمون فكره و هما بذلك قد �صاهما في اإخراج 

فكر الرجل اإلى النور.

اإذ ينفرد طه بموقف حاول من خلاله  . طرافة موقفه 
ظلّ  وقد  الإ�صلاميّة  ال�صريعة  تطوير  في  الإ�صهام 

يتعهده  و لم  اأتباعه  يطوره  فلم  ن�صير  بلا  الموقف  هذا 

دفع  طه  اأنّ  الإ�صارة  من  بد  ل  و  بالدر�ش.  الباحثون 

حياته من اأجل هذا الموقف اإذ تّم اإعدامه في عهد جعفر 

نميري في 18 جانفي 1985 بتهمة الردّة.

لهذه الأ�صباب حاولنا درا�صة فكر الرجل انطلاقا من 

كتابه »الر�صالة الثانية في الإ�صلام« وال�صتفادة من بقية 

موؤلفاته ف�صعينا في م�صتوى اأول اإلى تدبر منطلقات طه 

الفكريّة لتحليل م�صامين فكره اأمّا في م�صتوى ثان فقد 

حاولنا تبيّن حدود هذا الموقف. 

نقد الروؤية الغربية:

يندرج �صمن  الإ�صلامي عند طه  الت�صريع  تطوير  اإنّ   

م�صروع اأكبر هو تطوير الروؤية الإ�صلاميّة و ذلك باإعادة 

قراءة للاإ�صلام وفق متطلبات الع�صر لذلك فاإنّ تطوير 

الت�صريع اإن هو اإلّ جانب من تطوير الروؤية الإ�صلاميّة، 

بثنائية النقد  الروؤية عند طه يقترن  اأنّ تطوير هذه  غير 

على  من�صبا  كان  طه  عند  والنقد  البديل.  تاأ�صي�ش  و 

الروؤية الإ�صلاميّة ال�صائدة كما الروؤية الغربية باعتبارها 

الروؤية المهيمنة و حاملة لواء التقدم  و الحداثة. 

بين  التمييز  من  الغربية  الروؤية  نقد  في  طه  وينطلق 

المدنيّة والح�صارة »المدنيّة غير الح�صارة وهما ل يختلفان 

فالمدنيّة  مقدار  اختلاف  يختلفان  اإنما  و  نوع،  اختلاف 

.
)8(

هي قمّة الهرم الجتماعي والح�صارة قاعدته «

ويتمثل هذا الختلاف في المقدار كون المدنيّة تجمع بين 

 وبعبارة اأخرى المدنيّة 
)9(

»حياة الفكر و حياة ال�صعور«

بالحياة  تهتم  فهي  الروح  و  المادة  بين  لبقا  تجمع جمعا 

المادية قدر اهتمامها و احتفائها بالحياة الروحية للاأفراد 

فتقيم بذلك نظاما اأخلاقيا به يتمكن الفرد من »ح�صن 

)5( اأنظر الإ�صلام و الحداثة، �ش 156 اإلى �ش 159 وكذلك الإ�صلام بين الر�صالة و التاريخ �ش 56 

)6( نحو م�صروع م�صتقبلي للاإ�صلام، بيروت، المركزي الثقافي العربي، الكويت، دار القرطا�ش، ط1، 2002 و�صنعتمد هذه الطبعة في اإحالتنا

)8( الر�صالة الثانية �ش87

)9( نف�صه ال�صفحة نف�صها

الرسالة الثانية من الإسلام  قراءة في كتاب 

الغربية  الروؤية  نقد  في  طه  ينطلق 

والح�سارة  المدنيّة  بين  التمييز  من 

لا  وهما  الح�سارة  غير  »المدنيّة 

واإنمــا  ــوع،  ن اختلاف  يختلفان 

فالمدنيّة  مقدار  اختلاف  يختلفان 

الاجتماعي  ــهــرم  ال قــمّــة  هــي 

والح�سارة قاعدته.
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 فالمدنيّة عند طه 
)10(

الت�صرف في الحريّة الفرديّة المطلقة«

.
)11(

هي الأخلاق »من غير اأدنى ريب!!« 

ويرى طه اأنّ الح�صارة الغربية بهذا المعنى لم ت�صل اإلى 

مرحلة المدنيّة فالح�صارة رغم منجزاتها العلميّة المتطورة 

وتحقيق الرفاهة للاإن�صان فاإنّ موازين القيم فيها مختل 

ذات وجهين:  الحا�صرة عملة  الآلية  الغربية  فـ»المدنيّة 

وجه ح�صن م�صرق الح�صن، و وجه دميم، فاأمّا وجهها 

الح�صن فهو اقتدارها في ميدان الك�صوف العلميّة حيث 

الب�صريّة  الحياة  المادية لإخ�صاب  القوى  تطوّع  اأخذت 

وت�صتخدم الآلة لعون الإن�صان: و اأمّا وجهها الدميم فهو 

 
)12(

عجزها عن ال�صعي  الر�صيد اإلى تحقيق ال�صلام«

الو�صول  عدم  في  الغربية  الح�صارة  ف�صل  طه  ويرجع 

وعملية  فل�صفية  نظرية  اأ�ص�ش  على  لقيامها  المدنيّة  اإلى 

عجزت عن تقديم جواب �صليم عن حقيقة علاقة الفرد 

بالجماعة و علاقة الفرد بالكون. 

الفرد  علاقة  و  بالجماعة  الفرد  علاقة  تجلت  فكيف 

بالكون في الروؤية الغربية من وجهة نظر طه؟ 

ا�صتثناء  دون   - الجتماعيّة  الفل�صفات  اأنّ  طه  يرى 

»العلاقة  اإدراك  ف�صلت في  قد  ال�صيوعية  اإلى حدود   -

ال�صحيحة« بين الفرد والجماعة لأنّها اعتقدت اأنّ اإيلاء 

الفرد حرية مطلقة �صيكون حتما �صدّ م�صلحة الجماعة 

ممار�صة  الفر�صة في  وجد  اإذا  الفرد  اأنّ  ظنت  قد  »فهي 

الجماعة،  م�صلحة  �صدّ  �صيكون  ن�صاطه  فان  حريته 

م�صلحتها  فــاإنّ  الفرد  من  اأكثر  الجماعة  كانت  ولماّ 

هذه  �صلبت  لذلك   .
)13(

م�صلحته« من  بالرعاية  اأولى 

الفل�صفات كلّها الفرد حريته في �صبيل �صلاح الجماعة 

رغم   - كلّها  الغربية  الفل�صفات  يمكن جمع  هل  لكن 

الختلاف والتعدد بل التناق�ش بينها - في خانة واحدة 

المطلقة؟ وهل يمكن  الفرد الحرية  باإعطاء  اإقرارها  ونفي 

 دون 
)14(

الإقرار بهذه الحقيقة في ب�صط �صريع و مقت�صب

تفح�ش كل فل�صفة تفح�صا علميّا �صارما؟ 

الإن�صان   لعلاقة  الفل�صفات  اإدراك  خ�صو�ش  في  اأمّا 

اأكبر من عجزها عن  اأنّ عجزها  فاإنّ طه  يرى  بالكون 

اإدراك العلاقة بين الفرد و الجماعة. ذلك اأنّ الفل�صفات 

قد زرعت في »خلد الإن�صان اأن مكانه من الكون مكان 

في  ال�صائد  العتقاد  فاأ�صبح   
)15(

والخ�صومة« اللدد 

الغرب يكمن في اأنّ الإن�صان في علاقة �صراع دائمة مع 

الكون وما من اكت�صاف علمي يُحقق اإل ويعدُّ انت�صاراً 

انت�صار على الكون ولي�ش فهما له.

اعتبار  اإلى  بالفل�صفة  دفع  الذي  هو  المنطق  هذا  ولعلّ 

الإن�صان في هذا  دام  ما  الإن�صان  الدين مرحلة طفولة 

)10( الر�صالة الثانية �ش87

)11( نف�صه ال�صفحة نف�صها

)12( نف�صه �ش 88     

)13( نف�صه �ش 93    

)14( خ�ص�ش طه 3 �صفحات فح�صب ليخل�ش اإلى هذه النتيجة !

)15( الر�صالة الثانية �ش 97 

قراءة في كتاب الرسالة الثانية من الإسلام 

يرى طه اأنّ الح�سارة الغربية بهذا 

المعنى لم ت�سل اإلى مرحلة المدنيّة 

العلميّة  منجزاتها  رغم  فالح�سارة 

المتطورة و تحقيق الرفاهة للاإن�سان 

فاإنّ موازين القيم فيها مختل. 
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الع�صر قد اكت�صف اأ�صرار الكون و و�صل اإلى القمّة فلم 

 .
)16(

»يجد ذلك الكائن الذي يدعونه الله «

الجانب  الغربية  الفل�صفات  اإهمال  اإنّ  القول  ويمكن 

الروحي في الإن�صان هو العن�صر الذي ي�صاهم في اإفقار 

هذه الفل�صفات فما ا�صتطاعت ت�صكيل ت�صوّر ين�صجم 

فيه الفرد مع الجماعة من جهة ول مع الكون من جهة 

اأق�صى  اأن يربط طه  البديهي  فاإنّه من  اأخرى. ولذلك 

رتب ال�صلال في فهم علاقة الإن�صان بالكون بال�صيوعية 

وكيف ل يفعل ذلك وقد اقترنت ال�صيوعية في الأذهان 

بالإلحاد وعدم اإيلاء الدين كبير اأهمية! وبذلك يمكن 

التاأكيد اأن بحث طه عن البديل كان مقترنا بنقد الروؤية 

الغربية، على اأنّه يجب القول اإن هذا النقد كان ذاتيا 

الغربية كما �صوّرها طه هي نظرته هو  الروؤية  اأنّ  بمعنى 

للغرب و لثقافة الغرب. واإذا كانت هذه الروؤية الغربية 

فا�صلة في تاأ�صي�ش �صعادة الإن�صان فما البديل وعلى اأية 

اأر�صية يجب اأن يتاأ�ص�ش؟ 

التاأ�سي�س للبديل:

1. روؤية الاإ�سلام لعلاقة الفرد بالجماعة :
بالجماعة       الفرد  لعلاقة  الغربي  الت�صوّر  كان  اإذا 

-ح�صب طه - قائما على �صيطرة الجماعة على الفرد فاإنّ 

 و هذه الفردية هي 
)17(

»الفرد في الإ�صلام هو الغاية «

اإذ ل جزاء   
)18(

الت�صريف« »مدار  و  التكليف«  »جوهر 

الفردية  الحرية  و  الم�صوؤولية  اإطار  في  اإلّ  يُقام  اأن  يمكن 

القراآني  الن�ش  اإلى  طه  ي�صتند  الروؤية  هذه  لتدعيم  و 

ةٍ  ذَرَّ مِثْقَالَ  يَعْمَلْ  »مَنْ  و  ى« 
َ
خْر

ُ
اأ وزْرَ  وَازرَةٌ  تَزرُ  لَ  »وَ 

هُ« وانطلاقا من 
َ
ا يَر

ًّ
ةٍ �صَر هُ وَ مَنْ يَعْمَلْ مِثْقَالَ ذَرَّ

َ
ا يَر ً ْ

خَير

هذه الآيات التي تن�ش على م�صوؤولية الإن�صان ومبداأ 

الفردية في الح�صاب يرى طه اأنّها خير دليل على الحرية 

الفردية المطلقة في الإ�صلام. و اإذا كان الفرد هو الغاية 

في الإ�صلام فكيف يمكن اأن يحلّ التعار�ش بين حاجة 

الفرد و حاجة الجماعة؟.

ل يفك التعار�ش ح�صب طه اإلّ بف�صل التوحيد الذي 

جاءت �صريعته على م�صتويين: 

م�صتوى الفرد وذلك يظهر في العبادات بما هي علاقة 

مبا�صرة بين الفرد و خالقه وم�صتوى الجماعة ويظهر في 

الفرد  بين  محكم  تنظيم  هي  التي  المعاملات  ت�صريع 

بل  الم�صتويين  بين  اختلافا  طه  يرى  ول  والجماعة.  

عبادات  ت�صريع  المعاملات  »فت�صريع  متكاملان  هما 

العبادات ت�صريع معاملات  في م�صتوى غليظ وت�صريع 

اإن  للعبادة قيمة  اأنه  لي�ش  »المقرر  في م�صتوى رفيع« و 

. وفي اإطار هذا 
)19(

لم  تنعك�ش في معاملتك الجماعة«

الحرية  ثمرتها  �صجرة  الجماعة  حرية  تقوم  التوحيد 

الفردية. 

 

ا »فالإ�صلام يرى 
ًّ
اإنّ الفرد في الإ�صلام ل يكون اإلّ حر

 و اإنّما كان الإ�صلام 
)20(

اأن الأ�صل في الحرية الإطلاق«

)16( نف�صه ال�صفحة نف�صها 

)17( نف�صه �ش 99                                                     

)18( الر�صالة الثانية �ش 99

)19( نف�صه �ش 100                                                            

)20( نف�صه �ش 101

الرسالة الثانية من الإسلام  قراءة في كتاب 

اإن الحلّ كامن في الاإ�سلام ح�سب 

بالاإ�سلام؟  المق�سود  ما  لكن  طه، 

ويفهم  يمار�س  كما  الاإ�سلام  اأهو 

الاآن اأم هو فهم مخ�سو�س يحاول 

طه تو�سيحه؟ 
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ا  ا بالحرية المطلقة لأنه »ل يرى في ترقي الفرد حدًّ
ًّ
مقر

يقف عنده فهو عنده )الإ�صلام( �صاير من المحدود اإلى 

 فالإن�صان في تطوره نحو الأرقى اإنما ي�صعى 
)21(

المطلق« 

دوما اإلى التخل�ش من القيود والخوف اإلى الحرية المطلقة 

اأو بالأحرى اإلى العبودية. 

ول يفهمنَّ من كلام طه المعنى ال�صائع للعبودية بما هي 

تتناهى  »كالربوبية ل  العبودية عند طه  للحرية،  �صلب 

نفهم  اأن  يمكن  ل  ولعلّه   
)22(

» الأنبياء  اإل  يحققها  لم 

مفهوم العبودية عند طه اإل بالرجوع اإلى الفكر ال�صوفي 

الذي يمثل رافدا من روافد فكر طه. فالعبودية ت�صبح 

بهذا المعنى اتحادا بالله و خروجا من الجهل اإلى العلم، 

من ال�صقاء اإلى ال�صعادة. و ل تكون الحرية عند طه اإل 

واعية مقترنة بح�صن الت�صرف فاإذا ما حاد الإن�صان عن 

ا�صتخل�صه  الفهم  وهذا  منه  ال�صويّ �صودرت  ال�صلوك 

ا حرية 
ًّ
حر البدء  كان في  فقد  اآدم.  طرد  ق�صة  من  طه 

لهذه  ت�صييره  كيفية  ليرى  الله  امتحنه  حتى  مطلقة 

يح�صن  ولم  ال�صراط  عن  بالحرية  حاد  فلما  الحرية، 

الختيار �صلبت منه. 

ومن هنا نخل�ش اإلى اأن علاقة الم�صلم بالكون تقوم على 

في  الم�صوؤولية  تحمّل  اأي  ال�صتخلاف  مفهوم  اأ�صا�ش 

الكون ق�صد تعميره ول يكون ال�صتخلاف اإل بالحرية 

المطلقة التي ن�شّ عليها الإ�صلام دون الفل�صفات الغربية 

ومع 
)23(

نف�صه« مع  الإن�صان  »�صلام  الإ�صلام  اأنّ  ذلك 

الكون ومع خالقه. فتقوم بذلك علاقة الم�صلم بالكون ل 

على الخ�صومة والم�صاولة واإنّما على الن�صجام والتـاآلف 

تحقيقا  يعمره  الإن�صان  لمغامرة  ف�صاءً  الكون  لي�صتحيل 

لخلافة الله على الأر�ش. 

كامن في  الحلّ  اأن  ن�صتنتج  اأن  هذا  ويمكن من خلال 

اأهو  بالإ�صلام؟  المق�صود  ما  لكن  الإ�صلام ح�صب طه 

الإ�صلام كما يمار�ش و يفهم الآن اأم هو فهم مخ�صو�ش 

يحاول طه تو�صيحه؟ وكيف يمكن ح�صب هذا الفهم 

المخ�صو�ش اأن نحقق اإن�صانية الإن�صان و �صلامه مع ذاته 

و كونه و خالقه؟

)21( نف�صه ال�صفحة نف�صها                                                      

)22( انظر في هذا ال�صدد: ر�صالة ال�صلّاة، العبودية هي الحرية �ش 245 

)23( الر�صالة الثانية �ش 138  

قراءة في كتاب الرسالة الثانية من الإسلام 
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اآلهة الجنود ..اأنبياء الحنطة

محمد سالم العمري*

مثلما 

ينه�ض الحالمون من نومهم

فرحين بالمعنى

نق�ستني الأ�سماء المجبولة بالغدران على وتر الليل 

فرحتُ اأغازل نجمتها 

واأر�سح من خ�سل الماء..

اأراهن كل ال�سمّار على فتنتها

 واأ�سهد جمع الحطابين على تبرئة الفاأ�ض

 من كل ذنوب ال�سجر

 الطالع مثل قرون الأيلِ

وما يدريك

لعل النهر ي�سيء قوافله

اأو يل�سعه م�ضٌّ من �سمك �سهواني الرع�سة 

فيفي�ض ملائكة

عرائ�ض من نيلٍ

اأطفال يفتر�سون �سلال الق�سب

 المنثور على �سفحته

في�سير  اإليه

وقد ي�سعفه الحظ

 فكل �ستاء الأر�ض بكاءٌ 

ل يفهمه غير الع�ساق وهم موتى

لو اأملك – اأنا المذبوح على حجر القربان – 

زورت الكلمات المن�سوبة للرب 

واآخيت الذئب بح�سن الحملِ

وناديت الراء

أدب وفنون: شعر

*�شاعر من الأردن
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يا هذا ال�ساقط في الحب 

يا المجبول باأ�سياف لامعة وخيل وجنود

هل كنت بريئا

حين جعلت الخوف على قدر الخبز؟

وم�سيت ترتب غرف الغيم بلا قلبٍ

كاأن نهارا عاديا مرَّ

وكاأن القهوة جاءت ينق�سها بع�س ال�سكر

هل حقا ت�سبهك اللوحة حدَّ الخلطِ لكن المتحف مختلف؟

لو كنت مكانك 

لم اأخدع طفلا اأعمى

لم ا�سبط طرق الفردو�س على خطوته

واألقيه على �سوك الثمرات بلا ماأوى

لو كنت مكانك 

لقلت: كتاب يكفي

فالاأعمال الكاملة قد يلحقها الحذف وبع�س الترقيع...

لو كنت مكانك

كنت �سنعت الاإن�سان بلا ذنبٍ

وخرجت عليه

كنت �سحبت الجوعى من دفتري الكوني

ورميت بهم على مائدة الرق�سْ

كنت تهجاأت الطق�سْ

ونهيت الموت عن الكلمات

من حلم

اأنه�س بالمعنى

واأ�سهق بالميلاد

فيا للقف�س المقفل على رئتيك

يا لغمو�س الفكرة في الاإن�سان.

أدب وفنون: شعر
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اعر تنويعات على م�ساألةِ ال�سّ

إيمان عبد الهادي*

لي�س من اأحد يعرف اليوم كم متُّ    

عُلّمت منطق األّا اأبوح �سوى بالكلامِ! 

احتميتُ بوهمِ المنامِ 

بتعبيِر روؤيا: 

راأيتُ كاأنَّ الق�سيدةَ تاأكلُ راأ�سي

وت�سرَبُ خَمرَ عظامي 

�سكنتُ منازلَ لا ح�سرَ للبحرِ فيها 

ها  كاأنّ القوافي على نق�سِ

دَفَاً فارِغاً لتمامي  ح�سدتْ �سَ

وؤيا  رتُ في الرُّ مُذْ �سِ

اني �سعوري بالكتابةِ  تحدَّ

كَفَاءَةُ الاأمواتِ 
ّ
قُلتُ في 

كيفَ اإذن اأموتُ 

ْ
وفي ميراث الق�سيدة في بَهاءِ �سُطوعِها الملَكي

فيَّ مِزاجُها التَّ�سنِيمُ والقلَقُ المكُثَّفْ 

 مُزَيَّفْ
ٌّ

اأنا �سَاعِرٌ مُبهَمٌ، ونَبي

ْ
والق�سائِدُ لمَّا تَكُن ذاتَ يومٍ: تَعَاليمَ وَحيِ نَبيّ

كانَ دودٌ لدودٌ 

يُناكِفُ حِبري ويَ�سرَبُهُ

ثُمُّ يَكتُبُهُ في امّحائي 

كانَ جَذري عَميقاً 

ائي وكانَ لِحَ

مُ�ساءً 

أدب وفنون: شعر
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ولا �سيءَ يَحجِبُهُ

كُوكَ    عرُ علَّمني ال�سُّ ال�سِّ

ني  فاأيُّ نَثٍر �سَوفَ ياأتي كي يُعالِجَ

ردِ  ويجعلني اأطامِنُ مَذهباً في ال�سَّ

حيمْ كالموتِ الرَّ

وبداأتُ اأعرِفُ بالقَ�سيدةِ 

ما يكونُ مِنَ البَرازخِ 

عرَافَ واليَمبو�سَ والمعنى الذي ما بيَن مَنزِلَتَيِن 
َ
اأعرِفُ الاأ

فاً  كنتُ كَتَبتُ �سَيئاً واحِداً مُتَطرِّ

اتِ قَلبي بالَجحيمْ لاأفوزَ فِي جنَّ

لتُ فِيهِ  رامبو هو الم�سوؤولُ عن »فَ�سلي« الذي �سَجَّ

ماآثِرَ الوَطَرِ القَديْم ؛

تي 
َ

يحُ مِن�سَاأ تاأكلُ الرِّ

واأظلُّ اإذنْ واقِفَاً 

نَا كلَّ عُمريَ 
َ
فاأ

خيمْ!  كِئاً على الوَزنِ الرَّ عِ�ستُ مُتَّ

أدب وفنون: شعر
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الاآدميين  تهام�س  كان  ثقيلةً،  اأحا�سي�سُ  رَتني  حا�سَ الدقائق،  لعقرب  دورةٍ  ربع  مدى  على 

ي�سقط في م�سمعي، واأنا مُمدّدةٌ في ذلك ال�سندوق، تتقاذفني الاأذرع في الهواء.

كنتُ �سامتةً مُ�سغيةً اإلى وَقْع خطواتهم تنداحُ مُ�سرعةً مُت�سارعةً، لا اأعرف اأين يذهبون بي، 

ت�سوّرت للحظةٍ باأنني محمولةٌ �سوب مقبرة!

اأردتُ اأن اأنه�سَ واأ�ساألهم: ما خطبُكم؟ اأو .. ما خطبي؟؟ ودَدت فقط لو اأعرف في اأي وقتٍ 

من اأوقات النهار نحنُ، هل الوقت نهاراً كان اأم ليلًا اأ�سلًا؟

بو�سعي جداً اأن اأقراأ اأفكارهم واأن اأرى اأ�سرارهم، وبقدْر ما كنتُ اأرغبُ في اأن اأنهمك بحديثٍ 

مع اأحدهم، كنتُ اأمنعُ نف�سي، فَـ ف�سولي لاأن اأتل�س�س على كل ما يدور في تلك الاأدمغة 

التي ترفعني فوقها كاملًا، كان م�سيطراً..

ما  اأرى بو�سوحٍ  اأن  اأ�ستطيع  ال�سائر،  الذي يم�سي ببطءٍ في ذيل الح�سد  العجوز  هناك، ذلك 

يتزاحم في راأ�سه الاأ�سلع من اأفكار، كان يخطو وظهره مُنحنٍ اإلى الاأمام بتعب، محدّقاً في 

الطريق، اإنه يتلو في قلبه مرثيةً كان قد نظمها ع�سيّة وفاة زوجته، يتلو ب�سمت، لا ال�سفاه 

تتحرك ولا العيون تدمع، هو فقط مُفتقدٌ لها وي�ستذكرها، اإنه الاآن وحيداً، وها هي حا�سرةٌ 

هذه اللحظة، تُثقِلُ عليه عبء انحناءته.

من ثقبٍ عن يميني في هذا ال�سندوق الخ�سبي الذي اأرقدُ فيه، ا�سترقت النظر اإلى ذلك ال�ساب 

الاأنيق، اإنه يُ�سبه جارنا الذي ي�ستعد لحفل زفافه قريباً، ربما اليوم هو موعد زفافه، قد يكون 

الاآن! هيئته تدل على ذلك!! هل كان عليه اأن يترك زوجته وياأتي للم�سير مع هذا الح�سد 

ال�سائر ولا يدري اإلى اأين؟ يا للرجال! قلّما لا ينكثون..

على ما يبدو اأن الطريق اأ�سبحت وعِرة، اأ�سعر بال�سندوق وج�سدي يهتزان بعنف، ولا اأقوى 

على رفع راأ�سي اأو حتى �سوتي لاأ�سرخ: األا تُح�سِنوا حملي اأيها الرجال؟؟

كان تابوتاً

عُلا جميل العمري*

*قا�صة  من الأردن

أدب وفنون: قصة قصيرة
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اأميل براأ�سي لكي اأ�ستمع لما يتهام�سان به ذانكا الرجلان عند اأق�سى جهة ال�سمال، البدين 

موؤونةً  يجنوا  لم  باأنهم  يخبره  اإنه  العام،  لهذا  التعي�س  الزيتون  قطاف  مو�سم  لرفيقه  ي�سكو 

كافيةً من الزيت، والرفيق يهزّ براأ�سه موا�سياً، كان يفكّر بعد انهاء الم�سيرة في اأن يطلب اإلى 

رفيقه باأن يبيعه قليلًا من الزيت، ولكن على كل حال هو لا يملك ثمناً لما يريد �سراءه.

لا اأعرف اإن كان حديثهما منا�سباً في هذا الوقت! لا اأعرف اأ�سا�ساً هذا الوقت لاأي �سيء هو 

منا�سب.

بالذكريات، وكانت عيونهم  بائ�سة، عاب�سة، حزينة، مليئة  النا�س من حولي  كانت وجوه 

اأين ولا يعرفون،  اإلى  اأعرف  باأي كلمة.. ويم�سون.. لا  تائهة، غا�سبة، خائفة، لا يفوهون 

وددت لو اأ�ساطرهم همومهم، فا�ست بي الرغبة لاأن اأتدلى من هذا ال�سيء الخ�سبي واأغني 

لهم..

�سرِب عن الطعام 
ُ
اإن بقيتُ بين هوؤلاء البوؤ�ساء وبقوا حولي على هذا الحال فترة اأطول، �ساأ

�سمِعُهم اأنيني فقط، يخفتُ �سيئاً ف�سيئاً اإلى اأن اأموت..
ُ
والكلام، �ساأ

ان�سرفتُ اأدوّن، على لفافةِ الورق الاأبي�س التي تلفّني، ما تدفق حولي من اأ�سرار، واأغلب ما 

تقلب في راأ�سي من اأفكار، فاأكثر هدوءاً من هذه اللحظات لا اأظن اأن �ستمر بي ما حييتُ في 

هذا ال�سندوق ال�سغير.

الذي  نهيَ 
ُ
اأ لاأن  و�سعي  في  ما  اأق�سى  بذلت  تتباطاأ،  بداأت  ال�سائرين  خطوات  باأن  �سعرتُ 

دوّنه، من اليمين اإلى الي�سار اأكتب، من الاأعلى اإلى الاأ�سفل، �سرت اأكتب بعجالة، لا اأظن 
ُ
اأ

ان خطي بات مفهوماً، ل�ستُ متاأكدةً اإن كان مرئياً في الاأ�سا�س!

حينما نتوقف وي�سعوني اأر�ساً، �ساأعر�سُ عليهم ما كتبتُ، �ساأقراأ �سيئاً منه، علّ اأحداً يُ�سفّق 

لي!

واأ�سعر  العينين،  مُغم�سة  اأني  تماماً  اأدركُ  مُتيبّ�س،  اأن ج�سدي  ، غير  حَرٍّ بِـ  اأو  ببردٍ  اأ�سعر  لا 

وكاأني اأجل�س اإلى من�سدتي واأنّ �سوتاً قريباً هادئاً ي�ساألني: هل غفوتِ يا بُنيّتي؟

اأفقتُ وهم�ستُ: لقد كان تابوتاً..

واأجبتُ: لا يا جدّتي، كنت فقط اأجربُ جنازتي...

أدب وفنون: قصة قصيرة
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ها منذ اأ�سابيعَ، 
ْ
مازالتْ يداهُ تقطرانِ بماءِ الو�سوءِ حيَن تلم�سُ لحيتَهُ الم�ستر�سلةَ، لم ي�سذبـ

لم  خلفَهُ،  البابَ  واأغلقَ  يديهِ  نف�سَ  ويعلو،  يعلو  الماآذنِ  �سوتُ  حيثُ  والتفتَ  ا�ستغفرَ 

يعتدْ بعدُ على هذهِ ال�سوارعِ والبيوتِ التي تناثرتْ بغيِر انتظامٍ، فقد كانتْ �سوارِعُه اأكثَر 

ازدحاماً، فيما رائحةُ العطورِ والبخورِ العابقةِ والتي كانتْ تحفُّ طريقَهُ اإلى الم�سجدِ تُنع�سُ 

�سدرَه و تَبعثُ في نف�سِه الارتياحَ، اإلا اأنَّه لم يتبقَ منها ال�ساعةَ اإلا ذاكرةً مختزلةً، تُده�سُه 

عمومتهِ،  بيتِ  اإلى  التجاءهُ  �سبقتْ  التي  الليلةِ  على  واقت�سارِها  ذاكرتِه  انكما�سِ  �سُرعةُ 

اللواتي  فتياتُه  الانفجارِ  عن  فتقعدُه  واحدةً  مرةً  اآلامُهُ  تُزمجرَ  اأنْ  الهادئ  ببالِه  يخطرْ  لم 

ةً، والغيومُ تَ�سُحُّ مطرَها  رُحنَ يُهرولنَ خلفَه مت�ستراتٍ بليلٍ حالكٍ، كانتِ ال�سماءُ مُكْفَهِرَّ

، والتي التوى كاحُلها اأ�سفلَ زيتونةِ الوادي الكبيِر  ب�سرا�سةٍ فيتفقدُهنَّ وياأخذُ بيدِ اأ�سغرهِنِّ

زَمَّ  اأعلى الجبلِ ،  العواءُ المتغولُ والمتلاحقُ منْ  اإياها قدرَ ا�ستطاعتِه، لم يقعْ بقلبِه  حاملًا 

�سفتيهِ و�سدَّ كوفيتَهُ والتفتَ اإليهنَّ يح�سهنَّ على الم�سيِر ب�سوتٍ خفي�سٍ لم يعتدْنَهُ، فيُجِبَن 

بخطىً اأكثَر عزيمةٍ اآملاتٍ بالخلا�سِ، وكزهورٍ ذابلاتٍ يطالِعْنَهُ بعتمةٍ اعتدنها منذُ اأ�سابيعَ، 

رُحنَ يُمْ�سِكنَ بتلابيبِ ثيابِهنِّ اإلا اأنَّ البرودةَ القار�سةَ اأوهنتْ عزيمتَهُنَّ ونخرتْ عظامَهُنَّ بلا 

رحمةٍ.

ها المبتلِّ بحركةٍ اآليةٍ، اأرعبتْهَا حالَ انتهائِها فبكتْ  م�سحتْ اأكبُرهنَّ منخارَها المرت�سِحَ بكمِّ

وبكتْ دونَ اأنْ ي�سمعَ خيطُ النملِ المرتجفِ �سوتَ القهرِ القاتلِ.

تُزمجرُ الريحُ وتعبثُ بثيابِهنِّ المبتلةِ ، تنغر�سُ اأقدامُهنَّ اللينةُ بالطيِن الباردِ فتُم�سي الخطى 

. اأكثَر ثُقلًا والطريقُ الليليُّ اأكثَر وعورةً مما ظنََّ

يَدْفعُهنَّ اإلى الاأر�سِ اإثرَ مرور دِوريةٍ لخفارةٍ حدوديةٍ، لم يتوقعْ وجودَها على ال�سفحِ المقابلِ، 

غْنَ بالطيِن ويقطعْنَ اأنفا�سَهنَّ لحيٍن . فيتمرَّ

رّةُ اإحداهنَّ ، يتبعثُر ما فيها، يلتمعُ البرقُ الخاطفُ فينيُر الجرفَ، وعلى ا�ستحياءٍ  تفلتُ �سُ

ونظر نظرة 

هشام مقدادي*

*قا�ش  من الأردن

أدب وفنون: قصة قصيرة



191 العدد الأول، ربيع 2013

تمدُ يدَها المت�سخةَ لتجمعَ ثيابَها في�سيحُ بوجهِه، يزلزلُ هزيُم الرعدِ الاأر�سَ منْ تحتِهم فيرتعدْنَ 

. رَرِهنَّ مت�سبثاتٍ ب�سُ

اً ال�سيَر متغافلًا عنْ طَرَقاتٍ  تراءتْ له المئذنةُ ال�ساهقةُ منْ خلفِ �سجرةِ الكينا فتَمْتَم غاذَّ

لت�سعَ  المراآةِ  اأمامَ  مِراراً  اأكبُرهنَّ تقفُ  المدر�سةِ فيما  اإلى  ليذهبْنَ  غُرفهِنِّ  بابِ  خفي�سةٍ على 

لم�ساتِها الاآخيرةَ قبلَ خروجِها اإلى الجامعةِ، تُ�سقيهِ ال�سحكاتُ الوادعةُ وتخاطفُ الب�سماتِ 

قُبلتَها  اأ�سغرُهنَّ  وتطبعُ   ، اأ�ساريرُهنَّ فتن�سرحُ  اأعدَدْنَ  ما  ياأكلُ  بر�سىً  م�ساءً،  يعودُ  حيَن 

. هام�سةً فَيُقَهقِهُ ويمدُّ يدَه اإلى جيبهِ : هذا لَكُنَّ

الم�سجدِ  بابِ  عندَ  الاأقدامُ  تتزاحمُ  الثبوتيةِ،  اأوراقِه  عنْ  باحثاً  خَيالاتِه  م�سرفاً  راأ�سَه  يهزُّ 

ال�سفليُّ به�ستيريا يحاولُ دفعَها عنه،  هُ  فكُّ طَكُّ  ليدلفَ متاأخراً، تهتزُّ �سفتاه ويَ�سْ فيحجمُ 

يدَه  جارُه  يمدُّ  اأقدامَهم،  اأ�سفلَ  مُثبَّتٍ  قنبٍ،  خيطِ  بفعلِ  م�ستقيمٍ  ب�سفٍّ  مرتعداً  يُ�سلي 

لُعابَه العالقَ اآخرَ حلقِه ويقفُ، فيما الم�سلونَ ي�ستغفرونَ  يَزْدَرِدُ  مُ�سافحاً فَيُجيبُه متاأخراً، 

و ي�سبحونَ .

اأنا رجلٌ مُ�سنٌ كما ترونَ ، جِئتُكُم فاآويتموني ولي بناتٌ ب�سِنِّ الزواجِ لا قِبَلَ لي بالاإنفاقِ 

عليهنَّ ولنْ اأرجوَ ممن �سيتقدمُ لخطبتِهنَّ اإلا ال�ستَر .

لم يقلْهَا، غ�سةٌ مزقتْ حلْقَه فمنعتْهُ، ارتجفتْ �سفتاه، تقطعتْ اأنفا�سُه واأجه�سَ في البكاءِ 

تِه، جَرَّ قدمَيهِ خارجاً فاأع�ساهُ �سياءُ  فَحَوقَلَ الجمعُ وطاأطاأ راأ�سَه ما�سحاً منخارَهُ بطرفِ كوفيَّ

عَ في الاأفقِ ثمَّ رفعَ عيناهُ ونظرَ نظرةً في ال�سماءِ. ال�سم�سِ الخاطفِ، تَطَلَّ
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خالد حاجي* 

ظواهر اأدبية وفنية كثيرة في زمن العولمة 

روايات  اأو  بوتر،  هاري  ظاهرة  قبيل  من 

مو�صوع  التي هي  بروان  دان  روايات  اأو  فوليت،  كين 

هو  الظواهر  هذه  في  للنظر  الملفت  ولعل  هنا.  حديثنا 

اإذ  الكتاب؛  اقتناء  على  القراء  من  الملايين  اإقبال 

دافينت�صي  �صفرة  براون  دان  رواية  مبيعات  تجاوزت 

ثمانين مليون ن�صخة مثلًا ، وتوؤ�صر هذه الأرقام الخيالية 

اإلى جملة من الحقائق، اأهمها اأن الكتاب ل يزال يمثل 

الوعي  و�صقل  المعلومة  نقل  و�صائل  من  فعالة  و�صيلة 

جانب  واإلى  العولمة.  اإن�صان  مخيلة  وت�صكيل  الجماعي 

مدى  اأن  مفادها  اأخرى  حقيقة  هناك  الحقيقة،  هذه 

بال�صرورة  يعد  لم  النا�ش  بين  و�صيوعه  الكتاب  نجاح 

يقا�ش بمدى عبقرية الكاتب وقدرته على التميز بجودة 

الأ�صلوب وعمق الأفكار؛ بل �صار نجاح الكتاب مرهونا 

�صوى  الكاتب  يمثل  اأطراف عديدة، ل  بت�صافر جهود 

يوكل  �صناعة  الكتاب  �صار  لقد  منها.  واحد  طرف 

اأمرها اإلى وكالت اأدبية تعين طبيعة مو�صوعه وطرائق 

�صياغته، واإلى �صركات تجارية تبلور ا�صتراتيجية ت�صويقه 

وتحدد زمن اإخراجه. 

الأخيرة  الرواية  خا�صة  براون،  دان  روايات  تدفعنا 

»الرمز المفقود« اإلى الت�صاوؤل عما تلاقيه من نجاح مبهر، 

اأهو نجاح مرده اإلى عوامل ذاتية متعلقة بطبيعة العمل 

نجاح   اأم  والأدبية؟  الفنية  الكاتب  وقدرات  الروائي 

يح�صب لوكالت الكتاب و�صركات الت�صويق والإ�صهار 

�صرد  في  وفّق  واإن  براون،  دان  اأن  الحا�صل  والدعاية؟ 

الأحداث وحبكها، يظل �صاحب اأ�صلوب متوا�صع اإذا 

وبالزاك  دو�صتيف�صكي  نظراء  الروائيين  بكبار  قورن  ما 

وت�صارلز ديكنز وغيرهم. فقارئ الرمز المفقود ت�صتوقفه 

لغة  بين  الأ�صلوب  حيث  من  تتراوح  كثيرة  عبارات 

تَسْتَوْقِفُنا

الرمز المفقود:

اأو زمن ظهور 

الباطنية

)قراءة في رواية دان 

براون:الرمز المفقود(

*كاتب  وروائي واأ�صتاذ جامعي من المغرب.
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فلا  لذلك  المبتذلة.  العبارات  وبين  اليومية  ال�صحف 

براون  دان  اأعمال  نجاح  رد  الوجوه،  من  بوجه  يمكن، 

اإلى جزالة في اللغة اأومتانة في الأ�صلوب اأو جديد على 

اأن  هذا  من  ن�صتفيد  فهل  والمبنى.  ال�صكل  م�صتوى 

تحمله  ما  اإلى  اإذن  مرده  المبهر  بروان  دان  روايات  نجاح 

يح�صب  نجاح  اأنه  اأم  م�صامين؟  من  وتحويه  معاني  من 

لل�صاهرين على ت�صويق الكتاب والترويج له فقط؟

مهما اختلفت الآراء بخ�صو�ش قدرة دان براون الفنية 

وملكاته الأدبية، تظل لرواياته جاذبية خا�صة ل �صبيل 

اأ�صا�صًا في  �صر هذه الجاذبية يكمن  اإنكارها. ولعل  اإلى 

قوة الفكرة التي اهتدى اإليها ومنا�صبتها لل�صياق الثقافي 

 اأن 
ّ

والح�صاري في زمن العولمة الغربي. فمن غير الخفي

روايات براون محبوكة بطريقة تعاد معها قراءة التاريخ 

الفني والمعماري والديني للغرب بغر�ش فك ال�صفرات 

في  باطنية  حركات  اأودعتها  التي  الرموز  على  والعثور 

الغربيون.  ورثها  التي  العظيمة  والمنجزات  الأعمال 

في  التائهين  القراء  ملايين  اإح�صا�ش  يذكي  ما  وهذا 

اأفراد  بين  متداول  باطني،  تف�صير  بوجود  العولمة  زمن 

جماعات منغلقة على نف�صها، لحقائق قد تكون �صاخ�صة 

اأمام اأعينهم وهم عنها غافلون. وبهذا يرد براون العتبار 

للقراءة الباطنية وللحركات ال�صرية على امتداد التاريخ 

الغربي، في �صقيه الأوربي والأمريكي، وفي الوقت نف�صه 

للتاريخ  الر�صميين  والتف�صير  القراءة  قدا�صة  يخد�ش 

وللواقع. تك�صف لنا �صفرة دافن�صي، مثلًا، على خلاف 

الأوربية  النه�صة  فنان  اأن  الر�صمي،  الم�صيحي  الخطاب 

ا حر�صت 
ً
دافينت�صي اأودع لوحته »الع�صاء الأخير« �صر

األ  له،  المروجين  والتخل�ش من  اإخفائه  الكني�صة على 

وهو زواج الم�صيح عليه ال�صلام من ماجدولين. وما بطلة 

الرواية التي تدور اأحداثها في متحف اللوفر بباري�ش اإل 

امراأة من بقايا ذرية الم�صيح عليه ال�صلام. 

الكني�صة  حفيظة  دافنت�صي  �صفرة  تثير  اأن  غريبًا  لي�ش 

اأركان  اأكثر  في  الت�صكيك  باب  يفتح  فبراون  والبابا؛ 

الأعمال  اأعظم  لنا  وي�صور  ر�صوخًا،  الم�صيحية  العقيدة 

الفنية الغربية وكاأنها م�صتودع للحقائق التاريخية المغيبة 

الديني  والخطاب  الكن�صية  ال�صلطة  طرف  من  ا 
ً
ق�صر

الر�صمي، اإنما الغريب هو موقفه من الحركة الما�صونية في 

رواية »الرمز المفقود«. لقد توقع القراء، على اإثر اإعلان 

اأن  الما�صونية،  مو�صوعها  رواية  كتابة  ب�صدد  اأنه  براون 

والموؤامرة«  والخبث  القبح  »وجوه  عن  الرواية  تك�صف 

المرتبطة في الأذهان بهذه الحركة الباطنية، لكن الرواية 

الح�صن  »وجوه  من  كثيًرا  لتبرز  ذلك  بخلاف  جاءت 

والحكمة« التي تنطوي عليها �صريرة الما�صونيين. وبقدر 

الكني�صة،  على  متحاملة  براون  دان  رواية  جاءت  ما 

جاءت متعاطفة مع الما�صونية، مما جعل كثيراً من القراء 

يت�صاءلون عن موقف الكاتب من هذه الحركة وطبيعة 

علاقته بها. 

اإن لم يكن دان براون ما�صونيًا، فلا اأقلّ من اأنه �صاهم 

اإعادة العتبار للحركة الما�صونية. بعد رواية   بروايته في 

�صفرة دافنت�صي التي اتخذت من اأوروبا ف�صاء لنب�صاط 

اأحداثها ومن ال�صطلة والموؤ�ص�صة الكن�صيتين هدفًا توجه 

اإليه �صهام النقد والتفكيك، تاأتي رواية »الرمز المفقود« 

اإلى  وتحديدًا  الأمريكي،  الف�صاء  اإلى  بالقارئ  لتنتقل 

وا�صنطن، م�صتودع الرمز الما�صوني الذي يختزل جوهر 

الرمز الذي يبحث عنه خبير فك  اإن  الديانات كلها. 

الرموز روبيرت لنجدن يعثر عليه في ختام الرواية، بعد 

فك �صفرات من و�صع حكماء الما�صونية، وهو كلمتان 

اأو  لله«،  »الحمد  ومعناهما  Laus Deo؛  �صغيرتان: 

»ال�صكر لله«. الرمز المفقود اإذن هو كلمة، والطريق اإلى 

هذه الكلمة هو هرم �صغير يحتوي �صفرات الما�صونية.

واحدة،  بكلمة  كله  الرجاء  يُناط  اأن  المعقول  من  هل 

»كلمة �صواء« تجتمع حولها كل الديانات؟ يجيب دان 

بروان عن هذا ال�صوؤال من خلال اأحد اأهم �صخو�ش 

روايته كالتالي: » لِمَ ل؟ يحتفظ لنا تراثنا الأ�صطوري 

الطويل بكلمات �صحرية تمنح قوى خارقة ربانية وتفتح 

الأطفال  يزال  ما  اليوم،  اإلى حد  والروؤيا.  التاأمل  اآفاق 

ي�صرخون »اأبراكادابرا« اأملًا في اأن يخلقوا �صيئًا من ل 

�صيء. ن�صينا كلنا اأن اأ�صل هذه الكلمة لي�ش لعبة، واإنما 
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ومعناها:  القديم  الآرامي  الت�صوف  اإلى  بجذورها  تعود 

»اأخلق واأنا اأتكلم«. لكن اإذا كانت الكلمة ت�صتطيع اأن 

تختزل حِكم الأولين التي من الممكن اأن تنور العالمين، 

حركة  اأفراد  �صدور  في  الكتمان،  طي  في  ظلت  لماذا 

الحوار  طيات  في  مبثوثًا  الجواب  ياأتي  �صرية؟  باطنية 

ال�صبب  لنف�ش  الكلمة  هذه  »اأخفيت  الآتي:  على 

الأولد  عن  الثقاب  اأعواد  اإخفاء  وراء  يكون  الذي 

المنا�صبة تكون  الأيادي  فالنار حين تكون في  ال�صغار. 

هي  اإن  تدمير  اأداة  اإلى  تتحول  اأنها  تنوير...غير  اأداة 

اأياد غير منا�صبة«. في معر�ش اإحدى  وقعت في قب�صة 

محا�صراته عن الرموز المودعة في المعمار داخل اأمريكا، 

يقول عالم الرموز لنجدن متب�صمًا: »اإن كلمة »غام�ش« 

عبادة  ب�صور  توحي  اأنها  من  بالرغم  »�صحري«،  اأو 

ال�صيطان، فمعناها في الحقيقة هو »المخفي« اأو »المعتم«. 

كل  اإخفاء  يتحتم  كان  الديني،  ال�صطهاد  اأوقات  في 

اأنواع المعارف التي كانت تعتبر منافية للمذهب، ولأن 

تهديدًا  تمثل  المعارف  هذه  باأن  ت�صعر  كانت  الكني�صة 

لها، كانت ت�صمها ب�صمات ال�صر والف�صاد، وقد علقت 

هذه ال�صمات بهذه المعارف اإلى الآن«.

لنفتر�ش وجود حقيقة حية في قلوب قلة من المنتمين 

ب�صرهم،  الآن  يبوحون  فلماذا  معينة،  �صرية  اإلى حركة 

ولي�ش من قبل ول بعد؟ ينطق دان براون على ل�صان 

بيتر �صليمان الما�صوني ليجيب عن هذا ال�صوؤال قائلًا: 

النور  بين  التوازن  يقت�صي  للطبيعة  قانوناً  هناك  اإن 

عالم  في  الظلام  قوى  تعاظم  اإلى  فبالنظر  والظلام؛ 

اليوم، يلزم اأن تتعاظم قوى التنوير كذلك، كا�صتجابة 

من  كل  بين  »من  فـ  لذلك  التوازن.  لمقت�صى  طبيعية 

اليوم  اأنف�صنا  الطويل...نجد  التاريخ  عبر حقب  عا�صوا 

النه�صة  على  �صهداء  لنكون  الزمنية  اللحظة  قلب  في 

�صتتجلى  الظلام،  من  ال�صنين  اآلف  بعد  الأخــيرة. 

وحتى  وعقولنا  علومنا  بف�صل  اأعيننا  اأمام  الحقيقة 

دياناتنا«. كل �صيء في رواية الرمز المفقود يب�صر بقدوم 

المخل�ش، مهدي العالم المنتظر، الذي يخرج من الباطن 

ليظهر على الب�صرية في�صدح بالحقيقة العظمى، الحقيقة 

التي ل تزيدها الكت�صافات العلمية اإل تجلية؛ اأو كما 

العلوم:  في  الباحثة  لأخته  الما�صوني  �صليمان  يقول 

»ربما الحاجة لمجاراة الحقائق المكنوزة في حكم الأوائل 

هي التي تدفعنا للا�صتغال بالعلوم«. هكذا تغدو كل 

العلوم وكل اجتهادات الإن�صان واإبداعاته عبر الزمان 

الكلمة.  في  المودعة  ال�صرمدية  الحقيقة  اأمام  �صيء  ل 

في  القراآن  مثل  الم�صيحي،  ال�صياق  في  الإنجيل  ويغدو 

يفكها  رموز  على  تحتوي  ن�صو�صًا  الإ�صلامي،  ال�صياق 

اإنه زمن الإعجاز العلمي في الن�صو�ش الدينية  العلم. 

بامتياز، وزمن البوح بالكلمة ال�صر واإظهارها بعد العثور 

في  هو  الذي  الما�صونية  الرموز  هرم  فك  بوا�صطة  عليها 

حوزة عالم الرموز لنجدن، خريج جامعة هارفرد.

نفهم من �صياق الحديث بين �صليمان الما�صوني واأخته 

الباحثة في العلوم اأن الحقيقة معطاة، ل تكت�صف واإنما 

كل  الكلمة.  هي  المثلى  التذكير  وو�صيلة  بها،  يُذَكّر 

المفقود«  »الرمز  براون  رواية  ف�صاء  في  المبثوثة  المعاني 

ومن  الديني  التراث  من  ينهل  الكاتب  باأن  ت�صعرنا 

والقراآن،  والإنجيل  التوراة  ومنها  المقد�صة،  الن�صو�ش 

الديانات  كل  عن  غريبة  بحقيقة  النهاية  في  لي�صدح 

الكتابية، الحقيقة الما�صونية التي تحرر الإن�صان من قب�صة 

اإلهاً  الإن�صان  في�صير  الألوهية،  رتبة  اإلى  لترفعه  الدين 

مبدعاً. هكذا نفهم لماذا ا�صتع�صى على الحركة الباطنية 

نهلت من  واإن  لأنها  قبل؛ وذلك  باأ�صرارها من  البوح 

اأنها جاءت لتلغي  اإل  الدينية الكتابية،  معين الحكمة 

الم�صافة بين الإله والإن�صان. بهذا المعنى، تكون الحقيقة 

الم�صفرة في الحركة الباطنية الم�صطهدة حقيقة من طبيعة 

الألوهية  بنهاية  وتب�صر  للدين  حد  و�صع  تروم  دينية 

لتنير  الكلمة  اإنها حركة تركب  الديانات.  فتها 
َّ
كما عر

الطريق وتذكرنا بحقيقة وجود الإله فينا، ولي�ش بعيدًا 

عنا...

اإلى  الباطن  من  الما�صونية  الحركة  خروج  في  هل  لكن 

العولمة  اليوم في زمن  التائهة  الب�صرية  الظاهر ما يحرك 

باتجاه محدد؟ وهل ت�صتطيع هذه الحركة اأن تجمع النا�ش 
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حول كلمة �صواء فتبلغ وعيًا كونيًا جديدًا يتحرك معه 

العالم باتجاه وجهة محمودة العواقب؟ ل �صك اأن في 

اأي حركة �صرية، من  الما�صونية، كما في خروج  خروج 

الب�صرية  يجنب  ما  الظاهر  و�صوح  اإلى  الباطن  غياهب 

الخا�صة  بين  الف�صل  ويــلات  اأقلها  كثيرة،  ويــلات 

منطق  �صجينة  تظل  »تنويرية«  حركة  فكل  والعامة. 

تطلب  متاآمرة،  حركة  بال�صرورة  هي  والعامة  الخا�صة 

المنفعة الذاتية على ح�صاب المنفعة العامة. قد يكون في 

فك رموز الما�صونية وطرح اأفكارها علنا ما يغني النقا�ش 

الكوني بخ�صو�ش موا�صيع عديدة. اأما بخ�صو�ش قدرة 

اأفكارها على الدفع باتجاه وعي كوني جديد، فهذا اأمر 

متروك اإلى الغيب. الراجح اأن فكرة من قبيل »توحد 

�صبيه  علم كلام  اإحياء  ت�صب في  قد  والإله«  الإن�صان 

المبنية  الثقافات  �صياق  في  عرف  الذي  الكلام  بعلم 

ال�صياق  في  اإن  ال�صماوية،  المقد�صة  الن�صو�ش  على 

اأن  نح�صب  ول  الإ�صلامي.  اأو  اليهودي  اأو  الم�صيحي 

براون،   رواية  في  بها  التب�صير  يتم  كما  الما�صونية،  فكرة 

تتجاوز  اأن  ت�صتطيع  بحيث  والأهمية  الجدة  من  فكرة 

في  والنقا�ش  الم�صاءلة  ب�صاط  على  المطروحة  الأفكار 

اأنها فكرة قادرة على اإدخال  زمن العولمة. بل نح�صب 

العقول في جدالت عقيمة ل تنقطع بخ�صو�ش معاني 

فناء الإن�صان في الله، ومعاني القرب من الله، اأو البتعاد 

عن الله.

يفاجئ قارئ الرمز المفقود باأن نهاية الرواية لم تك�صف 

موازين  تقلب  اأن  باإمكانها  جديدة  ثورية  فكرة  عن 

التاريخ. بل كل ما هنالك، بعد  الأ�صياء وتغير وجهة 

متعلقة  ب�صيطة  فكرة  والإثــارة،  الت�صويق  عنا�صر  كل 

في  الحلوليون  اأ�صبعها  فكرة  بالإله،  الإن�صان  بعلاقة 

الدافع  اأن  والراجح  وجدلً.  بحثًا  المختلفة  ال�صياقات 

اإلى كتابة« الرمز المفقود« واإلى كتابة �صفرة دافنت�صي من 

قبل  الكن�صية،  الموؤ�ص�صة  مع  الح�صاب  ت�صفية  هو  قبل، 

التب�صير بخروج حركة من الباطن اإلى الظاهر. 

بين  الرابط  الخيط  هو  الكن�صية  الموؤ�ص�صة  نقد  يظل 

هذه الروايات، كما يظل �صغف براون بعقد ال�صفرات 

وحلها هو راأ�ش مال فنه الروائي. لكن هذا ل يمنع من 

ا�صتيعاب  على  الفائقة  بالقدرة  براون  لدان  العتراف 

اللحظة التاريخية، وطبيعة الأ�صئلة والتحديات المرتبطة 

بها. ومن الأ�صئلة الجوهرية التي تطرحها رواية » الرمز 

المفقود« �صوؤال متعلق بماآزق ثقافة ال�صورة و�صبل الخروج 

منها. كما ل يخفى على المتاأملين في واقع الثقافة العالمية 

الراهنة، فاإن كل الر�صائل والرموز وال�صفرات اأ�صبحت 

المرء ي�صعر معها  اإلى درجة �صار  النظر،  تمرر عبر حا�صة 

لها دور في  باأن حوا�صه الأخرى قد تعطلت، ولم يعد 

قراءة الواقع وفهمه والتو�صل اإلى حقائق الأمور. يحاول 

دان براون اأن يجلي حدود حا�صة النظر في فك الرموز 

المو�صلة اإلى حقائق الأ�صياء. يقف لنجدن، وهو العالم 

ال�صفرات  هرم  اأمام  عاجزًا  وحلها،  الرموز  عقد  بفنون 

الما�صونية، حيث يتفوق �صخ�ش ب�صير. لما اأعيت لنجدن 

الحيل و�صار اأقرب اإلى الياأ�ش منه اإلى �صيء اآخر، �صد 

العجوز الب�صير على يديه ليمرر اأنامله على ال�صندوق 

»لقد  يقول:  وهو  الذهبي  الهرم  يحتوي  كان  الذي 

كما  اأناملك،  بوا�صطة  تب�صر  كنت  لو  عيناك؛  اأعمتك 

اأنه ما يزال في ال�صندوق �صيء تتعلم  اأفعل، لأدركت 

حا�صة  وتتعطل  اللم�ش  حا�صة  تتدخل  هكذا  منه«. 

النظر كي تخطو الإن�صانية خطوة هائلة مع لنجدن نحو 

حل ال�صفرة التي يتوقف عليها م�صتقبل الب�صرية. 

اأنظار ملاحقيه  يختفي عن  اأن  ا�صتطاع لنجدن  وقبلها 

فينجو بجلده ليوا�صل م�صيرة البحث عن الرمز المفقود، 

نت  وذلك بالرغم من الأدوات التكنولوجية التي مُكِّ

لحا�صة النظر وجعلتها اأقدر من غيرها من الحوا�ش على 

اقتفاء الأثر. »لقد اأ�صبحنا قادرين على النظر في الظلام؛ 

وعلى اختراق الجدران. والآن...اأ�صبحنا قادرين على 

الحراري  الت�صوير  فاأدوات  الزمن،  الوراء في  اإلى  النظر 

من  مكنها  مما  الحرارة،  اإزاء  الح�صا�صية  مفرطة  �صارت 

اأمكنة  بل  فح�صب،  الأ�صخا�ش  مكان  لي�ش  تحديد 

النظر  �صاحة  ات�صاع  من  بالرغم  ال�صابقة...«.  وجودهم 

لتجلي الباطن وت�صيق عليه، تمكن حرا�ش �صر الحركة 

أدب وفنون: نقـــــــــــــــد قراءة في رواية دان براون: الرمز المفقود
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الباطنية من موا�صلة الفرار نحو هدفهم الأ�صمى، �صعيًا 

اإلى الك�صف عن الرمز المختزل لحكمة الوجود. 

فتح  من  وتمكنه  ملاحقيه  من  لنجدن  نجاة  وبعد  واأخيًرا 

الما�صوني  العجوز  م�صاعدة  بف�صل  ال�صفرات  �صندوق 

بيتر  الما�صوني  �صديقه  اإنقاذ  من  تمكن  اأن  وبعد  الب�صير، 

الرمز  حقيقة  على  الوقوف  �صوى  اأمامه  يبق  �صليمان، لم 

من  وطلب  �صوداء  قما�ش  قطعة  �صليمان  اأخرج  المفقود. 

الأمام.  اإلى  يخطو  اأن  قبل  راأ�صه  على  ي�صعها  اأن  لنجدن 

تع�صب  التي  القلن�صوة  اأنها  ليجد  القطعة  لنجدن  فح�ش 

عيني مريد الما�صونية الجديد. توجه لنجدن بال�صوؤال لبيتر 

بالرحلة؟«  القيام  قبل  عيني  تع�صب  اأن  »اأتريد  �صليمان: 

وقوانيني،عوائدي«.  ي،  »�صِرِّ مبت�صمًا:  �صليمان  فاأجابه 

قد  الحقيقة،  عن  الأب�صار  المنظور  القريب  يعمي  ما  بقدر 

يكون تعطيل حا�صة النظر المدخل لفتح العقل على هذه 

الحقيقة. 

نخل�ش هنا اإلى القول باأن ل �صيء يعدل نجاح دان براون 

في و�صع اإ�صبعه على داء العولمة الموؤلم �صوى اإخفاقه في 

تعيين الدواء والإ�صارة اإلى المخرج. فداء ثقافة العولمة، 

الذي بداأ �صغيًرا في ع�صر النه�صة لي�صتفحل في زمن 

الحداثة، يتمثل، كما جاء في رواية بروان، في غلبة حا�صة 

كتابات  هناك  والواقع.  الوجود  رموز  قراءة  في  النظر 

فل�صفية ل تعد ول تح�صى ت�صترك مع روايات دان براون 

في التنبيه اإلى مخاطر ثقافة ال�صورة ووقوفها �صدًا منيعًا 

بيد  الب�صيطة.  الحقائق  وانجلاء  المعنى  انت�صار  وجه  في 

حا�صة  تغليب  ومقابح  ال�صورة  ثقافة  بماآزق  الإقرار  اأن 

الب�صر ل يف�صي بال�صرورة اإلى القول باأن تعيين الخروج 

باطنية،  حركة  اأيدي  في  بال�صرورة  هو  الماآزق  هذه  من 

اإلى ال�صوء. قد يكون في هذا الطرح  تتحا�صى الخروج 

الثقافة خارج  ما يعمي عن حقيقة وجود بدائل لهذه 

البديل الباطني. 

ل يخفى ما لروايات دان براون، ولغيرها من الأعمال 

الكوني  الوعي  ت�صكيل  في  دور  من  الغربية،  الفنية 

والدفع به باتجاهات معينة. ونحن اإذ نقف منبهرين اأمام 

حجم تداول هذه الأعمال بين القراء، ل ي�صعنا اإل اأن 

نت�صاءل هل يحق لنا، في ال�صياق العربي والإ�صلامي، 

الثقافة  اأ�صئلة  ت�صتوعب  وفنية  اأدبية  باأعمال  نحلم  اأن 

النجاح  لها  فيكتبَ  الراهنة،  والإ�صلامية  العربية 

اأم  براون؛  دان  لرويات  كتب  كما  والنت�صار  والذيوع 

اأن »اأمة اإقراأ« ما تزال بعيدة عن ثقافة القراءة، وبالتالي 

بعيدة عن الإيمان بقدرة الكتاب على �صنع المخيلة في 

زمن العولمة!

قراءة في رواية دان براون: الرمز المفقودأدب وفنون: نقـــــــــــــــد
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 في �سعر 
ُ

الغتـراب

ح�سن الأمـراني

فريد أمعضشـو*

على مَنْ له اإلمامٌ بعالم ال�صعر المغربي المعا�صر، 

ه اإلى اأن ثمة معانٍ  والعربي ب�صفة عامة، التنبُّ

اعتبارات  لعدة  بكثافة،  فيه  تح�صر  معينةً  ومو�صوعاتٍ 

وما  والغتراب  الغربة  تجربة  ومنها  ومو�صوعية؛  ذاتية 

يرتبط بها من معاني ال�صياع والحزن والألم والمقا�صاة، 

ول �صيما حين تُعا�ش داخل الذات في بُعْديْها الفردي 

والجماعي. 

ويعد د. ح�صن الأمراني من بين كبار �صعرائنا المحُْدَثين 

الذين عبّروا، في كثير من ق�صائدهم، عن هذا الغتراب 

الذي اأمْلَتْه بواعث عدة، واتخذ �صوراً �صتّى. والرجلُ، 

المغربية  الق�صيدة  اأعمدة  من  واحدٌ  معروف،  هو  كما 

المعا�صرة وفر�صانها المبّرزين، بداأت علاقته بال�صعر قبل 

اأزيد من اأربعة عقود، وخَبِر دروب ال�صعر العربي قديِمه 

الغربي،  ال�صعر  النفتاح على  يُغفِل  اأن  وحديثِه، دون 

ومجامعَ  دواويــنَ  الآن  ال�صعري  »ريبرتوارُه«  وي�صم 

المغاربة  ال�صعراء  اأكثر  من  واحداً  �صعرية كثيرة جعلته 

 1949 مواليد  من  ــراني  والأم اإنتاجاً.  المعا�صرين 

اأ�صتاذاً  ا�صتغل  المغرب،  �صرقَ  الواقعة  وجدة،  بمدينة 

جامعياً ردحاً غير ي�صير من الزمن اإلى اأن غادر رحاب 

الجامعة طوْعاً قبل �صنوات قليلة، وهو ع�صوٌ في عددٍ من 

الهيئات؛ مثل »رابطة الأدب الإ�صلامي العالمية«، وله 

ع�صراتٌ من الدرا�صات النقدية المن�صورة وطنياً وعربياً. 

من  قطباً  المعا�صرين،  نقادنا  من  كثير  نظر  في  ويعد، 

اإلى جانب  اأقطاب الأدب الإ�صلامي في بلاد المغرب، 

رحمه  بنعمارة  ومحمد  الرباوي  علي  محمد  ه 
ْ
�صديقي

عى هذه الدرا�صة اإلى ت�صليط ال�صياء 
ْ

الله تعالى. و�صت�ص

خلال  من  الأمراني،  �صاعرنا  لدى  الغُربة  تجربة  على 

ذلك  ونحْو  ومخلّفاتها  وتجلياتها  بواعثها  على  الوقوف 

مما له �صلة بها. و�صيكون �صبيلُنا اإلى ذلك قراءة اأ�صعار 

الرجل ومُدارَ�صتها وتحليلها وتف�صيرها للا�صتدلل على 

ما ذُكِر وتو�صيحه. 

الغربة  بلهيب  الأمــراني  ح�صن  ال�صاعر  اكتوى  لقد 

اأن يكيِّف نف�صَه  والمعاناة داخل وطنه، لأنه لم ي�صتطع 

الواجهات.  مختلِف  على  المتخلف  وطنه  مع  المرُهفة 

)المتقارب( 
 )1(

يقول: 

نـارُ البِدايَـةِ فـوْقَ احْتِمــالـي

يسَْهُل

*باحث من المغرب.  

)1( الأمراني: �صاآتيك بال�صيف والأقحوان، موؤ�ص�صة الر�صالة، بيروت، ط.1، 1996، �ش �ش 42-41.

أدب وفنون: نقـــــــــــــــد

ال�صاعر ح�صن الأمراني
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وفـوقَ ظُنُوني

رْجِرُني غرْبَةُ الرّوح نحْو انْ�سِطاري تُجَ

وترْمـي �سَظـايا دَمـي للمَ�سـافـاتِ

به 
ُّ
وتغر ده 

ُّ
ت�صر عن  الموُالي  الن�ش  في  الأمراني  ويعبّر 

اإليه.  بانتمائه  اعتزّ  طالما  الذي  وطنه  داخل  الذاتي 

 ،
َ
ويبدو، ظْاهَـرياً، اأنه قد اأ�صْند الخطاب اإلى مخاطَبٍ اآخر

تها  اأجْبَرَ التي  العا�صقة  ذاته  يَق�صد  العُمق،  ولكنه،في 

بلدها.  داخل  الغربة  م�صاقّ  ل  تحمُّ على  قاهرة  ظروفٌ 

 )المتدارك( 
)2(

يقول:

دَتْـكَ البِلادُ الَحبـيبَةُ  �سَرَّ

نَتْـكَ المنَافي. واحْت�سَ

بُ في الذاتِ اأيُّها العا�سِقُ المتُغَرِّ

ةِ اأو في البلادِ العَري�سَ

دَتْـك الُحروفُ قدْ �سرَّ

واأ�سْلمَـكَ الاأهْلُ للّـيْل

جونْ. نَتْـك ال�سُّ بكَ العِ�سقُ واحْتَ�سَ غَرَّ

 اأيْنما 
َ
ويظل �صبحُ الغربة وال�صياع والمعاناة يُطارد ال�صاعر

حلّ وارتَحل؛ اإذ يظهر اأن كل �صيء في الوجود يُعاكِ�صه، 

 )المتدارك(
)3(

قل رغباته:
ْ
ويُعر

طّات العالَمِ ـبِحُ كُلّ مَحَ لِماذا تُ�سْ

حيَن اأجيءُ اإليْها مُغْلقةً؟

ولماذا حيَن اأمُدُّ الطّرْفَ اإليْها

يَرْتدّ اإليَّ الطرْفُ حَ�سـيًرا؟

رُقاتِ فُ في الطُّ ولماذا حيَن اأطَوِّ

ةِ ريحٍ بيَدي؟ اأعودُ، ولي�س �سوى قبْ�سَ

تتهالَكُ خَلفي جُثتي الغَـبْراءُ

فمَنْ يَحْمِلُ عنّي جَ�سَـدي؟

وعادةً ما يلازم الحزن الغربة في �صعر الأمراني؛ فت�صُود 

فيه مَ�صاعر الأ�صْى، وقهقهات البُكاء والأنين، ومظاهر 

 )المتدارك(
)4(

القلق والمعاناة. يقول ال�صاعر:

بْتُ  تغَـرَّ

ـفورُ الُحزْنِ الوَرْدِيُّ فاأدْرَكني عُ�سْ

رْتُ وَ�ساياكِ العَ�سْرَ تذكَّ

بَكَيْتُ على زَمَنٍ لْم اأدْخُل فيه اإليْكِ

ولْم اأمْ�سَحْ ظَهْرَ جَبـيني

في اأعْتابِكِ،

كانَ الَخوْفُ يُ�ساكِنُني 

والقلقُ الاأخْرَ�سُ

يْدانُ الاأخْرى  والدَّ

وانْفرَطَتْ حَبّاتُ الكَلِـماتْ.

وحديث  ــتراب  الغ حديث  بين  ــزْج  الم ظاهرة  اإن 

الوُرود في  الواحد كثيرةُ  ال�صعري  الن�ش  الأحزان في 

ال�صاعرة  تقول  المعا�صر. فمن ذلك  الإ�صلامي  ال�صعر 

)الوافر   
)5(

ربّ«: »يا  ق�صيدتها  في  العيباني  ر�صمية 

التام(

جِراحِي فاتَها الاآ�سِـي فَرِفْقـاً         

                                    بها يا ليلُ.. رفْقـاً بالقلُـوبِ!

وما عَجَبي منَ الاأحْزان.. لكنْ        

بْرٍ خَفّـاقٍ عَجـيبِ!                                 عَجِبْتُ ل�سَ

عـادَةُ اإن قلْبــي         فما لي وال�سَّ

                                 غريبٌ في غريبٍ في غَـريبِ!!

وفي دواوين الأمراني ومجموعاته ال�صعرية القيِّمة ق�صائدُ عديدة 

قلبه  عن  والتعبير  الغربة  واقع  ت�صوير  بين  ال�صاعر  فيها  جمع 

المكَلوم الذي ينفطر حزناً واأ�صىً على ما اآلَ اإليه حالُ مجتمعه 

واأمّته من تخلف وتقهقر وا�صحيْن في مختلِف الميادين الحيويّة.

)2( الأمراني: الزمان الجديد، دار الأمان، الرباط، ط.1، 1988، �ش65.

)3( الم�صدر نف�صه، �ش �ش 19-18.

)4( نفــ�صه، �ش �ش 20-19.

)5( مجلة »الأدب الإ�صلامي«، ع.19، مج.5، 1419هـ، �ش108.

أدب وفنون: نقـــــــــــــــد الاغتراب في شعر حسن الأمراني
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وتنامي  اأمته،  اأنحاء  �صتى  الحرية في  �صم�ش  غياب  اإن 

بغير  حقوقهم  على  والإجهاز  المواطنين،  قمْع  درجة 

الأمراني  غربة  تف�صّر  التي  المبا�صرة  الدوافع  من  حقّ، 

مَه من واقعه المعَي�ش. يقول ال�صاعر م�صتهِلاًّ كلامَه  وتبرُّ

)6(

باأ�صلوب المفُارَقة )Ironie(: )الكامل(

، لا ت�سْاألوا عنّا، فنحْنُ باألْفِ خَيْرٍ

ليْ�س يُعْوِزُنا �سِوى اأنْ ترْفَعُوا عنّا وِ�سايَتكُمْ

اأيَادِيكُمْ

لنَغْدُوَ مِثلما الاأ�سْماكُ ت�سْبَحُ في مُحيطاتٍ

بغيْر مَدىً

لماتِ لتعْبُرَ هذه الاأطْيارُ بحْرَ الموَْت والظُّ

نحْوَ الفَجْرِ

ي  وم�صيرِّ القرار  ناع  �صُ من  يطلب  ل  فال�صاعر  اإذاً، 

ال�صا�صع  الإ�صلامي  العالم  اأقطار  في  الحكم  دواليب 

اأيديهم عن �صعوبهم، وتمتْيعهم بحُريتهم  تِها اإل رفْع  رُمَّ

يير 
ْ

التامة ليعي�ش اأفرادها اأحْراراً طلقاءَ قادرين على ت�ص

الطين  يزيد  ومما  الأمان.  فجر  نحو  واقتيادها  حياتهم، 

ويعبثون  �صعوبَهم،  يخُونون  الم�صلمين  حكام  اأن  بِلَّة 

 )الكامل(
)7(

باأرواحهم وممتلكاتهم ومعتقَدهم. يقول:

فونْ والمـُتْرَ

عْبَ، في ليلةٍ حمْراءَ باعُوا ال�سَّ

باعوا الاأرْ�سَ

باعوا الدّينَ، وا�سْتلمُوا الثمَن.

و�صيلة  خيَر  الجهاد  يبقى  القائم،  الجوّ  هذا  ظل  وفي 

)8(

للخلا�ش. 

دوا، يا اأيُّها الفُقراءُ، اإن الزّادَ في ليْل المحَِنِ فتزَوَّ

البُنْـدُقيةُ والكَفَن.

ويزداد �صعور الأمراني بالغربة والمعاناة في كنَف وطنه، 

هذا  اأبناء  على  ال�صغوطُ  تزايَدَت  كلما  ككلّ،  واأمتِه 

على  وحمْلهم  حريتَهم،  �صلْبَهم  في  متمثلة  الوطن 

بلده  في  وم�صطهَداً  هماً  متَّ الإن�صان  الُخنوع… ويظل 

يته، والُخ�صوع لإرادة 
ّ
اإلى حين اإعْلانه التنازلَ عن حُر

 )الوافر(
)9(

الآخر. يقول الأمراني:

يْتَ مُتّـهَمٌ اأنتَ اإنْ غَنَّ

مْـتَ ومُتهَمٌ اإذا األْجَ

متهَمٌ وقفْتَ اأوِ انْطلَـقتَ 

�سرَخْتَ اأو اأعْلنْتَ موْتكَ – قبْل مَوتِكَ - مُتَّهمٌ

حتى تقولَ: نعَمْ.. نَعَـمْ!

اآخر،  �صخ�صاً  يخاطب  ال�صاعر  اأن  الظاهر  من  يبدو 

ه الكلامَ اإلى ذاته المغتربة  ولكنه، في الحقيقة، اإنما يوجِّ

وكثيراً  الكئيب.  واقِعها  على  واألماً  حزناً  تنفطر  التي 

حالته  لت�صوير  ومعانيه  القراآن  ق�ص�ش  اإلى  ا�صتند  ما 

اً  الأليمة، ولَحمْل ذاته على الفَاأل والَجلَد. يقول مُتنا�صّ

 )الكامل(
)10(

مع �صورة يو�صف المكّية:

 �سِجْني، نِداءُ الموَْتِ مُنْـت�سِرٌ
ْ

يا �ساحِبَي

وهذا الليلُ مُعْتكِرٌ

وْتُ الفجْر مُنْتظَرٌ و�سَ

ففِيمَ تُراكُما تَ�سْتفْتِيانْ؟

الموت  وحال  العذاب  وير  ت�صْ لًا  موا�صِ ال�صاعر  ويقول 

)11(

به:
َ
العام الذي يلفُّ كلّ جوانب مُغتَـر

)12(
ةٌ مَـ�سَ  �سِجْني، هُنا ظَمَاأ ومَخْ

ْ
يا �ساحِبَي

)6( الأمراني: الق�صائد ال�صبع، المطبعة المركزية، وجدة/ المغرب، ط.1، 1984، �ش40.

)7( نف�صــه، �ش �ش 44-43.

)8( نفــ�صه، �ش44.

)9( نفــ�صه، �ش36.

)10( نف�صــه، �ش25.

)11( نفــ�صه، �ش27.

)12( اأيْ جـوع.
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وتْ و�إن�سانٌ يَم

ةٍ ( عِمامَم �َملمَموْتُ يَمدْنو مِنْ )غُـلُوِّ

مامةٍ ناح حَم �أو مِن جَم

طّت ببابِ �لغارِ حَم

نكبُوتْ �أوْ من خيْط هذ� �لعَم

هْ �سيدَم �لموْتُ يدْنو في �لقَم

هْ ريدَم ةِ �لجَم في �فتِتاحِيَم

هْ. ديدَم و�قِفنا �لجَم �لمَموْتُ يَمدْنو من مَم

ب الأمراني في دُنيا ال�شعر ردحاً من الزمن طالباً ما 
َّ
وتغر

 )المتقارب(
)13(

هو اأف�شل:

عْر بْتُ عِ�سْرينَم عاماً بمَممْلكةِ �ل�سِّ تغرَّ

يْف و�لأقْحُو�نْ لْكةَم �ل�سَّ �أطلُبُ مَم

ـلولْ  تْني �لطُّ لتُ حتّى نَمعَم و�أوْغَم

طْو، قبْل �نْهياري وفي �آخِر �لخَم

دْتُ �نْتِ�ساري  جَم وَم

بـيلْ. دْتُكِ في ذلِكَم �لأرْخَم جَم لأنّ وَم

عة ال�شعرية ثنائية )الموت ≠ الحياة(،  تح�شر في هذه المقُطَّ

اأو )النهيار≠ النت�شار(، اأو )ال�شيف ≠ الأقحوان(؛ 

والتي تحيل اإلى طائر العنقاء الذي يحترق، ولكنه بعد 

مدة معينة ينبعث من رماده حيّا؛ً كما تقول الأ�شطورة 

وَر  المعروفة. وقد ا�شتغلَ الأمراني اأ�شطورة العنقاء – ب�شُ

بال�شيف  »�شاآتيك  ديوانه  ق�شائد  جُل  في   - مختلفة 

والأقحوان« كما قال د. محمد علي الرباوي في تقديمه 

اأن  اإلى  ن�شير  اأن  بنا  ال�شعرية. ويح�شُن  المجموعة  لهذه 

ة يُكثر من ا�شتخدام تقنية التنا�ص/  ال�شعر المعا�شر بعامَّ

الحديث  من  اأو  الكريم  القراآن  من  �شواء  القتبا�ص 

العربي والإن�شاني. ثم  ه 
ْ
اأو من التراث ب�شقي ال�شريف 

لهدفين  ال�شعري  الن�ص  في  ر  يح�شُ التنا�ص  هذا  اإن 

اثنين؛ اأحدهما دللي بحيث ي�شاهم في تو�شيح دللة 

ذاته  الن�ص  يُ�شفي على  فنِّي  والآخر  واإثرائها،  الن�ص 

جَمالً ورَوْنقاً، ويجعله اأكثر تاأثيراً… كما اأن الأمراني 

دَ ديوانه المذكور للحديث عن المراأة حديثاً يختلف 
َ
اأفر

عن حديثه عنها في ال�شبعيـنيات.

ال�شعر  في  بارزة  ظاهرة  وطنه  في  الم�شلم  اغتراب  اإن 

الأ�شكال  ــرب  اأغْ من  وهــذا  المعا�شر.  الإ�شلامي 

الغترابية واأعْجَبها واأق�شاها كذلك.  ففي مثل ذلك 

بين  غربته  راً  م�شوِّ الأن�شاري  فريد  المرحومُ  يقول 

الطاغي،  ال�شيوعي  المدّ  به  الذي عبث  اأح�شان وطنه 

 )الكامل التام(
)14(

فاأمْ�شى كل �شيء فيه غريباً: 

دْ         .. تُرى �أ قَم ني- ففِيكَم نُفِيتُ عنْكَم طَم -وَم

ـدُ؟ رْقَم لِّكَم في قبُــورِكَم مَم                                 يبْقى لِخِ

ءٍ فيـكَم يَمنْكُـرُ ذ�تَمــهُ:        
ْ

ـي ها كُلُّ �سَم

ـدُ ئيـبُ �لمجُْـهَم رُ �لكَم جَم                               �لماءُ، و�ل�سَّ

بُ، و�لِحـجا        رَّ ـوْنُ، و�لـذوْقُ �لمغَُم و�للَّ

دُ ــوْرَم وؤى تُ�سْتَم                            و�لنوْمُ، بلْ حتّى �لرُّ

ـتْ �أنْ�ســــامُهُ        مَم مَّ ـوْنُ ت�سَم هـذ� �للَّ

بَم فيـهِ دُبٌّ مُلحِـــدُ                                     لمـّا تَمثـاءَم

ــتْ       بَمحَم كـذ� قدْ �أ�سْ بيبُ، �أ هَم بَملَمدي �لحَم

كَم تُعْبَمدُ؟!                      )لتٌ( و)عُزّىً( فوْقَم �أرْ�سِ

اً عن  ويقول، اأي�شاً، اأحمد مطر في اإحدى لفتاته معبِّ

واقع القمْع والغتراب الذي يعي�شه الم�شلم تحت �شماء 

 )الرجز(
)15(

بلده:

�لمَمرْءُ في �أوْطانِنا

لٌ في جِلْدِهِ مُعْتقَم

رْ غَم مُنذ �ل�سِّ

مِهْ ةٍ مِنْ دَم وتْحتَم كُلِّ قطْرَم

لْبُ �أثَمرْ تَمبئٌ كَم مُْ

رٌ وَم ماتُه لها �سُ بَم�سْ

رٌ وَم �أنفا�سُهُ لها �سُ

)13( الأمراني: �شاآتيك بال�شيف والأقحوان، �ص34.

)14( فريد الأن�شاري: ديوان الق�شائد، مطبوعات الأفق، الدار البي�شاء، ط.1، 1992، 36-35/1.

)15( اأحمد رزيق: ومن ال�شعر ما قتل، مجلة »الم�شكاة«، وجدة، ع.8، �ص.2، �شــتاء 1988، �ص54.
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رٌ وَم �أحْلامُهُ لها �سُ

�َملمَمرْءُ في �أوْطانِنا 

 
)16(

ة  ـبارَم ليْ�سَم �سوى �إ�سْ

رٍ غِلافُها جِلدُ بَم�سَم

؟ رّْ
فَم �أيْن �لمَـم

الإطار  في  ي�شوني، 
ّ
الر المنت�شر  محمد  المرحوم  ويقول 

بلاده  كنف  في  اأفغانيٍّ  بم�شلم  حاقَ  ما  وا�شفاً  نف�شِه، 

الجْتياح  اأيّام  المعاناة  روب  و�شُ التعذيب  نوف  �شُ من 

حمَل  فقد  ذلك،  كل  ورغم  لأفغان�شتان.  ال�شوفياتي 

من  ــق  رَمَ ــر  اآخِ حتى  مود  وال�شُّ التحدّي  م�شْعل 

)الوافر(
 )17(

حياته:

بْ�سٍ بُولٍ باتَم في حَم بِلالٌ في كَم

تُهُ تقولُ باأنَّه مُ�سْلمٌ بِطاقَم

تُه تقولُ باأنَّه مُ�سْلمٌ هادَم �سَم

بَّته تقولُ باأنَّه مُ�سْلمٌ َم مَم

دُه من �لثوْبِ  رِّ هْلٍ يُجَم �أبو جَم

رْباً ه �سَم قُ جِلدَم بٍ يَُمزِّ �أبو لهَم

بْ�سٍ بُولٍ باتَم في حَم بلالٌ في كَم

جْ�سِ نوفَم �لذلِّ و�لرِّ �أذ�قُوه �سُ

رِّ نَمتْ قُو�هُ وبَماحَم بال�سِّ هَم ا وَم فمَم

هْرِ ة �لقَم تحَمدّى ظُلمَم

رٍ �سْ و�أمْ�سى �ساهِدَم عَم

غربة  ر  ت�شوِّ التي  المعا�شر  ال�شعر  نماذج  بع�صُ  هذه 

الأمراني  عانى  وقد  ل.  الأ�شْ وطنه  داخل  الإن�شان 

كثيرةٍ  موا�شعَ  في  عنها  وعبَّ  الغربة،  هذه  مرارة  نف�شُه 

 
)18(

الرائعة: كامليّـته  في  ال�شاعر  يقول  دواوينه.  من 

)الكامل التام(

دُ في �لبِلادِ كاأنَّني         طارَم
ُ
ما لي �أ

ـرْباءُ اقةُ �لجَم َـمالِ �لنَّ                                        بيْـنَم �لِجم

ويقول في ق�شيدته التفعيلـية »الحقيقة«، مُفتتِحاً كلامَه 

 )الرمل(
)19(

با�شتفهام ا�شْتنكاري:

؟ ريبٌ �أنا في �أرْ�سيَم �أ غَم

�ها رَم
ى ثَم وَّ .. �أبِي رَم يْهاتَم هَم

نْ بَمناها دُ �أنّ مَم ها يَم�سْهَم كُلُّ �سِبٍْ فوْقَم

اها عَم ورَم

اها قَم و�سَم

ها لِ �لهُدى �أقْطارَم لْتُ مِن حُلَم مَّ و�أنا �لذي جَم

ها نارَم لامِ بها و�سِدْتُ مَم عْتُ �ألْوِيَمةَم �ل�سَّ فَم ورَم

هْ مَم و�أبي �لذي من �أجْلِها �أعْطى دَم

هْ. حّى لتَمبْقى مُ�سْـلِمَم �سَم

 غَيور يَ�شتنكر 
ٍّ

فمِنَ الن�ص تتراءى لنا �شورة رجُل اأبي

ى اأجدادُه بالنف�ص  الغتراب داخل وطنه الذي �شحَّ

ا �شامخاً. ولم يكن مُ�شت�شاغاً 
ً
والنفي�ص ليبقى م�شلمًا حُر

بَ داخل ذلك الوطن الذي ي�شهد 
ُّ
قَبولُ ال�شاعر التغر

كلُّ ما فيه اأنه مَنْ حفظ الحياة له، واأعْلى �شاأنه ولواءَه، 

و�شيَّد معالمهَ. ولكنّ حُلكة الواقع وقتامة الظرف تدفعان 

بال�شياع  الإح�شا�ص  اإلى  كثيرةٍ  اأحاييَن  في  الأمراني 

والغتراب داخل وطنه الذي لي�ص حالُه باأح�شنَ من 

 )الكامل( 
)20(

حالِ ال�شاعر:

ى عُ �أنْتَم مِنْ �أعْمَم يَم ني، لأ�سْ طَم يا وَم

رْناطةْ يُفتِّـ�س في دُجى غَم

ن �ساحِبٍ يُغْـنيهِ عَم

ـاإ يُوؤويهِ لجَم ن مَم �أو عَم

نارِنْ. ى في �لزَّ جَّ طني �لمُ�سَم يا وَم

)16( حزمة من ال�شحف اأو من ال�شهام. وتْجمَع على )اأ�شابير(.

)17( الم�شكاة، ع.12، �ص.3، �شتــاء 1990، �ص81.

)18( مجلة »الأدب الإ�شلامي«، ع.19، مج.5، 1998، �ص23.

)19( الأمراني: ج�شر على نهر درينا، مطبعة النجاح الجديدة، البي�شاء، ط 1992، �ص40.

)20( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص19.
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اأحد  قولة  من  وا�شحاً  اقتبا�شاً  الن�ص  اأن في  والملاحَظُ 

في  اأعمى  من  يع  اأ�شْ اأحد  من  »ما  الإ�شْبان:  ال�شعراء 

انفتاح �شاعرنا على الأدب  غرناطة«. وهذا دليلٌ على 

العالمي والإن�شاني؛ كما هو بالن�شبة اإلى غيره من رواد 

الق�شيدة الُحرة في الوطن العربي.

وبالرغم من �شعور الأمراني بالتغرب بين اأح�شان وطنه، 

وبالرغم من تخلف هذا الوطن وتخبُّطه في دُجى الآلم 

اعْتزاز؛  اأيّما  بوطنِيته  مُعتزّاً   
َ
ال�شاعر نُلْفي  فاإننا  والمحن، 

اأو خنْجر  الغ�شا  جمْر  بمثابة  عنده  »الوطنية  لأن  ذلك 

ليَجدَ  ال�شحيق  قراره  في  يغو�ص  ج�شده،  في  ي�شعى 

 )الوافر(
)22(

. يقول:
)21(

موطنَه الأ�شلي وهو القلب«

هُ( طنٌ �آلَميْتُ �ألَّ �أبيعَم  وَم
ِ

)ولي

طنٌ ولي وَم

ر�يِيـني عُني فاأطْعِمُه �سَم وِّ يُجَم

مِي �لمَمخْبوءَم في ليْل �لمَم�ساكيِن �سْقيهِ دَم
َم
ويُظْمِئُني فاأ

ومتقاطعتيْن  بارزتيْن  يتيْن  دِّ �شِ ثنائيتـيْن  الن�ص  في  اإن 

كه العميق  اأ�شْهمتا في اإبراز مقدار اعتداد الأمراني وتم�شُّ

بوطنيته؛ فاإذا كان وطنه يُ�شيء اإليه، فاإنه يواجِه اإ�شاءَته 

يح�صُّ  التي  الحميدة  الِخلال  من  وهذا  بالإحْ�شان؛ 

عليها دينُنا الحنيف. والبيان التالي يو�شح ذلك:

         التجويع             الإطعام 

         الإظماء        ≠           الإ�شقاء

        الإ�شـاءة                        الإح�شان 

  

يبدو من الخطاطة اأعلاه اأن الوطن طرف �شلبي مُ�شيء، 

 طرف اإيجابي مُح�شِن. ورغم ذلك اأن�شاأ ال�شاعر 
َ
وال�شاعر

علاقة حميمة مع وطنه. وقد ي�شتغرب الإن�شان من هذا 

الأمر للوهلة الأولى، ولكن الأمراني الذي عا�ص تجربة 

لذا نجده  والحرية؛  الوطن  اأهمية  يدرك  والمعاناة  الغربة 

 
)23(

و�شعْبه: لأر�شه  وانتمائه  بوطنيـته  الت�شبث  �شديد 

)الرمل( 

ذي �لأرْ�سِ، فاأنا �بْنُ هَم

عْبِ، �أعْلنْتُ �نْتِمائِي و�أنا �بْنُ هذ� �ل�سَّ

( و)نُونْ( هَم جْر مِنْ )طَم يَموْمَم �أعْلنْتُ �نْبِثاقَم �لفَم

اأكثر  فاإن  الأحيان،  اأغلب  في  قا�شية  الغربة  كانت  ولما 

عن  اأ�شعارهم  في  عبّوا  قد  المعا�شرين  العرب  ال�شعراء 

المرحوم  فهذا  واأوطانهم.  بوطنيتهم  ال�شميم  ثـهم  ت�شبُّ

اطمئنانه  وعدم  اغترابه  عن  يك�شف  اليَمَني  الزبيري 

 )مجزوء 
)24(

�شوى في وطنه الحبيب الذي غادره كرهاً:

الرمل(

و�غْتر�بٍ بيْنَم غـابـــاتٍ

ـــاحٍ فِـ�سَم فِيـاتٍ  ْ … مَم
ـــر�عٍ  وحيــاةٍ في �سِ

ونِ�ســالٍ وكِفــــاحٍ

ةَم نُــــورٍ ـْـعَم لْم �أجِدْ لمَم

في �غْتِـر�بي و�نْتِــز�حي

ــي ل تَمنْزلُ ى عُ�سِّ في �سِوَم

ــباحْ. �ل�سَّ ــو�ءُ  … �أ�سْ

الذي  بوطنه  تعلقه  م�شوّراً  الم�شري  العتباني  ويقول 

م�شدرَ  يعد  الذي  الوطنِ  هذا  وقلبه؛  دمه  من  ن  تمكَّ

 )الكامل(
)25(

الرتياح والطمئنان:

مي… طنٌ بَمعيدٌ في دَم وَم

ال�شاعر الوطن

)21( بلقا�شم الجطاري: اأبواب ونوافذ )درا�شة(، دار الن�شر الج�شور، وجدة، ط.1، 2001، �ص140.

)22( الأمراني: الزمان الجديد، �ص70.

)23( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص �ص 31-30.

)24( محمد محمود الزبيري: ديوانــه، دار العودة، بيروت، ط.1، 1978، �ص �ص 223-222.

)25( طاهر العتباني: الطريق اإلى روما، من من�شورات مجلة »الم�شكاة«، ع.30، مج.8، 1999، �ص90.
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طنٌ بَمعيدْ  وَم

اري… ـلْبِي �لعَم طنٌ يَمطيُر بقَم وَم

ويُنْـ�سيهِ �لُحدودْ

… بينَم دْرُ �لمتُْـعَم طنٌ �إليهِ يَملُوذ �سَم وَم

ـارْ لقابِ�سينَم على �لِجمَم

�شوقي  اأحمد  ال�شعراء  باأمير  الوطن  حبُّ  بلغ  وقد 

�شينيـته  في  يقول  الخلد.  جنة  على  له  تف�شيله  حَدَّ 

 )الخفيف التام(
)26(

ال�شهيرة:

نهُ         طني لوْ �سُغِلْتُ بالُخلْدِ عَم وَم

تْني �إليه في �لُخلدِ نَمفْ�سي عَم                                      نازَم

؛ كما 
)27(

ول غرو في هذا، فـ»حُبُّ الوَطَنِ مِنَ الإيمانِ«

في القول الماأثور. ولما كانت »الغربة كُربة«؛ كما يقال، فاإن 

ومعنوياً،  مادياً  قوياً  ارتباطاً  باأر�شه الأم  الإن�شان يرتبط 

وهيب  يقول  مكانياً.  عنها  غُربته  اإليها في حالة  ويَحنُّ 

دُه  ارتباط الإن�شان مع الأر�ص يمكن ر�شْ »اإن  طنو�ص: 

اإلى  بها،  النبات  كارتباط  ع�شوي،  مادي  ارتباط  من 

بق�شايا الحرية: )ل وطن  ات�شل  ارتباط معنوي، حين 

�شعور  ي�شبح  واأحيانا  بلا وطن(.  بلا حرية، ول حرية 

والغنى:  الفقر  بمفهوم  متعلقًا  مبا�شر  ب�شكل  الوطن 

�شعور  يزيل  الغربة  والغنى في  الوطن غربة،  )الفقر في 

الغتراب عن الأر�ص(. لكن، بغ�ص النظر عن هذا، 

فاإن الأر�ص التي ولد فيها  الإن�شان وفيها ن�شاأ وترعرع، 

الوطن،  عن  مفاهيمه  تطورت  مهما  دومًا،  اإليها  ت�شده 

. ومن 
)28(

ومهما حاول الغتراب والتنقل والرتحال«

مدى  لإثبات  هاهنا،  نَ�شُوقها،  اأن  يمكن  التي  الأمثلة 

المهجر  �شعراء  تجربة  الأ�شلي،  بوطنه  الإن�شان  تعلق 

ثم  فكان،  المال  وطلبوا  فكانت،  الحرية  »طلبوا  الذين 

.
)29(

ـ�شاً« ا�شتاقوا اإلى الأوطان، فوجدوا في ال�شعر متنفَّ

ويكون الإن�شان �شعيداً ومطمئِنّاً كلما كانت حياته في 

والقت�شادية،  الجتماعية  الناحيتين  من  كريمة  وطنه 

واإل فعليه الفرار والبحث عن وطن اآخر؛ اإذ »ل يمكن 

ى ذلك  موؤدَّ  .
)30(

البيت« اإل حمار  بالدنيّة  �شى 
ْ
يَر اأن 

اأن الإن�شان ل يترك وطنه اإل لوجود �شبب قاهر، وهذا 

المعا�شر  ال�شاعر الم�شري الإ�شلامي  اإليه قول  ما ي�شير 

 )الرجز التام(
)31(

�شابر عبد الدايم:

د�ئِـقِهِ         نْ حَم ـلُ �لعِطْـرُ عَم �أ يَمرْحَم

)32(

بُ؟!! �سْ و�نُ.. و�لوَم حيلِ �لهَم                  وفي �لرَّ

لدعم  نظرنا-  –في  مفيداً  ال�شتطراد  هذا  كان  لقد 

الإ�شلاميين  وال�شعراء  خا�شة،  الأمراني  تعلق  فكرة 

 ، تبينَّ وقد  �شادقاً.  تعلقا  بوطنيّتهم  عامة،  المعا�شرين 

من خلال نَمُوذجاتٍ �شابقة، اأن الأمراني �شديدُ التعلق 

غْم من كل ما يُلاقيه 
ُّ
بوطنه، كثيُر العتزاز بوطنيته، بالر

الذي  بلده  اأ�شوار  داخل  وتغريب  وهموم  اإ�شاءة  من 

ويح�شُن  الأبْرار.  اأبنائه  حيات  ت�شْ عن  مراراً  تغا�شى 

اأن الباحث بلقا�شم الجطاري كان قد  اإلى  اأن ن�شير  بنا 

�ص حيّزاً من كتابه »اأبواب ونوافذ« للحديث عن  خ�شَّ

)26( اأحمد �شوقي: ال�شــوقيات، دار الكتاب العربي، بيروت، د.ت، 46/2.

)27( حديث مو�شوع كما قال ال�شنعاني وغيُره. )الألباني: �شل�شلة الأحاديث ال�شعيفة والمو�شوعة، المكتب الإ�شلامي، بيروت، ط.4، 1398، حديث رقم36، 55/1(

)28( وهيب طنو�ص: الوطن في ال�شعر العربي من الجاهلية اإلى نهاية القرن الثاني ع�شر الميلادي، �ص331. نقلًا عن )عبد الرزاق الخ�شـروم: الغربة في ال�شعر الجاهلي، من 

من�شورات اتحاد الكتاب العرب، دم�شق، ط 1982، �ص43(.

)29( كريم جب الح�شن: �شعراء المهجر…، مجلة »العربي«، الكويت، ع.194، يناير 1975، �ص172.

)30( الخ�شــروم: الغربة في ال�شعر الجاهلي، �ص43.

)31( مجلة »الأدب الإ�شلامي«، ع.22، مج.6، 1420هـ، �ص48.

)32( المر�ص والوجع الدائم ونُحـول الج�شم.
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.
)33(

مفهوم الوطنية عند �شاعرنا د. ح�شن الأمراني

في  الأمــراني،  ث  تحدَّ الفردية«،  »الغربة  على  وعِلاوة 

على  تقت�شر  ل  التي  الجماعية«  »الغربة  عن  �شعره، 

 اأفراد بلده، 
َ
�شخ�ص ال�شاعر وَحْدَه، بل تمتد لت�شمل �شائر

وكذا اأمته. وقد كان �شعر الأمراني بمثابة مراآة تعك�ص 

و�شياعهم.  اغترابهم  وتبز  واآمالهم،  وطنه  اأبناء  اآلم 

 )الرمل(
)34(

يقول:

حْر�ءِ لُّ في �ل�سَّ �ساعَم مِنّا �لظِّ

جْهِ مِنّا ماتُ �لوَم �سَم
تْ قَم �ساعَم

دْ �سَم
وتَم�ساري�سُ �لجَم

بْعُ فَّ وغا�سَم �لنَّ هْر �إذ� جَم ما �لذي يَمحْدُثُ للنَّ

بَمدْ.. ما يَمبْقى؟ غُـثاءٌ وزَم

هذه هي �شورة ال�شياع التام الذي يعي�شه ال�شاعر بمعية 

البتعاد  من  اأ�شا�شاً،  تولدت،  �شورة  وهي  جماعته، 

ع ال�شافي المتدفِّق الذي يتمثل ب�شريعة 
ْ
المتزايد عن النب

الغربة  حياة  و�شف  ال�شاعر  ويوا�شل  مْحة.  ال�شَّ الله 

)35(

والت�شرد قائلًا:

دْنا قُروناً في �لمَمجاهِلْ رَّ وت�سَم

لقْنا بباطِلْ وتعَم

مادْ انٌ ورَم وْنُ دُخَّ فاإذ� �لكَم

يْنا ى مِنْ يَمدَم ميعاً قدْ تلا�سَم و�إذ� �لأمْرُ جَم

يْرَم �لبُكاءْ.
دْ غَم ِ لْم نَم

ال�شاعر  نظر  و�شائعاً، في  �شيء حالكاً  بدا كل  وهكذا 

واأبناء وطنه. ولم يُلْفوا، في الماآل، �شوى البكاء والنحيبِ 

من ول يُغني من جوع. واإنّ الدمع الِمدْرار 
ْ

الذي ل يُ�ش

بَها البتعادُ  ل يُجْدي في هذه الغربة القا�شية التي �شبَّ

الممار�شة  في  وتغْـييبُه  الحنيف،  الإ�شلامي  الدين  عن 

   
)36(

الواقعية:

وبَمكيْنا..

وبَمكيْنا..

ءٌ �إليْنا
ْ

ي لْم يَمعُدْ �سَم

زيَمهْ. ر�دِيبِ �لهَم في �سَم

واإمعاناً منه في تاأكيد العلاقة الجدلية بين تغييب الدين 

 
)37(

الأمراني: يقول  القاتمة،  الغربة  و�شيادة  الحياة  عن 

)الكامل(

رِمٌ نَمو�تِ مُنْ�سَم عُمْرٌ مِنَم �ل�سَّ

ةٌ مْ�سُ �لله غائِبَم و�سَم

نَم�سِينا دِفئَمها �لمَموْعودَم

وْتَمى نا �أ�سْباهُ مَم �إنّا قدْ نَم�سِينا �أنَّ

رِ �لذي يُزْجِي جَم رْ مِنَم �ل�سَّ جَم باءُ لْم نَم�سْ �أنّنا غُرَم

ى. ـنا بمهِْمازِ �لأ�سَم ائِبَم �سَم عَم

الجماعي  والغتراب  الت�شرد  هذا  يَ�شِـمُ  ما  اأبرز  ومن 

 )المتدارك(
)38(

اً. يقول:
ّ
كونُه م�شتمر

ـو�في تْـنا �لقَم دَم رَّ
�سَم

بُ: �أنْتَم �أنا! ـرِّ �أيُّها �لعا�سِقُ �لمتَُمغَم

ماهِيِر كُ عبَْم دِماءِ �لجَم رَّ نَمتحَم

فاءِ عَم اأوي �إلى �أذْرُعِ �ل�سُّ قدْ نَم�سْتريحُ قليلًا ونَم

تـنا لنُعاوِدَم رِحْلَم

ويقول الأمراني في التعبير عن ا�شتعال نار الغربة التي 

المق�شودة  والمراأة  ال�شاعر  كِيان  لت�شْمل  لهيبَها  ت  مَدَّ

 )الرمل( 
)39(

بكاف الخطاب:

)33( يمكن الرجوع اإليه في الكتاب المذكور، من �ص120 اإلى �ص143.

)34( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص46.

)35( نفــ�شه، �ص47.

)36( نفــ�شه.

)37( الأمراني: الزمان الجديد، �ص �ص 62-61.

)38( نف�شــه، �ص66.

)39( الأمراني: �شاآتيك بال�شيف والأقحوان، �ص104.
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ها، �آنَم�سَم نارً� ل تَم�سِيخْ وكِلانا، يَموْمَم

لِكِلـيْنا غُرْبَمةٌ مُ�سْتعِلَمهْ

ووِ�ساحْ
 )40(

م �لعُ�سّاق �سُوؤرٌ  لينا مِنْ دَم وعَم

ناحْ و�سُ �لجَم قْـ�سُ و�أنا دُونَمكِ مَم

ويّاً: ةَم �لنُّور، �سَم تِّلْ، يا �بْنَم فلْـنَُم

حَوْلَها،  وَمَنْ  النّارِ  مَنْ في  بُورِكَ  اأنْ  نُودِيَ  )فلمّا جاءَها 

)41(

حانَ الِله رَبِّ العالَميَن(
ْ
و�شُب

جميع  وفي  الن�ص،  هذا  في  المــراأة  عن�شر  ح�شور  اإن 

ن�شو�ص ديوان الأمراني »�شاآتيك بال�شيف والأقحوان«، 

ج عِفّة وطُهْراً، ويغلب عليها النفَ�ص  محفوفٌ بلغة تتاأجَّ

بمدْح  ته  رُمَّ الديوانَ  هذا  ال�شاعرُ  خ�صَّ  فقد  وفي.  ال�شُّ

في  ت�شمُد  اأن  ا�شتطاعت  التي  المخل�شة  الموؤمنة  المراأة 

بة، غير مُبالية بمظاهر الح�شارة  وجه ريح التغريب المخرِّ

تمامَ الختلاف  يختلف  التناول  وهذا  الزائفة.  الغربية 

عن كيفية تناول ال�شاعر نف�شه لمو�شوع المراأة في �شنوات 

بعـين. فال�شاعر ا�شتح�شر في الن�ص ال�شابق عن�شر  ال�شَّ

ظاهرة  ا�شتفحال  التعبير عن  لغر�ص  نظري،  المراأة، في 

وفي  معاً.  والأنثى  الذكر  لت�شمل  وامتدادها  الغربة 

ـنِه اإ�شارةٌ اإلى �شرورة الأخذ بخَ�شي�شة 
ْ
خاتمة الن�ص عَي

و�شيلتـيْن  خيَر  فِهما  بوَ�شْ بالقراآن  ك  والتم�شُّ التفاوؤل 

ب.
ُّ
لتجاوُز حال الغربة والتغـر

الأ�شعار  بع�ص  عند  الوقوف  خلال  من  تاأكد  لقد 

انيّة اأنه قد »تاآزرت هموم الذات وهموم الجماعة 
َ
الأمْـر

داخل جغرافية الق�شيدة الإ�شلامية، لتخلق �شمْـفونية 

   .
)42(

الغربة والمعاناة لدى ال�شاعر الإ�شلامي المعا�شر«

والحق اأن م�شدر الغربة الأ�شا�ص يتجلى في البُعد عن 

المعَي�ص.   
ّ

الحياتي الواقع  من  وتغْييـبها  الإ�شلامية  الِملة 

ر�شا  علي  عدنان  المعا�شر  الإ�شلامي  ال�شاعر  يقول 

 )الب�شيط التام(.
)43(

النحوي:

انِيـةً       قْتُ حَم ـريبُ �إذ� فـارَم �أنـا �لغَم

مِ                               مِنَم �لكِتـابِ و�آيـاتٍ مِـنَم �لِحـكَم

دي      زْتُ مُعْــتَمقَم ريبُ �إذ� جاوَم �أنـا �لغَم

ـمِ جَم هْمٍ وفي رَم رِبُ في وَم                             ورُحْتُ �أ�سْ

وىً       بْدَم هَم ريبُ �إذ� ��سْت�سْلمْتُ عَم �أنـا �لغَم

مِي ـو�تُ �لعُمْر مِلْء دَم هَم تْ �سَم رْبَمدَم                         وعَم

تْ       عَم ـما نَمزَم فْ�س تُ�سْقي كُلَّ وغُـرْبَمةُ �لنَّ

نَمـمِ مٍ يَمهْوى �إلى �سَم نَم ةٌ �إلـى �سَم                                نَمظرَم

وفي غمرة الِمحن وا�شتداد وطْاأة الغربة، ل يجد الإن�شان 

 
)44(

اً من الفرار اإلى الله تعالى. يقول الأمراني:
ْ

ملجاأ خير

)المتدارك(

يْر�تُ �لُحزْنِ تْ في �لقلْبِ �سُجَم بَِم
لقدْ كَم

يُن بَمني �لطِّ
ذَّ وعَم

و�أنا �أحْمِلُ �أوْز�ري

: رْفَم �إلى �أنْو�رِكَم و�أمُدُّ �لطَّ

ُ
دْقٍ يا �ألله لَم �سِ �أدْخِلْني مُـدْخَم

دْقٍ جَم �سِ ـرَم و�أخْرِجْني مُْ

القطامي  فرا�ص  اأبو  المعا�شر  الإ�شلامي  ال�شاعر  ويقول 

 )الب�شيط التام(
)45(

في ق�شيدته »اأوّاه.. يا زمـن!!«:

نُ         مَم نْيا وذ� �لزَّ بِّ �ساقتْ بنا �لدُّ يا رَم

نُ تِ �لمحَِم                 و�لليْـلُ طـالَم بنا و��سْتَمدَّ

)40( ما يبقى من الماء في الإناء. اأو هو البقية مطلقاً. وتُجمع »�شوؤر« على »اأ�شْـاآر«.

)41( �شورة النمل، الآية 8، رواية الإمام ور�ص.

حي: تجليات الوعي في الق�شيدة الإ�شلامية المعا�شرة، ر�شالة جامعية لنيل د.د.ع. مرقونة م�شجلة بخزانة كلية الآداب والعلوم الإن�شانية بوجدة )المغرب( تحت  )42( عمر الملَاّ

رقم 50، نوق�شت يوم 1999/12/19، �ص150.

)43( مجلة »الم�شكاة«، ع.12، �ص.3، �شتــاء 1990، �ص44.

)44( الأمراني: الزمان الجديد، �ص �ص 18-17.

)45( مجلة »الأدب الإ�شلامي«، ع.19، مج.5، 1419هـ، �ص73.
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يْـرَم مُلتَمجاإٍ         جـاءُ لـنا يا خَم �أنْتَم �لرَّ

ُ رُ و�لمَمنَم                 يا مالكَم �لملُْكِ مِنكَم �لنَّ�سْ

الله؛  ذكْر  في  راحته  الكيلاني  نجيب  المرحوم  ويجد 

 )مجزوء الوافر(
)46(

حيث يقول:

 يـا ليْلــى        
َم
ـرْتُ �لله ذكَم

                                                       و�آيــاتٌ لـهُ غُـــرّ�َم

وْقُ في قلْبـي          فَممـاجَم �ل�سَّ

ــرّ� ياتي �خْ�سَم دبُ حَم                                            وجَم

التحلِّي  في  وغربته  لحزنه  �شاً  متنفَّ ال�شاعر  يجد  وقد 

ق�شيدةٍ  في  الزبيري  المرحوم  يقول  والتجلُّد.   
ْ

بال�شب

 )الرجز التام(
)47(

له:

ا         �إنْ كانَمتِ �لغُرْبةُ تُ�سْجِيني فمَم

ــدُ لُّ بُْ ول �لتَّجَم          يَمخْذلُني �ل�سَّ

هذا  في  اإليها  ه  ننبَّ اأن  بنا  حَريٌّ  بارزةٌ  ملاحظة  وثمة 

والأ�شى  الحزن  لمعجم  المكثف  الح�شور  وهي  ال�شدد؛ 

نوف  �شُ من  ال�شاعر  لقاه  لِما  نتيجةً  الأمراني  �شعر  في 

المعاناة واأنواع الهُموم من جهة، ونجد الحزن ينفلت من 

قب�شة الذاتية من جهة اأخرى، و ذلك لأن الحزن الذي 

يتحدث عنه ال�شاعر ح�شن الأمراني، ح�شب الباحث 

الجزائري علاوة وهبي، »لي�ص حُزْنا ذاتياً، واإنما هو حزن 

اإن�شانّي يحْمِله ال�شاعر على اأكتافه؛ لأنه يحمل هموم 

.
)48(

بَنِي وطنه، ويحمل ق�شاياهم وم�شاكلهم«

لقد نَظَم �شعراء معا�شرون كُثْر ق�شائدَ من الوفرة بمكان 

للاأحْزان  ف�شاءً  فها  بو�شْ المدينة  عن  التعبير  �شياق  في 

والغربة والوَحْـ�شة. وهذا ما نلمَ�شُه عند ال�شاعر اأحمد 

عبد المعطي حجازي في كثير من ق�شائد ديوانه الأول 

عبد  الدين  �شلاح  ال�شاعر  وعند  قلب«،  بلا  »مدينة 

بلادي«،  في  »النا�ص  ديوانه  ق�شائد  بع�ص  في  ال�شبور 

من  عددٍ  في  ال�شّياب  �شاكر  بدر  المرحوم  عند  واأي�شاً 

ك قريته الأثيرة )جيكور( 
َ
ق�شائده، ول �شيما بعد اأنْ تر

ليتَّجه �شوْبَ المدينة )بغداد(… وتعُجُّ المكتبة النقدية 

غربة  تجربة  مو�شوع  في  ومقالت  بكتابات  المعا�شرة 

ال�شاعر المعا�شر في عالم المدينة الذي �شار، في الغالب، 

 .
)49(

جَن والوَحْدة دراً للقلق وال�شَّ م�شْ

التجربة  هذه  دْق  �شِ مدى  حول  حادّ  نقا�صٌ  اأثير  وقد 

الم�شاألة  هذه  حِيال  الدار�شون  انق�شم  زَيْفها؛ حيث  اأو 

اإلى فريقين اثنيْن؛ اأحدهما يقول ب�شدق هذه التجربة 

القول  اإلى  الفريق الآخر  واأ�شالتها، على حين يذهب 

بزَيْف هذه التجربة… ويعد ال�شاعر ح�شن الأمراني 

رون، في  واحداً من ال�شعراء المعا�شرين الذين ي�شتحْ�شِ

�شعرهم، المدينة الحديثة وتجربة الحياة داخلَها. فالمدينة، 

�ص والخوف والمتناقِ�شات؛  في نظر �شاعرنا، ف�شاءٌ للتوجُّ

بالظلام،  والنور  عب، 
ُّ
بالر الأمْن  فيها  يختلط  حيث 

 )المتدارك(
)50(

والحقّ بالباطل:

ـهْ نُ في �لمدُُنِ �لخائِفَم نَمت�ساكَم

ـمُ نَم مِنا �ل�سَّ نْ دَم وْلَمبـيَّة، يَمقتاتُ مَم كُ في �لمدُُن �للَّ رَّ نتحَم

جْرُ  �لفَم يَمخْتلطُ  عْبِ،  بالرُّ �لأمْنُ  ويَمخْتلِطُ   ،
ُّ

�لجاهِلِي

يْـلِ، باللَّ

ةْ.   قُّ بالقِيَمم �لزّ�ئِـفَم ـمُ �لحَم تخْتلِطُ �لقِيَم

)46( نجيب الكيلاني: ديوان مهاجر، موؤ�ش�شة الر�شالة، ط.1، 1986، �ص59.

)47( الزبـــيري: ديوانه، م.�ص، �ص164.

)48( موؤخّرة ديوان ح�شن الأمراني »الق�شائد ال�شبع«، �ص73.

)49( مثل: )عِزّ الدين اإ�شماعيل: »ال�شعر العربي المعا�شر: ق�شاياه وظواهره الفنية والمعنوية«، دار العودة، ط.3، 1981، الف�شل الأول من الباب الثالث – محمود الربيعي: 

المجلة  الحديث،  الع�شر  في  والمدينة  ال�شاعر  بدوي:  عبده  ال�شاعر والمدينة، مجلة "عالم الفكر"، الكويت، ع.3، مج.19، خريف 1988، من �ص 129 اإلى �ص180– محمد 

نف�شها، من �ص181 اإلى �ص226… اإلخ(.

)50( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص71.
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والقمع  القتامة  عدا  المدينة  في  �شيئاً  ال�شاعر  يرى  ول 

 )الرجز(  
)51(

الم�شتمر الذي يطال الجميع:

مْـر�ءِ بَْم رُبُوع �لمدُُن �لحَم تمرُُّ بي عَم

يْـ�ساءِ  و�لبَم

ـر�ءِ �سْ و�لخَم

ريطٍ د�كِنٍ يْرَم �سَم
ى غَم فلا �أرَم

جالَم و�لنِّـ�ساءْ نُ �لرِّ جِّ يُدَم

يْرَم �سِكّيٍن على �لأعْناقِ
وغَم

ـباحِ و�لمَم�ساءْ. و�لثدْيِ في �ل�سَّ

هذا  في  تندرج  للاأمراني  كثيرة  اأخرى  ق�شائدُ  وهناك 

مَلها، عن واقع ال�شياع والغتراب  الإطار، وتعب ، في مُجْ

في ف�شاء المدينة الذي اختلط فيه الحابل بالنابل، والجيّد 

بالرديء. وهكذا، فالأمراني عا�ص تجربة الغربة والمعاناة 

ر تفا�شيلها بخلاف علاقة الرومان�شـيين  في المدينة، و�شوَّ

�ص 
ْ
العي الرومان�شيون  ي�شتطع  فلم  بالمدينة؛  العرب 

والمتناق�شات  بال�شو�شاء  يعُجّ  الذي  المدينة  عالم  في 

والغاب  الطبيعة  اإلى عالم  بكِياناتهم  وا 
ّ
ففر والأ�شجان، 

والريف حيث ال�شفاءُ والهدوء والتناغم مع الطبيعة.

�شعور  ر  تف�شِّ التي  الرئي�شة  المو�شوعية  الأ�شباب  ومن 

الأمراني بالغربة والمعاناة ما يعانيه الم�شلمون من مِحن 

المعمورة؛  اأنحاء  مختلف  في  واعتداء  واأزمات  ورَزايا 

فيتعر�ص اأبناء الأمة الإ�شلامية اإلى التعذيب والتقتيل 

عن  وْلي  الدَّ النظام  ويتغا�شى  عدة.  اأماكن  وفي  مراراً، 

يُوقعها الن�شارى واليهود بحق  هذه العتداءات التي 

اأحاييَن  في  العربي،  الإن�شان  يلتزم  كما  الم�شلمين. 

كثيرة، موقف ال�شامت المتفرج، وكاأنه ل يعْباأ بما يجري 

لإخوانه ولأمته. وهذا الأمر يزيد من اإح�شا�ص ال�شاعر 

اإن�شان  لأنه  ذلك  والمعاناة؛  بالغربة  المعا�شر  الإ�شلامي 

هَف الِح�صّ، واعٍ بواقعه وواقع اأمته. »والإنتاج ال�شعري 
ْ
مُر

الإ�شلامي المعا�شر اإنتاج يحكمه الوعي ب�شتى �شوره، 

األَّ  للوجود  وا�شحة  روؤية  عن  ي�شدر  لإنتاج  وكيف 

 .
)52(

يكون واعياً بذاته وبتجربة �شاحبه ومقـ�شديته؟«

الح�شارية  اللحظة  في  الإ�شلامية،  الأمة  اأن  ويُلاحَظ 

المتفاقم،  تعي�ص حالةً من الألم الحادّ والأ�شى  الآنية، 

على  يبعث  وهذا  الموت.  �شبحُ  اأجوائها  على  ويخيِّم 

ال�شاعر  لدى  الحزن  نفَ�ص  و�شيادة  والمعاناة  الغربة 

 )الرجز(
)53(

الإ�شلامي المعا�شر. يقول الأمراني:

لنْ تقْدُري حُزْن

ولنْ تْحتمِلي بَمعْ�سَم هُمُومي

نْ �أ�سْجانٍ دْرُ مَم بعْ�سَم ما يَم�سيقُ عنْهُ �ل�سَّ

يِ قامَم على بُرْكانٍ فعالمَم

يْرَم �لموْتِ يا �إنْ�سانْ
ءَم غَم ْ

ي  ل �سَم

�سْقَم �لمَموْتُ في دِمَم

في بَميْروتَم 

انْ مَّ في عَم

هْر�نَم ، في طَم �لمَموْتُ في كابُولَم

�لمَموْتُ في بَمغْد�دَم

ةَم جْدَم في وَم

في �أ�سْيُوطَم

في تُونُـ�سَم

هْر�نْ في وَم

ل�شتفحال  نظراً  الن�ص؛  على  طاغٍ  الحزن  معجم  اإن 

الإ�شلامية  الأمة  �شدْر  على  يجْثم  �شار  الذي  الموت 

الم�شلمين  تخلُّف  رِ  ع�شْ هــذا،  ع�شرنا  في  جميعِها 

اأن  اإلى  هنا،  ون�شير،  المجالت.  وتقهْقُرهم في مختلِف 

المعا�شر  العربي  ال�شعر  في  وبارزة  عامة  ظاهرة  الحزن 

ة  بحِدَّ المعا�شرين  ال�شعراء  ق�شائد  في  تظهر  اإذ  بعامّة؛ 

ر واقعَ الح�شارة  نتيجةَ تاأثرهم بال�شعر الغربي الذي �شوَّ

)51( الأمراني: ثلاثية الغيب وال�شهادة، المطبعة المركزية، وجدة، ط.1، 1989، �ص �ص 25-24.

)52( عمر الملاحي: تجليات الوعي في الق�شيدة الإ�شلامية المعا�شرة، �ص37.

)53( الأمراني: الزمان الجديد، �ص �ص 130-129.
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الروحي  الجانبَ  لتغْييبها  منها  ونقََم  المادّية،  الغربية 

والُخلـقي؛ ف�شاد فيه جوٌّ من الأحزان والأ�شجان؛ هذا 

المعاناة  اأن ح�شور تجربة  ثانية  من جهة، ونجد من جْهة 

الذي  العامّ  بالواقع  يرتبط  المعا�شر  �شعرنا  في  والحزن 

تعي�شه الأمة الإ�شلامية حالياً.

اأمتنا  لواقع  الأمراني  ح�شن  ال�شاعر  يتاألمَّ  ما  وكثيراً 

تعُدِ الآن قويةً كما كانت، بل  المزُْري. فهذه الأمة لم 

اأ الأعداءُ على 
َّ
ال�شعْف والوَنىَ، وتَجر اأو�شالها  دَبَّ في 

 )الرمل( 
)54(

متها والمعُابَـثة بكِيانها:
ْ
الِم�شا�ص بحُر

ُ �لأرْ�سِ عليْنا تْ �أمَم ةٌ نَمحْنُ تد�عَم �أمَّ

هْ… ـلَم كتَمد�عي �لأكَم

وهذا قا�شم الوزير؛ ال�شاعر اليَمَني الإ�شلامي المعا�شر، 

ويَ�شتغرب  الحا�شر،  الوقت  في  الم�شلمين  حال  ي�شف 

 
)55(

منه، ل �شيما واأنّ القراآن ما يزال بينهم يُتلى:

ــانُ نا �لإيَـم ءُ و�لكِتابُ باأيْدينا ويُعْلي رُوؤو�سَم �أ �أذِلَّ

تِ �لأرْ�سُ لنا و�لبُحُورُ و�لأكْو�نُ رَم �أجِياعٌ ونحْنُ �سُخِّ

لَم �لقُــرْ�آنُ نَمزَّ طايَمانا وفِينا تَم هْلٌ و�لعِلْمُ بعْ�سُ عَم �أو جَم

يْفَم �لُجحُودُ و�لنُّكْر�نُ رْعٌ مِنَم �لله فكَم دْلُ �سَم �أو ظُلْمٌ و�لعَم

لقد اأفْرد ال�شاعر ح�شن الأمراني ديواناً باأكْمله للتعبير 

لمو 
ْ

مُ�ش يعي�شه  الذي  والمحنة  والغربة  المعاناة  واقع  عن 

ا�شي  بيّين مَ�شَّ
ْ
ر �شة ال�شِّ

َ
�شك ب�شبب غطْر

ْ
البو�شنة والهر

الدماء واعتداءاتهم. ويتعلق الأمر بديوان »ج�شر على 

نهر درينا« الذي ي�شم ثلاثَ ع�شْرةَ ق�شيدةً في ت�شوير 

الغتراب النف�شي والحزن الدفين الذي يكتنف كيان 

اء ما تتعر�ص له هذه الأقلية المُ�شلمة 
ّ
الأمراني من جر

على اأر�ص اأوروبا من ت�شْريد وتنكيل وتقتيل… ففي 

وكرامة  عِزٍ  البو�شنة حياة  الم�شلمون في  عا�ص  الما�شي، 

و�شيادة مُدّةً من الزمن. اأما الآنَ فاإنهم يعي�شون هناك 

اأ�شكال  مُختلِف  اإلى  �شون 
َّ
يتعر اإذ  نْـك؛  �شَ حياة 

الذين  غاة  الطُّ ال�شربيين  يد  على  والتقتيل  التعذيب 

مُقارناً  الأمراني  يقول  الهَوادة.  ول  الرحمة  ليعرفون 

ر  فيتح�شَّ وحا�شرهم؛  البو�شنة  م�شلمي  ما�شي  بين 

 
)56(

على الما�شي المُ�شرق، ويتاألم من الحا�شر المتردّي:

)الرمل التام(

ةً..        ءَم ةً لألَم مْــ�سَم يـا قُــروناً خَم

جْر مـا بيْن �لقُـرون حيق �لفَم      كرَم

نْ         ر�ءِ؟ مَم �سْ كِ �لخَم ى �أعْلامَم وَم
نْ طَم مَم

زيـن؟ قِّ �لرَّ ـجَم �لأكْفـانَم للحَم      نَم�سَم

رِينَما( ظامِئاً         د� نَمـهْرُ )دَم قـدْ غَم

ي �لظامِئيــن! وِّ مْ كـانَم يُرَم       ولَمكَم

�ســافيُر �لتي كــانَمتْ هُنا         و�لعَم

حْلَم �لنّاظِريـن وْ�سِ وكَم ةَم �لرَّ                                  زِينَم

ـها         مُــو� �أعْ�سا�سَم دَّ ذبَّحُـوها.. هَم

رُو� �ألْحانَمها بيْنَم �للُّحُــون         �سادَم

ذّبـو�        بايَما، عَم تَمـــكو� �سِتْرَم �ل�سَّ هَم

تِيـن                    كلَّ �سيْخٍ.. قطعُـو� كُـلَّ وَم

ـــاتِهِمْ         قو� �لأطْفـالَم مِنْ �أمَّ رَم �سَم

دوهُمْ.. يـا لَمظُلْمَم �لظّالِميِـن ـرَّ       �سَم

بُـــو�         لَم .. �سَم لُــو� كُـلَّ �أبِيٍّ قتَّ

�يِيفُـو بَمنِيـكِ �لمهُْتَمــدِين رَم         يا �سَم

الحا�شر(.   ≠ )الما�شي  ثنائية  حول  كلُّه  الن�ص  يدور 

الأفُول  اأما الحا�شر فهو زمن  قويًا،  زاهراً  فالما�شي كان 

يتعر�شون  البو�شنيين  الم�شلمين  نجد  وهكذا  والفتور. 

فري�شة  اأبناوؤهم  ويقع  والت�شريد،  والتغريب  القتل  اإلى 

عنا�شر  بع�صَ  ــراني  الأم اأ�شرك  وقد  الغت�شاب. 

ل من  الطبيعة لت�شوير هذه المعاناة، وتج�شيد هذا التبدُّ

لْب؛ بحيث كان  الما�شي/ الإيجاب اإلى الحا�شر/ ال�شَّ

)54( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص48.

)55( محمد اأبو بكر حميد: ال�شورة والت�شور في �شعر قا�شم الوزير – درا�شة تحليلية، مجلة »الأدب الإ�شلامي«، ع.22، مج.6، 1420هـ، �ص54.

)56( الأمراني: ج�شر على نهر درينا، �ص 26-24.
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 فيما م�شى متدفقًا بالماء، اأما الآن فقد 
)57(

نهر )درينا( 

الثنائية  نو�شح  اأن  ويمكن  �شحيحاً...  ظامئاً  ا�شتحال 

المذكورة اآنفاً بالر�شم الآتي: 

             ال�شمو       الهبوط 

           ال�شعادة           ≠     المعاناة     

          الإيجاب                   ال�شلب

فقد مثلنا للما�شي ب�شهم متَّجهٍ نحو اأعلى للتدليل على 

اإ�شراقه و�شُمُوّه، على حين و�شعْنا باإزاء الحا�شر �شهْماً 

متجها نحو اأ�شفل للتدليل على هُبوطه وانحطاطه. واإذا 

الحا�شر،  فاإن  للما�شي،  ا�شتمراراً  عادةً،  الحا�شر،  كان 

في هذه الحال، ل يبدو ا�شتمراراً للما�شي؛ بل اإن ثمة 

لها بخط متقطع غير  مثلنا  بينهما، لذلك  بارزة  قطيعة 

متَّ�شل.

في  الم�شلمة  للاأقلية  يقع  ما  حِيال  الأمراني  يملك  ول 

البكاء  اإل  والتقتيل  التعذيب  �شنوف  من  البو�شنة 

)58(

والتجلد:

ــحى          اأةٌ �سمْ�سُ �ل�سُّ مْرةٌ مُطْفَم جَم

ــزينِ ـاءُ حَم           وفُـوؤ�دُ �لليْـل بَمكَّ

ـنْ          بْح، فمَم جُنَّتِ �لأرْ�سُ مِنَم �لذَّ

�سِّ �لُجنــونِ؟ ةَم مِنْ مَم قيَم مْلِكُ �لرُّ
َم
                   

لًا          نْـ�سَم يا دُموعَم �لأرْ�سِ كُون مَم

ـــدورِ �لمعُْتَمدينْ           يتلَمظّى في �سُ

ـةٌ          مَّ ر�ييفُــو جِر�حِـي جَم يا �سَم

كْتــومُ �لأنيـنِ لْـبِ مَم       ونِد�ءُ �لقَم

رً�          حى خِنْجَم طِباري فِيكِ �أ�سْ و��سْ

فين ـثُ �لـدّ�ءَم �لدَّ لهيــبٍ يَمبْعَم       كَم

ةٌ:          �سْــاألــةٌ و�حِـدَم �إنّـهـا مَم

!                   �أنْ نكـونَم �لآنَم �أو �أنْ ل نَمكـونَم

للكاتب  �شهيرة  قولة  اإلى  الأخير  البيت  عَجُزُ  ي�شير 

)1564-1616م(،  �شك�شبير  وليام  الإنجليزي 

 To be or not to be. That's the« وهي: 

question«، ومعناها بالعربية: » نكون اأو ل نكون. 
فهذا هو الإ�شْـكال«. وهذا يوؤكد مدى انفتاح الأمراني 

على  اقت�شاره  وعدم  والعالمي،  الإن�شاني  الأدب  على 

الن�ص  ويبدو من خلال  والإ�شلامي.  العربي  التراث 

العميق  النف�شي  حزنه  ي�شوّر  ــراني  الأم اأن  اأعــلاه 

والنطلاق  التغيير  اإلى  ويدعو  المتزايدة،  ومعاناته 

اأو  القتبا�ص  خلال  من  وذلك  اأحْ�شن؛  اأفُق  نحو 

التنا�صّ الوارد في البيت الأخير. يقول المرحوم نجيب 

نحَيب  اأدبَ  لي�ص  الإ�شلامي  الأدب  »اإن  الكيلاني: 

وبكاء وتعبُّد للاألم، لكنه ت�شوير لهذا الأ�شى النف�شي، 

على  والثورة  والتطهر  المعاناة  بمعاني  يرتبط  وت�شوير 

اإلى  وانطلاق  تحري�ص  نقطة  والمعاناة،  العذاب  اأ�شباب 

.
)59(

اآفاق الن�شراح والبت�شام وال�شعادة«

نَظَمَها  التي  »ال�شلب«  ق�شيدته  في  الأمراني  ويقول 

البو�شنة  لمو 
ْ

مُ�ش يعي�شها  التي  القاتمة  المحنة  ف  لو�شْ

 )الرمل(
)60(

اآء:
َ
البُـر

رُون حا�سَم

رُون. �أنا ل �أدري لِمَماذ� حا�سَم

ولماذ� �عْتقلُون

لَمبُون ولِماذ� فَموْق هذ� �لِج�سْرِ ظلماً �سَم

بُو� �أخْتي حِيَمالي �أنا ل �أدْري لِماذ� �غْتَم�سَم

اري يا لَمعَم

اري يا لَمذُليِّ و�نْكِ�سَم

ي و�قتادُو�ْ �أبي للِاعْتِقالِ بو� �أمِّ ذَّ ولِماذ� عَم

لا�سِلْ. ا بال�سَّ دُونَم �أنا ل �أدْري لِماذ� قيَّ

الحا�شرالما�شـي

)57( نهر يوجد في جمهورية البو�شنة والهر�شك.

)58( الأمراني: ج�شر على نهر درينا، �ص �ص 27-26.

)59( نجيب الكيلاني: الإ�شلامية والمذاهب الأدبية، موؤ�ش�شة الر�شالة، ط 1987، �ص73.

)60( الأمراني: ج�شر على نهر درينا، �ص �ص 29-28.
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الح�شار  ب�شبب  والنك�شار  الذل  حياة  يحْيون  فهوؤلء 

وتتعر�ص  والقتل.  والتعذيب  والقمع  والعتقال 

اإلى الغت�شاب والعتداء على  الم�شلمين هناك  بنات 

اأن  في  �شك  ول  ـرِ�شَة.  ال�شَّ ال�شربية«  »الذئاب  يد 

لأبناء  يجري  ما  با�شتمرارٍ  يُعاين  الذي   – الأمراني 

)البو�شنة(  الأوربي  الركن  هذا  في  الإ�شلامية  الأمة 

نف�شَه، في كثير  يجد   - والقتل  التعذيب  من �شروب 

اإلى الغتراب وال�شعور بالحزن  من الأحايين، مدفوعاً 

والمعاناة.

غم من كل الِمحَن  التي يُلاقيها هوؤلء الم�شلمون، 
ُّ
وبالر

الوطن  عن  دفاعاً  والجهاد  ال�شمود  على  وا 
ّ
اأ�شر فاإنهم 

اليومَ  اإذ �شاروا  فهم،  يُنْ�شِ الزمان لم  �ص. ولكن 
ْ
والعِر

 )الرمل(
)61(

غرباء اأذلّء:

نْ مْجدِ  نِ �لأرْ�س، عن �لعِرْ�سِ، وعَم عْنا عَم نحْنُ د�فَم

طنْ �لوَم

باءْ؟ رْنا غُرَم وْمَم �سِ فلِماذ� �ليَم

بَماءْ؟ رْنا كالوَم وْمَم �سِ ولِماذ� �ليَم

ول يميز ال�شربيون بين الذكر الأنثى، ول بين ال�شغير 

الم�شلمين  لإبادة  رو�شاً  �شَ حرباً  ي�شنون  بل  والكبير. 

بو�شنية  اأمٍّ  ل�شان  على  الأمراني  يقول  اإبادة جماعية. 

العُتاة  ال�شربيون  ذبحه  الذي  �شغيَرها  تبكي  ثكْلى 

بين يديها دون اأن يرتكب ما يُوجب مثل هذا العقاب 

)الكامل(
 )62(

القا�شي:

بيبْ لدِي �لحَم وَم

كْتَم بَمعْدُ نَمعْتَم و�أنتَم ما �أدْرَم ماذ� �سَم

�سِنَّ �لفِطامْ؟

ماذ� �أتَميْتَم مِنَم �لذنُوبْ؟

بو�  و�غْتَم�سَم  ، يْبَم �لجَم و�  قُّ �سَم  ، يَّ ــدَم يَم بينَم  ذبَمحُوكَم 

مي.. دَم

نَمع �لعُتاةْ؟ �أبُنَميَّ ما �سَم

رَّ مِنَم �لذئَمابِ �لجائِعاتْ!
كانو� �أ�سَم

تْ يد�كْ؟  نعَم �أبُنَميَّ ما �سَم

يعتزّ  م�شلم  اأنه  هو  ذلك  في  والأخير  الأول  وال�شبب 

)63(

بعقيدته وانتمائه:

: مُ�سْـلِمْ! نْبُ؟ ل ذنْبٌ �سِوى �أنْ قِيلَم و�لذَّ

وقد يقول قائل: هل تدفع المحن الم�شلم البو�شني اإلى 

التخلي عن الدين الإ�شلامي والكف عن ن�شر دعوته، 

ما دام هذا الأمر هو ال�شبب المبا�شر في كل ما يتعر�ص 

والت�شييق؟  المعاناة  اأ�شكال  من  الم�شلمون  هوؤلء  اإليه 

الم�شلم  البو�شني  هذا  ل�شان  على  ياأتينا  والجــواب 

)64(

:
ِّ

الأبي

ـتي  قيقَم �أنا مُ�سْلمٌ وحَم

�إلى  �لأنْبِـياءِ  وْتُ  �سَم هُ  لاَّ جَم �لذي  �لنُّورَم  �أحْمِلَم  �أنْ 

�لوُجُودْ

ويعقِد الأمراني رباطاً بين مَ�شيري الأندل�ص و�شراييفو 

لت�شابُههما في المحن. فلم تعد الأندل�ص وحيدة،  نظراً 

البو�شنة.  دٌ في  هذا مج�شَّ ع�شرنا  تواأمٌ في  لها  ظهر  بل 

اأفلَ  بعدما  ة 
َّ
المرُ الذكريات  عِداد  في  معاً  اأ�شبحتا  فقد 

 
)65(

نجمُ الم�شلمين في كلٍّ منهما:

لاماَم ل�سٍ �سَم يا �أرْ�سَم �أنْدَم

لاماَم ى، �سَم ةَم �لذكْرَم مْرَم كِ جَم حْدَم ما عُدْتِ وَم

… ةَم و�لِختاماَم حِيَّ ر�ييفُو تُبادِلُكِ �لتَّ ذي �سَم هَم

… لاماَم يا �أرْ�سَم �أنْدل�سٍ �سَم

)61( نف�شــه، �ص29.

)62( نفــ�شه، �ص45

)63( نفــ�شه، �ص47.

)64( نف�شــه، �ص50.

)65( نف�شــه، �ص52.
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لم  حيث  النور؛  �شُعلة  تنبَج�صُ  الواقع  حُلكة  ومن 

نراهم  بل  القاتم،  للو�شع  البو�شنة  م�شلمو  ي�شت�شلم 

لعتقادهم  التفاوؤل؛  وم�شعل  ال�شمود  راية  يحملون 

�ص،  والتوجُّ والمعاناة  الغربة  ليل  طال  مهما  باأنه  الجازم 

اأبو  يقول  مَحالة.  ل  والعِزّة  الحرية  فجْر  �شياأتي  فاإنه 

القا�شم ال�شابي )1909-1934م( في ق�شيدته »اإرادة 

 )المتقارب التام(
)66(

الحـياة«:

لي           ول بُدَّ للّيْل �أنْ يَمنْجَم

�سِرْ                                               ول بُدَّ للقيْد �أنْ يَمنْكَم

ال�شعادة.  �شتعقبها  اأمَدُها،  طال  مهما  فالمحنة،  اإذن، 

الأ�شباب؛  رُكوب  اإلى  الإن�شان  يبادر  اأن  يجب  ولكن 

 
ٌ
فال�شماء ل تمطر ذهباً ول فِ�شة كما يُقال. والتفاوؤل اأمْر

وهو  عروي  اإقبال  محمد  يقول  الإ�شلام.  في  مطلوب 

الأديب  عند  التفاوؤل  ة  ـي�شَ خَ�شِ عن  الحديث  ب�شدد 

خا�شية  ت�شكل  الجتماعي  الم�شتوى  »على  الم�شلم: 

اآيات  عليهم  تذرها  للم�شلمين  روحية  �شحْنة  التفاوؤل 

ه الم�شطفى… الله واأحاديث نبيِّ

)67(

راً«
ْ

رِ يُ�ش
ْ

راً، اإنَّ مَعَ العُ�ش
ْ

رِ يُ�ش
ْ

»اإنَّ مَعَ العُ�ش

)68(

يْنِ«
َ
ر

ْ
 يُ�ش

ٌ
ر

ْ
»لنْ يَغْلِبَ عُ�ش

يُدرك  و�شلم  عليه  الله  �شلى  الر�شول  ل�شيرة  ل  والمتاأمَّ

هذه الحقيقة، حيث خَوّل التفاوؤل له ولأ�شحابه فر�شة 

الأذى  �شنوف  جميع  على  وال�شتعلاء  التحدي 

)69(

والألم…«

الذين  �شراييفو  اأطفال  ل�شان  على  الأمــراني  يقول 

بالتفاوؤل والأمل  مُت�شلِّحين  األّحوا في الجهاد والتحدي 

 
)70(

والأحْزان: الح�شار  ليلُ  طال  مهما  مُ�شْرق  بغَدٍ 

)الرمل(

طالَم  و�إنْ  �لأرْ�ــسِ  في  �لإ�سْلامِ  ر�يَمةَم  نُعْلي  وْفَم  �سَم

ارْ �لِح�سَم

هْ �سارَم بْني للحَم نَم و�سَم

هْ نارَم هاهُنا �ألْفَم مَم

هْ… نارَم ومَم

هْ ر�ييفُو �لمَمجيدَم يا �سَم

هْ هيدَم ر�ييفُو �ل�سَّ يا �سَم

�ياتُ �لِجهادْ عَم رَم  باأنْ تُرْفَم
ُ
�أذِنَم �لله

هْ قيدَم نحْنُ �أطْفالُكِ، حُرّ��سُ �لعَم

لنْ يَمطولَم �لنْتِظارْ!

لن يَمطُول �لنتِظارْ!

نف�شية  في  تركت  اأخرى  مِحنٌ  تلوح  ال�شام  بلاد  ومن 

الغربة  مَ�شايِقِ  اإلى  به  فدفعت  وا�شحاً،  اأثراً  الأمراني 

 )المتدارك(   
)71(

واإلى الإح�شا�ص بالألم والمعاناة. يقول:

.. فْتُكَم رَم بْتُ يوْمَم عَم رَّ  �إنِّ تغَم
)72(

رو�نٌ �آهٍ مَم

هْ �سَّ كانَمتْ جِر�حُكَم غَم

هْ زينٍ يُفارِقُ �أرْ�سَم قلٍ حَم فورِ حَم وكنْتَم كعُ�سْ

هْ؟ هُ يَمنْدُبُ بَمعْ�سَم نْ للمُهاجِرِ بَمعْ�سُ فمَم

اأن الأمراني  من خلال النماذج الم�شتعْر�شة، تبينَّ لنا 

كثير  في  والمعاناة  بالغتراب  ال�شعور  عليه  ي�شتحوذ 

الإ�شلامية،  الأمة  جُروح  لتفاقم  نظراً  الأحيان،  من 

وتوالي محنها في الوقت الحا�شر. وقد وقفنا عند معاناة 

الم�شلمين في البو�شنة وال�شام فقط ل�شيق المجال، واإل 

ف معاناة الم�شلمين  فاإن الأمراني نظم �شعراً كثيراً في و�شْ

في فِل�شطين وغيرها من مناطق العالم الإ�شلامي.

)66( اأبو القا�شم ال�شابي: الأعـــمال الكاملة، الدار التون�شية للن�شـر، ط 1984، 236/1.

)67( �شورة ال�شرح، الآيتان 6-5.

)68( رواه ابنُ جرير.

)69( محمد اإقبال عروي: جمالية الأدب الإ�شلامي، المكتبة ال�شلفية، الدار البي�شاء، ط.1، 1986، �ص57.

)70( الأمراني: ج�شر على نهر درينا، �ص �ص60-59.

)71( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص68.

)72( هو مروان حديد؛ اأحدُ �شهداء »حَـــمَاة« ال�شورية.

الاغتراب في شعر حسن الأمرانيأدب وفنون: نقـــــــــــــــد
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ف الأمراني على ما اآل اإليه الم�شلمون في  وكثيراً ما تاأ�شَّ

مه  الع�شر الراهن من تخلف وذِلة، واأعلن ، بالمقابل، تبَُّ

�شبيلَ  الماآل،  واختار، في  عليه.  وثورته  الواقع  هذا  من 

ق الن�شر المن�شود.  التحدي وال�شلاة وال�شب حتى تحقُّ

 )المتقارب(
)73(

يقول:

و�رِ�سِ لَم كُلُّ �لفَم جَّ ترَم

رْ يْ�سَم �لُحفَم �أ �لنّا�سُ عَم مْرَم و��سْتَم

لِّي اأ�سَم ولكِنَّني �سَم

ابِقُ ظِلّي وْفَم �أ�سَم �سَم
ولَم

ريقُ و�إنْ طالَم هذ� �لطَّ

�دِي وَم ى جَم و�أنْ�سَم

وخالَمطَم ز�دِي

فرْ مِي وغُبار �ل�سَّ دَم

: �أيّامٌ تمْ�سي فاإنْ قيلَم

ةٌ رْبُكَم هذ� فَملاَم ودَم

بَْم لي �ساحِباً  �أقولُ: �ساأتَّخِذ �ل�سَّ

ةْ لاَم و�ل�سَّ

رْ ني �لمَموْعِدُ �لمنُْـتظَم �إلى �أنْ يُطالِعَم

بناءً على ما قيل بخُ�شو�ص تجربة الغتراب لدى �شاعرنا 

الأمراني، يمكن اأن ن�شجل الملاحظات وال�شتنتاجات 

الآتية:

�شعر  في  مهماً  حيّزاً  والمعاناة  الغربة  مو�شوع  ي�شغَل   -

ح�شن الأمراني؛ لأن الرجل عانى ، فعلًا، الغتراب 

اإنْ على الم�شتوى الفردي اأو الجماعي، وما يزال يعاينه، 

 
)74(

يقول: قائمة.  اأ�شبابُه  دامت  ما  كذلك  و�شيظل 

)الرجز(

دً� كاأنَّ رِحْلَمتي لكِنَّني ما زِلْتُ مُبْعَم

ليْ�سَم لها نِهايَمهْ

الأمراني  يلجاأ  �شَوْرَتها،  وا�شتداد  الغربة  ا�شتمرار  ومع 

 )الكامل(
)75(

اإلى الت�شلُّح بما يلزم لمقاومتها. يقول:

دً� رُّ
ةً وتَم�سَم لكِنَّ لي في كُلِّ عامٍ رِحْلَم

اقِ �بُ �أوْدِيَمةٍ و�آفَم وَّ وكاأنَّني جَم

ولي في كُلِّ عامٍ غُرْبَمةٌ،

يْفي مُتاأبِّطاً �سَم

فِّي!! لى كَم مِي عَم ودَم

ق�شيد  في  للانتباه  لفتة  ب�شورة  الحزن  ثيمة  تح�شر   -

الأمراني. ول عجب في ذلك؛ فواقع وطنه واأمته قاتم 

ب، ول يبعث على 
ُّ
ومتدهْور، يبعث على ال�شجن والتغر

الن�شراح والفرح. وبجانب هذه المو�شوعة، يبز معجم 

عنده  والموت  الأمراني.  ق�شائد  من  عديدٍ  في  الموت 

ان�شجاماً  وذلك  وبداية؛  نَماء  هو  بل  ونهاية،  فناء  لي�ص 

 
)76(

يقول: للموت.  ال�شليم  الإ�شلامي  الت�شور  مع 

)الكامل(

هْ وفي �لمَموْت �لوِلدَم

لقد »كان من الطبيعي اأن توؤثر الغربة على بنية الق�شيدة، 

حادثاً  كانت  واإنما  عار�شاً،  حادثاً  تكن  لم  لأنها  ذلك 

. ومن هذا المنُطلَق، فاإننا 
)77(

مُوجِعاً في كثير من الأحيان«

مة في هذا البحث ح�شور هذا  نلم�ص في الأ�شعار المقدَّ

التاأثير. فمو�شوع الغربة والمعاناة ترك ب�شمات وا�شحة 

في الجانب ال�شكلي الفني للق�شيدة الأمرانية؛ ويظهر 

ذلك، بالأ�شا�ص، في الأوزان ال�شعرية المخُتارة، وطبيعة 

الأمراني  اأن  والملاحَظ  التعبير.  في  بها  ل  المتو�شَّ اللغة 

ا�شتيعاب  على  القادرة  البُحور  ا�شتعمال  من  يُكثر 

ر 
ْ

الكَ�ش ويَ�شتخدم  والكامل،  مَل 
َّ
كالر الرقيقة  الم�شاعر 

النك�شار  حال  لت�شوير  الأنْ�شب  لأنه  بارزة؛  ب�شورة 

والمعاناة والغربة، كما اأنه ي�شتعمل لغة وا�شحة، جميلة 

ر�شالةَ  واإبْلاغِه  القارئ،  مع  ل  التوا�شُ لتحقيق  وقوية؛ 

النّ�ص… اإلخ.

)73( الأمراني: اأ�شجان النيل الأزرق، مطبعة الأحمدية للن�شر، البي�شاء، ط.1، 1998، بدون �شفحة.

)74( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص64.

)75( الأمراني: الزمان الجديد، �ص170.

)76( الأمراني: الق�شائد ال�شبع، �ص26.

)77( عبده بدوي: الغربة المـكانية في ال�شعر العربي، عالم الفكر، ع.1، مج.15، ربيـع 1984، �ص34.

أدب وفنون: نقـــــــــــــــد الاغتراب في شعر حسن الأمراني
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الرواية المغربية خلال �شنوات الت�شعين من 

ظهور  اأبرزها  تحولت،  عدة  الما�شي  القرن 

نمط جديد من الكتابة الروائية، هو نمط الرواية التراثية، 

مقدمتهم  الكتاب، في  من  اأيدي جماعة  على  وذلك 

�شالم حمي�ص من خلال مجموعة من الروايات، منها: 

 ،)1997( و«العلامة«   ،)1993( الحكم«  »مجنون 

اأبي  »جــارات  رواياته:  خلال  من  التوفيق  واأحمد 

 ،)1998( وقمر«  حناء  و«�شجرة   ،)1997( مو�شى« 

و«ال�شيل« )1999(.

وهذا ل يعني اأن الأدب المغربي لم يعرف هذا النمط 

الرواية  قدم  قديم  النمط  فهذا  قبل،  من  الرواية  من 

المغربية، وتزامن ظهوره مع ظهور هذه الرواية. وتكفي 

الهادي  لعبد  غرناطة«  »وزير  رواية  اإلى  هنا  الإ�شارة 

الق�شيرة  التاريخية  الروايات  واإلى   ،)1950( بوطالب 

التي كتبها عبد العزيز بن عبد الله، والتي جمعها تحت 

عنوان »�شقراء الريف« )1973(.

الروايـة المغربيـة والتـراث:

مـة« ل�سـالم حميـ�ش اأنموذجـا
َّا

»العل

علـي صدّيقـي*

التراثية ظهرت في  المغربية  الرواية  اأن  بالذكر  والجدير 

�شياق محاولة الروائيين المغاربة تاأ�شيل الرواية المغربية، 

 التقليد والتجريب اللتين طبعتا الرواية 
ْ

وتجاوز مرحلتي

المغربية ردحا غير ي�شير من الزمن، وتجاوز الماأزق الذي 

من  بالتحرر  وذلك  الحداثية،  الرواية  اإليه  و�شلت 

خا�شة  اأ�شاليب  وابتكار  الغربية،  ال�شردية  الأ�شكال 

ا�شتنادا  والم�شامين،  التعبير،  واأ�شكال  البناء،  في 

اأحمد  يقول  التراثية.  العربية  الحكائية  الأنماط  اإلى 

 على النغرا�ص 
)2(

اليبوري: »يقوم هذا التجاه الروائي

في التراث العربي وال�شعبي بمختلف تجلياتهما، وعلى 

يعني،  اإنه  الحديثة.  ال�شرد  لطرائق  انتقائي  توظيف 

الكتاب  بع�ص  لدى  مزدوج  وعي  امتلاك  نظرنا،  في 

المغاربة: وعي بالماأزق الذي و�شلت اإليه تجربة الحداثة 

في اإطارها الغربي في مجال الإنتاج الروائي )الغمو�ص، 

يفتحه  الذي  بالأفق  ووعي  التعقيد(،  ال�شتلاب، 

التراث الكلا�شيكي والتراث ال�شردي ال�شعبي على 

مختلف م�شتويات البناء والتركيب، في اإطار المحافظة 

.
)3(

على خ�شائ�ص الذائقة الجمالية المتوارثة«

شَهِدَت

)1(

*باحث من المغرب.  

)1( �شدرت الرواية في طبعتها الأولى عام 1997 عن دار الآداب ببيروت.

)2( يق�شد اتجاه »الحداثة التراثية«.

)3( اأحمد اليبوري: الكتابة الروائية في المغرب، البنية والدللة، �شركة الن�شر والتوزيع المدار�ص، الدار البي�شاء، ط1، 1427ه/2006م، �ص20-19.

أدب وفنون: نقـــــــــــــــد
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المغربية،  الرواية  في  التراث  ح�شور  اأ�شكال  وتتعدد 

وتختلف مظاهره وم�شتوياته، غير اأنه يمكن ح�شر هذه 

الأ�شكال والمظاهر في ثلاثة، هي:

بها  ويق�شد  العربي:  ــتراث  ال م�شامين  -توظيف 

الن�شو�ص التراثية، والوقائع وال�شخ�شيات التاريخية.

وتقنياتها:  العربية  التراثية  الكتابة  اأ�شكال  -توظيف 

ويتعلق الأمر بطريقة بناء م�شامين التراث، وبالتقنيات 

التي كانت م�شتخدمة في الن�ص النثري التراثي عامة 

وال�شردي خا�شة.

- توظيف معجم التراث ولغته: اأي ا�شتدعاء الألفاظ 

والم�شطلحات التراثية ذات الحمولة الدينية اأو الح�شارية 

اأو ال�شيا�شية اأو الفل�شفية اأو العلمية اأو غيرها، وا�شتخدام 

لغة تحاكي لغة التراث من حيث اللفظ والتركيب.

اأولا: رواية العلمة وم�سكلة التجني�ش

اإن اأول م�شكلة تواجه قارئ رواية »العلامة« هي م�شكلة 

اأن  على  �شراحة  ن�ص  موؤلفها  اأن  �شحيح  التجني�ص؛ 

عمله رواية، اإل اأن ال�شوؤال الذي يطرح هو: ما نوع هذه 

الرواية؟ اأهي رواية فل�شفية؟ اأم هي رواية تاريخية؟

واإلى جانب هذين ال�شوؤالين، ثمة �شوؤال ثالث يفر�ص 

ولكتابه  عامة،  حمي�ص  لأعمال  قارئ  كل  على  نف�شه 

وهو:  خا�شة،   
)4(

التاريخ« فل�شفة  �شوء  في  »الخلدونية 

هل يمكن عدّ هذا العمل – اأعني العلامة - كتابا في 

فل�شفة التاريخ عند ابن خلدون، يندرج �شمن م�شروع 

خلدون  ابن  وعند  عامة  التاريخ  فل�شفة  عن  لحمي�ص 

اأن  هو  ال�شوؤال  هذا  نطرح  يجعلنا  والــذي  خا�شة؟ 

الموؤلف يحيل اإلى هذا العمل في كتابه المذكور، قائلا، 

الدول:  ن�شاأة  في  الع�شبية  دور  عن  حديثه  �شياق  في 

اأن  ذلك،  اإلى  اأ�شف   
)5(

العلامة(«! روايتنا  »)راجع 

بع�ص الن�شو�ص التي وردت في هذا البحث الأكاديمي 

قد وردت في الرواية اأي�شا، من ذلك - مثلا - المبحث 

باأ�شباب  الخا�ص  والمبحث   ،
)6(

الطاعون بنازلة  الخا�ص 

.
)7(

انت�شار المذهب المالكي في المغرب

ولي�ص غر�شنا في هذا المقال ا�شتعرا�ص مواقف هوؤلء 

فل�شفية  الرواية  اأن  اإلى  ذهبوا  ممن  النقاد  من  واأولئك 

طبيعة  تحديد  الإ�شهام في  هو  غر�شنا  واإنما  تاريخية،  اأو 

المغربي  الناقد  موقف  باإيراد  �شنكتفي  لذلك  الرواية، 

اأن  ي�شلح  لأنه  معا،  للموقفين  المعار�ص  بنحدو  ر�شيد 

نتخذه منطلقا لنبني عليه موقفنا.

لقد رف�ص بنحدو اعتبار رواية »العلامة« رواية فل�شفية، 

»العلامة«  لرواية  اأول«  فهم  »�شوء  بمثابة  ذلك  معتبا 

خا�شة، ولروايات حمي�ص عامة. يقول: »تنماز الرواية 

الإبانة  في  يلحف  �شريح  لخطاب  بت�شمنها  الفل�شفية 

�شخ�شيات  بوا�شطة  لعقيدة  الدعاية  اأو  فكرة  عن 

مت�شارعة بال�شرورة... والحال اأن روايات حمي�ص براء 

كل الباءة من هذه التهمة ال�شنيعة، تهمة الفل�شفوية 

والأطروحوية، ف�شواء في »مجنون الحكم« اأو في »محن 

الفتى زين �شامة« اأو في »العلامة«... فاإن الغاية المراهن 

عليها... لي�شت اإطلاقا هي »التب�شير« بفل�شفة اأو الدفاع 

واإنما هي  اأو الإقناع بموقف،  اإ�شهار نظرية  اأو  عن ق�شية 

.
)8(

التاأمل في واقع الحال العربي«

)4( دار الطليعة، بيروت، ط1، 1998.

)5( الخلدونية في �شوء فل�شفة التاريخ، �ص91.

وما يليها. )6( ورد هذا المبحث في �ص62 وما بعدها من الكتاب. اأما في الرواية فقد تحدث عن الطاعون في �ص81 

)7( انظر: �ص85 - 86 من الكتاب، و�ص70 - 71 من الرواية.

)8( ر�شيد بنحدو: »في �شوء تدبير بن�شالم حمي�ص«، في كتاب: الرواية العربية في نهاية القرن، روؤى وم�شارات، اأعمال ندوة �شتنب 2003، من�شورات وزارة الثقافة، مطبعة دار 

المناهل، 2006، �ص131.
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روايتا  له  تعر�شت  الذي  الثاني«  الفهم  »�شوء  اأما 

بنحدو،  نظر  في  خا�شة،  و«العلامة«  الحكم«  »مجنون 

– �شمن الروايات  – من قبل النقاد  فهو ت�شنيفهما 

التاريخية. وهذا ما يرف�شه الناقد. يقول: »لقد ا�شتدعى 

انتباهي اأن بع�ص النقاد الذين اهتموا بـ»مجنون الحكم« 

وبـ»العلامة« تخ�شي�شا، انطلقوا من موقف م�شبق، وهو 

تحيل  منهما  كلا  اأن  بحجة  تاريخيتان  روايتان  اأنهما 

عا�شت  حقيقية  �شخ�شية  على  والت�شمية  بالت�شريح 

– الإ�شلامي...  العربي  التاريخ  من  ما�شية  فترة  في 

اإن روايات حمي�ص لي�ص لها من التاريخ �شوى ظاهره 

هو مح�ص  من حيث  التاريخ  ت�شتح�شر  فهي  الخادع. 

مكون حكائي، اأي باعتباره منطلقا للتخييل ومو�شوعا 

باعتباره بديلا منهما... ف�شلة  الروائيين، ل  للتحريف 

بل  ا�شتن�شاخية،  لي�شت  بالتاريخ  حمي�ص  روايــات 

اإنتاجية، فهي ل تتعلق بالتاريخ لتعيد قول ما قاله، بل 

.
)9(

لتقول ما لم يقله«

حمي�ص  عند  الروائية  الكتابة  اأن  اإلى  بنحدو  وخل�ص 

»و�شل  اأولهما،  متكاملتين:  ل�شتراتيجيتيْن  تخ�شع 

التاريخ  ت�شتعيد  رواياته  اإن  اإذ  بالما�شي«؛  الحا�شر 

)الما�شي( لتاأمل الواقع المعا�شر )الحا�شر(، وهي بذلك 

»تحقيق  وثانيتهما،  والما�شي.  الحا�شر  بين  ج�شرا  تقيم 

ال�شرد  تقنيات  في  التقليدي  مع  تقطع  ن�شية  حداثة 

وطرائق الت�شخي�ص في الرواية المغربية والعربية ال�شائدة. 

اإن رهان روايات حمي�ص... هو التجريب. لكن اإذا كان 

بع�ص الروائيين قد اختاروا التجريب انطلاقا من الآخر 

حمي�ص  فاإن  الغربية،  الرواية  في  ممثلا  الآخر،  بوا�شطة 

الذات،  وبوا�شطة  الذات  من  انطلاقا  التجريب  اختار 

.
)10(

ممثلة في التاريخ العربيين الإ�شلاميين«

التمييز  اإلى  يقودنا  موقف  وهو  بنحدو،  موقف  هو  هذا 

 ،
)11(

بين الرواية التاريخية والرواية التي توظف التاريخ

وبين الرواية الفل�شفية والرواية التي توظف الفل�شفة.

اإن لفظة »التاريخية« في الرواية التاريخية �شفة للرواية، 

تحدد معالمها و�شماتها، وهذا يعني فر�ص التاريخ هيمنته 

على الرواية وطبعها بطابعه، وفقدان الرواية خ�شائ�شها 

الأحداث  م�شتوى  على  التاريخ  خ�شائ�ص  ل�شالح 

)اأحداث واقعية تاريخية يفتر�ص اأنها حقيقية(، وعلى 

بعد  ذات  �شطحية  )�شخ�شيات  ال�شخ�شيات  م�شتوى 

واحد(، وعلى م�شتوى طريقة ال�شرد )مراعاة الت�شل�شل 

ت�شاعدي(.  خط  في  ت�شير  التي  للاأحداث  الزمني 

التاريخ  ت�شتعيد  التاريخية  الرواية  اأن  اإلى ذلك  اأ�شف 

وت�شتنطقه ق�شد تمجيده في الغالب، ووظيفتها تعليمية 

بالأ�شا�ص، اإلى جانب وظيفة ت�شلية القراء واإمتاعهم.

 ،
)12(

اأما الرواية التي توظف التاريخ فهي توؤول التاريخ

وتخ�شعه لهيمنتها، وتطبعه بطابعها، حيث تقدمه بطريقة 

جديدة تحتفظ فيها الرواية بخ�شائ�شها و�شماتها، فتبدو 

ت�شير في  واأحداثها ل  فيها مركبة ومعقدة،  ال�شخ�شية 

خط ت�شاعدي، بل تقوم اأ�شا�شا على التخييل، حيث 

حذفها  اأو  الأحداث  بع�ص  اإ�شافة  اإلى  الروائي  يعمد 

التاريخ  اأحداث  يتخذ  اأنه  اأي  تاأخيرها؛  اأو  تقديمها  اأو 

ال�شرد  لمتطلبات  يخ�شعها  اأن  بعد  لل�شرد  مو�شوعا 

التي  الرواية  اأن  ذلك  اإلى  اأ�شف  وتقنياته.  الروائي 

توظف التاريخ اإنما تحاول من خلال قراءة الما�شي قراءة 

نقدية م�شاءلة الحا�شر ونقده.

وما قلناه عن الفرق بين الرواية التاريخية والرواية التي 

)9( المرجع ال�شابق، �ص134-132.

)10( المرجع ال�شابق، �ص136-135.

بدم�شق،  العرب  الكتاب  اتحاد  المعا�شرة،  العربية  الرواية  التراث في  توظيف  وتار:  ريا�ص  الناقد محمد  درا�شة  من  بنحدو،  اإلى جانب  بينهما،  الفرق  اأفدنا في تحديد   )11(

.2002

)12( العبارة مقتب�شة من عنوان كتاب في�شل دراج: الرواية وتاأويل التاريخ، نظرية الرواية والرواية العربية، المركز الثقافي العربي، الدار البي�شاء/بيروت، ط1، 2004.
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الرواية  بين  الفرق  عن  نقوله  اأن  يمكن  التاريخ  توظف 

تلقين  وتحاول  معينة،  لأطروحة  تروج  التي  الفل�شفية 

القارئ اإيديولوجية محددة، الأمر الذي يجعل الرواية 

اإلى  الفل�شفة، فتتحول بذلك  تفقد خ�شائ�شها ل�شالح 

التي توظف معطيات  الرواية  فل�شفي، وبين  ن�ص �شبه 

والم�شاءلة  النقد  في  اأ�شا�شا  المتمثلة  واآلياتها  الفل�شفة 

والتحليل والتنظيم لنقد الحا�شر وم�شاءلته بعد تحليله 

وم�شاءلته  الما�شي  نقد  عب  وذلك  تنظيمه،  واإعــادة 

وتحليله.

لي�شت  العلامة  رواية  اإن  نقول  اأن  ن�شتطيع  هنا،  من 

الفج،  فل�شفية بمفهومهما  رواية  تاريخية، ولي�شت  رواية 

واإنما هي رواية توظف التاريخ، وت�شتعيد اأحداثه ووقائعه 

ال�شيطرة  على  هائلة  قدرة  مع  وتحولته،  و�شخ�شياته 

عليه والتحرر منه. كما اأنها رواية توظف روح الفل�شفة 

واآلياتها المتمثلة في التحليل والتنظيم والنقد والم�شاءلة، 

لتحليل التاريخ والحكم عليه. ويبدو اأن هذين المطلبيْن 

كتاباته  في  حتى  تحقيقهما  حمي�ص  يحاول  العزيزين 

الأكاديمية. يقول حمي�ص: »في هذا ال�شتبار حول البلد 

تكرار  لكل  تجنبا  ال�شائدة،  التاريخية  وحالته  العميق 

تنظيم  غايتها  تحليلية  اإ�شافة  نثبت  اأن  نريد  غير مجد، 

المعطى والحكم في �شوء اإ�شكالت جديدة وح�شا�شية 

نظرية ومنهجية متفتحة. وعلاوة على هذا، هناك مهمة 

اأخرى وعرة بقدر ما هي �شرورية يلزم الإ�شهام فيها: 

اأن نحكي التاريخ ق�شد ال�شيطرة عليه، وحتى اإلى حد 

.
)13(

ما التحرر منه«

والمتعلق  الثالث،  ال�شوؤال  عن  اأخيرا،  نجيب،  اأن  بقي 

الجواب  التاريخ.  في  كتابا  »العلامة«  اعتبار  باإمكانية 

هو  وال�شبب  بالنفي،  بالتاأكيد،  هو،  ال�شوؤال  هذا  عن 

فلا  بالحقيقة،  فيه  يلتزم  الموؤرخ  اأن  يفتر�ص  التاريخ  اأن 

ي�شرد اإل الوقائع التي يفتر�ص اأنها حقيقية و�شادقة، اأما 

التخييل  على  اأحداثها  من  فتقوم مجموعة  »العلامة« 

والتاأويل، ول �شند تاريخي لها، فهي تعمد اإلى  تخيل 

�شكت  التي  الر�شمية«  »غير  الأحداث  من  مجموعة 

ذكرها  امتنع عن  التي  الأحداث  وذكر  التاريخ،  عنها 

ال�شعبي  التاريخ  اإ�شاءة  تحاول  بذلك  وهي  الموؤرخون، 

التاأويل  اأمــا  الر�شمي.  التاريخ  عنه  �شكت  الــذي 

فيتجلى في التقاط حمي�ص بع�ص الإ�شارات التاريخية 

الإن�شان،  خلدون  بابن  المتعلقة  تلك  خا�شة  وتاأويلها، 

والروحية  والأخلاقية  الفكرية  العلامة  �شخ�شية  لبناء 

والعاطفية.

التراث  اإلى  والاإحالة  العلمة  روايــة  ثانيا: 

العربي الاإ�سلمي

�لعنو�ن و�لإحالة �إلى �لتر�ث:  .1
تفيد  مبالغة  �شيغة  وهي  »العلامة«،  هو  الرواية  عنوان 

الغاية  وبلوغ  العلم  كثرة  العربية  اللغوية  المعاجم  في 

مٌ  »عَلاَّ )ت711ه(:  منظور  ابن  يقول  فيه.  والنهاية 

ا،  جدًّ عَالٌم  اأيْ  بِالْعِلْمِ.  فِهِ  وَ�شْ في  بَالَغْتَ  اإذا  مَةٌ  وعَلاَّ

مِنَ  وهُوَ  ابَةُ  �شَّ النَّ مَةُ  والعَلاَّ مُ  والْعَلاَّ لِلْمُبَالَغَةِ...  والهَاءُ 

.
)14(

الْعِلْمِ«

العربي  التراث  اإلى  يحيل  فهو  اإحالي،  العنوان  وهذا 

ابن  به  عُرف  الذي  اللقب  اأن  �شحيح  الإ�شلامي. 

الذي  اللقب  وهو  الدين«،  »ولي  هو  قديما  خلدون 

لقب  واأن  الرواية،  في  الموا�شع  من  كثير  في  به  يذكر 

العلامة لم يكن وقفا عليه، واإنما كاد ي�شير كذلك في 

اإلى  يحيل  فالعنوان  ذلك  مع  اأنه  اإل  الحديث،  الع�شر 

التراث العربي من جهة اأن هذا التراث قد عرف عدة 

اأو لقب ما، اإلى درجة  �شخ�شيات ارتبط ا�شمها ب�شفة 

اأن هذه ال�شفات والألقاب اكت�شت �شبغة ال�شطلاح؛ 

حيث �شارت اإذا اأطلقت دلت على �شخ�شية محددة. 

المثال ل  �شبيل  –على  والألقاب  ال�شفات  ومن هذه 

)13( �شالم حمي�ص: الخلدونية في �شوء فل�شفة التاريخ، م.�ص، �ص50.

)14( ل�شان العرب، مادة علم
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الح�شر – لقب »الإمام« الذي اإذا اأطلق عند ال�شافعية 

»القا�شي«  ولقب   ،
)15(

الجويني المعالي  اأبو  به  فالمراد 

القا�شي  على  دل  الحديث  كتب  في  اأطلق  اإذا  الذي 

عيا�ص المالكي. اأما اإذا اأطلق في كتب اأ�شول ال�شافعية 

.
)16(

فيراد به اأبو بكر الباقلاني

وهكذا، ل �شك اأن الروائي حين اختار لروايته عنوان 

العلامة، فاإنه انطلق من كون هذا اللقب �شار، في الوقت 

ال�شابق  لقبه  من  واأ�شهر  بابن خلدون  األ�شق  الحا�شر، 

عليه.  دل  اأطلق  اإذا  م�شطلحا  �شار  الدين، حتى  ولي 

خلدون  ابن  كتب  اأغلب  اأن  من  ذلك  على  اأدل  ول 

التي حققت ون�شرت ل يكاد يرد فيها ا�شمه خِلْوا من 

هذا اللقب.

2 . �أ�سكال ح�سور �لتر�ث في �لرو�ية:
:

)17(

1. توظيف م�شامين التراث في الرواية  .  2
من  مجموعة  العلامة  ــة  رواي في  حمي�ص  ا�شتعاد 

اآيات  اإلى  الن�شو�ص  هذه  وتتوزع  التراثية،  الن�شو�ص 

نثرية،  ن�شو�ص  واإلى  �شريفة،  نبوية  واأحاديث  قراآنية، 

من  الماأخوذة  الن�شو�ص  هيمنة  مع  �شعرية،  واأخــرى 

، ومن كتابه »التعريف بابن 
)18(

كتب ابن خلدون عامة

خا�شة.
)19(

خلدون ورحلته �شرقا وغربا« 

وقد وظف حمي�ص هذه الن�شو�ص في الرواية ب�شيغتين 

اثنتين، هما:

�شكل  على  وذلك  للرواية:  الن�شي  ال�شياق  - خارج 

عتبات في بداية كل ف�شل من ف�شول الرواية الثلاثة، 

بداية  ففي  ن�شين.  ف�شل  كل  بداية  في  نجد  حيث 

»الإحاطة  من  مقتطف  اأولهما  ن�شان،  الأول  الف�شل 

في اأخبار غرناطة« لل�شان الدين ابن الخطيب، وثانيهما 

التا�شع«  القرن  لأهــل  اللامع  »ال�شوء  من  ماأخوذ 

الثاني  الف�شل  بداية  وفي  ال�شخاوي.  الدين  ل�شم�ص 

الع�شقلاني  حجر  ابن  اأورده  اأحدهما  كذلك،  ن�شان 

لبن  والآخر  م�شر«،  ق�شاة  عن  الإ�شر  »رفع  كتابه  في 

»الذيل  في  �شهبة  قا�شي  ابن  رواه   
)20(

نف�شه  خلدون 

نجد  الثالث  الف�شل  بداية  وفي  الإ�شلام«.  تاريخ  على 

ن�شين اأي�شا، الأول ماأخوذ من كتاب »التعريف« لبن 

خلدون، والثاني من »عجائب المقدور في اأخبار تيمور« 

ل�شهاب الدين اأحمد المعروف بابن عرب �شاه.

طول  بينها  فيما  تتفاوت  التي   – الن�شو�ص  وهذه 

الف�شل  مو�شوع  عن  فكرة  القارئ  تعطي   – وق�شرا 

حيث  اإيهامية؛  فنية  وظيفة  توؤدي  اأنها  كما  واأحداثه، 

�شتاأتي  التي  الأحــداث  ب�شدق  المتلقي  توهم  اإنها 

اإيراد مثل هذه  بعدها وبواقعيتها. ون�شير اأخيرا اإلى اأن 

الن�شو�ص في بداية كل ف�شل عادة من عادات حمي�ص 

في الكتابة.

- داخل ال�شياق الن�شي للرواية: وظف حمي�ص داخل 

ال�شياق الن�شي للرواية مجموعة من الن�شو�ص، وذلك 

بثلاث طرق، هي:

اأ. الطريقة الأولى: حافظ فيها الروائي على الن�شو�ص 

التي  نف�شها  بالعبارة  اأوردها  حيث  هي،  كما  التراثية 

وردت بها في الم�شادر التراثية، وفي �شياق ال�شت�شهاد 

وقد  واقعيته و�شدقه.  وتاأكيد  ال�شارد  وتعزيز كلام  بها 

جاءت هذه الن�شو�ص في اأغلب الأحيان مو�شوعة بين 

)15( ال�شريف الجرجاني: كتاب التعريفات، تحقيق وزيادة: محمد عبد الرحمن المرع�شلي، دار النفائ�ص، بيروت، ط2، 1428ه/2007م، �ص93.

)16( المرجع ال�شابق، �ص250.

)17( �شنقت�شر ل�شيق المجال وتجنبا للاإطالة على الن�شو�ص دون الوقائع وال�شخ�شيات.

)18( هذه الكتب هي المقدمة و�شفاء ال�شائل وكتاب العب

)19( عار�شها باأ�شولها وعلق حوا�شيها: محمد بن تاويت الطنجي، دار ال�شويدي للن�شر والتوزيع، اأبو ظبي/ الموؤ�ش�شة العربية للدرا�شات والن�شر، بيروت، ط1، 2003.

)20( انظر تعليق ابن تاويت الطنجي على هذا الن�ص في التعريف �ص413.
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اأو مكتوبة بخط بارز م�شغوط،  اأو مزدوجين،  معقوفين 

مع  اأ�شحابها  اإلى  من�شوبة  وردت  الحالت  بع�ص  وفي 

تحديد م�شادرها. ونظرا لكثرة هذه الن�شو�ص، وب�شاطة 

نكتفي  التراثي،  الن�ص  توظيف  في  الطريقة  هذه 

بالتمثيل لها بقول ال�شارد: »فقمت لها بما دفع اإلي من 

ذلك المقام المحمود، ووفيت جهدي بما اأمنني عليه من 

اأحكام الله، ل تاأخذني في الحق لومة، ول يزعني عنه 

 .
)21(

جاه ول �شطوة، م�شويا في ذلك بين الخ�شمين ...«

لبن  »التعريف«  كتاب  من  مقتطف  الن�ص  فهذا 

التراثية  الن�شو�ص  اأن  القارئ  ويلاحظ   .
)22(

خلدون

الطول  متفاوتة  الطريقة  بهذه  حمي�ص  وظفها  التي 

.
)23(

والق�شر، ومتعددة الم�شادر

مع  التراثي  الن�ص  فيها  يتماهى  الثانية:  الطريقة  ب. 

على  ي�شعب  بحيث  معه،  ويتداخل  الروائي  الن�ص 

القارئ تمييز كلام ال�شارد من الكلام الذي اقتب�شه من 

الم�شادر التراثية عامة، ومن كتب ابن خلدون خا�شة. 

ومن هذه الن�شو�ص ما ياأتي:

وفوده  قبل  للمغربي  قيل  »القاهرة،  ال�شارد:  يقول   -

. فعبارة: 
)24(

عليها: من لم يرها لم يعرف عز الإ�شلام«

»من لم يرها لم يعرف عز الإ�شلام« ماأخوذة من كتاب 

»التعريف« لبن خلدون، وهي من�شوبة فيه اإلى �شاحبه 

له  قالها  المقري،  الله  عبد  اأبي  بفا�ص  الجماعة  قا�شي 

. اأما في الرواية فترد 
)25(

حين �شاأله عن اأحوال القاهرة

اأو  علامات  اأي  ودون  )قيل(،  مجهول  اإلى  من�شوبة 

موؤ�شرات تدل اأو توحي على اأنها لغير ال�شارد.

- يقول ال�شارد محددا عنا�شر الدر�ص الذي األقاه ابن 

مدر�شا  تعيينه  د 
ْ
بعي ال�شلغتم�شية  بالمدر�شة  خلدون 

للحديث فيها: »رتبت في ذهني عنا�شر الدر�ص متوخيا 

في بنائها طرائق التعليم الوا�شحة، هي: اأول التعريف 

ب�شاحب الموطاأ من حيث ترجمته وبالأخ�ص اجتماع 

�شروط الرواية فيه، من �شلامة البدن والعقل ور�شوخ 

العلم  اأهل  عند  الح�شنة  والحظوة  والتدين  الإيمــان 

الروايات  ثانيا خب الكتاب عند رواته واأي  والتقوى؛ 

اأح�شن واأفيد بح�شب اأ�شانيدي فيها؛ ثالثا واأخيرا متن 

هذه  اأن  القارئ  ويلاحظ    
)26(

وم�شامينه.« الكتاب 

العنا�شر جاءت غفلا من اأي اإ�شارة تعين م�شدرها، اأو 

متخيلات  لي�شت من  – باأنها  الأقل  – على  توحي 

اأن  والحقيقة  الن�ص.  هذا  بذلك  يوهم  كما  ال�شارد 

– من  – بحذافيرها  العنا�شر  هذه  ا�شتوحى  ال�شارد 

، مع اإدخال بع�ص التغييرات على 
)27(

كتاب التعريف

عباراتها بالحذف اأو الزيادة.

- وردت في الف�شل الثالث، وفي التذييل الذي يليه، 

جملة من الن�شو�ص الخلدونية التي اأخذت من كتاب 

الروائي  الن�ص  مع  متماهية  جاءت  والتي  التعريف، 

ال�شارد:  قول  الن�شو�ص  هذه  ومن  معه.  ومتداخلة 

يمهد  اأن  تيمور  ظل  من  الفكاك  عن  الباحث  »ارتاأى 

الهدايا  ببع�ص  الخان  باإتحاف  الدقيق  الرقيق  للكلام 

الرمزية الموؤثرة، كانت ن�شخة م�شحف فاخرة، و�شجادة 

للبو�شيري  البدة  ق�شيدة  من  ونموذجا  رائعة،  بهية 

 .
)28(

الم�شهورة« م�شر  وب�شع علب حلاوة  ال�شنهاجي، 

)21( العلامة، �ص8.

)22( انظر التعريف، �ص292-291.

)23( من هذه الم�شادر التعريف والمقدمة والعب و�شفاء ال�شائل لبن خلدون، ونهج البلاغة للاإمام علي ر�شي الله عنه، ومقنعة ال�شائل عن المر�ص الهائل لبن الخطيب.

)24( العلامة، �ص9.

)25( التعريف، �ص285.

)26( العلامة، �ص141.

)27( التعريف، �ص331.

)28( العلامة، �ص233.
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عبد  قدم  الأبلق  بالق�شر  الكبير  الإيوان  »في  وقوله: 

كر�شيه  من  ينه�ص  فراآه  تيمور،  اإلى  هداياه  الرحمن 

وي�شع الم�شحف على راأ�شه، ثم يجل�ص على ال�شجادة 

مظهرا اإعجابه بها. وحين قدم ق�شيدة البدة طلب من 

وب�شاحبها.  بها  تعريفه  الخان  اإلى  ينقل  اأن  الترجمان 

م�شيفه  يطمئن  حتى  قدرا  الحلاوة  من  اأكل  واأخيرا 

اإليه،  تيمور  اأخذها  عندئذ  و�شلامتها؛  خلو�شها  على 

– بعد  ماأخوذان  الن�شان  فهذان   .
)29(

يزدردها« ف�شار 

اإدخال بع�ص التغييرات عليهما – من كتاب التعريف 

.
)30(

اأي�شا

لبن  ن�شو�شا  ال�شارد  يورد  قد  الثالثة:  الطريقة  ج. 

على  ويدخل  بمعناها  يحتفظ  اأو  هي،  كما  خلدون 

عبارتها بع�ص التغييرات، كما قد ي�شع ن�شو�شا تحاكي 

وين�شبها  والتركيب،  اللفظ  في  خلدون  ابن  ن�شو�ص 

اإليه، ويجعلها على ل�شانه، وقد ي�شعها – في كثير من 

باأنها  القارئ  اإيهام  محاول  مزدوجين،  بين  الحالت- 

من  لي�ص  هذا،  كل  له.  لي�شت  اأنها  مع  خلدون  لبن 

اأجل ال�شت�شهاد بها، واإنما من اأجل نقدها ومعار�شتها 

واإظهار زلت ابن خلدون فيها.

وتتركز اأغلب هذه الن�شو�ص - المنتقدَة والمعارَ�شة – 

النتقادات  اأمثلة  ومن  الرواية.  من  الأول  الف�شل  في 

الذي  الن�ص  نقد  خلدون  لبن  ال�شارد  وجهها  التي 

والعبا�شة  الر�شيد  هارون  عن  خلدون  ابن  فيه  دافع 

. ونقد موقفه من الفرق الم�شيحية 
)31(

الموجود في المقدمة

. ونقد مفهوم الع�شبية 
)32(

ورميه لها بالكفر وال�شلال

والثالث  الثاني  الباب  في  خلدون  ابن  تناوله  الذي 

. ونقد ن�شه عن عوامل انت�شار المذهب 
)33(

من المقدمة

. اأما الن�شو�ص المعارَ�شة في الرواية 
)34(

المالكي بالمغرب

فنمثل لها بما ياأتي:

- يقول ال�شارد على ل�شان ابن خلدون بعد عودته من 

الحانة حيث زار ابن �شديقه الطنبغا الجوباني: »من اآثار 

مغامرتي في الحانة ليلة الأم�ص اأن تيقظ في هو�ص ال�شعر، 

المعلقات  مراجعا  الطوال  ال�شاعات  اأق�شي  فاأم�شيت 

والمعري.  المتنبي  اأ�شعار  تتقدمها  الدواوين،  واأمهات 

لكني كنت كلما جبت ربوع الن�شو�ص العالية، احتد 

عن  وتاأخري  الحق  ال�شعر  قر�ص  عن  بعجزي  وعيي 

ال�شارد  به  عار�ص  الن�ص  وهذا   
)35(

و�شنعته.« ملكته 

من  ال�شلبي  موقفه  يت�شمن  الذي  خلدون  ابن  ن�ص 

مجرد  �شعرهما  اعتب  حيث  والمعري،  المتنبي  �شعر 

كلام منظوم نازل عن طبقة ال�شعر. يقول ابن خلدون: 

»وبهذا العتبار كان الكثير ممن لقيناه من �شيوخنا في 

هذه ال�شناعة الأدبية يرون اأن نظم المتنبي والمعري لي�ص 

. ويقول اأي�شا: »ول يكون 
)36(

هو من ال�شعر في �شيء«

اإلى  األفاظَه  ت�شابق  معانيه  كانت  اإذا  اإل  �شهلا  ال�شعر 

�شعر  يعيبون  �شيوخنا رحمهم الله  ولهذا كان  الذهن. 

لكثرة  الأندل�ص  �شرق  �شاعر  خفاجة  بن  اإ�شحق  اأبي 

معانيه وازدحامها في البيت الواحد، كما كانوا يعيبون 

الأ�شاليب  على  الن�شج  بعدم  والمعري  المتنبي  �شعر 

العربية كما مر، فكان �شعرهما كلاما منظوما نازل عن 

)29( العلامة، �ص234.

)30( التعريف، �ص411.

)31( العلامة، �ص37. المقدمة: 300/1.

)32( العلامة، �ص37. المقدمة: 633/2.

)33( العلامة، �ص37، 51، 52، 64، 66.

)34( العلامة، �ص70. المقدمة: 954/3.

)35( العلامة، �ص164.

)36( المقدمة: 3/ 1163.
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.
)37(

طبقة ال�شعر؛ والحاكم بذلك هو الذوق«

- يقول ال�شارد: »كانت اأ�شئلة تيمور عبارة عن ا�شتنطاق 

منهجي حول ماأتى العلامة من اأين ومتى ولِمَ وكيف، 

عن  ال�شوؤال  وقع  اأما حين  مقت�شبة...  اأجوبته  فكانت 

فطن  واأقوامه،  واأم�شاره  موقعه  وعن  الداخلي  المغرب 

عينيه  واحمرار  ال�شائل  اأوداج  انتفاخ  اإلى  الم�شوؤول 

اإلى  منبها  والدمغ،  بالإ�شارة  فاأجاب  وطمعا،  ف�شول 

يفلح في  لكنه لم  �شاكنيها.  وباأ�ص  البلاد  تلك  وعورة 

�شد تيمور عن اهتمامه بالمو�شوع، بل �شمع الترجمان 

ينقل اأمره قائلا: »مولي ت�شوق اإلى قطر ح�شن البوز 

حتى  عنه  له  تكتب  اأن  ويريد  وقارتين،  بحرين  بين 

تجعله وكاأنه يراه، ويخترق اآفاقه، ويطوي �شهوله وجباله 

بال�شمع  مكرها  العلامة  واأجــاب  قدميه«.  تحت  من 

ورد  الذي  للن�ص  معار�شة  الن�ص  فهذا   .
)38(

والطاعة«

تيمور  �شد  اأ�شلا  يحاول  لم  فهناك  »التعريف«،  في 

عن  اأجوبته  اأن  كما  المغرب،  بمو�شوع  الهتمام  عن 

اأنه  كما  مف�شلة،  كانت  بل  مقت�شبة،  تكن  لم  اأ�شئلته 

امتعا�ص.  اأو  اأو تحفظ  تردد  اأدنى  ا�شتجاب لطلبه دون 

يقول ابن خلدون في رده على طلب تيمور: »يح�شل 

ذلك ب�شعادتك، وكتبت له بعد ان�شرافي من المجل�ص 

مخت�شر  في  فيه  الغر�ص  واأوعبت  ذلك،  من  طلب  لما 

فة  المنَ�شَّ الكراري�ص  اثنتي ع�شرة من  قدر  يكون  وجيز 

اأيام  في  »فكتبته  اآخر:  مو�شع  في  ويقول   .
)39(

القطع«

.
)40(

قليلة، ورفعته اإليه...«

غير اأن حمي�ص رغم كل هذه النتقادات التي وجهها 

الموا�شع،  من  كثير  في  عنه  يدافع  فهو  خلدون  لبن 

ويحاول اأن يرجع زلته واأخطاءه اإلى ف�شاد الزمن الذي 

عا�ص فيه. يقول ال�شارد على ل�شان ابن خلدون مخاطبا 

و�شجل  حمو،  يا  تقاطعني  »ل  الحيحي:  حمو  كاتبه 

اأني ابن عهدي على اأي حال، رغم اأن لي في التمل�ص 

وهي  ابن ح�شناته،  اأي  ابن عهدي،  ا�شتطاعة.  والقفز 

ل�شوء الحظ قليلة، وابن مثالبه، وهي ل�شوء الطالع كثيرة، 

. ويقول اأي�شا: 
)41(

نظرا لتفكك العهد و�شعف منحناه«

»مجمل القول، يا حمو، اأني في المعرفة ذو اأخطاء وفي 

ال�شيا�شة كمن يكثر الحز ويخطئ المف�شل، ول كمال 

.
)42(

لمن انتمى اإلى زمن اأف�شد من ال�شو�ص«

واإلى جانب هذه الن�شو�ص المذكورة، تح�شر في الرواية - 

كما �شبقت الإ�شارة اإلى ذلك – مجموعة من الآيات 

، والأبيات 
)44(

، والأحاديث النبوية ال�شريفة
)43(

القراآنية

، والأمثال 
)46(

، والفار�شية
)45(

ال�شعرية باللغتين العربية

.
)48(

، والأغاني ال�شعبية
)47(

ال�شائرة

)37( المرجع ال�شابق، �ص1165.

)38( العلامة، �ص222-221.

)39( التعريف، �ص405.

)40( التعريف، �ص408.

)41( العلامة، �ص37.

)42( العلامة، �ص41.

)43( انظر على �شبيل المثال ال�شفحات: 110، 126، 130، 132، 140، 179.

)44( تنظر ال�شفحات: 134، 164، 174، 176، 181، 197.

)45( تنظر ال�شفحات: 100، 153، 154، 162، 163،

)46( العلامة، �ص160.

)47( العلامة، �ص118، 181.

)48( العلامة، �ص88 - 89.
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2. توظيف �أ�سكال �لكتابة �لتر�ثية �لعربية   .2
وتقنياتها:

المو�شوم  الأول  الف�شل  الروائي  ق�شم  الرواية:  بناء   -

بـ«الإملاء في الليالي ال�شبع« اإلى �شبع ليال، تتوزع على 

�شبعة اأ�شهر، تبتدئ بليلة متم �شفر، وتنتهي بليلة متم 

منها  ليلة  اأن كل  الليالي  هذه  قارئ  ويلاحظ  �شعبان. 

الليلة  مو�شوع  اإن  اإذ  خا�ص؛  بمو�شوع  ت�شتقل  تكاد 

الأولى )ليلة متم �شفر( هو نقد ابن خلدون الحكايات 

العجيبة في مجال التاريخ، وا�شتح�شانه لها في �شياقات 

متم  )ليلة  الثانية  الليلة  ومو�شوع  والموؤان�شة«.  »الإمتاع 

ربيع الأول( هو ا�شتعرا�ص هفوات ابن خلدون وزلته 

)ليلة  الثالثة  الليلة  ومو�شوع  وال�شيا�شة.  التاريخ  في 

الليالي  التاريخ. ومو�شوع  ربيع الآخر( هو مفهوم  متم 

متم  وليلة  الأولى،  جمادى  متم  )ليلة  الموالية  الثلاث 

مفهوم  نق�ص  هو  رجب(  متم  وليلة  الآخرة،  جمادى 

الع�شبية لدى ابن خلدون، والبحث لها عن بديل، اإلى 

جانب نقد اآرائه في الكنّازة، وفي عوامل انت�شار المذهب 

المالكي بالمغرب. اأما مو�شوع الليلة الأخيرة )ليلة متم 

�شعبان( فهو �شر خوف ابن خلدون من الموت.

يحيل  الف�شل  هذا  عليه  يقوم  الذي  البناء  هذا  اإن 

بناء  بطريقة  ويذكرنا  الإ�شلامي،  العربي  التراث  اإلى 

حكايات »األف ليلة وليلة«، وبكتب الأمالي والمجال�ص 

حيان  لأبي   
)49(

والموؤان�شة« »الإمتاع  وبكتاب  عامة، 

التوحيدي )ت414ه( خا�شة.

ويكفي للتدليل على ذلك الإ�شارة اإلى اأن التوحيدي 

ليلة،  اأربعين  بلغت  الليالي  من  عدد  اإلى  كتابه  ق�شم 

فمو�شوع  الخا�ص؛  بمو�شوعها  ت�شتقل  تكاد  ليلة  كل 

�شليمان  اأبي  عن  الحديث  هو  مثلا،  الثانية،  الليلة 

المقارنة بين  ال�شاد�شة هو  الليلة  . ومو�شوع 
)50(

المنطقي

. ومو�شوع الليلة الثامنة هو المناظرة 
)51(

العجم والعرب

يون�ص  بن  ومتّى  ال�شيرافي  �شعيد  اأبي  بين  ال�شهيرة 

.
)52(

القنّائي حول النحو العربي ومنطق اأر�شطو

وهكذا، ت�شبه الرواية – على م�شتوى البناء – كتاب 

الفوارق  بع�ص  وجود  رغم  وتحاكيه،  والموؤان�شة  الإمتاع 

يقترح  كان  الذي  اأن  في  اأ�شا�شا  والمتمثلة  بينهما، 

مو�شوع الليلة في كتاب الإمتاع هو الوزير ابن الفرات، 

به عن  اأجاب  بتدوين ما  التوحيدي فكان يكتفي  اأما 

الذي  المو�شوع  في  اإليه  به  تحدث  ما  اأو  الوزير،  اأ�شئلة 

اقترحه عليه. اأما في الرواية، فالذي يتحكم في ال�شرد، 

الكاتب الحيحي  الليلة ويفر�شه على  ويقترح مو�شوع 

هو ابن خلدون.

اأنها تتاألف  واإلى جانب ما �شبق، يلاحظ قارئ الرواية 

من ثلاثة اأق�شام، هي: المتن، والحا�شية )خم�ص حوا�ص(

الأق�شام  اإلى هذه  الن�ص  وتق�شيم   .
)54(

والتذييل  ،
)53(

عادة قديمة و�شائعة في التراث العربي الإ�شلامي، حيث 

والحا�شية  الأول(،  )الن�ص  الأ�شل  على  المتن  يطلق 

على الن�ص الذي يلي ال�شرح، اأي على �شرح ال�شرح، 

والذي يت�شمن بع�ص الفوائد والتعليقات على المتن. 

المتن،  تكملة  وظيفته  الملحق،  بمثابة  فهو  التذييل  اأما 

وا�شتدراك ما فات الموؤلف فيه.

العربية  البلاغة  في  القتبا�ص  والت�شمين:  -القتبا�ص 

)49( اأبو حيان التوحيدي: الإمتاع والموؤان�شة، �شححه و�شبطه و�شرح غريبه: اأحمد اأمين واأحمد الزين، المكتبة الع�شرية، بيروت، )د.ت(.

)50( المرجع ال�شابق، �ص29.

)51( المرجع ال�شابق، �ص70.

)52( المرجع ال�شابق، �ص104.

)53( العلامة، �ص 24، 32، 87.

)54( العلامة، �ص240.
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)55( العلامة، �ص120.

)56( اآل عمران: 191.

)57( �ص: 27.

)58( العلامة، �ص250.

)59( ق: 22.

)60( العلامة، �ص250.

)61( الن�شقاق: 6.

)62( العلامة، �ص251.

)63( الحاقة: 7.

)64( العلامة، �ص157.

)65( اأخرجه البخاري في كتاب الإيمان، باب من ا�شتباأ لدينه، وم�شلم في كتاب البيوع، باب اأخذ الحلال وترك ال�شبهات.

)66( العلامة، �ص174.

)67( اأخرجه اأبو داود في كتاب العلم، باب الحث على طلب العلم.

)68( العلامة، �ص28.

)69( نكتفي بهذا المثال عن الت�شمين لأن الن�شو�ص التراثية التي ذكرت في الطريقة الثانية، والتي تتماهى مع ن�شو�ص ال�شارد، ت�شكل اأمثلة للت�شمين في الرواية.

هو اأن ي�شمّن المتكلم كلامه �شيئا من القراآن الكريم اأو 

اإلى  �شريحة  اإ�شارة  غير  من  ال�شريف  النبوي  الحديث 

ذلك، ويجوز للمقتبِ�ص الت�شرف في الأ�شل المقتبَ�ص. 

من  �شيئا  المتكلم كلامه  ي�شمن  اأن  فهو  الت�شمين  اأما 

كلام غيره من الأدباء وال�شعراء والكتاب.

والت�شمين في كثير من  القتبا�ص  وقد وظف حمي�ص 

الموا�شع، منها:

 ،
)55(

باطلا«  خلقتها  ما  ربنا  »الحياة،  ال�شارد:  قول   -

قياماً  الله  يذكرون  »الذين  تعالى:  قوله  من  مقتب�ص 

ال�شماوات  ويتفكرون في خلق  وعَلى جنوبهم  وقعوداً 

  .
)56(

�شبحانك«  باطلًا  هذا  خلقت  ما  ربنا  والأر�ص 

وقوله تعالى: » وما خلقنا ال�شماء والأر�ص وما بينهما 

.
)57(

باطلا« 

، مقتب�ص من قوله 
)58(

- قوله: »فب�شري الآن حديدٌ« 

عنك  فك�شفنا  هذا  من  غفلة  في  كنت  لقد   « تعالى: 

. 
)59(

غطاءك فب�شرك اليوم حديد«

قريبا  فاأنت  كدحا،  ربك  اإلى  »وكدحت  قوله:   -

، مقتب�ص من قوله تعالى : »يا اأيها الإن�شان 
)60(

ملاقيه«

.
)61(

اإنك كادح اإلى ربك كدحا فملاقيه« 

، مقتب�ص من 
)62(

- قوله: »واأنت كجذع نخل خاوية«

اأعجاز  كاأنهم  �شرعى  فيها  القوم  فترى   « تعالى:  قوله 

.
)63(

نخل خاوية«

من  مقتب�ص   ،
)64(

بين« والحرام  بين  »الحلال  قوله:   -

حديث ر�شول الله �شلى الله عليه و�شلم : »اإن الحلال 

.
)65(

بين، واإن الحرام بين، وبينهما اأمور م�شتبهات...«

من  مقتب�ص   ،
)66(

الأنبياء« ورثة  »العلماء  قوله:   -

الأنبياء،  ورثة  العلماء  »اإن  ال�شريف:  النبوي  الحديث 

.
)67(

واإن الأنبياء لم يورثوا دينارا ول درهما...«

 ،
)68(

والموؤان�شة!«  الإمتاع  زاوية  من  »ونركبها  قوله:   -

ال�شارد  �شمنها  التي  والموؤان�شة«  »الإمتاع  فعبارة 

»الإمتاع  التوحيدي  عنوان كتاب  ماأخوذة من  كلامه 

.
)69(

والموؤان�شة«

بع�ص  �شرح  اإلى  الروائي  عمد  والتف�شير:  ال�شرح   -

الألفاظ والم�شطلحات في المتن جريا على عادة بع�ص 

الكتاب في التراث العربي الإ�شلامي اأمثال اأبي العلاء 

ومن  الغفران«وغيره.  »ر�شالة  في  )ت449ه(  المعري 
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م�شطلح  الرواية  في  الم�شروحة  والم�شطلحات  الألفاظ 

 .
)72(

، و»تيمور«
)71(

، ولفظة »الجرك�شي«
)70(

»الحجابة«

كتب  تميز  �شمة  وهي  وال�شعر:  النثر  بين  المزاوجة   -

»ن�شوار  مثل:  التراثية،  والق�ش�ص  والنوادر  الأخبار 

)ت384ه(،  للتنوخي  المذاكرة«  واأخبار  المحا�شرة 

والزوابع«  و»التوابع  للتوحيدي،  والذخائر«  و«الب�شائر 

للمعري،   و»الغفران«  )ت426ه(،  �شهيد  لبــن 

وغيرها.

يذكر  واأحيانا  فيها:  حدث  ما  ذكر  ثم  ال�شنة  ذكر   -

الأمثلة  ومن  وال�شهر.  اليوم  ال�شنة  جانب  اإلى  ال�شارد 

على ذلك قول ال�شارد: »فاتح رجب ت�شعين و�شبعمائة، 

�شهر  من  تاريخ  الفرح.  ودمع  الذهب  بماء  اأدونه  تاريخ 

منزلي  بعثت من جديد لأجد في  معه  كاأني  مقد�ص، 

 .
)73(

عدليْن...« نكاحها  على  اأ�شهدت  وقد  البنين  اأم 

وقوله: »خلال الن�شف الثاني من واحد وت�شعين لهذه 

الف�شل  اأنباء  عن  اأتعامى  اأن  بالإمكان  يعد  لم  المائة 

القلعة والق�شر  الدائرة رحاها حول  الماأ�شاة  الثاني من 

 .
)74(

الأبلق...«

وهذه الطريقة في �شرد الأخبار طريقة تراثية اتبعها بع�ص 

الموؤرخين في كتب التاريخ والتراجم، اأمثال ابن الأثير 

التاريخ«،  في  »الكامل  كتابه  في  )ت630ه(  الجزري 

كتابه  القر�شي )ت738ه( في  الجزري  بكر  اأبي  وابن 

»تاريخ حوادث الزمان واأنبائه ووفيات الأكابر والأعيان 

)ت764ه(  الكتبي  �شاكر  بن  ومحمد  اأبنائه«،  من 

الدم�شقي  القر�شي  كثير  وابن  التواريخ«،  »عيون  في 

)ت774ه( في »البداية والنهاية«.

2 . 3. توظيف معجم �لتر�ث ولغته:
الحمولة  ذات  الألفاظ  من  مجموعة  الرواية  في  تح�شر 

والعلمية  والفل�شفية  وال�شيا�شية  والح�شارية  الدينية 

التي تحيل اإلى عدد من الأمكنة، مثل القاهرة، والنيل، 

وفا�ص، والمغرب، والكوفة. وال�شخ�شيات، مثل الحلاج، 

والمدار�ص  والجاحظ.  بطوطة،  وابن  برقوق،  وال�شلطان 

والأزهر،  والقرويين،  كالزيتونة،  التاريخية،  والجوامع 

المالكية،  مثل  الفقهية،  والمذاهب  وال�شلغتم�شية. 

والمعارف،  والعلوم  والحنفي.  والحنبلي،  وال�شافعي، 

والفعل،  والقوة  الأربعة،  والعنا�شر  ك�شيلج�شمو�ص، 

والإغريق،  والترك،  كالعرب،  والأعــراق،  والقيا�ص. 

والتتر والمغول. والأكلات كالر�شتة، وغير ذلك.

تاريخية  تراثية  لغة  الرواية  في  حمي�ص  وظف  كما 

70( العلامة، �ص39.

)71( العلامة، �ص138.

)72( العلامة، �ص176.

)73( العلامة، �ص118.

)74( العلامة، �ص148. وانظر اأي�شا ال�شفحات: 169، 183، 242، 247.
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لغة  �لــرو�يــة  في  حمي�س  وظــف 

ع�سر  لغة  تحاكي  تاريخية  تر�ثية 

�لمماليك عامة، ولغة �بن خلدون 

�لقول  يكن  حيث  خــا�ــســة، 

�بن  لغة  »ت�سرب«  حمي�س  �إن 

خلدون، وبرع في ماكاتها لفظا 

على  ي�سعب  �إنه  حتى  وتركيبا، 

من  �ل�سارد  كلام  تمييز  �لقارئ 

كلام �بن خلدون.
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خلدون  ابن  ولغة  عامة،  المماليك  ع�شر  لغة  تحاكي 

لغة  »ت�شرب«  حمي�ص  اإن  القول  يمكن  حيث  خا�شة، 

ابن خلدون، وبرع في محاكاتها لفظا وتركيبا، حتى اإنه 

ي�شعب على القارئ تمييز كلام ال�شارد من كلام ابن 

خلدون.

 الخاتمة:

نخل�ص مما �شبق، اإلى اأن رواية »العلامة« ت�شكل محاولة 

من  وتحريرها  بالمغرب،  العربية  الرواية  لتاأ�شيل  جادة 

ال�شردية  واأ�شكالها  بم�شامينها،  الغربية  الرواية  اأ�شر 

وتقنياتها، وطرائق بنائها، واأ�شاليب تعبيرها، وذلك عن 

طريق ا�شتعادة التاريخ العربي الإ�شلامي. غير اأن هذه 

ال�شتعادة لم تكن ا�شتن�شاخية، واإنما تمت بطريقة واعية 

و�شياغته.  ت�شكيله  اإعادة  اإلى  التاريخ،  اإحياء  تتجاوز 

اإحيائه  اأجل  التاريخ من  ت�شتعيد  العلامة ل  رواية  اإن 

وتمجيده، اأو حتى اتخاذ موقف منه، واإنما من اأجل نقد 

الما�شي.  �شوء  في  الحا�شر  وقراءة  خلاله،  من  الحا�شر 

نقدية،  قــراءة  الما�شي  قــراءة  خلال  من  تحاول  فهي 

ال�شيا�شية  الظواهر  من  جملة  ونقد  الحا�شر  م�شاءلة 

اأهمها:  من  لعل  فيه،  والقت�شادية  والجتماعية 

الرعية،  والظلم، وقهر  والت�شلط،  والر�شوة،  ال�شتبداد، 

الدولة.  رجال  ل�شلطة  واإخ�شاعهم  العلماء،  واإذلل 

كما اأن توظيف التراث في الرواية يتجاوز الم�شامين اإلى 

التعبير،  واأ�شاليب  البناء،  وطريقة  ال�شردية،  التقنيات 

اأي اأنه توظيف �شامل ولي�ص توظيفا جزئيا انتقائيا.
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 - 1 -

ثابتة  دولوز  جيل  المغاير  الفيل�شوف  حياة  تكن 

فكرية، بل قلقة قدر اإ�شكالته الفل�شفية الخلاقة 

الفل�شفة  مخرجا  التجاهات  كل  نحو  حركها  التي 

ذاتها،  من  الأكل  حول  المنكفئ  الأزلي  قمقمها  من 

كبير  تجديدي  فل�شفي  بعمق  حاول  الذي  المفكر  فهو 

وال�شينما   
)1(

الت�شكيل اإلى  الفل�شفي  القلق  نقل 

 )3(

.. بل، لم تكن حياته الخا�شة، والعائلية
)2(

والأدب

اأي�شا، خالية من بع�ص التوابل الدرامية، فبعد اأن عانى 

لمدة تتجاوز خم�شاً وع�شرين �شنة من م�شاكل التنف�ص 

انبناء  التي يح�ص معها الإن�شان بتفاهة الحياة، ومدى 

النتحار  على  اأقبل  الأوك�شجين،  على  الحي  الوجود 

كفعل تحرري يخل�شه من فداحة الألم، وين�شيه �شعف 

ال�سينما والانتحار

اأفكار حول ال�سينما 

عند جيل دولوز

محمد اشويكة*

الكائن الذي كثيرا ما ظلت الف�شلفة تبحث ب�شغف، 

واإجهاد، عن تفوقه من خلال الوعي والعقل والأخلاق 

واللتزامات.. وغيرها من الأمور ال�شطحية التي تجعله 

والميولت  واللذة  والألم  الرغبة  جاذبيات  خارج 

والفنون  ال�شينما،  تحاول  ما  ذلك  األي�ص  والأهــواء... 

عامة، مقاربته؟ األي�ص وعي جيل دولوز بقدرة ال�شينما 

والفنون على تطوير الإي�شتيتيقا كان الدافع الأ�شا�شي 

وراء انغما�شه في م�شروع فل�شفي تجاوز من حيث قيمته 

ورهافته ال�شرامة المركزية المفتعلة للعقل الغربي؟ كيف 

�شاهمت ال�شينما في بناء الم�شروع الدولوزي؟

 - 2 -

كانت حياة جيل دولوز عبارة عن فيلم روائي طويل، 

*كاتب وناقد �شينمائي من المغرب. 

)1(  Gilles Deleuze; Logique de la sensation; 2 tomes; éd. de la Différence; 1981.

)2( Gilles Deleuze; Kafka: Pour une littérature mineure; en collaboration avec Félix Guattari; Les éditions de 

Minuit )coll. »Critique«(; Paris; 1975.

...Émilie Deleuze 3( ن�شير اإلى ابنة جيل دولوز، المخرجة الفرن�شية(

لمَْ

أدب وفنون: سينما
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ن�شج حبكته ال�شيناري�شتية واأخرجه �شاحبه ثم اكتفى 

بالتاأمل...

اأو بالأحرى كلمة«، هكذا ي�شر دولوز على  »اأنا �شورة 

من  فبالرغم  للاآخر...  �شورته  ونقل  ذاته،  التفكير في 

حرف  عن  الم�شورة  »األفبائيته«  في  يتحدث  لم  اأنه 

 )C comme Cinéma( كـ»�شينما«  »ال�شين« 

 ،)C comme culture( مف�شلا تعوي�شها بالثقافة

المبا�شر  التفل�شف  اأو  الم�شور،  الفل�شفي  الحديث  فاإن 

اأمام الكاميرا، يجعل منه �شخ�شا مدركا لقيمة التاأمل 

والغو�ص  اللفظية  ال�شتعرا�شية  عن  البعيد  المبا�شر 

المفاهيمي الم�شطنع...

من  اإل  ال�شينمائية  للم�شاألة  دولوز  جيل  يتطرق  ل 

خلال الإحالة على :

المرتبط  والذاكرة«  »المــادة  برغ�شون  هنري  كتاب   -

جذريا بكتابيه ال�شابقين »بحث حول المعطيات الفورية 

دِعُ«...
ْ
للوعي« و«التطور المبُ

- كتاب »نقد مَلَكَة الحكم« عند اإيمانويل كانط...

حول  التفكير  اإمكانيات  فتح  له  ليت�شنى  وذلــك 

خلال  ومن  ذاته،  بالفكر  ربطها  خلال  من  ال�شينما 

نظرية ال�شتناد على نظرية الإ�شتيتيقا الكانطية، لي�شرح 

كان  اإذا  والفكر.  ال�شينما  علاقة  حول  الحازم  ت�شاوؤله 

برغ�شون قد تناول في كتابه »التطور المبدع« الميكانيزم 

ال�شينمائي للتفكير والوهم الميكانيكي، فاإن جيل دولوز 

قد حاول اأن يعمق الفهم من خلال كتابه المثنى حول 

الزمن«..   - و«ال�شورة  الحركة«   - »ال�شورة  ال�شينما: 

�شروريان  �شرطان  والزمن  الحركة  مقولتي  اأن  باعتبار 

)فل�شفة  الفكر  تاريخ  في  كبيرتان  وم�شكلتان  للفهم، 

وعلما( ا�شتثمرتها ال�شينما بطرق متعددة لفك الألغاز 

والتاأطير..  والتقطيع  المونتاج  وما  الكبى،  الإن�شانية 

اإل ذرائع فنية لتوهيم الواقع و�شناعة المجاز الفني عب 

اآليات �شينمائية تدمج الكتابة والعلوم والفنون في قالب 

جمالي ي�شمى »الفيلم«.

- 3 -

دولوز  جيل  عند  ال�شينما  حول  الحديث  بُّ  يَنْ�شَ

المُ�شَاهِد  اإ�شراك  على  الفيلم  لقوة  ر�شده  خلال  من 

الإبداعية  الزمنية و�شيرورته  واإدماجه �شمن منظومته 

اأن  المعروف  فمن  والحركية.  الح�شية  وظائفه  اإثارة  عب 

ال�شينما ا�شتغال على تعاقب الليل والنهار، اأو ما يمكن 

وملاءمة  الزمن؛  في  ال�شخو�ص  بتحركات  ن�شفه  اأن 

تلك  مع  مت�شقة  تكون  كي  الكاميرا  لحركات  المخرج 

الحركات، فت�شبح ال�شينما بهذا المعنى ا�شتغال خال�شا 

ال�شخو�ص، حركة  الزمن، حركة  الحركة: حركة  على 

الكاميرا... هكذا يبز اأن نعثر في طيات الت�شور الب�شري 

للفيلم – الحركة على �شتة اأنواع من ال�شور: ال�شورة 

العاطفة،  ال�شورة–  –الحركة،  ال�شورة  الت�شور،   –
ك، ال�شورة – النعكا�ص، ال�شورة –  ال�شورة –المحَُرِّ

على  الأنواع  هذه  من  واحد  كل  يمتلك   ...
)4(

العلاقة

لت�شنيف  عليها  ال�شتناد  يمكن  فكرية  موؤ�شرات  عدة 

الواقعية،  ال�شينما  كبى:  اأنواع  ثلاثة  اإلى  ال�شينما 

وال�شينما الطبيعية، وال�شينما الحديثة التي ت�شعى اإلى 

واإعطاء  والحركية  الح�شية  الروابط  مع  قطيعة  اإحداث 

الأولوية لل�شور الذهنية، ويعتب المخرج األفريد هت�شكوك 

)Alfred Hitchcock( رائد هذا التجاه الأخير. 

بالعلامات  يرتبط  كفن  ال�شينما  دولوز  جيل  يتناول 

ت�شاهم 
 )5(

الموؤ�شرة على الفكر ويلخ�شها في �شبعة ع�شر

كل واحدة منها في التعرف على الأنماط ال�شتة الم�شار 

)4(  Gilles Deleuze; Cinéma 1: L'image-mouvement; Les éditions de Minuit )coll. »Critique«(، Paris، 1983.

)5( نظرا ل�شعوبة ترجمة الكثير منها نقدمها كما هي:

Dicisigne، reume، engramme، icône، qualisigne، potisigne، fétiche، symptôme، synsigne، binôme، indice، 

empreinte، vecteur، figure، marque، démarque et symbole.

أدب وفنون: سينما السينما والانتحار
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اإليها مع مراعاة تحولت الأ�شكال التي يعر�ص لها من 

اإيزن�شتاين  �شيركي  للرو�شي  الفيلمية  النماذج  خلال 

كينجي  واليابانيان   )Sergueï Eisenstein(

ميزوكي�شي )Kenji Mizoguchi( واأكيرا كيروزوا 

.)Akira Kurosawa(

- 4 -

الفيلمي  الن�شق  اإطار  في  المخرج  �شخ�شية  تنمحي 

الفيلمي  النظام  اأما  ال�شخو�ص،  الكلا�شيكي لح�شاب 

الحديث فيعطي الأولوية للفن على ح�شاب الجمال... 

هناك �شيء ما يحدث في ال�شينما الحديثة التي لي�شت 

ال�شينما  عليه  كانت  مما  اأو �شدقا  اأو عمقا  اأكثر جمال 

هو  ما  بين  العلائقي  المخطط  يتك�شر  الكلا�شيكية. 

�شمن  �شخ�شيات  تقديم  اأجل  من  وحركي  ح�شي 

اأو  بالتيه  محكومة  تجعلها  و�شمعية  ب�شرية  و�شعيات 

الحدود  في  تقع  ل  م�شابيح  عن  عبارة  التجوال... 

يدفع  الذي  ال�شمو  عزاء  تمتلك  ول  للحركة،  الفا�شلة 

لتحققها  المعيق  اليومي  م�شيرها  مواجهة  نحو  بها 

المفكر والحر،  وهنا يحدث النعكا�ص الذي يتخذ من 

 الرئي�شية، فلي�ص الزمن 
)6(

انحراف الحركة ق�شية الزمن

هو الذي يعتمد على الحركة، واإنما الحركة المنحرفة هي 

للزمن  المبا�شرة  ال�شورة  اأن  بمعنى  الزمن،  تعتمد  التي 

تتولد من خلال الو�شعية الحركية والح�شية، اأما ال�شورة 

المبا�شرة للزمن فتنجم عن الو�شعية الب�شرية وال�شمعية 

مع مراعاة علاقات التبادل الحا�شلة بينهما.

- 5 -

 Critique et« ال  الدَّ العنوان  ذات  كتبه  اأحد  في 

  الذي يمكن ربطه بعدم انفكاك دولوز عن 
 

 »clinique
اإدخال بع�ص مفاهيم ومقاربات علم النف�ص التحليلي 

اللا�شعور  عن  اتُولُوجِي  البَّ الك�شف  اإلى  الرامية 

الإبداعي، واإعادة طرح الأ�شئلة حول بع�ص البديهيات 

التي يتداولها النقد الفل�شفي والأدبي معا... لم يتوان 

دولوز في طرح �شوؤال جذري حول »ما العمل الأدبي؟«، 

وهو ال�شوؤال نف�شه الذي نح�ص ب�شريانه يتردد في كتابيه 

المبدع  »هذيان  عن  الك�شف  محاول  ال�شينما،  حول 

الحقيقية  باعتبار  تماما، وذلك  الأدب  ومزالقه« كما في 

خِ 
ْ

�ش النَّ على  تتاأ�ش�ص  ل  الأدبية،  كالحقيقة  الفيلمية، 

التي  الجدلية  العلاقة  عن  تتولد  واإنما  للواقع،  الب�شيط 

كاختلاف.  الوجود  مع  ين�شجها  اأن  للمبدع  يمكن 

فالزمن يخدم العَالَم في الت�شور الدولوزي للوجود من 

خلال �شل�شلة متلاحقة من الم�شارات التي ل تخلو من 

انفلات وترابط وتفكك.. وتلك فل�شفة ال�شينما التي 

توحي باأنها تحاكي الواقع لتراوغه منذ ال�شور الأولى!

باب  من  الخــتــلاف  يختر  لم  دولــوز  اأن  اأعتقد 

في  الجامحة  رغبته«  »اآليات  لتعدد  واإنما  الختلاف، 

والتي  الجغرافيا..  »ريزُومَهَا«  فكرية ل تحد  اآفاق  ارتياد 

دون  الملتوية  الفكر  حقيقة  اإ�شكالياتها  ت�شع  اأن  يمكن 

لحياته  حدا  ي�شع  جعلته  التي  ال�شجاعة  في  التفريط 

حين هَمَّ قافزا من نافذة �شقته الباري�شية كي يتخل�ص 

من الحياة ال�شطناعية التي بات ي�شتن�شقها عب جهاز 

التنف�ص ال�شطناعي الملازم له في اآخر اأيامه!

الحياة  باب  من  اإل  النهاية  تلك  اإلى  النظر  يمكن  ل 

الوا�شع... تماما كما نرى اأجمل الأفلام في الظلام!

تلك مفارقة ال�شينما... مفارقة الحياة!

)7(

)6( Gilles Deleuze; Cinéma 2: L'image-temps; Les éditions de Minuit )coll. »Critique«(; Paris; 1985.

)7( Gilles Deleuze; Critique et clinique; Les éditions de Minuit )coll. »paradoxe«(; Paris; 1993.

السينما والانتحارأدب وفنون: سينما
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بري�شة الفنان عبد القادر ال�شعدي، اليمن

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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محمد اشويكة*

رابع  وهو  عيو�ص،  لنبيل  الله«  خيل  »يا  فيلم 

في  للمخرج،  الرابع  طويل  ــي  روائ �شريط 

كليًا،  اأو  جزئيًا  تناولت،  التي  المغربية  الأفلام  �شياق 

المغربية،  المدن  بع�ص  التي طالت  الإرهابية  الأحداث 

 )2011 اأبريل   28( »اأركانة«  مقهى  واقعة  واأ�شهرها 

العمق  تمثل  باعتبارها  الفنا«  »جامع  ب�شاحة  تقع  التي 

المغربية،  وال�شياحة  مراك�ص  لمدينة  ال�شتراتيجي 

التي  البي�شاء  الدار  في   2003 ماي   16 واأحــداث 

مومن«  »�شيدي  حي  من  ينحدرون  �شباب  ارتكبها 

وم�شاكله  ال�شكانية  بكثافته  المعروف  الق�شديري 

فمن  المتفاقمة..  والإجرامية  والقت�شادية  الجتماعية 

المعروف اأن مثل هذه الأحزمة الب�شرية ت�شكل م�شتلًا 

تنعك�ص  التي  ال�شو�شيولوجية  الظواهر  بع�ص  لتنامي 

مدينة  واأن  للحي، خا�شة  الجغرافي  المحيط  على  �شلبًا 

وعمرانية  اجتماعية  فــوارق  تعرف  البي�شاء  الــدار 

واقت�شادية وثقافية ل ح�شر لها، مما يجعلها مدينة تجمع 

متناق�شات ل ح�شر لها.

الباحثين  من  ثلة  انتباه  والأحداث  الوقائع  هذه  اأثارت 

ماحي  والت�شكيلي  الروائي  فكتب  والفنانين،  والأدباء 

ا�شتعادة  محاولً   
)1(

مومن« �شيدي  »نجوم  رواية  بنبين 

الملامح  ر�شم  خلال  من  وذلك   ، وقع  ما  وا�شتيعاب 

الظروف  را�شدًا  للمنتحرين،  والنف�شية  الجتماعية 

والملاب�شات التي دفعت بهم اإلى ارتكاب تلك الأفعال 

ال�شنيعة، وهي المحفزات نف�شها التي دفعت المخرج نبيل 

عيو�ص، بحكم احتكاكه الفيلمي الم�شبق » بِكَارْيَاناَت«  

اإلى فيلم  الرواية وتحويلها  اقتبا�ص  البي�شاء، لتبني  الدار 

الإرهاب من منظور يجمع في  �شينمائي يلام�ص ق�شايا 

�شبق  و�شو�شيولوجي  وفني  اإيديولوجي  هو  ما  بوتقته 

حينما  منه  تقترب  اإن�شانية  نَاتٍ  عَيِّ لَمَ�صَ  اأن  للمخرج 

ال�شارع  اأطفال   )2000( زوا«  »علي  فيلمه  في  تناول 

بمدينة الدار البي�شاء، وذلك ما يوؤ�شر على اهتمام المخرج 

النقا�ص  تفعيل  على  وانكبابه  المهم�شة،  الفئات  بق�شايا 

حولها رغم بع�ص المنزلقات الإيديولوجية التي تقدمها 

بع�ص الأطراف بخ�شو�ص هذا ال�شنف من الأفلام.

َيأْتي

فيلم »يا خيل الله« لنبيل عيو�ش

جدل الارهاب 

بين الرواية وال�سينما
ء

*كاتب وناقد �شينمائي من المغرب. 

)1( Mahi Binebine; Les étoiles de Sidi Moumen; Editions Le Fennec; Casablanca 2010.

أدب وفنون: سينما
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»حا�شرغائب« ي�شتغل بالجي�ص، و»حميد« الذي يحمي 

»يا�شين«، لعب كرة القدم المتاألق الم�شوؤول عن القوت 

في  واتجاره  الج�شدي  اندفاعه  اأن  اإل  لأ�شرته،  اليومي 

حيث  ال�شجن  غياهب  اإلى  فجاأة  �شيقودانه  المخدرات 

الحائر  ذهنه  و�شتملاأ  ال�شلفية،  الجماعات  �شت�شتغله 

والفارغ ب�شرورة التوبة وتوجيه مجهوده اإلى محاربة من 

من  خروجه  بعد  اآماله..  وم�شادرة  اإفقاره،  في  يت�شبب 

ال�شجن �شيعود »حميد« اإلى »الكاريان« بحلة اإ�شلامية 

ومواجهة  القربى  ذوي  دعوة  في  يتردد  ولن  جديدة، 

نَ من اإقناع اأخيه »يا�شين« وبع�ص اأ�شدقائه  محيطه: تَمكََّ

للالتحاق بجماعة »ال�شيخ اأبو الزبير« الزعيم الروحي 

الذي �شيتكفل م�شاعديه باإيجاد عمل لهم، واإعدادهم 

القائم  الجدل  المخرج  اأدار  كيف 

ــول ظــاهــرة الإرهــــاب داخــل  ح

اللغة  اأ�شافته  الذي  وما  ال�شينما؟ 

ال�شينمائية اإلى المتن الروائي الذي 

ا�شتند الفيلم اإليه؟
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يعلن الفيلم ، من عنوانه ، عن نقده 

الإ�شلامية  الحركات  لتوجهات 

انطلاقًا من ا�شتثماره للغتها الداعية 

اإلى الجهاد، وتب�شير المقاتلين ب�شرعة 

ونيل  الأخروية،  بالمتعة  اللتحاق 

النعيم«؛  جنات  في  العين  »الحور 

فقد وظف المخرج مقطعًا ين�شب اإلى 

يتم  ما  غالبًا  نبوي معروف  حديث 

اخت�شاره في »يا خيل الله اركبي«، 

الأدبيات  على  للدللة  ــك  وذل

الجهادية، ورمزية الفر�ص في الثقافة 

ب�شرد  المخرج  يبداأ  الإ�شلامية. 

اأ�شلوب  وفق  الفيلمية  الأحــداث 

كثيًرا  يبتعد  ل  اقتحامي  �شينمائي 

اأن  ول�شيما  الوثائقي  الر�شد  عن 

يهيمن  الق�شديري  الحي  ديكور 

على مجمل الأحداث؛ اكتظاظ البيوت، طغيان لون 

ال�شداأ على الحي، كثرة الحركة، ممرات �شيقة. تقتحم 

الكاميرا مختلف الف�شاءات، وتكت�شح مجمل جغرافيا 

الحي، فيراه المتفرج خارجًا من فوهة الكاميرا عب تقطيعٍ 

م�شهديٍ متوازن يدفع اإلى انتظار الكارثة في اأية لحظة.

والجتماعية  الأ�شرية  العلاقات  ذلك  بعد  نكت�شف 

التي تربط بين �شكان الحي، فيتم التركيز على الطفل 

المتكونة  اأ�شرته  برفقة  �شنوات  ع�شر  ابن  وهو  »يا�شين« 

على  يحافظ  ب�شكل  اليومية  البيت  اأزمة  تُدَبِّر  اأم  من 

من  يعاني  بٍ 
َ
اأ بين  التاآزر  ودوام  الروابط  ا�شتمرار 

الكاآبة، واأخ متوحد ل يفارق ال�شتماع للراديو، واآخر 

أدب وفنون: سينما جدل الإرهاب بين الرواية والسينما
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بدنيًا بتعلم ريا�شة الكونغ فو، وتح�شيرهم نف�شيًا. ا�شتغل 

م�شغلهم،  قتل  في  و�شديقه  »يا�شين«  ورطة  المحر�شون 

ال�شاب  وطره من ج�شد  ق�شاء  اأراد  الذي  الميكانيكي 

الفتي، اإل اأن �شلوكه اأثار حقد »يا�شين« المرتبط عاطفيًا 

اكَتِه«، والموؤن�ص 
َّ
وج�شديًا ب�شديقه، والمتَُقَا�شِم لف�شاء »بَر

مما  قتيلًا  اأردوه  اأن  اإلى  الثنان  عليه  فانهار  لوحدته، 

ا�شتقدام »حميد« الذي �شاعدهم رفقة  اإلى  ا�شطرهما 

القمامة،  مكب  في  الجثة  �شَوْءَة  مواراة  على  جماعته 

وطي الملف نهائيًا.. ماذا بقي اإذن؟

والح�شرة،  الندم  وطرد  القتل،  كبيرة  عن  التكفير 

والنقياد لتوجيهات من اأنقذهم من ال�شجن المحقق، 

القَ�شَم  لأداء  ال�شبان  ف�شيحتهم...ا�شطف  �شر  وكتم 

في  »الكفار«  �شد  الهجمات  بتنفيذ  للقيام  ا�شتعدادًا 

عدة اأماكن من الدار البي�شاء.
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�شفر  من  انطلاقًا  الفيلم  من  الثاني  الجــزء  �شيبداأ 

الخلوة  بغية  وغابوي  جبلي  ف�شاء  اإلى  »المجاهدين« 

كخطوة اأخيرة لعزلهم عن العَالَم، والتاأكد من نواياهم 

في  يجري  كان  لما  ا 
ً
مغاير الجزء  هذا  فكان  و�شدقهم. 

والإ�شاءة  والألوان  الف�شاءات  لأن  الق�شديري  الحي 

ال�شخ�شيات  انبهار  اأن  كما  كليًا،  مختلفة  واللبا�ص.. 

بمغادرتهم لأول مرة في حياتهم للدار البي�شاء جعلهم 

اقترافه..  على  قادمون  هم  ما  عواقب  في  يفكرون  ل 

طويلًا،  باقتنائها  حلموا  واأحذية  األب�شة  �شيلب�شون 

الخيام،  اأوتاد  ونَ  �شَيَدُقُّ الطبيعية،  المياه  اأقدامهم  �شتطاأ 

�شي�شلون جماعة في الطبيعة، �شي�شتن�شقون هواء نقيًا، 

و�شيتدربون ب�شكل مكثف...

�شيتجاهل المخرج خلال هذه الفترة الحي الق�شديري 

،والرواية  الفيلمية  الحكاية  اأن  رغم  كلي  �شبه  ب�شكل 

اأي�شًا، ت�شمح بخلق نوع من التوازي، و�شتجعل الفيلم 

 )Blocs visuels( ب�شريين  جزئين  اإلى  مق�شم  غير 

متباينين يمكن م�شاهدة كل واحد منهما على حده...

اإلى  انتهاء فترة العتكاف والتركيز �شتتم العودة  بعد 

النا�شف  بحزامه  منهم  واحد  كل  فَيَتَمَنْطَقُ  البي�شاء، 

بعد اأن خب تقنيات تفجيره فور بلوغ الهدف.. يوزعهم 

من�شق العملية ، كما يتوزع الباعة المتنقلون  في اأماكن 

ح�شا�شة من الدار البي�شاء، ويبداأ التردد لدى بع�شهم 

الك�شف  قدرته  عدم  المخرج  على  يعاب  ما  اأن  اإل 

على نف�شية المنتحر قبل النفجار، كما ا�شتطاع بع�ص 

الأحداث  هذه  مثل  تناول  الذين  العرب  المخرجين 

 2004 الآن«  »الجنة  فيلم  اإلى  هنا  واأ�شير  �شينمائيًا، 

و»الهجوم«  اأ�شعد،  اأبو  هاني  الفل�شطيني  للمخرج 

2013 للمخرج اللبناني زياد الدويري.
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جرى،  ما  مناق�شة  اإلى  ت�شعى  نظرٍ  وجهةَ  الفيلم  يقدم 

اأن   - الحالت  هذه  مثل  – في  ال�شعب  من  اأنه  اإل 

ي�شع فيلم �شينمائي واحد تلك الأحداث، واأن يتناول 

مختلف الأ�شباب الفاعلة في اإحداثها، فالجدل حولها 

�شائك، تتجاذب اأطراف الحديث فيه اتجاهات متعددة 

يمكن تلخي�شها في تيارين اثنين؛  اأما التيار الأول يعتقد 

النف�ص  قتل  اإلى  الموؤدي  الديني  التطرف  �شبب  اأن 

يترتب  وما  القت�شادية  ال�شائقة  اإلى  يعود  والآخرين 

عليها من اإح�شا�ص بالغبن وال�شتياء النف�شي. ويعتقد 

اأ�شحاب التيار الثاني اأن �شبب ذلك يعود اإلى الجذور 

الإيمانية المرتبطة بتغيير المنكر عب الجهاد. وبين هوؤلء 

واأولئك يزداد التطرف في المواقف اأو يقل، وي�شتكين 

جدل الإرهاب بين الرواية والسينماأدب وفنون: سينما
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البع�ص اإلى النظر وال�شتغفار.

�شار الخط الدرامي للفيلم في �شياق تزكية الراأي الأول، 

فجاء الجزء الأول من الفيلم وا�شفًا لحياة الفقر، والفاقة، 

وغيرها  الأ�شري،  والتفكك  والخ�شا�ص،  والمر�ص، 

»�شيدي  �شكان  منها  يعاني  التي  التهمي�ص  اأنواع  من 

في  طويلًا  وقتًا  المخرج  ا�شتغرق  فقد  وبذلك  مومن«. 

ذلك الديكور اإلى درجة خِلْنَاهُ يُعِدُّ فيلمًا وثائقيًا بموؤثثات 

اكَة« 
َّ
و»بَر الحي  اأزقة  بين  اللقطات  فيه  تتناوب  درامية 

القدم  اأخيه حميد، ملعب كرة  يا�شين و�شديق  اأ�شرة 

المتُرب، مزبلة الدار البي�شاء، محل اإ�شلاح الدراجات 

النارية، ف�شاءات تحيل على بنية تحتية واحدة اأ�شا�شها 

الق�شدير والقمامة والتراب والأو�شاخ وال�شداأ، فالحي 

الق�شديري مكان اأجدب ل يُنْبِتُ خ�شرة.

المخرج  بنا  �شافر  الق�شديري،  الحي  من  النتقال  بعد 

اأن يعقد مقارنة  اأماكن رحبة، ف�شيحة، وكاأنه يريد  اإلى 

واحدة  نتيجة  اإلى  بنا  لي�شل  متناق�شين،  مجالين  بين 

ات�شعت،  اأو  �شاقت  مَهْمَا  الف�شاءات،  كل  اأن  مفادها 

ت�شعف في ا�شتنبات الإرهاب.

هل اأقنع الفيلم  بذلك؟ لكي نجيب عن هذا ال�شوؤال 

ل بد من مقاربة مفهوم الإرهاب رغم زئبقيته وابتذاله. 

الإرهاب �شل�شلة ممنهجة من الأفعال العنيفة المتكررة، 

يعتمدها اأ�شخا�ص ن�شف مقنعين، جماعات اأو فاعلون 

اأهداف  تحقيق  اأجل  من  الدولة  اأجهزة  اإلى  ينتمون 

الحقيقية  الأهــداف  تكون  ل  �شيا�شية،  اأو  اإجرامية 

، وذلك عك�ص 
)2(

فيها هي الأهداف الحقيقية للعنف 

ل�شرب  الفر�شة  الإرهابي  ينتهز  لذلك  الغتيال. 

الدعاية  اأجل  من  وح�شا�شة  ا�شتراتيجية  اأهــداف 

اإلى  المادي  الفعل  يتجاوز  الذي  والتعنيف  والإكراه 

الأثر النف�شي وال�شيا�شي والإيديولوجي.

الفيلمية المكونة  المعطيات  الوقوف على جل  ن�شتطيع 

للحلقة المفاهيمية للاإرهاب اإل اأن المعالجة ال�شيناري�شتية 

والب�شرية ركزتا على الأ�شباب الجتماعية فقط.
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من  متميز  مخرج  عيو�ص  نبيل  اأن  في  ي�شك  اأحد  ل 

الناحية التقنية، و�شغوف بالبحث عن الموا�شيع المثيرة 

للجدل. كل من قراأ رواية »نجوم �شيدي مومن« لماحي 

�شلفًا  قد حددها  الكبى  يمَة  التِّ اأن  �شيلاحظ  بنبين، 

المتن الروائي الذي لم ي�شف اإليه ال�شيناريو اإل الحوار 

عمل  نطاق  في  تدخل  التي  الم�شهدية  والت�شورات 

ال�شيناري�شت )جمال بلماحي( والمخرج معًا.. هذا اإذا 

عنوان  من  اأي�شا،  الفيلمي محدد،  الف�شاء  اأن  اعتبنا 

واإنما  المكان،  يفاجئه  لن  القارئ/المتفرج  اإن  الرواية. 

بانق�شام  محكومة  ظلت  التي  الب�شرية  المعالجة  ينتظر 

الف�شاء الفيلمي اإلى �شطرين متباينين )حي ال�شفيح، 

)2(  Alex Schmid، Michaël Dantinne et Vincent Seron dans la »Chronique de criminologie« au sein de la Revue de 

droit pénal et de criminologie، pp. 840 à 875، éd. La Charte، 2003.

أدب وفنون: سينما جدل الإرهاب بين الرواية والسينما
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اأن  المخرج  والتدرب(. حاول  الخلوة  )مكان  دونه  وما 

ينوع اللقطات الفيلمية واأن يخ�شعها لإيقاع تو�شيبي 

في  التفكير  قبل  وحياتهم  ال�شخو�ص  نف�شية  يعك�ص 

واأثناء الحيرة، وبعد القتناع ب�شرورة ذلك.  النفجار، 

 Plans de( المو�شعية  اللقطات  بع�ص  زادت  لقد 

الكاميرا/الطائرة  بوا�شطة  الماأخوذة   )situations
وامتداداته  الحي  �ش�شاعة  من   )Caméra flyer(

تطهيره  »يجب«  مكان  فوق  والتحليق  الجغرافية، 

اأهله  قلوب  »تاأهيل«  عب  والقاذورات  الأو�شاخ  من 

المتلقي  العلوي  التحليق  هذا  يزود  والتائهة..  الة  ال�شَّ

ال�شخو�ص  تمنح  التي  الممكنة  التخييل  عنا�شر  بكل 

اختيارهم  في  توفق  قد  المخرج  اأن  خا�شة  معقوليتهم 

اكِم 
َ
وح�شن اإدارتهم، وذلك لي�ص بغريب عليه، وهو المرُ

برهن  الذي  زاوا«  »علي  فيلمه  من  انطلقت  لخبة 

ال�شعبة  الأدوار  هذه  مثل  في  الفنية  قدراته  على  فيه 

و�شع  اإلى  »العادي«  و�شعه  من  الإن�شان  تنقل  التي 

»التمثيل«.

ال�شتعاري  التوظيف  م�شتوى  موفقاعًلى  المخرج  كان 

التي  الحميمية  العلاقات  ت�شوير  اأثناء  والتلميحي 

قبل  اليتيم  ب�شديقهم  ال�شخو�ص  بع�ص  تجمع  كانت 

التي  الرابطة  وهي  العَقَدِيِّة،  الإخوانيات  عوالم  ولوج 

غ�شل  اأو  الروحي«  »التطهر  لحظات  اأثناء  ا�شتمرت 

اختار  اإذ  و�شديقه؛  »يا�شين«  بين  النهائي  الدماغ 

المخرج اأن يترك الفر�شة للتلميح اللفظي اأو الو�شو�شات 

والآهات تحت رزح الظلام.
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لم ي�شتطع الفيلم التخل�ص من الحكاية الروائية الأم، 

فقد حافظ على جل مقوماتها، و�شخو�شها الرئي�شة. اإل 

اأن النهاية كانت مخيبة لأفق انتظار المتلقي الذي كان 

يطمح اإلى اأن تك�شف له تقنيات الت�شوير والدراما عن 

فظاعة تلك الماأ�شاة كي ي�شتح�شر عبها ما حدث من 

قتلٍ وبَتْرٍ وتفتيتٍ للاأو�شال الب�شرية.. ويعيد التفكير 

الظرفية  واأن  �شيما  جديد،  من  العنف  اإ�شكالية  في 

تحركها  عنيفة  وقائع  ت�شجل  الراهنة  العربية  ال�شيا�شية 

تع�شبات اإيديولوجية اإيمانية اأو عقدية اأو �شيا�شية. بالغة 

التركيب والتعقيد.

ينتهي ال�شريط على �شاكلة الأفلام الم�شتقاة من الوقائع 

 )Basé sur une vraie histoire( الحقيقية 

الم�شتهدفة، وغير  والأماكن  ال�شحايا،  كا�شفًا عن عدد 

ذلك من التفا�شيل.

الأحداث  بع�ص  على  الم�شتند  الروائي  للفيلم  نَ  مُكِّ

يخلق مجالً  واأن  لها،  الوفاء  من  يتخفف  اأن  الواقعية 

المخرج  اأن  اإل  الدرامية،  العنا�شر  من�شجمَ  تخييليًا 

العقيدة،  بت�شويه  �شتنعته  التي  النقا�شات  ا�شتبق  قد 

فان�شاق خلف بع�ص لغة الأرقام، وال�شت�شارة مع بع�ص 

وجوه الحركة ال�شلفية بالمغرب.. وهي ذرائع ل ت�شمد 

اأمام الفن باعتباره مراوغة للواقع...
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اإذا كانت قوة ال�شينما، والفن عامة، تكمن في قدرتهما 

في  الح�شا�شة  الق�شايا  لبع�ص  الجريء  التناول  على 

خيل  »يا  فيلم  قوة  فــاإن  يحتويهما،  الــذي  المجتمع 

والمظلومين  المهم�شين  لق�شايا  طرحه  في  تتمثل  الله« 

جدل الإرهاب بين الرواية والسينماأدب وفنون: سينما

و�لفن  �ل�سينما،  قوة  كانت  �إذ� 

على  قدرتهما  في  تكمن  عامة، 

�لق�سايا  لبع�س  �لجريء  �لتناول 

ــذي  �ل �لمجتمع  في  �لح�سا�سة 

يحتويهما، فاإن قوة فيلم »يا خيل 

لق�سايا  طرحه  في  تتمثل  �لله« 

�لمهم�سين و�لمظلومين و�لمكلومين 

و�لمن�سيين و�لمهملين. 
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والمكلومين والمن�شيين والمهملين. وت�شليطه ال�شوء على 

بع�ص التمزقات الإن�شانية ؛ كالمر�ص وال�شذوذ واليتم 

جَار والإدمان وال�شرقة. واإثارة  والحرمان والت�شكع وال�شِّ

النتباه اإلى ا�شتغلال الجماعات المتطرفة اإلى ا�شتغلال 

�شعف هذه ال�شرائح الجتماعية التي ل �شوت لها، 

الم�شوؤولين  من  بالق�شا�ص  التعجيل  ب�شرورة  واإيهامها 

التي  الجنة  �شمان  مقابل  في  ال�شت�شهاد،  طريق  عن 

�شتعو�ص »الجهادي« عن كل ما لحقه من ماآ�ص وويلات 

في الدنيا.

ما  �شرعان  لحظة  مجرد  الأفلام  هذه  تكون  األّ  اأتمنى 

�شيتم تجاوزها ، كما حدث مع مثيلاتها التي تناولت، 

�شينمائيًا، �شنوات الر�شا�ص، واأن تعب، بالفعل، عن تيار 

والختلاف  والعلمانية  الحداثة  قيم  يدافع عن  فكري 

مقابل الرجعية والنغلاق.

أدب وفنون: سينما جدل الإرهاب بين الرواية والسينما
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عبد المالك بومليك:

حفريات باألوان ترابية

معناه  بومليك،  المالك  عبد  الفنان  عن  تكتب 

اأن تتحمل م�شوؤولية الرهان على تجربة يجب اأن 

تعي�ص تفا�شيل تطورها الزمني بكل حيثياته الدقيقة، 

الثقافية  بحمولتها  المرجعيات  كل  ت�شتح�شر  واأن 

منذ  تجربته  في  ت�شب  التي  والجغرافية،  والتاريخية 

ولدتها، وبما اأننا ع�شنا البدايات الجنينية لهذه المغامرة 

التي ت�شتحق الهتمام والمتابعة، لم نتردد ولو للحظة، 

في الك�شف عن اأغوارها وعن الأ�شئلة العميقة التي  

اإح�شا�ص  من  انطلاقا  متميز،  اإبداعي  بوعي  تطرحها 

باأهمية ونوعية الخطاب الت�شكيلي الذي كانت موؤمنة 

و وفية له منذ بداياتها.

التطورية،  لمراحلها  وا�شتناداً  بومليك  الفنان  تجربة  اإن 

تجليات  من  وقوتها  كينونتها  ت�شتمد  ولزالت  كانت  

الفعل التاريخي والجغرافي لبداية الكون بكل روا�شبه 

الطبيعية بتعريته وحفرياته، ا�شتنبطها الفنان من ذاكرته 

لزالت  لأمكنة  انتمائه  بت�شاري�ص  المت�شبعة  الطفولية 

ال�شتجابة  في  نوعية  تجربته  فكانت  بعذريتها،  تحتفظ 

ثم  والطبيعي  الوجودي  بعده  في  المكان،  لهم�ص 

الرمزي، بروحانية بوهيمية، بحثا عن حقيقة غائبة بين 

ثنايا الحفريات.

فمن جراء الخد�ص والحفر الذي اأفرزته يد الفنان بفعل  

شفيق الزكاري* 

أَنْ

اإبراز  في  رغبته  ا�شتنتجنا  ال�شناد،  على  الغائر  ال�شغط 

فعل القوة للنفاذ من وراء الم�شاحة بحثا عن معطيات 

غير ممكنة اإل بفعل موؤثرات التعرية الطبيعية، حيث تم 

اختزال الم�شافات الزمنية بطرق تقنية اإرادية ومرغوب 

فيها، اإحالة على ف�شاءات واأزمنة المغارات والكهوف، 

حدود  ر�شم  في  والعفوية  والتلقائية  الفطرة  حيث 

الم�شاهد اليومية وتاأريخها، وقد توفق الفنان بومليك في 

ر�شد اأغلب هذه المكونات للتحفة الفنية، التي انتزعها 

البديهية  من الذاكرة الجماعية، لي�شفي عليها بمعرفته 

*ناقد وفنان ت�شكيلي من المغرب.

عبد المالك بومليك وحفريات بألوان ترابيةأدب وفنون: تشكيل

الفنان الت�شكيلي عبد المالك بومليك
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روحا م�شتقلة، بمرجعيات ذاتية اكت�شبها بع�شامية من 

جذور واقعه ومتخيله الفني.

م�شاحاته  اأمكنة  �شمت  و�شامت  الكلام،  قليل 

الت�شكيلية بنتوءاتها ال�شارخة في �شكون، عمل اإيجازي 

بما يحمله من عنا�شر مختزلة، �شمن ن�شق تركيبي تم 

بناوؤه بناء تراتبيا، ق�شم ال�شناد لم�شاحات اأفقية واأخرى 

تنقيبية عن  انطلاقا من الجزء للكل، بطريقة  عمودية، 

اأركيولوجي  عمل  ترميمها،  لإعادة  الأجزاء  تلا�شي 

المتعددة،  وطبقاتها  باأزمنتها  المادة  على تحولت  �شاهد 

الهوية  �شوؤال  و  الت�شكيلي  الطرح  مفاهمية  بين  جمع 

منذ  القدم  في  الموغلة  بدللتها  تاريخية  مرجعية  من 

اأيقوني  عمل  الأن،  حدود  اإلى  الكهوف  ر�شم  بداية 

توفر فيه بعدين اأ�شا�شيين وهما : الطول والعر�ص، ثم 

العمق كبعد ثالث.

البنية  ـــوان  الأل ــدود  ح قط  يتجاوز  لملونه لم  وفي 

كل  فيها  تجتمع  �شاملة  بنظرة  لأر�شه  الترابية ووفي 

اأفقية  بنظرة  العمل  نتاأمل  تارة  الم�شاهدة،  منظور  زوايا 

تزيد  فوقية  بنظرة  نحلق  اأخــرى  وتــارة  عمودية،  اأو 

العمل تاألقا، لتعدد دللته ولتنوع اأ�شراره، من خلال 

تقابلات �شوئية تزيد العمل بهاء، تعك�شه التدرجات 

اللونية ال�شائلة لكل من اللون الأحمر والأ�شفر والبني 

داعمين لخلق  والأبي�ص كمكملين  الأ�شود  عن  زيادة 

اأعدت  م�شاحة  فلك  في  ي�شبح  كل  الأ�شياء،  ظلال 

اأو  دائرية  كانت  �شواء  بتنوعاتها،  الأ�شكال  لت�شتقبل 

مربعة اأو م�شتطيلة اأو ان�شيابية...

 

خرب�شات  تحددها   ... بارزة  نتوءات  تراب،  ل�شاق، 

على �شكل نذوب كاأنها جراح تم ترميمها، م�شاحات 

والإبداعية  التقنية  الإمكانيات  كل  على  مفتوحة 

بحبكة  مت�شل�شلة  م�شاهد  المتنوعة،  ومعداتها  باأدواتها 

م�شتمر  بحث  عن  ترتب  �شخ�شي،  واأ�شلوب  لنمط 

جدران  من  اقتلعت  لوحات  وكاأنها  المــادة،  لتطويع 

مهترئة، اأو انعكا�ص لطباعة حفرية بخطوط غائرة تحيلنا 

لم  عمل  للااإرادي،  كفعل  التعرية  مياه  مجرى  على 

يتعر�ص لعملية الهدم والبناء كجل عدد من التجارب 

الفنية الأخرى، بل عمل حافظ على ن�شقه التركيبي، 

انطلاقا من عنا�شر موجودة اأ�شلا في الطبيعة، مع اإعادة 

منها  ف�شيف�شاء، جعل  �شكل  على  وتوظيفها  �شياغتها 

في  الوجود  اأهمية  عن  للتعبير  مطية  بومليك  الفنان 

علاقته بالجذور. 

أدب وفنون: تشكيل عبد المالك بومليك وحفريات بألوان ترابية

بري�شة الفنان عبد المالك بومليك



238

�لكثير من �لفنانين و�لأدباء و�لمفكرين �إلى �ل�ستغال في هدوء و�سمت، �إذ غالبا ما يكون 

مرد ذلك �لختيار �إما �إلى �لقناعة �لذ�تية �أو �إلى طبيعة �لعمل �أو �لحالة �لنف�سية للمبدع.. 

لكن، عندما تفر�س عليك �لطبيعة �لعي�س بعيد� عن �لأ�سو�ء، ويخفت �سوت �لفن ويتلا�سى 

لي�سبح جزء� من �سر�ب �ل�سحر�ء.. هل ت�سمد حينها تلك �لمقولت؟

�لمدخل  �إنه  �لإن�سان،  يوجد  حيثما  يوجد  فالفن  خاطئة،  �أو  �سائبة  �فتر��ساتنا  كانت  �سو�ء 

�أ�سياء  �إلى  �لعو�ئق  كل  يحول  �أن  �لمتعددة  فعالياته  خلال  من  ي�ستطيع  لأنه  للجمال  �لأ�سا�سي 

فنية...

من �لر��سيدية، �ساءلنا تجربة فريدة تمزج بين �لت�سكيل و�لهند�سة و�لنحت، وتبتكر من ميطها 

�لذ�تية و�لجماعية،  �لإن�سانية  بالمعاناة  �لإح�سا�س  فنية ل تخلو من  تت�سم بجرعات  فنية  �أعمال 

وبالن�سغال بالق�سايا �لوطنية و�لقومية.. فلن�ستمع �إلى �سوت عدنان:

حاوره: محمد اشويكة*

َيميلُ

حوار مع الفنان الت�سكيلي 

اأحمد عدناني

أدب وفنون: تشكيل

*كاتب وناقد �شينمائي من المغرب. 
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اإذ  فراغ،  من  توجد  اأن  يمكن  فلا  التراكب  عملية  اأما 

يعني التقاطع والتلاحم في اآن واحد، ويعني اأي�شا تنافر 

�شياء وتجان�شها وتاآلفها.. وهذا ما يجعل عملية البناء  الأ

ممكنة في كل �شيء موجود في هذا الكون.

كتظاظ كلمة وقحة تطرق اأ�شماعنا في كل �شيء، في  الإ

زقة ال�شيقة  �شواق، في الأ ال�شكن، في المدار�ص، في الأ

والمنتديات  وال�شاحات  الكبى  ال�شوارع  في  وحتى 

حزان،  والأ والماآتم  والحتفالت  التظاهرات  وخلال 

ومزعجا  مخيفا  �شيئا  بال�شرورة  لي�ص  الكتظاظ  لكن 

فهو يملاأ كوكبنا: بدءا بالنواة داخل الخلية وانتهاء بكل 

خلال  من  فالطبيعة  الحياة،  في  وملمو�ص  مرئي  هو  ما 

نباتاتها وحيواناتها اأكب دليل على الكثافة والكتظاظ.. 

على  يحيلنا  الذي  الجميل  ال�شباريات  منظر  مثلا، 

متعدد:  فني  ــار  �إط في  ت�ستغل  �أنــك  يلاحظ 

�لمعمارية...كيف  �لهند�سة  �لت�سكيل،  �لنحت، 

تت�ساكن وتتعالق وتتحاور في ذ�تك هذه �لفنون؟

ما  اأن  اإل  التجاهات،  متعددة  فعلا  الت�شكيلية  تجربتي 

يجمع بينها في الم�شمون هو البحث عن الحقيقة التي 

�شفاد والقيود التي �شنعها  هي بمثابة التحرر من كل الأ

الإن�شان لنف�شه، والعمل الفني بكل اأ�شكاله �شواء كان 

نحتا اأم �شباغة اأم تخطيطا هو الوحيد الذي يمكن من 

نه يزرع في اأعماقنا  خلاله التعبد في محراب الحرية لأ

وعنا�شره  مكوناته  بكل  الكون  هذا  محبة  �شفرات 

الجميلة والخلابة والمده�شة.. والذي نحن جزء �شئيل 

منه.. وهذا ما ي�شمن التاآخي بيننا. باخت�شار، يعي�ص 

كل هذا الزخم في داخلي ب�شكل 

مختلف عما تعي�شه الب�شرية على 

ر�ص، وخ�شو�شا في وقتنا  وجه الأ

ت�شعهم  �شكاني  ن  لأ الحا�شر، 

والعناق  والب�شاطة  ــوداعــة  ال

خاء  والإ المحبة  كنف  ويجمعهم 

ويحتويهم محراب الفن.

من  بنوع  منحوتاتك  تقدم 

على  و�ل�ستغال  �لــتر�كــب 

�لكــتــظــاظ و�لخــ�ــســونــة...

من  تقترب  �أن  تحاول  وكاأنك 

عنف  لملام�سة  �لطبيعة  عنف 

�لحياة وق�ساياها...كيف يكن 

�أن نف�سر هذه �لمفارقة؟

مج�شماتي  خلال  من  ــاول  اأح

واأعمالي الت�شكيلية اإبراز ما تحاول 

الطبيعة اإخفاءه، واآمل بكل �شغف 

اأن اأرى نف�شي اأول كما هي! بلا 

اإقناع  ال�شعب  من  اأنه  رغم  قناع 

)هم!(...  لي�شوا  باأنهم  خرين  الآ

أدب وفنون: تشكيل حوار: أحمد عدناني 
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التكاثف والتكافل، والماء، والهواء الذي ن�شتن�شقه... 

اأفلا ي�شتحق منا  الكتظاظ فينا ومنا ونحن جزء منه، 

بع�ص الهتمام؟ 

اأما الخ�شونة فمظهريا تعب عن القوة وال�شلابة وال�شمود 

اأي�شا، وقد تعني اله�شا�شة وال�شعف  والقبح ال�شكلي 

والنك�شار، اإذ ل وجود للمطلق في الحياة لكنها الحقيقة 

ودون  اأقنعة  دون  الحقيقة  روؤية  يعنينا  اأفلا  هي،  كما 

�شقل ودون تلميع في عالم يئن من هذا وذاك؟!

يتميز  �سحر�وي(  )�سبه  ف�ساء  في  تعي�س 

بال�س�ساعة و�لتيه...فكيف تقب�س على هذ� �لكل 

في حيز �للوحة �ل�سيق؟

الذهبية  رمله  بذرات  الرائع  ال�شحراوي  الف�شاء  هذا 

وتيهه..  وب�ش�شاعته  حره..  ولفحات  و�شوئه  وبدفئه 

فاألوانها  اأعماقي.  في  ع�شقه  ي�شتقر  و  ذاتي،  ي�شكن 

البديعة الغارقة في تيه الحرية والطلاقة تحرك في كياني 

كل الم�شاعر الجيا�شة والمتدفقة التي من خلالها اأقب�ص 

�شعه في حيز اللوحة، فيتحول  على هذا الكل بعمقه لأ

ف�شحة  اإلى  تلك  الروحي  التلام�ص  لحظة  في  �شيقها 

�شا�شعة تعب عن حرية التيه... وت�شبح اللوحة اكتظاظا 

الف�شاء  ويرتهن  اللامعة...  الرمل  لحبات  ف�شيحا 

ال�شا�شع لنغمات الألوان الراق�شة مع ال�شوء والظل.

�لفكرة  من  تجعل  �لتي  �لفنية  �لعنا�سر  �أهم  ما 

�لفكرة  �سغط  ذهنك...هل  في  تتبلور  �لت�سكيلية 

�أم �لمادة �لبلا�ستيكية...خ�سو�سا و�أن بع�س �لمو�د 

�لخام  �سكلها  من  �نطلاقا  معينا  �سكلا  تفر�س  قد 

قبل نحتها؟

عن  البحث  �شغف  اأبرزها  ولعل  كثيرة...  العنا�شر 

الم�شتحيل  من  التي  المطلقة  الحقيقة  تلك  الحقيقة، 

هناك عدة  الطويل،  الدرب  ففي ذلك  عليها..  العثور 

اأحيانا،  وتتعانق  وتتجاذب  وتتقاذف  تتناثر  عنا�شر 

ويغلب بع�شها على البع�ص الآخر.. لذا ل يمكنني اإل 

تعي�ص  الذي  الحرية  بمناخ  اإخلا�ص،  وبكل  اأجزم،  اأن 

التاآلف  العنا�شر، وهو جو ي�شوده  وتنمو في كنفه هاته 

البلا�شتيكية  المادة  تغلب  قد  والتجان�ص:  والت�شالح 

حينا، والفكرة حينا اآخر، وقد تطغى المادة الخام ب�شكلها 

الطبيعي الخ�شن، اإل اأنها تتاآلف في النهاية ككل.

هذا  كل  يثير  قد  معها،  مبا�شر  كمتعامل  لي  بالن�شبة 

الجميلة  المفاهيم  كل  الأعماق  في  ويحرك  الزخم، 

والأحا�شي�ص الإن�شانية الخلابة، وذلك اأقل ما يمكن اأن 

تتولد  فقد  المتلقي(،  )اأي  للاآخر  بالن�شبة  اأما  يتحقق. 

وتطفو  المعاناة،  من  م�شاهد  عدة  تختزل  ورموز  ر�شائل 

ظواهر واأحداث �شاخنة تبلورت في زمننا اأو خلال اأزمنة 

غابرة اأو على مر التاريخ.. لكنها بالطبع تعالج وتعب عن 

الإن�شان ومحيطه وما يعانيه من جبوت وطغيان اأخيه 

الإن�شان، وتبين كيف يتفنن في �شنع القيود والأغلال 

له؟ كما اأنها تعب اأي�شا عن الطرف الآخر )البع�ص من 

الكل( الذي يمثل الف�شيلة والوداعة والإح�شان ويرفع 

الرائع  العالم  ذلك  والمحبة:  والن�شال  الم�شوؤولية  راية 

الذي نحلم به ونتمناه.

ذ�ت  تيمات  لوحاتك  بع�س  خلال  من  تتناول 

بعد �إن�سان كون.. فهل توؤمن بر�سالة ما للفن؟ 

المَم �ليوم ي�ستمع للفنان؟ بمعنى �آخر: هل  وهل �لعَم

�لفنان يوؤثر �ليوم، وخ�سو�سا في مجتمع �أمي؟

قد اأكون، و بكل عفوية، قد تطرقت لهذا ال�شوؤال في 

ينطبق  ر�شالة ل  بدون  الفن  اأن  اأوؤكد  الرابع.  الجواب 

يكون  اأن  اإل  فلا يمكن  الفن،  م�شمون  ول  ا�شم  عليه 

تربية، والتربية ر�شالة مقد�شة وم�شوؤولية كبى... فالفن 

ال�شكلي،  القبح  يجمل  اأن  يمكن  وم�شمونا،  �شكلا 

قبحا.  وراءه  يخفي  الــذي  الزائف  الجمال  ويقبح 

ت�شكيله  في  للفنان  ي�شتمع  العالم  كان  لو  للاأ�شف، 

عالم  في  لأ�شبحنا  للمطرب  اأو  الأديب  اأو  لل�شاعر  اأو 

الحقيقي  الفنان  قدر  لكن  وعزا،  ف�شيلة  يفوح  جميل 

اأن ينا�شل بكل اأمانة، ب�شلام وحب، اآملا في الو�شول 

رغم مظاهر الأمية والطغيان وال�شتبداد والفقر... التي 

تكبل المجتمعات الب�شرية.

 حوار: أحمد عدنانيأدب وفنون: تشكيل
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فيه  يتقل�س  ميط  في  ت�ستغل  باأنك  ترى  �أل 

�أخرى... �أولويات  �سغط  �أمام  بالفن  �لإح�سا�س 

كما �أنه يعان من �لتهمي�س؟

ف�شحة  ل�شاقت  الأمــل  ولــول  ــل!  الأم كل  الأمــل 

فهم  محاول  الفنان  قدر  اإن  اأقول  اأخرى  مرة  الحياة.. 

الجميع  وخلجات  بم�شاعر  والإح�شا�ص  الكل،  و�شعة 

رغم �شيق الآفاق... كل ذلك من اأجل الر�شالة ومن 

اأجل الفن الذي ي�شتحق اأكثر.

�سر  منحوتاتك...ما  مو�د  ميطك  من  تجمع 

هذ� �ل�سغف، وما رمزية ذلك؟

اأن هذا  فاإنما يدل على  اإن دل هذا 

جميل  مكوناته  بجميع  الكون 

بٌ لنا...  ورحيم بنا اأكثر مما هو مُعَذِّ

كما يدل على اأن الخير فطري، وهو 

لذلك  ال�شر،  من  واأعلى  اأ�شمى 

جميع  مع  نت�شالح  اأن  بنا  اأجدى 

الأ�شياء، حتى المهملة منها، لنجعل 

اأ�شياء   - فنية  لم�شات  – عب  منها 

جميلة ومثيرة ومعبة في اآن واحد.

من  تجعل  اأن  الرموز  تلك  تحاول 

الكوكب  بنا في هذا  ما يحيط  كل 

الب�شرية،  نفو�شنا  وداخل  الرائع، 

ولكي  ــا..  ــع رائ و  جميلا  �شيئا 

فاعلية  اأكــثر  الفن  ر�شالة  تكون 

اأجل  ومن  �شخ�شيا،  تاأثيرا.  واأكثر 

الأر�ص  على  البيئة  على  المحافظة 

من  الكثير  اأوظف  المعطاء(،  )اأمنا 

العنا�شر الهام�شية والمهملة لأحولها 

فنيا اإلى اأ�شياء جميلة ومثيرة. يجب 

للحياة  الرائع  المعنى  على  الحفاظ 

الذي  البديع  الف�شاء  هذا  داخل 

نحن فيه. 

م�سار الفنان:

مواليد  من  عدناني  اأحمد  مولي  الت�شكيلي  الفنان 

الدار  ثم  و�شفرو  ببولمان  درا�شته  تابع  ببولمان.   1949
البي�شاء. 

الفلاحي.  للا�شتثمار  الجهوي  بالمكتب  كتقني  يعمل 

بداأ العمل �شنة 1969 كر�شام تقني بالمكتب الجهوي 

كانت  التي  وبولونيا  ليوغو�شلافيا  التقنية  البعثات  مع 

ثم  الهيدروفلاحية  والمن�شاآت  الم�شاريع  بت�شميم  تقوم 

كر�شام  للخرائط وت�شاميم المن�شاآت الفلاحية بم�شلحة 

بنف�ص  الفلاحي  الإر�شاد  القروي ثم م�شلحة  التجهيز 

الموؤ�ش�شة. قام بر�شومات وت�شاميم للاإدارة التي يعمل 

بها ول�شالح عدة موؤ�ش�شات بالر�شيدية بعدة منا�شبات 

وطنية. اأخد الفنان مولي اأحمد عدناني قواعد الر�شم 

أدب وفنون: تشكيل حوار: أحمد عدناني 
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الأولى عن طريق المرا�شلة مع مدر�شة  A B C  بفرن�شا  

من  العديد  اأقــام  الفنية.  اأعماله  في  ع�شاميا  وكان 

المعار�ص في مدن مختلفة منها:

• 1969 اأقام معر�شا بقاعة النادرة بالرباط.
• 1969 �شارك في معر�ص جماعي بقاعة وزارة الثقافة 

بالرباط.

والريا�شة  ال�شبيبة  بقاعة  معر�شا  اأقــام   1970  •
بالر�شيدية.

ــة  ــط راب ــة  ــاع ــق ب ــا  ــر�ــش ــع م ـــــام  اأق  1971  •
حــالــيــا«. ــة  ــن ــدي الم الــ�ــشــبــاب  »دار  ــين  ــوظــف  الم

•  1972 اأقام معر�شا  بقاعة رابطة الموظفين بالمكتب 
الجهوي للا�شتثمار الفلاحي.

�شارك في عدة معار�ص  هنا وهناك بلوحاته دون ح�شوره نظرا 

 لطبيعة عمله التي لم تكن ت�شمح له بالتغيب عن العمل.

بعده  اأهمها  كثيرة  لظروف  اأعماله   عر�ص  عن  توقف 

عن المدن الكبيرة وقلة الإمكانيات  حتى �شنة 1982 

حيث اأقام معر�شا بقاعة المركز الثقافي العراقي بالرباط.  

تحت اإ�شراف جمعية ال�شباب والتقدم  التي كان ع�شوا 

بها.

!• 1984 اأقام معر�شا اآخر بالر�شيدية بمنا�شبة عيد العر�ص.
الــعــرو�ــص  بــقــاعــة  مــعــر�ــشــا  ــــام  اأق  1985  •
بالر�شيدية. التقليدية  لل�شناعة   الفنية 

اإ�شراف  تحت  جماعي  معر�ص  في  �شارك   1987  •
بوتالمين  ال�شباب  دار  بقاعة  ال�شينمائي  النخيل  نادي 

الر�شيدية.

دار  ــة  ــاع ــق ب ــا   ــش ــر� ــع م ــــــام  اأق  1993  •
الثقافي. المــهــرجــان  بمنا�شبة  بوتالمين   ال�شباب 

بفناء  الخ�شبية  للمنحوتات  معر�شا  اأقام   2002  •
دورة  بمنا�شبة  بمراك�ص  عيا�ص  القا�شي  جامعة 

المغاربة.  المو�شيقيين  نقابة  الربيعية بدعوة من   فل�شطين 

بالإقليم  الفني  الم�شهد  اإغناء  في  الكبير  لعطائه  نظرا 

من  تقديرية  �شهادة  على  ح�شل  بمجهوداته،  واعترافا 

والدرا�شات  للاأبحاث  زياد  بن  طارق  مركز  طرف 

)دجنب 2006(.

 حوار: أحمد عدنانيأدب وفنون: تشكيل



243

بري�شة الفنان اأحمد العدناني، المغرب 



244

�شاد العتقاد باأن التقنية تطبيق للعلم، واأن العلم 

اإذا كان تاأملًا خال�شًا، فاإن التقنية �شتظهر بو�شفها 

من  العلم  يفرزه  وما  المادي  الواقع  بين  الت�شال  نقطة 

نتائج ، كما تظهر بو�شفها النتيجة التجريبية والتفعيل 

العملي للباهين التي �شنكيفها مع الحياة العملية. 

هذه النظرة التقليدية باطلة ب�شورة جذرية لأنها ل تف�شر 

زمانية  مدة  اإل  تغطي  ول  العلوم  من  واحدًا  نوعًا  اإل 

العلوم  حقل  في  اإل  �شحيحة  تكون  ل  فهي  وجيزة: 

الفيزيائية،  ول تنطبق اإل على القرن التا�شع ع�شرلذلك 

ل يمكننا على الإطلاق اأن نبني عليها اعتبارات عامة 

اأو نوؤ�ش�ص عليها نظرة راهنة للو�شع مثلما نفعل الآن.

وتكفي، من الزاوية التاريخية، ملاحظة ب�شيطة لتقوي�ص 

الثقة التي تتمتع بها هذه الحلول؛ فقد ظهرت التقنية 

تاريخيًا قبل العلم ،اإذ كانت للاإن�شان البدائي تقنيات 

عديدة . وفي الح�شارة الهلينية تعتب  التقنيات ال�شرقية، 

دخل  ما  اأول  هي  الإغريقي،  العلم  من  الم�شتقة  غير 

بين  العلاقة  نعك�ص  اأن  تاريخيًا،  يتعين،  لهذا  اإليها.  

*
علقات العلم بالتقنية

جاك إلول      
قسم الترجمة في مؤسسة مؤمنون بلا حدود

العلم والتقنية.لقََدْ

التي  اللحظة  في  اإل  حقيقة  تزدهر  لم  التقنية  اأن  بيد 

تَدخل فيها العلم. لذا كان لزامًا على التقنية اأن تنتظر 

  )1(

ح�شول التقدم في العلم. ولم يجانب ال�شيد جيل

ال�شواب حين قال انطلاقًا من هذا المنظور التاريخي : 

»لقد طرحت التقنية ،بف�شل تجاربها المتكررة، الم�شاكل 

وا�شتخل�شت المو�شوعات والعنا�شر المرقمة، ولكن كان 

يلزمها انتظار الحلول التي �شيقدمها العلم «.

اأما في وقتنا الحا�شر، فمن الموؤكد اأن نظرة �شريعة تكفي 

اإلى  ون�شل  مختلفة؛  اأخرى  علاقة  وجود  نتبين  لكي 

العمل  و  التقني  العمل  بين  تف�شل  التي  الحدود  اأن 

العلمي لي�شت وا�شحة تمامًا... 

نحن نعلم ، علاوة على ذلك، اأن التقنية ت�شبق العلم 

في بع�ص الحالت ، بما في ذلك الفيزياء ذاتها .والمثال 

الأبرز على ذلك هو الآلة البخارية التي تج�شد التحقيق 

الخال�ص للعبقرية التجريبية، اإذ يرتكز توالي البتكارات 

 )3(

وهيجن�ص   
)2(

كو�ص اأنجزها  التي  والتح�شينات 

)1( فالير جيل ) 1867 -  1950(: كاتب بلجيكي.

1626( :مهند�ص فرن�شي.   - )2(  �شالمون دي كو�ص ) 1576 

*Jacques Ellul، La technique ou l᾽ enjeu du siècle، Arman Colin، Paris،1954،P24.

)3( كر�شتيان هيجن�ص )1626 - 1695( : فيزيائي وريا�شي هولندي. 

علوم وثقافة
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 على محاولت عملية عديدة. ولم 
)5(

 و�شافري
)4(

وبابان

يقدم التف�شير العلمي للظواهر اإل بعد ان�شرام قرنين، 

و�شيكون تقديمه �شعبًا للغاية. ما اأبعدنا اإذن عن الترابط 

الميكانيكي بين العلم والتقنية، فالعلاقة بينهما لي�شت 

عن  تك�شف  اإذ  البع�ص،  يت�شورها  قد  التي  بال�شهولة 

اإل  وجود تفاعل متزايد بينهما. فما من بحث علمي 

تقنية �شخمة )ينطبق  بتجهيزات  اليوم  يتو�شل  ونجده 

ما  النووية(.وغالبًا  الأبحاث  على  اأ�شا�شًا  الأمر  هذا 

تكون وراء التقدم العلمي تعديلات تقنية ب�شيطة.

وهكذا   : الو�شيلة  هذه  غياب  في  يتقدم  ل  العلم  اإن 

الأكثر  الكت�شافات  اأن حد�ص   
)6(

لفرداي �شبق  فلقد 

جدة حول مكونات المادة ، غير اأنه لم يتو�شل ب�شاأنها 

اإلى اكت�شافات دقيقة ، لأن تقنية خلق الفراغ لم تكن 

التقنية  هذه  بف�شل  اأنه  والحقيقة  ع�شره.  في  معروفة 

نتائج  اإلى  التو�شل  تم  الغازات  بتقليل  تق�شي  التي 

علمية مبهرة. وبالمثل ، فاإن القيمة الطبية للبن�شلين قد 

اكت�شفت �شنة 1912 من طرف طبيب فرن�شي ، غير 

�شيوؤدي  عليها  الحفاظ  و  لإنتاجها  الو�شائل  انعدام  اأن 

التخلي  و  الكت�شاف  هذا  حول  ال�شكوك  اإثارة  اإلى 

عنه. 

)4( دني�ص بابان ) 1647 - 1714(: فيزيائي فرن�شي.

)5( توما�ص �شافري )1650 - 1716(: مهند�ص اإنجليزي.

)6( مايكل فرداي  )1791-1867(: كيميائي وفيزيائي اإنجليزي .

علوم وثقافة علاقات العلم بالتقنية
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هي التقنية الحديثة؟ اإنها نوع من النك�شاف. وما 

اإذا اأمعنا  هو جديد في التقنية الحديثة ل يبز اإل 

النظر في هذه الخا�شية الأ�شا�شية.

ل  الحديثة  التقنية  يحكم  الذي  النك�شاف  اأن  بيد 

للكلمة.  الحرفي  بالمعنى  اإنتاج  �شكل  على  ينب�شط 

تحري�ص  هو  الحديثة  التقنية  يحكم  الذي  فالنك�شاف 

اأن  طاقة يمكن  لت�شليم  م�شتعدة  الطبيعة  بموجبه  تكون 

تُ�شتخرج وتُراكم، لكن األ ينطبق هذا الكلام كذلك 

تدور  اأجنحتها  القديمة ؟ ل، لأن  الهواء  على طاحونة 

كانت  اإذا  اأنه  .اإل  لهبوبها  مبا�شرة  وت�شت�شلم  بالريح 

اأثناء  الهواء  طاقة  ت�شرفنا  تحت  ت�شع  الهواء  طاحونة 

حركته ، فاإن ذلك ل يتم بغر�ص مراكمتها.

�صُ على ت�شليم فحمها 
َّ
وفي مقابل ذلك، نجد منطقة تُحَر

و معادنها اإذ تنك�شف الق�شرة الأر�شية اليوم كحو�ص 

للمعادن،  كمخزن  التربة   وتتجلى   ، الحجري  للفحم 

زراعته في  يبا�شر  الفلاح  الذي كان  يظهر الحقل  فيما 

ا لهذا، ذلك اأن الزراعة كانت ل تزال 
ً
ما م�شى مغاير

التقنية الحديثة 

*
و تحري�ش الطبيعة

مارتن هايدغر                                                  
قسم الترجمة في مؤسسة مؤمنون بلا حدود

بالعناية  واإحاطتها  الأر�ص  حول  حواجز  و�شع  تعني 

القابلة  الأر�ص  �صُ  يُحَرِّ ل  الفلاح  .فعمل  اللازمة 

البذور  اأمر  يترك   ، الحبوب  يزرع  عندما  فهو  للزراعة. 

لقوى النمو وي�شهر على ازدهارها . وفي غ�شون ذلك، 

دخلت زراعة الحقول في نمط زراعي مختلف ي�شتدعي 

الطبيعة و يُحر�شها.

ت�شتعمل  غذائية  �شناعة  اليوم  الفلاحة  اأ�شبحت 

كة ، كما اأ�شحى الهواء يُ�شتدعى لتزويدنا  الآلت المحُرِّ

مطلوب،  والمعدن  معادنها،  لتمنحنا  والتربة  بالآزوت، 

على �شبيل المثال ، لتزويدنا بالأورانيوم الذي يقدم لنا 

ر لأجل غايات 
َّ
بدوره الطاقة النووية التي يمكن اأن تُحَر

رة اأو للا�شتعمال ال�شلمي... مُدَمِّ

يُرغمه  الكهرباء  لتوليد  مركز  الراين   نهر  في  اأن�شئ 

بدوره  يُرغم  الذي  الهدروليكي،  �شغطه  ت�شليم  على 

اإلى  توؤدي  الحركة  وهذه  الــدوران.  على  التوربينات 

الكهربائي،  التيار  ميكانزماتها  تنتج  التي  الآلة  دوران 

وفي  نقله.  على  و�شبكته  المحلي  المركز  يعمل  الذي 

ما

*Martin Heidegger، La Question de la technique، in Essai et Conférence، 1953، p2022-.

علوم وثقافة
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من  انطلاقًا  بع�شًا  بع�شها  يتبع  التي  النتائج  هذه  اإطار 

�شيئاً  بدوره  النهر  يظهر  الكهربائية  للطاقة  مركز  اإن�شاء 

الراين  تيار   داخل   المركز  هذا  ي�شيد  ولم  ا. 
ً
ر مُ�شَخَّ

دَ عليه الج�شر الخ�شبي الذي يربط منذ قرون  مثلما �شُيِّ

طه المركز . فاإذا  حَوَّ
َ
�شفة باأخرى، بل اإن النهر هو الذي 

فذلك   ، الهدروليكية  بالطاقة  يزودنا  اليوم  النهر  كان 

ونعاين،  نقف  وحتى   . المركز  هذا  ماهية  بموجب  يتم 

هنا، لبد  ي�شيطر  الذي  الب�شع  العن�شر  بعيد،  ولو من 

يظهر  الذي  التقابل  في  ننظر  لكي  لحظة  التمهل  من 

ط داخل م�شنع  بين هذين العنوانين : »الراين«  المحَُوَّ

الذي  الفني  العمل  لهذا  كعنوان  و»الراين«  للطاقة، 

علينا  يُعتر�ص  قد  لكن  هولدرلين.  ن�شيد  يج�شده 

بالقول: اإن الراين  يبقى مع ذلك هو هذا النهر الذي 

اأن يبقى  يُزَيِّنُ هذا المنظر الطبيعي. لكن كيف يمكنه 

مو�شوعًا  بو�شفه  اإل  كذلك  يظهر  لن  اإنه  كذلك؟ 

لطلبات تجارية اأو مو�شوعًا لزيارة منظمة ت�شرف عليها 

وكالة اأ�شفار اأن�شاأت هناك �شناعة للعطل.

التقنية  مطلقة  ب�شورة  يحكم  الذي  النك�شاف  يبز 

الحديثة على �شكل ا�شتنطاق يُوؤخذ  بمعناه  التحري�شي. 

في  نة  المخَُزَّ الطاقة  تُحرر  حينما  يَحدث  الأخير  وهذا 

الطبيعة ويجري تح�شيلها  وتحويلها، وما تم تحويله يُراكم 

والتحويل  والتح�شيل  جديد.  من  فُ  فَيُخَفَّ يُوزع  ثم 

البارزة  الأنمــاط  هي  والتخفيف  والتوزيع  والمراكمة 

للانك�شاف.

علوم وثقافة التقنية الحديثة وتحريض الطبيعة
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التدقيق  اإلى  المقالة  ــذه  ه ــلال  خ مــن 

»الــفــوؤاد«  من  لكل  الــقــراآني  المعنى  في 

اأ�شا�شيين من م�شادر  باعتبارهما م�شدرين  و»القلب«، 

المعرفة ح�شب القراآن الكريم، ثم �شنب�شط  راأي العلم 

في العلاقة بين الدماغ والعقل من جهة، وبين القلب 

والعقل من جهة اأخرى.

: الفـوؤاد في القـراآن الكريم:
ً
 اأولا

اأكثر من خم�ص  الكريم في  القراآن  الفوؤاد في  ورد ذكر 

ع�شرة اآية، نذكر منها على �شبيل المثال ل الح�شر:

لَ  وَّ
َ
اأ بِهِ  يُوؤْمِنُوا  لَمْ  كَمَا  ارَهُمْ  بْ�شَ

َ
وَاأ فْئِدَتَهُمْ 

َ
اأ »وَنُقَلِّبُ   .1

)الأنعام:110(

ةٍ وَنذََرُهُمْ فِي طُغْيَانِهِمْ يَعْمَهُونَ« 
َّ
مَر

ةِ 
َ
بِالْآخِر يُوؤْمِنُونَ  ل  ذِينَ  الَّ فْئِدَةُ 

َ
اأ هِ 

ْ
اإِلَي غَى  »وَلِتَ�شْ  .2

)الأنعام:113(

فُونَ«  فُوا مَا هُمْ مُقْتَرِ وْهُ وَلِيَقْتَرِ �شَ
ْ
وَلِيَر

بِهِ  تُ  نُثَبِّ مَا  �شُلِ 
ّ
الرُ نْبَاء 

َ
اأ مِنْ  كَ 

ْ
عَلَي نقَُ�صُّ  »وَكُلّاً   .3

)هود:120(

فُوؤَادَكَ « 

ارَ  بْ�شَ
َ
مْعَ وَالْأ كُمْ وَجَعَلَ لَكُمُ ال�شَّ

َ
نْ�شَاأ

َ
4. »قُلْ هُوَ الَّذِي اأ

)الملك:23(

فْئِدَةَ قَلِيلًا مَا تَ�شْكُرُونَ« 
َ
وَالْأ

تَعْلَمُونَ  ل  هَاتِكُمْ  مَّ
ُ
اأ بُطُونِ  مِنْ  جَكُمْ 

َ
خْر

َ
اأ  

ُ َّ
»وَالله  .5

كُمْ  لَعَلَّ فْئِدَةَ 
َ
وَالْأ ارَ  بْ�شَ

َ
وَالْأ مْعَ  ال�شَّ لَكُمُ  وَجَعَلَ  ئاً 

ْ
�شَي

الفوؤاد والقلب والعقل 

بين القراآن والعلم

محمد سعيد صبار

)النحل:78(

تَ�شْكُرُونَ« 

 
َ
ر وَالْبَ�شَ مْعَ  ال�شَّ اإِنَّ  عِلْمٌ  بِهِ  لَكَ  �صَ 

ْ
لَي مَا  تَقْفُ  6. »وَل 

.
)ال�شراء:36(

وؤُولً«  ْ
ولَئِكَ كَانَ عَنْهُ مَ�ش

ُ
وَالْفُوؤَادَ كُلُّ اأ

فْئِدَةَ 
َ
والْأ ارَ  بْ�شَ

َ
وَالْأ مْعَ  ال�شَّ لَكُمُ   

َ
نْ�شَاأ

َ
اأ الَّذِي  »وَهُوَ   .7

)الموؤمنون:78( .

قَلِيلًا مَا تَ�شْكُرُونَ« 

اآنُ جُمْلَةً وَاحِدَةً 
ْ
هِ الْقُر

ْ
لَ عَلَي ذِينَ كَفَرُوا لَوْل نُزِّ 8. »وَقَالَ الَّ

)الفرقان:32(

تِيلًا«
ْ
لْنَاهُ تَر تَ بِهِ فُوؤَادَكَ وَرَتَّ كَذَلِكَ لِنُثَبِّ

مْعَ  اهُ وَنَفَخَ فِيهِ مِنْ رُوحِهِ وَجَعَلَ لَكُمُ ال�شَّ . »ثُمَّ �شَوَّ  9
.

)ال�شجدة:9( 

فْئِدَةَ قَلِيلًا مَا تَ�شْكُرُونَ« 
َ

ارَ وَالْأ بْ�شَ
َ
وَالْأ

لَهُمْ  وَجَعَلْنَا  فِيهِ  اكُمْ  نَّ مَكَّ اإِنْ  فِيمَا  اهُمْ  نَّ مَكَّ »وَلَقَدْ   .10
وَل  �شَمْعُهُمْ  عَنْهُمْ  غْنَى 

َ
اأ فَمَا  واأفْئِدَةً  اراً  بْ�شَ

َ
وَاأ �شَمْعاً 

يَجْحَدُونَ  كَانُوا  اإِذْ  ءٍ 
ْ

�شَي مِنْ  اأفْئِدَتُهُمْ  وَل  ارُهُمْ  بْ�شَ
َ
اأ

)الحقاف:26( 

تَهْزِئُونَ« 
ْ

ِ وَحَاقَ بِهِمْ مَا كَانُوا بِهِ يَ�ش
َّ

بِاآياتِ الله

)النجم:11(.

ى« 
َ
11. »مَا كَذَبَ الْفُوؤَادُ مَا رَاأ

دِي 
ْ
لَتُب كَادَتْ  نْ  اإِ فَارِغاً  مُو�شَى  مِّ 

ُ
اأ فُوؤَادُ  بَحَ  �شْ

َ
»وَاأ  .12

الْموُؤْمِنِين«  مِنَ  لِتَكُونَ  قَلْبِهَا  عَلَى  رَبَطْنَا  نْ 
َ
اأ لَوْل  بِهِ 

.
)الق�ش�ص:10(

نخرج  اأن  يمكن  الكريمة  الآيات  هذه  تدبر  خلال  من 

بالنتائج التالية :

نسَْعى

*وطبيب وباحث من المغرب.

علوم وثقافة
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1. الفوؤاد م�شدر رئي�شي من م�شادر المعرفة، كما ي�شتنبط 
جَكُمْ مِنْ 

َ
خْر

َ
 اأ

ُ َّ
من الآيات القراآنية �شالفة الذكر: »وَالله

مْعَ  ال�شَّ لَكُمُ  وَجَعَلَ  ئاً 
ْ
�شَي تَعْلَمُونَ  ل  هَاتِكُمْ  مَّ

ُ
اأ بُطُونِ 

)النحل:78(.

كُمْ تَ�شْكُرُونَ«  فْئِدَةَ لَعَلَّ
َ

ارَ وَالْأ بْ�شَ
َ
وَالْأ

 2. اقترن ذكر الفوؤاد بذكر الحوا�ص كال�شمع والب�شر في 

اأغلب الموا�شع.

 3. عندما يقترن ذكر الفوؤاد بذكر حا�شة واحدة كالب�شر 

كَذَبَ  مَا   « المفرد، كقوله تعالى:  ياأتي في �شيغة  مثلًا، 

، والروؤية من حا�شة الب�شر.
)النجم:11(

ى« 
َ
الْفُوؤَادُ مَا رَاأ

اأكثر من حا�شة واحدة  بذكر  الفوؤاد  يقترن   4. عندما 

وَنَفَخَ  اهُ  �شَوَّ ثُمَّ   « تعالى:  الجمع،كقوله  �شيغة  في  ياأتي 

فْئِدَةَ 
َ
والْأ ارَ  بْ�شَ

َ
وَالْأ مْعَ  ال�شَّ لَكُمُ  وَجَعَلَ  رُوحِهِ  مِنْ  فِيهِ 

، وبالتالي فالإن�شان ل يملك 
)ال�شجدة:9(

قَلِيلًا مَا تَ�شْكُرُونَ« 

»فوؤادًا« واحدًا واإنما »اأفئدة « كما يظهر في الآيات �شالفة 

الذكر.

بالأفئدة، يدلنا على  المتكررللحوا�ص  5. هذا القتران 
ارتباط الأفئدة بها بعلاقة ع�شوية من جهة ،كما يدلنا 

تح�شيل  و�شائل  من  و�شيلة  الأفئدة،  اأي  اأنها،  على 

اأخرى.  جهة  من  الكريم  القراآن  في  والتعقل  المعرفة 

فالمعرفة تتحقق في الفوؤاد بعد اأن تتحقق الروؤية بحا�شة 

 
ُ َّ
»وَالله ال�شمع:  ال�شمع بحا�شة  اأن يتحقق  العين، وبعد 

ئاً وَجَعَلَ 
ْ
هَاتِكُمْ ل تَعْلَمُــونَ �شَي مَّ

ُ
جَكُمْ مِنْ بُطُونِ اأ

َ
خْر

َ
اأ

تَ�شْكُرُونَ«  كُمْ  لَعَلَّ فْئِدَةَ 
َ
وَالْأ ارَ  بْ�شَ

َ
وَالْأ مْعَ  ال�شَّ لَكُمُ 

)النحل:78(.

بَحَ  �شْ
َ
6. ويظهرالفوؤاد م�شتودعًا للذكريات؛ قال تعالى:»وَاأ

هذه  تف�شير  في  المف�شرون  قال  فَارِغاً«.  مُو�شَى  مِّ 
ُ
اأ فوؤاد 

الآية، اأن اأم مو�شى لما قذفت بوليدها في اليم، فقدت 

فارغًا   » »فوؤادها  فاأ�شبح  م�شابها،  هول  من  ذاكرتها 

اأ�شبح  فوؤادها  اأن  ال�شواب،  اإلى  والأقــرب  معطلًا. 

فارغًا من كل �شيء اإل من الهو�ص بمو�شى وال�شتغال 

بذكره، ولو تعطلت ذاكرتها لما قال تعالى :»اإِنْ كَادَتْ 

دِي بِهِ«.
ْ
لَتُب

دور  يــوؤدي  الكريم  القراآن  في  الفوؤاد  اأن  والخلا�شة 

من  هو  الذي  ال�شعوري  الح�شي  بالمعنى  »العقل« 

ال�شور  ونــدرك  »نب�شر«  فبه  »الدماغ«،  اخت�شا�ص 

»الروؤية« بحا�شة  اأن تتحقق  ، بعد  والألوان والأ�شكال 

العين، وبه »نُ�شغي« وندرك الأ�شوات بعد اأن يتحقق 

»ال�شماع« بحا�شة ال�شمع. وله وظائف اأخرى كتخزين 

المعلومات والتفكير.

ولما كان القراآن يربط بين الفوؤاد والحوا�ص ع�شويًا، فاإننا 

اأن مفهومه القراآني يحيل  اإن قلنا  لن نجانب ال�شواب 

كمركز  المختلفة؛  ومراكزه  »بف�شو�شه  الدماغ  اإلى« 

الب�شر، ومركز ال�شمع،  وباحة الكلام، ومراكز الذاكرة 

والتفكير المنطقي...الخ

بَحَ  �شْ
َ
الفـــوؤاد غير القــلب، بدليل قوله تعالى: » وَاأ  .7

نْ رَبَطْنَا 
َ
دِي بِهِ لَوْل اأ

ْ
مِّ مُو�شَى فَارِغاً اإِنْ كَادَتْ لَتُب

ُ
فُوؤَادُ اأ

ذكر  فجاء   ،
)الق�ش�ص:10(

الْموُؤْمِنِيَن«  مِنَ  لِتَكُونَ  قَلْبِهَا  عَلَى 

الفوؤاد في مقابل القلب، فدل ذلك على اأن الفوؤاد غير 

القلب، ومعنى الآية كما بينّا �شالفًا اأن فوؤاد/دماغ اأم 

مو�شى اأ�شبح فارغًا اإل من الهو�ص بالتفكير والن�شغال 

اأمرها  به من �شدة ال�شدمة والتاأثر، حتى كاد ينف�شح 

لول اأن الله �شبحانه ربط على قلبها، فثبتت لكونها من 

الموؤمنين.

الله  اأوحى  بما  اإنما ح�شل  مو�شى  اأم  قلب  والربط على 

نَا 
ْ
وْحَي

َ
»وَاأ مطمئنة:  ب�شارة  من  قلبها  اإلى  به  �شبحانه 

فِي  لْقِيهِ 
َ
فَاأ هِ 

ْ
عَلَي خِفْتِ  فَاإِذَا  عِيهِ  رْ�شِ

َ
اأ نْ 

َ
اأ مُو�شَى  مِّ 

ُ
اأ اإِلَى 

كِ وَجَاعِلُوهُ مِنَ 
ْ
وهُ اإِلَي زَنِي اإِنَّا رَادُّ الْيَمِّ وَلَ تَخَافِي وَلَ تَحْ

»القلب«،  على  يتنزل  اإنما  فالوحي   ،
)الق�ش�ص7(

�شَلِيَن«
ْ
الْمرُ

ال�شطور  في  �شنبين  كما  الحد�شية،  المعرفة  م�شدر 

القادمة، ل على الفوؤاد/الدماغ م�شدر المعرفة الح�شية 

والتفكير المنطقي.

وما علاقتهما  والفــوؤاد؟  القــلب  اإذن بين  الفرق  فما 

بالعــقل؟وهل يُحمل معنى القلب على �شبيل المجاز، 

خّة  اأن المق�شود به هو تلك الع�شلة ال�شنوبرية المُ�شِ اأم 

للدم التي تقع في ال�شدورِ ؟

علوم وثقافة الفؤاد والقلب والعقل بين القرآن والعلم
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ا: القـلب فـــي القـراآن:
ً
 ثاني

رْ�صِ فَتَكُونَ لَهُمْ قُلُوبٌ 
َ
فَلَمْ يَ�شِيُروا فِي الأ

َ
قال تعالى:»اأ

ارُ  بْ�شَ
َ
مَعُونَ بِهَا فَاإِنَّهَا لَ تَعْمَى الأ

ْ
وْ اآذَانٌ يَ�ش

َ
يَعْقِلُونَ بِهَا اأ

)الحج: 46(

دُورِ« وَلَكِن تَعْمَى القُلُوبُ الَتِي فِي ال�شُّ

يبز القلب هنا م�شدرًا ثانيًا من م�شارد المعرفة ، والآيات 

القراآنية التي تظهره على اأنه اأحد م�شادرالمعرفة والتعقل 

كثيرة، غير اأن القلب ح�شب القراآن الكريم يحقق معرفة 

الح�شية  المعرفة  من  واأرقى  الذوقية،  المعرفة  اإلى  اأقرب 

ال�شعورية التي تتحقق في ف�شو�ص الدماغ )الأفئدة(.

ثمة اأحوال للقلب في القراآن الكريم اأقرب اإلى اأحوال 

النف�ص منها اإلى اأحوال الحوا�ص:

»اإِلَّ  الردائل:  عن  متعففًا  �شليمًا  قلبًا  يكون  فقد   •
 بِقَلْبٍ �شَلِيمٍ «

َ َّ
تَى الله

َ
مَنْ اأ

بِ 
ْ
حْمَن بِالْغَي

َّ
 الر

َ
•  وقد يكون قلبًا منيبًا :»مَنْ خَ�شِي

نِيبٍ« وَجَاء بِقَلْبٍ مُّ

بِذِكْرِ  قُلُوبُهُم  :»وتَطْمَئِنُّ  مطمئنًا  قلبًا  يكون  وقد   •
» 

ّ
الله

اآتَوا  مَا  يُوؤْتُونَ  ذِينَ  وَالَّ الله:»  من  وجلًا  قلبًا  اأو   •
نَّهُمْ اإِلَى رَبِّهِمْ رَاجِعُونَ«

َ
قُلُوبُهُمْ وَجِلَةٌ اأ وَّ

مِن  فَاإِنَّهَا   ِ
َّ

الله  
َ
�شَعَائِر مْ  يُعَظِّ وَمَن  تقيًا:»ذَلِكَ  قلبًا  • اأو 

تَقْوَى الْقُلُوبِ«

» قَلْبَهُ  يَهْدِ   ِ
َّ

بِالله يُوؤْمِن  :»وَمَن  مهديًا  قلبًا  • اأو 
•  اأو قلبًا مري�شاً متعلقاً بحب ال�شهوات والرذائل:»فَيَطْمَعَ 

الذي في قَلْبِهِ مَرَ�صٌ« 

الَّتِي  الْقُلُوبُ  تَعْمَى  ليعتب:»وَلَكِن  اأعمى  قلبًا  • اأو 
دُورِ « فِي ال�شُّ

الْقَلْبِ  غَلِيظَ  فَظّاً  كُنتَ  :»وَلَوْ  قا�شيًا  غليظًا  قلبًا  • اأو 
واْ مِنْ حَوْلِكَ«.. لَنفَ�شُّ

»النف�ص«؛  اأحوال  تقارب  هنا  »القلب«  اأحوال   فكل 

والتقوى:  الفجور  بين  تتراوح  التي  الأحــوال  تلك 

فْلَحَ 
َ
اأ قَدْ  وَتَقْوَاهَا،  فُجُورَهَا  لْهَمَهَا 

َ
فَاأ اهَا،  �شَوَّ وَمَا  »وَنَفْ�صٍ 

يجعل  ما  وهو   ، اهَا«  دَ�شَّ مَنْ  خَابَ  وَقَدْ  اهَا،  زَكَّ مَنْ 

ا 
ً
حمل معنى القلب على النف�ص على �شبيل المجاز اأمر

واردًا.

بيت  وهنا  وهــو،  ذوقية،  معرفة  يحقق  اإذن  القلب 

الق�شيد، مركز »العقل الإيماني«، ذلك العقل الذي به 

اآخرون  ي�شتكب  بغيابه  بل  وبه  البع�ص ويخ�شع،  يتعظ 

وي�شلون.

 ومن المفاجاآت التي اأتحفتنا بها بع�ص الأبحاث الطبية 

 Paul »بير�شال »بول  الدكتور  ن�شره  ما  ــيرة،  الأخ

 the heart's القلب«  »�شيفرة  كتابه  Pearsall في 
التي  الحــالت  من  مجموعة  وثّــق  اإنــه  اإذ   ،  code
من  نوعًا  اأن  كلها  تُظهر  القلب،  زرع  لعملية  خ�شعت 

التغيير طراأ على اأذواق هوؤلء الم�شتقبلين. فيذكر مثلًا 

حالة �شيدة )كلير �شيلفيا( كانت تكره الجعة ول تحب 

الفلفل والدجاج المقلي، فاأ�شبحت مدمنة عليهم بعد 

العملية، وتاأكد لبول بير�شال اأنها كانت وجبة الواهب 

اأده�ص  اأجلف  �شاحنة  �شائق  حالة  ويذكر  المف�شلة. 

محيطه برومن�شيته المفاجئة، وبميله اإلى ال�شتمتاع بقراءة 

قلب  وُهب  اأنه  فتبين  العملية،  بعد  الأ�شعار  وقر�ص 

فاأ�شبحت  العنف  تكره  التي  الوديعة  �شاعر.وال�شيدة 

ت�شتمتع بالمباريات العنيفة وتتفاعل وت�شتم، فتبين اأنها 

وهبت قلب ملاكم...الخ.

ملتزمين  نبقى  ولكي  كثيرة،  الباب  هذا  في  والأمثلة 

بالدقة والتحرز العلمي، فاإنه من المبكر جدًا ادعاء اأن 

اأن هذه  اأن القلب يعقل، لكن الموؤكد  اأثبت  العلم قد 

ولقد  الأقل،  على  ذاكرة  للقلب  اأن  تظهر  الأبحاث 

 cellular ذاكرة الج�شم  خلايا  لكل  اأن  علميًا  ثبت 

لخلايا  اأن  تظهر  ال�شهادات  هذه  لكن   ،memory
زالت  ول  الأذاوق.  بتخزين  تتفرد  ذاكــرة  القلب 

اأجل  من  وكندا  اأمريكا  جامعات  في  جارية  الأبحاث 

ت�شليط مزيد من ال�شوء حول هذا الك�شف المفاجئ.

الفؤاد والقلب والعقل بين القرآن والعلمعلوم وثقافة
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 ثالثًا: راأي العلم في علقة الاإيمان،اأوالعقل 

الاإيماني، بالدماغ:

ب�شيغ  ال�شوؤال  هذا  يطرحون  الفلا�شفة  انفك  ما 

مختلفة؛ فاأفلاطون مثلًا ت�شاءل قديماً عن العن�شرالذي 

بوا�شطته يعقل النا�ص، ثم خل�ص اإلى اأن مركز العقل، 

تتولد  منه  الذي  المخ  في  يتجلى  اإنما  ال�شامل  بمفهومه 

انتهى  التي  الخلا�شات  التفكير.لكن  وملكة  الذاكرة 

اإليها اأفلاطون، على اأهميتها وموافقتها لمُ�شَلمات الطب 

الحديث، لم تكن ترتكز على براهين من العلم التجريبي 

لنقد  فتعر�شت  التاأمل،  على  ترتكز  كانت  ما  بقدر 

�شديد من طرف فلا�شفة وعلماء يونانيين وغير يونانيين، 

من مثل اأر�شطو الذي جاء بعده وكان يرى اأن القلب 

العلمي  المنهج  تطور  ومع  معًا.  والعقل  الروح  مركز  هو 

التجريبي بدا وكاأن الجدل قد اأ�شبح يميل ل�شالح الروؤية 

اأن�شطة  ع�شارة  العقل  تت�شور  التي  المادية  الو�شعية 

بيوكيماوية تحدث على م�شتوى خلايا المخ.

اأبحاث الطب التجريبي على المخ فقد كانت  اأول  اأما 

تعتمد اأ�شلوب الملاحظة ودرا�شة الحالت الإكلينيكية 

عامل  حالة  �شكلت  1848مثلًا،  �شنة  ففي  الفارقة، 

در�شًا   Phineas Gage »كيج« الحديدية  ال�شكك 

هامًا اأثار ف�شول العلماء، اإذ تعر�ص هذا العامل لحادث 

خطير اأ�شاب مقدمة الف�ص الجبهي لدماغه بتلف، ولما 

عاد اإلى عمله بعد نجاته باأعجوبة، لحظ الجميع ما طراأ 

على �شلوكه من ا�شطراب؛ فبعد اأن كان عاملًا متفانيًا 

ي�شتهر بين زملائه بالجدية ظهرت عليه علامات الإهمال 

واللطف  بالوداعة  يت�شم  كان  اأن  وبعد  وال�شتهتار، 

اأرغمت  زملائه  مع  عنيفة  م�شادات  في  يدخل  اأ�شبح 

جعلت  لقد  العمل.   عن  ف�شله  على  اأخيًرا  روؤ�شاءه 

هذه الحالة الباحثين يربطون بين ال�شخ�شية وال�شلوك 

والإرادة وبين مقدمة الف�ص الجبهي للدماغ)النا�شية( 

بعلاقة ع�شوية.

بروكا«  »بول  الفرن�شي  الطبيب  تابع   1861 �شنة  وفي 

Paul Broca حالة مري�ص فقد القدرة على الكلام، 

ثم قام بت�شريح دماغه بعد وفاته، فلاحظ اأنه كان م�شاباً 

المنطقة  الأي�شر. هذه  الجبهي  ف�شه  موؤخرة  اأتلف  بورم 

ذلك  منذ  بباحة Broca باتت  اليوم  تعرف  التي 

الحين تعد الم�شوؤولة عن �شياغة الكلمات.

الطبيب   Karl Wernicke فيرنيكي«  اأما »كارل 

الألماني فقد در�ص بدوره حالة اأ�شخا�ص فقدوا القدرة 

الكلام،  على  القدرة  يفقدوا  اأن  دون  اللغة  فهم  على 

الكلمات  معاني  اإدراك  على  القدرة  فقدوا  اأنهم  اأي 

بتلف  م�شابون  اأنهم  الت�شريح  بعد  له  فتبين  والجمل، 

على م�شتوى الف�ص ال�شدغي الأي�شر)باحة فرنيك(.

وهكذا، وبرغم قلة الإمكانيات، فقد تمكن اأطباء القرن 

بلورة خريطة  الع�شرين من  القرن  وبداية  التا�شع ع�شر 

دقيقة لوظائف مختلف باحات ومراكز الدماغ لزالت 

معتمدة اإلى اليوم.

من  العلمي،  البحث  تقنيات  تطوير  وبف�شل  واليوم، 

ت�شميم للخُوَد الكهرومغنطي�شية،ومن ت�شوير بـ»الرنين 

 ،»functional MRI/IRM»المغناطي�شي الوظيفي

 PET البوزيتروني«  بالإ�شدار  مقطعي  و»ت�شوير 

scan/TEP scanner، اأ�شحى ما تبقى من اأ�شرار 
يوم،  بعد  يومًا  للباحثين  يتك�شف  المخ  وظائف  وخبايا 

ب�شكل  علينا  تطلع  المتخ�ش�شة  المجلات  واأ�شبحت 

ا�شتثارتها  توؤدي  المخ  دوري بمقالت حول مناطق من 

اإلى ال�شعور بال�شعادة، واأخرى بالحب، واأخرى بالن�شوة 

الجن�شية ...الخ

مبا�شرة  علاقة  لها  والتي   ، الأبــحــاث  هــذه  اآخــر 

اللاهوت  »علم  بـ  يعرف  بات  ما  تتناول  بمو�شوعنا، 

يتناول  علم  وهو   ،neurotheology»الع�شبي

»بيولوجيا الإيمان«،اأو لنقل الإيمان في علاقته  بالبحث 

بن�شاط خلايا الدماغ.

وقد قام »اأندري نوبرك« Andrew Newberg من 
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بتجارب  العلم  هذا  اآباء  اأحد  وهو  با�شيلفانيا،  جامعة 

والم�شيحيين  البوذيين  الرهبان  من  مجموعة  على 

الفرن�شِ�شكانيين وهم في حالة تاأمل، فتبين له بوا�شطة 

المغناط�شي  الرنين  جهاز  بوا�شطة  الت�شوير  تقنيات 

الت�شامي  درجات  اأق�شى  بلوغهم  عند  اأنهم  الوظيفي 

l،حينما  ’extase /Ecstasy لروحية ا لن�شوة وا

اأو  البوذيين،  عند  كما  بالوجود،  بالتحاد  ي�شعرون 

الف�ص  اأعلى  فاإن  الكاثولكيون،  عند  كما  بالخالق، 

الجداري من دماغهم الأي�شر يتوقف تمامًا عن الن�شاط. 

وبذلك يظهر وكاأن التاأمل قد اأدخل هذه المنطقة من 

التام، والأمر  التخدير والخمول  اأدمغتهم في حالة من 

العجيب هو اأن هذه المنطقة تعد الم�شوؤولة عن ال�شعور 

المحيط  وعن  الآخرين  ذوات  »الذات«عن  با�شتقلال 

الخارجي ب�شفة عامة، ومن ثم فاإن دخولها في حالة من 

الخمول اأثناء طق�ص التاأمل هو ما يولد ذلك الإح�شا�ص 

اأو  البوذيين،  تعبير  ح�شب  الوجود  في  الذات  بذوبان 

بالتحاد بالخالق ح�شب تعبير الم�شيحيين، وهو ما يترتب 

عليه ن�شوة روحية غامرة.

Michael Persinger من  اأما »مايكل بير�شنجر« 

تر�شل  خوذة  طور  فقد  كندا  في  كورنتيان   جامعة 

الف�ص  معينة من  مراكز  اإلى  اإ�شارات كهرومغناطي�شية 

ال�شدغي لدماغ متطوعين، فكانت النتيجة اأن عبّ جل 

الخروج  كتجربة  خارقة  تجارب  عا�شوا  اأنهم  المتطوعين 

عن الج�شد، اأوالتحليق في ف�شاء الغرفة، اأو روؤية �شوء 

لبع�ص  وبالن�شبة  مواز...الخ،  عالم  من  يفي�ص  �شاطع 

الأبحاث  فاأن هذه  العلماء من ذوي التجاه الإلحادي 

التي  الخارقة  التجارب  اأن  على  القاطع  الدليل  تقدم 

بالخالق  اتحاد  من  والمت�شوفة  والن�شاك  الأنبياء  يعي�شها 

من  »القتراب  تجارب  ومثلها  والإلهام،  للوحي  تلقٍ 

التي دون    Near death experiences الموت« 

raymond moody واآخرون  مــودي«  »رايموند 

مئات الحالت منها، كل هذه، لي�شت في نهاية المطاف 

الطبيعي  للن�شاط  تعطل  عن  تترتب  »هلاو�ص«  �شوى 

الذات  قهر  طريق  الأي�شرعن  الجداري  الف�ص  لأعلى 

زائد  ن�شاط  التاأمل والعزلة وال�شيام، مع  بالنقطاع في 

في و�شط الف�ص ال�شدغي. 

نحن هنا اإزاء »هلاو�ص« يقوم الموؤمنون ب�شياغتها �شياغة 

فين�شبونها   ، الخال�ص  لإبداعهم  ثمرة  تكون  منطقية 

اعتقاده.  ح�شب  كل  المختلفة  والأديــان  الآلهة  ،اإلى 

ون�شاط  الإيمان  بين  يربط  مثلًا،  بير�شنجر«  فـ»مايكل 

ا�شتطاع  اأن  بعد  ع�شويًا  ربطًا  الأيمن  ال�شدغي  الف�ص 

خوذته  بوا�شطة  التحفيز  طريق  عن  مخبيًا  يولده  اأن 

حد  اإلى  وذهب  الإلــه(،  )خوذة  الكهرومغناطي�شية 

الحديث عن وجود مركز للاإله في المخ.

Mario Beauregard  من  بوروكار«   »ماريو  اأما 

التجارب  نف�ص  اأعاد  فقد  كندا،  في  موتريال  جامعة 

الن�شوة  اأن حالة  اإلى  فخل�ص  كرمليات؛  راهبات  على 

الروحية )ecstasy( ت�شتدعي ن�شاط عدة مناطق في 

الدماغ ولي�ص فقط نقطة معينة، فهي كاأي وظيفة عليا 

ت�شتدعي ن�شاط �شبكة عنكبية من خلايا الدماغ، فلا 

 God( مجال اإذن للحديث عن »مركز للاإله« في المخ

.)spot

بدوره   ) Andrew Newberg (نوبرك ويختلف   

المادية  التاأويلات  ومع   ،)Persinger( بير�شنجر  مع 

اإن  له  بالن�شبة  فهي  التجارب،  هذه  لنتائج  المت�شرعة 

اأن دماغ الإن�شان قد  فاإنما تدل على  دلت على �شيء 

الله  واأن  والخالق،  بالغيب  الإيمان  تجربة  ليعي�ص  بُرمج 

قريبًا  يموت  لن  اأنه  كما  ـ  نيت�شه  ادعى  كما  ـ  يمت  لم 

»لماذا  كتبه  اأحد  عنون  فقد  ولذلك  الأرجــح،  على 

 .Why God won't go away ?  »شيبقى الله؟�

فيها  المت�شرعة  الماديين  الأطباء  تاأويلات  اأن  والحقيقة 

منطقة  اأن  مثلًا  المعروف  فمن  الت�شليل،  من  كثير 

 Occipital القذالي   الف�ص  في  الب�شرية  الترابط 

تراه  لما  معنى  وتعطي  تحلل  التي  المنطقة  هي   ،lobe
لكنهم  يرون،  المنطقة  هذه  بتلف في  فالم�شابون  العين، 

يعجزون عن الإب�شار اأي عن اإدراك واإعطاء اأي معنى 
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لما يرون، فاإذا كان تحفيز هذه المنطقة يوؤدي اإلى هلاو�ص 

اعتبار  اإلى  يدعو ذلك  فهل  ثبت مخبيًا،  ب�شرية كما 

هذه  بف�شل  حولنا  خارجي  عالم  من  نب�شر  ما  كل 

الباحة مجرد هلاو�ص؟

اإن  اإذ  مراكزالمخ،  كل  عن  نف�شه  ال�شيء  قول  يمكن 

يمكن  منه  معينة  لمناطق  الكهرومغناطي�شي  التحفيز 

اأن يولد كما راأينا �شعورًا بالحب مثلًا، اأو بال�شعادة، اأو 

بالن�شوة الجن�شية، اأوبالخوف، اأو بال�شحك...الخ، فهل 

من العقل اإنكار وجود المحفزات الخارجية ؟ األ يعني 

هذا اأن الدماغ مجرد م�شتقبل يقوم بترجمة ما يقع في 

النف�ص اإلى ن�شاط ع�شبي واإفراز هرموني فيوؤثر بوا�شطته 

على الج�شد؟

الدماغ،  في  يتولد  ل  روحي  ن�شاط  الإيمان  فاإن  وعليه 

والعقل الإيماني لي�ص من اإفرازات المخ، بل اإن دور هذا 

الأخير اإنما يقت�شر على ا�شتقبال ر�شائل العقل الإيماني 

المحفزة لخلاياه الع�شبية ولإفرازاته الهرمونية، ليترجمها 

بذلك اإلى لغة واأحا�شي�ص مادية يعيها الج�شد.
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م�شروع  ماهية  عن  بدقة  الإف�شاح  الهينِّ  من 

ع�شر  اأن  اأولهما،  ل�شببين:  وذلك   ، الأنــوار 

ولي�ص  وتركيب،  تلخي�ص،  و  تتويج،  ع�شر  هو  الأنوار 

في  الأفكار  اأمهات  اأن  ذلك  راديكالي.  تجديد  ع�شر 

ع�شر؛  الثامن  القرن  في  اأ�شلها  تجد  ل  الع�شر  هذا 

وحتى عندما ل تنحدر من الع�شر القديم ، فهي تحمل 

النه�شة  وع�شر  ال�شحيقة،  الو�شطى  القرون  ب�شمات 

والع�شر الكلا�شيكي.

الآراء  ومف�شلة  امت�شا�ص  على  هائلة  قدرة  فللاأنوار 

هون  يُنَبِّ الموؤرخون  فتئ  ما  لهذا  الما�شي.  في  المت�شارعة 

اإلى �شرورة تبديد بع�ص الأحكام ال�شطحية المتداولة، 

نف�ص  في  وتجريبية  عقلانية  الأنوار  اأن  على  والتاأكيد 

جون  وريثة  هي  كما  تماما  ديكارت  وريثة  وهي  الآن، 

الكونيين  والمحدثين،  القدامى  تحت�شن  اإنها  لوك. 

بالتاريخ  �شغوفة  اأنها  مثلما  الخ�شو�شية،  واأن�شار 

والفن،  بالطبيعة  والتجريد،  بالتفا�شيل  والأبدية، 

اأن  قديمة، غير  العنا�شر  اأن  �شك  والم�شاواة. ل  بالحرية 

بينها  بالترتيب  بينها جديد، فهي لم ت�شطلع  التاأليف 

اإلى  الكتب  من  الأفكار  هذه  خروج  اإن  بل  فح�شب، 

العالم الواقعي لم يتحقق اإل في زمن الأنوار.

يحمله  الأنواري  الفكر  كون  في  الثاني  العائق  يتمثل 

*
م�سروع الاأنوار

إعداد قسم الترجمة في مؤسسة مؤمنون بلا حدود

عدد هائل من الأفراد ، عو�ص اأن ي�شعروا بالتوافق في ليَْسَ

بلد  ، من  بينهم، دخلوا في مناق�شات حادة وعنيفة  ما 

�شاأن  من  واإن  الواحد.  البلد  داخل  حتى  اأو  بلد  اإلى 

ما،  حد  اإلى   ، يج�شد  اأن  عنهم  يف�شلنا  الذي  الزمان 

عاملا م�شاعدا لنا في عملية الفرز والغربلة : فخلافاتهم 

القديمة اأثمرت مدار�ص فكرية ل زالت معاركها محتدمة 

اإلى يومنا هذا. لذا حَرِيٌّ بنا القول اإن ع�شر الأنوار كان 

ع�شر �شجال اأكثر منه ع�شر توافق واإجماع. نحن اإذن 

اإزاء تعدد مخيف، بيد اأننا نتعرف بي�شر على وجود ما 

يمكن ت�شميته بـ » م�سروع �لأنو�ر«.

نلفي في اأ�شا�ص هذا الم�شروع ثلاث اأفكار كبى تقوم 

ال�شتقلال،  وهي:   ، العديدة  مقت�شياتها  عب  باإغنائه، 

تكمن  الكونية.  واأخيرا  لأعمالنا،  الإن�شانية  الغائية  

ما  تف�شيله  في  الأنواري  للفكر  المميزة  الأولى  ال�شمة 

علينا  تفر�شه  ما  ح�شاب  على  باأنف�شنا،  ونقرره  نختاره 

اأحدهما  وجهان:  التف�شيل  ولهذا  خارجية.  �شلطة 

نقدي، والآخر بناء؛ اإذ يتعين التخل�ص من اأية و�شاية 

بالقوانين  والهتداء  الخارج،  من  الب�شر  على  تُفر�ص 

رَةِ من قِبَل 
َّ
التي ت�شبطها المعايير والقواعد المرُادة والمقَُر

زمنين  نان  يُعَيِّ لفظان  وال�شتقلال  فالتحرير  الب�شر. 

النخراط  يقت�شي  التي  ال�شيرورة،  لنف�ص  �شروريين 

فيها التمتع بحرية الفح�ص والم�شاءلة والنقد وال�شك، مما 

*Tzvetan Todorov: L'esprit des lumières، édition Robert Laffont، SA Paris 2006، p 924- 
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ينزع طابع القدا�شة عن جميع المعتقدات والموؤ�ش�شات. 

حا�شمة،  لكنها  الختيار،  لهذا  المبا�شرة  غير  النتيجة 

وبموجبه  �شلطة؛  كل  طابع  يطال  الذي  التقييد  هي 

تكون طبيعية ل خارقة. وعلى هذا النحو تنتج الأنوار 

عالما »نُزع طابعه ال�شحري«، يخ�شع في مجموعه لذات 

القوانين الفيزيائية، اأو يك�شف ، فيما يت�شل بالمجتمعات 

الإن�شانية نف�ص اآليات ال�شلوك.

لو�شاية  خ�شعوا  ــوار،  الأن قبل  النا�ص،  اأن  ومعلوم 

دينية، في المقام الأول اأ�شلها اإذن �شابق على المجتمع 

الحالي)نتحدث هنا عن التبعية( متعال وخارق في نف�ص 

النتقادات  من  العديد  بُ  وَّ �شَتُ�شَ الدين  فاإلى  الآن. 

الرامية اإلى جعل الإن�شانية مالكة لزمام اأمرها ومتحكمة 

ذكي  بنقد  يتعلق  ذلك  مع  الأمر  اأن  اإل  م�شيرها.  في 

اإلى  الفرد  اأو  المجتمع  خ�شوع  هو  يُرف�ص  فما  ه:  ومُوَجَّ

من�شوبة،  كونها  من  الوحيدة  �شرعيتها  ت�شتمد  تعاليم 

ما  اإن  ال�شلف.  اأو  الآلهة  اإلى  معين،  تراث  طرف  من 

ه حياة النا�ص، لي�ص هو �شلطة الما�شي،  ينبغي اأن يُوَجِّ

واإنما هي م�شاريعهم الم�شتقبلية. وبالمقابل ، ل اعترا�ص 

على التجربة الدينية من حيث هي كذلك، ول فكرة 

يقول  الذي  الأخلاقي  المذهب  هذا  على  اأو  التعالي، 

هٌ اإلى بنية المجتمع،  به هذا الدين اأو ذاك؛ فالنقد مُوَجَّ

من  الدين  يخرج  هذا  وعلى  العقائد.  اإلى محتوى  ل 

المهيمن  التجاه  اإن  الفرد.  قلب  يبح  اأن  دون  الدولة 

الدين  في  بل  الإلحاد  في  نف�شه  يجد  ل  الأنــوار  على 

الطبيعي، اأو قل في الألوهية الطبيعية ب�شيغها المختلفة.

واإذا كانت الأنوار ت�شف وتفح�ص العقائد التي يوؤمن 

الت�شكيك  بغر�ص  بذلك  تقوم  ل  فاإنها  النا�ص،  بها 

الت�شامح  روح  اإ�شاعة  بهدف  واإنما  الأديان،  والقدح في 

والدفاع عن حرية العتقاد.

 ُ �شَيُعَينِّ التحرر من نير ال�شتعباد،  اأن تحقق لهم  فبعد 

النا�ص لأنف�شهم قواعد ومعايير جديدة بوا�شطة و�شائل 

اإن�شانية خال�شة- فلم يعد هنا مكان لل�شحر ول للوحي. 

فقد ا�شتبدل النور النازل من فوق باأنوار كثيرة �شتنت�شر 

من �شخ�ص اإلى �شخ�ص. و اأول ا�شتقلال تم الح�شول 

عليه هو ذلك الذي يتعلق بالمعرفة. فهذه الأخيرة تنطلق 

من مبداأ مقت�شاه اأنه ل توجد �شلطة، مهما كان ر�شوخها 

وو�شعها العتباري، يمكن اأن تخرج دائرة النقد. لي�ص 

معا  وهما  التجربة،  و  العقل  م�شدرين:  اإل  للمعرفة 

متاحان للجميع. وقد حظي العقل بالت�شريف بو�شفه 

اأداة للمعرفة ، ولي�ص كباعث لل�شلوك الإن�شاني؛ وغير 

تحررت  التي  الأهواء  مع  ل  الإيمان  مع  تعار�شه  خاف 

بدورها من الإكراهات الآتية من الخارج.

العلم.  ازدهار  اأمام  الملكي  الطريق  المعرفة  تحرير  يفتح 

لي�ص  �شخ�ص  عباءة  تحت  يدخل  اأن  يريد  فالجميع 

بالن�شبة  لعب،  نيوتن  اأن  عالم.والحق  ولكنه  فيل�شوفا 

داروين  لعبه  الذي  لذلك  مماثلا  دورا  الأنوار،  لع�شر 

بالن�شبة للقرون الموالية. وقد حققت الفيزياء تقدمات 

والبيولوجيا،  الكيمياء  العلوم،  باقي  ومعها  مذهلة، 

موؤ�ش�شي  اإن  ال�شيكولوجيا.  اأو  ال�شو�شيولوجيا  وحتى 

الجميع،  اإلى  الأنوار  حمل  يريدون  الجديد  الفكر  هذا 

لأنهم مقتنعون باأنها م�شدر كل خير: المعرفة اأ�شل كل 

تحرير، هذه هي الق�شية التي يجري الت�شليم بها. ولهذا 

واأ�شلاكها،  اأ�شكالها  بمختلف  التربية  على  �شي�شجعون 

بدءا من لحظة التمدر�ص الأولى و�شول اإلى الأكاديميات 

،عب  المعرفة  ن�شر  على  العمل  �شيجري  كما  العالمة، 

مو�شوعات  اإعداد  طريق  اأو عن  متخ�ش�شة  اإ�شدارات 

موجهة اإلى الجمهور الوا�شع.

الفرد  حياة  �شيقلب  ال�شتقلال  مبداأ  اأن  في  لنزاع 

اأجل  من  فال�شراع  �شواء.  حد  على  والمجتمعات 

في  الحق  اإن�شان  لكل  يترك  الذي  العتقاد،  حرية 

يُ�شتاأنف  اأن  اختيار دينه، لي�ص جديداً، لكنه ينبغي 

ويُوا�شل على الدوام؛ وهو يجد امتداده في المطالبة 

باأن يكون  القبول  اإن  الراأي والتعبير والن�شر.  بحرية 

القبول  اأي�شا  معناه  قانونه،  منبع  الإن�شاني  الكائن 

به كما هو في كليته، ولي�ص وفق ما ينبغي اأن يكون. 

اأنه ج�شم وروح، هوى وعقل، �شهوة وتاأمل.  والحال 

قــــــــطــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوف مشروع  الأنوار



256

التم�شك  عو�ص  الواقعيين  النا�ص  معاينة  يكفي 

الكبير  اختلافهم  لنلاحظ  ومثالية،  مجردة  ب�شورة 

من  اآخر،  اإلى  بلد  من  ننتقل  جليا حين  يظهر  الذي 

في  �شتفلح  ما  هذا  ولعل  اأي�شا.  اآخر  اإلى  �شخ�ص 

العالِم،  الأدب  من  اأف�شل  ب�شورة  عنه،  التعبير 

الأجنا�ص الجديدة التي ت�شع الفرد مركز اهتمامها: 

اأخرى.  الذاتية من جهة  وال�شيرة  الرواية من جهة، 

اإلى  تتطلع  ل  الأجنا�ص  هذه  اأن  البيان  عن  وغني 

ال�شلوك  تحكم  التي  الأزلية  القوانين  عن  الك�شف 

اأو التي ت�شبط الطابع المثالي لكل حركة،  الب�شري، 

و�شعيات  في  منخرطين  ون�شاء  رجال  ت�شور  واإنما 

،الذي  الر�شم  فن  عنه   ُ يُعَبِّ ما  اأي�شا  وهذا  خا�شة. 

والدينية  الميثولوجية  المو�شوعات  عن  بنف�شه  ناأى 

مزاولتهم  اأثناء  عاديين  ب�شراً  رَ  وِّ لِيُ�شَ الكبى، 

ارتباطا  الأكثر  حركاتهم  عب  المعتادة،  لأن�شطتهم 

باليومي.

اإطار  يَ�شِمُ  الذي  ال�شتقلال  في  الفرد  ا�شتقلال  يمتد 

حياته كما يطبع اأعماله. ويوؤدي اإلى اكت�شاف الو�شط 

وال�شلالت،  الغابات  يحت�شن  الــذي  الطبيعي 

للمقت�شيات  تخ�شع  لم  التي  والتلال  الغابات  وفُرج 

الهند�شية اأوالعملية. وبموازاة ذلك، يمنح مكانة جديدة 

والتمثيل  الفن  اأهل  يعد  فلم  ولإبداعاتهم.  للفنانين 

والكتابة مجرد عنا�شر ل�شنع الت�شلية اأو تزيين المجال�ص 

اماً للرب اأو الملك اأو ال�شيد، بل �شاروا التج�شيد  اأو خُدَّ

المثالي لن�شاط يحظى بالتقدير والإعجاب؛ لقد اأ�شحى 

تروم  التي  اأعماله  ب�شاأن  يقرر  الذي  هو  المبدع  الفنان 

التقديران  هذان  ي�شهد  خال�شة.  اإن�شانية  متعة  خلق 

على المكانة الجديدة التي اأعطيت للعالم الح�شي.

في  للغاية  عميقا  تحول  ال�شتقلال  مطلب  يُحدث 

الف�شل  ويكمل  يوا�شل  وهو  ال�شيا�شية،  المجتمعات 

الزمني والروحي.اإنه يثمر في ع�شر الأنوار �شورة  بين 

اأولى للعمل؛ ذلك اأن اأ�شحاب العديد من الأبحاث 

المنجزة بكامل الحرية ، يجتهدون في اإي�شال نتائجها اإلى 

تعديل  لهوؤلء  يت�شنى  ، حتى  بالت�شامح  حكام عرفوا 

الثاني  �شيا�شاتهم. وهذا ما كان منتظرا من فريدريك 

في برلين وكثرين الثاني في �شان بتر�شبورع ، اأو جوزيف 

الم�شتنير،  ال�شتبداد  هذا  وراء  وفيما  فيينا.  في  الثاني 

مع  الملك  عند  العقل  ا�شتقلال  ويطور  ينمي  الذي 

اإبقائه ال�شعب في حالة خ�شوع، يف�شي هذا المطلب اإلى 

مبداأ  ، وهو  بال�شيادة  يتعلق  الأول  اأ�شا�شيين:  مبداأين 

قديم ياأخذ م�شمونا جديدا ، بموجبه ي�شبح ال�شعب هو 

م�شدر كل �شلطة ، فلا �شيء يعلو على الإرادة العامة. 

 ، الدولة  �شلطة  اإزاء  الفرد  بحرية  فيرتبط   ، الثاني  اأما 

�شرعية كانت اأم غير �شرعية ، في حدود الدائرة الخا�شة 

بها ؛ ول�شمان هذه الحرية يجري الحر�ص على التعددية 

اأنه  والملاحظ  ال�شلط.  مختلف  بين  التوازن  واإيجاد 

اللاهوتي  بين  الف�شل  يتحقق  الحــالت  جميع  في 

وال�شيا�شي، هذا الأخير بات من الآن ف�شاعدا ، ينتظم 

وفق معايير خا�شة.

تنزع كل القطاعات اإلى اأن ت�شبح علمانية، في الوقت 

ومعروف  باإيمانهم.  متم�شكين  الأفراد  فيه  يظل  الذي 

بل  ال�شيا�شية،  ال�شلطة  فقط  يهم  ل  البنامج  هذا  اأن 

اإل بمن اقترف  لُ العقاب  يُنَزَّ اأي�شا العدالة: فلا  يطال 

عن  تمييزه  يتعين  هنا  من  المجتمع؛  حق  في  جُرما 

الديني.  المنظور  اأخلاقيا من  تعتب خطاأ  التي  الخطيئة 

�شلطة  خارج  لتكون  �شت  �شِّ
ُ
اأ التي  المدر�شة،  وكذلك 

تن�شر  الجميع،  اأمام  مفتوحا  ف�شاء  ولت�شبح  الكني�شة، 

فيه الأنوار ب�شورة مجانية واإلزامية في نف�ص الوقت.هذا 

النقا�شات  تجد  حيث  الدورية  ال�شحف  على  علاوة 

العمومية مكانها. اإ�شافة اإلى القت�شاد الذي ينبغي اأن 

بالتداول  وي�شمح   ، العتباطية  الإكراهات  من  يتحرر 

قيمة  على  يتاأ�ش�ص  اأن  يتوجب  كما   ، للخيرات  الحر 

العمل والمجهود الفردي، بدل اأن يكون حقلا مزدحما 

بجذورها عميقا  ت�شرب  التي  والتراتبات  بالمتيازات 

في الما�شي. 

المدينة  هو  التحولت  هذه  لمجموع  الأن�شب  والمو�شع 
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الكبيرة التي ت�شجع حرية الأفراد وتتيح لهم ، في نف�ص 

الآن، فر�شة التلاقي والدخول في �شجالت عمومية.

ولما كانت اإرادة الفرد والجماعة قد انعتقت من اأنظمة 

الآن  نالت  اأنها  ذلك  معنى  فهل   ، القديمة  الو�شاية 

حريتها كاملة غير منقو�شة ؟ طبعا ل. لأن روح الأنوار ل 

تختزل في مطلب ال�شتقلال وحده، لكنها تاأتي اأي�شا 

الأعمال  بغائية  يتعلق  الخا�شة.اأولها  تنظيمها  بو�شائل 

فهي  الأر�ص،  اإلى  بدورها  هذه  تنزل  الحرة.  الإن�شانية 

يكون  المعنى،  بهذا  الب�شر.  اإلى  واإنما  الله  اإلى  تتوجه  ل 

فكر الأنوار اإن�شانيا، اأو اإن �شئت قل ذا نزعة متمركزة 

حول الإن�شان. فلم يعد �شروريا ، كما كان يطلب ذلك 

اللاهوتيون، اأن يظل على اأتم ال�شتعداد للت�شحية بحب 

المخلوقات من اأجل نيل حب الخالق؛ اإذ �شار بالإمكان 

القت�شار على حب نظرائنا من الب�شر. وكيفما كانت 

الحياة في العالم الآخر ، يتعين على الإن�شان اأن يعطي 

يحل  ال�شعادة  عن  فالبحث  الأر�شي.  لوجوده  معنى 

ت�شع  ل  الدولة  وحتى  الخلا�ص.  عن  البحث  محل 

نف�شها في خدمة المقا�شد الإلهية، لأن الدور المنوط بها 

يُعَدّوا  لن  وهوؤلء  المواطنين.  عي�ص  بح�شن  العناية  هو 

للظفر  نفو�شهم  هفت  ما  اإذا   ، مقيتة  اأنانية  في  واقعين 

بال�شعادة في المجال الذي يتبع اإراداتهم ، اإذ من حقهم 

رعاية حياتهم الخا�شة ، والبحث عن العواطف القوية 

واللذات المبهجة ، وجني ثمار ال�شداقة والمحبة.

الأفراد والجماعات يكمن  الثاني لحرية عمل  التقييد 

طبيعتهم  بموجب  الب�شر،  لجميع  اأن  على  التاأكيد  في 

الإن�شانية الخا�شة ذاتها، حقوقا م�شانة غير قابلة لل�شلب. 

لقد امت�شت الأنوار هنا الإرث الذي تركه فكر الحق 

والثامن  ع�شر  ال�شابع  القرنين  في  تبلور  كما  الطبيعي 

المواطنون  بها  يتنعم  التي  الحقوق  جانب  فاإلى  ع�شر: 

داخل المجتمع، توجد حقوق اأخرى ي�شتركون فيها مع 

باقي �شكان المعمور، حقوق غير مكتوبة. لكنها لي�شت 

اأقل اإلزامية من �شابقتها. فلكل اإن�شان الحق في الحياة، 

يطبق  حين  حتى  الإعدام،  لحكم  �شرعية  ل  هنا  من 

جريمة،  الخا�ص  القتل  كان  اإذا  لأنه  قاتل،  على مجرم 

فكيف ل يكون القتل العمومي جريمة اأي�شا ؟ اإن لكل 

مواطن الحق في التمتع ب�شلامة ج�شمه ، وهو ما يجعل 

التعذيب ممار�شة تقع خارج نطاق ال�شريعة ، حتى لو تم 

با�شم الم�شلحة العليا للدولة.

ل �شك اأن النتماء اإلى النوع الإن�شاني، اإلى الإن�شانية 

اإلى هذا المجتمع  اأهمية من النتماء  اأكثر  الكونية، هو 

و  الكونية  مطلب  قلب  في  اإذن  الحرية  توجد  ذاك.  اأو 

المقد�ص، الذي غادر تربة المقد�ص ورفات القدي�شين ، 

ليتج�شد ، من الآن ف�شاعدا، في اإطار »حقوق الإن�شان« 

التي حظيت حديثا بالعتراف.

المتماثلة،  الحقوق  من  مجموعة  الب�شر  لكل  كان  اإذا 

فاإنهم، تبعا لذلك، مت�شاوون في الحق : طلب الم�شاواة 

نابع من الكونية، وهو الذي ي�شمح بالدخول في معارك 

ل زالت رحاها دائرة اإلى الآن: فالن�شاء ينبغي اأن يكن 

نظائر للرجال اأمام القانون ، مثلما يتعين اإلغاء العبودية، 

الإن�شان حريته،  ي�شلب  اأن  �شاأنه  من  اأي عمل  وتحريم 

كما يجب �شيانة كرامة الفقراء والتابعين والمهم�شين، 

والنظر اإلى الأطفال بو�شفهم اأفراداً.

دُ  ل منا�ص اأن هذا التاأكيد على الكونية الإن�شانية يُوَلِّ

اهتماما لدى باقي المجتمعات. فلي�ص بو�شع الم�شافرين 

اإطلاق  يتوقفوا، بين ع�شية و�شحاها، عن  اأن  والعلماء 

الأحكام على ال�شعوب النائية بوا�شطة معايير م�شتمدة 

ي�شتيقظ  اأن  ما  ذلــك،  ومع  الخا�شة.  ثقافتهم  من 

ف�شولهم حتى يتح�شل عندهم الوعي بتعدد الأ�شكال 

التي يمكن اأن تاأخذها الح�شارة ، في�شرعون في مراكمة 

المعلومات والتحليلات التي تُغير، مع الزمن ، فكرتهم 

في  التعددية  عن  يقال  ال�شيء  نف�ص  الإن�شانية.  عن 

اأو  مفقود  لفردو�ص  تج�شيدا  يعود  ل  فالما�شي  الزمن: 

خزانا للاأمثلة والعظات، بل ي�شبح تعاقبا لحقب تاريخية، 

لكل واحدة منها تما�شكها وقيمها الخا�شة. تتيح معرفة 

اأن  اإمكانية  الملاحِظ  مجتمع  عن  المختلفة  المجتمعات 

يوجه هذا الأخير ، �شوب ذاته ، نظرة غير �شاذجة ، فلا 
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للعالم.  الطبيعي  والنظام  تراثه  بين  الخلط  اآفة  يقع في 

وهكذا ا�شتطاع الفرن�شي مونت�شكيو انتقاد الفر�ص، من 

دون اأن يغفل تخيل الفر�ص في و�شعية الناقد الحاذق 

للفرن�شيين. كانت هذه هي الخطوط الكبى للم�شروع 

الذي ارت�شمت معالمه في ع�شر الأنوار)...(.

الأنواري،  الفكر  في  �شندا  نجد  اأن  اليوم   اأردنا  ومتى 

يعيننا على تخطي ال�شعوبات الحالية، فاإنه ل ينبغي اأن 

نحت�شن، كما هي، الق�شايا المعَُبَّ عنها في القرن الثامن 

لأن  ولكن  تغير،  العالم  لأن  فح�شب  لي�ص  ع�شر. 

هذا الفكر، لي�ص اأحاديا، واإنما متعدد الوجوه. فنحن، 

الأنوار،  تاأ�شي�ص  يعيد  فعل  اإلى  حاجة  في  بالأحرى، 

للفح�ص  اإخ�شاعه  بعد  ولكن  بالموروث،  فيحتفظ 

اأو  النقدي، عب مجابهته ال�شريحة مع نتائجه المطلوبة 

الأنوار،  نخون  لن  ال�شنيع،  وبهذا  فيها.  المرغوب  غير 

واإنما على العك�ص، �شنبقى من خلال نقدها اأوفياء لها، 

قائمين على تطبيق تعاليمها.
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بري�شة الفنان اأنور �شونيا، �شلطنة عمان

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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عبد الله العروي خطاب الدعوة اإلى الحرية 

باأنه كان مدويًا منذ عقود في البلاد العربية، 

و لكنه منح�شر في �شفحات الجرائد و المجلات، و ل 

الذي  فما  النا�ص.  لفئة من  مطلبًا ظرفيًا  �شوى  يج�شد 

خلف  يتوارى  الأهمية  بهذه  اإن�شانيًا  مطلبًا  يجعل 

مطالب اأخرى مثل ال�شغل وال�شحة وال�شكن؟ و هل 

هو مجرد ترف فكري و تاأمل وجودي لطائفة المثقفين؟ 

و ما الذي يجعله يطفو اإلى ال�شطح فجاأة و ي�شبح �شعار 

الجماهير الثائرة ، و �شرطاً اأ�شا�شيًا لتحقيق كل المطالب 

الأخرى؟ هل كان ذلك ب�شبب خيبة اأمل النا�ص من 

اأن  يمكن  ل  التي  الفا�شدة  و  الم�شتبدة  الأنظمة  وعود 

تعطي الخبز ثمنًا ل�شراء الحرية لأنها تريدهما معا؟ و هل 

يمكن القول اإن الجماهير تجاوزت تلك ال�شيغة المجردة 

المثقفون  بها  ي�شحن  التي  العامة  الفل�شفية  والمقولت 

حديثهم عن الحرية ؟ واإذن، هل تغني الممار�شة العملية 

النظرية  اإن  اأم  ؟  الحرية  لمفهوم  الفل�شفي  التنظير  عن 

التاريخية  الوقائع  ا�شتيعاب  باإعادة  دللتها  تجدد  اإنما 

والتعبير عنها؟ 

اإن مفهوم الحرية يج�شد بحق الجدل الدائم بين حركة 

وَصَفَ

الحرية: 

منعرجات المفهوم 

إبراهيـم أمهال* 

�شورة  في  الفل�شفي  التفكير  وتراكم  التاريخي  الفعل 

رحلة م�شتمرة ياأخذ فيها المفهوم تجليات جديدة حين 

الفل�شفية  النظرية  تكاد  فلا   ، معينة  يعب عن تحديات 

حتى  حــدوده  لت�شع  بالمعنى  الإم�شاك  من  تقترب 

ينفلت و ياأخذ اأبعادًا جديدة في �شياق مختلف . و هذا 

التفا�شيل  الكثير من  يفر�ص في مقال �شغير تجاوز  ما 

لنمط  الرئي�شية  المعالم  بو�شف  والكتفاء  والآراء 

 . تاريخية  ال�شائد حول الحرية في كل مرحلة  التفكير 

لي�ص من اأجل تحقيب جديد لأطوار التفكير الفل�شفي 

الثقافية  �شياقاتها  في  المعنى  رحلة  لتتبع  محاولة  واإنما 

والجتماعية وانعطافاتها الدللية. يعرف يا�شبز الحرية 

هي  ال�شرورة  هذه  و   ، ما  �شرورة  �شد  دائمًا  تتم  باأنها 

نف�شها حدود الحرية و �شروطها، بل اإن تعريف ال�شرورة 

ل يتم اإل با�شتح�شار مفهوم الحرية، و يعني ذلك اأنها 

القيود والإكراهات التي يواجهها  اأ�شا�شًا بنوع  تتحدد 

الإن�شان في اأية مرحلة و يحاول النعتاق منها، ولذلك 

معنى  اأحياناً  حملت  مختلفة  دللت  الحرية  اأخذت 

الحتميات  اأو  القدر  فكرة  او  الأ�شطورة  �شد  ال�شراع 

التحرر  اأو  وال�شيا�شية  الجتماعية  القيود  اأو  الطبيعية 

الوجداني من الأهواء النف�شية والج�شدية. 

*رئي�ص ق�شم درا�شات الحقوق والحريات في موؤ�ش�شة موؤمنون بلا حدود. 

مشكاة المفاهيم
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ــطــورة الى  ــس الحــريــة الــيــونــانــيــة: مــن الاأ�

المدينة 

لم يكن مت�شورًا في الع�شر اليوناني اأن يطالب الإن�شان 

ال�شيا�شية،  اأو  القيود الجتماعية  الفردي من  بالتحرر 

لل�شراع  �شاحة  كان  الرحلة  تلك  في  الفكري  فالمناخ 

ال�شرورة  فكرة  في  تتمثل  و  تجريدًا  اأكثر  عوائق  �شد 

العمياء ذات الأ�شل الأ�شطوري والتي ت�شور الكون 

النا�ص  تتجاوز  معقولة  غام�شة غير  لقوة  وكاأنه خا�شع 

ن�شوء  مع  تدريجيًا  الت�شور  تطور  ثم   . معًا  والآلهة 

المجتمع ال�شيا�شي لدولة المدينة لي�شبح للحرية معنى 

الأخلاق، تتحدد في المتثال لقوانين المجتمع و الطبيعة 

. وتعني الطبيعة في ذلك الوقت ال�شفة الأ�شلية لكل 

قد تحددت  طبقيًا  المنق�شم  المجتمع  اإن  الأ�شياء حيث 

فيه مواقع الأفراد ب�شكل م�شبق ، فال�شيد �شيد والعبد 

من  بنوع  اجتماعية  فئة  كل  وتقترن  بالطبيعة،  عبد 

لم  ولذلك  الج�شد،  اأع�شاء  مثل  تتكامل  و  الف�شائل 

اإطار الن�شجام مع المجتمع  اإل في  يكن للحرية معنى 

والطبيعة في اإطار ت�شور اأخلاقي عب عنه �شقراط بكون 

وتبعته  الجهل،  هو  المطلق  ال�شر  وكون  ف�شيلة  المعرفة 

كل التجاهات الأخلاقية باأ�شكال مختلفة �شاغتها في 

فكرة اأ�شا�شية مفادها اأن الحرية تتحقق حينما تتطابق 

قوانين النف�ص مع قوانين المجتمع و الطبيعة. 

الحرية الا�سلمية: من ال�سيا�سة الى العقيدة 

المو�شوعات  �شمن  الإن�شانية  الحرية  ق�شية  تنقل  لم 

الفل�شفي  اليوناني  الموروث  من  ترجمتها  تمت  التي 

واإنما كانت نتاجًا اأ�شيلًا للبيئة العربية الإ�شلامية التي 

اآثار الر�شالة الجديدة مع روافد المكونات  تفاعلت فيها 

ال�شعوب  و  العربية  للجزيرة  والجتماعية  الثقافية 

المجاورة لها، وتمثلت ذروة اندماج هذه العنا�شر في اإطار 

اإلى  واأدت  الم�شارب،  متعددة  الأطراف  وا�شعة  دولة 

بروز م�شكلة �شرعية ال�شلطة ال�شيا�شية التي يمكن لها 

 . النا�شئة  للجماعة  الدينية  الم�شروعية  مع  تن�شجم  اأن 

وقد لجاأت ال�شلطة الأموية اإلى تبير حكمها و�شلوكها 

بمقولة الجب و القدر الإلهي ، مما ولد نقا�شًا وا�شعًا اتخذ 

في البداية طابع المعار�شة ال�شيا�شية ثم انكفاأ فيما بعد 

في نقا�شات كلامية عقائدية . وقاد اأن�شار الحرية الأوائل 

ال�شيا�شي  التمرد  من  اأ�شكالً  بالقدرية  �شموا  الذين 

العتزال  حركة  فظهرت   ، بهم  بالتنكيل  انتهى 

مدر�شية كلامية حاولت �شياغة مواقفها ال�شيا�شية في 

قوالب فكرية، ثم تطور الأمر اإلى بروز النزعة الأ�شعرية 

العام  الوجدان  اإلى  طريقها  وجدت  التي  التوفيقية 

و  الحرية  و  الجب  ثنائية  من  الخروج  بمحاولة  للجماهير 

ذلك باإر�شاء ال�شمير الإن�شاني بن�شبة الأفعال اإلى الله، 

ون�شبة الك�شب اإلى الإن�شان ب�شكل ير�شي كرامته دون 

خ�شو�شًا  الحاكم  على  الثورة  م�شوؤولية  حد  اإلى  دفعه 

بعد ف�شل كل المحاولت ال�شابقة.

اإذن من المجال  التفكير في مو�شوع الحرية  انتقل  لقد 

المجرد  العقائدي  النقا�ص  اإلى  الفعلي  ال�شيا�شي 

النظري في  النقا�ص  حول ذات الله و �شفاته، وتراجع 

ال�شلطة  من  خوفاً  العام  بالمجال  المتعلقة  المو�شوعات 

ال�شيا�شية، مما ولد ت�شخمًا في ال�شنعة الفقهية التي تهتم 

بال�شوؤون الخا�شة للاأفراد كما اأفرز اتجاهًا تاأمليًا مجردًا في 

مو�شوع الحرية تجلى لدى المتاأثرين بالموروث اليوناني، 

اإلى  المنجذبين  اأو  والتوحيد  م�شكويه  ابن  مثل؛  من 

التجربة ال�شوفية والتحرر من �شهوات الج�شد و رغبات 

النف�ص، من مثل؛ الجرجاني والغزالي وابن �شبعين.

الحرية الحديثة: من اللهوت الى النا�سوت

المجال  في  الحرية  حول  الجدل  يبداأ  اأن  الغريب  من 

اإلى  لينتهي  �شيا�شي  عملي  منطلق  من  الإ�شلامي 

ق�شايا عقائدية و كلامية في حين بداأ النقا�ص في اأوروبا 

الم�شيحية اأواخر الع�شر الو�شيط بق�شايا لهوتية ومنطقية 

كان  فقد   . والمجتمع  ال�شيا�شة  في  اأ�شئلة  اإلى  لينتهي 

مثقفو ذلك الع�شر، وهم رجال دين بالدرجة الأولى، 

الأر�شطي  المــوروث  بين  التوفيق  بمحاولة  م�شغولين 

باأنه  و�شف  نقا�شًا  اأنتجوا  ولذلك  الم�شيحي،  والمعتقد 

اللفظية  بال�شياغات  يتو�شل  )�شكولئي(  مدر�شي 

والمنطقية لحل اإ�شكالت مجردة بعيدة عن التحولت 

ء

ء

ءء

ء
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القائمة في المجتمع و الدولة. وكانت اأهم هذه الق�شايا 

وبين  الإلهية  والعناية  اللطف  بين  التوفيق  محاولة 

كون  هو  ال�شائد  المعتقد  اأن  خا�شة  الإن�شانية،  الإرادة 

الإن�شاني  بالفعل  م�شروطًا  لي�ص  النهائي  الخلا�ص 

)العبادة( واإنما هو محدد ب�شكل اأزلي �شابق على وجود 

الإن�شان ، وقد تجلى هذا النقا�ص في كتابات القدي�ص 

اأوغ�شطين وتوما�ص الأكويني .

لقد كان من ال�شروري اإذن انتظار التحولت التاريخية 

من  الحرية  حول  النقا�ص  �شتخرج  التي  الكبى 

ال�شيا�شي  ال�شراع  �شاحة  اإلى  الم�شيحي  الكلام  زاوية 

والجتماعي . فبعد انهيار هياكل النظام القديم انطلق 

ال�شيا�شية  الجماعة  لهوية  جديد  اأ�شا�ص  في  التفكير 

و�شرعية ال�شلطة الحاكمة . فكان ت�شكل الرابطة القومية 

مع  القطع  لمحاولة  الجتماعي  العقد  لفلا�شفة  دافعًا 

تتحدث  نظرية  فر�شيات  وو�شع  اللاهوتية  الت�شورات 

عن النتقال من حالة الطبيعة اإلى حالة الثقافة، اإذ اإنه 

الطبيعية  الحرية  ممار�شة  في  ال�شتمرار  الم�شتحيل  من 

تفرزه من عنف مدمر، فكان لبد من  لما  ا 
ً
نظر المطلقة 

النتقال اإلى الحرية المدنية المقيدة بالقانون و المراقبة من 

�شرعيتها  ت�شتمد  نف�شها  ال�شلطة  وهذه  ال�شلطة،  طرف 

ق�شد  للاجتماع  الأفــراد  بين  الإرادي  التفاق  من 

لتاأ�شي�ص مفهوم  بداية  . فكان ذلك  حماية م�شالحهم 

جديد للاإن�شان يعترف بميوله و غرائزه و نزعاته الأنانية 

التعريف اللاهوتي . و قد انعك�ص ذلك في  و يتجاوز 

ت�شورات هوب�ص و لوك و �شبيينوزا للحرية التي تعني 

و  الرغبات  ل�شبط  العقل  ا�شتعمال  اإجمال  عندهم 

توجيه اإ�شباعها ب�شكل يحافظ على الحياة و يحقق اأكب 

المكا�شب وا�شتبدال الحرية الطبيعية بالحرية المدنية. 

فل�سفة الاأنوار : �سورة الفرد الحر 

مع  اإل  للحرية  الأخلاقي  الفل�شفي  الت�شور  يبز  لم 

الفردية  الذات  �شاأن  اأعلت من  التي  الوعي  فل�شفات 

المتميزة بالعقل والإرادة والقدرة على التمييز بين الخير 

وال�شر بناءً على م�شوؤولية ال�شمير الأخلاقي الم�شتقل. 

و قد عب ديكارت عن هذه الدللة حين عرف الحرية 

اختيار  بين  التردد  على  القدرة  مجرد  لي�شت  بكونها 

ال�شئ و نقي�شه، بل هي الإرادة التي ت�شتعين بالمعرفة 

لتختار الحق، ومن ثم �شارت الحرية التي تبدو مطلقة 

الأخلاقية،  المعايير  باإطار  محدودة  المبداأ  حيت  من 

وهذا ما اأو�شحه كانط ب�شكل اأو�شع في �شياق حديثه 

عن مفهوم الواجب الذي يحمل دللة كونية قطعية، 

وي�شتمد اإلزاميته من كون العقل و الإرادة الحرة �شوف 

تختاره بال�شرورة، ورغم ما يبدو من قطيعة ظاهرية بين 

اإل  الم�شيحي  اللاهوت  وتقاليد  الحديث  المفهوم  هذا 

ال�شتمرارية  نوع  بينت  لنيت�شه  النقدية  الملاحظة  اأن 

المتوارية خلف ال�شياغة اللفظية التي و�شفها بالم�شيحية 

المتنكرة.

في  والإمعان  المفهوم  هذا  تجريد  عملية  تتوقف  ولم 

الأنواري،  الوعي  فل�شفة  حدود  عند  نظريًا  �شياغته 

التي كان لها ف�شل في النتقال من الت�شور ال�شيا�شي 

فظهرت  المجرد،  الفل�شفي  التعبير  اإلى  الجتماعي 

الفردية  محاولة هيغل الذي تخل�ص من دللة الحرية 

على  المتعالي  المطلق  بالمفهوم  لي�شتبدلها  الوجدانية 

التاريخ و المجتمع ، و من ثم اأ�شبح التجلي الفعلي في 

التاريخ مجرد �شور جزئية للمطلق الكوني الذي ي�شل 

المثلى  ال�شورة  باعتبارها  الدولة  في  هيغل  عند  مداه 

للوجود الجتماعي . و ن�شاأت الفكرة المارك�شية كرد 

على هذه ال�شياغة المثالية واأ�شرت على رف�ص الحرية 

المتمثلة في التماهي مع الدولة  والطبقة الحاكمة واإعادة 

اأ�شكال  كل  من  يتخل�ص  الذي  الفرد  لحرية  العتبار 

ال�شراع  م�شار   ا�شتكمال  بعد  وال�شتلاب  الهيمنة 

�شورته  اإلى  الحرية  بمفهوم  اإذن  الأمر  وانتهى  الطبقي. 

المطلقة التي تو�شل �شمنيًا اإلى نقي�ص غايتها؛ اأي نفي 

الحرية الفعلية المتعينة في الواقع. 

العلم الحديث : مع الحرية، �سد الحرية

كان الوعد الذي ب�شرت به النزعة العلمية خلال القرن 

الإن�شانية في  الحرية  المزيد من  التا�شع ع�شر هو تحقيق 

الحرية منعرجات المفهوم مشكاة المفاهيم
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العلم على الإجابة عن كل الأ�شئلة وحل  اإطار قدرة 

جميع الم�شكلات ، وتخفيف خ�شوع الإن�شان لحتميات 

الطبيعة القاهرة با�شتخدام النتائج التقنية للعلم. 

ولكن هذا الحلم انتهى اإلى نقي�شه و ذلك بازدياد معرفة 

الإن�شان بحدود حريته كلما اكت�شف القوانين الجديدة 

وازداد   . بوجوده  تحيط  التي  الحتميات  و  الطبيعة  في 

الأمر حدة بعد اأن امتد العلم خارج مو�شوع الطبيعة 

لي�شمل الأن�شان نف�شه ويحوله بدوره اإلى مو�شوع قابل 

التي  الحتمية  ال�شببية  للعلاقات  وخا�شع  للتف�شير 

اإلى تقديم  العلوم الإن�شانية  العلم . و�شارعت  يك�شفها 

عن  والإرادة  الوعي  �شفات  تنفي  اأحادية  تف�شيرات 

اأو  �شيكولوجية  عوامل  اإلى  �شلوكه  ترجع  و  الإن�شان 

مفهوم  لي�شبح  تاريخية  اأو  اقت�شادية  اأو  �شو�شيولوجية 

الحرية مجرد جزء من التراث الفل�شفي الميتافيزيقي.

الفل�سفة المعا�سرة : ا�ستعادة المعنى 

ولم يكن �شعار الحرية ليقبل الهزيمة بهذه ال�شهولة رغم 

اأن نتائج العلوم كان لها دور كبير في توجيه الخطابات 

الفل�شفية المتعلقة بمو�شوع الحرية في اتجاهات مختلفة. 

التي  البنيوبة  و  التفكيكية  الفل�شفات  جانب  فاإلى 

تاأثرت بنتائج العلوم الإن�شانية واأجهزت على ما تبقى 

من مفاهيم الذاتية و الوعي والإرادة،  وذلك بتكري�ص 

وال�شيرورة  البنية  مفاهيم  تتبنى  جديدة  مقولت 

واللامعنى، وحاربت على جبهات مختلفة في مجال 

الميتافيزيقا،  جذور  لجتثاث  والفن  التاريخ  و  اللغة 

ظهرت فل�شفات اأخرى في حقل العلوم الطبيعية تعيد 

العتبار لدور الذات العارفة في �شياغة المعرفة الطبيعية 

والقبول  العلمي  الإطلاق  حدة  تخفيف  الى  اأدى  مما 

المعرفة  فيها  اأ�شبحت  التي  والتغير  والتعدد  بالن�شبية 

العلمية نتاجًا لفاعلية الذات الإن�شانية.

كما ظهرت فل�شفات اأخرى اقترنت ب�شعار الحرية اإلى 

البحث  عو�شت  التي  الوجودية  مثل  التطابق،  درجة 

عن مفهوم الحرية في مجال الفعل الإن�شاني، وذهبت 

اأبعد من ذلك اإلى تاأ�شيله في الوجود الإن�شاني نف�شه 

بحيث اأ�شبحت هويته الحقيقية هي حريته . ووجدت 

الحرية ان�شارًا لها حتى داخل حقل العلوم الإن�شانية، 

�شمت  التي  فرانكفورت  مدر�شة  عند  الأمر  هو  كما 

الخلفية  ذات  المذاهب  و  الــروؤى  من  مختلفة  اأطيافًا 

ال�شيو�شيولوجية اأو ال�شيكولوجية اأو التاريخية ، واتفقت 

الإن�شانية �شد  اإعادة العتبار لمفهوم الحرية  كلها على 

والهيمنة  والتقني  العلموي  ال�شتلاب  اأ�شكال  كل 

ال�شيا�شية والجتماعية والإيديولوجية. 

الوقوف على  ا�شتطاع  اإلى مفكر متفرد  الإ�شارة  وتجدر 

من  الإن�شانية  العلوم  و  جهة  من  الحقة  العلوم  اأر�شية 

جهة ثانية،  وهو كارل بوبر الذي واجه فل�شفات العلوم 

و فل�شفات التاريخ دفاعًا عن الحرية الإن�شانية ، و ما زال 

ظواهر  مع  جديدة  اأبعادًا  يتخذ  المفهوم  حول  النقا�ص 

ال�شوق الحرة وثورة الت�شال مما يعطيه  العولمة وات�شاع 

م�شروعية اآنية في كل وقت و اإمكانيات جديدة للتفكير 

و الإبداع.

التلقي العربي: الفكر اأم الفعل

الإ�شلامي  العربي  الفكر  في  الحالي  الجدل  يتميز      

وفق  ذاتي  تفاعل  مجرد  لي�ص  بكونه  الحرية  حول 

هو  واإنما  المجتمع،   لهذا  الخا�شة  الح�شارية  ال�شروط 

بين  ما  ان�شطارًا  ولدت  التي  التحديث  ل�شدمة  نتاج 

التوجه نحو الذات المنك�شرة والتماهي الوجداني معها 

و�شناأخد   ، به  ال�شتنجاد  و  الوافد  باأنموذج  النبهار  اأو 

اأنموذجين لمثقفي لحظة ال�شطدام  ما زال �شبه نقا�شهما 

بين  الحاد  النق�شام  عاك�شًا  الحالي  وقتنا  اإلى  ا 
ً
م�شتمر

توجه محافظ واآخر حداثي،  عجز كلاهما عن الإبداع 

المتجاوز لهذه الثنائية الحدية. 

يقول الموؤرخ النا�شري في ال�شتق�شاء : »اعلم اأن الحرية 

و�شع  من  هي  ال�شنين  هذه  في  الفرنج  اأحدثها  التي 

الزنادقة قطعًا، لأنها ت�شتلزم اإ�شقاط حقوق الله و حقوق 

الحرية  اأن  اعلم  و   ، راأ�شًا  الإن�شانية  و حقوق  الوالدين 

مشكاة المفاهيم الحرية منعرجات المفهوم 
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ال�شرعية هي التي ذكرها الله في كتابه، و بينها ر�شول 

الذي  ال�شلطان  الفقيه  راأي  ...« وهذا هو  الله لأمته 

كان في و�شعية تعر�ص للغزو الأوروبي ال�شتعماري. 

الوجه  وراأى  باري�ص  اإلى  �شافر  الذي  الطهطاوي  اأما 

الإبريز«   »تخلي�ص  كتابه  في  فيقول  لأوروبــا  الآخر 

1818:»�شائر  الفرن�شي ل�شنة  �شارحًا مواد الد�شتور 

ي�شمونه  وما   ... ال�شريعة  قدام  م�شتوون  الفرن�شيين 

عندنا  عليه  يطلق  ما  عين  هو  فيه  ويرغبون  الحرية 

اأنواع  �شرح  في  وي�شتمر   »... والإن�شاف  العدل 

الحريات المدنية وال�شيا�شية.

الم�شتوى  هذا  حدود  في  توقف  قد  النقا�ص  وكاأن 

من  لعقود  امتد  وثقافي  �شيا�شي  جمود  ظل  تحت 

الزمن وا�شتمر معه النقا�ص ال�شطحي لمو�شوع الحرية 

اأغلبها  يكن  لم  التي  المت�شارعة  النخب  طرف  من 

المطلوبة  للحريات  الواقعية  الأوجه  طرح  على  يجروؤ 

من  طمعًا  اأو  خوفًا  والثقافة  والقت�شاد  ال�شيا�شة  في 

الربيع   انتفا�شات  من  لبد  وكان   . القائمة  الأنظمة 

لإعادة النقا�ص حول المدلولت الواقعية للحرية من 

خلال ا�شترجاع الجماهير للمبادرة،  فاأ�شبح لزامًا على 

ل�شتئناف  التاريخية  اللحظة  خيط  التقاط  المثقفين 

هذا النقا�ص، و�شناعة الم�شتقبل بدل النكفاء على 

ركام  اإلى  ببع�شهم  �شتنتهي  التي  المكررة  المقولت 

الما�شي ككل بقايا النظام القديم.

اإن الحرية ، كما يقول العروي، قد تنتفي من الواقع 

ومن المجتمع و لكنها لتنتفي اأبدًا من التاريخ، حيث 

ينخر  والخيال  دائما،  الخيال  اإلى  تلجاأ  اأن  با�شتطاعها 

ياأتي على  با�شتمرار، وعندما  و  يوم  بعد  يومًا  الواقع 

وب�شخب  الحرية من جديد  تلج   ، به  ويطيح  اأ�شا�شه 

حيز الواقع والمجتمع.

الحرية منعرجات المفهوم مشكاة المفاهيم



265

بري�شة الفنان محمد اأ�شتاد، الإمارات العربية المتحدة 

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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منتصر حمادة*

المفكرين  �شنف  اإلى  الرحمن  عبد  طه 

محددة،  معرفية  خانة  في  ت�شنفيهم  ي�شعب 

التي  العلوم  اأ�شناف  الإبداع في  اأي�شًا،  بينهم  ويجمع 

يحررون فيها، ول تنق�ص لئحة الأعلام الكبار في هذا 

كناقد  �شواء،  حد  على  والغرب  ال�شرق  من  ال�شدد، 

اأو  �شعيد،  اإدوارد  الراحل  ال�شت�شراقية،  الدرا�شات 

مُ�شطّر  اأو  ت�شوم�شكي،  نعوم  الألمعي  الل�شانيات  عالم 

م�شروع »الفكر المركب«، المفكر الفرن�شي اإدغار موران، 

وغيرهم كثير بالطبع.

رَ 
ّ
حَر اأنه  الرجل، بحكم  اإذن تلخي�ص م�شروع  ي�شعب 

في  واألّفَ   
 )1(

الفل�شفة«، »فقه  وفي  الدين«،  »فل�شفة  في 

المنطق، مادام يو�شف برائد الدر�ص المنطقي في المجال 

الأخلاقيات،  في  اأي�شا  األّف  كما  المغاربي،  التداولي 

حتى اأنه يُلقب بـ»فيل�شوف الأخلاق«، وفي هذه ال�شفة 

غربيين  فلا�شفة  مع  الرحمن  عبد  طه  يلتقي  بالذات، 

الذين  من  وغيرهما،  ريكور  وبول  ليفينا�ص  طينة  من 

رفعوا �شعار »الأخلاق هي الحل«، ب�شكل اأو باآخر، في 

م�شامين اأعمالهم، اأو بين ثنايا �شطور هذه الأعمال.

ـ في ال�شنف الأول من الت�شنيف، نجد موؤلفات مرجعية، 

وتجديد  الديني  »العمل  ال�شهير  كتابه  بالذكر  ونخ�ص 

؛  
)3(

، »في اأ�شول الحوار وتجديد علم الكلام« 
)2(

العقل« 

ينَْتَمي

طه عبد الرحمن 

»فقيه الفل�سفة« 

الذي يرفع �سعار »الاأخلق هي الحل«

*باحث من المغرب.

)1( »فقه الفل�شفة« هو الم�شطلح الذي �شَطّر معالمه طه عبد الرحمن في م�شروع علمي �شدر منه حتى الآن جزءان، »الفل�شفة والترجمة« و»القول الفل�شفي«.

)2( طه عبد الرحمن، العمل الديني وتجديد العقل، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، الطبعة الثالثة، 2000.

)3( طه عبد الرحمن، في اأ�شول الحوار وتجديد علم الكلام، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، الطبعة الثانية، 2000.

طه عبد الرحمن الذي يرفع شعار »الأخلاق هي الحل«شخصيات وأعلام

طه عبد الرحمن 
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.
)5(

 ، وخا�شة »روح الدين«
)4(

و»روح الحداثة« 

)الجزء  الفل�شفة«  »فقه  نجد  الثاني،  ال�شنف  وفي  ـ 

 (، و«الحق العربي في الختلاف 
)7(

  والثاني
)6(

الأول 

الختلاف  في  الإ�شلامي  »الحق  ثم   ،
)8(

الفل�شفي«

؛
)9(

الفكري« 

ـ نجد في ال�شنف الثالث كتابه ال�شهير، الع�شي على 

والميزان  »الل�شان  المتخ�ش�شين،   عند  والفهم  اله�شم 

، ول ي�شتقيم الخو�ص في واقع 
)10(

اأو التكوثر العقلي« 

الدر�ص المنطقي اليوم، في مجالنا التداولي العربي، دون 

ال�شت�شهاد بهذا العمل بالذات، على غرار ال�شت�شهاد 

عن  نتحدث  عندما  �شعيد  اإدوارد  الراحل  باأعمال 

في  دريدا  جاك  باأعمال  ال�شت�شهاد  اأو  ال�شت�شراق، 

معر�ص الحديث عن التفكيك.

»�شوؤال الأخلاق«  الرابع، كتابه  ال�شنف  -واأخيًرا، في 

، حيث الح�شور الجلي للنزعة 
)12(

، و»�شوؤال العمل« 
)11(

الأخلاقية: مع طه، يطال النقد الأخلاقي العقل، كما 

اإذا  لأنه  النظر  اأ�شكال  وكافة  الفكرية  الممار�شة  يطال 

كان الت�شرف الإن�شاني يتقوم بالقيمة وبالتالي يخ�شع 

الإن�شان  ينعت  اأولى،  باب  فاإنه، من  للنقد الأخلاقي، 

بكونه »كائنًا اأخلاقيًا«.

فيل�سوف »الاأخلق هي الحل«

الإ�شلاحي  م�شروعه  »اختزال«  بالنتيجة،  لنا،  جاز  لو 

»الأخلاق  �شعار  يرفع  فيل�شوف  عن  الحديث  حّ  ل�شَ

هي الحل« كما �شَلَف الذكر، في معر�ص تبني م�شروع 

يرفعون  الذين  بخلاف  المرجعية،  اإ�شلامي  اإ�شلاحي 

الإ�شلامي  التيار  )من  الحل«  هو  »الإ�شلام  �شعار 

التيار  )من  الم�شكلة«  هو  »الإ�شلام  اأو  الحركي(، 

الأمور  فاإن  الفل�شفية،  م�شاريعه  في  اأما  العلماني(، 

وجد  قد  مادام  لديه،  بَدهية  اأنها  رغم  للغاية،  معقدة 

�شالته وراحته في ثنائية »الكتابة ـ الحرية«، وهي براأيه، 

نعمة، وراحة نف�شية وروحية ما بعدها نعمة.

عبد  طه  عليه  ي�شطلح  ما  هي  الحل«،  هي  »الأخلاق 

الرحمن بـ»العمل التزكوي«، كما جاء في اآخر اأعماله 

اأي   ،2012 الما�شي  العام  مطلع  غ�شون  في  ال�شادرة 

اأن  هنا  ونلاحظ  العمل«،  و»�شوؤال  الدين«،  »روح 

»العمل  م�شطلح  يُعوّ�ص  التزكوي«  »العمل  م�شطلح 

عقود  منذ  ذلك  عن  يتحدث  كان  الذي  ال�شوفي« 

»العمل  الموؤ�ش�شة،  اأعماله  اأحد  في  وخا�شة  م�شت، 

 ،)1987 �شنة  في  )ال�شادر  العقل«  وتجديد  الديني 

حيث نعاين في م�شامين هذا العمل الموؤ�شّ�ص، انت�شارًا 

في  ال�شوفية(،  )اأو  الأخلاقية  للمرجعية  �شريحًا 

�شواء  عام،  ب�شكل  الإ�شلاح  لم�شروع  التنظير  معر�ص 

ال�شيا�شي  الإ�شلاح  اأو  الديني  الإ�شلاح  عن  تحدثنا 

اإلخ، و�شوف تتجدد مطالب  اأو الإ�شلاح المجتمعي.. 

�شعار  رفع  على  بناء  الإ�شلاحية،  عبدالرحمن  طه 

فيها  بما  اللائحة،  اأعماله  جميع  في  التزكوي«  »العمل 

اأحداث  اندلع  مع  موازاة  �شدرت  التي  اأعماله  اآخر 

»الربيع العربي«.

)4( طه عبد الرحمن، روح الحداثة: المدخل اإلى تاأ�شي�ص الحداثة الإ�شلامية، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 2006.

يق العَلْمانية اإلى �شَعَة الئتمانية، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 2012. ين.. من �شَ )5(  طه عبد الرحمن، روح الدِّ

)6( طه عبد الرحمن، فقه الفل�شفة ـ1ـ الفل�شفة والترجمة، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 1995.

)7( طه عبد الرحمن، فقه الفل�شفة: القول الفل�شفي ـ 2 ـ كتاب المفهوم والتاأثيل، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 1999.

)8( طه عبد الرحمن، الحق العربي في الختلاف الفل�شفي، المركز الثقافي العربي، بيروت ــ الدار البي�شاء، ط 1، 2002

)9(  طه عبد الرحمن، الحق الإ�شلامي في الختلاف الفكري، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 2004.

)10(  طه عبد الرحمن، الل�شان والميزان اأو التكوثر العقلي، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 1998.

)11(  طه عبد الرحمن، �شوؤال الأخلاق، م�شاهمة في النقد الخلاقي للحداثة، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 2000.

)12(  طه عبد الرحمن، �شوؤال العمل: بحث عن الأ�شول العملية في الفكر والعلم، المركز الثقافي العربي، بيروت ـــ الدار البي�شاء، ط 1، 2012.

شخصيات وأعلام طه عبد الرحمن الذي يرفع شعار »الأخلاق هي الحل«
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ورُبَّ م�شتف�شر عن موقف طه عبد الرحمن من الحراك 

المجال  في  الحاكمة  الزمنية  ال�شلطات  اأداء  واقع  ومن 

التداولي العربي الإ�شلامي، خا�شة اأنه لم ت�شدر عنه 

ال�شاحة،  اأحداث  من  وا�شحة  نقدية  مواقف  �شابقًا 

بال�شلب كانت اأم بالإيجاب، مف�شلًا، كغيره من اأعلام 

الفكر العربي الإ�شلامي المعا�شر، ال�شتغال على ق�شايا 

نظرية والتفرغ اأكثر لإتمام م�شاريعه العلمية، وفي مقدمتها 

»فل�شفة  في  اأعماله  مع  موازاة  الفل�شفة«،  »فقه  م�شروع 

الدين«، لول اأن اآخر اأعماله، ت�شمن مواقف نقدية من 

في  ال�شعبي  الحراك  اأحداث  ومنها  ال�شاحة،  اأحداث 

المعرفي  النقد  �شهام  توجيه  اإلى  اإ�شافة  العربية،  المنطقة 

الر�شين اإلى جميع الفاعلين الذين ينهلون من مرجعية 

لم�شاريع  ويُروجون  يتحدثون  هوؤلء  مادام  اإ�شلامية، 

�شة على هذه المرجعية، والحديث هنا  اإ�شلاحية، موؤ�شَّ

عن الموؤ�ش�شات الدينية الر�شمية، والحركات الإ�شلامية، 

والتيارات ال�شلفية والطرق ال�شوفية. 

بالوجدان«،  »المقاومة  خيار  الرحمن  عبد  طه  يتبنى 

الدين«،  »روح  كتابه  جاء  كما  الروحي«  »الإزعاج  اأو 

، يرادف 
)13(

الروحي« »الإزعاج  م�شطلح  اأن  ونح�شبُ 

اأو  �شعيد  اإدوارد  اأو  ت�شوم�شكي  نعوم  يومًا،  و�شفه  ما 

اأن  الخيار  هذا  ويُفيد  الحقيقة«،  بـ»قول   
)14(

زن  هوارد 

الو�شول اإلى الحكم، ل يتم كما يراهن على ذلك الخيار 

النقلابي اأو الثوري )ي�شف طه هوؤلء باأهل »المقاومة 

بال�شلطان«(، اأو الرهان على خيار المنخرطين في اللعبة 

 ،
)15(

بالبهان(  المقاومة  باأهل  )ي�شفهم  ال�شيا�شية 

ل�شبب ب�شيط، مفاده اأن م�شروع المقاومة بالوجدان، اأو 

ـ  الحاكم«  تغيير  اإلى  ي�شعى  ل  الإزعاجي  »العمل  اأن 

بالبهان  المقاومة  اأو  بال�شلطان  المقاومة  اأهل  يروم  كما 

اإذ  التغييرين،  بين  و�شتان  فيه؛  الإن�شان  »تغيير  واإنما  ـ 

تغييُر الحاكم ل ي�شمن اإزالة الظلم، فلا يبعد اأن ياأتي 

الحاكم الثاني الذي حلَّ محله من الظلم مِثل ظلمه اأو 

اأ�شواأ منه؛ اأما تغيير الإن�شان في الحاكم، فاإنه ل بد اأن 

يُخرجه من ظلمه اإلى عدله؛ وعليه، فهذا التغيير اأنجع 

مما  اأكثر  الوقت  ي�شتغرق من  اأنه  ولو  تغيير الحاكم  من 

 .
)16(

ي�شتغرقه النقلاب« 

وعلى الجملة، يعد طه عبد الرحمن اأن المقاومة التزكوية 

اأو  التمرد  اأو  الثورة  اإلى  تلجاأ  �شلطانية  مقاومة  لي�شت 

اإلى  تلجاأ  برهانية  ول  النا�ص،  على  للت�شيّد  النقلاب 

لرب  التعبّد  تق�شد  وجدانية  مقاومة  واإنما  النتخابات، 

النا�ص، وتلجاأ اإلى حب الإيمان ووازع الحياء، مما يجعلها 

  .
)17(

مقاومة اأ�شلية وجوهرية وكلية وم�شتغنية بذاتها 

مرجعية اإ�سلمية مفارقة

مهام  من  ي�شعب  اآخــر،  نظري  مــاأزق  ثمة  اأنه  على 

ت�شنيف اأعمال طه العلمية ومعها م�شروعه الإ�شلاحي، 

)13( يرى طه عبد الرحمن اأن الإزعاج يروم اإ�شلاح للمجتمع، وهذا مربط الفر�ص يهُم �شعوب »الربيع العربي/ الإ�شلامي«، عندما اعتب اأنه »لو اأفراد المجتمع يمار�شون العمل 

دوا النزعاج اإلى العدل في معاملة بع�شهم لبع�ص، لَغَدوا قادرين على اإزعاج الحكام اإلى العدل بما يبعثونه، في اأو�شاط المجتمع، من روح الحق والم�شوؤولية؛  التزكوي اإلى اأن يتعوَّ

بل لو غلب العمل التزكوي على المجتمع، لوُجد من رجال الحكم من يكون قد حظي بممار�شة هذا العمل، وانطبع وجدانه بهذه الروح«.

ين، مرجع �شابق،  اأنظر: طه عبد الرحمن، روح الدِّ

�ص 302.

)14( هوارد زين )1922 - 2010( موؤرخ اأمريكي، ناقد اجتماعي، ومن اأ�شهر موؤلفاته: »التاريخ ال�شعبي للوليات المتحدة«، اأنظر: هوارد زن، ق�ش�ص ل ترويها هوليود مطلقا، 

اإعداد وترجمة حمد العي�شى، منتدى المعارف، بيروت، ط 1، 2013.

العمل  اأو  بال�شلطان(  العمل ال�شطرابي )المقاومة  اأن  الظلم، بحكم  ناجع و�شريع في دفع  العمل الإزعاجي طريق  باأن  الت�شليم  )15(  وفي مقدمة هذه العترا�شات، عدم 

النتخابي )المقاومة بالبهان( اأنجع واأ�شرع. 

ين، مرجع �شابق، �ص 309. )16(  طه عبد الرحمن، روح الدِّ

ين، مرجع �شابق، �ص 296. )17(  طه عبد الرحمن، روح الدِّ
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اأنهما  بيد  ال�شتراتيجي،  الم�شتوى 

ت�شريف  م�شتوى  على  يختلفان 

  .
)19(

هذه ال�شطرجة« 

و�شواب  �ش�ص 
ُ
اأ ا�شتيعاب  ال�شعب  من  اأنه  ونرى 

الحديث عن التقاء طه عبد الرحمن مع عبد ال�شلام 

يا�شين في »الأفق ال�شتراتيجي«، لأن ما لم يتفطن اإليه 

الباحث في هذه الجزئية بالذات، كون الم�شروع المعرفي 

موازية لأعلام  م�شاريع  اإلى جانب  الرحمن،  لطه عبد 

من طينة علي عزت بيغوفيت�ص وعبد الوهاب الم�شيري، 

توؤكد للناقد المتتبع اأنها لي�شت بال�شرورة موجهة فقط 

في  ــي،  الأوروب الإ�شلامي/  التداولي  المجال  لأبناء 

بخلاف  اإ�شلامية،  مرجعية  من  نهله  عن  ونتحدث 

المجال  في  العلمية  الم�شاريع  من  العديد  لدى  ال�شائد 

العقود  خلال  الإ�شلامية  والم�شاريع  العربي  التداولي 

مرجعية  من  تنهل  زالت  اأو ل  كانت  والتي  الأخيرة، 

اأو ي�شارية،  اأو ليبالية  علمانية 

اأو حداثية.

نعاين  اأننا  المــاأزق،  هذا  ومرد 

العديد من الفاعلين الدينيين 

المرجعية  من  ينهلون  الذين 

معر�ص  في  ذاتها  الإ�شلامية  

الإ�شلاح  لم�شاريع  الترويج 

هوؤلء  مقدمة  وفي  المجتمعي، 

التيارات الإ�شلامية )في �شقيها 

اإلى  وال�شلفي(،  الإخـــواني 

الباحثين  اأحد  جعلت  درجة 

لأعمال  قرب  عن  المتابعين 

طه عبد الرحمن ـ وهو موؤلف 

ـ  الم�شروع  بهذا  التعريف  في  المرجعية  الأعمال  اأحد 

بين  الرحمن  عبد  طه  �شَطّره  الذي  التفريق  اأن  يرى 

، اأفرز »خم�ص نتائج 
)18(

»واقع الحداثة« و»روح الحداثة« 

وهي  اإ�شلامية«،  حداثة  »طلب  تُ�شيراإلى  وم�شوغات 

دعوى  الظاهر،  في  »تخالف  الباحث،  براأي  دعوى، 

اأحد  اإليها  دعا  التي  الحداثة  باأ�شلمة  تتعلق  اأخرى 

ال�شلام  بعبد  الأمر  يتعلق  الرحمن،  عبد  طه  مجايلي 

على  يلتقيان  فهما  الحداثة«،  »اأ�شلمة  كتابه  في  يا�شين 

)18(  والإحالة هنا على م�شامين كتاب »روح الحداثة« �شالف الذكر.

)19( اإبراهيم م�شروح.. طه عبد الرحمن.. قراءة في م�شروعه الفكري، مركز الح�شارة لتنمية الفكر الإ�شلامي ، �شل�شلة اأعلام الفكر والإ�شلاح في العالم الإ�شلامي، بيروت، 

ط 1، 2009، �ص 235.

جاء الكتاب موزعا على ف�شول، ت�شمن الأول نهج �شيرة وم�شار طه عبد الرحمن، قبل طرق الحفر البحثي، والموجز في اأهم محطات م�شروع هذا الفيل�شوف، من خلال اأربع 

ف�شول، وهي »المنعطف اللغوي المنطقي و�شوؤال الفكر«، »الحقيقة والمنهج في تقويم التراث«، »فقه الفل�شفة و�شوؤال الإبداع«، واأخيرا، »�شوؤال الحق وم�شروعية الختلاف«.

ويوجز الباحث اأهم الدعاوى الرئي�شية في الم�شروع الفكري لطه عبد الرحمن، في مجالين اثنين: اأ ـ فقه الفل�شفة الذي طلب فيه تحرير القول الفل�شفي من التبعية والتقليد 

وذلك من اأجل تحقيق الإبداع الفل�شفي المن�شود باإنتاج فل�شفة عربية اأ�شيلة؛ ب ـ تاأ�شي�ص الحداثة الإ�شلامية، بناء على النقد الأخلاقي للحداثة الغربية، وذلك من خلال 

تقديم الجواب الإ�شلامي على اإ�شكالت الع�شر.

شخصيات وأعلام طه عبد الرحمن الذي يرفع شعار »الأخلاق هي الحل«
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الإ�شلامي/  التداولي  المجال  اأبناء  اأو  بيغوفت�ص،  حالة 

العربي في حالة الم�شيري، واإنما لأبناء المجال التداولي 

يتفطن  لم  لطيفة  وهذه   
)20(

الإن�شاني  الإ�شلامي/ 

اإليها اأغلب قراء هوؤلء الأعلام، فالأحرى األ نتوقع اأن 

يتفطن لها من ركب موجة »النقد من اأجل المخالفة«. 

اأغاني  لظاهرة  الم�شيري  تفكيك  �شمات  يتاأمل  ومن 

المو�شوم:  القيّم  مبحثه  في  مثلًا،  »الفيديوكليب« 

»الفيديوكليب والج�شد والعولمة«، �شيخلُ�ص ل محالة اإلى 

اأن هذا التفكيك يفيد حتى المتلقي الياباني والبازيلي 

والأوغندي والأ�شترالي.. وبالتالي العالمي، في معر�ص 

فهم الظاهرة وحُ�شن التعامل معها، وينطبق ذات الأمر 

على طه عبد الرحمن، في »�شوؤال الأخلاق« مثلًا، اأو 

المقا�شد  هذه  اختزال  اأن  نرى  ولهذا  الحداثة«،  »روح 

حركات  مقا�شد  خانة  في  الطولى«،  »الأفكار  وهذه 

في  الإ�شلام  »اختزل  عليها  يُوؤاخذ  اإ�شلامية  واأحزاب 

اإيديولوجيات حركية«، اأمر غير �شوي منهجيًا ومعرفيًا.

تُروج  التي  والم�شاريع  الأعمال  ميزة  اإزاء  اأننا  لنقل 

على  تراهن  التي  الم�شاريع  ولي�ص  الطولى،  للاأفكار 

اأن  لو  كما  اإيديولوجية، 
 )21(

فكرانية  م�شاريع  خدمة 

هذه »المرجعية الإ�شلامية« جاءت خ�شي�شًا للمنتمين 

يناق�ص  ما  عين  وهذا  �شواها،  دون  الفكرانية  هذه  اإلى 

رحمة  اإل  اأر�شلناك  »وما  القراآنية:  الآيــة  مقت�شى 

، ولي�ص وما اأر�شلناك اإل رحمة لآل قري�ص 
)22(

للعالمين« 

لآل  اأو  العربي  الوطن  لآل  اأو  العربية  الجزيرة  لآل  اأو 

عند  ال�شروري  التوقف  يتطلب  بما  الإ�شلامي،  العالم 

اأحد الأ�شباب التي تف�شر الح�شار الذي طال م�شروع 

الرجل في المجال التداولي الإ�شلامي العربي.

اأ�سلمة ح�سار م�سروع اأخلقي

الإعلامي  الح�شار  تكري�ص  نعاين  اأن  مُفارق  اأمر  اإنه 

والبحثي على قلم ينهل من مرجعية اإ�شلامية )اأخلاقية 

تحديدًا(، لي�ص فقط من طرف التيارات التي تنهل من 

مرجعية علمانية لها، ولكن اأي�شًا من تيارات تنهل من 

الأولى،   الحالة  في  الأمور،  اأن  نجد  اإ�شلامية.  مرجعية 

امتدت اإلى درجة �شخ�شنة ال�شراع بين الم�شاريع، كما 

�ص  مُخ�شّ بحثي  عمل  اأحدث  باقتدار  ذلك  �صَ  لَخّ

، عندما توقف 
)23(

للتعريف بم�شاريع طه عبد الرحمن 

عند الخلاف المعرفي الجلي القائم بين عبد الله العروي 

)20(  اأو المجال التداولي الإن�شاني/ الإ�شلامي.

)21( م�شطلح »الفكرانية« يقابل م�شطلح »الإيديولوجية«، كما �شَطر ذلك طه عبد الرحمن في كتاب »تجديد المنهج في تقويم التراث«.

)22( الأنبياء، 107.

)23(  عبا�ص اأرحيلة، فيل�شوف في المواجهة، قراءة في فكر طه عبد الرحمن، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 2013.

تفرع الكتاب على تمهيد ومقدمة ت�شعة ف�شول موزعة على بابين، حيث عنون الباب الأول بـ»طه عبد الرحمن الظاهرة الإبداعية في عالم الفل�شفة«، وت�شمن الف�شول الخم�شة 

التالية: ريادته في المنطق تدري�شا ومنهجا؛ الت�شدي للتبعية وك�شف حقيقة الفل�شفة؛ فيل�شوف وِجْهَتُه التميّز والإبداع؛ فيل�شوف يُبدعُ فِقها للفل�شفة؛ و�شع نظرية جديدة في 

تقويم التراث عامة؛ اأما الباب الثاني، فجاء تحت عنوان: »في معترك ال�شدام مع متفل�شفة الع�شر«، وت�شمن الف�شول الأربعة التالية: ت�شادمه مع تاريخانية عبد الله العروي؛ 

�شديّين؛ ت�شادمه مع الحداثة والحداثيين؛ في معترك الت�شادم مع فكر طه.
ُّ
�شديَّة والر

ُّ
ت�شادمه مع الر

تكري�س  نعاين  �أن  مُفارق  �أمر  �إنه 

على  و�لبحثي  �لإعلامي  �لح�سار 

�إ�سلامية  مرجعية  من  ينهل  قلم 

)�أخلاقية تحديدً�(، لي�س فقط من 

من  تنهل  �لتي  �لتيار�ت  طرف 

ا  مرجعية علمانية لها، ولكن �أي�سً

مرجعية  من  تنهل  تيار�ت  من 

�إ�سلامية.
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يوؤ�شل  اأن  يُريد  منهما  فــ»كل  الرحمن،  عبد  وطه 

المفاهيم، ويُخرج الفكر من طور اإلى طور؛ وكل منهما 

للتقليد؛  ت�شوره  منطلق  من  بالتقليد  �شاحبه  يرمي 

العروي  ومجــددًا:  مجتهدًا  نف�شه  يعتب  منهما  وكل 

يفتحها  اأن  يريد  وطه  الما�شي،  �شفحة  يطوي  اأن  يريد 

ويربط  والتاريخانية،  بالتاريخ  يوؤمن  العروي  وين�شرها؛ 

حين  الوحي  بفاعلية  يوؤمن  وطه  بالقطيعة،  الحداثة 

يُ�شبح عملًا، وحركة حياة«... حتى »ظل كل منهما 

هاج�شًا مُقلقًا للاآخر، ولم يخلُ ال�شدام من اآثار نف�شية 

عميقة عند كل منهما، كانت المنطلقات والجتهادات 

 .
)24(

والطموحات متباينة« 

 نعتقد، بالنتيجة، اأن اختلاف الأر�شية الفكرانية لهذين 

الهرمين، تف�شر وجود هذا الخلاف في الروؤى والمفاهيم 

وبالتالي الم�شاريع، ولكن الأمر ع�شي على الفهم عندما 

نجد نف�ص الخلاف مع مُجمل التيارات التي تنهل من 

اأو دفاعها عن م�شروع  اإ�شلامية، وعدم تبنيها  مرجعية 

اأو  الدولة«  عن  الدين  »ف�شل  اإلى  يدعو  ل  اإ�شلاحي 

»ف�شل القيم عن الدولة«، ول يرفع �شعار »الإ�شلام هو 

الم�شكلة«.

نعتقد اأن الخلاف بين م�شروع �شاحب »فقه الفل�شفة« 

الحل«،  هو  »الإ�شلام  �شعار  ترفع  التي  والتيارات 

اأن  العتبار  بعين  اأخــذًا  وطبيعي  بل  متوقع  خلاف 

بال�شلات  اقتنع منذ عقود م�شت،  الرحمن،  طه عبد 

الوطيدة التي تربط المنطق بباقي المعارف، من ل�شانيات 

بين  ال�شلة  تجديد  ر 
ّ
ليُقر فل�شفيات،  وطبعاً  وريا�شيات 

علم المنطق وعلم الأ�شول مع فارق جوهري مقارنة مع 

الإ�شلامي  التداولي  المجال  فقهاء  اأغلب  عند  ال�شائد 

من الذين قزموا قيمة المنطق، حيث  بيت الق�شيد  لم 

للغاية، عندما جعل  تبني خيار معاك�ص  يتردد طه في 

هذه  ووحدها  المنطق،  علم  من  جزءًا  الأ�شول  علم 

الجزئية، تُخول لمجُمل الف�شائل الإ�شلامية )اإخوانية اأو 

م�شروع من  تبني  اأو  النظر عن دعم  ب�شرف  �شلفية(، 

هذه الطينة، دون الحديث عن اأ�شباب اأخرى وجيهة، 

توقف عندها ب�شكل �شريح في م�شامين الحوار الوحيد 

من  م�شتغرباً  م�شت،  �شنين  منذ  معه  اأجريناه  الذي 

�شدور هذا التحامل عن تيارات اإ�شلامية �شد م�شروع 

يخدم الفكر الإ�شلامي بما ل يتقدم لغيره من الم�شاريع 

ال�شبب/  )منها  اأ�شباب  ثلاثة  مــوردًا  الم�شتحدثة، 

النظر  بغ�ص  اإليه(  تطرقنا  كما  بالمنطق  الخا�ص  المحدد 

عن الأ�شباب النف�شانية ال�شغيرة التي قد تحمل الفرد 

على طلب المخالفة اأو طلب المغالبة، ونوردها في اإيجاز 

�شديد:

ـ »�أولها: الختلاف في �شلة المعرفة الإ�شلامية بالمنهجية 

بفتوى  يعمل  من  الإ�شلاميين  من  زال  فما  المنطقية: 

ابن ال�شلاح المتقادمة في المنطق، تاأثرا ببع�ص المتفيقهة 

الإ�شلامي  الباحث  اأن  والواقع  المغرب..  خارج  من 

ال�شاحة  ت�شهده  الذي  التيقظ  �شياق  لي�ص يحتاج، في 

الإ�شلامية، اإلى �شيء قدر احتياجه اإلى تح�شيل اأ�شباب 

المنهجية المنطقية، حتى يت�شنى له امتلاك القدرة العقلية 

تهدد  التي  الكبيرة  الفكرية  مواجهة التحديات  على 

فلم  الم�شلمين،  علماء  من  �شبقه  بمن  وليعتب  م�شيره، 

)24( عبا�ص اأرحيلة، فيل�شوف في المواجهة، نف�ص المرجع، �ص 129.

توقف هذا الكتاب عند اأهم مقدمات »ال�شدام المعرفي« المتوقع بين عبد الله العروي وطه عبد الرحمن، عندما اعتب موؤلفه اأن م�شروعا فل�شفيا بهذا الزخم الفكري ـ عند طه 

عبد الرحمن ـ وبهذا الح�شور ال�شدامي، وبما اأحدثه من تفاعلات مع اأفكار متفل�شفة الع�شر، كان ل بد اأن تكون له ردود اأفعال، واأن تكون له اأ�شداء في المحيط الثقافي، واأن 

تدفع ب�شاحبه اإلى خطوط مع تيارات وا�شعة واأ�شماء وازنة. )�ص 164(، معتبا في مقدمة الف�شل المخ�ش�ص للتوقف عند هذا ال�شدام اأو الختلاف، اأنه »اإذا كان عبد الله 

العروي ين�شد في م�شروعه الحداثة من خلال دينامية تنقطع عن الما�شي منهجيا، وتدعو اإلى النطلاق من زمن الأنوار؛ فاإن طه عبد الرحمن انطلق في م�شروعه من الرتباط 

، انطلق اإذا من رغبته في تاأ�شي�ص فكر يُ�شاهي به ما لدى الغربيين، ويتطلع اإلى و�شع 
َّ

ه الن�شر ل الطّي بذلك الما�شي، ولي�ص في ذلك الما�شي �شيء �شوى الدين، حيث كان همُّ

م�شروع فل�شفي يُعيد به النظر في الفل�شفة وتاريخها وق�شاياها، ومدى تفاعل الم�شلمين بها قديما وحديثا«. )�ص 116(

شخصيات وأعلام طه عبد الرحمن الذي يرفع شعار »الأخلاق هي الحل«
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ينفعهم في اإقامة المعرفة الإ�شلامية والرد على خ�شومها 

اإل التمكن من هذه الأ�شباب المنطقية، �شواء با�شتفادة 

بع�شها من غيرهم اأو بو�شع بع�شها من عندهم.

الدين  �شلة  في  الختلاف  �لثان:  و�ل�سبب  ـ 

بالت�شي�ص: الغالب على الإ�شلاميين اأن يروا اأن التدين 

الدين ي�شمل جميع  اأن  والت�شي�ص ل يفترقان، بحجة 

جوانب الحياة الإن�شانية وال�شيا�شية جانب واحد منها 

اأن خطاأهم في  اإل  فيه،  تندرج  اأن  فليلزم  الأقل،  على 

نظرنا يكمن في كون وجوه ت�شورهم لل�شيا�شة واأ�شاليب 

ت�شورات  عن  �شيء  في  يختلفان  ل  لها  ممار�شتهم 

يقولون  الذين  الإ�شلاميين  غير  خ�شومهم  وممار�شات 

بافتراق الدين عن ال�شيا�شة.

الدين  �شلة  في  الختلاف  �لثالث:  و�ل�سبب  ـ 

اأو »العمل التزكوي« با�شطلاحات جديدة  بالت�شوف 

ل  العمل«:  و«�شوؤال  الدين«  »روح  كتاب  في  جاءت 

رياح  عليهم  هبت  الذين  الإ�شلاميين-  بع�ص  يبغ�ص 

يبغ�شون  ما  مقدار  �شيئًا  ـ  مخ�شو�شة  م�شرقية  عقدية 

اأن  بين  خُيّر  لو  بع�شهم  اإن  حتى  واأهله،  الت�شوف 

م�شاحبة  لختار  فا�شقًا،  ي�شحف  اأو  �شوفيًا  ي�شحب 

ال�شوفي �شبيلًا، وفي  اأهدى من  اأنه  الفا�شق، لعتقاده 

 .
)25(

هذا غلواء ما بعدها غلواء« 

هامة  اأخرى  ميزة  على  بالعروج  المقالة  هذه  نختتم 

م�شروعه  تاأ�شي�ص  على  الرحمن  عبد  طه  �شاعدت 

العلمي، وقَلَما اجتمعت لدى مفكري ال�شاحة العربية 

الغرب وعارف  فالرجل، »عارف بحقيقة  والإ�شلامية، 

اإناء  الإ�شلام، وفي �شوء ذلك، �شرع في  اأي�شًا بحقيقة 

العربي  ال�شلم  المتفل�شف  تُمكن  تطبيقية  منهجية  خطة 

من اأن يعرف مَن هو؛ فيُقلع عن التبعية لغيره، وتوؤهله 

واقعه  من  ي�شت�شكله  بما  ياأتي  اأن  اأمرين:  يُحقق  لأن 

وكينونته وتراثه وهويته؛ وثانيهما: اأن يُبدع بما يُ�شاهي 

 .
)26(

ما لدى غيره من اأفكار ونظريات« 

المفكر  اأن  العتبار   بعين  ناأخذ  ونحن  هذا  نقول 

قرب  عن  متتبع  اأو  متمكن  �شفدي،  مطاع  ال�شوري 

للثقافة الغربية، ولكنه يعاني من نق�ص كبير في متابعة 

الثقافة العربية والإ�شلامية، والعك�ص �شحيح مع اأقلام 

والإ�شلامي،  العربي  التراب  لكنوز  متتبعة  اأخرى 

مقابل جهلها بكنوز التراث الغربي )وما اأكثرها طبعا(، 

واأبي  الرحمن  عبد  طه  اأمثال  مع  ال�شائد  بخلاف 

يعرب المرزوقي وعبد الوهاب الم�شيري ومحمد اأركون 

اآن،  ا�شتوعبوا في  الذين  بيغوفتي�ص.. من  وعلي عزت 

جلية  فوارق  وجود  مع  الكنوز،  هذه  مجمل  م�شامين 

طبعًا في م�شامين م�شاريعهم العلمية، ولعل قارئ كتاب 

، حيث يرتحل طه 
)27(

»تجديد المنهج في تقويم التراث« 

عبد الرحمن في تقييم وتقويم م�شروع الراحل محمد 

تت�شح  العربي«،  العقل  بـ«نقد  المو�شوم  الجابري  عابد 

له اأحقية الحديث عن ا�شتفادة فقيه الفل�شفة من كنوز 

التراثين العربي/ الإ�شلامي والغربي على حد �شواء.

)25( حوار مع طه عبد الرحمن، اأجراه منت�شر حمادة، و�شدر في عدة منابر اإعلامية )يومية »القد�ص العربي«، لندن، يومية »العلم«، الرباط، ف�شلية »المنطلق الجديد«، بيروت(، 

قبل �شدوره �شمن مجموعة اأخرى من الحوارات في كتاب »حوارات من اأجل الم�شتقبل«، من�شورات الزمن، الرباط، ط 1، ني�شان/ اأبريل 2000، و�شدرت ن�شخة اأخرى 

لنف�ص العمل عن دار الهادي، بيروت، ط 1، 2003.

حَّ القول باأن الخلق هو الذي يُميز الإن�شان عن غيره،  ي�شيف طه في هذه الجزئية الدقيقة: لقد »بَطُلَ عندي العتقاد الموروث عن اليونان اأن العقل هو الو�شف المميز للاإن�شان، و�شَ

وباأن الفعل العقلي اإنما هو فعل خلقي، بدليل اأن هذا الفعل العقلي ل ين�شب اإلى الإن�شان اإل ب�شرط ح�شول ا�شتح�شانه متى انتفعنا به اأو ح�شول ا�شتقباحه متى ت�شررنا به، 

وال�شتح�شان وال�شتقباح فعلان خلقيان، لذلك، لي�ص ال�شوؤال الفل�شفي الأول، كما ظن المتقدمون، هو »ما الوجود«؟ ول، كما ظن المتاأخرون، هو »من اأنا«؟، واإنما هو »كيف 

اأكون متخلقا«؟، اأو اإن �شئت قلت: »كيف اأكون اإن�شانا«؟، فـ»الأخلاقية« و»الإن�شانية« في نظري اإ�شمان لم�شمى واحد«.

)26( عبا�ص اأرحيلة، فيل�شوف في المواجهة، مرجع �شابق، �ص 22.

)27(  طه عبد الرحمن، تجديد المنهج في تقويم التراث، المركز الثقافي العربي، بيروت ـ الدار البي�شاء، ط 1، 1994.

طه عبد الرحمن الذي يرفع شعار »الأخلاق هي الحل«شخصيات وأعلام
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بري�شة الفنان محمد اأ�شتاد، الإمارات العربية المتحدة 

مقدمة من »مجمع اأبوظبي للفنون«
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التوراة تتحدث عن بيت الله الحرام

لع�سام �سكيف

�شدر لع�شام �شكيب كتاب بعنوان »التوراة تتحدث عن بيت الله 

الحرام« في طبعته الأولى  للنا�شر المركز العربي ب�شراكة مع موؤ�ش�شة 

موؤمنون بلا حدود. تطرق الكاتب  في موؤلفه هذا اإلى المفاهيم المغلوطة  

عن الأماكن المقد�شة في خريطة فل�شطين المعا�شرة، بحيث اأو�شح هده 

والنظريات  التوراتية  التف�شيرات  بين   التناق�ص  طريق  عن  المغالطة 

الأركيولوجية.  الدرا�شات  به  اأتت  الأماكن وما  البوت�شتانتية لهذه 

وجاء كتابه موزعا على ثمانية ف�شول  ل�شيقة بالأماكن. 

اأن  اأن اختيار الأماكن لم يكن اعتباطيا و ذلك بحكم  ول منا�ص 

اأ�شماء الأماكن تعد ب�شكل كبير قاعدة اأ�شا�شية للطرح الإ�شرائيلي. 

الإ�شكالية   هذه  �شكيب  ع�شام  عالج  الكتاب،  هذا  خلال  من 

المطروحة ، كما حاول الإجابة عن مجموعة من الأ�شئلة مثل : اأين 

اأ�ش�شت اإ�شرائيل نظريتها على هذه الرموز التوراتية  جاعلة بذلك  فل�شطين المجال  توجد هذه الأماكن؟  وكيف 

الجغرافي الذي حدثت فيه كل تلك الوقائع والأحداث المرتبطة باإ�شرائيل قديما؟

 تميز طرح الكاتب باعتماده روؤية جديدة بديلة للطرح الإ�شرائيلي، وبو�شعه خريطة جديدة لهذه الأماكن بناء على 

الن�شو�ص التوراتية  التي ل تن�شجم فقط مع اليهودية بل مع �شائر الديانات ال�شماوية. 

تحرير العقل الاإ�سلمي

لقا�سم �سعيب 

يعد »تحرير العقل الإ�شلامي« لقا�شم �شعيب من اأهم الكتب التي تدعو 

وع�شبيات  التاريخ  قيود  من  الإ�شلامي   العقل  تحرير  اإلى  اإلى  باإلحاح 

المجتمع و زيف ال�شيا�شة و ف�شاد الواقع. فلقد بات �شروريا التحرر من 

حمى المذهبية واإكراهات ال�شلطة.

 فقا�شم �شعيب اأو�شح بتحليل الواقع ، اأننا اأمام عقل يدعي النتماء اإلى 

الإ�شلام  لكنه في العمق بعيد كل البعد عنه. فتجميد حركة العقل 

الناتجة عن الرف�ص المزمن لنعمة الختلاف التي فطر الله النا�ص عليها 

اأنتج اأحكام قيمية يتقاذفها الحاملون لهذه العقول لي�شبح العلماني في 

نظر الأ�شولي متطرفاً والعلماني زنديقاً في نظر الأ�شولي،  فعدم تقبل 

الختلاف بو�شفه غنى يوؤدي اإلى احتقار الإن�شان و اإق�شاء الآخر.

اإن تحرير العقل الإ�شلامي �شرورة ملحة عب نقد الم�شلمات والبداهات 

التاريخية لي�شبح كل �شيء قابلًا للنقد  بعيدا عن كل المخاوف التي 

كبلت العقل الإ�شلامي و هيمنت على فكره وحركته. فالخوف يعد �شببا رئي�شيا في هروب الم�شلم من مجتمعه الأو�شع 

للاختباء خلف انتماءات �شيقة تتجلى في الحزب اأو الطائفة اأو المذهب. فلا يمكن تجاوز هذه العراقيل اإل بالعقل فهو 

الأ�شا�ص. و هذا ما ي�شعى اإليه هذا الكتاب.

إصدارات المؤسسةحصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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اأ�سباب النزول

لب�سام الجمل

النزول  اأ�شباب  العقبات في مجال بحث  العديد من  الباحثين  تعتر�ص 

العلوم  منظومة  نقد  في  حرجا  فيجدون  والعلمية.  النظرية  ابعاده  في 

من  وفقه.  فقه  واأ�شول  كلام  وعلم  حديث  و  تف�شير  من  الكلا�شيكية 

خلال كتاب »اأ�شباب النزول«، وقف ب�شام الجمل اأمام هذه العقبات دون 

النخراط في ال�شراعات التي تتعلق بها بحيث ارتحل مع هذا المو�شوع 

بجمعه وتحليله المواد المتوفرة لذلك، ومقارنة عنا�شرها مع ما اأثبتته الم�شادر 

في ال�شيرة و التاريخ. 

خل�ص الكاتب اإلى ا�شتنتاجات ثمينة تمثلت في كون ت�شعة اأع�شار اآيات 

الم�شحف ل تتوفر عنها اأ�شباب معينة واأن ثمانين في المائة من الأ�شباب 

الذي طغى  المنهج  اأن  واأي�شا  الأحكام.  باآيات  الأخبار ل  باآيات  تتعلق 

على توظيف هذه الأ�شباب هو منهج تبيري لختيارات الفقهاء المتاأخرة 

عن زمن النزول. وفق ب�شام بين الأ�شباب التي ت�شتمل على تناق�ص وا�شح من جهة و اإق�شاء من جهة اأخرى للفرق 

و المذاهب ما بعد ع�شر النبوة.

بعد التمحي�ص الدقيق تبين اأن اأ�شباب النزول ل تكفي في تبين كل ما ي�شعى اإلى معرفته الباحث بدقة في الن�ص 

القراآني مما يو�شح تاأكيد ب�شام الجمل على اأن الأيات القراآنية هي التي يجب ان تحكم اأ�شباب النزول ل العك�ص. 

الت�سكيل الب�سري للإ�سلم

لمحمد اأركون

يمثل هذا الكتاب مقدمة حقيقية لأنثروبولوجيا الإ�شلام لمحمد اأركون. 

الكتاب  فهذا  الآن،  حتى  موجع  ب�شكل  تنق�شنا  كانت  مقدمة  وهي 

الأخير يقدم لنا مختلف المفاهيم الفكرية التي بلورها ، كما يك�شف لنا 

عن مختلف الأبحاث الكبى التي تغذى منها وا�شتفاد. وعلاوة على 

اأي�شا  ي�شتمل  الكتاب  فاإن  الذاتية،   �شيرته  عن  معروفة  غير  اإ�شاءات 

على حدو�شات معرفية خاطفة و�شاطعة، ويتيح لفكر محمد اأركون اأن 

يظل حيا، واأن ي�شتمر في الإ�شعاع.

كان محمد اأركون الأب الموؤ�ش�ص لعلم الإ�شلاميات التطبيقية، ولكنه 

كان اأول وقبل كل �شيء اأحد اأكب المخت�شين في بالدرا�شات الإ�شلامية 

القرن  في  العربية  الإن�شانية  للنزعة  ال�شرعي  الوريث  وهذا  المعا�شرة. 

الرابع الهجري لم يرك�ص قط وراء الأ�شواء وو�شائل الإعلام كما يفعل 

الكثيرون. ولم يتملق الكبار ولم ينحن لهم.

ماكان يقوله عن الإ�شلام المعا�شر لم يكن يروق قط لل�شلطات القائمة في العالمين العربي والإ�شلامي ، ولكنه لم يكن 

ليروق اأي�شا لدعاة الإ�شلاموفوبيا في الغرب.كان يزعج على الجهتين.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود إصدارات المؤسسة
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تجديد اأ�سول الفقه

لزكي الميلد

هذا الكتاب يحاول اأن ينبه على �شرورة ا�شتعادة العلاقة بين الفكر 

لتكون   ، وتنميتها  العلاقة  الفقه، وتفعيل هذه  واأ�شول  الإ�شلامي 

اأ�شول الفقه منهجا وخبة ومعرفة حا�شرا و فاعلا وموؤثرا في �شاحة 

الفكر الإ�شلامي.

عن  واإنما  علما،  الفقه  اأ�شول  عن  لي�شت  الدرا�شة  هذه  اأن  كما 

اأ�شول  فالدرا�شات في  فعلا.  نحتاجه  ما  وهذا  فكراً،  الفقه  ا�شول 

الفقه كثيرة، وهي التي ا�شتحوذت على الهتمام قديما وحديثا، في 

حين اأن الدرا�شات التي عنه كانت قليلة ومتفرقة، لكنها تزايدت 

واأخذت وثيرة مت�شاعدة في فترة ما بعد ثمانينات القرن الما�شي.

وقد حاول الموؤلف قدر الإمكان اأن تكون الدرا�شات في هذا الكتاب 

من نمط الدرا�شات الجديدة والحديثة، واأن تك�شف عن الإتجاهات 

الجديدة في �شاحة اأ�شول الفقه، وتقدم جديدا في هذا المجال.

�سو�سيولوجيا الاإ�سلم المغربي

ليون�ش لوكيلي

تراهن هذه الدرا�شة على تقديم �شورة بيبليوـ مو�شوعية عن الإ�شلام 

في التراث الكولونيالي الفرن�شي ما بين �شنة 1900 و�شنة 1930 

من خلال اأهم كتب المرحلة وكتابها. هذا عن الثمرة الرئي�شية التي 

تقدمها هذه الدرا�شة للقارئ المتخ�ش�ص.

بـ  تعريفيا  مدخلا  الكتاب  هذا  فليعتب  المبتدئ  القارئ  اأمــا 

الكولونيالي  الثراث  في  الكولونيالي  الإ�شلام«  »�شو�شيولوجيا 

و�شيرهم  المرحلة  موؤلفي  باأبرز  يعرفه  فهو  ذاتها،  للفترة  الفرن�شي  

العلمية، ويروي ف�شول القارئ لمو�شوعات كتبهم واآثارهم، من دون 

ان تخلو هذه الدرا�شة من ملاحظات نقدية.

هو  تاأطيريا  مفهوما  تبنت  الدرا�شة  هذه  اأن  اإلى  الإ�شارة  وتجدر 

»الإ�شلام المغربي« الذي يعود ا�شتعماله في الأدبيات العلمية اإلى 

بدايات القرن الع�شرين قبل اتفاقية الحماية الفرن�شية للمغرب.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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فتنة الحداثة

لقا�سم �سعيب

ما نطرحه في هذا الكتاب وندعو اإليه هو الإ�شلام الحقيقي الذي يتبنى 

اإرادة  يعك�ص  نظام  اإطار  في  والف�شيلة  والكرامة  والعدالة  الحرية  قيم 

اأغرقوا  اإ�شلام الكهنة وال�شلاطين الذين  اإلى  اإننا ل ندعو هنا  النا�ص. 

اإ�شلام  اإلى  ول  والظلم،  الجهل  م�شتنقعات  لقرون طويلة في  الم�شلمين 

الخرافة  ون�شرت  الم�شلمين  وحدة  ومزقت  �شنعوها  التي  التجاهات 

وبررت الف�شاد وتواطاأت مع الحكام ؛ ولكننا ندعو اإلى اإ�شلام عقلاني 

منفتح وعادل يعمل من اأجل الإن�شان مهما كان انتماوؤه.

اإن الإ�شلام في جوهره دعوة اإلى الحرية والعدالة وكل القيم الإن�شانية 

الرفيعة، وهو يقدم ما يكفي من الت�شريعات لحماية هذه القيم. بل اإن 

الإ�شلام يملك ما ل تملكه هذه الحداثة الموؤ�ش�شة على روؤية مادية للحياة، 

فهو ف�شلا عن اهتمامه بالحتياجات المادية للاإن�شان ، يولي عناية فائقة 

لإ�شباع نهمه الروحي والمعنوي.

ال�سنة بين الاأ�سول و التاريخ

لحمادي ذويب

التاريخ«.  و  الأ�شول  بين  »ال�شنة  بعنوان  كتاب  ذويب  لحمادي  �شدر 

يو�شح الكتاب الثنائية القائمة بين منزلة ال�شنة �شمن المدونة الأ�شولية 

و �شلتها بال�شياق التاريخي. ويرى الكاتب في دعواه الأ�شا�شية اأن ال�شنة 

فكر ب�شري اجتهادي ل وحي منزل من ال�شماء.  

تاأ�شي�ص  التي تقوم على  الم�شلمة  اإلى درا�شة  الباحث في كتابه   ي�شعى 

حجية ال�شنة بو�شفها اأ�شلا ثانيا من اأ�شول الفقه. وبين  اأن هذا التاأ�شي�ص 

القرن  �شهدها  ظواهر  على  فعل  كرد  اإن�شاني جاء  تاريخي  فعل  هو  اإنما 

الثاني هددت الحديث النبوي والفئة التي توؤ�ش�ص عليه اأيديولوجيتها ، 

وهي اأهل الحديث.

ويذهب ذويب اإلى اأن المنظومة الأ�شولية اأ�شبحت في ع�شرنا الحديث 

متكل�شة وجامدة المعاني والقيم ، ل تتطابق اأحكامها مع الواقع المو�شوعي 

المتجدد، لأنها فقدت �شلتها بالتاريخ واأ�شبحت عاجزة على رفع تحدياته 

ومواكبة جديده.

غير اأن نقد المنظومة التقليدية التي تاأ�ش�شت عليها العلوم الدينية ل يعني في نظر الباحث القطيعة مع التراث والتنكر 

له، بل هو دعوة اإلى التو�شل في درا�شته بالمتاح العلمي في هذا الع�شر حتى يتي�شر لنا فهمه وك�شف اآليات ا�شتغاله 

والقراءة الحية لمنتجاته.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود إصدارات المؤسسة
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امتداد  على  المغربية  المحمدية  مدينة 

عنوان:  تحت  علمية  ندوة  اأيام  ثلاثة 

روؤية  نحو  �لثقافي:  و�لتغيير  �لديني  »�لإ�سلاح 

حدود  بلا  »موؤمنون  موؤ�ش�شة  نظمتها  �إن�سانية«، 

مايو  اأيار/   20 اإلى   18 )من  والأبحاث«.  للدرا�شات 

2012(، حيث تفرعت محاور هذا اللقاء العلمي على 
العناوين التالية:

المدنية  بالدولة  وعلاقتها  الإ�شلامية  المرجعية   .1
)وعرفت  ال�شيا�شي  الإ�شلام  ورهانات  والديمقراطية 

جاء  الذي  الترتيب  التالية، ح�شب  الأ�شماء  م�شاركة 

مقتدر،  ر�شيد  مكاوي،  رجاء  الر�شمي:  البنامج  في 

مولي اأحمد �شابر، محمد الكوخي، عبد الله هداري، 

منت�شر حمادة(

2. رهانات الإ�شلاح الديني من النغلاق والخ�شو�شية 
نحو نزعة اإن�شانية منفتحة )خالد حاجي، �شعيد �شبار، 

الله  عبد  الح�شن حما،  كيالي،  ميادة  م�شروح،  اإبراهيم 

اإدلكو�ص، عبد العزيز راجل(

الإ�شلاح الديني في المغرب، الواقع والإ�شكالت    .3
الدين،  تاج  م�شطفى  ال�شرقاوي،  )نادية  والمتطلبات 

عبد الوافي مدفون، عبد العالي المتقي، يو�شف بنا�شر، 

يو�شف هريمة، مولي محمد الإ�شماعيلي(

مناهج   ، الدينية  المعرفة  م�شادر  محور  واأخــيراً،   .4
)محمد  الفكرية  والم�شاريع  والتجديد  النقد  واأدوات 

الوكيلي،  العرو�شي، ه�شام ر�شيد، يون�ص  نادية  همام، 

رجاد،  �شعاد  اأمهال،  اإبراهيم  طريب،  اللطيف  عبد 

محمد الطويل(.

مقت�شيات  عند  للندوة  التاأطيرية  الأر�شية  وتوقفت 

المحمدية: ندوة »الا�سلح الديني والتغيير 

الثقافي:نحو روؤية اإن�سانية«

اأنه  معتبة  الثقافي  والتغيير  الديني  الإ�شلاح  �شوؤال 

اأ�شبح �شرورة واقعية اأكثر من اأي وقت م�شى، بحكم 

التغيير  ي�شبقه  اأن  بال�شرورة  ال�شيا�شي  التغيير  اأن 

اإ�شلاح  ي�شبقه  اأن  بال�شرورة  الثقافي  والتغيير  الثقافي 

الواقع  لمقت�شيات  وفقا  الدين  مع  التعاطي  في  وتجديد 

وروح الع�شر التي يحكمها ال�شقف المعرفي الذي عليه 

الإن�شانية اليوم؛ كما اأ�شارت هذه الورقة اإلى اأنه غالبا 

ما يطرح »التجديد« تحت �شغط ح�شاري اإن�شاني لعبور 

العالمية  والثقافة  الإ�شلامي  الدين  بين  الماثلة  الفجوة 

واآلياتها  المعرفية  وقيمها  الجتماعية  واأطرها  الراهنة 

ما  اأي�شا  وغالبا  والقت�شادية؛  وال�شيا�شية  الد�شتورية 

يماثلون  المقاربات حيث  لمنطق  المجددين  بع�ص  يجنح 

الدين  كخير  والديمقراطية  القراآني  ال�شورى  ن�ص  بين 

الإ�شلامية  المنظومتين  تعار�ص  عن  غافلين  التون�شي 

المقابل  وفي  والمعرفية؛  الن�شقية  ومرجعيتهما  والغربية 

يجنح البع�ص اإلى منطق المقارنات منطلقين من مثالية 

بعدالة  تميزه  نحو  على  الإ�شلام  من  المجترحة  المبادئ 

اإن�شانية اجتماعية ل هي بالراأ�شمالية ول ال�شتراكية، 

وتقنين و�شع الفرد في اإطار الجماعة بمعزل عن ليبالية 

الحقوق الفردية الغربية وتبعاتها الجتماعية والأخلاقية 

ال�شالبة، م�شيفة اأن الغاية المترتبة عن الإ�شلاح الديني 

مْنَا بني اآدم« باإعلاء 
َّ
هي كرامة الإن�شان تعالى: »ولقد كَر

الدنيا،  الحياة  هذه  م�شيره في  �شيد  فهو  و�شاأنه،  قيمته 

الجتماعية  العلاقات  تنظيم  يعيد  اأن  �شاأنه  وهذا من 

تح�شر  واأ�شلم  اأقوى  ب�شكل  والقت�شادية...  والثقافية 

التفكير  في  والحرية  والحقوق  والكرامة  الم�شاواة  معه 

والختيار، وهذا مطلب اإن�شاني عام.

احْتَضَنَت

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود

ء
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اأعمال  من  العديد  بجدية  المنظمة  اللجنة  اأ�شادت 

الباحثين الم�شاركين، وبع�شهم كان م�شاركا في اأ�شغال 

من  ي�شفع  المعطى  هذا  اأن  واعتبت   ، العلمي  اللقاء 

اأجل تنظيم لقاءات علمية قادمة في الطريق.

الباحثين  من  للعديد  الم�شتركة  القوا�شم  اأهم  ولعل 

الم�شاركين، الرهان على العمل البحثي النقدي، وهذا 

ما ات�شح على الخ�شو�ص في ثنايا النقا�شات التي تلت 

المحا�شرات، واأي�شا، اأثناء النقا�ص الذي جرى في ثنايا 

الجل�شات الثلاث.

لبع�ص  النقد  �شهام  لتوجيه  منا�شبة  اللقاء  وكــان 

التحديات التي تواجه نمط التدين في ال�شاحة المغربية، 

ونخ�ص بالذكر، ثنايا بع�ص المداخلات التي جاءت في 

الجل�شة الثالثة )الإ�شلاح الديني في المغرب(.

ولعل اأهم خلا�شات هذا اللقاء التذكير باأن الإن�شان 

الحر والم�شوؤول هو الركيزة الأهم في اأي طرح نه�شوي، 

يمكن  فلا  الطبيعية  حقوقه  على  يتح�شل  لم  ما  واأنه 

اأهدافها، وفي هذا  والنه�شة  التنمية  اأن تحقق عمليات 

اأبعادا  الديني  الإ�شلاح  م�شاألة  اتخذت  ال�شياق، 

اإن�شانية ترقى فوق الإ�شلاحات الجزئية المعنية باإ�شلاح 

لتتجه نحو تحييد  والتف�شير،  والتقنين  اآليات الجتهاد 

جميع ال�شتلابات التي اأعاقت قيامه بدوره الح�شاري 

و�شيا�شية؛  واجتماعية  ثقافية  بقيود  عقله  وكبلت 

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة »الإصلاح الديني والتغيير الثقافي نحو رؤية إنسانية«

والتذكير اأي�شا باأن غايات الإ�شلاح والمقاربات النقدية 

واحتياجات  متطلبات  مع  تت�شاوق  اأن  يجب  الدينية 

ال�شعوب العربية، ول تح�شر نف�شها في اإطار الإ�شلاح 

ال�شيا�شي وهي م�شدودة لن�شق ثقافي مت�شابه ما قبل 

والكرامة  بالحرية  مطالبة  قامت  التي  الثورات  وبعد 

والديمقراطية.
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موؤ�ش�شة موؤمنون بلا حدود ندوة عمل حول 

تاأ�سي�س  و�إعــادة  �لإ�سلامي  »�لخطاب 

�لمجال �لعام« بفندق بيراميزا بالدقي على مدار يومي 

الرابع و الخام�ص من يناير 2013 .

الأول محا�شرتين حول  لليوم  الأولى  الجل�شة  تناولت 

الإ�شلامية  الحركات  في  والتعدد  التنوع  م�شكلة 

بنية  مع  وتفاعله  الهوية  خطاب  وم�شكلة  المعا�شرة، 

الواقع المجتمعي المعا�شر.

العلوم  في  )الباحث  النجار  مــازن  الدكتور  وراأى 

الثورات  قيام  اأن  الجتماعية والفل�شفة( خلال ورقته 

العربية في العامين الأخيرين فتح الباب مجددا لمناق�شة 

ق�شايا اأ�شا�شية مطلوب الجتهاد فيها من الإ�شلاميين، 

ثلاث  في  الق�شايا  هذه  را�شداً  الإ�شلاميين،  وغير 

م�شائل رئي�شية.

وحدة  في  ال�شيا�شي  »الباحث  العربي  محمد  اأمــا 

اأثناء  قال  فقد  بالإ�شكندرية«  الم�شتقبلية  الدرا�شات 

عر�ص ورقته البحثية التى حملت عنوان »ال�شلاميون 

والهوية « اأن تيار الإ�شلام ال�شيا�شي هو تيار »هوياتي«، 

اقت�شادية  م�شالح  من  ال�شيا�شي  ال�شراع  عملية  ينقل 

واجتماعية اإلى �شراع هوية، واأنه مرتبط بتطور خطاب 

التا�شع  القرن  اأواخر  بداأ في  الذي  الإ�شلامي  الإحياء 

ع�شر واأوائل القرن الع�شرين.

ثم تناولت الجل�شة الثانية من اليوم الأول محا�شرتين 

القاهرة: ندوة »الخطاب الا�سلمى 

واعادة تاأ�سي�ش المجال العام«

بها  ال�شلطة  خطابات  و  الإ�شلامية  الم�شاحات  حول 

وحول المراأة في خطاب الف�شائيات الإ�شلامية، حيث 

مجال  في  »الباحث  الحلبوني  فــوؤاد  الدكتور  تحدث 

بالوليات  هبوكنز  جونز  جامعة  من  الأنثروبولوجيا 

اأ�شكال  اأن  المتحدة الأمريكية« فى ورقته البحثية عن 

العقلنة والجدال المتاحة داخل المجال العام الإ�شلامي 

الم�شلمة  للمجتمعات غير  الملائمة  بالم�شاحة  ت�شمح  ل 

في الوطن العربي لإتباع التقاليد الدينية الخا�شة بهم 

ولحرية التعبير وذلك لربط المجال العام ب�شلطة الدولة 

الحديثة و�شيا�شات النظام العام.

والنا�شطة  »الباحثة  �شعيد  خلود  الأ�شتاذة  واألقت 

في  المراأة  بعنوان«  "محا�شرة  بالأ�شكندرية  ال�شيا�شية 

الخطاب  اأن  م�شيرة  الإ�شلامية"  الف�شائيات  خطاب 

يرى  اأنه  فاإما  اإ�شكاليتين  في  يقع  المعا�شر  الإ�شلامي 

المراأة عورة، و اإما اأنه ل يراها اأ�شلا ول يرى لوجودها 

اأية اأهمية.

وتناولت الجل�شة الأولى لليوم الثانى محا�شرتين حول 

علاقة الخطاب الإ�شلامي بنظام الحكم واآليات التغيير،  

والإ�شلاميون وال�شلطة .

»الباحث في موؤ�ش�شة بيت  الدين  اعتب �شريف محي 

البحثية  ورقته  فى  ال�شتراتيجية«  للدرا�شات  الحكمة 

الإ�شلامي  الخطاب  »علاقة  عنوان  تحت  جاءت  التى 

بنظام الحكم واآليات التغيير«، اأن من بين اأهم اأ�شباب 

ال�شراع  تاأطير  هو  المجتمع  في  الحالي  ال�شتقطاب 

كونها  الحالية في عدم  النتقالية  المرحلة  ال�شيا�شي في 

الهوية،  على  �شراع  ولكن  والنظام  الثورة  بين  �شراعا 

عَقَدَت

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود

ء

ء
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من خلال  ذاته  انتاج  لإعادة  للنظام  الفر�شة  يتيح  مما 

جميع الأطراف.

جورج  بجامعة  »الباحث  همام  اأحمد  الأ�شتاذ  اأما 

وا�شنطن بالوليات المتحدة الأمريكية « فقد قدم ورقة 

بحثية تحت عنوان "الإ�شلاميون وال�شلطة »طارحاً �شوؤلً 

محوريا، هو : هل الخطاب الإ�شلامي منتج �شلطوي اأم 

يفتح المجال لإمكانية التحرر من قيود ال�شلطة الموروثة 

منذ دولة يوليو 52؟

وقال همام اأنه يرى اأن الدولة الحديثة ت�شعى لتحديد 

دور و�شلوك الفرد ول تهدف لمحاربة الدين، ذاهبا اإلى 

اأن الدولة في م�شر لم تحارب الدين لكنها كانت تعادي 

الروؤى والم�شاحات التي تخرج عن نطاق �شيطرة الدولة 

اأي كان انتماء هذه الروؤى والم�شاحات.

اأخيرتين  بمحا�شرتين  فاعليتها  العمل  ندوة  واختتمت 

العام،  المجال  والحريات في  الإ�شلامي  الخطاب  حول 

الإ�شلامي  الخطاب  اإطار  في  العام  والمجال  والطاغية 

المعا�شر.

التاريخ  »اأ�شتاذ  يون�ص  �شريف  الدكتور  اأو�شح  حيث 

حملت  التي  محا�شرته  في  حلوان«  بجامعة  الحديث 

عنوان »الخطاب الإ�شلامي والحريات في المجال العام« 

اأن ما يعب عن اأزمة م�شروع الإ�شلام ال�شيا�شي  في هذه 

المرحلة، هو ذلك العجز البيِنّ والفقر ال�شديد في الثقافة 

ال�شيا�شية والإبداع الفني والأدبي. ومتابعا اأن الق�شية 

والفكر  الفن  على  الإ�شلاميين«  »اأخطار  لي�شت  هنا 

والثقافة والأدب، اإلى غير ذلك لكنها ق�شية محدودية 

»فكرة الإ�شلام الكلية« اأو حدوديته.

»اأ�شتاذ  �شفار  الدكتور محمد  الإطار تحدث  هذا  وفى 

»الطاغية  القاهرة « حول  ال�شيا�شية في جامعة  النظرية 

والمجال العام في اإطار الخطاب الإ�شلامي المعا�شر«، 

اأو  ليبالي  اأو  اإ�شلامي  خطاب  يوجد  »ل  اأنه  مو�شحاً 

ي�شاري اأو قومي، لنتقاء وجود الخطاب كظاهرة متعلقة 

بالإنتاج الفكري من الأ�شل«  واإنما هناك ظاهر وباطن 

بتراكيب  منت�شرة  الفكرية  التيارات  مختلف  لدى 

و�شور ي�شعب ح�شرها.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة »الخطاب الإسلامي وإعادة تأسيس المجال العام«
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 »موؤمنون بلا حدود« للدرا�شات والأبحاث 

والتعدد  للثقافة  تون�ص  رابطة  مع  بالتعاون 

العا�شمة   بتون�ص  علمية  ور�شة  الجاحظ  ومنتدى 

»�لدين  عنوان  2013،  تحت  فباير  و16   15 يومي 

�لربيع  �سياق  في  متجدّدة  روؤى  نحو  و�ل�سيا�سة: 

الباحثين  من  عدد  مداخلاتها  اأثّث  وقد  �لعربي«، 

والتاريخي  الحقوقي  منها  مختلفة  اخت�شا�شات  في 

منهم  نذكر  والإعلامي..   والح�شاري  والجتماعي 

والفكر  الدين  اأ�شول  اأ�شتاذ  النيفر  احميدة  الأ�شتاذ 

الإ�شلامي المعا�شر ورئي�ص رابطة تون�ص للثقافة والتعدّد 

الذي نظر في التجربة العلمانية وعلاقة الدين بالدولة 

المواطنة  اإلى  ال�شلطوي  النظام  من  تون�ص  في  الحديثة 

رئي�ص  الجور�شي  �شلاح  الأ�شتاذ  وكذلك  الفاعلة، 

منتدى الجاحظ الذي بحث م�شاألة تفاعل الإ�شلاميين 

من  انتقالهم  معر�ص  في  والحريات  المواطنة  ق�شايا  مع 

يملكون  كانوا  اإذا  عمّا  وت�شاءل  ال�شلطة  اإلى  المعار�شة 

والدولة،  الحكم  في  متكاملة  ونظرية  �شيا�شيا  بديلا 

على  ديمقراطي  نظام  تاأ�شي�ص  على  قدرتهم  ومدى 

اأ�شا�ص المواطنة وي�شمن احترام الحريات. اأمّا الأ�شتاذ 

عدنان المقراني اأ�شتاذ الدرا�شات الإ�شلاميّة والعلاقات 

الغريغوريّة  البابوية  بالجامعة  الم�شيحيّة  الإ�شلاميّة 

بروما  والإ�شلاميّة  العربية  للدرا�شات  البابوي  والمعهد 

فقد اهتمّ بالعلاقة بين الديني وال�شيا�شي في ال�شياق 

الأوروبي مركّزا على خ�شو�شيّة التجربة الإيطاليّة.

ق الأ�شتاذ محمّد ال�شريف الفرجاني المخت�ص في 
ّ
وتطر

العلوم ال�شيا�شية والدرا�شة المقارنيّة للاأديان في مداخلته 

متطلّبات  بين  بتون�ص  النه�شة  حركة  و�شعية  اإلى 

تون�ش: ندوة »الدين وال�سيا�سة: نحو روؤى 

دة في �سياق الربيع العربي« متجدّا

لمرجعيّاتها  والوفاء  الديمقراطي  الم�شار  في  النخراط 

العلّاني،  محمّد  الأ�شتاذ  ج 
ّ
عر حين  في  الإخوانيّة.. 

الباحث في القت�شاد والعلوم ال�شيا�شيّة، على الجذور 

التاريخيّة لعلاقة الدين بال�شيا�شة في التجربة التاريخيّة 

الإ�شلاميّة انطلاقا من حادثة ال�شقيفة واأحداث الفتنة 

الدينيّة  الن�شو�ص  ت�شخير  م�شاألة  ليتناول  الكبى 

البلاد  عا�شتها  التي  المختلفة  الحكم  اأنظمة  لتبير 

المعا�شر  ال�شيا�شي  بالواقع  ذلك  وربط  الإ�شلاميّة 

الفكر  ماأزق  اأ�شماه  مّما  الخروج  �شبل  عن  ليت�شاءل 

ال�شيا�شي الإ�شلامي وماأزق الربيع العربي. وفي �شياق 

قريب من هذا المو�شوع طرح اأ�شتاذ العلوم الإ�شلاميّة 

وعلوم التربية ال�شيد م�شدق الجليدي �شوؤال »اأيّ و�شع 

للديمقراطيّة؟ بين العلمانيّة الموؤمنة والإيمان العلماني«.

اأ�شا�شيّة  محاور  ثلاثة  �شمن  المداخلات  تنزّلت  وقد 

�شبطتها الورقة العلميّة للور�شة وتمثّلت في:

�أ. �لإ�سلام �ل�سيا�سي و�لق�سايا �لمثارة بعد �لثور�ت 

�لعربية. 

1.الإ�شلاميون وق�شايا المواطنة والحريات ونظام الحكم 
الديمقراطي.

الد�شتور واإ�شكالية تطبيق ال�شريعة والدولة المدنية   .2
بمرجعية اإ�شلامية.

3. ح�شور ال�شلفية في ال�شيا�شة والعلاقة مع الحركات 
اأو   النه�شة  كحزب  الو�شطية  الإ�شلامية  والأحــزاب 

الإخوان الم�شلمين وتاأثيرها في ال�شاأن ال�شيا�شي.

4. درا�شة حالت تحول فقهاء ودعاة اإلى رجال �شيا�شة 
عقب الثورات العربية باعتبارها حالت عينية لعلاقة 

الدين بال�شيا�شة.

مَت نظََّ

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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)ال�شنة-ال�شيعة(.

2. دور الفكر الديني التجديدي في �شيرورة بناء دولة 
المجال  عن  ال�شيا�شي  المجال  ف�شل  واإمكانية  المواطنة 

الديني المقد�ص.

على  تركّزت  ثريّة  المداخلات  نقا�شات  كانت  وقد 

ومنها  المقدّمة  العلميّة  الورقات  اأثارتها  عدّة  مفاهيم 

والو�شاية  النبوة  وختم  ال�شرعيّة  وال�شيا�شة  العلمانيّة 

اأهمّية  وعك�شت  الإن�شان..  وحقوق  والحرية  والمواطنة 

مجال  تو�شيع  اإلى  والحاجة  وراهنيّته  المطروح  المو�شوع 

النظر فيه خا�شة في �شياق الربيع العربي الذي ك�شف 

اختلال في الم�شهد الثقافي وال�شيا�شي والديني وجبت 

�شبل  وتحديد  ت�شخي�شها  بغية  اأ�شبابه  ي  وتق�شّ متابعته 

تجاوزها وتلافيها.

ب.تاريخية �لفكر �ل�سيا�سي �لإ�سلامي

علاقة  تدبير  في  اإ�شلامية  دول  تجارب  ا�شتعرا�ص   .1
الدين بال�شيا�شة.

تجارب تدبير المفاهيم الدينية في الحقل ال�شيا�شي،   .2
مثل: الدعوة، البيعة، ال�شريعة، الولء والباء، الخلافة، 

الطاعة، الحاكمية...الخ.

3. تفكيك التجربة النبوية التي جمعت بين الوظيفة 
الدينية وال�شيا�شية، وك�شف اأبعادها التاريخية واأدوارها 

الح�شارية.

التي  والجتماعية  التاريخية  ال�شيرورات  اإبراز   .4
الما�شي  في  الإ�شلامية  ال�شيا�شية  النظرية  �شكلت 

والب�شري  المطلق  الديني  بين  فيها  والتمييز  والحا�شر، 

الن�شبي. 

�لعلاقات  �سياق  في  �لديني  �لفكر  تجديد  ج. 

�لدولية

الدولية  العلاقات  في  بال�شيا�شي  الديني  تداخل   .1
خلال  من  العالمي  ال�شلام  على  ذلك  وانعكا�شات 

نماذج بين- دينية)الإ�شلام والم�شيحية( اأو بين- مذهبية 

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة »الدين والسياسة: نحو رؤى متجددة في سياق الربيع العربي.
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الندوة التي عقدتها موؤ�ش�شة »موؤمنون بلا 

ثلاثة  اإلى  والأبحاث  للدرا�شات  حدود« 

اأيام من 22-24 فباير 2013 في مدينة �شو�شة بتون�ص 

تحت عنوان: »�ل�سلاح �لديني بعد �لربيع �لعربي: 

اأ�شغالها  وتوزّعت  ومتطلباته«.  وهاناته،  �سرور�ته، 

اإلى ثلاثة اأن�شطة رئي�شيّة:

تقدّم  المداخلات  من  �شل�شلة  في  الأوّل  الن�شاط  تمثّل 

بها مجموعة من الباحثين ذوي الخت�شا�شات العلميّة 

التجديد  بمو�شوع  اهتمامها  في  الملتقية  لكن  المختلفة، 

نقديّة  نظر  زوايا  من  يجري  التناول  جعل  مّما  الديني، 

التي  الأفكار  حول  لمناق�شات  منطلقا  كانت  متنوّعة، 

اأثارتها هذه المنظورات المختلفة.

ك الباحثون في �شياق محورين لمو�شوع تجديد 
ّ
وقد تحر

اأو  الديني  التجديد  دواعي  بيان  هما  الديني،  الفكر 

�شرورته، وعر�ص بع�ص مداخله اأو �شبله.

اط 
ّ
الخر محمّد  الأ�شتاذ  عر�ص  الأوّل  المحور  ففي 

)جامعة �شفاق�ص، تون�ص( اإلى �شرورة التجديد الديني 

 بالوقوف على الإ�شكاليّات التي 
ّ

في الم�شتوى الت�شريعي

تت�شمّنها الدعوة اإلى تطبيق ال�شريعة.

وبيّن الأ�شتاذ اأن�ص الطريقي )جامعة القيروان، تون�ص(

 عن التاأ�شي�ص النظريّ 
ّ

عجز حركات الإ�شلام ال�شيا�شي

عقائدي  لم�شمون  تكرارها  ب�شبب  المدنيّة  لل�شيا�شة 

 يناق�ص مطلب المدنيّة من الأ�شا�ص.
ّ

ا�شلامي

�سو�سة: ندوة» الا�سلح الديني بعد الربيع 

باته« : �سروراته، رهاناته، ومتطلّا
ّا

العربي

ت تون�ص( امْتَدَّ تون�ص،  )جامعة  القبّي  مر�شد  الأ�شتاذ  ولفت 

مع  ال�شلاميين  المفكّرين  تعاطي  م�شاكل  اإلى  النتباه 

، و على راأ�شها 
ّ

م�شاألة الحريّات في ال�شياق الديمقراطي

الحريّات الدينيّة. 

ق الأ�شتاذ با�شم المكّي )جامعة قاب�ص، تون�ص( اإلى 
ّ
وتطر

ال�شرورة الجتماعيّة و النف�شيّة للاإ�شلاح الديني من 

خلال عر�ص ملامح واقع التمزّق الذي يعي�شه الم�شلم 

في  انخراطه  متطلّبات  و    
ّ

الديني موروثه  بين  المعا�شر 

ن�شق الحداثة.

�شفاق�ص،  )جامعة  القرقوري  فاطمة  الباحثة  واهتمّت 

اأبرز  باعتباره   
ّ

الديني التجديد  �شرورة  بتاأكيد  تون�ص( 

 بعد ثورات 
ّ

 العربي
ّ

حاجات الو�شع الثوريّ ال�شيا�شي

.
ّ

الربيع العربي

 و 
ّ

واأمّا في المحور الثاني: محور �شبل التجديد الديني

مداخله فقد تحدّث  الأ�شتاذ المفكّر عبد المجيد ال�شرفي 

اإ�شكاليّته   لإخراجه من 
ّ

الفقه الإ�شلامي عن مراجعة 

اإلى  حوّلته  التي  ماأ�ش�شته  وهي  التاريخيّة  الأ�شا�شيّة 

قانون معبّ عن الإرادة الإلهيّة.

اأمّا الباحثة �شميّة بن ح�شّانة )جامعة �شفاق�ص، تون�ص( 

 للحياة، 
ّ

فتحدّثت عن حتميّة القطع مع التوجيه الديني

. و ذلك عب بيان ثغرات 
ّ

 الحداثي
ّ

وتبنّي الخيار العلمي

الخطاب الديني في الم�شتوى المعرفّي.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود

ء
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الطريقي  اأن�ص  الأ�شتاذ  وراأى 

هرمينوطيقا  تبنّي  ــرورة  �ــش

العقائديّة  للمنظومة  مختلفة 

ال�شلاميّة تقوم باإزالة الأ�شطرة 

.
ّ

عن التوحيد ال�شلامي

وتحدّث الأ�شتاذ محمّد بوهلال 

عن  تون�ص(  �شو�شة،  )جامعة 

في   
ّ

اإ�شلامي اإ�شهام  �شرورة 

تبلورت  التي  الدين  فل�شفة 

خلال  من  الغربي  الفكر  في 

رودولف  اأمثال  كثر  مفكّرين 

بولتمان و بول تيليت�ص.

عن  األمانيا(  برلين،  )جامعة  قنديل  يون�ص  وتحــدّث 

�شرورة البحث عن خارطة للتفكير الم�شترك في �شبل 

تجاوز الخطاب الديني التقليدي، و اقترح مجموعة من 

فة بمداخل هذه الخارطة.
ّ
الم�شطلحات المعر

�شو�شة،  )جامعة  المخينيني  اإيمان  الأ�شتاذة  وتحدّثت 

تون�ص( عن �شرورة اإنجاز تاأويليّة جديدة تتجاوز انغلاق 

 
ّ

الديني  
ّ

الإ�شلاحي للخطاب  التقليديّة  التاأويليّة 

المعا�شر في تون�ص.

�شفاق�ص،  )جامعة  �شعد  في�شل  الأ�شتاذ  �ص 
ّ
وتعر

تون�ص( اإلى العوائق التي منعت الخطاب الإ�شلاحي 

المقا�شدي لمفكّري النه�شة من زحزحة هيمنة الخطاب 

اأنّ  معتبا  ال�شلامي،  الديني  الخطاب  على  البياني 

رفع تلك الموانع هو من مداخل التجديد الديني. 

وحاول الباحث علي طارق الرجّال اأن يك�شف اآليّات 

 
ّ

ال�شيا�شي المجال  على  ال�شلاميّة  الحركات  هيمنة 

الم�شري بتوظيف مفاهيم هابرما�ص حول المجال العام.

وتمثّل الن�شاط الثاني للندوة في تقديم  لكتاب الدين 

و التديّن للقا�شي عبد الجوّاد يا�شين، من قبل موؤلّفه،  

ومناق�شته من قبل الأ�شتاذ المفكّر عبد المجيد ال�شرفي، و 

تن�شيط للحوار من طرف الأ�شتاذ نادر الحمّامي )جامعة 

تون�ص، تون�ص(.

حلقات  ثلاث  �شكل  في  الثالث  الن�شاط  كان  بينما 

انق�شم فيها الباحثون اإلى مجموعات، و توزّعت اأ�شغالها 

.
ّ

على محاور متعلّقة بالتجديد الديني

الإ�شلاح  حلقة  الجمل  ب�شّام  الأ�شتاذ  �ــص 
ّ
فــتراأ

المداخلات  توزّعت  قد  و  التاريخ،  و  المفهوم  الديني: 

والنقا�شات فيها حول تجربتي الإ�شلاح الديني الغربيّة 

)البوت�شتانتيّة( و العربيّة )في ع�شر النه�شة(.

�ص الأ�شتاذ حمّادي ذويب حلقة �شرورة الإ�شلاح 
ّ
وتراأ

مداخلاتها   واهتمّت   ،
ّ

العربي بيع 
ّ
الر بعد   

ّ
الديني

بعد   
ّ

الديني للاإ�شلاح  الأ�شا�شيّة  بالمحاور  ومناق�شاتها 

الثورات العربيّة، كمحور العلاقة بين الدين  وال�شيا�شة، 

و محور الت�شريع، و محور حقوق الإن�شان.

 
ّ

�ص الأ�شتاذ نادر الحمّامي حلقة الإ�شلاح الديني
ّ
وتراأ

من جهة رهاناته و متطلّباته وعوائقه. وتعلّقت المداخلات 

 ،
ّ

الديني بالإ�شلاح  المتّ�شلة  بالق�شايا  والنقا�شات 

كق�شيّة التحديث، والتقدّم، والتعليم، والمراأة.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة: »الإصلاح الديني بعد الربيع العربي: ضروراته، رهاناته، ومتطلباته«
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بمدينة مراك�ص المغربية اأ�شغال الور�شة العلمية 

حدود  بلا  »موؤمنون  موؤ�ش�شة  نظمتها  التي 

للدرا�شات والأبحاث«، تحت عنوان »�لإ�سلاميون ما 

�لآفاق«،  �لتجديد،  �سوؤ�ل  �لمو�قف،  �لربيع:  بعد 

مار�ص  اآذار/  و31   30 والأحد  ال�شبت  يومي  طيلة 

.2013

وتميزت الور�شة بم�شاركة العديد من الباحثين من اأجل 

م�شاءلة وقراءة الواقع العربي ب�شكل عام في �شياق �شعود 

ال�شلطة في بع�ص  اإلى  الإ�شلامية  الحركات والأحزاب 

الإ�شلامية  الحركات  وجدت  حيث  العربية،  الدول 

نف�شها اأمام تحدي تعريف الدولة، وتحديد مفهوم الدولة 

بمعناه الحديث، بحكم اأن الدولة المعا�شرة لي�شت هي 

الدولة التي قد يخلط بع�ص دعاة الإ�شلام ال�شيا�شي 

بينها وبين ما كان �شائدا في التاريخ الإ�شلامي.

من  مجموعة  مقاربة  على  خ�شو�شا  الور�شة  وراهنت 

هل  التالية:  الأ�شئلة  ومنها  والإرها�شات،  الأ�شئلة 

بعد  �شتتغير،  اأو  الإ�شلامية،  الحركات  مواقف  تغيرت 

ال�شيا�شي  الإ�شلام  �شيتاأثر  وهل  الحكم؟  اإلى  و�شولها 

اأم  الن�ص،  على  الواقع  اإ�شقاط  اإلى  وينتهي  بالواقع 

على  الن�ص  اإ�شقاط  اإلى  الرامي  توجهه  في  �شي�شتمر 

والديني  الفكري  التجديد  ق�شايا  عن  وماذا  الواقع؟ 

تتوفر هذه  رفد تجربة الحكم؟ وهل  فيها  يفتر�ص  التي 

الحركات على القابلية والإرادة والطاقات الفكرية التي 

من �شانها اإنجاز هذه المهمة؟ وما الحلول التي �شيقدمها 

وكيف  القت�شادي؟  المجال  في  الإ�شلامي  الفاعل 

مراك�ش: ندوة »الا�سلميون ما بعد الربيع: 

المواقف، �سوؤال التجديد، الاآفاق«

�شيتعامل الإ�شلاميون مع ق�شايا الهوية والتعددية؟ وما 

و�شع المجتمع المدني في ظل »الحكومات الإ�شلامية«؟. 

وما م�شمون د�شاتير ما بعد الربيع الثوري؟ وهل �شتتخذ 

للو�شول  مطية  الديمقراطية  من  الإ�شلامية  الحركات 

الدولة  �شكل  وما  م�شمونا؟  �شتكر�شها  اأم  الحكم  اإلى 

وم�شمونها؟ هل هي دول دينية اأم ع�شكرية، اأم مدنية 

علمانية، اأم مدنية بمرجعية اإ�شلامية؟

افتتحت اأ�شغال هذا اللقاء العلمي بالكلمة التي األقاها 

الدكتور الطيب بوعزة با�شم موؤ�ش�شة »موؤمنون بلا حدود 

الوحدات  اإحدى  مدير  وهو  والأبحاث«،  للدرا�شات 

منذ  القائم  الحراك  اأن  واعتب  الموؤ�ش�شة،  في  البحثية 

الطريق،  في  منعطفا  يُ�شبه  العربية،  المنطقة  في  �شنتين 

وهذه  الو�شوح،  بغياب  تتميز  المنعطفات  اأن  ومعلوم 

المتتبع  ت�شاعد  وا�شحة  روؤى  في  للتفكير  المثقف  مهام 

بوعزة  الطيب  واختتم  ال�شحيح،  الم�شار  قراءة  على 

الموؤ�ش�شة تراهن  اأن  بالتاأكيد على  مداخلته الفتتاحية 

خ�شو�شا على قيمة التنوع في ال�شاحة الفكرية، واأنها 

تفتح الأبواب للاختلاف الفكري، لأن واقعنا العربي 

في اأم�ص الحاجة اإلى التعدد في الروؤى والأفكار.

جاءت الور�شة الأولى تحت عنوان »اإ�شكالية العلاقة بين 

اإدري�ص  )ت�شيير:  ال�شيا�شي«،  والمجال  الديني  المجال 

وتفرعت  عدنني(،  اإكرام  التقرير:  واإعداد  لكريني، 

تحت  جاءت  العلام  الدين  لعز  اأولى  محا�شرة  على 

وعبد  وال�شيا�شة«،  الدين  بين  التّقاطع  »حدود  عنوان 

المتاقي  والب�شير  بالدين«،  الدولة  »علاقة  اأميم  الجليل 

اخْتُتِم

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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ال�شيا�شية«،  الم�شاركة  وتحديات  المغاربة  »الإ�شلاميون 

وه�شام الهداجي »الإ�شلاميون ما بعد الربيع: نظرات 

علمي  ر�شيد  م�شاركة  واأخيراً،  وال�شيا�شة«،  الدين  في 

الدري�شي، من خلال قراءة في كتاب هان�ص بلومنبغ 

الذي يحمل عنوان »م�شروعية الأزمنة الحديثة«،.

فكر  عنوان:»م�شتقبل  تحت  الثانية  الور�شة  وجاءت 

رموزه  بع�ص  احتكاك  ظل  في  ال�شيا�شي  الإ�شلام 

بالتدبير اليومي«، )ت�شيير: عبد الرحيم العلام، واإعداد 

ها�شم  م�شاركة  وعرفت  طيفوري(،  محمد  التقرير: 

�شالح بمداخلة تحت عنوان »كيف يمكن تحقيق الم�شالحة 

التاريخية بين الإ�شلام و الحداثة؟«، كما عرفت الور�شة 

الثانية م�شاركة عبد النبي حري )»مواقف اإ�شلامية من 

تحت  بمحا�شرة  اأمهال  واإبراهيم  العلمانية«(،  الم�شاألة 

عنوان »الإ�شلاميون: من �شعارات الهوية اإلى اإكراهات 

الوظيفة«، اإكرام عدنني »الدولة الإ�شلامية بين المدنية 

والمدنية«، واأخيرا اإدري�ص لكريني »الحركات الإ�شلامية 

وتحولت الحراك العربي«.

الثاني،  اليوم  في  انطلقت  والتي  الثالثة،  الور�شة  اأما 

والدينية  ال�شيا�شية  »التعددية  عنوان:  تحت  فجاءت 

الدين  عز  )ت�شيير:  والهوياتية«،  والإيديولوجية 

وعرفت  المتاقي(،  الب�شير  التقرير:  واإعداد  العزماني، 

عنوان:  تحت  بمحا�شرة  بنطلحة  محمد  م�شاركة 

منظمات  ودور  العربي  »الحراك 

الرحيم  وعبد  المدني«،  المجتمع 

الحكم  في  »الإ�شلاميون  خال�ص 

وعبد  المعا�شرة«،  والإيديولوجية 

الرحيم العلام »م�شتقبل الدولة 

بمفهومها الحديث في بلدان ما بعد 

محمد  واأخــيرا  الثورات«،  ربيع 

والمواطنة  »الديمقراطية  طيفوري 

بعد  مــا  بــلــدان  في  والتعددية 

الثورة«.

اأما اآخر ور�شات هذا اللقاء العلمي، فقد جاءت تحت 

واإجرائيا«  م�شمومنيا  الديمقراطية  »تكري�ص  عنوان: 

)ت�شيير: ه�شام الهداجي، واإعداد التقرير: عبد النبي 

القادر الخا�شري »العام  حري(، وعرفت م�شاركة عبد 

والخا�ص كمدخل لفهم العلاقة بين الدين وال�شيا�شة«، 

واآفاق  ال�شلطة  »الإ�شلاميون،  العزماني  الدين  وعز 

الديموقراطية في �شياق الحراك العربي«، وعمر ال�شويني 

الديموقراطي  البناء  عملية  في  ال�شيا�شية  الثقافة  »دور 

ال�شمد  عبد  ومولي  الربيع«،  بعد  ما  اإ�شلاميي  لدى 

الفاعلين«،  وتوظيف  وال�شيا�شي  »الديني  �شابر 

للموؤ�ش�شات  القت�شادية  »الثمار  اأوراز  ر�شيد  واأخيراً، 

اآفاق الربيع الديمقراطي العربي«، وكانت  الديمقراطية: 

مدار�ص  ثلاث  لخلا�شات  تقديم  عن  عبارة  مداخلته 

فكرية حول علاقة الديمقراطية بالنمو القت�شادي.

وكان م�شك الختام، مع محا�شرة يون�ص قنديل، بعنوان 

التجديد..  واأ�شئلة  تقاطعات  وال�شيا�شي..  »الديني 

باأن  اإلى المثقفين  حوار مفتوح« ووجه المتدخل الدعوة 

يتخل�شوا من عقلية الو�شاية على الإن�شان، واأن يتركوا 

ب�شرورة  اإياهم  مطالبا  ي�شاء،  لمن  الت�شويت  حرية  له 

م�شاعدة هذا المواطن على التفكير ال�شليم دون و�شاية، 

اأر�ص  في  عملية  مبادرات  اقتراح  عب  منه  والقتراب 

الميدان، قبل اأن يفوتنا القطار ونتحدث مرة اأخرى عن 

»الحراك« والواقع ل يزال كما هو.

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة »الإسلاميون ما بعد الربيع: المواقف، سؤال التجديد ، الآفاق«
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بتاريخ  ــدود«  ح بلا  »موؤمنون  موؤ�ش�شة 

الآداب  بكلية   2013 اأبريل   21/20
والعلوم الإن�شانية  بجامعة مولي �شليمان بمدينة بني 

عنوان  تحت  تاأطيرية   ندوة  المغربية،  المملكة  في  ملال 

»�سوؤ�ل �لأ�س�س �لمرجعية و�لمنهجية لتجديد �لفكر 

�لإ�سلامي«.

الباحثين  الطلبة   من  العديد  بم�شاركة  الندوة  وتميزت 

في �شلك الدكتوراه من الكلية بتاأطير من مجموعة من 

الأ�شاتذة الجامعيين الأكفاء.

يحيى  ال�شيد  الكلية  عميد  بكلمة  الجل�شة  افتحت 

واأكد  المبادرات  من  النوع  هذا  �شجع  الذي  الخالقي 

على اأهمية الندوات في ن�شر المعرفة في �شياقها الكوني. 

بعد كلمة الفتتاح، طرح الدكتور �شعيد �شبار، اأ�شتاذ 

المجل�ص  الإ�شلامية ورئي�ص  للدرا�شات  العالي  التعليم 

العلمي المحلي لبني ملال، اأ�شئلة  التجديد ،و الأ�ش�ص 

المرجعية، م�شيرا اإلى اأنه لي�ص في الفكر الب�شري مقولت 

حتمية لأن الجهد الب�شري الإن�شاني كله جهد �شنني 

قابل للتجديد و التجدد، موؤكدا بذلك حتمية �شننية 

يمكن  ل  �شبار،  ي�شيف  ذلك،  من  واأكثر  التجديد. 

تحقيق النموذج الإ�شلاحي اإل في بعده الكلي وربطه 

بالمكان و الزمان، فالتجارب الإن�شانية لها بعد كوني. 

جدلية  اأي�شا،   لها  تطرق  التي  النقاط  اأهم  بين  من 

الروؤيا  هذه  اأن  على  مو�شحا  والم�شلمة  الكافرة  الأمة 

فالقراآن  الإ�شلامية،  الأمة  تقدم  في  تعطيل  اإلى  اأدت 

بني ملل: ندوة »�سوؤال الاأ�س�ش المرجعية 

والمنهجية لتجديد الفكر الا�سلمي«

كمرجعية  دعى الإن�شان اإلى التدبر وا�شتعمال العقل 

وتفتيح الروؤيا في الأفاق و في الأنف�ص. وذلك من اأجل 

تخلق  التي  فالجماعة  الخارجي  العالم  على  النفتاح 

فكرا و تبقى منزوية فيه تبقى محدودة. ولعل جدلية 

كلام الله وكلام الخلق من بين اأهم النقط التي اأ�شار 

اإليها الأ�شتاذ �شبار اأي�شا، بحيث اأكد اأن اأهمية المنهج 

تبقى في كيفية اإدراكه هذه الحقائق التقاطعية والقطعية، 

اأ�شار  حديثه  نهاية  في  وجدليتها.  لقيمتها  المحدد  فهو 

وم�شكلاته  تحديين:التراث  اأمــام  التجديد  اأن  اإلى 

والحا�شر وتحدياته، واأن الأن�شاق المعرفية في عالمنا يجب 

والمعارف  العلوم  بين  التكاملية  الفل�شفة  اإلى  ترجع  اأن 

الإن�شاني  البعد  تتبنى  توا�شلية  اإمكانات  تعتمد  واأن 

الكوني من اأجل اإي�شال الر�شالة اإلى اأبعد البقاع. وبين 

المطلقة  المرجعية  الغرب  اعتبار  عن  الرجوع  اأن  اأي�شا 

�شرورة، لأن الغرب بنف�شه لم يتحقق هو نف�شه بكامل 

المرجعية. و لعل مقولته : »اأنا اأنتمي اإلى وحي اإن�شاني 

على  دليل  اأكب  كان«  اأينما  الإن�شان  ي�شتوعب  مطلق 

تاأكيده على كونية المرجعية الإ�شلامية التي تاأخذ بعين 

التي  المحا�شرة  بعد  مكوناته.  بكل  الإن�شان  العتبار 

الأ�ش�ص  �شوؤال  حول  تمحورت  التي  و  الأ�شتاذ  األقاها 

المرجعية و النهجية، األقى الدكتور الطيب بوعزة كلمة 

با�شم الموؤ�ش�شة اأ�شار فيها اإلى البعد الإن�شاني و المعرفي 

للموؤ�ش�شة، و اأكد دور  الخط التجديدي في تطوير هذا 

الما�شي  مع  قطيعة  اإلى  حاجة  في  لي�ص  الذي  المجتمع 

لأن هذه الأخيرة تبقى نظرية، موؤكدا على اأننا في اأم�ص 

اأهمية  نفي  دون  التراث  من  ال�شتفادة  اإلى  الحاجة 

التراث الإن�شاني لأنه جاء للاإن�شان. 

نظَّمَت

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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من  مجموعة  مقاربة  على  اأي�شا  الندوة  راهنت  كما 

الأ�شئلة والإرها�شات التي ت�شمنتها محاور  المحا�شرات، 

ومنها الأ�شئلة التالية: الفكر النقدي واأهميته في الفكر 

الإ�شلامي الراهن، العقل الإ�شلاحي واإ�شكالية تغيير 

والعلوم  ال�شرعية  العلوم  تداخل  الإ�شلامي،  الواقع 

الفل�شفة  و  الدين  نقدية،  معرفية  مقاربة  الجتماعية: 

في المجال الغربي ، الو�شعية الكونتية نموذجا. وتميزت 

الندوة بكثافة المحا�شرات التاأطيرية التي اأطرها اأ�شاتذة  

ذوو كفاءات علمية كبيرة ل منا�ص اأنها اأفادت الطلبة 

والباحثين.

النقدي  الفكر  عنوان  تحت  الأولى  المحا�شرة  اأطر 

واأهميته في الفكر الإ�شلامي الراهن، الدكتور اإبراهيم 

ر�شى الذي ركز في تدخله على اأربع ق�شايا اأ�شا�شية: 

المناهج  الم�شتخدمة،  المفاهيم  المرجعية،  الم�شلمات 

لهذه  التي ر�شمت  والمقا�شد  الماآلت  والروؤى في خير 

الم�شلحة؛ بحيث اأثار حالة طوارئ حول جمود الفكر 

في الأمة مما ي�شتدعي �شرورة اإحياء الفكر النقدي لأن 

اأي فكر ل يتعر�ص للفرك و الحتكاك فهو لي�ص بفكر. 

فالفكر �شيمكن من الإجابة عن ال�شوؤال: كيف يمكن 

النحطاط  زمن  فبعد  الحل؟  هو  الإ�شلام  يكون  اأن 

هي  وما  نتقدم؟  اأن  يمكننا  كيف  ال�شوؤال:  اأ�شبح 

اللبنات ال�شرورية لإنجاز ذلك؟ 

الباحثين  الطلبة  العديد من  �شارك  نف�شه،  ال�شياق  في 

خلقت  التي  بتدخلاتهم  المحا�شرة  اأغنوا  الذين 

التي  المداخلات  خا�شة  الح�شور.  مع  خا�شا  توا�شلا 

تطرقت لم�شروع المفكر الراحل اأبو القا�شم حاج حمد 

الذي قدم م�شروعا جديدا للاإ�شلاح بمفاهيم جديدة 

لعلاقة الإن�شان بالإله، ويعد مفهوم الحاكمية من بين 

الح�شور  بين  عميقا  فكريا  جدل  اأثارت  التي  المفاهيم 

والمتدخلين. 

عبد  الدكتور  تاأطير  تحت  الثانية،  المحا�شرة  وتطرقت 

الإ�شلاحي  العقل  لمو�شوع  الع�شراوي،  الرحمان 

واإ�شكالية تغيير الواقع الإ�شلامي، حيث رام المحا�شر 

في محا�شرته الحديث عن العقل الإ�شلاحي واإ�شكالية 

مقاربة  من خلال  من خلال  الإ�شلامي  الواقع  تغيير 

تحليل  في  الكامن  العلمي  ال�شتدلل  على  تعتمد 

بالواقع  وتعلقاتها  الوحي  لمرجعية  التاأ�شي�شية  الوظيفة 

الإب�شتمولوجية  اأبعادها  وك�شف  الإن�شاني  التاريخي 

العقل  اإلى  النظر  ومنه  الإ�شلامي  العقل  تفكيك  في 

تفاعلي جامع  نقدي  لمنهج  الإ�شلاحي، وذلك تحقيقا 

من  ن�شقا  باعتبارها  المعرفية  الظواهر  درا�شة  لآليات 

مبداأ  على  القائمة  والأفعال  والتفاعلات  العلاقات 

التعليل ال�شمولي ومبداأ ال�شتنتاج المق�شدي الكلي. 

وخل�ص المحا�شر اإلى اأن العقل الإ�شلاحي عقل نقدي 

تعليلي مقا�شدي ينطلق من مقت�شيات الوحي الكلية 

التي توؤ�ش�ص الحرية الإن�شانية في ت�شكيل التاريخ ومن 

التقنين  العقل  على  تفر�ص  التي  التاريخ  مقت�شيات 

تبز  كونية  قوانين  واكت�شاف  علمية  نظريات  واإنتاج 

اأهم  بين  من  والكون.  الوحي  بين  والتفاعل  التكامل 

الباحثين  اأ�شاراأحد  التي  تلك  للباحثين  المداخلات 

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود ندوة »سؤال الأسس المرجعية والمنهجية لتجديد الفكر الإسلامي«
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اإلى اأن اأ�شئلة الإ�شلاح والتجديد في الفكر الإ�شلامي 

لي�شت وليدة اليوم واإنما هي اأ�شئلة تطرح منذ الأم�ص. 

وجاءت في مداخلته مجموعة من الأفكار من قبيل:

الت�شكيك في قدرة التفكير الديني عن تقديم اإجابات 

على  يقدرنا  منهج  اإلى  الفتقار  ومو�شوعية؛  نوعية 

التجديد والإبداع.

محا�شرة  الثاني  اليوم  في  التكوينية  الندوة  ت�شمنت 

ال�شرعية  العلوم  »تداخل  عنوان:  تحت  �شباحية 

والعلوم الجتماعية، مقاربة معرفية نقدية«، ومحا�شرة 

زوالية تحت عنوان: »الدين والفل�شفة في المجال الغربي 

الو�شعية الكونتية نموذجا«. 

اأطر المحا�شرة الأولى الدكتور محمد همام، متوقفا عند 

العلوم  تداخل  مو�شوع  وغنية حول  متنوعة  مقاربات 

ال�شرعية والعلوم الجتماعية، مقاربة معرفية و نقدية. 

اإن�شانية،  نزعة  التجديد  اأن  المتدخلين على  اأكد معظم 

وهو مفهوم ينتمي اإلى �شلالة المفاهيم الدينامية والحركية 

التي توحي بالتطور والتغير والتجاه نحو الم�شتقبل، وهو 

من المفاهيم المركزية �شمن اأدبيات الفكر الإ�شلامي، 

غير اأن مو�شوع تجديد الفكر الإ�شلامي ل يمكن تناوله 

بعيدا عن بحث اإ�شكالية  الأطر المرجعية التي تحكمه 

والأ�ش�ص المنهجية التي ت�شيغه. في نف�ص ال�شياق اأكد 

الخطاب  و�شمولية  وخاتمية  عالمية  اأن  المتدخلين  اأحد 

منهج  ووجود  معرفية  نظرية  وجود  تقت�شي  القراآني 

منهجية  واأن  المعروفة.  المناهج  �شائر  عن  بديل  قراآني 

وترقية  المعا�شر،  العلم  لإ�شكاليات  حل  هي  القراآن 

للبحوث المنهجية، بما يجعلها قادرة على اأن تنتج فهما 

كونيا جديدا لفل�شفة العلوم.

في الفترة الزوالية، تمحورت اآخر محا�شرة حول مو�شوع 

الدين و الفل�شفة في المجال الغربي، الو�شعية الكونتية 

بوعزة  الطيب  الدكتور  المحا�شرة  هذه  اأطر  نموذجا. 

اأنه اإذا كان القرن الثامن ع�شر اقت�شر  حيث اأ�شار اإلى 

اللاهوتية  طبعته  في  الدين  نقد  -على  عمومه  في  ـ 

الكن�شية، ونادى بدل عنه بـ)الدييزم(، كطريقة لتحرير 

مفهوم الألوهية والإيمان بها من اأ�شكال التاأطير الديني 

مع  ـ  �شيذهب  ع�شر  التا�شع  القرن  فاإن  التقليدي، 

فيورباخ، والجدل المارك�شي، والفكر الو�شعي الكونتي، 

والجينيالوجيا النيت�شوية ...الخ - اإلى محاولة نفي فكرة 

الألوهية من اأ�شا�شها، بالتاأ�شي�ص لبدائل ت�شورية تحاول 

تف�شير  واإقامة  للوجود  الديني  التف�شير  من  التخل�ص 

الجذري  النفي  محاولة  و  عنه.  بديلا  فل�شفي/علمي 

القرن  فل�شفات  في  �شاع  الذي  الديني  الإيمان  لنمط 

اإر�شاء بديل في التاأويل  التا�شع ع�شر- لم تخل�ص اإلى 

وعدمية  المعنى  اأزمة  اإلى  انتهت  بل  للوجود،  الكلي 

في  مرحلة  اإلى  مرحلة  من  انتقاله  خلال  من  الدللة. 

تف�شير علاقة اللاهوت بالفل�شفة اأكد على اأنه لم توجد 

اأبدا فل�شفة في التاريخ عو�شت الدين، لأنه ل يعو�ص 

اأن  اإلى  نهاية تدخله  اإل دين مثله. ليخل�ص في  الدين 

منطلق  من  لحوار  التاأ�شي�ص  غر�شه  الجدل  هذا  طرح 

معرفي اإ�شلامي يعيد بناء علاقة الدين بالفل�شفة على 

زمننا  الن�شان في  احتياجات  مع  يتنا�شب  نحو جديد 

الراهن.  

من  كل  األقاها  بكلمة  الندوة  فعاليات  واختتمت 

بلا  »موؤمنون  موؤ�ش�شة  مدير  العاني،  محمد  الأ�شتاذ 

كل  حاول  حيث  �شبار،  �شعيد  والأ�شتاذ  حــدود«، 

الت�شاوؤل و  و  العقل  اإعمال  اإلى  الباحثين  منهما دعوة 

كل  مواجهة  من  �شتمكنه  التي  القدرات  كل  تطوير 

ال�شعاب واختيار المنهجية المنا�شبة التي �شتمكن من 

المنهجية  �شبار  الأ�شتاذ  �شبه  بحيث  التوحيد.  تحقيق 

ب�شيدنا مو�شى وع�شاه بحيث ت�شكل الع�شى التحدي 

لكينونة الوجود و ال�شحر بتحديات الع�شر. كما ا�شار 

الأ�شتاذ محمد العاني اإلى اأن تحديات الع�شر ل يجب 

العلمية  بالروح  بالتو�شل  واإنما  بالإيمان  فقط  مواجهتها 

والحجج المنطقية. 

»ندوة »سؤال الأسس المرجعية والمنهجية لتجديد الفكر الإسلاميحصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود
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واإعــادة  الإ�شلامي  الخطاب  موؤتمر:  فعاليات  �شمن 

 4 يومي  القاهرة  الذي عقد في  العام،  المجال  تاأ�شي�ص 

حدود  بلا  موؤمنون  موؤ�ش�شة  اأقامت   2013 يناير  و5 

الم�شت�شار  لل�شيد  تكريم  حفل  والأبحاث  للدرا�شات 

عبد الجواد يا�شين بمنا�شبة �شدور كتابه الجديد )الدين 

والتدين: الت�شريع والن�ص والجتماع( ال�شادر عن دار 

التنوير في بيروت.

الم�شت�شار  اأ�شدقاء  من  لفيف  التكريم  حفل  ح�شر 

ومجموعة كبيرة من الباحثين والمفكرين والإعلاميين، 

موقعة من  ن�شخ  على  بالح�شول  المدعوون  ت�شرف  كما 

الكتاب الجديد من لدن ال�شيد الم�شت�شار.

حفل تكريم الم�ست�سار عبد الجواد يا�سين

الم�شت�شار  بين  نقا�ص  جل�شة  التكريم  حفل  رافق  كما 

ما  واأبــرز  الكتاب،  مقاربات  اأهم  حول  والحا�شرين 

اأثاره من جدل في الأو�شاط العلمية والفكرية، واألقى 

الدكتور  الأردني  والباحث  الكاتب  المنا�شبة  بهذه 

الفكرية  الروؤيا  بالتحليل  تناولت  كلمة  برهومة  مو�شى 

من  الإ�شلامية  الدرا�شات  اأ�شتاذ  وقدم  للم�شت�شار، 

الق�شايا  درا�شة حول  ال�شوي�شي  �شابر  الدكتور  تون�ص 

التاأ�شي�شية التي اأثار الكتاب الت�شاوؤل حولها، وتحدثت 

المهند�شة  والأبحاث  للدرا�شات  �شراج  مركز  مديرة 

داأب  من  الم�شت�شار  به  يتميز  ما  حول  كيالي  ميادة 

الت�شريع  في  الأولية  الأ�شئلة  على  الطرق  في  م�شتمر 

الكثير  اإلى  والن�ص والجتماع والتي ما زالت  تحتاج 

اأن الم�شت�شار  من التاأمل والبحث. يذكر 

تخرج  �شابق،  م�شري  قا�صٍ  الجواد  عبد 

من كلية الحقوق في جامعة القاهرة �شنة 

1976، وتدرج في �شلك النيابة العامة 
عديدة  كتب  �شابقا  له  و�شدر  والق�شاء. 

العقل   - الإ�شلام  في  ال�شلطة   : منها 

والتاريخ،  الن�ص  بين  ال�شلفي  الفقهي 

والجزء الثاني: ال�شلطة في الإ�شلام ـ نقد 

النظرية ال�شيا�شية .

حصاد مؤسسة مؤمنون بلا حدود تكريم المستشار عبد الجواد ياسين
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ز  في طفولتي كان ال�شوؤال المركزي الذي يحيرني هو »لماذا خلق الله الذباب؟«، وبعد اأن كبت ولم يعد عندي حيِّ

للاأ�شئلة التافهة، اأ�شبح �شوؤالي المركزي »لماذا خلق الله الحر؟«. الغريب اأنه برغم مرور ال�شنين لم تتطور الإجابة 

التي اأ�شمعها من الجميع عن ال�شوؤالين »العلم عند الله »، ولم تتغير الإجابة التي ينتظرها مني الجميع وهي اأن 

اأقول بت�شليم كامل »حكمتك يارب«. 

لي�ص لأن عقلي لم  يرددها،  التي كان فمي  يارب«  اإجابة »حكمتك  تُرِحني  اأنا، لم  قولة  والحمد لله على  واأنا 

يه�شمها، بل لأني لم اأقلها مرة واحدة ب�شدق، ربما لأن الكائن الكامن بداخلي مم�شو�ص بحيرة قد يراها البع�ص 

اإبلي�شية مغرورة، واأراها اأنا حيرة قدرية زرعها الخالق بداخلنا جميعا، واأمرنا األ نعطلها اأبدا لكي تكون �شرابنا الذي 

نح�شبه ماء اأثناء �شيرنا الحثيث »في دايرة الرحلة«، لكننا قررنا اأن نغير �شنة الله في الكون ونرتاح من تعب حيرتنا، 

فقمعناها بدعوى اأن الإيمان ت�شليم ل �شوؤال، مع اأن الإيمان �شوؤال لينقطع، وما مكافاأته اإل اإلهام الت�شليم لحظة 

طلوع ال�شر الإلهي. 

اأقول ما بداخلي دائما فتندلع نيران الغ�شب التي تت�شور نف�شها اأحر�ص على العبد من خالقه، والتي تظن اأنك 

كلما �شرخت بعجزك اأكثر اقتربت اإلى الله اأكثر، واأنك كلما افتر�شت في نف�شك الجهل زاد علمك بالله، مع اأنني 

لم اأ�شدق اأبدا اأن الله عز وجل الذي ل يبخل على عباده برحمته يمكن اأن يبخل عليهم بحكمته، �شحيح اأنه 

جعل الحكمة �شالة عبده الموؤمن، لكنه لم يحجبها عنه، بل جعل لذة الحياة في عناء البحث عنها، وجعل حكمته 

مبذورة مبذولة في كل مكان من كونه الف�شيح وموزعة على عباده اأجمعين، ومن اأراد طلبها اأنّى وجدها فهو اأحق 

بها، هذا اإن وجدها قبل اأن يحل موعد رجوعه اإلى نقطة البدء الترابية. 

يوما بعد يوم تتغول اأ�شئلتي وتتعقد وتتكاثر »لماذا خلق الله الذباب.. لماذا خلق الله الحر.. لماذا خلق الله الأ�شناف 

الرديئة من الب�شر.. هل تحين �شاعة الفراق قبل اإكتمال الحلم.. ولماذا ل يكتمل الحلم اأبدا ول يكف عن التكاثر 

اإقترب  كلما  لماذا  حلم جديد.  اإلى  اإكتماله  �شنحن لحظة  اأننا  اأم  اإكتمل  لو  حقا  نرتاح  وهل  الجميل  المتوح�ص 

الإن�شان ابتعد وكلما اإبتعد ظل يحلم بالقُرب.. ولماذا ل يتفاءل الإن�شان بالخير لكي يجده.. هل لأنه جرب اأن 

يتفاءل بالخير فلم يجده.. اأم لأنه ل يريد اأن ي�شدق اأن هناك دائما منعطفات حتمية ل بد اأن يمر بها را�شيا.. لماذا 

يدرك النا�ص جميعا �شبيل خلا�شهم لكنهم يَجبُنون عن اقتحامه.. ». 

ها اأنا األجاأ مع تغول وتكاثر تلك الأ�شئلة يوما بعد يوم، اإلى اإدخالها موؤقتا في ثنايا اإجابة �شكنت اإليها وهنَئِتُ بها 

»خلق الله الذباب والحر والب�شر الذي يزيد من وطاأة الحر وغتاتة الذباب، وفوق كل هذا خلق الأ�شئلة التي تثقل 

القلب فتهون اإلى جوارها وطاأة الحر وغتاتة الذباب وخرتتة الب�شر، فقط لكي يدرك الإن�شان اأن ت�شليمه بنق�ص 

الحياة اأجدى من طلبه العبثي للكمال، واأن الحياة لن تبلغ الكمال اإل اإذا بلغت نهايتها«.  

حكمتك يارب .. اأين اأودعتها يااإلهي، وهل نهتدي اإليها يوما ما، ونهناأ بها ولو لحظات، قبل اأن ت�شترد وديعتك. 

 

لماذا خلق الله الذباب؟

الصفحة الأخيرة

بلال فضل* 

*كاتب من م�شر.


