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هو  السّياسات  ــة  ودراسـ للأبحاث  العربيّ  المركز 
الاجتماعيّة  للعلوم  مستقلّة  فكريّة  بحثيّة  مؤسّسة 

والإنسانيّة وبخاصّة في جوانبها التطبيقية. 
يسعى المركز من خلال نشاطه العلميّ البحثي إلى 
المثقّفين والمتخصّصين العرب في  خلق تواصل بين 
وبينهم  عامّ،  بشكل  والإنسانيّة  الاجتماعية  العلوم 
وبين  وبينهم  وأمّتهم،  مجتمعاتهم  قضايا  وبين 
في  والعالميّة  العربيّة  والبحثيّة  الفكريّة  المراكز 
المعرفيّة  الأدوات  وتطوير  والنّقد  البحث  عملية 
يسعى  كما  المعرفي.  التراكم  وآليّات  والمفاهيم 
التي  العربية  المجتمعات  قضايا  بلورة  إلى  المركز 
التأثير  وإلى  والمعالجات،  الأبحاث  من  المزيد  تتطلَّب 

في الحيّز العامّ. 
مؤسّسة  أيضًا  وهــو  علميّة.  مؤسّسة  هو  المركز 
لرقيّها  وبالعمل  العربيّة  الأمّـــة  بقضايا  ملتزمة 
يتناقض  لا  التطوّر  كون  من  ينطلق  وهو  وتطوّرها. 
فحسب،  ــذا  ه ليس  العربية.  والــهــويّــة  والثّقافة 
ممكن  غير  التطوّر  أنّ  من  أيضًا  المركز  ينطلق  بل 
فئات  لجميع  وكتطوّر  بعينه،  مجتمع  كرقيّ  إلا 
ثقافته  سياق  وفي  التاريخيّة  ظروفه  في  المجتمع، 

وبلغته، ومن خلال تفاعله مع الثّقافات الأخرى. 
العالم  في  الأوضاع  وتحليل  بتشخيص  المركز  يُعنى 
السّياسات  وبتحليل  ومجتمعات،  دولًا  الــعــربــيّ، 
وبالتحليل  والثقافيّة،  والاقــتــصــاديّــة  الاجتماعيّة 
التحدّيات  ويطرح  أيضًا،  المألوف  بالمعنى  السياسي 
والهويّة،  المواطنة  مستوى  على  الأمّة  تواجه  التي 
والركود  والتبعيّة  والــسّــيــادة  والــوحــدة،  والتّجزئة 
والدول  المجتمعات  وتنمية  والتكنولوجي،  العلمي 
العربيّة والتّعاون بينها، وقضايا الوطن العربيّ بشكل 

عامّ من زاوية نظر عربيّة. 
العربيّ  العالم  علاقات  بدراسة  أيضًا  المركز  ويُعنى 
وأفريقيا،  آسيا  في  المباشر  محيطه  مع  ومجتمعاته 
والآسيوية  ــة  ــي والأوروب الأميركيّة  السياسات  ومــع 
والاقتصاديّة  السياسيّة  أوجهها  بجميع  فيه،  المؤثّرة 

والإعلاميّة. 
التطبيقية  بالجوانب  المركز  اهتمام  يشكّل  لا 
والاقتصاد  الاجتماع  علم  مثل  الاجتماعية،  للعلوم 
أمام  حاجزًا  السياسية  والعلوم  الثقافية  والدّراسات 
يُعنى  فهو  النظريّة،  والمسائل  بالقضايا  الاهتمام 
السياسيّ عناية  الاجتماعيّة والفكر  بالنظريّات  كذلك 
على  المباشرة  بإسقاطاتها  وخاصّةً  ونقديّة،  تحليليّة 
للدّراسات  ه  المُوجِّ والسياسيّ  الأكاديميّ  الخطاب 

المختصّة بالمنطقة العربيّة ومحيطها. 
برامج  عدّة  ويدير  وتقاريرَ،  ودراسات  أبحاثًا  المركز  ينتج 
وتدريب  عمل  وورش  مــؤتــمــرات  ويعقد  مختصّة، 
العربي  العامّ  وللرّأي  للمختصّين،  موجّهة  ونــدوات 
والإنكليزية  العربيّة  باللّغتين  إصداراته  وينشر  أيضًا، 

ليتسنّى للباحثين من غير العرب الاطّلاع عليها. 
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 Raja Bahlool** رجا بهلول* 

الحرية ومعوقات الفعل
التأسيس لمفهوم ليبرالي للحرية في الفكر العربي

Freedom and Impediment to Action
Foundations for a Liberal Concept of Freedom in the Arab Thought

ملخص: تقوم الــورقــة بمناقشة عــدد من الأفــكــار المترابطة، والتي يــراد بها أن تقودنا إلــى نتيجة 

مفادها ألّا مبرر للاعتقاد بعدم إمكانية تأصيل المفهوم الليبرالي للحرّيّة في سياق الثقافة العربية 

الإسلامية. بالإمكان تلخيص هذه الأفكار كما يلي: للمفهوم الليبرالي للحرّيّة أساس ميتافيريقي 

و لهذا الأســـاس الميتافيزيقي تجليات مختلفة فــي  شتى الــمــجــالات، كما أن لــه حــضــوره على 

صعيد الفكر الفلسفي القديم، سواء اليوناني منه أو العربي - الإسلامي. كما وجدنا بأن وجد 

هذا الأساس الميتافيزيقي فرصته للتعبير عن نفسه وبقوة في الفلسفة السياسية الغربية وتحت 

تــوافــرت منذ  الــغــرب، وفــي سياق حداثة عربية فرضت علينا أو تطورت عندنا، تتوافر )أو  تأثير 

عصر النهضة العربية( فرصة لكي يعبّر هذا التصور الميتافيزيقي للحرّيّة عن نفسه في الفلسفة 

السياسية العربية الحديثة والمعاصرة.

الكلمات المفتاحية: الحرية، معوقات الفعل، الفكر العربي، الأساس الميتافيزيقي، الغرب

Abstract: This paper explores, and ultimately finds no justification for, the idea 
that it is not possible to root the liberal concept of freedom in the Arab-Islamic 
cultural context. It examines this supposition from two main angles: First, that 
the liberal understanding of freedom has a metaphysical basis, which itself has 
various implications in a range of areas. The paper shows that this basis is also 
present in ancient philosophical thought—both Greek and Arab-Islamic. In the 
context of an imposed Arab modernity, there is now (or has been since the period 
of the Nahda) a chance for this metaphysical conception of freedom to express 
itself within modern and contemporary Arab political philosophy.
Keywords: Freedom, Obstacles to Action, Arab Thought, Metaphysical Basis, 
the West

* أستاذ الفلسفة في معهد الدوحة للدراسات العليا، الدوحة – قطر. 

** Professor of Philosophy, Doha Institute for Graduate Studies. Doha- Qatar.
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مقدمة
تــقــدم هــذه الــورقــة البحثية سلسلة مــن الأطــروحــات المترابطة حــول مفهومٍ أثـــار، ولا يـــزال يثير 

اهــتــمــام الــمــفــكــريــن الــعــرب الــنــهــضــويــيــن وآخـــريـــن مــن بــعــدهــم. نــطــلــق عــلــى هـــذا الــمــفــهــوم تسمية 

إلــى مجمل  المعهودة، للإشارة  بالطريقة  »الليبرالية«  للحرية«، ونستخدم مصطلح  الليبرالي  »المفهوم 

التصورات التي ترتكز على هذا المفهوم للحرية في مجالات السياسة والاقتصاد والاجتماع وغيرها. 

بــوســعــنــا الــتــعــبــيــر عــن الأطـــروحـــات الــتــي نــرمــي إلـــى تــبــيــانــهــا ومــنــاقــشــتــهــا عــلــى الــشــكــل الــتــالــي: 1( للمفهوم 

الليبرالي للحرية أســاس ميتافيريقي يتم بموجبه تصور الحرية على أنها تكمن في غياب العوائق من 

أمــام الفعل و)بالتالي( تحدد الفعل على أســاس من الرغبة أو المشيئة؛ 2( لهذا الأســاس الميتافيزيقي 

تجليات مختلفة في مجالات السياسة والاقتصاد ومختلف جوانب الحياة الاجتماعية، حيث يمكننا 

الــحــديــث عـــن »حـــريـــات لــيــبــرالــيــة«؛ 3( لــهــذا الأســـــاس الــمــيــتــافــيــزيــقــي وجــــود عــلــى صــعــيــد الــفــكــر الفلسفي 

4( وجــد هــذا الأســـاس الميتافيزيقي فرصته للتعبير  الــعــربــي - الإســلامــي؛  القديم، ســواء اليوناني منه أو 

عــن نــفــســه، وبـــقـــوة، فــي الــفــلــســفــة الــســيــاســيــة الــغــربــيــة فــي الــفــتــرة الــحــديــثــة فــقــط، فــهــو بــالــتــالــي، ومـــن منظور 

مــعــيّــن، أمـــر مستجد حــتــى فــي الــغــرب نــفــســه؛ 5( تــحــت تــأثــيــر الـــغـــرب، وفـــي ســيــاق حــداثــة عــربــيــة فُــرضــت 

علينا أو تطورت عندنا، تتوافر لهذا المفهوم الميتافيزيقي للحرية فرصة للتعبير عن نفسه في الفلسفة 

الــســيــاســيــة الــعــربــيــة الــحــديــثــة والــمــعــاصــرة، بـــدايـــة مـــن عــصــر الــنــهــضــة ومـــا بــعــد. بــالــتــالــي، وبــالــنــظــر إلـــى هــذه 

الــمــســارات الــمــتــوازيــة )إلـــى درجـــة مـــا(، ليس هــنــاك مــبــرر للقول بــعــدم إمكانية تأصيل المفهوم الليبرالي 

 للحرية فــي سياق ثقافتنا العربية الإســلامــيــة؛ فليس هــذا الأمــر بأسهل أو بأصعب ممّا هــي عليه الحال 

في الثقافة الغربية.

تــشــكّــل هــــذه الأفـــكـــار بــمــجــمــوعــهــا مـــرتـــكـــزًا لــهــدفــيــن آخـــريـــن يـــتـــجـــاوزان هــدفــي الـــرصـــد الــتــاريــخــي وتحليل 

العربي الإســلامــي،  الفكر  فــي  الليبرالي  الــتــوجّــه  فــي محاولة تأسيس  الــهــدف الأول  يتلخص  المفاهيم. 

بحيث لا نعود ننظر إلى هذا الأخير كمستودع لأفكار ومعتقدات لا تتباين إلا في درجة دوغماطيقيتها 

والــتــصــاقــهــا بــالــمــاضــي. ولـــهـــذا الـــهـــدف قــيــمــة وأهــمــيــة كـــبـــرى فـــي الــســجــال الـــدائـــر بــيــن الـــداعـــيـــن إلــــى تــبــنّــي 

المفاهيم السياسية المعاصرة، كمفاهيم الحرية والمساواة والحقوق، وأولئك الذي يرون في مثل هذا 

الانــفــتــاح اغــتــرابًــا وســلــبًــا لــلــذات وفــقــدانًــا للهوية. أمّـــا الــهــدف الآخـــر، الـــذي لا يتسع الــمــجــال للبحث فيه 

هـــنـــا)1(، فــيــتــمــثّــل فــي إرســــاء بــعــض الأســــس الـــلازمـــة لتقييم الــنــقــاش الـــدائـــر عــربــيًــا )وغـــربـــيًـــا( ومــنــذ فــتــرة غير 

وجيزة، حول معنى ومغزى المناداة بمفهوم ليبرالي للحرية: فهل المفهوم الليبرالي للحرية غاية يجدر 

بنا إدراكها لما يحمله هذا المفهوم من جوانب تقدمية وتحررية، أم إنه شيء ينبغي تجاوزه إلى ما هو 

أفضل منه؟ وما عساه أن يكون؟ 

)1( قمت، منذ نيف وعشرين سنة، بمعالجة هذه المسألة بعض الشيء في »المفهوم الليبرالي للحرية في الفكر العربي الحديث«، 

حــيــث نـــظـــرت إلــــى تــجــلــيــات وصـــعـــوبـــات تــمــثّــل هــــذا الــمــفــهــوم فـــي الــفــكــر الـــعـــربـــي الـــحـــديـــث، ولـــكـــن دونـــمـــا تــركــيــز عــلــى مــســألــة الأصــــول 

 Raja Bahlool, «The Liberal Concept of Freedom in Contemporary Arab Thought,» Journal of Arabic and والتأسيس: 

Islamic Studies 10 (1993): 22-66.
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في القسم الثاني من البحث، نشرع في مناقشة سؤال التأصيل، ونعرض لمقولة مشهورة لقيت وتلقى 

الكثير من التأييد، حتى عند أولئك الذين ينعون صدقها. تفيد هذه المقولة المشهورة بأن مفهوم الحرية 

بالمعنى الليبرالي في المجمل غريب عن ثقافتنا العربية الإسلامية، التي لم تعرف شيئًا من هذا القبيل 

حتى بدأت عملية تلاقح فكري بيننا وبين الغرب الحديث في أواسط القرن التاسع عشر، وأن جل ما 

أدركه التراث العربي الإسلامي من معاني الحرية المختلفة كان يدور في فلك ميتافيزيقي أخلاقي لا 

يمت إلى حقول السياسة والاجتماع بصلة وثيقة. 

الليبرالي للحرية كما تجلت هــذه فــي عصر  الــثــالــث نستعرض )أولًا( أهــم عناصر المفهوم  الــقــســم  فــي 

أنــه أصل  يُفترض  الــذي  الغربي،  الفكر  النهضة عند مفكرين عــرب مختلفين، ونقارنها بما يماثلها في 

لـــهـــا. لا نـــقـــوم بـــهـــذا مـــن بــــاب الــتــعــريــف بــمــا قـــالـــه الــنــهــضــويــون الـــعـــرب وأقـــرانـــهـــم فـــي الـــغـــرب عـــن الــحــريــة 

بــتــفــســيــرهــا الــلــيــبــرالــي، فـــهـــذا غــنــي عـــن الـــبـــيـــان، ولـــكـــن مــنــاقــشــاتــنــا الــمــخــتــلــفــة فـــي الأقـــســـام الــلاحــقــة مـــن هــذا 

الــبــحــث تــســتــدعــي الإلـــمـــام بــنــطــاق الــســيــاقــات الــفــكــريــة والــعــمــلــيــة الــتــي تــســتــدعــي اســتــعــمــال مــفــردة »حــريــة« 

 ومشتقاتها بأشكالها الصرفية المختلفة، وهو ما لا يتحصل من دون التمعن في ما قاله هؤلاء وأولئك 

عن الحرية. 

ونسعى في هذا القسم أيضًا للتمييز بين الحرية »بحد ذاتها« من جهة، والحريات كما تتجلى في ميادين 

مختلفة من جهة أخرى، ونطرح السؤال: هل الحرية شيء، والحرية الاقتصادية والحرية السياسية وحرية 

الفكر والتعبير أشياء أخرى؟ نحاجّ في هذا القسم بأن المذهب الليبرالي في الحرية، أو ما أسماه أحمد 

لطفي السيد »مذهب الحريين«)2(، دأب منذ فترة طويلة على استيعاب مفهوم الحرية من خلال عائلة 

مفاهيمية تشتمل على مفاهيم الرغبة والإرادة، وتحدد الفعل سببيًا على أساس الإرادة وغياب العوائق من 

أمام الفعل. إذا كان هذا ما ترتد إليه الحرية في نهاية الأمر، بحسب الفهم الليبرالي، فهو تصور ميتافيزيقي 

 أنــطــولــوجــي بــحــت، تــتــحــدد بــمــوجــبــه الــعــلاقــة بــيــن الــحــريــة والــحــريــات بــوصــفــهــا عــلاقــة بــيــن الــمــفــهــوم الــعــام 

والحالات الخاصة.

نعود لنطرح مسألة الأصل والتأسيس في القسم الرابع من البحث. يتبين لنا في هذا القسم أن الطريقة 

الــتــي يسير عليها الــفــكــر الــلــيــبــرالــي فــي تــصــوره للحرية ليست شــيــئًــا جــديــدًا الــبــتــة، وأن لــهــا ســوابــق كثيرة، 

لــيــس فــقــط فـــي الــفــلــســفــة الــيــونــانــيــة، وإنـــمـــا فـــي الــفــلــســفــة الــعــربــيــة الإســـلامـــيـــة أيـــضًـــا. جُــــل مـــا يــقــوم بـــه الــفــكــر 

الــلــيــبــرالــي )وهـــــو لــيــس أمـــــرًا قــلــيــل الأهـــمـــيـــة( لا يــتــعــدى إلـــبـــاس هــــذا الــتــصــور الــمــيــتــافــيــزيــقــي لــلــحــريــة لــبــاسًــا 

الاجتماعية.  للحياة  المختلفة  السياقات  بحسب  وغيرها،  ومدنية  واقتصادية  سياسية  بــألــوان  اجتماعيًا 

ــــان اخــــتــــراعًــــا جـــــديـــــدًا أتــــــى بــــه الـــغـــرب  لــــهــــذا الـــســـبـــب، لا يـــمـــكـــن الــــقــــول إن الـــمـــفـــهـــوم الـــلـــيـــبـــرالـــي لـــلـــحـــريـــة كــ

 الــلــيــبــرالــي الــحــديــث مــن الـــعـــدم؛ فللمفهوم الــلــيــبــرالــي الــحــديــث لــلــحــريــة أصــــول، حــتــى فــي الــفــكــر الــغــربــي 

الحديث نفسه.

)2( انظر الهامش رقم 18 أدناه.
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في القسم الخامس والأخير من البحث، نستكمل نقاشنا التأسيسي بالقول إن الظروف التي أوجدتها 

الحداثة الغربية في موطنها في الاقتصاد ثم في السياسة والاجتماع استدعت بعث الحياة في تصور 

ميتافيزيقي مــعــيّــن لــلــحــريــة. ثــم إن هـــذا الــتــصــور تــوســع وانــتــشــر، مــتــخــذًا أشـــكـــالًا مختلفة فــي الــمــجــالات 

ــــة عـــربـــيـــة )نـــشـــأت  الـــحـــيـــاتـــيـــة الـــمـــخـــتـــلـــفـــة. ولا شــــــيء مـــــن هــــــذا بـــمـــانـــع مـــــن أن تـــســـتـــدعـــي مـــســـتـــجـــدات حـــــداثـ

ـــذا الــمــفــهــوم  عــنــدنــا بــحــكــم تـــغـــيـــرات تــاريــخــيــة، أو فــرضــتــهــا عــلــيــنــا الــــــدول الــمــســتــعــمِــرة( بــعــث الـــحـــيـــاة فـــي هـ

الــمــيــتــافــيــزيــقــي نــفــســه الــــذي هــو بــمــثــابــة إرث مــشــتــرك بــيــن الــعــرب والـــغـــرب الــحــديــث. بــعــبــارة أخــــرى، نقول 

إن الـــفـــرق بــيــن ثــقــافــة الـــغـــرب الـــحـــديـــث والـــثـــقـــافـــة الــعــربــيــة الإســـلامـــيـــة )قــديــمــهــا وحـــديـــثـــهـــا( لا يــكــمــن على 

الــصــعــيــد الــمــفــاهــيــمــي الــبــحــت، بمعنى وجــــود أفــكــار أو مــفــاهــيــم غــربــيــة لــم يــكــن مــن الــمــمــكــن إدراكـــهـــا أو 

ــــزال مــحــض ظـــــروف تــاريــخــيــة  ــيـــة، بـــل إن الــمــســألــة كـــانـــت ولا تـ الــتــعــبــيــر عــنــهــا فـــي الــثــقــافــة الــعــربــيــة الإســـلامـ

الــتــراث الفكري لهذه   واجتماعية وسياسية ربما تجعل أو لا تجعل مــن الـــلازم تفعيل مــا هــو كامن فــي 

الأمة أو تلك. 

الأصالة والمعاصرة وسؤال التأصيل
ــــشـــــات )والـــــــنـــــــظـــــــريـــــــات( الــــمــــتــــعــــلــــقــــة بــــمــــفــــهــــوم الــــحــــريــــة  ــــاقـ ــنـ ــ ــــمـ ــيـــــن الـ ــ ــيــــيــــز بـ يــــــقــــــوم كــــثــــيــــر مـــــــن الــــمــــفــــكــــريــــن بــــالــــتــــمــ

ـــة فــي  ـــريــ ـــحــ ـــــي، وتـــــلـــــك الـــــتـــــي تــــــــــدور حــــــــول مــــفــــهــــوم الــ ــــوجـ ــــولــ ـــطــ ــ فــــــي ســـــيـــــاق الــــبــــحــــث الــــمــــيــــتــــافــــيــــزيــــقــــي أو الأنـ

ــبـــــاحـــــث فـــي  ــ ــيــــه ذلـــــــــك مـــــــن مـ ـــلــ ــــا قـــــــد يــــشــــتــــمــــل عـ ــــمـ ــبـــــاحـــــث الــــســــيــــاســــيــــة والاجـــــتـــــمـــــاعـــــيـــــة عــــــمــــــومًــــــا، بـ ــ ــــمـ ــــاق الـ ـــيــ ــ سـ

ــــة. ومــــــــــن أبــــــــــــرز الأمــــثــــلــــة  ــيــ ــ ــــدنــ ــــمــ ـــاة الــ ــ ـــيــ ــ ـــحــ ــ ـــاد والــــــنــــــظــــــم الـــــقـــــانـــــونـــــيـــــة وحـــــــقـــــــوق الإنــــــــســــــــان والــ ــ ـــصــ ــ ـــتــ ــ مـــــــجـــــــالات الاقــ

مـــقـــالـــتـــه  بــــــدايــــــة  فــــــي  يـــــقـــــول  الــــــــــذي   )J.S. Mill( مِــــــــل الــــلــــيــــبــــرالــــي جــــــــون ســـــتـــــيـــــوارت  الــــمــــفــــكــــر  ذلــــــــــك،   عــــلــــى 

المشهورة في الحرية: 

لا يتناول موضوع هذه الرسالة ما يسمّى بحرية الإرادة التي يفترض أنها تتعارض مع ما يسمّى 

)خطأ( بمبدأ الضرورة الفلسفية، ولكنه يتناول الحرية المدنية أو الاجتماعية، ويبحث في طبيعة 

السلطة الــتــي يــجــوز للمجتمع شــرعًــا أن يــمــارســهــا فــي حــق الــفــرد، وحــــدود تــلــك الــســلــطــة، وهــذه 

مسألة قلما تعرض لها الكتّاب أو تناولوها بالدراسة بوجه عام)3(. 

مــثــل هــــذا الــتــمــيــيــز، بــمــا لـــه ومــــا عــلــيــه مـــمّـــا ســــوف نــنــاقــشــة بــالــتــفــصــيــل فـــي هــــذا الـــبـــحـــث، يــعــنــيــنــا كـــثـــيـــرًا نحن 

المهتمين بالفكر الــعــربــي الــســيــاســي والاجــتــمــاعــي، قــديــمــه وحــديــثــه؛ ذلـــك أن كــثــيــرًا مــن الــبــاحــثــيــن دأبـــوا، 

بــأن الفكر الــعــربــي الإســلامــي، باستثناء الــحــديــث مــنــه، يحفل بالنقاشات  ومــنــذ أمــد طــويــل، على الــقــول 

 الميتافيزيقة لمسألة الحرية، ولكن مناقشاته المطولة لمسألة الحرية لا تبدي أي اهتمام يذكر بمسائل 

السياسة والاجتماع. 

ــيـــــل مـــــفـــــهـــــوم )أو  ــ ــلـ ــ يــــــعــــــود قـــــصـــــب الـــــســـــبـــــق فـــــــي مــــــجــــــال اســـــــتـــــــخـــــــدام هــــــــــذا الــــتــــمــــيــــيــــز مـــــــن أجــــــــــل تـــــحـــــديـــــد وتـــــحـ

ــــز روزنـــــــتـــــــال الـــــــــذي قـــــــام بـــرصـــد  ــــرانــ ـــــي الــــفــــكــــر الــــعــــربــــي الإســــــلامــــــي إلـــــــى الــــمــــســــتــــشــــرق فــ ــيــــم( الــــحــــريــــة فـ مــــفــــاهــ

)3( جون ستيوارت مِل، حول الحرية )القاهرة: الهيئة العامة لقصور الثقافة، 2012(، ص 5.
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ــتــــال  مـــعـــان مــخــتــلــفــة لــلــحــريــة فــــي الـــتـــاريـــخ الـــفـــكـــري الـــعـــربـــي الإســـــلامـــــي. تــــتــــراوح الـــمـــعـــانـــي الـــتـــي قـــــام روزنــ

بـــرصـــدهـــا مــــا بـــيـــن الـــحـــريـــة الـــمـــنـــافـــيـــة لـــلـــعـــبـــوديـــة )بـــالـــمـــعـــنـــى الــــقــــانــــونــــي( والــــحــــريــــة الــــمــــرادفــــة لـــلـــكـــرم والـــنـــبـــل، 

والــــحــــريــــة الـــنـــفـــســـانـــيـــة لــلــمــتــصــوف )الــــتــــي تـــتـــرجـــم كـــعـــبـــوديـــة مــطــلــقــة لـــلـــخـــالـــق(، وحــــريــــة الــمــتــكــلــمــيــن الـــذيـــن 

جـــهـــدوا فـــي تــحــديــد درجـــــة أو نــــوع مـــن الـــحـــريـــة لـــلإنـــســـان قــبــالــة إلــــه مـــقـــدّر لــــلأقــــدار وكـــلـــي الــــقــــدرة. ولــكــن 

 روزنــــتــــال لا يــعــثــر عــلــى أي مــفــهــوم لــلــحــريــة ذي مـــغـــزى ســيــاســي أو اجـــتـــمـــاعـــي. لــــذا يــخــلــص إلــــى نتيجة 

مفادها أن: 

على الرغم من وجود نقاشات مطولة للحرية )في الفكر العربي الإسلامي(، فإن فكرة الحرية 

لم تبلغ مرتبة المفهوم السياسي الأساسي الذي بوسعه أن يلم الشعث حول القضايا الكبرى ... 

الــفــرد المسلم أن يعتبر أن السلوك القويم يتمثّل فــي مــواءمــة حريته الشخصية  كــان متوقعًا مــن 

يثمّن حريته الشخصية  أنــه كــان  إليها. ومــع  ينتمي  الــتــي  لمعتقدات وأخـــلاق وأعـــراف الجماعة 

ويفتخر بها، فإنه لم يكن من المفترض له أن ينظر إليها كما لو كانت خيرًا مطلقًا يتوجب الذود 

عنه قبالة مطالب الجماعة، وبأي ثمن. ومن الناحية السياسية، لم يكن يتوقع أن للفرد أي خيار 

حر في ما يخص نظام الحكم الذي يعيش تحت ظله)4(.

تبع هذا الرأيَ في المجمل، وإن لم يكن في التفصيلات، عدد كبير من المفكرين والكتّاب العرب. نذكر 

منهم، على سبيل المثال، المفكر المغربي عبد الله العروي الذي ينتهي به الفحص اللغوي إلى التمييز بين 

أربعة معان للحرية: المعنى الخلقي )الحر بمعنى الكريم(، والمعنى القانوني )الحر على خلاف العبد(، 

المعفى من الضريبة(،  القول: »المعنى الاقتصادي« )الحر هو  والمعنى »الاجتماعي«، ومــن الأفضل 

والمعنى الصوفي )الحرية بمعنى الخروج من رق الكائنات إلى عبودية الله(. لكن، وعلى الرغم من أن 

العروي يقرّع المستشرقين على اقتصارهم على ميادين الدولة والفقه عند البحث عن مواطن وجود الحرية، 

 إلا أن هذا لا يمنعه من التمييز بين الحرية بالمعنى النفساني الميتافيزيقي والحرية بالمعنى السياسي 

الاجتماعي، فيقول: 

يمكن إذن أن نفرّق بين حرية نفسانية ميتافيزية، يتناولها الفكر الإسلامي بالتحليل، وبين حرية 

وينتج  ومناقشاته.  تــســاؤلاتــه  كــل  فيها  ويحصر  الليبرالي  الفكر  عليها  ينكب  اجتماعية  سياسية 

بالطبع عن اختلاف الاهتمام والنظرة اختلاف في المفاهيم)5(. 

إلــى كتّاب آخرين يقترحون تمييزًا بين الحرية التي يجري الحديث عنها في  يمكننا الإشـــارة هنا أيضًا 

سياق الميتافيزيقا والأنطولوجيا، والحرية التي يجري الحديث عنها في السياقات السياسية والاقتصادية 

والاجتماعية المألوفة، من دون أن يكونوا معنيين، في سياقات معيّنة على الأقل، بنفي الثانية وإثبات 

(4) F. Rosenthal and B. Lewis, «Hurriyya,» in Encylopedia of Islam, vol. 3, New Ed. (Leiden: E.J. Brill, 1971), 589.
قارن أيضًا بـ: فرانتز روزنتال، مفهوم الحرية في الإسلام: دراسة في مشكلات المصطلح وأبعاده في التراث العربي الإسلامي، ترجمة 

وتقديم معن زيادة ورضوان السيد، ط 2 )بيروت: دار المدار الإسلامي، 2007(، ص 179. 

)5( عبد الله العروي، مفهوم الحرية )الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي، 1987(، ص 17.
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الأولـــى كصفة لازمــة فــي التاريخ الفكري للعرب والمسلمين. هــذا مــع أن ليس مــن الصعب )بــل ربما 

من المحتم( أن تلتقي آراؤهــم مع وصف كلٍّ من العروي وروزنتال لوضعية التراث العربي الإسلامي 

فــي هـــذا الــخــصــوص، ومـــن هـــؤلاء فهمي جــدعــان الـــذي يــزيــد عــلــى مــا قــلــنــاه ســابــقًــا بــذكــره بــعــض الــفــروق 

 بــيــن الـــحـــريـــة بــمــفــهــومــهــا الــمــيــتــافــيــزيــقــي )الــــــذي يــشــيــر إلـــيـــه بــمــصــطــلــح »أنـــطـــولـــوجـــي«( والـــحـــريـــة بــمــفــهــومــهــا 

السياسي الاجتماعي: 

إن الحرية الأنطولوجية غير خاضعة للتغيير، فهي إمّا أنها كائنة وإمّا أنها غير كائنة. أمّا الحرية 

الثانية - المجتمعية – فكسب يولده جهد وكفاح. والحرية الأنطولوجية موقف وجودي مطلق 

يرتبط بميتافيزيقا الحرية وباللاحتمية، والثانية نسبية تندرج تحتها جملة من الحريات: السياسية 

والاقتصادية والاجتماعية والشخصية. والحرية الأنطولوجية سالبة تتضمن انتفاء الحتمية بينما 

الثانية موجبة تنضوي فيها ثلة الحريات)6(.

كما يمكن الإشارة إلى ناصيف نصار الذي يختلف عن غيره بإعادته إنتاج هذا التمييز بين الميتافيزيقي 

الأنـــطـــولـــوجـــي والـــســـيـــاســـي الاجـــتـــمـــاعـــي مـــن خــــلال اســـتـــخـــدام تــفــريــق غــيــر مـــألـــوف بــيــن مــفــهــوم الــلــيــبــرالــيــة 

كأيديولوجيا بــرجــوازيــة »تــمــحــورت حــول شــعــار الحرية وســعــت إلــى تجسيد هــذا الشعار فــي الممارسة 

والمؤسسات الاقتصادية والسياسية والثقافية والتربوية والإعلامية«، ومفهوم الليبرالية كتفكير فلسفي. 

فهذه الأخيرة:

ــــعـــــت ... إلـــــى الـــكـــشـــف عــــن مــضــامــيــن مـــبـــدأ الــحــريــة  تـــمـــحـــورت حـــــول مـــبـــدأ الـــحـــريـــة بــــإطــــلاق، وسـ

ومستلزماته فــي الــوجــود الــبــشــري، أحــيــانًــا مــن وجــهــة نظر ميتافيريقية، وأحــيــانًــا أخـــرى مــن وجهة 

 نظر أخلاقية، واندمجت لهذا السبب في الأنظمة الفلسفية التي حددت معناها، مثل الكانطية 

أو البرغسونية أو السارترية)7(. 

ــــربـــــي مــــحــــمــــد الــــمــــصــــبــــاحــــي بــــشــــأن  ـــغـ ـــمــ ــــه الــــمــــفــــكــــر الــ ــــولـ ـــقـ ــــه بـــــــــالإشـــــــــارة إلـــــــــى مـــــــا يــ ـــلـ يــــمــــكــــن تــــلــــخــــيــــص هـــــــــذا كــ

ــــ »الــــحــــريــــة بـــالـــمـــعـــنـــى الــــحــــديــــث« فـــــي ثـــنـــايـــا الـــفـــلـــســـفـــات الــــقــــديــــمــــة، الـــيـــونـــانـــيـــة   عـــبـــثـــيـــة الـــبـــحـــث عـــــن مـــفـــهـــوم لــ

منها والإسلامية: 

ــنــــفــــســــه أن مـــــفـــــهـــــوم الــــــحــــــريــــــة مـــــفـــــهـــــوم حـــــــديـــــــث، يـــــعـــــبّـــــر عـــــــن حــــســــاســــيــــة وأفــــــــــــق فــــكــــري  مـــــــن الــــــبــــــيّــــــن بــ

ــتـــيـــن الــــيــــونــــانــــيــــة والـــــعـــــربـــــيـــــة الإســــــلامــــــيــــــة. فــــمــــا كــــان  ــبـ مــــــا كــــــــان لــــيــــوجــــد فــــــي الــــفــــكــــر الــــفــــلــــســــفــــي لـــلـــحـــقـ

يُـــعـــتـــبـــر حـــــريـــــةً فـــــي الأزمــــــنــــــة الــــســــابــــقــــة عـــــن الـــــحـــــداثـــــة، وهـــــــو الـــــوعـــــي بـــــالـــــضـــــرورة الـــعـــقـــلـــيـــة والـــســـبـــبـــيـــة 

ــبَــــر  ــتــ ــيــــة والــــــجــــــبــــــر الــــــديــــــنــــــي، صـــــــــار يُــــــنــــــظَــــــر إلــــــيــــــه الـــــــيـــــــوم مـــــــن قــــبــــيــــل الــــــعــــــبــــــوديــــــة؛ ومـــــــــا كـــــــــان يُــــعــ ــيــــعــ ــبــ الــــطــ

)6( فهمي جدعان، »الحرية في الثقافة العربية الحديثة،« في فهمي جدعان، المقدس والحرية وأبحاث ومقالات أخرى من أطياف 

الحداثة ومقاصد التحديث )بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر، 2009(، ص 82؛ أي إمّا أن الإنسان، بطبيعته، حر وإمّا أنه 

غير حر، أو فلنقُل، وبلغة الأقدمين من العرب والمسلمين، إمّا أنه مسيَّر وإمّا أنه مخيَّر، من دون تحديد مجالات الفعل والتصرف. 

)7( ناصيف نصار، باب الحرية: إنبثاق الوجود بالفعل )بيروت: دار الطليعة، 2003(، ص 46.
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 عــــبــــوديــــة إزاء الأهـــــــــــواء والـــــشـــــهـــــوات والـــــــنـــــــزوات الــــفــــكــــريــــة والــــجــــســــديــــة، أضــــحــــى حـــــريـــــةً بــالــمــعــنــى 

الحديث للكلمة)8(.

مِــل ويــجــد روزنــتــال والــعــروي وكثير غيرهم شقه  لا مفر إذًا مــن الاعــتــراف بــذلــك التمييز الـــذي يصوغه 

الأول مــتــمــثّــلًا فـــي مــســيــرة الــفــكــر الــعــربــي الإســــلامــــي، بــيــنــمــا يــتــمــثّــل الــثــانــي فـــي الــفــكــر الــغــربــي الــحــديــث. 

ولكن، ما أهمية ذلــك بالنسبة إلينا؟ تكمن الأهمية في أحــد الاستنتاجات المترتبة على شــروع العرب 

والــمــســلــمــيــن مــنــذ أواســــط الــقــرن الــتــاســع عــشــر فــي الــحــديــث عــن الــحــريــة ولــكــن بمعنى الــحــريــة الــمــدنــيــة، 

كــمــا يــســمّــيــهــا مِــــل. هــنــاك افـــتـــراض صــريــح فـــي بــعــص الأحـــيـــان ومــضــمــر فـــي أحـــيـــان أخــــرى مـــفـــاده أن هــذا 

الــمــدنــيــة، ومــا يشاكلها  الــحــريــة  بــالــحــريــة، مــن منطلق أن  الــعــربــي المتعلق  التفكير  يشكّل نقلة نوعية فــي 

من حريات شرع العرب والمسلمون في الحديث عنها في القرن التاسع، ليست أمــرًا متصلًا بالحرية 

الــتــي قــد ينشدها الــعــبــد أو الــمــتــصــوف أو الــمــتــكــلــم، والــتــي طــالــمــا كــانــت مــوضــوعًــا للنقاش فــي العصور 

العربية الإسلامية الغابرة. عندئذ تُستخلَص نتيجة مفادها أن الحرية بهذا المعنى المستجد محض تأثر 

بالغرب الــذي شرع العرب والمسلمون في التعرف إلى قيمه ومعارفه ونظمه منذ ذلك الوقت، في ما 

غدا يُعرف بعصر النهضة العربية الحديثة. وفي هذا الاستنتاج تظهر بوادر مشْكل التراث والمعاصرة، 

التمسك بتراث  حيث يجد العرب والمسلمون أنفسهم بين خيارين يظن البعض أن كلاهما مــر: فإمّا 

لــم تــعــد قــيــمــه وأصـــولـــه الــفــكــريــة قــــادرة عــلــى الإمـــســـاك بــتــلابــيــب الــتــقــدم والــحــضــارة الــمــعــاصــرة )كــمــا يظهر 

مــــن غـــيـــاب أي مـــفـــهـــوم لــلــحــريــة بــالــمــعــنــى الـــمـــدنـــي أو الـــســـيـــاســـي(، وإمّـــــــا الالـــتـــحـــاق بـــمـــعـــاصـــرة تــســتــجــلــب 

 مفاهيم )على شاكلة مفهوم الحرية المدنية( ليس لها في التراث جــذور، وهو ما يؤدي إلى الاغتراب 

عن النفس. 

ــــؤال الـــحـــريـــة لــيــس  ـــــدى الـــغـــايـــات الـــتـــي يــســعــى هـــــذا الـــبـــحـــث لــتــحــقــيــقــهــا فــــي الـــبـــرهـــنـــة عـــلـــى أن ســ تــتــمــثّــل إحـ

بـــهـــذه الــبــســاطــة، ســـــواء فـــي مـــا يــتــعــلــق بــشــقــه الــعــربــي الإســــلامــــي، والــــــذي يـــبـــدو مــضــطــرًا إلــــى الاخـــتـــيـــار بين 

أمــريــن كــلاهــمــا مـــر، أو مــا يتعلق بــشــقــه الــغــربــي الــــذي لا يــبــدو مــضــطــرًا )لــســبــب لا بــد لــنــا مــن الاســتــفــســار 

الــبــدايــة نظرة خاطفة على الطريقة التي تمثّل بها المفكرون  عــن كنهه( إلــى الاخــتــيــار. ســوف نلقي فــي 

 الــعــرب والــمــســلــمــون فــي عــصــر النهضة )ومـــن قبلهم الــمــفــكــرون الــغــربــيــون فــي الحقبة الــحــديــثــة( الــحــريــةَ 

بالمفهوم الليبرالي. 

الفكر الليبرالي في عصر النهضة العربية
مـــــا قــــالــــه الــــمــــفــــكــــرون الـــــعـــــرب والــــمــــســــلــــمــــون الــــنــــهــــضــــويــــون عـــــن الــــحــــريــــة ومـــــــا يـــتـــعـــلـــق بــــهــــا مـــــن مــــوضــــوعــــات 

ــيًـــا؛ فــقــد كُـــتـــب ولا يـــــزال يُــكــتــب الــكــثــيــر عـــن هــــذه الــحــقــبــة الـــفـــريـــدة مـــن نــوعــهــا في  لــصــيــقــة لــيــس ســـــرًا خـــافـ

الــتــاريــخ الــعــربــي الإســـلامـــي. لـــذا، فــإنــنــا لسنا فــي ســيــاق الــبــحــث الــحــالــي بــحــاجــة إلـــى اســتــرجــاع المفاهيم 

والإدراكــــــــــات الــنــهــضــويــة الــمــتــعــلــقــة بــالــحــريــة بــقــصــد الــتــعــلــم أو الإعـــــــلام، وإنـــمـــا بــقــصــد تــحــديــد الــمــفــاهــيــم 

)8( محمد عزيز المصباحي، مع ابن رشد )الدار البيضاء: دار توبقال، 2006(، ص 41.



14Issue 5 / 17  العدد
 Summer 2016  صيف

ــا أو شــائــكًــا فــقــط، بـــل يــعــتــوره أيـــضًـــا كــثــيــر من  وجــلائــهــا بـــصـــورة لا لــبــس فــيــهــا. فــمــفــهــوم الــحــريــة لــيــس مــهــمًّ

ــعًـــا خـــصـــبًـــا لــــلاقــــوال الـــمـــتـــنـــاقـــضـــة، أو تـــلـــك الـــتـــي يــشــوبــهــا الـــغـــمـــوض الــمــطــبــق  الالـــتـــبـــاس الــــــذي يــجــعــلــه مـــرتـ

ــتـــــي لا دخْـــــل  ــ  أحـــــيـــــانًـــــا. كــــمــــا أنـــــــه أفـــــســـــح ولا يـــــــــزال يُــــفــــســــح الــــمــــجــــال لـــكـــثـــيـــر مـــــن الإنــــــــشــــــــاءات الــــشــــاعــــريــــة الـ

للفلسفة فيها.

تكلم المفكرون النهضويون على الحرية وامتدحوا فضائلها في مجالات مختلفة، منها الاقتصاد، ومنها 

حــريــة التعبير ومــجــال الــحــيــاة الشخصية والاجــتــمــاعــيــة، وغــيــرهــا مــمّــا يمكننا إدراكــــه بـــالإشـــارة إلـــى بعض 

أقــوالــهــم ذات الأهــمــيــة الــبــالــغــة. يــصــف مصطفى الــغــلايــيــنــي فــي عــظــة الــنــاشــئــيــن الــحــريــة الاقــتــصــاديــة بأنها 

»حياة الأمة المادية«، قائلًا إن الأمة »إن لم تُطلَق لها حرية التجارة والزراعة وإنشاء المصانع واستغلال 

الـــمـــعـــادن... كــانــت حــيــاتــهــا كــامــرئ شُـــد وثـــاقـــه«، وإن »أوروبـــــه لــم تــقــبــض عــلــى نــاصــيــة الـــثـــروة إلا بــعــد أن 

أطــلــقــت الــحــريــة الاقــتــصــاديــة مــن قـــيـــودهـــا«)9(. وفـــي مــجــال الــحــريــة الاقــتــصــاديــة أيــضًــا، يــبــدي أحــمــد لطفي 

السيد معارضة شديدة لتدخّل الحكومة قائلًا:

إن الــحــس قــد أثــبــت بالأمثلة اليومية أن الحكومة فــي كــل أمـــة، مــا ولــيــت عــمــلًا خـــارج الــولايــات 

ـــا، وفـــشـــلـــت نـــتـــيـــجـــتـــه. وعــــنــــدنــــا فــــي مـــصـــر نــصــبــت  ـــرفًـ ــيـــه تــــصـ الــــثــــلاث الــــتــــي ذكــــرنــــاهــــا، إلا أســــــــاءت فـ

ــيــــرًا، وجــــــــاءت لـــنـــا بــــالــــبــــذور والـــمـــاشـــيـــة وآلات الـــــزراعـــــة لــــنــــزرع عــلــى  ــبــ الـــحـــكـــومـــة نــفــســهــا مـــــزارعًـــــا كــ

ــــا ولـــــــم تــــؤتــــهــــا الأرض مـــــن أُكـــلـــهـــا  ــــهـ ــتـ ــ  حـــســـابـــهـــا مــــرابــــعــــيــــن، فـــفـــشـــلـــت فـــــي مـــقـــصـــدهـــا وســــــــــاءت زراعـ

شيئًا مذكورًا)10(. 

وفي المجالات المتعلقة بحرية التفكير والتعبير على نحو ما اشتُهر عن الليبرالية، يقرر المؤلف نفسه 

أن »خير ما تفعله الحكومات لنفسها وللأمة التي تحكمها أن تكون مع الصحافة على غاية التسامح، 

فلا تقف في طريق رقيّها لأن ذلك وقوف في طريق الرأي العام ومصادرة لاعتقاده«)11(، وهذا أيضًا ما 

يطلبه خير الدين التونسي الذي يفهم »حرية المطبعة« »أن لا يمنع أحد من الأفراد أن يكتب ما يظهر له 

من المصالح في الكتب والجرنالات التي تطلع عليها العامة، أو يعرض ذلك على الدولة والمجالس، 

ولو تضمن الاعتراض على سيرتها«)12(.

ــيـــة الـــمـــتـــعـــلـــقـــة بـــالـــمـــســـلـــك وأســــــلــــــوب الــــحــــيــــاة وجـــــــــدت مـــــن يـــــدافـــــع عـــنـــهـــا فــي  ـــات الـــشـــخـــصـ ـــريــ ــــحــ كــــمــــا أن الـ

ـــــذي وقـــــف مـــوقـــفًـــا مـــخـــالـــفًـــا مــــن أولــــئــــك الــــذيــــن يـــعـــرّفـــون الـــحـــريـــة »تـــعـــريـــفًـــا زائــــفًــــا«  شـــخـــص أديــــــب إســـحـــق الـ

ـــادات - »فـــلـــقـــد رأيــــنــــا الأقــــــــوام يــــربّــــون الأولاد  ــــعــ بـــأنـــهـــا الـــطـــاعـــة لــلــتــقــالــيــد، والــــذيــــن لا يــتــحــمــلــون مــخــالــفــة الـ

)9( مصطفى الغلاييني، عظة الناشئين: كتاب أخلاق وآداب واجتماع )بيروت: المطبعة الوطنية، 1936(، ص 92.

)10( أحمد لطفي السيد، المنتخبات، ج 2 )القاهرة: مطبعة المقتطف، 1945(، ص 65. الولايات الثلاث المذكورة في النص هي 

الأمن والقضاء والدفاع عن الوطن.

)11( المصدر نفسه، ص 83 - 84.

)12( خير الدين التونسي، أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك، تقديم محمد الحداد، في الفكر النهضوي الإسلامي )القاهرة: 

دار الكتاب المصري؛ بيروت: دار الكتاب اللبناني، 2012(، ص 117.
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كــــمــــا يــــضــــربــــون الـــــــــــدراهـــــــــــم«)13(. كــــمــــا يـــمـــكـــنـــنـــا أن نـــــــرى مـــــا يــــؤيــــد هـــــــذا فـــــي تــــعــــريــــف خــــيــــر الـــــديـــــن الـــتـــونـــســـي 

لــلــحــريــة الــشــخــصــيــة الــتــي تــعــنــي »إطـــــلاق تــصــرف الإنـــســـان فـــي ذاتــــه وكــســبــه، مـــع أمــنــه عــلــى نــفــســه وعــرضــه 

ــتــــعــــلــــيــــم، قــــــائــــــلًا إنـــهـــا  ــتـــــدخّـــــل الــــحــــكــــومــــة فــــــي أمـــــــــور الــ ــ ــــة أحـــــمـــــد لـــطـــفـــي الــــســــيــــد لـ ــــعـــــارضـ  ومـــــــــــالـــــــــــه«)14(، وفــــــــي مـ

»معلم غير نافع«)15(.

ـــلـــــى وعـــــــــي بــــحــــقــــيــــقــــة أن لـــلـــحـــريـــة  يــــمــــكــــن الـــــــقـــــــول إن الــــمــــفــــكــــريــــن الــــنــــهــــضــــويــــيــــن كـــــــانـــــــوا عــ بـــــــصـــــــورة عـــــــامـــــــة، 

ــرًا فــــي الــتــمــيــيــز بـــيـــن أنــــــــواع مــخــتــلــفــة مــن  ـــيــ ـــذلــــك لــــم يــــجــــدوا ضـ ــنـــشـــودة مــــجــــالات عـــــدة تــتــجــلــى فـــيـــهـــا، ولـ الـــمـ

ــــة الــــجــــمــــاعــــة، والــــحــــريــــة الــســيــاســيــة  ــــريـ ــــفـــــرد وحـ ــــة الـ ــــريـ  الــــحــــريــــة، كـــمـــا يـــفـــعـــل الـــغـــلايـــيـــنـــي فـــــي تـــمـــيـــيـــزه بـــيـــن »حـ

ــتــــصــــاديــــة«)16(، أو كــمــا يــفــعــل الــتــونــســي فـــي تــمــيــيــزه بــيــن الــحــريــة الــشــخــصــيــة وحـــريـــة المطبعة  والـــحـــريـــة الاقــ

ــــهـــــد فـــــــي ســـبـــيـــل  ـــد لــــطــــفــــي الـــــســـــيـــــد، الـــــــــــذي جـ ــ ــــمـ والــــــحــــــريــــــة الــــــســــــيــــــاســــــيــــــة)17(. ولا بـــــــد أن نـــــخـــــص بـــــالـــــذكـــــر أحــ

الـــتـــوصـــل إلـــــى مــصــطــلــح عـــربـــي يـــقـــابـــل مــصــطــلــح الـــلـــيـــبـــرالـــيـــة، فـــمـــا كـــــان مـــنـــه إلا أن تـــوصـــل إلـــــى مــصــطــلــح 

»مـــذهـــب الــحــريــيــن«، ثـــم قـــدم لـــه تــعــريــفًــا يـــدل عــلــى رؤيــــة نـــافـــذه لـــلأمـــور؛ ذلـــك أن تــعــريــفــه لــلــيــبــرالــيــة يــدلــل 

ــنــــا صـــــــــورًا مـــخـــتـــلـــفـــة عـــــن الــــحــــريــــة فـــــي مـــجـــالاتـــهـــا الـــمـــتـــعـــددة.  ــــن شــــأنــــه أن يــــطــــرح أمــــامــ  عـــلـــى مـــفـــهـــوم عــــــام مـ

يقول الكاتب: 

مذهب الحرية، أو مذهب الحريين، يقضي في أصله بأنه لا يسمح للمجموع في البلاد الحرة 

أو لــلــحــكــومــة فـــي أن تــضــحّــي بــحــريــة الأفــــــراد ومــنــافــعــهــم لــحــريــة الــمــجــمــوع أو الـــحـــكـــومـــة... هــذا 

الــمــذهــب يقضي فــي أصــل وضــعــه بــأن لا يــكــون للحكومة سلطان إلا مــا دلتها الــضــرورة عليه، 

وهــو ثلاثة ]ثـــلاث[ ولايـــات: ولايــة البوليس، وولايـــة القضاء، وولايـــة الــدفــاع عــن الــوطــن. وفيما 

عدا ذلك من المنافع، فالولاية فيه للأفراد والمجاميع الحرة)18(. 

من المتفق عليه أن مثل هذه الأفكار لم تكن شائعة أو حتى معروفة بالمطلق عند العرب والمسلمين 

ــــا قــــالــــه الــــمــــفــــكــــرون الـــنـــهـــضـــويـــون عــن  ــتــــي ســـبـــقـــت عـــصـــر الـــنـــهـــضـــة، وأن جـــــل مـ فـــــي عــــصــــورهــــم الـــفـــكـــريـــة الــ

الـــحـــريـــة لا يـــتـــجـــاوز حـــــدود وآفــــــاق مـــا قـــالـــه الـــغـــربـــيـــون مـــن قــبــلــهــم. بــوســعــنــا الـــتـــأكـــد مـــن صــــدق هــــذا الــقــول 

 مــن خـــلال نــظــرة عــابــرة إلـــى بــعــض مــا قــالــه الــمــفــكــرون الــغــربــيــون أنفسهم فــي الــقــرون الــســابــقــة عــلــى عصر 

النهضة العربية. 

)13( أديب إسحاق، »حول الحرية والإستقلال،« في: أديب إسحاق، الدرر )بيروت: ]المطبعة الأدبية[، 1909(. أعيد طبعه في: في 

قضية الحرية، حصاد الفكر العريي الحديث؛ 2 )بيروت: مؤسسة ناصر للثقافة، 1980(.

)14( التونسي، ص 18.

)15( السيد، ص 77.

)16( الغلاييني، ص 90.

)17( التونسي، ص 117-116.

)18( السيد، ص 65. ربما لا يكون مضيعة للوقت التكهن بما كان يمكن أن يترتب من آثار على سريان مثل هذا المصطلح العربي، 

ر له أن يحيا في اللغة العربية السياسية منذ بدايات هذا القرن. والآن، وبعد مضي قرن  »مذهب الحرية«، أو »مذهب الحريين«، لو قُدِّ

أو أكثر، نجد فيلسوفًا مثل ناصيف نصار راغبًا في تجنّب مصطلح »الليبرالية« لسبب غير واضــح، ولكنه غير قــادر في الوقت نفسه 

على أن يجد »لفظة تفي بالمراد كما هي حال ›الليبرالية‹ في اللغات الغربية« )نصار، ص 46-45(.
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لـــــو بـــــدأنـــــا بــــمــــا أســـــمـــــاه الـــغـــلايـــيـــنـــي الــــحــــريــــة الاقـــــتـــــصـــــاديـــــة، لـــقـــلـــنـــا إن الـــفـــلـــســـفـــة الــــلــــيــــبــــرالــــيــــة ارتـــــبـــــطـــــت، ومـــنـــذ 

)laissez faire(؛  ــيـــــر«  ــ فـ »الـــلـــيـــســـيـــه  مـــــذهـــــب  هـــــو  ــيّــــن  مــــعــ اقـــــتـــــصـــــادي  مـــــذهـــــب  عـــــن  بـــــالـــــدفـــــاع  طــــويــــلــــة،  ــتـــــرة  ــ  فـ

تأثر  الــتــي سبقت  الليبرالي، أي تلك  بالفترة الكلاسيكية للموقف  يُــعــرف أحــيــانًــا  مــا  الــبــدايــة، وعــبــر  ففي 

الــلــيــبــرالــيــون  نــاصــر   ،)J. M. Keynes( 1883( - 1946( كــيــنــز مــيــنــارد  بــأفــكــار جـــون  الــلــيــبــرالــيــة  الــمــمــارســة 

الـــمـــوقـــف الاقــــتــــصــــادي الـــقـــائـــل بـــعـــدم تــــدخّــــل الــــدولــــة فــــي نـــظـــام الــــســــوق، حـــيـــث يــلــتــقــى الـــعـــامـــل وصـــاحـــب 

 ،)1903  –  1820( ســـبـــنـــســـر  هــــــربــــــرت  فــــكــــر  فــــــي  شــــــديــــــدة  بــــقــــســــوة  ــــوقـــــف  ــــمـ الـ هــــــــذا  ويــــظــــهــــر  الـــــــمـــــــال.   رأس 

الـــذي ربــمــا كــان آخــر الليبراليين الكلاسيكيين؛ فهو يشن حملة شــعــواء ضــد تــدخّــل الحكومة مــن أجل 

مــســاعــدة الـــفـــقـــراء، أو الــقــيــام بـــأي مــهــمــات اجــتــمــاعــيــة أخـــــرى، مــدعــيًــا أن الـــســـوق ســاحــة طــبــيــعــيــة لــلــصــراع، 

حيث البقاء للأصلح، وحيث يكون تضور بعض الناس جوعًا شيئًا طبيعيًا، مثل موت حيوانات الغاب 

الضعيفة التي لا تقوى على الدفاع عن نفسها)19(.

أمّا بالنسبة إلى الأمور غير الاقتصادية، فإننا نجد تعبيرًا جيدًا عنها عند مِل في كتاب في الحرية، حيث 

يقول، محددًا دائرة الحرية الإنسانية:

تشتمل الــحــريــة الإنــســانــيــة أولًا عــلــى الــمــجــال الــداخــلــي لــلــشــعــور، متطلبة حــريــة الــضــمــيــر بــأوســع 

معاني الكلمة، وحرية الفكر والإحساس، والحرية المطلقة في الرأي والتعاطف في ما يتعلق 

بكل المواضيع، عملية كانت أم نظرية، علمية أم أخلاقية، دينية أم دنيوية. وقد يبدو أن حرية 

التعبير ونشر الآراء تقع تحت نطاق مبدأ آخر، حيث إنها تتعلق بسلوك الفرد الذي قد يؤثر على 

الآخرين. ولكن بما أن لها أهميه تكاد توازي أهميه حرية الفكر نفسها، وبما أنها ترتكز جزئيًا 

على نفس الأسس التي ترتكز عليها حرية الفكر، فإنه يستحيل عمليًا فصلها عن حرية الفكر. 

تناسب  الــواحــد منا خطة حياتية  يــرســم  الحياتية، بحيث  هــنــاك حــريــة الأذواق والمساعي  ثــانــيًــا، 

شخصيته، متحملًا كــلّ مــا يترتب على ذلــك مــن نتائج، دون أي إعــاقــة مــن أقــرانــه، حتى لــو بدا 

لهم سلوكه أحمق أو ضالًا. ثالثًا، يتبع من هذا كله، وضمن نفس الحدود، حرية الاجتماع من 

أجل أي غرض لا يضر بالآخرين، بشرط أن يكون المجتمعون أشخاصًا بالغين، وغير مكرَهين 

أو مخدوعين)20(. 

ــا مــن جـــون لـــوك يتصل بعلاقات  ــــراد، نــصًــا مــهــمًّ نــضــيــف، أخـــيـــرًا، فــي مــا يــخــص الــعــلاقــة بــيــن الــدولــة والأفــ

الأفراد مع الدولة:

تــكــمــن حــريــة أولــئــك الــذيــن يــعــيــشــون فــي إطــــار دولــــة مــا فــي وجــــود قــانــون دائــــم يــعــيــشــون بموجبه 

يتبع  المجتمع، بحيث  فــي  التشريعية  السلطة  قِــبــل  مــن  مــشــرعًــا  وينطبق عليهم جــمــيــعًــا، ويــكــون 

(19) Herbert Spencer, «Social Statics,» in Great Political Thinkers: Plato to the Present, Edited by William Ebenstein, 
4th ed. (New York: Holt, Rinehart and Winston, 1969), 650.

)20( مِل، ص 27. )مع بعض التغييرات استنادًا إلى النص الإنكليزي في الأصل(
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 الــــواحــــد مــنــهــم رغـــبـــاتـــه فــــي جــمــيــع الأمـــــــور الـــتـــي لا يــمــنــعــهــا الــــقــــانــــون، ولا يـــكـــون خـــاضـــعًـــا لإرادة 

الآخرين الاعتباطية)21(. 

لا نـــدّعـــي أن مـــا اقــتــبــســنــاه مـــن أقـــــوال لــلــمــفــكــريــن الـــعـــرب والــمــســلــمــيــن ومــــن ســبــقــوهــم فـــي الـــغـــرب يستنفد 

جل ما يمكن عرضه من أفكار ومقولات ترسم بمجملها صورة كاملة ومفصّلة عن المفهوم الليبرالي 

ــــار ومــــعــــتــــقــــدات يـــكـــفـــي لـــتـــحـــديـــد مـــعـــنـــى واضـــــح  ــــكـ ــيــــه مـــــن أفـ ــــا قـــمـــنـــا بـــلـــفـــت الـــنـــظـــر إلــ فـــــي الــــحــــريــــة، ولــــكــــن مـ

لــلــحــديــث عـــن )وبـــعـــبـــارات الـــعـــروي( »حـــريـــة ســيــاســيــة اجــتــمــاعــيــة يــنــكــبّ عــلــيــهــا الــفــكــر الــلــيــبــرالــي ويحصر 

فيها كــل تــســاؤلاتــه ومــنــاقــشــاتــه«، كما أن فيه مــا قــد يفسح الــمــجــال فــي نظر البعض أمـــام تمييز حــاد بين 

 هــــذه وبـــيـــن »حـــريـــة نــفــســانــيــة مــيــتــافــيــزيــقــيــة« انــحــصــر فـــي دائـــرتـــهـــا اهـــتـــمـــام الــفــكــر الـــعـــربـــي والإســــلامــــي حتى 

وقت قريب.

ولكن، هل الانفصام بين السياسي والاجتماعي من جهة، والميتافيزيقي النفساني من جهة أخرى حادٌّ 

إلى هذه الدرجة؟ وهل من الصواب القول إنه لا توجد علاقة بين الحديث عن حرية الأفراد الاقتصادية 

أو حريتهم في اختيار تعليم مناسب لأولادهـــم )بناء على طــرح لطفي السيد الــذي يفيد بــأن الحكومة 

فــاشــل(، والحديث عــن استعباد الإنــســان للإنسان، أو عبودية الإنــســان لرغباته، أو قــدرة الإنسان  معلّم 

على الفعل في ظل القدرة الإلهية المطلقة؟ 

ــــعـــــرب والـــغـــربـــيـــيـــن ســـــواء  يــمــكــنــنــا طــــــرح الـــــســـــؤال بـــطـــريـــقـــة أخـــــــرى تــــقــــودنــــا إلــــــى نــــقــــاشــــات مـــعـــاصـــريـــنـــا مـــــن الـ

بــــســــواء: لـــمـــاذا نــســتــخــدم كــلــمــة »حــــريــــة« نــفــســهــا فـــي الــســيــاقــات الــمــيــتــافــيــزيــقــيــة والــنــفــســانــيــة الــخــالــصــة، كما 

ــثــــر مــــن مـــعـــنـــى، ربــمــا  ــيـــة وحـــيـــاتـــيـــة؟ هــــل لــكــلــمــة »حـــــريـــــة« أكــ ــتـــمـــاعـ نــســتــخــدمــهــا فــــي ســــيــــاقــــات ســـيـــاســـيـــة واجـ

عـــشـــرة أو عـــشـــريـــن، بــحــســب الـــســـيـــاقـــات الــمــخــتــلــفــة الـــتـــي تُـــســـتـــخـــدم فـــيـــهـــا، ســــــواء بـــالـــعـــربـــيـــة أو بــغــيــرهــا مــن 

الـــلـــغـــات؟ أعــتــقــد أن الإجـــابـــة بــنــعــم عـــن هــــذه الأســئــلــة تــشــكــل مــوقــفًــا انــهــزامــيًــا لا يــلــيــق بــالــفــلــســفــة، وهــــو ما 

لا نــنــوي الــقــيــام بـــه. ولــنــا فــي مــا يــقــولــه نــاصــيــف نــصــار أســـوة حــســنــة؛ فــهــو يــمــيــل، لأســبــاب خــاصــة بـــه، إلــى 

»تــغــلــيــب الــنــظــر فـــي الـــحـــريـــة فـــي حـــد ذاتـــهـــا عــلــى الــنــظــر فــيــهــا بــحــســب الـــمـــيـــاديـــن الـــتـــي يــمــكــن أن تــمــارس 

فــيــهــا«. وهـــــذا الـــنـــوع مـــن الــبــحــث فـــي الــحــريــة »لـــيـــس بــحــثًــا خـــاصًـــا فـــي الــحــريــة الــســيــاســيــة ولا فـــي الــحــريــة 

 الاقــتــصــاديــة ولا فـــي الــحــريــة الاعــتــقــاديــة ولا فـــي غــيــرهــا مـــن الــحــريــات الـــمـــيـــدانـــيـــة«)22(، وإنـــمـــا فـــي الــحــريــة 

بحد ذاتها.

فــلــنــنــظــر إذًا إلـــــى الـــحـــريـــة »بـــحـــد ذاتـــــهـــــا«. تــكــلــم كــثــيــر مــــن الـــمـــفـــكـــريـــن عـــلـــى الـــحـــريـــة بـــحـــد ذاتــــهــــا، ودونـــمـــا 

تــحــديــد، وقــــدّم كثير مــن الــمــذاهــب الــفــكــريــة نــظــريــات فــي الــحــريــة. وكـــان لا بــد أن تعتمد نتيجة البحث 

فـــي الـــحـــريـــة عــلــى هـــويـــة الـــبـــاحـــث وتـــوجـــهـــاتـــه الـــفـــكـــريـــة؛ فــلــيــس نــظــر هــيــغــل فـــي الـــحـــريـــة بــحــد ذاتـــهـــا كنظر 

هـــيـــوم أو مِـــــل فـــيـــهـــا. ولــــكــــن، بـــمـــا أن مـــوضـــوعـــنـــا هــــو الـــمـــفـــهـــوم الـــلـــيـــبـــرالـــي لـــلـــحـــريـــة، ومـــحـــاولـــة تــأســيــســه فــي 

ــيـــيـــن أنـــفـــســـهـــم عـــــن الـــحـــريـــة  ــبـــرالـ ــيـ ــلـ الــــفــــكــــر الــــعــــربــــي الإســـــــلامـــــــي، فــــمــــن الـــــحـــــري بــــنــــا أن نــــســــأل الـــمـــفـــكـــريـــن الـ

(21) John Locke, «Two Treatises on Government,» in Great Political Thinkers, 406.

)22( نصار، ص 8.
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ـــذا الـــمـــيـــدان  ــ ـــــى الـــلـــيـــبـــرالـــيـــيـــن، بـــمـــعـــزل عــــن تــجــلــيــاتــهــا فــــي هـ  بـــحـــد ذاتـــــهـــــا؛ فــــمــــاذا تـــعـــنـــي الـــحـــريـــة بــالــنــســبــيــة إلـ

الحياتي أو ذاك؟

هناك ما يبرر القول بأن الحرية بالمفهوم الليبرالي تُختزل إلى غياب المعوقات من أمام فعل الفاعل، 

التي تسمّى حينذاك »إرادة  الرغبة أو المشيئة أو الإرادة  الفعل بحسب  وهــو ما يفسح المجال لتحدد 

حــرة« )للفعل أو الامتناع(. بوسعنا أن نــدرك هــذا الأمــر من خــلال التمعن في ما يقوله الليبراليون )من 

العرب والغربيين( في معرض بيانهم للحريات الليبرالية؛ فعلى سبيل المثال، تتجلى »حرية المطبعة« 

عــنــد خــيــر الـــديـــن الــتــونــســي فـــي »أن لا يُــمــنــع أحــــد مـــن الأفـــــــراد أن يــكــتــب مـــا يــظــهــر لـــه مـــن الــمــصــالــح في 

ــدًا بــقــوة الــدولــة إن  الكتب والــجــرنــالات«. وبــالــطــبــع، فــإن المنع الـــذي يــصــدر مــن السلطة السياسية، مــؤيَّ

اقتضى الأمر، ليس سوى معوق للفعل، وهو لا محالة حائل دون تحدد فعل الكتابة الصحافية بحسب 

أمّــا الحرية الاقتصادية، فتتجلى في غياب السلطة الإكراهية للدولة  مشيئة الكاتب الصحافي ورغبته. 

وللمجتمع فــي مــجــال الــنــشــاط الإقــتــصــادي. عــنــدهــا تتجلى حــريــة صــاحــب رأس الــمــال فــي قــدرتــه على 

استثمار أمــوالــه فــي هــذا الــمــشــروع الإنــتــاجــي أو ذاك، بحسب مــا يــقــوده إليه تفكيره الــتــجــاري، وبحسب 

ما تقرر إرادته في نهاية الأمر. أمّا حرية العامل، فتكمن في قدرته على رفض أو قبول عروض وفرص 

الــعــمــل الــتــي تــطــرحــهــا الـــســـوق أمـــامـــه. ولــلــنــاس حــريــة تــعــلــيــم أولادهــــــم، بــحــســب مـــا هـــو مــتــضــمــن فـــي كــلام 

لطفي السيد. الحكومة معلّم فاشل، وينبغي لها ألا تفرض على الناس هذا أو ذاك في مجال التعليم. 

بل ينبغي أن يكون الناس أحـــرارًا في تعليم أولادهـــم: إن أرادوا تعليم أولادهـــم بهذه الطريقة أو تلك، 

فــلــهــم الــحــريــة فــي ذلــــك، ولا يــجــوز وضـــع الــعــوائــق فــي طــريــقــهــم. وكــمــا يـــرى مِــــل، تــكــمــن حــريــة الأذواق 

والمساعي فــي أن يــرســم الــواحــد منا خطة لحياته »كــمــا يناسبه«، أي كما يــشــاء، »دون إعــاقــة مــن أقــرانــه 

الــبــشــر، حــتــى لــو بـــدا لــهــم ســلــوكــه أحـــمـــق«. ومـــا حــديــث الــتــونــســي عــن »إطــــلاق تــصــرف الإنـــســـان فــي ذاتــه 

وكسبه« ببعيد عن هــذا، فليس إطــلاق تصرف الإنسان في ذاتــه سوى إفساح المجال أمامه )أي غياب 

الــمــنــع والإكـــــراه، أي عـــدم التقييد( لــكــي يفعل مــا فــي وده فــعــلــه. وأخـــيـــرًا، لــيــس هــنــاك مــا هــو أوضـــح ممّا 

يقوله لوك عن الحرية السياسية لمواطني الدولة: فهي توجد حيث »يتبع الواحد منهم رغباته في جميع 

الأمور التي لا يمنعها القانون، ولا يكون خاضعًا لإرادة الآخرين الاعتباطية«. أي، بعبارة أخرى، إن ما 

يشكل تحديدًا للحرية ليس سوى المنع القانوني )الذي لا محالة من أن يكون مسنودًا بالقوة القمعية 

الموجودة في متناول يد السلطة السياسية(، أو الخضوع لإرادة الآخرين، بحيث لا تغدو أفعال الإنسان 

محددة على أساس رغباته هو نفسه، بل على أساس رغبات الآخرين )وهذه بالضبط هي علاقة العبد 

بالسيد(. بالتالي، بموجب ما يقوله لــوك، يغدو الإنسان حــرًا إلــى الدرجة التي تنعدم فيها القيود على 

 الفعل، بحيث يغدو الفعل )أو الامتناع( محددًا بالإشارة إلى رغبة الإنسان ومشيئته في الأمور المختلفة 

التي يواجهها. 

الــقــول بـــأن جــوهــر حــريــة الإنـــســـان يــكــمــن فــي غــيــاب الــمــعــوقــات مــن أمــــام الــفــعــل، وبــالــتــالــي تــحــدد الفعل 

)قـــيـــامًـــا أو امـــتـــنـــاعًـــا( بــحــســب الــرغــبــة )الــمــشــيــئــة أو الإرادة( هـــو قــــول مــيــتــافــيــزيــقــي بــحــت )أو أنــطــولــوجــي، 

كــمــا يــقــال أيـــضًـــا(؛ ذلـــك أن الــنــظــر إلـــى الــحــريــة بـــصـــورة مـــجـــردة، وبــمــا هـــي خــاصــيــة مـــن خــاصــيــات الفعل 
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ــتـــمـــامًـــا خــــاصًــــا بـــهـــذا الـــمـــجـــال أو ذاك  ــانــــي، هــــو مــــن صــمــيــم الـــنـــظـــر الــمــيــتــافــيــزيــقــي الــــــذي لا يــعــيــر اهـ الإنــــســ

مــــن مــــجــــالات الـــفـــعـــل الإنــــســــانــــي، بــــل يــشــتــمــل عـــلـــى جـــمـــيـــع الــــمــــجــــالات، بـــمـــا فـــيـــهـــا تـــلـــك الــــتــــي قــــد يــكــون 

لـــــــلإرادة الإلـــهـــيـــة يـــد فــيــهــا. كــمــا أن الــنــظــر إلــــى الــفــعــل بــاعــتــبــار أســـبـــابـــه وشــــروطــــه ومـــحـــدداتـــه يــضــع الــفــعــل 

فــــي دائــــــــرة الــــقــــوالــــب الأنـــطـــولـــوجـــيـــة؛ فـــهـــو حـــــدث يـــحـــدث فــــي وقـــــت مـــعـــيّـــن، وفـــــي ســـيـــاق أحــــــــداث أخــــرى 

تـــحـــدده أو تـــكـــون عــلــه لــحــدوثــه )الـــرغـــبـــات، أو الـــظـــروف الــطــبــيــعــيــة، أو الإرادة الإلـــهـــيـــة(. ومــــن الــطــبــيــعــي 

أن يـــقـــودنـــا الــبــحــث فـــي هــــذه الأمــــــور إلــــى مــســألــة الـــحـــتـــمـــيـــة)23(، والـــعـــلاقـــة الــســبــبــيــة، والــــفــــرق بــيــن الأســـبـــاب 

ــيـــاق الـــحـــيـــاة الإنـــســـانـــيـــة الــمــفــعــمــة  ـــيــــرورات الــطــبــيــعــيــة وتـــلـــك الـــتـــي تـــتـــأتـــى فــــي سـ ـــسـ  الـــتـــي تـــتـــرتـــب فــــي إطــــــار الـ

بالشعور والعقل. 

هذه وغيرها مباحث ميتافيزيقية - أنطولوجية، وهي تقفز إلى واجهة اهتماماتنا في اللحظة التي يتبين 

لنا فيها أن الحريات اللييرالية في الميادين المختلفة تلتقي في هذه النقطة المحددة: إن وجود عوائق 

أمــام الفعل، ومــا يترتب على ذلــك من تعطيل للقوة المؤثرة للرغبة والمشيئة، هو ما يشكل تهديدًا أو 

نفيًا للحرية. 

فــلــنــقُــل إذًا إن الــحــريــة بــالــنــســبــة إلــــى الــلــيــبــرالــي تــكــمــن فـــي غــيــاب الـــعـــوائـــق وفــعــالــيــة الــمــشــيــئــة. وربـــمـــا يــبــدو 

أول وهــلــة أن هـــذا الاســتــنــتــاج غــيــر مــحــق؛ فــالــحــريــة بالنسبة إلـــى الــلــيــبــرالــي لا تكمن فــي قـــدرة الــفــرد على 

فعل مــا يريد على الإطـــلاق، وإنــمــا هــنــاك، وعلى الـــدوام تقريبًا، حديث عــن حرية الفعل ضمن حــدود 

بالغين لا ينوون إلحاق الضرر  مِــل بكون المجتمعين أشخاصًا  معيّنة. فحرية الاجتماع مشروطة عند 

لــه أن ينتقل  يــبــاح  بــأنــه »حــر  الــفــرد مــن »الهيئة الاجتماعية المتمدنة«  الــطــهــطــاوي  بالغير. ويــصــف رفــاعــة 

مــن دار إلـــى دار بـــدون مــضــايــق، ولا إكــــراه مــكــره، وأن يــتــصــرف فــي نفسه وفـــي وقــتــه وشــغــلــه...«، ولكنه 

يُـــتـــبـِــع ذلــــك بـــالـــقـــول: »فــــلا يــمــنــعــه مـــن ذلــــك إلا الـــمـــانـــع الـــمـــحـــدود بـــالـــشـــرع مـــمّـــا تــســتــدعــيــه أصـــــول مملكته 

الــــــعــــــادلــــــة«)24(. وعـــنـــدمـــا يــكــتــب ســـلامـــة مـــوســـى حـــــول حـــريـــة الـــفـــكـــر قــــائــــلًا إنـــــه »لا يـــبـــرر تــــدخّــــل الــحــكــومــه 

ومـــنـــعـــهـــا لـــلـــنـــاس مــــن حــــريــــة الـــتـــفـــكـــيـــر ســــــوى حـــقـــهـــا فــــي الـــــدفـــــاع عــــن الـــنـــفـــس وحـــمـــايـــة الـــجـــمـــهـــور مــــن أذى 

 مــبــاشــر«)25(، فــإن إطـــلاق الحرية يستتبع فــي ذهــنــه تحديدها فــي الــحــال ضمن حـــدود الــدفــاع عــن النفس 

وحماية الجمهور. 

للمعوقات  الــحــريــة، كغياب  لتفسير  الليبرالي  بالمقترح  الاعــتــراض طعنًا  هــذا  مثل  يشكّل  أن  ألا  يبنغي 

من أمام الفعل؛ ذلك أنه في واقع الأمر يمثّل خلطًا بين الاعتقاد بأن الحرية تكمن في قدرة الفرد على 

فعل مــا يــريــد، مــن دون أي إعــاقــة مــن الآخــريــن، والاعــتــقــاد بــأن للفرد حقًا مــشــروعًــا فــي الحرية مــن دون 

حد. فالقول مثلًا إن حرية المساعي والأذواق تكمن في السماح للفرد بأن يحدد طريق حياته بحسب 

ما يريد »من دون إعاقة من أقرانه البشر« شيء، والقول إن من حق الفرد أن يفعل ما يشاء في المجال 

)23( نشير إلى ما قاله مل، وما قاله أيضا جدعان بخصوص الحتمية والحرية أعلاه.

)24( رفاعة رافع الطهطاوي، المرشد الأمين، أعيد طبعه في: في قضية الحرية، ص 17.

)25( سلامة موسى، حرية الفكر وأبطالها في التاريخ )القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع، 1935(، ص 220. 
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السلوكي، شيء آخر. ولو نظرنا إلى هوبز لوجدناه نصيرًا للحكم المطلق، بما لا يدع للأفراد أي حرية 

تُــذكــر، ولــكــنــه رغـــم ذلـــك، لا يضمر مــفــهــومًــا مختلفًا عــن معنى الــحــريــة. يــقــول هــوبــز: »تنحصر  سياسية 

حرية الرعية في الأمور التي يسمح بها الحاكم الذي ينظّم أمورهم، مثل حرية الشراء والبيع، والتعاقد، 

واخــتــيــار مــكــان الــعــيــش، والأكـــــل، والــمــهــنــة، وتــربــيــه الأبـــنـــاء، كــمــا يــــرون ذلـــك مـــنـــاســـبًـــا«)26(، أي إن الأفــــراد 

يتاجرون، ويسكنون، ويأكلون، ويتخذون المهن، وينشئون أبناءهم كما يرون ذلك مناسبًا: أو قُل كما 

الــرغــم مــن ضيق مجالها، تبقى  الــمــجــالات، ولكن طبيعتها، على  يرغبون؛ فالحرية محصورة فــي هــذه 

 كما هي، من اتباع الفرد لرغباته، من دون تدخّل من الآخرين. بعبارة أخرى الحرية شيء، وكونها مقيدة 

شيء آخر.

هذا إذًا هو المعنى الذي يقرنه الليبراليون بكلمة »الحرية«، والذي يتوجب تمييزه في جميع الحالات من 

الحريات الليبرالية ذاتها. أمّا العلاقة بين الأمرين، فهي علاقة بسيطة نوعًا ما. وبوسعنا أن نقول إن الحريات 

الليبرالية تتحدد بالنسبة إلى مفكر ما بالمجالات التي يعتقد المفكر أن للفرد الحق في أن تطلق حريته 

فيها، فإذا كان يعتقد أن للأفراد الحق في التعبير عن آرائهم، كان مجال التعبير عن الرأي حرية ليبراليه 

بالنسبه إليه، وإذا كان يعتقد أن للأفراد الحق في تأليف الجمعيات والأحــزاب السياسية، كانت حرية 

 الاجتماع حرية ليبرالية بالنسبه إليه. وهكذا، يكون شأن المجالات الأخرى التي قد تختلف من مفكر 

إلى آخر.

 أصول الأصول: ميتافيزيقا الحرية في الفكر اليوناني 
والفكر العربي الإسلامي

الليبرالي  الــحــريــة بالمفهوم  الــحــريــة »بــحــد ذاتــهــا«، كــانــت  الليبرالي فــي  إذا صــدق مــا قلناه عــن المفهوم 

بــمــثــابــة »أصــــل« لــلــحــريــات الــلــيــبــرالــيــة فــي الــمــيــاديــن الــحــيــاتــيــة المختلفة، أي »الــحــريــات الــمــيــدانــيــة« بعبارة 

ناصيف نصار المعبِّرة. وهــي أصــل بمعنى الجوهر، وليس بمعنى السبق الزماني أو المكاني أو حتى 

السببي )بالمعنى المتداول في علوم الطبيعة(، وإنما هي أصل بمعنى يقارب مقولة أفلاطون في المثُل 

)الأفلاطونية( التي هي أصل الأشياء المحسوسة.

عــلــى الـــرغـــم مـــن أهــمــيــة هــــذه الـــمـــســـألـــة، فــــإن مـــا يــعــنــيــنــا بـــالـــدرجـــة الأولــــــى فـــي هــــذه الــمــرحــلــة هـــو أن لــهــذا 

ــــة مــــــن خــــــــلال غـــــيـــــاب الـــــمـــــعـــــوقـــــات( نــــفــــســــه أصـــــــــــولًا ضــــاربــــة  ــــريـ الأصــــــــــل الــــلــــيــــبــــرالــــي )الـــــــــــذي يــــســــتــــوعــــب الـــــحـ

ــــغــــــرب الـــــحـــــديـــــث، غـــــــرب الــــحــــداثــــة.  ـــــي الــ ــيــــس مــــفــــهــــومًــــا ابــــتُــــكــــر فـ ــيــــد؛ فــــهــــو لــ ــبــــعــ ـــــي الــــمــــاضــــي الـــفـــلـــســـفـــي الــ فـ

وشــــأنــــه فــــي ذلــــــك شــــــأن مـــفـــاهـــيـــم فــلــســفــيــة أخــــــــــــرى)27( كــــانــــت مـــــدرَكـــــة تــــمــــام الإدراك عـــنـــد فـــلاســـفـــة الـــيـــونـــان 

والــــــعــــــرب والـــمـــســـلـــمـــيـــن وفـــلاســـفـــتـــهـــم ومـــتـــكـــلـــمـــيـــهـــم. ولــــكــــن لـــــم يــــسُــــد حـــيـــنـــئـــذ ظـــــن أو اعــــتــــقــــاد أن الـــحـــريـــة 

(26) Thomas Hobbes, Leviathan, with an Introduction by Herbert W. Schneider (Indianapolis; New York: Bobbs-Merrill 
Company, 1958), 173.

)27( نذكر من هذه مفهوم الدولة الديمقراطية، وهو ليس ببعيد عن موضوعات الفلسفة الليبرالية. 
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 تُـــخـــتـــزل إلـــــى غــــيــــاب لـــلـــعـــوائـــق، أو أن لــــهــــذا الــتــفــســيــر لـــلـــحـــريـــة أي مـــعـــنـــى أو جــــــــدارة لــلــتــطــبــيــق فــــي حــقــول 

السياسة والاجتماع. 

ــــو عـــــن الــــحــــريــــة. كـــثـــيـــرة هــي  ــــطــ ـــدّث فـــيـــهـــا كــــــلٌّ مـــــن أفــــــلاطــــــون وأرســ ــــحــ ــنــــصــــوص الــــتــــي تـ لـــنـــبـــدأ أولًا بــــذكــــر الــ

ــــفـــــة عــــنــــد دارســــــــــي الــــفــــكــــر الــــســــيــــاســــي الـــيـــونـــانـــي  ــــا ألـ ــــرهـ ـــثـ ـــنـــــصـــــوص، ولـــــكـــــن أقــــربــــهــــا إلـــــــى الـــــذهـــــن وأكــ تــــلــــك الــ

هــــي تـــلـــك الـــتـــي تـــقـــرن بـــيـــن الـــحـــريـــة والـــديـــمـــقـــراطـــيـــة فــــي ســـيـــاق واحـــــــد، وذلــــــك مــــن خـــــلال زعـــــم أن الـــدولـــة 

ـــد مـــنـــهـــم مـــــا يـــــريـــــد. يــــقــــول أفـــــلاطـــــون،  ــ ــــواحـ الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة هـــــي تـــلـــك الــــتــــي يــــكــــون أهـــلـــهـــا أحــــــــــــــرارًا، يـــفـــعـــل الــ

ـــة: »يــــكــــون الــــنــــاس قـــبـــل كــــل شـــــيء أحــــــــــرارًا، لـــهـــم حـــريـــة الـــكـــلام  ـــدولــ ــــذه الــ ـــال الــــنــــاس فــــي مـــثـــل هـ واصــــفًــــا حــ

فــــي كــــل مــــكــــان، ويـــفـــعـــل الـــــواحـــــد مـــنـــهـــم مــــا يــــــــريــــــــد«)28(. أمّـــــــا أرســـــطـــــو، فــــيــــدّعــــي أن »الأســــــــــاس الـــــــذي تــقــوم 

ــبـــــادئ الــــحــــريــــة أن يَـــحـــكـــم الـــجـــمـــيـــع وأن يُـــحـــكـــمـــوا،  ــ  عـــلـــيـــه الـــــدولـــــة الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة هـــــو الـــــحـــــريـــــة... وأحـــــــد مـ

كل بدوره«)29(.

مثل هذه الأفكار نجدها أيضًا عند الفارابي الذي يقول في السياسة المدنية: 

وأمّــــا الــمــديــنــة الــجــمــاعــيــة، فــهــي الــمــديــنــة الــتــي كــل واحـــد مــن أهــلــهــا مطلق مخلى لنفسه يفعل ما 

يشاء. وأهلها متساوون، سنتهم أن لا فضل لإنسان على إنسان في شيء أصلًا. ويكون أهلها 

أحرارًا يعملون ما شاءوا ولا يكون على أحد منهم ولا من غيرهم سلطان إلا أن يعمل ما تزول 

به حريتهم)30(.

عبارة أفلاطون القائلة »أحرار، يفعل الواحد منهم ما يريد« ليست ببعيدة في معناها عن حديث لوك عن 

أناس »يتبع الواحد منهم رغباته في جميع الأمور«، أو كلام مِل المتعلق برسم الإنسان خطة لحياته »من 

دون إعاقة من أقرانه البشر«، أو كلام لطفي السيد عن »عدم وقوف« الحكومة في طريق الصحافة، أو 

كلام التونسي على كتابة الإنسان »ما يظهر لــه«. من الواضح أن هذه حرية بمعنى التخلية والإطــلاق، 

أي بمعنى غياب العوائق الخارجية من أمــام الفعل، وبالتالي يتحدد الفعل على أســاس رغبة الإنسان 

ومعتقداته ومشيئة. يبان هذا المعنى للحرية بجلاء أكبر في بحث أرسطو المعمّق حول الأفعال الإرادية 

والــلإراديــة. فما عسى أن تكون أفعال الإنسان الإراديـــة ســوى تلك الأفعال التي يقوم بها بحريته، وما 

(28) Plato, The Republic of Plato (Oxford: Oxford University Press, 1941), 276. 

(29) Aristotle, Politics, in: The Basic Works of Aristotle, by Aristotle, Edited and with an Introduction by Richard 
McKeon (New York: Random House, 1941), 1265.

)30( أبو نصر محمد بن محمد الفارابي، كتاب السياسة المدنية: الملقب بمبادئ الموجودات، حققه وقدم له وعلق عليه فوزي متري 

نجار )بيروت: المطبعة الكاثوليكية، 1964(، ص 99. ومثل هذا قول ابن رشد: »فأمّا ]المدينة[ الجماعية فهي التي يكون فيها كل واحد من 

الناس مطلقًا ]من كل قيد[ ويفعل ما يرغب فيه، ويتحرك نحو كل شيء تهفو إليه نفسه من أمور الجماعية«. انظر: أبو الوليد محمد بن أحمد 

بن رشد، الضروري في السياسة: مختصر كتاب السياسة لأفلاطون، نقله عن العبرية إلى العربية أحمد شحلان؛ مع مدخل ومقدمة تحليلية 

 وشروح للمحمد عابد الجابري، سلسلة التراث الفلسفي العربي. مؤلفات ابن رشد؛ 4 )بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1998(، 

ص 174.
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عسى أن تكون الأفعال اللإرادية سوى تلك الأفعال التي يكون الإنسان مضطرًا إليها أو مجبورًا عليها، 

فلا يفعلها بحريته؟ 

أنظر إلى ما يقوله أرسطو في معرض حديثه عن التفرقة بين الفعل الإرادي والفعل اللاإرادي. وسياق 

الــفــاعــل وفــعــلــه، وبمسؤولية  بــيــن  بــالــعــلاقــة السببية  يــتــصــل  الــحــديــث هــنــا ميتافيزيقي )وأخـــلاقـــي( صــــرف، 

الإنـــســـان عـــن أفـــعـــالـــه. وكـــمـــا هـــي الـــحـــال فـــي الــنــقــاشــات الــمــيــتــافــيــزيــقــيــة عـــامـــة، فــــإن الــنــقــاش يــخــلــو مـــن أي 

مضمون اجتماعي أو سياسي صريح. يقول أرسطو:

يمكن أن يعتبر لاإراديًــا جميع الأشياء التي تقع بقوة قاهرة أو بجهل. الشيء الــذي يقع بالقوة 

القاهرة هو الذي تكون علّته خارجية ومن طبعٍ ما كان الكائن الذي يفعل أو الذي يقبل ليساعده 

 فـــي شــــيء. مــثــال ذلــــك إذا اجــتــذبــتــنــا ريــــح لا قــبــل لــنــا بــمــقــاومــتــهــا، أو أنــــاس مــســتــبــدون بــالــســلــطــان 

على أشخاصنا)31(.

أمّـــا الــفــعــل الإرادي، فــهــو الــفــعــل الـــذي ينبع مــن مــبــدأ مــحــرك »داخـــلـــي«. ويــتــضــح هـــذا مــن خـــلال الأمثلة 

القاسية التي يسوقها أرسطو بعد ذلــك بقليل، من أجــل توضيح ما يرمي إليه: مَثل البحّار الــذي يلقي 

بأمتعته في البحر في أثناء العاصفة طلبًا للنجاة، أو الإنسان الــذي يفعل أمــرًا مكروهًا تجنبًا لأمر أكثر 

كراهية؛ فقد يُظن أن هذه الأفعال تقع قسرًا، ولكن أرسطو لا يرى ذلــك، بالنظر إلى أن »المبدأ الذي 

يــحــرك أعـــضـــاء جــســم الــفــاعــل، وهـــي بــمــثــابــة أدوات الــفــعــل، مـــوجـــود فـــي داخـــــلـــــه«)32(. يــرغــب الــبــحّــار في 

الــغــرق، ويعتقد أن حياته أثمن من ممتلكاته، وأن تقليل حمولة السفينة يــؤدي إلــى النجاة.  النجاة من 

تتبلور  التي  الرغبات والمعتقدات والمشيئة  البحر على أســاس  المتاع في  إلقاء  وبالتالي، يتحدد فعل 

عــلــى أســاســهــا. الـــبـــحّـــار، إذًا، حـــر فـــي فــعــلــه، وقـــد كـــان يــمــكــنــه أن يــفــعــل غــيــر ذلــــك، كـــأن يــلــقــي بــرفــاقــه في 

الــبــحــر. إذا كـــان هـــذا فــعْــل الــبــحّــار فــي الــوضــع غــيــر الــمــعــتــاد، فــكــم بــالــحــري أن نــقــول إن فــعــل الصحافي 

بــحــرّيــة؟ فــي كلتا الحالين،  الـــذي يكتب بحسب مــا تحمله عليه قيمه وأفــكــاره ورغــبــاتــه يفعل مــا يفعله 

ــيًــــا«، كــمــا هي  تـــفـــارق الـــحـــريـــة ويـــحـــل مــحــلــهــا الــقــســر فـــي الــفــعــل عــنــدمــا يـــغـــدو »]الــــمــــبــــدأ[ الـــمـــحـــرك خــــارجــ

 الـــحـــال عــنــدمــا يُــســجَــن أو تُـــصـــادَر أقـــلامـــه ودفــــاتــــره، أو عــنــدمــا تــرتــطــم بــشــخــص يــقــف أمـــامـــك لأن أحــدهــم 

قام بدفعك من الوراء. 

ليس مفهوم الحرية بمعنى الإطلاق والتخلية بين الفاعل وفعله أمرًا غير مألوف، بل إنه المعنى المعتاد 

للحرية، على خــلاف الانطباع الــذي ساهم فــي إحــداثــه كثير مــن الفلاسفة على مــر العصور والأزمـــان. 

وربما كــان أول من تفلسف على أســاس مثل هــذا المعتقد في الفكر العربي، ومــن دون كثير تأثر بما 

قالته الأمم السابقة في فلسفاتها، بعض متكلمي الإسلام الذين جهدوا في تحديد معنى ومجال فلسفي 

للحرية البشرية في أوج انغماسهم في قضية القدرة الإلهية المطلقة، وعلاقتها بسؤال التخيير والتسيير. 

)31( أرسطوطاليس، علم الأخلاق إلى نيقوماخوس، ترجمة أحمد لطفي السيد )القاهرة: دار الكتب المصرية، 1924(، ص 266.

)32( المصدر نفسه، ص 266.
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ينطبق هــذا على أشعريتهم بقدر ما ينطبق على المعتزلة منهم، وإن بطرق مختلفة)33(. وســوف نكتفي 

هنا بما ما طرحه الأشاعرة في هذا الصدد. 

ربــمــا يــبــدو مــســتــغــربًــا، بـــل غــيــر مــنــطــقــي، اخــتــيــار الأشــــاعــــرة، أصـــحـــاب نــظــريــة الــكــســب، مـــن أجــــل تــأســيــس 

مفهوم للحرية، بأي معنى كان. أليس القول بالكسب هو »في نهاية الأمر تعليق لحرية الإنسان وإرادته 

بإرادة الآخر وجعلها مشروطة به؟«)34(. ليس هذا بالأمر الواضح أو المفروغ منه، ولا سيما إذا تذكرنا، 

وبمعزل عن أي أفكار مسبقة، أننا لسنا بصدد الحديث عن نظرية تقول إن ليس للإنسان من أمــره أي 

شــيء، فــلا قــعــوده ولا قيامه مــن مكانه، ولا صلاته أو صيامه، ولا كلامه أو سكوته، ولا شــره أو خيره 

خاضع لإرادتــه أو مشيئته، فهذا كلام مرفوض. ولكي ينتهي الإنسان إلى قول مثل هذه الأمــور، يلزمه 

أن يكون على درجة كبيرة من الغباء أو على الأقل عدم البصيرة، ما يجب ألا يُنسب إلى الأشاعرة ولا 

إلــى غيرهم بمنتهى السهولة. فــي واقــع الأمـــر، لا يختلف موقف الأشــاعــرة عــن موقف بعض الفلاسفة 

المحدثين، ومــا أكثرهم، ممن قــالــوا بــجــواز الجمع بين الحتمية فــي الــكــون وحــريــة الإنــســان. وقــد سبق 

ـــا عــلــى لــســان مِـــل كـــلامًـــا يــتــضــمــن الـــقـــول إن  ــ لــنــا ذكـــر واحــــد مـــن هــــؤلاء فـــي بـــدايـــة هـــذا الــبــحــث؛ فــقــد أوردنـ

حـــريـــة الإرادة الإنــســانــيــة لا تــتــعــارض مـــع مـــا يــســمّــى خـــطـــأً مـــبـــدأَ الــــضــــرورة الــفــلــســفــيــة، ذلــــك الــمــبــدأ الـــذي 

بــأن السببية الكونية متطلب من متطلبات العلم لا تقوم له   يصل إليه بعض الفلاسفة عن طريق الظن 

من دونها قائمة. 

نــــورد فـــي الـــبـــدايـــة نــصًــا يـــقـــارن فــيــه الأشـــعـــري بــيــن حــركــة أو فــعــل تــحــرك هـــو بــمــثــابــة مـــا نــســمّــيــه فــعــلًا إراديًـــــا 

لـــــلإنـــــســـــان، كــــــــأن يـــــرفـــــع أحــــــدهــــــم كــــــأسًــــــا مــــــن الــــــمــــــاء إلــــــــى فــــمــــه بـــقـــصـــد الـــــــشـــــــرب، وفـــــعـــــل تـــــحـــــرك اضــــــطــــــراري 

مــــــكــــــان مـــا  إلـــــــــى  مـــــــا  ـــخـــــص  ــــمـــــل شــ ـــحـ يُــ مـــــــــــرض، أو كـــــــــأن  ــتــــيــــجــــة  نــ يــــــحــــــدث  قـــــــد  الـــــــــــذي  الـــــــنـــــــوع  مـــــــن  لاإرادي 

بـــواســـطـــة الــــريــــح، أو بـــواســـطـــه أنـــــاس أحـــكـــمـــوا الــســيــطــرة عــلــيــه عـــنـــوة، كــمــا يـــقـــول أرســــطــــو. يــظــهــر مـــن كــلام 

 الأشـــعـــري أن الــتــفــريــق بــيــن الــفــعــل »الــمــكــتــســب« والــفــعــل الاضــــطــــراري الــجــبــري يــتــطــابــق مـــع الــتــفــريــق بين 

الإرادي واللإرادي:

فإن قال قائل: فيجب إذا كانت إحدى الحركتين ]حركة المرتعش من الفالج[ ضرورة أن تكون 

الأخـــرى ]نــهــوض الــمــرء مــن مقعده، على سبيل الــمــثــال[ كــذلــك، وإذا كانت إحــداهــمــا كسبًا أن 

تكون الأخرى كذلك )أي أن لا مجال للتمييز بين الفعل المكتسب والفعل المجبور(.

قيل له: لا يجب ذلك، لافتراقهما في معنى الضرورة والاكتساب، لأن الضرورة ما حُمل عليه 

الـــشـــيء وأُكــــــره وجُـــبـــر عــلــيــه ولــــو جــهــد فـــي الــتــخــلــص مــنــه وأراد الـــخـــروج عــنــه واســـتـــفـــرغ فـــي ذلــك 

مــجــهــوده لــم يــجــد عــنــه انــفــكــاكًــا ولا إلـــى الــخــروج عــنــه ســبــيــلًا. فـــإذا كــانــت إحـــدى الحركتين بهذا 

 Raja Bahlool, «Al-Ash’ari’s Theological:انظر المعتزلي،  بالموقف  للمقارنة  الأشــاعــرة.  موقف  بشرح  هنا  نكتفي  )33( ســــوف 

 Determinism and the Senses of ‹Can›,» Hamdard Islamicus 15, no. 1 (1992): 39-57.

)34( حــســن حنفي، »موقفنا الــحــضــاري،« فــي الــفــلــســفــة فــي الــوطــن الــعــربــي الــمــعــاصــر: بــحــوث الــمــؤتــمــر الــفــلــســفــي الــعــربــي الأول الــذي 

نظمته الجامعة الأردنية )بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1985(، ص 17.
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الــوصــف الـــذي هــو وصـــف الـــضـــرورة، وهـــي حــركــة الــمــرتــعــش مــن الــفــالــج والــمــرتــعــد مــن الحمى، 

كــــانــــت اضــــــــطــــــــرارًا، وإذا كــــانــــت الــــحــــركــــة الأخــــــــــرى بــــخــــلاف ذلـــــــك الـــــوصـــــف لـــــم تــــكــــن اضـــــــطـــــــرارًا، 

ــفــــالــــج والـــمـــرتـــعـــد  ــــه وإقــــبــــالــــه وإدبــــــــــــاره بــــخــــلاف الـــمـــرتـــعـــش مـــــن الــ ـــابــ ــ ــــان فـــــي مـــجـــيـــئـــة وذهـ ـــســ ــ لأن الإنـ

ــــره عـــلـــم اضـــــطـــــرار لا يـــجـــوز  ــيـ ــ  مـــــن الــــحــــمــــى. يـــعـــلـــم الإنـــــســـــان الـــتـــفـــرقـــة بـــيـــن الـــحـــالـــيـــن مـــــن نـــفـــســـه وغـ

معه الشك)35(. 

أن يُحمَل الإنسان على الشيء ويُجبَر ويُكرَه، ويريد الخروج منه فلا يخرج، فهذا هو الاضطرار وهذه 

هــي الـــضـــرورة، تــمــامًــا كما يــرد فــي كــلام أرســطــو عــن الإنــســان الـــذي يُحمل إلــى مــكــان مــا بــواســطــة الريح 

أو بــواســطــة أنـــاس أحــكــمــوا عليه الــســيــطــرة. فــي هـــذه الـــحـــالات، لا يــأتــي الــفــعــل مــوافــقًــا لــلــرغــبــة )فــالــفــاعــل 

ــــان، أي إنــــســــان، الــــفــــرق بـــيـــن فــعــل  ـــسـ عـــنـــد الأشــــعــــري يـــريـــد الــــخــــروج مـــمّـــا هــــو فـــيـــه فــــلا يــــخــــرج(. يــــــدرك الإنــ

الاخــتــيــار وفــعــل الــجــبــر أو الاضـــطـــرار. ظــاهــر الأمـــر أنـــه إذا كـــان الاضـــطـــرار مــحــض إلــغــاء لـــدور الإرادة أو 

المشيئة أو القيام بما يتخيره المرء لنفسه، فلا بد أن الحرية تكمن في الإطــلاق، أو التخلية بين المرء 

 وفــعــلــه، أي إن الــحــريــة هـــي غــيــاب الــمــعــوقــات مـــن أمــــام الــفــعــل، بــمــا يــتــرك الــمــجــال لــتــحــقــق الــفــعــل الـــذي 

هو موافق للرغبة.

فــــي نــــص لاحـــــق يــنــســب الأشــــعــــري إلـــــى الـــمـــرتـــعـــش مــــن الـــفـــالـــج صـــفـــة الـــعـــجـــز، وهـــــي صـــفـــة يــمــيــزهــا تــمــيــيــزًا 

ا مـــن صــفــة عـــدم الاســتــطــاعــة والـــتـــي هـــي – فـــي نـــظـــره، كــمــا هـــي فـــي نــظــر بــعــض الــفــلاســفــة المحدثين  ــــادًّ حـ

بتاتًا مع حرية الإرادة. نقول  تتعارض  بالحتمية من منطلقات علمية تجريبية بحتة - لا  الذين يؤمنون 

»فـــي نــظــره«، ولا نــقــول »فـــي نــظــره وفـــي صــريــح كــلامــه«، لأن كــلامــه قــد لا يــوحــي بــهــذا بــعــد قـــرون حافلة 

بـــالـــجـــدال والــمــنــاكــفــة بــيــن الأشــــاعــــرة وخـــصـــومـــهـــم. يــعــتــقــد الأشــــعــــري أن الـــكـــافـــر غــيــر مــســتــطــيــع أن يــؤمــن، 

ــف بـــالإيـــمـــان؛ ذلــــك أن الـــكـــافـــر لــيــس عــــاجــــزًا عـــن الإيــــمــــان، وإن كــان   ولـــكـــن ذلــــك لا يــعــنــي أنــــه غــيــر مــكــلَّ

غير مستطيع له. 

فإن قال قائل: أليس قد كلف الله تعالى الكافر الإيمان؟

قلنا له: بلى.

فإن قال: أفيستطيع الإيمان؟ 

قيل له: لو استطاع لآمن. 

فإن قال: أفكلفه ما لا يستطيع؟ 

قلنا: هذا كلام على أمرين. إن أردت بقولك أنه لا يستطيع الإيمان لعجزه عنه، فلا. وإن أردت 

القول أنه لا يستطيعه لتركه واشتغاله بضده، فنعم.

)35( أبو الحسن علي بن اسماعيل الأشعري، كتاب اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع، صححه وقدم له وعلق عليه حموده غرابه 

)القاهرة: مطبعة مصر، 1955(، ص 75-76. )التوكيد مضاف(
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فإن قال: ما أنكرتم أن يكون الله تعالى كلّف الكافر ما يعجز عنه لتركه له؟

قــيــل لـــه: الــعــجــز عــن الــشــيء أنـــه يــخــرج عــنــه وعـــن ضـــده. فــلــذلــك اســتــحــال أن يعجز الــعــاجــز عن 

الشيء لتركه)36(. 

.....

فإن قالوا: أفيجوز أن يكلف الله تعالى الشيء مع عدم الجارحة ووجود العجز؟

قيل لهم: »لا«، لأن الــمــأمــور إنما يؤمر ليقبل أو ليترك. ومــع عــدم الــجــارحــة لا يوجد أخــذ ولا 

ترك. وكذلك العجز لا يوجد معه أخذ ولا ترك، لأنه عجز عن الشيء وعن ضده)37(.

مقصد الأشعري واضح غاية الوضوح، بصرف النظر عن قوّته الإقناعية؛ فالكافر المنشغل عن الإيمان 

بالكفر هــو إنــســان اخــتــار الكفر ورغــب فيه. ربما تلقّى تربية مــن نــوع معيّن، وربــمــا استمع إلــى أساتذة 

معيّنين وقرأ كتبًا معيّنة، وبعد هذا كله انتهى به الأمر إلى الكفر. ليس الأشعري - ولا المؤمن بحتمية 

بالتنكر لأيٍّ  مِــل وغيره من المحدثين- ملزَمًا  الأسباب والمسببات من منطلقات علمية تجريبية، مثل 

من هذه الحقائق أو الوقائع المألوفة التي تنتهي بذهاب الناس إلى هذا الاتجاه أو ذاك. كل ما يقوله 

الأشعري ومِل هو التالي: عندما يقوم الإنسان بفعل ما، وهو مخلّى، أو مطلَق سبيله، ولا عائق يعترض 

طريقه، فيأتي فعله موافقًا لرغبته )إرادته، خياره، مشيئته، قُل ما شئت(، فهو يفعل بحرّيته. في مثل هذه 

الحالات، يُعتبر الإنسان مسؤولًا عن الفعل. وإذا كان السياق يسمح بذلك، فقد يكون التكليف بالفعل 

أو الامتناع ممكنًا أيضًا، كأن يأمر السلطان الفرد بهذا أو ذاك، أو كأن يأمر العلي القدير العبد بهذا أو 

ذاك؛ فما دام الإنسان مخلَّى ومطلق اليدين والرجلين والعقل والتدبير، ولا مانع يعترض طريقه، فهو 

 مسؤول ومكلَّف. أمّا إن كان عاجزًا بسبب جنون أو غياب جارحة، أو بسبب رياح تحمله أنى تشاء، 

أو بسبب لــصــوص قــيــدوه بــســلاســل، فــلا هــو مــســؤول ولا هــو مــكــلّــف؛ فــهــو لــيــس حـــرًا مــا دامـــت الحرية 

تكمن في غياب المعوقات. 

الــلــيــبــرالــي بــحــرّيــاتــه الــمــيــدانــيــة المختلفة أصــــلًا يــعــود إلـــى مــفــهــوم ميتافريقي  الــقــول إن للمفهوم  لــنــا  ســبــق 

ــــهـــــا، كـــغـــيـــاب لـــلـــمـــعـــوقـــات مــــن أمــــــام الـــفـــعـــل، وإن هـــــذا الــتــصــور  عـــــام يـــســـتـــوعـــب فـــكـــرة الـــحـــريـــة فــــي حــــد ذاتـ

الــمــيــتــافــيــزيــقــي لــيــس بـــالأمـــر الـــجـــديـــد؛ ذلــــك أن لـــهـــذا الأصـــــل أصــــــولًا تـــعـــود بــنــا إلــــى مــــاض فــلــســفــي أبــعــد. 

والآن، بــعــد إذ ألــقــيــنــا نــظــرة عـــابـــرة عــلــى هـــذا الــمــاضــي الأبـــعـــد، يمكننا فـــي نــهــايــة هـــذا الــقــســم مـــن البحث 

ــــر الـــحـــريـــات  أن نــقــتــفــي الـــخـــطـــى، عـــائـــديـــن إلـــــى الــفــلــســفــة الـــغـــربـــيـــة الـــحـــديـــثـــة. لــــن نـــأتـــي هـــــذه الــــمــــرة إلـــــى ذكـ

 الليبرالية التي ينشغل بها الفكر الغربي )على خــلاف الفكر الإســلامــي(، بل إلــى التصور الميتافيزيقي 

المرتبط بها. 

)36( المصدر نفسه، ص 99 - 100. )التوكيد مضاف(

)37( المصدر نفسه، ص 101.
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في مؤلف بعنوان الحرية والضرورة يقول هوبز، وقد سبق له القول إن حرية الأفراد تنحصر في الأمور 

التي يسمح لهم الحاكم بها، ما يلي:

تكمن الحرية في غياب العوائق التي تحول دون حصول الفعل - تلك العوائق غير المحتواة 

في طبيعة الفاعل، أي إنها ليست من صفاته الجوهرية)38(.

هـــل الأشـــعـــري مــضــطــر إلــــى رفــــض هــــذا الـــكـــلام جــمــلــة وتــفــصــيــلًا؟ ربــمــا تــفــصــيــلًا؛ فــالــكــلام عــلــى الــجــوهــر 

أو الـــــجـــــواهـــــر يــــثــــيــــر حــــســــاســــيــــات لا عــــــد لــــهــــا عــــنــــد الأشـــــــــاعـــــــــرة، لــــكــــنــــه ربـــــمـــــا لا يــــرفــــضــــه جــــمــــلــــة. فـــالـــعـــاجـــز 

ــــى ولا  ــــســـــجـــــود، لأنـــــــه لــــيــــس مــــخــــلَّ ــــوقـــــوف أو الـ ــالـ ــ الــــمُــــقــــعــــد، بـــحـــســـب مـــــا يــــقــــولــــه الأشـــــــعـــــــري، غــــيــــر مـــكـــلـــف بـ

مـــطـــلـــق الـــــحـــــركـــــة. هــــنــــاك مــــعــــوقــــات مـــــن الـــــنـــــوع غــــيــــر الــــمــــحــــتــــوى فـــــي طـــبـــيـــعـــة الــــفــــاعــــل )بــــلــــغــــة هــــــوبــــــز(. ربـــمـــا 

حــصــل هــــذا بــحــكــم الـــعـــوامـــل الـــوراثـــيـــة، أو ربــمــا أن الــلــه شــــاء - ولــحــكــمــة نــجــهــلــهــا - أن يــخــلــق الــمــخــلــوق 

ـــدة )عــــدم الــتــكــلــيــف، غــيــاب الــمــســؤولــيــة(،  مــعــاقًــا عــلــى هـــذه الـــصـــورة. لا مــــراء فـــي الـــقـــول إن الــنــتــيــجــة واحــ

ــنــــيــــن،  ــــهـــــور الــــمــــؤمــ ــــمـ ــــقـــــولـــــه جـ ــــلـــــي الـــــقـــــديـــــر وفـــــعـــــلـــــه، بــــحــــســــب مـــــــا يـ ــــعـ ــــقـــــديـــــر الـ ــانــــــت الأســــــــبــــــــاب مـــــــن تـ ــ  ســـــــــــواء كــ

أو كانت أسبابًا طبيعية تعود إلى الماضي السحيق، كما قد يقول داروين أو عالمِ من علماء الوراثة )وإذا 

قلنا إن الله يفعل من خــلال الأســبــاب الطبيعية، زالــت الحاجة أصــلًا للاختيار بين التوجهين ]العلمي 

واللاهوتي[ عند النظر إلى الأسباب(. 

بعد هوبز بأقل من مئة سنة، نجد هيوم يتساءل قائلًا:

مــاذا نعني بكلمة »الحرية« في سياق الحديث عن الأفــعــال الإراديـــة؟ من الثابت أننا لا نقصد 

الــقــول إن ليس للأفعال ارتــبــاط بــالــدوافــع والميول والــظــروف، أو إن الــواحــد منها لا يتبع الآخــر 

بدرجة معيّنة من الانتظام؛ فهذه حقائق واضحة ومعترف بها. ليس بوسعنا إذًا أن نعني بالحرية 

سوى القدرة على الفعل، أو عدم الفعل، وذلك بحسب تحدد إرادتنا، أي إذا اخترنا السكون 

هــي، كما   ،)hypothetical liberty( الفرضية  الحرية  هــذه  تحركْنا.  الحركة  اخترنا  وإذا  سكنّا، 

يدرك الجميع، في متناول كل إنسان ليس سجينًا أو رازحًا تحت الأغلال)39(.

هــذه النظرة إلــى الــحــريــة، وهــي ليست أقــل مــن تـــراث طــويــل لــم يفتقد يــومًــا مــن يــدافــع عــنــه، وجـــدت من 

يناصرها في شخص أحد أشهر رواد الفلسفة التحليلية في القرن العشرين، هو جورج إدوارد مور الذي 

يربط حرية هيوم الفرضية بتحليل فكرة »الإمكان« متسائلًا:

مــا معنى عــبــارة »كـــان يمكنني أن...«، الــتــي قــد تـــرد فــي ســيــاق كـــلام عــلــى شــاكــلــة »كـــان يمكنني 

القيام بذلك الفعل الذي لم أقم به فعلًا« ؟ ما معنى قولي كان بإمكاني أن أمشي ميلًا واحدًا 

(38) Thomas Hobbes, «Liberty and Necessity,» in Hobbes Selections, Edited by Frederick J. E. Woodbridge (New York; 
Chicago: Charles Scribner’s Sons, 1958), 207.

(39) David Hume, «Of Liberty and Necessity,» in Determinism, Free Will, and Moral Responsibility, Edited by Gerald 
Dworkin, Central Issues in Philosophy Series (Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall, 1970), 136.
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في عشرين دقيقة هذا الصباح، مع أني لم أفعل شيئًا من هذا في الواقع؟ إن ما أعنيه بالذات 

هو أنه »كان يمكنني لو أنني اخترت«، أو »كنت فعلت لو أنني اخترت«)40(. 

أليست هذه الحرية الفرضية، الحرية بمعنى غياب العوائق من أمام الفعل، بما يترك المجال لتحقق الفعل 

موافقًا للرغبة )المشيئة أو الاختيار(، هي عينها ما يتباكى عليه الفلاسفة الذين يتأسون كثيرًا لغياب الحريات 

السياسية والاجتماعية والشخصية في بلادنا؟ يريد الشعب أن يكون له دور مركزي في إدارة الشأن العام، 

ولكن يمنعه من ذلك قمعُ القامعين. ويريد الناس التعبير عن آرائهم ومذاهبهم، ولكن يمنعهم من ذلك 

السجنُ أو مصادرة الأقلام والدفاتر. أو يريد صاحب المبادرة القيام بهذا النشاط الاقتصادي أو ذاك، 

لكن يمنعه من ذلك العوزُ الطبيعي أو المفروض بقوة الدولة أو المتنفذين. أو يريد الإنسان أن يحيا بهذه 

 الطريقة أو تلك، ولكن يقف دون ذلك القمعُ أو المنع الصادر عن المجتمع، أو المجتمع ممثلًا في الدولة، 

أو هذه القوة أو تلك.

الحرية بالمفهوم الليبرالي هي غياب العوائق من أمام الفعل، من دون أن يعني هذا أن الفعل المتأتي 

على هــذا النحو أو ذاك ســوف يكون جيدًا )فربما لا يكون(، ومــن دون أن يعني هــذا أن للإنسان حقًا 

مطلقًا غــيــر مــحــدود فــي التخلية والإطــــلاق )فــهــذا مــا لا تستقيم مــعــه الــحــيــاة الاجــتــمــاعــيــة بـــأي شــكــل من 

الميتافيزيقي كما  المفهوم  إطــار  إلــى  فتنضوي  المعهودة،  الميدانية  الليبرالية  الحريات  أمّــا  الأشــكــال(. 

ينضوي الخاص والعيني إلى العام والمجرد. وهي تشخصات لما يسمّيه إيزايا برلين الحرية السلبية)41(؛ 

ذلــك أنها تتأسس على أســاس الــغــيــاب )غياب المعوقات( والــعــدم )عــدم المنع أو عــدم التدخل(. هي 

والسياسي  الميتافيزيقي  بين  تمامًا  تماهي  تكاد  بــصــورة  برلين  التي يصفها  الــحــريــات  أو  الحرية  نفسها 

والاجتماعي عندما يقول: 

يكمن جــوهــر الــحــريــة فــي قـــدرة الإنــســان على الاخــتــيــار كما يــشــاء، وفــي قــدرتــه على أن يــشــاء ما 

يــشــاء، مــن دون إكـــراه أو تــهــديــد، ومــن دون أن يبتلعه نــظــام )ســيــاســي - اجــتــمــاعــي( كبير؛ تكمن 

الحرية فــي حــق الإنــســان فــي المقاومة، وعــدم حتمية إرضــائــه للناس؛ تكمن الحرية فــي وقوفه 

للتعبير عن معتقداته فقط لأنه يؤمن بها. هذه هي الحرية الحقيقية، ومن دونها ليس حريات 

من أي نوع آخر، ولا حتى حرية موهومة)42(.

لا يحتاج كلام برلين إلى شرح أو بيان: تكمن الحرية في غياب العوائق من أمام الفعل، وبالتالي تكمن 

في تحدد أفعال الواحد منا على أساس رغباته أو مشيئته أو اختياره. أمّا نوع الخيارات أو الرغبات أو 

المشيئات التي تعْرضِ للإنسان، فهذه مسألة أخرى. ولكن من الواضح أن أي محاولة لإلزام الإنسان 

بها، ولو من منطلق أن خيره يكمن في هذا، أو لأن هذا ما يقوله العقل، لن تلاقي كثيرًا من الترحاب 

(40) G. E. Moore, «Free Will,» in Determinism, 136.

)41( إيزايا برلين، حدود الحرية، ترجمة جمانا طالب، الفكر الغربي الحديث )بيروت: دار الساقي، 1992(. 

(42) Isaiah Berlin, Freedom and its Betrayal (London: Chatto and Windus, 2002), 103-104. 
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من جانب الليبراليين؛ فالنسبة إليهم، لا شيء يبرر وضع المعوقات في طريق الفاعل سوى أن الفاعل 

نفسه يضع المعوقات في طريق غيره. 

الحداثة الغربية والحداثة العربية
طبعًا، لا نجد في الفكر العربي الإسلامي السابق على حداثتنا تعبيرًا عن الحرية مثل هذا الذي اقتبسناه 

من برلين. وإذا كان هناك كتاب مثل روزنتال )أو العروي( ممن هم على استعداد لنعي هذا الحقيقة، 

فإن هذا لا يعدو كونه محاولة للعثور على الحاضر القريب في الماضي البعيد، وليس له هناك ما يبرره. 

نـــرى فــي فــكــر الأقــدمــيــن إدراكًــــــا لحقيقة أن الإنـــســـان الــــذي تــعــتــرض طــريــقــه عــوائــق لا تجعله قـــــادرًا على 

التوفيق بين رغباته )اختياره، مشيئته، أو تدبيره لما يريد( هو إنسان ليس حرًا في ما يُنسب إليه، أو يرتبط 

بكيانه، مــن أفــعــال. لــذلــك، يُعفى العاجز مــن التكليف عند الأشــعــري، ولا يلوم أرســطــو الإنــســان الــذي 

تقذف به الرياح فتجعله يُلحق الأذى بمن يقف أمامه. ثم إن بعض الأقدمين أدرك وجود أفكار التخلية 

والإطـــلاق فــي إطـــار سياسي اجتماعي يتعدى نــطــاق الأفــعــال الشخصية، مثل قــيــام الإنــســان وقــعــوده أو 

تناوله طعامه أو شرابه. رأينا هــذا في وصــف أفلاطون وأرسطو للمدينة الديمقراطية، ورأيــنــاه أيضًا في 

وصف كل من الفارابي وابــن رشد وتعليقاتهما على أفكار فلاسفة اليونان )على الرغم من أننا لم نره 

عند متكلّمي الإسلام(.

ولــكــن، فــي الــمــجــمــل، لــم يــكــن فــي حــســبــان أيٍّ مــن الأقــدمــيــن الــقــول بـــأن »الــحــريــة الــمــيــدانــيــة« فــي مجال 

السياسة أمر مرغوب فيه، أو بأن الحرية الميدانية في مجال التعبير، أو أسلوب الحياة أمر مسموح به. 

جرى فكر هؤلاء في سياقات فكرية ساد فيه الاعتقاد بأن الخير والشر، والعدل والواجب، والقيم عمومًا 

أمور مطلقة، تُعرف إمّا من خلال معطيات العقل الموضوعي )ممثلًا بالملك الفيلسوف عند أفلاطون( 

أو معطيات الوحي الذي يبلغ رسالة رب العالمين إلى الناس. بالتالي، كان من المتوقع أن يسود اقتناع 

مفاده أن السياسة فن لا يقوم به إلا العالمِ والــعــارف، وأن شرعية الحاكم السياسي تقوم على أساس 

معرفي )معرفة الحق والباطل، والخير والشر( وليس على إرادة الناس ورغباتهم ومعتقداتهم التي قد 

لا تقوم على أي أســاس معرفي حــق. وفــي ظل أجــواء ســادت قرونًا عــدة، لم يكن من الممكن القول، 

وبصورة جدية، إن للفرد حقًا في الحرية في مجال السياسة أو الشأن العام، في حين أنه كان بالإمكان 

القول إن للفرد حقًا في الحرية في مجال طعامه وشرابه، أو تلك المجالات التي لا يرى فيها المشرع 

العارف الحكيم ضيرًا في التخلية بين الفرد وأفعاله )وهي مجالات لم تكن حياة الإنسان في عدد كبير 

منها لتبعد كثيرًا عن حياة المخلوقات الأدنى درجة(. 

نعم، كانت فكرة الحرية )بمعنى التخلية بين الفرد وما يشاء( موجودة، كما كان هناك إدراك بأن نطاقها 

يمكن أن يمتد ليشتمل على السياسة والــشــأن الــعــام. ولكن ســاد الظن بــأن هــذا شر مستطير، فلم يكن 

ممكنًا، نــظــرًا إلــى ذلـــك، أخــذ فــكــرة الــحــريــة على محمل الــجــد إن تــعــدت نطاقها الــمــحــدود فــي الحياة. 

كان هذا شأن الأقدمين في التراث الفكري في الغرب، سواء في الفترة اليونانية الرومانية أو في حقبة 
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الـــقـــرون الــوســطــى، كــمــا كـــان هـــذا شــأنــه فــي الـــتـــراث الــفــكــري الــعــربــي الإســـلامـــي الـــذي تــزامــن ازدهـــــاره مع 

عصور الغرب الوسيطة. بهذا المعنى يمكن القول إن المفهوم الليبرالي للحرية، وما يمكن أن يقترن 

بــه مــن حــريــات لــيــبــرالــيــة مــيــدانــيــة - إن شـــاء الإنـــســـان تخصيص الــعــام والــمــجــرد - كــانــا أمــــرًا مــعــروفًــا وغير 

معروف، عندنا وعندهم على حد سواء: كان معروفًا في الغرب والشرق، بمعنى أن أسسه الميتافيزيقية 

فــي ســيــاقــات ميتافيزيقية نفسانية أخــلاقــيــة بحتة ومــتــمــحــورة حـــول مشكلة حــريــة الإرادة، حيث  أُرســيــت 

جــرى اكــتــنــاه الــحــريــة مــن خــلال مفهوم غــيــاب الــمــعــوقــات. وكـــان أمـــرًا غير مــعــروف عندنا وعــنــدهــم على 

إلــى الدرجة التي لم  التبعات السياسية والاجتماعية لهذا المفهوم كانت مستهجَنة  الــســواء، بمعنى أن 

الحاضر.  بالمعنى  الليبرالية  الحريات  باستحضار مفهوم  أو الاجتماعي  السياسي  للفكر  تكن لتسمح 

لذا، بقي المفهوم مطمورًا تحت طبقة كثيفة من المعتقدات السائدة بشأن العقل والوحي، وتمايز الناس 

 من حيث العقل والقدرة، في أنظمة اجتماعية تراتبية بدت في غاية البداهة لمعظم الناس، وعلى امتداد 

فترات طويلة.

ثم وصلت هذه العصور إلى نهايتها في الغرب. أمّا كيف ولماذا قدِمت الحداثة إلى ربوع الغرب، فهما 

من المسائل التي لا تستأثر الفلسفة بالبحث فيها بقدر ما أنها مجالات للبحث التاريخي والاجتماعي 

والاقــتــصــادي وعــلــوم أخــرى إنسانية واجتماعية لا تعدو الفلسفة أن تكون واحـــدة منها. وبــالــقــدر، وهو 

يسير، الذي يمكن فيه القول إن التطورات التاريخية الكبرى قابلة للتفسير العلمي، أو للتفسير بالمطلق 

)فلم يكن هناك يومًا إجماع بين الباحثين على تفسيرات للظواهر الكبرى(، يمكن الإشــارة إلى إحياء 

العلوم اليونانية، بل أيضًا إلى الــروح اليونانية )التي عُرفت بعقلانيتها وتمركزها حول الإنسان في هذه 

الــدنــيــا( فــي مــا غـــدا يُــعــرف بــعــصــر الــنــهــضــة الأوروبــــيــــة. كــمــا يــمــكــن الإشـــــارة إلـــى تــفــكــك الــنــظــام الإقــطــاعــي 

وبـــزوغ فجر نــظــام اقــتــصــادي جــديــد بــوســائــل جــديــدة فــي الإنــتــاج، وعــلاقــات إنتاجية جــديــدة بين طبقات 

اجتماعية لم تكن موجودة، أو مؤثرة، في الماضي. كما يمكن الإشارة إلى ثورة أو ثورات في مجالات 

العلم والفلسفة انتهت برسم خطوط معركة استمرت عقودًا طويلة بين الدين والكنيسة والنظم الفكرية 

 القروسطية مــن جهة، ونــوع آخــر مختلف مــن التفكير، عبّر عــن نفسه بأجلى الــصــور فــي مــا غــدا يُعرف 

بعصر التنوير. 

بغضّ النظر عمّا إذا كانت هذه أسبابًا أدت إلى الدخول في المجال الحداثي، أم كانت مجرد تجليات 

أو تمظهرات للحداثة نفسها على صُعد حياتية مختلفة، فــإن ممّا لا شك فيه هو أن الوضع الحداثي 

كان مواتيًا لمؤازرة مفاهيم الحرية الفردية، والاستقلال الفردي والاجتماع على أساس التعاقد. بوسعنا 

ل الذي يعرض فيه هابرماس لانعكاسات الحداثة  أن نوطئ لهذا الادعاء من خلال هذا الاقتباس المطوَّ

في السياسة والقانون:

ما برح المعتقد الأرسطوطاليسي الكلاسيكي في القانون الطبيعي، والــذي أعــاد القديس توما 

الأكـــويـــنـــي طــرحــه بــصــيــغــة مــســيــحــيــة، يــقــدم نــســقًــا أخـــلاقـــيًـــا مــجــتــمــعــيًــا مــتــكــامــلًا امــتــد لــيــشــمــل جميع 

طــبــقــات الــمــجــتــمــع، قــابــضًــا مختلف الــشــرائــح الاجــتــمــاعــيــة بــربــاط وثـــيـــق .... ولــكــن، وفـــي خضم 
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الــتــطــورات ]الــحــداثــيــة[ الــتــي تمخضت عــن عقلنة الــعــالــم الــمــعــيــش، انــكــســرت القبضة الــتــي كــان 

الــمــوروثــات  إلــيــه. فــي المرحلة الأولـــى تعرضت  الــمــشــار  يحكمها النسق الأخــلاقــي المجتمعي 

الــثــقــافــيــة وســــيــــرورات الأنــســنــة الاجــتــمــاعــيــة لــلــضــغــط مـــن قِــبــل الـــعـــقـــل.... ومـــن ثـــم أدى الاخـــتـــراق 

الفكري ]التأمل العقلي[ للتاريخ المعيش وللموروثات الثقافية إلى نمو روح الفردية في سياق 

المشاريع الحياتية الخاصة بالأفراد، كما أدى إلى تعددية في أشكال الحياة الجماعية.... شكل 

مفهوم حقوق الإنسان ومفهوم السيادة الشعبية الترسبات )الوحيدة( التي بقيت بعد أن تعرض 

المضمون المعياري المتضمن في النسق الأخلاقي المرتكز على التراث الديني والميتافيزيقي 

)السابق على الحداثة( إلى عملية »فلترة« إجبارية من خلال الخضوع للعقل ومناهج التسويغ 

ما- بعد الحداثي)43(.

إذا كـــان حــقًــا مــا يــقــولــه هــابــرمــاس مــن أن مــفــهــومَــي حــقــوق الإنـــســـان والــســيــادة الشعبية يــمــثّــلان الــتــرســبــات 

)الــوحــيــدة( الــتــي بقيت بعد أن تــعــرض المضمون الــمــعــيــاري المتضمن فــي الــنــظــام الأخــلاقــي الــمــا قبل- 

حداثي إلى عملية »فلترة« إجبارية من خلال العقل ومناهج التسويغ ما- بعد الحداثي، فماذا يعني هذا 

فــي مراحلها  الإنــســان  إن أي مراجعة بسيطة لنصوص حــقــوق  للحرية؟  الليبرالي  المفهوم  إلــى  بالنسبة 

التطورية عبر عمرها القصير نسبيًا تُظهر لنا أن قيمة الحرية، وبالتحديد حرية الفرد، تحتل مركز الصدارة 

ـــذه الـــحـــريـــة بــــالإشــــارة إلــــى الـــحـــريـــات الــمــيــدانــيــة  ـــســــان. وعــــــادة مـــا يـــجـــري تــفــصــيــل هـ فـــي لائـــحـــة حـــقـــوق الإنـ

المعروفة، بما فيها حرية الفكر والتعبير في المعتقد الديني، إضافة إلى الحريات المدنية التي تكفل 

حماية الإنسان من خروقات وتعديات الآخرين، بما فيهم الدولة والمجتمع )ما دام أن الفرد ليس بصدد 

إلــيــه فــي نــص هابرماس،  الثاني المشار  أمّـــا الترسب  بــه الآخــــرون(.   التعدي على حــريــات مماثلة يتمتع 

ألا وهو مفهوم السيادية الشعبية، فهو ما أتى ليكرس تلك العقيدة التي طالما ناوأها أفلاطون وأرسطو 

وكــــل مـــا تــبــعــهــمــا بـــإيـــمـــان إلــــى يــــوم أن انـــتـــصـــرت الـــحـــداثـــة فـــي أوروبــــــــا، نــقــصــد بــهــا الــمــعــتــقــد الــديــمــقــراطــي 

الـــذي يــربــط الــشــرعــيــة فــي الــســيــاســة بــقــبــول الــنــاس ورضـــاهـــم. ومــبــدأ الــســيــادة الشعبية هـــذا لــيــس بمنفصل 

عـــن الــحــريــة الــفــرديــة بــتــاتًــا: فــمــبــدأ الــســيــادة الــشــعــبــيــة يــقــول )وإن بــشــكــل ضــمــنــي( أنـــه لا يــجــوز أن يُحكم 

الــنــاس – الأفــــراد – رغــمًــا عــن أنــوفــهــم، أي إن لــهــم الــحــق فــي حــريــة ســـوف يــحــرمــون منها إن هــم عــاشــوا 

 تحت نظام سياسي لا يوافق إراداتــهــم )ولا نقول »إرادتــهــم«، فهم في النهاية يصوتون في الانتخابات 

الديمقراطية فردًا فردًا(.

في جميع الحالات، سواء في مجال حقوق الإنسان أو السيادة الشعبية أو الديمقراطية، يدور حديث 

عــن الــحــريــة بمعنى التخلية والإطــــلاق، فــي مــا عــدا حـــالات الــتــعــدي على التخلية والإطــــلاق. فــلا نظام 

حــقــوق الإنـــســـان ولا الــنــظــام الــديــمــقــراطــي يــقــول لــلإنــســان كــيــف يــجــب عــلــيــه أن يــعــيــش، ولــيــس هــنــاك من 

تفسير متفَق عليه لحقوق الإنسان أو الديمقراطية يرسم للفرد خطة حياة أو قيمًا محددة إن مارسها كان 

إنسانًا حقيقيًا، أو حرًا، أو عقلانيًا أو ما شئت. لا شيء متفقًا عليه سوى أن للإنسان حقًا أن يكون كما 

(43) Jürgen Habermas, Between Facts and Norms: Contributions to a Discourse Theory of Law and Democracy, Translated 
by William Rehg, Studies in Contemporary German Social Thought (Cambridge, Mass.: MIT Press, 1996), 95-99.
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يشاء، بشرط عدم الاعتداء على غيره. إن لم تكن هذه هي الحرية بمعنى التخلية والإطلاق، فلا أدري 

ما عساها أن تكون. 

تمامًا، وبشكل يحاكي قصة دخول الغرب في الأزمنة الحديثة، ليس هناك من شيء مخصوص يمكن 

أن تقوله الفلسفة عــن قصة دخـــول الــعــرب والمسلمين فــي الأزمــنــة الــحــديــثــة، وبــمــا يختلف عــمّــا يمكن 

أن تمدنا به الدراسات التاريخية والاجتماعية والاقتصادية حول آخر قرنين أو ثلاثة قرون من التاريخ 

العربي الإسلامي. تروي هذه العلوم، وإن بأشكال مختلفة، قصة اندماج الأصقاع العربية والإسلامية 

بنظمه  الرأسمالي، مسنودًا  بنظامه  الحديث،  الغرب  فيه  الرئيسي  المحرك  كــان  نظام عالمي جديد  في 

تعيد رسم  أن  مــن دون  بها  المحيط  العالم  تترك  أن  لــم يكن بوسعها  التي  الفكرية والقيمية والسياسية 

مؤلَّف  فــي  الاندماجية  المسيرة  لهذه  المهمة  الملامح  نــرى بعض  يناسبها.  وبما  معالمه على صورتها 

العثمانية  بــدأت تطل برأسها علينا منذ فترة الإصــلاحــات  التي  يــؤرخ فيه للعلمانية  الــذي  العظمة  عزيز 

)التنظيمات( فــي الــقــرن الــتــاســع عـــشـــر)44(. وإذا كــان بعض التغييرات أو الإصــلاحــات قــد جــرى بــدوافــع 

داخلية تعكس تأثر الناظر العثماني بما ينظر إليه، تمامًا كما هي حــال إلــه أرسطو الــذي يحرك العالم 

انطلاقًا من رغبة هذا الأخير فيه، فإن رؤية الغرب لما نحن عليه ولما يجب أن نكون عليه، كما يعرض 

ــــتـــــشـــــراق)45(، مــا كـــان لــهــا إلا أن تــســاهــم فــي تــقــويــة حــركــة تــاريــخــيــة )ســاهــم فيها  لــهــا إدوارد ســعــيــد فــي الاسـ

الغرب( باتجاه دفع العرب والمسلمين لكي يصيروا جزءًا من عالم حديث تجلت حداثته الاقتصادية 

في الرأسمالية، بينما تجلت حداثته السياسية في الديمقراطية الليبرالية، وحداثته الفكرية في العلم وما 

يحيط به من فلسفة حديثة. 

أفــكــار وأساليب  إلينا، كما وجــدت  الليبرالي للحرية طريقه  المفهوم  التاريخي، وجــد  السياق  فــي هــذا 

أخرى لتنظيم الحياة والمجتمع والسياسة طريقها إلينا. لم يجر استيعاب المفاهيم السياسية الاجتماعية 

الجديدة دومًا بطريقة سلسة؛ ففي حين قدّم نابليون نفسه إلى المصريين في سنة 1798 بصفته ممثلًا 

للجمهورية الفرنسية »القائمة على أساس الحرية والمساواة«، نجد الشيخ رفاعة الطهطاوي الذي عاش 

في فرنسا بين سنتي 1826 و1831 يقول إن »ما يسمّونه الحرية وما يرغبون فيه هو عين ما يُطلَق عليه 

عندنا العدل والإنصاف؛ وذلك لأن معنى الحكم بالحرية هو إقامة التساوي في القوانين والأحكام«)46(. 

ليس هناك من صلة واضحة بين العدل والإنصاف من جهة والحرية من جهة أخرى، سوى ما يمكن أن 

يتأتى بعد بيان ونقاش وخوض في التفصيلات، كأن يقال إن الظلم يخلق وضعًا يقيد الحرية، بمعنى 

أنه يحد من حرية المظلوم. لكن، مع ذلك، لم يمض وقت طويل قبل أن يقْدم مفكرون من أمثال أحمد 

لطفي السيد وغيره على ترجمة المفهوم الليبرالي بلغة عربية لا لبس فيها، مقدمين أمثلة واضحة كل 

الوضوح عن تجليات الحرية في ميادين حياتية مختلفة، على النحو الذي رأيناه في بداية هذا البحث. 

)44( عزيز العظمة، العلمانية من منظور مختلف )بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1992(.

(45) Edward W. Said, Orientalism (New York: Vintage Books, 1979).

)46( رفاعة رافع الطهطاوي، تخليص الإبريز في تلخيص باريز )القاهرة: كلمات عربية للترجمة والنشر، 2011(.
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بسبب هذا السياق التاريخي تحديدًا، نجد أنفسنا اليوم، أو يجد بعض الكتّاب العرب، أننا بصدد التعامل 

مع مفهوم وارد مستورَد عندما نتحدث عن »الحريات الميدانية«، أي الحريات الليبرالية في المجالات 

الحياتية المختلفة، وخصوصًا المجال السياسي. مع ذلك، لم يمنع هذا بعض الكتّاب العرب المنادين 

بهذا الطرح من التنقيب في ثنايا الحياة العربية القديمة، وإن لم يكن بلغة العرب، بحثًا عن تجليات 

حياتية لمفهوم الحرية بمعنى يقترب من السياسي والاجتماعي. من هؤلاء العروي نفسه الذي يميز، كما 

أسلفنا، بين حرية ميتافزيقية نفسانية تناولهاالفكر العربي الإسلامي بالبحث، وحرية سياسية اجتماعية 

يحصر فيها الفكر الليبرالي جميع تساؤلاته ومناقشاته. يشير العروي إلى عادة الفرد للجوء إلى العشيرة 

التي وقفت دائمًا سياجًا يحمي الفرد من تغوّل السلطة السياسية. كما يشير إلى حياة البداوة كرمز لفض 

الحياتية  الممارسات  أن بعض تلك  المثير للاهتمام حقًا  الــســلــطــان)47(. ومــن  المبتدعة ومقاومة  القيود 

الفعلية التي يشير إليها العروي تنضوي بكل سهولة ويسر إلى إطار اكتناه الحرية، كغياب للمعوقات من 

أمام الفعل؛ فنحن مثلًا بصدد الحديث عن السلطان الذي يلاحق الأفراد بأوامر ونواهٍ لا يجدها الأفراد 

موافِقة لرغباتهم أو مشيئتهم أو خططهم الحياتيه، فليجأون إلى العشيرة التي تساند الفرد »في مشيئته 

لفعل ما يريد«. وكذلك الأمر بالنسبة إلى حياة البداوة التي تتسم بالحرية، فأقل ما يقال فيها هو أنها 

 تتسم بغياب العوائق »غير المحتواة في طبيعة الفاعل« )عبارة هوبز، وبالإشارة إلى العوامل الطبيعية التي 

تحكم حياة البداوة(. 

لـــكـــن مـــــا ســـعـــيـــنـــا لـــتـــبـــيـــانـــه فـــــي هــــــذا الـــبـــحـــث هـــــو أن مـــفـــهـــوم الــــحــــريــــة، بـــمـــعـــنـــى غــــيــــاب الــــعــــوائــــق بـــمـــا يــــــدع مـــجـــالًا 

ــقًـــا فـــي الــمــجــالات  لــفــعــالــيــة الــمــشــيــئــة )أي ذلــــك الــمــفــهــوم الــمــيــتــافــيــزيــقــي الـــمـــجـــرد الـــــذي يــتــشــخــص ويــتــعــيّــن لاحـ

الــحــيــاتــيــة الــمــخــتــلــفــة، مــكــتــســبًــا الــطــابــع الــســيــاســي الاجــتــمــاعــي الـــمـــألـــوف(، هـــو مــفــهــوم ســابــق عــلــى الــحــداثــتــيــن، 

الـــغـــربـــيـــة والــــعــــربــــيــــة، ســــــــواء بـــــســـــواء؛ فـــقـــد كــــــان هــــــذا الـــمـــفـــهـــوم الـــمـــيـــتـــافـــيـــزيـــقـــي فـــــي حــــــــوزة الـــــتـــــراث الــــيــــونــــانــــي كــمــا 

ــتــــراث الإســــلامــــي. وفــــي كـــلا الـــتـــراثـــيـــن، لـــم يــكــن لــيــؤخــذ عــلــى مــحــمــل الـــجـــد كــقــيــمــة ســيــاســيــة   كــــان فـــي حـــــوزة الــ

كــانــت مقتنعة  أنــهــا  كــمــا  الطبقية للمجتمع،  بالتقسيمات  تــمــيــزت  الــقــديــمــة  الــعــصــور  اجــتــمــاعــيــة عــلــيــا؛ فتلك  أو 

بــالــتــفــاوتــات فــي الــقــيــمــة الإنــســانــيــة كــمــا فــي الـــقـــدرات والــحــقــوق والـــواجـــبـــات. وعــنــدمــا بـــدأت هـــذه المنظومات 

الاجتماعية والاقــتــصــاديــة المنتمية إلــى تلك الــعــصــور بــالانــهــيــار فــي الــغــرب، بُعثت الــحــيــاة فــي هــذا المفهوم، 

وبـــــات يـــؤخـــذ عــلــى مــحــمــل الـــجـــد فـــي مـــجـــالات غــيــر تــلــك الـــتـــي كــــان يــرتــبــط بــهــا فـــي الـــنـــقـــاشـــات الــمــيــتــافــيــزيــقــيــة 

ــالـــــي، يـــمـــكـــن اعــــتــــبــــار بــــعــــث الــــحــــيــــاة فــــــي هـــــــذا الــــمــــفــــهــــوم أو إعـــــــــلاء مـــكـــانـــتـــه ثـــمـــرة  ــ ــتـ ــ ــالـ ــ  الأخـــــلاقـــــيـــــة الــــتــــقــــلــــيــــديــــة. وبـ

من ثمار الحداثة. 

مـــا يعنينا نــحــن الــمــهــتــمــيــن بــالــفــكــر الــعــربــي الــســيــاســي فـــي أزمـــتـــه الــحــالــيــة، هـــو الــتــاريــخ الـــمـــوازي للمفهوم 

به في  أيضًا تضعضعًا لا يستهان  القرنين الأخيرين  العرب والمسلمون في  الليبرالي عندنا؛ فقد شهد 

الدولة  نفوذ  تنامي  ومــا  للحريات.  والمحددة  للتفاوت  المكرسة  والاقتصادية  الاجتماعية  المنظومات 

الــحــديــثــة فـــي بـــلـــدان الـــعـــرب والــمــســلــمــيــن، مـــع مـــا قــــاد إلـــيـــه ذلــــك مـــن إضـــعـــاف لــلــبــنــى الــوســيــطــة واخـــتـــراق 

)47( العروي، ص 20-18.
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لــلــحــدود الــتــي يــمــكــن أن يختبئ وراءهـــــا الــفــرد هــربًــا مــن الــســلــطــة الــمــركــزيــة، إلا جــانــب مــن جــوانــب هــذا 

التغير التاريخي، يضاف إليه الاندماج شبه التام في المنظمومات السياسية والاقتصادية بشكل جعل 

ــــراد يـــدركـــون مــحــدوديــة قــدراتــهــم عــلــى الـــحـــراك مـــن أجـــل حــمــايــة مــصــالــحــهــم الــحــيــاتــيــة.  - ولا يــــزال - الأفــ

وبغضّ النظر عمّا إذا كانت هــذه التغيرات ناتجة من عوامل داخلية بحتة، أو كانت أمــرًا مفروضًا من 

الـــخـــارج، فالنتيجة واحــــدة، ألا وهـــي أن مــجــال الــحــريــة لــم يــعــد يقتصر عــلــى الأفــعــال الإراديـــــة المتعلقة 

بــالــحــيــاة الــخــاصــة، كــمــا كـــان يــظــن الــصــوفــيــون أو المتكلمون أو فــلاســفــة الأخــــلاق. وفـــي واقـــع الأمــــر، لم 

يــعــد الإنـــســـان يــحــتــاج إلــــى كــثــيــر فــلــســفــة حــتــى يــــدرك أن تــحــديــد الــحــريــة فـــي مــجــال الـــقـــول أو الــتــعــبــيــر عن 

 النفس لا يختلف عن تحديد الحرية في مجال الحركة أو الحصول على المعاش إلا في تحددها في 

مجال مختلف. 

ــــغـــــرب، حـــيـــث ارتــــــــدى هـــــذا الـــمـــفـــهـــوم حــلــة  ـــا حـــــدث مــــن انـــبـــعـــاث لـــمـــفـــهـــوم الـــحـــريـــة فــــي الـ ـــفــــرق بـــيـــن مـ إن الـ

ســيــاســيــة اجــتــمــاعــيــة بــاتــت مــألــوفــة فــي جــمــيــع أنــحــاء الــعــالــم، ومـــا حـــدث ويــحــدث عــنــدنــا مــن صــــراع حــول 

هـــذا الــمــفــهــوم، لــيــس فــي واقــــع الأمــــر مــســألــة متعلقة أســـاسًـــا بــوجــود أو بــعــدم وجــــود أصـــل لــهــذا المفهوم 

عندنا؛ فكل مــا هــو قابل للتفكير فــي لغة مــن اللغات مــوجــود، ولــو بــالإمــكــان، فــي أذهـــان مــن يتكلمون 

تلك اللغة. وفي حالتنا العربية والإسلامية، يمكن القول إن الحرية، بمعنى غياب القيود، ذات وجود 

فعلي وأصــيــل، وقــد قــال بها كثيرون، وإن على صعيد فلسفي مجرد لا يمس السياسة والاجــتــمــاع عن 

أمر  الليبرالي  بالمعنى  الحرية  المفهوم: هــل  مــن  الموقف  إلــى مسألة  بيننا وبينهم  الــفــرق  يُختزل  قــرب. 

جدير بالاهتمام؟ هل من قيمة أو نفع يرتجى في وضع يكون الفرد فيه حرًا في التعبير عن نفسه، ولا 

يفرض عليه نظام اجتماعي أو سياسي رغمًا عنه أو من دون إرادتـــه؟ هــذا حكم قيمي متعلق بإضفاء 

الأهمية على ممارسات حياتية أو اجتماعية، وليس حكمًا معرفيًا يفسح المجال للمعرفة أو الجهل أو 

سوء الفهم. لا يحتاج المرء إلى شيء سوى أن يضفي على حرية القول والتعبير والاختيار السياسي 

 أهمية تضاهي تلك الأهمية التي يضفيها على الاختيار في مجال تناول الطعام والــشــراب، أو الحركة 

أو السكون.

على سبيل الختم
يصل بنا النقاش في نهايته الآن إلى غاية كنت أشرت إليها في بداية هذا البحث، قائلًا إن المجال لا 

يتسع لمناقشتها، ألا وهي مسألة الأهمية التي يجب أن نوليها للمفهوم الليبرالي للحرية. أهو مفهوم 

يستحق أن نناضل من أجله؟ هل يحتوي على أي قيمة تحررية في وضعنا الراهن؟ أم هل يتوجب علينا 

المسارعة إلى تجاوزه إلى ما هو أفضل منه؟ وماذا عسى هذا أن يكون؟ 

لقد حدد الكثير منا موقفهم بالنسبة إلى هذه المسألة، فمنّا من يعارض ومنا من هو مقتنع، ومنا من يريد 

التوفيق بين مواقف مختلفة. ولعل هذه المساهمة المتواضعة في نقاش مسألة الحرية تغني النقاشات 

الدائرة من حولنا بعض الشيء. 
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Mongi Serbaji** المنجي السرباجي* 

ماذا يعني أن نفكر عربيًا في الحرية؟
What Does it Mean to Reflect on Freedom  
in the Arab Context?

ملخص: ينطلق البحث من التفكير في معنى التفكير نفسه وفي أدواته وممكناته ويخلص إلى 

ضرورة مباشرة سؤال الحرية استنادًا إلى عقلانية معيارية قادرة على تجاوز الاختزال الوظيفي 

الــذي لحق العقل السياسي عندما تم تحويله إلى تقنية تسويغ للسلطة القائمة. ثم في مرحلة 

ثــانــيــة، يــعــكــف الــبــحــث عــلــى تــحــديــد مــعــالــم هـــذه الــعــقــلانــيــة الــمــعــيــاريــة. وفـــي مــرحــلــة أخــيــرة يرصد 

الــبــحــث مــقــومــات الــتــنــظــيــم الــمــؤســســي الــــذي يــمــكــن أن يــشــكــل ضــمــانًــا مــوضــوعــيًــا لأوســــع مــجــال 

ممكن من الحريات. وفي هذا الإطار، يبين البحث أنّ أهم هذه المقومات هو الحياد العقائدي 

والأخلاقي لدولة القانون والديمقراطية.

الكلمات المفتاحية: التفكير، الحرية، السلطة، العقل السياسي، القانون، الديمقراطية، عقلاني

Abstract: This paper begins by thinking about the meaning of thought itself 
– together with its tools and enablers. It concludes, that to handle the question 
of freedom it is necessary to rely on a normative rationality that goes beyond 
the functionalist reductionism of political reason. It shows how the framework 
of political reason transforms the question of freedom into a rationalization 
technique for existing authority. In a second part, the paper focuses on defining 
the features of this normative rationality, and then goes on to observe the 
components of a foundational system that might form an objective guarantee 
for the widest possible scope of freedoms. Looking for a way forward, the paper 
suggests that the most important component of a discussion of freedom outside 
this frame is through the ideological and moral impartiality inherent in the rule 
of law and democracy.

Keywords: Thought, Freedom, Authority, Political Reason, Law, Democracy, 
Rationality
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** Researcher, holding PhD in the field of political philosophy – University of Tunis.
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مقدمة: في مشروعية السؤال عن معنى التفكير عربيًا في الحرية
يستمد السؤال الذي جعلناه عنوانًا للبحث مشروعيته من اعتبارين متنافرين ولكنهما متلازمان: 

أولهما الوعي بأن معنى الحرية لا يمكن تمثّله خارج انتساب الفرد إلى جماعة ما، وبمعزل 

عن سياقات موضوعية من الحرمان من الحرية ومن الصراع من أجلها. وثانيهما الخشية من أن يكون 

التنزيل السياقي لمسألة الحرية ضمن مرجعية ثقافية مخصوصة مدخلًا لتبرير الحد من الحريات باسم 

الخصوصية، ثقافيةً أكانت أم سياسية أم اجتماعية. لذلك، فإن رهان هذا السؤال هو تأكيد حاجة الفكر 

الحرية كقيمة كونية  بين معيارية  القائم  التوتر  يتجاوز  الحرية  تفكير في  برنامج  إلــى  المعاصر  العربي 

وضـــرورة ربطها إلــى وضعية الإنــســان العربي كفاعل سياسي واجتماعي، وهــو مــا يقتضي حمل عبارة 

»عربيًا« على معنى خصوصية الشروط الثقافية والحضارية لفعل التفكير في الحرية، وهي خصوصية 

لا تنفي البتة وحدة العقل في كونيته لا حملها على معنى الاستثناء الذي ينكر، باسم النسبية الثقافية، 

كل طموح كوني للعقل. وهكذا، لا يكون التفكير في الحرية ممكنًا إلا بالتخلي عن زعم أن السياق 

الوطنية واستقلالية  والــكــرامــة  كالتنمية  الأولــويــات،  مــن  يملي مجموعة  العربي  السياسي والاجتماعي 

القرار الوطني والحفاظ على الهوية؛ فبمعزل عن مــدى وجاهة هــذه »الأولــويــات« اليوم، فــإن ادعاءها 

ليس إلا إنكارًا متخفيًا للحرية ولمقتضياتها. ولا يكون التفكير في الحرية ممكنًا أيضًا إلا بالتخلي عن 

النماذج  التسليم بهذه  الليبرالي مثلًا. ففي  لنماذج محددة للحرية، كالنموذج  الكونية  زعــم الصلاحية 

في  إلا  فعليًا  يتحقق  مطلبًا لا  باعتبارها  للحرية  السياسي  للمضمون  وتمييع  التفكير،  لمعنى  مــصــادرة 

إطار تنظيم مؤسسي محدد. 

لــكــن هـــذا الــرهــان دونـــه ذاكــــرة سياسية مشبعة بــوضــعــيــات الاســتــبــداد والــتــســلــط وبــجــهــد فــكــري لــم يتوقف 

عن تسويغهما، فيكون المشكل الأول الذي يجابه التفكير في الحرية لدى الباحث العربي المعاصر 

هــو مــواجــهــة هــذه الــذاكــرة، أي مــواجــهــة الفكر لنفسه مــن خــلال الــتــســاؤل عــن مــصــادره: هــل تمنحه هذه 

الــقــدرة على طــرح ســـؤال الحرية وجعله مصلحة عليا لكل عقلانية سياسية  الــيــوم تــحــديــدًا،  الــمــصــادر، 

لــمّــا تتحول فيه الحرية إلــى ثقافة  عربية جــديــدة؟ إن ســـؤال الحرية يكتسب دلالــتــه لا بالنظر إلــى واقـــعٍ 

مكونة للنسيج المؤسسي للمجتمع كما لشخصية الأفراد، فحسب، بل أيضًا بالنظر إلى ممارسة للفكرٍ 

لمّا تقطع مع عقل سياسي اختُزل وظيفيًا إلى مهمة تسويغ سلطة الأمر الواقع.

تــبــعًــا لـــذلـــك، يـــدافـــع الــبــحــث عـــن الــفــرضــيــة الــقــائــلــة بـــضـــرورة أن يــكــون مــنــطــلــق الــتــفــكــيــر عــربــيًــا فـــي الــحــريــة 

هـــو الــنــقــد الـــجـــذري لـــهـــذا الــعــقــل ولــبــرنــامــج عــمــلــه، لا قـــفـــزًا عــلــى الـــشـــروط الــتــاريــخــيــة والـــواقـــعـــيـــة للتفكير 

فـــي الــحــريــة بـــل بــحــثًــا عـــن عــقــلانــيــة بــديــلــة، أي عـــن تــفــكــيــر يــنــأى بــنــفــســه عـــن الــوظــيــفــة الــتــبــريــريــة بـــأن يــكــون 

مــتــجــذرًا فـــي ســيــاقــاتــه، ومــتــمــثــلًا مـــا يــتــخــلــل هـــذه الــســيــاقــات مـــن تـــجـــارب اســتــبــداد وجـــــور، ومـــدركًـــا طبيعة 

الــتــنــظــيــم الــمــؤســســي الـــــذي انــتــجــهــا ودعــمــهــا وضــــــرورة إعـــــادة تــكــويــنــه ضــمــن تـــصـــور عــــام لــلــدولــة الــعــادلــة. 

فـــي هــــذا كـــلـــه، يــقــتــرح الــبــحــث مـــلاحـــظـــات بــرنــامــجــيــة حــــول الــقــضــايــا الـــتـــي يــنــبــغــي أن يــمــســهــا الــتــفــكــيــر في 

 مـــســـألـــة الــــحــــريــــة، وحـــــــول كــيــفــيــة مـــقـــاربـــتـــهـــا مــــن دون الــــخــــوض فــــي مــخــتــلــف مـــســـتـــويـــاتـــهـــا ونـــمـــاذجـــهـــا وفـــي 

مسألة حدودها.
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ــــرة لا تــســعــفــنــا بــتــعــريــف لــلــحــريــة نلقى  كــيــف يــكــون الــتــفــكــيــر عــربــيًــا فـــي الــحــريــة مــمــكــنًــا إذًا بــالــنــظــر إلـــى ذاكـ

ــيــــوم مــــن اســـتـــقـــلالـــيـــة فــــرديــــة وجـــمـــاعـــيـــة؟ هــــل يــمــكــن الــتــفــكــيــر فــــي الـــحـــريـــة بـــــــالأدوات  فـــيـــه مــــا نــتــطــلــع إلـــيـــه الــ

ــبــــداد عـــلـــى مـــــدى قـــــــرون؟ كـــيـــف يــمــكــن إعـــــــادة تـــكـــويـــن الــعــقــل  ــتــ الـــفـــكـــريـــة نــفــســهــا الـــتـــي أنـــتـــجـــت ثـــقـــافـــة الاســ

ـــذا الــعــقــل أن يــثــبّــتــهــا  الــســيــاســي الـــعـــربـــي حــتــى يــضــطــلــع بــمــســؤولــيــة الــتــفــكــيــر فـــي الـــحـــريـــة؟ وكـــيـــف يــمــكــن هـ

كقيمة إنــســانــيــة كــونــيــة مــن غــيــر أن يتنكر فــي الآن ذاتــــه إلـــى ســيــاقــاتــه الــخــاصــة بــاعــتــبــاره عــقــلًا عــربــيًــا؟ هل 

التفكير  التفكير ضدها أولًا ؟ وهــل يمكن  أم  الهوية أولًا  التفكير في  إذًا  التفكير في الحرية  يستدعي 

 في الحرية بمعزل عن شروط إمكانها المؤسسية؟ ما هذه الشروط؟ وهل تمثّل ضمانًا للقطع مع البنى 

المؤسسية للاستبداد؟

التفكير عربيًا في الحرية: من أجل عقلانية معيارية بديلة
مــــــا مــــــن حـــــاجـــــة الــــــيــــــوم إلــــــــى إعــــــــــــادة تــــأكــــيــــد تـــــعـــــدد مــــعــــانــــي لــــفــــظــــة الـــــحـــــريـــــة وتــــشــــعّــــبــــهــــا. ولـــــكـــــن ربـــــمـــــا يـــكـــون 

ــعًـــا عــنــد  ــيـ مـــــن الــــمــــهــــم فـــــي الــــمــــقــــابــــل أن نــــلاحــــظ أن الاســــتــــعــــمــــالات الــــمــــعــــاصــــرة لــــهــــذه الـــلـــفـــظـــة تـــلـــتـــقـــي جـــمـ

ــيــــد عـــالـــمـــي  ـــــى صــــعــ ـــلـ ــ ــــا الــــــــراهــــــــن وعـ ــــرنـ ــــه فـــــــي عـــــصـ ـــيــ ــ ـــا نــــفــــهــــمــــه أو نــــتــــطــــلــــع إلـ ــ ــــرنـ ـــا صــ ــ ــمّـ ــ ــبّـــــر عــ ــ ــــعـ ــتـــــرك يـ ــ ـــدأ مـــــشـ ــ ـــبـ ــ مـ

ــــقــــــلال الــــــذاتــــــي لـــــلـــــفـــــرد«، أو »الأتـــــونـــــومـــــيـــــا الــــفــــرديــــة«  ــتــ ــ ــــو »الاســ ــــن الـــــحـــــريـــــة. هـــــــذا الــــمــــبــــدأ هــ ــنــــد حـــديـــثـــنـــا عــ  عــ

الــتــنــظــيــم  الــــحــــريــــة  قـــيـــمـــة  ــبـــعـــت  طـ فــــــرديــــــة،  كــــأتــــونــــومــــيــــا  أي  الــــمــــعــــنــــى،  بــــهــــذا   .)Individual autonomy(

ــظــم الــقــانــونــيــة الــمــخــتــلــفــة وأشـــكـــال  الــمــؤســســي لــلــمــجــتــمــعــات الــحــديــثــة أكـــثـــر مـــن أي قــيــمــة أخـــــــــرى)1(؛ فــالــنُّ

ــــراعـــــي  ــيــــات الاتــــــصــــــالــــــيــــــة، تـ ــنــــولــــوجــ ـــتــــكــ ـــلـ ــــاســـــي وأنــــــــمــــــــاط الـــــتـــــعـــــاقـــــد، وحــــــتــــــى تــــنــــظــــيــــم الـــــنـــــفـــــاذ لـ ــيـ ــ ــــسـ ــيــــم الـ ــنــــظــ ــتــ الــ

ــيــــة الـــــــفـــــــرد، ســــــــــواء كــــشــــخــــص أخــــــلاقــــــي أو كــــعــــضــــو فــــــي مــــجــــمــــوعــــة ســـيـــاســـيـــة  ــتــــقــــلالــ  فــــــي الأســــــــــــاس مـــــبـــــدأ اســ

أو عــقــائــديــة أو غـــيـــرهـــا. وحـــتـــى فــلــســفــات الـــتـــواصـــل مـــع آبــــل )Apel( وهــــابــــرمــــاس، وهــــي الـــتـــي تــفــكــر من 

خــارج براديغم الذاتية وبراديغم الوعي، أو تلك التي تصدت للطابع الذاتي التفتيتي لحقوق الإنسان 

 مـــع أرنـــــــدت، لا تــنــفــي هــــذا الـــمـــبـــدأ وإنـــمـــا تــــحــــاول، عــلــى أســــاســــه، تــطــويــر نـــمـــاذج مـــن الـــحـــريـــة الــتــواصــلــيــة 

أو الجمهورية.

فــي الحقيقة، إن هــذه الــدلالــة للحرية هــي بامتياز دلالـــة حديثة انبثقت مــن رحــم جــدل هــو فــي الأصــل 

حقوقي - لاهوتي)2( قبل أن تطبع الفكر الفلسفي الحديث، وتأخذ زخمها كله مع كانط. لا يعني ذلك 

أن الحرية في معناها الفردي أو الداخلي كانت مجهولة تمامًا في الفكر ما قبل- الحديث، ولكن هذه 

الدلالة أصبحت مع الأزمنة الحديثة فقط تحيل إلى شكل »تعيين الإنسان لذاته ككائن عاقل حر مريد 

في كرة واحدة«)3( بل أصبحت هذه الدلالة أيضًا محددة لبنية التنظيم المؤسسي للمجتمع. إن مفهوم 

الحرية كاستقلال ذاتي للفرد هو تعبير عن وعي جديد للإنسان بذاته كقدرة على المعرفة وكقدرة على 

التشريع في الآن ذاته.

(1) Axel Honneth, Le Droit de la liberté: Esquisse d’une éthicité démocratique, traduit de l’allemand par Frédéric Joly 
et Pierre Rusch, NRF essais (Paris: Gallimard, 2015), 33.

)2( فتحي المسكيني، الهوية والحرية: نحو أنوار جديدة )بيروت: جداول للنشر والتوزيع، 2011(، ص 75.

)3( المصدر نفسه، ص 77.
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ما من شك أن مصطلح الاستقلالية أفضى مذ ذاك إلى طيف واسع من المقاربات بخصوص الحرية، 

ولم تكن الليبرالية بتنويعاتها المختلفة إلا إحداها؛ فسواء فهمنا الحرية في معنى سالب، كغياب كلي 

الــذاتــي على أســـاس تصور  الــذاتــي، أو كــذلــك فــي معنى التحقق  لعوائق الفعل، أو فــي معنى التحديد 

الــفــرد تظل مبدأ أصليًا غير قابل للتجاوز. لكن مــع ذلــك، لــن يكون في  للحياة الخيرة، فــإن استقلالية 

الإمكان إنكار تضافر مجموعة من الشروط الموضوعية التي أنتجت الحاجة إلى هذا المبدأ والحاجة 

إلى إعادة تكوين التنظيم المؤسسي للمجتمع وفقًا لمقتضياته. يمكن أن نؤكد ثلاثة شروط قد لا تكون 

الوحيدة ولكنها تبدو الأهم:

ـــل الــتــراتــبــيــة الاجــتــمــاعــيــة  - الـــشـــرط الاجــتــمــاعــي الاقـــتـــصـــادي، ويــتــمــثّــل فـــي ظــهــور الــنــظــام الــرأســمــالــي وتـــأكُّ

ــــاعــــــي اســــــتــــــنــــــادًا إلــــــــى مـــــبـــــدأ »الــــــــشــــــــرف« لـــمـــصـــلـــحـــة تـــنـــظـــيـــم اجــــتــــمــــاعــــي جـــديـــد  ــــطــ الـــــتـــــي كــــرســــهــــا الـــــنـــــظـــــام الاقــ

ــــرام« الـــفـــرد فـــي ذاتـــــه كــمــبــدأ ذي صــلاحــيــة كـــونـــيـــة. تـــزامـــن ذلــك  ــتـ ــ يـــدّعـــي الـــمـــســـاواة ويـــقـــوم عــلــى مـــبـــدأ »احـ

كـــلـــه مـــــع عـــقـــلـــنـــة مـــــطـــــردة لـــلـــعـــلاقـــات الاجـــتـــمـــاعـــيـــة ولـــــســـــيـــــرورات الانـــــــدمـــــــاج، وأصــــبــــحــــت الـــمـــلـــكـــيـــة الـــفـــرديـــة 

 والـــتـــعـــاقـــد بـــيـــن الأفـــــــــــراد، كـــمـــا فــــي تــــصــــور هـــيـــغـــل مــــثــــلًا، الأفـــــــق الـــمـــؤســـســـي الأوّلــــــــــي الـــــــذي تــتــحــقــق ضــمــنــه 

قيمة الحرية.

- الشرط المعرفي، ويتمثل في التحولات العلمية الكبرى وفي إثبات الإنسان ذاتَه باعتبارها قدرة على 

النظرية  أيــضًــا بممكناتها  ولــكــن  بــحــدودهــا  الحديث بوصفه معرفة وضعية واعــيــة  العلم  فنشأة  المعرفة؛ 

إلــى إزاحـــة مسألة الحرية مــن مجال العقل النظري، حيث تجلت نقيضةً مــن نقائض  –والتقنية - أدت 

العقل لتصبح مبدأ مؤسسًا للعقل العملي، كما في تصور كانط مثلًا.

- الشرط السياسي، حيث انتهت الحروب الطائفية التي قسّمت المجتمعات الأوروبية إلى أشكال من 

التسوية السلمية القائمة على التسامح )مرسوم نانت(، ثم خاصة تأسيس الدول الأمم ذات السيادة في 

إثر معاهدة وستفاليا. وفي هذا الإطــار، وقع تدريجيًا تفكيك الرابط بين السياسي واللاهوتي بالتزامن 

مع التمييز بين الفضاء الخاص والفضاء العمومي، كما في تصور جون لوك مثلًا.

ــتـــه مـــرجـــعـــيـــةً نــهــائــيــة لــلــفــعــل  هـــــذه الــــشــــروط كــلــهــا تــتــقــاطــع عـــنـــد نــقــطــتــيــن: الأولـــــــى تـــوكـــيـــد الإنــــســــان فــــي فـــرديـ

الاقتصادي الحر، للمعرفة الحرة وللحياة السياسية الحرة. والثانية عقلنة العالم المعيش بطريقة تجعل 

 الإنــســان هــو ذاتـــه مــرجــع كــل مــعــيــاريــة معرفية أو عملية، حــتــى غـــدا الــرابــط بــيــن الــحــريــة والــعــقــلانــيــة رابــطًــا 

لا انفصام له.

في مقابل ذلك كله، يبدو هذا التعريف الظافر للحرية اليوم مربكًِا للباحث العربي المعاصر، لا فقط 

على جهة ما تثيره مصطلحات »الاستقلال بالنفس«)4( وأن »يُخلّى المرء إلى نفسه«)5( من دلالة تتراوح 

)4( المصدر نفسه، ص 74. 

)5( أبو نصر محمد بن محمد الفارابي، كتاب السياسة المدنية الملقب بمبادئ الموجودات، حققه وقدم له وعلق عليه فوزي متري 

ــى لنفسه« إنــمــا كــان  نـــجـــار )بـــيـــروت: المطبعة الــكــاثــولــيــكــيــة، 1964(، ص 99. ومـــن الــمــرجــح أن الــفــارابــي فــي حــديــثــه عــن الــفــرد »الــمــخــلَّ

يستحضر معنى الأتونوميا. لذلك، فإن هذه العبارة تنقل في تقديرنا معنى الأتونوميا بصورة أكثر دقة من عبارة الاستقلال بالنفس.
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بين الاستبداد والفوضى من دون إحالة إلى معنى الحرية، ولكن أيضًا لأنه لا يجد في مصادره التراثية 

ســنــدًا قــويًــا لتبيئة مفهوم »الاســتــقــلال الــذاتــي لــلــفــرد«؛ فــهــذه الــمــصــادر، وخــاصــة منها تلك المندرجة في 

الديني  المُلك والسلطان، وبالتسويغ  بــآداب  حقل الفكر السياسي، كثفت اهتمامها على نحو خــاص 

والأخــــلاقــــي لأنــظــمــة الــحــكــم الـــســـائـــدة، وهــــو مـــا جــعــل الــعــقــل الــســيــاســي الـــعـــربـــي)6( يــتــكــون أســـاسًـــا كعقل 

سياسي أداتـــي، أي كعقل وقــع اختزاله فــي وظيفة مــحــددة هــي تبرير الوقائع وإضــفــاء المشروعية على 

أنظمة انتزعت الحكم بالغلبة والقوة.

وبالفعل، فإن العقل السياسي العربي الكلاسيكي لم ينتج على نحو نسقي فلسفة معيارية في السياسة 

بقدر ما أنتج وصفات أمبريقية للحكم وأدواتــه وأخلاقياته. إن مصدر القلق الأساسي بالنسبة إليه هو 

ـــدة ديــنــيًــا، إلا أنــهــا مــتــنــوعــة إثــنــيًــا  فـــرض نــمــط مـــن الاســـتـــقـــرار ضــمــن جــمــاعــة. وإن كــانــت فـــي الــعــمــوم مـــوحَّ

وقَــبَــلــيًــا، وحــتــى طــائــفــيًــا. لـــذلـــك، طــفــق يــبــرر الــطــبــيــعــة الــســلــطــانــيــة لــلــدولــة ويـــؤســـس لــهــا ديــنــيًــا، مــضــفــيًــا على 

المغالبة - بالاستناد إلــى العصبية - ما تحتاج إليه من مشروعية لضمان الاســتــقــرار. وقــد مثلت الطاعة 

الضامن العملي لهذا الاســتــقــرار، وهــو مــا يعني بقاء المجال السياسي خــارج دائـــرة التفكير فــي الحق. 

وربما يبلغ التبرير الديني للحكم ذروته في تعريف السلطان بأنه هو ذاته نظام الحقوق، وبأنه »حمى 

 الـــلـــه فـــي بـــــلاده وظـــلـــه الـــمـــمـــدود عــلــى عــــــبــــــاده«)7(، فـــي نــــوع مـــن الــخــلــط بــيــن طـــاعـــة الـــلـــه وطـــاعـــة الــســلــطــان 

وطاعة الحق.

يــكــشــف هـــذا الــوضــع عــن الــمــنــحــى الــــذي اتــخــذه الــعــقــل الــســيــاســي الــعــربــي الــكــلاســيــكــي، حــيــث عــبّــر عن 

بالتعالي بالسياسة وتسييس المتعالي  بــدأت  نفسه من خــلال ما يسمّيه الجابري »تجليات أيديولوجية 

لتنتهي بــالــمــمــاثــلــة بــيــن رئــيــس الــمــديــنــة الــكــونــيــة )الـــلـــه( ورئــيــس الــمــديــنــة الــبــشــريــة )الــخــلــيــفــة(«)8(، فــكــان أن 

الــتــجــاوز الفلسفي لــوصــفــات الحكم  أفـــرز عقلانية تأسيسية. وحــتــى  أيــديــولــوجــيــا تبريرية أكــثــر مــمّــا  أفـــرز 

والطاعة اكتفى بتصنيف »المدينة الجماعية التي كل واحد من أهلها مطلق مخلى لنفسه )...( وأهلها 

ــــا)10(. وظــل  ــعًـ ــ مـــتـــســـاوون )...( أحـــــرار يــعــمــلــون مـــا شـــــــــاؤوا«)9( ضــمــن أكـــثـــر الـــمـــدن الــجــاهــلــيــة خـــيـــرًا وشـــــرًا مـ

هـــذا الــتــجــاوز الفلسفي بــــدوره بــعــيــدًا عــن مسعى الــتــأســيــس لقيم الــعــدالــة والــحــريــة كمعايير ســيــاســيــة، أي 

)6( صفة »العربي« المحمولة على العقل ليست نفيًا لكونية العقل ولا تأكيدًا للفرضية القائلة إن للعقل هوية ثقافية؛ فالإقرار بنسبية 

الــعــقــل مــثّــلــت دائـــمًـــا الــمــدخــل الــفــلــســفــي الــمــنــاســب لــتــبــريــر الاســـتـــبـــداد؛ إنــهــا فــقــط إشــــارة إلـــى فــكــر تــكــوّن ضــمــن شــــروط ثــقــافــيــة وحــضــاريــة 

مخصوصة واشتغل من خلالها.

)7( أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربه، العقد الفريد، درس ومنتخبات بقلم فؤاد أفرام البستاني، ج 1 )بيروت: المطبعة الكاثوليكية، 

1927(، ص 6. ويعرّف الكاتب السلطان بطريقة تذوّب المسافة بين السلطة والحق: »السلطان زمام الأمــور، ونظام الحقوق، وقوام 

الحدود والقطب الذي عليه مدار الدنيا. وهو حمى الله في بلاده وظله الممدود على عباده«. وحيث يكون السلطان، ظل الإله، ناطقًا 

بالحق يضيق، بلا ريب، مجال الحرية.

)8( محمد عابد الجابري، العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته، نقد العقل العربي؛ 3، ط 4 )بيروت: مركز دراسات الوحدة 

العربية، 2000(، ص 364.

)9( الفارابي، ص 99.

)10( المصدر نفسه، ص 101.
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لتبرير  إلــى أدوات  فــي كونيتها لا على تحويلها  القيم  قـــادرًا على تدبر  ينتج عقلًا معياريًا  فــي أن   فشل 

واقع مخصوص. 

ـــــذي طــبــع  ــيًـــا فــــي الـــحـــريـــة الــــيــــوم يـــمـــر حـــتـــمًـــا عـــبـــر الــقــطــيــعــة مــــع الـــعـــقـــل الأداتــــــــي الـ لــــذلــــك، فـــــإن الــتــفــكــيــر عـــربـ

أغـــلـــب الــنــصــوص الــتــراثــيــة وأغـــلـــب الــــقــــراءات لــلــمــصــادر الــمــؤســســة، وخـــاصـــة الــــقــــرآن. هـــل يــعــنــي هــــذا أن 

التفكير في الحرية عربيًا لم يُطرح إطلاقًا خارج إطار الالتزام الوظيفي للعقل الأداتــي بتبرير »النمطية 

الــســلــطــانــيــة لـــلـــدولـــة«)11( وتــكــريــســهــا؟ والأهـــــم مـــن ذلـــك هـــو هـــل نــأخــذ مــطــلــب الــتــحــرر مـــن وظــيــفــيــة العقل 

الــتــراث في مجمله، باعتباره لم يستخلص معنى  الأداتـــي لمصلحة عقلانية معيارية مأخذ القطيعة مع 

 الـــحـــريـــة كـــأتـــونـــومـــيـــا؟ وهـــــل يـــكـــون اســـتـــيـــعـــاب الـــنـــمـــاذج الـــحـــديـــثـــة لــلــحــريــة هــــو الأفــــــق الـــوحـــيـــد لــلــقــطــيــعــة مــع 

العقل الأداتي؟

تنبني هذه الأسئلة على مقدمات لا تخلو من التباس؛ فهي تفترض أن الخيار الوحيد لمواجهة محدودية 

حــضــور الــحــريــة كمطلب ســيــاســي فــي الــمــصــادر الــتــراثــيــة هــو اســتــيــعــاب نــمــاذج جــاهــزة للحرية وللتحرر، 

منكرة بذلك تعدد مسارات تحقيق الحرية وأنماط ممارستها، ومنكرة أيضًا أن الحرية، ككل فكرة، لا 

يمكن تمثّلها خــارج سياقاتها التاريخية. لذلك، فإن التفكير عربيًا في مشكل الحرية ينبغي أن ينطلق 

من الوعي بتعدد الموارد المتاحة للتفكير في هذا المشكل، وبتعدد المسارات الفعلية للتحرر، وهو ما 

يستدعي مراجعة مجموعة من الأحكام:

- ضرورة تنسيب الحكم القائل بأن سؤال الحرية لم يمثّل هاجسًا للفكر العربي، فمن أهم الخلاصات 

الــتــي انتهى إليها مستشرق مثل روزنــتــال فــي بحثه بــشــأن مفهوم الحرية فــي الإســـلام هــي أن »المجتمع 

الإسلامي )...( لم يكن يتحمل محاولة للتغيير باسم فكرة ذات زخم كبير كالحرية«)12(، مؤكدًا بذلك 

مـــحـــدوديـــة حـــضـــورهـــا، ســـــواء كـــغـــرض لــلــتــأمــل الــفــلــســفــي أو كـــدافـــع لـــحـــركـــات ســيــاســيــة واجـــتـــمـــاعـــيـــة، وإن 

باحترام  الفرد لم تكن تحظى إلا  اليونانية والساسانية. وفــي نظره أن حرية  الثقافة  فبتأثير من  حضرت 

متواضع مــقــرون بغياب أي معنى مــن معاني الحرية الــمــدنــيــة)13(. وربــمــا لا تكون هــذه الأحــكــام خاطئة 

فــي المطلق؛ إذ يؤيدها تــاريــخ طــويــل مــن الاســتــبــداد والطغيان لــم تتمكن فيه الــدولــة مــن تــجــاوز القبيلة 

 )كما هو الشأن مع الأمويين(، ولم تترفّع فيه الإمبراطورية عن الصراعات الأيديولوجية )كما هو الشأن 

مع العباسيين(.

لكن هذا كله لا يعني أن سؤال الحرية كان غريبًا على الفكر العربي أو مستجدًا باعتراف روزنتال نفسه؛ 

فهو يورد شواهد ونصوصًا للمعتزلة وابن عربي والغزالي تدل على تقبّل لمعنى الحرية بما هي قدرة 

 )11( كـــمـــال عبد اللطيف، فــي تــشــريــح أصــــول الاســـتـــبـــداد: قــــراءة فــي نــظــام الآداب الــســلــطــانــيــة )بــيــروت: دار الطليعة الــجــديــدة، 1999(، 

ص 162.

)12( فرانتز روزنتال، مفهوم الحرية في الإسلام: دراسة في مشكلات المصطلح وأبعاده في التراث العربي الإسلامي، ترجمة وتقديم 

معن زيادة ورضوان السيد، ط 2 )بيروت: دار المدار الإسلامي، 2007(، ص 179.

)13( المصدر نفسه، ص 93.
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على الاختيار، وبما هي مقتضى سياسي ووجـــودي. بل إن الأمــر الأهــم الــذي غفل عنه روزنــتــال أيضًا 

هو أن مواقف هؤلاء المفكرين يمكن أن تجد لها تأصيلًا في النص الديني الذي يقبل بحرية العقيدة 

وبمسؤولية الإنسان الفردية عن اختياراته.

لــذلــك، لــئــن لــم تستخلص الــنــصــوص الــتــراثــيــة الــتــي تــشــكّــل الــجــزء الأهـــم مــن »مــصــادر أنــفــســنــا«)14( معنى 

الحرية كاستقلالية ذاتية للفرد، مع جميع تبعات ذلك في مجال السياسة والتشريع، فإن هذه النصوص 

لــم تــكــن خــلــوًا بــإطــلاق مــن الــوعــي بــالــحــريــة كــبُــعــد مــؤســس لــمــا هــو إنــســانــي، كــمــا تــوحــي بــذلــك كــتــابــات 

ابـــن بــاجــة مـــثـــلًا)15(. بــل أكــثــر مــن ذلـــك، حــتــى فــي مــجــال الــمــمــارســة الــســيــاســيــة الــفــعــلــيــة، لــم يــكــن الــخــروج 

عن الاستبداد ومقاومته من الأشياء غير المألوفة، حتى وإن لم يرفع قيم الثورات المواطنية الحديثة؛ 

فهيمنة العنصر الديني على عالم معيش تقليدي تجعل جميع ادعــاءات المشروعية لمصلحة السلطة 

بــأي حــال أن ننفي وجــود  بــالــمــقــدس. بيد أن لا يمكن  القائمة أو ضــدهــا مستمدة مــن تــصــور لعلاقة مــا 

عــلاقــة بــيــن الــتــفــكــيــر فـــي الــحــريــة ضــمــن الأطــــر الــكــلامــيــة والــلاهــوتــيــة وتــبــريــر أنــظــمــة ســلــطــة مـــحـــددة؛ فلقد 

 أدى التفكير في الحرية نفيًا وإثباتًا وظيفة أيديولوجية تبريرية هي من صميم برنامج عمل ما أسميناه 

العقل الأداتي.

- ضـــــرورة الإقــــــرار بــتــاريــخــيــة الـــوعـــي بــقــيــمــة الــحــريــة وبــدلالــتــهــا؛ إذ لــم يــقــتــرن مــفــهــوم الــحــريــة عــنــد الــقــدامــى، 

وخاصة في الفلسفة السياسية اليونانية، بمعنى الاستقلال الذاتي للفرد ولا – على نحو خاص - بمعنى 

القدامى  بنجامين كونستان بوضوح أن حرية  بيّـن  السالبة. وقــد  الحرية  العوائق، أي بشكل من  غياب 

تتمثّل في الممارسة الجماعية للسيادة؛ فهي أساسًا حرية جماعية. والأهم هو أن هذه الحرية الجماعية 

في نظرهم لا تتناقض البتة مع خضوع الفرد التام لسلطة المجموعة)16(؛ فالقدامى لم يدركوا بعدُ شكل 

الحرية كحقوق ذاتية للفعل وللامتناع عن الفعل، ولــم يكن ثمة تمييز بين المجال الخاص والمجال 

 الــعــمــومــي، ومـــا جــعــل هـــذا الــتــمــيــيــز مــمــكــنًــا فـــي الــمــجــتــمــعــات الــحــديــثــة هـــو – تــحــديــدًا – مــبــدأ الاســتــقــلال 

الذاتي للفرد.

ــثـــر تــمــرسًــا عــلــى الــتــجــربــة  لـــم يــكــن الــتــفــكــيــر فـــي الــحــريــة فـــي الــســيــاق الــيــونــانــي، وهـــو الأكـــثـــر انــفــتــاحًــا والأكـ

الديمقراطية، يستهدف بالضرورة تقويض مؤسسة العبودية. فلا عجب إذًا أن تتعايش دعــاوى الحرية 

عــنــد أفـــلاطـــون أو عــنــد الــرواقــيــيــن مـــع مــؤســســة الــعــبــوديــة. بـــل أكــثــر مـــن ذلــــك، لـــولا مــؤســســة الــعــبــوديــة لما 

الهوية  فــي كتابه  المسكيني  وهــي ترجمة اعتمدها  الــنــفــس(،  Sources of the Self )مــصــادر  تايلور  )14( إحـــالـــةَ لعنوان كتاب تشارلز 

 والـــــحـــــريـــــة، مـــتـــمـــايـــزًا بـــذلـــك عـــن الــتــرجــمــة الـــتـــي اقــتــرحــهــا حـــيـــدر حــــاج إســمــاعــيــل لــلــكــتــاب تــحــت عـــنـــوان مـــنـــابـــع الــــــــــذات، الــمــنــظــمــة الــعــربــيــة 

للترجمة، 2014.

)15( نستطيع أن نقرأ مثلًا في تدبير المتوحد لابن باجة »والأفعال الإنسانية الخاصة به هي ما يكون باختياره، فكل ما يفعله الانسان 

باختيار فهو فعل إنساني، وكــل فعل إنساني فهو فعل باختيار. وأعني بالاختيار الإرادة الكائنة عن رويــة«. انظر: أبــو بكر محمد بن 

يحيى بن باجة، تدبير المتوحد )تونس: سراس للنشر، 1994(، ص 16.

(16) Benjamin Constant, «De la liberté des anciens comparée à celle des modernes,» dans Oeuvres politiques de Benjamin 
Constant, par Benjamin Constant, avec introduction, notes et index par Charles Louandre (Paris: Charpentier, 1874), 261.
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كان لعشرين ألف أثيني أن يتداولوا كل يوم شأنهم المشترك في الساحات العامة)17(. وبهذا المعنى، 

فــإن فكرًا دافــع عن »حرية الإرادة والاخــتــيــار« وعــن أن »الــنــاس يــولــدون أحــــرارًا«، وأدرك أن الحرية هي 

الــرق أو تكشف عن قناعة  »الــخــروج عن رق الكائنات«، وأنتج تشريعات تستهدف محاصرة مؤسسة 

عــمــيــقــة بــالــتــســامــح الـــديـــنـــي، إنــمــا هـــو فــكــر رائــــد فـــي ســيــاقــه، فــــإن حــصــل لاحـــقًـــا إجـــهـــاض لــمــســار الــتــحــرر، 

فـــإن ذلـــك لا يــعــود إلـــى فــقــر مــعــرفــي فــي مــجــال التفكير فــي الــحــريــة بــقــدر مــا يتعلق الأمـــر بــمــوازيــن قــوى 

سياسية واقتصادية واقعية استدامت ما يسمّيه محمد الشرفي »سوء التفاهم التاريخي«)18( بين أصولية 

الــفــقــهــاء ونــــصٍّ مــؤســس قــابــل لأكــثــر الـــتـــأويـــلات تــقــدمــيــة فـــي مــجــال الــحــريــة. إن الــشــعــوب تــصــنــع بنفسها 

 تاريخ تحررها الخاص، أفترانا ملزمين بتكرار تجارب الآخرين في التحرر حتى نعبّر عن تلك الفكرة 

»ذات الزخم الكبير«؟

- ضــــــرورة الإقـــــــرار بــــأن كـــل تــنــظــيــم اجــتــمــاعــي ومـــؤســـســـي يــجــعــل مـــمـــارســـة الـــحـــريـــة خــاضــعــة لــثــنــائــيــة الإدمـــــاج 

والإقصاء، فلم يمنع الطابع السلطاني للدولة العربية – الإسلامية من وجود مؤسسات وتقاليد معادية 

الـــعـــروي)19(. وهــذا يعني أن  للتسلط وموافقة لبعض مــن معاني الحرية، كما كشف عــن ذلــك عبد الله 

التنظيم الاجتماعي العربي – الإسلامي تشكّل عبر أنماط متعددة من الاندماج ليست الأمــة، بما هي 

جماعة دينية – سياسية، إلا أحــد وجوهها. وكثيرًا ما وجــدت هــذه »الأمــة« نفسها في مواجهة حركات 

ترفض – لأسباب متنوعة بما فيها الاستبداد السياسي– الخضوع لسلطانها من دون أن يعني ذلك أن 

هذا الرفض وجد له تأصيلًا فلسفيًا وضعيًا، أي خارج دائرة المرجعية الدينية، أو أنه استند إلى تمثّل ما 

لمعنى المواطنة.

هنا بالتحديد تظهر نقطة تمايز مهمة بين التمثل اليوناني القديم للحرية كمشاركة مواطنية جماعية في 

الشأن العام والتمثّل العربي للحرية المثخن بقيم ما- قبل– الأمة، أي قيم القبيلة والعشيرة، وهي صدى 

تمايزٍ أعمق بين نمط الاندماج المواطني ونمط الاندماج على أساس العصبية وروابط الدم. ولعل هذا 

ما يفسر ما اعتبره روزنتال غيابًا لمعنى الحرية المدنية.

الحرية  إنــكــارهــمــا لشكل  إلــى  بالنظر  الفكريتين ليس مطلقًا  التجربتين  بين  فــإن الاخــتــلاف  ذلـــك،  رغــم 

القائمة على رفض النظام. وبالتالي، كما أفرز العقل السياسي اليوناني جدلية إقصاء وإدماج باستبعاد 

الأجانب والعبيد والنساء من مجال الحرية الجماعية، وجعَلها حكرًا على الأثينيين الأحرار - بالمعنى 

فــإن العقل السياسي العربي جعل الشأن السياسي حكرًا على دوائــر ضيقة  البالغين،  الــذكــور  الطبقي- 

)الــخــاصــة أو خــاصــة الــخــاصــة( لــم يــكــن تشكيلها يــتــم بــمــعــزل عــن لعبة الــعــصــبــيــات وعـــن الــغــطــاء الديني 

لــلــمــشــروعــيــة. بـــل إن جــدلــيــة الاقــــصــــاء والإدمــــــــاج الـــتـــي يـــقـــوم عــلــيــهــا الـــنـــمـــوذج الـــســـيـــادوي لـــلـــدولـــة - الأمـــة 

(17) Ibid., 266.

)18( محمد الشرفي، الإسلام والحرية: سوء التفاهم التاريخي، طبعة جديدة منقحة )دمشق: بتراء للنشر والتوزيع، 2008(.

 )19( عــــبــــد الــلــه الـــعـــروي، مـــفـــهـــوم الـــحـــريـــة، ط 5 )بـــيـــروت؛ الـــــدار الــبــيــضــاء: الــمــركــز الــثــقــافــي الــعــربــي، 1993(، ص 18-25، والــجــابــري، 

ص 328-324.
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المعاصرة )مواطن/أجنبي( هي ما يعين اليوم مجال الحرية السياسية وحدودها؛ فالحقوق والحريات 

السياسية تُمنح فقط على أساس المواطنة الضمن- دولية. 

بـــنـــاء عــلــى هــــذه الـــمـــلاحـــظـــات، لا يــمــكــن زعــــم أن الــفــكــر الــعــربــي الــكــلاســيــكــي لـــم يـــطـــرح ســـــؤال الــحــريــة. 

ولكن يجب الإقرار بأن مقاربة مسألة الحرية كانت محددة بمقتضيات موضوعية، منها هيمنة العنصر 

الديني الذي مثّل ضامنًا للاندماج الاجتماعي والتمثّل العام للسياسي ونمط استقبال الفكر السياسي 

للثقافات الأخرى، وخاصة الفارسية واليونانية. وقد مثّل ذلك كله إطارًا ملائمًا لهيمنة الطابع الوظيفي 

والأداتي على العقل السياسي العربي. وإذا لم تقدم المصادر التراثية تصورًا أو تعريفًا للحرية باعتبارها 

ــا للفرد، فلا يوجد في ذلــك أي استثناء عربي؛ فــأن نفكر عربيًا في الحرية هو أن نعترف  استقلالًا ذاتــيً

أولًا بــتــعــدد مــــوارد هـــذا الــتــفــكــيــر، ومـــن بينها نــصــوصــنــا الــتــراثــيــة، وأن نــوجّــه هـــذا التفكير خــاصــة نــحــو نقد 

للتفكير في  التاريخية والــواقــعــيــة  الــشــروط  القفز على  بــهــدف  جـــذري للعقل الأداتــــي ولبرنامج عمله لا 

تــجــارب الاستبداد  فــي سياقاتها، أي مــدركــة  البحث عــن عقلانية معيارية متجذرة  الحرية وإنــمــا بهدف 

والــــحــــد مــــن الـــحـــريـــة ومــــدركــــة الــتــنــظــيــم الـــمـــؤســـســـي الــمــتــحــكــم فــيــهــا وواعــــيــــة بــطــبــيــعــة الأزمــــــــات الــمــؤســســيــة 

الاجتماعية والسياسية التي تعمّق واقع الاستبداد. فإذا كان الطابع المعياري لهذه العقلانية ينقذ العقل 

من الاغــتــراب في الوظيفة التبريرية، فــإن الانفتاح على أزمــات الواقع تنقذه من الاغــتــراب في النماذج 

 الــجــاهــزة، تراثية أكــانــت أم حــداثــيــة؛ فـــأن نــفــكــر عــربــيًــا فــي الــحــريــة هــو أن نــفــكــر فــيــهــا بــأنــفــســنــا، ضــد أنفسنا، 

معًا، الآن وهنا.

مــا هــي ملامح هــذا العقل؟ وهــل نفهم مــن هــذه الــعــودة إلــى أنفسنا فــرض نظام أفــكــار يستبق فيه ســؤال 

الهوية سؤالَ الحرية؟ كيف يمكن تجاوز الاختزالية الوظيفية للعقل السياسي من دون أن تفقد القيم، 

وخاصة منها الحرية، صلتها بالوقائع وسندها الإمبريقي؟

التفكير عربيًا في الحرية: بين كونية القيم وسياقية الوقائع
أدى التفكير في الحرية في إطار الفكر العربي الحديث من خارج سياقاتها وظرفياتها إلى تعزيز أحكام 

نــمــاذج جــاهــزة مــن دون  يــأسًــا مــن أي تجربة مستقبلية ممكنة للحرية، أو توصي بفرض  مسبقة تعكس 

مراعاة شــروط إمكانها خــارج سياقها الأصلي؛ فكثيرون من مفكري النهضة حاولوا التأسيس لمطلب 

الحرية بربطه بالتقدم أو بالتحديث، ولكن من غير تشخيص فعلي لمَواطن الاستبداد وللأزمات التي 

تمثّل الحرية حلًا لها. وقد ترتب عن هذا الأمر عجز عن تحويل القيم الدستورية التي كانت تزخر بها 

كتابات الليبراليين من رواد النهضة إلى قيم متحققة في المؤسسات وفي الممارسة الاجتماعية، رغم 

موجة الدساتير الليبرالية للثلث الأول من القرن العشرين. إن الأزمة الحقيقية لهذه التجربة الدستورية 

ولنمط التفكير الذي أنتجها هي أنهما استبطنا وهْم أن المعايير، أيًا يكن سياق نشأتها، يمكن أن تنتج 

الوقائع أيًا يكن سياق حدوثها، أي إنها فككت الرابط بين واقعية الفاعلين )مؤسسات وأفراد( ومعيارية 

القيم، وفي الأساس قيمتا الحرية والعدالة. 
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إن الحماسة التي أظهرها، إبّان عصر النهضة، كثير من رواد الفكر الليبرالي للدفاع عن الحرية مثّلت 

محاولة جادة للقطع مع تقليد العقل الأداتي. إلا أن هذه القطيعة لم تتحقق فقط مع نمط التفكير في 

السياسي الذي أنتجه هذا العقل، وإنما أيضًا مع الواقع المؤسسي والاجتماعي الذي في ضوئه تكتسب 

المطالبة بالحرية دلالتها، لكن المعيارية الخالصة ليست أقل خطرًا على مطلب الحرية من التبريرية 

الــخــالــصــة. إن التفكير مــن منطلقات وضــعــيــة الإنـــســـان كــفــاعــل ســيــاســي واجــتــمــاعــي تــعــنــي أن الــســيــاقــات 

الواقعية هي التي تعطي معايير كونية مضمونها الخصوصي. وبهذا يمكن التحرر من مــوروث العقل 

السياسي الأداتــي لمصلحة عقل سياسي قادر على الاضطلاع بمهمة تفكيك واقع الاستبداد من دون 

المجازفة بمحاولة استنساخ نماذج جاهزة للحرية: ليبرالية، جمهورية ... إلخ.

يمكن اليوم إعادة رسم معمارية الفكر العربي المعاصر بكيفية تتجاوز الثنائية التناظرية تراث – حداثة؛ 

إذ يمكن بالأحرى التمييز بين توجهين في هذا الفكر: الأول قد لا يلغي سؤال الهوية بإطلاق، ولكنه 

يقدّم عليه مطالب الحرية والعدالة وحقوق الإنسان في كونيتها. هذا التوجه تعود جذوره إلى ليبراليي 

عصر النهضة الحديثة، وهو يمثّل، بمعنى ما، استئنافًا لمشروعهم. أمّا التوجه الثاني، فله منزع جمعوي 

)ديــنــي أو قــومــي(، ربما لا يرفض الحداثة بــإطــلاق ولكنه يميل إلــى تسييس ســؤال الهوية، فيجعل منه 

بالشأن  الصلة  القضايا ذات  الــدولــة والانــدمــاج والتشريع وســائــر  المرجعي لمقاربة إشكاليات  الــســؤال 

الــعــودة القوية للدين ولــســؤال الهوية على مستوى كــونــي، ســواء  الــعــام. وهــو تمييز يأخذ بعين الاعتبار 

بتأثير من العولمة أو من »التطورات الجيوسياسية والأيديولوجية منذ نهاية القرن الماضي«)20(، أو حتى 

باعتبارها استتباعًا حتميًا لـ»ظاهرة الدولة - الأمة«)21(.

إن الــمــأخــذ الأســـاســـي عــلــى هــذيــن الــتــوجــهــيــن فـــي مـــا يــتــعــلــق بــمــســألــة الــحــريــة هـــو أنــهــمــا لـــم يــقــاربــاهــا من 

زاويــة مؤسسية، أي من زاويــة يمكن من خلالها رصــد مظاهر تعطّل فعالية البنية المؤسسية للعلاقات 

البينذاتية، بما يجعل المجتمع يواجه أخطر أزمــاتــه، وهــي تعثّر مسارات الانــدمــاج، ومــن ثمة التفكك؛ 

فلقد دافـــع الــتــوجــه الأول، وبـــوضـــوح، عــن الــحــريــة كــحــق إنــســانــي طبيعي وكــجــوهــر لماهية الإنـــســـان)22(، 

إلــيــه مطلبًا كفيلًا بتشريع رفــض الاستعمار ومــقــاومــتــه. وإذا كنا  تــبــدو الحرية بالنسبة  الــوقــت ذاتـــه،  وفــي 

الـــيـــوم فـــي مــرحــلــة الاســتــقــلال نـــراهـــن عــلــى نــهــضــة ثــانــيــة، فـــإن الــمــدخــل إلـــى ذلـــك لــيــس الـــرفـــض الــجــذري 

ــــادة بــنــاء الــحــريــة عــبــر الــتــواصــل  لــلــعــولــمــة ولا لــلــتــوجــه الــلــيــبــرالــي الــــذي يــشــكّــل خلفيتها الــفــكــريــة وإنـــمـــا إعـ

الــنــقــدي مــع الــتــراث الــلــيــبــرالــي)23(. وحــيــث إن الانــغــلاق الــهــووي لــن يــكــون إلّا خــروجًــا مــن الــتــاريــخ، فإنه 

يجب مواجهة جميع المواقف الثقافوية والتاريخية والسياقية بالانخراط في قيم إنسانية كونية. وحتى 

عندما ينحو نقد الليبرالية منحى تقييدها أخلاقيًا بمبدأ التكافل، فــإن ذلــك لا يكون بقصد الدفاع عن 

)20( جورج قرم، شرق وغرب: الشرخ الأسطوري، ترجمة ماري طوق )بيروت: دار الساقي، 2003(، ص 110.

)21( المسكيني، ص 239     -   240.

 )22( أحــــمــــد لــطــفــي الــســيــد، مـــبـــادئ فـــي الــســيــاســة والأدب والاجــــتــــمــــاع، تــقــديــم وتــعــلــيــق طــاهــر الــطــنــاحــي )الـــقـــاهـــرة: دار الـــهـــلال، 1963(، 

ص 138-135.

)23( ناصيف نصار، باب الحرية: انبثاق الوجود بالفعل )بيروت: دار الطليعة، 2003(، ص 13.
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ماذا يعني أن نفكر عربيًا في الحرية؟

لــتــجــاوز التمييز بين »نــحــن وهُـــــــم«)24(. وهــكــذا، يمكن إعـــادة بناء  أي هــويــة خصوصية، بــل بقصد معلن 

 إشكاليات الوحدة والاستقرار والتربية – وهي إشكاليات ذات صلة بمسألة الهوية – انطلاقًا من هذه 

الليبرالية التكافلية)25(.

فــي مــقــابــل ذلـــك، يــبــدي الــمــوقــف الــثــانــي ذو الــتــوجــه الــجــمــعــوي كــثــيــرًا مــن الــحــذر، بــل ومـــن الــريــبــة، تجاه 

المفهوم الليبرالي للحرية، من دون التنبه أحيانًا إلى التعددية التي تميز الموقف الليبرالي نفسه؛ فهو 

يرى فيه تهديدًا لهوية الأمة ولخصوصيتها ووحدتها. فمن منظور بعض القوميين، تؤدي الحرية وسائر 

الــقــيــم الــفــرديــة الــتــي تــمــثّــل الــخــلــفــيــة الــمــعــيــاريــة لــلــيــبــرالــيــة إلـــى انـــفـــراط الــعــلاقــة الــقــومــيــة ثـــم ســائــر الــعــلاقــات 

الإقليمية فالطائفية والأسرية، ليبرز الفرد الذي تقدسه الليبرالية)26(. أمّا من منظور بعض الإسلاميين، فإن 

الحرية في معناها الليبرالي تستند إلى جملة من العناصر الدخيلة هي، على وجه الخصوص: العلمانية 

والاقتصاد الرأسمالي، والحرية الفردية من قبيل حرية المرأة في التبرج)27(. وفي أفضل الحالات، يلجأ 

هذا التوجه إلى نوع من نظام الأولويات في التمييز بين مستويات التحرر، فليست الحرية كاستقلال 

ذاتــــي لــلــفــرد إلا اســتــكــمــالًا لــتــحــرر الــمــجــمــوعــة )الــشــعــب – الأمـــــة(، ســــواء مـــن الــنــفــوذ الإمــبــريــالــي الــغــربــي 

أو مــن الــبــرجــوازيــات الــمــحــلــيــة. ولا يــبــدو أن الــبــاعــث عــلــى هـــذا الــرفــض لــلــمــوقــف الــلــيــبــرالــي مــن الحرية 

إنــه يضع المشروع الليبرالي بين قوسين بأن  هــو إعـــادة بنائه على نحو مغاير، على العكس مــن ذلــك، 

يــحــوّل الــحــريــة الــفــرديــة إلـــى قيمة مــن الــصــف الــثــانــي ملحقة بمقتضيات الــكــرامــة الــوطــنــيــة وبــوحــدة الأمــة 

 وبــالــمــحــافــظــة عــلــى الإيــــثــــوس الــجــمــعــي. وهـــكـــذا يــتــحــول الـــســـيـــاق الـــواقـــعـــي إلــــى مـــبـــرر لــتــأجــيــلٍ غــيــر مــتــنــاه 

لمطلب الحرية.

ــمــة لعمل  إن الاعـــتـــراض الأهــــم عــلــى هــذيــن الــمــوقــفــيــن هـــو أنــهــمــا لـــم يــجــابــهــا مــطــلــب الــحــريــة كــقــيــمــة مــنــظِّ

الـــمـــؤســـســـات مـــن أجــــل مــجــتــمــع مــنــدمــج وأكـــثـــر عــــدالــــة، أي لـــم يــتــوقــفــا عــنــد نــقــطــة الــتــمــفــصــل بــيــن الــحــريــة 

كقيمة مــعــيــاريــة ذات صــلاحــيــة كــونــيــة والــحــاجــة إلــيــهــا كــشــرط لــلــخــروج مــن أزمــــات خــاصــة بالمجتمعات 

الــعــربــيــة. أفــــلا يــحــتــاج فــهــمــنــا لأزمـــــة الـــحـــريـــة إلــــى فــهــم بــنــيــة الأســــــرة وتــراتــبــهــا وأنــــمــــاط الـــتـــواصـــل الــبــيــنــذاتــي 

والـــــدور الاجــتــمــاعــي لــلــســوق ونــوعــيــة الــمــعــرفــة الــمــنــتَــجــة ومــنــاهــجــهــا ... إلــــخ؟ إنــهــمــا بمعنى مــا يــتــجــاوزان 

مــــا هــــو كــــائــــن، وفـــــي كــثــيــر مــــن الأحــــيــــان يــطــغــى الـــمـــوقـــف الأيـــديـــولـــوجـــي عـــلـــى الـــتـــعـــاطـــي الـــمـــوضـــوعـــي مــع 

 أزمــــات الــمــجــتــمــع الــتــي حــوّلــت الــــدول الــعــربــيــة الــيــوم إلـــى بـــؤر تــوتــر لا تــكــف عــن الــتــكــاثــر وإلــــى كــيــانــات 

مهددة بالانقسام.

تاريخيًا، مثّلت مساهمات ابن رشد محاولة طلائعية للربط بين معيارية المدينة الفاضلة والنزوع الفعلي 

نحو التسلط في السياق السياسي والاجتماعي لعصره، فكان تلخيصه لكتب أفلاطون السياسية مناسبة 

)24( المصدر نفسه، ص 244.

)25( المصدر نفسه، ص 73.

)26( انظر: عصمت سيف الدولة، الشباب العربي والهوية: مشكلة الإنتماء )تونس: دار البراق للنشر، 1991(، ص 84.

)27( فهمي جدعان، المقدس والحرية وأبحاث ومقالات أخــرى من أطياف الحداثة ومقاصد التحديث )بيروت: المؤسسة العربية 

للدراسات والنشر، 2009(، ص 93.
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لنقد الواقع السياسي لعصره)28(. أمّا اليوم، فإن الخطاب الوحيد المرشح للتفكير عربيًا في الحرية هو 

ذاك الـــذي تخلى عــن وهْـــم مـــــزدوج: وهْـــم أن الــحــريــة جــوهــر، وأن مـــســـارات الــتــحــرر يمكن استنساخها 

مـــن مــجــتــمــع إلـــى آخــــر، ووهْـــــم أن الــهــويــة جــوهــر ودالـــــة لــغــيــر الــكــائــن الـــقـــادر عــلــى الــحــريــة؛ إنـــه الــخــطــاب 

الـــمـــنـــغـــمـــس فــــي الـــتـــجـــربـــة الاجـــتـــمـــاعـــيـــة وفــــــي أزمــــاتــــهــــا والـــمـــتـــعـــهـــد بــتــفــكــيــك الـــبـــنـــيـــة الــتــســلــطــيــة لــلــمــؤســســات 

الــفــاعــلــة. إن الــتــفــكــيــر عــربــيًــا فـــي الــحــريــة يــعــنــي الـــقـــدرة عــلــى تــحــمــل عـــبء الــمــواجــهــة الــنــقــديــة لــلــواقــع ولــبــنــاه 

الـــثـــقـــافـــيـــة والــــديــــنــــيــــة الـــمـــنـــتـــجـــة لــــلاســــتــــبــــداد؛ فـــهـــذه الـــمـــواجـــهـــة تُــــحْــــدث ثـــغـــرة فــــي حـــصـــن الـــنـــمـــاذج الــمــســتــعــادة 

عـــلـــى نـــحـــو غـــيـــر ســـيـــاقـــي وغــــيــــر تــــاريــــخــــي، وهــــــي فــــــوق ذلــــــك تــــنــــأى بـــالـــبـــحـــث عـــــن الـــــتـــــورط فـــــي الـــمـــواقـــف 

الـــتـــبـــريـــريـــة، وتــشــكــل بــالــتــالــي جـــوهـــر بـــرنـــامـــج الــعــقــل الــســيــاســي الــمــلــتــزم بــالــقــطــع مـــع هــــذه الـــمـــواقـــف. إنــهــا 

التي  المؤسسية  التحتية  البنية  لفعالية  الوظيفي  التعطل  مستويات  تشخيص  أجــل  مــن  ضـــروري  إجـــراء 

ليست إلا انــعــكــاسًــا لتقييد الــحــريــة ومـــن ثــم لــغــيــاب تــصــور مــلائــم لــلــعــدالــة. ولا معنى عــنــدئــذ لتشخيص 

 أمــراض الحرية في سياق ليبرالي عندما يكون الــرهــان هو بناء نهضة عربية ثانية، كما طمح إلــى ذلك 

ناصيف نصار.

لقد بحث نصار، مؤلف باب الحرية، في أمراض الحرية في المجتمع الليبرالي، في حين كان ينبغي 

له أن يبحث في الأمراض – أو الباثولوجيا - الاجتماعية للمجتمعات العربية. وهو بهذا مثّل استمرارًا 

لفكر النهضة الأولى أكثر ممّا كان فاتحًا لنهضة ثانية؛ فالمغيَّب في فكر النهضة الليبرالي هو تحديدًا 

الــبُــعــد الإمــبــريــقــي لقيم الــحــريــة والــعــدالــة، مــن حــيــث إنــهــا تتحقق فــي الــمــؤســســة، أي فــي نـــوع مــن الثقافة 

العملية السائدة. واستحضار هذا البُعد إنما يكون من خلال إعــادة تكوين المؤسسات بعد تشخيص 

يــراهــن على  أمراضها وتشوهاتها بفضل نقد فلسفي واجتماعي حــاســم. إن أي نقد لليبرالية، ولــو كــان 

اقــتــرن بنقد مــلازم للبنى التسلطية في  إعـــادة بنائها بتأكيد بُعدها الإنــســانــي، لــن يكون دالًا عربيًا إلا إذا 

المجتمع العربي نفسه؛ إذ يبقى العالم المعيش للإنسان هو الحقل المنتج لدلالة القيم والمعايير. إن 

تشخيص الباثولوجيا الاجتماعية لا ينفصل عن تفكيك هذه البنى.

تـــمّ فـــي الــســنــوات الأخـــيـــرة نــقــل مــفــهــوم الــبــاثــولــوجــيــا مـــن مــجــال اســتــعــمــالــه الأصـــلـــي فـــي الــطــب إلـــى حقل 

النقدية، وخاصة مع هابرماس وأكــسِــل هونتِ )A. Honneth( أســوة بمحاولات  الفلسفة الاجتماعية 

دوركــهــايــم. وكـــان لــهــذا الــنــقــل هـــدف وصــفــي بـــالأســـاس، وهـــو تعيين الأزمــــات الاجــتــمــاعــيــة للمجتمعات 

الرأسمالية المتقدمة، وهي الأزمات الدالة على انحرافات أو أعطال في مسارات الاندماج الاجتماعي. 

إنها الأزمات التي تهدد الاندماج والاستقرار عبر تعطيل مسارات التواصل وعبر تشييء الإنسان، وهي 

ــنـــاد إلــيــهــا لــفــهــم بــعــض جــوانــب  ــتـ )28( لا يــكــتــفــي ابــــن رشـــــد، فـــي شـــرحـــه كـــتـــاب الــــســــيــــاســــة، بــنــقــل آراء أفــــلاطــــون، بـــل يـــحـــاول أيـــضًـــا الاسـ

الــمــمــارســة الــســيــاســيــة فــي عــصــره، وخــاصــة الــمــيــل نــحــو الــتــســلــط. لــذلــك نــجــده فــي كــثــيــر مــن الــمــواضــع يــشــيــر إلـــى حــكــم الــغــلــبــة والتسلط 

»كـــمـــا يـــعـــرض هــــذا فـــي زمــنــنــا هــــذا ومـــدنـــنـــا هـــــذه« )ص 176( أو »فــــي الـــمـــدن الـــحـــاضـــرة فـــي أيـــامـــنـــا هـــــذه« )ص 178(. انـــظـــر: أبــــو الــولــيــد 

ــــيـــــاســـــة لأفـــــــــلاطـــــــــون، نـــقـــلـــه عـــــن الـــعـــبـــريـــة إلــــــى الـــعـــربـــيـــة أحـــمـــد  ــــتــــــاب الـــــسـ مـــحـــمـــد بـــــن أحــــمــــد بـــــن رشــــــــد، الـــــــــضـــــــــروري فـــــــي الـــــســـــيـــــاســـــة: مــــخــــتــــصــــر كــ

ـــد؛ 4  ــ  شــــحــــلان؛ مــــع مـــدخـــل ومـــقـــدمـــة تــحــلــيــلــيــة وشـــــــروح لــمــحــمــد عـــابـــد الــــجــــابــــري، ســلــســلــة الــــتــــراث الــفــلــســفــي الـــعـــربـــي. مـــؤلـــفـــات ابـــــن رشـ

)بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1998(.
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ماذا يعني أن نفكر عربيًا في الحرية؟

ليست فــي جــوهــرهــا إلا تــعــبــيــرًا عــن أزمــــات الــحــريــة ذاتــــهــــا)29(. عــربــيًــا أيــضًــا يمكن تــأكــيــد الـــرابـــط الــداخــلــي 

الموجود بين قمع الحريات من جهة والأزمــات الاجتماعية المتفاقمة من جهة أخرى، وهي الأزمات 

ــــر الـــــذي يــجــعــل مـــن الــحــريــة  الـــتـــي تــبــلــغ ذروتـــهـــا كـــذلـــك فـــي تــهــديــد مـــســـارات الانــــدمــــاج الاجـــتـــمـــاعـــي، الأمـ

الباثولوجيا  أعــراض  أهــم  اختياريًا. ولعل  بذاته وبوحدته ككيان مندمج  المجتمع وعيه  ليستعيد  شرطًا 

الاجتماعية للمجتمعات العربية هي:

- استشراء العنف بمستوياته المتعددة أسريًا وسياسيًا ودينيًا. إنه عنف تمارسه المجموعات كما الأفراد، 

وله في الأغلب خلفيات مرتبطة بالانتماء الهووي الذي يذهب من الرياضة إلى الطائفة والدين. وقد 

أخــذ أخــيــرًا شكل عنف محض واستعراضي. يــدل هــذا العنف على عمق أزمــة التواصل مــن حيث هو 

ـــة يــغــذيــهــا تــطــور غــيــر ســـوي لــلــنــزعــة الــفــردانــيــة  عــلاقــة يــنــبــغــي أن تــتــأســس عــلــى تـــبـــادل حـــر لـــــآراء، وهـــي أزمـ

الــتــي لــم تــتــحــدد فــي المجتمعات الــعــربــيــة عــامــة بــاعــتــبــارهــا نــمــط تــحــرر اجــتــمــاعــي يعيد تــركــيــب الــعــلاقــات 

لــم تتخلص مــن ضغط الأطــر  مــا أنتجت شخصية زبونية ومــتــرددة  الاجتماعية على نحو معقلن، بقدر 

الاجتماعية التقليدية التي لا تزال فاعلة ماديًا ورمزيًا)30(.

ــــادرة عــلــى إنـــتـــاج سياسة  - فـــشـــل ســـيـــاســـات الـــتـــنـــوع أو غـــيـــابـــهـــا. فــالــمــجــتــمــعــات الــعــربــيــة فـــي مــجــمــلــهــا غــيــر قـ

اختلاف وتعايش، وفي كثير من الأحيان تكون الاستجابة تجاه أزمات التنوع بالحد من الحريات. ولّد 

هذا الأمر، إلى جانب عوامل أخرى، ضعف الثقة في مؤسسات الدولة واللجوء إلى مؤسسات وسيطة، 

الــعــراق ولبنان والــســودان  بــدرجــات متفاوتة في  بالهوية  النزاعات المرتبطة  الطائفة أو العشيرة. إن  مثل 

والجزائر ومصر وغيرها دليل على تعطلِ مسارات الاندماج في هذه البلدان، وهو تعطل ليس غياب 

الحرية إلا وجهه الآخر.

- الفشل في تحويل العمل إلــى قيمة اجتماعية – اقتصادية أي إلى مصدر أصلي للثروة، وإلــى مرتكز 

ـــــك، مــــن جـــهـــة إلـــــى نــمــو  لــعــقــلــنــة الـــعـــلاقـــات الاجـــتـــمـــاعـــيـــة وفــــقًــــا لــمــنــطــقَــي الــمــصــلــحــة - الـــتـــضـــامـــن. يـــعـــود ذلـ

الاقتصاديات الريعية في المشرق، ومن جهة أخرى إلى الزبونية والفساد السياسي والمالي في جميع 

الــــدول الــعــربــيــة. لــم تــتــحــرر الــعــلاقــات الاقــتــصــاديــة مــن هيمنة الـــدولـــة وأيــديــولــوجــيــتــهــا، حــتــى فــي لحظات 

الـــتـــحـــرر الاقـــتـــصـــادي الـــكـــبـــرى، إلا لــتــصــبــح بــيــن يــــدي فــئــة مــســتــفــيــدة مـــن الـــفـــســـاد ومــــن الإفــــــلاس الــمــتــعــمــد 

للمؤسسات العمومية)31(. وبالتزامن مع تقهقر قيمة العمل، ازداد الشغف بالاستهلاك ومن ثم الارتهان 

للسوق العالمية، وارتفعت أيضًا معدلات الفقر والبطالة.

(29) Axel Honneth, La Société du mépris: Vers une nouvelle théorie critique, édition établie par Olivier Voirol; textes 
traduits par Olivier Voirol, Pierre Rusch et Alexandre Dupeyrix, armillaire (Paris: La Découverte, 2006), 85-100.

 )30( الــــمــــنــــصــــف ونــــــــاس، الــــشــــخــــصــــيــــة الــــتــــونــــســــيــــة: مـــــحـــــاولـــــة فــــــي فــــهــــم الــــشــــخــــصــــيــــة الــــعــــربــــيــــة )تـــــونـــــس: الــــــــدار الـــمـــتـــوســـطـــيـــة لـــلـــنـــشـــر، 2011(، 

ص 119–121.

(31) Ghassan Salamé, «Sur la causalité d’un manque: Pourquoi le monde arabe n’est-il donc pas démocratique?,» Revue 
française de science politique, 41, no. 3 (1991): 337–338.
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مـــن الـــواضـــح إذًا أن غـــيـــاب الــحــريــة مــتــصــل بــنــيــويًــا بــاســتــفــحــال هــــذه الــبــاثــولــوجــيــا الاجــتــمــاعــيــة الـــتـــي تــهــدد 

وحــــــدة الــمــجــتــمــعــات والــــــــدول الـــعـــربـــيـــة. وفـــــي الـــمـــقـــابـــل، فـــــإن مــطــلــب الـــحـــريـــة هــــو اســـتـــحـــقـــاق تــمــلــيــه هـــذه 

الــذي  بالقدر  إلا  بالمشروعية،  وبالتالي  بالمقبولية،  تحظى  مــا لا  مؤسسيةً  بنيةً  نفسها لأن  الباثولوجيا 

تــضــمــن فـــيـــه لــــلأفــــراد أوســــــع نـــطـــاق مــمــكــن مــــن فـــــرص الـــتـــحـــديـــد والـــتـــحـــقـــق الـــــذاتـــــي، أي مــــن الاســتــقــلالــيــة. 

ــيًــــا لـــن يــفــعــل ســــوى تــبــريــر الــحــلــول الــتــســلــطــيــة لـــهـــذه الأمـــــــراض، فـــي الـــوقـــت الـــــذي يــمــثّــل فيه  إن عـــقـــلًا أداتــ

النقد  إلــى هــذا الشكل مــن  التفكير عربيًا فــي الحرية إلا بالاستناد  إذًا  التسلط أحــد أسبابها. فــلا يمكن 

العقل الإســلامــي  إلــى  الموجهة  النقدية  تنامي الأبــحــاث  مــن  الـــذي يستفيد حتمًا  الفلسفي الاجــتــمــاعــي 

)أركــــون( أو الــعــربــي )الــجــابــري(، والــكــاشــفــة عــن بنية الاســتــبــداد وأصــولــهــا )عــبــد اللطيف – الــنــقــيــب...(، 

وعــن أشــكــال التسلط الأبـــوي المقترن بحداثة مشوهة )شــرابــي(. وبــهــذا يكون العقل البديل مــن العقل 

الأداتــــــي، والـــــذي يــأخــذ عــلــى عــاتــقــه طـــرح ســــؤال الــحــريــة، هـــو بـــالأســـاس عــقــلًا مــعــيــاريًــا نــقــديًــا، يــفــكــر في 

القيم الكونية ويؤوّلها انطلاقًا من الوقائع )استبداد، جور، تفكك اجتماعي( لا بمعزل عنها ولا تبريرًا 

 لــهــا. ويــجــب ألا تــتــحــول الــخــصــوصــيــة الــعــربــيــة إلـــى اســتــثــنــاء عــربــي يــرســخ وهْــــم أن الــمــجــتــمــعــات الــعــربــيــة 

»غير مهيأة للحرية«.

يـــكـــشـــف هـــــذا الــتــحــلــيــل عــــن هـــشـــاشـــة الـــمـــوقـــف الـــمـــتـــمـــتـــرس وراء ثـــنـــائـــيـــة الـــحـــريـــة فــــي مـــقـــابـــل الــــهــــويــــة؛ فــلا 

يــمــكــن الإجـــابـــة عـــن ســــؤال الـــهـــويـــة، بـــل لا يــمــكــن طــــرح هــــذا الـــســـؤال بــشــكــل ســلــيــم، إلا فـــي إطــــار تــصــور 

عـــام لــمــعــنــى الــحــريــة والــتــســامــح. وبــالــمــثــل، فـــإن مــطــلــب الــحــريــة كــتــحــديــد ذاتـــــي، أي كــاســتــقــلال أخــلاقــي 

يـــدرك الشخص فيه ذاتـــه كعنصر  الـــذي  للشخص، ليس منفصلًا بــأي حــال عــن مطلب التحقق الــذاتــي 

فــي نــمــط حــيــاة يعتبره خــيّـــــرًا. ينبغي أن تُــطــرح الــحــريــة بــاعــتــبــارهــا حــقًــا ضــمــن شبكة مــتــرابــطــة مــن الحقوق 

الاجتماعية والثقافية، وضمن تصور عام للعدالة انقاذًا لها من الاغتراب في الأيديولوجيا، سواء أكانت 

الــهــويــة، أم جمعوية تحد من  انعتاق الشعوب أو تجعل هــذا الانــعــتــاق مــرادفًــا لتذويب  نيوليبرالية تنكر 

د المعالم. إن  الــذاتــي لفائدة الانصهار ضمن نظام حياة مــحــدَّ مستطاع الأفـــراد اختيار أشــكــال تحققهم 

النظر إلــى الــحــريــة كــحــق، مــن دون اخــتــزالــهــا بــالــضــرورة إلــى المرجعية الحقوقية، يعني اعــتــبــارهــا امــتــيــازًا 

ــــه فـــي الـــوقـــت الـــــذي يــتــيــح لـــه أن يــنــدمــج طــوعــيًــا  يـــعـــود إلــــى كـــل إنـــســـان يــمــنــحــه الـــقـــدرة عــلــى أن يــحــقــق ذاتـ

ضـــمـــن مـــؤســـســـات الـــمـــجـــتـــمـــع. هـــــذا الانـــــدمـــــاج الـــطـــوعـــي هــــو الـــضـــامـــن لاســـتـــقـــلالـــيـــة الـــجـــمـــاعـــة الــســيــاســيــة، 

ولــــذلــــك، فــــإن مــــســــارات الانـــعـــتـــاق والـــتـــحـــرر الــــفــــردي مـــن أنـــمـــاط الــتــســلــط الـــداخـــلـــي فـــي أبــــعــــاده الــمــخــتــلــفــة 

تــتــحــقــق بــشــكــل جــدلــي مـــع مـــســـارات الانـــعـــتـــاق والـــتـــحـــرر الــجــمــاعــي مـــن الــتــبــعــيــة. إن الــتــفــكــيــر فـــي الــحــريــة 

الــتــي تجعل الاســتــقــرار المستند إلــى الــحــق يحل محل الاســتــقــرار القائم   عــربــيًــا يعني التفكير فــي الآلــيــة 

على الطاعة.

الــفــردي أو فــي بُعدها الجماعي، شكلًا  أيــضًــا يكون كــل انتهاك للحرية، ســواء فــي بُعدها  بهذا المعنى 

من أشكال الجور. ليس الجور إذًا توزيعيًا، أي مقتصرًا على كيفية توزيع الثروة والعمل الاجتماعي، 

فــحــســب، وإنــمــا لــه أيــضًــا بُــعــد ســيــاســي بــمــا هــو انــتــهــاك لــحــق الإنـــســـان فــي الــتــعــبــيــر والــتــواصــل والــمــشــاركــة 

السياسية والتمثيل في هياكل اتخاذ القرار، وكذلك له بُعد هووي بما هو إنكار لهويته الثقافية أو الدينية 
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بنية مؤسسية  لتحقق  كــإطــار  الحرية  فــي  التفكير  التعبير عنها بحرية. ويتوجب بذلك  تقييد لأنــمــاط  أو 

إلى  بالنسبة  إلا  قيمة  الــحــريــة لا تكتسب  أن  المختلفة. وكــمــا  الممارسة الإنسانية  فــي مستويات  عــادلــة 

الكائن الفاعل والتاريخي، فإن العدل – الذي يمثّل في جانب منه ضمانًا لنظام متساو من الحريات –

ينبغي ألا يتحدد في دلالته الميتافيزيقية كما هو الأمر بالنسبة إلى المعتزلة، وإنما من حيث هو خاصية 

لما يسمّيه جون رولز، مثلًا، »البنية المؤسسية القاعدية« لكل مجتمع. بصيغة أكثر اختصارًا، يجب أن 

يتحقق مسار مزدوج من أنسنة العدالة وأنسنة الحرية، وهو مسار لا يجد في »المستبد العادل« أكثر من 

حيلة خَطابية من حيل العقل الأداتي.

الــواقــعــي، والنظر تبعًا لذلك  يــكــون كافيًا مــن أجــل ذلــك تأصيل مفهوم الشخصانية فــي بُعدها  ربــمــا لا 

بيانه –  فــي  الحبابي  الـــذي اجتهد  النحو  بــالــعــدالــة، على  إنسانية على عــلاقــة وثيقة  إلــى الحرية كفعالية 

على أهمية هذه المحاولة)32(؛ فالأجدى هو ربط هذه الفعالية الفردية بالتنظيم المؤسسي القادر على 

ضــمــانــهــا. إن التفكير مــعــيــاريًــا فــي حــريــة الــفــرد لا ينفك عــن التفكير فــي نــمــط التنظيم الــمــؤســســي الــذي 

السياسية  الــدولــةَ وشبكة العلاقات  فــي الأســـاس  التنظيم المؤسسي  تتحقق ضمنه هــذه الحرية. يشمل 

الــتــي تنظمها، ولــكــن يشمل أيــضًــا كــل مؤسسة مــن حيث هــي بنية مــن الــعــلاقــات المحتكمة إلــى قواعد 

وإلى إكراهات؛ فتعريف الحرية اليوم كاستقلالية ذاتية للفرد يقتضي أولًا التثبت إن كان بوسع الفرد أن 

يكون فعلًا مستقلًا وعمّن يكون كذلك.

الشروط المؤسسية لإمكان الحرية
بــيّــنــا فـــي بـــدايـــة الــقــســم الأول مـــن الــتــحــلــيــل أن مــفــهــوم الـــحـــريـــة، كــمــا بـــلـــورتـــه الــفــلــســفــة الــســيــاســيــة الــحــديــثــة 

وكــمــا يــتــطــلــع إلــيــه حــــراك شــعــوب كــثــيــرة فـــي مــقــاومــتــهــا لــلاســتــبــداد الــســيــاســي ولــلــقــوى الـــداعـــمـــة لــــه، يــرتــكــز 

ـــذاتــــي يـــطـــرح بــــدوره  ـــذاتــــي لـــلـــفـــرد. إلا أن مــصــطــلــح الاســـتـــقـــلال الـ عــلــى مـــبـــدأ الأتـــونـــومـــيـــا أو الاســـتـــقـــلال الـ

ــتــــرجــــمــــة الـــــــــذي أثــــــرنــــــاه ســـــابـــــقًـــــا: أولًا لأن فـــــي اســـتـــعـــمـــالـــه شـــبـــهـــة اســـتـــحـــضـــار  يــــتــــجــــاوز هـــــاجـــــس الــ مــــشــــكــــلًا 

 مــعــنــى الـــفـــردانـــيـــة الـــمـــمـــيـــزة لـــلـــنـــزعـــة الـــلـــيـــبـــرالـــيـــة بــشــكــل عــــــام، ومـــــن ثــــم شــبــهــة الـــقـــبـــول مـــبـــدئـــيًـــا بـــهـــذه الـــنـــزعـــة. 

ــــا مـــمـــكـــنًـــا فـــقـــط عـــلـــى جـــهـــة الــــحــــق؛ إذ لا يـــمـــكـــن الــــفــــرد أن  ــــوريًـ وثـــــانـــــيًـــــا لأن الاســـتـــقـــلالـــيـــة تــــبــــدو مـــفـــهـــومًـــا صـ

ـــــك، ســــنــــحــــاول بــــــدايــــــةً إزالـــــــــــة الالـــــتـــــبـــــاس الـــــــــذي يــحــف  ــــذلـ ــتــــفٍ بــــــذاتــــــه. لــ ــــلًا بـــمـــعـــنـــى مــــكــ ــــعـ ــــكـــــون مـــســـتـــقـــلًا فـ يـ

ــــشـــــروط الـــمـــؤســـســـيـــة لــتــحــقــق نــــظــــام مــســتــقــر وعــــــــادل مــــن الـــحـــريـــات؛  عــــبــــارة الاســـتـــقـــلالـــيـــة قـــبـــل الـــنـــظـــر فــــي الـ

 فالاستقلالية هي فقط فكرة تنظيمية )regulative idea( بالمعنى الكانطي، ولا تحيل إلى أي نموذج 

د للحرية. محدَّ

مـــن جــهــة أولـــــى، لا تــعــنــي اســتــقــلالــيــة الـــفـــرد بـــالـــضـــرورة أنـــه لـــم يــعــد يــــدرك نــفــســه بمقتضى عــضــويــتــه ضمن 

العضوية أو رفضها،  نقد هــذه  فــي  الــحــق  المقابل  فــي  ثقافية، لكنها تعني  أم  أكــانــت  الجماعة، سياسية 

ــــا أو جـــمـــاعـــيًـــا. لــــذلــــك، نـــجـــد أن  أي فــــي اخـــتـــيـــار شـــكـــل الـــحـــيـــاة الـــمـــنـــاســـب بــالــنــســبــة إلـــيـــه ومـــمـــارســـتـــه فـــــرديًـ

الــحــريــة فــي دلالــتــهــا الــســالــبــة الــتــي مــثّــلــت مــرتــكــزًا لــلــنــزعــة الــلــيــبــرالــيــة مــنــذ هــوبــز، كــمــا فــي دلالــتــهــا الموجبة 

)32( محمد عزيز الحبابي، من الحريات الى التحرر )بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشر، 2014(، ص 97–101.
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ــتــــقــــلالــــيــــة)33(؛ فــلــيــس  الـــتـــي مـــثّـــلـــت مـــرتـــكـــزًا لــلــتــوجــهــات الـــجـــمـــهـــوريـــة، تــســتــنــد ســــــواء بــــســــواء إلـــــى مــعــنــى الاســ

الـــتـــمـــيـــيـــز الـــــــذي يــقــيــمــه روســـــــو بـــيـــن الـــحـــريـــة والاســـتـــقـــلالـــيـــة إلا تـــرســـيـــخًـــا لـــتـــصـــور لـــلـــحـــريـــة يــــدعــــو إلــــــى عـــدم 

ـــدم إخـــضـــاعـــه فــــي آن، بــحــيــث تـــكـــون الاســـتـــقـــلالـــيـــة مـــتـــبـــادلـــة وتــــكــــون الـــحـــريـــة مــمــكــنــة  ــ الـــخـــضـــوع لـــآخـــر وعـ

فقط فــي إطـــار اجتماع مَــواطــنــي تنظمه الــقــوانــيــن)34(. وحــتــى الفلاسفة الــمــدافــعــون عــن ضـــرورة الاعــتــراف 

ــتـــرام الــمــتــســاوي لــــلأفــــراد)35(،  بــالــهــويــات الــجــمــاعــيــة، مــثــل تــايــلــور، لا يــتــجــاوزون عــلــى أي حـــال مــبــدأ الاحـ

إنــمــا  لــســيــاســات الاخــــتــــلاف،  الــمــحــافــظــة عــلــى الأصـــالـــة )Authenticity(، كــمــثــل أعــلــى  يــنــكــرون أن  ولا 

 تـــتـــمـــحـــور حــــــول ضـــــــــرورة الاعــــــتــــــراف بـــالـــهـــويـــة الــــفــــرديــــة لـــلـــشـــخـــص )أو لـــلـــمـــجـــمـــوعـــة(، وهــــــي الــــهــــويــــة الـــتـــي 

تميزه من غيره)36(. 

مـــن جــهــة ثــانــيــة، إن الاســتــقــلالــيــة، وخـــاصـــة بــمــعــنــاهــا الأخـــلاقـــي عــنــد كـــانـــط، تــجــعــل مـــن الـــفـــرد الــعــاقــل قــوة 

التي  هــذه الاستقلالية،  الــغــايــات.  فــي مملكة  الأطـــر الاجتماعية والسياسية:  تشريع ممكنة فقط خـــارج 

مـــن الــــواجــــب أن تـــكـــون تـــجـــاه الـــحـــيـــاة الأخـــلاقـــيـــة الاجــتــمــاعــيــة، تـــكـــاد تـــحـــوّل الــشــخــص إلــــى كـــيـــان مــجــرد. 

لــكــن وقـــعـــت، بــتــأثــيــر مـــن الــعــلــوم الاجــتــمــاعــيــة ومــــن الــمــنــعــطــف الألـــســـنـــي، مـــحـــاولات كــثــيــرة لــتــعــديــل هــذه 

الــــدلالــــة، ســـــواء ضــمــن الــفــلــســفــة الــنــقــديــة مـــع هـــابـــرمـــاس وآبـــــل )مــــن خــــلال مــفــهــوم الـــتـــواصـــل( أو فــورســت 

)مـــن خـــلال مــبــدأ الــتــســويــغ( أو، قــبــل ذلــــك، ضــمــن الــنــمــوذج الــلــيــبــرالــي مـــع رولــــز مــثــلًا مـــن خـــلال مفهوم 

الإجــمــاع الــمــتــشــابــك. وبــمــعــزل عــن مـــدى نــجــاح هـــذه الــمــحــاولات أو فشلها، فــإنــهــا عملت جميعًا على 

ربــــط مــفــهــوم الاســتــقــلالــيــة بــنــظــام مـــن الـــعـــلاقـــات الــبــيــنــذاتــيــة. وهــــو مـــوقـــف لا يــنــكــر وجـــــود كــونــيــة أخــلاقــيــة 

 ولكنه يعتبرها كونية تداولية بأن يخضع الاتفاق على القيم والمعايير للحوار بين فاعلين، ســواء كانوا 

حقيقيين أو مفترضين.

لــذلــك كله فــي شكل فــك ارتــبــاط بين الشخص الأخــلاقــي والمؤسسات  تبعًا  إن الاستقلالية لا تتحدّد 

ــتــــمــــاعــــي، بــــل فــــي قـــــــدرة هــــــذا الـــشـــخـــص عـــلـــى إنــــتــــاج الـــعـــقـــل الـــعـــمـــومـــي مــــن خـــلال  الـــمـــكـــونـــة لــــلــــواقــــع الاجــ

الــمــشــاركــة فــي مـــســـارات الــتــشــريــع فــي مــســتــويــاتــهــا الــمــخــتــلــفــة، وهـــو مــا تــفــطــن لـــه، عــربــيًــا، الــحــبــابــي بــدفــاعــه 

ــيــــة لا يـــجـــعـــل الـــبـــاحـــث الـــعـــربـــي  ــيــــة«. إن الـــقـــبـــول بـــمـــبـــدأ اســـتـــقـــلالـــيـــة الــــفــــرد الــــذاتــ عــــن »الـــشـــخـــصـــانـــيـــة الــــواقــــعــ

ــنـــه يُــــلــــزمــــه فــــي الـــمـــقـــابـــل بــــإعــــادة  ــبـــرالـــي أو غــــيــــره، ولـــكـ ــيـ ــنــــمــــوذج الـــلـ فــــي مـــســـألـــة الــــحــــريــــة مــــلــــزمًــــا إذًا بـــتـــبـــنّـــي الــ

الــنــظــر فـــي الــبــنــيــة الــمــؤســســيــة الـــســـائـــدة، والـــتـــي تــحــاصــر كـــل تـــوجّـــه نــحــو الاســتــقــلالــيــة مـــن خــــلال الــوصــايــة 

)33( يعرّف إيزايا برلين الحرية السالبة بأنها »المجال الذي يستطيع أن يعمل فيه الفرد من غير عائق أو قيد يفرضه عليه الآخرون«، 

انظر: إيزايا برلين، حدود الحرية، ترجمة جمانا طالب، الفكر الغربي الحديث )بيروت: دار الساقي، 1992(، ص 12. ويعرّف الحرية 

الإيجابية بقوله »إن المفهوم الإيجابي لكلمة حرية مشتق من رغبة الفرد في أن يكون سيد نفسه، فأنا أرغب )...( أن أكون أداة نفسي 

وليس أداة يحددها آخرون ويتحكمون فيها« )ص 32(.

(34) Jean-Jacques Rousseau, «Lettres écrites de la montagne,» dans Oeuvres Completes de J. J. Rousseau, par Jean-
Jacques Rousseau, 22 vols. (Paris: P. Dupont, 1823), 390-391.

(35) Charles Taylor, «La Politique de reconnaissance,» dans Multiculturalisme: Différence et démocratie, par Charles 
Taylor, avec des commentaires de Amy Gutmann [et al.]; traduit de l’américain par Denis-Armand Canal, champs. 
Essais; 372 (Paris: Flammarion, 2009), 62. 

(36) Ibid., 57.



53 المحولا سباع الحرية في الفكر العربي المعملر
ماذا يعني أن نفكر عربيًا في الحرية؟

الــســيــاســيــة والاجـــتـــمـــاعـــيـــة عــلــى الـــخـــيـــارات الـــفـــرديـــة. إن هــــذه الـــوصـــايـــة تــعــمّــق مـــن الأزمـــــــات الاجــتــمــاعــيــة، 

ـــســــار الــــتــــحــــرر كـــتـــأكـــيـــد لـــلاســـتـــقـــلالـــيـــة الــــفــــرديــــة،  ــــة أزمـــــــة الانـــــــدمـــــــاج، وهــــــي فـــــي الـــنـــهـــايـــة لـــــن تــــوقــــف مـ  وخـــــاصـ

ولكنها تشوهه.

الــوصــايــة التي تمنع تكوّن  إن مــا يجب أن تستهدفه حــركــات مقاومة الاســتــبــداد فعليًا ومعياريًا هــو هــذه 

العقل العمومي من حيث هو استعمال مشترك للعقل؛ فإمكان مثل هذا العقل ضــروري: إبستيميًا من 

أجل القطع مع تراث العقلانية السياسية الأداتية المستغرقة في تبرير الاستبداد، وتشريعيًا باعتباره قوة 

تشريع قادرة على إنتاج الضمانات القانونية والمؤسسية للحرية وتطويرها وفقًا لما يناسب سياق هذا 

الــعــقــل نــفــســه. إنـــه لــيــس دلــيــلًا عــلــى اســتــقــلالــيــة الــفــاعــلــيــن تــجــاه مــصــادر الــوصــايــة الــتــي تــصــادر حــقــهــم في 

الرفض وفي تبرير الرفض فحسب، بل أيضًا تجاه الوصاية الخارجية التي تقيّد حريتهم باعتبار انتمائهم 

الجمعي )الاستعمار، الهيمنة الثقافية ... إلخ.(.

لا يــمــثــل مــبــدأ الاســتــقــلالــيــة الــذاتــيــة لــلــفــرد إذًا مــصــدر إحــــراج بــالــنــســبــة إلـــى الــعــقــل الــســيــاســي الــعــربــي، لأنــه 

يتيح هامشًا واسعًا من الصيغ الممكنة للحرية. ولكن، ألا يحتاج ضمان الحريات، وخاصة الحريات 

السياسية، إلى بنية مؤسسية تجعل الاستعمال العمومي للعقل هو المنتج الحقيقي للمعايير، بعيدًا عن 

»الأيديولوجيا التبريرية«)37( للعقل الأداتي؟ ما هي ملامح هذه البنية المؤسسية؟

يــنــبــنــي الاســتــعــمــال الــعــمــومــي لــلــعــقــل عــلــى شــرطــيــن مــتــكــامــلــيــن: الأول هـــو الــتــمــيــيــز بــيــن الــمــجــال الــخــاص 

والــمــجــال الــعــمــومــي؛ إذ لا تــوجــد حـــدود ثــابــتــة بــيــن هــذيــن الــمــجــالــيــن، ولــكــن تــوجــد فــي الــمــقــابــل عناصر 

ــــو ذاك الـــــــــذي لا يـــخـــضـــع لــــتــــدبــــيــــر مـــــؤســـــســـــي، وإنــــمــــا  ـــــاص هــ ـــخـ ــ ــيـــــة تـــمـــيـــز كـــــــلاًّ مــــنــــهــــمــــا. فــــالــــمــــجــــال الـ ــ أســـــاسـ

ــــاراتـــــه الـــشـــخـــصـــيـــة. أمّـــــــا الــــمــــجــــال الــــعــــمــــومــــي، فــــإنــــه يـــشـــكّـــل الــــفــــضــــاء الــــمــــشــــتــــرك، حــيــث  ــيـ ــ ــــفـــــرد وخـ لـــضـــمـــيـــر الـ

ــيــــرًا تـــشـــاركـــيًـــا لــلــقــيــم والــــقــــوانــــيــــن والــــمــــؤســــســــات الــــتــــي تـــنـــظـــم الـــعـــلاقـــات  يــقــتــضــي الـــعـــيـــش مــــع الآخـــــريـــــن تــــدبــ

 الـــبـــيـــنـــذاتـــيـــة. إن الاســـتـــعـــمـــال الـــعـــمـــومـــي لــلــعــقــل بـــهـــذا الــمــعــنــى هــــو اســـتـــعـــمـــال مـــشـــتـــرك وتـــــداولـــــي مــــن طـــرف 

الفاعلين أنفسهم.

ليس الفضاء المشترك من حيث المبدأ حكرًا على طرف بعينه، ولذلك يتحدد بوصفه فضاء محايدًا.، 

فيكون الشرط الثاني للاستعمال العمومي للعقل هو حياد المؤسسة السياسية الضامنة للعيش المشترك، 

أي حــيــاد الــدولــة الديني والأخــلاقــي؛ ففي غــيــاب هــذا الــحــيــاد، يصبح الاستعمال العمومي للعقل، أي 

الحرية بما هي استقلالية ذاتية للفرد، محدودًا بنماذج جاهزة للحياة الخيّرة وللهوية، وتتحول الهيمنة 

الــخــاص، أي هيمنة على الضمائر، فتأخذ شكل محاكم  إلــى هيمنة على المجال  الــعــام  على المجال 

تفتيش أو مؤسسة حسبة أو غيرها. ويمكن أن نصطلح على هذين الإجراءين، أي التمييز بين المجال 

الــخــاص والمجال العمومي، ومــا يفترضه مــن حرية ضمير ومعتقد مــن جهة وحــيــاد الــدولــة الديني من 

جهة ثانية، بمصطلح العلمانية.

)37( مــحــمــد أركــــون، تــاريــخــيــة الــفــكــر الــعــربــي الإســـلامـــي، ترجمة هــاشــم صــالــح، ط 2 )بــيــروت: مــركــز الإنــمــاء الــقــومــي؛ الـــدار البيضاء: 

المركز الثقافي العربي، 1996(، ص 283.
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عربيًا، يعود النقاش بشأن مسألة العلمانية إلى نهاية القرن التاسع عشر، ويتواصل بشكل مستمر إلى 

الــنــقــاش تمحور حــول الإســـلام والعلمانية وحـــول الإســلام  ا مــن هــذا  الــراهــنــة. إلا أن قسمًا مهمًّ اللحظة 

بين الإســـلام والديمقراطية،  التوفيق  أنــه طــرح المشكل الخطأ، وهــو: هــل يمكن  والديمقراطية، ويــبــدو 

انطلاقًا من الفرضية الخطأ، وهي: إمكانية الفصل بين الديمقراطية )الجامعة بين سيادة الشعب وحقوق 

الإنـــســـان( والــعــلــمــانــيــة. وكــثــيــرًا مــا أخـــذ هـــذا الــنــقــاش منحى الــســجــال الأيــديــولــوجــي، بــعــيــدًا عــن تشخيص 

مشكلات الواقع وعن التساؤل عن النظام المؤسسي العادل القادر على وضع حد لوضعيات الجور، 

ا على  وعلى ضمان أوسع نطاق ممكن من الحريات. لن نعود هنا إلى هذا السجال، وإنما سنقدم ردًّ

اعــتــراضــيــن أســاســيــيــن عــلــى الــعــلــمــانــيــة، فـــي بُــعــدهــا الــســيــاســي تـــحـــديـــدًا، تــأكــيــدًا لــمــشــروعــيــة، بـــل ولـــضـــرورة 

التفكير فيها، من أجــل إعــادة تركيب العلاقة بين الديني والسياسي، وبالتالي من أجــل ضبط الشروط 

المؤسسية الأساسية للحرية.

ـــتــــراض الأول، وهــــو الـــمـــتـــداول، بــتــعــريــف الــعــلــمــانــيــة بــاعــتــبــارهــا فـــصـــلًا بــيــن الـــديـــن والــســيــاســة،  يــتــعــلــق الاعـ

وإخراجًا لكل ما له صلة بالدين من مجال النقاش والتدبير السياسيين. أمّا الاعتراض الثاني، فهو أن 

تأكيد العلمانية ضمانًا إجرائيًا للحرية هو بحد ذاته نقل لنموذج حكم غربي إلى سياق مغاير، وهذا ما 

حاولنا تجنّبه منذ البداية.

يــســتــنــد هـــــذان الاعـــتـــراضـــان إلــــى الــمــســلّــمــة الــتــبــســيــطــيــة والاخـــتـــزالـــيـــة نــفــســهــا، وهــــي أن هـــنـــاك صــيــغــة واحــــدة 

لــلــعــلــمــانــيــة تُـــخـــتـــزل إلــــى قـــاعـــدة الــفــصــل بــيــن الـــديـــن والــــدولــــة. هــــذه الــمــســلّــمــة يــمــكــن أن تـــكـــون صــحــيــحــة، 

ــيــــة الــــتــــي تــعــتــبــر الــــديــــن خـــطـــابًـــا مــــتــــجــــاوَزًا  ولــــكــــن فـــقـــط بــالــنــســبــة إلـــــى صـــيـــغـــة واحــــــــدة مــــن الـــعـــلـــمـــانـــيـــة الأصــــولــ

وفــــي طــريــقــه إلــــى الانـــحـــلال ســيــمــنــطــيــقــيًــا ومـــعـــرفـــيًـــا. ورغـــــم ذلـــــك، فــإنــهــا تـــطـــرح فـــي الأغـــلـــب هــــذه الــقــاعــدة 

ــنــــكــــر الــــمــــســــار  ـــمــــة لا تــ ـــلّـ ــيــــغــــة الــــفــــصــــل بــــيــــن الــــكــــنــــيــــســــة )كـــــمـــــؤســـــســـــة( والـــــــــدولـــــــــة. بــــيــــد أن هــــــــذه الــــمــــسـ فــــــي صــ

الــتــاريــخــي لــلــعــلــمــنــة ووجـــــود بــعــض مــؤشــراتــهــا فـــي الــســيــاق الاســـلامـــي نــفــســه فـــحـــســـب)38(، بـــل تــنــكــر أيــضًــا 

 الـــمـــســـارات الــمــتــعــددة الــتــي أخــذتــهــا الــعــولــمــة وعــمــلــيــة الــتــجــديــد الــمــتــواصــلــة الــخــاضــعــة لــهــا ضــمــن الـــدول 

الديمقراطية العلمانية.

فـــي هــــذا الـــســـيـــاق، بــيّــن الــكــاتــبــان تــايــلــور ومـــاكـــلـــور أن مـــن الأفـــضـــل الــحــديــث عـــن أنــظــمــة عــلــمــانــيــة لا عن 

التي يمكن أن  المبادئ الأخلاقية والمؤسسية  إلــى مجموعة من  تُــرَد في نظرهما  العلمانية؛ فالعلمانية 

تتعارض أحيانًا في ما بينها، والتي يقع احترامها بكيفيات مختلفة. ففي النظام البريطاني أو الدنماركي، 

يــوجــد اعـــتـــراف بكنيسة رســمــيــة عــكــس مـــا هـــو عــلــيــه الأمــــر فـــي الـــولايـــات الــمــتــحــدة أو فــرنــســا. ولــكــن هــذه 

الأنـــظـــمـــة كــلــهــا تــنــتــســب إلـــــى الــعــلــمــانــيــة بــفــضــل احـــتـــرامـــهـــا الـــمـــتـــســـاوي لــجــمــيــع الأفــــــــــراد، وضـــمـــانـــهـــا حــريــة 

ليسا إلا  السياسية  الدينية والمؤسسة  المؤسسة  بين  أو »الفصل«  الــدولــة الأخــلاقــي  الــضــمــيــر)39(؛ فحياد 

وسيلتين لضمان الاحترام المتساوي وحرية الضمير كغايات للعلمانية. وقد رفض الكاتبان كل علاقة 

)38( انـــظـــر، مــثــلًا: محمد أركــــون، الــعــلــمــنــة والـــديـــن: الإســــــلام، الــمــســيــحــيــة، الـــغـــرب، ترجمة هــاشــم صــالــح، ط 3 )بــيــروت: دار الساقي، 

1996(، ص 90-89.

(39) Jocelyn Maclure et Charles Taylor, Laïcité et liberté de conscience (Paris: La Découverte, 2010), 36-37.
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ضرورية بين التحرر بواسطة العقل والتخلي عن المعتقد الديني، أو كذلك بين الاندماج الاجتماعي 

الــمــدنــي والــتــخــلــي عــن الــهــويــات الــديــنــيــة، مــدافــعــيــن بــذلــك عــن علمانية مــتــنــوعــة ولــيــبــرالــيــة ومــفــتــوحــة ضد 

علمانية جمهورية متصلبة)40(.

لا يوجد إذًا نموذج محدد للعلمانية، وليس الباحث العربي الذي يجد في مصادره بعضًا من تجارب 

العلمانية  يــدرك أكثر من غيره أن الأنظمة  إنــه  النماذج حرفيًا.  العلمنة مكرهًا على استعادة حرفية هــذه 

ليست مطلوبة لذاتها، وأنها ليست شرطًا كافيًا للحرية. كما أنه يــدرك أكثر من غيره أن قطيعة حاسمة 

مــع الــوعــي الديني أمــر غير ممكن، ولــكــن إخــضــاع الــديــن للرغبات واستعماله ســنــدًا لإضــفــاء مشروعية 

عــلــى أنــظــمــة الأمـــر الــواقــع هــو اخــتــزال أداتــــي مــــزدوج للعقل ولــلــديــن. وفـــي مــا دون المطلب العلمانوي 

إبطال  أيضًا أكثر واقعية وتسامحًا، وهــو  أكثر تواضعًا لكنه  الدين والــدولــة، يوجد مطلب  بين  بالفصل 

مـــا يــســمّــيــه جــعــيــط »الـــعـــســـف الأيـــديـــولـــوجـــي« الـــــذي يُــــمــــارس بـــاســـم الـــديـــن ويـــرمـــي إلــــى فــــرض حــقــيــقــة في 

ذاتـــهـــا أو الــمــحــافــظــة عــلــيــهــا)41(؛ فــلــحــظــة انــبــثــاق الــحــريــة هـــي لــحــظــة تــفــكــك الـــرابـــط بــيــن طــاعــة الــلــه وطــاعــة 

الــســلــطــان وطــاعــة الــحــق، أي لــحــظــة الــتــحــول مــن التفكير فــي الــســيــاســة انــطــلاقًــا مــن بــراديــغــم الــطــاعــة إلــى 

فــــإذًا، يــأخــذ مــا نفهمه مــن العلمانية فــي ســيــاق عــربــي بعين   التفكير فيها انــطــلاقًــا مــن بــراديــغــم الــحــقــوق. 

الاعتبار ما يلي:

أولًا أن العلمانية لا تمثّل بحد ذاتها تنظيمًا مؤسسيًا ضامنًا للحريات إلا في تحققها ضمن دولة قانون 

ديمقراطية، تكون قد استوعبت الحاجة إلى عقلنة المجال السياسي وأنسنته.

نــقــاشــات بعض  الــتــي تحكم  الــمــصــادرة على الخلفية الدينية  الــمــجــال السياسي لا تعني  ثــانــيًــا أن عقلنة 

الفاعلين السياسيين؛ فهذا الإقصاء غير ممكن، لأن هذه الخلفية تشكل جزءًا لا يتجزأ من وعي هؤلاء 

الذاتية للفرد. غير أن  انتهاك مبدأ الاستقلالية  الفاعلين، ولا يمكن أن يتم مثل هــذا الاقــصــاء مــن دون 

تبرير الآراء التي يقع تداولها في النقاش – وإن كانت ذات خلفية دينية – يجب أن يرتكز على حجج 

عقلية قــابــلــة لــلــدحــض أو الــمــوافــقــة، أي أن يُــصــاغ بلغة مُــعــلــمَــنــة، وهـــو شـــرط الاســتــعــمــال الــعــمــومــي الحر 

للعقل. فليس المطلوب إخــراج الدين من المجال العام بل كسر التحالف، أو ما يسمّيه عبد اللطيف 

احــتــواء الملك للدين، كما رصــده فــي تقاليد الآداب السلطانية)42(. وبالفعل، لا أحــد يستطيع أن ينكر 

الــتــحــرر والــحــقــوق المدنية فــي الــولايــات المتحدة، أو للنقاشات الــدائــرة حول  العمق الــديــنــي لــحــركــات 

الاجهاض وحقوق المثليين. ولكن هذه الحقوق المدنية بصفتها حريات أساسية لم تُحفظ إلا ضمن 

مجتمع أدرك ذاتــه باعتباره مجتمعًا متعددًا، وبالتالي متعايشًا تحت سقف مؤسسة محايدة. وبالمثل، 

فــإن التفكير في العلمانية ضمن سياق عربي معاصر تمليه الحاجة إلــى تصور للحرية يضمن للأفراد 

(40) Ibid., 46.

 )41( هشام جعيط، الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي، نقله إلى العربية المنجي الصيادي، سلسلة السياسة والمجتمع، ط 2 

)بيروت: دار الطليعة، 1990(، ص 119.

)42( كمال عبد اللطيف، التفكير في العلمانية: إعادة بناء المجال السياسي في الفكر العربي )القاهرة: رؤية للنشر والتوزيع، 2007(، 

ص 140.
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شروط تحديدهم الذاتي كمواطنين، وشروط تحققهم الذاتي كأعضاء في جماعة دينية أو أخلاقية. هنا 

فقط يصبح الضمان المؤسسي للحرية ضمن دولة علمانية عادلة شرطًا لتجاوز الأمــراض الاجتماعية 

وأزمات الاندماج.

ثــالــثًــا أن الــمــراجــعــات الــتــي تــهــدف الــيــوم إلـــى مــســاءلــة العلمانية مــســاءلــة نــقــديــة تــصــل إلـــى حــد الــتــحــذيــر من 

مــآلاتــهــا، وخـــاصـــة ولادة جــمــهــوريــة جـــديـــدة ذات نــزعــة إقـــصـــائـــيـــة)43( تـــدل عــلــى أن الــعــلــمــنــة هـــي مــســار ينشأ 

الثقافي، تنامي الحركات الأصولية وعولمة نشاطها(،  التنوع  في تفاعل مع واقــع المجتمعات )الهجرة، 

وأنـــهـــا غــيــر قــابــلــة لـــلاخـــتـــزال إلــــى نـــمـــاذج مــتــعــالــيــة عـــن ســيــاقــاتــهــا الــتــاريــخــيــة؛ فـــأطـــروحـــة هـــابـــرمـــاس مــثــلًا حــول 

أســاس  )Secularist( على  العلمانوية  المواقف  مراجعة  عاتقها  تأخذ على  بعد علماني  الــمــا-  المجتمع 

فــتــح الــفــضــاء الــعــمــومــي الــســيــاســي أمــــام الــمــواقــف الــديــنــيــة، ولــكــن فـــي ظـــل مــبــدأ حــيــاد ســلــطــة الـــدولـــة ممثّلة 

في أجهزتها التنفيذية والتشريعية والقضائية إزاء جميع التصورات الدينية والأخلاقية)44(، أي إن مجتمعًا 

العلماني  الديني والخطاب  قــادر على تهيئة فضاء للتواصل بين الخطاب  ما - بعد علماني هو مجتمع 

عــبــر اســتــعــداد المتدينين لــتــرجــمــة مــواقــفــهــم إلـــى لــغــة عــلــمــانــيــة، واســتــعــداد العلمانيين لــلاعــتــراف بــمــا يمكن 

ــــافـــــة. ولـــئـــن كـــــان هـــابـــرمـــاس يــعــتــبــر أن الــــمــــرور إلـــــى هـــــذا الــمــجــتــمــع  ــلــه خـــطـــاب الآخــــــر مــــن إثـــــــراء وإضـ  أن يــمــثّ

الما- بعد علماني هو خاصية مميزة للمجتمعات العلمانية دون سواها، فإن هذا الحصر، الذي لم يتخلص 

العربية  آثــار المركزية الأوروبــيــة، ربما يكون قابلًا للمراجعة في ضــوء خصوصية المجتمعات  نهائيًا من 

وفــي ضــوء اجــتــهــاد بعض المفكرين منذ علي عبد الــــرازق فــي إعـــادة تركيب الــعــلاقــة إســلامــيًــا بين الديني 

التراثية تمدنا دونما شك بأسس متينة لرفض كل مأسسة للدين،  الحقيقة، إن المصادر  والسياسي. في 

العقل  يمكن  فقط  والدينية. هكذا  الثقافية  المجموعات  بين  والتعايش  للتسامح  مقاربة جديدة  ولوضع 

العمومي أن يستوعب العقل الديني كقوة حجاج قــادرة على التعبير عن ذاتها في لغة علمانية مشتركة، 

 وبــالــتــالــي أن يــدفــعــه، إبــســتــيــمــيًــا، إلـــى الــتــخــلــي عـــن ادعـــائـــه احــتــكــار الــحــقــيــقــة، وســيــاســيًــا إلـــى تـــجـــاوز اخــتــزالــه 

الأداتي والوظيفي.

ــتـــبـــارات إذًا عــلــى ضـــــرورة الــنــظــر إلــــى الــعــلــمــانــيــة جـــــزءًا مـــن بــنــاء مــؤســســي شــامــل فـــي إطـــار  تــقــوم هــــذه الاعـ

تصور عام للدولة العادلة - وهو تصور لا يسعفنا المجال لضبط مقوماته – وعلى النظر إلى العلمانية 

العامة بشأن  النقاشات  نفسها وتتحدد معالمها في ضــوء  المجتمعات  نابعة من واقــع  باعتبارها حاجة 

المؤسسات والقيم المشتركة. إن معايير المشروعية وآليات تدبير العيش المشترك وقيمه ينتجها كلها 

عــقــل عــمــومــي قــطــع نــهــائــيًــا مـــع احــتــكــار الــحــقــيــقــة والــســلــطــة، وهــــي الــقــطــيــعــة الــتــي تــجــعــل الــحــريــة ممكنة، 

فيتحدد هذا العقل من حيث هو عقل تداولي يصوغ أطروحاته بلغة علمانية، مساهمًا بذلك في إنتاج 

ما أسميناه العقل المعياري، ويكسر احتكار خاصة الخاصة للتفكير في الشأن السياسي. ومن المؤكد 

أن هـــذه الــنــقــاشــات، الــتــي تــأخــذ شــكــلًا قــانــونــيًــا ضــمــن نــصــوص الــدســتــور خـــاصـــة، لـــن تــكــون بــمــعــزل عن 

الــتــصــور الــــذي تــحــدده الــمــجــمــوعــة لنفسها ولــخــيــرهــا الـــعـــام؛ فــالــنــص الــدســتــوري الــنــابــع مــن إرادة الأفــــراد 

(43) Emmanuel Todd, Qui est Charlie? Sociologie d’une crise religieuse, (Paris: Editions du Seuil, 2015), 58.

(44) Jürgen Habermas, «Qu’est-ce qu’une société «post-séculière»?,» Le Débat, 152 (Novembre - Décembre 2008): 14.
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يحمل بــالــضــرورة مــضــمــونًــا إيــتــيــقــيًــا، أي تــصــورًا مــا للخير. وهـــذا يعني أن التفكير فــي الــحــريــة لــن يكون 

ضــد الــتــفــكــيــر فــي الــهــويــة أو قــبــلــه، بــل هــو يتحقق مــعــه جــدلــيًــا. عــلــى أن هـــذا الــمــضــمــون الإيــتــيــقــي ينبغي 

 أن يــظــل فــي حـــدود مــا تتيحه الــقــيــم الــدســتــوريــة مــن حــريــات ومـــن تقييد للسلطة، وإلا تــنــاقــض مــع فكرة 

الدستور نفسها. 

خاتمة
تـــدل بــعــض الــتــجــارب الــدســتــوريــة الــعــربــيــة الــمــعــاصــرة عــلــى اعـــتـــراف مــتــزايــد بــالــحــريــة، بــمــا فــي ذلـــك حرية 

الضمير )تونس(، وبوعي بقيمة سياسات الاختلاف )المغرب(، ولكن مع ذلك، وضعت هذه التجارب 

صياغات هي أقــرب إلى الترضيات وإلــى ميثاق التعايش السلمي منها إلى الاقتناع المشترك بالحاجة 

إلـــى الــتــحــرر الـــفـــردي ســبــيــلًا وشـــرطًـــا فــي الآن ذاتـــه لــلانــدمــاج الاجــتــمــاعــي الــطــوعــي. يــعــود هـــذا الأمـــر في 

الأغلب إلى تواصل فعالية العقل الأداتي رغم التغيرات التي مست شكل الممارسة السياسية في هذه 

الــدول، وإلى فعالية الوهم بأن الحريات الفردية تمثّل خطرًا على الهوية الجماعية، وبأن التنوع يمثّل 

خطرًا على وحدة الدولة. إن تفكيك هذه الأوهام هو اليوم من مسؤولية الباحث والمفكر العربي.

حاول هذا البحث أن يضع ملاحظات برنامجية حول أهم القضايا التي ينبغي لعقل يتصدى للتفكير في 

الحرية أن يواجهها ويثيرها؛ فأن نفكر عربيًا في الحرية لا يترتب عنه فقط مقتضى مضموني: ما نموذج 

الحرية الأمثل بالنسبة إلى مجتمعاتنا؟ وما حدود الحرية؟ إذ ليست الإجابة عن هذين السؤالين حكرًا 

على الباحث أو المفكر، بل هي من صميم اهتمام العقل العمومي إجمالًا. أن نفكر عربيًا في الحرية 

هو مسألة يترتب عنها مقتضى منهجي: كيف نفكر عربيًا في الحرية؟ ما هي ملامح العقل القادر على 

جعل الحرية مصلحة عليا بالنسبة إليه؟ عن طريق أي وسائط، وفي إطار أي شروط معرفية ومؤسسية؟ 

وهذا هو الجانب الذي ركز عليه البحث.

هل يمثّل هذا المرور إلى المقتضى المنهجي إيمانًا بأن الحرية كاستقلالية ذاتية للفرد، مع كل تبعاتها 

الــســيــاســيــة والاجــتــمــاعــيــة، مــمــكــنــة فـــي الــســيــاق الــعــربــي وفـــي ضـــوء انــتــكــاســات الـــثـــورات الــعــربــيــة؟ إن هــذه 

الأسئلة البرنامجية والمنهجية تعكس إيمانًا بأن الحرية ممكنة بالنسبة إلى من يناضل من أجلها ومن 

يسعى إلى توفير شروط إمكانها، وأمّا من رسخ عنده الاقتناع بأن الديمقراطية والحرية غير ممكنتين في 

مجتمعاتنا، فإنه يتحول هو ذاته إلى أحد شروط الفشل.

إن أسئلة من قبيل: هل يوجد »الشخص« أو »الــفــرد« في مجتمعاتنا حتى نتحدث عن إمكان الحرية 

نــتــحــدث عــن الــضــمــان المؤسسي  الــدولــة حــتــى  لــلــفــرد؟ وهـــل عــرفــت مجتمعاتنا معنى  كاستقلالية ذاتــيــة 

للحرية وعن العلمانية؟ هي من دون شك أسئلة مشروعة، ولكنها لا تنفي أبدًا أن الحرية مشروع؛ إنها 

خَ مفهوم الدولة في الأذهان  فقط تعبر ضمنًا عن شروط استكماله: ولادة »الشخص« أو »الفرد«، وتَرَسُّ

والأعيان. ولأن الحرية مشروع، فإن لنا، وقد آن لنا، أن نفكر فيها؛ فأن نفكر في الحرية هو أن نفكر في 

هذا كله وأن نعمل من أجله.
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العصبيات: آكلة الحريات السياسية 
The Assabiyyat: Predators of Political Freedoms 

مــلــخــص: تــعــيــش الــحــريــات الــســيــاســيــة فــي الــعــالــم الــعــربــي الــمــعــاصــر أزمــــة بــنــيــويــة مـــردّهـــا إلـــى عــدم 

تصفية المجتمعات العربية حساب علاقتها بالعصبيّات التي ورثتها عن الأجيال السابقة، حيث 

إن صيَغ التجانس التي تؤدي إليها عمليات التقريب السياسي تعجز عن بلوغ مستويات التكامل 

الــحــقــيــقــي، فنبقى فــي صــيَــغ مــا نــســمّــيــه الانـــدمـــاج الــتــي هــي دومًــــا دون مــســتــوى الــحــريــة السياسية 

المنجزة. وتسعى هذه الدراسة إلى الكشف عن أسباب هذا الاخفاق ونتائجه في الحياة العامة. 

الكلمات المفتاحية: عصبية، ذهنية، تكامل، تنشئة اجتماعية

Abstract: Political freedoms in the contemporary arab world are in the midst of 
a structural crisis. In the core of this crisis we find an unfullfilled assesment of 
the inherited assabiyyas of the past. According to that all the present models of 
homogeneity do not reach the level of a real social and political integration. Thus 
the present approach will try to uncover the reasons and the price of this failure 
in the public life of every day.
Keywords: Assabiyya, Mentality, Integration, Socialisation

مقدمة
عندما نشبت حرب العصبيات المذهبية، منذ أقل من خمس سنوات، في العراق وسورية واليمن، 

بدا أن الناس متفاجئون بما يحصل. غير أن هذا التفاجؤ لم يترافق مع استنكارٍ لما يحصل ورفض 

مطلق لـــه، بــل تــزامــن مــع انـــخـــراط )مــفــاجــئ هــو أيـــضًـــا( لأبــنــاء وبــنــات المجتمعات الــعــربــيــة فــي هـــذا الانــقــســام 

اليوم بمنزلة حرب  التي غــدت  البنيوي، والتحاقهم بأحد معسكري مجمل هــذه الحروب الأهلية المحلية 

أهلية إقليمية كبرى، الأمر الذي يعني أن الانقسام العصباني عميق في البُنى المعرفية العربية إلى درجة أنه 

قادر على هضم أي فعل أو ردة فعل يحصلان على مستوى الحياة الاجتماعية – السياسية العامة.

لــذلــك، يــغــدو تــفــاجــؤ الــمــتــفــاجــئــيــن مــجــرد ردة فــعــل سطحية وأولـــيـــة فــي وجـــه مَــشــاهِــد وحــشــيــة ســرعــان ما 

عمّقت عند المجتمعات العربية كلها التزامها بعصبياتها – الأم.

* عميد سابق لمعهد العلوم الاجتماعية في الجامعة اللبنانية. 

** Former Dean of the Social Sciences Institute in the Lebanese University.
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لـــم تـــغـــادر الــمــجــتــمــعــات الــعــربــيــة يـــومًـــا عــصــبــيــاتــهــا الــتــأســيــســيــة، بـــل اســتــخــدمــتــهــا فـــي الالــتــفــاف عــلــى صــدمــة 

مَــنْــع  الــحــداثــة حــيــن دقـــت أبــوابــهــا غـــداة الــحــرب العالمية الأولــــى، فــكــانــت مهمة العصبية الــديــنــيــة إذ ذاك 

تسلل الدولة الغربية الحديثة، القائمة على مفهوم المواطَنة، إلى داخل دساتير الدول الناشئة الجديدة. 

فــعــارض أعــيــان الــشــام أي تركيبة لــلــدســتــور لا يــدخــل فيها عنصر العصبية الــديــنــيــة، وســــدوا الــطــريــق أمــام 

المواطَنة العلمانية)1(. وكذلك فعل آباء الميثاق الوطني اللبناني سنة 1943، وهو الميثاق الذي لم يعدُ 

كــونــه مــيــثــاقًــا طــائــفــيًــا، وتــقــوقــعــت الــــدول الأخــــرى كلها عــلــى عصبياتها الــديــنــيــة – الــســيــاســيــة، حــيــث غــدت 

جميع الدساتير العربية )أو الأنظمة التأسيسية حيث لا دساتير( دساتير هجينة، طائفية ومدنية، أو دينية 

ومدنية، أو ملكية وجمهورية على حد سواء.

نجحت هذه العمليات الجراحية السياسية في قيام ربط ثابت ودائم بعد ذاك بين المدني والمواطني، 

والجمهوري والديني، والطائفي والملكي، حيث وُضِــعَ حد للمشروع النهضوي المنادي باستنهاض 

إلى  وقبله،  العثماني  الحُكم  إبــان  المعالمِ،  الخلدونية  العصبية  فانتقلنا من دول  العربية،  المجتمعات 

دول نيو - عصبية، عربية وأصيلة.

أمّــا اليوم، فنحن أمــام طــور جديد من حياة العصبية، حيث جــرى الاستفادة من هــذا النسيج العصباني 

الــقــائــم مــنــذ عـــقـــود، بــشــكــل دفـــيـــن، فـــي عــمــق الــبُــنــى الــمــعــرفــيــة الــعــربــيــة الــمــعــاصــرة، لــتــدمــيــرهــا مـــن الـــداخـــل. 

فالعصبيات الدينية التي تصدت للاستعمار بشكل موحد سياسيًا ودينيًا كانت تحمل في أحشائها بذور 

العصبيات المذهبية. وعند الانتهاء من تفعيل الأولى، انتُقل إلى تفعيل الثانية، بشكل طبيعي، فنجحت 

العملية الثانية أيضًا.

مــن خلال  العربية  المجتمعات  تدمير  الــيــوم،  الثانية،  فــي صيغتها  السياسية  العصبية  بــات هــدف  لــكــن، 

شرذمتها وتقطيع أوصالها وأوصال دول العصبية التي قامت عليها، لا مناهضة الاستعمار، الأمر الذي 

أعاد هذا الأخير إلينا من النافذة، بعدما أُخرج من الباب.

هنا لا بد من التساؤل: على مَن تقع مسؤولية الطور الثاني من حياة العصبية عندنا؟

ـــا الـــســـيـــاســـي الأول، أي الــمــجــتــمــعــات الــعــربــيــة  إنـــهـــا تـــقـــع عـــلـــى عـــاتـــق مَـــــن كـــــان فــــي أســــــاس ظـــهـــور طــــورهـ

المجتمعات  آكلة  الثانية،  السياسية  والعصبيات  مــتــاحًــا.  كــان  عندما  النوعي  التغيير  منعت  التي  نفسها 

البتة هنا  الــحــريــات العربية. ولا يفيد  الــمــعــاصــرة، هــي ولــيــدة العصبيات السياسية الأولـــى، آكــلــة  العربية 

لــه كوكبة  تــتــوافــر  لــم  الـــذي لا ينجح فــي عمليات التأجيج العصباني إن  الــخــارج  إلــقــاء المسؤولية على 

مــلائــمــة مـــن الــتــنــاقــضــات الــمــحــلــيــة الــقــائــمــة عــلــى بــنــيــة وعـــي عــصــبــانــيــة ثــابــتــة، وكــمــا يــقــول الــمَــثَــل الــفــرنــســي: 

الــريــح يحصد العاصفة! علمًا أن أول ضحايا العصبيات كــان ولــمّــا يــزل التكامل مــع الآخــر،  يـــزرَع   مَــن 

كما سنرى.

ــــاريـــــخ ســـيـــاســـة )بــــــيــــــروت: الـــمـــؤســـســـة الـــعـــربـــيـــة لــــلــــدراســــات  ــــــة، تـ ــــــوريــ ــــــي ســ ــــة الــــعــــلــــمــــانــــيــــة فـ ــ ــــاقــ ــ ــــــام وإعــ ــــــشـ ــــــان الـ ــيـ ــ ــ  )1( انـــــــظـــــــر: صـــقـــر أبــــــو فــــخــــر، أعـ

والنشر، 2013(.
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عَلامَ تقوم العصبية؟
حتى يومنا هــذا، لا يــزال ابــن خلدون أفضل مَــن فهم العصبية وشَــرَحَــهــا؛ هــذا المفهوم العربي الأصيل 

الــمــســتــعــصــي عــلــى الـــتـــرجـــمـــة. فــالــعــصــبــيــة شــكــل مـــن أشـــكـــال الــمــعــرفــة الإنـــســـانـــيـــة يـــقـــوم عــلــى ربــــط الأفـــــراد 

القبيلة والعائلة السياسية والحزب السياسي  نفس – اجتماعيًا بوحدات اجتماعية كبرى ومُغلَقَة، مثل 

المقدمة إلى أن سماتها الأساسية هي »النعرة والتذامر واستماتة  التقليدي. ويشير صاحب  العصباني 

الــذي يعني أن الرابط العصباني قابل للاستنفار الفوري )النعرة( والتعبئة الشاملة  كل واحـــد«)2(، الأمــر 

)التذامر( والتضحية بالدم )الاستماتة(.

على هذا المثلث المعرفي، بَنَت المجتمعات العربية نفسها منذ القِدم، ولمّا تزل تأتمر بإيعازاته الأحادية 

الاتجاه حتى اليوم؛ إذ تربط العصبية الأفراد بوحدات تفاعلٍ كبرى، رأسيًا، ومن فوق إلى تحت، حيث 

تصدر الإشارة الحمراء من القيم إلى البنية وتنتشر بسرعة البرق بين الأفراد المنضوين تحت لواء هذه 

العصبية، فيستميتون في الدفاع عنها.

النعرة موجودة بشكل كامن، على نحو دائم، في وعي الأفراد، غير أن أمر تحريكها لا يعود إلى الأفراد، 

بل إلى رئاسة القبيلة أو العائلة السياسية أو الطائفة أو الحزب السياسي التقليدي الذي يدعو الجميع 

إلى التذامر، من خلال الالتفاف حول قضية مطلبية واحدة تخص العصبية والقيمين عليها، فتطفو على 

سطح المواقف دعوات مباشرة للاستماتة، خدمةً للقضايا العصبانية المطروحة التي يدافع عنها الأفراد 

بالدفاع، لمصلحة أربابها، لكن بدمهم هم.

هكذا ينشأ المجتمع العصباني على استنفار دائم ضد الخارج وضد الآخر، حيث يتألف هذا المجتمع 

من أناس معزولين عن محيطهم السياسي العام، يتفاعلون مع ذوي القُربى العصبية فحسب. لذلك، 

البنيان المعرفي العام  لا يصح اعتبار العصبية أيديولوجيا؛ فهي ليست زائــفــة، بل حقيقية ومــن صلب 

لأصحابها، كما أنها ليست من طبيعة سياسية محضة، بل وجدانية ومعيشية التكوين.

المجتمع العصباني مجتمع يذوب فيه الفردي في الجماعي، الأمر الذي لا يسمح بظهور أي نوع من 

أنواع الفردانية السياسية أو الاجتماعية؛ فالشخصي متاح في إطار هذا المجتمع، شرط ألا يستقل في 

فردانية )Individualism( تتعارض مع نَسَق العلاقات والولاءات العامة القائم في المجتمع العصباني. 

والمجتمع العصباني مجتمع صغير نسبيًا، بيد أنه يملك جميع عناصر المجتمع الأكبر، ويعيش على 

وقع هذه العناصر في دائرة مغلقة تُذكّرنا بما كتبه توماس كوهن عن التفكير الدائري الذي يأبى طرح 

الــتــي لا  المعتمَدة  بــالأجــوبــة  المُغلق، يكتفي  الــنــمــوذج الإرشــــادي  أسئلة غير تلك المسموح بها ضمن 

تُعكر صفو الانتظام المعرفي العام.

لــذلــك، يتولد مــن العيش فــي المجتمع العصباني عـــزلٌ صــامــت لــلأفــراد عــن حــريــة التفكير والتعبير؛ إذ 

يعبّر الفرد عمّا هو مقبول ويكبح ما ليس مقبولًا، أو يعبّر عنه ســرًا في مجالس خاصة، وأي مخالفة، 

)2( أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون، مقدمة ابن خلدون )بيروت: دار إحياء التراث العربي، ]د. ت.[(، ص 154.
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المرتبطة  العامة  الفكرية  الــثــوابــت  التفكير، خصوصًا عندما تخرج عــن  الــعــقــاب. كما أن حرية  ينتظرها 

بأهل العصبية، غير مسموح بها تحت طائلة المسؤولية.

الغربي أو  التحديث  أنفسهم بشتى منتوجات  العصباني، ذكـــورًا وإنــاثًــا، إحــاطــة  أبــنــاء المجتمع  بإمكان 

الآسيوي، والإفراط فيها أيضًا، شرط عدم تجاوز أعراف المجتمع التقليدي ودائرة المفاهيم والولاءات 

الأساسية التي ورثوها عن أسلافهم.

إمّــا بالعنف المباشر وإمّــا بالعنف الرمزي.  أمّــا عمليات الخرق لهذه القواعد العامة، فمصيرها القمع، 

غــيــر إن لا مــفــر مــن الــعــقــاب، حــيــث لا تخفي رابــطــة الـــدم والـــوعـــي الــتــي تــقــوم عليها العصبية دَيـــن الــدم 

الذي يولد مع ولادة كل فرد من أفراد المجتمع العصباني، على شكل بصمة معرفية عميقة، تستقر في 

الهابيتوس الذي يعتمده.

عَلامَ تقوم الحرية؟
الحرية مفهوم وافد، استوحاه واستقدمه مفكرو النهضة العربية من تجربة الثورة الفرنسية الظافرة التي 

1789 ورفعته شــعــارًا أول على عَلَمها، إلــى جانب المساواة والأخــوّة  أطاحت النظام الملكي في سنة 

في المواطَنة)3(.

إلى  الفرنسية،  التأسيسية  التجربة  فــي  يشير،  الأول،  المقام  فــي  أنــه مفهوم سياسي  الحرية  مــيــزة مفهوم 

ولــوج عصر جديد انتقل إبانه مصدر القرار من النخبة الملكية إلــى عموم الشعب؛ فالحرية تعني هنا 

تحرر الشعب وعموم الناس من قيود السلطة المطلقة والفئوية؛ ذلك »أن الثورة الفرنسية أسست للغة 

جديدة ومجتمع جديد على حد سواء«)4(.

ــــورة الـــفـــرنـــســـيـــة، فــــلأنــــه يـــؤســـس  ــثــ ــ ــــم الــ ـــلَـ ـــي عَــ ــــارات فــ ــــعـ ـــشـ ـــاذا يـــتـــقـــدم هــــــذا الــــشــــعــــار عـــلـــى ســــــــواه مـــــن الــ ـــمــ أمّــــــــا لــ

للشعار الــثــانــي الـــذي هــو الــمــســاواة، ويُــقــصــد بــه الــعــدالــة الاجــتــمــاعــيــة؛ فبالحرية والــقــدرة على ممارستها 

تــتــحــقــق الــــعــــدالــــة الاجـــتـــمـــاعـــيـــة والـــــمـــــســـــاواة. عـــنـــد ذاك تـــأتـــي الـــمـــواطَـــنـــة تـــتـــويـــجًـــا لـــهـــذيـــن الـــحـــقـــيـــن الــعــامــيــن 

ـــــذوره فـــي الــتــحــرر  ــــار الـــدولـــة الــديــمــقــراطــيــة والأخـــــــوّة الـــثـــوريـــة، أي إن مــفــهــوم الــحــريــة يـــغـــرس جـ ضــمــن إطـ

ــــازات، الأمــــــر الــــذي  ــيـ ــ ــتـ ــ ــــفـــــردي والاجـــتـــمـــاعـــي مــــن قـــيـــود ســلــطــة تــقــلــيــديــة مــطــلــقــة الـــصـــلاحـــيـــات وكـــلـــيـــة الامـ الـ

ــبــــدايــــة، عـــلـــى ضـــفـــة مــخــتــلــفــة لــتــلــك الـــتـــي تـــقـــف عــلــيــهــا الــعــصــبــيــة غـــيـــر الــمــعــتــرفــة بــالــحــريــات   يـــضـــعـــه، مـــنـــذ الــ

السياسية أصلًا.

الــمــجــتــمــع الــعــصــبــانــي، فـــي تــكــويــنــه الأســـاســـي، غــيــر مــســتــعــد لــلاعــتــراف بــالــحــريــة بــاعــتــبــارهــا خـــيـــارًا ســيــاســيًــا 

لــلأفــراد الذين يمثّلون، تحت لــوائــه، رعية، لا مجتمعًا، حيث يرتبط الأفـــراد بقطب أوحــد، ويتجاورون 

مجرد تجاور مع الآخرين، المنتمين إلى عصبيات أخرى.

(3) Liberté, Egalité, Fraternité.

(4) François Furet, Penser la Révolution française, folio. Histoire; 3 (Paris: Gallimard, 1985), 51.
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يتجلى هذا الأمر بوضوح في الانتخابات والترشيحات السياسية على امتداد العالم العربي المعاصر، 

ليس  فالمرشح  العصبانية؛  المجتمعات  ببنيان  عــام، لارتباطها  نحو  على  مسبقًا  معروفة  النتائج  حيث 

مــرشــحًــا حـــــرًا، بـــل يــدفــعــه قــــرار مــجــمــوعــة عــصــبــانــيــة مـــا إلــــى الـــتـــرشـــح، ثـــم تــقــوم مــجــمــوعــة ضــغــط عصبانية 

أيـــضًـــا بــدعــمــه لــلــوصــول إلـــى الــمــنــصــب الــمــســتَــهــدَف. لـــذلـــك، لا لــــزوم لــبــرامــج ســيــاســيــة عــنــد الــمــرشــحــيــن، 

ــتــــذامــــر وتـــعـــلـــو فــــــــورًا مــعــه  ــــا، الــــنَــــعــــرة، فــيــنــشــأ عـــنـــهـــا الــ ــــزيًــ ــلِــــق، رمــ  إذ إن ظــــهــــور شــخــصــهــم يـــكـــفـــي، لـــكـــونـــه يُــــطــ

شعارات الاستماتة.

نظرًا إلى هذا الاستنفار العصباني، تتراجع حرية الأفــراد السياسية ولا تعود الدولة الحديثة، بمفهومها 

الغربي والمواطني، قادرة على التحقق. وهنا نعود إلى ملاحظة ابن خلدون الذي أشار بنباهته المعهودة 

إلى »أن الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب، قل أن تستحكم فيها دولة«)5(.

صحيح أن الدولة موجودة في البلدان العربية المعاصرة، غير أنها مبنية على خلفية مجتمعات عصبانية 

يتحول  مبنية على دساتير ملغومة،  السياسية  فالحياة  أســاس مجتمعات سياسية حــرة؛  مقيدة، لا على 

الطعن فيها، عندما يحصل، إلى حروب أهلية مباشرة.

لماذا يا تُرى؟ 

لنتوقف عند هذا  لـــذا،  مــع الآخـــر.   )Integration( التكامل  بمبدأ  تقبل  بــســاطــة، لا  العصبية، بكل  لأن 

للتعامل معه موضوعيًا  لدينا  الــذي لا استعداد  أيضًا،  المنشأ  الغربي  المفهوم الاجتماعي والسياسي، 

نظرًا إلى مخاطره الاستراتيجية على بُنانا المعرفية الموروثة، ضمن مقاربة منهجية نقدية مقارنة.

محدودية الاندماج السياسي واستحالة التكامل الحر
لكل مجتمع مفاهيمه المرتبطة ببُناه المعرفية العامة. لذلك، يختلف معنى المفاهيم بين ثقافة وأخرى؛ 

فحقوق الإنسان، على سبيل المثال، لا تعني الشيء نفسه عند جميع شعوب الأرض، وكذلك الدولة.

مــن هنا يــجــيء أحــيــانًــا نقل مصطلح مــن لغة إلــى لــغــة، أي مــن ثقافة إلــى ثقافة، مــعــبّــرًا جـــدًا عــمّــا يكتنف 

Integration الذي  هذه اللغة وهــذه الثقافة من معان. فمفهوم الاندماج هو الترجمة الشائعة لمفهوم 

تستخدمه السوسيولوجيا الغربية منذ قرن ونيف.

عندما نؤصّل هــذا المفهوم تأصيلًا لغويًا في اللغات الغربية المعتمدة اليوم، نــرى أنــه مبني على فعل 

Integrare الذي يعني، باللاتينية، استَكْمَلَ، أي إن مصطلح Integration يعني، في الأصل، التكامل، 

وإعــادة الجزء إلــى الكل باعتباره جــزءًا لا يتجزأ منه. واستخدم إميل دوركهايم هــذا المفهوم في كتابه 

Le Suicide )الانتحار(، الصادر سنة 1897، لدراسة الحركة الخاصة ضمن المسار الاجتماعي العام. 
فالحالة الاجتماعية الــخــاصــة خــاصــة وعــامــة فــي آن، بمعنى أنــهــا جــزء مــن الــكــل الاجــتــمــاعــي، حتى في 

تعارضها معه.

)5( ابن خلدون، ص 164.
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أشـــــار دوركـــهـــايـــم أيـــضًـــا، فـــي هــــذا الـــصـــدد، إلــــى »أن الانـــتـــحـــار يــخــتــلــف، عــكــســيًــا، بــنــســبــة اخـــتـــلاف تــكــامــل 

الجماعات التي ينتمي إليها الفرد«)6(، واضعًا ظاهرة الانتحار ضمن منطق الجماعة لا خارجه.

أمــا فــي اللغة العربية، فــتُــرجِــمَ هــذا المصطلح بــالانــدمــاج، مــن فِــعــل دَمَــــجَ الـــذي يعني أُدخِــــلَ فــي الشيء 

واستحكَمَ.

لماذا يا تُرى هذا الخطأ غير المقصود، لكن المعبّر، في الترجمة؟

لأن مَـــــــن نــــقــــل الـــمـــعـــنـــى إلـــــــى الــــعــــربــــيــــة انــــطــــلــــق مـــــن مـــعـــطـــيـــات الــــفــــضــــاء الــــمــــعــــرفــــي الــــعــــربــــي الـــــــــذي يـــفـــضّـــل، 

ضــمــنًــا، عـــدم اعــتــبــار الــكــل وحــــدةً قــابــلــة لــلــتــجــزئــة، فــيــأتــي الانـــدمـــاج هــنــا كــدخــول خــارجــي فــي الـــشـــيء، لا 

 كــجــزء أصــيــل مــنــه، كــمــا فـــي الــمــفــهــوم الــغــربــي. يــأتــي كــعــنــصــر بـــرانـــي ودخـــيـــل، حــيــث تــغــدو عــمــلــيــة الــدمــج 

عملية مصطنعة.

فــي طــويّــة إدراكـــنـــا لا نــرغــب فــي الــتــكــامــل، ولا نــحــبــه، ذلـــك أن الأصـــالـــة ونــمــاذجــهــا الــعــصــبــانــيــة الــمــوروثــة 

ـــــدات مــســتــقــلــة ومــغــلــقــة، تــــبــــدوان لــنــا كــافــيــتــيــن ولا تــحــتــاجــان  الــقــائــمــة بـــذاتـــهـــا ولـــذاتـــهـــا، والـــمـــوزعـــة إلــــى وحـ

ــيًــــا فـــيـــهـــا، مــــن دون الـــمـــســـاس بـــجـــوهـــرهـــا،   إلـــــى إضـــــافـــــات. فـــمـــا هــــو ســــواهــــا نــــحــــاول أن نـــدمـــجـــه دمــــجًــــا بــــرانــ

الكلي والمغلق.

لـــذلـــك، ســنــســتــعــيــن بــلــغــة الــريــاضــيــات لــلــتــعــبــيــر عــمّــا هـــو مــقــصــود بـــالانـــدمـــاج الــســيــاســي فـــي الــعــالــم الــعــربــي 

أن مكونات  اعتبرنا  فلو  العصبانية.  بالتكامل في عوالمهم غير  الغربيون  بما يقصده  المعاصر، مقارنةً 

يتجلى على  لنا أن تعارضها  اثنتان: )a( و)b(، فسيتبين  السياسي والاجتماعي هي عمومًا  الاخــتــلاف 

النحو الخُماسي الآتي:

a + b = a ≠ bرفض الاندماج والقطيعة1

الإدماج القَسري2
a + b = a

a + b = b

a + b = a + bالاندماج السلمي3

a + b = abالتكامل المواطني4

a + b = cالتكامل الأممي5

)a + b = a ≠ b( رفض الاندماج
هـــذه الــمــعــادلــة هــي مــعــادلــة الــحــرب الأهــلــيــة، حــيــث يتخاصم طــرفــان بــقــوة الــســلاح، حــتــى يظفر أحدهما 

بــالآخــر، أو حــتــى يُــعــاد تــرتــيــب مــيــزان الــقــوى عــلــى نــحــو جــديــد. وخــبـِـرنــا هـــذا الــنــمــوذج فــي الــعــالــم العربي 

خلال صراعين داميين وحربين داخليتين في لبنان والصومال، وهو حاليًا ساري المفعول في سورية.

(6) Emile Durkheim, Le Suicide: Etude de sociologie, 5ème éd (Paris: Presses universitaires de France, 1976), 223.
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البلاد  الــلــذان تتشكل منهما  الطرفان  تنابذ خلالها  أهلية  1989( حربًا  اللبنانية )1975 –  الحرب  كانت 

واجتماعيتين  سياسيتين  كتلتين  بين  الــبــلاد  تـــوزع  فبعد  نضاليًا؛  تخاصمًا  وتخاصما  كليًا  سياسيًا  تــنــابــذًا 

متعارضتين، شهر كل فريق تصورًا للبلاد مختلفًا عن تصور الطرف الآخر، ورسم لنفسه مصيرًا خاصًا 

به لا يأخذ في الحسبان العنصر الآخر في المعادلة.

رفــضُ الانــدمــاج بالآخر، لا بل الإصــرار على القطيعة المتعددة الأشكال معه، خصوصًا خــلال مرحلة 

حرب السنتين )1975 - 1976(، شكّلا السمة الغالبة على علاقة المكونات الاجتماعية للوطن الواحد. 

واعــتــمــد هـــذا الــتــنــابــذ الــمــســلــح عــلــى شـــعـــارات ســيــاســيــة كــثــيــرة، لــكــنــه عِــيــش، عــلــى مــســتــوى الــحــيــاة اليومية 

والــعــمــلــيــة، عــلــى أســـاس صـــدام عصبيات اجــتــمــاعــيــة – ديــنــيــة، كــانــت تــقــاطــع وتــرفــض الــحــوار مــع الــطــرف 

الآخر بلغة غير لغة السلاح.

أمّا الحرب الأهلية الصومالية، فتَلَت فرار محمد سياد بري من العاصمة مقديشو في 27 أيار/مايو 1991 

ودخــــول مــقــاتــلــي حــركــة مــؤتــمــر الــصــومــال الــمــوحــد إلــيــهــا والاســتــيــلاء عــلــى الــســلــطــة. وبــعــد ذلـــك الــتــاريــخ، 

توقفت نهائيًا الخدمات العامة في البلاد، وتداعت تدريجيًا الدولة، وتفتتت السلطة، وسيطرت الحركة 

الموحد  الصومال  الصومالي على وسطها وحركة مؤتمر  الوطني  البلاد والجيش  القومية على شمال 

على الجنوب والعاصمة.

فـــي الـــواقـــع، وعــلــى الـــرغـــم مـــن الــتــغــلــيــف الأيــديــولــوجــي لــلــخــطــاب الــســيــاســي، كــانــت الــعــشــائــر الــصــومــالــيــة 

الــذي كــان يعتلي ســدة الحكم  بــري  آنـــذاك مــع عشيرة الماريجان، عشيرة سياد  الكبرى تصفّي حسابها 

على نحو دكتاتوري. وعاد بعد ذاك كل عنصر إلى عشيرته، وزالت الدولة ومؤسساتها من حياة الناس؛ 

فالموظف عاد بطاولته وأغراضه إلى موطن عشيرته، والجندي والضابط عاد بسلاحه إلى أهله، فغدت 

بعدها البلاد مسلحة كلها وموزعة بين ثماني عشائر أساسية، أبرزها الأسحق في الشمال والأوغادين 

في الجنوب والهوية في الوسط.

العصبية القبلية هي التي أذكــت رفــض الانــدمــاج في الصومال، الأمــر الــذي أعــاد الأفـــراد إلــى وحداتهم 

الأم )العشائر(، بينما أدت العصبية الدينية في الحالة اللبنانية دور كاسر اللُّحمة الوطنية.

هاتان العصبيتان جديرتان في كل لحظة حتى اليوم بتعطيل حالات الاندماج على امتداد العالم العربي 

المعاصر، علمًا أن قاسمهما المشترك هو الانقضاض على الدولة والاستئثار بصلاحياتها.

)a + b = a ; a + b = b( الإدماج القسري
هــو شكل الانــدمــاج الـــذي لا يــتــحــارب فيه مــكــون أســاســي مــن مــكــونــات الــبــلاد مــع الــمــكــون الآخـــر، بلغة 

التفوق العددي. فيلجأ  الغُلب الخلدونية، من منطلق  السلاح، بل يكتفي بالسيطرة عليه، على قاعدة 

الــطــرف الأقـــوى فــي المعادلة إلــى احــتــواء الــطــرف الأضــعــف فيها قــســريًــا، حيث يتحول هــذا الأخــيــر إلى 

مواطن من الدرجة الثانية.
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الأمــثــلــة عــلــى اعــتــمــاد هـــذا الــشــكــل مــن الــدمــج فــي الــشــرق الأوســــط كــثــيــرة جــــدًا؛ فــفــي الــعــربــيــة الــســعــوديــة، 

يخضع الشيعة لمتوجبات هذه المعادلة التي تبتلع حقهم في السلطة كونهم أقلية، كما يخضع السنّة 

في إيــران لمعادلة مشابهة تجعلهم مواطنين من الدرجة الثانية، ولا يُقام لهم وزن في القرار السياسي 

الـــعـــام، فــيــغــدو حــضــور كـــل مــكــون تــابــع هــامــشــيًــا فـــي حــيــاة الـــبـــلاد الــســيــاســيــة. وبــمــا أن الــســيــاســي هـــو منبع 

الجاه الأول، بحسب ما حــدده ابــن خــلــدون، يصبح بعدها حضور هــذه الأقلية هامشيًا على المستوى 

الاقتصادي والثقافي والإعلامي العام.

كذلك هي الحال بالنسبة إلى الأقباط في مصر الذين تحويهم قسريًا الكتلة المسلمة الأكبر، فيغدون 

مــواطــنــيــن مــن درجــــة ثــانــيــة تُــمــنَــع عــنــهــم مــا يُــمــنَــح امــتــيــازًا لأفــــراد الــمــكــون الاجــتــمــاعــي الآخــــر فــي الــمــعــادلــة 

الوطنية العامة، حيث لا يكون المواطنون متساوين فعلًا. والأمر مشابه أيضًا في معادلة سورية الأسد، 

حيث العلويون المكون الأقلي المهيمن على مكون سنّي أكثري.

في أحيان أخرى، تمارَس في بلدان شمال أفريقيا هذه المعادلة على أساس إثني، فيتميّز العربي الأصل 

.)Kabyle( في حقوقه عن القبلي الأصل

ميزة هذا الشكل من الاندماج أن طرفًا يفرضه على طرف آخر، من دون وجه قانوني سوى وجه العصبية 

الأقوى القادرة على تدمير العنصر الأضعف في المعادلة إن تجرأ على التمرد.

الدولة موجودة في هذا النموذج، لكن دورها يقتصر على تطويب قاعدة الغُلب العصبية المعتمدة على 

مستوى البلاد، الأمر الذي يُبقي الجو الداخلي مشدودًا على الدوام والجمر متوهجًا تحت الرماد. كما 

أن لا تضامن فعليًا بين أفراد البلاد الذين يشعر فيهم طرف من الطرفين أن البلاد وطنه، في حين يشعر 

الطرف الثاني أن وطنه الحقيقي يقع في مكان آخر، وهو ما يجعل التكامل أمرًا مستحيلًا.

فــي المعادلة السابقة )رفــض الانــدمــاج(، يعتبر كــل مكون مــن مكونات الــبــلاد نفسه أنــه الــكــل، ويرفض 

ــتــــواء الــقــســري(،   الـــدخـــول فـــي شـــراكـــة مـــع الآخـــــر، وهـــو مـــا يــســتــجــر الــقــطــيــعــة. أمّــــا فـــي هـــذه الــمــعــادلــة )الاحــ

فإن أحد المكونين يمحو الآخر ويصادر قــراره ومصيره، معتبرًا أنه الكل الأوحــد ولا حاجة له بأجزاء، 

فهو يحوي ويبتلع ولا يتكامل.

)a + b = a + b( :الاندماج السلمي
هـــو انـــدمـــاج اجــتــمــاعــي وثــقــافــي تــمــخــض عـــن ارتـــقـــاء نــســبــي فـــي ســلــم الـــدمـــج الــســيــاســي. وهـــو لا يفترض 

لا رفـــض الآخــــر ولا افــتــراســه، بــل يــقــوم عــلــى إيــجــاد قــاعــدة تــوافــقــيــة يــعــيــش كــل طـــرف فــيــهــا حــيــاتــه وعمله 

بُــنــي الــنــظــام اللبناني إلــى حــد مــا على هــذه القاعدة  على قــاعــدة تنظيماته الــخــاصــة وقــواعــد ثقافته. وقــد 

اتفاقية الطائف على القاعدة  1989، في  اللبنانية في سنة  تثبيته غــداة الحرب  1943، ثم أعيد  في سنة 

نــفــســهــا، أي إن الــمــجــتــمــع الــلــبــنــانــي الـــــذي فَـــقَـــدَ صـــوابـــه خــــلال الـــحـــرب الأهـــلـــيـــة، بــانــيًــا حــيــاتــه عــلــى قــاعــدة 

رفــض الكتلة الأخــرى في الــبــلاد، عــاد إليه بعدما دفــع فــاتــورة باهظة الثمن على المستويات كافة، فعاد 

الانــدمــاج المتكافئ إلــى لغة الاجــتــمــاع والــســيــاســة. إلا أن الجميع يـــدرك أن هــذا الــنــمــوذج الــبــنــاء مــا زال 
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هـــشًـــا لأنـــــه، فـــي الأســـــــاس، حـــالـــة وســيــطــة وانــتــقــالــيــة بــيــن الانــــدمــــاج بــالــمــعــنــى الـــعـــربـــي لــلــمــصــطــلــح ورفـــض 

اللبنانية المضطربة طابعًا  الــتــجــربــة  تــرتــدي  لــذلــك،  الـــرمـــاد.  تــحــت  الــمــدفــونــة غــرائــزه العصبانية  الانـــدمـــاج 

ــيــــة، بشكل  ــــارةً ســلــمــيــة وتــــــارةً أخـــــرى درامــ  اخـــتـــبـــاريًـــا، بــمــعــنــى أنـــهـــا تــســبــر حـــــالات مــخــتــلــفــة مـــن الانــــدمــــاج، تــ

تفاعلي وحي.

يتفاعل اللبنانيون من دون أي شك، لكن تفاعلهم ينقصه الوعي المشترك، وتنقصهم – بصورة خاصة 

- الأهــداف المشتركة، حيث يتضح أن التكافؤ السلمي اللبناني لا يعدو كونه صيغة دفاعية يلجأ إليها 

حــالــيًــا جــمــيــع الأطـــــــراف، عــلــى أســــاس الاكـــتـــفـــاء بــالــحــد الأدنـــــى مـــن الانــــدمــــاج، ألا وهــــو الــعــيــش السلمي 

الساكن؛ فهذه الصيغة الاندماجية لا يمكنها الارتقاء إلى النموذج الأمثل، ذلك إنها مبنية على سلبية 

في التفاعل وغياب ملحوظ للإبداع.

إنــهــا قابلة  الــنــســبــي، غــيــر خــلّاقــة وغــيــر مكتملة الانـــدمـــاج، حــيــث  الــحــالــيــة، عــلــى تقدمها  اللبنانية  الصيغة 

للاهتزاز في أي لحظة؛ ذلك أن عناصرها المكونة فعليًا لا تسعى لولوج مستوى يتجاوز مجرد التجاور 

والتعايش العصبيين.

)a + b = ab( :التكامل المواطني
هي معادلة التكامل المتكافئ والشامل الذي يفترض عدم التحفظ عن اعتبار الآخر مساويًا للذات من 

ناحية، والدخول معه من ناحية ثانية في شراكة فعلية على المستويات كافة. وميزة هذه المعادلة أنها لا 

تكتفي بالتعايش السلمي، بل إنها تتخطاه باتجاه العيش المشترك في معانيه وأبعاده كلها. وهي الصيغة 

التي تبنّتها معظم بلدان أوروبا الغربية منذ أكثر من قرن ونصف قرن، حيث استطاعت أن تستبدل الولاء 

الديني أو المذهبي الذي كان سائدًا قبل ذاك )والذي كلف مجتمعاتها حروبًا طويلة ومكلفة جدًا، نذكر 

منها حرب المئة سنة وحرب الثلاثين سنة( والولاء للملك، بالولاء للوطن والدستور.

جــــاءت هــنــا الـــمـــواطَـــنَـــة بــاعــتــبــارهــا أســـاسًـــا لــتــكــامــل اجــتــمــاعــي وســيــاســي جــديــد ســــاوى بــيــن جــمــيــع عــنــاصــر 

المعادلة، وأدخلهم شراكة في العيش والعمل والحُكم على حد سواء.

بجهد  ومتقدمة، عملت  إراديـــة  معادلة   )Comprehensive Integration( الشامل  التكامل  معادلة  إن 

السلمي ساكنًا ومرحليًا  التكافؤ  بــدا  السابقة، حيث  المعادلة  فــي  العصبيات، كما  تــجــاور  على تخطي 

وواهنًا، ذلك أن معادلة التكامل المواطني تتجاوز التعايش، باتجاه العيش الواحد، بكل مندرجاته، أي 

العيش معًا والعمل معًا والحكم معًا.

في صيغة العيش هذه ارتقاء إرادي يخالف سُنّة العصبيات، حيث يصبح القانون أقــوى من العصبية، 

والولاء للوطن لا لزعيم العصبية، والدولة الدستورية بديلًا من دولة العصبية، فينتقل المجتمع هنا من 

طور الاجتماع العصباني إلى طور الاجتماع الوطني. ولا شك في أن العالم العربي المعاصر لا يزال 

يشكو عدم تمكّنه من الانتقال من صيَغ الاندماج العصباني الثلاث التي أتينا إلى ذكرها إلى الصيغة 

الرابعة المعتمّدة في الغرب منذ أمد طويل نسبيًا، حيث يلاحظ وجيه كوثراني في هذا الصدد أن »غياب 
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أو تغييب فكرة المواطنة، على مستوى الانتماء إلى دولة ووطن ومجتمع، يؤدي إلى غياب الاندماج 

الوطني، وبالتالي إلى غياب أو تغييب الثقافة المدنية واستحالة تكون مجتمع مدني«)7(.

يذهب التضامن الــذي تفترضه معادلة التكامل عكس اتجاه العصبيات؛ ذلك أن العصبية رابــط نفسي 

يشد أفراد الجماعة بعضهم إلى بعض، ويعزلهم عن المنتمين إلى عصبية أخرى. لذلك، فالعصبيات 

تحاربية بالطبيعة ورافضة مبدأ الاندماج مع الآخر، حيث إن كل واحدة منها تقوم بذاتها ولذاتها. بناء 

نهائية  أوطـــان  مــوضــوعــيًــا عــن تشكيل  العصباني عــاجــزة  المبنية على الاجــتــمــاع  المجتمعات  فــإن  عليه، 

ودول مستقرة ودائمة، كما هي الحال بالنسبة إلى بعض البلدان العربية الحالية.

كما أن هــذه الأوطـــان وهــذه الـــدول غير المتكاملة على المستوى الــداخــلــي، عــاجــزة أيــضًــا عــن التكامل 

على المستوى الخارجي. وهنا تكمن تحديدًا معضلة التضامن العربي، المستحيل موضوعيًا في ظل 

سيادة العصبيات؛ فالوحدة العربية، على قاعدة معادلات الاندماج الاجتماعي القائمة حاليًا في البلدان 

العربية كلها لا تصلح لأن توفر التُربة المواتية للوحدة.

)a + b = c( :التكامل الأممي
ــيًــــا، وخــــصــــوصًــــا فــــي الـــبـــلـــدان  هــــي الـــمـــعـــادلـــة الــــجــــديــــدة والـــبـــديـــلـــة الــــتــــي يــشــتــغــل عــلــيــهــا بـــعـــض الــــغــــرب حــــالــ

ــــا. فــي هـــذه الــصــيــغــة، يــحــاول الــنــظــام الاجــتــمــاعــي والــســيــاســي المتكامل  الاســكــنــديــنــافــيــة فــي شــمــال أوروبــ

إلــى مستوى المواطَنة الإنسانية والأمــمــيــة إذا  فــي بلد واحــد  الانــتــقــال مــن مستوى المواطَنة المحصورة 

صح التعبير، فالتركيز كل التركيز، يكون على حقوق الإنسان.

ــامًــــا كـــمـــا كــــانــــت مـــعـــادلـــة  ــــع أن هــــــذه الـــصـــيـــغـــة الــــتــــي مـــــا زالــــــــت طــــوبــــاويــــة فـــــي الـــــوقـــــت الــــحــــاضــــر – تــــمــ ــــواقــ الــ

بــنــاء نموذج  التكامل الشامل إبـــان عــصــور الملكية والإمــبــراطــوريــة والقيصرية والــبــابــويــة – هــي فــي طــور 

أنــه مــوجــود ويستحق الاحــتــرام والــذكــر  الــعــربــي، إلا  بــعــيــدون جـــدًا عنه على المستوى  مثالي نشعر بأننا 

لــكــونــه مــحــاولــة إراديــــة جــديــدة، نبتت فــي الــغــرب، وتــحــاول أن تتخطى لــيــس أشــكــال الانـــدمـــاج العصبي 

ــــدر  ــتــــكــــامــــل الــــوطــــنــــي الـــــــــــذي، عــــلــــى شــــمــــولــــيــــتــــه، يـــبـــقـــى مـــــحـــــصـــــورًا ضــــمــــن جُــ ــــا شــــكــــل الــ ــــضًــ  فــــحــــســــب، بــــــل أيــ

البلد الواحد.

البديل
يحتاج العالم العربي إلى بنية مفاهيمية جديدة للتمكن من الدخول إلى رحاب الحرية السياسية التي 

لا تــزال خــارج دائــرة بنيته المعرفية العامة وتطلعاته الاستراتيجية؛ فالذهن العربي لا يفكر في البدائل، 

بل يكتفي باجترار ماضيه، علمًا أن حال فقدان علاقته بالحريات السياسية، الناجمة عن غياب اعتماده 

دولة المواطَنة الحديثة، ليس قدرًا محتومًا؛ فها هي دول آسيا، التقليدية هي أيضًا في الأساس، والقائمة 

)7( وجــيــه كــوثــرانــي، هــويــات فــائــضــة، مــواطــنــة مــنــقــوصــة: فــي تــهــافــت خــطــاب حـــوار الــحــضــارات وصــدامــهــا عــربــيًــا )بــيــروت: دار الطليعة، 

2004(، ص 11.



71 المحولا سباع الحرية في الفكر العربي المعملر
العصبيات: آكلة الحريات السياسية 

عــلــى مجتمعات لــطــالــمــا كــانــت عــصــبــانــيــة، فــي الــصــيــن والــيــابــان وكـــوريـــا وســنــغــافــورة، استيقظت شعوبها 

وخلعت عنها ما كان يكبّل تفكيرها، فدخلت المعادلة العالمية من الباب الواسع، بعدما كانت، قبل 

نصف قرن، من أكثر البلدان تأخرًا على الأرض.

البديل مُتاح، ويتمثل في اعتماد دولة المواطَنَة الغربية الحديثة، غير أنه يفترض اعتماد شروط مسبقة 

)pre-requisite( لهذا الخيار الاستراتيجي الأكبر، أبرزها، على المستوى المعرفي، أن تطلَّق العصبية، 

آكلة الحريات وكابحة التكامل المواطني، طلاقًا بائنًا.

فمَن مِن الأشخاص والمجموعات سيجرؤون على اعتماد هذه العملية المكلفة جدًا على غير مستوى؟ 

ذلــــك أن دون إعـــــلان الـــطـــلاق هــنــا عــقــبــات لا تُـــعـــد ولا تُــحــصــى عــلــى الــمــســتــوى الــثــقــافــي والاجــتــمــاعــي 

والسياسي، إذ إنه سيشكل زلزالًا معرفيًا بكل معنى الكلمة.

- أولًا، لأن العصبيات في العالم العربي تقوم على بنية ذهنية قبلية وعائلية تضرب جذورها في عمق 

قديمة جــدًا  إليها هشام شــرابــي،  أشــار  البطركية، كما  فالبنية  العربية؛  للمجتمعات  الــتــاريــخ الاجتماعي 

عــلــى امــتــداد شــبــه الــجــزيــرة الــعــربــيــة. وقـــد تــرافــق نــمــوهــا وانــتــشــارهــا مــع نــمــو عصبيات جعلت مــن القبائل 

والــعــشــائــر وحـــدات قائمة بــذاتــهــا ولا رغــبــة لديها لــلاعــتــراف بــدولــة ســوى دولـــة الــمُــلــك العصبانية، حيث 

توزع السلطة بين المكونات القبلية البطركية على نحو لا يزعزعها.

لذلك، أقصى ما سمحت العصبيات له بالظهور على امتداد بلدان الشرق الأوســط، ماضيًا وحاضرًا، 

هو دول للعصبية، أو دول للمُلك كما يسمّيها ابن خلدون، سقفها ديمومة القبيلة وعصبيتها بأي ثمن. 

ولا ضير في أن تكون هذه الديمومة في المُلك على قاعدة الغُلب، ما دام منطق العصبية سيسود سلوك 

القبيلة أو العشيرة أو العائلة أو المجموعة الحزبية الظافرة بالسلطة.

يمتد الماضي المعرفي إلى الحاضر ويساهم في تشكيله، على نحو ما يشير بيار بورديو الذي أشار إلى 

»أن الماضي يبقى حاضرًا وفاعلًا في الاستعدادات التي سبق له أن أنتجها«)8(.

إن الهابيتوس العربي مسكون بالعصبية وآليات تفكيرها وتخطيطها وتنفيذها. وهو يشكّل بالتالي سدًا 

التفكير والتعبير عند الأفـــراد. وليس من  إلــى حرية  بالنسبة  التفكير،  فــي عمق المسالك وطــرائــق  منيعًا 

السهل مغادرة هذا الفضاء الذهني المتجذر في انتماءاته العصبانية بغية الدخول في فضاء الخيارات 

الحرة لإرادات فردية تأتمر بمنطقها العقلاني، لا بمنطق عصبيات الجماعة، بل إن عملية جراحية كهذه 

ستعتمد على بــرامــج تــربــويــة نوعية جــديــدة تتسم بالطابع الاســتــراتــيــجــي، الــطــويــل الأمـــد والــنــفــس، بقيادة 

رجال دولة بالمعنى الحديث للكلمة، يحترمون الثقافة والتراث من دون أن يساوموا على التغيير، على 

نحو ما قام به لي كــوان يو في سنغافورة الحديثة، أي إن ولادة إنسان عربي جديد، في طرائق تفكيره 

هــي الــتــي ستفضي إلــيــه عملية كــهــذه، عــنــدمــا تــحــصــل، عــلــمًــا أن صــعــوبــة هـــذا الــبــنــيــان الــجــديــد تكمن في 

(8) Pierre Bourdieu, Méditations pascaliennes, points. Essais, éd. rev. et corr. (Paris: Seuil, 2003), 94.
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صعوبة تفكيك البنيان القائم، الشرس في انتمائه العصباني والمستعد للاستماتة قبل تسليم أمره لزمن 

الحريات الحديث.

- أمّا العائق الثاني المفترض تخطيه قبل بلوغ شواطئ الحرية والتكامل الاجتماعي والسياسي، فيتمثل 

في الانتماءات الدينية الموروثة.

نقول، بدايةً، إن المشكلة في هذا المضمار لا تكمن في الدين بحد ذاته؛ فالإيمان يرتقي بالإنسان إلى 

الأعــلــى، أمّــا مــا يشد الإنــســان إلــى الأســفــل فهو الغرائز العصبية التي يضيفها الــمــرء إلــى إيمانه الديني، 

بحيث إن هناك فرقًا كبيرًا بين الدين كإيمان روحــانــي والــديــن كعصبية سياسية، علمًا أن المجتمعات 

العصبانية هي التي حولت الأديان، شرقًا وغربًا، عن رسائلها الروحانية، واستبدلت الموقف الإيماني 

بالانتماء العصباني. ومن المفيد في هذا الموضوع أن نعود مرة جديدة إلى ابن خلدون الذي كتب »أن 

الدعوة الدينية من غير عصبية لا تتم«)9(.

العصبية التي نشأت في رحم القرابة القبلية أضيف إليها، بعد حين، مكون ديني جعلها رابطة دم ودين، 

بــعــدمــا كــانــت رابــطــة دم فــقــط. وبــفــعــل ذلـــك، اقــتــرن الإيـــمـــان بــالــلُــحــمــة القبلية بــالإيــمــان بــالــلُــحــمــة الــديــنــيــة. 

وعيشت بعد ذاك العصبية على أنها مزيج من الاثنين، وهو ما قوّاها، لكنه أضعف المكون الروحاني 

في الإيمان الذي غدا مستتبعًا للمكون السياسي.

وبعد انقسام الأديـــان، الهندوسي والمسيحي والإســلامــي، إلــى مــذاهــب، نشأت عصبية من نــوع جديد 

تقوم على رابطة الــدم والدين والمذهب، فقويت نعرتها أكثر بــدل أن تضعف، بحيث يمكننا أن نقدم 

المعادلة الآتية:

العصبية = رابطة دم > رابطة دم ودين > رابطة دم ودين ومذهب

فكلما صَغُر النطاق الاجتماعي للعصبية، ازدادت هذه الأخيرة حدة وقوة؛ ذلك أن التعبئة العصبية تكبر 

على نحو معكوس نسبةً إلى صغر جمهورها، حيث يزداد التماسك والشعور بالخوف من الآخر عند 

أفراد هذا المجتمع. أمّا كيف نتخلص من هذه العصبيات المركّبة التي تحكمنا؟ وكيف ندخل بعدها 

إلى كنف الدولة الحديثة، ومنها إلى رحــاب الحرية والتكامل المواطني، فأمر مرهون بما نريده فعلًا 

لمستقبلنا ومستقبل أولادنا.

كل ذلك يؤدي بنا إلى نتيجة مفادها استحالة الحريّة في مجتمع العصبيّات؛ فنبتة الحرية، التي هي نبتة 

ابتدعها الإنسان، تحتاج إلى تربة مناسبة لها، وتربتها هي جمهورها.

 هــل تَــســاءَلــنــا يــومًــا لــمــاذا أدّى إشــهــار ســقــراط مــبــدأ الــحــريــة إلـــى محاكمته ومــقــتــلــه عــلــى يــد أهــلــه وشــعــبــه، 

باسم الديمقراطية؟

)9( ابن خلدون، ص 158.
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الواقع هو أن الحريات الديمقراطية تحتاج إلى مجتمع مقتنع تمام الاقتناع بمبدأ الديمقراطية كأساس 

للحياة العامة في الميادين كلها، غير أن المجتمع الذي اعتمد الديمقراطية شعارًا سياسيًا عامًا من دون 

أن يتخلّى عن عصبيّاته ليس بمجتمع ديمقراطي حقيقي. وهنا تحديدًا تكمن خصوصية الديمقراطية 

في أثينا القديمة، إذ إنها كانت تقوم على قاعدة طبقية من ناحية وقبلية من ناحية أخرى. 

كانت صالة )Cavea( المسرح الرسمي والأساسي في أثينا الإغريقية، الذي يقع على أحد سفوح تلة 

الأكــروبــولــيــس، مقسمة عشرة أضــلــع، خمسة إلــى اليمين وخمسة إلــى الــيــســار، تمتدّ عــمــوديًــا مــن تحت 

الــعــشــر)10(، علمًا أن حضور  ص كــل ضلع منها )Cuneus( إلــى قبيلة مــن قبائل أثينا  فـــوق. ويخصَّ إلــى 

المسرحيّات كــان يُعتبر فــي حينه واجــبًــا دينيًا وأخــلاقــيًــا، إضــافــة إلــى أنــه كــان يضمّ جميع أبــنــاء المدينة، 

مــداورةً، على مدى عشرة أيــام، إبّــان الاحتفالات التي كانت تُقام في حَــرَم معبد ديونيزوس إكرامًا لإله 

المدينة، الأمر الذي يعني أن حفظ الحقّ القبلي كان جزءًا من الحياة الثقافية والسياسية والدينية على 

حدّ سواء. وبالتالي، فإن العصبيّة القبليّة كانت فاعلة في الحياة العامة كما في نظام الحكم... كما في 

الديمقراطية الأثينية.

من هنا كان مجتمع أثينا مجتمعًا تحكمه العصبيات، في عمق التفكير السياسي، وما كانت الديمقراطية 

فــيــه طليقة وكــامــلــة، بــل كــانــت مكبّلة ومــشــروطــة. لــذلــك، عــنــدمــا استنفر أعــــداء ســقــراط العصبية الأثينية 

في مقابل العصبية الإسبارطية اشتعل الشعب في عمق غــرائــزه ودعــا مع قضاته إلــى محاكمة سقراط، 

فأُلزمِ هذا الأخير بشرب السمّ، وأُعــدم انطلاقًا من محكمة ديمقراطية وباسم الشعب الأثيني، كما هو 

معروف. 

الـــــدرس الــمــســتــخــلَــص مـــن هــــذا الـــحـــدث هـــو أن الــديــمــقــراطــيــة عــنــدمــا تــكــون مــلــغــومــة وقــائــمــة عــلــى تفكير 

الــغــرائــر والاســتــنــفــار العصباني،  فــــورًا فــي تجييش  ارتــبــاطــهــا بالعقلانية وتــغــرق  مــا تفقد  عصباني ســرعــان 

فتستعدي الخصم وتهدر دمه، فيلسوفًا أكان أم نفرًا عاديًّا من المجتمع الأهلي، في سياق عملية تخوين 

شعبي ومُبرم.

لماذا يا تُرى؟ 

ببساطة، لأن المبدأ الديمقراطي مبدأ مبني على التفكير العقلاني الذي ربما يرى أمورًا لا تتناسب مع 

مصالح العصبة القبلية، تمامًا كما حصل مع سقراط الــذي دعــا إلــى ملاقاة أهــل إسبارطة والــكــفّ عن 

محاربتهم، وذلـــك على قــاعــدة أن أصــل إســبــارطــة مـــردّه إلــى الشعب اليوناني الــواحــد، شــأنــه شــأن أصل 

أثينا. غير أن هذا الكلام العقلاني لم يعجب أصحاب الطروحات المغلقة والعصبانية وغير العقلانية، 

الذين حرَّضوا الخلفية العصبية في تفكير أهل أثينا ونالوا بعد ذاك من خصمهم سقراط، داعية التفكير 

الحرّ الأشهر في التاريخ.

(10) Octave Navarre, Le Théâtre grec: L’Edifice, l’organisation matérielle, les représentations (Paris: Payot, 1925), 248.
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يعيدنا هذا إلى أن الحرية، في تجلّياتها كلها، بحاجة إلى تربة مناسبة، وهذه التربة هي التفكير العقلاني. 

ففي التفكير العقلاني تزدهر الديمقراطية، في حين أن التفكير العصباني يقضي على الحرية ويخنقها 

في مهدها. وأقصى ما يمكن أن تتيحه العصبية لأهلها هو الحرية الذاتية، في بعض العادات الطَرَفية 

وغير المضرّة بالعصبة العامة، خصوصًا بحصرية القرار في يد رئاسة القبيلة أو الطائفة أو الإثنية. أمّا ما 

لا تتيحه العصبية، فهو الحرية الشخصية التي تختلف ببُعدها الخارجي والسياسي عن الحرية الذاتية. 

إن الحرية الشخصية هي حرية التفكير والممارسة، وهي المبدأ الذي تقوم عليه ما يُعرف في القانون 

الــوضــعــي الــغــربــي بــالــحــريــات الــخــاصــة، علمًا أن هــذا النمط مــن الــحــريــة، المفتوح على الــخــارج، يفتح 

الــقــرار العصباني. ولــذلــك، فهو ممنوع ومنبوذ مــن طــرائــق التفكير  الــقــرار العقلاني، نقيض  الــبــاب أمــام 

والممارسة عند المجتمعات المبنية على قاعدة العصبية.

ــق وأن تــتــبــلــور فــــي تــربــة  فــــي ظــــل هـــــذه الـــمـــعـــادلـــة، يــســتــحــيــل عـــلـــى الــــحــــريــــات الـــعـــامـــة والــــخــــاصــــة أن تــتــحــقَّ

العصبيات في العالم العربي كما في ســواه من العوالم. وأخطر ما توصّلنا إليه حتى اليوم في العالم 

 الــعــربــي الــمــعــاصــر، كــمــا فـــي الـــشـــرق الأوســـــط كـــكـــل، هـــو هــــذا الـــدمـــج الــقــســري لأفـــكـــار الــديــمــقــراطــيــة في 

تربة العصبيات.

إن الأنظمة الهجينة كلها لا تسمح بتفتّق الحريات والمساواة والعدالة الاجتماعية لا مشرقًا ولا مغربًا، 

الــعــصــبــيــات، مــع عصبية غالبة،  الــجــيــو - ســيــاســي تعتمد  حــيــث إن جميع الأنــظــمــة السياسية فــي فضائنا 

كقاعدة لنظام الحكم، الأمر الذي يؤدي عمليًا إلى إخضاع الأفكار الوافرة )كالحريات العامة والخاصة 

مثلًا( والمبنية على مبدأ الديمقراطية، إلى قانون العصبيات، الأقدم والأقوى والأكثر تجذّرًا في طرائق 

التفكير والتخطيط والممارسة. 

إنــنــا واهــمــون جميعًا مــنــذ أكــثــر مــن نــصــف قـــرن؛ فنحن لا نــســائــل صــلــب الــمــوضــوع بــل نكتفي بمعالجة 

أنها أنظمة توفيقية ليس  فــي حين  إلــى اعتبارها أنظمة توافقية،  فــي أنظمة هجينة نسرع  أطــرافــه. نعيش 

إلا، جلّ ما تقوم به هو الالتفاف على الديمقراطية ودمجها رغمًا عنها في وسائل عصباني يؤدي إلى 

بــل عيش حريات  قــاعــدة سياسية مفتوحة،  نــعــود فــي صــدد عيش الحرية الشخصية على  تذويبها، فــلا 

العصباني،  التفكير  المبنية على قاعدة  تُــقــدّم ولا تؤخر، فنبقى في نماذجنا الموروثة،  ذاتية مجتزئة لا 

ونحرم أنفسنا طوعًا التكاملَ الذي كثيرًا ما تلعثمنا بترجمة مصطلحه عن اللغات الغربية التي تعني به 

ما تقول، في حين أننا نعني به ما لا نريد قوله. 

الـــعـــصـــبـــيـــات تــــشــــرذم الـــمـــجـــتـــمـــعـــات الـــعـــربـــيـــة، وأقــــصــــى مــــا تــبــلــغــه صـــراعـــاتـــنـــا الـــمـــســـتـــدامـــة عـــمـــلـــيـــات تــوافــقــيــة 

وتـــفـــاهـــمـــات وهــــــدن تـــطـــول أو تــقــصــر حـــتـــى مـــوعـــد نـــشـــوب اســـتـــنـــفـــار عــصــبــانــي جــــديــــد، حـــيـــث إنـــــه يــمــكــنــنــا 

ــيّـــة فـــحـــســـب، وبــــالــــتــــالــــي غـــيـــر أحـــــــــرار فــي  ــتــــيــــار أشـــــكـــــال صــــراعــــاتــــنــــا الـــعـــصـــبـ ــيـــــوم أحـــــــــرار فـــــي اخــ ــ ــنــــا الـ ــــقـــــول إنــ الـ

ــــا مــن  ــ ــــربً ــــغــــــرب هــ ـــــي، ويـــــــا لـــلـــصـــدفـــة الــــغــــريــــبــــة، تــــســــافــــر دومًـــــــــــا نــــحــــو الــ ــتـ ــ ــــاء مـــســـتـــقـــبـــل لــــلأجــــيــــال الــــطــــالــــعــــة الــ ــنـ ــ  بـ

ديمقراطيتنا الأثينية.
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سياسة الاعتراف والحرية:
سجمع وإطمل نظريّ تحت طمئلة الراهن العربي

Politics of Recognition and Liberty:
Debate and Theoretical Framework in the Current Arab Context

ملخص: يرمي هذا البحث إلى نقاش نقدي لمنظومة سياسة الاعتراف،. والتي نتج عنها حقولا 

الحالي  البحث  يقترح  الثقافيّة،.  بالتعدديّة  يُعنى  الــذي  المعرفيّ  الحقل  أهمها  عــديــدة،  معرفية 

ضــــرورة الــتــفــريــق بــيــن ســيــاســات الاعـــتـــراف، وبــيــن مــا يُــمــكــن أن يُــطــلــق عليه ســيــاســات الاخــتــلاف، 

بحيث يحاول البحث أن يُميّز، ضمن معايير محددة، بين مفهوم الاعتراف الذي يضمن تكامل 

ــــار الـــدولـــة الــوطــنــيــة والـــمـــواطـــنـــيـــة، وبـــيـــن ســيــاســات  عــمــلــيــة بـــنـــاء الأمـــــة ضــمــن تــعــدديــة ثــقــافــيــة فـــي إطـ

الاختلاف التي تؤدي إلى تفتيت الأمة وحتى تفكيك الدولة.. ويقترح البحث في النهاية إطارا 

نظريا في السياق العربي وخاصة في المجتمعات المنقسمة داخليا، وذلــك بناء على العرض 

والقراءة الناقدة للسجال النظري في هذا الحقل.

كلمات مفتاحية: سياسات الاعتراف، التعددية الثقافية، الحرية، المواطنة، الدولة الوطنية

Abstract: This paper presents a critical discussion of the perspective of the policy 
of ‘recognition.’ This concept has given rise to many fields of knowledge, most 
importantly that concerned with multiculturalism. The study suggests that a need 
exists to differentiate between policies of recognition and what might be termed 
‘policies of difference.’ The study attempts, within defined criteria, to distinguish 
between the concept of recognition that guarantees the completion of the process of 
nation building via multiculturalism (in the context of the nation and citizen state), 
and policies of difference that lead to the fragmentation of the nation and even the 
disintegration of the state. The paper puts forward a theoretical framework stemming 
from the Arab context and internally divided societies more broadly. The study is 
based on on a critical review and reading of the theoretical records in the field.

Keywords: Politics of Recognition, Multiculturalism, Liberty, Citizenship,  
Nation State
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مقدمة
يمثّل الاعتراف المؤسساتي والدستوري بهُوية المجموعات الثقافية أحد أهم تجليات النضال 

من أجل الحرية في صفوف هذه المجموعات. طورت سياسات الاعتراف مفهوم حق تقرير 

المصير الــذي ظل منحصرًا في النضال القومي من أجــل الحرية والاستقلال، إلــى حق تقرير المصير 

بصفته حقوقًا جماعية تمر عبر سياسة الاعتراف والتعددية الثقافية في الدولة القومية الإثنية من جهة 

وفي دولة المواطنين الليبرالية من جهة ثانية. 

يقترح هذا البحث تجاوز سياسة الاختلاف التي تسعى لتسييس النزعة الجماعاتية بأشكالها المختلفة 

إلــى الاعتراف  الــدولــة،  المدنية وحتى  المواطنة  فــوق  قبلية، وإثنية(، وجعلها  لغوية،  )طائفية، مذهبية، 

تبتعد عن  العربية أن  الــدولــة  يتعيّن على  المقابلة،  فــي الجهة  بها ضمن دولـــة المواطنين وفــي إطــارهــا. 

سياسات الاحتقار أو الازدراء، كما نظّر لها الألماني أكسيل هونيث، وهي السياسات التي تنطلق من 

التي تقودها  الثقافية بوصفها شكلًا من أشكال الحرية)1(. إن سياسات الاخــتــلاف،  بالتعددية  الازدراء 

بناء الأمــة في  ثانية، لا تساهم في إعــادة  النزعات الجماعاتية، من جهة، وسياسات الازدراء من جهة 

السياق العربي، بل إن الدمج بين سياسات الاعتراف في إطار دولة المواطنين كفيل بالخروج من حالة 

التشظي والتشرذم في الحالة العربية. 

من  جـــزء  هــي  الثقافية  للمجموعات  الجماعية  الثقافية  الخصوصية  أن  بــزعــم  الاعـــتـــراف  ســيــاســة  تنطلق 

الليبرالية. برز  تُعتبر تطويرًا لمفهوم الحرية الفردية في المدرسة  الليبرالية؛ فالحقوق الجماعية  الحرية 

المتعدد معرفيًا )علوم سياسية، علم اجتماع، فلسفة( بسياسات الاعتراف،  النظري والبحثي  الاهتمام 

فــي أعــقــاب صــعــود الــمــطــالــب الــجــمــاعــيــة لــلــمــجــمــوعــات الــثــقــافــيــة، كــجــزء مــن الــحــفــاظ عــلــى الخصوصية 

الثقافية الأحــاديــة في المجال العمومي، وانحياز الدولة  والهُوية في إطــار الدولة القومية ذات الهيمنة 

إلى المجموعة المهيمنة)2(. لذلك، كان صعود سياسات الاعتراف استئنافًا لانحياز المجال العمومي 

والدولة معًا لمصلحة مجموعة واحدة.

تعمل سياسات الاعتراف على استحضار الخصوصية الثقافية للمجموعات المُشكّلة للمجتمع المدني 

في المجال العمومي من جهة، واعتراف الدولة بالهُوية الثقافية للمجموعات فيها من جهة أخرى. وقد 

ارتبطت التعددية الثقافية بمسألة المواطنة أيضًا باعتبارها مركّبًا مهمًا من مركّبات الدولة المواطنية التي 

تعترف بالثقافات المختلفة بغية تعزيز قيم المواطنية في صفوف أبناء هذه المجموعات، وكجزء من 

تطويرٍ للحرية يفترض أن الهُوية مركّب من مركّبات الحرية الفردية التي لا يمكن أن تعبّر عن نفسها إلا 

في إطار مجموعة ثقافية. 

ــيـــــة تـــــعـــــبـــــيـــــرًا عـــــــن هـــــــــذا الـــــــدمـــــــج بـــــيـــــن الـــــهُـــــويـــــة  ــ ــبـــــرالـ ــ ــيـ ــ ــلـ ــ طـــــــــور ويـــــــــل كـــيـــمـــلـــيـــكـــا مــــنــــظــــومــــة الـــــتـــــعـــــدديـــــة الــــثــــقــــافــــيــــة الـ

ــثــــقــــافــــة الــــمــــجــــمــــوعــــة كــــــإطــــــار يــحــمــي  الــــــفــــــرديــــــة كـــــجـــــزء مــــــن الــــــحــــــريــــــات الــــــفــــــرديــــــة الــــلــــيــــبــــرالــــيــــة، والاعـــــــــتـــــــــراف بــ

)1( أكسيل هونيث، ازدراء ومنح الاعتراف )تل أبيب: منشورات هكيبوتس هموآحد، 2008(. )بالعبرية(

(2) Will Kymlicka, «Multicultural States and Intercultural Citizens,» Theory and Research in Education 1, no. 2 (July 2003), 147-169.
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ــتـــــي  ــ  حـــــــريـــــــة الـــــــــفـــــــــرد الــــــــفــــــــرديــــــــة والــــــثــــــقــــــافــــــيــــــة، ويــــــحــــــقــــــق ذاتــــــــــــــه وحـــــــريـــــــتـــــــه فـــــــــي إطــــــــــــــار الـــــمـــــجـــــمـــــوعـــــة الـــــثـــــقـــــافـــــيـــــة الـ

ينتمي إليها)3(.

يُــعــتــبــر تــشــارلــز تــيــلــور مــن الــمــنــظّــريــن الــبــارزيــن بــشــأن ســيــاســات الاعـــتـــراف؛ فــهــو ينطلق فــي أبــحــاثــه مــن أن 

الــهُــويــة تتبلور فــي جــزء منها مــن خــلال الاعــتــراف بها أو تغييبها. وفــي حــالــة تغييبها، تعاني المجموعة 

الثقافية الشعور بالاضطهاد والقمع بسبب غياب الاعتراف بها والتقدير لها. ويعتقد تيلور أن سياسات 

الاعتراف تسعى بالذات للاعتراف بتلك الجماعات التي عانت ضروب الاضطهاد التاريخي والتغييب 

والإنكار، الناتجة من صيرورات تاريخية وسياسية رافقت إقامة الدولة القومية الحديثة.

الليبرالي الصحيح  بالشكل  يتحققان  الــعــدالــة والــحــريــة لا  إذًا أن مفهومي  تفترض ســيــاســات الاعــتــراف 

الثقافي الجماعي فيهما، من خلال تحقيق مطالب الاعتراف للمجموعات  البُعد  من دون استحضار 

الثقافية؛ فمفهوم العدالة الذي طوره جون رولز غيّب الحقوق الثقافية الجماعية للمجموعات الثقافية، 

والمفهوم الرولزي )نسبة إلى رولز( للعدالة ينطلق من اعتبار أن هنالك منظومة واحدة للعدالة تنسجم 

مع تصور المجتمع تصورًا واحدًا وأحاديًا. في المقابل، يتجاوز مفهومُ الحرية في سياسات الاعتراف 

مفهوم الحرية في المنظومة الليبرالية التي تطورت في الفلسفة السياسية الليبرالية، من جون لوك إلى 

جون ستيوارت مِل، إلى محاولة تطويرها بحيث تشمل الحقوق الجماعية. تهدف سياسات الاعتراف 

إلى تطوير مفهومَي العدالة والحرية بما يتجاوز المفهوم الليبرالي التقليدي ولكنه لا يستأنف ضد هذا 

الإطار، بل يحاول تطويره من الداخل.

لا ينطلق بحثنا هذا من دراسة إمبريقية للواقع العربي الحالي والتاريخي، ولا يستشهد بحالات دراسية 

من السياق العربي، بل يسعى في هذه المرحلة لاستعراض الأدبيات النظرية ومناقشتها ومقاربتها نظريًا 

إطـــارًا مقترحًا لتوليفة سياسات الاعــتــراف ضمن  البحث  العربي، بحيث تستعرض خلاصة  الــواقــع  مــع 

دولة المواطنين الديمقراطية. وهو لا يزعم أن سياسة الاعتراف بديل من دولة المواطنين، بل عليها أن 

تكون مركّبًا عضويًا فيها، ضمن روايــة مدنية واحــدة مُهيمنة في المجال العمومي، تستوعب التعددية 

البحث،  المقصودة في  الثقافة  بما يستدعي لاحقًا تعريف مفهوم  الــعــام،  الفضاء  الثقافية وتنظمها في 

وهذا ما سنتطرق إليه في خلاصة البحث. 

يشتمل البحث الحالي على مقدمة ومبحثين وخلاصة. تستعرض المقدمة باقتضاب السياق التاريخي 

يــتــطــرق المبحث الأول لمفهوم ســيــاســات الاعـــتـــراف، ويناقش  لــنــقــاش ســيــاســة الاعـــتـــراف، بينما  الــعــربــي 

الــســجــال الــنــظــري الــدائــر حــولــه. ويــتــنــاول المبحث الــثــانــي الــعــلاقــة بــيــن ســيــاســة الاعـــتـــراف والــديــمــقــراطــيــة، 

وأخيرًا تقترح الخلاصة الإطــار النظري المقترح في السياق العربي نحو توسيع مفهوم الحرية، حيث 

يعترف البحث مسبقًا بأنه بحاجة إلى دراسات مستقبلية ذات طابع إمبريقي تعتمد على الإطار النظري 

المقترح بالبحث.

(3) Will Kymlicka, Multicultural Citizenship: A Liberal Theory of Minority Rights, Oxford Political Theory (Oxford: 
Clarendon Press; New York: Oxford University Press, 1995). 
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سياسة الاعتراف في سياق اللحظة التاريخية العربية الراهنة
كشفت الثورات العربية، في سعيها لتحقيق الديمقراطية في الدول التسلطية العربية، عن فشل الدولة 

القطْرية العربية في بناء أمة من المواطنين. وربما يُشكل هذا الفشل )أو كشفه( أحد أهم إفرازات الربيع 

العربي؛ فحالة الاستقرار المجتمعي النسبي التي سادت غالبية مجتمعات المشرق العربي كانت نتاج 

الــقــمــع الــســلــطــوي، ولــيــس نتيجة انــصــهــار الأفـــــراد والــمــجــمــوعــات فــي بــوتــقــة واحــــدة مــن الــســرديــة الوطنية 

والمدنية نتج منها حالة من الاستقرار السياسي والسلم الأهلي. فالنظام السلطوي لم يقمع الحريات 

الفردية فحسب، بل قمع التعددية الثقافية في هذه المجتمعات أيضًا، في كونها جزءًا من حرية الفرد في 

التعبير عن هويته الخاصة، الدينية والمذهبية واللغوية والإثنية. وتزداد وعورة هذا القمع في حقيقة أن 

الدولة التسلطية العربية فشلت في بناء هوية وطنية جامعة تذوب فيها هذه التعددية وتنصهر، في إطار 

بناء أمة مواطنين تستوعب هذه التعددية؛ فالدولة القطْرية فشلت حتى في منطق الدولة القومية الحديثة 

التي هدفت إلى بناء ثقافة وهوية وطنية مهيمنة في المجال العمومي، وفي السردية التاريخية والمدنية؛ 

بل  اجتماعي،  تعاقد  أو  نتيجةَ صهر  تتشكل  لــم  العمومي  المجال  الــتــي هيمنت على  الوطنية  فالهوية 

نتيجة قــمــع الــحــريــات الــفــرديــة والــجــمــاعــيــة، وذلـــك بــصــرف الــنــظــر عــن جــوهــر هـــذه الــهــويــة وتــلــك الــســرديــة 

وماهيتهما ومشروعيتهما.

لـــم يــســتــحــضــر الـــربـــيـــع الـــعـــربـــي وثــــوراتــــه ســـــؤال الــديــمــقــراطــيــة فــحــســب، بـــل اســتــحــضــر أيـــضًـــا ســـــؤال الــهــويــة 

الوطنية والتعددية المجتمعية، وطرح بقوةٍ سؤال دولة المواطنين. ويستوجب ذلك طرح مفهوم الحرية 

الــثــورات العربية  الــلــيــبــرالــي. تبنّت  الــفــردي  إلــى جــانــب مفهومها  التعبير،  الــجــمــاعــي، إن صــح  بمفهومها 

شعار »الشعب يريد إسقاط النظام« والانتقال إلى النظام الديمقراطي، ولكن سرعان ما انكشف ظهر 

الـــثـــورات الــعــربــيــة فــي صــعــود مــهــمــات أخــــرى لــلــربــيــع الــعــربــي غــيــر  مــنــحــصــرة فــي ســــؤال الــنــظــام السياسي 

وإنما متعدية إلى سؤال المجال العمومي. وظهر ذلك في حالة التشرذم السياسي في مصر، والتشرذم 

الــطــائــفــي والــمــذهــبــي فــي ســوريــة والـــعـــراق والــيــمــن، وبــــروز الــمــســألــة الــكــرديــة مــســألــة قــومــيــة إثــنــيــة ولــغــويــة، 

وكــيــفــيــة الــتــعــامــل مــعــهــا، أمِــــن خـــلال حـــق تــقــريــر الــمــصــيــر عــبــر إقـــامـــة دولــــة كـــرديـــة أم مـــن خـــلال حـــق تقرير 

المصير عبر إقامة أتونوميا ثقافية وإدارية؟ وظهر سؤال المجال العمومي في الصراع على ماهيته: هل 

هــي أحــاديــة أم تــعــدديــة؟ ومــن يحق لــه التمثيل فــي الــمــجــال الــعــمــومــي؟ وفــي ظــل هــذه الــصــراعــات كلها 

بناء الأمــة والــدولــة  فــي عملية  الحق  الجميع وتعطيهم  التي تستوعب  الجامعة،  المدنية  السردية   تغيب 

الوطنية المواطنية.

 يــمــكــن الــديــمــقــراطــيــة الــلــيــبــرالــيــة أن تــتــعــاطــى مـــع ســـــؤال الـــنـــظـــام الــســيــاســي والـــحـــريـــات الـــفـــرديـــة، ولـــكـــن لا 

يــمــكــن أن تــتــعــاطــى، بــنــجــاح كــبــيــر، مــع ســــؤال الــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة والــمــجــال الــعــمــومــي فــي الــســيــاق الــعــربــي 

الـــــراهـــــن. عــــــلاوة عـــلـــى ذلــــــك، لا تــســتــوعــب الــلــحــظــة الـــتـــاريـــخـــيـــة الـــعـــربـــيـــة الـــحـــالـــيـــة، الـــتـــي تــتــمــيــز بــالــتــشــرذم 

والــتــشــظــي وتــســيــيــس الــهــويــات، اكــتــمــال مــشــروع الــديــمــقــراطــيــة الــلــيــبــرالــيــة ثــم الانــتــقــال إلـــى ســــؤال الــمــجــال 

ــيـــــة، وتـــمـــر بـــه حـــالـــيًـــا، وإن بـــبـــطء شــديــد،  ــ ــتـــــراف، وهــــو مـــا مــيــز الــتــجــربــة الأوروبـ ــ الــعــمــومــي والـــتـــعـــدديـــة والاعـ

التجربة الأميركية، بل عليها مواجهة السؤالين معًا: ســؤال النظام السياسي وســؤال المجال العمومي، 
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وهـــو مــا يــجــعــل الــلــحــظــة الــتــاريــخــيــة الــديــمــقــراطــيــة الــعــربــيــة تــحــمــل عــبــئًــا أكــبــر مــن عـــبء الــلــحــظــة الــتــاريــخــيــة 

الديمقراطية والثورية التي مرت بها أوروبا وأميركا، خاصة أن الفضاء العمومي ليس الفضاء العمومي 

 الــغــربــي ذاتـــه الـــذي نــشــأت فــيــه الــديــمــقــراطــيــات الأوروبـــيـــة، أي الــفــضــاء الــبــرجــوازي الــغــربــي الــمــغــلــق، كما 

وصفه هابرماس. 

تعاملت التجربة السياسية مــع الــتــشــرذم الــداخــلــي، فــي ظــل غــيــاب مــشــروع دولـــة الــمــواطــنــيــن، مــن خلال 

تـــوجـــه دوغـــمـــائـــي يـــقـــع فــــي طـــرفـــه الأول تــفــكــيــك الــــدولــــة الـــوطـــنـــيـــة الـــمـــواطـــنـــيـــة مــــن خـــــلال تــســيــيــس الــنــزعــة 

الــجــمــاعــاتــيــة، أو تــعــزيــز الـــدولـــة الــوطــنــيــة التسلطية المهيمنة مــن خـــلال قــمــع الــهــويــات الــثــقــافــيــة والــفــرديــة. 

الــطــائــف، وهي  اتــفــاق  لبنان بعد  فــي  الطائفية  الــطــرف الأول هــذا تقع تجربة المحاصصة السياسية  فــي 

تجربة لا تبني دولــة مواطنين مدنية بل دويــلات طائفية، تتقاسم الــمــوارد العامة على شكل محاصصة 

ســيــاســيــة فـــي الــمــنــاصــب الــرســمــيــة. وفـــي الــمــحــور الــمــقــابــل، تــظــهــر الــتــجــربــة الــتــســلــطــيــة، الــتــي عــمــلــت على 

تُــبــنَ دولـــة مواطنين،  لــم  التجربتين  المختلفة. وفــي كلتا  الــفــرديــة والثقافية للمجموعات  الــحــريــات  قمع 

 وإنــمــا قُــمــعــت خـــيـــارات الــفــرد بــاســم الــطــائــفــة والــمــجــمــوعــة فــي الــتــجــربــة الأولـــــى، وبــواســطــة التسلطية في 

التجربة الثانية.

إلــى توجه وسطي، لا  التوجه الدوغمائي  الــخــروج من هــذا  الراهنة  التاريخية العربية  تستدعي اللحظة 

للمجموعات  الثقافية  الخصوصية  تــوجّــه يجمع حفظ  بمعنى  بــل  التوجهين،  بين  الــوســط  نقطة  بمعنى 

المختلفة فــي المجتمعات الــعــربــيــة وتمثيلها فــي الــمــجــال الــعــمــومــي وفـــي الــســرديــة الــمــدنــيــة لــلــدولــة، من 

جهة، وبناء دولــة المواطنين التي تشدد على الحريات الفردية والمواطنة المتساوية، من جهة أخرى، 

وهذه إشكالية نظرية تشكّل موضوع المبحث التالي.

سياسات الاعتراف: مقاربة سجالية نظرية

ظــهــر خــطــاب ســيــاســات الاعـــتـــراف كــاســتــئــنــاف لــســيــاســات الـــدولـــة الــقــومــيــة الــحــديــثــة مــن جــهــة، وســيــاســات 

دولة المواطنين الليبرالية من جهة ثانية. يُشكل خطاب الاعتراف أهم المساهمات النظرية في العلوم 

الاجتماعية في العقود الأخيرة لــدوره في الربط بين العدالة الاجتماعية - الاقتصادية والعدالة الثقافية 

ــتـــــراف«،  ــ ومــفــهــمــة الـــحـــريـــة والـــنـــظـــام الـــســـيـــاســـي. ويُـــعـــتـــبـــر كـــــلٌّ مــــن تـــشـــارلـــز تـــيـــلـــور فــــي نـــصـــه »ســـيـــاســـات الاعـ

وأكسيل هونيث في كتابه باللغة الألمانية الــصــراع مــن أجــل الاعــتــراف، ونانسي فريزر في مقالها حول 

»الـــعـــدالـــة الاجــتــمــاعــيــة فـــي زمــــن ســيــاســات الـــهـــويـــة«، بـــالإضـــافـــة إلــــى ويــــل كــيــمــلــيــكــا فـــي مــســاهــمــتــه المهمة 

 بشأن التعددية الثقافية الليبرالية، من المثقفين الذي ساهموا كثيرًا في تطوير هذا الحقل المعرفي في 

العلوم الاجتماعية. 

ا عــلــى ســيــاســات الـــدولـــة الــقــومــيــة الــتــي ســعــت إلــى   ظــهــر خــطــاب ســيــاســة الاعــــتــــراف والــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة ردًّ

بـــنـــاء الـــهـــويـــة الــقــومــيــة والــثــقــافــيــة لــمــجــمــوعــة الأغــلــبــيــة الــمــهــيــمــنــة، وإقــــصــــاء ثــقــافــة الأقـــلـــيـــة وتــهــمــيــشــهــا ســيــاســيًــا 

التي  الرسمية  اللغة  تبنّي قوانين  أولًا:  السياسات، كما أوردهــا كيمليكا، على،  واقتصاديًا. وتشتمل هــذه 

تعترف بلغة المجموعة المسيطرة على أنها اللغة القومية الرسمية الوحيدة، وبذلك فقط هي اللغة التي 
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تُستعمل فــي الــمــجــال الــعــمــومــي؛ ثــانــيًــا: بــنــاء نــظــام قــومــي للتعليم الإلــزامــي ينحصر فــي الــســرديــة التاريخية 

الذاتي  السيادة والحكم  السياسية، واستبعاد أشكال  القوة  ثالثًا: مركزية  المسيطرة؛  للمجموعة  والقومية 

الــلــذيــن تــمــتــعــت بــهــمــا جــمــاعــات الأقـــلـــيـــات تــاريــخــيًــا؛ رابـــــعًـــــا: نــشــر لــغــة الــمــجــمــوعــة الــمــســيــطــرة وثــقــافــتــهــا من 

خـــلال الــمــؤســســات الــثــقــافــيــة الــقــومــيــة، بــمــا فــي ذلـــك وســائــل الإعــــلام الــقــومــيــة والــمــتــاحــف الــعــامــة؛ خــامــسًــا: 

تــبــنّــي رمـــوز الــدولــة والاحــتــفــال بــتــاريــخ الــجــمــاعــة الــمــســيــطــرة؛ ســـادسًـــا: إنــشــاء نــظــام قــانــونــي وقــضــائــي مــوحــد، 

يعمل مــن خـــلال لــغــة المجموعة المسيطرة وتــراثــهــا الــقــانــونــي؛ ســـابـــعًـــا: تــبــنّــي ســيــاســات اســتــيــطــان وإســكــان 

والتاريخ  باللغة  معرفة  تتطلب  التي  الهجرة  تبنّي سياسات  ثــامــنًــا:  المسيطرة؛  القومية  الجماعة  لمصلحة 

السكان  كــان  الــذي  العمومي  المجال  الاستيلاء على  تاسعًا:  المواطنة؛  للحصول على   القوميين كشرط 

الأصليون يملكونه)4(.

استوحى تيلور وهونيث من الفلسفة الهيغلية إطارهما النظري والأخلاقي لسياسات الاعتراف)5(، وذلك 

بناء على تصور تاريخي يعتبر أن المجتمعات تحافظ على استقرارها من خلال صراع المجموعات فيها 

الــذي يعرّفه هونيث بأنه »الاحــتــرام المتبادل للمكانة المتساوية والفريدة لآخرين«)6(،  حــول الاعــتــراف 

بينما يعرّفه تيلور بأنه »الإقــرار بالتباينات ما بين الجماعات وخصوصيات كل منها بصورة رسمية«)7(. 

ويتفق هونيث وتــايــلــور على أن الاعــتــراف حــاجــة أســاســيــة لتقدير الإنــســان لــذاتــه ورفــاهــيــتــه وقــدرتــه على 

التصرف بحرّية في المجتمع)8(، بينما شددت نانسي فريزر على الاعتراف المؤسساتي وتكافؤ الفرص 

والمكانة الاجتماعية؛ ففي حين أشار هونيث وتيلور إلى الاعتراف الذاتي التاريخي والثقافي، شددت 

فريزر على الاعتراف المؤسساتي)9(. 

يعتقد موريسون أن الاعتراف الذاتي جوهري للاعتراف المؤسساتي؛ فهو يشكّل »حارس البوابة« لإنجاز 

الاعـــتـــراف الــمــؤســســاتــي كــمــا طــرحــتــه فــريــزر، ولإلــغــاء الإقــصــاء الاقــتــصــادي – الاجــتــمــاعــي، وتحقيق الــعــدالــة 

 )Communitarian( يتضح من قراءة نص تيلور أنه يضع نفسه بين توجهين، التوجّه الأهلي .)الاجتماعية)10

الــتــي تهضم الجماعة  الــفــردانــيــة الليبرالية  الــفــرد، وتــوجّــه  يــركــز على الجماعية مــن دون حفظ حــقــوق  الـــذي 

حقوقها الثقافية والهوياتية، وهي بذلك تضطهد، من حيث لا تدري، حقوق الفرد في احترام هويته الثقافية. 

)4( ويل كيمليكا، أوديسا التعددية الثقافية: سبر السياسات الدولية الجديدة في التنوع، ترجمة إمام عبد الفتاح إمام، عالم المعرفة؛ 

377، ج 1 )الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب، 2011(، ص 84-83.

(5) Wendy Martineau, Nasar Meer and Simon Thompson, «Theory and Practice in the Politics of Recognition and 
Misrecognition,» Res Publica 18, no. 1 (2012), 1-9.

(6) Axel Honneth, «Recognition or Redistribution? Changing Perspectives on the Moral Order of Society,» Theory, 
Culture and Society 18, nos. 2-3 (2001), 45. 

الثقافية فــي الفكر السياسي المعاصر: جدلية الانــدمــاج والتنوع، سلسلة أطروحات  التعددية  إشكالية  )7( حــســام الدين علي مجيد، 

الدكتوراه؛ 85 )بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 2010(، ص 109.

(8) Charles Taylor, «The Politics of Recognition,» in Multiculturalism: Examining the Politics of Recognition, by 
Charles Taylor [et al.]: Edited and Introduced by Amy Gutmann (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1994).

(9) Nancy Fraser, «Rethinking Recognition,» New Left Review 3 (May-June 2000), 107-120.

(10) Zoe Morrison, On Dignity: Social Inclusion and the Politics of Recognition, Social Policy Working Paper; no. 12 
(Melbourne: Brotherhood of St Laurence; Centre for Public Policy, 2010).
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الــمــوارد فــي المجتمع، وخرجت  الليبرالي كــإطــار لتوزيع  الــمــســاواة  تحدت سياسات الاعــتــراف مفهوم 

الثقافية للمجموعات والأفـــراد. وليس  الانــتــمــاءات  اتجاه  ثقافيًا، وأعماها  الليبرالية  الــدولــة  ضد حيادية 

ــيـــاســـات الاعـــــتـــــراف مــــن رحـــــم الـــلـــيـــبـــرالـــيـــة الـــمـــســـاواتـــيـــة، بــاعــتــبــار  ــنـــظّـــرو سـ مــــن قــبــيــل الـــمـــصـــادفـــة أن يـــخـــرج مـ

ــشــة لـــم تــكــن قــــــادرة عــلــى الـــنـــهـــوض في  ــيــــرة مـــجـــرد غـــطـــاء عــلــى الــظــلــم الـــتـــاريـــخـــي لــمــجــمــوعــات مــهــمَّ الأخــ

الإطــــــار الــلــيــبــرالــي الـــرأســـمـــالـــي الــــفــــردي. وتـــقـــتـــرح ســـيـــاســـات الاعــــتــــراف تـــعـــامـــلًا مــتــبــايــنًــا مـــع الــمــجــمــوعــات 

ــيًـــا  ــيـــاسـ ـــشـــة ثـــقـــافـــيًـــا وسـ ــنــــهــــوض ومــــــســــــاواة الـــمـــجـــمـــوعـــات الـــمـــهـــمَّ نــــة لـــلـــمـــجـــتـــمـــع، بــــهــــدف الــ الـــثـــقـــافـــيـــة الــــمــــكــــوِّ

واقـــتـــصـــاديًـــا مـــع الــمــجــمــوعــات الـــقـــويـــة. تـــهـــدف ســـيـــاســـات الاعــــتــــراف إلــــى الــــمــــســــاواة، ولـــكـــن أدواتــــهــــا غير 

مـــأخـــوذة مــن مــخــزن الأدوات الــلــيــبــرالــيــة الــفــرديــة الــمــســاواتــيــة. والـــمـــوارد الــتــي تــســعــى ســيــاســات الاعــتــراف 

شة تشمل مــوارد ثقافية جماعية، مثل السردية التاريخية، وتمثيل ثقافتها  لتحقيقها للمجموعات المهمَّ

 فــــي الـــمـــجـــال الـــعـــمـــومـــي، والـــحـــفـــاظ عـــلـــى أنــــمــــاط حــيــاتــهــا الـــخـــاصـــة، وإعــــــــادة الاعـــتـــبـــار إلـــيـــهـــا فــــي الـــســـرديـــة 

المدنية للدولة.

 جــــاءت ســيــاســات الاعـــتـــراف فــي جـــزء مــنــهــا نــاقــدة لــلــتــوجــه الــلــيــبــرالــي الـــرولـــزي الــــذي شــيــد إطــــاره الــنــظــري 

إلــى أعطاب  الــذيــن أشـــاروا  الباحثين  فــان دييك أول  الــفــردانــيــة. وكــان  الليبرالية  للعدالة على التوجهات 

التوجه الرولزي للعدالة)11(، حيث إن رولز أهمل التوجهات الثقافية الجماعية كجزء من العدالة، معتبرًا 

إليه رولــز  ينتمي  الــذي  التوجه  العدالة واحـــدة فــي جميع المجتمعات، وبالتالي ينطوي هــذا  أن معايير 

عــلــى عــطــب نــظــري بــســبــب تغييبه الــجــمــاعــات كــمــا تــنــظّــر لــهــا ســيــاســة الاعــــتــــراف؛ فــهــو ذو تــصــور أحـــادي 

وإقصائي في آن معًا، وهو في رأي هابرماس، يهتم بالوصول إلى إجماع على نمط واحد مع العدالة 

في شكل معيّن من أشكال المجتمع)12(.

 يــعــتــقــد تــيــلــور أن الــســيــاســة الــمــعــاصــرة بــاتــت تــتــشــكــل مـــن خـــلال مــطــالــبــة الأفـــــراد والــمــجــمــوعــات المقموعة 

أو المهمشة بالاعتراف، معتبرًا الاعتراف حاجة إنسانية جوهرية. في المقابل يزعم هونيث أن للاعتراف 

دورًا كــبــيــرًا فـــي تــشــكــيــل الــهــويــة الإنـــســـانـــيـــة، ويــشــيــر إلــــى ثــــلاث حـــــالات مـــن الاعــــتــــراف: الـــحـــب والاحـــتـــرام 

والتقدير؛ فالحب هو اعتراف دائرة الناس القريبة من الإنسان، وهو يميز المجتمعات القديمة، والاحترام 

التقدير،  أمــا  الحديثة.  المدنية  المجتمعات  المواطنين بحقوق الإنــســان، وهــو يميز  اعــتــراف جماعة  هــو 

فهو الاعتراف بمساهمة الفرد أو الجماعة في إنجاز أهداف المجتمع الجماعية. وهونيث ينقل في كتابه 

المشار إليه )أي الصراع من أجل الاعتراف( الصراع من مفهومه البدائي من أجل الوجود إلى الصراع من 

أجل الاعتراف، ويعتقد أن المجتمعات المعاصرة تصارع من أجل نيل الاعتراف والاحترام والتقدير.

ـــرام والـــتـــقـــديـــر الـــتـــي طــرحــهــا هـــونـــيـــث، يــعــتــقــد تــيــلــور أن ســيــاســة الاعـــتـــراف  ـــتــ فـــي مــقــابــل أطــــر الـــحـــب والاحــ

جـــاءت نتيجة تــحــوّلــيــن فــي المجتمع الــغــربــي، أولــهــمــا الانــتــقــال مــن مــفــهــوم الــشــرف إلـــى الــكــرامــة، حيث 

(11) Vernon Van Dyke, «Justice as Fairness: For Groups?,» American Political Science Review 69, no. 2 (June 1975), 
607-614.

(12) Jurgen Habermas, «Reconciliation Through the Public Use of Reason: Remarks on John Rawls’s Political 
Liberalism,» Journal of Philosophy 92, no. 3 (March 1995), 109-131.
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الحقوق والواجبات،  بينهم في  الترابية والأفضلية  المواطنين وتنفي  بين  المساواة  تشدد الأخــيــرة على 

وثانيهما تطور مفهوم الهوية في المجتمعات الحديثة، وحاجة الفرد والمجموعة إلى التقدير والاحترام 

فــي إطــار الثقافة والهوية المهيمنة لمجموعة الأكــثــريــة. وللتحول الأخــيــر دور فــي ازديـــاد شعور الأفــراد 

بــــازدراء ذاتــي  والــجــمــاعــات، لا بالحرمان والتمييز الاقــتــصــادي والسياسي والاجتماعي فحسب، وإنــمــا 

أيضًا نابع من تهميشهم ودونيتهم.

ل  تعود الحاجة إلى الاعتراف إلى الحاجة إلى الحرية، وذلك من خلال فكرة مفادها أن »هوياتنا تُشكَّ

إلــى حد ما بالاعتراف أو بعدم الاعــتــراف، وغالبًا ما تتشكل بفعل ســوء اعــتــراف الآخــريــن. لذلك، فإن 

شخصًا أو جماعة ما ستعاني ضررًا حقيقيًا وتشويهًا خطيرًا إذا ما كوّن الناس أو المجتمع المحيط بهم 

صورة مختزلة أو مُهينة أو مُزرية عنهم ونقلها إليهم في الوقت ذاته. تبعًا لذلك، من الممكن أن يسبب 

عدم الاعتراف أو سوء الاعتراف أذى نفسيًا، فيتخذ شكلًا من أشكال الاضطهاد، وذلك بجعل المرء 

ه ومختزل«)13(. حبيس نمط للذات زائف ومشوَّ

ر لسياسة  لا يشير تيلور إلى سياسات الهوية داخل الجماعة من دون علاقة بدولة المواطنين، بل ينظِّ

الاعـــتـــراف؛ فــلــيــس لــلإنــســان أو الــمــجــمــوعــة هــويــة مــن دون اعـــتـــراف الآخـــريـــن بــهــا. لــذلــك، يــمــارس الــفــرد 

والمجموعة »السياسة« من أجل الاعتراف بالهوية ودور المجموعة في تحديد المصلحة العامة، ومن 

أجل الوصول إلى القوة في الإطار السياسي القائم. ينسجم توجه تيلور مع توجه هابرماس الناقد لفكرة 

فوكو بشأن القوة المطلقة، فالإنسان الحديث يحتاج إلى اعتراف الآخرين بدوره في المجال العمومي 

وتحديد المصلحة العامة)14(.

ــــلـــــور، ويـــفـــحـــصـــهـــا فـــــي الـــســـيـــاق  ــيـ ــ يــــأخــــذ جـــيـــمـــس تــــولــــي فــــكــــرة ســــيــــاســــة الاعـــــــتـــــــراف، كــــمــــا طــــرحــــهــــا هــــونــــيــــث وتـ

تبنّي منظومة من  تتجه نحو  الديمقراطية  الـــدول  أن ســيــاســات  الــديــمــقــراطــيــة، معتقدًا  الـــدول  فــي  التطبيقي 

ــتـــكـــار الــثــقــافــي لــلــمــجــمــوعــة الــمــهــيــمــنــة  ســيــاســة الاعــــتــــراف بــالــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة والابـــتـــعـــاد عـــن ســـيـــاســـات الاحـ

 فـــي الـــمـــجـــال الـــعـــمـــومـــي، بــجــعــل الــــدولــــة مـــحـــايـــدة ثـــقـــافـــيًـــا، وداعــــمــــة فـــي الـــوقـــت نــفــســه لــلــخــصــوصــيــة الــثــقــافــيــة 

للمجموعات الثقافية. 

ــــهـــــات لــــســــيــــاســــات الاعــــــــتــــــــراف: الاعــــــــتــــــــراف بــــالأقــــلــــيــــات الــــقــــومــــيــــة؛ الاعــــــتــــــراف  يـــشـــيـــر تـــــولـــــي إلــــــــى ســــتــــة تـــــوجـ

بــــالــــمــــجــــمــــوعــــات الإثـــــنـــــيـــــة؛ الاعــــــــتــــــــراف بــــالــــمــــهــــاجــــريــــن؛ الاعــــــــتــــــــراف بــــالــــتــــوجــــهــــات الــــجــــنــــدريــــة أو الــــنــــســــويــــة؛ 

الاعــــــتــــــراف بـــالـــمـــجـــمـــوعـــات الأصــــلــــيــــة أو الأصــــلانــــيــــة؛ الاعــــــتــــــراف بـــالـــمـــجـــمـــوعـــات فــــــوق الـــقـــومـــيـــة. ويـــزعـــم 

أن لـــهـــذه الـــتـــوجـــهـــات مـــمـــيـــزات ثـــلاثـــة: الــمــطــالــبــة بـــــــإدارة ذاتـــيـــة لــلــمــجــمــوعــة الــثــقــافــيــة؛ تــحــقــيــق الـــعـــدالـــة من 

خـــــــلال إصــــــلاحــــــات دســـــتـــــوريـــــة؛ الاعـــــــتـــــــراف بــــكــــون الــــثــــقــــافــــة جــــــــــزءًا لا يــــتــــجــــزأ مـــــن الـــعـــمـــلـــيـــة الــــســــيــــاســــيــــة، أو 

(13) Taylor, «The Politics of Recognition,» 75-76.
)الترجمة بتصرف من: مجيد، ص 109(.

)14( نسيم كالدرون، تعدديون رغما عنهم )تل أبيب: ]د. ن.[، 2000(. )بالعبرية(
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 الـــربـــط بــيــن الــثــقــافــي والـــســـيـــاســـي. ويــخــتــم تـــولـــي زعـــمـــه بــــادعــــاء أن هــــذه الــمــطــالــب جــــزء مـــن الـــنـــضـــال من 

أجل الحرية)15(.

فــي هـــذا الــســيــاق، لا بــد مــن اســتــحــضــار التمييز الـــذي قـــام بــه م فالتسر وإمـــي غــوتــمــان ويــولــي تــمــيــر، كــلٌّ 

ــيـــاســـة الاعـــــتـــــراف داخــــــل الإطـــــــار الـــلـــيـــبـــرالـــي؛ فــجــمــاعــات  بـــطـــريـــقـــتـــه، بـــيـــن ســـيـــاســـة جـــمـــاعـــات الـــمـــصـــالـــح وسـ

الــمــصــالــح هـــي، بــحــســب غــوتــمــان، إطــــار جــمــاعــي يــعــمــل فــي إطــــار الــديــمــقــراطــيــة الــلــيــبــرالــيــة مــن أجـــل دفــع 

مصالح خاصة بالمجموعة. وما يجمعها هو المصلحة والمنفعة المشتركة، من دون الحاجة إلى إيجاد 

القواسم الهوياتية المشتركة بين أفرادها، في حين أن ما يجمع الجماعات في إطار سياسات الاعتراف 

هو الهوية الجماعية حول ميزات اجتماعية، مثل القومية أو اللغة وغير ذلـــك)16(. ويُطلق فالتسر على 

الليبرالية بين  الــدولــة  1، أي مــمــارســات ثقافية ضمن  الليبرالية رقــم  ســيــاســات جــمــاعــات المصالح اســم 

مجموعات ذات توجهات ليبرالية، تتحول سياساتها الثقافية إلى نوع من سياسات جماعات المصالح 

إلــى سياسات تعددية  فيها ممارسات الاعــتــراف والتعددية  التي تتحول   ،2 الليبرالية رقــم  )على عكس 

ثــقــافــيــة تــجــاه جــمــاعــات غــيــر لــيــبــرالــيــة()17(. وتُــطــلــق عليها تــمــيــر اســـم تــعــدديــة ثــقــافــيــة رقــيــقــة )Thin(، تصل 

خلالها الجماعات الثقافية الليبرالية إلى تسويات مؤسساتية متفَق عليها وقابلة للصمود، على عكس 

.)18()Thick( التعددية الثقافية الغليظة

إلـــى جــانــب تــيــلــور وهــونــيــث، تُــشــكــل نــصــوص يــانــغ مــســاهــمــة نــظــريــة مــهــمــة فـــي دراســـــة ســيــاســة الاعـــتـــراف 

وحــــقــــوق الـــمـــجـــمـــوعـــات؛ فـــيـــانـــغ تـــقـــتـــرح إطـــــــــارًا نـــظـــريًـــا حـــــول مـــكـــانـــة الـــمـــجـــمـــوعـــات الـــثـــقـــافـــيـــة فــــي الـــمـــجـــال 

الـــعـــمـــومـــي، وتــنــطــلــق مــــن نـــقـــد الـــتـــوجـــهـــات الــعــالــمــيــة الــقــيــمــيــة الأحـــــاديـــــة الـــتـــي تــــحــــاول، مــــن جـــهـــة، احـــتـــواء 

ثقافتها وخصوصيتها. وتقترح  إقــصــاء  أخـــرى،  مــن جهة  بداخلها، وتــحــاول،  ثقافية متعددة  مجموعات 

يانغ في المقابل إطارًا عالميًا يضم الجماعات الثقافية المختلفة من دون إقصاء خصوصيتها وضمان 

 Differentiated( مساهمتها في الحياة العمومية. وتُطلق على إطارها النظري اسم المواطنة التفاضلية

Citizenship(، لــتــشــيــر إلـــى الــحــاجــة إلـــى أن تــؤخــذ بــعــيــن الاعــتــبــار الاخـــتـــلافـــات الــثــقــافــيــة والــتــعــدديــة في 

بلورة مفهوم المواطنة. وتميّز يانغ في المواطنة التفاضلية بين التعميم والاحتواء؛ فالتعميم يعمل على 

الــذي تفترض التجانس بين الأفـــراد والمجموعات، ويقصي  إلــى مفهوم المساواة  بلورة مواطنة تستند 

الثقافية، وهي في جوهرها مواطنة تراتبية تبلورت على أســاس الهيمنة لمجموعة ثقافية  خصوصيتهم 

معينة. أما الاحتواء، فيأخذ بعين الاعتبار مصالح الأفراد والمجموعات. وتعمل المواطنة التراتبية )وهو 

مــســمــى أطــلــقــه كــاتــب الــبــحــث لـــلإطـــار الــــذي تــنــتــقــده يـــانـــغ( عــلــى بــنــاء مــجــال عــمــومــي مــهــيــمــن يــنــســجــم مع 

(15) James Tully, Strange Multiplicity: Constitutionalism in an Age of Diversity, John Robert Seeley Lectures 
(Cambridge; New York: Cambridge University Press, 1995).

(16) Charles Taylor [et al.], Multiculturalism: Examining the Politics of Recognition, Edited and Introduced by Amy 
Gutmann (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1994), 13.

(17) Michael Walzer, «Liberalism and the Art of Separation,» Political Theory 12, no. 3 (August 1984), 315-330.

(18) Yael Tamir, «Two Concepts of Multiculturalism,» Journal of Philosophy of Education 29, no. 2 (July 1995), 161-172.
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 المجموعة المهيمنة، بينما تعمل المواطنة التفاضلية على بناء مجال عمومي مهيمن ولكنه مشترك لكل 

المجموعات الثقافية)19(. 

إلى جانب مساهمة يانغ، طورت فريزر سياسة الاعتراف باتجاه تحقيق العدالة الاقتصادية والاجتماعية 

ولــيــس الثقافية فــقــط. وطــرحــت سياسات الاعــتــراف كــجــزء مــن الــعــدالــة الاجتماعية، إلــى جــانــب العدالة 

الــتــوزيــعــيــة، أو إعــــادة تــوزيــع الـــمـــوارد. وبــذلــك طـــورت مصطلح الــعــدالــة الاجــتــمــاعــيــة وعــلاقــتــه بــالاعــتــراف 

ــــة الـــثـــقـــافـــيـــة )الاعــــــــتــــــــراف( والـــــعـــــدالـــــة الاقــــتــــصــــاديــــة )إعــــــــــــادة تـــــوزيـــــع الـــــمـــــوارد  ــــدالـ ــــعـ مـــــن خـــــــلال الـــــربـــــط بــــيــــن الـ

الاقـــتـــصـــاديـــة(. كــمــا أنـــهـــا أكـــــدت أن الــهــويــة الــجــمــاعــيــة حــلــت مــحــل الــمــكــانــة الــطــبــقــيــة لــلــفــرد والــمــجــمــوعــة 

ــــأداة تــجــنــيــد ســـيـــاســـي)20(. فـــي مــقــابــل فـــريـــزر، تــقــتــرح يــانــغ أن الاعـــتـــراف هـــو الــوســيــلــة لــلــحــريــة والــمــســاواة   كـ

الاجتماعية والاقتصادية. 

جاء نقد فريزر بسبب تغييب الفوارق الاقتصادية في سياسة الاعتراف؛ فمثلًا، ركز كيمليكا في كتاباته 

على الحقوق الثقافية الجماعية، وفرّغ منها الفوارق الاقتصادية والاجتماعية بين المجموعات المختلفة، 

واعتبر أن خيارات الفرد تتعلق بخياراته الثقافية فقط. غير أن فريزر تنتقد اختزال النقاش حول سياسة 

الربط بين  الــمــوارد الاقتصادية، وتقترح  بتوزيع  المتعلقة  الثقافي وإقــصــاء الجوانب  بُعده  إلــى  الاعــتــراف 

 الـــصـــراع عــلــى الاعـــتـــراف والـــصـــراع عــلــى تــوزيــع الـــمـــوارد، وتــعــتــقــد أن لا اعـــتـــراف بــلا إعــــادة تــوزيــع الــمــوارد 

الــنــظــريــة  الــوجــاهــة  مـــن  كــثــيــرًا  هـــذا  مــوقــفــهــا  يــحــمــل   .)21()No Recognition without Redistribution(

والتطبيقية؛ فــربــمــا تـــؤدي ســيــاســة الاعـــتـــراف دورًا فــي تــكــريــس الـــفـــوارق الاقــتــصــاديــة واســتــمــرار التمييز في 

توزيع الموارد بين المجموعات المختلفة، فيشكل الاعتراف بذلك بديلًا من المساواة أو حتى تعويضًا 

عــنــهــا. لـــذلـــك ســعــت فـــريـــزر إلــــى تــطــويــر إطـــــار نـــظـــري لــلــعــدالــة يــجــمــع بــيــن تـــوزيـــع الــــمــــوارد والاعـــــتـــــراف)22(. 

الــثــقــافــيــة،  الـــهـــويـــات  إلــــى  بــالــنــســبــة   )Misrecognition( قــلــة الاعــــتــــراف أو غــيــابــه مــفــهــوم  إلــــى  تــشــيــر  وهــــي 

والــــذي يُــشــكــل غــيــابًــا لــلــعــدالــة. يشمل مــفــهــوم غــيــاب الاعـــتـــراف عــلــى ثــلاثــة مــركّــبــات: ســيــطــرة ثقافية تتعلق 

بــــعــــداء لـــثـــقـــافـــة الـــمـــجـــمـــوعـــة وإخـــضـــاعـــهـــا لـــتـــفـــســـيـــرات الـــثـــقـــافـــة الــمــهــيــمــنــة؛ عـــــدم الاعـــــتـــــراف الــــــذي يــشــيــر إلـــى 

 عـــدم حــضــور الــثــقــافــة بــواســطــة أدوات ســلــطــويــة مــتــعــددة؛ قــلــة الاحـــتـــرام الــتــي تــســبــب مــواقــف نمطية سلبية 

من ثقافة المجموعة. 

تختلف فريزر عن سابقيها من منظّري الاعتراف والتعددية الثقافية في أنها خرجت عن الإطار الليبرالي 

الذي نظم السجال النظري حول حرية الفرد والمجموعة في منظومة سياسة الاعتراف، فحرصت في 

جميع نصوصها على الربط بين الاقتصاد والثقافة ودراسة العلاقة بينهما.

(19) Iris Marion Young, «Polity and Group Difference: A Critique of the Ideal of Universal Citizenship,» Ethics 99, no. 
2 (January 1989), 251-274.

(20) Nancy Fraser, Social Justice in the Age of Identity Politics: Redistribution, Recognition, and Participation 
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 1996).

(21) Fraser, «From Redistribution to Recognition?,» 72.

(22) Nancy Fraser, «A Rejoinder to Iris Young,» New Left Review 223 (May-June 1997), 126-129.
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إلــى جانب النقد الــذي وجهته فريزر إلــى سياسات الاعــتــراف، وهــو نقد لا ينفي الاعــتــراف كما نظّر له 

تيلور، ولكنه يعتبره قاصرًا من دون إعادة توزيع الموارد إلى جانب الاعتراف، ظهر نقد يحاول الخروج 

كليًا على سياسات الاعتراف، ويعتبرها هادمة لأمة المواطنين بواسطة تعزيز الجوية )Sectarianism(؛ 

الحفاظ  بناء الأمـــة، أن  فــي عملية  بالتجربة الأميركية  متأثرًا  تــود غيتلين،  الباحث الأميركي  اعتبر  فمثلا 

عــلــى الـــوحـــدة )Commonality( أهـــم كــثــيــرًا مـــن الاخـــــتـــــلاف)23(. ويــتــفــق مـــع غــيــتــلــيــن الــبــاحــثُ الــمــعــروف 

ـــار  ــــلال الإطــ ـــراف والـــتـــعـــدديـــة الـــثـــقـــافـــيـــة، مــــن خـ ـــتــ ــــى ســـيـــاســـة الاعــ بــــريــــان بـــــــاري، الــــــذي وجّــــــه نــــقــــدًا شــــديــــدًا إلـ

الليبرالي للمساواة. يقول باري: »لم تكن الثقافة هي المشكلة ... في كثير من الحالات، ليست هناك 

مشكلة فــي المقام الأول، لذلك ليس هنالك حــل مطلوب، فبقدر مــا يتعلق الأمــر بمعظم الجماعات 

الــمــتــمــايــزة ثــقــافــيًــا، نــجــد أن هــنــاك إطــــارًا مــن الــقــوانــيــن الــلــيــبــرالــيــة الــمــســاواتــيــة يــتــرك لــهــم الــحــريــة فــي السعي 

وراء أهــدافــهــم، ســــواء بــصــورة فــرديــة أو بــاشــتــراك بعضهم مــع بــعــض، وأنـــصـــار الــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة هــم من 

نقطة تعسفية  المتساوية للأقليات هــي مجرد  المعاملة  أن  بافتراضهم  مــن لا شــيء  المشكلة  يخترعون 

 عــلــى ســلــســلــة مــتــصــلــة بــيــن الــمــعــامــلــة الــســيــئــة الــخــاصــة والــمــعــامــلــة التفضيلية الــخــاصــة، ولــيــس لــلــحــيــاد أي 

صلة بالأمر«)24(.

تُــنــتــج ســيــاســات الاعـــتـــراف صــراعًــا مــلازمًــا لــهــا؛ فــمــن جــهــة، يــحــتــاج الاســتــقــرار الاجــتــمــاعــي إلـــى الاعــتــراف 

الــحــرص على  إلــى  الــتــعــددي، ويــحــتــاج مــن جهة أخـــرى  فــي المجتمع  الثقافية المهمشة  بالمجموعات 

الــحــفــاظ على الــحــقــوق الــفــرديــة الــتــي قــد تُنتهك جـــراء ســيــاســات الاعــتــراف فــي مجموعات ثقافية تتبنّى 

سلوكيات قامعة للفرد، وهو صراع حاول كثير من المنظّرين الإجابة عنه، ولا يزال، في اعتقادنا، يحتاج 

إلى مزيد من البحث والدراسة النظرية والتطبيقية.

الديمقراطية وسياسات الاعتراف

يـــبـــقـــى هـــنـــالـــك حــــاجــــة إلــــــى نــــقــــاش مـــســـألـــة الــــعــــلاقــــة بـــيـــن الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة والاعــــــــتــــــــراف، وهــــــو يـــنـــحـــصـــر عـــــادة 

فـــي ضــمــان الــتــمــثــيــل الــســيــاســي لــلــمــجــمــوعــات الــثــقــافــيــة الــمــخــتــلــفــة فـــي نــظــام الــحــكــم، إمـــا مـــن خـــلال نــظــام 

المحاصصة، على غــرار النظام اللبناني، وإمــا من خــلال نظام التحصين البرلماني داخــل الأحــزاب أو 

الــبــرلــمــان، على غـــرار نــظــام الــكــوتــا لــلأقــبــاط فــي مــصــر، أو تحصين تمثيل الــمــرأة على غـــرار المعمول به 

تــعــزيــزًا لتمثيل جميع فئات  الــعــلاقــة بين الاعــتــراف والديمقراطية  الــبــرلــمــان الأردنــــي. وتُعتبر أشــكــال  فــي 

المجتمع في نظام الحكم، بما يضمن استقراره وتعزيز شرعيته وزيــادة الثقة فيه. ويشير جيمس تولي 

إلى أن الدساتير الغربية باتت تتبنّى توجهات تعددية تحمل في طياتها سياسات اعتراف بالتعددية في 

المجتمع وتبتعد عن الأحادية الثقافية القومية التي ميزت الدولة القومية الحديثة في بداية عهدها)25(. 

(23) Todd Gitlin, The Twilight of Common Dreams: Why America Is Wracked by Culture Wars (New York: Henry Holt 
and Company, 1996), 34.

2 )الكويت:  383، ج  الثقافية ، ترجمة كمال المصري، عالم المعرفة؛  الثقافة والــمــســاواة: نقد مــســاواتــي للتعددية  بــاري،  )24( بــريــان 

المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب، 2011(، ص 268.

(25) Tully, Strange Multiplicity.



88Issue 5 / 17  العدد
 Summer 2016  صيف

وتعبيراتها  الليبرالية  الثقافية  التعددية  حــول  متكاملة  نظرية  امتلاكه  بعدم  كيمليكا  يعترف  المقابل،  فــي 

بالفعل نظرية يمكن العمل بها للتسلسل  أننا نملك  أنــا لا أعتقد  الــحــظ،  يــقــول: »ولــســوء  المؤسساتية، 

الــمــنــاســب لــلــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة الــلــيــبــرالــيــة، والــــواقــــع إنــنــي لا أعــتــقــد أنــنــا لــديــنــا الأســـــاس الــعــمــلــي الــمــطــلــوب 

لـــبـــنـــاء مـــثـــل تـــلـــك الـــنـــظـــريـــة، ونـــحـــن بــبــســاطــة لا نـــعـــرف أي الــــشــــروط الــمــســبــقــة الـــتـــي نـــحـــتـــاج إلـــيـــهـــا لــتــمــكــيــن 

أنــــواع مختلفة من  أجـــل  مــن  الليبرالية  الثقافية  الــتــعــدديــة  مــن  المختلفة  الــجــوانــب  الــنــاجــحــة ذات   العملية 

جماعات الأقلية«)26(.

في جميع الأحــوال، يدفعنا نقاش العلاقة بين سياسة الاعتراف والديمقراطية إلى طرح سؤال المجال 

ــــارَســـــان فــي  ــــمـ ــيـــاســـة الاعـــــتـــــراف تـــــزدهـــــران وتُـ ــيـــة، بـــاعـــتـــبـــار أن الـــتـــعـــدديـــة الـــثـــقـــافـــيـــة وسـ  الـــعـــمـــومـــي والـــديـــمـــقـــراطـ

المجال العمومي.

يُعتبر الفيلسوف الألماني يورغن هابرماس المُنظّر الحقيقي للعلاقة بين المجال العمومي والديمقراطية. 

الثامن عشر والتاسع عشر، وسبقته إلى  القرن  البرجوازي في  ل الفضاء العمومي  وقــد بحث في تشكُّ

ذلك هانّا أرندت التي تؤكد أنه »لا وجود للحرية خارج هذا الغياب للفضاء العمومي، ما دامت الحرية 

هي أســاس هذا الفضاء، بما هو فضاء عمومي مشترك يتحقق فيه الالتقاء والإجماع والحرية بواسطة 

القول والفعل. أي إن الفضاء العمومي هو شرط إمكان الحرية والحقيقة ونمط التفكير«)27(.

وجّــهــت فــريــزر نــقــدًا إلــى مفهوم الــمــجــال العمومي الـــذي طــرحــه هــابــرمــاس، وانــطــلــق نقدها مــن القاعدة 

الــفــردانــي. وهــي تعتقد أن مفهوم هابرماس  الليبرالي  الــنــاقــدة للمفهوم  ذاتــهــا لسياسة الاعــتــراف  النظرية 

للمجال العمومي ما عاد واقعيًا في أعقاب التحولات السياسية والاجتماعية في العقود الأخيرة. تقول 

فريزر في هذا السياق:

لنأخذ أولًا تأويل هابرماس للتحولات البنيوية للفضاء العمومي كتجمع لأشخاص خصوصيين 

يجتمعون للصراع حول المصلحة العمومية أو المصلحة المشتركة. تمتلك هذه الفكرة قوتها 

وواقعيتها في بداية أوروبــا الحديثة مع تأسيس الفضاء العمومي البرجوازي الذي شكل القوة 

النقيض والمعادية للدولة المطلقة. وفي المقابل فهي تفتقد لأية مصداقية في واقع اليوم، لأن 

الجماهير العريضة غير المرتبطة بالبرجوازية هي التي صارت تلعب اليوم أدوارًا هامة في اللعبة 

ناهيك عن  تفتقدها،  بها حينما  العمومية وتطالب  الخدمة  التي تحرص على  السياسية، وهــي 

الــتــي كــانــت مــجــرد مطالب فــي التاريخ  كــون الــدولــة المعاصرة قــد قننت العديد مــن الحاجيات 

الحديث ... وهؤلاء العموم مدعوون لخدمة الوسيط بين المجتمع والدولة ورافضين أن تكون 

الدولة مسؤولة أمام المجتمع بواسطة العمومية)28(.

)26( ويل كيمليكا، أوديسا التعددية الثقافية، مصدر سبق ذكره، ج:2، ص: 169.

 )27( رشــــيــــد الــعــلــوي، »الــفــضــاء الــعــمــومــي مـــن هــابــرمــاس إلـــى نــانــســي فـــريـــزر،« دلـــتـــا نــــــون، الـــعـــدد 2 )كـــانـــون الــثــانــي/ يــنــايــر 2015(، فــي: 

http://bit.ly/2bhuY18.

)28( مقتبس من: المصدر نفسه.
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يـــحـــاول ســايــمــون طــومــســون أن يــتــرجــم الــنــقــاش الــنــظــري الــمــطــروح ســابــقًــا إلـــى أطـــر إجــرائــيــة لــلــعــلاقــة بين 

سياسة الاعــتــراف والــمــجــال العمومي والــديــمــقــراطــيــة. وفــي هــذا الــصــدد، يــبــرز عــدد كبير مــن إشكاليات 

هذه العلاقة الإجرائية بين سياسات الاعتراف والديمقراطية، فيركز طومسون بشأن هذه العلاقة تحديدًا 

أيضًا تمثيل المواطنين وخياراتهم  النظام السياسي يضمن  على سؤالين: هل تمثيل المجموعات في 

الفردية الحرة؟ وهل تضمن سياسات الاعتراف، في ما يتعلق بالتمثيل السياسي للجماعات المختلفة، 

الإنصاف في مخرجات النظام السياسي، إلى جانب الإنصاف في العملية الإجرائية الديمقراطية التي 

تتمثل في مجرد التمثيل السياسي للأفراد على أساس الانتماء الجماعي؟ وينجم عن هذين السؤالين 

إشــكــال جديد فــي بحث العلاقة بين الاعــتــراف والديمقراطية، وهــو: هــل للديمقراطية سلطان وأولــويــة 

على الاعتراف، أم أن للاعتراف الأفضلية على الديمقراطية؟ 

ــــــرى، مـــنـــهـــا: هــــل الإجــــرائــــيــــة فــــي الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة، الـــتـــي تــتــمــثــل  تـــجـــرنـــا هـــــذه الــــتــــســــاؤلات إلـــــى طـــــرح أســـئـــلـــة أخـ

ــبـــرالـــي؟ وهـــــل يــمــكــن إيــــجــــاد الـــــتـــــوازن بــيــنــهــمــا  ــيـ فــــي الاعــــــتــــــراف، تــســبــق جـــوهـــر الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة وأســــاســــهــــا الـــلـ

 مـــــن دون الـــــوصـــــول إلــــــى نـــقـــطـــة صـــــــراع يـــخـــســـر مـــــن خـــلالـــهـــا الـــمـــجـــتـــمـــع الـــســـيـــاســـي الــــمــــدنــــي الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة 

والاعتراف معًا؟

يُظهر هذا الإشكال إمكانات مختلفة حول العلاقة بين الاعتراف والديمقراطية، يشير أحدها إلى أفضلية 

ــه ينطلق مــن مــقــولــة أن الاعـــتـــراف يــهــدد جــوهــر الديمقراطية  الــديــمــقــراطــيــة عــلــى الاعــــتــــراف)29(، وهـــي تــوجُّ

الــلــيــبــرالــيــة الــتــي تــضــع الــفــرد فــي مــركــز الــفــكــر الــلــيــبــرالــي، لــذلــك فـــإن الــحــفــاظ عــلــى الــحــريــة والــديــمــقــراطــيــة 

هــو أولـــويـــة عــلــى الاعـــتـــراف بــالــمــجــمــوعــات، حــيــث إن كــل نــضــال ديــمــقــراطــي مــن أجـــل الاعـــتـــراف يحمل 

ــثـــانـــي الــــــذي يــمــثــل أولــــويــــة الاعـــــتـــــراف عــلــى  ــتـــوجـــه الـ ــنـــي والــــعــــدالــــة. أمـــــا الـ ــنـــايـــاه خــــرقًــــا لـــلإجـــمـــاع الـــوطـ فــــي ثـ

الديمقراطية، فينطلق من اعتبار أن الديمقراطية تطمح إلى تحقيق الاعتراف، إذ ليس للديمقراطية قيمة 

مــجــردة مستقلة بــذاتــهــا، وإذا لــم تحقق مــبــدأ الاعـــتـــراف، كقيمة جــوهــريــة، فــإنــهــا تفقد جــوهــرهــا. وينطلق 

هـــذا الــتــوجــه مــن ادعــــاء أنـــه لــم يــكــن لــلــعــلاقــة بــيــن الــديــمــقــراطــيــة والــعــدالــة تــأصــيــل ســابــق أو تــمــاثــل بينهما، 

لا بــل قــد تــظــهــر صـــراعـــات بــيــنــهــمــا. لــذلــك، فـــإن لــلاعــتــراف لـــدى هـــذا الــتــوجــه أفــضــلــيــة عــلــى الــديــمــقــراطــيــة 

لــتــحــقــيــق جـــوهـــرهـــا، وهـــــو الــــعــــدالــــة. وإذا اصـــطـــدمـــت الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة بـــالـــعـــدالـــة، فــالأفــضــلــيــة تـــكـــون لــلأخــيــرة 

 حــتــى لــو أدى ذلـــك إلـــى التضحية بــالــديــمــقــراطــيــة، لأن الــديــمــقــراطــيــة لــيــســت الــقــيــمــة الــمــثــالــيــة بــل هــي أداة 

لتحقيق العدالة)30(.

ـــتــــراف يــمــثــلان الــقــيــمــة ذاتـــهـــا بــالــنــســبــة إلــى  أمــــا الــتــوجــه الـــثـــالـــث، فــيــنــطــلــق مـــن اعــتــبــار أن الــديــمــقــراطــيــة والاعـ

ــتــــــراف لا تــتــحــقــق إلا مــــن خــــــلال صـــــيـــــرورة مــنــصــفــة مــن  ــ الــــعــــدالــــة والإنــــــصــــــاف والــــحــــريــــة؛ فـــمـــشـــروعـــيـــة الاعــ

الــمــنــفــصــلــة«)31(،  الــتــوجــه »الأحـــيـــازَ  هـــذا  يــســمــى   .)Deliberative Democracy( الــتــداولــيــة  الــديــمــقــراطــيــة 

(29) James Tully, «Struggle Over Recognition and Distribution,» Constellations, vol. 7, no. 4 (2000), 469-482. 

(30) Philippe Van Parijs, «Justice and Democracy: Are they Incompatible?,» Journal of Political Philosophy 4, no. 2 
(June 1996), 101-117. 
(31) Simon Thompson, «On the Circularity of Democratic Justice,» Philosophy and Social Criticism 35, no. 9 
(November 2009), 1079-1098.
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تــتــم إلا مــن خـــلال تشكيل  الــتــداولــيــة لا  ثـــلاث: صـــيـــرورة منصفة للديمقراطية  وهـــو ينطلق مــن مــقــولات 

ــتـــــراف لا تـــتـــم إلا مــــن خـــــلال صــــيــــرورة ديـــمـــقـــراطـــيـــة تـــداولـــيـــة مــنــصــفــة؛ بــنــاء  ــ قــــواعــــد الاعـــــتـــــراف؛ قــــواعــــد الاعـ

ومركّبة  تكون حميمية  أن  والديمقراطية  الاعــتــراف  بين  العلاقة  على  يتعيّن  السابقتين،  المقولتين   على 

في آن معًا.

إنــتــاج ثقافة  إلــى  بــل تهدف  تــشــرذم المجتمع،  إلــى  الثقافية تهدف  التعددية  لا تعتقد يانغ أن ديمقراطية 

مــشــتــركــة تــمــثّــل جــمــيــع الــمــجــمــوعــات فـــي الـــمـــجـــال الــعــمــومــي الــمــشــتــرك وتــتــمــيــز بـــالـــشـــراكـــة والـــتـــعـــدديـــة في 

الـــوقـــت نـــفـــســـه)32(. أمـــا غــوتــمــان، فــتــعــتــقــد أن الــمــوقــف مـــن ســيــاســة الاعـــتـــراف حــيــن يُــبــنــى إطــــار مــؤســســاتــي 

ــتــــراف، يــجــب ألّا يــكــون مــوقــفًــا قــيــمــيًــا، مـــع هــــذه الــســيــاســة أو ضــدهــا  ســيــاســي يــتــعــاطــى مـــع ســيــاســات الاعــ

 بـــالـــمـــطـــلـــق،  وإنــــمــــا هـــنـــالـــك حــــاجــــة إلــــــى فـــحـــص كــــل حــــالــــة بـــشـــكـــل مــنــفــصــل ومـــــــدى تـــأثـــيـــرهـــا فــــي الـــعـــدالـــة 

والنظام الديمقراطي)33(. 

في المجمل، تشدّد الدول الديمقراطية التي تتبنّى سياسات الاعتراف على التربية المعنية بالديمقراطية 

والــمــواطــنــة فــي مناهجها الــدراســيــة، بحيث تــكــون الأخـــيـــرة مــوحــدة ومــشــتــركــة بــيــن جميع الــمــجــمــوعــات، 

الاعــتــراف وتوجهاته، بشكل خــاص،  نظريات  تهتم  كــافــة.  للمواطنين  الديمقراطية وثقافتها  قيم  لتعزيز 

بالتربية الــمــواطــنــيــة، وتــطــلــق عليها، عــــادة، الــتــربــيــة لــلــديــمــقــراطــيــة؛ فــفــي أدبــيــات الــتــعــدديــة الــثــقــافــيــة، تشكّل 

التربية للديمقراطية نواة المنهاج التعليمي المشترك للجماعات الثقافية المختلفة في الدولة، فالدولة إذ 

تحرص على منح المجموعات الثقافية الحق في الثقافة، تحرص أيضًا على فرض التربية للديمقراطية 

منهاجًا مشتركًا وموحّدًا بين المجموعات كلها، وهو منهاج غير محايد، لا من الناحية الثقافية بل من 

الناحية الديمقراطية، حيث إنه يسعى لتعزيز القيم الديمقراطية والقيم المدنية المشتركة بين المجموعات 

الثقافية المختلفة)34(، وذلك في إطار سردية مدنية ديمقراطية مشتركة، إلى جانب التعددية الثقافية.

تشكّل التربية المدنية والتربية المواطنية عاملًا مشتركًا بين الدول الليبرالية ودول التعددية الثقافية؛ ففي 

الحالتين، تحرض الدول على فرضهما على الأفراد والمجموعات الثقافية، في حين أن الدول القومية 

التقليدية التي لم تمر بصيرورة انتقال تعريف الأمــة فيها من أمــة إثنية إلــى أمــة إقليمية -مواطنية، تبقى 

الدول الوحيدة التي تدمج بين التربية المواطنية والتربية الوطنية)35(. 

خلاصة: نموذج مقترح - الاعتراف في إطار المواطنة المدنية
ـــراف، وذلـــــــك بــــهــــدف تـــوســـيـــع مــفــهــوم  ــ ـــتــ ــ اســــتــــعــــرض هــــــذا الـــبـــحـــث الــــســــجــــال الــــنــــظــــري حــــــول ســــيــــاســــات الاعــ

الـــحـــريـــة الـــمـــتـــداول عـــربـــيًـــا مـــن بُـــعـــده الــــفــــردي الـــســـيـــاســـي- الاجـــتـــمـــاعـــي- الاقـــتـــصـــادي إلــــى بُـــعـــده الــجــمــاعــي 

الـــثـــقـــافـــي. وهــــو يــفــتــرض أن نــفــي الــســيــاســة الــعــربــيــة ســـيـــاســـات الاعــــتــــراف يــمــس بــحــريــة الــــفــــرد. والــســجــال 

(32) Iris Marion Young, Justice and the Politics of Difference (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1990).

(33) Taylor [et al.], Multiculturalism.

.Kymlicka, «Multicultural States,» 147 - 169 :34( انظر، على سبيل المثال(

)35( ناصيف نصار، في التربية والسياسة: متى يصير الفرد في الدول العربية مواطنًا؟، فلسفة، ط 2 )بيروت: دار الطليعة، 2005(، ص 18-17.
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ــنـــه ولــــيــــس ضـــــــده. ولا يــهــدف  ــبـــرالـــي لـــلـــحـــريـــة لا مــــن خـــــارجـــــه، وهــــــو نــــاتــــج مـ ــيـ هــــــذا يــــجــــري فــــي الإطــــــــار الـــلـ

الــســجــال الــنــظــري حـــول الــحــقــوق الــجــمــاعــيــة الــثــقــافــيــة إلـــى تــصــديــع الــمــواطــنــة الــمــدنــيــة الــفــرديــة أو تقويض 

ـــي الـــمـــجـــتـــمـــعـــات الـــمـــنـــقـــســـمـــة  ــ ـــــة فـ ــــاصـ ـــيــــم دولـــــــــة الــــمــــواطــــنــــيــــن، وخــ ــــرمـــــي إلـــــــى تــــدعـ ـــل يـ ــ  دولـــــــــة الــــمــــواطــــنــــيــــن، بـ

ثقافيًا - قوميًا - دينيًا - طائفيَا.

العامة والجماهيرية  الغربية والسياسات  الدساتير  التطبيقية في  النظري وتعبيراته   صحيح أن السجال 

جاءا بعد تدعيم دولة المواطنين المدنية في السياق الغربي الديمقراطي عمومًا والأوروبــي- الأميركي 

خـــصـــوصًـــا )لـــــذلـــــك، لـــيـــس مــــصــــادفــــةً مـــجـــيء غـــالـــبـــيـــة مـــنـــظّـــري ســـيـــاســـة الاعـــــتـــــراف والـــتـــعـــدديـــة مــــن الــجــانــب 

الــشــمــالــي لــلــقــارة الأمـــيـــركـــيـــة(، إلا أن الــســيــاق الــتــاريــخــي الـــــذي بُــنــيــت فــيــه الـــدولـــة الــمــدنــيــة الــقــومــيــة ســيــاق 

التاريخي الحالي عمومًا، ولا سيما في المنطقة العربية؛ فخطاب الاعــتــراف وما  مختلف عن السياق 

فــي ســيــاق تشكّل دولـــة المواطنين  لــم يكونا ســـؤالًا حــاضــرًا  الثقافية  نتج منه مــن أطــر مختلفة للتعددية 

المدنية، وبالتالي لم يتعاط الفكر السياسي الحديث معه، بل ركز على مفهوم العقد الاجتماعي بين 

الــدولــة الوطنية المدنية. ولــم يسطع نجم هذا  الــفــرد السياسية وبــنــاء  المواطنين والــدولــة، وعلى حقوق 

الــســجــال إلا فــي الــعــقــود الــتــي أعــقــبــت الــحــرب العالمية الــثــانــيــة، وخــاصــة فــي الــعــقــود الــثــلاثــة الأخـــيـــرة، لا 

كــتــرف فــكــري نــظــري فــحــســب، بـــل كــحــاجــة أمــلــتــهــا الــتــحــديــات الــســيــاســيــة والاجــتــمــاعــيــة لــلــدولــة الــحــديــثــة؛  

ذلـــك أن الإنـــتـــاج الــنــظــري فــي هـــذا الــمــوضــوع لــم يــكــن نــتــاج تــطــور نــظــري فــي مــفــهــوم الــلــيــبــرالــيــة الــفــردانــيــة 

 فقط، بل كان أيضًا نتاج سؤال فرضه السياق التاريخي حول حدود ومحدودية التوجهات المساواتية 

للفكر الليبرالي.

اقترح البحث ضرورة التفريق بين سياسة الاعتراف وسياسة الاختلاف، بحيث تشكل الأولى مركّبًا من 

دولــة المواطنين في الــدول العربية وتدعيمًا لها، بينما يتم نفي الثانية بصفتها الجهوية التي ترمي إلى 

تصديع دولة المواطنين من الداخل.

 يــــحــــدد الـــفـــيـــلـــســـوف دريــــــــــدا مــــفــــهــــوم الاخــــــتــــــلاف فـــــي مـــعـــنـــيـــيـــن: الـــمـــخـــتـــلـــف عـــــن الآخــــــــــر، والابـــــتـــــعـــــاد عــــنــــه أو 

رفــضــه. إن دمـــج المعنيين ينتج ذاتًــــا تتميز باختلافها وابــتــعــادهــا عــن الــمــركــز. وعــلــى الــرغــم مــن أن بعض 

الأدبـــيـــات الــنــظــريــة لا تــفــرق بــيــن الاخــتــلاف والاعـــتـــراف، فـــإن الــبــحــث يــزعــم أن الاعـــتـــراف يــهــدف إلـــى بناء 

خــصــوصــيــة لـــلـــذات الــفــرديــة والــجــمــاعــيــة، هــدفــهــا الاقـــتـــراب مـــن الــمــركــز والــمــشــاركــة فـــي تــحــديــد المصلحة 

العامة من خلال حضورها في المجال العمومي، بينما تعمل سياسات الاختلاف على بناء خصوصية 

ذاتـــيـــة وجــمــاعــيــة تــبــتــعــد عـــن الــمــركــز ولا تـــشـــارك فـــي بـــلـــورة الــمــصــلــحــة الـــعـــامـــة، وتــخــلــق حــالــة مـــن الــجــهــويــة 

 منسجمة مع سياسات الاحتقار أو الازدراء التي تقوم بها الدولة من خلال إقصاء الحريات والحقوق 

الجماعية والفردية.

فـــي هـــذا الــســيــاق، لا بـــد مـــن الــتــمــيــيــز بــيــن ســيــاســات الاعــــتــــراف، الــتــي تــتــلــخــص فـــي مــطــالــبــة الــمــجــمــوعــات 

ـــة بــخــصــوصــيــتــهــا الـــثـــقـــافـــيـــة ومـــــا يـــتـــرتـــب عـــلـــى ذلـــــك مــــن تــخــصــيــص مــــــــوارد لازمــــة  ـــدولــ ــتــــراف الــ الـــثـــقـــافـــيـــة بــــاعــ

للتعبير عـــن هـــذه الــثــقــافــة فـــي الــمــجــال الــعــمــومــي، وســيــاســات الــهــويــة الــتــي تــقــوم عــلــى تــســيــيــس الــهــويــات 
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الـــتـــي تـــأتـــي مـــن حــيــث الــتــراتــبــيــة فــــوق الــمــواطــنــة الــمــســاواتــيــة الــجــوهــريــة فـــي الـــدولـــة الــمــدنــيــة. ويـــزعـــم هــذا 

إلــى تصدع مفهوم المواطنة  تــؤدي  التي  الهوية مدخل مهم لسياسات الاخــتــلاف   البحث أن سياسات 

والدولة الوطنية.

يطرح سجال سياسة الاعتراف، كمحاولة لتوسيع مفهوم الحرية المتداول عربيًا، سؤالًا بالغ الأهمية: إذا 

كانت سياسة الاعتراف ترمي، من بين ما ترمي إليه، إلى الاعتراف بالخصوصية الثقافية للمجموعات، 

فهل المجتمعات العربية متعددة الثقافات المتباينة، أم أن الثقافة العربية واحــدة؟ وهل يعني ذلك أن 

لكل مجموعة مذهبية أو قومية أو لغوية أو إثنية في العالم العربي ثقافة منفصلة تحتاج إلى الاعتراف 

والــتــقــديــر؟ يــدفــعــنــا هـــذا الـــســـؤال، فــي ســيــاق طـــرح ســيــاســة الاعـــتـــراف عــربــيًــا، إلـــى اســتــدعــاء ســــؤال الثقافة 

الــبــحــث. ولكنني أزعـــم أن على سياسة الاعــتــراف عــربــيًــا أن تحدد  ومفهومها، وهــو ليس مــوضــوع هــذا 

موضوع الاعتراف لكل مجموعة تنادي بالاعتراف بها وتقديرها، وهو ما ذهبت إليه ماريون يانغ، في 

أهمية فحص كل حالة على حدة في معرض التعاطي مع الاعتراف للمجموعات المختلفة، مع تأكيد 

أن سياسة الاعــتــراف تــهــدف أســاسًــا، فــي رأيــنــا، إلــى استحضار المجموعة فــي الــمــجــال الــعــمــومــي، كما 

تشير إلى ذلك فريزر، كجزء من أمة المواطنين. بكلمات أخــرى، تعمل سياسة الاعتراف على تدعيم 

أمـــة الــمــواطــنــيــن لا تــقــويــضــهــا، وذلـــك مــن خـــلال تمثيل الــمــجــمــوعــات المختلفة فــي الــمــجــال الــعــمــومــي. 

لذلك، فإن سياسات الاعتراف تختلف في جوهرها بين مجموعة وأخرى، ويجب الحفاظ على لغات 

وتقديرها وضمان  المذهبية  المجموعات  بمذاهب  والاعــتــراف  بها،  والاعــتــراف  اللغوية  المجموعات 

حريتها، وهكذا. فإن سياسة الاعتراف لا ترمي إلى تصديع الثقافة العربية بل إلى تحويلها إلى دينامية، 

بتعبير الفيلسوف الأميركي رورتي)36(. ويحدد جوزيف راز)37( جوهر الحق في الثقافة في ثلاثة مركّبات: 

المس بحقوق الآخــريــن؛  تقييد وتضييق ولا  العمومي مــن دون  المجال  فــي  الثقافة  فــي ممارسة  الحق 

الثقافة بما يضمن بقاءها  الــمــوارد ودعـــم  تــوزيــع  الــواســع؛  الاعــتــراف بالثقافة ومــمــارســاتــهــا فــي المجتمع 

وحيويتها في المجال العمومي.

بناء على ذلك، يقترح البحث نموذجًا نظريًا يشمل أربعة مركّبات:

- الاعـــــتـــــراف بــالــخــصــوصــيــة الـــثـــقـــافـــيـــة الـــتـــي تـــــرى كــــل مـــجـــمـــوعـــة أهـــمـــيـــة تـــقـــديـــرهـــا واحـــتـــرامـــهـــا فــــي الــمــجــال 

بعين الاعــتــبــار الخصوصيات  يــأخــذ  الـــذي  المجال  نــظّــر هونيث وتيلور وكيمليكا، وهــو  العمومي، كما 

ــيـــــة الــــخــــاصــــة  ــ ــتـــــاريـــــخـ ــ ــثـــــل هـــــــــذا الاعـــــــــتـــــــــراف الــــــســــــرديــــــة الـ ــ ــــمـ  الــــثــــقــــافــــيــــة الــــمــــخــــتــــلــــفــــة فـــــــي الـــــكـــــيـــــان الـــــســـــيـــــاســـــي. ويـ

لكل مجموعة. 

- بــلــورة روايــــة مــدنــيــة مــواطــنــيــة تــمــثّــل جــمــيــع الــمــواطــنــيــن، وتــعــتــرف بمساهمة الــمــجــمــوعــات كــلــهــا فــي بناء 

الدولة، وموقعها في أمة المواطنين. تمثل هذه السردية رواية الدولة الجامعة والمحايدة أيديولوجيًا.

(36) Richard Rorty, Contingency, Irony, and Solidarity (Cambridge; New York: Cambridge University Press, 1989).

(37) Joseph Raz, Ethics in the Public Domain: Essays in the Morality of Law and Politics (Oxford: Clarendon Press; 
New York: Oxford University Press, 1994).
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ــــفَــــق عـــلـــيـــهـــا وتــــشــــكــــل إطـــــــــار الــــعــــدالــــة  ــــاء عــــلــــى مـــعـــايـــيـــر مــــتَّ ــنـ ــ - إعــــــــــادة تـــــوزيـــــع الـــــــمـــــــوارد الــــعــــامــــة فـــــي الــــــدولــــــة بـ

ــــة بــــيــــن الأفــــــــــــــراد والـــــمـــــجـــــمـــــوعـــــات، كــــمــــا أكــــــــــدت ذلــــــــك فــــــريــــــزر فــــــي ربــــطــــهــــا بــيــن  ــيـ ــ ــــاعـ ــــمـ ــتـ ــ الاقـــــتـــــصـــــاديـــــة والاجـ

 ســــيــــاســــة الاعـــــــتـــــــراف وإعــــــــــــادة تـــــوزيـــــع الــــــــمــــــــوارد، بــــمــــا يـــضـــمـــن تـــحـــقـــيـــق مــــفــــهــــوم لــــلــــعــــدالــــة الــــجــــوهــــريــــة ثـــقـــافـــيًـــا 

واقتصاديًا - اجتماعيًا.

التربية المدنية  التربية المدنية المواطنية، وذلــك عبر صــوغ مناهج تعليمية موحدة وواحــدة لتدريس   -

والمواطنة والديمقراطية للمجموعات كلها بلا استثناء. 

تتعدد التقسيمات النظرية لتدريس التربية المدنية والمواطنية، حيث تندرج التربية المدنية في منظومة 

التفسير الأدنى )Minimal Interpretation(، والتي تتضمن تعليمًا رسميًا للنظام السياسي ومعرفة حقوق 

المواطنين وواجباتهم، وهو تفسير ذو بُعد تعليمي محض، مع حيز ضيق للفاعلية والمشاركة المدنية 

 ،)Maximal Interpretation( التفسير الأقصى التربية المواطنية في منظومة  بينما تندرج  والسياسية، 

وتحتوي على مركّبات منهجية وغير منهجية للتربية للمواطنة، مثل المشاركة المجتمعية والمناظرات 

 الــســيــاســيــة والــتــفــكــيــر الــنــقــدي، وتـــركـــز عــلــى الــقــيــم الــمــواطــنــيــة لا عــلــى الــمــعــرفــة فــقــط، كــمــا هـــي الـــحـــال في 

التربية المدنية)38(.

وفــــي الــســيــاق نــفــســه، يــمــيــز مــــاك لاغــلــيــن )1992( بــيــن ثــلاثــة أنـــمـــاط مـــن الــتــربــيــة الــمــواطــنــيــة: الــتــربــيــة حــول 

الــمــواطــنــة والــتــربــيــة مــن أجــل الــمــواطــنــة والــتــربــيــة مــن خــلال الــمــواطــنــة؛ فالتربية حــول الــمــواطــنــة تــركــز على 

الحكم، وهي  السياسي ومبنى  للنظام  الوطني  بالتاريخ  السياسية والإحــاطــة  المعرفة  الــطــلاب  إكــســاب 

تنسجم في مضمونها مع المنظومة الدنيا للتربية المدنية. والتربية من أجل المواطنة تُكسب الطلاب 

المعرفة من خلال ممارسة الفعل السياسي المحلي. أما التربية من خلال المواطنة، فتشدد على دمج 

مركّبات المنظومتين التربويتين السابقتين، أي الدمج بين المعرفة وممارسة المواطنة، إذا استحضرنا في 

هذا السياق مقولة إيزين - نيلسين بشأن فعل المواطنة)39(.
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الشر وموقعه ضمن التصور 
الميتافيزيقي للعالم عند ابن سينا 

Evil and its Place in the Metaphysical View of the World  
According to Avicenna

لغزا  اشتغاله  وتشكل طريقة  لخيراتهم،  ومــهــددا  ومفاجئا  فوضويا  للناس  الشر  يظهر  ملخص: 

محيرا بالنسبة إليهم، ما يخلق تضاربا في تفسيراتهم، بين من يلقي باللائمة كلية على الإرادة 

بــأن الأمــر يتعلق بمشكل أخــلاقــي لا دخــل فيه لا للدين ولا للعلم، وبين من  الإنسانية معتقدا 

يتهم الطبيعة والظروف والأحوال ظنا منه أن التفسير الفيزيائي يلغي التفسير الميتافيزيقي، وبين 

من يفوض الأمر بالكامل للإرادة الإلهية ويعفي نفسه من عناء البحث عن قوانين اشتغال الشر 

فــي الطبيعة والإنـــســـان. ويــشــكــل هـــذا الــبــحــث فــرصــة لأن نــتــســاءل مــع ابـــن سينا عــن دلالـــة الــشــر، 

والحكمة من وجوده، ونصيب كل من العلم والأخلاق والدين والفلسفة في تفسيره.

الكلمات المفتاحية: الخير، الشر، الحكمة الإلهية، واجب الوجود، ابن سينا

Abstract: The concept of evil is one that is often portrayed as chaotic, sudden, 
and a threat to the good. How it operates is generally characterized as puzzling,  
creating three conflicting interpretations: between those who assign blame for 
evil to human (will in the belief that the issue is related to a moral problem 
which has nothing to do with religion or science); those who blame nature 
and circumstances (in the belief that a material interpretation does away with 
metaphysical explanations); and those who assign the whole issue to divine will 
(excusing themselves from the burden of seeking the laws of evil’s operation in 
nature and upon humanity). This paper uses Avicenna’s notion of the meaning of 
evil, the rationale for its existence, and the part of science, morality, religion, to 
explore and critique current concepts of evil and the tension between them.

Keywords: Good, Evil, Divine Wisdom, Necessity of Existence, Avicenna
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تــقديم
إن وجـــود الــشــر فــي الــعــالــم أمــر بديهي لا يختلف حــولــه اثــنــان، وهــو قضية لا تحتاج إلــى نظر 

واستدلال، بل أجمع عليها جميع المذاهب والاتجاهات، حتى تلك التي لا تؤمن بما وراء 

هــــذا الـــعـــالـــم؛ فــالــشــر يــعــلــن نــفــســه لــكــل إنـــســـان فـــي مـــا يــصــيــبــه أو يــصــيــب غــيــره مـــن أمـــــراض وفــقــر وكــــوارث 

طبيعية، وما يلحق بالمجتمع من تفكك اجتماعي ونزوع نحو العدوان والحرب والاستبداد. ورغم أن 

وجــوده يعتبر أمــرًا بديهيًا وواقعًا معيشًا، فإن هذا لا يمنع من أن يظل المفهوم مشكلة، خصوصًا لمن 

بالنسبة إلى  لا يجعل كل همّه حب الخير وطلبه وبُغض الشر وتجنبه، بل ينشغل بالبحث في معناه 

الوجود بشكل عام.

ر وأن يُربط بأسباب وجــوده والغاية من ورائــه، بدل الاكتفاء بمعاينته  يقتضي البحث عن معناه أن يُفسَّ

ظاهرةً واقعية غالبًا ما نكون إمّا طرفًا فاعلًا فيها وإمّا ضحية لها؛ فالإنسان لا يعاني فقط عندما يكون 

عرضة للشر، بل يعاني أكثر حين يعجز عن فهم معناه، فينظر إليه بوصفه قدرًا حتميًا لا يُرَد ولا يُفهَم: 

»تواجه الفلسفة واللاهوت الشر كتحد لا مثيل له، وهــذا ما يعترف به كبار المفكرين إلى أي مذهب 

 انتموا« )1(، وهــو الأمــر الــذي ربما يبعث على التشاؤم في مواجهة أمــر لا يقبل الفهم ولا الاستئصال، 

ولا حتى التخفيف من وطأته. 

إن خاصية عدم الفهم والتفسير التي تميزه، في نظر البعض، مردّها، أولًا، إلى عدم الانسجام بين شرور 

الطبيعة وغــايــات الإنــســان وتمثّلاته بصدد عالم لا يرغب في أن يسبب له أي ألــم، ومــردّهــا، ثانيًا، إلى 

ــا ومسؤولًا.  أن الشر الصادر عن الإنسان نفسه لا يتناسب مع كائن يفترض فيه أن يكون عاقلًا وواعــيً

هذا التناقض قد يدفع إلى الاعتقاد بأن الشر غير قابل للفهم والتبرير، وبأنه يشكّل بحق تحديًا للعقل 

البشري )2(، لأنه يعكس تلك المسافة بين العقل والغريزة، بين الأنا المثالي ككائن حر ومسؤول، والأنا 

الواقعي الغارق في أحقاده وحروبه وآلامه، بين الإيمان بخالق حكيم منزَّه عن كل نقص، ومخلوقات 

تكاد تغلب شرورها خيراتها.

ــــان وجـــــــود الــــشــــر فــــي الـــعـــالـــم لا يـــتـــنـــافـــى - فــــي نـــظـــر أغــــلــــب الـــفـــلاســـفـــة الــــقــــدمــــاء - مــــع وجـــــــود مــبــدأ  وإذا كــ

أســمــى وخــيّــر هــو الــمــدبّــر لــلــمــوجــودات، فـــإن هــنــاك مــن الــمــحــدثــيــن مــن ذهـــب إلـــى عــكــس ذلـــك، معتقدًا 

أن »عــالــمًــا يسمح بــوجــود الــشــر لا ينسجم مــع إلـــه يــوصــف بــأنــه عــقــل أســـمـــى«)3(، مــتــســائــلًا: إذا كـــان الله 

الدينية والميتافيزيقية هي  الــمــذاهــب  إلــى  بالنسبة  الــشــر؟ فالمشكلة  بــوجــود  عــقــلًا أســمــى فكيف يسمح 

أن هـــذه الــمــذاهــب تـــؤمـــن، إضـــافـــة إلـــى تسليمها بـــوجـــود الــشــر فـــي هـــذا الــعــالــم، بــفــكــرة أخــــرى مــفــادهــا أن 

)1( بول ريكور، فلسفة الإرادة: الإنسان الخطاء، ترجمة عدنان نجيب الدين، ط 2 )الدار البيضاء؛ بيروت: المركز الثقافي العربي، 

2008(، ص 218.

)2( ورد في كتاب لجون نابير ما يلي: »بين أن كل محاولة لعقلنة الشر مآلها الفشل ... لأن العقل لا يمكنه أن يفهمه، ويدركه في 

ذاتيته، ويحدّه في شموليته. بهذا المعنى، لا يمكن أن يكون أبدًا مثل الموضوعات الأخرى، وإن كان في ظاهره يبدو موضوعًا«. انظر: 

Marc Ballanfat, La métaphysique, : Jean Pierre Zarader, Les grandes notions de la philosophie (Paris, Ellipses, 2001).

(3) Grondin Jean, La philosophie de la religion, 2 édition (Puf et Point delta, Liban, 2012): 60.
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العباد، رحيمًا بهم، يحب لهم الخير  أفــعــال  مــدبّــرًا  الــمــوجــودات كلها،  إلــهًــا حكيمًا، خالقًا  العالم  لهذا 

ولا يـــرضـــى لــهــم الـــشـــر. هــــذا الاعـــتـــقـــاد هـــو الـــــذي يـــزيـــد هــــذه الإشــكــالــيــة تــعــقــيــدًا؛ فــلــيــس مـــوضـــع الإشـــكـــال 

هــو فــقــط وجـــود الــشــر وحــجــمــه وعــلاقــتــه بـــــالإرادة الإنــســانــيــة، بــل أيــضًــا عــلاقــتــه بـــــالإرادة الإلــهــيــة وبالقضاء 

ــيّـــرة، حتى  الإلـــهـــي الــــذي يــقــضــي بـــأن جــمــيــع الـــمـــوجـــودات تــحــدث وفـــق تــرتــيــب مــســبــق مـــن إرادة إلــهــيــة خـ

مــا يتعلق بــأفــعــال الإنــســان الــشــريــرة ونــوائــب الــدهــر الــمــؤلــمــة. فعندما نــأخــذ الــبُــعــد الــديــنــي والميتافيزيقي 

الأول  كبيرين:  عــام ضمن منحيين  التفسيرات بشكل  الــمــفــهــوم، تكتمل عناصر الإشــكــال، وتنتظم  فــي 

ــيًـــا وضـــعـــيًـــا صــــرفًــــا، ويــربــط  يــعــتــمــد مـــقـــاربـــة وضــعــيــة لا اعـــتـــبـــار فــيــهــا لــمــا هـــو مــــفــــارق، فــيــتــبــنّــى تــفــســيــرًا أخـــلاقـ

والبيولوجيا،  الطبيعة  قوانين  إلــى  بـــردّه  علميًا ضيقًا  تفسيرًا  يعطيه  أو  الإنسانية،  الإرادة  بحرية  المفهوم 

ــيًـــا وديـــــنـــــيًـــــا، ويــــربــــطــــه بـــالـــتـــدبـــيـــر الإلـــــهـــــي لـــــلـــــمـــــوجـــــودات، وبــــقــــضــــاء الــــلــــه،   والـــــــثـــــــانـــــــي يـــعـــطـــيـــه بُــــــعــــــدًا مـــيـــتـــافـــيـــزيـــقـ

وخطايا العباد.

هــذا ما يدفعنا إلــى التساؤل: أحقًا يُعتبر الشر ظاهرة مستعصية على الفهم والتبرير، أم أنــه يقبل تفسيرًا 

معقولًا، وأن لوجوده معنى في حياتنا؟ هل تعود أسباب وجوده إلى الإنسان بوصفه المسؤول الوحيد 

الـــزمـــان، أم أن الإنــســان والطبيعة  لــكــوارث الطبيعة ونــوائــب  عــنــه، أم أن الإنــســان نفسه إن هــو إلا ضحية 

معًا خاضعان لإرادة إلهية يعود إليها وحدها أمر تدبير ما يصيب المخلوقات من خير أو شر؟ من أين 

يستمد الشر دلالته: هل ممّا هو أخلاقي أم ممّا هو طبيعي أم ممّا هو ديني ميتافيزيقي؟ وبشكل عام، 

ما حقيقة الشر ومــا دلالــة وجـــوده؟ ومــا الحكمة من إيــجــاده في العالم؟ وبــأي معنى يُعتبر وجــوده جــزءًا 

 مــن الــتــدبــيــر الإلــهــي الــحــكــيــم لــلــعــالــم؟ وإذا كـــان الأمــــر كــذلــك، فــلــمــاذا لــم يــخــلــق الــلــه تــعــالــى عــالــمًــا خــالــيًــا 

من كل شر؟

حــظــي هـــذا الــمــفــهــوم بــاهــتــمــام ســائــر الــفــلــســفــات الــقــديــمــة والــوســيــطــة، وحــتــى الــحــديــثــة؛ فــفــي الميثولوجيا 

الإغــريــقــيــة، كــانــت الأســاطــيــر تــقــدم تفسيرًا جــاهــزًا، فلم يكن الــشــر مــوضــوع تفكير وتــســاؤل بــقــدر مــا كان 

ــتـــــدرج؛ فــكــلــمــا  ــ مــــجــــالًا لـــلـــوصـــف. ومـــــع فـــلاســـفـــة الـــيـــونـــان أُدمـــــــج ضـــمـــن نـــظـــرة فــلــســفــيــة إلـــــى كـــــون مــغــلــق ومـ

ــــودات. كــمــا  ــــوجــ ــــمــ ـــشــــر فـــــي الــ ــــفـــــل قــــــلّ مـــنـــســـوب الـــخـــيـــر وازداد مـــنـــســـوب الـ ــلـــــى إلــــــى الأسـ ــ انـــتـــقـــلـــنـــا مـــــن الأعـ

ذهــبــت الــثــنــويــة الــفــارســيــة الــقــديــمــة إلـــى الـــقـــول بـــوجـــود إلــهــيــن اثــنــيــن، إلـــه لــلــخــيــر وآخــــر لــلــشــر، لأن الــفــرس 

لــم يستسيغوا أن تُــنــســب الأفــعــال الــشــريــرة إلـــى إلـــه واحـــد يــكــون هــو نفسه مــســؤولًا عــن الأفــعــال الــخــيــرة، 

ــيـــن الـــخـــيـــر والـــــشـــــر، واعــــتــــبــــروا الــــعــــالــــم فــــي صـــــــراع دائـــــــم بــيــن  ــيـــة حــــصــــول تــــوافــــق بـ ـــتــــصــــوروا إمـــكـــانـ  كـــمـــا لــــم يـ

النور والظلام)4(.

أخذ هذا الإشكال في الفكر الإسلامي أبعاده كلها، فرُبط مفهوم الشر عند المتكلمين بدلالات عقدية 

وتربوية أخلاقية، وأضاف الفلاسفة إلى ذلك كله الدلالة الميتافيزيقية. لكننا سنركز على عرض مذهب 

ابن سينا )370 - 427 هـ( بحكم ما يتميز به فكره؛ فهو وارث المذهب الأرسطي المشّائي في الفلسفة 

الإسلامية، ومجتهد في تمثّل قواعده الفلسفية وعقلانيته الصارمة في بيئة ثقافية مغايرة، وهو في الوقت 

)4( علي سامي النشار، نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام، ج 1، ط 8 )القاهرة: دار المعارف، 1981(، ص 189. 
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نفسه أكثر الفلاسفة محاورة للمتكلمين وانفتاحًا على إشكالاتهم. وقد عمل على إغناء هذا الموضوع، 

فلم ينظر إليه مــن زاويـــة تربوية أخلاقية صــرف، ولا مــن زاويـــة فلسفية يونانية خالصة، بــل أدمــج مــا هو 

ديني ضمن ما هو فلسفي ميتافيزيقي.

ــلــــهــــام مـــــوروثـــــنـــــا الــــفــــلــــســــفــــي، لـــعـــلـــه يــــســــاعــــدنــــا عــــلــــى وضـــــــع مـــشـــكـــلـــة الـــــشـــــر فــي  ــتــ ــــوم إلـــــــى اســ ــيــ ــ ــــا أحــــوجــــنــــا الــ مــ

ــــان والـــطـــبـــيـــعـــة عـــلـــى الـــــســـــواء، ونــنــتــشــلــهــا مــن  ــــسـ ــــا الـــفـــكـــري الــــعــــام كــمــشــكــلــة تــــهــــمّ الـــعـــالـــم كــــكــــل، الإنـ ــــارهـ إطـ

ــيـــة بـــصـــدد مـــا هـــو خـــيّـــر ومــــا هو  الـــتـــقـــديـــرات الــعــشــوائــيــة لـــلـــذة والــمــنــفــعــة؛ ذلــــك أن أحـــكـــام الأفـــــــراد الأخـــلاقـ

ــــا تـــــــؤدي إلــــــى تـــفـــكـــك أخـــــلاقـــــي وتــــمــــزقــــات اجـــتـــمـــاعـــيـــة وصـــــراعـــــات  شــــريــــر ســـتـــظـــل نـــســـبـــيـــة مــــتــــضــــاربــــة، وربـــــمـ

ــيــــة نـــفـــعـــيـــة ضـــيـــقـــة، أو مـــعـــايـــيـــر ثـــقـــافـــيـــة مــتــصــلــبــة لا ســـنـــد لــهــا  ــــارات أنــــانــ ــبـ ــ ــتـ ــ ــــا دامــــــــت تــحــكــمــهــا اعـ  ســـيـــاســـيـــة، مـ

إلا العادة والعرف.

تعريف ابن سينا للخير والشر
إن مــن عـــادة الــنــاس الــتــوسّــع فــي فهمهم مــا يُــعَــدّ شـــرًا إلــى درجـــة أنــهــم يعتبرون الفشل فــي تحقيق أبسط 

الــرغــبــات، أو فــي تخطي أدنـــى الــصــعــوبــات الــتــي تــواجــهــهــم فــي أفــعــالــهــم، شـــرًا مــســتــطــيــرًا. وربــمــا يصيبهم 

ـــة، أو رغــــبــــات تـــافـــهـــة، أو  ـــروريــ شـــقـــاء عــظــيــم إن لــــم يــحــقــقــوا مــطــالــبــهــم حـــتـــى لــــو كـــانـــت كـــمـــالـــيـــات غـــيـــر ضــ

أمــــــورًا مــبــالــغًــا فــيــهــا وغــيــر واقـــعـــيـــة. هــــذا الــفــهــم صــــار مــتــســعًــا لــكــل مـــا يـــعـــدّه الـــنـــاس نــقــصًــا فـــي حــيــاتــهــم، من 

ــــر ثــــانــــوي، وبـــيـــن حـــكـــم الـــعـــقـــل وحـــكـــم الـــغـــريـــزة بـــشـــأن حــاجــتــنــا إلـــى  دون تــمــيــيــز بـــيـــن نـــقـــص ضـــــــروري وآخــ

الــذي ينطبق عليه المفهوم قبل تحديد دلالته.  مــا، ولــذلــك تبدو الحاجة ملحة لتحديد المجال  شــيء 

ا، فــهــذا الــحــكــم  ويــنــبّــهــنــا ابــــن ســيــنــا إلــــى أن لــيــس كـــل مـــا اعــتــبــرنــاه نــاقــصًــا فـــي حــيــاتــنــا جــــاز لــنــا أن نـــعـــدّه شـــــرًّ

فـــي نـــظـــره لا يــشــمــل الـــمـــوجـــودات كـــافـــة، ولا يــنــطــبــق إلا عــلــى دائــــــرة مـــحـــددة مـــن الــنــقــائــص والـــحـــاجـــات. 

ــانـــــوي، لأن  ــ ــثـ ــ ــــان الــــمــــوجــــود مـــــن كـــمـــالـــه الــــــضــــــروري ولــــيــــس الـ ــــرمـ ــــا بــــــأن الــــشــــر الـــمـــعـــتـــبـــر لــــديــــه هـــــو حـ ــــرنـ ــــذكّـ ويـ

الــمــوجــودات، مثل حرمان  الــضــروريــة يكاد يكون طاغيًا على أكثر  الــحــرمــان مــن بعض الكماليات غير 

أغــــلــــب الــــنــــاس مــــن الـــجـــمـــال الـــبـــاهـــر والـــغـــنـــى الــــفــــاحــــش، ومـــــن عـــلـــم الـــهـــنـــدســـة والـــفـــلـــســـفـــة؛ فـــجـــهـــل أغــلــب 

 الـــنـــاس بــالــفــلــســفــة لا يُــعــتــبــر نــقــصًــا فـــي أمــــر ضـــــــروري، لأن الــمــنــاســب لــقــرائــحــهــم هـــو الأســـالـــيـــب الــجــدلــيــة 

والخطابية والشعرية.

يمكن أن نميز في المتن السينوي بين تعريفين رئيسيين للشر، يرتبط الأول منهما بثنائية الوجود والعدم، 

إمّا  بثنائية اللذة والألـــم؛ فــالأمــور التي يقال إنها شر بحسب التعريف الأول، تكون  الــثــانــي  بينما يرتبط 

أمورًا عدمية وإمّا أمورًا وجودية: فإن كانت أمورًا عدمية، فإنها تكون عدمًا لضروريات الشيء، أو لأمور 

نافعة غير ضرورية، أو لأمور كمالية مستغنى عنها. والشر بالذات هو الذي يُطلَق على القسمين الأول 

الـــذي هــو مثل الجهل والضعف والتشويه فــي الخلقة، والــمــوت والعمى،  والــثــانــي، فيقال شــر للنقص 

بــالــذات وليس لها اعتبار آخــر لتكون بحسبه شـــرًا، لأنــه يترتب عنها أن يفقد الــشــيء كماله  فهي شــرور 

الذي يتوقف عليه في وجوده أو في ماهيته؛ فالعمى يُعَدّ شرًا لأنه مانع للعضو من كماله ومن سلامته 

التي هي البصر، وهذا الشر ذاتي وليس بالقياس إلى شيء آخر، »فإن العمى لا يجوز أن يكون إلا في 
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ا«)5(. أمّا القسم الثالث من الشرور العدمية،  العين، ومن حيث هو في العين لا يجوز أن يكون إلا شــرً

ــــرًا، لأنـــه عـــدم لــفــضــائــل يــمــكــن الاســتــغــنــاء عــنــهــا، مــثــل عـــدم مــعــرفــة عــامــة الــنــاس  فــإنــه لــيــس فـــي الــحــقــيــقــة شـ

بالفلسفة والهندسة.

أمّــا إذا كانت الأمـــور التي نحكم عليها بأنها شــر وجــوديــةً، فــالأمــر يتعلق بأشياء مــوجــودة فــي الــواقــع لا 

مجرد إعدام، إلا أن هذه الشرور وإن كانت وجودية فهي »ليست شرورًا بالذات، بل بالعرض من حيث 

إنــهــا تتضمن عـــدم أمـــور ضــروريــة أو نــافــعــة«)6(، فــمــا مــن فــعــل مــن الأفــعــال الــوجــوديــة الــتــي يــقــال لــهــا شــر، 

ســواء بالنسبة إلى الموجودات الطبيعية أو إلى الموجودات العاقلة، إلا وهو خير بالنسبة إلى فاعله، 

 لكن تكون له جهة أخرى يكون بها شرًا، تتعلق بمن عرض له أن تضرر بذلك الفعل وفقد بسببه شيئًا 

من كمالاته.

وما يقال عن ظواهر الطبيعة ينطبق أيضًا على أفعال الإنسان؛ فالأفعال تُعتبر شريرة بسبب كونها إعدامًا 

لــكــمــالات وجـــوديـــة يــجــب أن تــكــون لــلإنــســان. هـــذا الــشــر الإنــســانــي لــيــس شــــرًا ذاتـــيًـــا مــطــلــقًــا فــحــســب، بل 

هــو نسبي عرضي أيــضًــا، فهو شــر مــن جهة وخير مــن جهة أخـــرى، »ولا نجد شيئًا مما يقال لــه شــر من 

الأفــعــال، إلا وهــو كمال بالنسبة للفاعل لــه، وإنــمــا هــو شــر بالقياس إلــى السبب القابل لــه، أو بالقياس 

إلى فاعل آخر يمنع عن فعله في تلك المادة التي أولــى بها من هذا الفعل«)7(. مثال ذلك القتل، فإنه 

مــن حيث كــون الــقــاتــل قــــادرًا على استعمال آلــة القتل يُــعَــدّ كــمــالًا لــه، كما يُــعَــدّ كــمــالًا لــآلــة، ولكنه شر 

إنــه يتضمن زوال حياته. وكــذلــك الاســتــبــداد، فإنه كمال للقوة الغضبية التي يصدر  للمقتول مــن حيث 

الــقــوة إنما خُلقت لأجــل أن تتوجه نحو الغلبة وتــفــرح بها، ومتى ضعفت عــن التحكم  عنها، لأن هــذه 

كـــان ذلـــك شــــرًا لــهــا، وإنــمــا عُـــد شــــرًا بــالــنــســبــة إلـــى الــمــظــلــوم لــحــرمــانــه مــن حــقــوقــه، أو إلـــى الــنــفــس العاقلة 

 لأنـــه مــانــع لــهــا عــن كــمــالــهــا الـــذي هــو كــســر شــهــوة الــتــســلــط والــغــلــبــة، أو لــســيــاســة الــمــديــنــة لــمــا يــفــوّتــه عليها 

من خيرات.

الـــذي يُلحقه بكمال الإنــســان ولــقــواه العقلية  إن مقياس الــشــر فــي الأفــعــال البشرية مرتبط بــمــدى الأذى 

والنفسية والبدنية؛ فكمال الشهوة هو الخيرات المادية، مثل الملبس والمأكل والمنكح، وكمال القوة 

الغضبية الغلبة، وكمال العقل يتحقق بنوعين من الخيرات: الخيرات العملية التي ترتبط بتدبير العلاقة 

بــالآخــريــن داخـــل الــمــنــزل أو المدينة أو الــدولــة، وبــهــا يكمل العقل العملي، ثــم الــخــيــرات الــروحــيــة التي 

يُستكمَل بها العقل النظري، وتشمل سائر المعارف، وبالخصوص تلك المتعلقة بذات الباري تعالى 

وصفاته وأفعاله. والنفوس التي حققت الخيرات العقلية المتمثّلة في المعارف والاعتقادات الحقة هي 

الأجدر بالسعادة، وتلك التي فوّتت هذه الخيرات نفوس شريرة شقية.

)5( أبو علي الحسين بن عبد الله بن سينا، كتاب النجاة في الحكمة المنطقية والطبيعية والإلهية، تقديم ماجد فخري )بيروت: دار 

الآفاق الجديدة، 1985(، ص 321.

)6( فــخــر الــديــن محمد بــن عمر الــــرازي، كــتــاب الــمــبــاحــث الــمــشــرقــيــة فـــي عــلــم الإلــهــيــات والطبيعيات، ج 2 )طــهــران: مكتبة الأســـدي، 

1966(، ص 520.

)7( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 324.
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ــــا مـــــن هـــــــذه الأرضــــــيــــــة الــــتــــي تـــحـــصـــر مــــجــــال الــــشــــر فــي  يــــرســــم الــــشــــيــــخ الــــرئــــيــــس تـــعـــريـــفـــه هـــــــذا لـــلـــشـــر انـــــطـــــلاقًـ

ــنًـــا وضــــــررًا  ــيّـ ــتــــي مــــن شـــأنـــهـــا أن تُـــلـــحـــق اضــــطــــرابًــــا بـ الـــنـــقـــائـــص الــــضــــروريــــة والإعـــــــــدام الـــمـــؤكـــد ضـــررهـــمـــا، والــ

ــــا لأجــــــــل غـــــايـــــة مــــــحــــــددة هــــــي أن تـــبـــلـــغ كــــمــــالــــهــــا، فـــيـــأتـــي  ــــهـ ــــارئـ مـــــــؤكـــــــدًا بـــســـيـــر الــــــمــــــوجــــــودات الـــــتـــــي خـــلـــقـــهـــا بـ

بـــــل هـــــو إمّـــــــا عــــــدم جــــوهــــر أو عـــدم  لــــــه،  لـــيـــس أمـــــــــرًا وجــــــوديًــــــا و»لا ذات  لـــيـــحـــول دون ذلـــــــك. الــــشــــر  الــــشــــر 

ــــود، والــــشــــر  ــــوجــ ــــمــ ــــو الــ ــــه هــ ــــأنـ ــيــــر بـ ــــو تــــحــــديــــد الــــخــ ــتــــعــــريــــف هــ ــــاصــــــل هـــــــذا الــ صـــــــلاح حـــــــال الـــــــجـــــــوهـــــــر«)8(. وحــ

ـــة،  ـــمــــوجــــود يـــفـــقـــد قــــوتــــه الــــوجــــوديـ ـــقــــوة، فــــــإن الـ ــالـ ــنــــاك إمــــكــــان أو وجـــــــود بــ بــــأنــــه هــــو الـــــعـــــدم؛ فــحــيــثــمــا كــــــان هــ

ـــلــــود أبــــعــــد، »الــــشــــر هــــو الـــــعـــــدم، كـــمـــا أن الــخــيــر  ـــســــاد أقـــــــرب وعــــــن الــــثــــبــــات والــــخـ ـــفـ  ويــــكــــون إلــــــى الـــتـــغـــيـــر والـ

هو الوجود«)9(. 

الأصل في الأشياء هو الخير، وكل شيء يحصل له، بحكم نوعه وطبيعته، كمال يستحقه، مثل البصر للعين، 

وهذا الكمال هو كمال ضروري نوعي يتوقف عليه الوجود الشخصي للشيء، والكمال للشيء يكمله 

في وجوده الواجب له، وفي صفاته الذاتية والعرضية، وكل شيء بحكم طبيعته يبتهج بالخير ويشتاق إليه: 

»خير كل شيء ما يشتاقه ويبتهج به من كماله«)10(. لكن يحصل أن يعدم الشيء كماله، فيسمّى شرًا من 

حيث هو عادم للكمال الواجب له، وعليه، فإن »الشر بالذات هو العدم، ولا كل عدم، بل عدم مقتضى 

طباع الشيء من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته«)11(. لذلك، لا يلحق الشر الأشياء التي ليس لها وجود 

 بالقوة، أي تلك الموجودة في كمالها الأقصى، مثل الباري تعالى، والعقول المفارقة، وذوي الفِطَر الكاملة 

من الناس )الأنبياء(.

فــي الأحــــوال كــافــة، لا يصيب الــشــرُّ إلا الأشــخــاص )زيـــد أو عــمــرو(، وفـــي أوقــــات مــحــددة، أمّـــا الأنـــواع 

)الإنــســان( فمحفوظة. كما أن هــذا الشر لا يمكن أن يتجسد فــي مــوجــود بعينه، لأن الــعــدم المطلق لا 

وجود له، ولذلك ليس للشر المطلق وجود، لأنه لو وجد لكان ضد نظام الطبيعة وضد الإرادة الإلهية 

التي تهب الكمال لكل ما من شأنه أن يكون مستعدًا له بحكم إمكانه، ولا يجوز في حقها أن تمنعه 

عمّا كان ممكن الوجود وحضرت الشروط الضرورية المهيئة لحدوثه.

بــنــاء على هــذا الــتــصــور، تترتب الــمــوجــودات بحسب خيريّتها وشــريّــتــهــا مــن أكملها وجــــودًا إلــى أخسها 

في الوجود، بــدءًا بواجب الوجود تعالى الذي هو الخير المطلق، بل هو الخير ذاتــه: »واجــب الوجود 

بذاته فإنه خير محض وكمال محض ... يجب أن يكون لذاته مفيدًا لكل وجود، ولكل كمال وجود، 

فــهــو مــن هـــذه الــجــهــة خــيــر أيـــضًـــا، لا يــدخــلــه نــقــص ولا شــــــر«)12(، لأنـــه هــو الــمــوجــود الــوحــيــد الـــذي يجب 

وجــــــوده بـــذاتـــه ولــــذاتــــه، ولا يــتــوقــف فـــي وجــــــوده عــلــى غـــيـــره، ولـــيـــس فــيــه أي شــكــل مـــن أشـــكـــال الــنــقــص، 

)8( المصدر نفسه، ص 265. 

)9( ابن سينا، التعليقات، ص 21.

)10( محمد مهدي بن أبي ذر النراقي، شرح الإلهيات من كتاب الشفاء، باهتمام مهدي محقق )طهران: ]مؤسسة مطالعات إسلامي 

دانشكاه مك كيل[، 1985(، ص 128.

)11( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 321.

)12( المصدر نفسه، ص 265.
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بـــل هـــو الــكــمــال الــمــطــلــق، وكــــل مـــا فـــي عـــالـــم الــمــمــكــنــات مـــن الـــوجـــود مـــجـــرد فــيــض عــنــه وتـــجـــل لـــجـــوده، 

»فــهــو الأحـــق بــاســم الــخــيــر المطلق وبــــالــــذات«)13(. ثــم الــعــقــول الــمــفــارقــة الــتــي هــي واجــبــة الــوجــود بغيرها 

أة من الشر الــذي يلحق الموجودات  ممكنة الوجود لذاتها، ليس فيها إمكان مــادي، وهــذا يجعلها مبرَّ

الطبيعية، ولكن فيها إمكانًا عقليًا يضعها في رتبة أقل من واجب الوجود. ثم في المرتبة الأخيرة عالم 

الموجودات ما تحت فلك القمر، عالم الكون والفساد، حيث تُعتبر المادة المسؤول الأول عن الشر 

 الــمــوجــود فــي هــذا الــعــالــم، وتجعل هــذه الــمــوجــودات رهينة للنقص الــدائــم، وتمنعها مــن أن تصل إلى 

كمالها الأخير.

أمّا التعريف الثاني للشر، فيرتبط عند الشيخ باللذة والألــم، ويفسر به سبب حدوث الشر في الأفعال 

إليها، والشر بالألم ومــا يكون وسيلة  باللذة ومــا يكون وسيلة  الإنسانية الاختيارية، حيث يربط الخير 

والتنبيهات: »اللذة هي إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير  الإشــــارات  إليه. يقول في 

ــــم هـــو إدراك ونـــيـــل لـــوصـــول مـــا هـــو عــنــد الـــمـــدرك آفــــة وشـــــــــر«)14(؛ فــالــشــر في  مـــن حــيــث هـــو كـــذلـــك، والألــ

هــــذا الــتــعــريــف الــثــانــي يــحــمــل أيـــضًـــا مــعــنــى وجــــوديًــــا عــرضــيًــا غــيــر ذاتـــــي: فــهــو وجـــــودي لأن الآلام ليست 

مــعــانــي عــدمــيــة مــثــل الـــشـــرور بالمعنى الــســابــق، لأنــهــا تــحــدث عــن شـــيء مــؤلــم، وتُـــحـــدث إدراكًـــــا وجــوديًــا 

غــيــر مـــلائـــم، مــثــل الــظــلــم الــــذي يــــؤذي الــمــظــلــوم والـــنـــار الــتــي تــحــرق الــجــســد، حــيــث إن الــمــتــألــم لا يــتــألــم 

لفقده شيئًا، بــل لإدراكـــه شيئًا وجــوديًــا مــؤذيًــا. وهــو عرضي لأن الــشــيء المؤلم ليس شــرًا فــي نفسه، بل 

بــالــقــيــاس إلـــى الــمــتــألــم بـــه، فـــإن الــنــار تُــعَــد شـــرًا بالنسبة إلـــى مــن يــتــأذى بــهــا، لكنها فــي ذاتــهــا ليست شـــرًا، 

فــإنــهــا وإن صــــارت شــــرًا بــالــقــيــاس إلـــى الــمــتــألــم بــهــا، فـــإن لــهــا جــهــة أخــــرى تــكــون بــهــا غــيــر شـــر، وهـــي فعل 

الإحــــــــراق الــــصــــادر عـــنـــهـــا، فـــفـــي قـــوّتـــهـــا أن تــــحــــرق، وبـــالـــتـــالـــي يُــــعَــــدّ الإحــــــــراق خــــيــــرًا وكــــمــــالًا بــالــنــســبــة إلــيــهــا، 

ـــذا الــمــعــنــى  وإنــــمــــا هــــو )أي الــــشــــيء الـــمـــؤلـــم( شــــر بــالــنــســبــة إلـــــى مــــن فـــقـــد ســـلامـــتـــه بــســبــبــهــا. وبــــهــــذا يـــعـــود هــ

الــثــانــي لــلــخــيــر والـــشـــر إلـــى الــمــعــنــى الأول، فـــإن إدراك الــمــلائــم، أي الـــلـــذة والــخــيــر، إنــمــا هـــو فـــي حقيقته 

 كــمــال وجــــودي لــلــمــدرك، وكــذلــك إدراك غــيــر الــمــلائــم، أي الألــــم والـــشـــر، إنــمــا هــو فــي أصــلــه عــبــارة عن 

عدم الكمال.

ــيـــنـــا مــــفــــهــــوم الــــشــــر فـــــي كـــــلا الـــتـــعـــريـــفـــيـــن بـــمـــعـــيـــار مــــوحــــد يــــســــري عــــلــــى جـــمـــيـــع الأفــــعــــال  هــــكــــذا ربـــــــط ابـــــــن سـ

والـــمـــوجـــودات، بــــدءًا بــالــبــاري تــعــالــى حــتــى آخـــر الــمــوجــودات الــهــيــولانــيــة؛ فــكــل مــا يحقق الــكــمــال والــلــذة 

والإدراك المناسب يُعَدّ خيرًا، وذلك هو الوجود، وكل ما يُعَدّ نقصًا ويسبب ألمًا وإدراكًــا غير مناسب 

الــعــدم«)15(. ويكاد يكون مفهومه  يعتبر شــرًا، ويحسب على العدم »الــمــراد بالخير: الموجود، وبالشر: 

لــلــخــيــر مــتــطــابــقًــا مـــع مــفــهــوم الــــوجــــود، »فـــالـــوجـــود خـــيـــريـــة ... والــــوجــــود الـــــذي لا يـــقـــارنـــه عـــــــدم ... بـــل هو 

)13( النراقي، ص 128.

)14( ابـــن سينا، الإشـــارات والتنبيهات، في: فخر الدين محمد بن عمر الــرازي، شــرح الإشـــارات والتنبيهات، ج2، مقدمة وتصحيح 

علي رضا نجف زاده )تهران: دانشكاه تهران، 2005(، ص 566.

)15( عــلــي بن محمد سيف الدين الآمــدي، كشف التمويهات فــي شــرح الـــرازي على الإشـــارات والتنبيهات للرئيس ابــن سينا، ويليه 

لباب الإشارات والتنبيهات تأليف الإمام العلامة فخر الدين الرازي؛ تحقيق وتعليق أحمد فريد المزيدي )بيروت: دار الكتب العلمية، 

2013(، ص 309. 
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دائـــــم بــالــفــعــل، فــهــو خــيــر مـــــحـــــض«)16(، وهـــمـــا مـــعًـــا عــلــى طـــرفـــي نــقــيــض مـــع مــفــهــومــي الـــشـــر والــــعــــدم: »ومـــا 

 احتمل الــعــدم بــوجــه مــا، فليس مــن جميع جهاته بــريــئًــا مــن الــشــر والــنــقــص«)17(. ومــتــى كــان الــوجــود تامًا 

ــــا، كـــــــان الــــشــــر لازمًــــــــــــا. هـــــــذا يــــذكّــــرنــــا  ــــصًـ ــــاقـ ــقًــــا، ومــــتــــى كـــــــان الــــــوجــــــود نـ )واجــــــــــب الـــــــوجـــــــود( كـــــــان الــــخــــيــــر مــــطــــلــ

ــثـــل( حـــيـــث الـــخـــيـــر الأســـمـــى،  بـــالـــتـــصـــور الأفــــلاطــــونــــي الــــــذي يــمــيــز بـــيـــن عـــالـــم الــــوجــــود الــمــطــلــق )عــــالــــم الـــمـ

ــيـــر بـــنـــقـــيـــضـــه)18(، ويـــذكّـــرنـــا  والـــعـــالـــم الـــمـــحـــســـوس مــســكــن الـــشـــر حـــيـــث يــخــتــلــط الــــوجــــود بــــالــــلاوجــــود، والـــخـ

أيـــــضًـــــا بــــديــــكــــارت الــــــــذي اعـــتـــبـــر خـــطـــايـــا الإنــــــســــــان نـــتـــيـــجـــة طـــبـــيـــعـــيـــة لـــتـــمـــوقـــعـــه ضـــمـــن نـــقـــطـــة وســــــط بـــيـــن الـــلـــه 

الـــكـــائـــن  بــــمــــا أن  ــــأ،  ــــطـ الـــــخـ إلــــــــى  ــــقـــــودنـــــي  يـ مـــمـــكـــن أن  فــــــي ذاتـــــــــي  بــــحــــق أي شــــــــيء  يـــــوجـــــد  والــــــعــــــالــــــم؛ إذ لا 

ــــالـــــلاوجـــــود، أي بـــمـــا أنـــي  الأعــــظــــم أبــــدعــــنــــي، ولــــكــــن إذا اعـــتـــبـــرت نـــفـــســـي مــــشــــاركًــــا بـــشـــكـــل مــــا بـــالـــعـــدم أو بـ

ـــظـــــم، أجــــدنــــي مــــعــــرَّضًــــا لـــمـــا لا نـــهـــايـــة لــــه مــــن الإخــــفــــاقــــات بـــحـــيـــث يــنــبــغــي ألا أنـــدهـــش   لـــســـت الـــكـــائـــن الأعــ

عندما أُخطئ)19(.

هـــذا الــمــعــيــار جــعــل تــصــور ابـــن ســيــنــا لــلــشــر شـــامـــلًا ســائــر الـــمـــجـــالات، فــالــوجــوه الــتــي يــقــال عــنــهــا أنــهــا شر 

تضم: الأفعال المذمومة: مثل الظلم؛ مبادئها من الأخلاق، كإرادة الظلم؛ الآلام والهموم وما يشبهها، 

كالاحتراق بالنار؛ نقصان كل شيء عن كماله وفقدانه ما من شأنه أن يكون له، مثل الجهل والضعف 

والتشويه في الخلقة.

بناء عليه، يمكن أن نميز، مع ابن سينا، في الشر بين:

- الشر الطبيعي، ويتعلق بما يؤذي الإنسان ويُلحق ضررًا بسلامته الجسدية وبحاجاته ورغباته، ووسيلتا 

الإنسان لتمييزه هما اللذة والألم.

- الشر الأخلاقي، ويتعلق بما يراه العقل العملي ضارًا أو مؤذيًا من الأفعال التي تقع باختيار الإنسان.

- الـــشـــر الــمــيــتــافــيــزيــقــي، ويــتــعــلــق عـــمـــومًـــا بــالــنــقــص الــــــذي يـــمـــس الــــمــــوجــــودات الــمــمــكــنــة ويــمــنــعــهــا مــــن أن 

 تــصــل إلــــى الــكــمــال الـــواجـــب لــهــا. وهــــذا الــنــقــص أصــيــل فـــي الــطــبــيــعــة والإنــــســــان، وهــــو مـــن صــمــيــم مــاهــيــة 

هذه الموجودات.

إن تعريفه هذا يجعل منظوره للخير والشر مرتبطًا بالضرورة بالاعتبارات الميتافيزيقية؛ فواجب الوجود 

هو المصدر الأول لكل كمال يلحق الموجودات الممكنة، وكل ما فيها من خير إنما هو فيض لخيره 

المطلق، وكل ما فيها من شر فالباري منزَّه عنه. هذا المنظور هو الــذي ظل مهيمنًا حتى بداية العصر 

الــحــديــث »يــــرى الــتــقــلــيــد الــفــلــســفــي الــــذي بــلــغ أجــلــى مــظــاهــره مـــع لــيــبــنــتــز، أن مــحــدوديــة الــمــخــلــوقــات هي 

فــرصــة الــشــر الــمــعــنــوي، وكــونــهــا فــرصــة لــلــشــر الــمــعــنــوي، فـــإن هـــذه الــمــحــدوديــة تــســتــأهــل حــتــى اســـم الــشــر 

)16( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 265. 

)17( المصدر نفسه، ص 265. 

(18) Platon, La république, traduction George Leroux (Paris, Flammarion, 2004).

)19( انظر: ريكور، ص 27. 
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الشر وموقعه ضمن التصور الميتافيزيقي للعالم عند ابن سينا 

الــمــيــتــافــيــزيــقــي«)20(. فــي مــقــابــل الــمــنــظــور الــحــديــث الـــذي يسير تــدريــجــيًــا فــي اتــجــاه تــجــريــد الــشــر مــن بُــعــده 

ــتـــافـــيـــزيـــقـــي وحـــــصـــــره فـــــي بُــــعــــد أخـــــلاقـــــي أحـــــــــــادي، »نــــقــــر عـــلـــى الـــــــــــدوام بــــــأن الـــطـــبـــيـــعـــة لا هــي  ــيـ ــنــــي والـــمـ ـــديــ الـ

تــتــحــمــل الـــذنـــب عــنــه )حــيــن يــكــون شــــريــــرًا(، ولا هـــي لــهــا الــفــضــل عــلــيــه )حــيــن يــكــون خـــيـــرًا(، بـــل الإنــســان 

ذاتــــــــــه هــــــو صــــاحــــبــــه والــــمــــتــــســــبــــب فــــــــــيــــــــــه«)21(. لــــكــــن هــــــــذا الــــتــــعــــريــــف يـــــطـــــرح فــــــي الــــــوقــــــت عــــيــــنــــه عــــلــــى الـــشـــيـــخ 

ــــودات الــمــمــكــنــة  ــــوجــ ــــمــ ــيّـــــرة لـــــواجـــــب الـــــــوجـــــــود، والـــــشـــــر الــــكــــامــــن فـــــي الــ ــ  إشـــــكـــــال الــــعــــلاقــــة بــــيــــن الإرادة الـــــخـ

الخاضعة لتدبيره.

عرضية الشر في العالم
لـــكـــي يـــحـــدد الـــشـــيـــخ ابـــــن ســيــنــا مـــوقـــفـــه مــــن عـــلاقـــة الـــشـــر بـــــــــالإرادة الإلـــهـــيـــة، عـــمـــل عـــلـــى الــتــمــهــيــد لــــه أيـــضًـــا 

ــــائـــــر الــــــمــــــوجــــــودات الـــــخـــــيّـــــرة الأخــــــــــــرى؛ فـــنـــظـــرتـــه بـــــشـــــأن حــجــم  بـــتـــحـــديـــد حــــجــــم وجــــــــــوده ومــــوقــــعــــه ضــــمــــن سـ

وجـــــــود الــــشــــر فـــــي الــــعــــالــــم ومـــــــدى جـــوهـــريـــتـــه تــــقــــوم عـــلـــى مـــقـــدمـــتـــيـــن: الأولـــــــــــــى هـــــي أنــــــه لـــيـــس لـــلـــشـــر وجـــــود 

ـــا أن يُـــطـــلَـــق عــلــى أمـــــور عــدمــيــة لــيــس لــهــا وجـــــود حــقــيــقــي، بـــل هـــي مــجــرد  ـــذا الـــعـــالـــم، لأنــــه إمّــ أصـــيـــل فـــي هـ

ــــا أن يُــطــلَــق عــلــى أمــــور وجـــوديـــة لــكــنــهــا غــيــر حقيقية بل  ســلــب لــمــا هـــو ضـــــروري أو نــافــع أو كــمــالــي، وإمّـ

عـــرضـــيـــة طــــارئــــة. والــــثــــانــــيــــة هــــي أن الـــشـــر مـــرتـــبـــط بــــالــــمــــادة؛ ذلـــــك أن الــــمــــوجــــودات إمّــــــا أن تـــكـــون لا مـــاديـــة 

وإمّــــا أن تــكــون مـــاديـــة، والأولـــــى لا قـــوة فــيــهــا، فــلا نــقــص يــعــتــريــهــا، فــهــي مــعــصــومــة مــن الــشــر، »فـــلا يكون 

ــثـــانـــيـــة، فـــهـــي كـــونـــهـــا »فـــــي مـــعـــرض الــــــشــــــر«)23( مــــاديــــة يــجــعــلــهــا مــــوجــــودة بــالــقــوة   فــيــهــا شــــر أصــــــــــــلا«)22(، أمّــــــا الـ

ومعرّضة للنقص.

ــــر فـــي  ــــشــ ـــــالات الــــمــــمــــكــــنــــة بـــــخـــــصـــــوص حـــــجـــــم وجـــــــــــود الــ ــــمــ ــ ـــتـ ــ ــــكــــــون الاحــ ــيـــــن الــــمــــقــــدمــــتــــيــــن، تــ ــ ــــاتـ ــــلـــــى هـ ــــاء عـ ــنــ ــ بــ

ــــوجــــــودات عــــنــــد الــــشــــيــــخ كــــمــــا يــــلــــي: »الـــــمـــــوجـــــود إمّــــــــا أن يــــكــــون خـــــيـــــرًا مـــــن كـــــل الـــــــوجـــــــوه، أو شــــــــرًا مــن  ــــمــ الــ

كــــــل الــــــــوجــــــــوه، أو خــــــيــــــرًا مــــــن وجــــــــه وشــــــــــــرًا مــــــن وجــــــــــه. وهــــــــــذا الأخــــــيــــــر عــــلــــى ثـــــلاثـــــة أقـــــــســـــــام: فـــــإنـــــه إمّــــــــــا أن 

 يـــــكـــــون خـــــيـــــره غـــــالـــــبًـــــا عــــلــــى شــــــــــره، أو يـــــكـــــون شــــــــره غـــــالـــــبًـــــا عــــلــــى خــــــيــــــره، أو يـــــتـــــســـــاوى شــــــــره وخـــــــيـــــــره، فـــهـــذه 

أقسام خمسة«)24(.

أمّا القسم الأول، فقد وجب وجوده في نظر ابن سينا، لأن الخير هو الموجود، والموجود الذي يكون 

خيرًا من كل وجه ومنزَّهًا عن كل شر، إمّا أن يكون خيرًا لذاته وهو واجب الوجود تعالى، إذ هو الخير 

المطلق وغيره خير بالنسبة إليه: »الــوجــود الــذي لا يقارنه عــدم ... فهو خير محض، فــإذن ليس الخير 

الــمــحــض إلا الـــواجـــب الـــوجـــود بــــذاتــــه«)25(، وإمّــــا أن يــكــون خــيــرًا لــغــيــره، وهـــو الــعــقــول الــمــفــارقــة والأفـــلاك 

)20( المصدر نفسه، ص 199. 

)21( إيمانويل كانط، الدين في حدود مجرد العقل، نقله إلى العربية فتحي المسكيني )بيروت: جداول، 2012(، ص 69.

)22( الرازي، كتاب المباحث المشرقية، ج 2، ص 520.

)23( المصدر نفسه.

)24( المصدر نفسه، ص 521.

)25( ابن سينا، الشفاء. الإلهيات، ص 381. 
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السماوية. الموجودات المفارقة لهذا العالم كاملة منزَّهة عن النقص، فلا شر يعتريها، »وجميع الشر، 

إنــمــا يــوجــد فيما تــحــت فــلــك الـــقـــمـــر«)26(. أمّـــا الــقــســم الــثــانــي، فــإنــه لــو وجـــد لــكــان شـــرًا مــطــلــقًــا، ولــكــن لمّا 

كـــان الــشــر مـــلازمًـــا لــلــعــدم، والـــعـــدم الــمــطــلــق يــقــتــضــي نــفــي كـــل مـــوجـــود، فــقــد اســتــحــال وجــــود هـــذا القسم 

»ولا خــيــر عـــن عــــدم مــطــلــق إلا عـــن لــفــظــه، فــلــيــس هـــو بــشــر حـــاصـــل ولــــو كــــان لـــه حـــصـــول مـــا لـــكـــان الــشــر 

العام«)27(. وكذلك القسم الثالث الذي يكون شره غالبًا، والرابع الذي يكون شره مساويًا لخيره، يؤكد 

التي خلقت  لــو وجِـــدا لكان وجــودهــمــا منافيًا للحكمة الإلهية  إيجادهما، لأنهما  بأنه لا يمكن  الشيخ 

الـــمـــوجـــودات عــلــى وجـــه يــمــكّــنــهــا مــن أن تــبــلــغ الــكــمــالات الــتــي تــجــب لــهــا بــحــكــم مــا فــيــهــا مــن إمــكــانــات؛ 

أمّــا  فــإن البصر أكــثــر.  الــمــوجــودات، فلئن كثر العمى مثلًا  فالشر مغلوب، وينبغي ألّا يكون طاغيًا فــي 

القسم الخامس الذي يكون خيره غالبًا على شره، فيعترف بوجوده، إلا أنه يؤكد محدودية شرّه مقارنة 

بــخــيــره الــغــالــب، فــهــذا الــشــر »طــفــيــف بــالــقــيــاس إلـــى ســائــر الـــــوجـــــود«)28(، لأن الــشــر منتشر فــي هـــذا الــعــالــم 

ولا يــمــكــن إنـــكـــاره، والـــجـــود الإلــهــي يــعــم ســائــر الـــمـــوجـــودات بفيضه إلا أن الــبــعــض مــنــهــا حُــــرمِ مــع ذلــك 

 الــكــمــالاتِ الــضــروريــة الــتــي تجب لــه بحكم نــوعــه، مثل الــحــريــق الـــذي يــأتــي على غــابــة فيحرم النباتات 

ها الطبيعي. نموَّ

لكن إذا كانت غلبة الخير على الشر تبدو مقبولة في عالم الطبيعة، فماذا عن عالم الإنسان؟ يردّ ابن 

ســيــنــا عــلــى مـــن يـــقـــول: إن الــغــالــب عــلــى أكــثــر الـــنـــاس هـــو الــجــهــل وطـــاعـــة الــشــهــوة والــغــضــب، أي الجهل 

ــــرة.  بــالاعــتــقــادات الــحــقــة والــخــلــو مـــن الأخـــــلاق الــفــاضــلــة، الأمــــر الــــذي يــوجــب الــشــقــاوة فـــي الــدنــيــا والآخـ

ويـــؤكـــد أن الــقــاعــدة أعــــلاه تــســري عــلــى الــبــشــر فـــي الــدنــيــا كــمــا فـــي الآخـــــرة، فــالــغــالــب عــلــيــهــم فـــي نــظــره هو 

الــســعــادة الــدنــيــويــة والأخــــرويــــة، أمّــــا الــشــقــاوة فــتــبــقــى أقــلــيــة. ويــشــبــه حـــال الــنــفــس بــحــال الــجــســد، فــكــمــا أن 

ــــا حـــــال الـــفـــائـــق الـــجـــمـــال والــــصــــحــــة، والـــثـــانـــيـــة حـــال  ـــداهـ أحــــــــوال الــــبــــدن فــــي الـــصـــحـــة والــــجــــمــــال ثـــــــلاث: إحــ

الــمــتــوســط، والــثــالــثــة حـــال القبيح والــمــريــض، كــذلــك هــي أحــــوال الــنــفــس فــي الــخــلــق والاعــتــقــاد: إحــداهــا 

حال البالغ فضيلة العقل والخلق، والثانية حال النفس الخالية من فضائل العقل الحقة والباطلة، ومن 

 الأخــلاق الجيدة والرديئة، والثالثة حــال النفس الخالية من الاعتقادات الحقة والأخــلاق الفاضلة، بل 

مكتسبة نقيضهما.

للصنف الأول الــدرجــة الــقــصــوى فــي الــســعــادة الأخـــرويـــة، والــثــانــي مــن أهـــل الــســلامــة فــي الآخــــرة، ويــنــال 

حظًا ما من الخيرات العاجلة، والثالث من أهل الشقاوة: »وكل واحد من الطرفين نادر، فالوسط فاش 

غالب، وإذا أضيف إليه الطرف الفاضل صار لأهل النجاة غلبة وافرة الوجود«)29(.

جـــعـــل ابـــــن ســـيـــنـــا أهـــــل الــــســــعــــادة أكــــثــــر رغـــــم إقـــــــــراره بـــــأن الـــفـــئـــة الـــمـــتـــوســـطـــة، الــــتــــي هــــي الـــغـــالـــبـــة، خـــالـــيـــة مــن 

ـــدًا،  الــعــلــوم الــحــقــة والأخــــــلاق الــفــاضــلــة. ويـــوضـــح ذلـــك بــالــقــول إن الــســعــادة الأخـــرويـــة لــيــســت نـــوعًـــا واحــ

)26( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 321.

)27( المصدر نفسه، ص 321.

)28( المصدر نفسه، ص 322.

)29( ابن سينا، الإشارات والتنبيهات، في: الرازي، شرح الإشارات والتنبيهات، ج 2، ص 551.
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الشر وموقعه ضمن التصور الميتافيزيقي للعالم عند ابن سينا 

ولا تُـــنـــال بــالــعــلــم وحـــــده، فـــالـــذي يــقــتــضــي الـــعـــذاب الــمــخــلــد فـــي الـــنـــار هـــو فـــي نــظــره الــعــقــائــد الــبــاطــلــة. أمّـــا 

الأخــــــلاق الـــرديـــئـــة، فــإنــهــا تـــوجـــب الــــعــــذاب مــــدة ثـــم تــتــخــلــص الـــنـــفـــوس إلــــى ســعــة مـــن رحـــمـــة الـــلـــه، عكس 

ــلُـــــق رديء  ــ الـــمـــعـــتـــزلـــة الـــــذيـــــن يــــقــــولــــون بــتــخــلــيــد مـــرتـــكـــب الـــكـــبـــيـــرة فـــــي الـــــنـــــار. كـــمـــا يــــوضــــح أن لـــيـــس كـــــل خُـ

مــوجــبًــا لــلــعــذاب، بــل الــخُــلُــق الــمــوجــب لــلــعــذاب هــو المتمكن مــن الــنــفــس تــمــكــنًــا بــالــغًــا: »ولا تــصــغ إلــى 

 مــن يــجــعــل الــنــجــاة وقــفًــا عــلــى عــــدد، ومــصــروفــة عــن أهـــل الــجــهــل والــخــطــايــا صــرفًــا إلـــى الأبــــد، واســتــوســع 

رحمه الله«)30(.

السعادة في نظر ابن سينا غير قاصرة على من عرف الحق بالبراهين، أو من كان خاليًا من الكبائر كما 

يقول المعتزلة، بل إنها شاملة أيضًا النفوس الخالية من العقائد الباطلة، وحتى تلك التي اقترفت أخلاقًا 

رديــئــة ستنتهي أيــضًــا إلــى الــســعــادة. وبــهــذا سيكون أهــل الــســعــادة والــخــيــر أكــبــر مــن أهــل الــشــقــاوة والــشــر، 

ويكون الخير غالبًا على الشر في الآجلة كما هي الحال في العاجلة؛ فالشر بشكل عام موجود ولكن 

 حجمه مــحــدود، ومغلوب مــن الخير، ثــم إنــه غير مقصود لــذاتــه بــل لغيره )الــخــيــر(، فهو عـــارض طــارئ 

غير أصيل.

البُعد الديني والميتافيزيقي للشر
إذا كــان الشر مــوجــودًا فــي هــذا العالم، ســواء نُسب إلــى الطبيعية أو إلــى الإنــســان، فحتى لــو سلّمنا بأن 

وجـــوده عرضي وأقــلــي، فــإن دلالــة وجـــوده داخــل المملكة الخاضعة لــواجــب الــوجــود تعالى، الموجود 

الخير في ذاتــه والمنزَّه عن كل شر، تبعث مع ذلك على النظر والتساؤل، خصوصًا بصدد ما إذا كان 

يــنــدرج ضمن تدبير  مبرر وجـــوده ينحصر فــي حرية الإرادة، فيكتسي بذلك دلالــة أخلاقية خالصة، أو 

إلهي شامل، فيكتسي بذلك بُعدًا دينيًا وميتافيزيقيًا. 

ــتــــه الــمــيــتــافــيــزيــقــيــة  يــمــيــل الـــفـــكـــر الـــحـــديـــث والـــمـــعـــاصـــر، بــشــكــل عــــــام، إلـــــى تـــجـــريـــد هـــــذا الـــمـــفـــهـــوم مــــن دلالــ

بــتــفــســيــر الــطــبــيــعــة تـــفـــســـيـــرًا مــيــكــانــيــكــيًــا لا غـــائـــيـــة فـــيـــه، مـــســـتـــبـــعِـــدًا بـــذلـــك كــــل تـــأثـــيـــر لـــقـــوة مــتــعــالــيــة مــــن شــأنــهــا 

أن تــضــفــي عــلــى حــــوادث الــطــبــيــعــة مــعــنــى يجعلها إمّــــا فــي خــانــة الــخــيــر وإمّــــا فــي خــانــة الــشــر. ويــعــمــل في 

ــــه الـــديـــنـــيـــة إلــــــى أقــــصــــى الــــــحــــــدود، وذلـــــــك بـــفـــصـــل الأخـــــــــلاق عـــــن الــــديــــن،  ــتـ ــ مــــــــــوازاة ذلــــــك عـــلـــى حـــصـــر دلالـ

وربــطــهــا بــقــوانــيــن الــعــقــل الــبــشــري الــتــي تــوكــل إلــيــهــا مهمة تــرســيــم الــحــدود بــيــن مــا هــو خــيّــر ومـــا هــو شــريــر. 

فــــإذا كــانــت الأخـــــلاق مـــع كــانــط مــثــلًا تــقــود إلــــى الـــديـــن، فــإنــهــا عــلــى الأقــــل فـــي تــأســيــس واجــبــاتــهــا تستقل 

ـــإن الأخـــــــلاق لا تـــحـــتـــاج أبـــــــدًا فــيــمــا يــتــعــلــق بـــذاتـــهـــا إلـــــى الــــديــــن بــــل بــفــضــل الـــعـــقـــل الــعــمــلــي هــي   بـــذاتـــهـــا: »فـــ

مكتفية بذاتها«)31(.

ابــن سينا، فإنه وإن أقــر بنصيب  لكن عندما يتعلق الأمــر بفيلسوف مــن العصر الوسيط الإســلامــي مثل 

الميتافيزيقية والدينية،  الــشــر عــن دلالــتــه  لــم يستطع أن يفصل مفهوم  مــا لمسؤولية الإنــســان الأخــلاقــيــة، 

بــل ربــطــه بـــــالإرادة الإلــهــيــة وبــتــدبــيــره تــعــالــى لــلــعــالــم، وعــمــل عــلــى حــصــر وجــــوده إلـــى أدنـــى درجـــة ممكنة، 

)30( المصدر نفسه، ص 558.

)31( كانط، ص 45.
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مع تحويله إلــى مجرد وجــود عرضي طــارئ وغير أصيل، حتى يتناسب حجم وجــوده مع وجــود إرادة 

إلــهــيــة خـــيّـــرة خــلــقــت الـــمـــوجـــودات مـــن الأســـــاس لأجــــل أن تــبــلــغ كــمــالــهــا الـــواجـــب لــهــا، لــكــن مـــن دون أن 

يجعل الــبــاري سببًا مباشرًا أو فــاعــلًا لــه، أو متصفًا بــه؛ ذلــك أن الله تعالى لــم يخلق مــوجــودات شريرة 

شــرًا مطلقًا ولا شــرًا ذاتــيًــا )»والــشــر لا ذات لــه«(، ولــم يخلق عالمًا يهيمن عليه الشر ولا حتى يتساوى 

خــيــره مــع شـــره، بــل خلق عــالــمًــا يغلب خــيــره شـــره، كما لــو أنــه قصد ابــتــداء أن لا يخلق إلا الــمــوجــودات 

الخيّرة، لكن الضرورة اقتضت أن لا توجد هذه الموجودات وأن لا تدوم خيريّتها إلا بأن يعرض عنها 

بــعــض الأفـــعـــال الــشــريــرة، وتــتــرتــب عــلــى وجـــودهـــا آثــــار سلبية غــيــر مــقــصــودة بــالــقــصــد الأول؛ فــالــلــه تعالى 

مريد للشر لكن بالعرض وليس بإرادة ابتدائية، وهو مقدر له وراض عنه لكن بالعرض، »فالشر داخل 

فـــي الـــقـــدر بـــالـــعـــرض، كـــأنـــه مـــثـــلًا مـــرْضـــي بـــه بــــالــــعــــرض«)32(، وبـــهـــذا الــمــعــنــى يــســمــح الـــبـــاري بـــوجـــود الــشــر، 

 »فــهــو يــريــد الــخــيــر إرادة أولــيــة ويــريــد الــشــر أيــضًــا عــلــى الــوجــه الـــذي بــالــعــرض، إذ عــلــم أنـــه يــكــون ضـــرورة 

فلم يعبأ به«)33(.

الله تعالى غير مسؤول عن الــشــرور، لأنــه إنما خلق مــوجــودات هي في ذاتها خيّرة وتساهم في كمال 

بــاقــي الـــمـــوجـــودات، ولــكــن وجـــودهـــا هـــذا مــا كـــان ليتم مــن دون أن تــصــدر عنها بــالــعــرض بــعــض الآفـــات 

والــشــرور. وإنما تعود المسؤولية الذاتية في وجــود الشرور إلــى المادة التي تقبل العدم، وتوجد دائمًا 

وجـــــودًا بــالــقــوة، وتــقــبــل الــمــتــنــاقــضــات، ولا تــســمــح بـــوجـــود مـــوجـــودات كــامــلــة كـــمـــالًا تـــامًـــا: »وأمّـــــا الــشــرور 

فوجودها لضرورة الهيولى«)34(. وهــذا الشر لا يمكن أن يرتفع بشكل نهائي، وبالخصوص من وجهة 

نــظــر فــيــلــســوف يــؤمــن بـــأن الإمـــكـــان الـــذي بــمــوجــبــه تــكــون الــمــخــلــوقــات ممكنة كــامــن فــي الــقــابــل )الـــمـــادة( 

وليس في الفاعل )الخالق(. بل يذهب ابن رشد إلى حد ربط نظام اشتغال الشر بقانون السببية بعيدًا 

عن أهواء الناس ومتمنياتهم، ولو جاز في نظره أن تنقلب الشرور الواقعة من هذه الموجودات خيرات 

)حـــتـــى يـــكـــون الـــعـــالـــم خـــالـــيًـــا مـــن كـــل شــــر( لانــــهــــارت الــســبــبــيــة، ولـــجـــاز أن يــنــقــلــب كـــل شــــيء إلــــى نــقــيــضــه: 

»يمكن أن ينقلب الخير شــرًا والــشــر خــيــرًا فــلا يكون هــا هنا حقيقة أصـــلًا، حتى يمكن أن يكون الخير 

كله في تــرك عبادته والإعـــراض عن اعتقاد تعظيمه«)35(؛ فحتى حــدوث الشر تحكمه قوانين صارمة لا 

تنفصل عــن قــوانــيــن عــالــم الــكــون والــفــســاد. وهـــذا مــا أكـــده أيــضًــا لايبنتز لاحــقًــا، مــعــتــبــرًا أن »الـــنـــزوع نحو 

 الــشــر فــي الــمــخــلــوقــات أمـــر ضــــروري، رغـــم أن نــشــأتــه تــظــل عــرضــيــة، بمعنى أنـــه مــن الـــضـــروري أن تكون 

الشرور ممكنة«)36(. 

)32( أبو علي الحسين بن عبد الله بن سينا، الإشارات والتنبيهات، مع شرح نصير الدين الطوسي؛ تحقيق سليمان دنيا، ج 4، ط 3 

)القاهرة: دار المعارف 1980(، ص 305.

)33( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 325. 

)34( أبو الوليد محمد بن أحمد بن رشد، تلخيص ما بعد الطبيعة، حققه وقدم له عثمان أمين )القاهرة: مطبعة مصطفى البابي الحلبي 

وأولاده، 1958(، ص 162. 

)35( المصدر نفسه، ص 164.

(36) Gottfried Wilhelm Leibniz, Sur l’origine radicale des choses (1697); La Cause de Dieu, défendue par sa justice, 
elle-même conciliée avec toutes ses autres perfections et la totalité de ses actions (1710), introd. et commentaires par 
Pierre-Yves Bourdil; trad. par Martine Etrillard et Pierre-Yves Bourdil, profil. Hatier, 712 (Paris: Hatier, 1990), 65.
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الشر وموقعه ضمن التصور الميتافيزيقي للعالم عند ابن سينا 

الأصل إذًا في الموجودات هو الخير، وجميع الموجودات الخيرة مرادّة للباري بمقتضى كونه حكيمًا 

جــوادًا تفيض عنه الموجودات على الوجه الأكمل، أمّا تلك التي يعرض لها نوع من الشر، مثل النار 

والــظــلــم والــمــرض، فإنها أيــضًــا صـــادرة عــن الــبــاري بمقتضى إرادتــــه ورضــــاه، لكنها لا تــصــدر عــن إرادتـــه 

بالقصد بل بالعرض فقط؛ فالخير مراد مرْضي به، والشر مراد مكروه، فهو من حيث أنه شر مكروه، إلا 

أنه صار مرادًا لكونه من لوازم الخير المطلوب بالذات، فهو »مكروه بالذات مراد بالعرض«)37(، لأن ليس 

من الحكمة الإلهية أن تترك خيرات كثيرة لأجل شرور قليلة، »فما كان يحسن أن تترك المنافع الأكثرية 

والدائمة لأغراض شرية أقلية، فأريدت الخيرات الكائنة عن هذه الأشياء إرادة أولية على الوجه الذي 

يصلح أن يقال إن الله تعالى يريد الأشياء، ويريد الشر أيضًا على الوجه الذي بالعرض، إذ علم أنه يكون 

ضرورة فلم يعبأ به، فالخير مقتضى بالذات، والشر مقتضى بالعرض، وكل بقدر«)38(. الشر مضاف إليه 

تَعْمَلوُنَ﴾)40(،  وَمَا  وقــولــه: ﴿خَلقََكُمْ  شَيْءٍ﴾)39(،  كُلِّ  خَالقُِ   ُ تعالى: ﴿الّلَ كقوله  الــعــمــوم،  على  تعالى 

قدَِيرٌ﴾)41(؛  شَيْءٍ  كُلِّ  عَليَٰ  إنِكََّ  الخَْيرُْ ۖ  تــعــالــى: ﴿بيِدَِكَ  كقوله  الــخــصــوص،  على  إلــيــه  مــضــاف   والــخــيــر 

فالله تعالى يقضي، بحسب الفلاسفة المسلمين المشّائين، بالشر ويقدّره على العباد، ولكن ليس بأن 

يريده أو يصدر عنه مباشرة، بل بأن يصدر عن الموجودات التي خلقها والتي هي بحكم مادتها وماهيتها 

ناقصة. ولذلك يعترضون على النظرة الأشعرية، التي تقدم تفسيرًا لكيفية اكتساب العباد أفعالهم الشريرة 

وارتباط ذلك بتكوينهم النفسي والبيولوجي، لكنها مع ذلك تتشبث بأن تردَّ كل أفعالهم، خيرها وشرها، 

إلى إرادة الباري المدبِّر الوحيد والأوحد للكون: »أحكام الشر هي من الجهل والشيطان بخلاف الله 

سبحانه وتعالى وقــدره فإنه فاعل للخير والشر معًا ومقدرهما إذ لا فاعل ســـواه«)42(. لذلك، يعلّق ابن 

رشد على من يربط الشر بإرادة الباري، بالقول إنه يلزمه نسبة الظلم للباري تعالى عن ذلك: »يلزمهم 

ضرورة أن يجوّروه«)43(.

وهكذا نرى كيف أن الشيخ يميل، عندما يتعلق الأمر بتفسير سببي لوجود الشر في العالم، إلى التنزيه 

التام لله تعالى »الصادر عنه ليس بشَِر«)44(، مع إيمانه بأن الحكمة الإلهية اقتضت وجوده، فمن يتحمل 

إذًا مسؤولية حصوله؟

رغـــم صــــدور الــشــر بــمــوجــب الــقــضــاء الإلـــهـــي، فـــإن الــمــســؤول الــمــبــاشــر عــنــه لــيــس الــعــلــة الــفــاعــلــة )الـــبـــاري 

تـــعـــالـــى( بـــل الــعــلــل الـــقـــابـــلـــة؛ فــالــشــر لازم لأشـــخـــاص الــــمــــوجــــودات وطــبــاعــهــا واســـتـــعـــداداتـــهـــا الــكــامــنــة في 

)37( فخر الدين محمد بن عمر الرازي، المطالب العالية من العلم الإلهي، ج 3: في ذكر الصفات الايجابية وهي كونه سبحانه قادراً، 

عالماً، حيًا، تحقيق أحمد حجازي السقا )بيروت: دار الكتاب العربي، 1987(، ص 281.

)38( ابن سينا، كتاب النجاة، ص -324 235.

)39( القرآن الكريم، »سورة الزمر،« الآية 62.

)40( المصدر نفسه، »سورة الصافات،« الآية 96.

)41( المصدر نفسه، »سورة آل عمران،« الآية 26.

)42( أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون، مقدمة ابن خلدون )بيروت: دار الجيل، ]د. ت.[(، ص 158. 

)43( ابن رشد، ص 164. 

)44( نصير الدين الطوسي، شرح الإشارات والنبيهات، في: ابن سينا، الإشارات والتنبيهات، ج 4، ص 305.
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بالمادة والشهوة تكون منزَّهة  تلتبس  الــزمــان ولا  التي تتعالى عــن حركة  فــإن المخلوقات  مادتها، وإلا 

عن الشر، كما هو الشأن في الأنــواع والأجناس والعقول والنفوس المفارقة: »الشرور فيجب إضافتها 

إلـــى الأشــخــاص والأزمـــــان والــطــبــاع، وأنـــه مــتــى حــصــل نــقــص فــي آحـــاد نـــوع مـــا، كـــان ذلـــك الــنــقــص عــائــدًا 

إلــى ضعف فــي القابل وقــصــور فــي الــمــســتــعــد«)45(. كما يلزم الشر بسبب كثرة الــمــبــادئ والأســبــاب، فإن 

الــمــوجــودات لــم تــصــدر كلها مــبــاشــرة عــن واجـــب الــوجــود، بــل صـــدرت على سبيل الترتيب والــوســاطــة، 

وكــلــمــا كــثــرت الــوســائــط قـــلَّ مــنــســوب الــخــيــر وزادت حــظــوظ الـــشـــر. كــمــا أن الــكــثــرة يــلــزم عــنــهــا الــتــضــارب 

والــمــصــادفــة، فــلــم يــكــن بــالإمــكــان مــثــلًا أن يــكــون الـــمـــاء ســبــيــلًا لــكــل هـــذه الــخــيــرات مـــن دون أن تحصل 

التباين  لــزم من ذلــك  القليلة: »الخير الغالب لما كثرت مبادئه وتباينت أسبابه  الــشــرور  عنه عرضًا هــذه 

 والــكــثــرة شــر مــا عــلــى سبيل الـــمـــصـــادفـــات«)46(، فالخير لازم لــلــوحــدة والــشــر لازم لــلــكــثــرة. ولــلــشــر عمومًا 

سببان رئيسيان:

الأول هو المادة التي لا تقبل أبدًا الكمال المطلق، وسيظل الشر صادرًا عنها وملازمًا للإمكان والقوة 

والنقص الكامن فيها: »وإنما يلحق الشر ما في طباعه ما بالقوة«)47(. ويلحق الشر المادة بسببين: إمّا 

أن بعض الأسباب أثر في المادة في ابتداء تشكّلها، فصارت رديئة المزاج ولم تعد مهيأة لتقبّل شكل 

وقــوام مناسب، فتشوهت الخلقة، لا بسبب أن الفاعل حُــرم بل لأن المنفعل لم يقبل، وإمّــا أن أسبابًا 

 خارجية طارئة تمنع عن الموجود كماله، مثل البرد الشديد الذي يمنع النبات من أن يحصل له كماله 

في وقته.

والـــثـــانـــي هـــو الـــفـــاعـــل، فــإنــه لــمــا كــــان خــالــقًــا لــهــذا الــعــالــم الــــمــــادي، وكـــانـــت الـــمـــادة لا تــوجــد إلا بــــأن تقبل 

العدم والتناقض، استحال أن يدبر الباري هذه الموجودات نحو الغرض المقصود )الخير( من دون أن 

يحصل عنها، ما هو غير مقصود )الشر(.

فالشر لا ذات له، وليس في ذاته أمرًا وجوديًا صادرًا عن الباري، بل الباري لا يصدر عنه إلى الوجود، 

الحقيقة  المتفاوتة؛ فالشر حاصل في  تتلقاه بحسب استعداداتها  الــمــوجــودات  والــوجــود كمال، ولكن 

عن امتناع الموجود عن تلقّي الــوجــود، وعجزه - بحكم مادته - عن قبول الفيض الــصــادر عن واجب 

الوجود »وإلا فالفيض عام من غير بخل به ولا منع منه«)48(.

إن ما يقال عن الطبيعة يسري على الإنسان، فغرائز الجسد وهــوى النفس يُعتبران في الغالب مصيدة 

تُــوقــع الإنــســان فــي شـــركَ الــشــر، لــكــن مــن دون أن يعني هـــذا أن الإنــســان شــريــر بــالــكــامــل، لأن هـــذا الشر 

عينه يصير دافــعًــا لــلإنــســان لطلب الــســعــادة الــتــي فيها خــيــره الأقــصــى؛ إذ لــو كــان الــنــاس متخلصين كلية 

)45( أبــــــو عــلــي الــحــســيــن بــن عــبــد الــلــه بــن ســيــنــا، الـــرســـالـــة الــعــرشــيــة فـــي حــقــائــق الــتــوحــيــد وإثــــبــــات الـــنـــبـــوة، تحقيق وتــقــديــم إبــراهــيــم هــلال 

)القاهرة: جامعة الأزهر، 1988(، ص 39.

)46( المصدر نفسه، ص 41. 

)47( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 321. 

)48( ابن سينا، الرسالة العرشية، ص 39. 
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من المادة والشهوة لصاروا عقولًا مفارقة تعيش في سعادة أبدية، فجسمانيتهم وإن انحطت بهم إلى 

درجــــة أقــــل، لـــم تمنعهم مـــن بــلــوغ درجــــة الــســعــادة إن هـــم انــشــغــلــوا بتحصيل الــخــيــر لأنــفــســهــم. وكـــل من 

يــكــون بجبلّته  إلــى مفيض الخير أكــثــر اشــتــيــاقًــا، فحق على كــل مــوجــود ممكن أن  إلــى خير فهو  يشتاق 

 مـــشـــتـــاقًـــا إلـــــى الـــخـــيـــر الـــمـــطـــلـــق، »وواجــــــــب الــــوجــــود بــــذاتــــه خـــيـــر مـــحـــض، والـــخـــيـــر بــالــجــمــلــة هــــو مــــا يــتــشــوقــه 

كل شيء«)49(.

الشر والحكمة الإلهية
لـــلإرادة الإلهية، فــأي حكمة فــي إيــجــاده؟ يعتقد الشيخ  إذا سلّمنا بــوجــود الشر فــي المملكة الخاضعة 

ابن سينا أن وجوده لا يتنافى والحكمة الإلهية التي اقتضت وجود عالم هو أكمل العوالم الممكنة في 

درجـــة كماله وخــيــريّــتــه: »هـــذه الــشــرور الحاصلة غير خالية عــن حكمة تــامــة بها يــكــون قـــوام الــعــالــم«)50(، 

الــذي يستحقه، ولا يجوز أن تحرم مــوجــودًا  والحكمة الإلهية اقتضت ألا تمنع أي مــوجــود مــن كماله 

بــنــاء عليه، يمكن الــقــول إن هــذا العالم أفــضــل العوالم  كــمــالًا يستحقه بحكم الــشــروط الــتــي تهيأت لــه. 

الممكنة وأكثرها خيرًا وأقلها شرًا إلى درجة أن ابن سينا يعتبر صدوره عن الباري واجبًا، وأنه لم يكن 

بالإمكان أن يصدر عنه إلا هذا العالم، وما كان ممكنًا أن يصدر عالم غير هذا العالم، وإلا فإنه سيكون 

أقل خيرية وأكثر شرًا، وهذا لو حصل لكان عبثًا في حق الباري تعالى: »يظهر إثبات الحكمة الإلهية 

في وجود هذه الموجودات، وأنها وجدت على أكمل ما يمكن أن يكون، وأنه لم يتخلف عنها شيء 

من كمالها الممكن لها في نفس الأمــر، ولــو كــان في الإمــكــان وجــود أكمل مما هي عليه لما وجدت 

على غيره«)51(.

إن الــشــر صــــادر بــمــوجــب هـــذه الــحــكــمــة الإلــهــيــة ولــيــس مــجــرد أمـــر مــنــفــلــت؛ فــفــي وجـــــوده حــكــمــة يتوقف 

صدور الموجودات عليها، ولئن كان غير مقصود لذاته، فإنه مقصود لأجل السير العام للموجودات، 

ولو لم يحصل لما حصلت ربما الموجودات على كمالها الواجب لها؛ فالخير ذاتــه هو علة حصول 

الــشــر: »الــخــيــرات هــي مــبــادئ الـــشـــرور«)52(، فغرق الــنــاسِ فــي الــمــاء مثلًا هــو نتيجة عــارضــة ولكنها لازمــة 

بــه، ولا يليق بالحكمة الإلهية أن تمنع وجــوده نهائيًا لأجــل ألا يغرق  لانتفاع سائر الــمــوجــودات الحية 

فــيــه أحـــد؛ فــوجــود الــشــر فــي الــعــالــم لــيــس جــائــزًا فــحــســب، بــل ضــــروري أيــضًــا، وهـــو نتيجة طبيعية لحركة 

الـــمـــوجـــودات ولــجــدلــيــة الـــوجـــود والـــعـــدم، والــكــمــال والــنــقــص، ولـــو انــتــفــى مــن الــعــالــم كــلــيــة لانــتــفــى الخير 

نفسه، ولذلك لا يليق بالحكمة الإلهية ترك الخير الكثير تجنبًا للشر القليل: »فإن وجود ذلك الشر في 

الأشياء ضرورة تابعة للحاجة إلى الخير«)53(.

)49( ابن سينا، الشفاء. الإلهيات، ص 380. 

)50( ابن سينا، الرسالة العرشية، ص 38. 

)51( المصدر نفسه، ص 38-37. 

)52( المصدر نفسه، ص 38. 

)53( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 322.
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وما يؤكد عدم تنافيه مع الحكمة الإلهية، بل واندراجه ضمن تدبير إلهي محكم، هو أنه لا يصيب إلا 

أشخاصًا، وفي أوقات، أمّا الأجناس التي تتشكل منها ماهية الأشخاص، فهي محفوظة ولا يمكن أن 

يصيبها شــر؛ إذ إن الإرادة الإلهية رتبت الأجــنــاس والأنـــواع ترتيبًا دقيقًا وحفظتها، ولــو انقرضت نهائيًا 

آمنة،  المخلوقات  العالم.  إلــى الأبــد، ولاختل نظام  الممكنةَ كمالاتهِا وماهياتها  الموجوداتِ  لحرمت 

على الأقل من الشرور الكبرى التي تهدد كينونتها، من قبيل انقراض النوع الإنساني كلية، أو انقلاب 

الطبيعة الــبــشــريــة إلـــى طبيعة شــريــرة فــي الأصــــل، أو مــن قــبــيــل تــوريــث خــطــايــا الأجـــيـــال الــمــدبــرة لــلأجــيــال 

المقبلة. صحيح أن الفرد عندما يخرج إلى الوجود يجد نفسه في مواجهة عوامل النقص الكامنة في 

جــســده وشــهــواتــه وإغـــــراءات محيطه، لكنه مــع ذلـــك يــكــون فــي كــنــف عــنــايــة إلــهــيــة حكيمة وهــبــتــه الإرادة 

وهيأت له جميع أسباب السعي نحو الكمال.

الشر في الموجودات قليل، وإذا كان كثيرًا فإنه ليس بأكثري، وهو محصور في الأشخاص والجزئيات 

دون الكليات، وفي الضروريات دون الكماليات. وحتى هذا النوع من الشر المعترف به يعمل على 

تــبــريــر وجــــوده بجعله حـــافـــزًا لــلــمــوجــودات للسعي نــحــو الــكــمــال؛ ذلـــك أن الــحــكــمــة الإلــهــيــة تقتضي في 

نــظــره وجـــود هـــذا الــنــوع حــتــى تبلغ الــمــوجــودات الطبيعية - الــتــي يـــلازم الــنــقــص طبيعتها - كــمــالــهــا، فكل 

طــلــب لــلــكــمــال هـــو تــخــلــص مـــن شـــر. والإرادة الإلــهــيــة اقــتــضــت أن تــســيــر الـــمـــوجـــودات ســـيـــرًا حــثــيــثًــا نحو 

الكمال، ولذلك قضت بأن لا يوجد الشر إلا بقدر معلوم حتى لا يسيطر على الخير فيمنع الموجودات 

الــذي  المقصد الأســمــى  البشري  العالم بأكمله، ويــفــوّت على الجنس   مــن طلب كمالها، ويختل نظام 

لأجله خُلق.

أمـــرًا معقولًا  الــشــر وخــطــورتــه ودوره فــي المملكة الخاضعة للتدبير الإلــهــي  يــبــدو حجم  فــي المحصلة، 

ومــقــبــولًا، لأن فــي حــصــول الــشــر مفسدة قليلة وخــيــرًا كــثــيــرًا، وفــي عــدم حصوله عكس ذلـــك: »وتحمل 

أدنى المفسدتين لدفع أعلاهما من مقتضيات الحكمة، وهو المراد من قولهم: إن في أن لا يوجد الخير 

الكثير تحرزًا عن الشر القليل، شرًا كثيرًا«)54(؛ فعند مقارنة مصالح النار بمفاسدها مثلًا، تبدو خيريّتها 

جــلــيــة مـــؤكـــدة، فــالــنــار كــائــن خــيــر، ووجـــودهـــا فــي الــعــالــم لــيــس عــبــثًــا بــل ضـــــرورة، لأنــهــا تــســاهــم فــي حُسن 

سير الموجودات الأخــرى، وتكون سببًا لأن تبلغ كمالاتها الضرورية، ولذلك لا يمكن الشر العارض 

 مــن وجـــودهـــا أن يــكــون مـــبـــررًا لـــــلإرادة الإلــهــيــة لأن تــمــنــع وجـــودهـــا عــن الــعــالــم، بــل إن إيــجــادهــا هــو عين 

الحكمة والجود.

الشر والعناية الإلهية 
بـــإرادة الله وحكمته، فلماذا لم يخلقها عارية عن كل شر  لقائل أن يقول: إذا كانت الــمــوجــودات تقع 

ابتداء، حتى لا تكون في الأصل محتاجة في بلوغ خيريّتها إلى هذا الشر القليل، كأن يخلق النار مثلًا 

عندما تكون سببًا للخير، ويمنع وجودها عندما تكون سببًا للشر، وبذلك يكون عالمنا مملكة خالية 

من كل شر؟ إن الشيخ في رده على هذا السؤال أجاب بأنه لو خلقها كذلك لكان هذا هو القسم الأول 

)54( الرازي، شرح الإشارات والتنبيهات، ج 2، ص 549.
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مــن الــمــوجــودات، أي ذلـــك الـــذي يــكــون خــيــرًا تــامًــا، ولــيــس ذلـــك إلا لــواجــب الــوجــود الــمــتــفــرد بالخيرية 

المطلقة. نــعــم ذلـــك ممكن فــي عــالــم غــيــر عالمنا الطبيعي، عــالــم الــســمــاء والــعــقــول الــمــفــارقــة، فــإنــه تــنــزّه 

عــن الــشــر وإن لــم يصل إلــى درجـــة الكمال المطلق فــي الخيرية، »وذلـــك مما فــاض عــن الــمــدبّــر الأول 

ووجـــد فــي الأمــــور العقلية والنفسية والـــســـمـــاويـــة«)55(. أمّـــا عــالــم الإنــســان والــطــبــيــعــة، عــالــم الــمــادة والتغير 

والــجــهــل والــنــفــس الــشــهــوانــيــة والـــرغـــبـــات الــحــســيــة، فــقــد ظـــل مــحــلًا لــكــل شـــر، بـــل مـــا كـــان لــيــكــون ممكن 

الـــوجـــود إلا بـــأن يــكــون نــاقــصًــا عـــاريًـــا عـــن الــكــمــال الـــواجـــب لـــواجـــب الـــوجـــود، وشــرّيــتــه لــيــســت شــيــئًــا آخــر 

غــيــر هــــذا الــنــقــص الــمــتــأصــل فـــي مــاهــيــتــه. لــكــن لـــو كــــان كــلــه شـــــرًا أو لـــو كــــان شـــــرّه طـــاغـــيًـــا عــلــى خـــيـــره لما 

ــبـــاري تــعــالــى بــحــكــم جــــوده وعــنــايــتــه يــمــتــنــع فـــي حــقــه أن يــخــلــق عــالــمًــا  كـــان مــمــكــن الـــوجـــود أصـــــلًا، لأن الـ

ــبــــاري، بـــنـــاء عــلــى الاعــتــقــاد  ــــا وأن الــعــالــم كــــان واجـــــب الـــصـــدور عـــن الــ مــثــل هـــــذا، إذ الـــشـــر لا ذات لــــه. أمّـ

فــي قِــدمــه، وأن الــبــاري مــوجــب غير مختار فــي صـــدور الــمــوجــودات عــنــه، ولــم يكن بــالإمــكــان أن يكون 

 الــعــالــم مطلق الــخــيــر ولا مطلق الــشــر ولا حــتــى أن يــكــون شـــره غــالــبًــا، فــلــم يــبــق إلا أن يــكــون خــيــره غالبًا 

على شرّه. 

الــشــر واجـــب الــوجــود فــي أفــعــال الإنــســان والطبيعة عــلــى الـــســـواء، لــكــن مــن دون أن يــكــون مــتــعــارضًــا مع 

الــعــنــايــة الإلـــهـــيـــة، بـــل أن يـــكـــون مــنــســجــمًــا مــعــهــا؛ إذ إن الــعــنــايــة اقــتــضــت أن يـــصـــدر الـــعـــالـــم عـــن الـــلـــه على 

أحـــســـن نـــظـــام وأفـــضـــل كـــمـــال بــحــســب الإمــــكــــان: »الـــعـــنـــايـــة هـــي كــــون الأول عـــالـــمًـــا بــمــا عــلــيــه الــــوجــــود من 

 نــظــام الــخــيــر وعــلــة لـــذاتـــه لــلــخــيــر والــكــمــال بــحــســب الإمـــكـــان، وراضـــيًـــا بـــه، فــيــفــيــض أتـــم تـــأديـــة إلـــى الــنــظــام 

بحسب الإمكان«)56(.

الــمــوجــودات الممكنة نحو الخير معنى؛ »فالخير بالجملة  لــم يكن الشر مــوجــودًا لما كــان لسعي  ولــو 

ـــدافـــــع لـــهـــا لأن تــتــخــلــص مــــن الــنــقــص  هــــو مــــا يـــتـــشـــوقـــه كــــل شـــــيء فــــي حـــــده ويــــتــــم بــــه وجـــــــــــــــوده«)57(، فـــهـــو الــ

والــــعــــدم، بــحــيــث تــصــيــر مــســيــرتــهــا بــشــكــل عــــام هـــي ذلــــك الــجــهــد الـــدائـــم لــلــتــخــلــص مـــن الــنــقــص، والــســعــي 

نــحــو كــمــال الـــوجـــود، وأغـــلـــب أفـــعـــال الـــمـــوجـــودات فـــي هـــذا الاتـــجـــاه؛ فــمــا إن يــوجــد الــمــوجــود أو يــوجــد 

ــــعـــــدم الــــــــذي كــــــان يــــعــــوق أحــــــد الــــكــــمــــالات الــــواجــــبــــة لــه  ــــد تـــخـــلـــص مـــــن الـ ــــه أحــــــد كــــمــــالاتــــه حـــتـــى يــــكــــون قـ لـ

بــحــكــم مــاهــيــتــه، ذلـــك أن الــشــر مــــلازم لــحــالــة الـــوجـــود بــالــقــوة، أمّــــا الــخــيــر فــمــلازم لــحــالــة الـــوجـــود بالفعل. 

ــــان مـــتـــأصـــلًا فــــي الـــمـــخـــلـــوقـــات، يـــظـــل حــــالــــة اســـتـــثـــنـــائـــيـــة ومـــشـــكـــلًا يــنــبــغــي الـــتـــخـــلـــص مــنــه،  ــــعــــــدم، وإن كــ والــ

»والــعــدم مــن حيث هــو عــدم لا يتشوق إلــيــه، بــل مــن حيث يتبعه وجــود أو كمال لــلــوجــود«)58(. وهكذا، 

 لا يـــتـــنـــافـــى الــــشــــر والـــعـــنـــايـــة الإلـــهـــيـــة بـــالـــعـــالـــم، بــــل لا يـــمـــنـــع أيــــضًــــا أن يــــصــــدر عــــن الـــــبـــــاري أفــــضــــل الـــعـــوالـــم 

الممكنة خيرية.

)55( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 323. 

)56( المصدر نفسه، ص 320. 

)57( المصدر نفسه، ص 323. 

)58( المصدر نفسه، ص 380. 
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ــلّـــيـــيـــن، عـــــدم الــــتــــداخــــل والـــخـــلـــط بـــيـــن عــالــمــيــن  الـــمـــنـــطـــق يـــقـــضـــي، بــحــســب الـــفـــلاســـفـــة الــمــيــتــافــيــزيــقــيــيــن والـــمـ

مــخــتــلــفــيــن تـــمـــامًـــا فــــي درجـــــــة كـــمـــالـــهـــمـــا؛ عــــالــــم مــــفــــارق كــــامــــل مــــنــــزَّه عــــن كــــل شـــــر، وآخـــــــر مـــــــادي نــــاقــــص لا 

مـــفـــر مــــن أن يـــســـاكـــنـــه الــــشــــر: »الـــنـــقـــص الـــحـــاصـــل فــــي أفــــعــــال الـــمـــخـــلـــوقـــات إنــــمــــا مـــــــرده إلــــــى الــــحــــرمــــان مــن 

الـــكـــمـــال، ويـــتـــولـــد عـــن مـــحـــدوديـــة أصــلــيــة تــتــســم بــهــا الــمــخــلــوقــات بــحــكــم مـــاهـــيـــتـــهـــا... لأن مـــا كــــان مــنــزَّهًــا 

ـــذا الـــعـــالـــم أن يــبــقــى عـــلـــى طــبــيــعــتــه،  عــــن كــــل حــــد لــــن يـــكـــون مـــخـــلـــوقًـــا بــــل خـــــالـــــقًـــــا«)59(. أمّــــــا أن نـــريـــد مــــن هــ

ـــســــان أن يــظــل مــــــزدوج الــطــبــيــعــة )الـــعـــقـــل والـــحـــيـــوانـــيـــة( ومــــع ذلــــك يـــكـــون عــالــمــنــا مـــنـــزَّهًـــا عـــن كل  ومــــن الإنـ

ــــا ألا تـــوجـــد هــــذه الأشـــيـــاء الـــتـــي يلحق  شــــر، فـــهـــذا عــيــن الــتــنــاقــض الـــتـــي تـــأبـــاه مـــبـــادئ الــعــقــل الــبــديــهــيــة: »إمّــ

 وجـــودهـــا شـــر مـــا، فــيــكــون ذلـــك أعـــم شـــــرًا، وإمّـــــا أن تــوجــد بــهــذه الـــحـــال، إن كـــان لا يــمــكــن فـــي وجــودهــا 

أكثر من ذلك«)60(. 

إنــنــا لسنا مــخــتــاريــن فــي هـــذا الــعــالــم الــخــاضــع للعناية الإلــهــيــة بــيــن عــالــم تـــام الــخــيــر وآخـــر نــاقــص، بــل بين 

عــالــم أكــثــر شـــرًا وآخـــر أقـــل شــــرًا. ولــمــا كـــان الــبــاري تــعــالــى مــنــزَّهًــا عــن الــعــبــث، اقــتــضــت إرادتــــه هـــذا العالم 

ا  الكثير خيره والقليل شرّه؛ فلو افترضنا عالمًا خاليًا من كل شر، لكان كامل الوجود، ولكان بالتالي ندًّ

لواجب الوجود تعالى، فوجود مثل هذا العالم إذن ممتنع، وبالمقابل لا يبدو وجود الشر ممكنًا فقط، 

 بل يبدو واجبًا أيضًا، لا بحكم الطبيعة الناقصة للإنسان والكون فحسب، بل بحكم خضوعهما للتدبير 

الإلهي أيضًا. 

يبدو الشر غير مفهوم وغير مستساغ لو نظرنا إليه فقط من زاوية عاطفية غير عقلانية هي زاوية طموحات 

الإنــســان وأمــانــيــه، أو مــن زاويـــة علمية تجريبية بحتة لا تــأخــذ فــي الحسبان غائية الطبيعة، أو مــن زاويــة 

نــدرج الكل ضمن رؤيــة ميتافيزيقية، تنضبط  أخلاقية وضعية لا تراعي إلا حرية الإرادة. ولكن عندما 

الدلالة وتزول التناقضات.

خاتمة
يــظــهــر الــشــر لــلــنــاس فــوضــويًــا ومــفــاجــئًــا ومـــهـــددًا لــخــيــراتــهــم، وتــشــكــل طــريــقــة اشــتــغــالــه لـــغـــزًا مــحــيــرًا بالنسبة 

إلــيــهــم، وهــــو مـــا يُـــحْـــدث تـــضـــاربًـــا فـــي تــفــســيــراتــهــم، بــيــن مـــن يــلــقــي بــالــلائــمــة كــلــيــة عــلــى الإرادة الإنــســانــيــة، 

معتقدًا أن الأمر يتعلق بمشكل أخلاقي لا دخل فيه لا للدين ولا للعلم، ومن يتهم الطبيعة والظروف 

والأحوال، ظنًّا منه أن التفسير الفيزيائي يلغي التفسير الميتافيزيقي، ومن يفوض الأمر بالكامل للإرادة 

 الإلهية ويعفي نفسه من عناء البحث عن قوانين اشتغاله في الطبيعة والإنسان. غير أن الشيخ الرئيس 

ابــن سينا حــاول، بتفسيره طريقة اشتغاله وحــدود انتشاره، أن يضفي عليه معنى متوازنًا ومتكاملًا، فلم 

ينظر إليه من زاويــة أخلاقية صــرف، ولا من زاويــة طبيعية ضيقة، ولا من زاويــة ميتافيزيقية مفارقة، بل 

أدمجه ضمن رؤيــة ميتافيزيقية شاملة، بحيث أدمــج ما هو طبيعي وأخــلاقــي ضمن ما هو ميتافيزيقي، 

(59) Leibniz, Sur l’origine, 65.

)60( ابن رشد، ص 162 - 163.
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الشر وموقعه ضمن التصور الميتافيزيقي للعالم عند ابن سينا 

 وأخـــــذ بــعــيــن الاعـــتـــبـــار مــســؤولــيــة الإنــــســــان والأســــبــــاب الــطــبــيــعــيــة وربــطــهــمــا بــــــــالإرادة الإلـــهـــيـــة فـــي إطـــــار من 

التناغم والانسجام.

بنظرة  المرتبط  الميتافيزيقي  المعيار  بعين الاعتبار في أحكامنا الأخلاقية  نأخذ  أن  منا  الشيخ  أراد  لقد 

شاملة لعالم في حركة دؤوب نحو الكمال؛ فلو اعتمد الناس على تقديراتهم الشخصية في الحكم، 

لكانت جميع أحكامهم نسبية ربما، ولصارت أفعالهم متضاربة ومتصادمة بصدد ما هو خير مطلوب 

وشـــر مــهــروب مــنــه. والـــفـــرد الــــذي يــقــيّــم الأشـــيـــاء مــن زاويــــة لــذتــه ومــنــفــعــتــه الــشــخــصــيــة فــقــط سيسقط حتمًا 

الساطعة  مــؤذيــة للجسد ولكنها منقذة للحياة، والــشــمــس  الــجــراحــيــة  فــي أحــكــام نسبية ظــرفــيــة؛ فالعملية 

ل  ممتعة لسائح مزعجة لفلاح ينتظر سقوط المطر، والزلزال مهلك للزرع والنسل مفيد لاستكمال تشكُّ

الأرض لبنيتها الجيولوجية. أمّا عندما نضع الأشياء في إطار نظرة شاملة، يأخذ الخير والشر معناهما 

الحقيقي، وهكذا، فإن العملية الجراحية والشمس الحارقة والــزلــزال المدمر، التي اعتبرها شخص ما 

شرًا خالصًا، تبدو شرًا عرضيًا، بل هي في ذاتها خيّرة، إذ إنها شر لمن تضرر منها وخير لمن حقق عبرها 

كماله الذي يخصه.

كــمــا أن الــشــيــخ جعلنا متفائلين بــصــدد خــطــورة الــشــر فــي عــالــم الطبيعة والإنـــســـان مــعًــا، لأن الــســيــر الــعــام 

لــلــمــوجــودات الطبيعية ســيــر إيــجــابــي فــي اتــجــاه الــكــمــال والــتــطــور، وكـــل حــركــة أو فــعــل ليسا عــلامــة على 

التدهور والانحطاط والفساد كما اعتقد أفــلاطــون، بل هما على العكس من ذلــك، سعي حثيث نحو 

كــمــال الخيرية، ومــن شــأن ذلــك أن يخفف مــن القلق الــوجــودي على مصيرنا فــي عــالــم تحكمه التقنية 

والمصلحة وتهدده الحروب، لأن الشر رغم قبحه لا يمنع الموجودات من الارتقاء الدائم نحو الخير، 

كما يرى ابن سينا، ما دام واجب الوجود هو الضامن لأن يظل الخير يفيض على الموجودات، وفيضه 

لا يحجب عن أي منها.

رغــم إلحاق الأخــلاق والفيزياء معًا بالميتافيزيقا، فــإن ابــن سينا لا يعفي الإنــســان من واجبه الأخلاقي 

بــالــســعــي لاكـــتـــســـاب ســـيـــرة جــمــيــلــة، وإعــــــــداد الــــشــــروط الــكــفــيــلــة بـــحـــصـــول الـــخـــيـــر وتـــجـــنـــب الــــشــــر. ومــهــمــة 

الــفــرد ليست أن يــكــون علة فاعلة مستقلة للخير، بــل أن يهيئ فــي الأســـاس الــشــروط لكي يفيض عليه 

الخير من واجــب الــوجــود؛ فالإنسان يُعتبر في نظره العلة المهيِّئة لوجود الخير الأخــلاقــي، بينما يعتبر 

ـــــدور الـــفـــعـــل عــــن الـــفـــاعـــل واجــــــب عـــنـــد الـــفـــلاســـفـــة مـــتـــى حــضــرت  ـــــب الــــوجــــود الـــعـــلـــة الـــفـــاعـــلـــة، لأن صـ  واجـ

جميع الشروط.

لكن فلسفة الشيخ تجعلنا في الوقت نفسه نعي محدودية معركتنا ضد الشر، وتمنعنا من الإفراط في التفاؤل 

ومن وهْم القضاء النهائي عليه، لأنه متأصل في العالم وفي حقيقة الموجودات؛ فما دامت الموجودات 

الــغــريــزة جـــزءًا مقومًا  الــمــادة أو  تــكــون  الــتــي  بحكم ماهيتها ممكنة، فإنها ستظل ناقصة، خصوصًا تلك 

لحقيقتها: »والممكن الوجود بذاته فليس خيرًا محضًا، فذاته بذاته تحتمل العدم، وما احتمل العدم بوجه 

ما فليس من جميع جهاته بريئًا من الشر والنقص«)61(؛ فما من موجود ممكن إلا وله جهة بها يكون ناقصًا، 

)61( ابن سينا، كتاب النجاة، ص 381. 
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ويمكن أن تنزع به نحو الشر خصوصًا إن كان هذا النقص يهم الكمالات الضرورية، وله في المقابل 

جهة بها يكون كاملًا وترقى به نحو الخير. بناء عليه، سيظل الشر، أو على الأقل النقص، ملازمًا للإنسان 

 والطبيعة على السواء، ولا أمل في الخلاص التام بالنسبة إلى الإنسان إلا في عالم آخر بعد أن تفارق 

النفس البدن.

لكن هل معنى هذا أن كل موجود ممكن شرير بالضرورة؟ من المؤكد أن كل ممكن ناقص، وكل نقص 

هــو نقص فــي الــخــيــر، ولا يصل الخير إلــى كماله إلا فــي واجـــب الــوجــود »وواجــــب الــوجــود بــذاتــه خير 

محض«)62(. لكن لا يلزم من هذا أن الممكنات كلها في معرض الشر، لأن الشر لا يُطلَق في الحقيقة 

إلا على النقص الحاصل في الكمالات الضرورية، والحال أن الجزء العلوي من العالم لم يُحرم أيًّا من 

هذه الكمالات، فهو منزَّه عن الشر وإن لم يبلغ درجة الخيرية المطلقة، فكل شر هو عدم خير، ولكن 

ليس كل عدم للخير شر.

وقد أجاب الشيخ عن المفارقة المتعلقة بوجود الشر في العالم وصِلته بالإرادة الإلهية الخيّرة؛ فهو وإن 

اعتبره عارضًا وأقليًا، لم ينكر وجوده، ولم يجعل تدبيره خارج هذه الإرادة، كما ذهبت إلى ذلك الثنوية 

الفارسية القديمة، لكنه عمل في الوقت ذاته على عقلنته وبيان طريقة اشتغاله، وأدمجه ضمن النظام 

العام للموجودات، في مقابل المذهب الأشعري الذي ربطه بالمشيئة الإلهية المطلقة. إلا أن عقلانيته 

لــم تــذهــب بــه مــع ذلـــك مــذهــب الــمــعــتــزلــة، الــذيــن ذهــبــوا إلـــى حــد إنــكــار الـــشـــرور الــمــرتــبــطــة بــالــمــوجــودات 

الطبيعية، واعتبروا الكل خيرًا، حيث اعترف بهذا الشر وذهب في اتجاه البحث عن قوانين اشتغاله في 

الطبيعة أيضًا. كما أنه لم يجارهِم في تفسيرهم الشرَّ البشري فقط بالإرادة المستقلة للعباد عن الباري 

تعالى، ومال إلى التقصي عن أسباب ذلك في الطبيعة الغريزية للإنسان. 

تــربــط الكل  الــتــي  وحـــاول الشيخ أن يستجيب فــي تناوله هــذه الإشكالية لمقتضيات العقيدة الإســلامــيــة 

بالإرادة الإلهية وتُرجع الخير والشر معًا إلى قضاء الله النافذ في عباده، وإلى مقتضيات العقل الفلسفي 

بالبحث عن آليات اشتغال الشر. فإلى أي حد نجح في ذلك؟ وإلى أي حد ساهم في مساعدة الإنسان 

على فهم العالم المحيط بــه، وفهم جــزء مظلم من ذاتــه وعالمه، وعلى تحقيق واجــب أخلاقي بشري 

تفسيرًا في  تبنّاها تشكّل بحق  التي  الناظمة  الميتافيزيقية  المقاربة  الشر؟ وهــل  الخير على  انتصار  في 

إطار الإرادة الإلهية، أم إنها مجرد تبرير لظاهرة تتحكم فيها قوانين المادة والبيولوجيا؟ هل يشكّل الشر 

ظاهرة أقلية وعرضية؟ أليس الألم والشر غالبين على أحوال الناس في هذا العالم؟ 
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 Georges Canguilhem جورج كانغيلِم 

ما هي الأيديولوجيا العلمية؟*
What is Scientific Ideology?

Translated by Eias Hassan*** ترجمة: إياس حسن** 

ملخص: يعرّف كانغيلم »الأيديولوجيا العلمية« بأنها الخطاب الذي يسبق علمًا قيد التأسيس، 

بعد أن يستند إلى علم قائم، ويحاكيه في مناهجه ومعطياته. فيكتسب من خلال طموحه لكي 

يكون علما، صفةَ »أيديولوجيا علمية«. تشكل هذه الأيديولوجيا بطبيعتها عقبة ابستمولوجية، 

لكنها فــي الــوقــت ذاتــه تشكل، بما تطرحه مــن إشــكــالات وتــحــرض مــن نقد، دافــعــا أمــام تأسيس 

العلم الجديد الذي يطرد هذه الأيديولوجيا، ويظهر ليس تماما في الموقع الذي أشــارت إليه، 

بل بانزياح عنه.

الكلمات المفتاحية: الأيديولوجيا العلمية، الإبستيمولوجيا، تاريخ العلوم، العلم الزائف، نظرية التطور

Abstract: Canguilhem defines «scientific ideology» as the discourse that 
precedes a science in the process of foundation that itself relies on an existing 
science whose methodology and suppositions it emulates. In its aspiration to 
become a science, the discourse acquires the character of a «scientific ideology.» 
It is in the nature of this ideology to form an epistemological obstacle, but 
simultaneously through the problems and criticism it raises, the discourse 
forms the impetus to found the new science, which dislodges this ideology 
and does not entirely appear in the place the ideology indicated, but rather  
appears displaced.

Keywords: Scientific Ideology, Epistemology, History of Sciences, False Science, 
Evolutionism

* المرجع: بحث من كتاب الأيديولوجيا والعقلانية في تاريخ علوم الحياة:
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ما الأيديولوجيا العلمية؟ هذا السؤال تطرحه، كما يبدو لي، ممارسة تاريخ العلوم، وربما 

تــكــون الإجـــابـــة عــنــه مهمة بالنسبة إلـــى نــظــريــة تــتــنــاول تــاريــخ الــعــلــوم. فــي الـــواقـــع، ألــيــس من 

المهم أن يُــعــرف، قبل كــل شــيء، مــا يزعم تــاريــخُ العلوم أنــه تــاريــخ لــه؟ مــن السهل ظــاهــريًــا الإجابة 

بأن تاريخ العلوم هو تاريخ هذه الأشكال من الثقافة التي تسمّى علومًا. ومن الضروري أيضًا أن 

يــشــار بشكل دقــيــق إلــى المعايير الــتــي تــقــرر اعتبار هــذه الممارسة أو هــذا الــمــيــدان، فــي هــذه الحقبة 

أو تلك من التاريخ العام، علمًا يستحق هــذا العنوان أم لا، لأن المقصود بالتحديد هو لقب، أي 

استحقاق لا يوهب بسهولة. وبعد ذلك، لا بدَّ من طرح سؤال عن معرفة هل كان على تاريخ العلم 

تاريخ علاقات استبعاد غير الأصيل عن  أيضًا  يتبنّى، ويحوي  أو  أو يتحمل،  يَستبعِد،  أن  الأصيل 

طريق الأصيل. نقول »كف يد« عن قصد بمعنى زوال حيازة قانونية عن ممتلكات مكتسبة بطريقة 

مشروعة. لقد توقفنا منذ عهد بعيد عن أن نضع، مثلما كان يفعل فولتير، المعتقداتِ الباطلة والعلومَ 

الــحــاذقــون وتعهدتها  الــدراويــشُ  التي اخترعها بطريقة كلبية  الدسائس والــخــدع  فــي حساب   الزائفة 

حاضناتٌ جاهلات)1(.

من البديهي أن ما يكمن هنا يزيد عن كونه مشكلة تقنية أو منهجًا تاريخيًا يخص ماضي المعارف 

ــيــــفــــات؛ فــالــمــشــكــلــة فـــي الــحــقــيــقــة  الــعــلــمــيــة بــالــشــكــل الـــــذي أعـــيـــد بـــنـــاؤه بـــه انـــطـــلاقًـــا مـــن الـــوثـــائـــق والأرشــ

إبستيمولوجية تخص الطريقة الدائمة في تأسيس المعارف العلمية تاريخيًا.

للمؤتمر  الأولـــى  الــنــدوة  إلــى  م  المقدَّ تقريره  فــي   ،)Suchodolski( البروفسور سوكودولسكي  طــرح 

الثاني عشر العالمي لتاريخ العلوم: »عوامل تطور تاريخ العلوم«، سؤالًا مماثلًا على النحو التالي: 

»إذا كان تاريخ العلوم بكامله حتى أيامنا هذه تاريخًا لـ ›ضد العلم‹، فهذا يثبت بالتأكيد أن تاريخ 

العلم، بصفته تاريخًا للحقيقة، لا يمكن أن يكون على نحو آخــر، وربــمــا لــن يكون فــي المستقبل 

على نحو آخــر... مستحيل الإنجاز. إنها فرضية تنطوي على تناقض داخــلــي«)2(. سيكون علينا أن 

 نعود إلــى هــذا التصور عــن ضــد الــعــلــم ونتساءل إلــى أي مــدى يتوافق أو لا يتوافق مــع مــا يمكن أن 

نقصده بـأيديولوجيا.

فــي الـــواقـــع، يُــطــرح ســؤالــنــا ضــمــن مـــمـــارســـة تــاريــخ الــعــلــوم؛ إذ لــو بحثنا لـــدى مــؤرخــي الــعــلــوم، حتى 

الآن، كــيــف قـــدمـــوا جــــوابًــــا عـــن ســـؤالـــنـــا، وهــــو ســـــؤال لا يــطــرحــه كـــثـــيـــرون عــلــى أنــفــســهــم، فــإنــنــا نلمس 

ــيــــا. قـــلـــة مــــن مــــؤرخــــي الــــريــــاضــــيــــات تـــجـــد مـــكـــانًـــا لــــدراســــة  غـــيـــابًـــا مــــذهــــلًا لـــمـــعـــايـــيـــر تـــحـــديـــد الأيــــديــــولــــوجــ

ما  مــن اختصاص موضوعهم. وإذا  أنها  لــلأعــداد وللأشكال على  الرمزية  أو  السحرية  الخصائص 

وَجــد مؤرخو علم الفلك أيضًا حيزًا للتنجيم، رغــم أن كوبرنيكوس قلب الأســس الوهمية للأبراج 

)1( راجع مادة »Préjugé« في المعجم الفلسفي.

(2) Actes: XIIe congrès international d’histoire des sciences, 1. A, colloques, textes des rapports (Paris: A. Blanchard, 
1968), 34.
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ــــا عــلــى عــقــب مــنــذ ســنــة 1543، فــهــذا فــقــط لأن عــلــم فــلــك الــمــواقــع )de position( مــديــن لعلم  رأسًـ

الــتــنــجــيــم بـــقـــرون عــــدة مـــن الـــمـــشـــاهـــدات. لــكــن عــــــددًا كـــبـــيـــرًا مـــن مـــؤرخـــي الــكــيــمــيــاء مــتــنــبّــه إلــــى تــاريــخ 

الــخــيــمــيــاء ويـــدمـــجـــه فـــي تــعــاقــب »مــــراحــــل« الــفــكــر الــكــيــمــيــائــي. أمّـــــا مـــؤرخـــو الـــعـــلـــوم الإنـــســـانـــيـــة، كعلم 

بــرتِْ  النفس، وهــو تاريخ  النفس مثلًا، فإنهم يقدمون برهانًا على خلل كبير؛ إذ نجد تاريخًا لعلم 

ــنـــفـــس، وهـــي  ــيــــاة الـ )Brett(، يــخــصــص ثــلــثــي صــفــحــاتــه لـــعـــرض نـــظـــريـــات حـــــول الـــــــروح والــــوعــــي وحــ

 فـــي مــعــظــمــهــا ســبــقــت ظـــهـــور كــلــمــة ســيــكــولــوجــيــا بــــالــــذات، وأكـــثـــر مـــن ذلـــــك، ســبــقــت تــكــويــن الــتــصــور 

الحديث عنها.

***

هل تعبير »أيديولوجيا علمية« تعبير موفَّق؟ هل يصلح بشكل ملائم للإشارة إلى، ولتحديد، مجمل 

الصياغات الخطابية التي تطمح إلى أن تكون نظريات، وجميعِ التمثُّلات المتماسكة إلى هذا الحد 

أو ذاك عن العلاقات بين الظواهر، وكاملِ المَحاور المستدامة نسبيًا التي في نهايتها فَسّر الإنسان 

تجربته الحياتية، أي باختصار، مجمل هذه المعارف الزائفة التي انكشف زيفها عن طريق واقع، 

وفقط واقع، أن علمًا يتأسس بشكل جوهري من خلال نقدها؟

تعود حظوة مفهوم الأيديولوجيا، هــذه الأيـــام، إلــى أصــول لا تقبل التشكيك؛ فالمفهوم هــذا يتأتى 

من تبسيط فكر كارل ماركس. إن الأيديولوجيا تصور إبستيمولوجي ذو وظيفة جدالية، ويُطبَّق على 

تــعــرب عــن نفسها فــي لغة السياسة والأخـــلاق والــديــن والميتافيزيق،  الــتــي  التمثّلات  منظومات مــن 

وهذه اللغات تقدم نفسها على أنها تعبير عن الأشياء كما هي، في حين أنها وسائل حماية ودفاع 

عن وضع محدد، أي عن منظومة العلاقات بين البشر أنفسهم وبينهم وبين الأشياء. يشجب ماركس 

الأيـــديـــولـــوجـــيـــات بـــاســـم الــعــلــم الـــــذي يـــزعـــم أنــــه يــؤســســه: وهــــو عــلــم الــبــشــر الـــذيـــن يــصــنــعــون تــاريــخــهــم 

الخاص، من دون أن يصنعوه، مع ذلك، تبعًا لرغباتهم.

طـــرح الـــســـؤال عـــن الــكــيــفــيــة الــتــي شــحــن بــهــا مـــاركـــس مــصــطــلــح الأيــديــولــوجــيــا، الــمــأخــوذ مـــن الفلسفة 

التي يحملها هــذه الأيـــام. لقد كانت الأيديولوجيا تعني،  بالدلالة  الثامن عشر،  القرن  الفرنسية في 

وتــكــوّنــهــا.  الأفــــكــــار  نـــشـــأة  عــلــم   ،)de Tracy( دوتــــراســــي )Cabanis( وديـــســـتـــوت  كــابــانــيــس  بــحــســب 

وكـــان مــشــروعــهــا مــعــالــجــةَ الأفــكــار بصفتها ظــواهــر طبيعية تــعــبّــر عــن عــلاقــة الإنـــســـان، بصفته عضوية 

حــيــة وحــســاســة، بــمــحــيــط حــيــاتــه الــطــبــيــعــي. ومـــع ذلــــك، كـــان الأيـــديـــولـــوجـــيـــون، كــوضــعــيــيــن قــبــل ظــهــور 

المصطلح، ليبراليين معارضين للاهوتيين وللميتافيزيقيين. كان سلوك بونابرت السياسي قد أوهم 

في البداية هؤلاء الليبراليين، إذ كانوا يعتقدون أنه منفّذ وصية الثورة الفرنسية. وعندما أصبح هؤلاء 

البونابرتيون مضادين لنابليون، صب عليهم جام غضبه بـــالازدراء)3( وبالمنغصات، فكان هو الذي 

السياسية،  الواقعية  التي أراد الأيديولوجيون أن يعطوها عن أنفسهم. وهــكــذا، باسم  الــصــورة  قلب 

 Karl Marx, La Sainte Famille, :»3( »الازدراء التي أعرب عنه ]نابليون[ تجاه رجال الصناعة أكمل ازدراءه تجاه الأيديولوجيين(

VI, III, c ; Combat critique contre la Révolution française.
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التي جعلت التشريع يستند إلى معارف القلب البشري ودروس التاريخ، دينت الأيديولوجيا على 

أنها ميتافيزيقا أو فكر فارغ.

الــذي أعطاه لمصطلح »أيديولوجيا«، بفكرة قلب الصلة بين  إذًا أن ماركس احتفظ، بالمعنى  نــرى 

المعرفة والشيء؛ ذلك أن الأيديولوجيا التي كانت تدل في البداية على علم طبيعي يتناول اكتساب 

الإنسان أفكارًا منسوخة عن الواقع بالذات، أصبحت تشير إلى أي منظومة من الأفكار تنجم عن 

البداية بتجاهل الصلة الحقيقية بالواقع. توجد الأيديولوجيا، بحسب ماركس،  وضع محكوم منذ 

حينما تحرف الانتباه عن موضوعها الخاص.

ن، من دون تمويه، في المفهوم العام للأيديولوجيا بالمعنى  لكن هل مفهوم الأيديولوجيا العلمية متضمَّ

الماركسي؟ الجواب للوهلة الأولى: كلا؛ ففي كتاب الأيديولوجيا الألمانية يقيم ماركس معارضة 

صريحة بين الأيديولوجيات السياسية والقضائية والاقتصادية والدينية من جهة، والعلم الاقتصادي 

من جهة ثانية، وهو العلم الذي كان ينوي إنشاءه. فالعلم يثبت أصالته بتمزيق الحجاب الذي هو 

كامل حقيقة الأيديولوجيا، وحقيقتها الوحيدة. سيكون تعبير الأيديولوجيا العلمية إذًا مسخًا منطقيًا 

]تناقضًا في التعبير[. وبالتعريف، كل أيديولوجيا هي ابتعاد، بالمعنى المضاعف: البُعد والانزياح، 

الــذي تظن أنها تنبثق عنه. يريد مــاركــس أن يُظهر أن  الــواقــع وانــزيــاحٌ قياسًا بمركز البحث  بعدٌ عــن 

الأيديولوجيات الاقتصادية - السياسية كلها، في مقارنتها بعلم الاقتصاد الماركسي، تبدو نتيجةَ وضعٍ 

طبقي يمنع المثقفين البرجوازيين من أن يروا ضمن ما يعتقدون أنه مرآة، بمعنى علم يؤشر إلى الأشياء 

 بالذات، شيئًا آخر غير صورة مقلوبة للعلاقة بين البشر أنفسهم وبينهم وبين الطبيعة. ولا واحدة من 

هـــذه الأيــديــولــوجــيــات تــقــول الحقيقة حــتــى ولـــو كـــان بعضها أقـــل مــن غــيــره بُـــعـــدًا عــن الــــواقــــع)4(، كلها 

التضليل: خطأ أو ازدراء، وتــواطــؤ، وكذلك حبك خرافة  بالتأكيد أن نفهم من كلمة  لة. علينا  مضلِّ

مطَمْئنة لا واعية لحكمٍ توجهه المصلحة)5(. باختصار، يبدو لنا ماركس أنه خصص للأيديولوجيا 

إلــى وجود  وظيفة تعويضية. إن الأيديولوجيات البرجوازية ردود أفعال تشير من خــلال الأعـــراض 

أوضــــاع اجــتــمــاعــيــة تــتــصــف بــالــصــراع، أي صــــراع الــطــبــقــات، وهـــي تــنــزع فــي الــوقــت ذاتــــه، مــن الناحية 

النظرية، إلى إنكار المشكلة الملموسة التي يكمن وجودها وراء ظهور هذه الأيديولوجيات.

لكن، كما سيقال عن حق، أليس من اللافت أن ماركس في الأيديولوجيا الألمانية، لا يحسب العلم 

في عديد الأيديولوجيات؟ إنه أمر لافت في واقع الأمر. ما من شك في أن ماركس، في نقده لفيورباخ 

)Feuerbach(، يأخذ عليه أنه لم يفهم أن علم الطبيعة الــذي يوصف بـ »الخالص« يستمد أهدافه 

بُــعــدًا عــن أسسها الواقعية من  أقــل  الثامن عشر،  الــقــرن  )4( يـــرى مــاركــس أن الأيديولوجيات السياسية عند الفرنسيين والإنكليز، فــي 

الأيديولوجيا الدينية عند الألمان.

 )5( فـــــــــي الـــبـــيـــان الـــشـــيـــوعـــي، يــــوصَــــف وهـــــــمُ الـــطـــبـــقـــة الــــبــــرجــــوازيــــة بـــتـــأبـــيـــد الــــعــــلاقــــات الاجـــتـــمـــاعـــيـــة الــــتــــي تــــكــــون فـــيـــهـــا فــــي مــــوقــــع الــهــيــمــنــة، 

بـ »تصور المستفيد«.
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ووسائله من التجارة والصناعة، أي من النشاط المادي للبشر. لكن هل ينطوي ذلك على عدم وجود 

أي فرق، في الكيان الإبستيمولوجي، بين هذا النمط من الخطاب الأيديولوجي الذي هو، في نظر 

الــذي ثبت بالاختبار، على غــرار المغناطيسية  مــاركــس، الاقتصاد الحر، وهــذا النمط من الخطاب 

الكهربائية أو ميكانيك الأجرام السماوية؟ من الصحيح تمامًا أن بناء علم الفلك في القرنين السابع 

عشر والثامن عشر اعتمد على صناعة أدوات بصرية ومقياس زمني؛ ففي القرن الثامن عشر كان 

تحديد خط الطول في البحر مسألة نظرية تستدعي تقنيةَ صناعةِ الساعات لغاية تجارية. ومع ذلك، 

ألم يكن ميكانيك الأجرام السماوية النيوتوني سيجد حاليًا، في تقنيات وضع قمر اصطناعي على 

مــدار حــول الأرض وريـــادة الفضاء، تأكيدًا تجريبيًا هــائــلًا، عــن طريق تضافر الجهود التي تدعمها 

تقنيات واقتصادات متفاوتة المشارب تفاوتًا كبيرًا في ما يخص الأيديولوجيا المصاحبة؟ أن نقول 

عن علم الطبيعة إنه ليس مستقلاًّ عن الأساليب المتعاقبة لاستثمار الطبيعة وإنتاج الثراء، فهذا لا 

يعني أن نرفض استقلالية إشكاليته وخصوصية منهجه، وهذا لا يجعله مرتبطًا على غرار الاقتصاد 

أو السياسة، بالأيديولوجيا المهيمنة للطبقة المهيمنة، في لحظة معيّنة، ضمن العلاقات الاجتماعية. 

وفي كتاب مساهمة في نقد الاقتصاد السياسي، صادف ماركس ما يسمّيه »صعوبة«، وهو أن الفن، 

الذي يرتبط إنتاجه بالظرف الاجتماعي، يستطيع أن يحتفظ بقيمة دائمة في ما هو أبعد من شروطه 

 التاريخية، وبعد اختفائها. هل يمكن الماركسية أن تنكر على الهندسة الإغريقية ما يعترف به ماركس 

للفن الإغريقي؟

ــيــــات مــــن أن  ــــع الــــمــــعــــارف الـــعـــلـــمـــيـــة فــــي عــــديــــد الأيــــديــــولــــوجــ ـــدم الـــــقـــــدرة عـــلـــى وضــ ــ لـــكـــن هــــل يــمــنــعــنــا عـ

بين المحتوى  فــي مقولة الأيــديــولــوجــيــا، أن نميز  العلمية معنى؟ علينا،  تــصــور الأيــديــولــوجــيــا  نعطي 

بـــأن الأيــديــولــوجــيــات ستبلغ نهايتها عــنــدمــا تنجز الطبقة،  يــصــرح مــاركــس بشكل واضـــح  والــوظــيــفــة. 

تنتهي وظيفة  الديالكتيكي، وحينئذ  الطبقية، واجبها  العلاقات  إلغاء  بالضرورة مهمة  التي ستتولى 

التضليل الأيديولوجي والسياسي والأخلاقي والديني. وهذا يفترض، ولنلاحظ جيدًا، أن المجتمع 

المتجانس والــســلــمــي يــحــافــظ عــلــى الــوصــف الصحيح لــوضــعــه فــي نــص مــاركــس، مــن دون انــقــلاب 

ولا قلب)6( ]بلاغي[ )chiasme(. ومع ذلك، فإن التاريخ يستمر، بل علينا أن نقول إنه يبدأ. وهذا 

التاريخ أصبح تاريخ علاقات محددة مع الطبيعة. علينا إذًا أن نتساءل عمّا إذا كان يمكن أن تتأسس 

علاقات جديدة مع الطبيعة بكل وضــوح وتنبؤٍ علميين مسبقين، الأمــر الــذي يعود بنا إلــى التكهن 

بسير هــادئ للعلم ضمن تاريخيته. أليس في الإمــكــان أن ندعم، في المقابل، أن الإنــتــاج المترقي 

لــلــمــعــارف العلمية الــجــديــدة يــحــتــاج فــي المستقبل، كــمــا احــتــاج فــي الــمــاضــي، إلـــى أسبقية المغامرة 

الذهنية على العقلنة، وإلى تجاوزٍ واثقٍ بنفسه، تمليه متطلبات الحياة والفعل، لما سيتم التعرف إليه 

والتثبت منه، بحذر وريبة، لكي يقيم الناس علاقاتهم بالطبيعة تبعًا لصلات جديدة آمنة بالكامل؟ 

)6( أو المقابلة العكسية، أو العكس: أسلوب بديعي إيقاعي، تتقابل فيه عناصر عبارتين بشكل معكوس، كقولك: »يجب أن نأكل 

لنعيش، لا أن نعيش لنأكل«. )المترجم(
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في هذه الحالة، ستكون الأيديولوجيا العلمية في آن واحد عقبة أمام إمكانية تشييد العلم، وستكون 

أحيانًا شرطًا له. في هذه الحالة، سيتوجب على تاريخ العلوم أن يحتوي تاريخًا للأيديولوجيات 

 العلمية المعترف بها بناء على هذه الصفة. ما الفائدة من إعطاء مكانة إبستيمولوجية لهذا التصور؟ 

لنحاولْ إظهارها.

***

الأيــديــولــوجــيــا العلمية لــيــســت وعــيًــا زائـــفًـــا مثلما هــي عــلــيــه الأيــديــولــوجــيــا الــســيــاســيــة للطبقة. كــمــا أنها 

ليست علمًا زائفًا؛ ذلك أن خاصية العلم الزائف تكمن في أنه لا يلتقي أبدًا مع الخطأ، ولا يتنازل 

عــن أي شـــيء، ولــيــس عليه أبـــدًا أن يــبــدل لغته. لا تــوجــد بالنسبة إلــى علم زائـــف حــالــة قبل علمية، 

أمّــا  تــاريــخ.  الــزائــف  الــزائــف أن يتعرض للتكذيب. باختصار، ليس للعلم  العلم  ولا يمكن خــطــاب 

الأيديولوجيا العلمية، فهي تمتلك تاريخًا: خذ مثلًا النظرية الذرية التي سنعود إلى حالتها. تصل 

الأيديولوجيا العلمية إلى نهايتها عندما يكون المكان الذي تحتله في موسوعة المعارف قد تقلَّده 

م إثــبــاتًــا عمليًا لصلاحية مــعــايــيــره العلمية. فــي هـــذه الــلــحــظــة، يــكــون قــد حُــكــم على  مــيــدان علمي قـــدَّ

مـــجـــال مــعــيّــن مـــن الـــلاعـــلـــم بــالاســتــبــعــاد. إنـــنـــا نـــقـــول »لا عـــلـــم« بــــدل »ضــــد الـــعـــلـــم« – الـــــذي يــســتــخــدمــه 

ســوكــودولــســكــي- فــقــط لــكــي نــنــبّــه إلـــى واقـــع أن الأيــديــولــوجــيــا العلمية تتضمن طــمــوحًــا صــريــحًــا لكي 

تــكــون عــلــمًــا، وذلــــك بــمــحــاكــاة نـــمـــوذجٍ مـــا مـــن الــعــلــم ســبــق أن تـــأســـس. يــبــدو لــنــا هـــذا الأمــــر جــوهــريًــا؛ 

بالتالي  مـــواز وســابــق لخطابات علمية، ويــنــطــوي  أيــديــولــوجــيــات علمية ينطوي على وجـــودٍ  فــوجــود 

على الفصل الحاصل بين العلم والدين. لنلاحظ حالة النظرية الذرية: يُنزل ديموقريطس وأبيقور 

ولوكريس فيزياءهم وسيكولوجيتهم منزلة العلم. إنهم يعارضون »ضد العلم«، وهو الدين بـ »ضد 

المنهجية والإمــكــانــيــات  المتطلبات  تــجــاهــل  بالطبع هــي  العلمية  الــعــلــم. الأيــديــولــوجــيــا  الــديــن« وهـــو 

العملية للعلم في قطاع التجربة الــذي تسعى إلى استكشافه، لكنها ليست الجهل، حيث الازدراء 

والرفض لوظيفة العلم. وهذا بالتالي يعني أن علينا أن لا نخلط على الإطلاق الأيديولوجيا العلمية 

مــع الــمــعــتــقــدات الــبــاطــلــة، لأن الأيــديــولــوجــيــا تــحــتــل، ولـــو بــالــتــعــدّي، مــوقــعًــا فــي فــضــاء الــمــعــرفــة لا في 

فضاء الاعتقاد الديني. إضافة إلى ذلك، لا يمكن أن تعامَل كمعتقدات باطلة إذا ما اقتصرنا بدقة 

على المعنى الاشتقاقي)7(: فالمعتقدات الباطلة )superstitions( هي الإبقاء على اعتقاد من دين 

قــديــم لــم يــــؤدّ مــنــعــه بــفــضــل الــديــن الــجــديــد إلـــى الــتــخــلــص مــنــه. أمّــــا الأيــديــولــوجــيــا الــعــلــمــيــة، فــإنــهــا تقع 

dé-( الــــذي ســيــأتــي الــعــلــم لــيــحــتــلــه؛ لــيــس فــوقــه تــمــامًــا، إنــمــا بــانــزيــاح عــنــه )sur-situé( فـــوق الــمــكــان

porté(؛ ذلك أن العلم عندما يأتي ليحتل مكانًا كانت الأيديولوجيا تشير إليه ظاهريًا، فإنه سيكون 

عة. مثلًا، عندما بنت الكيمياءُ والفيزياء المعرفةَ العلمية للذرة في القرن  مكانًا غير المنطقة المتوقَّ

الــتــاســع عــشــر، لــم تظهر الـــذرة فــي الــمــكــان الـــذي كــانــت الأيــديــولــوجــيــا الــذريــة قــد خصصته لــهــا، وهو 

)7( الأصل الاشتقاقي من الجذر اللاتيني superstare، ومنه superstes, superstitis، بمعنى الناجي من الموت. )المترجم(



127 ثلاسمو وابحمد
ما هي الأيديولوجيا العلمية؟

مــكــان »عــــدم الــقــابــلــيــة لــلانــقــســام« ]أو مــكــان الــجــوهــر الـــفـــرد[، أي إن مـــا يــجــده الــعــلــم لــيــس مـــا كــانــت 

الأيــديــولــوجــيــا قــد اقــتــرحــت الــبــحــث فــيــه. لــهــذا، فـــإن بــقــاء الــكــلــمــات لا يـــدل عــلــى شـــيء عــنــدمــا يكون 

سياق التوجهات والمناهج مختلفًا بمقدار ما تختلف تقنية ترذيذ المواد الصلبة عن طرائق البحث 

الــحــديــث، لــدرجــة أن مــا كــانــت الأيــديــولــوجــيــا تعلنه بسيطًا يتكشف فــي حقيقته العلمية عن   الــــذري 

تماسك التعقيدات.

نأمل أن نجد في نظرية ماندل )Mendel( عن الوراثة مثالًا آخر مقنعًا للطريقة التي حل فيه العلمُ 

محل الأيديولوجيا العلمية. يبحث معظم مؤرخي البيولوجيا لدى موبرِتويس )Maupertuis( عن 

حدوس بعلم الوراثة، بسبب أنه كان مهتمًا في كتابه Vénus physique، بآلية انتقال الصفات الشكلية، 

الطبيعية أو الــشــاذة، وأنــه لجأ إلــى حساب الاحتمالات كي يقرر ما إذا كــان تواتر شــذوذ معيّن في 

عائلة ما تصادفيًا أم لا، وأنه فسر ظواهر الوراثة حين افترض أن ذراتِ البذور )séminaux( عناصر 

وراثية اقترن بعضها ببعض في لحظة التزاوج. غير أن مقابلة نصوص موبرِتويس مع نصوص ماندل 

فجّرت كل الفرق الذي يفصل العلم عن الأيديولوجيا التي يطردها. لم تكن الوقائع التي يدرسها 

التعيين، بل هي وقائع تحددت بالبحث،  ماندل وقائع تجمعت عن طريق فينومينولوجيا لا على 

والبحث تحدد عن طريق المشكلة، وهذه المشكلة لا سوابق لها في الأدب ما قبل الماندلي. لقد 

ابتكر ماندل الخاصية »المميزة ]الصفة[« )caractère( واعتبرها مبدأ أو عنصرًا لما ينتقل بالطريق 

الــوراثــي، وليس بصفتها عاملًا مبدئيًا للانتقال. كانت »الصفة«، تبعًا لماندل، تدخل في تنسيقات 

]توافيق[ مع عدد »n« من الصفات الأخرى، وكان باستطاعة ماندل قياس تواتر عودة ظهورها على 

امتداد الأجيال المختلفة. لم يُبد ماندل أي اهتمام بالبنية أو بالإلقاح أو بالنمو. ولم يكن التهجين 

بالنسبة إلـــى مــانــدل وســيــلــة لإقــامــة ثــبــات أو عـــدم ثــبــات نــمــط إجــمــالــي، بــل كـــان وســيــلــة لتفكيكه؛ إنــه 

أداة للتحليل، لفصل الصفات، شريطة العمل على عــدد كبير من الــحــالات. لم يكن ماندل يولي 

بالتهجين. ولــم يكن يهتم بالحالة  القديم عــن الاهــتــمــام  الــمــوروث  الهجائن أهمية إلا لكي يرفض 

المتعاقب، لم يكن  المسبق والتخلق  بالتشكل  أو  الفطري والمكتسب،  بين  بالصراع  أو  الجنسية، 

يهتم إلا بالتحقق، بفضل حساب التوافيق، من نتائج فرضيته)8(. في المقابل، كل ما أهمله ماندل 

الــوراثــي في القرن  هو الــذي حظي باهتمام من ليسوا في الحقيقة أســلافــه. إن أيديولوجيا الانتقال 

الثامن عشر تعجُّ بالمشاهدات، بالقصص التي تخص عرض الهجائن الحيوانية أو النباتية، وظهور 

البتّ بين أمــر التشكل المسبق والتخلق  المسوخ. يمتلك هــذا الفضول الشره الكثير من الغايات: 

تقديم  ذلــك  المنوي؛ ومــن خــلال  بالحيوان  القائلة  بالبويضة وتلك  القائلة  النظرية  بين  المتعاقب، 

حلول للمشكلات القانونية المتعلقة بالتبعية بين الجنسين، والأبوّة، ونقاوة السلالات، ومشروعية 

الأرستقراطية. تتقاطع هذه المشاغل مع مشكلات وراثة الصفات المكتسبة النفسية - الفيزيولوجية، 

(8) Jacques Piquemal, Aspects de la pensée de Mendel (Paris: Palais de la découverte, 1965).
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الــفــطــريــة)9( والــحــواســيــة)10(؛ فقد لقيت تقنية التهجين دعــمًــا بسبب اهتمام  الــنــزعــة  ومــع الــســجــال بين 

المهندسين الزراعيين من أجل البحث عن ضروب أفضل، كذلك بسبب اهتمام علماء النبات من 

أجل تحديد العلاقة بين الأنواع. إن كتاب فينوس الفيزيائية لموبرِتويس لا يمكن نقله، بفصله عن 

سياقه في عصره، بغية إقامة تقاطع جزئي مع بحث »تجارب على تهجين النباتات«)11(. لم يقع علم 

ماندل على محور الأيديولوجيا التي حل محلها، بسبب أن هذه الأيديولوجيا ليس لها محور واحد 

بل محاور كثيرة ؛ ولا واحــد من محاور الفكر هذه كان المسارَ المصمم للعلم الــذي أتى بعدها، 

فــقــد ورثــتــهــا مــن مخلفات أزمــنــة مــتــفــاوتــة؛ فنظرية الــبــويــضــة ونــظــريــة الــحــيــوان الــمــنــوي لا تــعــودان إلــى 

الــزمــن ذاتـــه كــالــذي للحجج الإمبريقية أو الأســطــوريــة الــتــي قُــدمــت لمصلحة الأرســتــقــراطــيــة. وقياسًا 

الــوراثــة )والــكــلــمــة هنا تصعد مــن العلم صــوب الأيــديــولــوجــيــا، وفي  الـــوراثـــة، تُعتبر أيديولوجيا  بعلم 

الــذي هــو طموح  الــذريــة، نزلت مــن الأيديولوجيا صــوب العلم( مفرطة فــي طموحها  حالة النظرية 

ساذج لحل مشكلات عدة ذات أهمية نظرية وتطبيقية - قانونية، من دون أن تتفحص أساسها. هنا 

تختفي الأيديولوجيا بالتناقص أو بالتأكّل، لكن بعد زوالها كعلم سيئ التأسيس تظهر كأيديولوجيا. 

أيــديــولــوجــيــا أمر  أنــه  الــمــشــاهــدات والاســتــنــبــاطــات )déduction( على  إن توصيف تجمعٍ معيّن مــن 

 لاحق لنزع توصيفها كعلم من جهة خطاب يحدد حقل صلاحيتها ويقدم براهينه عن طريق تماسك 

نتائجه واكتمالها.

وإذا كان من المفيد تعليميًا، من أجل إعطاء مكانة للأيديولوجيات العلمية، دراســةُ كيف تختفي، 

فإن الفائدة أكبر في دراسة كيف تظهر. إننا نقترح تفحصًا موجزًا لنشأة أيديولوجيا علمية في القرن 

التاسع عشر، وهي النزعة التطورية.

يقدم لنا عمل هربرت سبنسر حالة من المفيد تحليلها؛ فقد اعتقد سبنسر أنه يستطيع صوغ قانون 

المتعاقب. وكان  التمايز  المعقد عبر  إلــى  البسيط  الكوني، عن طريق تطور من  للتطور  ميكانيكي 

يـــرى أن الانــتــقــال مــن الأكــثــر تــجــانــسًــا إلـــى الأقـــل تــجــانــسًــا، مــن الأقـــل تــفــردًا إلـــى الأكــثــر تـــفـــردًا، يضبط 

الحية، والإنــســانَ، والإنسانيةَ  الحيوانية، والأنـــواعَ  الشمسي، والعضويةَ  النظام  بشكل كوني تشكلَ 

المتجسدة في المجتمع، وحصيلةَ الفكر والفعالية البشرية، وفي المقام الأول اللغة. يعلن سبنسر 

ــنّـــة لـــــكــارل إرنـــســـت فـــون بير   أنـــه حــصــل عــلــى قـــانـــون الــتــطــور هـــذا عـــن طــريــق تــعــمــيــم مـــبـــادئ عــلــم الأجـ

 .)Uber Entwickelungsgeschichte der Thiere. 1828 - حول نمو الحيوانات( )K. E.von Bear( 

ثم أتت طباعة أصل الأنواع )1859( لتثبّت سبنسر على اقتناعه بأن منظومته في التطور المعمم تظهر 

في مستوى من الصلاحية العلمية، مثله مثل مستوى البيولوجيا الداروينية. لكن لكي يقدم سبنسر 

)9( النزعة الفطرية )innéisme(: معتقد فلسفي يعتبر أن البنى العقلية فطرية أو غريزية، تأتي مع الولادة. )المترجم(

)10( النزعة الحواسية )sensualisme(: معتقد فلسفي يعتبر أن المعارف البشرية والتصورات الواعية تنبثق عمّا تقدمه الحواس فقط. 

)المترجم(

)11( أو Versuche uber Pflanzenhybriden، وهو التقرير الذي كتبه ماندل سنة 1865. )المترجم(



129 ثلاسمو وابحمد
ما هي الأيديولوجيا العلمية؟

 )déduire( الــتــطــور ضــمــانَ عــلــمٍ أكــثــر يقينية مــن البيولوجيا الــجــديــدة، يــزعــم أنـــه استنبط إلـــى قــانــون 

التطور من قانون حفظ الطاقة عن طريق عــدم استقرار المتجانس)12( ]لإثبات أن الحالات  ظاهرة 

المتجانسة ليست مستقرة[ )Instabilité de l’homogène(. وإذا ما تتبّعنا مسار تفكير سبنسر في 

تطويره لعمله، يظهر أن بيولوجيا فون بير في البداية، وبيولوجيا داروين في ما بعد، قدمتا له شفيعَ 

التاسع  الــقــرن  فــي  فــي المجتمع الصناعي الإنكليزي  العلمي بخصوص مــشــروعِ مهندسٍ  الــضــمــانِ 

عشر، وهو: تأييد المقاولة الحرة والنزعة الفردية السياسية الموافقة لها، وكذا للمزاحمة الاقتصادية. 

يخلص قانون التمايز إلى تقديم الدعم إلى الفرد في مواجهة الدولة، لكن إذا ما انتهى صراحة إلى 

ذلك، فهذا ربما لأنه كان قد بدأ بشكل مضمر من هنا.

إن توسع علم الميكانيك وعلم الأجنّة التخلقي المتعاقب والبيولوجيا التحولية، إلى خارج حقول 

الــنــمــو الــمــضــبــوط لــكــل عــلــم مـــن هــــذه الـــعـــلـــوم، لا يــمــكــن أن يـــكـــون مـــفـــيـــدًا لأي مــنــهــا. وإذا تــوســعــت 

إلــى التجربة  خلاصاتٌ نظرية تخص نطاقًا مــحــددًا، مفصولةٌ عن إرهاصاتها ومتحررة من سياقها، 

الــبــشــريــة بكاملها، وبــالــتــحــديــد إلـــى الــتــجــربــة الاجــتــمــاعــيــة، مـــاذا ســتــكــون غــايــة هـــذا الــســعــي إلـــى امــتــداد 

تلقائي  كتسويغ  تعمل  التطورية  الأيديولوجيا  أن  ذلــك  غاية عملية؛  إنها  العلمي وســريــانــه؟  الطابع 

لمصالح نمطٍ من المجتمع، هو المجتمع الصناعي الــذي يخوض صراعًا مع المجتمع التقليدي 

مـــن جـــهـــة، ومــــع الــمــطــالــب الاجــتــمــاعــيــة مـــن جــهــة أخــــــرى. إنـــهـــا أيـــديـــولـــوجـــيـــا ضـــد لاهـــوتـــيـــة مـــن جــهــة، 

وضـــد اشــتــراكــيــة مــن جــهــة أخــــرى. ونــحــن نــعــثــر هــنــا عــلــى الــتــصــور الــمــاركــســي لــلأيــديــولــوجــيــا، بصفتها 

لــلــواقــع الطبيعي أو الاجتماعي الـــذي لا تكمن حقيقته فــي مــا يقوله بــل فــي مــا يسكت عنه.  ــلًا  تَــمــثُّ

بأيديولوجيا سبنسر. ومــع ذلـــك، فإن  الــتــاســع عشر  الــقــرن  فــي  الــتــطــوريــة  النظرية  بالطبع، لا تُختصر 

هذه الأيديولوجيا لونت بشكل دائم إلى هذا الحد أو ذاك أبحاث علماء اللغة وعلماء الإثنولوجيا، 

وشحنت بمعنى دائم مفهوم »البدائي«، وأمّنت للشعوب المستعمِرة راحة ضمير. وما زلنا نجد بقايا 

التي تسمّى »نامية«، حتى  المتقدمة تجاه المجتمعات  منها تمارسِ فعلَها في سلوك المجتمعات 

بعد أن ظهر أن الإثنولوجيا الثقافية، وهي تعترف بتعدد الثقافات، تمنع أيًا منها من أن تجعل نفسها 

اللغة والإثنولوجيا والسوسيولوجيا  إنــجــاز الأخـــرى. وأخـــذت علوم  لــدرجــة  للتقييم ومقياسًا  معيارًا 

المعاصرة، بعد أن تخلصت من أصولها التطورية، تقدم البرهان على أن الأيديولوجيا تختفي عندما 

)12( قــــــانــــــون وضـــعـــه ســبــنــســر، ورد عـــنـــه فــــي الــــمــــوســــوعــــة الــــعــــربــــيــــة: فـــالـــتـــطـــور عـــنـــد ســبــنــســر هــــو »تـــجـــمـــع لأجـــــــزاء الــــمــــادة يــصــاحــبــه تــشــتــيــت 

ــتــــســــق«،  ـــــدود الــــمــ ــــحـ ــــمــ ــانـــــس الــ ــ ــــجـ لــــلــــقــــوة والــــــحــــــركــــــة، تـــنـــتـــقـــل الـــــــمـــــــادة فــــــي أثــــــنــــــاء ذلــــــــك مــــــن حـــــالـــــة الــــتــــجــــانــــس الــــــلامــــــحــــــدود إلــــــــى حـــــالـــــة الـــــلاتـ

ـــــن حـــــــــال إلـــــــــى حـــــــــــال، وهـــــو  ــــلـــــى هـــــــــذا الـــــنـــــحـــــو، أي تـــــحـــــولـــــه مــ ــــلـــــه عـ ــــامـ ــنـــــوع وتـــــكـ ــ ــتـ ــ ــــن الــــمــــتــــجــــانــــس إلـــــــــى الـــــمـ ــ ــــهـــــو انـــــتـــــقـــــال الـــــكـــــائـــــن وتــــــرقّــــــيــــــه مـ  فـ

قانون الطبيعة.

الدنيا  الــى حقيقة بيولوجية أساسها: إن الأنـــواع  قــائــلًا إن »جرثومة فلسفتي ظهرت عندما توصلت  كــذلــك: تحدث سبنسر عــن نفسه 

من الحيوان تتألف أجسامها من أجــزاء متماثلة لا يتوقف بعضها على بعض؛ وأمّــا الأنــواع العليا من الحيوان، فتتألف أجسامها من 

أعضاء متباينة تعتمد في أعمالها ووظائفها على بعضها البعض. وهذه نتيجة استقرائية وصلت إليها من أبحاثي وتجاربي في ميدان 

الدراسات البيولوجية. وهذه الحقيقة تصدق كذلك على جماعات الأفراد، فكأن المجتمع - شأنه شأن أي كائن حي - يبدأ متجانسًا 

ثم يميل إلى التفرد والانتقال من المتجانس إلى اللا متجانس«. )المترجم(
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تــتــبــدل الــشــروط الــتــاريــخــيــة لإمــكــانــيــة وجـــودهـــا. لــم تــبــق الــنــظــريــة العلمية للتطور تــمــامًــا عــلــى مــا كانته 

الداروينية، لكن الداروينيةَ تُعتبر لحظةً أساسية لا تنفصل عن تاريخ تأسيس علم التطور، في حين 

لة في تاريخ العلوم الإنسانية في القرن التاسع عشر. أن الأيديولوجيا التطورية هي بقايا مُعطَّ

***

نــعــتــقــد أنــنــا حـــددنـــا، مـــن خــــلال تــحــلــيــل بــضــعــة أمــثــلــة، حــقــل ظــهــور الأيـــديـــولـــوجـــيـــات الــعــلــمــيــة وطــريــقــة 

تكوينها. نؤكد أيضًا، من أجل تحديد خصائصها، أنه ينبغي ألّا تُخلط مع أيديولوجيات رجال العلم، 

أي الأيديولوجيات التي يأتي بها العلماء عبر الخطابات التي يحاولون بها تعيين تيمات مناهجهم 

في البحث وعلاقتها بالموضوع، وعبر الخطابات التي يحددون بها الموقع الذي يحتله العلم في 

الثقافة، قياسًا بالأشكال الأخرى من الثقافة؛ أيديولوجيات رجال العلم هي أيديولوجيات فلسفية. 

أمّا الأيديولوجيات العلمية، فهي بالأحرى أيديولوجيات الفلاسفة، أي خطابات ذات طموح علمي 

الثامن  أنــاس ما زالـــوا، في المهنة، رجــال علم مفترضين أو معتدّين بأنفسهم؛ ففي القرن  اعتمدها 

العلم، وفــي المقابل كانت  لــدى رجــال  الطبيعة والتجربة تصورين أيديولوجيين  عشر كانت فكرتا 

فكرة »جزيء عضوي« )لـــــ بوفون Buffon(، أو فكرة »سلم الكائنات« )لـــــ بونتِ Bonnet( تصورين 

في الأيديولوجيا العلمية ضمن التاريخ الطبيعي.

هكذا نصل إلى الخلاصات التالية:

- إن الأيديولوجيات العلمية منظومات تفسيرية، يتصف موضوعها بالمبالغة، قياسًا بمعيار العلمية 

الذي تطبقه عليه بالاستعارة.

- هناك دومًا أيديولوجيا علمية تسبق العلم في الحقل الذي سيأتي هذا العلم ليتأسس عليه؛ وهناك 

دومًا علم قبل أيديولوجيا، في حقل جانبي تستهدفه هذه الأيديولوجيا بشكل موارب.

- يجب ألّا تُخلط الأيديولوجيا العلمية مع العلوم الزائفة ولا مع السحر ولا مع الدين. إنها، على 

غرارها، تستمد زخمها من حاجة غير واعية للولوج المباشر إلى الكُلّية، لكنها إيمان يحيد ببصره 

صوب علمٍ قد تأسس مسبقًا، وهي تعترف له بالامتياز وتسعى لمحاكاة أسلوبه.

علينا، ضمن هذه الشروط، أن نختم من حيث بدأنا، ونطرح نظرية في تاريخ العلوم تضيء له ممارسته.

إن تاريخًا للعلوم يتناول علمًا ضمن تاريخه بصفته تعاقبًا لتمفصل وقائع الحقيقة، ينبغي له ألّا ينشغل 

 بالأيديولوجيات. وإننا نفهم أن المؤرخين في هذه المدرسة يتركون الأيديولوجيا لمؤرخي الأفكار، 

أو يتركونها للفلاسفة، وهو الأسوأ.

إن تـــاريـــخًـــا لــلــعــلــوم يـــتـــنـــاول عــلــمًــا فـــي تـــاريـــخـــه كــتــطــهــيــر لــــ مـــعـــايـــيـــر الـــتـــحـــقـــق لــيــس أمـــامـــه إلا أن ينشغل 

بالأيديولوجيا العلمية؛ فالتمييز الذي وضعه باشلار بين تاريخ العلوم البائدة )périmé( وتاريخ العلوم 
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 السائدة ]الذي تحقق[ )sanctionné( يجب أن ينفصل ويتشابك في آن واحد؛ إذ إن إقرار الحقيقة 

أو الموضوعية يحمل بذاته إدانة للبائد. لكن إذا لم يخضع ما سيكون في ما بعد بائدًا للتحقق في 

البداية، فهذا لأن ما من داع لأن يؤدي التحقق إلى إظهار الحقيقة.

وهكذا يمنعنا الفصل بين الأيديولوجيا والعلم من إقامة اتصالية في تاريخ العلوم بين بضعة عناصر 

من أيديولوجيا احتفظ بها العلم ظاهريًا، والبناء العلمي الذي خلع الأيديولوجيا؛ خذ، مثلًا، البحث 

في حلم دالامبير )Rêve de d’Alambert( ]لديدرو[ عن استباقات لـ أصــل الأنـــواع. لكن التشابك 

بين الأيديولوجيا والعلم يجب أن يمنع إرجاع تاريخ علم ما إلى سطحية عرض تاريخي، أي إلى 

لوحة من دون ظلال نافرة.

م بــهــذا  عـــلـــى مــــــؤرخ الـــعـــلـــوم أن يــعــمــل ويــــقــــدم عــمــلــه عـــلـــى صـــعـــيـــديـــن، فــــــإذا لــــم يــحــصــل الـــعـــمـــل ويــــقــــدَّ

الـــشـــكـــل، وإذا لـــم يــمــيــز خــصــوصــيــة الأيـــديـــولـــوجـــيـــا الــعــلــمــيــة ولــــم يــجــد لــهــا مـــكـــانًـــا – وهــــو مـــكـــان على 

د بـــألّا يــكــون أكــثــر من  مــســتــويــات مختلفة لمختلف صــعــد الــحــالــة العلمية - فـــإن تــاريــخ الــعــلــوم مــهــدَّ

أيــديــولــوجــيــا، وهـــذه الــمــرة، بمعنى وعــي زائـــف بــمــوضــوعــه. بــهــذا المعنى تــكــون الأيــديــولــوجــيــا معرفة 

بــعــيــدة عـــن مــوضــوعــهــا الــمــعــطــى بــمــقــدار مـــا تــعــتــقــد أنــهــا مــلــتــصــقــة بــــه؛ وهــــذا هـــو الــجــهــل مـــن حــيــث إن 

الــذي  مــن موضوعها  بُــعــد  الــبــدايــة على  فــي  أنــهــا تقف  تعلم  النقدية لمشروعها ولمشكلتها   المعرفة 

تشيد إجرائيًا.

ولـــمـــن لا يـــرغـــب فـــي أن يــضــع تـــاريـــخًـــا ســــوى تـــاريـــخ الــحــقــيــقــة، فـــإنـــه يــضــع تـــاريـــخًـــا مـــوهِـــمًـــا. لــقــد كــان 

سوكودولسكي على حق بشأن هذه النقطة: تاريخ الحقيقة وحدها مفهوم متناقض.
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 بين ضرولة الإخفمء وواجب التبيين الدلالي 

لدى ابن ميمون

Allegories and Interpretation
Between the Need of Hiding the Truth Signification  
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مخلص: تــتــنــاول هــذه الــدراســة مــوقــف ابــن ميمون مــن دلالـــة إخــفــاء »كــتــب الــنــبــوة« للحقيقة عن 

الجمهور بالتمثيل والترميز، وتنبيه أهل الحكمة كي ينهضوا للكشف عنها. ولا سبيل للخروج 

 مــن هــذا القلق الــدلالــي بين ظــاهــر الــنــص الــديــنــي وبــاطــنــه، والـــذي عبر عنه ابــن ميمون بالحيرة، 

إلا بــإدراك باطن النص الديني عن طريق العقل، وتستند هذه الدراسة في مصدرها إلى كتاب 

دلالة الحائرين لابن ميمون الذي يشكّل الكتاب الرئيس لابن ميمون في المكتبة العربية.
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Abstract: This study examines the position of Ibn Maimoun (Maimonides) on 
the significance of the concealment of the truth from the masses in «books of 
prophecy» by using allegory and symbolism, as well as how he alerts people of 
wisdom to the process of concealment. It discusses the conclusion that there is no 
way to escape the semantic tension between the exoteric and esoteric aspects of 
religious texts, which Ibn Maimoun expressed as perplexing. It finds that the only 
way out of this tension is through a rational understanding of the esoteric content 
of the religious text, this paper is based on the main Maimonides's book in the 
Arab library, Dalalat Al-hairin.
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إلغاز، جاء في  يعلّم دون تمثيل ولا  أن  أراد  الذي  إن  » ... حتى 

كلامه من الإغماض والإيجاز ما ناب عن التمثيل والإلغاز، كأن 

العلماء والحكماء منقادون نحو هذا الغرض بالإرادة الإلهية كما 

تقودهم أحوالهم الطبيعية«.

ابن ميمون، دلالة الحائرين، ص 9.

»إن الأمر كما يقوله تامسطيوس، قال ليس الوجود تابعًا للآراء، بل 

الآراء الصحيحة تابعة للوجود«

ابن ميمون، دلالة الحائرين، ص 182.

وتتخذ  عليه،  هو  ما  على  الموجود  هذا  يعتبر  أن  ضرورة  »فيلزم 

المقدمات ممّا يشاهد من طبيعته«

ابن ميمون، دلالة الحائرين، ص 185.

»إن معرفة الوحي انطلاقًا من مبادئ العقل النظري مستحيلة...«.

فيخته، مقالة في نقد الوحي

الــذي هو  لــن ندخل فــي تفصيلات معنى عــنــوان كتاب ابــن ميمون الرئيسي، دلالـــة الحائرين، 

مصدر موضوعنا هذا، وإنما حسبنا أن نشير إلى أن العنوان يفي بالغرضين الأساسيين لمشروعه 

الفكري؛ فهو أولًا كتاب في حكمة تنويع الدلالة وبيان معنى الضرورة البيداغوجية والعقدية في إخفاء 

الدلالة الحقيقية عن الجمهور بالتمثيل والترميز والإلغاز والحكي، سواء في كتب النبوة أو في كتب 

الــدلالــي بين معاني الأسماء  الــضــلال  الحيرة، أو  ثــانــيًــا كتاب فــي منهجية تبديد  العلوم والفلسفة. وهــو 

المقولة باشتراك الاسم، والأسماء المستعارة، والأسماء المقولة بتشكيك، والأسماء المقولة بتواطؤ في 

الاســم والمعنى معًا، والأسماء المشتقة. بعبارة أخــرى، يسعى الكتاب إمّــا بالدعوة إلى البقاء في حيّز 

التمثيل والتشبيه واتّباع ظاهر النقل والعمل به بالنسبة إلى الجمهور، وإمّا بالخروج من حقل الاستعارة 

والتمثيل بإعمال العقل للبحث عن باطن النص الديني، بالنسبة إلى أهل الحيرة من الخواص لتبديد 

ضلالهم الدلالي. ومعنى هذا أن الشعور بالتقابل بين ظاهر التمثيل والوعي بالإشكالات الدلالية ليس 

متاحًا لجميع الناس، وإنما هو نعمة يختص بها المؤمنون من أهل العلم، إذ »على قدر عقل كل ذي 

عقل تكون العناية به«)1(. 

استراتيجية الإخفاء الدلالي في مواجهة واجب التصريح بالحق
واضح أن صاحب كتاب دلالة الحائرين يعترف بأن أقوال الشريعة، لكونها تعرض حقائقها الجليلة في 

قوالب تمثيلية ومجازية وحكائية بسيطة، تُحْدث الحيرة الدلالية والالتباس المعرفي، الأمر الذي يفضي 

في نهاية الأمر إلى ضلال عقدي وانشقاق مذهبي. لكنه يبرر لجوء الشريعة إلى المخاطبة بهذه الأمور 

الغامضة بسببين هما: »عظم الأمـــر وجــلالــتــه، وكــون قــدرتــنــا مــقــصّــره عــن إدراك أعظم الأمـــور عــلــى مــا هو 

)1( أبو عمران موسى بن عبيد الله بن ميمون، دلالة الحائرين، تحقيق حسين آتاي )بيروت: مكتبة الثقافة الدينية، ]د. ت.[(، ص 723.
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عليه، خوطبنا بالأمور الغامضة«)2(. معنى هذا أن الغاية من إخفاء المعاني الحقيقية عن الجمهور هي 

إحداث تمييز دلالي يُفضي في النهاية إلى تمييز بشري، يتم بموجبه دفع الجمهور إلى حمل »الأسماء 

المشتركة« والأمور المبهمة على ظاهرها، في مقابل حث الفلاسفة على الذهاب وراء ظاهرها للكشف 

عن باطنها الحقيقي عبر منهج التأويل العقلي، وهو ما عبّر عنه بقوله: »أن يحملها ]الأمثال[ الجمهور 

على معنى على قدر فهمهم وضعف تصورهم، ويحملها ›الكامل‹، الذي قد عَلِم، على معنى آخر«)3(. 

يتعلق الأمر، إذًا، بمذهب يدافع فيه ابن ميمون عن ازدواجية الدلالة لا عن ازدواجية الحق، لأن الحق 

الــعــلــمــي لا يــدركــه إلا أهـــل الــتــأويــل بــالــعــقــل، هـــذا الــعــقــل الـــذي »يَــعــتــبــر هـــذا الــمــوجــود عــلــى مــا هــو عليه، 

ويتخذ المقدمات ممّا يشاهد من طبيعته«)4(. أمّا ظاهر الكتب النبوية، فيصل إليه الجمهور عن طريق 

الخيال الذي لا يدرك الموجودات على ما هي عليه، وإنما كما تتراءى له على شكل أمثال وتشبيهات. 

لكن إذا كــان منهج الإخــفــاء الــدلالــي يقوم بــدور تورية الحق عن الجمهور، فإنه يقوم بــدور تنبيه ذوي 

الفطرة الفائقة إلى وجود الحق، لحثّهم على كشف المعنى الخفي المتواري خلف الأمثال عن طريق 

استعمالهم العقل. بهذا النوع من الفصل الدلالي والخطابي، نعتقد أنه لم يقم بالخطوة الحاسمة التي 

أنجزها ابن رشد، والمتمثّلة في إعلانه صراحة أن ظاهر التمثيل الذي يدركه الخيال هو أيضًا حق، وأن 

هذا »الحق التمثيلي« لا يُضاد »الحق الماهوي« الذي يُجلّيه العقل بأساليبه الاستدلالية. 

أمــثــال وقــصــص هــو ضعف قدراتهم  الرئيسي لتوجيه الخطاب للجمهور على شكل  السبب  كــان  وإذا 

العقلية التي لا تتجاوز حــدود الخيال، فقد استخلص ابن ميمون من ذلك أن »لا مدخل لذكرهم في 

هـــذه الـــمـــقـــالـــة«)5(، لأنــهــم مــن »الــــذيــــن لـــم يـــــروا ضـــــوءً ]كــــذا[ يـــومًـــا قــــط، بــل هــم فــي ليلتهم يــخــبــطــون، وهــم 

الــذي قيل فيهم: ›إنهم لا يعلمون ولا يفهمون، سيكونون في الظلمة‹، وخَــفِــي عنهم الــحــق جملة مع 

شــــدة ظـــهـــوره، كــمــا قــيــل فيهم : ›إنــهــم لا يـــرون الــنــور الـــذي يلمع فــي الــســمــاء‹، وهـــم جــمــهــور الـــعـــامـــة«)6(. 

ـــظـــار مـــن أهــــل الـــكـــلام الــذيــن  بـــل أكــثــر مـــن ذلــــك، لـــم يــكــن مــخــاطَــبــه فـــي مــقــالــة دلالــــــة الـــحـــائـــريـــن أولـــئـــك الـــنُّ

 وقــفــوا فــي منتصف طــريــق الــحــق، والـــذيـــن اكــتــفــوا هــم أيــضًــا بــاســتــعــمــال الــخــيــال فــي صـــوغ مــقــدمــاتــهــم)7(، 

)2( المصدر نفسه، ص 10. 

)3( المصدر نفسه، ص 10. 

)4( المصدر نفسه، ص 185.

)5( المصدر نفسه، ص 8.

)6( المصدر نفسه، ص 8.

الخيال، ويسمونه عــقــلًا«، انظر: المصدر  أولــهــمــا أنهم »فــي مواضع كثيرة يتبعون  انتقد المتكلمين لسببين على الأقــل،  )7( كــثــيــرًا ما 

الــمــشــاهــدة، حتى أنــهــم يلتجئون  الـــوجـــود  مــقــدمــات مــخــالــفــة لطبيعة  182؛ وثانيهما أن »... دلائـــل المتكلمين فــمــأخــوذة مــن  نفسه، ص 

لإثبات أن لا طبيعة لشيء بوجه« )المصدر نفسه، ص 185(. ويذهب إلى درجــة وصف ما يؤوّلونه بالهذيان: »... لتكليفك تأويل 

أمـــور لا تــأويــل لــهــا، ولا وُضــعــت لتتأول، فتحصل مــن ذلــك التكلف على مثل هــذا الــهــذيــان العظيم الـــذي يهذيه ويــؤلــف فيه أكــثــر فرق 

الــعــالــم فــي زمــانــنــا هـــذا، لكونهم يريد كــل منهم أن يوجد معاني مــا لأقــاويــل لــم يقصد بها قائلها شيئًا مما يــريــدونــه هــم، بــل يكون أبــدًا 

غرضك في أكثر الأمثال معرفة الجملة المقصود معرفتها...«، )المصدر نفسه، ص 16(؛ ويعمم ولاءه للفلسفة على جميع الأندلسيين 

من أهل ملته قائلًا: »أمّــا الأندلسيون من أهــل ملتنا، كلهم يتمسكون بأقاويل الفلاسفة ويميلون لآرائهم ما تناقض قاعدة شريعة ولا 

تجدهم بوجه يسلكون في شيء مسالك المتكلمين. فلذلك يذهبون في أشياء كثيرة نحو مذهبنا في هذه المقالة في تلك الأمور النزرة 

الموجودة لمتأخريهم« )المصدر نفسه، ص 180(.
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وإنما كان مخاطَبه في مقالته »أهلُ البرهان« الذين ذهبوا إلى آخر الطريق، أولئك المتدينون الكاملون 

أخلاقيًا، الذين ارتاضوا العلوم العقلية بشيء من التوسع، فوجدوا فرقًا كبيرًا بين دلالات أسماء كتب 

النبوة وكتب الفلسفة، فوقعوا في ضلال معرفي وحيرة دلالية. 

دور الأسماء في إخفاء الدلالة
كـــثـــيـــرًا مــــا يــشــيــر ابـــــن مـــيـــمـــون إلـــــى مـــســـؤولـــيـــة »الأســـــمـــــاء الـــمـــشـــتـــركـــة« فــــي إخــــفــــاء الـــحـــق وإحـــــــــداث الـــضـــلال 

الـــدلالـــي، إلا أنـــه لا يــجــعــل هـــذه الأســـمـــاء تحتكر وحــدهــا فــعــل الــتــضــلــيــل الـــدلالـــي، بــل تــشــتــرك مــعــهــا في 

الــنــص: »هـــذه المقالة غرضها الأول تبيين معاني  هــذه المهمة ثــلاثــة أســمــاء أخـــرى يستعرضها فــي هــذا 

أسماء جاءت في كتب النبوة: من تلك الأسماء أسماء مشتركة، فحَمَلها الجهال على بعض المعاني 

الـــتـــي يـــقـــال عــلــيــهــا ذلــــك الاســـــم الــمــشــتــرك؛ ومــنــهــا مـــســـتـــعـــارة، فــحــمــلــوهــا أيـــضًـــا عــلــى الــمــعــنــى الأول الـــذي 

اســتــعــيــرت مــنــه؛ ومــنــهــا مـــشـــكّـــكـــة، فـــتـــارة يــظــن بــهــا أنــهــا تــقــال بــــتــــواطــــؤ، وتـــــارة يــظــن بــهــا أنــهــا مــــشــــتــــركــــة«)8(. لا 

شـــك أن »الأســـمـــاء الــمــقــولــة بــتــواطــؤ« لا تــثــيــر أي الــتــبــاس دلالــــي أو مــعــرفــي طــالــمــا أن ظــاهــرهــا كباطنها، 

فـــلا تــتــعــدد دلالــتــهــا ولا تــخــتــلــف عــنــدمــا تـــقـــال عــلــى أشـــيـــاء كــثــيــرة؛ بــيــنــمــا »الأســــمــــاء الــمــشــكــكــة«، الـــتـــي لها 

دلالات مــخــتــلــفــة ومــتــنــاســبــة بـــالـــقـــيـــاس إلـــــى دلالــــــة واحـــــــدة مـــركـــزيـــة تــنــســب إلـــيـــهـــا بــنــســب تــخــتــلــف بــالــتــقــدم 

والتأخر أو بالشدة والضعف، تثير شيئًا غير قليل من الالتباس الدلالي، لأن دلالتها تقف في منتصف 

الــوحــدة والتعدد؛  بين  المتواطئة، ممّا يجعل دلالاتــهــا تجمع  المشتركة والأســمــاء  بين الأســمــاء  الطريق 

 أمّـــــا »الأســــمــــاء الـــمـــســـتـــعـــارة«، فــهــي الـــتـــي تُـــنـــقَـــل دلالـــتـــهـــا الـــظـــاهـــرة إلــــى دلالـــــة بــاطــنــة عــلــى أن يـــكـــون بينهما 

تشابه أو نسبة. 

ـــتــــلاف فـــي فــهــم دلالات الأســــمــــاء الـــثـــلاثـــة هـــو الــســبــب فـــي اخـــتـــلاف الــــخــــواص مـــن الـــنـــاس في  هــــذا الاخـ

مذاهبهم وفــي وقــوعــهــم فــي الــحــيــرة. مــن هنا جــاء الــغــرض الــثــانــي مــن كــتــاب دلالــــة الــحــائــريــن، الـــذي هو 

تبديد الضلال والحيرة التي تثيرها الأمثال التي تضربها الكتب السماوية، والناتج من ترددها بين معاني 

الظاهر ومعاني الباطن، وبين النقل والعقل: »وتضمنت هذه المقالة غرضًا ثانيًا، وهو تبيين أمثال خفية 

جــدًا جاءت في كتب الأنبياء، ولم يصدح بأنها مُثُل، بل يبدو للجاهل والذاهل أنها على ظاهرها ولا 

باطن فيها. فإذا تأملها ›العالم بالحقيقة‹ وحملها على ظاهرها، حدثت له أيضا حيرة شديدة. فإذا بيّنا 

له ذلك المَثل، أو نبهناه على كونه مَثَلًا، اهتدى وتخلص من تلك الحيرة، ولذلك سميت هذه المقالة 

الـــحـــائـــريـــن«)9(؛ »فــدلالــة الــحــائــريــن«، وهــي الــدلالــة العلمية، غير دلالـــة غير الحائرين )الجمهور(،  دلالــــة 

بــيــن الــجــمــهــور و»الــعــلــمــاء بالحقيقة«، كــل بحسب  وهـــي دلالـــة التمثيل. وتقسيم دلالـــة الأســمــاء الــديــنــيــة 

طاقته المعرفية، يدل على الحكمة الإلهية. وإذا كان الغرض الثاني من تأليف الكتاب هو رفع الحيرة، 

فإن ابن ميمون لا يدّعي أنه قادر على رفع جميع الإشكالات التي تثيرها كتب النبوة، وإنما يرنو إلى 

)8( المصدر نفسه، ص 5.

)9( المصدر نفسه، ص 6.



139 من المكتبة
التمثيل والتأويل: بين ضرورة الإخفاء وواجب التبيين الدلالي لدى ابن ميمون

رفــع أعظمها: »ولست أقــول إن هــذه المقالة دافعة لكل إشكال لمن فهمها، بل أقــول إنها دافعة لأكثر 

المشكلات وأعظمها«)10(. 

وكــمــا مــر بــنــا، لــم يــكــن لــجــوء كــتــب الــنــبــوّة إلـــى ضـــرب الأمـــثـــال، واســتــعــمــال الألـــغـــاز والـــرمـــوز للتعبير عن 

»الأمور الغامضة«، عبثًا أو من باب المتعة الأدبية، وإنما كان نتيجة عجز مزدوج: عجز فكرنا عن إدراك 

البشرية  اللغة  قـــدرة  التعبير عــنــهــا)11(. وبالفعل، كــانــت مسألة عجز  العظيمة«، وعــجــز لغتنا عــن  »الأمـــور 

على التعبير عن الحقيقة الإلهية يؤرق ابن ميمون كثيرًا، وكان يرجع إليها المرة تلو الأخرى، كلما تعلق 

الأمر بوصف الذات الإلهية)12(؛ فحتى صفات الوجود والوحدة والخلود مثلًا لا تفي بالتعبير عن تعالي 

الذات الإلهية ووحدانيتها، لأن هذه المحمولات تعبّر عن علاقات وإضافات وصفات مشتقة تُضفي 

التعدد والحركة عليها، وهذا ما كان يأباه ابن ميمون. 

ليس تقصير قدرة الفكر على إدراك الأمور الجليلة )الغيبية( صفة عامة لجميع الناس، وإنما هو صفة 

يختص بها الجمهور، لهذا توجهت الكتب النبوية إليه بخطاب التمثيل. أمّا الخاصة من العلماء، فربما 

تواجههم مشكلة مــن نــوع آخــر، وهــي عــدم التعرف إلــى المَثل على أنــه مَــثَــل. مــن أجــل هــذا، كــان على 

صاحب هذا الكتاب أن »ينبّه« العلماء إلى أن ما تتكلم عليه كتب النبوة هو مجرد تمثيل، وأنه ينبغي 

لــهــم رفـــع الــغــشــاوة عــن الأمــثــال والــقــصــص، والــكــشــف عــن الــحــقــائــق الــتــي تخفيها الأســمــاء الــمــشــتــركــة أو 

المستعارة في باطنها. 

الجمهور لا يُحرَم نعمة الاطلاع على الحقيقة الدينية فحسب، بل يُحرم كذلك حتى المعرفة الطبيعية؛ 

أمــور بينها وبين  إذ يُمنع على العلماء التصريح بما توصلوا إليه من كشوفات علمية للجمهور »لأنها 

الــعــلــم الإلـــهـــي ارتــبــاط عظيم، وهــي أســـرار مــن أســـــرار العلم الإلـــهـــي«)13(، وهــو مــا يعني أن عملية إخفاء 

الــحــقــيــقــة بالتمثيل لــيــســت حــكــرًا عــلــى الــكــتــب الــديــنــيــة، بــل يــقــوم بــهــا حــتــى الــعــلــمــاء أنــفــســهــم: »واعـــلـــم أن 

الأمـــــور الــطــبــيــعــيــة أيــضًــا لا يــمــكــن الــتــصــريــح بــتــعــلــيــم بــعــض مــبــادئــهــا عــلــى مـــا هـــي عــلــيــه، وقـــد عــلــمــتَ قولهم 

عليهم السلام ›ولا تعطي قصة الخلق لاثنين ]معًا[‹. ولو بيّن أحدٌ تلك الأمور كلها في كتاب، لكان قد 

فسر لآلاف من الناس. ولذلك جاءت تلك المعاني أيضًا في كتب النبوة بأمثال. وتكلم ]وا[ فيها أيضًا 

)10( المصدر نفسه، ص 6.

)11( عن كون الظاهر مفيدًا لصلاح أحوال الاجتماعات الإنسانية، والباطن مفيدًا جدًا في اعتقادات الحق، يقول: »وهكذا هي أمثال 

الأنبياء عليهم السلام: ظواهرها حكمة مفيدة في أشياء كثيرة، من جملتها صلاح أحوال الاجتماعات الإنسانية كما يبدو من ظواهر 

الأمثال وما أشبه ذلك من الأقاويل، وباطنها حكمة مفيدة جدًا في اعتقادات الحق على حقيقته« )المصدر نفسه، ص 13(. ويضيف 

فوائد أخرى غير الفائدة الدلالية: »إعلم أن كل قصص تجده مذكورًا في التوراة، فهو لفائدة ضرورية في الشريعة، إمّا لتصحيح رأي 

هو قاعدة من قواعد الشريعة، أو لإصلاح عمل من الأعمال حتى لا يقع تظالم وعدوان« )المصدر نفسه، ص 708(.

)12( عــن عدم ملاءمة اللغة للتعبير عن حقائق ما بعد الطبيعة، نجده مثلًا يقول: »ولا تعتبر هذه المعاني الدقيقة التي يكاد تفوت 

الأذهان بالألفاظ المعتادة التي هي أكبر سبب في التخليط، لأن تضيق بنا العبارة جدًا جدًا في كل لغة حتى لا نتصور ذلك المعنى إلا 

 بتسامح في العبارة، فما رمنا الدلالة على كون الإله لا كثيرًا، لم يقدر القائل يقول: إلا واحدًا، وإن كان الواحد والكثير من فصول الكم« 

)المصدر نفسه، ص 135(.

)13( المصدر نفسه، ص 7. 
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الحكماء عليهم السلام بألغاز وأمثال اقتفاءً لأثر الكتب«)14(، وهذا ما جعل ابن ميمون يرفع اللجوء إلى 

التمثيل لإخفاء الحقيقة إلى مستوى الضرورة الإلهية الشاملة لجميع المشتغلين بالعلم: »حتى أن الذي 

أراد أن يُعلّم دون تمثيل ولا إلغاز جاء في كلامه من الإغماض والإيجاز ما ناب عن التمثيل والإلغاز، 

كأن العلماء والحكماء منقادون نحو هذا الغرض بالإرادة الإلهية كما تقودهم أحوالهم الطبيعية«)15(.

الــدلالــة فــي أمثال  الــدلالــيــة لإخــفــاء المعنى أو تبديد  التعمية«  وللحكماء طــرق شــتّــى لاستعمال »منهج 

مختلفة بالنوع والجنس، حتى لا يستطيع أن يدركها إلا ذوو الحكمة والعلم. ويستعرض ابن ميمون 

أربــعــة مــن أســالــيــب التعمية الــدلالــيــة قــائــلًا: »ولــذلــك لما قصد كــل حكيم إلــهــي ربــانــي ذو ]ذي[ حقيقة 

لتعليم شيء من هذا الفن، لم يتكلم فيه إلا بالأمثال والألغاز. وكثّروا الأمثال وجعلوها مختلفة بالنوع، 

بل بالجنس. ]1[ وجعلوا أكثرها يكون الغرض المقصود تفهيمه في أول المثل، أو في وسطه، أو في 

آخــــــره، إذا لــم يــوجــد مــثــال يــطــابــق الأمــــر الــمــقــصــود مــن أولــــه إلـــى آخــــره؛ ]2[ وجــعــل الــمــعــنــى الــــذي يقصد 

إعلامه لمن يعلمه، وإن كان هو معنى واحدًا بعينه مُفرَّقًا في أمثال كثيرة متباعدة؛ ]3[ وأغمض من هذا 

كون المثل الواحد بعينه مثلًا لمعانٍ شتى، يطابق أول المثل معنى، ويطابق آخره معنى آخر. ]4[ وقد 

يكون كله مثلًا لمعنيين متقاربين من نوع ذلك العلم«)16(.

هذه التمويهات كلها هي من أجل الحيلولة دون وصول الجمهور إلى حقائق الشريعة والطبيعة. ومع 

ه إلى الجمهور والعلماء على  ذلك، شعر ابن ميمون بالحرج إزاء إذاعته تلك الحقائق في كتاب موجَّ

السواء، هو دلالة الحائرين. لذلك نجده يقدم اعتذارًا عن إخراجه كتابه هذا للناس: »والله تعالى يعلم 

أني لم أزل أستهيب كثيرًا جدًا وضع الأشياء التي أريد وضعها في هذه المقالة، لأنها أمور مستورة لم 

يوضع فيها قط كتاب في الملة ... فكيف أبتدِع أنا بدعة وأضع فيها؟«)17(. وهنا نجده يبحث عن غطاء 

عقدي لتبرير إقدامه على نشره »الأمــور المستورة« في كتاب موجّه إلى الناس كافة، مستندًا في ذلك 

إلـــى مقدمتين تــرجــعــان إلـــى الــكــتــب الــنــبــويــة: »لــكــنــي اعــتــمــدت عــلــى مقدمتين: الـــواحـــدة قــولــهــم فــي نظير 

هذا المعنى ›لقد حان للرب أن يعمل إلخ‹، والثانية قولهم ›فليكن كل عملك لوجه الله‹. فعلى هاتين 

المقدمتين اعــتــمــدت فيما وضــعــت فــي بــعــض فــصــول هـــذه الـــمـــقـــالـــة«)18(. وقـــد اضــطــره إلـــى ذلـــك واجــب 

الــرجــل الــذي إذا انحصر به  التصريح بالحق للعلماء ولــو لــم يوجد منهم إلا واحـــد: »وبالجملة، فإني 

الأمر وضاق به المجال، ولا أجد حيلة في إفادة حق تبرهنَ إلا بأن يوافق ذلك فاضلًا واحدًا، ولا يوافق 

)14( المصدر نفسه. )الحذف الذي وضع بين المعقوفين من عندي(.

)15( المصدر نفسه، ص 9.

)16( المصدر نفسه.

)17( المصدر نفسه، ص 18؛ وهذا الاعتذار نجده عند أكثر من فيلسوف، وأشهرهم ابن رشد الذي اعتذر في فصل المقال قائلًا: 

»ولــولا شهرة ذلــك عند الناس وشهرة هــذه المسائل التي ذكرناها لما استجزنا أن نكتب في ذلــك حرفًا ولا أن نعتذر في ذلــك لأهل 

التأويل بعذر، لأن شأن هذه المسائل أن تذكر في كتب البرهان«، انظر: أبو الوليد محمد بن أحمد بن رشد، فصل المقال في تقرير ما 

بين الشريعة و الحكمة من الإتصال، أو، وجوب النظر العقلي وحدود التأويل )الدين والمجتمع(، مع مدخل ومقدمة تحليلية لمحمد 

عابد الجابري، سلسلة التراث الفلسفي العربي. مؤلفات ابن رشد؛ 1 )بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1997(، ص 114.

)18( ابن ميمون، دلالة الحائرين، ص 18.
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عــشــرة آلاف جــاهــل، فـــإنـــي أوثـــــر قـــولـــه لــنــفــســه، ولا أبــالــي بـــذم ذلـــك الــخــلــق الــكــثــيــر وأدّعـــــي تخليص ذلــك 

الفاضل ممّا تنشب فيه وأدل حيرته حتى يكمل ويستريح«)19(. ومع ذلك، نلفيه حريصًا على أن يوصي 

بأن لا تُشرح مقالته هذه »وأنــا أحلف بالله تعالى لكل من قرأ مقالتي هذه أن لا يشرح منها ولا كلمة 

واحدة، ولا يبين لغيره منها إلا ما هو بيّن مشروح في كلام من تقدمني من علماء شريعتنا المشاهير«)20(. 

نفهم من هذا الاعتذار وهــذه الوصية أن الرجل كان موزعًا بين ضــرورة الإخفاء، إخفاء الحق العلمي 

على الجمهور، وواجب التصريح به للعلماء. 

نفهم من هذا أن الكتاب ليس كتابًا في الشريعة ولا في الفلسفة، وإنما هو بحث في المسافة التي توجد 

بينهما، أو هو نظر في التوفيق بين العقل والنقل بالنسبة إلى »المؤمن المتفلسف« حتى لا يتيه بين ما  

يَأمُر به الوحي وما يأمر به العقل: »... إذ ليس غرض هذه المقالة كلها، وكل ما هو من نمطها، هو علم 

الشريعة على الحقيقة، بل غرض هذه المقالة تنبيه رجل ديِّن قد اتضع)21( في نفسه، وحصل في اعتقاده 

صــحــة شــريــعــتــنــا، وهـــو كـــامـــل فــي ديــنــه وخُــلُــقــه، ونَـــظَـــر فــي عـــلـــوم الــفــلاســفــة وعَـــلِـــم مــعــانــيــهــا، وجــذبــه الــعــقــل 

م إياه من معاني تلك  الإنساني وقاده ليَحُله في محله، وعاقَتْه ظواهر الشريعة، وما لم يزل يفهمه أو يُفهَّ

الأسماء المشتركة أو المستعارة أو المشككة، فبقي في حيرة ودهشة: إمّا أن ينقاد مع عقله ويطرح ما 

عَلِمه من تلك الأسماء، فيظن أنه اطرح قواعد الشريعة، أو يبقى مع ما فهمه منها ولا ينجذب مع عقله، 

فيكون قــد استدبر عقله وأعـــرض عنه. ويــرى مــع ذلــك أنــه قــد جلب عليه أذيــة وفــســادًا فــي ديــنــه، ويبقى 

مع تلك الاعتقادات الخيالية، وهو منها على وجل ووخامة، فلا يزال في ألم قلب، وحيرة شديدة«)22(. 

يتضح من جديد أن المخاطَب الحقيقي لكتاب دلالة الحائرين ينبغي أن يكون مزدوج المرجعية، يجمع 

بين الشريعة والفلسفة: »أمّا هذه المقالة، فكلامي فيها مع مَن تفلسف كما ذكرت، وعَلِم علومًا حقيقية، 

وهو معتقد للأمور الشرعية حائر في معانيها التي حيرت فيها الأسماء المشكلة ]المشتركة[ والأمثال«)23(، 

الــعــبــادة النصية، هناك  الــمــخــاطَــب تنطوي على ازدواجـــيـــة الإيــمــان، إذ بجانب  وهـــذا يعني أن ازدواجـــيـــة 

 العبادة العقلية، وهــي  »إعمال الفكرة في الله وحــده بعد حصول العلم بــه... ]و[ هي العبادة الخاصة 

بالمدركين للحقائق«)24(.

)19( المصدر نفسه. 

)20( ويضيف: »أمّا ما يفهم منها مما لم يقله غيري من مشاهيرنا، فلا يبينه لغيره ولا يتهافت للرد، لأنه قد يكون ما فهمه من كلامي 

خــلاف ما أردتــه فيضرني جــزاء لإرادتــي نفعه... بل يتأملها كل من سقطت إلــى يــده، فــان شفت له غليلًا ولــو في أمــر ما من جملة ما 

يشكل فيشكر الله ويقنع بما فهم، وان لم يجد فيها شيئًا ينفعه بوجه فيحسبها كأنها ما أُلفت، وإن ظهر له فيها فساد ما بحسب ظنونه 

فيتأوله فيحكم بالإبراء ولو بأبعد تأويل، كما فرض علينا في حق جمهورنا، فكيف في حق علمائنا وحملة شريعتنا المجتهدين في 

إفادتنا الحق حسب إدراكهم«، المصدر نفسه، ص 17.

)21( اتضع، وضُع: صار ذليلًا؛ اتضع أمام السلطة تذلل وخضع وخشع.

)22( المصدر نفسه، ص 6-5. 

)23( المصدر نفسه، ص 11.

)24( الــمــصــدر نفسه، ص 717؛ عــن الــعــبــادة العقلية، انــظــر ص 718 - 721، وهـــذه الــعــبــادة تــرد عــنــده فــي مقابل الــعــبــادة بــالــخــيــال، أي 

بالأمثال والألغاز والقصص، وهي عبادة بالتقليد لا بالتفكير.



142Issue 5 / 17  العدد
 Summer 2016  صيف

وبسبب ازدواجية المخاطَب، ربما يتهيأ للمرء أن هذا الكتاب يشبه كتب ابن رشد الثلاثة في وظائفها 

الثلاث: فقد كان غرض فصل المقال إخراج الخواص من أهل البرهان من حيرة الدلالة إزاء الأسماء 

والأمــثــال مــعًــا نحو يقين الحقيقة؛ وكـــان هــدف كــتــاب الــكــشــف عـــن مــنــاهــج الأدلـــــة الـــرد على المتكلمين 

تهافت  الــمــجــازي)25(، في حين كانت مهمة كتاب  الخيال والتأويل  قِبلة  ـــوا  العقل، وأمُّ الذين استدبروا 

التهافت الرد على »المتكلمين« الذين خلطوا جنس القول الفلسفي بجنس القول الكلامي، والبرهان 

بالجدل، والأسماء المتواطئة بالأسماء المشككة والأسماء المشتركة. لكن ابن ميمون بقي على مستوى 

كتاب تهافت الفلاسفة للغزالي، أي إن مسعاه يدخل تحت طائلة المهمة النقدية، خصوصًا أنه - أي 

ابن ميمون - لم يتبع نصيحة ابن رشد عندما أذاع تأويلات الخواص على الجمهور: »ونحن إنما رُمنا 

الــتــأويــلات إن نظرها جــاهــل  الــنــبــوة للجمهور، ورأيــنــا أيــضًــا أن تلك  الــتــأويــلات وظــواهــر  أن نبين معاني 

من جمهور الربانيين فلا يصعب عليه منها شيء، إذ لا يستبعد الجاهل الغبي العَريّ عن معرفة طبيعة 

الــوجــود الممتنعات، وأن نظرها كــامــل فــاضــل فــلا يخلو مــن أحــد أمــريــن: إمّـــا أن يحملها على ظــاهــرهــا 

فيكون قد أساء الظنة بالقائل واستجهله، وليس في ذلك هدّ لقواعد الاعتقاد؛ وإمّا أن يجعل لها باطنًا 

نة بالقائل، تبين له باطن ذلك القول أو لم يتبين«)26(. فقد تخلص وأحسن الظِّ

من التعدد الدلالي إلى التعدد المذهبي  
جـــرت عـــادة معظم المتكلمين والــفــلاســفــة أن يــقــدمــوا حــلــولًا لــلإشــكــالات الــمــطــروحــة تــنــحــاز إلـــى دلالــة 

واحـــدة لــلاســم، الأمــر الــذي يــؤدي فــي غالب الأحــيــان إلــى السقوط فــي المحالات التي لا حــل لها إلا 

بالانشقاق عن الشريعة أو التحول عن جادة الفلسفة نحو الكلام أو التصوف؛ )1( فمثلًا، بالنسبة  إلى 

مسألة طبيعة الذات الإلهية، هناك من كان يدافع عن وحدتها البسيطة والمطلقة التي لا تقبل الصفات 

اســتــنــادًا إلــى نصوص دينية، وهــنــاك مــن كــان يــرى أنها وحــدة واحـــدة مــركّــبــة مــن ذات وصــفــات بناء على 

النصوص الدينية نفسها)27(. )2( وبالنسبة إلى مسألة علاقة الله بالوجود، كان هناك من يرى أنها علاقة 

خلق من عدم )المتكلمون()28(، وهناك من يذهب إلى أنها علاقة فيض من الذات الإلهية )الفارابي وابن 

 سينا(، وهناك من يبرهن على أن العالم هو نتيجة شــوق وتحريك من الإمكان إلى الفعل )ابن رشد(. 

)3( الانقسام نفسه في الدلالة والمذهب نسجله بصدد مسألة علاقة الواحد بالوجود، فهناك من يراها 

)25( عن انتقاده المتكلمين:  »وأما دلائل المتكلمين، فمأخوذة من مقدمات مخالفة لطبيعة الوجود المشاهدة، حتى إنهم يلتجئون 

لإثبات أن لا طبيعة لشيء بوجه« )المصدر نفسه، ص 185(.

)26( المصدر نفسه، ص 11-10.

)27( أحيانًا نجد ابن ميمون نفسه ينحاز إلى الاشتراك في الاسم، يقول مثلًا: »فقد بان لمن يفهم معنى التشابه أنه تعالى إنما يقال 

عليه وعلى كل ما سواه موجود باشتراك محض، وكذلك إنما يطلق العلم والقدرة والإرادة والحياة عليه تعالى، وعلى كل ذي علم 

وقــدرة وإرادة وحياة بالاشتراك المحض الذي لا تشابه معنى بينهما أصــلًا« )المصدر نفسه، ص 134(؛ كما يقول: »وكما ذاته مباينة 

لذاتنا... كذلك فعله إليه مباينة لنسبة فعلنا إلينا أيضًا« )المصدر نفسه، ص 236(؛ عن الوجود باشتراك محض، انظر: المصدر نفسه، 

ص 1، 52، 125.

)28( يحرص على الجمع بين كونه توراتيًا وفيلسوفًا وينأى بنفسه عن المتكلمين: »لأن الدليل الذي يستدل به بعض المتكلمين على 

حدث العالم، وهو أقوى دلائلهم الذي لا يستقر لهم حتى أبطلوا طبيعة الوجود كله، وخالفوا كل ما بيّنه الفلاسفة، فاني أصل لمثل 

ذلك الدليل ولا أخالف طبيعة الموجود ولا ألتجئ لمكابرة المحسوسات« )المصدر نفسه، ص 185(.
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علاقة ذاتية، وهناك من يراها ذات طبيعة عرضية وإضافية، وهناك من يراها على شكل علاقة مساوَقَة 

ومــرادَفــة. )4( كما انقسم الــرأي بين النُّظار حــول مسألة خلود النفس: هل هو خلود لذاتها بمعزل عن 

الجسم الحالّة فيه، أم هو خلود للنفس بمعية الجسم؟ وهل هو خلود نوعي أو فردي؟ )5( كما انقسم 

الرأي حول اسم الله: هل له اسم واحد يدل على ذاته ولا اشتقاق فيه من فعل أو اسم آخر، أم له أسماء 

كثيرة مشتقة تعبّر عن ازدواجية في ذاته بين الذات والصفات، وهي الأسماء التي تتعلق بفعله لا بذاته، 

والتي يطبعها الاشتراك الاسمي مع صفات البشر؟ وهل تدل الأسماء المشتقة التي تُستعمل في وصف 

الذات الإلهية على تعدد فيها، أم أنها تحيل فقط إلى كماله أو كمالاته)29(؟

حينما يجري تبنِّي أي حل من حلول هذه الإشكالات، والحكم على الحلول الأخرى بكونها خاطئة، 

يصبح هـــذا الــحــل فــي نــظــر ابـــن مــيــمــون فــاقــدًا أي نصيب مــن الحقيقة؛ فــمــثــلًا عــنــدمــا يــنــحــاز المتكلم أو 

الــصــوفــي إلـــى إحــــدى الأطــــروحــــات الـــثـــلاث الــمــتــصــلــة بــأصــل الـــوجـــود )الــخــلــق مـــن عــــدم، أو الــفــيــض، أو 

بالتالي قطاعًا  الحقيقة، وأهــمــل  مــن  قــد أغفل جــوانــب أساسية  فإنه سيكون  الباقي،  التحريك(، وينكر 

واســـعًـــا مــن الــجــمــهــور الــــذي يعتقد بــهــا، مــمّــا سيجعله يــفــقــد الإجـــمـــاع عــلــى مــوقــفــه، وهــــذا لــيــس مــن شــأن 

الــذي يريد التأسيس ويصبح »سلطة« مرجعية تجلب حولها إجماع أهــل الملة. وهــذا ما حدا  المفكر 

بابن ميمون إلى أن يراعي الفكر الكلامي والفلسفي والصوفي في الوقت نفسه، أي أن يتخذ موقف 

التنويع الدلالي بالنسبة إلى الموضوع أو الإشكال الواحد. 

فــمــثــلًا، حينما يــتــصــادم أهـــل الفلسفة حــيــال مشكل مـــا، كــمــســألــة وجـــــود الـــعـــالـــم، الــتــي كـــان الــتــنــافــس فيها 

شــديــدًا بين أصحاب الخلق )الـــتـــوراة()30( وأصــحــاب الفيض )الــفــارابــي وابــن سينا(، وأصــحــاب المحرك 

الأول )المشّائية وابــن رشــد(، فإن هذا التصادم غالبًا ما كان بسبب استعمال دلالــة واحــدة بالنسبة إلى 

اسم أو مفهوم، والبحث في ما بعد عن مقدرة هذه الدلالة على وصف حقيقة الشيء المدروس بالنسبة 

إلى منظومة مرجعية ما، في حين يبحث الخصم عن الانعكاسات السلبية لهذه الدلالة المستعملة على 

هدم حقيقة الشيء المدروس المنتمي إلى تلك المنظومة، وهو ما يدفعه إلى البحث عن دلالة جديدة 

لذلك الشيء المدروس، وهذا الحل يستدعي بدوره من الطرف الأول النقد ذاته. وهكذا يستمر النقاش 

من دون أن يتقدم، بل يسقط في جدالات عقيمة، أو في مواقف أيديولوجية يكفّر بعضها البعض الآخر. 

بعبارة أخــرى، إن البقاء في إطــار الــدلالــة الــواحــدة، أي في إطــار »المعنى المقول بتواطؤ« بالنسبة إلى 

ألفاظ الخلق والفيض والتحريك والزمان، لن يمكّن هؤلاء المتصارعين من الخروج من مأزقهم بحل 

وسط يجمعون عليه، الأمر الذي سيجعلهم يسقطون في محذور التراشق بالتّهم والانقسام المذهبي. 

والأمـــر عينه بالنسبة إلــى مسألة الــــذات والــصــفــات؛ إذ لــم يكن مــن الممكن إقــامــة مصالحة بين فريقين 

ي أو الحَرْفي الذي يدافع عن الدلالات الحرفية للأوصاف  بسبب تعصبهم للدلالة نفسها: الفريق النصِّ

)29( عن إشكالية الاسم المشتق، انظر: المصدر نفسه، ص 149-151 و158-160؛ عن تنزيهه الله عن الكثرة والوحدة معًا يقول: »فكما 

 يستحيل عليه عرَض الكثرة كذلك يستحيل عليه عرَض الوحدة، أعني ليست الوحدة معنى زائدًا على ذاته، بل هو واحد لا بوحدة« 

)المصدر نفسه، ص 135(. 

)30( عن حدوث العالَم يقول: »لما كانت قاعدة الشريعة أن العالَم محدث« )المصدر نفسه، ص 708(.
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الديني،  النص  بقدسية  السماوية، كيلا يمس  الكتب  بها  أتــت  التي  الإلهية  لــلــذات  الجسمية والبشرية 

ل الــــذي يــســتــعــمــل الــعــقــل لإخـــــراج آيــــات الـــوحـــي مـــن مــعــنــاهــا الــحــرفــي إلـــى مــعــنــى عقلي،  والــفــريــق الـــمـــؤوِّ

لــغــايــة تــنــزيــه الإلــــه عــن كــل مــا يــمــس تــعــالــيــه ويــجــعــل صــفــاتــه وأفــعــالــه شبيهة بــالــصــفــات والأفـــعـــال البشرية 

والــطــبــيــعــيــة)31(. وفـــي الحقيقة، ينطلق الــطــرفــان كــلاهــمــا مــعًــا مــن الــمــوقــف نفسه مــن الـــدلالـــة، وهـــو اعتبار 

أن للفظ المعنى الواحد نفسه بالنسبة إلى مختلف الكائنات والمراتب الوجودية المتباينة، أي موقف 

ــل مــعــاً يــريــدان  الـــمـــواطـــأة فـــي الاســـــم؛ فبالنسبة إلـــى الــــذات الإلــهــيــة، وعــلــى الــرغــم مــن أن الــمــشــبِّــه والــمــعــطِّ

الــوصــول إلـــى الــغــايــة نفسها، وهـــي إثــبــات الــعــقــيــدة عينها، عــقــيــدة وحـــدة الــلــه، فـــإن حــل كــل واحـــد منهما 

في رأي الآخــر يــؤدي إلــى مُحال، ومــن ثم إلــى مخالفة إمّــا العقيدة وإمّــا العقل؛ فالقول بالتشبيه الوفي 

لنصوص الــوحــي يـــؤدي إلــى التكثير، ومــن ثــم إلــى نفي الألــوهــيــة فــي نهاية الأمـــر، فــي المقابل، يُفضي 

الــقــول بــالــوحــدة إلــى التعطيل وإفــــراغ الـــذات الإلــهــيــة مــن كــل دلالـــة إيجابية، وهــو مــا يـــؤُول إلــى تعطيلها 

ونفيها في آخر المطاف أيضًا. 

الأمر ذاته ينطبق على مسألة حدوث العالم أو بدايته الزمنية، إذ إنها تعود في حقيقة الأمر إلى الاختلاف 

في الــدلالــة؛ فالفرقاء الثلاثة )أصــحــاب الخلق وأصــحــاب الفيض وأصــحــاب الحركة( يتفقون في القول 

ببداية للعالم، وفــي أن الله هو الــذي خلقه، لكنهم يختلفون في الكيفية الــذي يدافعون بها عن أفضل 

صورة للألوهية تحفظ لها وحدتها من الكثرة والتغير، فينتهي بهم الأمر إلى ثلاث أطروحات مختلفة، 

لكل واحـــدة منها مثالب فــي رأي صاحب الأطــروحــة الــمــضــادة. وهــذا العجز المتبادل عــن قبول التنوع 

دها في فِرق لا نهاية لها. ب المذاهب، وانقسام الشريعة وتبدُّ الدلالي هو السر في نشوء المدارس، وتشعُّ

ــــام هــــذا الــــمــــأزق، لـــم يــنــغــلــق ابــــن مــيــمــون فـــي الــتــأويــلــيــة لأنــــه واع بــــحــــدودهــــا)32(، ولا فـــي الــظــاهــريــة لأنــه  أمـ

مــــدرك تــقــصــيــر تــفــكــيــرهــا، وإنـــمـــا ســيــتــبــنــى مــســلــك تــنــويــع الــمــعــانــي: فــهــو فـــي الـــوقـــت الــــذي ســيــتــبــنّــى مــوقــف 

الـــحـــرفـــيـــة، ســيــعــمــل عــلــى تــعــديــل مــســتــويــاتــهــا، أي نــقــلــهــا إلــــى مــســتــوى آخــــر هـــو مــســتــوى الألـــوهـــيـــة. هــكــذا، 

ســتــقــال اللفظة ذاتــهــا، كــالــوجــود والـــقـــدرة والإرادة مــثــلًا، عــلــى الإنــســان وعــلــى الإلــــه، أي عــلــى مستويين 

ابــن ميمون  متقابلتين. وهــكــذا يكون  وإنــمــا بدلالتين  نفسه،  بالمعنى  ليس  متقابلين، لكن  أنطولوجيين 

قد عاد إلى »الاشتراك في الاسم« ليعيد الاعتبار إليه واستعماله في إثبات الأطروحة ونقيضها معًا، أي 

بذلك  فتمكّن  مختلفتين.  بجهتين  وإن  النبوية  للنصوص  التأويلي  والــمــوقــف  الحرفي  الموقف  إثــبــات 

من الخروج من المأزق المذهبي الــذي تزج فيه النظرة الأحادية للدلالة، التي أدت مثلًا ببارميند إلى 

)31( وابن ميمون نفسه يتبنّى موقف أهل التأويل: »فلا يستبعد في حق الله عز وجل أن تكون هذه الأفعال المختلفة صادرة عن ذات 

واحدة بسيطة، لا تكثير فيها ولا معنى زائد أصلًا، وتكون كل صفة موجودة في كتب الإله تعالى هي صفة فعله لا صفة ذاته، أو دالة 

على كمال مطلق لا أن ثم ذاتًا مركّبة من معان مختلفة« )المصدر نفسه، ص 124(.

)32( عن حدود التأويل يقول: »فافْهم هذا عني جدًا، فهو أصل كبير عظيم في ما أريد تبيينه، فإذا وجدتني في فصل من فصل هذه 

المقالة قد بيّنت معنى مَثل مــن الأمــثــال ونبهتك على الجملة الممثولة ما هــي، لا تطلب كل جزئيات المعاني التي جــاءت في ذلك 

 المثل، وتــريــد أن تجد لها مطابقة فــي الــشــيء الــمــمــثــول، لأن هــذا يخرجك لأحــد أمــريــن: إمّـــا ليحيدك عــن الــغــرض المقصود بالمَثل، 

أو لتكليفك تأويل أمور لا تأويل لها، ولا وُضعت لتتأول...« )المصدر نفسه، ص 16(.
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الــســقــوط فــي مــحــالات امــتــنــاع الــتــعــدد والــحــركــة وحــتــى الــكــلام بــصــدد الــوجــود، وبالصوفية إلــى محالات 

الحلول والاتحاد، وبالذرية الفلسفية والكلامية إلى نفي الوحدة والنظام والسببية بين الظواهر والأشياء.

بفضل حل التنوع الدلالي، أمكن احترام منطوق النص الديني، ومقتضيات المنطق الفلسفي معًا؛ فقد 

سمح استخدام مفهوم »الاشتراك في الاســم« بفصل مستوى الوجود عن مستوى الموجود، ومستوى 

الألوهية عن مستوى البشرية، ومنع قياس أحدهما على الآخر، معطيًا بذلك المشروعية للنص الديني 

وللفكر الفلسفي معًا، وبالتالي إنهاء التيه الدلالي. وبتوفير أداة »الاشتراك في الاسم«، واحترام الحيّز 

الخاص للخطابين الديني والفلسفي وتحقيق استقلال الفضاء الدلالي للشريعة عن الفضاء الدلالي 

للعقل، أمكن الكلام عن تجاوز الأقوال المتعارضة بينهما، وفسح المجال للتعايش والتطور المتبادل. 

لكن إذا كان الانفتاح الدلالي يرضي الفريقين، النصي والتأويلي، فإنه يضفي على هذا الحل نوعًا من 

التوفيقية. وبهذه الجهة، لا يمكن اعتباره حلًا جدليًا يتجاوز الموقفين المتعارضين نحو موقف جديد، 

لأنه أكد حق الطرفين في الوجود. 

وقد مكّنه موقفه الدلالي المركّب من بناء عقيدة كلامية فيها كثير من التوراة وشيء من الفلسفة ومن 

علم الكلام والتصوف)33(، كما مكّنه من التعبير عن روح حقبتين فلسفيتين متقابلتين، الحقبة اليونانية 

الــتــنــوع الــدلالــي سمح لــه بتأسيس مــوقــف ميتافيزيقي مــتــوازن ضمن  والحقبة الــعــربــيــة؛ ذلــك أن مــوقــف 

التي اعتبرها المؤرخون نقطة انطلاق جديدة  السلطة المرجعية  له الاستمرارية والحصول على مكانة 

هت إليه من جانب  بالنسبة إلى الفكر النظري اليهودي؛ إذ على الرغم من بعض الانتقادات التي وُجِّ

الفلسفة تارة ومن جانب علم الكلام والتصوف تارة أخرى، فإنه ظل يمثّل السلطة المرجعية الذي التف 

حولها الفكر اليهودي اللاحق عليه. 

الــذي انطلق من  ابــن ميمون بموقف ومــوقــع أبــي حامد الغزالي  بهذا الاعتبار يمكن تشبيه موقف ومــوقــع 

الوحي ليؤسس موقفًا جامعًا بين التصوف والفلسفة وعلم الكلام، فحاز بذلك لقبَ حجة الإسلام؛ كما أن 

موقف ابن ميمون كان شبيهًا بموقف ابن سينا الذي عقد مصالحة بين الفلسفة وعلم الكلام عبر التصوف، 

وبموقفَيْ ابن باجة وابن طفيل اللذين ناضلا من أجل فلسفة »الإنسان المتوحد الكامل«، وابن رشد الذي 

انتصر لوحدة الحق، وتوما الإكويني الذي استبطن الإشكالات الأرسطية داخل العقيدة المسيحية.

ولـــم يــكــن اســتــخــدام »الاشـــتـــراك فــي الاســــم« لــديــه حــائــلًا دون انــفــتــاح الــخــطــاب الفلسفي عــلــى الخطاب 

الديني، وانفتاح خطاب الوحي والأمــر على خطاب العقل والاســتــدلال، أو مانعًا لأن يكون للشريعة 

مدخل في علم الطبيعة، وخاصة في علم التدبير: »ولذلك أقول إن الشريعة، وإن لم تكن طبيعية، فلها 

)33( وكثيرًا ما بدا لنا كتاب دلالة الحائرين وكأنه يندرج تحت جنس علم الكلام لا داخل جنس الفلسفة، وممّا يدل على ذلك قوله: 

»... مع تبين عبادة مُــدركِ الحقائق الخصيصة به، بعد إدراكــه أي شيء هو وإرشــاده لحصول تلك العبادة التي هي الغاية الإنسانية« 

)المصدر نفسه، ص 714(؛ كما ذكر »والغاية ... أن كمال الإنسان الذي به يفتخر حقيقة هو من حصل له إدراكه تعالى حسب طاقته، 

وعرف عنايته بمخلوقاته في إيجادها، وتدبيرها كيف هو، وكانت سيرة ذلك الشخص بعد ذلك الإدراك يقصد بها دائمًا إحسانًا وعدالة 

وحكمًا تشبّهًا بأفعاله تعالى« )المصدر نفسه، ص 740(.
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مــدخــل فـــي الأمــــر الطبيعي، فــكــان مــن حكمة الإلـــه فــي بــقــاء هـــذا الــنــوع، لــمــا شـــاء وجــــوده، أن جَــعَــل في 

طبيعته أن يكون لأشخاصه قوة تدبير«)34(.

وينبغي ألا نغضّ الطرف عن أن تبنِّي موقف التنوع الدلالي ترك بعض الانعكاسات السلبية على التنوع 

الــمــذهــبــي لابـــن مــيــمــون، تجلت فــي جملة مــن الــصــعــوبــات إن لــم تــكــن بــعــض الــتــنــاقــضــات؛ فــقــد حفلت 

والمتناقضة  بــل  المختلفة،  والــــولاءات  الــمــشــارب  ذات  والــمــواقــف  والمناهج  والعقائد  بالمبادئ  مقالته 

المنطق والكوزمولوجيا )للطبيعة سببية وأفــعــال خاصة  ابــن ميمون أرسطيًا على صعيد  إذ كــان  أحيانًا؛ 

بها(، وسينيويًا على صعيد الأنطولوجيا )عرضية الوجود والواحد على الماهية(، ورشديًا على صعيد 

امتلاك الأشياء ماهياتٍ وأفعالًا داخلية خاصة بها، وعلى مستوى اتصال الشريعة والفلسفة وتواطؤهما 

فــي الــحــق، وبــاجــويًــا عــلــى صعيد دعــوتــه إلـــى مــا يشبه »الإنـــســـان الــمــتــوحــد«، وأشــعــريًــا عــلــى صعيد علم 

الــكــلام )الــخــلــق مــن عـــدم ومــبــدأ الــكــســب عــلــى صــعــيــد الأفـــعـــال(، وتـــوراتـــيًـــا عــلــى صــعــيــد الــعــقــيــدة)35(. لقد 

ارتحل بين مدارس متعددة وآفاق شتى، تارة يأخذ عنهم وأخرى ينتقدهم. ولعل ارتحاله هذا هو سبب 

حيرته، خصوصًا أنه لم يكن يسعى إلى التخلص من انتماءاته المتعددة، فهو لا يرى غضاضة في أن 

يكون متكلمًا بمعتقداته )الدفاع عن ملّة اليهود، الإيمان بعقيدة الخلق من عدم(، وبمنهجه )الدفاع عن 

الفلسفية(، وبنقطة انطلاقه )سعيه لتطابق فكره مع  التأويل(، وفيلسوفًا بأدواته )المنطق والعلم واللغة 

العالم وليس العكس(، ومتصوفًا بدعوته إلى الانفعال بالمحبة وإن أدت إلى الفناء. بعبارة أخرى، كان 

ابن ميمون من أنصار الاتصال على المستوى الكوزمولوجي، ومن دعاة الانفصال بين مستوى الوجود 

الباطن  بالنسبة إلى الجمهور، ومن المدافعين عن  الظاهر  الضروري والوجود الممكن، ومن مؤيدي 

بالنسبة إلى علماء الطبيعة ... إلخ، والخلفية النظرية التي تضمن هذا الجمع القلق بين التقابلات هي 

ثنائية الحقيقة. هنا، لا نملك إلا أن نقارنه بابن رشد الذي أبى إلا أن يظل منسجمًا مع نفسه ووفيًا لمبدأ 

الميتافيزيقي، تتماشى مــع قوله  المستوى  الــوجــود للماهية على  ذاتــيــة  فــي  الــوحــدة؛ فقد كانت عقيدته 

بامتلاك الأشياء أفعالَها وماهياتها الذاتية على المستوى الطبيعي.

الأفق الصوفي لفكر ابن ميمون
قدّم ابن ميمون نفسه في مقالة دلالــة الحائرين »مرشدًا« في متاهة الــدلالات، لكن فقط للكاملين من 

العلماء لإنقاذهم من الحيرة والتيه. لكن يبدو أن المهمة لم تكن سهلة؛ إذ يشير المَثل الذي ضربه في 

خاتمة كتاب دلالة الحائرين )مَثَل القاصدين الستة لقصر السلطان( إلى أن السالك إلى الذات العالية 

لا بد له من المرور عبر مفازات عويصة، وأخصها بالذكر نفي مرتبة العلم المنطقي والطبيعي للانتقال 

إلى تجربة ما بعد طبيعية، ونفي هذه التجربة الميتافيزيقية للانتقال إلى نفي الذات العاقلة تمامًا لتذوق 

)34( المصدر نفسه، ص 415.

)35( عــن جبرية أو أشعرية ابن ميمون، نقرأ، مثلًا: »وبهذه الجهة ينسب كل فعل في الوجود لله، ولو فعله مَن فَعَله من الفاعلين 

القريبين، كما سنبين، فهو السبب الأبعد من جهة ككونه فاعلًا« )المصدر نفسه، ص 172(؛ ويقول: »وإنما الغرض هنا كونه تعالى 

فاعلًا لجزئيات الأفعال الواقعة في العالم كما هو فاعل العالم بأسره« )المصدر نفسه، ص 171(.
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الــتــجــربــة الــصــوفــيــة)36(. ولا يمكن أن يتحقق مسعى الــســلــب إلا بــالامــتــلاء: فالنقلة  الـــوجـــدان فــي  تــجــربــة 

إلى مرتبة ما بعد الطبيعة تشترط الإحاطة الشاملة بالعلم الطبيعي، وإلغاء علم ما بعد الطبيعة مشروط 

بالوصول إلى أعلى درجاته)37(. وبهذا الاعتبار يمكن قراءة مشروع ابن ميمون باعتباره رحلة بطلها ابن 

هًا إلى غيره بقدر ما  ميمون نفسه، الأمر الذي يجعلنا نذهب إلى أن كتاب دلالة الحائرين لم يكن موجَّ

ه إلى نفسه بالذات لإخراجها من الحيرة.  هو موجَّ

بــهــذا الاعــتــبــار، لا يــمــكــن الــنــظــر إلـــى الــحــيــرة بــوصــفــهــا تــعــبــيــرًا عــن وضـــع أو مــوقــف ســلــبــي تــتــوقــف الـــذات 

بموجبه عن التقدم في السير، أو تعبّر عن عجز عن اختيار الطريق الذي ينبغي أن تسير فيه، بل بوصفها 

تــجــربــة فــعــالــة للتخلص مــن الــحــيــثــيــات الــمــذهــبــيــة ونــفــي المكتسبات الــمــعــرفــيــة، طــمــعًــا فــي تحقيق لحظة 

الوجود والعدم.  الخير والشر،  الحق والباطل،  فيها  يتساوى  التي  المشاهدة  الدهشة والانبهار بعظمة 

إنها تجربة التخلي عن الرغبة في المعرفة لممارسة شوق الاتصال. لم يكن ابن ميمون يريد من وراء 

كتابه أن ينقد الحائرين بإخراجهم من حيرتهم وقيادتهم إلى بر الأمان والاطمئنان، بل كان يريد عكس 

ذلــك: أن يقود الراغبين في الرحلة، المشتاقين إلى الاتصال والتجربة الخارقة، إلى مزيد من الحيرة. 

إن دلالـــة الــحــائــريــن هو كتاب في الرحلة، ولذلك انتهى كما انتهى ابــن طفيل إلــى الــتــصــوف)38(، وبهذا 

يكون قد أكمل دورته الدلالية وعاد إلى تبنّي موقف التمثيل، الذي هو أداة الإخفاء والتستر الذي هو 

سر التصوف)39(.

خاتمة
أفـــضـــت مــــرونــــة ابـــــن مـــيـــمـــون الـــدلالـــيـــة فــــي الـــبـــدايـــة إلـــــى انـــفـــتـــاح مـــذهـــبـــي عـــلـــى الـــــمـــــدارس كـــلـــهـــا، فــاســتــعــمــل 

الألفاظ الفلسفية في معان متعددة وفي مقاصد متباينة ليستوعب المذاهب كلها ويحيط بها؛ فهو في 

الــكــوزمــولــوجــيــا أرســطــي، وفـــي الميتافيزيقا ســيــنــوي، وفـــي الــعــلاقــة بــيــن الــشــريــعــة والــحــكــمــة رشــــدي، وفــي 

العقيدة توراتي. بهذا يكون قد استطاع أن يجمع بين العقل والوحي، بين الفلسفة وعلم الكلام، بين 

الفقه والتصوف. 

هل نفهم من هذا الجمع بين الدلالات والمذاهب أن ابن ميمون كان يريد تبديد المعاني في المذاهب 

المختلفة، باعتبارها قصصًا بشرية تؤوّل قصص الوحي وتفسرها، أم أنه كان يريد أن يقول لنا إن تبديد 

حيرة المتحير لا تكون إلا بالعلم الطبيعي، لأن مقدماته هي التي ترشدنا إلى وجود الذات الإلهية وإلى 

تحديد صفاتها وأفعالها؟ مهما تكن الإجابة، فقد حرص ابن ميمون على أن يحتفظ للتنزيل وللكتب 

)36( انظر: المصدر نفسه، ص 716 - 724.

)37( عن تراتب العلوم يقول: »ولا يحصل ذلك العلم الإلهي إلا بعد العلم الطبيعي، إذ العلم الطبيعي متاخم للعلم الإلهي ومتقدم 

له بزمان التعليم« )المصدر نفسه، ص 9 – 10(.

)38( انظر: المصدر نفسه، ص 716 - 724.

)39( يقول عن الإخفاء: »وهكذا، كل قصة تخفي عنك علة ذكرها لها سبب وكيد« )المصدر نفسه، ص 714(؛ ويقول أيضًا »... إذ 

غرضي أن تكون الحقائق تلوح منها، ثم تخفى حتى لا يقاوم الغرض الإلهي الذي لا يمكن مقاومته، الذي جعل الحقائق الخصيصة 

بإدراكه خفية عن جمهور الناس« . المصدر نفسه، ص 7 وانظر المصدر نفسه، ص 6.
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النبوية الشارحة له بدور حاسم في عملية الإرشاد والتدليل والدلالة على وجود الله. لكن إذا كان العلم 

الطبيعي يرشدنا إلــى وجــود الإلــه عن طريق مــقــدمــات علمية، أي عن طريق معرفة طبيعة الموجودات 

الحسية الممكنة، وهي طريق نظرية العلم التي تتقاطع على ساحتها نظريتا الحد والبرهان، فإن الكتب 

النبوية ترشد إلى وجود الله عن طريق نظرية الدلالة، أو قُل عن طريق فحص طبيعة اللغة الآدمية، لا 

عن طريق فحص الموجود الطبيعي، كأن النظر في الأسماء الآدمية وتمييز أنــواع دلالاتها هو الطريق 

الدلالي لمعرفة طبيعة الوجود الإلهي. 

غير أن ابن ميمون فتح طريقًا آخر لمعرفة من نوع آخر للوجود الإلهي، معرفة لا تنتمي لا إلى منظومة 

العلوم الطبيعية، ولا إلى منظومة العلوم الدينية، وهي المعرفة الصوفية التي هي أدخل في باب تجربة 

الشوق منها في باب المعرفة، علمًا بأن الإرشاد الذي كان يمارسه ابن ميمون كان يقوم على مبدأ كلٍّ 

بحسب درجة فطرته وإحاطته. 
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ملخص: تتركّز هذه المراجعة لكتاب اتجاهات معاصرة في فلسفة العدالة: جون رولز نموذجًا، 

 ،The Cambridge Companion to Rawls وهو العنوان الذي اختارته الترجمة العربية لكتاب

ــــرز فــلاســفــة  ــــد مــــن أبــ ــــز، وهـــــو واحــ ــ عـــلـــى مـــوضـــوعـــتـــي الــلــيــبــرالــيــة والـــديـــمـــقـــراطـــيـــة فــــي فـــكـــر جـــــون رولـ

الأخلاق والسياسة في القرن العشرين، تركت أعماله أعمق الأثر في النقاشات المعاصرة حول 

العدالة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية، سواء في الفلسفة أو القانون أو العلوم السياسية أو 

الاقتصاد، أو سوى ذلك من الفروع العلمية الاجتماعية.

يضمّ الكتاب مجموعة لافتة من الــدراســات، كتبها عدد من المنظّرين الأخلاقيين والسياسيين 

الـــعـــالـــمـــيـــيـــن الـــــبـــــارزيـــــن، ونــــاقــــشــــوا فـــيـــهـــا مـــســـاهـــمـــات رولـــــــز الـــمـــتـــعـــلـــقـــة بـــمـــفـــاهـــيـــم الــــعــــدالــــة الــســيــاســيــة 

التي  رولــز  تقوييهم علاقات  والدستورية، عــلاوة على  والليبرالية،  والديمقراطية،  والاقتصادية، 

هي محلّ جدال بكل من النسوية، والنفعية، والجماعوية. 

الكلمات المفتاحية: فلسفة العدالة، الليبرالية، الديمقراطية، الأخلاق، النفعية

Abstract: This review of The Cambridge Companion to Rawls, concentrate on the 
liberalism and democracy in John Rawls thought. John Rawls is the most significant 
and influential philosopher and moral philosopher of the twentieth century. His work 
has profoundly shaped contemporary discussions of social, political and economic 
justice in philosophy, law, political science, economics and other social disciplines.
In this book, many of the world’s leading political and moral theorists discuss the 
full range of Rawls’s contribution to the concepts of political and economic justice, 
democracy, liberalism, constitutionalism, and international justice. There are also 
assessments of Rawls controversial relationships with feminism, utilitarianism and 
communitarianism.
Keywords: Philosophy of Justice, Liberalism, Democracy, Ethics, Utilitarianism

* باحث ومترجم سوري، ونائب مدير وحدة ترجمان في المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات. 

** Syrian researcher and translator; Vice Director of Torjuman Book Translation Unit in ACRPS.

*** قراءة في كتاب: صموئيل فريمان، اتجاهات معاصرة في فلسفة العدالة: جون رولز نموذجًا، ترجمة: فاضل جتكر، مراجعة: 

معين رومية )بيروت: المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات، 2015(، 656 ص.



150Issue 5 / 17  العدد
 Summer 2016  صيف

يـــهـــمّ هــــذا الــكــتــاب كــــلّ مــعــنــيّ بــالــفــلــســفــة الأخـــلاقـــيـــة والــســيــاســيــة عــمــومًــا وبـــأعـــمـــال جــــون رولـــــز على 

وجــه الخصوص. وهــو يشتمل، عــلاوة على مقدّمة المحرر، أربعة عشر بحثًا لثلّة من الفلاسفة 

يــتــنــاول تــومــاس نــاغــل )Th. Nagel( مــا يحتله رولــز  تــتــنــاول الــجــوانــب المختلفة مــن عمل رولـــز.  المميزين 

ــبـــن )B. Dreben( كـــتـــاب رولـــــز الــلــيــبــرالــيــة  مـــن »مـــكـــانـــة خـــاصـــة« فـــي الــــتــــراث الــلــيــبــرالــي. ويـــتـــنـــاول بـــورتـــن دريـ

 N.( دانـــيـــالـــز ونــــورمــــان   )A. Gutman( غـــوتـــمـــان كـــوهـــن )J. Cohen( وآمـــــي  ويـــنـــاقـــش جـــوشـــوا  الـــســـيـــاســـيـــة. 

Daniels( مــســاهــمــة رولـــــز فـــي الــنــظــريــة الــديــمــقــراطــيــة وعــلاقــتــهــا بــالــلــيــبــرالــيــة، الأمـــــر الـــــذي يــكــتــمــل بــمــســاهــمــة 

في  القضائية  المراجعة  والدستورية ودور  والدستور  رولــز  ميتشلمان )F.A. Michelman( عن  أ.  فرانك 

الــعــدالــة الاجتماعية  مــا تعنيه   )Ph. Van Parjis( بــاريــيــس فـــان  الــلــيــبــرالــيــة. ويــوضــح فيليب  الــديــمــقــراطــيــات 

والاقـــتـــصـــاديـــة عــنــد رولـــــز فـــي اســتــكــمــال لـــشـــرح دانـــيـــالـــز فـــكـــرة رولـــــز عـــن »الــــمــــســــاواة الـــديـــمـــقـــراطـــيـــة«. ويــكــتــب 

ت. م. ســكــانــلــون )T.M. Scanlon( عــن أفــكــار رولـــز المتعلقة بــالــتــبــريــر، فــي حــيــن يــتــنــاول تــشــارلــز لارمـــور 

الكانطية  البنائية  بين  الــفــروق   )O. O'nell( أونــيــل  أونــــورا  وتــبــيّــن  العمومي.  العقل  فــكــرة   )Ch. Larmore(

الضوء على   )S. Scheffler( والسياسية. ويسلّط صموئيل شفلر  الأخلاقية  النظرية  في  الرولزية  والبنائية 

 بــعــض أوجـــــه الــتــشــابــه الـــجـــوهـــريـــة بــيــن نــظــريــة رولـــــز عـــن الـــعـــدالـــة والـــنـــظـــريـــات الــنــفــعــيــة. ويــــــردّ ســتــيــفــن مــولــهــال 

)S. Mulhall( وآدم سويفت )A. Swift( عن رولز أبرز الاتهامات التي وجهتها إليه الجماعوية وليس كلّها. 

النسوية.  لــرولــز بالحركة  مــا يمكن أن يكون مــن علاقة   )M.C. Nussbaum( مــارتــا ك. نوسباوم وتتقصّى 

ويساهم المحرر صمويل فريمان )S. Freeman(، علاوة على المقدمة، ببحث عن تطابق الحق والخير. 

***

الليبرالي بين تقاليد الفكر السياسي، وهــو تقليد يعود إلى  التقليد   يشغل عمل رولــز مكانة خاصة في 

لوك وكانط ومِل؛ فرولز يساهم في كتابيه نظرية في العدالة والليبرالية السياسية في إحياء التفكير الليبرالي 

إنّما مع تغيير عميق في تصورنا لليبرالية ومبادئها اليوم. وكما يشير ناغل، طوّر رولز الأسس الفلسفية 

والمنهجية لليبرالية ووسّع مطامحها »بقدر غير مسبوق من العمق« )ص 88(. ولعل أهمّ تجديدين جاء 

بهما على هذا الصعيد هما دمج مبادئ المساواة الاجتماعية والاقتصادية في نظرية العدالة الليبرالية 

الــفــردي بل  وتــقــديــم ليبرالية »سياسية« مــمــيّــزة لــم تعد تعتمد على قيم الاســتــقــلال الشخصي والازدهــــار 

على فكرة أعمّ هي احترام الأشخاص وطرائق عيشهم. وهذان التجديدان يمضيان بالليبرالية الرولزية 

أبعد ممّا فعل أسلاف رولز الكلاسيكيون، ويفسّران قَدْرًا كبيرًا من الجدل الذي أثاره كتابا رولز نظرية 

العدالة والليبرالية السياسية. 

أســاس  والشرعية على  السياسية  الــعــدالــة  مــبــادئ  لتبرير  بأنها محاولة  السياسية  الليبرالية  يمكن وصــف 

مقدمات أو منطلقات لا يمكن رفضها على نحوٍ معقول. وهــذا يعني إيجاد أســاس مشترك من القيم 

والــمــبــادئ يــقــوم عليه الــنــقــاش السياسي الــعــام وصــنــع الــقــرار، ويــكــون مــقــبــولًا على الأقـــل لجميع الناس 

المعقولين في مجتمع حرّ، بغضّ النظر عمّا إذا كانت وجهات نظرهم الخاصة ليبرالية أو غير ليبرالية، 

دينية أو غير دينية، كــون الشرط الوحيد هو تحقق معايير »المعقولية« في حدّها الأدنــى. والهدف هو 

التوصل إلى ما يدعوه رولز بـ»العقل العمومي« لمجتمع ليبرالي وديمقراطي.
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لكن كثيرًا من الليبراليين لم تقنعهم بعدُ ليبراليةٌ لا تقتصر على التوافق مع مجموعة معيّنة من المواقف 

الليبرالية الــعــريــضــة، بــل تــتــعــدّى ذلـــك إلـــى جميع وجــهــات الــنــظــر غــيــر الــلــيــبــرالــيــة، بــمــا فيها »الأرثــوذكــســيــة 

الــديــنــيــة«، كــمــا يــقــول نــاغــل. ويـــبـــدو، مــن جــهــة أخــــرى، أن كــثــيــرًا مــن غــيــر الــلــيــبــرالــيــيــن يــنــأون بــأنــفــســهــم عن 

الليبرالية تحت ستار من  الحزبية  السياسة  لمتابعة  السياسية« بوصفها مجرد محاولة أخــرى  »الليبرالية 

الليبرالية عــن شرعية الحكم  إنــكــار أن فكرة  مــن الصعب  الجميع احتضانه. لكن  الــذي يزعم  الشمول 

تفترض على الأقل موافقة معقولة من جانب المحكومين، وهذا الطلب لقيام موافقة معقولة »لا يأتي 

من دون دفع الثمن«، كما يقول ميتشلمان )ص 508(، وهو عدم إثارة التصورات عن الخير )والحق( 

التي هي محلّ نزاع معقول، سواء كانت ليبرالية أو غير ليبرالية، لدى التبرير العام للمعايير التي تنطبق 

على جميع المواطنين أيا تكن وجهات نظرهم ومذاهبهم الأخلاقية أو الدينية.

بالعدالة )مبدأ المساواة المنصفة  الثاني الخاص  ليبرالية تقليدية، ربما يبدو مبدأ رولــز  من وجهة نظر 

فــي الــفــرص للجميع وبــمــزايــا اجتماعية واقــتــصــاديــة قــصــوى لــلأقــلّ تــمــيّــزًا بين أعــضــاء المجتمع(، بتركيزه 

الليبرالية  الضيق على الحرية الشخصية والمساواة السياسية، أقــرب إلى الاشتراكية الأوروبــيــة منه إلى 

الــكــلاســيــكــيــة. كــمــا أن قــيــام ذلـــك الــنــوع مــن إعــــادة الــتــوزيــع الــــلازم لتحقيق الــعــدالــة الاجــتــمــاعــيــة بالمعنى 

الــرولــزي لا يمكن أن يــكــون إلا مــن خــلال دولـــة أكــثــر تــطــورًا وقـــوة مــمّــا يــبــدو مــقــبــولًا لأولــئــك الليبراليين 

الذين يرون، على غرار الليبراليين الكلاسيكيين، أسبابًا وجيهة لرسم حدود صارمة لنطاق عمل الدولة 

أنه  فــي  نــاغــل،  الـــرولـــزي، كما يشير  الــمــوقــف  قــوة  تتمثّل  الليبرالية الكلاسيكية،  تــحــدي  الــشــرعــي. وإزاء 

لا يكتفي بالجمع بــيــن فــكــرة الــحــريــة الــفــرديــة، مــن الــتــراث الــلــيــبــرالــي، وفــكــرة الــمــســاواة الاجــتــمــاعــيــة، من 

التراث الاشتراكي، بطريقة جديدة نوعًا ما، بل يبني نقاشه )المتمثّل في بناء نموذج لـما يدعوه »الوضع 

الــمــســاواة الاجــتــمــاعــيــة والاقــتــصــاديــة مــن مجموعة المقدمات  تُــشــتَــق فيها مقتضيات  بــطــرائــق   الأصـــلـــي«( 

أو الــمــنــطــلــقــات ذاتـــهـــا )فـــكـــرة الــفــاعــلــيــة الأخـــلاقـــيـــة وفـــكـــرة الـــمـــســـاواة بــيــن الأشــــخــــاص( الـــتـــي تُــســتــمَــد منها 

الحريات الشخصية والسياسية في الليبرالية الكلاسيكية الأشد ضيقًا.

***

فلسفة رولــز الأخلاقية والسياسية.  لتقويم  الديمقراطي خلفية طبيعية  الفكر  تــراث  يوفّر  الليبرالية،  بعد 

ويـــــرى كـــوهـــن وغـــوتـــمـــان فـــي مــقــالــتــيــهــمــا أن عــلــى الـــرغـــم مـــن أن رولـــــز لا يـــقـــول الــكــثــيــر عـــن الــمــؤســســات 

الــديــمــقــراطــيــة الــمــخــصــوصــة فـــي كــتــابــيــه نـــظـــريـــة فــــي الــــعــــدالــــة والـــلـــيـــبـــرالـــيـــة الـــســـيـــاســـيـــة، فــإنــهــمــا يــشــتــمــلان على 

مساهمات مهمة في النظرية الديمقراطية؛ فالكتاب الأول يقدم نظرية في العدالة لا تقتصر مبادئها على 

فرض نظام ديمقراطي دستوري، بل تسفر أيضًا عن مجموعة من المعايير المحددة لتقييم المؤسسات 

والــبــرامــج السياسية القائمة. ويــؤكّــد كــلّ مــن غوتمان وكــوهــن أن الديمقراطية فــي نهاية المطاف ليست 

حــكــم الأغــلــبــيــة بـــل هـــي الـــمـــســـاواة الــســيــاســيــة الــتــي تــقــوم بـــدورهـــا عــلــى الــفــكــرة الأســاســيــة الــتــي مــفــادهــا أن 

المواطن شخص اعتباري لديه القدرات اللازمة لحياة مستقلة وتعاون اجتماعي منصف.
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إن فكرة المواطن كشخص اعتباري له حقوق متساوية في المشاركة في العمليات السياسية المتعلقة 

بصنع القرار الجمعي هي ما يطرح مشكلة التبرير العام التي تناولها رولز في كتابه الليبرالية السياسية 

 وكـــانـــت وراء تـــصـــوره عـــن »الــعــقــل الـــعـــمـــومـــي«؛ فــوفــقًــا لـــرولـــز، كــلــمــا وُضِـــعـــت »الأســـاســـيـــات الــدســتــوريــة« 

أو قضايا العدالة الأساسية على المحك، يكون استخدام السلطة السياسية بحاجة إلى تبرير بأسباب 

أو مــوجــبــات يمكن أن يــعــتــرف بــهــا عــلــنًــا الــمــواطــنــون الــذيــن يحملون وجــهــات نــظــر شــامــلــة مــتــوافــقــة على 

الأهداف النهائية والقيم الحياتية.

تساور الشكوك كلاًّ من غوتمان وكوهن بشأن ما إذا كان رولز قد أولى اهتماما كافيًا لحقيقة أن الخلاف 

المعقول موجود في كلّ مكان وليس مقصورًا على مجال العقائد الدينية أو الفلسفية الشاملة؛ فلا أحد 

ينكر أن الخلاف المعقول يتخلل المجال السياسي أيضًا، كما تدلل المناقشات العامة في الديمقراطيات 

بالإباحية  المتعلقة  الدستورية  الأنظمة  وحــول  المحددة  الاجتماعية  العدالة  مقتضيات  حــول   الليبرالية 

أو الإجهاض أو الزواج المثلي. لكن ما من سبب يجعلنا نفترض أن رولز قصد إلى إنكار ما هو واضح 

عندما طوّر تصوره عن العقل العمومي وأشار إلى أن القضايا الدستورية المهمة تقوم على قاعدة من 

الفلسفية الأشــمــل. يرى  الدينية أو  لــدى جميع المواطنين مهما تكن وجهات نظرهم  الأســبــاب مقبولة 

العقل العمومي كثيرًا ما يسمح  السياسية أن إحــدى الصعوبات تتمثّل في أن  الليبرالية  رولــز في كتابه 

بأكثر مــن إجــابــة واحـــدة معقولة لأيّ ســـؤال مــحــدد، ولا يطالبنا بــأن نقبل مــبــادئ الــعــدالــة ذاتــهــا. ويتعيّن 

علينا أن نفكر بصدق في ما إذا كان رأينا في قضية يقوم على القيم السياسية التي يمكن بشكل معقول 

أن نتوقع من الجميع تأييدها. ويمكن عقد تصويت على أيّ مسألة أساسية شأنها شأن سواها؛ فإذا ما 

جرت مناقشة هذه المسألة باللجوء إلى القيم السياسية وصــوّت المواطنون على رأيهم الصادق، فإن 

المثال يتعزز. وما يلفت الانتباه هنا هو قلّة ميل غوتمان وكوهن إلى توضيح عواقب الخلاف المعقول 

ببساطة بملاحظة  ينتهي  كــوهــن  والــعــدالــة. فبحث  الديمقراطية  بين  بالعلاقة  يتعلق  مــا  فــي  السياسة  فــي 

غامضة وسؤال مفتوح: »... لا نستطيع أن نتوقع كون المجتمع الديمقراطي الأكثر معقولية مستندًا إلى 

أساس نوع من التوافق على العدالة. فما سبيل التوصل إلى التصور الأكثر معقولية للعدالة ]أي العدالة 

بوصفها إنصافًا[ في ظل الصيغة الأكثر معقولية للديمقراطية؟ )ص 175(.

تقدّم غوتمان عددًا من المقترحات بشأن كيفية التعامل مع الخلاف المعقول في السياسة: مثل احترام 

المرء من يعارضون آراءه السياسية على نحوٍ معقول، وإبداء الصداقة المدنية، والاستعداد للتلاقي في 

منتصف الطريق. وهي مقترحات لها ما يبررها وتشير إلى فضائل مهمة في المواطَنة الديمقراطية. لكن 

المتفَق عليه أن الخلاف المعقول في السياسة غالبًا ما  أمــرًا مهمًا؛ فمن  وصايا غوتمان المدنية تغفل 

يكون خلافًا حول كيفية توضيح مقتضيات العدالة السياسية أو الاجتماعية في حالة معيّنة. ومن وجهة 

نظر تعاقدية، يعني الخلاف المعقول في شأن العدالة قَدْرًا من عدم تحديد مضمون العدالة يوازي قَدْر 

الخلاف. وحين ننظر إلى مبادئ العدالة بوصفها مبادئ لا يمكن رفضها على نحوٍ معقول، فإن هذا 

الاستنتاج - المتعلق بعدم تحديد مضمون العدالة - لا يكاد يمكن تجنبه. ويترتب على ذلك أنه كلّما 

واجهَنا خلاف معقول، لا تكون هناك مقتضيات محددة للعدالة، وتكفّ هذه الأخيرة عن تبيان السبيل 
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الــذي يجب اتّــخــاذه، لكننا قــد نحتاج إلــى قــرار ملزم على نحوٍ جمعي. ومــن بدهيات الفكر السياسي 

أن الحاجة إلى أنظمة ملزمة لا تزال تفوق إلى الآن ما يمكن تحقيقه بالتوافق، الأمر الذي يصحّ حتى 

الــدســتــوريــة وقضايا  الــتــوافــق المثالي أو الافــتــراضــي أو حين نقتصر على الأســاســيــات   حين نتكلم على 

العدالة الأساسية.

الخلاف المعقول، في النظرية المثالية، هو خلاف لا يمكن أن يعرّض أيّ طرف من الأطراف المنخرطة 

فيه لنقد عقلاني أو أخلاقي؛ فمزاعم هذه الأطراف لا تقوم على أساس معلومات زائفة أو ناقصة، أو 

التحيز. وفــي مثل  بالمثل وعــدم  المعاملة  تنتهك بشكل فاضح مقتضيات  على منطق غير سليم، ولا 

هذه الحالة لن يبدو مفيدًا تبادل مزيد من الحجج ما دمنا نفترض أن الحجج الفعالة تنطوي دائمًا على 

نــوع مــن النقد العقلاني أو الأخــلاقــي. ومــع ذلـــك، ربــمــا يــكــون تــواصــل الـــمـــداولات الــعــامــة جــديــرًا ببذل 

الجهد. وقد تجد الأطراف تسويةً أو ترتيبًا يدفع نزاعهم إلى الاستقرار موقّتًا على الأقل. لكننا نعلم أن 

التوصل إلى اتفاق أو تسوية ليس ممكنًا على الدوام. وفي بعض الأحيان، يجري تبادل الحجج كلّها، 

وتُعقد جميع الصفقات، وتُجَرَّب جميع التسويات، من دون التوصل إلى اتفاق في شأن كيفية المضي 

قُدمًا. في مثل هذه الحالة، قد يكون »صنع القرار الجمعي غير الحجاجيّ« هو السبيل الوحيد للتوصل 

إلــى قــرار ملزم جمعي يمكن تبريره على الملأ   وإن تعذّر تبريره بأسباب أو حجج تحظى باستحسان 

الــجــمــيــع. وغــالــبًــا مــا يــتّــخــذ هـــذا فــي الــديــمــقــراطــيــة شــكــل اقــتــراع وفــقًــا لــقــاعــدة الأغــلــبــيــة. والــحــال أن قــاعــدة 

الأغلبية - بالنظر إلى مبدأ المساواة السياسية وإلى خصائص قاعدة الأغلبية المعروفة بوصفها إجراءً 

مــن إجــــراءات صنع الــقــرار )إعــطــاء وزن متساو لجميع الأصــــوات، الــحــيــاد تــجــاه جميع الــخــيــارات(- قد 

تكون ما نحتاج إليه بالضبط للتعامل بطريقة عادلة ومبررة عمومًا مع الخلافات المعقولة في السياسة. 

لــذلــك، ونـــظـــرًا إلـــى حقيقة وجــــود الــخــلافــات الــمــعــقــولــة فــي الــمــجــال الــســيــاســي، يــجــب اســتــكــمــال مــبــادئ 

العدالة - مثل مبادئ العدالة بوصفها إنصافًا- بمبادئ إجرائية في صنع القرار قادرة على حلّ الخلافات 

إلــيــه، إضــافــةً إلــى نظرية متينة فــي العدالة  الــتــي لا يمكن حلّها عــن طــريــق العقل العمومي. ومــا نحتاج 

لحلّ  المناسبة  الحجاجية  غير  السبل  الــضــوء على  تُلقي  الإجــرائــيــة،  الشرعية  فــي  نظرية  هــو  السياسية، 

الخلافات المعقولة في مجتمع المواطنين الأحرار والمتساوين. 

تتخذ غوتمان نوعًا من الموقف النقدي تجاه قاعدة الأغلبية ومزاعمها، وذلك تمشيًا مع ما يقوله رولز 

في كتابه نظرية في العدالة من أن هذه القاعدة، شأنها شأن قواعد صنع القرار الأخرى )الإجماع، أكثرية 

الأصوات(، ليس لها سوى قيمة أداتية بوصفها آلية من آليات عدالة إجرائية غير مكتملة بغية التوصل 

إلى نتائج عادلة إذا ما حُكِمَ عليها وفقًا لمعايير مستقلة. لكن هذا لا يمكن أن يكون الكلام النهائي، 

بالنظر إلى حقيقة وجــود التعددية المعقولة في السياسة؛ ففي حــالات الخلاف المعقول حول مسائل 

العدالة السياسية، ليس هناك معيار مستقل في شــأن ما يجب أن تكون عليه النتيجة العادلة. وهــذا ما 

يجعلنا بحاجة إلى قاعدة غير حجاجية في صنع القرار للخروج من المأزق الناجم عن هذه الحال من 

البحتة(.  العدالة الإجرائية  )بــدلًا من  البحتة  عــدم الحسم. وهنا يأتي دور شــيء من الشرعية الإجرائية 

وربما تُثبت قاعدة الأغلبية، بوصفها قاعدة لصنع القرار الجمعي تعطي وزنًا متساويًا لجميع الأصوات 



154Issue 5 / 17  العدد
 Summer 2016  صيف

وتكون محايدة تجاه جميع الخيارات )بما في ذلك الوضع الراهن(، أنها السبيل الأفضل حين تصمت 

مبادئ العدالة. وبذلك تكون فكرة رولز عن ليبرالية سياسية مميزة تتصدر فيها فكرتا الشرعية الليبرالية 

والخلاف المعقول أشدّ احتفاءً بالتفكير الديمقراطي ممّا يحسب كوهن وغوتمان.

***

كما أوضحنا في البداية، لا تقتصر مواد هذا الكتاب التي كتبها زملاء بارزون وطلاب سابقون لرولز، 

على تناول الليبرالية السياسية والديمقراطية في ضوء نظرية العدالة الرولزية، بل تستكشف أيضًا فرقًا 

بين مرحلة باكرة وأخرى لاحقة في فكر رولز، ودوافع انعطافته السياسية، وتقدّم سلسلة من التحليلات 

والانتقادات المستنيرة لمناقب عمله ومثالبه على أصعدة عدة وفي مجالات شتّى. بهذا المعنى، فإن 

المقام الأول  فــي  ا  النظرة الارتجاعية والشاملة، ملحًّ الكتاب الجماعي ينظر فــي عمل رولــز تلك  هــذا 

عــلــى تعقيد طــرائــق رولـــز فــي الــتــبــريــر وتــداخــلــهــا ومـــا أثــارتــه وتــثــيــره مــن مــنــاظــرات وجــــدال. وبــذلــك تلتقط 

 هـــذه الــمــجــمــوعــة الــغــنــيــة مــن الــمــقــالات كـــلاًّ مــن أصــالــة مــشــروع رولــــز، مــشــروع الــعــدالــة بــوصــفــهــا إنــصــافًــا، 

وأهميته البالغة.
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عنجهية السوق
او تهديد قيمِ السوق قيمَ المجتمع

Market Triumphalism
The Threat of Market Values on Social Values

مـــلـــخـــص: تــســعــى هـــذه الـــورقـــة إلـــى تــبــيــان جــانــب مـــن الــنــتــائــج الــثــقــافــيــة – الاجــتــمــاعــيــة الــتــي ترتبت 

عــلــى مــا شــهــدتــه الــعــقــود الأخــيــرة مــن الــقــرن الــعــشــريــن، ولا سيما فــي التسعينيات، وهـــو مــا اعتُبر 

الانتصار النهائي للأفكار الاقتصادية لليبرالية المتطرفة التي تؤمن إيمانًا عقائديًا بالقدرة الكلية 

لقوى السوق، وباعتبار أن تغليب هــذه القوى على السياسات والمؤسسات الحاكمة للنشاط 

الاقتصادي هو منشأ الازدهــار والبحبوحة الاقتصادية في الدول المتقدمة اقتصاديًا، وهو أيضًا 

مفتاح النمو الاقتصادي السريع في الــدول النامية والناشئة، وهو أخيرًا، لا آخــرًا، الكفيل بحلّ 

معظم، إن لم يكن جميع المشكلات الاقتصادية التي تعانيها البلدان المأزومة بالمديونية وعجز 

الموارد. هذه  النزعة القريبة من »الوثنية« في تقديس السوق لم تكتف بالترويج لدور السوق 

إنــتــاج السلع والــخــدمــات باعتبارها معطيات مستقلة، وإنــمــا جعلت مــن »الــســوق«  فــي عــلاقــات 

أيـــضـــاً ومـــا يــتــصــل بــهــا مـــن حـــوافـــز الــكــســب الـــمـــادي عـــامـــلًا يــتــدخــل فـــي صــمــيــم الــنــشــاط الانــســانــي 

ممّا لا علاقة له أصلًا بإنتاج السلع والخدمات،  وذلك بالهبوط بأنشطة إنسانية اجتماعية في 

إلــى سلع خاضعة لحوافز الكسب  الــمــادي، إلى  جوهرها مــن خــلال »تسليعها«، أي تحويلها 

الرفيعة  الاجتماعية  مقاصدها  وتحيّدها عن  النشاطات  لهذه  الأصلية  بالطبيعة  تخلّ  مستويات 

بجعلها موضوعًا لمقايضات تجارية مبتذلة، متعدية بذلك »الحدود الأخلاقية« لوظيفة السوق.

الكلمات المفتاحية: السوق ووظائفها، النيوليبرالية، التسليع، الحدود الأخلاقية للسوق

Abstract: This paper attempts to expose some of the cultural and social 
consequences of market «triumphalism» associated with neo-liberal ideas that 
idolize the virtues of market forces and invoke them to intrude into human and 
social activities in ways that distort and debase the original nature and purposes of 
such activities by commoditizing and commercializing them,thus transgressing 
on the moral values that should limit the functions of markets. 
Keywords: Market Functions, Neoliberalism, Commoditization, Moral Limits of Markets
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فــي مقدمة مــن تــصــدوا لــهــذه الــظــاهــرة أســتــاذ فلسفة الحكم وعــلــم الاجــتــمــاع فــي جامعة هــارفــرد 

مــايــكــل ســـانـــدل )M. Sandel(، الـــــذي أثـــــار فـــي كــتــابــاتــه مــســألــة »الــــحــــدود الأخـــلاقـــيـــة« لــوظــيــفــة 

»الــســوق«، ومــا يسببه »الطمع فــي الــربــح« مــن عـــدوان على هــذه الــحــدود، وخلص إلــى أن مــن الواجب 

ضــبــط دور الــســوق فــي المجتمع بحيث لا يــتــاح لـــ»مــمــارســات الــســوق« أن تنفذ مــن الــحــدود الأخــلاقــيــة 

للسوق إلــى الــفــضــاءات الاجتماعية خــارج هــذه الــحــدود، بما فــي ذلــك الاتــجــار والكسب الــخــاص من 

السلع العامة، والمغالاة في وضع حوافز الربح في غير موضعها من النشاط الاجتماعي)1(.

يعرض ساندل في كتابه What Money Can’t Buy )ما الذي لا يمكن شراؤه بالمال( ما شهده العالم 

منذ الثمانينيات وحتى حلول الأزمة المالية العالمية سنة 2008 من طغيان غير مسبوق لقيم السوق في 

صورة »تسليع« )Commoditification( أو »تتجير« )Commercialization( أشياء وأمور كثيرة خارج 

صفاتها الأصلية، وذلــك بإحالتها إلــى سلع خاضعة لآليات السوق من بيع وشــراء. يلاحظ ساندل أن 

الــبــاردة، شهدت  التسعينيات، وخصوصًا بعد تفكك الاتحاد السوفياتي وانهياره وانتهاء الحرب  حقبة 

علوّ شأن الفكر المتأثر بقوى السوق إلى مرتبة غير مسبوقة، بسبب نجاح هذه القوى في تنظيم إنتاج 

السلع وتوزيعها وتنمية الــثــروات والــرفــاه الــمــادي فــي هــذه الحقبة. ونــجــم عــن هــذا التطور احــتــلال قيم 

الـــســـوق حـــيـــزًا أكــبــر فـــي الــحــيــاة الاجــتــمــاعــيــة، وحـــلـــول الـــشـــأن الاقـــتـــصـــادي فـــي مــكــانــة مــتــفــوقــة عــلــى شـــؤون 

المجتمع الأخـــرى. ولــم يعد منطق البيع والــشــراء مقتصرًا على السلع الــمــاديــة، بــل تــجــاوزهــا لينفذ إلى 

2008، بلغ الإيــمــان  الــســنــوات السابقة على الأزمـــة المالية العالمية سنة  الــحــيــاة. وفــي  مــنــاح أخـــرى مــن 

الــتــي يمكن أن يطلق عليها صفة  الـــذروة  التنظيمية للنشاط السوقي  الــضــوابــط  إزالـــة  بالسوق وبــضــرورة 

الثمانينيات،  إلــى ســنــوات  الــظــاهــرة  هــذه  بواكير  وتــعــود   .)Market triumphalism( »الــســوق »عنجهية 

حــيــن أعــلــن كــل مــن دونـــالـــد ريــغــان فــي الـــولايـــات الــمــتــحــدة ومــارغــريــت ثــاتــشــر فــي بــريــطــانــيــا أن الأســــواق 

لا الحكومات هــي مــن يملك مفاتيح الازدهــــار الاقــتــصــادي والــحــريــة. واستمر تصاعد هــذا التوجه في 

الــســيــاســات الوسائل  لــكــلٍّ مــن بيل كلينتون وتــونــي بلير، واعــتــبــار هــذه  الليبرالية  الــســيــاســات  البلدين مــع 

 الأولية لتحقيق الخير العام. لكن الأزمــة المالية العالمية في سنة 2008 وضعت حدًا لهذه الحقبة من 

»عــنــجــهــيــة الـــســـوق« بــــأن زرعــــت الــشــك فـــي قــــدرة الأســــــواق عــلــى تـــوزيـــع الــمــخــاطــر بـــكـــفـــاءة، وأظـــهـــرت أن 

الانــفــصــام بين سلوكيات الــســوق مــن جهة والاعــتــبــارات الاخــلاقــيــة مــن جهة أخـــرى قــد يصل إلــى درجــة 

تؤدي إلى نتائج مدمرة. 

وفْــق اجتهاد بعض المحللين، اعتُبر »الجشع« الباعثَ المحوري لعنجهية السوق، وهو الــذي يقودها 

إلى المغامرات غير المسؤولة التي تتسبب في أزمــات مالية مماثلة لأزمة سنة 2008. والعلاج هو في 

ضبط الجشع، والإصرار على إعلاء قيم المسؤولية والأمانة ومتانة الأخلاق والإنصاف في المعاملات، 

)1( قدم ساندل أفكاره في هذا الموضوع ضمن مشاركته في دورة 2009 لـ »محاضرات ريذ« )Reith Lectures( التي تنظمها سنويًا 

Michael Sandel, «BBC Reith Lectures 2009, Lecture 1: Markets and Morals.» :هيئة الإذاعة البريطانية

Michael J. Sandel, What Money Can’t Buy: The Moral Limits of Markets ــتـــابـــه:  كـ فــــي  بــالــتــفــصــيــل  الــــمــــوضــــوع  عـــالـــج   ثــــم 

 (London; New York: Allen Lane, 2012).



159 مامقامو و مراجعمو
عنجهية السوق، أو تهديد قيمِ السوق قيمَ المجتمع

الــســوق، ولا سيما فــي سلوك مــديــري البنوك وقــادة  والعمل على ترجيح الفضائل الشخصية على قيم 

المؤسسات المالية، وعلى تشريع الأنظمة والضوابط التي تمنع نشوء مثل تلك الأزمات. 

ووفْق رأي آخر، اعتُبر أن حصر أسباب الأزمة بعامل الجشع غير كاف لتفسير الأزمــة؛ فما ميز الحقبة 

التي شهدت الأزمة لم يكن زيادة الجشع بل توسع دور السوق وانتشار القيم السوقية إلى مدى بات 

التأثيرات، لم  يُــحْــدث فــي جــوانــب مــن الحياة تأثيرات سلبية لا يجوز التغاضي عنها. ولمكافحة هــذه 

يكن كافيًا أن ننتقد الجشع، بل كان من الضروري إعادة التفكير في دور السوق في المجتمع والحدود 

الــتــي يتعين أن يلتزم بها هــذا الـــدور مــن حيث الاعــتــبــارات الأخــلاقــيــة، خــصــوصًــا مــا يتعلق منها بــالأمــور 

والأشياء التي لا يجوز أن »تسلّع«، أي أن تحوّل إلى سلع خاضعة للمتاجرة. 

إن موضوع النقد والاعــتــراض ليس الــدور الإيجابي لدوافع المصلحة الشخصية التي هي في أساس 

حركة السوق، وإنما ما يُنتقد ويُعترض عليه هو توسّع مفهوم السوق وقيمها إلى مدى يتعدى فضاءات 

الحياة الاجتماعية التي تتحكم فيها معايير أخلاقية مختلفة عن قيم السوق، وهذا من أخطر ما حدث 

في حياتنا المعاصرة، حيث أصبحت آليات السوق تطاول جوانب من هذه الحياة كانت تخضع لقواعد 

وآلـــيـــات تــقــلــيــديــة مختلفة كــلــيًــا. والأمــثــلــة عــلــى ذلـــك كــثــيــرة، مــنــهــا رواج إنـــشـــاء الـــمـــدارس والــمــســتــشــفــيــات 

ــــراء خــــدمــــات مــتــعــهــديــن  والـــســـجـــون عـــلـــى أســـــس تـــجـــاريـــة ربـــحـــيـــة، ومـــنـــهـــا خـــــوض الــــحــــروب مــــن خـــــلال شــ

يحترفون تجنيد المقاتلين المرتزقة، ومنها تحويل إجراءات الأمن العام أو بعضها من مسؤوليات أجهزة 

الدولة إلى خدمات تشتريها الدولة من منشآت القطاع الخاص؛ ففي الولايات المتحدة وبريطانيا مثلًا، 

يبلغ عدد أفــراد الحراسات الخاصة أكثر من ضعفي عدد قــوات الشرطة. ومن الأمثلة كذلك حملات 

الدعاية التسويقية التي تقوم بها شركات الأدويــة في البلدان الغنية، فإذا كنتَ من مشاهدي الدعايات 

التجارية التي يعرضها التلفزيون في الولايات المتحدة مثلًا، فربما يدخل في روعك نتيجة مشاهدتها 

أن أخطر مشكلة صحية في العالم ليست الملاريا أو الأوبئة التي تفتك بسكان البلدان الفقيرة، بل هو 

العجز الجنسي!

ومن الأمثلة الحديثة أيضًا على »تسليع« أمــور لم يسبق المسّ بحرمتها، استئجار أرحــام نساء فقيرات 

لإحداث حمل مصطنع لأطفال الأغنياء، ومنها شراء شركات صناعية إعفاءات تتيح لها الاستمرار في 

تلويث البيئة، ومنها تنظيم الحملات الانتخابية لقاء المال السياسي ... إلخ.

ولكن، ما الذي يدعو إلى القلق في هذا التوجه نحو مجتمع يُعتبر فيه كل شيء قابلًا للبيع والشراء؟ 

هناك سببان : الأول هو أن هذا التوجه هو عامل من عوامل ترسيخ اللامساواة في المجتمع، والثاني 

هــو أنــه عــامــل مــن عــوامــل الــفــســاد فــي المجتمع؛ فالسلع بطبيعتها سلع عــامــة ويــتــســاوى الــمــواطــنــون في 

اســتــحــقــاقــهــا، كــخــدمــات الأمــــن والــتــعــلــيــم والــصــحــة ونــظــافــة الــبــيــئــة، وحــيــن يــصــبــح تــوفــيــرهــا خــاضــعًــا للبيع 

الــفــقــراء، وهــو ما  والــشــراء فــي الــســوق، تصبح فــرص الــحــصــول على الكفاية منها متحيزة للأغنياء دون 

يناقض مبدأ المساواة بين المواطنين. 
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اليخوت  باقتناء  يتعين أن تبقى مقتصرة على تمتعهم  الــضــرر،  امــتــيــازات الأغنياء مــحــدودة  ولكي تبقى 

والـــســـيـــارات الـــفـــارهـــة والاســتــمــتــاع بــالــســيــاحــة الــمــتــرفــة. ضــمــن هــــذه الـــحـــدود يــبــقــى ضــــرر تــلــك الامـــتـــيـــازات 

محدودًا، ولكن حين تتخذ المقدرة المالية وسيلة للاستئثار بالنفوذ السياسي، أو بالخدمات الصحية 

الـــجـــيـــدة، أو بــالــســكــن فـــي أحـــيـــاء آمـــنـــة غــيــر مــعــرضــة لــعــبــث الــمــجــرمــيــن، أو بـــالـــدراســـة فـــي مــــــدارس راقـــيـــة، 

 يــصــبــح الـــتـــفـــاوت فـــي تـــوزيـــع الـــدخـــل والــــثــــروة حــاســمًــا فـــي تــحــديــد كـــرامـــة الـــمـــواطـــن ودرجـــــة الـــمـــســـاواة في 

حقوق المواطَنة. 

إن سيادة قيم السوق على غيرها من القيم التي أنتجتها الحضارة الانسانية تقود إلى السماح بالسلوكيات 

السلبية التي تقدم ذكرها، وتفسّر الضائقة التي عانتها الطبقتان الفقيرة والمتوسطة في العقود الأخيرة. 

هذه الضائقة لم تقتصر في أسبابها على توسّع الفروق بين الأغنياء والفقراء، بل زاد في حدتها ازدياد 

أهمية حيازة المال مع اشتداد عملية » التسليع« وإخضاع الأشياء والخدمات التي لم تكن من قبل سلعًا 

خاصة لآلية البيع والشراء.

هذا، ويجيز السببُ الثاني، إلى جانب تعميق اللامساواة الذي يدعو إلى القلق من توجّه المجتمع إلى 

توسيع نطاق السوق ليشمل تسليعًا لأمور وأشياء لم تكن تقليديًا ضمن نطاقه، الاتجار بها وإخضاعها 

لعملية البيع والشراء، فهو الأثر المفسِد للأشياء الجميلة في الحياة.

ــبـــــادل لـــلـــســـلـــع، لـــكـــنـــهـــا مــع  ــ فــــقــــوى الـــــســـــوق، ومــــــن خــــــلال عـــمـــلـــيـــة الـــبـــيـــع والـــــــشـــــــراء، لا تــــقــــوم فـــقـــط بــــإنــــجــــاز تـ

ــبـــــادل تــــكــــون أيـــــضًـــــا مـــبـــعـــث مــــــؤثــــــرات مـــعـــنـــويـــة فـــــي أخــــــــلاق الـــمـــعـــنـــيـــيـــن بـــالـــســـلـــع الـــمـــتـــبـــادلـــة.  ــ ــتـ ــ ـــذا الـ ـــ إنـــــجـــــاز هـ

يــتــبــيــن ذلـــــك، عــلــى ســبــيــل الـــمـــثـــال، مـــن مـــمـــارســـة لـــجـــأت إلــيــهــا بــعــض الــــمــــدارس فـــي الــــولايــــات الــمــتــحــدة، 

ــــقـــــراءة.  وهـــــي دفـــــع مـــكـــافـــآت مـــالـــيـــة لــلــتــلامــيــذ لـــقـــاء إنــــجــــازهــــم قـــــــراءة كـــتـــب مـــعـــيّـــنـــة كـــوســـيـــلـــة لـــحـــثّـــهـــم عـــلـــى الـ

ــــراءة مــــن مــصــدر  ــقـ ــ ــــو تـــحـــويـــل عــمــلــيــة الـ ـــذه الـــمـــمـــارســـة لا بــــد أن تــنــتــج تـــأثـــيـــرًا مـــعـــنـــويًـــا ضــــــــارًا، وهـ إن مـــثـــل هــ

ــلــــقــــارىء إلــــــى عــــــبء يـــتـــقـــاضـــى الـــقـــائـــم بــــه أجــــــــرًا عـــلـــى تـــحـــمّـــلـــه. كــــذلــــك نــــــرى أن اســتــئــجــار  ــتـــعـــة لــ ـــــى ومـ رضـ

ــيـــــد يـــفـــســـد  ــ ــــأكـ ــتـ ــ ــــالـ ــيــــــن، ولـــــكـــــنـــــه بـ ــ ــنــ ــ ــــواطــ ــــمــ  مــــقــــاتــــلــــيــــن مــــــرتــــــزقــــــة لــــــخــــــوض حــــــــــــروب الـــــــوطـــــــن قـــــــد يــــحــــقــــن دمــــــــــــاء الــ

معنى المواطَنة. 

ــيًـــا؛ فــالــواقــع  ــتــــراض أن عــمــلــيــة الــبــيــع والــــشــــراء فـــي الـــســـوق عــمــلــيــة مــحــايــدة أخـــلاقـ مـــن الــخــطــأ الــجــســيــم الافــ

هـــو أن هــــذه الــعــمــلــيــة ذات تــأثــيــر قــيــمــي عــلــى الــســلــع الــمــتــبــادلــة مـــن خـــلالـــهـــا، إذ إنـــهـــا تـــرسّـــخ قــيــم الــســوق 

عـــلـــى حـــســـاب قـــيـــم أخـــلاقـــيـــة أخــــــرى قــــد تـــكـــون الأكــــثــــر جــــــــدارة بـــالـــرعـــايـــة. صــحــيــح أن ثـــمـــة خــــلافــــات بــيــن 

ــيًـــا أن تــشــتــرى بـــالـــمـــال وتـــلـــك الـــتـــي تــفــســد حين  الـــنـــاس بـــشـــأن مــاهــيــة الأمــــــور والأشــــيــــاء الـــتـــي يـــجـــوز أخـــلاقـ

تـــكـــون مـــوضـــوعًـــا لــلــمــتــاجــرة، لــكــن مـــا يــحــســم هــــذه الـــخـــلافـــات هـــو الـــتـــوافـــق عــلــى الإجـــابـــة الــصــحــيــحــة عن 

ســـــؤال: مـــا هـــي الــقــيــم الـــجـــديـــرة بــــأن تــســود حــيــاتــنــا الاجــتــمــاعــيــة والــمــدنــيــة؟ وحــيــن نــكــون بــصــدد تــقــريــر أن 

شــيــئًــا أو أمــــرًا معينًا يــجــوز أن يــكــون مــوضــوعًــا لــلــمــتــاجــرة )الــبــيــع أو الـــشـــراء( فــي الــســوق، فعلينا أولًا بــتّ 

 مــا إذا كـــان هـــذا الــشــيء أو الأمـــر يبقى صــالــحًــا حــيــن يــجــري الــتــعــامــل مــعــه كسلعة ينشأ عــن الــتــعــامــل بها 

كسب أو ربح. 
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والمثال الصارخ على حالة لا يجوز التعامل معها ضمن آليات السوق هو أفراد الجنس البشري؛ فالتعامل 

مع الفرد كسلعة تُستخدم ويُتاجَر بها هو حالة العبودية التي بات استنكارها مطلقًا على مستوى العالم. 

فالفرد كيان يتعين احترامه وصون كرامته بالمطلق، وهو كعضو في مجتمع من المواطنين الأحرار يتمتع 

بحقوق أساسية أقرتها الحضارة المعاصرة. ومن هذه الحقوق حق المواطَنة وحق المشاركة السياسية 

الذي يعبّر عنه بانتخاب ممثليه. وكما لا يجوز أن يكون المواطن موضوعًا للمتاجرة، كذلك لا يجوز أن 

يكون صوته الانتخابي موضوعًا للمتاجرة، حتى لو كان ثمة مرشحون مستعدين لشراء الأصوات بالمال؛ 

فصوت المواطن كناخب ليس سلعة يملكها ويحق له بيعها لقاء المال، بل هو مسؤولية مدنية وواجب 

إلــى سلعة هــو حــطّ من  السياسي. وتحويل صوته الانتخابي  فــي المجتمع وكيانه   يــؤديــه لقاء عضويته 

قدر المواطَنة. 

ويعطي ساندل أمثلة أخــرى كثيرة على الممارسات التي يشتبه في تخطيها الحدود الأخلاقية لوظيفة 

»السوق«، وما يسببه »الطمع في الربح« من عدوان على هذه الحدود، منها الأمثلة التالية:

- الحاجة الطبية لنقل الدم

في كثير من الــدول، ومنها بريطانيا، تُلبّى هذه الحاجة عن طريق تبرّع المانحين المدفوعين بالحوافز 

الإنسانية، بينما لجأت دول أخرى، ومنها أميركا، إلى »تسليع« الدم البشري، أي التعامل معه كسلعة خاصة 

يتم الحصول عليها من خلال الحوافز المالية. ولقد قام عالمِ الاجتماع ريتشارد تيتموس بدراسة التجربتين 

الأميركية والبريطانية في هذا الشأن، فوجد أن الحالة التي جرى فيها تسليع الدم البشري والسماح بالاتجار 

به لم تؤدّ إلى الحصول على هذا الدم بكمية أكبر أو نوعية أفضل، بل أدت إلى تعرض إمداداته للنقص 

وتواتر حوادث الدم الملوث. واستنتج تيتموس أن السبب في ذلك هو بالذات تحويل الدم البشري إلى 

سلعة تباع وتشترى بدل أن تكون موضوعًا للتبرع الخيري، الأمر الذي دمّر القيم الإنسانية التي يحملها 

 فعل التبرّع، وأضعف الحوافز الأخلاقية لدى المتبرعين المحتملين، وقلل الاعتماد عليهم في توفير دم 

عالي الجودة)2(.

من الجدير بالملاحظة في دلالات تجربة تيتموس أنها تُبرز ظاهرة عكسية للظاهرة الاقتصادية، وهي أن 

تسليع ممارسة التبرع الخيري بالدم والسماح بالاتجار به يقودان إلى تقليص المتاح منه بدل تعظيمه، 

كون تبنّي التسليع والاتجار بدل التبرع الخيري يشكل طاردًا للاهتمام الأخلاقي والقيم الإنسانية التي 

يحملها فعل التبرع. ومن أوائــل من حلل هذه الظاهرة الاقتصادي البريطاني فرد هيرش الــذي دحض 

فرضية أن قيمة السلعة تبقى هي ذاتــهــا، ســواء أتــت بواسطة السوق أو بواسطة أخــرى كالتبرع الخيري 

مـــثـــلًا. ويــــرى هــيــرش أن عــلــم الاقــتــصــاد فـــي مـــجـــراه الــرئــيــســي أهــمــل »تــأثــيــر الــتــســلــيــع« أو »تــأثــيــر الاتـــجـــار« 

(2) Richard M. Titmuss, The Gift Relationship; from Human Blood to Social Policy (New York: Pantheon Books, 
1971), 231-232, Cited in: Michael J. Sandel, What Money Can’t Buy: The Moral Limits of Markets (New York:  
Macmillan, 2012).
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)Commercialization effect(، بمعنى التأثير الذي يقع على السلعة نتيجة إتاحتها من خلال السوق 
التجارية في مقابل إتاحتها بواسطة أخرى كالتبرع الخيري مثلًا )3(.

- المحافظة على البيئة

مــن الأمــثــلــة الــصــارخــة عــلــى الــنــتــائــج السلبية الــتــي تــتــرتــب عــلــى تسليع أنــشــطــة تــقــع فــي صميم الــواجــبــات 

الأخلاقية التي يتعين الالتزام بها في المجتمعات الوطنية والمجتمع الدولي على السواء، هو ما ينتج 

من إصرار الولايات المتحدة على تضمين اتفاقية كيوتو للحفاظ على البيئة ترتيبات تجارية تبيح الدول 

المتاجرة بـ»حقوق التلويث«، فتستطيع الولايات المتحدة مثلًا أن تنفّذ واجباتها تجاه البيئة العالمية إمّا 

بأن تعمل على خفض انبعاث الغازات الملوثة من مصانعها وسياراتها، وإمّا بأن تشتري من دول أخرى 

»حقوق التلويث« بإقناع هذه الدول بأن تلتزم مستويات من التلويث تقل عمّا تسمح به المعاهدة؛ »ففي 

مقابل إطلاق العنان لسيارات ›هامر‹ بإحراق ما شاءت من البنزين، تدفع الولايات المتحدة مقابلًا ماليًا 

لبلد آخر لكي يعمد إلى تحديث مصانعه وجعلها أقل تلويثًا«. ويلاحظ ساندل أن هذا التسليع لجهود 

المحافظة على البيئة يبخس القيمة الأخلاقية للمحافظة على البيئة بدلًا من أن يقوّيها.

- تخصيص بطاقات المشاركة في العروض الثقافية العامة

من الأمثلة كذلك التي توضح التأثير المختلف الــذي تتعرض له السلعة، ولا سيما »السلعة العامة«، 

حين يجري تخصيصها بواسطة آلية السوق في مقابل تخصيصها بواسطة آليات أخرى غير السوق، هو 

مثال »المسرح العام« أو الحفلات الموسيقية العامة حين يلجأ بعض البلدان إلى إقامة أنشطة في مراكز 

ثقافية عامة أو في المنتزهات العامة، تعرض من خلالها أعمالًا ثقافية كبرى من مسرح وموسيقى، وتباع 

لحضورها البطاقات بأسعار رخيصة في متناول الجمهور ممّن لديهم الاستعداد للانتظار في صفوف 

الــــدور الــطــويــلــة أمــــام شــبــابــيــك بــيــع الــبــطــاقــات. يــعــتــرض أنــصــار الــســوق عــلــى هـــذه الــطــريــقــة فــي تخصيص 

بــطــاقــات الــمــشــاركــة فــي هـــذه الــمــنــاســبــات، مــحــاجــجــيــن بـــأن مــن الأصــــح أن يــكــون لــهــذه الــبــطــاقــات أثــمــان 

توازن بين العرض والطلب، ويحصل عليها بسهولة ومن دون أن يُنتظر في صفوف أمام الشبابيك من 

آلية  استعمال  المعترضون على  المقابل، يحاجج  بلغت. في  أثمانها مهما  لدفع  الكافي  المال  يملك 

بــأن هــذه الآلية تفسد طبيعة المناسبة، كونها مناسبة  السوق لتقنين المشاركة في مثل هــذه المناسبات 

ذات طابع اجتماعي ثقافي يعتمد نجاحها على كون الجمهور المشارك هو من يتمتع بالرغبة الحقيقية 

والقابلية على تذوّق الأعمال المعروضة، بغضّ النظر عن إمكاناته المالية أو فقر أو غنى الطبقة التي 

ينتمي إلــيــهــا. وبــذلــك يــصــبــح الاصــطــفــاف فــي انــتــظــار الــــدور وســيــلــة الــتــخــصــيــص لا آلــيــة الـــســـوق. وهــنــاك 

وســائــل أخــرى للتخصيص غير آلية الــســوق وغير الاصطفاف فــي انتظار الـــدور، مثل تخصيص مقاعد 

الجامعات وفق المواهب والمؤهلات، وتخصيص أسرّة المستشفيات وفق إلحاح المرض وخطورته، 

وتخصيص واجــبــات خــدمــة الــعــلــم وفـــق الــســن والــحــالــة الاجــتــمــاعــيــة، وتخصيص مــقــاعــد المحلّفين في 

المحاكم بالقرعة ... إلخ.، وكلها وسائل للتخصيص وفق مقتضى الموضوع، ولا يجوز أن تستبدلها 

آلية السوق لمصلحة من يملك المال. 

(3) Fred Hirsch, Social Limits to Growth (Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1976), 87, 92-93, Cited in: 
Sandel, What Money Can’t Buy.
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عنجهية السوق، أو تهديد قيمِ السوق قيمَ المجتمع

- تسويق مباريات »كأس العالم« 

لفت النظرَ إلى هذا المثال كاتب هذه السطور في مقال له سنة 2010 )4(، حين وجّه الانتقاد الحاد إلى 

ربــط فــرصــة مــشــاهــدة مــبــاريــات »كـــأس الــعــالــم« الــتــي تــجــري كــل أربـــع ســنــوات بــرســوم مالية بــاهــظــة، الأمــر 

الذي اضطر بعض الدول إلى شراء حقوق بث المباريات لإتاحتها لمواطنيها بالمجان، بينما اقتصرت 

مشاهدة المباريات في دول أخرى على المواطنين المقتدرين ماليًا. 

ولاحــــظ الــمــقــال أن مــبــاريــات كـــرة الــقــدم بــقــيــت عــبــر الــســنــيــن مـــصـــدرًا غــنــيًــا للمتعة الــشــعــبــيــة الــبــريــئــة للأغنياء 

والــفــقــراء على الــســواء، ولــذلــك احتلت مــبــاريــات »كـــأس الــعــالــم« الــــذروة فــي بــواعــث تلك المتعة البريئة. 

ويــضــاف إلـــى مــتــعــة الــمــشــاهــدة الـــمـــردود الاجــتــمــاعــي لــمــمــارســة الــنــشــاط الــريــاضــي الــجــمــعــي ومـــا تــؤديــه من 

وظيفة تربوية واجتماعية بالغة الفائدة، وهي تعميم قيم وثقافات وترسيخها، منها ثقافة التنافس الإيجابي 

بين الشبيبة، ومنها ثقافة العمل »بروح الفريق« المتمثّلة في التعاون وتقسيم المهمات بين أعضاء الفريق 

الواحد الهادف إلى التفوق في أداء معيّن. لهذه الأسباب، يحمل النشاط الرياضي، كما تحمل المشاركة 

فــيــه والإعــــلام عــنــه، كــامــل صــفــات »الــســلــع الــعــامــة« الــتــي يــتــم إنــتــاجــهــا بطلب مــن المجتمع كــكــل، ولمنفعة 

المجتمع ككل، والتي لا يجوز لذلك تقنين إنتاجها وحصر الانتفاع بها في الأفراد أو في الفئات القادرة 

على دفع مقابل مالي لقاء ذلك الانتفاع، كما لا يجوز لأي مجتمع أن يسمح بجعلها مصدر ارتزاق من 

خلال احتكار وسائل مشاهدتها والإعلام عنها. على الرغم من ذلك، نجد إدارة مباريات »كأس العالم« 

)»الفيفا«(، تتجاهل تلك الاعتبارات كلها، وتدير مبارياتها العالمية بممارسة احتكارية معيبة تؤدي إلى 

الإقصاء الشامل للجماهير الفقيرة في العالم، ولا سيما في دول العالم الثالث، عن حقها في ذلك المرفق 

الدولي العام، وحرمانها من المشاهدة المجانية لمباريات كأس العالم. 

المدهش أن الحكومات والأفراد يستسلمون لـذلك »القضاء« من دون احتجاج، فنجد دولة مثل الدولة 

لمشاهدة  المتكافئة  الفرصة  مواطنيها  لجميع  يتاح  لكي  عــن شعبها  بالنيابة  باهظًا  مبلغًا  تدفع  اللبنانية 

الــمــبــاريــات، ونــجــد دولـــة مــثــل كــوريــا الشمالية تسجل الــمــبــاراة الــتــي خــاضــهــا فريقها لــكــي تذيعها لاحــقًــا 

تعويضًا للشعب الكوري عن مشاهدتها في حينها، ونجد إحدى الفضائيات العربية تتواطأ مع احتكار 

»الفيفا« فتشتري منها الامتياز الحصري لإذاعــة المباريات للمشاهدين العرب، وتبيع الرخصة الفردية 

لرؤية المباريات في الأردن مثلًا بمئة دولار، أي بما يقارب متوسط الدخل القومي لشهر المباريات 

كاملًا، وبما يفوق دخل الأسُر الأردنية الفقيرة في أشهر عدة. 

حفلت وسائل الإعلام خلال السنة المنصرمة بالأخبار التي تحدثت عن الفساد المالي الرهيب الذي 

الناتج من جعل »كــأس العالم« سلعة  القيمي  وصــم قمة المسؤولين في إدارة »الفيفا«، إلا أن الفساد 

يرتبط الاستمتاع بها بالمقدرة المالية ما زال لا يحظى بما يستحقه من اهتمام. 

تــقــدم الأمــثــلــة الــتــي ســبــق الاســتــشــهــادُ بــهــا أدلـــة قــويــة عــلــى احــتــمــالات الـــتـــردّي الأخـــلاقـــي والــفــســاد القيمي 

اللذين قد تقود إليهما عنجهية السوق واللذين يُختصران في النزوع إلى تحويل »اقتصاد السوق« إلى 

)4( طاهر حمدي كنعان، »مباريات كأس العالم سلعة عامة لا يجوز احتكارها،« الشروق، 2010/6/30.
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»مجتمع السوق«، وفي الحثّ على الانشغال السطحي باعتبارات »الكفاءة« بدل التفكير الأعمق في 

الوطني والعدالة  تقييم الأنشطة الاقتصادية المختلفة؛ فتقييم خدمات الصحة والتعليم والدفاع  كيفية 

الجنائية وحماية البيئة، وغيرها، يثير مسائل في السياسة والأخلاق تتعدى التقييم الاقتصادي. ويقتضي 

بحث هذه المسائل استدعاء الاعتبارات الأخلاقية والثقافية وحتى الروحية لهذه الغاية، وبتّها بالحوار 

الديمقراطي القائم على الدراسة القيمية لكل حالة على حدة. 

يرى ساندل أن من الضرورة بمكان ممارسة الحرص الشديد على المكوّنات التي تسم الحياة بالجمال 

وتصونها من التشويه الذي يهدد هذا الجمال من خلال التسليع والعبث بالحدود التي يتعين أن تقيد 

مجال تأثير آليات السوق. ويشمل هذا الحرص معرفة سبل التقييم الصحيح لكل من الصحة والتعليم 

والحياة الأسرية ونظافة البيئة والآداب والفنون والواجبات المدنية ... إلخ. وهذه المعرفة لسبل التقييم 

الصحيح لــهــذه الأمـــور لا تــمــتّ إلــى علم الاقــتــصــاد بصلة بــقــدر مــا تــمــتّ إلــى عــلــوم الاجــتــمــاع والسياسة 

والأخـــــلاق. ولـــم تــكــن هـــذه الــمــعــرفــة مــتــاحــة بسهولة خـــلال حقبة »عنجهية الـــســـوق«، وهـــي الحقبة التي 

سادت فيها نزعة الانزلاق من »اقتصاد السوق« إلى »مجتمع السوق«. 

ويعرّف ساندل الفرق بين »اقتصاد السوق« و»مجتمع السوق« كالتالي: »اقتصاد السوق« »أداة«، وهي 

أداة فعالة ونافعة لأغراض تنظيم النشاط الإنتاجي. و»مجتمع السوق« هو في المقابل طريقة في الحياة 

الــعــلاقــات الاجتماعية  البشري حتى تصبح  النشاط  إلــى جميع مناحي  الــســوق«  تنفذ مــن خلالها »قيم 

مرآة عاكسة لعلاقات السوق وقيمه. والسؤال هنا هو: هل نريد لقيم المجتمع الانساني أن تنحطّ إلى 

مستوى قيم السوق، فتصبح موضوعات يتحكم فيها المال وتخضع لآليات المتاجرة؟ 
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الرؤى النقدية والاستشرافية 
 للكولونيالية وما بعدها 

بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد
Critical and Prospective Visions  
of Colonialism and Post-Colonialism:  
Between Shakib Arslan and Edward Said

مـــلـــخـــص: الــحــديــث عـــن الــكــولــونــيــالــيــة ومـــا بــعــدهــا فـــي نــســق تــجــربــتــيــن رائــدتــيــن فـــي مــجــال الــثــقــافــة 

والمقاومة والثقافة الإمبريالية الــذي افتتحه كلٌّ من شكيب وأرســلان وإدوارد سعيد، يقود إلى 

تحري طبيعة الأنماط والصور والتحليلات التي انطلقا منها في ظل الصراع الذي لا يزال محتدمًا 

بين الشرق والغرب، وبلغة استشرافية للمآل الذي وضعت فيه الكولونيالية وأنساقها المتعددة 

قضايا العالم العربي والإسلامي، وفي ظل انكسارات لازمت مفاهيم الإسلام والعروبة والحرية 

والعدالة والمساواة والمجتمع المدني، وقضايا الاستقلال والأمة الواحدة، وسياسات التمثيل 

الجديدة والاستشراق وما بعده.

الكلمات المفتاحية: ما بعد الكولونيالية، إدوارد سعيد، الثقافة، شكيب أرسلان، الإسلام، الغرب

Abstract: Talk about colonialism and its aftermath in the format of two leading 
experiences in the field of culture and resistance and imperialist culture which 
was inaugurated by both Shakib Arslan and Edward Said, is leading the research 
to the inquiry about the patterns and images of a conflict that still rages between 
East and West, and the concepts of Islam and Arabism, freedom, justice and 
equality, civil society and the issues of independence, one nation and policies of 
new representations beyond  Orientalism
Keywords: Post-Colonialism, Edward Said, Culture, Shakib Arslan, Islam,  
The West
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»منذ سقوط غرناطة، والزمان العربي لم يُقهر بمثل شراسة اليوم

ومنذ ضياع الأندلس، ليس في التاريخ العربي شتات مثل  

شتات اليوم )...(. لذلك اسمحوا لي أن أكتب لكم بلغة منقرضة، 

لغة الوطن العربي الواحد في عصر الظلمات الجديد«.

رياض نجيب الريس 

عودة الاستعمار من الغزو الثقافي إلى حرب الخليج )ص 13(

مقدمة
إن قـــراءتـــنـــا شــكــيــب أرســـــــلان وإدوارد ســـعـــيـــد، مــــن الـــنـــواحـــي الـــتـــاريـــخـــيـــة والــفــلــســفــيــة والــســيــاســيــة 

والاســـتـــشـــرافـــيـــة، فـــي مــثــل هــــذه الـــظـــروف الـــراهـــنـــة والــتــحــديــات الــمــعــقــدة الــمــفــروضــة عــلــى الــنــســق 

النظري  المجال  إلــى أن يشقّا طريقهما في  بالحقيقة والنقد  يــؤول  الــذي  المعرفي والثقافي الحضاري 

والتطبيقي إلى تلك المفاهيم التي لازمت صناعة الأحداث والوقائع وشوهت التواريخ وأعادت تكوين 

الجغرافيات على حساب جغرافيات أخرى، نقول إن قراءتنا هذه تستدعي بالضرورة قراءة هذه الزوايا 

من منطلق المنطق الخلدوني، أي قياس الغائب بالشاهد والشاهد بالغائب، لعلنا نسترجع من خلاله 

محور الارتــكــاز في نظرية المقاومة وأطــرًا للتجديد في المناصرة القومية، لا لحسم قضايا في الكلام 

والتفكير فحسب، وإنما للكشف أيضًا عن مساحات في الاسترجاع والاستدراك، بين المعرفة والسلطة 

ثانية، والضعف الشعوب والسياسات والحكومات وفشلها   من جهة أولــى، والهيمنة والــقــوة من جهة 

الــمــريــعــيــن مـــن جــهــة ثــالــثــة. كــمــا نــتــوخــى فـــي الـــوقـــت نــفــســه الــكــشــف عـــن أدوار الــمــثــقــف الــمــتــعــلــقــة بكيفية 

استحداث خطاب هوياتي لا يخرج نسقه وسياقه عن الفهم الجديد لتلك الروابط الاجتماعية والتاريخية 

بالدرجة الأساسية،  وهو الفهم الذي لا يتمفصل عن مسار الكتلة الوطنية الموحدة للمقاومة والتحرير 

اللذين كانت حدودهما واضحة كلما انبرى أرسلان وسعيد إلى امتلاك الدفاع عن الروايات الحقيقية 

للمجتمع والهوية والوطن، ونقد مختلف الأساطير المشبوهة للأيديولوجيات الإمبريالية على حساب 

الأيديولوجيات الوطنية. من هذا المنطلق، يتبادر إلينا خطاب الجدوى )faisabilité( من هذه الدراسة 

الــمــقــارنــة بــيــن كـــلٍّ مــن أرســــلان وســعــيــد. ومـــع أن الإجـــابـــة عــن جــــدوى الـــدراســـة ســتــتــحــدد مــن خـــلال هــذا 

البحث، فإن الاختلاف في قراءات مساحات الأخير ربما يفتحه على تحدٍّ عقلاني، فإما أن يقبل النتيجة 

وإما أن يرفضها بحكم الأشكال المختلفة للعقلانية. كما أن تجلي بعض الأفكار والمواقف والمواقع 

المتماثلة بين أرســلان وسعيد  يفتح المغامرة البحثية في رحلة استقرائية معقدة، لعلها تصل بالدرجة 

الأساسية إلى الرفض العرضي لذلك الصمت الإبستيمولوجي، الذي لم يعِد النظر الدقيق في مستقبل 

 الــعــمــل الإمــبــريــالــي الـــذي طــرحــه كـــلٌّ مــن أرســــلان وســعــيــد فــي هـــذه الــحــال الإمــبــريــالــيــة الــمــتــجــددة، ليغدو 

التساؤل كالتالي:

- ما الأنساق البنيوية التي قرأ بها كلٌّ من أرسلان وسعيد الكولونيالية وما بعدها؟



167 مامقامو و مراجعمو
الرؤى النقدية والاستشرافية للكولونيالية وما بعدها بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد

- إذا كان العمل الكولونيالي وما بعده لا يمكن المعرفة الغربية تفاديهما، فما هي أهم قواعد التبصر 

والحكمة عند كــلٍّ من أرســلان وسعيد لإدراك مــآل المشروع الإمــبــراطــوري، كونه أصبح موقعًا أساسيًا 

من مواقع الثقافة؟ 

واقع الكولونيالية والخطاب الكولونيالي عند أرسلان وسعيد
ـــــي، عــــودة  فــتــحــت الأزمـــــــــات الـــمـــعـــاصـــرة وعـــــــودة الـــكـــولـــونـــيـــالـــيـــات الـــبـــيـــضـــاء إلـــــى الـــعـــالـــم الـــعـــربـــي والإســــــلامـ

 الموت القادم إلى الشرق كما أعلنته الحروب الصليبية من دير كلوني)1(، وعلى يد بطرس المبجل)2( 

بــالــتــشــكــيــلات الإمــبــريــالــيــة  تــعــلــق  الـــــذي  الـــتـــاريـــخـــي  الــــســــؤال  فـــي  الــنــظــر  إعــــــادة   ،)Pierre le Vénérable(

الداخلية والــخــارجــيــة، خاصة  الــعــلاقــات  التي أضحت راهــنًــا مــلازمًــا للثقافة والسياسة ومنطق  الــجــديــدة 

فــي ظــل الــتــوظــيــفــات الــقــويــة الــتــي طــرحــهــا مــنــطــق الــمــعــرفــة والــهــيــمــنــة فــي ســيــاســات الــهــويــة، فــآلــت بــدورهــا 

إلــى الــتــمــزق والــتــشــتــت، وكـــان مــن نتائجها إعـــادة تقسيم الــشــعــوب والــحــدود جــغــرافــيًــا مــن دون أن يكون 

هــنــاك، على الأقـــل، مــحــاولات جـــادة مــن جــانــب السياسيين والمثقفين لــوقــف هــذا التقسيم فــي الوقت 

الـــراهـــن والـــــرد عــلــى بــنــى الــفــكــر الــكــولــونــيــالــي رغـــم غــنــى الــتــجــربــة الــعــربــيــة بــكــثــيــر مـــن الــــدراســــات المعمقة 

فــي هــذا المجال، وهــو مــا يفضي إلــى أن طريقة الاســتــرجــاع فــي فهم العالم والــنــص والناقد تعيد النظر 

فــي مــجــرى الــتــاريــخ مــن خـــلال ثــوابــتــه ومــتــغــيــراتــه، وقـــــراءة بــنــاه الاســتــكــمــالــيــة مــن زاويــــة الـــذهـــاب بــالــحــداثــة 

الــعــربــيــة إلـــى تــلــك الــمــشــاريــع الــوطــنــيــة الــقــومــيــة الــكــبــرى، الــتــي ارتــقــت مــع الــتــحــديــات الــتــي رفــعــهــا كـــلٌّ من 

شــكــيــب أرســــــلان وإدوارد ســعــيــد ضــمــن نــظــريــتــهــمــا فـــي الـــمـــقـــاومـــة والـــتـــحـــريـــر، والـــبـــحـــث عـــن طــــرق نــافــذة 

لإحـــيـــاء مـــبـــدأ الــمــنــاصــرة الــقــومــيــة الـــــذي تــغــنــت بـــه الـــشـــعـــوب فـــي الأربــعــيــنــيــات حــتــى الــســتــيــنــيــات، والأخــــذ 

التاريخ  الـــذي عــبّــرت عنها مؤلفاتهما الكثيرة والــرحــلات المتنوعة فــي  الــجــدل الكبير  الــدقــة ذلــك  بعين 

والثقافة والسياسة والزمان والمكان، والنظر إلى الحوارات النافذة والمواجهات المهمة التي صنعتها 

 الــكــتــابــة وقــــوة إحـــيـــاء الـــشـــرق ضـــد الـــهـــدف الــكــولــونــيــالــي، الـــمـــوت الـــقـــادم إلـــى الـــشـــرق، مـــن خـــلال الــتــركــيــز 

على ما يلي:

في التاريخ والنظرية التاريخية والخطاب التاريخي

ــــات الـــكـــولـــونـــيـــالـــيـــة ومـــــا بـــعـــدهـــا الــــتــــاريــــخ ضـــمـــن ارتـــســـامـــاتـــهـــا الأولـــــــى فــــي الـــتـــحـــلـــيـــل، وتــعــيــيــن  ـــــدراســ تـــضـــع الـ

الأهـــــــــداف والأنـــــســـــاق الـــعـــامـــة الـــتـــي تـــســـري عــلــيــهــا نـــظـــريـــة الــهــيــمــنــة وآفــــاقــــهــــا الــــراهــــنــــة، فــــي ظــــل الـــتـــحـــديـــات 

الــتــي تــطــرحــهــا الأحـــــداث والــمــتــغــيــرات. ومـــن الــبــيّــن أن الـــدراســـات الــكــولــونــيــالــيــة ومـــا بــعــدهــا)3( عــلــلــت في 

)1( موجود في فرنسا، وهو المكان الذي كانت تعقد فيه الخطط الاستباقية للحملات الصليبية.

)2( بطرس المبجل )1092 – 1152(: رئيس دير كلوني في فرنسا.

)3( يشمل كل ثقافة تأثرت بالعملية الإمبريالية ابتداء من اللحظة الكولونيالية على الوضع الحالي، ويرجع استخدام هذا المصطلح 

إلى استمرار هذا الاحتلال طــوال العملية التاريخية التي بــدأت بالعدوان الأوروبـــي. انظر: بيل أشكروفت، غاريث غريفيث، هيلين 

تيفن، الــرد بالكتابة: النظرية والتطبيق في آداب المستعمرات القديمة، المحرر العام تيرينس هوكس؛ ترجمة شهرت العالم )بيروت: 

المنظمة العربية للترجمة، 2006(، ص 16.
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نــســخــهــا الــعــربــيــة كــثــيــرًا مـــن الــقــضــايــا الــمــرتــبــطــة بــواقــعــيــة الـــتـــاريـــخ والــكــتــابــة الــتــاريــخــيــة والــمــعــرفــة والــســلــطــة، 

وبــمــظــاهــر الــمــقــاومــة المختلفة ضــد الآثــــار الــكــولــونــيــالــيــة الــمــتــرســبــة فــي جــذمــور الــوعــي الــجــمــاعــي للدولة 

 الـــعـــربـــيـــة، الـــتـــي مـــا فــتــئــت  تــســتــوعــب قــضــايــاهــا بــعــيــن الـــحـــاضـــر عــلــى الـــمـــاضـــي، واســـتـــيـــعـــاب الـــمـــاضـــي من 

خلال الحاضر. 

تــــلاقــــت نـــظـــريـــة أرســــــــلان الـــتـــاريـــخـــيـــة مــــع تـــلـــك الأحـــــــــداث الـــعـــمـــيـــقـــة الــــتــــي ارتــــحــــل عـــبـــر أنـــســـاقـــهـــا وأحـــداثـــهـــا 

بــالــنــظــر، أولًا، إلــــى الــحــقــيــقــة الــتــاريــخــيــة، وبــالــبــحــث، ثـــانـــيًـــا، عـــن ســــؤال مـــا يــنــبــغــي أن يــكــون عــلــيــه الــوضــع 

 التاريخي، باعتباره »ضــرورة من ضــرورات البقاء )...( وشرطًا من شروط اللحاق، فضلًا عن السباق؛ 

ــنــــام الأقـــــعـــــس، والــــعــــرق  ــتــــاريــــخ الأمــــجــــد والــــســ ــــذه الأمـــــــة الـــعـــربـــيـــة ذات الــ ــــة أجـــــــدر بـــمـــدارســـتـــه مــــن هــ فــــأيــــة أمــ

الأنــجــب والــلــســان الأذرب، والــجــهــاد الـــذي شــرق وغـــــرب«)4(. كما أنــه بــيّــن أهــم اللحظات الــكــبــرى التي 

الــتــاريــخ كقيمة مــركــزيــة اســتــفــردت لها الأنـــا العربية ودونـــت مجدها »بــأيــام مــلأت مــن الدهر  انتصر فيها 

 مسمعيه وضــربــت كــل جــبــار فــي أخــدعــيــه، وفــرضــت الــذلــة على جماجم الأكـــاســـرة، وأطــــارت الــنــعــرة من 

معاطيس القياصرة«)5(.

لــذا، نجد أن الكتابة التاريخية عند أرســلان تستند إلــى قـــراءات الأحـــداث والوقائع من منطلق الأهمية 

التي بيّنها التاريخ الذي استند إليه أرسلان في تحليل كثير من الآثار، ولا سيما ما ورد في كتابه تاريخ 

غزوات العرب في فرنسا وسويسرا وجزائر البحر المتوسط وكتابه الحلل السندسية وغيرهما، ومن ثم 

يبنى واقع الأمة ومجدها من خلال النوافذ الكبرى للانتصار والغلبة التي تُعَدّ بمثابة الخاصية الرئيسية 

للعربي المسلم. 

في ضوء هذه التحليلات، يفكك إدوارد سعيد معنى التاريخ بمفاهيم بنيوية تكاد تكون مختلفة نوعًا ما 

عن الطريقة التي عالج بها أرسلان هذه المسألة، ولكن مسار الهدف واحد، وهو: كيف نعي التاريخ؟ 

وعلى أي أساس يمكن أن نستوعبه؟ وماذا يعني تاريخنا عند الآخر المحتل؟

في هذا الصدد، يستعرض سعيد موقف بلفور بقوله: »إن الأمم الغربية ما إن يبدأ ظهورها في التاريخ، 

حــتــى تــظــهــر بـــدايـــات قــدرتــهــا عــلــى الــحــكــم الـــذاتـــي، وهـــي الـــقـــدرة الــجــديــرة بــالــتــقــديــر فـــي ذاتـــهـــا )...(. ثم 

انــظــروا إلـــى تــاريــخ الشرقيين بــرمــتــه فيما يسمى بصفة عــامــة الــشــرق، ولـــن تــجــدوا آثــــارًا تنبئ عــن الحكم 

 الذاتي إطلاقًا، إذ كرت كل قرونهم العظمى، ولقد كانت بالغة العظمة في ظل الحكومات الاستبدادية 

والحكم المطلق«)6(.

ــنــــد الـــــغـــــرب مـــــن حــــيــــث الـــــصـــــور الـــتـــنـــمـــيـــطـــيـــة لأشـــكـــالـــه  ــيّـــــن ســـعـــيـــد صـــــــــورة الـــــتـــــاريـــــخ الــــعــــربــــي ومـــفـــاهـــيـــمـــه عــ ــ بـ

ــــفـــــرض فـــهـــم واحـــــد  ـــاصــــة فـــــي ظـــــل الــــتــــصــــدع الـــــدائـــــم لـــلـــعـــلاقـــات بـــيـــن الـــــشـــــرق والــــــغــــــرب، ولـ ــاتــــه، خـ ـــاحــ ـــسـ ومـ

)4( شــكــيــب أرســــلان، الــحــلــل الــســنــدســيــة فــي الأخـــبـــار والآثـــــار الأنــدلــســيــة: وهـــي معلمة أنــدلــســيــة تــحــيــط بــكــل مــا جـــاء عــن ذلـــك الــفــردوس 

المفقود، ج 1 )]القاهرة[: المطبعة الرحمانية، 1936(، ص 6.

)5( المصدر نفسه، ص 6.

)6( إدوارد سعيد، الإستشراق )المفاهيم الغربية للشرق(، ترجمة محمد عناني )القاهرة: رؤية للنشر والتوزيع، 2006(، ص 86.
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لــلــحــقــيــقــة والـــمـــعـــرفـــة والـــــقـــــوة، لا يـــتـــجـــاوز بــبــســاطــة مــنــهــج اخــــتــــلاق الأحــــــــداث والـــمـــفـــاهـــيـــم فــــي مــؤســســات 

الــكــولــونــيــالــيــة الـــتـــي ســعــت دائــــمًــــا لــنــحــت مـــواقـــع مـــحـــددة لــمــا تــســمــيــه الــقــضــيــة الـــشـــرقـــيـــة، وإعـــــــادة تــرجــمــتــهــا 

ــتــــــلاف الـــثـــقـــافـــي الــــــــذي كــــونــــه الـــمـــســـتـــعـــمـــر عـــلـــى الــمــســتــعــمــر،  ــ ـــدة نــــقــــرأهــــا فـــــي الاخــ ـــديــ فـــــي أنـــظـــمـــة تـــمـــثـــيـــل جــ

ــتـــجـــابـــات مــــحــــددة فــــي نـــطـــاق نـــظـــريـــة مــــا بـــعـــد الــكــولــونــيــالــيــة الـــتـــي رســـخـــت اســـتـــمـــرار  ضـــمـــن ســــجــــالات واسـ

ــتــــي مــــا زالـــــــت تـــعـــانـــي الـــهـــيـــمـــنـــة بــــطــــرق مــخــتــلــفــة فــي   »الــــــصــــــراع الـــثـــقـــافـــي بـــيـــن الإمـــبـــريـــالـــيـــة والـــمـــجـــتـــمـــعـــات الــ

الوقت الحاضر«)7(.

بمقاربة مع المفاهيم التي طرحها أرسلان للتاريخ، نجد أنه تجاوز المفاهيم التاريخية الضيقة والمتحيزة 

لمصلحة الحال العربية، التي حددها بلفور من خلال ما عرضه سعيد؛ ففي كتاب غزوات العرب في 

فـــرنـــســـا، يــقــول أرســـــلان مـــا يــلــي عـــن الأهــمــيــة الــتــي تــمــيــز بــهــا عــلــم الــتــاريــخ الــعــربــي: »إنــــه هـــو الـــواصـــل بين 

الماضي والمستقبل، والرابط بين الآنف والمستأنف، وإنه لا جدال في كون الأمة العربية التي تتحفز 

لتنباع وتستوف ]كــذا[ لتمد طائل الباع، لم تكن لتحدث نفسها بالنهوض الذي جعلته نصب نواظرها 

أن يقصر  الحاضر منها يخجل  ]كـــذا[ فجعلت  المتلالية  الصفحات  تاريخها تلك  مــن  )...( وطالعت 

شأو الغابر)...( فكان تاريخ العرب عمدة العرب فيما يطمحون إليه من معال، ووسيلتهم فيما يندفعون 

إلى تحقيقه من آمال«)8(.

في ضوء هذا التوصيف تتحدد النظرية التاريخية بين أرسلان وسعيد من حيث:

- أهمية التاريخ كوسيلة لإدراك الحراك القيمي للشعوب العربية ووقوفها ضد التحديات التي تواجهها 

الغربية؛  بــروز نسق السرديات الكبرى )Grand narratives()9( للقوى  في لحظة تاريخية متجددة مع 

ــــه الكيفية الــتــي يــتــم بــهــا اســتــرجــاع أطـــر الــتــاريــخ المنتصرة   فــأرســلان أوضــحــه مــن إظــهــار إشــكــالاتــه وإدراكـ

من خلال: 

• الدفاع عن الفكرة المركزية للحقيقة المعرفية والإنسانية للتواريخ العربية والإسلامية.

• بلورة الشعور القومي الموحد، عبر الأساليب الفكرية الفاعلة التي طرحها أرسلان من خلال إعادة 

النظر في التراث والآثار والمعالم التاريخية الكبرى، التي خلّفها العرب في الأندلس وفي فرنسا وإيطاليا 

وغيرها، والتي يقترح فيها  استنطاق الهوية عبر معرفة ومراجعة الأسباب التي تأخر بفعلها المسلمون 

وتقدم غيرهم بفقههم ضرورة هذه الأسباب، فكرًا وقولًا وعملًا، وفي هذا يقول: »إن الانحطاط الذي 

)7( بيل أشكروفت وبال أهلواليا، إدوارد سعيد: مفارقة الهوية، ترجمة سهيل نجم؛ مراجعة حيدر سعيد )دمشق: نينوى للدراسات 

والنشر والتوزيع، 2002(، ص 25.

)8( شكيب أرســلان، تاريخ غــزوات العرب في فرنسا وسويسرا وإيطاليا وجزائر البحر المتوسط )القاهرة: مؤسسة هنداوي للتعليم 

والثقافة، 2012(، ص 11. 

)9( قائمة على أساس الزمان والتاريخ، أو التاريخ والعلم، وهي النزعة التي تحدث عنها فرانسوا ليوتار، حيث انصب عمله فيها من 

خلال وضع المعرفة في أنساق ما بعد الحداثة، حيث يتصارع العلم مع المرويات، وبنظر غلبه كمجرد خرافات. انظر: طوني  بينيت، 

لورانس غروسبيرغ وميغان موريس، مفاتيح اصطلاحية جديدة: معجم مصطلحات الثقافة والمجتمع، ترجمة سعيد الغانمي )بيروت: 

المنظمة العربية للترجمة، 2010(، ص 382.
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عليه المسلمون شــيء عــام لهم فــي الــمــشــارق والــمــغــارب لــم ينحصر فــي جــاوة ومــالايــو، ولا فــي مكان 

آخر، وإنما هو متفاوت في دركاته، فمنه ما هو شديد العمق ومنه ما هو قريب للغور، ومنه ما هو عظيم 

الخطر، ومنه ما هو أقل خطرًا«)10(. 

وبيّن أن من غير الممكن أن نساوي بين تاريخنا وتواريخ البلدان الكولونيالية، ولا يمكن أيضًا إسقاط 

الــمــفــاهــيــم والــســيــاقــات الــكــبــرى أو الــصــغــرى فــي قــــراءة الــقــضــايــا الــجــوهــريــة للمرجعية الــتــاريــخــيــة والــهــويــة 

الجمعية، بل يجب استخدام التقصي والتحقيق تجاه مخلفات المعنى وأبنية الكتابة. وقد أوضح هذا 

الأمر في كتابه وتحقيقه الارتسامات اللطاف أثناء الرحلة الحجازية، حيث »أقــام الدلائل على إمكان 

ما دعــا إليه وسهولته، من قابلية  في المكان، ومــواتــاة من الــزمــان، وأشــار إلــى ما يعترض به على ذلك 

من شبهات داحضة، وكر عليها بما ينقضها من حجج ناهضة، بما لم يبق لمعتذر عذرًا  ولا للمقصر  

قولًا معقولًا«)11(.

هذه القراءة التي يدعو إليها أرسلان، يحلل سعيد ثناياها وأبنيتها ويفضح السياقات المادية والمعنوية 

لــلــثــقــافــة الــمــهــيــمــنــة، الـــتـــي حـــرفـــت الـــتـــواريـــخ وأســقــطــت كــثــيــرًا مـــن الأمـــاكـــن مـــن مــوقــعــهــا الأصـــلـــي، لتصبح 

ــــلـــــوب الـــحـــاضـــر الــــــذي رســـمـــه وحـــــدده  ـــلــــوب الـــمـــاضـــي وأسـ مـــحـــاربـــة الأصـــــلانـــــي فــــي مـــشـــاريـــع الــهــيــمــنــة أسـ

مــنــطــق عـــلاقـــات الـــقـــوة الــــذي أجــجــتــه لــغــة الــتــصــدع والـــصـــدام بــيــن الـــشـــرق والـــغـــرب، وهـــو مـــا لا بـــد للعقل 

التاريخي العربي من أن يستوعبه جيدًا قبل أن يقيّم دقائق هــذا الــصــراع، ويكتشف مواطن الخلل في 

إدراكــهــا، من خــلال الوعي النقدي لتلك التعميمات التاريخية التي وضعها الغربيون في كتابتهم عن 

 العرب والمسلمين وعن الإســلام، وجعلها تاريخًا رسميًا لا ينفصل عن منطق القوة الحقيقي والقدرة 

السياسية الفاعلة. 

ــــادة كــتــابــتــه بــربــطــه بــمــجــد نــابــلــيــون  ويـــوضـــح ســعــيــد مــوقــف فــوريــيــه )Fourier( مـــن الــتــاريــخ الــمــصــري وإعــ

بـــونـــابـــرت، »ويــعــلــن أن الـــتـــاريـــخ ســــوف يــذكــر كــيــف كــانــت مــصــر مــســرح مـــجـــده، أي مــجــد نــابــلــيــون وتــقــي 

 من النسيان جميع ظــروف هــذا الحادث الفذ. وهكذا، فــإن وصــف مصر يحل محل التاريخ المصري 

 أو الشرقي، باعتباره تاريخًا يتمتع بتماسكه وهويته ومعناه، بل إن التاريخ المسجل في - كتاب فورييه - 

يغتصب مكان التاريخ المصري أو الشرقي«)12(.

مــن ثــم، لا يُــــدرَس الــمــاضــي بــذاتــه  عند كــلٍّ مــن أرســـلان وســعــيــد، بــل إن دراســتــه قائمة على أســـاس فهم 

الــحــاضــر والمستقبل وتــحــديــد الأدوار الاســتــشــرافــيــة لـــه، مــن خـــلال ربـــط الــوعــي الــســيــاســي بــأنــســاق الفكر 

الشمولي، والكشف عن السنن المتواترة  لآثار الانقلابية التي صنعتها الأحــداث العظام في التاريخ. 

وقــد أشــار أرســلان إلــى أن »كــل أمــة من الأمــم تــدرس تــواريــخ البشر أجمع، إلا أنها تجعل تاريخ سلفها 

)10( شكيب أرسلان، لماذا تأخر المسلمون؟ ولماذا تقدم غيرهم؟ )القاهرة: كلمات عربية للترجمة والنشر، 2012(، ص 11.

)11( شكيب أرسلان، الإرتسامات اللطاف في خاطر الحاج إلى أقدس مطاف: وهي الرحلة الحجازية، وقف على تصحيحها وعلق 

حواشيها السيد محمد رشيد رضا )القاهرة: مطبعة المنار، 1931(، ص 7.

)12( سعيد، الإستشراق، ص 160.
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هو العلم المقدم والبغية التي بجب أن تتوجه إليه خواطر ناشئتها )...( لما في ذلك من وصل حديث 

بقديم، وربط آخر بأول، وإعادة فرع إلى أصل )...(؛ فمغزى التاريخ هو حفظ التسلسل ومنع التخلف، 

وحث الأخلاف عن متابعة الأسلاف )...(، فإن الأمم في تنازع بقاء لا يفتر، وتزاحم ورد لا يسكن، وكل 

منها ينبغي حفظ كيانه ويوطد بنيانه ويحمي حقيقته ويخلد سجيته، بل يحاول أن يتقدم عما كان«)13(.

- دور الــتــاريــخ فــي انــبــعــاث الــشــعــور الــقــومــي، وتــوحــيــد الكتل التاريخية والــواقــع فــي مصير مشترك واحــد، 

وتحت راية واحــدة، ومقاومة هيمنة الثقافة الكولونيالية التي تسعى لتذويت المجتمع ومفاهيمه، ضمن 

ســيــاقــهــا الأيـــديـــولـــوجـــي والـــعـــقـــائـــدي، مــــن ثــــم فـــــإن الـــفـــهـــم الـــقـــومـــي والـــقـــصـــدي لـــلـــتـــاريـــخ عـــنـــد كـــــلٍّ مــــن ســعــيــد 

وأرسلان أساسي في فهم الوضع الكولونيالي المتجدد في تواريخه ودوله وحدوده وهوياته الافتراضية. 

التواريخ المختلفة للأمة،  إلــى إيجاد روابــط بين  إننا بحاجة فعلًا   :)A. Loomba( آنيا لومبا وكما تقول 

والبحث عن أنماط معينة لقومنتها إن وجــدت، فما الــذي يجعل في البداية أي أمــة مختلفة عن الأنــواع 

 الأخــــــرى مـــن الــمــجــتــمــعــات؟ ومــــا الـــــذي يــمــيــز الأمـــــم الـــتـــي صــاغــتــهــا الـــنـــضـــالات ضـــد الاســـتـــعـــمـــار مـــن طــرف 
القوى الكبرى؟)14(

الــعــام للتاريخ، عبر  الــمــدلــولات الكولونيالية الافتراضية للمعنى  وإذا كــان أرســـلان قــد أفصح عــن هــذه 

مؤامرات  القوى الغربية الكبرى على الإسلام، ومن خلال شبكات التنصير، وتأجيج الحروب الأهلية 

والانقسامات  المتجددة بين المذاهب والطوائف الدينية)15(، فإن سعيدًا استكمل قراءة هذا المنظور من 

زاويــة الإرهاصات الكبرى للتاريخ المعاصر للعالم العربي، فقال عنه أنــه: »أصبح مثالًا على التاريخ 

من الإرهاق المستمر، وانبثقت مؤسسات لدراسة هذا التاريخ باسم مؤسسات دراسة الشرق الأوسط، 

متخصصة في علم الإنسان والتاريخ وعلم الاجتماع وعلم السياسة، مرتبطة طوعًا بالتوترات السياسية 

في المنطقة وبموقع القوتين الاستعماريتين«)16(. 

مــــن ثــــم يــتــبــيــن أهـــــم الأشــــكــــال الـــعـــقـــلانـــيـــة الـــتـــي قـــــرأ بـــهـــا أرســـــــلان وســـعـــيـــد الــــتــــاريــــخ والــــخــــطــــاب الـــتـــاريـــخـــي، 

الــتــي تتشكل بهما النظرية القومية، وإن كــان البحث عــن الاخــتــلاف في  الــعــوامــل  ووقوفهما على أهــم 

تحليلهما يصل فقط إلى طبيعة الأحداث التاريخية في عهدهما؛ فأرسلان أرَّخ للأحداث التي عاشها، 

 )17()La Prospective( وبــيّــن أنــهــا ستكون حــديــثًــا وتــأويــلًا للمستقبل، وســعــيــد  أخـــرج هــذا الاســـتـــشـــراف

)13( أرسلان، الحلل السندسية، ص 7-6.

)14( آنيا لومبا، الكولونيالية وما بعدها، ترجمة باسل المسالمة )دمشق: دار التكوين، 2013(، ص 235.

)15( لوثروب ستودارد، حاضر العالم الإسلامي، ترجمة عجاج نهويض؛ تعليق شكيب أرسلان، 4 ج في 2 مج )دمشق: دار الفكر، 

]د. ت.[(، مج 2، ج 2، ص 10 و15.

)16( إدوارد سعيد، الثقافة والإمبريالية، نقله إلى العربية وقدم له كمال أبو ديب، ط 2 )القاهرة: دار الآداب للنشر والتوزيع، 1998(، 

ص 216.

)17( هو مهارة عملية تهدف إلى استقراء العمليات الذهنية الذاتية والموضوعية والاتجاهات العامة في حياة البشرية، بهدف وضع 

الخطوط العامة لقضايا الفكر والوطن، ولقضايا الداخل والخارج في شبكة من العلاقات الاستراتيجية التي تؤول حتمًا إلى تحديد 

إدوارد  انظر:  واقتصاديًا وعسكريًا.  وثقافيًا واجتماعيًا وسياسيًا  تاريخيًا  العامة،  المصلحة  إيجابًا على  يعود   بما  المستقبل وتوجيهه 

كورنيش، الاستشراف: مناهج استكشاف المستقبل، ترجمة حسن الشريف )بيروت: الدار العربية للعلوم ناشرون، 2007(، ص 13.
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مـــن خـــلال صــــورة الـــشـــرق الــراهــنــة فـــي الـــغـــرب، والـــتـــي أوضــحــهــا عــــداء وســـائـــل الإعـــــلام الــغــربــيــة وكــتــابــات 

الــمــحــافــظــيــن الــــجــــدد الـــحـــاقـــدة عـــلـــى الــــعــــرب الــمــســلــمــيــن والإســـــــــلام، فـــأخـــرجـــت الإســـــــلام فــــي قــــواعــــد تــــورا 

بــــورا، والإنـــســـان الــعــربــي فــي صـــورة إرهــــاب الــمــلا عــمــر ووحــشــيــة بــن لادن والــظــواهــري وصــــدام حسين. 

فــكــيــف تــعــانــقــت مــفــاهــيــم الـــغـــرب والإســـــلام فـــي نــســق أرســـــلان وســعــيــد؟ مـــا الــجــديــد فـــي طـــرق مناقشتهما 

 مفهومي الإســلام والغرب، في ظل الثقافة الاستعمارية المتحولة؟ وهل في الإمكان أن نخلق جديدًا 

خاصًا بأنفسنا؟

الإسلام والغرب والبنى الاستشراقية 

له  الــذي رسمت  الآخـــر،  لحقيقة  مغايرة  تفسيرية  نظريات  المانوية  بنوازعها  الاستعمارية  الثقافة  شكلت 

هويات ومرجعيات وأنساقًا مختلطة أدخلته في فضاء هجنة متعمد واغتراب محتوم، ترجمتها في عمليات 

متناغمة من التمثيل والسيطرة عبر شبكات التأليف والتصوير والتغطية، لإعادة هيكلة الحقائق الرسمية 

والمعرفة والمناطق. وارتبطت مثل هذه الدراسات بمعرفة الشرق الإسلامي الذي ألّف فيه كتّاب الغرب 

كــثــيــرًا مــن الــكــتــابــات، منها كــتــابــات أنــصــفــت حقيقته ومــوقــعــه الــعــقــائــدي والــثــقــافــي، ومــنــهــا كــتــابــات تعمدت 

المتنوعة  الكتابات، وقــام بفحصها ونقدها فــي ضــوء ثقافته  تشويهه وتنميطه. وقــد تعرض أرســـلان لهذه 

واطــلاعــه الــواســع عــلــى تــواريــخ الأمــــم، واهــتــمــامــه بــأحــداثــهــا الــســيــاســيــة، وإلــمــامــه بــالــلــغــات الأجــنــبــيــة، بحيث 

أدرك حقيقة العالم الإسلامي وما يحيط به ماضيًا وحاضرًا؛ فقد عرض في كتاب حاضر العالم الإسلامي 

المؤلف في ثلاثة أجزاء كبرى، حصيلة دقيقة للمفهوم الشرق الإسلامي من خلال كتابات  المستشرقين 

المنصفين وغير المنصفين، ووصــل إلى قــراءة هذه المواقف على أنها ستشكل محور السياسة الحيوية 

في المستقبل، والتي ستتجدد مواقعها ومواقفها، بناء على الخلفيات الأيديولوجية والعقائدية للسياسة 

الغربية تجاه العالم ومنطقة العالم الإســلامــي. ويــرى وجــوب قـــراءة هــذه الكتابات مــن زاويـــة فقه الوقائع  

 لمفهوم الإســلام ذاتــه ومفهوم إعــادة مركزيته، ويجنح في هــذا الأمــر إلــى عــرض موقف ماكس مايرهوف 

إلــــى  مـــنـــقـــســـمـــيـــن  أعــــــــرابًــــــــا  أن  ـــيــــف  كـ نـــفـــهـــم  أن  مـــســـتـــحـــيـــلًا  يـــــكـــــون  »يــــــكــــــاد  يــــــقــــــول:  الـــــــــذي   )M. Meyerhof(

ــــائـــــر، لـــيـــســـت عــــنــــدهــــم الأعـــــــتـــــــدة الــــــــلازمــــــــة، يَـــــهـــــزمـــــون فــــــي مــــثــــل هــــــــذا الــــــوقــــــت الــــقــــصــــيــــر جـــــيـــــوش الــــــرومــــــان  عـــــشـ

ــــهـــــم مـــــــــــــــــرارًا فــــــــي الإعـــــــــــــــــداد والــــــــعــــــــتــــــــاد، وكـــــــــانـــــــــوا يــــقــــاتــــلــــونــــهــــم وهـــــم  ــــونـ ــــوقـ ــــفـ  والــــــــــفــــــــــرس، وكـــــــــانـــــــــوا الــــــــذيــــــــن كــــــــانــــــــوا يـ

كتائب منظمة«)18(. 

يــصــبــح الــــشــــرق الإســــلامــــي وقـــضـــايـــاه إذًا مـــحـــور الـــمـــشـــروع الأرســـــلانـــــي الــــــذي يــفــتــح مــنــهــجــه فــــي الــــدراســــة 

ــتــــعــــلــــيــــل والـــــكـــــشـــــف عـــن  ــــة فـــــــي الــ ــيــ ــ ــــرافــ ــتــ ــ ــــا شـــــــــــروط الاحــ ــــهـ ــــلـــــى الـــــحـــــركـــــة والانـــــــفـــــــعـــــــال والـــــــثـــــــبـــــــات، يـــــتـــــجـــــاوز بـ عـ

ــتــــأويــــل الـــعـــلائـــقـــي لــلــهــويــة الـــثـــابـــتـــة لــمــاهــيــة  ــيــــوي، والــ مـــســـتـــويـــات الـــحـــقـــائـــق، مــــؤكــــدًا الـــحـــضـــور الــــمــــادي الــــدنــ

ـــقـــــدرة الإســــــــلام وثـــقـــافـــتـــه وتــــاريــــخــــه عـــلـــى الـــمـــواجـــهـــة مــــن جــهــة  الــــغــــرب الـــتـــاريـــخـــيـــة والـــثـــقـــافـــيـــة مــــن جــــهــــة، ولــ

أخــــــــــرى. ويــــتــــعــــزز عــــمــــل أرســــــــــلان بـــتـــوجـــيـــه اســــتــــراتــــيــــجــــيــــات الـــتـــغـــيـــيـــر إلـــــــى الــــــداخــــــل قــــبــــل الـــــــخـــــــارج، ويـــطـــلـــق 

)18( ستودارد، مج 1، ص 29.
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ــــر)19( فــــي حـــــال الــــعــــام الإســـــلامـــــي، الـــتـــي قـــال  ـــبــ ــ الـــعـــنـــان إلـــــى الـــتـــركـــيـــز فــــي حـــديـــثـــه عــــن نـــظـــريـــة الانــــقــــلاب الأكـ

ــتـــحـــول الـــعـــظـــيـــم، ومـــــا إلـــيـــهـــا مــــن مــخــتــلــف  عــنــهــا مــــا يـــلـــي: »إن وصـــــف هـــــذا الانــــقــــلاب الـــعـــجـــيـــب، ودور الـ

الأســـبـــاب والــعــلــل والــنــتــائــج هــو غــرضــنــا الــــذي قــد ابــتــغــيــنــاه مــن إخــــراج هـــذا الــكــتــاب لــلــنــاس، وقـــد كــنــا من 

 الــذيــن يـــصـــورون الــشــيء كــامــلًا تــامًــا فــأتــيــنــا عــلــى بــيــان  كــل صـــور الانـــقـــلاب مــن ديــنــيــة وتــهــذيــبــيــة وسياسية 

واقتصادية واجتماعية«)20(. 

من خلال هذا الواقع الإدراكي، يطرح أرسلان قراءته الاستراتيجية لعلاقات المشرق الإسلامي والغرب، 

ويستخدم في ذلك مصطلحات القوى الحيوية، النفير، الاستجداد الكبير، الانقلاب العظيم وغيرها، 

لــتــكــون مــفــاتــيــح التحليل الاســتــشــرافــي الأرســـلانـــي لمختلف عــلاقــات الــشــرق والـــغـــرب. كــمــا أن أرســـلان  

واجــه  الإمبريالية الأوروبــيــة بوجهين: الأول نشاطه الدبلوماسي لإخــراج الاحتلال من الــدول العربية، 

والثاني استغلال علاقاته الدبلوماسية ببعض الدول الأوروبية لمساعدة العرب والمسلمين نحو تحقيق 

الحرية و التحديث)21(.

فــــي مـــقـــابـــل هـــــذا الــتــحــلــيــل تــــأتــــي تــفــكــيــكــات ســـعـــيـــد لــلــمــفــاهــيــم الـــغـــربـــيـــة لـــلـــشـــرق والإســــــــــلام، وكـــــــأن ســـعـــيـــدًا 

يـــطـــاوع أرســــــلان فـــي هــــذا الــتــفــكــيــك والـــعـــكـــس. غــيــر أن الاســتــراتــيــجــيــا الــســعــيــديــة اتـــخـــذت مـــن تــحــلــيــلات 

لــقــراءة الأنــســاق الاجتماعية  غــرامــشــي للهيمنة، وحــفــريــات فــوكــو للخطاب والــمــعــرفــة، وتــاريــخــيــة فــانــون 

والــجــغــرافــيــة لــلــشــعــوب الــمــضــطــهــدة، واســتــعــارات جــوزيــف كـــونـــراد لقلب الــظــلام الأفــريــقــي، وفيلولوجية 

ـــة الـــلـــغـــات وغـــيـــرهـــا، مـــوضـــوعًـــا شـــاســـعًـــا لــتــلــك الـــنـــقـــاشـــات والـــمـــنـــاظـــرات الــنــصــيــة لــلــنــصــوص  ريــــنــــان لــــدراسـ

التي  الثقافية والــســيــاســة المعرفية للكولونيالية، والــتــطــورات  الــهــويــة  ألــــوان  بــهــا  الإمــبــريــالــيــة، والــتــي فــضــح 

ـــــذي عــكــســتــه الـــنـــظـــريـــة الــتــنــمــيــطــيــة  لاحــــقــــت مـــفـــهـــوم الإســـــــــلام  والـــنـــبـــي مـــحـــمـــد، مــــن خـــــلال نــــظــــرة الــــغــــرب الــ

لكتابات دانتي وأناشيد رولان وأحــكــام كرومر )...(، ومــن ثم يصبح الشرق - بحسب سعيد - مذهبًا 

مــعــرفــيًــا لا يــنــفــصــل عـــن الــبــنــى الــمــعــرفــيــة والــســيــاســيــة لــتــلــك الاســـتـــثـــمـــارات الـــمـــاديـــة الـــكـــبـــيـــرة، كــونــهــا شبكة 

الــذيــن عينوا مساحات  إلــى وعــي الغربيين  الــشــرق الخيالية  مقبولة سمحت منافذها مــن تسريب صــور 

العالم باسم شــعــارات الحداثة  الــزمــان والــمــكــان الشرقيين، وبـــرروا احــتــلال هــذا  البربرية عبر   لرواياتهم 

والتقدم والتنوير)22(.

)19( يعني أرســلان بنظرية الانقلاب الأكبر حــالات التقدم والانتصار التي قلبت موازين القوى بين الشرق والغرب من جهة، كما 

يعني حالات الهزيمة والانحطاط، الذي أدى بالمسلمين إلى التخلف في جميع الميادين، حيث إن نظرية الانقلاب الأكبر نجدها 

في فكر شكيب أرسلان مستوعبة جميع الميادين الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والثقافية والمعرفية، وهي لا تنفصل عن وحدة 

الإسلام المركّب الذي منح نظرية الانقلاب الأكبر كل الفاعلية والإيجابية في حالة صعود الروح الذاتية والموضوعية، كما أنه أعطاها 

كل السلبية  في حالة هبوط هذه الروح.

)20( ستودارد، مج 1، ص 1.

(21) Stephane A. Dudoignon, Komatsu Hisao and Kosugi Yasushi, eds., Intellectuals in the Modern Islamic World: 
Transmission, Transformation, Communication, New Horizons in Islamic Studies (New York; London: Routledge, 
2006), 185.

)22( سعيد، الإستشراق، ص 50.
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أصــبــحــت هـــذه الــصــور مـــدار الــصــراع والأحـــــداث الــكــبــرى فــي الــعــالــم، ولينحو الــتــألــيــف الاســتــعــمــاري في 

تـــواريـــخ مــفــبــركــة عــنــصــريــة، تــعــج بــقــيــم الــعــنــف والــجــنــس والـــبـــلادة والــتــضــاد والــتــنــاقــض، فــي مــســاهــمــة منها 

لكتابة تواريخ الشرق المحلية، ولعرض الإسلام على مساحات الإرهاب والتطرف، وليحتمل الإسلام 

دلالات عــــدة تـــدمـــر فــيــه وحـــداتـــه الأصــلــيــة واحـــــدة بــعــد الأخــــــرى. فـــي هــــذا يـــقـــول عــبــد الـــلـــه الــــعــــروي: »إن 

التأليف الاستعماري محدود بإطاره الأدلوجي )...( طرح الفترة الإسلامية بكاملها في إطار عهد تقهقر 

التقليدي،  التحقيب  وغموض، بين عهد السلطة الرومانية وعهد الدولة الاستعمارية الحديثة لم يغير 

رتب المعلومات حول الفترة الإسلامية، ووضع برنامجًا للبحث، مستنبطًا من تاريخ القرن التاسع عشر 

الأوروبي، طرح أسئلة في انتظار العثور على الوثائق اللازمة للإجابة عنها، بما يخطر على باله أنه غير 

الإشكالية كما فعل زملاؤه في أوروبا نفسها«)23(.

ماذا تطرح إذًا آفاق البنى التحليلية للإسلام والغرب في نسق أرسلان وسعيد؟ وماذا تقدم أطاريحهما 

البناء المعرفي  للهوية والــوطــن والقومية وإن كــان الاخــتــلاف في طــرق معالجتهما للمفاهيم ناتجًا من 

لزمنهما، رغم أن الصراع  في بنيته واحد، والأزمات متجددة في الشكل، ونفسها في المضمون؟ 

بــدور المثقف الوطني في تقرير مصيره ومصير وطنه،  تفتح دراستهما مساحات ثقافية أساسية تتعلق 

والــبــحــث عــن كيفية إعــــادة أو تــكــويــن الــمــركــزيــة المشرقية فــي مــقــابــل الــمــركــزيــة الــغــربــيــة، ورفـــض التبسيط 

المخل بالتنوع الإنساني في تضادات عرقية مختلفة، أججت الحروب والفتن عبر تاريخها وتقاسيمها، 

ومقاومة الانغلاق على الوعي الفردي، ودفعه إلى قومة نهضوية تحررية متجددة، تجمع شتات الوعي 

الجمعي لأبناء الوطن، وتدفعهم إلى مقاومة الذوبان الثقافي، وإلى التحدي والتجاوز و الصمود بدل 

الــغــربــيــة)24(. وقــد كشف أرســـلان وسعيد واقــعــيــة النظرية  الــخــضــوع أو العيش تحت الأحــذيــة العسكرية 

البنية  فــي  لــلإســلام والــشــرق  الكتابة والتصوير  إلــى مساحات  النظر  الكولونيالية ومــا بعدها، مــن خــلال 

الــمــعــرفــيــة الــغــربــيــة، وأثــبــتــا أنــهــا لا تــــزال مـــوجـــودة فـــي هـــذا الـــزمـــان وهــــذا الــمــكــان. ورغــــم أن أرســـــلان أرفـــق  

فـــي كــتــابــاتــه ومــنــاقــشــاتــه كــرنــولــوجــيــا تــاريــخــيــة لــلــوقــائــع بــبــنــيــويــة الــتــحــقــيــق لا الافــــتــــراض، وبــنــســق الــمــعــايــشــة 

والخبرة والترجمة والانفتاح لا الانغلاق، فإن سعيدًا عرض فضاء واسعًا للهجنة والتجاذب والتشظي 

والانــشــطــار لــفــضــاءات المعرفة وأنـــات الــهــويــة، وانــبــثــاقــات الترجمة وتــأويــلات الــنــص، أرفقها بتساؤلات 

بانبعاث فلسفة في المقاومة والتحرير، تجعل من هــذا المدى »نسقًا متلاحمًا ليقوضوا الكذبة  تتعلق 

الإمبريالية واختاروا أن يلتقي وعيهم بتجارب أوطانهم لما اكتسبوه من  معارف وخبرات في العواصم 

الكولونيالية، لتصب في مشروع ملهم للمثقف، ومن ثم ينهض النص الموازي محملًا بفسيفساء من 

حكايا تحكم الجغرافيا والتاريخ«)25(.

)23( عبد الله العروي، مجمل تاريخ المغرب، ج 1، ط 5 )بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي، 1996(، ص 17.

)24( بيل أشكروفت، جاريث جريفيث وهيلين تيفين، دراسات ما بعد الكولونيالية: المفاهيم الرئيسية، ترجمة أحمد الروبي، أيمن 

حلمي وعاطف عثمان؛ تقديم كرمة سامي، المشروع القومي للترجمة؛ 1681 )القاهرة: المركز القومي للترجمة، 2010(، ص 12.

)25( المصدر نفسه، ص 12.
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الرؤى النقدية والاستشرافية للكولونيالية وما بعدها بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد

يــتــقــارب ســـرد أرســــلان وســعــيــد إذًا فــي حــكــايــة قــصــة الأرض والــتــحــريــر، مــن منطلق الــتــرابــط الــحــمــيــم بين 

صـــوت الــســيــاســي والــمــوقــع الــثــقــافــي، ومـــن خـــلال الــمــركــز المهني والــفــضــاء الــهــويــاتــي، ليتموضعا ضمن 

الاتجاهات الرئيسية لإعادة بناء الفكر وتأسيس الخطاب الوطني القومي. وبالنظر إلى الحجم الهائل 

فـــي الــكــتــابــة والـــتـــألـــيـــف، تـــتـــراءى الـــشـــروط الــحــقــيــقــيــة  والـــصـــارمـــة فـــي قـــــراءة خـــطـــاب الاســتــعــمــار وتــاريــخــه، 

بــوضــوح مــاهــيــة الإســــلام والــشــرق فــي تعبيراته الاحــتــلالــيــة المختلفة عــلــى أنــهــا الأســــاس فــي تمثيل عالم 

الإسلام وحاضره، الذي خرج به أرسلان إلى دائرة الأحداث  والثورات ومظاهر اليقظة والوعي، ودخل 

 به سعيد إلى حيز الاختلاف، والبحث عن التناقض في مفارقات النصوص والوقائع، والهوية والقوة 

والهيمنة والمعرفة.

المشروع الكولونيالي ومآله عند أرسلان وسعيد 
تُعَدّ البنية التصورية للأحداث والوقائع، وللنصوص والكتابات التي تتبعت تاريخ الأفكار ثم انتقدت 

تـــلـــك الأفـــــكـــــار، ذلـــــك الـــحـــضـــور الـــمـــتـــنـــاســـق لــمــجــمــل الـــقـــضـــايـــا الــــتــــي اشـــتـــغـــل عــلــيــهــا أرســــــــلان وســـعـــيـــد فــي 

بــهــا جعلتهما يصطدمان  يتمتعان  الــتــي  الــكــاريــزمــيــة  إن  والــنــضــالــيــة؛ حــيــث  والــفــكــريــة  السياسية  مسيرتهما 

وجــهًــا لــوجــه مــع الــســيــاســة الاســتــعــمــاريــة مــن جــهــة، ويــســعــيــان بــاســتــمــرار مــن جــهــة أخــــرى لإيــجــاد خطاب 

جـــامـــع لــمــعــانــي الــــوحــــدة الـــعـــربـــيـــة الـــقـــومـــيـــة الإســــلامــــيــــة، الـــتـــي لا تــســتــأصــل عــــرقًــــا ولا جـــنـــسًـــا، هـــادفـــيـــن إلـــى 

تــشــكــيــل صــــــورة لـــوطـــن عـــربـــي إســــلامــــي أكــــبــــر، يـــتـــجـــاوز الــــحــــدود الـــقـــطـــريـــة الــضــيــقــة والـــشـــعـــبـــويـــات الــمــيــتــة، 

ــــم الــــرهــــانــــات الـــكـــبـــرى لـــلاحـــتـــلال لـــغـــرض تــخــلــيــدهــا وإحـــيـــائـــهـــا، ولــتــحــيــيــن مــهــمــاتــه  الـــتـــي أصـــبـــحـــت مــــن أهـ

الإمـــبـــريـــالـــيـــة مــــرة أخــــــرى، وهــــو الإجـــــــراء الـــــذي يــتــعــمــده الـــغـــرب الإمـــبـــريـــالـــي الـــيـــوم ونـــحـــن نــشــاهــد فـــي هــذه 

الــلــحــظــات نــتــائــجــه الــتــي أوضــحــهــا ســعــيــد فـــي الــهــيــمــنــة الــيــوتــوبــيــة، الــتــي احــتــفــى بــهــا الـــغـــرب فـــي مــؤســســاتــه 

الـــســـيـــاســـيـــة والــــعــــســــكــــريــــة، لـــتـــصـــبـــح الـــتـــعـــبـــيـــرات الـــشـــمـــولـــيـــة لـــلـــثـــقـــافـــة الإمــــبــــريــــالــــيــــة غـــيـــر خـــــارجـــــة عـــــن الادعـــــــاء 

الديمقراطي والحرية وحــقــوق الإنسان  المناطق، كتعزيز للمفهوم  فــي هــذه  بالسلطة والامــتــيــاز   الــراســخ 

والمجتمع الإنساني.

وأشــار مارتن كريمر إلــى أن أرســلان انتبه إلــى التقسيم الإمبريالي وتحطيم الــقــوات الأجنبية قــوة وطنه 

الــعــســكــريــة، وإلــــى تــصــمــيــمــه فـــي الـــدفـــاع عـــن الإســــــلام. كــمــا أنــــه أعــــرب عـــن رســــم جــديــد وتــرتــيــب لمعركة 

جديدة. واختار أرسلان استمرارية كفاحه ودفاعه موطنه الأصلي)26(. من هنا يُكتشف أهم المعايير التي 

استند إليها أرســلان وسعيد في نقدهما للكولونيالية من حيث النظر إلى أهم قواعد التبصر والحكمة 

في فكرهما ونقدهما ومقاومتهما، والكشف عن مآل بنية الموقف الكولونيالي ومرجعية خطابه، وهو 

ما يستلزم النظر في ما يلي: 

(26) Martin S. Kramer, Arab Awakening and Islamic Revival: The Politics of Ideas in the Middle East (New Brunswick, 
NJ: Transaction Publishers, 1996), 104.
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حركة الأهداف

 شكّل النظر في واقع الأهــداف التي تمخضت عن مشاريع أرســلان وسعيد ذلك العمل الاستراتيجي 

الــــذي شــكّــلــتــه مــوضــوعــات الــتــحــرر، والــتــي أخــــذت مــن أرســــلان إدراكًـــــا حــتــمــيًــا فــي تــبــنّــي مــواقــف ثــابــتــة لا 

تــتــبــدل إلا بــتــبــدل مــعــطــيــات الـــواقـــع والـــصـــورة الــمــشــكّــلــة لــهــا إذا لــــزم  الأمـــــر. حــيــنــذاك يــصــبــح الــثــبــات على 

الموقف في تأرجح بالنظر »إلــى الجديد على المستوى النظري، والحاسم على المستوى السياسي، 

هو الحاجة إلى المضي بالتفكير أبعد من سرديات ذاتية بدئية وأصلية، والتركيز على تلك اللحظات 

والــــــســــــيــــــرورات الــــتــــي يـــنـــتـــجـــهـــا الإفــــــصــــــاح عـــــن الاخـــــتـــــلافـــــات الـــثـــقـــافـــيـــة )...(، الأمــــــــر الــــــــذي يـــطـــلـــق دوالــــيــــل 

 ]عـــــلامـــــات[ جــــديــــدة لـــلـــهـــويـــة، ومــــواضــــع جــــديــــدة لـــلـــتـــعـــاون والــــتــــنــــازع لـــــدى الـــقـــيـــام بــتــحــديــد وتـــعـــريـــف فــكــرة 

المجتمع ذاتها«)27(.

لم يرتهن الخطاب النضالي الأرســلانــي للدعاوى التي شككت في إسلاميته وعروبته، كما لم يرتهن 

تــــارة، وأدخــلــتــه فــي العثمنة بشكلها  لتلك الــهــويــات الضيقة الــتــي أخــرجــتــه عــن عثمنته عــلــى نــحــو واســـع 

الضيق تــارة أخــرى، وهو الــذي أوضــح موقفه من هذه القضية بدافع وحــدة العالم الإسلامي، حيث إن 

خروجه عن تركيا طورانية كان بسبب خروج الأتراك الطورانيين عن الاتحاد الإسلامي، وقد قال عنهم 

شكيب: »شعارهم عدم التدين، وإهمال الجامعة الإسلامية إلا إذا كانت خادمة لنفوذ القومية الطورانية، 

فتكون عندئذ واسطة لا غاية، وقد غلا كثير من هذه الفئة في الطورانية، حتى قالوا: نحن أتراك وكعبتنا 

طوران، وهم يتغنون بمدائح جنكيز، ويعجبون بفتوحات المغول ولا ينكرون شيئًا من أعمالهم«)28(.

- تثبيت مــشــروع الجامعة الإســلامــيــة، والــســعــي لتوحيد الأقــطــار العربية ضــد قــوى الاحــتــلال، فــي نطاق 

الوحدة السياسية والثقافية التي تجمع بين الإصلاح الديني والإصلاح الدنيوي، ودمجه في الإصلاح 

الاجتماعي، مثلما دعا محمد عبده ورشيد رضا وكذلك جمال الدين الأفغاني الذي كان متأثرًا بعلمهما 

وبدعوتهما الإصلاحية وبمشروعهما لإقامة الجامعة الإسلامية)29(. ولا يمكن الحديث في ظل الجامعة 

عن السني والشيعي والدرزي والمسلم والمسيحي. ومن ثم تجاوز أرسلان الخطاب الطائفي ورأى أنه 

 لا يوجد تناقض بين قومية عربية الجسد وقومية إسلامية الروح، حتى قال عنه الملك فيصل سنة 1930: 

»أشهد أنك أول من حدثني باتحاد عربي مستقل«)30(.

الــمــعــرفــيــة،  مــن خــلال توضيحه  التاريخية السياسية والــجــغــرافــيــا  بــرز مــع أرســـلان مصطلحا الجغرافيا   -

كثيرًا من الأمكنة والمساحات بأسمائها الحقيقية قبل أن تتبدل في المركزية والتأريخ والجغرافيا، وهذا 

ما أوضحه في كتابه الحلل السندسية. كما أنــه عمل من أجــل تنظيم الكفاح وتوسيعه من منطلق فقه 

القضية الكبرى )فلسطين( التي رهن العالم العربي والإسلامي  كفاحه لأجلها.

)27( هومي ك. بابا، موقع الثقافة، ترجمة ثائر ديب )بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي، 2006(، ص 38.

)28( ستودارد، ج 1، ص 159.

)29( ناصر الحكيم، جدلية الفكر والعمل عند الأمير شكيب أرسلان )المختارة، لبنان: الدار التقدمية، 2010(، ص 128.

)30( المصدر نفسه، ص 16.
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الرؤى النقدية والاستشرافية للكولونيالية وما بعدها بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد

- عزز أرسلان نطاق فلسفة الوحدة من خلال دقته في الرؤى المستقبلية لمصير هذا التوحد، فقال: »إذا 

حقق المشرق الوحدة السياسية، فلا يمكن لأهل المغرب العربي إلا التوحد معهم دينيًا ولغويًا وثقافيًا. 

أما سياسيًا، فلا تكون وحدة المغرب العربي مع المشرق العربي إلا بعد الاستقلال«)31(، مع العلم أن 

أطر العقلنة في مجال الأيديولوجيا السياسية والنظرية الانقلابية لا يمكن فهمها ببساطة، من دون إدراك 

التحرر  المنطقة، أو لحركات  المحتلة وأجندتها في  السلطة والتاريخ للقوى  شامل وتكاملي لحقائق 

ذاتــهــا، على اعتبار أن إدوارد سعيد حــدد الــدوافــع التي أخــرجــت خطاب الآخــر الإمبريالي ونصيته من 

إكراهات الحداثة وضجيجها، إلى تلك الضروريات التاريخية التي تقتضي تحيين فرص الهيمنة تجاه 

الشعوب المستعمرة والتابعين لها. من هنا تتراءى الأهــداف المبكرة لمشروع سعيد النقدي، وتتقاطع 

مع جملة الأهداف الأرسلانية من حيث:

الــغــربــيــة، مــن خــلال  الــحــضــور المحتجب للهيمنة  فــي تفكيك  الــتــي تمثلت  الــنــاحــيــة الإبــســتــيــمــولــوجــيــة   •

الإمبريالي  الــخــداع  ذلــك  الجديدة، وفضحه  القديمة  التمثيل  الكبرى، ومناهج  السرد  نظريات  تفكيكه 

الذي بينته روايات عدة، كروايات ألبير كامو وسول بيـلو وجورج إليوت وجين أوستن في إطار تفكيك 

هويات الكولونيالية، الثابتة منها والمتغيرة، ليكشف أن هذه الروايات أغلقت على الخطاب الأصلاني 

ماهيته وجوهره، وخلطت الأسماء بغير أشيائها، وحرفت الوقائع والمواقع، في لعبة تأويلية من طراز 

قصة فاوست ومغامرة برومثيوس، ومن ثم لا يؤمن للخطاب الغربي، كونه، كما قال هومي بابا، »يعطي 

للصورة النمطية  الكولونيالية رواجهاـ حيث تضمن تكراريتها في ظروف تاريخية وخطابية متغيرة )...( 

وتحدث ذلك الأثر من الحقيقة الراجحة وقابلية التنبؤ التي ينبغي أن تكون«)32(.

وإذا كانت الثقافة وجــهًــا مــن وجــوه الصلابة والــنــظــام، فــإن دلالات التحول فــي مضامينها نحو البحث 

عـــن أراض قــصــيــة وكــائــنــات قــصــيــة أيـــضًـــا، تــحــيــل الـــــدرس الــثــقــافــي إلـــى عــمــلــيــة تــحــويــل نــمــطــيــة واخــتــزالــيــة، 

لا يــمــكــن أن تــنــفــصــل عـــن الـــقـــوة الــكــامــنــة فـــي مــنــظــور الــمــعــرفــة الــجــاهــزة لــلاســتــعــمــار، حــيــث تــقــتــفــي فــضــاء 

مــن خلال  الحاضر  فــي  وتــعــاود موقعها   الترجمة والاقــتــصــاد والسياسة والآداب والجغرافيا والمعرفة، 

شــبــكــة عـــلاقـــات هــــذه الـــعـــلـــوم، الـــتـــي يــــرى ســعــيــد أنـــهـــا لا تــنــفــصــل عـــن »تـــلـــك الإنــــشــــاءات الــقــصــصــيــة الــتــي 

الــزنــوج )...(. وقد  تــرغــب فــي السبق للحديث عــن مــوضــوع الــجــواهــر السلالية للشرقيين و الآريــيــن و 

كــانــت كتبي مــحــاولــة لمكافحة الاســـتـــعـــمـــار)...( مــن خـــلال كــشــف تــداخــل الــثــقــافــات، ومــعــرفــة الــتــواريــخ 

 الــمــخــتــلــطــة، لأجـــــل فـــصـــل الــعــمــلــيــات الـــجـــراحـــيـــة بــشــكــل واســــــع فــــي الأوضــــــــاع الأيـــديـــولـــوجـــيـــة الـــتـــي تــغــمــر 

الشرق والغرب«)33(.

في المقابل، تكون اللحظات الاستعمارية مستعدة تمام الاستعداد - كما يقول سعيد - لعرض الشرق 

على التحديث الإمبريالي، من ثم إعادته إلى الزمن الحاضر حتى في شكله الكلاسيكي الذي يدرسه 

)31( نقلًا عن: أبو القاسم سعد الله، أبحاث وآراء في تاريخ الجزائر، ج 4 )بيروت: دار الغرب الإسلامي، 1996(، ص 131.

)32( بابا، ص 136.

(33) Edward W. Said, Representations of the Intellectual: The 1993 Reith Lectures (New York: Vintage Books, 1996), 8.
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المستشرق عادة، وهو ما أدى إلى إعادة إدراج المباحث التقليدية في نسيج الثقافة المعاصرة، وتخريج 

 صـــــوره الــمــنــســوجــة فــــي  الــمــنــاهــج الـــجـــديـــدة، والـــســـيـــاســـات الـــجـــديـــدة الــمــتــقــدمــة فـــي فــقــه الــلــغــة والــســيــاســة 

والعمل الأنثربولوجي)34(.

فــهــل تنفتح عــقــول الــعــالــم ثالثيين مــجــددًا لإعــــادة الــنــظــر فــي مــواقــع الــثــقــافــة الــكــولــونــيــالــيــة الــجــديــدة بثوبها 

السياسي المتعجرف الفضفاض الذي استلبته نظريات ما بعد الحداثة وقضايا إعــادة التمثيل، وإعادة 

توزيع المجتمعات)35( من منطلق نظرية تفكيك الدلالات إلى نظرية تفكيك الهويات؟

• الـــنـــاحـــيـــة الـــهـــويـــاتـــيـــة الـــتـــي يـــعـــرض ســعــيــد بــشــأنــهــا فـــي كــتــابــه الـــثـــقـــافـــة والــــمــــقــــاومــــة الـــمـــآل الــهــويــاتــي للشعب 

الفلسطيني الذي استأصلته السرديات الإسرائيلية من مكانه وزمانه، حيث يقول: »إن الكثير من تاريخنا 

جرى طمسه، إننا أناس غير مرئيين«)36(. 

وفي ضوء هذه الكلمة الحزينة، تتبدد الهوية الفلسطينية في الموقع الكولونيالي الإسرائيلي عبر اللحظة 

التاريخية التي رهنت زمانها لكينونة خارج المكان، لتنفلت الهوية عن تاريخها وموقعها وعلى إنسانها 

الأصلاني الحقيقي، الذي ربما يعبّر  من دون انتظام عن فشل وتقهقر، فيحيل الكفاح في ظل انقسام 

الشارع الفلسطيني إلى قوميات مجزأة لا قومية كلية شمولية تجعل الخطاب الهوياتي يرتفع إلى قدر 

المقاومة الفعلية لمناهضة المشروع الإمبريالي الصهيوني، فيتبدد سؤال الهوية بتبدد الحضور والغياب 

والــــزمــــان والأرض فــي الــعــقــل الــســيــاســي الــعــربــي، الـــذي أدى إلـــى غــيــاب عقله الــتــاريــخــي وفــكــره الأصــيــل 

ضمن إعــادة حقوق دولــة مستلبة اسمها فلسطين. ورغــم القدر الكبير في المفاوضات واللقاءات بين 

الــحــكــومــة الفلسطينية والــجــانــب الإســرائــيــلــي، فـــإن غــيــاب الــمــداخــلات الــمــعــرفــيــة لــلــتــاريــخ، والاســتــيــعــاب 

النقدي للاختلاف، وانعدام  المستوى النظري والتطبيقي في الكفاح للمناهضة الإمبريالية، كل ذلك 

الفلسطينيين وللسياسيين العرب  الــوعــي القومي للسياسيين  فــي  مــآزق ومــآس كبرى  إلــى حــدوث  أدى 

وللشعب الــعــربــي، وهـــذا مــا تــحــدث عــنــه أرســــلان فــي مــســألــة فضيحة جــمــع الأمــــوال مــن أجـــل فلسطين، 

والتي لم يُجمع منها إلا القليل القليل، مقارنة بقلة عــدد الصهيونيين وضخامة ما جمعوه من أمــوال. 

وكانت قضية جمع الأموال بين اليهود و الفلسطينيين أكبر المهازل في التاريخ العربي والفلسطيني)37(؛ 

هذا التصدع الأخلاقي شكّل قاعدة سلبية في إدراك حجم الخطر وحجم المأساة التي تواجهها الهوية 

العربية في مثل هــذا الحادث ومــا شابهه، والــذي يطرح بــدوره التساؤل التالي: هل هو عــدم الاعتراف 

غير الــرســمــي بــهــذا الــشــعــب، أم إنــه نــوع مــن الــتــرويــض الــذاتــي غير الــمــســؤول فــي خنق الــهــويــة التاريخية 

)34( سعيد، الإستشراق، ص 210-209.

)35( تُلحظ ظاهرة إعادة توزيع المجتمعات في الدول المتعددة المذاهب، كسورية ولبنان والعراق، وهو الهدف الإمبريالي الأساسي 

الــذي يراهن عليه. وقد بينت حرب العراق مدى الفظاعة التي تم بها تقسيم المجتمع العراقي إلى فدراليات  إقطاعية أو مقاطعات 

مذهبية، باسم السنّة والشيعة والأكراد. أما المسيحيون الأشوريون، فثمة محاولات لانتزاعهم من التاريخ العراقي وإلحاقهم بالغرب 

المسيحي، والأمر نفسه يطبق في لبنان والجزائر وساري المفعول على جميع الدول العربية.

)36( إدوارد سعيد، الــثــقــافــة والــمــقــاومــة، حــــاوره ديــفــيــد بــارســامــيــان؛ ترجمة عــلاء الــديــن أبــو زيــنــة؛ مــراجــعــة محمد شاهين )بــيــروت: دار 

الآداب للنشر والتوزيع، 2006(، ص 32.

)37( أرسلان، لماذا تأخر المسلمون؟، ص 17.
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الرؤى النقدية والاستشرافية للكولونيالية وما بعدها بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد

والــعــقــديــة، أو بــالأحــرى قتلها؟ أم أنــنــا بحاجة إلــى إعـــادة طــرح الــســؤال السعيدي ذاتـــه: متى نتحرر من 

القيود التي تطوق عقولنا والتي صنعناها بأنفسنا حتى يتسنى لنا أن ننظر إلى بقية العالم كأنداد؟)38( أم 

أن واقــع السياسة العربية اليوم ينبئ بالانسحاب مجددًا من المسؤولية المشتركة، والكشف عن نيات 

سياسات عربية فاشلة لا ترحم المحرومين والمضطهدين، كما لم ترحم تاريخها الهوياتي؟ أو بسياق 

آخر: من يقرر على الأقل إعادة النظر في تكوين تحالف مشترك لمناهضة كلٍّ من الحكام  والمثقفين 

الكرومبرادوريين والغرب الإمبريالي وإسرائيل؟ 

• الإبستيمولوجيا التكوينية: اتخذت البنية التكوينية لكلٍّ من أرسلان وسعيد واقعها المحلي والعالمي 

التي رسمت عقلانية كــلٍّ منهما  الثقافات،  المتميزة لمختلف  والإنــســانــي، حيث عبّرت عنها الأشــكــال 

الــمــقــاوم لتلك السياسات الاستعمارية القديمة والــحــديــثــة، حيث إن طابع  الــنــمــوذج الأنـــوي  فــي صـــورة 

الــتــعــدد والــتــنــوع والــتــكــامــل الــمــعــرفــي أدى بــهــمــا إلـــى مــوقــعــة  نــظــريــات الاســـتـــشـــراف ضــمــن الــمــوقــع الــعــام 

يفرضها  التي  والخارجية  منها  الداخلية  الكبرى،  التحديات  العربية الإسلامية، خاصة في ظل  للثقافة 

النظام العالمي، والتي جعلت من فكر أرســلان وسعيد أن يتماثلا ويتحدا في  مناهضة جميع أشكال 

الكولونيالية من حيث:

- دفاعهما المشترك عن الإسلام ضد التنميطات الاستشراقية لصورة العربي ونبيّه الكريم.

- وحدة الهدف والغاية لمناهضة جميع أشكال الإمبريالية، والدعوة إلى قــراءة إبستيمولوجية تكاملية 

لمفهوم الغرب ذاته.

- وحدة النزعة القومية بينهما والدعوة إلى تشكيل عربي موحد في وجه المؤامرات الخارجية. 

- كشف البنية الأيديولوجية المتحيزة في الخطاب الغربي وفي الكتابات الغربية.          

- تجانس المعرفي السياسي في الثقافة الإمبريالية، ودور هذين العنصرين في توسيع الخارطة الإدراكية 

لكل من أرسلان وسعيد.

وفي موازاة هذا الكم المتماثل في التنوع، تلوح في أفقه فوارق ثقافية طبعها الإيقاع الزمني والتكويني 

للثقافات المختلفة، التي عجلت بوعي أصيل ومتجدد، لإدراك التحولات المستقبلية بحسب تداعيات 

فــوارق في الإيــقــاع الزمني فقط، والتي  تُعتبر بمثابة  القيم المعاصرة والــراهــنــة، حيث  القيم القديمة في 

تمثلت كالآتي:

- في الافتراضات التي وضعها سعيد في تحديد مشروطية العقل الغربي للإبستيمولوجيا ودورهــا في 

الحراك السياسي العالمي والإمبريالي.

)38( سعيد، الثقافة والمقاومة، ص 32.
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- التركيز على استراتيجيات النص واستعارات اللغة وألعابها في قــراءة المشروع الإمبريالي، وهــذا ما 

أدى إلى ظهور نظرية الخطاب المزدوج عند الغرب، وخروج خطابات متضادة، كخطاب الديمقراطية 

والــتــحــريــر، وخــطــاب الاســتــثــمــار والــتــعــمــيــر، كــمــا لاحــظــنــا عــقــب أحــــداث 11 أيــلــول/ســبــتــمــبــر فــي الــولايــات 

المتحدة الأميركية وسقوط بغداد مباشرة، وهو ما جهز له سعيد منهجية نقدية واسعة شرح خطواتها في 

كتابه العالم والنص والناقد)39(.

- انفتاحه غير المحدود على النظريات الفلسفية والسياسية الكبرى واستخدامها في تفكيك الخطاب 

الــغــرب بمناهجه، كالألسنية والبنيوية ومــا بعدها،  الفائقة على تفكيك  الــقــدرة  أعــطــاه  ذاتـــه،  الإمــبــريــالــي 

ونظريات التمثيل والتحليل النفسي.

• بقية العالم وشبكة العلاقات الداخلية والخارجية: يخلق الانفتاح على الآخر موقعًا نظريًا جديدًا يجعل 

مساحات التكوين تتعمق في رؤيتها وبنائها، فترفع التأويلات وأنساق الكتابة وآليات الاستشراف للمشروع 

الكولونيالي إلى مستوى أكثر دقة وأصالة وعمقًا، فيقول أرسلان عن المشروع: »... لما شرعت حملات 

أوروبـــا تغشى الشرق الإســلامــي، أخــذت أقــطــاره يسقط الــواحــد منها تلو الآخــر في أيــدي الحاملين عليه، 

فلم يمض غير اليسير مــن الــزمــن حتى كانت دول أوروبـــة الكبرى قــد اقتسمت جميع العالم الإســلامــي، 

فاستولت بريطانيا على الهند ومصر )...( وفتحت فرنسا شمال إفريقيا، وقامت سائر الدول الأوروبية غير 

الكبرى واستولت بدورها على الأقطار الصغيرة الباقية من الغنيمة الإسلامية، وما زالت الحالة هكذا«)40(.

ـــة  ــــويــ ويـــوســـعـــهـــا ســـعـــيـــد لـــيـــتـــجـــاوز بـــهـــا الــــتــــراتــــبــــيــــات الـــضـــيـــقـــة لـــلـــهـــويـــة والــــمــــكــــان والــــعــــقــــلانــــيــــة، ويـــعـــطـــي الأولـ

ــــعـــــلاقـــــات. وفــــــي هــــــذا يـــقـــول:   الــــكــــبــــرى لـــفـــهـــم الــــتــــاريــــخ واســـتـــيـــعـــابـــه، كــــونــــه الـــمـــحـــك فـــــي فـــهـــم واقـــــــع هــــــذه الـ

»... إن قــدرتــنــا عــلــى ســـرد حكايتنا ستتضاعف بــمــقــدار )10 مــــرات(. أعــتــقــد أنـــه مــن الــمــهــم أن نفهم أنــه 

فـــي الـــغـــرب شُـــن هــجــوم مــنــتــظــم عــلــى أي مــحــاولــة  لــســرد تـــاريـــخ فلسطيني مـــن قــبــل الإســرائــيــلــيــيــن )...(؛ 

فـــقـــد كــــــان آخــــــر شــــــيء يـــــريـــــدون )الـــفـــلـــســـطـــيـــنـــيـــون( فـــعـــلـــه هـــــو أن يـــقـــصـــوا حـــكـــايـــتـــهـــم، إنــــهــــم يـــــريـــــدون الـــبـــقـــاء 

 عـــلـــى قـــيـــد الـــحـــيـــاة فـــحـــســـب، ويــنــطــبــق هـــــذا عـــلـــى الــفــلــســطــيــنــيــيــن فــــي لـــبـــنـــان وفـــــي أمـــكـــنـــة أخـــــــرى، حـــيـــث هــم 

معرضون للهجوم«)41(.

على هذا الأساس تتبين مناقشات أرسلان وإدوارد سعيد لحال العالم الكولونيالي وما بعده، حيث مكنتهم 

العلاقات العامة والخاصة، والمركز المهني والموقع الثقافي، والخبرة السياسية  وانتماؤهما اللبناني، 

أن تتحول أفكارهما وتنظيراتهما التي اكتسبوها من شبكة العلاقات إلى معارك حقيقية، وضعت مفهوم 

الكفاح في خانة اللارجوع والإقرار الحتمي بالانتصار؛ فقد كان لأرسلان موقع في السياسة العثمانية 

والعربية التي وجد كثيرًا منها في حالة انهيار داخلي وخارجي، كما كان له الدور الفاعل والكاريزمي 

)39( انظر: إدوارد سعيد، العالم والنص والناقد، ترجمة عبد الكريم محفوض )دمشق: منشورات اتحاد الكتاب العرب، 2000(.

)40( ستودارد، مج 1، ص 22-21.

لــلــدراســات والنشر،  بــارســامــيــان، ترجمة توفيق الأســـدي )دمــشــق: دار كنعان  )41( إدوارد سعيد، الــقــلــم والــســيــف: حـــــوارات مــع دافــيــد 

1998(، ص 40.
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الرؤى النقدية والاستشرافية للكولونيالية وما بعدها بين شكيب أرسلان وإدوارد سعيد

في إنقاذ كثير من السياسات وتكوين كثير من المواقف، كوقوفه مع حركات التحرر العربي في الجزائر 

المنابر الصحافية في  والمغرب وليبيا وتونس، ومساندته فكرة الجامعة الإسلامية، وتأسيسه كثيرًا من 

الداخل والخارج، بالإضافة إلى نشاطه العلمي البارز الذي اتسم بالوضوح والبلاغة والتدقيق والتحقيق. 

كما ساهمت الأحداث السياسية داخل لبنان في توسيع حجم اللغة الاستشرافية والإدراكية لمآل المنطقة 

الاستشراقية لضرب  الــمــدارس  الكولونيالية شجعت  السلطات  أن  الإســلامــي مستقبلًا، خاصة  والعالم 

وحدة المنطقة  وشعوبها بزرع الفتن الطائفية والمذهبية، وسياسات التحريض، حيث كان لبنان منطقة 

خصبة لهذه المدارس، بحيث إن أبا القاسم سعد الله قال عنه ما يلي: »اقترن اسم شكيب أرسلان بأعمال 

نجم شــمــال إفريقيا فــي فرنسا  وأوروبــــا على الــعــمــوم، وقــيــل الكثير عــن عــلاقــة شكيب بمصالي الحاج 

زعيم حزب الشعب، وعن علاقاته بالشيخ عبد الحميد بن باديس رئيس جمعية العلماء، ومراسلاته مع 

المدني، )...(. إن اسم  الفكر الإصــلاحــي الجديد، وأســتــاذ أحمد توفيق  العقبي باعث  الطيب  الشيخ 

شكيب أرســـلان لــم يعد مرتبطًا بالبيان العربي الــذي اشتهر بــه ولُــقــب مــن أجله )أمــيــر الــبــيــان(، ولــم يعد 

 اسمه مقصورًا على قضية سورية وفلسطين، ولكنه أصبح اسمًا مرتبطًا بقضية ليبيا والمغرب الأقصى 

والجزائر وتونس«)42(.

إذا كان هذا التلاقح الفكري والسياسي والعلمائي قد أعطى أرسلان قدرة عقلية فائقة في قراءة الأحداث، 

وذلك من خلال استنطاقه المواقف والأسماء والأماكن والوثائق، فإن هذا النوع من التبصر أعطاه تلك 

الرؤى المرآوية في تصور العالم العربي والإسلامي في ما ينبغي أن يكون عليه مستقبلًا، والذي تمثل 

في انحطاط سياساته، والسرقة الكبرى لتاريخه من طرف القوى الكبرى واستشراقها الجديد  الذي فتح 

الحرب على مشروع إدوارد سعيد واعتبره بمثابة عداء للسامية)43(. ولا يختلف هذا التكون عن محصلة 

بعد  أتبعه في ما  الــذي  الاستشراق  التي ترجمها في كتاب  الكبرى  الفكرية والسياسية والثقافية  سعيد 

بكتاب الثقافة والإمبريالية لتفتح هذه الدراسات عوالم  لانهائية في قراءات علامات اللغة والبنية ومفاهيم 

شـــرق – غـــرب؛ إذ أظــهــرت العقلانية السعيدية مـــدى الــعــمــق الــمــعــرفــي والــنــقــدي لكثير مــن الأطــروحــات 

والقضايا الفكرية والأدبية والسياسية، وأظهرت ذلك المزيج بين الرواية والمكان والمعرفة والأشخاص 

والجغرافيا والسياسة في مآل دنيوي، أوضح من خلاله كيف زعزعت نظريات الهيمنة الكبرى المعتقدات 

الأصلانية للشرق والإســلام، عبر اختلاق أساطير كبرى من طرف الدول المستعمرة، وإقحام معجمها 

 الثقافي والعقائدي في الكتابة التاريخية والموقع التاريخي، وحتى في المخيال الجمعي الذي بُنى على 

الثنائيات والضدية.

أرسلان وسعيد في موضع الاتهام الكولونيالي )قراءة في فلسفة الاتهام(

لماذا يتعرض المثقف المقاوم للاتهام من جانب أجهزة القمع الكولونيالية؟ ماذا يخفي هذا الاتهام إذا 

ما نُظر إليه من ناحية الإخضاع والإشراف وتشكيل بطانة من التشكيك في المنظور المقاوماتي لهؤلاء؟ 

)42( سعد الله، ص 114.

(43) Martin S. Kramer, Ivory Towers on Sand: The Failure of Middle Eastern Studies in America (Washington, DC: 
Washington Institute for Near East Policy, 2001), 28.
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ماذا يمثّل الفضاء الاتهامي لسيميولوجية الموقع عند كلٍّ من أرسلان وسعيد؟ كيف استخلصا من هذا 

الاتهام حقائق الكولونيالية؟ 

إن النظر في الأحــداث والنصوص التي تعاملت مع هــذا الاتهام من موقعها الأصلي، ودفعه إلــى المواقع 

الـــمـــضـــادة لإثــــارتــــه أمـــــام الــــــرأي الـــعـــام والــــخــــاص، عــجــلا فـــي اتـــهـــام أرســــــلان وســعــيــد فـــي وطــنــيــتــهــمــا ومــكــانــهــمــا 

الجهات  أو  الكولونيالية  الــذي أججته مؤسسات  العقول  الدعائي وحــرب  البناء  وهويتهما الأصلانية، لأن 

الــــكــــومــــبــــرادوريــــة ضــــد الــمــثــقــف الـــمـــنـــاضـــل والــــمــــقــــاوم، هـــمـــا حـــــرب تـــجـــريـــد وانـــضـــبـــاط وعــــــزل وانـــــغـــــلاق، لــيــظــل 

هـــذا الــمــثــقــف واقـــفًـــا أمــــام الـــمـــحـــددات الــنــظــريــة بـــأوامـــر الــرقــابــة ومــؤســســات الــعــقــاب، الــــذي تــفــرضــه الــمــؤســســة 

الــتــاريــخ والــمــكــانــة الفعلية لمجمل تــحــركــات هــذا النوع  الكولونالية، أو فــي تقويض إرث طــويــل ومــهــم مــن 

الوقت  فــي  كــاذبــة خاطئة، مدعية  إقــحــام كبير وواه لحقيقة  فــي  لتختزلها  المثقفين وتجمعاته وأنشطته،  مــن 

 نــفــســه امـــتـــلاكـــهـــا »الــحــقــيــقــة الـــتـــي هــــي الــمــنــبــع الأكــــبــــر لــلــخــطــأ، والـــخـــطـــأ الأســــاســــي يـــقـــوم فــــي الــتــمــلــك الــوحــيــد 

للجانب الحقيقة«)44(. 

إن هــذا الــنــوع مــن العمل يلزمه مــرونــة ذهنية شاسعة لإدراك  أهـــداف هــذا الاتــهــام ومــآلــه، ولأن موقعي 

ــنــــاد الـــتـــهـــم إلـــــى أصــلــهــا،  ــتــــلاك رؤيــــــة شـــامـــلـــة فــــي إســ أرســـــــلان وســـعـــيـــد الــثــقــافــيــيــن والـــســـيـــاســـيـــيـــن أهــلــهــمــا لامــ

وكيفية الانــفــصــال عــن بــعــض الــمــبــادئ والــمــســلّــمــات الــتــي أحالتهما إلـــى منعطف مــغــايــر فــي تــكــويــن قيم 

جــديــدة فــي الإفــصــاح، وتــوجــيــه هــذا الــنــوع مــن الــخــطــاب إلــى مؤسسته الأصــلــيــة الــتــي انبثق منها. ولربما 

يـــكـــون هــــذا الـــخـــطـــاب ضـــدهـــا فـــي الـــوقـــت نــفــســه مـــا دام الــمــعــنــى فـــي الاتــــهــــام هـــو الـــحـــرب الـــتـــي لا تنتهي 

ضــد الــشــرفــاء والــوطــنــيــيــن المخلصين؛ فــالــقــصــد مــن الانــفــعــال الــنــقــدي، وتــصــحــيــح ســـرديـــات الاتـــهـــام إلــى 

مــجــرى اليقظة، والــتــعــرف الأكــبــر إلــى أهــم الــفــضــاءات غير المنضبطة داخـــل مــؤســســات الهيمنة، هــو أن 

ـــهـــم بــالــفــاشــيــة والــنــازيــة؟  ـــهـــم بــالــعــثــمــنــة ثـــم بــالــعــربــنــة؟ ولـــمـــاذا اتُّ نــتــســاءل بــشــأن الاتـــهـــام الأرســــلانــــي: لـــمـــاذا اتُّ

ولـــمـــاذا اتــهــمــتــه فــرنــســا فــي أحــــداث 8 أيــــار/ مــايــو 1945 فــي الــجــزائــر؟ ونــتــســاءل أيــضًــا بــشــأن اتــهــام إدوارد 

ــهــم صهيونيًا بــأنــه خـــارج مكانه ومــوطــنــه الأصــلــي؟ ولــمــاذا اتّــهــمــه الــغــرب الإمــبــريــالــي بأنه   سعيد: لــمــاذا اتُّ

بروفسور الإرهاب؟

هــذا التفكيك لمثل هــذه الــحــال يشكّل إضــافــة معرفية مهمة، أتــاحــت لــكــلٍّ مــن أرســـلان وسعيد التحكم 

أكـــثـــر فــأكــثــر فـــي الــبــنــى الــســيــكــولــوجــيــة لــمــخــتــلــف إجــــــــراءات الــضــغــط والــــمــــؤامــــرات، والانـــتـــبـــاه الــيــقــظ لتلك 

الــتــأثــيــرات الحقيقية مــن جـــدوى إثــــارة الــتــهــم مــن طـــرف الأيــديــولــوجــيــا الإمــبــريــالــيــة، قــصــد تحطيمها معايير 

الـــعـــمـــل الـــقـــومـــي الـــتـــحـــرري لــــهــــؤلاء الــمــثــقــفــيــن؛ الــمــعــايــيــر الـــتـــي قـــــال عــنــهــا أرســــــــلان: »الـــســـيـــاســـي الـــمـــاهـــر لا 

يكفيه الــدهــاء الشخصي إن لــم تتهيأ لديه الــفــرص، كالصياد الماهر لا تكفيه جــودة الــرمــي إذا لــم يسنح 

 أمـــامـــه الــطــيــر والــــوحــــش، أمــــا الــســيــاســي الــبــلــيــد كــالــصــيــاد الـــــذي لا يــحــســن الـــرمـــي لا يـــقـــدر أن يــصــطــاد ولــو 

تكاثرت الطرائد«)45(.

)44( سالم يفوت، المناحي الجديدة للفكر الفلسفي المعاصر )بيروت: دار الطليعة، 1999(، ص 24.

)45( قاسم بن خلف الرويس، سوانح أفكار لأمير البيان شكيب أرسلان، مع موجز من سيرته ولمحات وثائقية عن علاقته بالمملكة 

العربية السعودية )بيروت: جداول للنشر والترجمة والتوزيع، 2014(، ص 83.
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ومــا يعزز هــذا الموقف تجاه إجــــراءات الاتــهــام وزرع الأضــالــيــل للنيل منه، قــول أرســـلان أيــضًــا: »الفكر 

ــــقـــــاوم إلا الــــفــــكــــر، والــــــــــرأي لا يـــغـــالـــبـــه إلا الــــــــــرأي، لـــكـــن قـــــد تــــطــــرأ عـــلـــى الـــمـــجـــتـــمـــعـــات أفـــــكـــــار خــبــيــثــة،  لا يـ

وقـــــد تــــدخــــل عـــلـــى الأمـــــــة دســــائــــس عــقــلــيــة تـــدســـهـــا فـــيـــهـــا أعــــــداؤهــــــا، مـــمـــا هــــو أشــــبــــه بــــالــــخــــراج فــــي الـــجـــســـم. 

 فــعــنــد ذلـــــك حـــصـــر مـــقـــاومـــة الـــفـــكـــر بــالــفــكــر أشـــبـــه بـــمـــا لــــو أردنـــــــا اســـتـــئـــصـــال خــــــراج فـــقـــرأنـــا أمــــامــــه فـــصـــلًا مــن 

كتاب الجراحة«)46(.

في هذا السياق، يعلل سعيد المناحي العقلية لنظرية المعرفة الإمبريالية، التي جسدت لنفسها مرويات 

اتهامية مــا بعد نمطية واخــتــزالــيــة، حيث أحــالــت المثقف الــمــقــاوم إلــى الإبــعــاد والــنــفــي والإقــصــاء، ليظل 

الآخـــر الإمــبــريــالــي »عــلــى الـــــدوام فـــاقـــدًا لــلإنــســانــيــة وشــيــطــانًــا غــيــر مــرئــي )...( لابـــد أن تــكــون هــنــاك طريقة 

ملائمة للتعامل مع )الآخر( وإفساح مكان له في مواجهة فكرة عدم وجود الحيز«)47(.

 والجدير بالذكر أن هــدف مثل هــذه الأطــروحــات هــو إنــهــاء السيادة الوطنية، وشــك فــي فعالية النشاط 

النضالي وعدته الثقافية والمفهومية، وتشتيت بنية المجتمع المدني وتثبيت الثقافة المهزومة، في سياق 

.)C. Luzu( الحرب التي لا تنتهي كما قال كلود لوزو

خاتمة
إذًا، لن تكون الأصول السياسية للكولونيالية وما بعدها مستقلة عن الظروف التاريخية والثقافية لـكينونة 

التفسير والتأويل الإمبراطوري الذي استنبطه أرسلان وسعيد من السياقات المكان والزمان والمجتمع 

والـــثـــقـــافـــة، لــكــونــهــا مــــؤشــــرات دالــــــة عـــلـــى الــتــضــمــيــنــات الــبــنــيــويــة لاخــــتــــزال وتــنــمــيــط قـــضـــايـــا الـــعـــالـــم الــعــربــي 

والإســلامــي، وذلــك  بإلقاء اللوم على التاريخ وقيمته الكبرى، أو سرقته بتغيير استراتيجياته النهضوية 

في اعتبار ما ينبغي أن يكون عليه الهدف الإمبريالي الذي ظهرت تحييناته في سياقات نهاية التاريخ 

وصدام الحضارات.

فــي معالجة قضايا الإمبريالية  بين أرســـلان وســعــيــد،  التحليلية والأســلــوبــيــة  الــلــوازم  ولــئــن اختلف بعض 

والــــتــــحــــرر والــــمــــقــــاومــــة، فــــمــــردّ هـــــذا بــالــطــبــع إلـــــى الــبــنــيــة الــتــكــويــنــيــة فــــي طـــــرق اســـتـــلـــهـــام الـــمـــعـــرفـــة والــحــقــائــق 

ــيـــة فــــي حـــديـــثـــهـــمـــا عــــن الــــشــــرق والإســــــــــلام والـــــغـــــرب كــــانــــت واحـــــــدة،  وتـــفـــكـــيـــكـــهـــا، لأن الـــــوحـــــدة الـــمـــوضـــوعـ

تــســتــنــبــط آلـــيـــات اشــتــغــالــهــا مـــن حــيــث الـــتـــســـاؤل عـــن مـــواضـــع الــهــويــة فـــي الــمــخــيــال الإمـــبـــريـــالـــي، والــتــســاؤل 

عــن إمكانية  الـــذات فــي الــخــلاص مــن رواســـب الــهــدم والتقويض التي مــا زالــت آثــارهــا تتجسد فــي هذه 

 الـــلـــحـــظـــات، بــــــدءًا مـــن الانـــحـــطـــاط الأخــــلاقــــي وانـــتـــهـــاء إلــــى الــتــخــلــف الإبــســتــيــمــولــوجــي فـــإلـــى الـــتـــواطـــؤ مع 

الإمبرياليين الجدد. 

أدت النظرية المفاهيمية لكلٍّ من أرسلان وسعيد دورًا في موقعها الثقافي والسياسي والنقدي، حيث 

تضمنت فــاعــلــيــات مــتــعــددة مــن فـــروع معرفية شــتــى، أخــرجــت الكولونيالية ومـــا بــعــدهــا إلـــى أوســـع نطاق 

)46( المصدر نفسه، ص 84-83.

)47( سعيد، الثقافة والمقاومة، ص 33.
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الــنــد للند  فــي الإدراك والاســـتـــدراك، واخــتــرقــت حــواجــزهــا الكونية والتاريخية وأطــرهــا البينية، فــي صـــراع 

مع سلطة القلم والسيف لكلٍّ من أرســلان وسعيد، وهو ما عجّل الكشف عن إمكانات في الاختراق 

والتشظي في أهدافها وفعاليتها لمضمون الثقافة الإمبريالية، التي لم تنه تعييناتها في تخوم هذا الحاضر 

بــإدخــالــه فــي الــشــمــول والإقـــصـــاء الــلــذيــن خــصــص لهما أرســــلان وســعــيــد تــراثًــا نــقــديًــا واســعًــا كــفــيــلًا فــي أن 

يتجاوز ما بعدها ويزيحه. ترى، هل سنقف مرة أخرى على أطلال الهزيمة والعار وننشد مستلهمين ما 

قاله محمود درويش:

»إلى أين نذهب بعد هذه الحدود الأخيرة؟

وأين نطير بعد السماء الأخيرة؟

أين تنمو أقلامنا وأفكارنا وأحلامنا بعد هذا الهواء الأخير؟

أم أننا نختار لكتابة أسمائنا إما أن يكون الأبيض أم الأسود؟ 

أم سنقطع أكفاننا ليكمله لحمنا؟

أم أننا سنموت هنا وفي هذا الممر الأخير؟«

أم أنـــنـــا نــبــقــى مــرهــونــيــن بــمــثــقــفــيــن مــهــزومــيــن مــتــواطــئــيــن مـــع مـــؤســـســـات الــكــولــونــيــالــيــة، ونـــســـلّـــم بــمــا انــتــقــده 

 لــويــس الـــحـــاج: مــمــنــوع عـــرب الــمــقــاومــة والــتــحــدي والـــصـــمـــود، مــســمــوح بــهــم عـــرب الــصــعــلــكــة و الــخــيــانــة 

والتحجر والتبعية.
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 في نقد بداهات الوحي: 
هشام جعيط أنموذجًا

 مدخل استاكمليا 
نحو الانفلاو من لؤية »بمثئ الراي« إلى »الوحي«

Djaït’s Criticising the Obviousness of Oracle ( Alwahy )

مـــلـــخـــص: تــــروم هـــذه الـــورقـــة إلـــى تــبــيــن أهــمــيــة قـــــراءة جــعــيــط لــلــوحــي، فــالــبــاحــث يــزعــم أن جــعــيــط قــدم 

انــفــتــاحــات جـــديـــدة بـــصـــدده، تــتــعــلــق أســـاســـا بــتــجــاوز رؤى الــفــقــه الــتــقــلــيــدي حــولــه مـــن نــاحــيــة ومــراجــعــة 

حسابات المستشرقين بشأنه من ناحية أخــرى .و في هــذه المحاولة يتوغل في أرض »المقدس«، 

مــتــأنــيــا فـــي صـــوغ مــقــدمــاتــه، ومـــتـــرددا فـــي إعــــلان اســتــنــتــاجــاتــه وبـــالأخـــص مـــا يــتــنــاول الــصــلــة بــيــن الــقــرآن 

والسيرة في نظراتهما إلى مفاهيم القرآن والنبوة والرؤيا والتجلي والإعجاز وما ينجم عن ذلك من 

تمزق للذات جراء التداخل بين التاريخي والأسطوري وبين المحايث والمتعالي.

الكلمات المفتاحية: بداهات الوحي، هشام جعيط، الوحي، التاريخ، الدين

Abstract: This article examines the significance of Hichem Djait’s reading of 
revelation. It suggests that Djait has put forward new avenues to approach the 
question of revelation that are linked to an effort to go beyond traditional views 
and review thinking of the orientalists. Djait is shown to be deeply involved 
in the realm of the «sacred,» taking great pains to formulate his premises, and 
reluctantance to declare his conclusions. This is especially the case when Djait 
deals with the link between the Quran and the biography of the Prophet, and how 
the concepts of the Quran, prophecy, visions (ru’ya), revelation (tajalli), and 
inimicability (i’jaz) are perceived. He examines the rupture of the self that arises 
from this as a result of the interpenetration of the historical and the mythic, and 
of the immanent and the transcendent.

Keywords: Axioms of Revelation – Hichem Djait – Revelation – History – Religion

* باحث أكاديمي مختص في الفلسفة، المغرب. 

** Academic philosopher based in Morcco.
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للمستقبل البعيد، سؤال حول الذاكرة والانخطاف:

»هل نعلم دون أن نعلم أننا نعلم ما نعلم؟«

العروي، السنّة والإصلاح

النظر، ومــن ثمة  الــوحــي هــو تفكير فــي إشكالية تتداخل فيها خلفيات ووجــهــات  التفكير فــي 

صعوبة تناولها من دون تحديد منطلقات بحثها، على اعتبار أنها من الإشكاليات التي تندرج 

في إطار ما يسمّيه محمد موهوب »إسلام البدايات«)1(، وما يطرحه هذا الأخير من مفارقات لها صلة 

بـ»الانسياب التاريخي« للدين المحمدي من جهة، وبطبيعة الوحي في علاقته بالمقدس والمدنس من 

جهة ثانية.

الأكثر من ذلك هو أن من شأن البحث في الوحي أن يعرّض »الباحث الجاد« المحسوب على الثقافة 

الــعــربــيــة الإســلامــيــة لــغــربــة وجـــوديـــة داخــــل الــمــخــيــال الــجــمــاعــي لــلأمــة، فــي حــالــة قـــرر مــســاءلــة تــاريــخــه في 

بداهاته ومسبقاته، ولعل الوحي إحداها؛ إذ ما الــذي يمكن أن يقوله الإنسان بصدده، وهو الــذي قُتلِ 

قرآنًا وحديثًا وفقهًا؟ ألا تعني إعادة طرحه سقوطًا في »التكرار«- ليس بالمعنى الدولوزي، وإنما بمعنى 

اجترار الاجترار – وتطاولًا على ما اعتقد الفقهاء أنه »خاصتهم«؟

مـــن الـــعـــبـــارات الــتــي درجــــت »الإحــــــالات الــبــحــثــيــة« عــلــى نــســبــتــهــا إلـــى الألــمــانــي مـــارتـــن هــايــدغــر، قــولــه إنــه 

يــجــب الــتــفــكــيــر فـــي مـــا نــعــتــقــد أنــنــا نــعــرفــه بـــداهـــةً؛ فــفــي الـــبـــداهـــات تــضــيــع الــتــفــصــيــلات الأكـــثـــر أهــمــيــة. ومــن 

هـــنـــا تُــــطــــرح أهـــمـــيـــة الـــــدراســـــات الـــمـــغـــايـــرة لـــمـــا دأب عــلــيــه الـــفـــقـــه الــتــقــلــيــدي بـــصـــدد الــــوحــــي، والــــتــــي تــهــتــدي 

ــتـــاريـــخ والأنـــثـــربـــولـــوجـــيـــا والــفــلــســفــة وعـــلـــم الأديـــــــان الـــمـــقـــارن، وغـــيـــر ذلــــك كــثــيــر. فــمــن شــأن  بـــهـــدي عــلــم الـ

هــذه الـــدراســـات رفــع كثير مــن الالــتــبــاســات بــشــأن مــا علق بمفهوم الــوحــي مــن غــمــوض وأســطــرة ولبوس 

 خـــارقـــة غــيــر غــريــبــة عـــن »الــــديــــن«، مـــا دام أنـــه ارتـــبـــط بــســنّــة »الإعــــجــــاز« والإتـــيـــان بــمــا لا يستطيع الآدمـــيـــون 

الإتيان به.

من الجلي، والحالة هذه، أن اهتمامنا بمفهوم الوحي في هذا السياق هو محاولة للانفلات من بادئ 

بــه مــن »سمات  الـــذي يقتضي، مــن جملة مقتضياته، التفكير فــي المفهوم، وهــو خــلْــو مــمّــا تطبَع  الـــرأي 

متعددة«، أدى فيها وجدان العرب – والغرب كذلك – دورًا مؤثّرًا. ربما يبدو الأمر صعبًا، بل مستحيلًا، 

لكن يكفي المرء أن يكون على وعي بهذه التأثيرات، ومحيطًا بقدرتها على مأسسة فهم معيَّن للوحي، 

لاجــتــراح سبيل جديد قــادر على وضــع المفهوم في »سياقاته التاريخية«، وفــي حــدوده أيــضًــا، والتطلع 

إلــى بحث إفــرازاتــه في علاقتها بالإسلام ككل، خاصة أننا نتحرك في تخوم ما أسميناه في مفتتح هذا 

الاستهلال »إسلام البدايات«.

)1( انظر: محمد موهوب، ترجمان الفلسفة )مراكش: المطبعة والوراقة الوطنية، 2011(، خاصة المقالة الموسومة بـ»التاريخ حضوره 

الشابي في  التي خصصها محمد مــوهــوب لمراجعة منهجية جاكلين  المقالة  القبائل: إســلام محمد‹«، وهــي  فــي ›رب  قـــراءة  وغيابه: 

اشتغالها على قضايا الإسلام والقرآن في كتابها المعلَن أعلاه.
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الــبــدايــات« أكــثــر إغــــراء للباحثين والــدارســيــن بمشاربهم وانــتــمــاءاتــهــم المختلفة، لما  لــقــد أمــســى »إســــلام 

يتيحه ذلك من انفتاح على حكايا »الأصول« الأولى للدين الإسلامي، وتبيُّن ملامح تشكّلها، خاصة ما 

اتصل منها بالنص القرآني في علاقته بالنبي محمد، على اعتبار أنه لم يعد مستغرَبًا أن تطاول الشكوك 

التاريخ السيروي، فكان الانكباب على النص القرآني ودراسة الشخصية المحمدية مدخلًا من مداخل 

التعرف إلى مستغلقات النشأة والتطور)2(. وقد أدى اكتشاف مخطوطات وآثار جديدة ذات صلة بهذه 

الاهتمامات البحثية إلى زيــادة حدة الجدل بصدد بعض الموضوعات التي سنعنى بدراستها في هذه 

الجغرافية والتاريخية واللغوية في  الوحي والقرآن، والقرآن والسيرة، والتأثيرات  بين  المقالة، كالعلاقة 

النص القرآني، ومنه مراوحة الدراسات المعاصرة للقرآن بين التناولات التاريخية النقدية والالتفاتات 

الأدبية الأسلوبية، بغاية استشكال لحظات البداية ومستتبعاتها.

لــعــل ذلـــك يمكّننا مــن بعضه الــبــاحــث الــتــونــســي جــعــيــط؛ إذ إنــنــا ســنــروم فــي محاولتنا هـــذه الــوقــوف على 

بعض عناصر فهم جعيط للوحي وتاريخيته، والتطرق من خلاله إلى ما لمّـحْنا إليه من إشكالات ذات 

صلة بالدين المحمدي، ومدى علاقتها بمفهوم الوحي من قبيل: الأسطورة والإعجاز والنبوة وغيرها 

من المفاهيم. ولعل ذلك ما يتبدى لنا من خلال النظر في العنوان المنتقى للكتاب الأساسي لجعيط 

الــوحــي والــقــرآن والــنــبــوة والتجلي... المفاهيم –  بين هــذه  العلاقة  الـــوحـــي)3(. فما  والمتعلق بموضوعة 

إلخ؟ أَليس كل »وحي قرآنًا«، وكل »قرآن وحيًا«)4(، أم إننا بصدد مفهومين متمايزين؟ وما الإشكالات 

التي يطرحها مفهوم الوحي بالنظر إلى »قدسية« مقدسات الإسلام: الكتاب وشخص محمد )سيرته(؟ 

هــل يتعلق الأمـــر فــعــلًا بكتابة ســيــرة جــديــدة كما قــال جعيط نفسه، أم أن الأمـــر لا يــعــدو أن يــكــون مجرد 

»مبالغة فكرية«، أو بالأحرى مجرد رد فعل على القراءات »التراثوية« للوحي من جهة، وعلى القراءات 

الاستشراقية من جهة ثانية؛ رد فعل قد لا يوازي الفعل كما قال علي حرب ذات مرة، وهو ينتقد ردود 

البعض على مقولة »نهاية التاريخ« لفوكوياما !!! 

)2( ونحيل في هذا السياق إلى الكتاب الجماعي الــقــرآن: مقاربات جديدة Le Coran, Nouvelles approches، الــذي أشــرف عليه 

مهدي عزايز - الباحث المختص بالدراسات القرآنية - وشارك فيه نخبة من الباحثين الألمعيين كجاكلين الشابي وأنجيليكا نويفرت 

وجونياف جوبيلو... إلخ:

Mehdi Azaiez, dir., Le Coran: Nouvelles approches, avec la collaboration de Sabrina Mervin (Paris: CNRS éd., 2013).
انظر أيضًا ترجمة عبد العزيز بومسهولي لمقدمة الكتاب التي حبّرها مهدي عزيز: مهدي عزايز، »القرآن: مقاربات جديدة،« ترجمة 

عبد العزيز بومسهولي، ألباب، العدد 6 )2015(.

ــيــــروت: دار الــطــلــيــعــة، 1999(. ونــشــيــر فـــي هــذا  )3( الـــمـــقـــصـــود: هـــشـــام جــعــيــط، فــــي الـــســـيـــرة الـــنـــبـــويـــة، مــــج 1: الــــوحــــي والـــــقـــــرآن والــــنــــبــــوة )بــ

الـــصـــدد إلــــى وجـــــود مـــا يــمــكــن أن نــســمّــيــه »اســتــراتــيــجــيــا كــتــابــيــة« لــجــعــيــط حــــول بــعــض مــنــاطــق الــعــتــمــة فـــي الـــتـــاريـــخ الإســــلامــــي، وعــنــاويــن 

ــــيـــــة والــــمــــصــــيــــر الــــعــــربــــي )1974(؛ أوروبــــــــــــا والإســــــــــلام:  ـــا: الـــشـــخـــصـــيـــة الــــعــــربــــيــــة الإســـــلامـ ــــرزهــ مـــؤلـــفـــاتـــه عـــلامـــة بـــيّـــنـــة عـــلـــى ذلــــــك، ونـــحـــيـــل إلـــــى أبـ

ــيّــــة الـــــدّيـــــن والــــسّــــيــــاســــة فـــــي الإســــــلام  ــــــدام الــــثّــــقــــافــــة والـــــحـــــداثـــــة )1978(؛ الــــكــــوفــــة: نــــشــــأة الـــمـــديـــنـــة الـــعـــربـــيـــة الإســــلامــــيــــة )1986(؛ الـــفـــتـــنـــة: جــــدلــ صــ

الـــمـــبـــكّـــر )1989(؛ أزمــــــة الـــثـــقـــافـــة الإســــلامــــيــــة )2001(؛ فــــي الـــســـيـــرة الـــنـــبـــويـــة، مــــج 1: الــــوحــــي والـــــقـــــرآن والــــنــــبــــوّة )1999(؛ فــــي الـــســـيـــرة الــنــبــويــة، 

 مـــــج 2: تـــاريـــخـــيـــة الـــــدعـــــوة الـــمـــحـــمـــديـــة )2006(، وفــــــي الــــســــيــــرة الــــنــــبــــويــــة، مـــــج 3: حــــيــــاة مـــحـــمـــد، ســــيــــرة الـــنـــبـــي فـــــي الـــمـــديـــنـــة وانــــتــــصــــار الإســــــلام 

)نشر بالفرنسية سنة 2012(. 

)4( بالرجوع إلى بعض الأعمال الفكرية الإسلامية المعاصرة، يتبين أنها تميز بين »القرآن« و»الوحي«، بين محمدية الأول وربانية 

الثاني. ويعود الفضل في هذا الاجتهاد أساسًا إلى محمد مجتهد الشبستري وعبد الكريم ســروش. وللاختصار، تكفي الإحالة إلى 

الإصدار الأخير للباحث المغربي سعيد ناشيد: سعيد ناشيد، الحداثة والقرآن )بيروت: دار التنوير، 2015(.
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منهجية الكتابة حول الوحي لدى جعيط
يُعَدّ جعيط أحد الباحثين الذين أخذوا على عاتقهم منذ بداية تكوينهم الأكاديمي التنقيب في التاريخ 

الإسلامي. وقد أصدر عددًا كبيرًا من المؤلفات المتفردة في هذا الصدد؛ مؤلفات رام من خلالها الحفر 

التاريخية حــول »الأصـــل الأول«، والبحث  بــالــجــرأة على طــرح بعض الأسئلة  فــي الماضي الإســلامــي، 

في تبعاتها على الحضارة بشكل عــام، معتمدًا على مستجدات البحث العلمي، خاصة على مستوى 

التاريخ المقارن للأديان. وما يترجاه جعيط لا يتجاوز »خروج العرب والمسلمين من تقوقعهم وضيق 

أفقهم الفكري«)5(، فما المنهج الذي اتبعه لتحقيق هذه الغاية؟

فـــي مــقــدمــة الـــجـــزء الأول مـــن فـــــي الــــســــيــــرة الــــنــــبــــويــــة، يـــصـــرح الـــبـــاحـــث الــتــونــســي بـــالـــقـــول: »حـــاولـــنـــا فـــي هــذا 

القدامى  المسلمين  لم نجده لا عند  تفهمي  المعرفة واستنباط منهج عقلاني-  الكتاب الاعتماد على 

من أهل السير والتاريخ والحديث، ولا عند المسلمين المعاصرين. وأكثر من ذلــك، إن المستشرقين 

عــلــى ســعــة اطــلاعــهــم، لــم يــأتــوا ببحث يــذكــر فــي هـــذا الــمــيــدان. وتــبــقــى دراســاتــهــم هــزيــلــة، مــقــارنــة بفحول 

ل هـــو تــقــديــم الــطــريــقــة الــتــي قـــدّم  الــفــكــر والـــتـــاريـــخ فـــي الــــغــــرب«)6(. غــايــتــنــا مـــن إيـــــراد هـــذا الاقــتــبــاس الــمــطــوَّ

بــهــا جــعــيــط لــطــريــقــه نــحــو تـــنـــاول إشــكــالــيــة الـــوحـــي والــــقــــرآن والـــنـــبـــوّة، ولـــعـــل مـــن الــــواضــــح أنـــهـــا وصـــفـــه لها 

بـــ»الــمــســتــحــدثــة« و»الـــمـــبـــتـــدعـــة«، ويـــبـــدو الـــبـــاحـــث واثــــقًــــا مـــن ذلـــــك، خـــاصـــة أنــــه يـــقـــرن كــتــابــه بــمــنــهــج وصــفَــه 

 بـ»التفهمي والــعــقــلانــي«. فــهــل نــجــح جــعــيــط، فــي تحقيق وعـــود الــمــقــدمــة، أم أن الــوعــود كــانــت أكــبــر من 

الكتاب نفسه؟

 أَيـــتـــعـــلـــق الأمــــــر بـــكـــتـــاب فــلــســفــي عــــن مـــفـــهـــوم الــــوحــــي؟ الأمــــــر لـــيـــس كـــذلـــك لـــــدى جـــعـــيـــط، فـــهـــو يــنــفــي عــن 

ــنَــــفَــــس الـــفـــلـــســـفـــي)7(، بـــعـــد أن يــــذكّــــرنــــا بـــمـــحـــاولـــتـــه الـــقـــيـــام بـــذلـــك فــــي كـــتـــاب ســــــابــــــق)8(، لــكــنــه يــربــط  ســـيـــرتـــه الــ

)5( جعيط، في السيرة النبوية، مج 1، ص 12 - 13.

)6( المصدر نفسه، ص -12 13.

ــــرًا فــلــســفــيًــا واضـــحًـــا، فــإنــنــا لا نــعــلــم ســبــب تــحــفّــظــه عـــن الاعـــتـــراف به  )7( ولــــــو أن مـــا خــطّــه جــعــيــط بــشــأن الـــوحـــي بــالــخــصــوص يــتــضــمــن أثـ

جــهــرًا، ولربما ذلــك مــا دفــع أحــد الباحثين إلــى اعتبار كتاب جعيط كتابًا فلسفيًا فــي سياق دراســتــه المقارنة بينه وبين سيرتيْ معروف 

الرصافي وعلي الدشتي، حيث يقول صاحب الدراسة في هذا الصدد: »قد جاء الكتاب الأول )الوحي والقرآن والنبوة( نظرًا تاريخيًا 

وفــلــســفــيًــا فــي قــضــايــا تــتــصــل بــمــاهــيــة الـــقـــرآن وخــصــائــص نــبــوّة مــحــمــد بــيــن ســائــر الــنــبــوات الــســابــقــة«. انــظــر: حــســن بــزايــنــيــة، »الــســيــرة النبوية 

فــي ضــوء النقد الــجــديــد: قـــراءة فــي أعــمــال مــعــروف الــرصــافــي وعلي الــدشــتــي، هشام جعيط،« نــــزوى، الــعــدد 75 )تــمــوز/ يوليو 2013(، 

file:///D:/%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%8A%D8%B1%D8%A9%20%D8%A7%D9% الإلــكــتــرونــي:  الــمــوقــع  عــلــى 

84%D9%86%D8%A8%D9%88%D9%8A%D8%A9%20%D9%81%D9%8A%20%D8%B6%D9%88%D8%A1%20
%D8%A7%D9%84%D9%86%D9%82%D8%AF%20%D8%A7%D9%84%D8%AC%D8%AF%D9%8A%
D8%AF%20%20%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9%20%D9%81%D9%80%D9%8A%20
%D8%A3%D8%B9%D9%85%D8%A7%D9%84%20%D9%85%D8%B9%D8%B1%D9%88%D9%81%20
% D 8 % A 7 % D 9 % 8 4 % D 8 % B 1 % D 9 % 8 F % D 9 % 9 1 % D 8 % B 5 % D 8 % A 7 % D 9 % 8 1 % D 9 % 8 0 % D 9 %
8A%20%D9%88%D8%B9%D9%84%D9%8A%20%D8%A7%D9%84%D8%AF%D9%8E%D9%9-
1%D8%B4%D8%AA%D9%8A%D8%8C%20%D9%87%D8%B4%D8%A7%D9%85%20%D8%AC%D8%
B9%D9%8E%D9%8A%D9%92%D8%B7%20%E2%80%93%20%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9%20

 %D9%86%D8%B2%D9%88%D9%89.htm

)8( والمقصود بذلك كتابه الذي حمل عنوان الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي.



191 مامقامو و مراجعمو
في نقد بداهات الوحي: هشام جعيط أنموذجًا - مدخل استشكالي: نحو الانفلات من رؤية »بادئ الرأي« إلى »الوحي«

كــتــابــه هـــذا بـــ»الــعــلــم«، مــن خـــلال الــنــظــر فــي إشــكــال الــوحــي والـــقـــرآن والــنــبــوة، كــمــعــطــى، واعــتــمــاد مــقــاربــة 

يــصــفــهــا حــيــنًــا بــــ»الـــتـــاريـــخـــيـــة« وأحـــيـــانًـــا بـــــ»الــــظــــواهــــريــــة«)9(. وبـــعـــد أن يــنــفــي عـــن »تـــاريـــخـــيـــتـــه« تــأثــيــر الـــظـــروف 

الــخــارجــيــة والـــشـــروط الــمــوضــوعــيــة فـــي فــهــم شــكــل نــــزول الـــوحـــي، يــرجــع إلـــى تــأكــيــد أن مــصــدر بــحــثــه لن 

يـــخـــرج عـــن إطـــــار الــــقــــرآن واســـتـــقـــرائـــه »بــمــنــهــج ظـــاهـــري )...( فـــالـــقـــرآن لــيــس فــقــط وثــيــقــة تــاريــخــيــة بــالــنــســبــة 

 لــــلــــمــــؤرخ والــــــكــــــلام الــــمــــقــــدس الــــحــــق بـــالـــنـــســـبـــة لــــلــــمــــؤمــــن، بـــــل هـــــو مـــــا - يــــجــــب - أن - يـــنـــصـــت - إلــــيــــه فــي 

الأساس والجوهري«)10(.

يبدو غريبًا أن يستبعد مفكر متخصص بالتاريخ )هشام جعيط( الشروط التاريخية في فهم تشكّل الوحي. 

ومن الغريب أيضًا هذا التوجس من البحث الفلسفي في ملابساته ومبهماته. والأغرب أن ينزاح جعيط 

أحيانًا عن منهجه العقلاني التفهمي من خلال كثير من »المواقف والأحكام« التي ظهر الباحث مغيَّبًا فيها، 

و»الأيديولوجي المثخن بعذابات الذات« حاضرًا بقوة، خاصة من حيث مواقفه من التناول الاستشراقي)11( 

للظاهرة القرآنية، والإحالة أحيانًا إلى »سلطة النص«، كمرجح حجاجي في الدين المحمدي وإشكالاته، 

فقد أنساه انتصاره للأنا وهلوساتها جنونَها وحــدودَهــا. وكأني به - في نظر نقاد جعيط - لا يخرج عن 

سياق كتابات »عبقريات محمد«. وإذا كان مرد هذا الاستغراب إلى محكوميته بخلفية لا تحتكم إلا إلى 

العقل النقدي كمنطلق واحد ووحيد، فلا محلَّ للعجب بشأن »جَلد« جعيط كتبة السيرة الُأول، واصفًا 

 بعض أحاديثهم بـ»الخرافات«، ومشككًا في بعض بداهاتهم من قبيل »غــار حــراء« و»أمّية محمد...«، 

كما سنبيّن لاحقًا.

إن الجرأة على نقد البداهات في زمن تسلسل القداسات ليس أمرًا هينًا. وما يُحسب لجعيط هو عينه 

ما يؤاخذ على طرفين نقيضين قصيين له: طرف بالغ في حجم سلب محمد »وحيانيته«، وطرف أغرق 

شخصية النبي بالعجائب والغرائب، حتى أمسى الحديث عن إسلام محمد يفوق الحديث عن إسلام الله. 

لكن ذلك لا يخفي سقوط جعيط في »وحل الغيب« بصدد محمد ورؤاه، مطمئنًا إلى الوثيقة )القرآنية( 

)9( نــشــيــر فــي هــذا الــصــدد إلــى إغـــراق هشام جعيط حــد الإطــنــاب فــي التذكير بمنهجه فــي متن مؤلفه، مــصــرًا على تذكير الــقــارئ بأنه 

»ليس منهجًا فلسفيًا«، ولا يهدف إلى إثارة أي مشكلات لاهوتية أو ميتافيزيقة، بقدر ما يرمي إلى النظر في القرآن كظاهرة دينية. انظر: 

جعيط، في السيرة النبوية، مج 1، ص 7-8، 10، 12، 18، 27، 92 و94 ... إلخ. 

)10( المصدر نفسه، ص 27. 

)11( نـــقـــد جعيط للمستشرقين مــعــروف لاعــتــبــارات شــتــى، لــعــل أهــمــهــا اعــتــبــاره أن تــركــيــزهــم عــلــى قــــراءة اللحظة الــمــحــمــديــة مــن خــلال 

سياقاتها التاريخية والسياسية أنساهم »عبقرية محمد« وقابليته للانخطاف قصد ترجمة الوحي. هذا من ناحية، ومن ناحية ثانية، يعتبر 

جعيط أبحاث المستشرقين محكومة بـ »متخيل ما« حول محمد، تجعل أحكامهم حوله مختلطة بالمسبقات، كما هو الشأن لدراسة 

 Jacqueline Chabbi, :بـــ رب الــقــبــائــل: إســــلام مــحــمــد )وفـــق ترجمة محمد مــوهــوب(. يمكن الــرجــوع إلـــى  جاكلين الــشــابــي الــمــوســومــة 

Le Seigneur des tribus: L’Islam de Mahomet, préf. d’André Caquot (Paris: Ed. Noêsis, 1997).

ــــيـــــره، تــرجــمــة رضــــا ســــعــــادة؛ أشـــــرف عــلــى الــتــرجــمــة فـــريـــد جـــبـــر؛ حققه  ــــأثـ أو انـــظـــر: ريــجــيــس بـــلاشـــيـــر، الــــــقــــــرآن: نــــــزولــــــه، تــــدويــــنــــه، تـــرجـــمـــتـــه وتـ

ـــيــــروت: دار الـــكـــتـــاب الــلــبــنــانــي، 1974(. وعـــلـــى الـــرغـــم مـــن هــــذه الانـــتـــقـــادات كــلــهــا، فــــإن بــزايــنــيــة يلفت  وراجــــعــــه مــحــمــد عــلــي الـــزعـــبـــي )بـ

ــمّـــا اعـــتـــمـــده مـــرجـــعًـــا لــتــبــيــان الـــتـــأثـــر بـــيـــن الــمــســيــحــيــة  ــــور، لـ الـــنـــظـــر فــــي دراســــتــــه الـــمـــشـــار إلـــيـــهـــا آنــــفًــــا إلـــــى إشـــــــادة جــعــيــط بــالــمــســتــشــرق أنــــدريــــه تــ

ــــه، وفــــــــي هـــــامـــــش لــــــه فــــــي الــــــجــــــزء الأول، يــــشــــيــــر إلــــــــى الــــمــــســــتــــشــــرق نــــفــــســــه، لــــيــــدفــــع عــــــن الــــوحــــي  ــــرتـ ــيـ ــ ــانـــــي مــــــن سـ ــ ــثـ ــ  والإســـــــــــــلام فــــــي الــــــجــــــزء الـ

تهمة »الهذيان«.
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 وغير عابئ بما قد يتسلل إليها من زلات وهنات بفعل أثر الزمن وتجاذب الصراعات السياسية والدينية، 

التي أعقبت موت النبي.

الــظــاهــر أن تــريّــث الــبــاحــث وحــــذره ونــشــدانــه الــحــيــاد بــصــدد مــوضــوعــة تتشابك بشأنها الأســئــلــة وتتعالق، 

دفعته إلى »الاطمئنان« )الهروب( إلى النص، مخلفًا الكثير من علامات الاستغراب. ويبدو أن رغبته 

مــن جديد  بها  ولــنــذكّــر  بــدايــةً،  بمقدمات بحثه  التصريح  لتعمّده  مــن وقعها سبب رئيسي  التخفيف  فــي 

وقْف فهم »الوحي« وتعقّله على القرآن حصرًا، تفاديًا لكل ما من شأنه أن يشوش على »واقعة الوحي« 

يروي. نتيجة التهويل النقدوي)12( والتضخيم السِّ

والظاهر أيضًا أن رغبته في تشييد بنيان »سبيل ثالث« لفهم التراث جرّت عليه انتقادات الطرفين المومأ 

إلــيــهــمــا أعــــلاه؛ فــمــوقــفــه الإيــجــابــي مــن محمد كــانــت لــه تــبــعــات نــقــديــة عــلــى مــســتــوى تــلــقّــي الــفــكــر النقدي 

التنويري العربي، في حين أن تشكيكه في بعض ثوابت »التراثيين« كقصة غــار حــراء وأمّية النبي كان 

سببًا في استهدافه من طرف المحسوبين على الطرف المحافظ)13(.

على الــرغــم مــن المآخذ السالفة الــذكــر، يبدو جعيط – فــي ضيافة الــوحــي- مفكرًا تجرأ على النظر في 

»المحظور المقدس«، بمحاولة تخليص ظاهرة الوحي من مظاهر الأســطــورة فيها بحياد وتــجــرد؛ فهو 

مــا فــتــئ يــؤكــد أنـــه لا يــهــدف إلـــى تصفية حــســابــات مــع أي كــــان، و»مـــوضـــوع مــحــمــد – لــديــه - يــمــس قبل 

الــتــاريــخ، لــدى المثقفين بالإيديولوجيا مــن مثل  الــعــرب والمسلمين )...( وقــد يختلط هنا  كــل حساب 

نــفــســه، الــــولاء لمحمد  الــــيــــوم«)14(. يــحــاول جعيط إذًا دفـــع التهمة الــمــزدوجــة عــن  الإســلامــيــة أو العلمانية 

والتهجم على دينه، ويذكّر بحرصه على الحياد والموضوعية في أبحاثه؛ ففي الجزء الثاني من السيرة 

النبوية، يردّ بشكل ضمني على منتقديه، مبينًا لهم أن هدفه الأسمى هو تعميق المعرفة وإغناؤها بعيدًا 

)12( ويــبــدو أن مــا عجز عنه أهــل الـــدار سيقوم بــه الباحثون الأوروبــيــون، أعني الانتقال مــن نقد مــرويــات السيرة النبوية إلــى مراجعة 

القرآن نفسه، لإخراج »طبعة نقدية« له ولو »بمبالغة استشراقية« أحيانًا. للتوسع بشأن هذه الانفتاحات الجديدة في الدراسات القرآنية، 

.Azaiez, dir., Le Coran:تكفي الإحالة إلى

)13( في الحقيقة، يطرح الكتاب محط النظر العديد من المفارقات في ذهن القارئ، ولذلك، كان محط نقد من طرف »الحداثيين« 

و»الــتــراثــيــيــن« على حــد ســـواء، نحيل بــهــذا الــصــدد إلـــى: فــريــد العليبي، »قــــراءة نقدية فــي كــتــاب هــشــام جعيط الــوحــي والــقــرآن والــنــبــوة«، 

الــمــقــدس عند  الــتــاريــخ  »نــقــد  الــمــزوغــي،  http://bit.ly/2bhutEj؛ محمد   :)2008 الثاني/يناير  كــانــون   30 الإلــكــتــرونــي(،  )مــوقــع  )الأوان 

الــمــوقــع الإلــكــتــرونــي: http://bit.ly/2bqhY9Q، ورضـــوان  2009(، على  الــثــانــي/ نوفمبر  7 تشرين  )مــنــتــدى حــصــاد،  هــشــام جــعــيــط،« 

 السيد، »الوحي والقرآن والنبوة: قــراءة في كتاب هشام جعيط،« التسامح )الإلكترونية(، العدد 3 )2003(، على الموقع الإلكتروني: 

http://bit.ly/2aZMjuM.

وكلها قراءات هاجمت الجزء الأول من سيرة جعيط، سواء بخلفية حداثية علمانية أو بخلفية تراثية دفاعية. ولذلك مشروعيته بالنظر 

إلــى أن جعيط جمع المتناقضات فــعــلًا، وكــأنــي بــه يــجــري على أفــكــاره مــا قــالــه عــن الــقــرآن، عندما أكــد »أن احــتــواء الــقــرآن على قانون 

وأخلاقية وحتى على تناقضات أكسبه تأثيرًا عظيمًا ومعنى مطلقًا؛ فالتناقضات موجودة في كل الأديــان الكبرى، وهي التي تجعلها 

تجيب على كــل تــســاؤل وتتجه إلــى كــل الأفـــراد والجماعات بتعدد حاجاتهم ورؤاهـــم، ومــع تناقض عقولهم وأهــوائــهــم«، فهل كانت 

غاية جعيط هي نفسها غاية الــقــرآن: الإجابة عن الكل والتوجه نحو الكل، وهــي غاية قد لا يدركها المرء أبــدًا إلا ووقــع في »الخبط 

المنهجي« كما حدث لمفكرنا. للاطلاع على التباسات تلقّي النقاد للكتاب، نحيل إلى: عفيف رزق، مراجعة، »هشام جعيط والنقاد،« 

.http://bit.ly/2bqi3dt :المستقبل، 2015/1/22، على الموقع الإلكتروني

)14( هشام جعيط، في السيرة النبوية، مج 2: تاريخية الدعوة المحمدية في مكة، ط 2 )بيروت: دار الطليعة، 2008(، ص 7.
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في نقد بداهات الوحي: هشام جعيط أنموذجًا - مدخل استشكالي: نحو الانفلات من رؤية »بادئ الرأي« إلى »الوحي«

عــن أي رغــبــة، ســـواء فــي »نــســف الإســـلام فــي ينابيعه« أو فــي إحــيــائــه فــي »وجــاهــة مــقــاصــده الأولـــــى«)15(. 

أكان جعيط صادقًا في »نواياه« و»تبريراته«؟ لنتبيّنْ حقيقة ذلك. وربما يكون من المفيد اتّباع المنهج 

الــذي قــال جعيط أنــه سلكه بصدد دراســتــه لمفهوم الــوحــي، وهــو الــعــودة إلــى الــنــص، ونحن خُــلَّــص من 

 جميع المؤاخذات السابقة لأوانها، ومساءلته كمعطى، لمعرفة مدى صدق صاحبه في ادعاء »السبق« 

إلى نتائجه.

ء  قــبــل ذلـــــك، يــجــب الاعــــتــــراف بـــوجـــاهـــة وتـــفـــرد نــظــر جــعــيــط لــلــتــاريــخ الإســــلامــــي، وهـــــذا مـــا مــكّــنــه مـــن تــبــوُّ

مكانة خــاصــة فــي دراســـة الإســـلام المبكر، ومــا أفـــرزه مــن إشــكــالات نظرية وعملية على حــاضــر الــذات 

المسلمة، ولا سيما مــن حيث الــتــداخــلات بين الــديــن والــســيــاســة، الــتــي كــان الــفــضــاء الإســلامــي مسرحًا 

إلــى حــرص جعيط على تنقية السير القديمة والكتابات  الــفــرادة كذلك  لها ومــا زال. ولربما تعود هــذه 

التقليدية مــمّــا شــابــهــا مــن عــنــاصــر غــيــر تــاريــخــيــة، فــاتــحًــا بــذلــك الــطــريــق نــحــو عقلنة الـــتـــراث الــديــنــي، بنقد 

»خــرافــات« الُأول من كتّاب السيرة وواضعي تاريخ الإســلام. والنقد لا يستقيم إلا بتوضيح ملابسات 

ـــا تــاريــخــيًــا لــــدى الــمــفــكــريــن والــبــاحــثــيــن، اعـــتـــقـــادًا مــنــهــم أن  بــعــض الــمــفــاهــيــم، الـــتـــي مـــا كـــانـــت لــتــشــكّــل هـــمًّ

الــوحــي ذاتـــه والــرؤيــا  تــوضــيــح مبهماتها واســتــجــلاء غموضها مــن قبيل مــفــاهــيــم:  التقليدي استنفد   الــفــقــه 

والقرآن والتجلي.

الوحي والرؤيا والقرآن: علاقات ملتبسة
أول ما يعترض قارئ الكتاب - كتاب الوحي، والــقــرآن، والنبوة - عقبة أسماء ومسميات وعقبة التمييز 

بين مفاهيم عدة. وربما يبدو أول وهلة أن لها الدلالة نفسها، لكن جعيط يرى أنها ليست كذلك. وأول 

هذه المفاهيم تلك الثنائيةُ المكوّنة لعنوان جزئه الأول من السيرة: »الوحي والقرآن«.

فمن خلال دراسته التي قد لا نجد حرجًا في وصفها بالمتأنية، ومقارنته القرآن ببقية الكتب السماوية الأخرى، 

 وإشارته إلى اختلاف كلمة »تنزيل« عن كلمة »وحي«، من حيث دلالة الأولى على »التزمن الإنساني« 

وتنزيه الثانية عن ذلك، يخلص جعيط إلى استبعاد بقية المفاهيم الأخرى كـ»حكمة« و»ذِكْر« و»كتاب« 

عن إطار الوحي، باعتبارها مجرد »صفات« للقرآن.

لكن اللافت للنظر أن جعيط يجهد عند دراسته هذه العلاقات المفاهيمية لدفع »تهمة« دراسة إشكالية 

الـــوحـــي بـــواســـطـــة اســـتـــخـــدام الـــعـــقـــل، حــيــث يـــؤكـــد اســتــحــالــة ذلـــــك. وهــــو إذ يــقــيــل الـــعـــقـــل، يــســتــنــطــق الـــقـــرآن 

نــفــســه لــلــحــديــث عــن هـــذه الــتــجــربــة الــمــحــمــديــة، كــمــا ســبــقــت الإشـــــارة إلـــى ذلــــك. والــمــلاحَــظ هــو الــجــلال 

الــذي يحيط بــه جعيط الــقــرآن، واعــتــبــاره كتابًا مقدسًا مهيمنًا على غــيــره، فــلا يكاد يتعب مــن تــكــرار هذا 

القول، حتى ليظن الباحث أن الأمر لم يعد يتعلق بذلك الباحث التاريخي الذي خبر تاريخ المقدس 

وطرق تشكّله. لكن للأمر مبرره، كما أسلفنا، ما دام صاحبنا صرح بمنطلقات نظره منذ البداية، وهي 

القرآن ككتاب مقدس. وقد دفعه ذلك أحيانًا إلى »أحكام غير فلسفية« ربما تكون محط نقد ومساءلة 

)15( المصدر نفسه.
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تــاريــخــيــة وفلسفية، خــاصــة مــن حــيــث حــديــثــه عــن خُــلُــوِّ آيِ الــقــرآن والــديــن الــمــحــمــدي مــن جميع مظاهر 

الــلاعــقــلانــيــة. والأكـــيـــد أن هــــذا مـــا كــــان لــيــغــيــب عـــن بــاحــث مــقــتــدر، شــــأن جــعــيــط، لــكــن رغــــم ذلــــك، يبقى 

 السؤال معلقًا حول عدم تعليق - الإيبوخي - جعيط لسابق حكمه حول »مقدس المسلمين«، وغايته 

من وراء ذلك !!!

يحكي ابــن إسحاق/ ابــن هشام، في سيرته أن محمدًا كــان يجاور في حــراء شهرًا من كل سنة متحنثًا، 

حتى إذا كان الشهر )وهو شهر رمضان(، الذي قدر فيه الله أن »يكرمه برسالته« - على حد تعبير سيرة 

ابن هشام - كان ما كان من تلك المقابلة المشهودة بين محمد وجبريل، وما دار فيها من »صراع ونزاع« 

بينهما حول القراءة )سورة العلق(، وشدة جبريل على محمد في ذلك، ثم خروجه )محمد( من الغار، 

بعد انكتاب المقروء في قلبه وسماعه ذلك الصوت من وسط الجبل، فإذا به جبريلًا »صافًا قدميه في 

أفق السماء«، ليعود »النبي« إلى خديجة، ويجلس على فخدها الأيمن ثم الأيسر ثم حجرها، وتُلقي 

خديجة بعدها بخمارها، لتبين حقيقة »ما يراه محمد« أهَو شيطان أم ملَك؟ )16(.

القصة بالنسبة إلى جعيط مجرد افتراء، محض اختلاق كما يقول، وسنده في ذلك أن القرآن، وهو الذي 

تحدث عن أبرز محطات الرسول، لا يورد قصة الغار بهذا الوصف الدقيق الذي وُصِفَت به في سيرة 

ابن هشام. يقول جعيط: »ولئن كانت الأسانيد لا تعتمد بالنسبة للمؤرخ، بل فقط متن الرواية، فقصة 

الغار ثم رؤية الملك فيما بعد وإن كانت غير مستحيلة )...(، فإني شخصيًا أرفضها لأن لحظة التلاقي 

والتجلي والوحي حصلت كما ورد في سورتي النجم والتكوير واضحة مفصلة«)17(.

في هذا السياق، يخصص جعيط جهدًا محمودًا في مقارنة »قصة الغار« بالقرآن وبتاريخيْ الطبري وابن 

سعد، ملاحظًا أن حكاية ابن إسحاق مختلفة تمامًا عن الوحي كما هو وارد في سورتي النجم والتكوير، 

وأن التدقيق فــي وصــف »قــصــة الــغــار« كــان حــكــرًا على ســيــرة ابــن إســحــاق دون غــيــرهــا، وهــو مــا يفقدها 

ر لقاء محمد بـ»الماورائي« – ما دام  حجيتها، نظرًا إلى ما يشوبها من غموض ولبس، خاصة أنها تصوِّ

جعيط لم يحسم أمر هويته إن كان جبريلًا أم الله نفسه - بأنه لقاء شدة وصراع، في حين أن القرآن يقول 

 إنــه لحظة همس وتقبُّل، رغــم انخطاف محمد فــي البداية نتيجة مباغتته مــن طــرف »الــرســول الكريم«، 

مــلــمــحًــا إلــــى إمــكــانــيــة الــتــأثــر بــقــصــة صــــراع يــعــقــوب مـــع »إيــــــل«، الإلــــه الــــذي تـــصـــارع مـــع يــعــقــوب جــســديًــا، 

ومـــــع تـــشـــذيـــب الــــديــــانــــة الــــيــــهــــوديــــة، حــــل الـــمـــلَـــك )مــــلــــك يــــهــــوه( مـــحـــل الإلــــــــه. ومـــــن هـــنـــا انـــتـــبـــاه جـــعـــيـــط إلـــى 

دلالـــــة آيــــة »شـــديـــد الــــقــــوى«)ســــورة الـــنـــجـــم(، إلــــى جـــبـــر/إيـــل بــمــعــنــى قــــوة إيــــل )الــــلــــه(، وهـــــــو)أي جــبــرائــيــل( 

»لـــيـــس فـــقـــط أداة الــــلــــه، بــــل روحـــــــه، أي مــــن ذاتــــــه )الــــلــــه( الــمــنــفــصــلــة عـــنـــهـــا، مــــع الإبــــقــــاء قــــســــرًا عـــلـــى شـــيء 

ــابــــق. ولــــعــــل كـــــل هـــــــذا الـــتـــحـــلـــيـــل يـــفـــســـر غــــمــــوض رؤيــــــــا ســــــــورة الــــنــــجــــم، لأن الــــــــذي تـــجـــلـــى فـــعـــلًا  ـــطــ ـــتـ مـــــن الـ

أبــو عبد الرحمن مصطفى عبد الحليم )]د. م.[: فضاء الفن  النبوية، تقديم وتحقيق  الــســيــرة  )16( أبـــو محمد عبد الملك بن هشام، 

والثقافة، ]د. ت.[(، ص 127-125.

)17( جعيط، في السيرة النبوية، مج 1، ص 35، وبالنسبة إلى الأسانيد، فإنه سيكتب في الصفحة 94 : »... كل ما دوّن بعد مئة سنة 

من الحدوث فاقد لثقة المؤرخ«.
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في نقد بداهات الوحي: هشام جعيط أنموذجًا - مدخل استشكالي: نحو الانفلات من رؤية »بادئ الرأي« إلى »الوحي«

ــنـــه يــبــقــى   هـــــو الــــلــــه ولــــيــــس الــــلــــه لأنـــــــه مـــنـــفـــصـــل عـــــن الــــــــــذات الإلــــهــــيــــة فـــــي هـــويـــتـــهـــا الــــكــــامــــلــــة الـــصـــمـــيـــمـــة، لـــكـ

في العالم السماوي«)18(.

ــــا ســـــورة الــنــجــم بــغــمــوض جـــديـــد؛ فــكــثــيــرة هـــي أشـــكـــال الــبــلــبــلــة الــمــفــاهــيــمــيــة الــتــي  حــــلَّ جــعــيــط غـــمـــوض رؤيـ

ــــاء مــــحــــاولــــة الـــتـــخـــلـــص مـــــن الالــــتــــبــــاســــات الـــحـــاصـــلـــة بــــصــــدد الـــــوحـــــي وشــــكــــل تــجــلــي  ــنـ ــ نـــصـــطـــدم بــــهــــا، فـــــي أثـ

الــمــوحِــي لــلــمــوحَــى إلــيــه، ولــعــل أشـــد تــلــك الأشـــكـــال الــعــبــارة الــمــلــغــزة الــتــي يــصــف فيها جعيط الــصــلــة بين 

الله وجبريل، بكون الوسيط بين المُوحِي والموحَى إليه »إلــه وليس بإله«، وهي عبارة أقــرب إلى »نبرة 

الصوفي« منها إلى »دقة التاريخي«. وقد يكون مرد ذلك إلى انشغاله بإثبات أن »ما حدث« )والأصح 

مــا حُــكــي أنـــه حــــدث( فــي الــغــار قــصــة مختلَقة ولــيــســت حــادثــة واقـــعـــة، لانــتــفــاء الــمــنــطــق والــعــقــل بــصــددهــا. 

وجــعــيــط نفسه يــؤكــد فــي كــتــابــه أن الــقــرآن مــحــل لهما دون ســـواه مــن مــصــادر الــديــن! لــذلــك سيعمل على 

ل   معاودة النظر في قصة أمّية محمد كذلك، منتهجًا النهج نفسه، حيث العودة إلى تقصّي حقيقة تشكُّ

الألفاظ والمفاهيم.

محمد ليس أمّيًا، والأرجح أنه كان يقرأ ويكتب. ولأن الإنسان ميّال إلى الإيمان بالمعجز، بما يبدو له 

غير منطقي وغير عقلاني، فقد دأبــت السيَر على وسم محمد بكل ما هو خــارق، بكل ما لا يستطيعه 

الإنــســان الــعــادي، رغــم أن مــحــمــدًا كــان يـــردد مقولة »مــا أنــا إلا بـــشـــر...«. وحــتــى لا يمتد شــك أحــد إلى 

ــخــت أمّية محمد تكريسًا لوجود  الــقــرآن، كما حــدث فعلًا مع مجايلي النبي، رُسِّ المصدر الإلهي لآي 

»عناية إلهية« انتقت المنتقى/المصطفى، ليكون رسولًا للعالمين.

الأمـــر يبقى مــجــرد فــرضــيــة، ولجعيط مسلكه الــخــاص فــي تحليلها، حــيــث يـــرى أن لــفــظ »أمّــــي« لــم يكن 

يعني »الــجــهــل بــالــقــراءة والــكــتــابــة«، كــمــا هــو شـــأن »أمّــيــة الـــيـــوم«، بــقــدر مــا كـــان يعني الــنــبــي الــمــبــعــوث من 

غير بني إسرائيل. و»لكلمة ›أمّــي‹ و›أمّيين‹ مقابل بالعبرية وهو ›أمــم عــلام‹، أي أمم العالمين من غير 

بني إســرائــيــل«)19(. كما أن آيــة »مــا أنــا بــقــارئ«، لا تخبرنا، وفــق جعيط، بجهل النبي محمد لــلــقــراءة، بل 

هو رفض لأمــر)20(. والتناقض يصل أوجــه عند تصوير تعنيف مبعوث الله لرسوله محمد بسبب رفضه 

لــــ»إقـــرأ«، فــإن كــان محمد جــاهــلًا، ألــم يكن جبريل على علم بــذلــك؟ وإذا كــان جــاهــلًا بجهل محمد، 

فــلِــمَ الإلــحــاح والإصــــرار على قـــراءة شــيء غير قــادر على قــراءتــه، متعذر عليه تــلاوتــه؟ ثــم كيف يستقيم 

الــحــديــث عــن قـــراءة »شـــيء مــا« والأمـــر يتعلق، بحسب جعيط، بـــ »وحـــي قــلــبــي«، المطلوب تــلاوتــه بعد 

تلقّيه قلبيًا، فــي حين اعــتــقــدت الــســيــرة أن الأمـــر يتعلق بــقــراءة »مصحف مــن ديــبــاج«. وربــمــا لــم يـــدُر في 

 خلد صاحبها ما سيطرحه اختلاق قصة كهذه من أسئلة تتعلق بكتابة الوحي وحفظه وتدوينه وجمعه، 

وإلى غير ذلك.

)18( المصدر نفسه، ص 65.

)19( المصدر نفسه، ص 42.

)20( انـــظـــر أيــضًــا: محمد عــابــد الــجــابــري، مــدخــل إلــــى الـــقـــرآن الـــكـــريـــم، الـــجـــزء الأول: فـــي الــتــعــريــف بـــالـــقـــرآن )الــــدار الــبــيــضــاء: دار النشر 

المغربية، 2006(، وخاصة ص 82 - 84.
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ليواصل جعيط تقليب المواجع، متسائلًا: أكان كل العرب أمّيين حتى تنزل فيهم آية »بعث في الأمّيين 

رسولًا«؟ )سورة الجمعة(، مستنتجًا أن الأمّية تعني من ضمن ما تعنيه الجهل بالكتاب المقدس، ومن 

ثمة نعت العرب بها، في مقابل اليهود والمسيحيين الذين هم أهل الكتاب)21(.

يــبــدو أن الإصــــــرار عــلــى »الـــجـــانـــب الإعــــجــــازي« لــمــحــمــد جــعــل الُأول يــبــالــغــون فـــي ربــــط »الـــنـــبـــوّة« بــخــرق 

الـــعـــادة والـــمـــألـــوف، ومــــن ذلــــك اخـــتـــلاق قــصــتــي »الـــغـــار والأمــــيــــة«، فـــي حــيــن لا يــــرى جــعــيــط أي تــعــارض 

 بين »الوحي المحمدي« وعبقرية النبي الدنيوية، خاصة مع وجــود شــح غريب حــول سيرة محمد في 

صباه ومراهقته.

بــنــاء عــلــيــه، واعـــتـــمـــادًا عــلــى الــنــبــش فـــي الــمــفــاهــيــم وتــقــلــيــب صــفــحــات الـــتـــاريـــخ، بــالإنــصــات – اســتــنــطــاق – 

لوثيقة الــقــرآن، مــن خــلال ســورتــي التكوير والــنــجــم أســاسًــا، يــرفــع جعيط الكلفة عــن مفهوم الــوحــي وما 

علق به من دنس »الأســطــرة« والتفخيم، ليستنتج أن الوحي لم يكن بتلك »الشدة« التي صوّرتها سيرة 

ابـــن هــشــام، بــل إن مــحــمــدًا تــلــقّــاه بــشــوق ولــهــفــة وبــتــواضــع، كــمــا ســبــق الــقــول بــذلــك. يــقــول جعيط مــدافــعًــا 

عـــن خــلاصــتــه: »إن مـــا تـــذكـــره الــســيــرة مـــن أن مــحــمــدًا خــــاف عــلــى نــفــســه الــجــنــون بــالــمــعــنــى الــمــتــطــور إبـــان 

تجلّي جبريل له وأنه فكر في الانتحار، كل ذلك لا يمكن قبوله )...( فالتقبل كان هادئًا في أول رؤية 

ــــه‹«)22(. وقــد وصــل هشام جعيط إلــى هــذا بعد  )رؤيــــا(، وانبهاجًا عميقًا فــي الحالة الثانية أمــام ›آيـــات ربـ

التي تربط مفهوم الوحي بالرؤيا والتجلي من جهة، والــوحــي بالقرآن   تحليله عــددًا كبيرًا من الصلات 

من جهة ثانية.

بالنسبة إلـــى الــصــلــة الأولــــى )الـــوحـــي والـــرؤيـــا(، فـــإن الــكــاتــب يـــرى أن مــا يــســمّــيــه »الـــوســـط الــشــكــوكــي«)23( 

للبيئة المحمدية دفع إلى تأويل كل ما كان صعبًا إدراكه )حراء والإسراء( على أنه رؤيا، »وتكون رؤى 

النبي صادقة لأن الله وراءهـــا. فهو وحــي بالصورة والمشهد )...( والــرؤيــا في الــقــرآن هي حقيقة أرقى 

من حقيقة اليقظة العادية، إذ هي تلمس حقائق عالية«)24(. وهكذا يطلق جعيط العنان لتحليلاته القرآنية 

لــلــوحــي، مـــن خــــلال اعـــتـــبـــاره الـــرؤيـــا وحـــيًـــا فـــي الـــمـــنـــام، وهــــذا لا يــعــنــي أن الـــوحـــي مــحــصــور فـــي لــحــظــات 

لُــبْــس مــا يحيل  المنام، بحسب سيرة جعيط، بــل إنــه لحظة تجلٍّ بين محمد والــلــه بوساطة جبريل )مــع 

إلـــيـــه جـــبـــريـــل(، فـــلا يــمــكــن أن يــتــجــلــى الـــلـــه لــنــبــيــه، بـــل إن مـــا يــتــجــلــى هـــو جــبــريــل لا غـــيـــر، وقــــد دفــــع ذلــك 

)21( في هامش في الكتاب نفسه )الوحي والقرآن والنبوة(، يشير جعيط إلى أن الطبري قدّم تأويلًا مختلفًا لـ»الأمّية« عن معنى الجهل 

 بالقراءة والكتابة، حيث يعتبر الأميين »قومًا لم يصدقوا رســولًا أرسله الله، ولا كتابًا أنزله الله، فكتبوا كتابًا بأيديهم«. انظر: جعيط، 

في السيرة النبوية، مج 1، ص 117-116.

)22( المصدر نفسه، ص 91-90.

)23( وهذا ممّا لا ينتبه له كثير من قرّاء التاريخ الإسلامي، حيث إن الشك كان عاديًا وطبيعيًا في ذلك الزمن، وما كان ليثير العجب 

والاســتــغــراب والتكفير كما هــي الــحــال الــيــوم. وكــمــثــال على ذلــك - مــن ضمن أمثلة كــثــيــرة- عــدم تصديق أبــي بكر لمحمد فــي حادثة 

الإســــراء والــمــعــراج، ومــجــادلــة الــقــوم لمحمد بــشــأن ذلـــك مــن دون أن يــكــون ذلـــك مــدعــاة للشعور بغضب الــســمــاء. وقـــد يــكــون البحث 

 في النزوع الشكوكي للإسلام المبكر مدخلًا من مداخل الإصلاح الديني، من أجل الاعتراف بمشروعية »الشك والنقد والمساءلة« 

في الفضاء الإسلامي المعاصر.

)24( المصدر نفسه، ص 31-30.
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في نقد بداهات الوحي: هشام جعيط أنموذجًا - مدخل استشكالي: نحو الانفلات من رؤية »بادئ الرأي« إلى »الوحي«

لــلــه، كما لاحــظ المستشرق الألماني   عائشة – وفــق مــا يُنسب إليها - إلــى تكفير كــل قــائــل بــرؤيــة النبي 

تيودور نولدكه )25(.

فالقول/ الوحي، كما هو وارد في سورة التكوير، هو قول »رسول كريم«، وليس قول الله بشكل مباشر، 

بحسب جعيط. والتجلي هنا رؤية لجبريل وليست رؤيا، يعني رؤية بصرية، »رؤية بعين الرأس« يقول 

الكاتب! ويبقى الأمر ملتبسًا مرة أخرى حول المقصود بـ»عين الرأس« هذه ! لكن ما يبدو واضحًا هو 

تسليم جعيط بالوجود الواقعي لجبريل، بل ولواقعة الوحي العياني ككل، رغم استدراكه أن هذه الرؤيا 

ليست مثل الــرؤيــة الــعــاديــة، حتى وإن جــرت فــي اليقظة، وبــكــامــل الــوعــي والــهــدوء النفسي، فهي رؤيــا 

بمعنى إدراك ما لا يُدركَ عامة وعادة، أي إننا في هذا المقام ندخل في واقع لاإنساني، وحقيقة تفوق 

الإنسانية)26( . وهكذا يحل جعيط »الغامض« بتحليل أكثر غموضًا من تحليل الصلة بين جبريل والله، 

كما أسلفنا الذكر.

أمّا من حيث صلة الوحي بالقرآن، فإن جعيط يرفض القول بتطابقهما وتماهيهما؛ فالقرآن لاحق على 

الوحي كما الوحي لاحق على التجلي. إن القرآن متن الوحي، »فالله أوحى القرآن، لكن القرآن هو نتيجة 

الوحي«)27(، وقد حدث ذلك من خلال الصوت حينًا والإلقاء داخل القلب حينًا آخر. وعندما يلامس 

 الوحيُ الواقعَ الموضوعي، كآيات تعرفِ بالله وتتخذ من محمد رسولًا للتبليغ، آنئذ فقط يصير الوحي قرآنًا، 

بحسب جعيط. طبعًا، لا يخلو الربط من أسئلة طــرح بعضها الكلاميون المتقدمون حــول لفظ القرآن 

ومعناه، وعلاقتها بفكرة الألوهية والبشرية المحمدية، وما زال بعضها الآخر معتملًا إلى حدود اليوم.

على سبيل الختم: أفقنا المأمول
ليس من السهل على المفكر أن يفكر في مقدسات الجموع ويكسر بداهاتهم ويعري أصنامهم، وهُم 

التفكير في فتح  البين بنفسه أهمية هــذا  التقديس والتقنيم. ومــن  يــوفــروا جهدًا للفّها بلفائف  الذين لم 

الــطــريــق أمـــام الـــجـــرأة عــلــى اســتــخــدام الــعــقــل ومــســاءلــة الــمــاضــي وثــوابــتــه. فــي هـــذا الــســيــاق تتجلى راهنية 

الــتــي يمكن تبيّنها مــن غير كبير جــهــد، خــاصــة على مستوى  مــحــاولــة جعيط، رغــم الــمــؤاخــذات الكثيرة 

»هجرانه« أرضية التاريخ وارتمائه في أحضان »الغيب الغائب« في أحايين كثيرة، وهو ما يجعل بحثه 

في شأن الوحي والقرآن والنبوة محط مساءلة ونقد، كما حاولنا تبيان ذلك في ما تقدّم.

 )25( تــــــيــــــودور نـــولـــدكـــه، تـــــاريـــــخ الــــــقــــــرآن، نــقــلــه إلــــى الــعــربــيــة جـــــورج تـــامـــر؛ بـــالـــتـــعـــاون مـــع عــبــلــة مــعــلــوف - تـــامـــر، خــيــر الـــديـــن عــبــد الـــهـــادي 

ونقولا أبو مراد، 3 ج في 1 مج )بيروت: مؤسسة كونراد، 2004(، ص 22.

)26( جعيط، في السيرة النبوية، مج 1، ص 57.

)27( المصدر نفسه، ص 55. وفي هذا الإطــار ينبهنا نولدكه إلى الاختلاف البيّن بين القرآن والوحي، لمّا يقول إن ليس كل وحي 

قرآنًا، كما إن القرآن ليس كل الوحي، ويقول في الصفحة السادسة، » إن محمدًا )...( لم يجمع كل ما أوحي إليه في القرآن، ولم يزعم 

على الإطلاق أن أقواله كلها كانت وحيًا«. ويؤكد في الصفحة 20 »أن المسلمين لا يصفون بكلمة ›وحي‹ القرآن وحسب، بل أيضًا 

كل إلهام تلقّاه النبي، وكل أمر إلهي وجّه إليه، حتى لو لم تعتبر كلماته قرآنًا، أكثر أنواع الوحي التي يعددونها تتناول بالفعل الوحي 

غير القرآني«. وقد أفرد نولدكه بابًا خاصًا لـ»ما لا يتضمنه القرآن ممّا أوحي إلى محمد«. للاستزادة والتوسع في الموضوع، انظر كتاب 

تيودور نولدكه الآنف الذكر، بداية من الصفحة 210.
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وفــــي هــــذا الـــصـــدد، لا يــمــكــن الـــقـــارئ أن يــتــجــاهــل جــــرأة جــعــيــط - فـــي وســــط لا يــتــحــرج الـــمـــرء مـــن وصــفــه 

بــالــمــغــرق فــي التقليدانية والانـــغـــلاق والــتــراثــويــة - فــي كــشــف حــجــم الافـــتـــراء عــلــى محمد )وعــلــى الــتــاريــخ 

أيـــضًـــا( مــن خـــلال قــصــتَــي الــغــار والأمّـــيـــة، وقـــد يــقــود ذلـــك بــاحــثــيــن آخــريــن إلـــى مــواصــلــة هـــذه الـــجـــرأة حتى 

أقـــصـــاهـــا، لإعــــــادة كــتــابــة تـــاريـــخ الــمــســلــمــيــن والـــنـــبـــش فـــي غـــبـــشِ نــصــوصــهــم ووثــائــقــهــم الــمــقــدســة. ولـــعـــل ما 

يشهده الفكر العربي المعاصر من محاولات جــادة لتقليب رفــوف التراث ونــقــده)28( ليس إلا تجليًا من 

تــجــلــيــات فــتــح »جـــــروح« الــمــاضــي ونـــدوبـــه، لــلــتــحــرر مــن خــطــابــات الــحــجــر عــلــى الــعــقــل الــتــي تــتــغــذى على 

موائد »الاستبداد بالنظر«، خاصة بعد »الانتقال التقديسي« من »القرآن« إلى »السنّة«)29(، ومن هذه إلى 

 تقديس الإجماع وتابعيه وتابعي تابعيه، وصــولًا إلى تقديس »عبث اليوم« كما هو متجلٍّ في تخاريف 

فقهائه وفتاويهم.

إن عبث الــيــوم عــنــوان لأزمــة فكرية ودينية تذكرنا بالحروب الدينية فــي أوروبـــا خــلال قــرون خلت. ولــولا 

ــبـــــلادة الـــديـــنـــيـــة« بـــاهـــظـــة أكـــثـــر مــن  ــ فـــتـــوحـــات الـــعـــلـــم والــفــلــســفــة والــتــفــكــيــر الـــنـــقـــدي عـــمـــومًـــا، لـــكـــانـــت تــكــلــفــة »الـ

ــــارًا لــلــتــذكــر والاســتــعــبــار، فــالــبــلادة الــمــضــاعَــفــة أن يــدفــع الــمــرء   الـــمـــؤداة. ومـــن مــحــاســن الــتــاريــخ أنـــه يــخــلّــف آثـ

الضريبة مرتين.

ثمة بــون شاسع بين كتابة جعيط كتابه حــول الــوحــي والانــتــعــاش الــذي يعرفه التفكير فــي الــديــن حاليًا، 

والـــبـــون يــتــمــثّــل فـــي حــجــم الإفـــــلات مـــن قَـــــدَر الــحــجْــر والـــوصـــايـــة الــفــقــهــيــة. بــيــن ذاك الـــزمـــن وزمـــنـــنـــا، هــنــاك 

مكاسب كثيرة لمصلحة معركة التنوير ضد التقليد، ولا سيما من حيث التخلص التدريجي من سطوة 

»بادئ الرأي« على الدين واحتكار الحديث فيه وعنه، عبر تجديد النظر في البداهات المؤسسة لزمن 

الماضي، والتي مهّد لها جعيط من خــلال نقد بداهات الوحي. وفــي ذلــك تتجلى راهنية ارتجاجاته، 

وتأخذ محاولتنا لاستعراض بعض ملامح هذه الارتجاجات مشروعيتها.
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عقد المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات مؤتمره السنوي الخامس للعلوم الاجتماعية 

الـــنـــظـــر، والـــبـــحـــث  لـــبـــســـط   2016 مـــــــارس  آذار/   14  – 12 أيـــــــام  الـــــدوحـــــة، خـــــلال  فــــي  والإنــــســــانــــيــــة 

والاســتــقــصــاء فــي مــوضــوع »ســــؤال الــحــريــة فــي الــفــكــر الــعــربــي الــمــعــاصــر«، فــي مــــوازاة مــوضــوع »المدينة 

الموضوع الأول  التقريري على  التمدين في مجتمعات متحولة«. وسينصبُّ مقالنا  العربية: تحديات 

الذي هو »سؤال الحرية في الفكر العربي المعاصر«.

***

ــيـــــوم الأول، ألــــقــــاهــــا الــمــفــكــر  ــ ــــال الـــمـــؤتـــمـــر حــــــول ســـــــؤال الــــحــــريــــة بـــمـــحـــاضـــرة افـــتـــتـــاحـــيـــة فـــــي الـ ــــغـ بـــــــدأت أشـ

ــــن تــــحــــديــــدات  ــــان تــــحــــت عــــــنــــــوان: »أســــئــــلــــة الــــحــــريــــة هـــــــــــنـــــــــــا...الآن«، انــــطــــلــــق فـــيـــهـــا مــ ـــدعــ ــ الــــعــــربــــي فـــهـــمـــي جـ

ـــة الــــــتــــــي حـــــــددهـــــــا بـــــــــول ريـــــــكـــــــور لـــمـــســـألـــة  ــ ــــلاثـ ـــثــ ــ ـــة وفـــــــــق الـــــمـــــســـــتـــــويـــــات الـ ــ ـــريـ ــ ــــحـ ــــول مــــصــــطــــلــــح الــ ـــدلــ ــ ــــمـ دقـــــيـــــقـــــة لــ

ــتـــــداول، إلـــــى مـــســـتـــوى الــتــفــكــيــر الـــســـيـــاســـي والأخـــــلاقـــــي الــــذي  ــ ــــمـ الــــحــــريــــة، بــــــــدءًا مــــن الـــمـــســـتـــوى الـــلـــغـــوي الـ

ــقّـــق الــــحــــريــــة فــــي الــــحــــيــــاة الــــعــــامــــة، وصــــــــولًا إلــــــى مـــســـتـــوى الـــفـــلـــســـفـــة الــتــأصــيــلــيــة   هــــو تــفــكــيــر فــــي شـــــــروط تـــحـ

أن  الإنـــســـان  يــمــكــن  كــيــف  فـــي ســـــؤال:  الــحــريــة  يــخــتــزل خــطــاب  الــــذي   )Philosophie fondamentale(

يــكــون خــالــقًــا لأفــعــالــه؟ وقـــد حـــدد الــمــحــاضــر الــمــســتــوى الــثــانــي كــمــجــال لاشــتــغــالــه، كــمــا حـــدد فــي الــوقــت 

ــــارج الــســيــاقــات الـــتـــي يــحــتــاج إلــيــهــا الــوضــع  ــــه الأصـــنـــاف الـــتـــي ســيــنــأى عـــن مــعــالــجــتــهــا، مــعــتــبــرًا إيـــاهـــا خـ ذاتـ
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الـــعـــربـــي الــــراهــــن، مـــن قــبــيــل الــمــســائــل الـــتـــي شــغــلــت الــجــبــريــيــن والـــقـــدريـــيـــن والــتــفــويــضــيــيــن، ومـــســـألـــة الـــرق 

 والعبودية رغم استمرارها في الحاضر، فضلًا عن الأدبيات الفلسفية والمقولات المبتذلة والمكرورة، 

بحسب تعبيره.

وضع جدعان إصبعه على خمس أسئلة اعتبرها من قضايا »الحرية...الآن«، أو داخلة في دائرة الزمن 

المباشر، بحسب تعبيره، وهي الأسئلة الراهنية التي ينبغي أن يوجه إليها المفكرون العرب النظر بالقول 

الــبــرهــانــي، وفـــي مــقــدمــتــهــا »ســــؤال الاســـتـــبـــداد«. ورأى أن اســتــبــداد الـــدولـــة الــوطــنــيــة الــعــربــيــة إرث تــاريــخــي 

تــرسّــخ فــي وجــــدان الــثــقــافــة الــعــربــيــة - الإســلامــيــة مــن خـــلال فــقــهــاء الــســيــاســة الــشــرعــيــة الــذيــن استنبتوا فيها 

مبادئ إلزامية الطاعة، وتحريم الخروج عن الحاكم. واستمر هذا المشهد اللاجم حرية الذات العربية 

من عصر الخلافة إلــى نهاية العثمانيين، لتنشأ بعد ذلــك الدولة الوطنية العربية المسنودة إلــى منظومة 

الاســـتـــبـــداد بــمــرجــعــيــة مــدنــيــة أو عــلــمــانــيــة حـــديـــثـــة. وخـــلـــص جــــدعــــان، بــعــد تــحــلــيــل مــســتــفــيــض، إلــــى الــقــول 

إن الــبــحــث فـــي جــــذور الاســـتـــبـــداد لـــم يــعــد مــطــلــوبًــا، بـــل الــمــطــلــوب هـــو الــتــحــرر مـــن الــــروابــــط الــتــي تصلنا 

ــتـــبـــداد بــعــد أن أدركــــنــــا أصـــولـــه ومــنــابــعــه، ثـــم اتـــخـــاذ مـــوقـــف مــنــه ومــنــاهــضــتــه، لأنــــه يــعــيــق تــطــور   بـــتـــاريـــخ الاسـ

المجتمع العربي.

فــي ســيــاق مــتــصــل، طـــرح الــمــحــاضــر الـــســـؤال الــثــانــي، وهـــو »ســــؤال الــحــريــة والـــعـــدالـــة«، وأيــهــمــا ينبغي أن 

يحظى بالأولوية، رافضًا مقولة الحاكم المستبد العادل التي هي توليفة كيميائية هجينة، تأسست عليها 

فــكــرة الــســلــطــة فــي الــتــاريــخ الإســـلامـــي. وذهـــب إلـــى الــقــول بأسبقية الــحــريــة عــلــى الــعــدالــة، لأن الــعــدل لا 

يتعايش مع نقيضه الاستبداد، وأن المعادلة الصحيحة تكمن في أن العدل لا ينمو ويتوهج إلا في تربة 

سليمة هي تربة الحرية بالذات. 

ثم انتقل المحاضر إلى استحضار »سؤال الحرية الدينية« الذي اعتبره سؤالًا ملحميًا، وناقش في هذا 

الــصــدد الــتــراث الفقهي والــفــكــري الإســـلامـــي، وتــطــور حــريــة المعتقد الــتــي وردت صــريــحــة فــي كثير من 

النصوص القرآنية، إلا أن الاتجاه الفقهي ذهب إلى إعادة توجيهها وفق ظروف سياسية، فأفتى بالحكم 

على المرتدّ بالقتل، ولو أن عددًا من المفكرين المسلمين المعاصرين خالف هذا الحكم.

أمّا السؤال الرابع من أسئلة الحرية التي يرى جدعان أنها من أسئلة الزمن المباشر أيضًا، فهو »سؤال 

حـــريـــة الــتــعــبــيــر«، وهــــو ســـــؤال مــلــغــم ومــتــفــجــر، بــحــســب تــعــبــيــره، لأنــــه يـــلامـــس الــمــجــال الـــــذي يـــعـــرف أبــشــع 

مــظــاهــر الاســتــبــداد المتمثّلة فــي الــمــلاحــقــات والاضـــطـــهـــادات ولــجــم الــحــق فــي الــــرأي الــمــخــالــف، تحت 

مبرر الدفاع عن ثوابت الدولة أو المقدس الديني أو النسق الاجتماعي. ولــم يفت المحاضر التذكير 

 فـــي هــــذا الـــصـــدد بــــضــــرورة ضــبــط حـــريـــة الــتــعــبــيــر، حــتــى لا تــتــحــول إلــــى إســـــــاءات مـــاديـــة أو مــــسّ بــمــشــاعــر 

الآخر ومعتقداته...

وختم جدعان محاضرته بالسؤال الخامس من الأسئلة التي تتطلبها الحرية الآن، وهو »سؤال الحرية 

والتعددية والاعتراف«، الذي يحيل إلى سؤال حرية الهويات المهمّشة المطالبة بحقوقها. وأكد ضرورة 

أن تراعي الدول العربية حقوق الأقليات التي تعيش فيها.

***
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بــعــد الــمــحــاضــرة الافــتــتــاحــيــة، انــطــلــقــت جــلــســات الــمــؤتــمــر الـــخـــاص بــمــوضــوع »ســـــؤال الــحــريــة فـــي الفكر 

العربي المعاصر«، حيث توزعت خريطة الأبحاث المقدمة على عشر جلسات علمية تميزت بالتنوع 

والتكامل والشمول. 

تـــمـــحـــورت الــجــلــســتــان الأولـــــــى والـــثـــانـــيـــة حـــــول مــــدلــــول الـــحـــريـــة وتــــطــــوره فــــي الإنــــتــــاج الـــفـــكـــري والــفــلــســفــي 

المعاصر، حيث اشتغلت الأوراق البحثية في الجلسة الأولى على الحرية عند بعض المفكرين العرب 

المعاصرين، من أمثال راشــد الغنوشي الــذي كــان مركز اهتمام الــورقــة التي قدمها علي الصالح مولى 

تحت عنوان: »الحرية في كتابات راشد الغنوشي: بحث في النسق والأصالة«، وهي عبارة عن قراءة 

تــخــرج عن  لــم  الغنوشي  الغنوشي ومـــصـــادره، استخلص منها صاحبها أن رؤيـــة  مــقــارنــة لأدبــيــات  نقدية 

سياق المقدمات النظرية بشأن أصل الخلق ووظيفة العمران ومسؤولية الإنسان في الإســلام، وأنــه لم 

يشكل بذلك قطيعة مع العقل الإصــلاحــي الأصــولــي، ولا مع المنظور الإخــوانــي للحرية، وبالتالي لم 

يفلح في تجاوز سقف المنجز حول الحرية في الفكر التونسي، ولا حتى معارضته في حده الأدنى.

بـ »مسألة الحرية عند راشد  أيــضًــا، سعى شاكر الحوكي في بحثه الموسوم  اعتمادًا على منهج مقارن 

الغنوشي والمنصف المرزوقي« إلى عقد مقارنة بين مفهوم الحرية عند راشد الغنوشي ومواطنه المنصف 

المرزوقي، ليستنتج اختلافًا جوهريًا بين المفكّرين، استنادًا إلى أربعة مؤشرات برزت بوضوح في أثناء 

وضع الدستور التونسي الجديد وانعكاساته في النقاش العام حوله، وهي المرجعيات والأطروحات 

المنبثقة عنها والدولة والديمقراطية؛ ففي حين متح الأول أفكاره حول الحرية من المرجعية الإخوانية 

وموروثها الإسلامي، نهل الثاني تصوّره لها من ثقافة التنوير العقلي، وحقوق الإنسان، ومبدأ التعددية، 

والتعايش بين الآراء.

عالجت الورقة الثالثة، التي قدّمها نابي بوعلي في موضوع »الطبيعة التطورية لمفهوم الحرية من خلال 

مشروعات التراث والتجديد لحسن حنفي«، مفهوم الحرية عند هذا المفكر المصري، كنموذج للنخبة 

التي  البيئة  فــإذا كانت  بيئة عربية مغايرة للبيئة الغربية.  التي بلورت رؤيــة فلسفية في  العربية المعاصرة 

أنتجت الحرية في الغرب قد جاءت متزامنة مع قيام دولة حديثة، تمجّد الديمقراطية وتقدّس الحرية، 

فإن مشروع حسن حنفي- كنموذج للنخبة العربية المعاصرة - طرح فكرة الحرية في بيئة عربية متخلفة 

ومأزومة. ومن هنا تأتي أهمية التساؤلات التي أثارتها الورقة حول آليات ترتيب ضوابط الملاءمة بين 

فكر عربي تنويري معقلن وبيئة استقبال تعيش تكلسًا عقليًا وانتكاسة حضارية.

أمّا الجلسة الثانية التي شكّلت الشق الثاني من تيمة الحرية وتطورها في الإنتاج الفكري الفلسفي المعاصر، 

فقد تم خلالها تداول ثلاث مداخلات، بدأها عبد الرزاق بلعقروز بورقة حول »حرية المفهوم الفلسفي في 

الفكر العربي المعاصر: بحث في شروط إمكان العقل الحر«، حاول فيها رصد الصورة المفهومية للحرية 

الــتــي أنتجها الفكر الــعــربــي المعاصر كوصفة لــلــخــروج مــن فــوضــى الفعل الــمــبــاشــر، إلــى نــظــام الفعل الــذي 

تبسط فيه الذات ماهيتها، مستندًا إلى تقنيات الإنتاج المفهومي التي اشتغل بها كلٌّ من محمد أركون وطه 

عبد الرحمن وناصيف نصار، ومعتبرًا أن الصناعة المفهومية شرط ضروري لإنجاز الفعل الحر.
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وطـــرح المنجي الــســربــاجــي فــي ورقــتــه ســـؤال »مـــاذا يعني أن نفكر عــربــيًــا فــي الــحــريــة؟«، بــاعــتــبــاره ســؤالًا 

مـــركـــزيًـــا أجــــاب عــنــه فـــي مــداخــلــتــه بــالــقــول إن مــبــاشــرة ســــؤال الــحــريــة يــقــتــضــي مــنــهــجــيًــا الـــمـــرور عــبــر ثــلاث 

مــــراحــــل: أولـــــهـــــا الانــــطــــلاق مــــن عــقــلانــيــة مـــعـــيـــاريـــة قـــــــادرة عـــلـــى تــــجــــاوز الاخــــتــــلال الـــوظـــيـــفـــي الــــــذي اخـــتـــرق 

ل إلـــى تقنية تــبــرّر السلطة الــقــائــمــة. وتــكــمــن الــمــرحــلــة الــثــانــيــة في  الــعــقــل الــســيــاســي الــعــربــي بــمــجــرد مــا حـــوِّ

تـــحـــديـــد مـــعـــالـــم هـــــذه الـــعـــقـــلانـــيـــة الـــمـــعـــيـــاريـــة، بــيــنــمــا تــتــجــلــى الـــمـــرحـــلـــة الــــثــــالــــثــــة فــــي رصـــــد مـــقـــومـــات الــتــنــظــيــم 

 الــمــؤســســي الـــــذي يــضــمــن مــســاحــة واســـعـــة مـــن الـــحـــريـــات، وفــــي مــقــدمــتــهــا الــحــيــاد الــعــقــائــدي والأخـــلاقـــي 

ضمن دولة القانون.

الــفــرد ضد  الــفــرديــة فــي عالم متغير:  المتدين: »الــحــريــات  اللطيف  اختُتمت هــذه الجلسة بمداخلة عبد 

المعاصر، حيث  الــعــربــي  المجتمع  فــي  الــحــريــات  الــتــي شهدتها  السلبية  للنقلة  فيها  المجتمع«، عــرض 

أخذت تنفلت من دائرة قيّم الثقافة الجماعية والموروث الديني، في اتجاه الحرية الفردية اللامسؤولة. 

وســجــلــت الـــمـــداخـــلـــة كــيــف تــمــاهــى بــعــض الـــشـــبـــاب مـــع هــــذه الـــحـــريـــة الــســلــبــيــة مـــن خــــلال الــــدعــــوات إلــى 

الإفطار في رمضان، والــشــذوذ الجنسي، والــدعــوة إلــى حرية تغيير الدين والمذهب، بتأييد من الغرب 

ومن منظمات المجتمع المدني التابعة له، وهو ما يطرح التساؤل حول مدى نجاعة الديمقراطية في 

استيعاب »طغيان« الأقلية المجتمعية التي تفرض توجهاتها على الأغلبية، ومدى الدور الذي يقوم به 

المشرّع لمراعاة مصلحة السلم الاجتماعي.

***

ــهــت الجلسة الــثــالــثــة الــنــظــر صـــوب الــلــيــبــرالــيــة مــرجــعــيــةً فــي مــقــاربــات الــفــكــر الــعــربــي لــلــحــريــة. وقُــدّمــت  وجَّ

خلالها ثلاث ورقات بحثية، بدأت بورقة رجا بهلول في موضوع »الحرية ومعوقات الفعل: التأسيس 

لمفهوم ليبرالي للحرية في الفكر العربي«. والملاحَظ أن هذه الورقة تصدت للدفاع عن فكرة مفادها 

يعرّف  الــذي  الميتافيزيقي  فــي أساسها  يتجلى  العربية  الثقافة  فــي  للحرية  الليبرالي  المفهوم  تأصيل  أن 

الحرية بأنها تجسيد لغياب العوائق أمام الفعل، وأن الحداثة العربية منحت هذا التصور الميتافيزيقي 

للحرية فرصة للتعبير عن نفسه في الفلسفة السياسية العربية الحديثة والمعاصرة.

أعقبت هذه المداخلة ورقة ثانية قدّمها مهند مصطفى تحت عنوان »سياسة الاعتراف والحرية: سجال 

النظري والأكاديمي  الباحث مــن خلالها للسجال  الــعــربــي«، عــرض  وإطـــار نظري تحت طائلة السياق 

بشأن سياسة الاعتراف التي ولّدت حقلًا معرفيًا يبحث في التعددية الثقافية بصفتها تعبيرًا عن الحرية 

الفردية والجماعية. وخلص إلى أن سياسة الاعتراف تهدف إلى تطوير مفهومي العدالة والحرية بما 

يتجاوز المفهوم الليبرالي التقليدي، ويعمل على تطويره من الداخل.

أمّـــا الـــورقـــة الأخـــيـــرة فــي هـــذه الــجــلــســة، فقدمتها ثــنــاء فـــؤاد عــبــد الــلــه حـــول »الــحــريــة الــلــيــبــرالــيــة فــي السياق 

الــعــربــي«، ربــطــت مــن خــلالــهــا الــحــريــة فــي الــعــالــم الــعــربــي بلحظة الــنــهــضــة الــعــربــيــة الــتــي أنــتــجــت عقلانية 

جــديــدة متماهية مــع الفكر الــتــنــويــري الأوروبـــــي. وتــأســيــسًــا على ذلـــك، حللت انــعــكــاســات روح النهضة 

الــورقــة صــوغ رؤيــة اجتهادية  العربي وفــكــرة الوطنية. واقترحت  التحرري  الــوعــي  على تخليق تجليات 
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بعد  العربي، خاصة  السياسي  التطبيق  والــمــســاواة« في  »العدالة والحرية  مبدأ  لتكريس  لنموذج عربي 

ثورات الربيع العربي التي جعلت من الحرية الهدف الأساسي.

***

تحوّل اتجاه البحث في ســؤال الحرية في الجلسة الرابعة إلى الوقوف على الحرية في البيئة الثقافية 

والاجتماعية والسياسية العربية، وقدمت خلالها ثلاث أوراق، بدأت بورقة أثارها جواد رضواني تحت 

عنوان: »هل يمكن الحديث عن حرية فكرية عربية في إطار وجود ثقافة عربية حتمية؟«. وقد اقترحت 

الورقة داخل هذا السؤال المركزي إعادة طرح سؤال مفهوم الحرية إلى الواجهة، والأخذ بعين الاعتبار 

»البُعد الثقافي« مكونًا أو إطارًا عامًا يحدد فهم الفرد والجماعة لمعنى الحرية. وبناء على ذلك، يمكن 

رؤية الحرية والثقافة في العالم العربي من باب حدودهما وإمكاناتهما، انطلاقًا من استحضار الماضي 

وتحليل الراهن وتصور المستقبل.

ــــادري بــوتــشــيــش فــــي مــــوضــــوع »حــــريــــة الــــمــــرأة بـــالـــمـــغـــرب فــي  ــــقـ ــتـــي أعــــدّهــــا إبـــراهـــيـــم الـ أمّــــــا الــــورقــــة الـــثـــانـــيـــة الـ

ضــــوء الـــجـــدل والـــتـــدافـــع بــيــن الــمــرجــعــيــة الإســـلامـــيـــة والـــمـــواثـــيـــق الـــدولـــيـــة«، فــقــد عــالــجــت مـــوضـــوعًـــا راهــنــيًــا 

ــلّـــــف نــــقــــاشًــــا واســـــعًـــــا بـــعـــد صـــــدور  ــ ــــعـــــام الـــمـــغـــربـــي حــــــول حــــريــــة الــــــمــــــرأة، وخـ أحـــــــدث انــــقــــســــامًــــا فـــــي الـــــــــرأي الـ

مــســودة مــشــروع »الخطة الوطنية لإدمـــاج الــمــرأة فــي التنمية«، وهــو مــشــروع رأى الباحث أنــه شــكّــل متنًا 

الــجــرأة حين اقتبس مطالبه بشأن تحسين وضعية  النسائية فــي المغرب بكثير مــن  خطابيًا طــرح الحرية 

الـــمـــرأة مـــن قـــامـــوس الــمــواثــيــق الــدولــيــة ومـــن مـــفـــردات الــحــريــة الــلــيــبــرالــيــة، وهـــو مـــا أثــــار صـــدامًـــا بــيــن الــتــيــار 

الإســلامــي والــتــيــار الــحــداثــي فــي الــمــغــرب، وصــل إلــى حــد التفسيق والاتــهــام بالعمالة للأجنبي، وتنظيم 

 المسيرات والمسيرات الــمــضــادة، وظــهــور كتابات يــدافــع بها كــل طــرف عــن صحة مرجعياته فــي قراءته 

لحرية المرأة.

ختم هــذه الجلسة عبد الــلــه محمد الجسمي بمداخلة عــن »الــحــريــة والــثــقــافــة«، دافـــع فيها عــن فــكــرة أن 

الــحــريــة تتحدد مــن خــلال الثقافة الــســائــدة فــي أي مجتمع. وأبـــرز فــي تحليله أن الــحــريــة قيمة وســلــوك، 

وأنها تعتمل ضمن ثقافة أو ثقافات محددة. وحلّل بعد ذلك السمات الثقافية التي يمكن أن تحتضن 

الحرية، ومنها غياب المسلّمات والبديهيات الفكرية، وعدم احتكار الحقيقة، فضلًا عن نسبية المعرفة 

واستقلاليتها، واحتكامها للواقع.

***

تميّز اليوم الثاني من أشغال المؤتمر بمحاضرة افتتاحية ألقاها المفكر العربي عزمي بشارة حول الحرية 

في الفكر العربي. وقد رامت هذه المحاضرة الإجابة عن أسئلة الزمن العربي الآني، وتحضير خطاطة 

لاستيعاب الحرية وتطبيقاتها في الواقع العربي. في هذا السياق أورد المحاضر النقاشات الفلسفية في 

شأن موضوع الحرية، مبيّنًا أن الحرية ليست معطى طبيعيًا، وأن الإنسان رغم ولادته حرًّا من العبودية، 

ا فكريًا وجسديًا وإراديًا.  فإنه لا يولد حرًّ
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القديم،  الفكر  الحرية في  تاريخية حــول  المحاضر بحفريات  قــام  القرائن على صحة مقولته،  لإعطاء 

والفكر الغربي والنيوليبرالي الحديث، والفكر النهضوي العربي المعاصر. وخلص، استنادًا إلى منظور 

نــقــدي نــقــاشــي، إلــى الــقــول إن الــحــريــة لــم تــؤســس بالمعنى الأنــطــولــوجــي ولا الــكــوزمــولــوجــي، بــل كانت 

تمثّلًا للوعي والممارسة الإنسانية، وإنها - في حقل العلوم الاجتماعية والإنسانية - لم تشكّل مفهومًا، 

لأن المفهوم وفق ما هو متعارف عليه علميًا، يقدّم للباحث آلية تحليلية لفهم الظواهر، وهو ما لا يقوى 

عليه مفهوم الحرية.

رغم اهتمام المحاضر بالمقاربة الفلسفية للحرية، فإنه لم يعتبر ذلك لبّ الإشكالية، بل شدّد على أنه 

العربي، وضمنها  الــواقــع  بالحريات في  المرتبطة  المسائل  أن يفحص ويشخّص  العربي  للفكر  ينبغي 

قــمــع الأنــظــمــة الــعــربــيــة لــلــحــريــات الــعــامــة. ومـــن ثـــمّ لا يمكن تعليق الــفــشــل عــلــى مشجب مــفــكــري عصر 

النهضة العربية، بل ينبغي مواجهة استبداد الأنظمة الحالية، وتأسيس نظام ديموقراطي يحمي الحريات، 

ويحصّن المجتمعات العربية من أي انفلات أو فوضى تنتج أنظمة استبدادية جديدة.

الــراهــنــة، ســـؤال المفاضلة  بــشــارة فــي ســيــاق المتغيرات العربية  الــتــي طرحها عــزمــي  مــن الأســئــلــة المهمة 

بين الاستقرار وضمان الحياة في ظل الاستبداد، أو اختيار الحرية رغــم ما تطرحه من تحديات، فهو 

يرى أن هذه المفاضلة وهمية، لأن من يعارض الحريات المدنية والسياسية لا يذهب إلى تأييد الظلم 

والاستبداد، إنما يحاول أن يقابل الحرية بقيمة أخرى من قبيل »الوطنية«، ويوجّه التهمة إلى الحريات 

المدنية والسياسية بأنها مؤامرة خارجية. ولا تطرح المفاضلة بين قيمة الحرية وقيمة الحياة عند عزمي 

بـــشـــارة إلا حــيــن يــصــبــح مــطــلــب الــحــريــات بــاهــظًــا، أو يــبــلــغ أحــيــانًــا ذروة الـــحـــرب الأهــلــيــة والـــفـــوضـــى. بيد 

 أن للظلم وزنًــا ثقيلًا على البشر، أكثر من وزن الحياة والاســتــقــرار على المدى البعيد، كما ذهــب إلى 

ذلك المحاضر.

من الأسئلة الجوهرية التي أثارتها المحاضرة أيضًا، سؤال العلاقة بين الحريات الشخصية والحريات 

الــمــدنــيــة والــســيــاســيــة: فــهــل يمكن قــبــول حــكــم طــاغــيــة يجهض الــحــريــات الــمــدنــيــة والــســيــاســيــة، فــي مقابل 

ضمان الحريات الشخصية؟ يرى بشارة أنه لا يصح أي شكل من أشكال المساومة حول قضايا الحرية 

المتسمة بالشمولية والتكامل. 

بــعــد هــــذه الــمــحــاضــرة الــنــوعــيــة، تــواصــلــت جــلــســات الـــيـــوم الــثــانــي مـــن الــمــؤتــمــر بــالــجــلــســة الــخــامــســة الــتــي 

تـــحـــوّل الاهــتــمــام فــيــهــا إلـــى تــيــمــة الــحــريــة الــديــنــيــة وحـــريـــة الــمــعــتــقــد، وفــيــهــا قــــدّم مــعــتــز الــخــطــيــب ورقـــتـــه في 

موضوع »الحرية الدينية وقتل المرتد: مدخل لإعــادة التفكير في الاجتهاد الفقهي«. وقــد أبــرزت هذه 

الــورقــة صـــورة مفصّلة عــن الــنــقــاشــات المختلفة حــول الــحــريــة الدينية والإكــــراه على الــديــن فــي المرحلة 

الكلاسيكية والمرحلة المعاصرة. كما ألقت الضوء على أبعاد الجدل وقيمة الحرية الدينية، والأسس 

نــمــوذج حكم المرتدّ  الــديــنــي أو عــدم أخلاقيته، وركّــــزت على  الــقــول بأخلاقية الإكــــراه  الــتــي استند إليها 

ـــادات الــفــقــهــيــة الـــتـــي قـــدمـــت في  ـــتــــهـ  لـــرصـــد حـــــدود مــســاحــة الـــحـــريـــة الــديــنــيــة فـــي الـــعـــالـــم الإســــلامــــي، والاجـ

هذا الموضوع.
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أثارت ورقة سعيد أقيور، »حرية المعتقد في العالم العربي من السجال الفكري إلى التنزيل الدستوري«، 

إشكالية الحرية الدينية في النسق الفكري والسياسي العربي التقليدي الذي دخل زمن الحداثة، فانبرت 

مـــع هـــذا الــتــحــول تـــيـــارات أيــديــولــوجــيــة تـــقـــارب الــحــريــة الــديــنــيــة بــمــقــاربــات مــخــتــلــفــة، أهــمــهــا الــتــيــار الــديــنــي 

والعلماني. ورغم أن الوثيقة الدستورية العربية رامت التوليف بين البُعدين الديني والمدني بخصوص 

حرية المعتقد، فإنها لا تزال تثير مجموعة من السجالات الفكرية والتأويلات المتباينة لنصوصها. 

وختمت محاسن عبد الجليل هذه الجلسة بورقتها البحثية »الحرية في التمثّلات الاجتماعية بين الثقافة 

العالمة والثقافة الشعبية«، سعت من خلالها إلى إبراز دور الثقافة الشعبية ومساهمتها إلى جانب الثقافة 

إعــدام  فــي حالة  تتمثّلان  إلــى حالتين  لتأكيد فرضيتها  الحرية. وقــد استندت  فــي تأسيس خطاب  العالمة 

الحلاج، ثم اتهام المفكر السوداني محمود محمد طه بالردة والحكم عليه بالإعدام، لتستنتج أن التلاحم 

أو التضاد بين التمثّلات الشعبية والعالمة يساهم في إثراء حقل التمثّلات الاجتماعية حول الحرية الدينية.

***

تـــمـــحـــورت الــجــلــســة الـــســـادســـة مـــن أشـــغـــال الــمــؤتــمــر حــــول مـــوضـــوع »الـــحـــريـــة فـــي ســـيـــاق ســـــؤال الــحــداثــة 

والــنــهــضــة«، قــدمــت فيها ثـــلاث أوراق: نــبّــهــت ورقـــة عــبــد الـــوهـــاب الأفـــنـــدي، »ثــمــن الــحــريــة: اقــتــصــاديــات 

الحرية والتحرر في صراعات الحداثة العربية«، إلــى إشكالية الفهم الخاطئ بشأن وجــود حرية فردية 

في الفكر الليبرالي خارج سياق الضبط، وبيّنت أن مفهوم الحرية الفردية لا وجود له بمعزل عن منظومة 

اجتماعية، وأن الحرية كونية وليست حكرًا على الغرب. وقدّمت مقترحًا حول »اقتصادية الحرية« في 

الفضاء العربي، تعكس صورة نقدية لما طرحه البعض حول ضرورة وجود »ليبرالية إسلامية« قد تساهم 

في حل معضلة الحرية الاقتصادية.

تناولت الورقة الثانية »شريعة الحياة: الحرية والتمدّن الجديد في التجربة النهضوية« التي قدمها سامر 

عكاش، محاولة لتأكيد فرضيتين أساسيتين: أولاهما أن سؤال غياب الحرية في العالم العربي اليوم هو 

سؤال عن إخفاق المشروع النهضوي العربي في تحقيق أحلامه التنويرية. وثانيتهما أن سؤال الحرية 

هــو فــي جــوهــره ســـؤال فلسفي كــوزمــولــوجــي يــخــص الإنــســان مــع الــخــالــق، ولــيــس ســــؤالًا إصــلاحــيًــا، وأن 

هذا السؤال حُلّت عقدته في الغرب تأسيسًا على ثــورة علمية، قبل أن يصبح عقدة إصلاحية خاضعة 

لصلاحيات الجمهور الفرنسي وثوراته الشعبية. وبناء على ذلك اقترحت الورقة تأسيس مفهوم الحرية 

في ارتباطه بمفهوم »التمدن الجديد« وتجلياته المختلفة.

ــــا الـــورقـــة الــثــالــثــة الـــتـــي قــدّمــهــا عــبــد الــرحــيــم الـــعـــلام تــحــت عـــنـــوان »الــتــأســيــس لــلــحــريــة مـــن خــــلال كشف  أمّـ

نقائضها«، فقد تبنّت مقاربات لابويسي والكواكبي نماذج اعتبرها الباحث آليات للبحث عن الحرية 

الــوقــوف على نقائضها. واستخلص أن الحافز للاستئناس بفكر الرجلين  الــداخــل، أي مــن خــلال  مــن 

التي  السياسية  والبيئات  التاريخية  يتيحها في مختلف الأزمنة  التي  التغيير والمساحات  يتصل بسؤال 

تختلف فيها درجات قابلية شعوبها للاستعباد.

***
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أثـــيـــرت فـــي الــجــلــســة الــســابــعــة عــلاقــة الــحــريــة بــالــمــشــروعــيــة الــســيــاســيــة والـــتـــحـــرر الــوطــنــي مـــن خــــلال ثــلاث 

مداخلات، استُهلت بمداخلة محمد الحاج محمد في موضوع »دلالة مقصد الحرية على المشروعية 

السياسية فــي الإســــلام«. وقــد أوضــحــت الــورقــة أن علم مقاصد الشريعة وعــلــم مصطلح الــحــديــث هما 

الــنــاس عبر  الــحــريــة الفعلية لجمهور  الــلــتــان تعكسان حــرص الشريعة الإســلامــيــة على تحصين  الآلــيــتــان 

منظومة عقدية تلزم المكلفين بالتفكير، ومنظومة تشريعية تحث المكلفين على تصحيح إرادتهم باتجاه 

مقاصد الدين وقيمه الخلقية العليا.

وفـــي ســيــاق عــلاقــة الــحــريــة بــالــتــحــرر الــوطــنــي، نــبّــهــت ورقـــة ســامــيــة إدريــــس »خــطــاب الــحــريــة والــتــحــرر في 

السياق الكولونيالي: حالة الجزائر« إلى ضرورة إدراك السياق الكولونيالي الذي ولدت مفاهيم الحرية 

مفردات  فيها  تــواتــرت  الفرنسي  للاستعمار  المناهضة  الجزائرية  الوطنية  الحركة  فخطابات  رحــمــه؛  مــن 

بــدلالات مختلفة، بعضها مستوحى من الإســـلام، وبعضها مستوحى من  الحرية والتحرر والاستقلال 

النهضة العربية أو من قيم الثورة الفرنسية، وهو ما يستدعي مجموعة من التساؤلات، أبرزها يتجسد في 

فهم كيفية تفعيل تلك المفاهيم ضمن الخطاب القومي التحرري في الجزائر.

واختُتمت هذه الجلسة بمداخلة تحت عنوان »الدستورانية المغربية في العقد الأول من القرن العشرين 

وإشكال الفصل بين السلط« قدّمها خالد العسري من خلال مقاربة تاريخية بصدد أول محاولة لتأسيس 

التاريخية لأول محاولة دستورانية  الباحث أن الشروط  دستور في المغرب قبل الحماية. وقد استنتج 

مغربية لــم تكن قــد نضجت بــعــدُ، وأن الحرية لــم تكن لتتحقق إلا مــن خــلال بنية دســتــوريــة تــقــوم على 

أهــداف رباعية تتجسد في تقوية الدولة ضد التحرشات الاستعمارية، والحد من السلطوية المخزنية، 

وتفكيك ارتباط الدولة بالقبيلة، وتضمين الحقوق في الوثائق الدستورية.

***

انتقلت الجلسة الثامنة من أشغال المؤتمر إلى دراسة الحرية في علاقتها بالإنتاج الفكري والإبداعي 

في الفضاء الإلكتروني والافــتــراضــي. في هــذا المنحى، عالجت ورقــة محمد مريني موضوع »الحرية 

ــــا تتعلق  ــتـــيـــن: أولاهـــــمـ وســـيـــاســـات الـــرقـــابـــة عــلــى وســـائـــط الاتـــصـــال فـــي الــفــكــر الــعــربــي الـــحـــديـــث« مـــن زاويـ

الــوطــن العربي التي أثبتت صحة قــاعــدة أن مــن يمتلك زمــام وسائط  بمجريات التحولات الحالية فــي 

الاتصال و»الرقابة«، يملك مفاتيح التغيير، في حين أن الزاوية الثانية تتخذ بُعدًا عالميًا تجسده مقولة 

تُــعَــدّ أحــد المحركات الستة للتغيير العالمي، وهــو مــا ينطبق على العالم  آل غــور بــأن وســائــط الاتــصــال 

العربي، في المشهد الذي عبّر عنه الباحث بتطبيق »المصفاة« على وسائل الإعلام، و»الرقابة الذاتية« 

على الشبكة المعلوماتية.

فــي مـــوازاة علاقة الحرية بالمجال الافــتــراضــي، سعى عبد الحق هقي مــن خــلال ورقــتــه البحثية، »على 

جــدار الــوطــن: التغريد بالحرية: تجليات الحرية فــي الإبـــداع التفاعلي«، إلــى الإجــابــة عــن كيفية تناول 

»الأدب التفاعلي« موضوعات الحرية وشروطها لدى المبدع والمتلقي في العالم الافتراضي، ليصل 

إلـــى الاســتــنــتــاج الــقــائــل إن الأدب الــتــفــاعــلــي اســتــطــاع أن يــكــســر الــقــوالــب الأجــنــاســيــة الــتــقــلــيــديــة، واخــتــراق 
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الــتــابــوهــات، والــتــحــرر مــن قــيــود الــلــغــة وســطــوة الـــتـــراث، ولــكــنــه لــم يفلح – مــضــمــونًــا - فــي الانــفــتــاح على 

الوعي بالحرية تناولًا وممارسة.

واخــتُــتــمــت هـــذه الــجــلــســة »الافــتــراضــيــة« بــورقــة »الــحــريــات والإنــتــرنــيــت وســيــاط الــتــشــريــعــات« الــتــي قدمها 

جـــوهـــر الـــجـــامـــوســـي، وفــيــهــا طــــرح – فـــي أفــــق تــوســيــع وتــنــظــيــم الـــحـــريـــات - إشــكــالــيــة بـــنـــاء تــشــريــع قــانــونــي 

خاص بالتواصل الإلكتروني، والحد من الجريمة الإلكترونية بهدف تحقيق مشروع ثلاثية »الحريات 

التشريع  تــحــوّل هــذا  مــن  التحرز  إلــى ضـــرورة  منبّهًا  العربية،  المجتمعات  فــي  والإنترنيت والتشريعات« 

القانوني المنظّم للتواصل الإلكتروني إلى سوط يجلد الحريات.

***

مع الجلسة التاسعة، تحوّل اهتمام المؤتمرين نحو علاقة الحرية بالتنمية والرفاه والعدالة الاجتماعية، 

حيث قُدّمت ثلاث أوراق بحثية، استهلها محمد أوريا بورقة حول »الحرية في إطار العدالة الاجتماعية 

الــذي يلفّ  كــإنــصــاف: هــل المنظور الــرولــزي صالح للفكر والــمــمــارســة؟«، وفيها طــرح إشكالية اللَّبس 

مفهوم الحرية في الوطن العربي، عكس نظيره في الفكر الغربي الذي تمّ تنزيله للواقع، كما أنه تبنّى 

مـــقـــولات رولــــز نــمــوذجًــا لـــذلـــك. ومـــن ثـــم ذهـــب الــبــاحــث إلـــى أن الــحــريــات الأســاســيــة الـــلازمـــة لاســتــقــرار 

المجتمع في الفكر الرولزي، يمكن أن تُتَّخذ معيارًا للحكم على قدرة المجتمع على قبول الاختلافات 

من خلال عدالة اجتماعية.

إبراهيم المرشيد حول »الحرية السياسية والحرية الاقتصادية والرفاه في  التي قدمها  الثانية  في الورقة 

الــعــالــم الــعــربــي: تحليل على مــنــوال الــعــلاقــات السببية«، ذهــب الــبــاحــث إلــى تأصيل نوعية الــعــلاقــة بين 

الحرية السياسية والاقتصادية والرفاه الاجتماعي في الوطن العربي وتحليل أبعادها، موظفًا في ذلك 

مقاربة »غرانجر« لتحديد اتجاهات السببية في إطار نموذج متجانس للبيانات المجمّعة، واستخلص أن 

الرفاهية الاقتصادية والحرية الاقتصادية في العالم العربي مترابطتان، على عكس العلاقة بين الرفاهية 

الاقتصادية والحرية السياسية والحرية الاقتصادية التي تنعدم فيها السببية.

واختُتمت هذه الجلسة بورقة بحثية لخباب النعمان تحت عنوان »التنمية حرية: دراسة في تنازع نماذج 

الحداثة الآسيوية والغربية وظلالها على الراهن العربي في حقبة ما بعد الثورات«، وهي ورقة سعت لفتح 

نقاش حول مقاربة أمارتيا سِن بشأن العلاقة بين الحرية والتنمية، وما إذا كان العالم العربي في حاجة إلى 

إنتاج حداثة تنهل من التجربة الغربية، أم تستفيد من النقاش الجاري حول القيم الآسيوية. وانتهت الورقة 

إلى خلاصات مركزية، أهمها أن نموذج التنمية المفترضة للعالم العربي الإسلامي يقوم على إعلاء روح 

التحديث على التغريب، على عكس الحالة الآسيوية التي تمتح من القيم الغربية مثابة ورشدًا.

***

اختُتمت أشغال جلسات سؤال الحرية بالجلسة العاشرة التي اتخذت تيمة أزمة فكر الحرية في البلاد 

فريدريك  استهلّها  بحثية،  أوراق  ثــلاث  تقديم  وتــم خلالها  الــبــحــث،  مــائــدة  مــركــزيــة على  العربية قضية 
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مــعــتــوق بــمــداخــلــة حــمــلــت عـــنـــوان »الــعــصــبــيــات آكـــلـــة الـــحـــريـــات الــســيــاســيــة«، طــــرح فــيــهــا إشــكــالــيــة الــحــريــة 

العربي،  السياسية واليومية للمواطن  الحياة  بيئة ملائمة في  التي وجــدت  العصبية  في علاقتها بمقولة 

وساهمت في إحداث صدام مع منظومة الحرية. واستنتج من خلالها استنتج أن »الاستنفار العصباني« 

- بحسب تعبيره - يــؤدي إلــى تعطيل الــوعــي بالحرية، وإلــى انــعــدام التكامل مــع الآخـــر، وهــو مــا يشكل 

تهديدًا لمطالب الحرية العمومي.

تلت هذه الورقةَ مداخلةُ شمس الدين الكيلاني بشأن »جدل الحرية والمساواة في ميزان فكر النهضة 

الــعــربــيــة«، وقــــدّم فيها قــــراءة تــاريــخــيــة لمفهوم الــحــريــة فــي الــفــكــر الــنــهــضــوي الــعــربــي، حــيــث ارتــبــط مفهوم 

الحرية بالمساواة عند الجيل الأول من رواد النهضة العربية، مباشرة بعد »صدمة« وعيهم بتفوق الغرب 

وتخلّف العرب، فاتخذوا استراتيجيا دفاعية تقوم على الاقتباس من الحرية الغربية بما لا يتعارض مع 

القيم الإسلامية، بينما أضاف الجيل الثاني، الذي تعرّف عن كثب إلى المدنيّة الغربية، قيم الحداثة إلى 

جانب الحرية والمساواة، معتبرًا استنساخ التجربة الغربية نموذجًا لتحقيق النهضة والتقدم.

اختُتمت الجلسة العاشرة بورقة أحمد مفلح في موضوع »غياب الحرية في ›عالم الفكر‹ العربي«. وقد 

انــصــبــت هـــذه الــورقــة حـــول ســــؤال: هــل الــحــريــة مــوضــوع مــفــكّــر فــيــه بــمــا فــيــه الــكــفــايــة مــن الــنــاحــيــة الفكرية؟ 

ولـــلإجـــابـــة عــــن ذلــــــك، انــطــلــقــت الــــورقــــة مــــن دراســـــــة تــحــلــيــلــيــة لــمــجــلــة عــــالــــم الــــفــــكــــر الـــكـــويـــتـــيـــة، مــســتــنــدة إلـــى 

إحصاءات تبيّن من خلالها أن موضوع الحرية لم يطرق في أعداد المجلة المذكورة إلا بنسبة 1 في المئة 

من مجموع الأبحاث المنشورة فيها، وأن ثمانية أبحاث فقط من هذه النسبة هي التي استقصت بعمق 

تيمة الحرية، وهو ما يعكس واقعًا عربيًا مأزومًا يتحدث كثيرًا عن الحرية، ولكنه يزهد في الكتابة حولها.

***

الــجــديــر بــالــتــنــويــه أن جـــلّ جــلــســات الــمــؤتــمــر كــانــت تعقبها مــنــاقــشــات عــلــمــيــة رصــيــنــة، ســاهــمــت فـــي إثـــراء 

الأفكار وتعميقها، أو اقتراح مراجعات أو مسارات فكرية جديدة، وهو ما شكّل بحق واجهة ثانية لتألق 

المؤتمر، وتوليده أسئلة جديدة، وورشًا فكرية قابلة للبحث والتنقيب. 

ومــن خــلال قــراءة فاحصة لهذه الجلسات العلمية، يمكن تسجيل مجموعة من الانطباعات أختزلها، 

بسبب ضيق المجال، بما يلي:

- إن ســـــؤال الــحــريــة فـــي الــفــكــر الــعــربــي الــمــعــاصــر الـــــذي طـــرحـــه الــمــؤتــمــر الــخــامــس لــلــعــلــوم الاجــتــمــاعــيــة 

المكثف في  أيــضًــا مــن حــضــوره  بــل  فــحــســب،  والإنــســانــيــة لا يكتسي أهميته مــن قيمته الإبستيمولوجية 

متون الفكر العربي المعاصر، وارتباطه بوجودية الإنسان، وقيمة ككائن اجتماعي، ناهيك عن راهنية 

الــمــوضــوع، وتــجــســيــده إحـــدى الــعــلامــات الـــبـــارزة فــي ثــالــوث احــتــجــاجــات الــربــيــع الــعــربــي المتجسدة في 

شعار: »خبز- حرية- كرامة«. 

- يتبيّن متابع سؤال الحرية ما يعتريه من محدودية وابتسار وندرة، إن لم نقُل ما يعتريه من نقص مهول 

على مستوى التراكم المنجز كما أكدت ذلك إحدى المداخلات المدعمة بالإحصاءات. وبالتالي، فإن 
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سؤال الحرية لا يحتاج إلى تراكم بحثي نوعي يسدّ الفراغ الذي ينوء تحت وطأته فحسب، بل يحتاج 

إعـــادة ترسيم  التي تفرض  المفاجئة  تــســارع الأحـــداث  إلــى  نــظــرًا  إلــى تحيين )Actualisation( مستمر، 

مفهوم الحرية باستمرار، واستنباط خيوط جديدة مركّبة، وسبك أسئلة مفتوحة على جميع الاحتمالات 

والعوالم الممكنة، وفق معايير علمية دقيقة ومقاييس موضوعية رصينة. 

- أتاح هذا الملتقى العلمي المتميز للباحثين والأكاديميين فرصة للنبش في ملف الحرية من جديد، 

التي يشهدها عالم متعولم،  السياسية  الثقافية، والتحولات  المتغيرات  قــراءتــه وفهمه في ضــوء  وإعـــادة 

ومـــن مــواقــع ورؤى مــتــعــددة، وبــمــقــاربــات وأدوات منهجية مــتــكــامــلــة، نــاهــيــك عــن إثـــارتـــه أســئــلــة لــم تُسبر 

أغوارها بشكل عميق ودقيق من قبل، وما قــدّم من إجابات حول ســؤال الحرية، يمكن أن يفتح ورشًا 

بحثية جديدة ويجعله سؤالًا متجددًا ومفتوحًا.

الــدرس  الحرية على محك  أنها وضعت ســؤال  بالتنوع والتكامل، وأحسب  المؤتمر  - اتسمت أوراق 

والــفــحــص والـــمـــراجـــعـــة انـــطـــلاقًـــا مـــن مـــقـــاربـــات فــلــســفــيــة وديــنــيــة وقــانــونــيــة وتـــاريـــخـــيـــة، مـــع تــفــكــيــك وتــحــلــيــل 

للبيئات الثقافية والاجتماعية العربية المستقبلة للحرية، ورصد دقيق لتمثّلاتها في عصر النهضة، ومسح 

المتنوعة،  مــن تمظهراتها  دقــيــق للمحلي والــوافــد  ناهيك عــن فحص  لتاريخيتها ومــســاراتــهــا الأســاســيــة، 

وسبر لخطوط تماسها مع ثالوث الحداثة والدين والمجتمع.

- لا نــبــالــغ فـــي الـــقـــول إن أبـــحـــاث الــمــؤتــمــر تــمــكــنــت مـــن اســتــكــشــاف جـــزء مـــن مــضــمــرات ســــؤال الــحــريــة، 

وهــــو الـــجـــزء الــخــفــي الـــــذي لا يــظــهــر عــلــى الــســطــح مـــن خــــلال طــــرق مــجــمــوعــة مـــن الـــتـــابـــوهـــات والــقــضــايــا 

ــنــــائــــمــــة« ذات الــصــلــة  ـــة إيــــقــــاظ الـــقـــضـــايـــا »الــ ـــاولـ ـــحـ ــيـــهـــا، وتـــــجـــــاوز مــــســــاحــــات الــــمــــألــــوف، ومـ ـــر فـ ــيـــر الـــمـــفـــكَّ غـ

ــبـــة فــي  ــتـــنـــوع والــــــثــــــراء الــــلــــذيــــن أفــــــــرزا هــــــذه الـــجـــلـــســـات الــــتــــي كــــانــــت صـــاخـ بـــالـــحـــريـــة. كـــمـــا أنــــهــــا اتـــســـمـــت بـــالـ

م حــصــيــلــة  ـــدِّ ـــقـ مـــنـــاقـــشـــاتـــهـــا، مـــفـــيـــدة فــــي نـــتـــائـــجـــهـــا، دســـمـــة فــــي أفــــكــــارهــــا وتـــوجـــهـــاتـــهـــا، الأمــــــر الــــــذي جــعــلــهــا تـ

الكلاسيكية  النصوص  إلــى  واســتــنــدت  متباينة ومتشعبة،  امــتــدت عبر مساحات معرفية  علمية محترمة، 

 والـــمـــتـــن الــفــلــســفــي الـــحـــديـــث، والـــســـيـــاق الاقـــتـــصـــادي والـــقـــانـــونـــي الـــمـــؤطـــر، وأرشـــيـــفـــات الـــتـــاريـــخ الــحــاضــر 

)L’histoire du présent(، وكلها حقول معرفية نحسب أنها تحفّز على إيجاد مخارج فكرية، وتصورات 

 واقعية تستشرف المستقبل، للانتقال بالمجتمع العربي من مجتمع الاستبداد إلى مجتمع يحترم الحرية 

ويدرك قيمتها. 

- رغم تنويهنا بأهمية الأوراق المقدمة في المؤتمر، فقد طغت على بعضها الفرضيات أكثر من توجهها 

نحو صوغ نتائج دقيقة، وأسئلة إبداعية جديرة بالدرس مستقبلًا. كما أن بقدر ما كانت بعض الأوراق 

غــنــيــة بــالــمــفــاهــيــم، كــانــت تــقــنــيــاتــهــا ومــنــاهــجــهــا تــفــتــقــر إلــــى الـــوضـــوح والــتــطــبــيــق، وتــمــاهــت مـــع الإســقــاطــات 

المفاهيمية، والتنميط المغلق لبعض المفاهيم الفوقية التنظيرية.

- ومن القضايا التي أحسب أن أوراق المؤتمر لم تعمل على إشباعها، ندرة الأبحاث بشأن الحرية في 

صيغة المؤنث؛ فرغم أن المرأة تعدّ أكثر الضحايا تعرضًا للاستبداد وانعدام الحرية، فإن الموضوع لم 

ينل حظه الكافي في جلسات المؤتمر.
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مجلة »تبين« للدراسات الفكرية والثقافية دوريــة محكّمة تصدر عن المركز العربي للأبحاث ودراســة 

السياسات. تحمل الرقم الدولي المعياري )ISSN: 2305-2465(. وقد صدر عددها الأوّل في صيف 

2012. وهي دورية فصلية محكّمة تصدر مرة واحدة كلّ ثلاثة أشهر، ولها هيئة تحرير علمية أكاديمية 

مختصة وهــيــئــة اســتــشــاريــة دولــيــة فــاعــلــة تــشــرف عــلــى عــمــلــهــا، وتــســتــنــد إلـــى مــيــثــاق أخــلاقــي لــقــواعــد النشر 

وللعلاقة بينها وبين الباحثين. كما تستند إلى لائحة داخلية تنظّم عمل التحكيم، وإلى لائحة معتمدة 

بالقراء )المحكّمين( في الاختصاصات كافة.

حدّد المركز في هذا السياق هوية مجلة »تبيّن« في مجال الفكر، والدراسات الفكرية والثقافية بالمعنى 

الواسع للكلمة. ويشير اســم المجلة إلــى التبين بوصفه عملية فكرية بحثية عليا في مجال الدراسات 

الــفــكــريــة والــثــقــافــيــة، بــمــا تــنــطــوي عــلــيــه مــن الــمــســاءلــة وإعـــمـــال الــنــقــد والــمــراجــعــة، وطــــرح أســئــلــة التفكيك 

النقدية مواصلةً  المفهومية والفكرية  والــتــجــاوز. وتــركّــز دوريــة »تبيّن« على طبيعتها ووظيفتها وأدواتــهــا 

ر  فــي ذلـــك الاهــتــمــام الــنــقــدي الــفــكــري الــعــربــي مــنــذ عــصــر الــنــهــضــة الــعــربــيــة، لــكــن فــي شـــروط مــتــغــيــرة تــطــوَّ

فيها الفكر العربي الحديث على مستوى المضامين والاهتمامات والمقاربات المنهجية والإشكاليات، 

وطرح القضايا. وتفتح الدورية صفحاتها في إطار هويّتها النقدية للدراسات الفلسفية والدراسات في 

المجال الثقافي بما في ذلك اللسانيات ونظريات النص والكتابة والأدب والنقد، وثقافة المهمشين، 

الــمــقــارنــيــن، وتــاريــخ  النصية، والأدب والــنــقــد  فــي ذلــك  والأدب الشعبي، والأنــــواع الأدبــيــة والكتابية بما 

الأفكار. كما تهتم ببناء حوار تجسيري بين المساهمين الفكريين العرب المعاصرين ومن سبقهم من 

أجيال من المفكرين وأصحاب الرؤى والأفكار والاتجاهات.

تعتمد مجلة »تبين« في انتقاء محتويات أعدادها المواصفات الشكلية والموضوعية للمجلات الدولية 

المحكّمة، وفقًا لما يلي:

يــكــون قــد نشر جزئيًا أو كليًا أو نشر ما   - ا خصيصًا للمجلة، وألّا  يــكــون البحث أصــيــلًا مــعــدًّ  أولًا: أن 

يشبهه في أيّ وسيلة نشر إلكترونية أو ورقية، أو قدّم في أحد المؤتمرات العلمية من غير المؤتمرات 

التي يعقدها المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات، أو إلى أيّ جهة أخرى.

ثانيًا: أن يرفق البحث بالسيرة العلمية ).C.V( للباحث باللغتين العربية والإنكليزية.  -

ثالثًا: يجب أن يشتمل البحث على العناصر التالية:  -
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بــالــبــاحــث والــمــؤســســة العلمية التي . 1 عــنــوان الــبــحــث باللغتين الــعــربــيــة والإنــكــلــيــزيــة، وتــعــريــف مــوجــز 

ينتمي إليها.

المفتاحية . 2 125 كلمة، والكلمات    -    100 العربية والإنكليزية في نحو  باللغتين  التنفيذي  الملخّص 

البحث  إشكالية  الملخص بجمل قصيرة ودقيقة وواضــحــة  ويــقــدّم  الملخّص،  بعد   )Keywords(

الرئيسة، والطرق المستخدمة في بحثها، والنتائج التي توصّل إليها البحث.

تــحــديــد مــشــكــلــة الــبــحــث، وأهــــــداف الــــدراســــة، وأهــمــيــتــهــا، والـــمـــراجـــعـــة الــنــقــديــة لــمــا ســبــق وكُـــتـــب عن . 3

الــمــوضــوع، بما فــي ذلــك أحـــدث مــا صــدر فــي مــجــال البحث، وتحديد مــواصــفــات فرضية البحث 

أو أطـــروحـــتـــه، ووضــــع الــتــصــوّر الــمــفــاهــيــمــي وتــحــديــد مـــؤشّـــراتـــه الــرئــيــســة، ووصــــف منهجية الــبــحــث، 

والتحليل والنتائج، والاستنتاجات. على أن يكون البحث مذيّلًا بقائمة المصادر والمراجع التي 

أحال إليها الباحث، أو التي يشير إليها في المتن. وتذكر في القائمة بيانات البحوث بلغتها الأصلية 

)الأجنبية( في حال العودة إلى عدة مصادر بعدة لغات.

 أن يتقيد البحث بمواصفات التوثيق وفقًا لنظام الإحالات المرجعية الذي يعتمده المركز )ملحق 1: . 4

أسلوب كتابة الهوامش وعرض المراجع(.

لا تنشر المجلة مستلات أو فصولًا من رسائل جامعية أُقرّت إلّا بشكل استثنائي، وبعد أن يعدّها . 5

الباحث مــن جديد للنشر فــي المجلة، وفــي هــذه الحالة على الباحث أن يشير إلــى ذلــك، ويقدّم 

بيانات وافية عن عنوان الأطروحة وتاريخ مناقشتها والمؤسسة التي جرت فيها المناقشة.

أن يقع البحث في مجال أهداف المجلة واهتماماتها البحثية.. 6

تهتم المجلة بنشر مراجعات نقدية للكتب المهمة التي صــدرت حديثًا في مجالات اختصاصها . 7

بأيّ لغة من اللغات، شرط ألّا يكون قد مضى على صدورها أكثر من ثلاث سنوات، وألّا يتجاوز 

ـــذا الـــكـــتـــاب فـــي مـــجـــال اخـــتـــصـــاص الــبــاحــث  3000 كــلــمــة. ويـــجـــب أن يــقــع هـ   -    عــــدد كــلــمــاتــهــا 2800 

أو فــي مــجــال اهــتــمــامــاتــه البحثية الأســاســيــة، وتــخــضــع الــمــراجــعــات إلـــى مــا تخضع لــه الــبــحــوث من 

قواعد التحكيم.

الفكرية . 8 الــدراســات  بابًا خاصًا للمناقشات لفكرة أو نظرية أو قضية مثارة في مجال  تفرد المجلة 

3000 كلمة، وتخضع المناقشات إلى ما تخضع    -   والثقافية لا يتجاوز عدد كلمات المناقشة 2800 

له البحوث من قواعد التحكيم.

يـــراوح عــدد كلمات البحث، بما فــي ذلــك المراجع فــي الإحـــالات المرجعية والــهــوامــش الإيضاحية، . 9

ــــمـــــراجـــــع وكــــلــــمــــات الـــــــجـــــــداول فـــــي حـــــــال وجـــــــودهـــــــا، والــــمــــلــــحــــقــــات فـــــي حـــــــال وجـــــــودهـــــــا، بــيــن   وقــــائــــمــــة الـ

8000 كلمة، وللمجلة أن تنشر، بحسب تقديراتها وبصورة استثنائية، بعض البحوث والدراسات    -  6000

التي تتجاوز هذا العدد من الكلمات، ويجب تسليم البحث منضّدًا على برنامج وورد )Word(، على 

أن يــكــون الــنــص العربي بــنــوع حــرف واحـــد ولــيــس أكــثــر مــن نـــوع، وأن يــكــون الــنــص الإنكليزي بحرف 

)Times New Roman( فقط، أي أن يكون النص العربي بحرف واحد مختلف تمامًا عن نوع حرف 

النص الإنكليزي الموحد. 
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فـــي حــــال وجـــــود صــــور أو مــخــطــطــات أو أشـــكـــال أو مـــعـــادلات أو رســـــوم بــيــانــيــة أو جــــــداول، ينبغي . 10

 ،)Word( أو وورد )Excel(إرسالها بالطريقة التي استغلت بها في الأصل بحسب برنامجَي اكسل

كما يجب إرفاقها بنوعية جيدة )High Resolution( كصور أصلية في ملف مستقل أيضًا.

 رابــــعًــــا: يخضع كـــلّ بــحــث إلـــى تحكيم ســـري تـــام، يــقــوم بــه قــارئــان )مــحــكّــمــان( مــن الــقــراء المختصين   -

اختصاصًا دقيقًا في موضوع البحث، ومن ذوي الخبرة العلمية بما أنجز في مجاله، ومن المعتمدين 

فــي قائمة الــقــرّاء فــي الــمــركــز. وفــي حــال تباين تقارير الــقــراء، يــحــال البحث إلــى قـــارئ مــرجّــح ثالث. 

وتلتزم المجلة موافاة الباحث بقرارها الأخير؛ النشر/ النشر بعد إجراء تعديلات محددة/ الاعتذار عن 

عدم النشر، وذلك في غضون شهرين من استلام البحث.

 خامسًا: تلتزم المجلة ميثاقًا أخلاقيًا يشتمل على احترام الخصوصية والسرية والموضوعية والأمانة   -

أيّ معلوماتٍ بخصوص  التحرير عــن  المحرّرين والمراجعين وأعــضــاء هيئة  إفــصــاح  العلمية وعــدم 

البحث المحال إليهم إلى أيّ شخصٍ آخر غير المؤلّف والقراء وفريق التحرير )ملحق 2(.

يخضع ترتيب نشر البحوث إلى مقتضيات فنية لا علاقة لها بمكانة الباحث.. 1

لا تدفع المجلة مكافآتٍ ماليّة عن الــمــواد - مــن البحوث والــدراســات والــمــقــالات - التي تنشرها؛ . 2

مثلما هو متَّبَعٌ في الدوريات العلمية في العالم. ولا تتقاضى المجلة أيّ رسوم على النشر فيها.

) الملحق 1 (

أسلوب كتابة الهوامش وعرض المراجع

1 - الكتب

اسم المؤلّف، عنوان الكتاب، اسم المترجم أو المحرّر، الطّبعة )مكان النّشر: النّاشر، تاريخ النّشر(، 

رقم الصّفحة؛ كما يلي:

نبيل عليّ، الثقافة العربية وعصر المعلومات، سلسلة عالم المعْرفة 265 )الكويت: المجلس الوطنيّ 

للثّقافة والفنون والآداب، 2001(، ص 227.

كــيــت نــــاش، الــســوســيــولــوجــيــا الــســيــاســيــة الـــمـــعـــاصـــرة: الــعــولــمــة والـــســـيـــاســـة والـــســـلـــطـــة، حــيــدر حـــاج إسماعيل 

)مترجم( )بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2013(، ص 116.

ويُستشهد بالكتاب في الهامش اللاحق غير الموالي مباشرةً على النّحو التالي مثلًا: ناش، ص 116. 

)ما لم يكن يوجد أكثر من مرجع واحد للمؤلّف نفسه، ففي هذه الحالة يتمّ استخدام العنوان مختصرًا: 

ناش، السوسويولوجيا، ص 116(.

ــنّــــحــــو الــــتــــالــــي: نـــــــاش، كــــيــــت. الــــســــوســــيــــولــــوجــــيــــا الـــســـيـــاســـيـــة  ــيــــرد الــــكــــتــــاب عـــلـــى الــ أمّـــــــا فــــي قـــائـــمـــة الــــمــــراجــــع فــ

 الـــمـــعـــاصـــرة: الـــعـــولـــمـــة والـــســـيـــاســـة والـــســـلـــطـــة، حــيــدر حــــاج إســمــاعــيــل )مـــتـــرجـــم(، بـــيـــروت: الــمــنــظــمــة الــعــربــيــة 

للترجمة، 2013.

 وبــالــنــســبــة إلـــى الــكــتــاب الــــذي اشـــتـــرك فـــي تــألــيــفــه أكــثــر مـــن ثــلاثــة مــؤلــفــيــن، فــيُــكــتــب اســـم الــمــؤلــف الــرئــيــس 

أو المحرر أو المشرف على تجميع المادة مع عبارة »وآخـــرون«. مثال: السيد ياسين وآخــرون، تحليل 
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ـــيــــروت: مـــركـــز دراســـــــات الــــوحــــدة الــعــربــيــة، 1991(، ص 109.  مـــضـــمـــون الـــفـــكـــر الــــقــــومــــيّ الــــعــــربــــيّ، ط 4 )بـ

ويُستشهد به في الهامش اللاحق كما يلي: ياسين وآخرون، ص 109.

أمّا في قائمة المراجع فيكون كالآتي: ياسين، السّيد وآخــرون. تحليل مضمون الفكر القوميّ العربيّ، 

ط 4، بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 1991.

2 - الدوريات

 اســــم الـــمـــؤلّـــف، »عـــنـــوان الــــدّراســــة أو الـــمـــقـــالـــة«، اســـــم الـــمـــجـــلّـــة، الــمــجــلّــد و/أو رقــــم الـــعـــدد )ســـنـــة الــنّــشــر(، 

رقــــم الــصّــفــحــة. مـــثـــال: مــحــمــد حــســن، »الأمـــــن الـــقـــومـــيّ الـــعـــربـــيّ«، إســـتـــراتـــيـــجـــيـــات، الــمــجــلــد 15، الـــعـــدد 1 

)2009(، ص 129.

 ،15 إستراتيجيات، المجلد  أمّــا في قائمة المراجع، فنكتب: حسن، محمد. »الأمــن القوميّ العربي«، 

العدد 1 )2009(، ص 135-120. 

3 - مقالات الجرائد

لا تُذكر إلّا في الهوامش )في قائمة المراجع لا تُذكر(.

مثال: إيان بلاك، »الأسد يحثّ الولايات المتحدة لإعادة فتح الطّرق الدبلوماسية مع دمشق«، الغارديان، 

.2009/2/17

4 - المنشورات الإلكترونية

اسم الكاتب )إن وجد(، »عنوان المقال أو التقرير«، اسم الموقع الإلكتروني، تاريخ النشر )إن وجد(، 

شوهد في: 2016/8/9، في: ....http://www مثال:

كريستوفر هِل، »السياسة الخارجية الأميركية على طريقة ترامب«، الجزيرة نت، 2016/8/7، شوهد في 

http://bit.ly/2aOCz9M :2016/8/9، في

في حال وجود سلسلة تنشر على الموقع الإلكتروني، تُكتب بخط سميك )مثال: تقدير موقف أو تقييم 

حالة أو تحليل سياسات أو دراسات، المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات، ...(.

إذا جرى الاقتباس عن كتاب أو تقرير أكاديمي أو دولي أو عن مجلة دورية تنشر على الإنترنت، تُذكر 

بيانات النشر حسب نوع الإصدار )كتاب، مجلة، تقرير(، ولكن يُضاف الرابط الإلكتروني بعد البيانات 

المعتادة لنشر تلك الإصدارات مع ضرورة ذكر رقم الصفحة التي جرى الاقتباس منها.

يتعين ذكر الرابط كاملًا بحيث يوصل القارئ إلى الصفحة الإلكترونية التي جرى الاقتباس منها مباشرة 

وليس إلى العنوان العام للموقع.

 يــــــــتــــــــعــــــــيّــــــــن اخـــــــــــتـــــــــــصـــــــــــار الــــــــــــــــرابــــــــــــــــط الإلــــــــــــكــــــــــــتــــــــــــرونــــــــــــي مــــــــــــــن خــــــــــــــــــلال »مُـــــــــــخـــــــــــتـــــــــــصِـــــــــــر الــــــــــــــــــروابــــــــــــــــــط الإلـــــــــكـــــــــتـــــــــرونـــــــــيـــــــــة« 

 .)e.g. Bitly or Goo.gl Shortener(

مـــلاحـــظـــة: فـــي الــهــوامــش وقــائــمــة الــمــراجــع الــعــربــيّــة، يــنــبــغــي أن يــكــون عـــنـــوان الــكــتــاب أو الــمــجــلّــة بــالــخــطّ 

العريض. أماّ إن كان بلغة أجنبية، فينبغي أن يكُتب بخطّ مائلٍ.
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) الملحق 2 (
أخلاقيات النشر في مجلة تبين

الــبــاحــث والــقــراء . 1 إلــى  بالنسبة  التحكيم،  فــي عملية  الــســريــة والموضوعية  قــواعــد  تبين  تعتمد مجلة 

لديها من  قارئين معتمديْن  للتحكيم على  قــابــل  كــل بحث  )المحكّمين( على حــدّ ســـواء، وتُحيل 

ذوي الخبرة والاختصاص الدقيق بموضوع البحث، لتقييمه وفق نقاط محددة. وفي حال تعارض 

التقييم بين القراء، تُحيل المجلة البحث على قارئ مرجّح آخر. 

تعتمد مجلة تبين قُراء موثوقِين ومجرّبيِن ومن ذوي الخبرة بالجديد في اختصاصهم.. 2

تعتمد مجلة تبين تنظيمًا داخــلــيًــا دقــيــقًــا واضـــح الــواجــبــات والــمــســؤولــيــات فــي عمل جــهــاز التحرير . 3

ومراتبه الوظيفية.

لا يجوز للمحرّرين والقراء، باستثناء المسؤول المباشر عن عملية التحرير )رئيس التحرير أو من . 4

ينوب عنه( أن يبحث الورقة مع أيّ شخصٍ آخر، بما في ذلك المؤلّف. وينبغي الإبقاء على أيّ 

معلومةٍ متميّزة أو رأيٍ جرى الحصول عليه من خلال القراءة قيد السرّية، ولا يجوز استعمال أيٍّ 

منهما لاستفادةٍ شخصية.

تــقــدّم المجلة فــي ضـــوء تــقــاريــر الــقــراء خــدمــة دعـــم فــنّــي ومنهجي ومــعــلــومــاتــي للباحثين بحسب ما . 5

يستدعي الأمر ذلك ويخدم تجويد البحث.

تلتزم المجلة بإعلام الباحث بالموافقة على نشر البحث من دون تعديل أو وفق تعديلات معينة، . 6

بناءً على ما يرد في تقارير القراءة، أو الاعتذار عن عدم النشر، مع بيان أسباب الاعتذار.

ـــة والــــطــــبــــاعــــيــــة والإلـــــكـــــتـــــرونـــــيـــــة الـــتـــي . 7 ــــريــ ـــريـ ـــحــ ـــتــ ــيــــة والــ ــيــــقــ ــتــــدقــ ــيــــن بــــــجــــــودة الــــــخــــــدمــــــات الــ ــبــ  تــــلــــتــــزم مــــجــــلــــة تــ

تقدمها للبحث.

احترام قاعدة عدم التمييز: يقيّم المحرّرون والمراجعون المادّة البحثية بحسب محتواها الفكري، . 8

مع مراعاة مبدأ عدم التمييز على أساس العرق أو الجنس الاجتماعي أو المعتقد الديني أو الفلسفة 

بــقــواعــد ومــنــاهــج ولغة  السياسية للكاتب، أو أي شكل مــن أشــكــال التمييز الأخــــرى، عــدا الالــتــزام 

التفكير العلمي في عرض وتقديم الأفكار والاتجاهات والموضوعات ومناقشتها أو تحليلها.

احترام قاعدة عدم تضارب المصالح بين المحررين والباحث، سواء كان ذلك نتيجة علاقة تنافسية . 9

أو تعاونية أو علاقات أخرى أو روابط مع أيّ مؤلّف من المؤلّفين، أو الشركات، أو المؤسّسات 

ذات الصّلة بالبحث.

تتقيد مجلة تبين بعدم جواز استخدام أيّ من أعضاء هيئتها أو المحررين المواد غير المنشورة التي . 10

يتضمنها البحث المُحال على المجلة في أبحاثهم الخاصة.

حقوق الملكية الفكرية: يملك المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات حقوق الملكية الفكرية . 11

بالنسبة إلى المقالات المنشورة في مجلاته العلمية المحكّمة، ولا يجوز إعادة نشرها جزئيًّا أو كلّيًا، 

سواءٌ باللغة العربية أو مترجمة إلى لغات أجنبية، من دون إذنٍ خطي صريح من المركز العربي.

الــدوريــة الأجنبية . 12 بالحصول على إذن  كــامــلًا  تــقــيّــدًا  فــي نشرها لمقالات مترجمة  تبين  تتقيد مجلة 

الناشرة، وباحترام حقوق الملكية الفكرية.

المجانية: تلتزم مجلة تبين بمجّانية النشر، وتُعفي الباحثين والمؤلّفين من جميع رسوم النشر.. 13
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( Annex II )
Ethical Guidelines for Publication in Tabayyun

1. The editorial board of Tabayyun upholds the confidentiality and the objectivity the 
peer review process. The peer review process is anonymized, with editors selecting 
referees for specific manuscripts based on a set of pre-determined, professional 
criteria. In where two reviewers cannot agree on the value of a specific manuscript, 
a third peer reviewer will be selected.

2. Tabayyun relies on a network of experienced, pre-selected peer reviewers who are 
current in their respective fields.

3. Tabayyun adopts a well-defined internal organization with clear duties and 
obligations to be fulfilled by the editorial board.

4. Disclosure: With the exception of the editor in charge of the editing process 
(normally the Editor-in-Chief or designated deputies), neither the editors, nor the 
peer reviewers, are allowed to discuss the manuscript with third parties, including 
the author. Information or ideas obtained in the course of the reviewing and editing 
processes and must be treated in confidence and must never be used for personal 
financial or other gain.

5. When deemed necessary based on the reviewers’ reports, the journal may offer 
researchers methodological, technical and other assistance in order to improve the 
quality of their submissions.

6. The editors of Tabayyun are committed to notifying the authors of all submitted 
pieces of the acceptance or otherwise of their manuscripts for publication. In cases 
where the editors of Tabayyun reject a manuscript, the author will be informed of 
the reasons for doing so.  

7. Tabayyun is committed to providing quality professional copy editing, proof 
reading and online publishing services.

8. Impartiality: The editors and the reviewers evaluate manuscripts for their intellectual 
and academic merit, without regard to race, ethnicity, gender, religious beliefs or 
political views of the authors.

9. Conflicts of interest: Editors and peer reviewers should not consider manuscripts 
in which there is a conflict of interests resulting from competitive, collaborative 
or other relationships or connections with any of the authors, companies, or 
institutions connected to the papers. 

10. Confidentiality: Unpublished data obtained through peer review must be kept 
confidential and cannot be used for personal research.

11. Intellectual property and copyright: The ACRPS retains copyright to all articles 
published in its peer reviewed journals. The articles may not be published 
elsewhere fully or partially, in Arabic or in another language without an explicit 
written authorization from the ACRPS.

12. The editorial board of Tabayyun fully respects intellectual property when translating 
and publishing an article published in a foreign journal, and will seek the right to 
translate and publish any work from the copyright holder before proceeding to do so.

13. Tabayyun does not make payments for manuscripts published in the journal, and all 
authors and researchers are exempt from publication fees.
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5. The editorial board of Tabayyun adheres to a strict code of ethical conduct, which has 
the clearest respect for the privacy and the confidentiality of authors (cf. Annex II).
i.  The sequencing of publication for articles accepted for publication follows 

strictly technical criteria.   
ii. Tabayyun does not make payments for articles published in the journal, nor 

does it accept payment in exchange for publication.

( Annex I )
Footnotes and Bibliography

I- Books
Author’s name, Title of the book in italics (Place of Publication: Publisher, Year of 
Publication), page number. As an example: 
Michael Pollan, The Omnivore’s Dilemma: A Natural History of Four Meals (New 
York: Penguin, 2006), pp. 99-100. 
Successive footnotes would be in the form: Pollan, p. 3.
If there is more than one reference by the same author, we use a short title: Pollan, 
Omnivore’s Dilemma, p. 3.
The corresponding bibliographical entry: Pollan, Michael. The Omnivore’s Dilemma: A 
Natural History of Four Meals. New York: Penguin, 2006.
Books written by four or more authors should follow the same rules as above, but 
only the first author is named, followed by «et al.». As an example: Dana Barnes et 
al., Plastics: Essays on American Corporate Ascendance in the 1960s (Chicago: 
University of Chicago Press, 1982), p. 142. 
In successive footnotes: Barnes et al., p. 142.
The corresponding bibliographical entry: Barnes, Dana et al. Plastics: Essays on American 
Corporate Ascendance in the 1960s, Chicago: University of Chicago Press, 1982.
II- Periodicals 
Author’s name, «Title of the article,» Name of Journal in italics, volume number, issue 
number, page number. As an example: 
Robert Springborg, «State-Society Relations in Egypt: The Debate Over Owner-Tenant 
Relations,» Middle East Journal, vol. 45, no. 2 (Spring 1991), p. 247.
Corresponding Bibliographical Entry: Springborg, Robert. «State-Society Relations in 
Egypt: The Debate Over Owner-Tenant Relations,» Middle East Journal, vol. 45, no. 2 
(Spring 1991), pp. 232-249.  
III- Newspaper articles
Newspaper articles should be cited only in the footnotes (not in the Bibliography). As 
an example: 
Ellen Barry, «Insisting on Assad’s Exit Will Cost More Lives, Russian Says,» The New 
York Times, 29/12/2012.
IV- Electronic Resources 
Author’s name (if available), «The electronic resource’s title,» The website name, Date 
of publication (if available), accessed on d/m/y, at: shortened URL. As an example:
«Sovereign Wealth Fund Rankings 2015,» Sovereign Wealth Fund Institute, accessed 
on 9/8/2016, at: http://bit.ly/1sQqBfr 
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ii. An abstract, ranging between 100 and 150 words in length, in both Arabic 
and English as well as a list of keywords. The abstract must explicitly and 
clearly spell out the research problematic, the methodologies used, and the 
main conclusions arrived at. 

iii. The research paper must include the following elements: specification of 
the research problematic; significance of the topic being studied; statement 
of thesis; a review of literature emphasizing gaps or limitations in previous 
analysis; a description of the research methodology; hypothesis and conceptual 
framework; bibliography. 

iv. All research papers submitted for consideration must adopt the referencing 
guidelines adopted by the Arab Center for Research and Policy Studies (See 
Appendix I for a complete guide to the reference style used across all of our 
journals). 

v. Extracts or chapters from doctoral theses and other student projects are only 
published in exceptional circumstances. Authors must make clear in all cases 
when their submissions are extracts of student theses/reports, and provide 
exhaustive information on the program of study for which the manuscript was 
first submitted. 

vi. All submitted works must fall within the broad scope of Tabayyun.
vii. Book reviews of between 2,800 and 3,000 words in length will be considered 

for submission to the journal, provided that the book covers a topic which 
falls within the scope of the journal and within the reviewer’s academic 
specialization and/or main areas of research. Reviews are accepted for books 
written in any language, provided they have been published in the previous 
three years. Book reviews are subject to the same quality standards which 
apply to research papers. 

viii. Tabayyun carries a special section devoted to discussions of a specific theme 
which is a matter of current debate within the cultural studies and critical 
theory. These essays must be between 2,800 and 3,000 words in length. They 
are subject to the same refereeing standards as research papers. 

ix. All submissions are to be between 6,000 and 8,000 words in length, inclusive 
of a bibliography, footnotes, appendices and the caption texts on images. The 
editors retain the right to publish longer pieces at their discretion. Research 
papers should be submitted typed on «Word». The Arabic text should be in the 
same font and not several fonts, and the English text should only be in «Times 
New Roman» font. Accordingly, the Arabic text should be in one single font 
totally different from the unified English font.

x. All diagrams, charts, figures and tables must be provided in a format 
compatible with either Microsoft Office’s spreadsheet software (Excel) or 
Microsoft Office’s word processing suite (Word), alongside high-resolution 
images. Charts will not be accepted without the accompanying data from 
which they were produced. 

4. The peer review process for Tabayyun and for all journals published by the ACRPS 
is conducted in the strictest confidence. Two preliminary readers are selected from a 
short list of approved reader-reviewers. In cases where there is a major discrepancy 
between the first two readers in their assessment of the paper, the paper will be 
referred to a third reviewer. The editors will notify all authors of a decision either 
to publish, publish after modifications, or to decline to publish, within two months 
of the receipt of the first draft. 
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Tabayyun is a quarterly, peer reviewed academic journal dedicated to philosophy, 
cultural studies and critical theory and published by the Arab Center for Research and 
Policy Studies (ISSN: 2305-2465). First published in the autumn of 2012, Tabayyun 
is overseen by an academic editorial board composed of experts as well as an actively 
engaged board of international advisers. Publication in Tabayyun is governed by a strict 
code of ethics, which guides the relationship between the editorial staff and contributors.
Tabayyun  is rooted in the Arabic word bayyan, meaning “elucidation”, evoking the 
mission of the journal and echoing one of the most important tasks in cultural studies 
and critical theory – the use of critical reasoning and arguments to arrive at clear 
conclusions. Steeped in a long Arabic tradition of critical thinking, particularly since 
the Arab renaissance movement (Al-Nahda), Tabayyun’s editors are cognizant of the 
massive changes to the Arabic intellectual and cultural landscape over the past century. 
The journal thus seeks to build intellectual linkages between contemporary Arab 
scholars and their predecessors, as well as with scholars working in other languages, 
whose works are translated for the journal.  
Tabayyun’s editors welcome submissions, which reflect the journal’s critical tradition in 
a broad variety of areas, including: linguistics, literary theory, critical theory, cultural 
studies, comparative literature and intellectual history. 
Submission to and publication in Tabayyun is governed by the following guidelines: 
1. Only original work which is submitted exclusively for publication within the journal 

is accepted. No work which has been previously published fully or in part will be 
considered for publication in Tabayyun. Similarly, no work which substantially 
resembles any other work published in either print or electronic form, or submitted 
to a conference other than the conferences held by the ACRPS will be considered 
for publication.

2. Submissions must be accompanied by a curriculum vitae (CV) of the author, in 
both Arabic and English. 

3. All submissions must include the following elements: 
i. A title in both Arabic and English together with the author’s institutional 

affiliation. 



والدراسات  الأبحاث  بنشر  والثقافية  الفكرية  للدراسات  ن«  »تبيُّ مجلة   ترحب 
النظرية  الأبحاث  فيها  للنشر  وتقبل  الرصين،  الأكاديمي  المستوى  ذات  المعمقة 
الكتب،  لمراجعات  صفحاتها  المجلة  وتفتح  العربية.  باللغة  المكتوبة  والتطبيقية 
ن«  »تبيُّ من  عدد  كل  وسيتضمن  موضوعات.  من  فيها  ينشر  ما  حول  الجاد  وللحوار 
قبل  من  للتحكيم  يخضع  وجميعها  مختلفة...  ومتابعات  كتب،  ومراجعات  أبحاثًا 

زملاء مختصين. 

بالمجلة الخاص  الإلكتروني  العنوان  على  التحرير  رئيس  باسم  للنشر  الموجهة  الأوراق  كل  ترسل 
tabayyun@dohainstitute. org

يمكنكم اقتناء أعداد المجلة ورقيًا أو إلكترونيًا في المكتبة الإلكترونية من خلال التسجيل في الموقع:
www. bookstore. dohainstitute. org

طريقة الدفع: أدوات الدفع الإلكتروني. 



)أربعة أعداد(

 يعقد المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات 
 المؤتمر السنوي للعلوم الاجتماعية والإنسانية 

في شهر آذار/مارس من كلّ عام. 

وقد جرى في الدورة السادسة ) ؤملا - 7ملا ( تحديد موضوعين وهما:

الموضوع الأول: »سؤال الأخلاق في الحضارة العربية الإسلامية«

الموضوع الثاني: »الشباب العربي: الهجرة والمستقبل«

وباقتـرانٍ مـع المؤتمـر السـنوي للعلـوم الاجتماعيـة والإنسـانية، وبهـدف تشـجيع 
الخـلّاق  العلمـي  البحـث  وخارجـه علـى  العربـي  الوطـن  داخـل  العـرب  الباحثيـن 
والمبـدع، في قضايا وإشـكاليات تهـمُّ صيرورة تطور المجتمعـات العربية وبنيتها 
وتحولاتها ومسـاراتها نحو الوحدة والاسـتقلال والديمقراطية والتنمية الإنسـانية، 
أنشـأ المركـز العربـي للأبحـاث ودراسـة السياسـات جائزةً خاصـة بالباحثين باسـم:

الجائزة العربية للعلوم الاجتماعية والإنسـانية لتشـجيع البحث العلمي


