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لمـاذا المـلتقى ..؟
 :ة عن هذا السؤال نقولǺللإجا  

إذا رصدنا واقع الاتجاهات الفȜرȂة في عالمنا العرȁي 
الخاص، نلحظ أنها بتلاوȂنها المختلفة، وتنوّع مشارȁها تتوزع 
 ȏبي العلماني الذȂار التغرǻن اثنین هما: الأول التȂارǻعلى ت

لتǻار الإسلامي ǻصف نفسه Ǻالعقلانǻة والتنوȂر. والثاني: ا
  الذǻ ȏصف ذاته Ǻالأصالة والهوǻة.

وإذ ننطلȖ في ملتقانا هذا Ǻحس تشارȜي لا ǻمارس 
 Ȗان، وفȜ طرف ȏش أو التهمة تجاه أǻالإلغاء أو التهم
مسعانا الداعي للتواصل لا للتفاصل، للتناصُت لا للتَّصامُم، 
للتعارف لا للتضاد، للالتقاء لا للافتراق، فإننا لا نعتبره 
مسعاً ǻحول دون تشخǻص حالة الفȜر العرȁي العام أو 
مداهنة Ǻعض أطرافه، Ǻالرغم من Ǻعض الجهود التي تǺقى 
جَد متواضعة إذا قǻست Ǻحجم التحدǻات المفروضة والأسئلة 
المعرفǻة المعلَّقة، وتطلب الاشتغال بها. ومتواضعة أǻضاً في 

تأثیره  وفاعلیته وحدود مواجهة حجم وحرǻȜة الفȜر العالمي
  وعولمته.

ما زال التǻار التغرȂبي العلماني  یَرهن حرȜة العقل لدǻه 
لرحى الفȜر الغرȁي Ǻمدارسه المختلفة من وجودǻة ومارȜسǻة 
وȁنیوǻة ولǻس آخراً تفǻȜǻȜة وما Ǻعد حداثǻة. فǻقع في تقلید 
الآخر ومحاكاته من حیث یرȂد التجدید والتحدیث. ǻفȜر 
Ǻعقلانǻة محȜومة Ǻآلǻات إنبناء مخصوصة في سǻاقاتها 
التارȂخǻة، وأطرها الاجتماعǻة، وحقولها الاǺستمولوجǻة، ظاناً 
أنه ǻمارس عقلانǻة حرَّة خالصة. فَـǻُستعبَد من حیث یرȂد 

  الحرȂة. وǻحاكي من حیث یرȂد الابداع.
أما التǻار الإسلامي فإن قطاعاً واسعاً منه لا تقل 

م أزمته عن أزمة التǻار التغرȂبي ع مقاً وانتشاراً. فهو ǻقدِّ
ولا ǻستطǻع أن » المَأْصُولة«ذاته ǺاعتǺارها تǻار الهوǻة 

ǻحدد معالم هذه الهوǻة أو شروط Ǻعثها الراهن، أو فعالیتها 
ل النص من حیث  في تارȂخ التدافع الحضارȏ المعǻش. ǻعطِّ

یرȂد تحǻȜمه في الناس. ǻأبِّد فترة تارȂخǻة مضت، وهو مَن 
ǻسعى لدور في التارȂخ. ǻصادر الواقع ولا ǻَسْتَفْتǻِه وهو من 
یرȂد تغییره. الإبداع لدǻه إبتداع. والاجتهاد المخالف زندقة. 
ل اجتهادات  وإنجازات المغایر مهما عَظُمَت دَنْیَوةٌ دنǻا. حَوَّ
الآǺاء من نهج تجدید وتثوȂر للفȜر وللواقع  الى قیود تكبل 

  حرȜة الاجتهاد وتلغي الواقع.
علاقة التǻارȂن فǻما بینهما فحالها على ما هي  أما

علǻه منذ مطلع هذا القرن. وهي علاقة لم تخرج عن أحد 
شȜلین: إما احتراب فكرȏ قوامه الاتهام Ǻالرجعǻة والجمود 
والماضوǻة والأصولǻة والسلفǻة من قبل التǻار التغرȂبي، أو 
الاتهام ǺالتǺعǻة والعمالة والزندقة والجاهلǻة من قبل التǻار 
الإسلامي. والشȜل الآخر للعلاقة هو المداهنة والتشدق 
Ǻشعارات الحوار والتعاǻش التي لم تُفلح في تغطǻة جذر 

  القطǻعة، والنفي المتǺادل، Ȝلٌ منها للآخر ..
هذا هو واقع تǻارات واتجاهات الفȜر العرȁي 
والإسلامي وحالها، وهو واقع وصل حداً من الفوضى 

نǻة أفضى إلى عطالة تكاد تصǺح بنیوǻة. والتقلید والسȜو 
وهو الواقع الذȏ تَجْهَد الملتقي أن تتجاوزه إسهاماً منها في 

  حرȜة الإبداع والتجدید.
نسعى للإبداع ولا ندعǻه. نحاول التجدید ولا نزعمه، 
نحرص على Ǻاب الاجتهاد مُشْرَعاً ولسنا مجتهدین. نقارب 
واقع الفȜر العرȁي ونجهد لحل مأزومیته دون أن نملك السحر 

  أو الحقǻقة Ȝاملة.
  وعـلǻه فمرحى Ǻالجمǻع في الملتقى الفȜرȏ للإبداع 

  

  أنـور أبـــو طه 
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  علم اجتماع الدين وحدود المشروعية
  مصطفى الحرازين

  كاتب  فلسطيني

  منه في مداخلتنا هذه Ȗننطل ȏإن السؤال الذ
اجتماع دیني؟ یتلخص Ǻالآتي: هل هناك مسوغ لاقامة علم 

وهو سؤال ǻطال إمȜانǻة المقاǻسة بین المجال الدیني والمجال 
العلمي، Ǻما هما مجالان لغوǻان أو تداولǻان لا ǻمȜننا البت 
مسǺقاً بإمȜانǻة مقاǻستهما ناهǻك Ǻالبت بوحدتها أو بإمȜانǻة 
اخضاع مفردات احدهما لمعاییر الآخر. إننا سنحاول في هذه 
المداخلة بلورة الفرضǻة التالǻة: تحافظ Ȝل من العǺارة الدینǻة 
والعǺارة العلمǻة على استقلالیتها مبدئǻاً من حیث Ȝونهما 
لعبتین لغوȂتین تختلفان في سǻاقهما وانجازȂتهما، فالعǺارة 
العلمǻة اشارȂة Ǻالأساس، وتهدف تقنǻاً إلى الفعالǻة والتحȜم، 

، متعددة المراتب، فǻما العǺارة الدینǻة تقعیدǻة، مرǺȜة الأهداف
مشȜȜة الدلالات، متشاكلة المقاصد، وهما في الأصل تتكلمان 
عن عالمین دلالیین لا مقاǻسة بینهما، والمقاǻسة هنا ترد 
Ȝمفهوم Ǻالمعنى الذȏ یتوخاه فایرȁند منها، وهو ǻعتبر ان 
الفارق بین الفیزȂاء النیوتینǻة والفیزȂاء الانشتاینǻة فارق 
نوعي یجعل من موضوعهما وȜأنهما عالمان، لا یتقاǻسان، 
وȁنى على ذلك امȜانǻة تعاǻشهما Ȝمرجعین متضاǻفین، وان 
متعارضین ظاهراً، وذلك لأن مفاهǻمهما لا تحیل إلى نفس 
الوقائع، أȏ انهما بتعبیر آخر لعبتان لغوȂتان، أو أكثر من 

  ذلك لغتان.
وانطلاقاً من ذلك، فإن ما یثیر العجب فعلا، هو أن 

س لغة الدین على لغة العلم، وان یدعي العلم خاصة في تقا
وجهته الوضعǻة نزع المعنى عن هذه اللغة وجعلها لا 
منطقǻة، فǻما لا یلجأ الدین Ǻالمقابل إلى هذا التسفǻه والإلغاء 
رغم Ȝل ما ینعت Ǻه من اطلاقǻة وتجرȂد وشمولǻة. بل ان 
 ،Ȏس من ذلك متقبلة للغات الأخرȜة تبدو على العǻاللغة الدین
الفنǻة والسǻاسǻة والعلمǻة، مرȜزة اشȜالیتها مع اللغة 

  السحرȂة.
والحقǻقة ان الهجوم العلمي على الدین قد ترȜز تفصǻلاً 
في دوائر علم الاجتماع الموضوعي: المارȜسي والوضعي، 
حتى ان هذا العلم قام على ادعائه منذ اوغست Ȝونت وامیل 

عن لغتها انطلاقاً من تحقیر دورȜاǻم، فصل الظاهرة الدینǻة 
معانیها Ȝمبدأ تقوم علǻه الموضوعǻة الحدیثة، وادراج هذه 
الظواهر في نظم تفسیرȂة اجتماعǻة وظǻفǻة، وȜأنما علم 
اجتماع الدین في صلب علم الاجتماع وفي صلب نشأته، فما 

إلى الاضطلاع بهذه المهمة؟ إن هذا » العلم«الذȏ قاد هذا 
السؤال ینتمي إلى ارȜیولوجǻا المعرفة، فلم Ȝǻن ممȜناً أن ینشأ 
علم الاجتماع الموضوعي قبل تشȜل علم البیولجǻا اثر انهǻار 
نظرȂة التفسیر الكنسǻة للمرضي على قاعدة تقنǻات طرد 

إن الأفكار «الأرواح الشرȂرة، وǻقول فایرȁند في هذا المجال: 
في  التأسǻسǻة لهذه الأسطورة التي ادخلها Ǻعض اللاهوتیین

سبیل إعطاء تفسیر موحد لهذه الظواهر الغرǺȂة بل الرهیǺة 
وȁذلك توفیر مرجع للتدخل، وǺعض هذه الأفكار الأساسǻة Ȝان 
متوافقاً مع الشائع من الأفكار المسǺقة، ولذلك شاعت وذاعت 
في أوساط واسعة، وفǻما بلغت ممارسات السحر أوجها، Ȝانت 
الأسطورة قد تحولت إلى نظام تفسیرȏ معقد ǻقوم على عدة 
فرضǻات فرعǻة مساعدة تهدف إلى اكتشاف الحالات 

  ».المخصوصة
ولئن تأسس الطلب الحدیث على ضرب هذه الأسطورة 
وفصل الǺعد الروحي الإنساني عن الجسد، ورث هذا الطلب 
مفهوم النظام الشفائي السحرǺ ،ȏما هو نظام متكامل ǻقوم على 

حتى ان الطب الحدیث القائم ادعاء الإحاطة في جمǻع الحالات، 
على الشفاء النفسي تشȜل على قاعدة إنȜار وجود النفس، وفǻما 
Ȝان هذا المبدأ منطلقاً لعلم النفس الحدیث، تأسس علم الاجتماع 
على فكرة الحقǻقة البیولوجǻة المتشȜلة من تشظي نظام التفسیر 

  اللاهوتي للمرض. وȜان نتیجة للانتصار علǻه.
في حین دخلت المسǻحǻة في مسار الشفاء متحولة 
من Ȝونها لغة راǺطة اجتماعǻة إلى لغة سرȂة فعالة نظرȂة 
شفائǻة متكاملة منفصلة عن الاصول الدینǻة، وحالّة مȜانها 
بدل التعاǻش معها والاستفادة منها وتأسǻس رؤȎ جدیدة 
واحترام مبدأ عدم المقاǻسة بین اللغات. وȜذلك جاء الطب 

عتداء على هذا المبدأ الذȏ سیتخذ صǻغته الحدیث لǻعمȖ الا
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المȜتملة في علم الاجتماع، حیث أن بناء مفهوم الجماعة 
عند Ȝونت ودور Ȝاǻم انطلاقاً من مفهوم الجسم العضوȏ، هو 
الذȏ اعطى هذا العلم شرعǻة زائفة لتحوȂل الدین إلى Ǻعد 
اجتماعي واخضاع لغته لمفاهǻم مستقاة من تأوǻلات غیر 
دقǻقة للغة البیولوجǻا. هذه التأوǻلات تقوم ضمنا على مقاǻسة 
زائفة بین دلالات اللغة الدینǻة ودلالات اللغة العلمǻة. وتنتزع 
شرعیتها من اندحار لغة الدین المسǻحي من جراء تحولها Ȝما 

.Ȗاسلفنا إلى نظام میثولوجي مغل  
وإذا طǺقنا هذه الوجهة على الاسلام، فهل ǻمȜننا انتزاع 

ر الاسلامǻة من مرجعیتها القرآنǻة Ǻحجة ادراجها في الظواه
إطار العلم مما یوضح دلالاتها وǻفصح عن معناها، ام أن 
هذا الانتزاع الذǻ ȏقوم على علم الاجتماع الدیني ǻحجب هذه 
الدلالة وǻفقد الظاهرة مضمونها؟ لنأخذ فǻما یلي في سبیل 
تفصیل ذلك مفهوم التقلید، ففي حین تسقط الشرعǻة عن لغة 
القرآن بوصفها وحǻا وراǺطة اجتماعǻة واداة تفسیر لهذه 
الراǺطة في آن وتؤخذ علامات التقلید القولǻة والفعلǻة في 
المجتمع وȜأنها تنفصل نهائǻا عن هذه اللغة، أو تستحیل 
Ǻالمقابل بنظر الǺعض إلى مجرد اغلفة تحتوȏ على هذه اللغة 

لسǻاقاتها، تتفتت هذه ذاهǺة في مسارات متناقضة أو مغایرة 
السǻاقات وتفقد العǺارات القرآنǻة دلالاتها فیبدو التقلید وȜأنما 
عودة إلى اصل في الزمن. أو Ȝأنما المجتمع الاسلامي ارتد 
على نفسه. فتتبدد مȜامن الاختلاف بین سنن الوحي، حیث 
الاصل في لغته یتطلب إحالة الممارسة إلى نموذج جامع لا 
تحتوǻه ولا تخضعه إلى سنن تكمل سنة الآǺاء الاولین 
البدائǻة، حیث ترتد الممارسات إلى أصل غیر لغوȏ یردها إلى 
صور الطبǻعة من نǺات وحیوان حیث هي ǺمثاǺة طواقم 
تتأصل علیها القǺائل فتتشرذم بدل أن تتوحد، وǻغیب في ذلك 
التمایز بین الدین والسحر وǻفقد مفهوم التقلید في الاسلام 

الحقǻقǻة ألا وهي الاتصال الدائم Ǻمصادر اللغة دلالته 
القرآنǻة، التي Ǻقدر ما توحد المتفȜك والمتشرذم من الممارسة 
الاجتماعǻة وتضǺطه، تفتح سبل التجدید والابداع اللاسلطوǻة 
لان الاحالة تتجه هنا إلى لغة لا ǻضǺطها ضاǺط ولا تستند 

  إلى اǻة سلطة إنسانǻة.

فإذا فصل التقلید عن دلالته الدینǻة بوصفه تواصلا مع 
النص Ȝما ǻفعل الانتروȁولوجیون، Ȝǻون تماما على نقǻض 
اثره الذȏ یلحظ في حرȜة الجماعة. إن التقلید یرȁط رȁطا مزȂفا 
Ǻالسلطة وǻصور Ȝأنه استخدام للغة القرآن التي تدعمها في 
سبیل تجانس المجتمع وإخماد متحرȜیته، فǻما السلطة في 

م Ȝانت دائما مع التفتیت وضد التقلید، أȏ تفتیت تارȂخ الاسلا
الجماعة، وهو ما یؤدȏ إلى عȜس التنوع، الذȏ لا یتأمن إلا 
Ǻالرجوع إلى لغة هي في الأصل لغة الجماعة التي لا تحتوȂها 
تعیناتها المȜانǻة والقرابǻة والسǻاسǻة، اذ الجماعة القرآنǻة 
التي تستمر Ǻالتقلید لا تتعین في أȏ مرȜز ولا تفرض أȏ شȜل 
متجانس في الممارسة وذلك لان لغة القرآن لا تتعارض في 
الاصل مع تنوع اللغات العادǻة ولا ترذل قدرتها على التعبیر، 
بل تتعاǻش معها حتى أن الفقه جعل منها حجة على ظهور 
الاحȜام الشرعǻة. وǻعود ذلك إلى أن لغة القرآن هي في الآن 

صل وتلاوة، وهي في الاساس ذȜر نفسه لغة تشرȂع ولغة توا
  یدخل فǻه الناس على تǺاین درجاتهم في العلم والمعرفة.

إن تغییب مبدأ عدم المقاǻسة ǻقود اذا إلى استسهال 
استخدام لغة العلم لتفسیر لغة الدین وتأوȂل وقائعه منفصلة 
عن لغتها، إلا أن مثل هذا التأوȂل ǻقع Ȝما رأینا Ǻالنسخ لا بل 
Ǻالمسخ، وذلك لان مبدأ عدم المقاǻسة في جوهره ǻفترض 
وجود انظمة من اللغات الدینǻة والعلمǻة والسǻاسǻة والفنǻة... 
الخ أو التفسیرȂة في مجال لغوȏ واحد التي تحیل إلى عوالم 
مختلفة. ومن هذا المنطلǻ Ȗطرح المبدأ إشȜالǻة العبور 
الصعب بین هذه الانظمة المختلفة، فما هي المعابر 

ومǻة اللازمة لایجاد نقاط مرجعǻة تمȜن من التعبیر عن المفه
مفاهǻم نظام معین بلغة نظام آخر، وهذا ما لا ǻطرحه 
Ǻالاساس على نفسه علم الاجتماع الدیني، بل ǻقع فعلǻا في 
نقǻضه، وذلك حین تفترض أن الواقعة الدینǻة لا تظهر إلا 
منفصلة عن لغتها مؤولة بلغة العلم، والحال أن مثل هذه 
الواقعة تبتدع ابتداعا وتفرض فرضا وتكون في الغالب غرǺȂة 

  عن لغة الدین وممارساته ومنجزاته الثقافǻة 
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  ميتافيزيقا النص القرآني
  )1(» إشكالية الناص والمعنى«

  عبد الرحمن الحاج ابراهيم
  باحث سوري

  

                                                           
  عوضاً عنها لأنها أكثر دلالة في مقام النص القرآني.» الناص«المنشئ النص، ونحن نستخدم هنا Ȝلمة » المؤلف«)  تستخدم مناهج النقد الأدبي Ȝلمة 1(

  ین النص والقارئ ثمȁالنص محتاج دوماً لقارئه، و
تأوȂلǻة القارئ، وتلقǻه للنص. تلك المیتافیزȂقا التي  میتافیزȂقا تحȜم

تشیر إلى Ȝل ما هو ما ورائي للنص من حیث هو وجود مقابل 
الذین یتفرع » المعنى«و» الناص«لوجود القارئ، وتتخذ Ǻعدها في 

  عنهما اشȜالات التأوȂل Ȝلّها.
النص، ومصدره » لنوع«إن هذا المیتافیزȂقي یختلف تǺعاً 

(إنساني، إلهي،..)، لقد أخضعت المناهج الحدیثة قراءة » الناص«
وتأوȂل النص الدیني لمناهج النصّ الأدبي، متجاهلة میتافیزȂقاه 

الوضعǻة » النزعة«تحت تأثیر » لأنسنته«الخاصة Ǻه، في مغامرة 
التي ولدت في أحضانها. ولهذا السبب Ǻالذات، وجد Ǻعض الǺاحثین 

ة النص القرآني (ذȏ الحضور العرب في تلك المناهج فرصة لقراء
الممیز والكثیف في الثقافة العرǻȁة)، في محاولة أنسنته أǻضاً، 

  واستنطاقه برغǺات العصر، أو أسره Ǻسǻاقه التارȂخي. 
وǺقي السؤال: Ȝیف ǻمȜن لتلك المناهج الحدیثة قراءة 

  النص القرآني في ضوء میتافیزȂقاه؟ 
  السǻاق التارȂخي وهوǻة الناص: 1ـ1

، »ألوهǻة المصدر«ǻقوم النص الدیني دوماً على أساس 
ر للإله نفسه » الألوهǻة«وإذا Ȝان تأوȂل هذه  قائماً على تصوُّ

(الهوǻة)، فإن ذلك التصور/ الهوǻة یلعب دوراً حاسماً في 
  ممȜنات القراءة وفضاءها.

هوǻة الإله الناص في النص القرآني، Ǻصفاته المطلقة، 
صه أن یخرج عن أسر الثقافة تجعل من الممȜن لكلامه/ ن

الحاضرة زمن نزوله، لأن الثقافة تمارس فعلها في الإنسان. 
(رغم أن فعلها لǻس Ȝلǻاً). وإذا Ȝان النص الدیني/ القرآني 
عموماً، ǻستخدم اللغة الحاملة للثقافة العرǻȁة، ومستخدماً لتلك 
الثقافة نفسها أحǻاناً، فإنما ǻفعل ذلك لینتح معناه مستفیداً من 
الوضع التارȂخي، لǻمارس حضوره وفعله، لا لیخضع لها، ولكن 

  لیجرّها إلǻه.

وإذا Ȝان الفȜر یترافȖ مع اللغة، ولا ǻحدث بدونها، فإن 
هذا لا ǻعني أن اللغة مرهونة له، Ǻقدر ما ǻعني أن الفȜر لا 
ǻستغني عن اللغة وحسب، Ȝما لا ǻعني تǺعاً لذلك أن اللغة لا 

، وإنما هي حاملة لها، فإنه من الممȜن تنفصل عن الثقافة
للمتكلم ان ǻعبر بلغته عن ثقافة غیره، أو بلغة غیره عن ثقافته 

اللغة ـ الفȜر، ملیئة ǺالاشȜالǻات المحیرة، » معضلة«هو. وإن 
  والتي لاتزال في حیز الفرضǻات.

هنا، وهو الله تعالى، » هوǻة الناص«فإذا استحضرنا 
فإن امȜانه اطلاقǻة المعنى وارد، أȏ أن المعنى ǻمȜن له أن 
ǻستوعب الزمن اللامتناهي، وهȜذا لا ǻصǺح في النص القرآني 
ما هو تارȂخي إلا Ǻقدر ما ǻشیر بنفسه إلى تارȂخیته، ولا Ȝǻون 
اطلاقǻاً إلا Ǻالقدر الذǻ ȏشیر بنفسه إلى اطلاقیته. في الوقت 
ǻه النص الإنساني من ممارسة هذه الإطلاقǻحرم فǻ ȏة، الذ

  Ǻسبب نسبیته رغم نزوعه الدائم لأن Ȝǻون مطلقاً.
إن Ǻعدنا أو ابتعادنا عن زمن النص سیولد مشȜلات في 
التأوȂل والقراءة، تفرضها تحولات الثقافة وغǻاب السǻاق 

(الهرمنییوطǻقا)، » التأولǻة«التارȂخي لولادة النص Ȝما تقول 
ولكن ردم الهوة إذ Ȝǻون عسیراً Ǻعض الشيء في النصوص 
الإنسانǻة، فالتأوȂل هو تأوȂلین: تأوȂل للتارȂخ أولاً، ثم تأوȂل 
للنص حسب التأوȂل الأول. فإن المشȜلة هذه ǺالنسǺة لتأوȂل 
النص القرآني وقراءته، تصǺح غیر ذات معنى مع القول 
بإطلاقیته، فالتأوȂل ممȜن ولو لم یرȁط Ǻسǻاق ثقافي مجرد. 

ǻة التراثȂالنظرǺ رناȜط النص ولعل هذا یذȁة في التفسیر والتي تر
Ǻه، من خلال أسǺاب النزول، » تخصصه«Ǻسǻاقه التارȂخي و

والتي Ȝان من الطبǻعي أن یخلص الأصولیون Ǻشأنها إلى ان 
السǻاق التارȂخي لنزول النص لا یؤثر في إطلاقǻة المعنى 

  Ǻحسب العبرة Ǻعموم اللفظ لا بخصوص السبب.
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  )2(»موت المؤلف«النص القرآني، ومقولة  2ـ1
إن مجرد Ȝون النص دینǻاً، ǻعني أنه ǻحمل مقصداً لابد أن 

التي » موت المؤلف«ǻفرض نفسه على القارئ/ المتلقي. إن فكرة 
، »المقصد«أعلنها Ǻارت في الستینات، Ȝانت تعني رفض فكرة 

وǺالتالي وجود معنى نهائي أو سرȏ للنص هو مقصد المؤلف. 
فكرة موت المؤلف، وحسب Ǻارت فإن فالقصد والمؤلف متلازمان في 

المؤلف عندما یبتعد وǻحتجب، فإن الزعم بوجود مقصد للنص ǻصǺح 
غیر ذȏ جدوȎ، وǺالتالي فمǻلاد النص والقارئ رهین في اعتقاد Ǻارت 

  Ǻموت المؤلف واحتجاǺه.
هو هدفه من النص، فهو سابȖ » مقصد المؤلف«وإذا Ȝان 

له، من جهة، وȁؤرة للمعنى الذȏ ینتجه من جهة ثانǻة. فإنه وعلى 
فرض Ȝونه واحداً، لا ǻمȜن لقارئ أن یدّعي لقراءته أنها ممسȜة بـ 

(مع البنیوȂین) أم اعتبرناه (مع » القصد«وسواء أهملنا ». القصد«
التأوȂلیین) فإن مشȜلة القصد تغدو غیر حقǻقǻّة. وثم فرق بین إهمال 

  القصد والغاؤه.
Ǻ الإبداعي، إن اللغة تنزع إلى المراوغة /ȏم دورها الفردȜح

Ȝما تنزع إلى الضǺط ǺحȜم دورها الجماعي/ النظامي وȁذلك لا 
تفضي مراوغتها إلى عدم قدرتها على التعبیر عن قصد الناص، 

، »التواصل«لأن ذلك سیؤدȏ إلى  توقف دور اللغة الأساسي في 
والتأوȂل للنص » تعدد القراءة«ولكن سوف تؤدȏ هذه المراوغة إلى 

  أǻاً Ȝان والنص القرآني خصوصاً.
، فهو وإن Ȝان یوجد »اكتشاف«إن المقصد في النتیجة 

قبل القراءة بل قبل إنشاء النص، فإنه یتحدد في Ȝل قراءة Ǻعد 
انتهائها، ولǻس قǺلاً. وǺالتالي ǻصǺح القول Ǻأن وجود المقصد 
ǻعني قراءة واحدة لا قǻمة له، Ǻالنظر إلى أنه نتیجة للقراءة/ 

ǻصǺح خرافة. ومطاǺقة » الوحیدة«أوȂل، ووهم القراءة الواحدة الت
  القراءة للنص وهم لا ǻمȜن أن یدعي حقǻقته أحد.

  »:المعنى«النص القرآني و 1ـ2
ینǺغي أن نمیز بین عدم اعتǺار القصد في القراءة/ التأوȂل أو 

، إذ عدم القصدǻة سǻفضي ـ Ȝما لدȎ »انعدامه«اهماله، وȁین 
التفȜǻȜیین ـ للقول Ǻعدم وجود المعنى، وǻصǺح من حȖ القارئ/ أن 
ǻقرأ النص Ǻالكǻفǻة التي یراها، وǻغدوا النص نفسه في غǻاب، ǻصǺح 

                                                           
مقولة Ȝانت ǺمثاǺة قنطرة العبور إلى التفǻȜǻȜة مع » موت المؤلف«  ) 2(

لا ǻعدو أن Ȝǻون أكثر تعبیراً Ǻلاغǻاً » موت المؤلف«رون Ǻارت، و
إلى ǻشیر إلى انقطاع صلة المؤلف بنصه، وتحول ملكǻة النص منه 

القارئ، Ǻحیث ǻغدو وجود المؤلف لǻس أكثر من صورة شǺحǺة مع 
النص، Ȝمجرد اعتراف Ǻالحقǻقة الموضوعǻة التي تؤȜد أن لكل نص 

  مؤلف لǻس إلاَّ. 

دوالاً دون مدلولات، وǻصǺح القارئ مبدعاً، ǻقول شیئاً لا ǻقول Ǻه 
النص، إنه حینما ǻقرأه ینشئ نصاً جدیداً. القارئ هنا إذا هو وحده 

ه فیها Ȝثیر من الهذǻان والتجاوز واللعب الحضور وقراءته/ تأوȂل
  (القراءة الحرة).

إن غǻاب المعنى الذȏ قالت Ǻه الاستراتیجǻة التفǻȜǻȜة 
مرتǺط Ǻالقول Ǻلا تناهي القراءات ولكن هل لا تناهي القراءات 

  ǻفضي إلى إلغاء النص؟
لابد من التأكید على أن مصدر تعدد القراءات وتناهیها 

، وإنما هو اللغة، التي تنزع إلى المراوغة. وهنا »القصد«لǻس هو 
یجب أن نمیز بین مستوǻات الدلالة في النص لتوضǻح مجال 

  مراوغة اللغة فǻه:
هناك مستوȎ أولي، هو المستوȎ النظامي للدلالة، Ǻمعنى 

فǻه طǺقاً لقوانین الترȜیب (النحوȏ، المعجمي، » تتشȜل«أن الدلالة 
لمستوȎ تنمو خطǻاً، ولǻست ثــَمَّ الصرفي)، وهنا الدلالة في هذا ا

  قراءة تأوȂل Ǻالمعنى الحقǻقي.
والمستوȎ الثاني هو مستوȎ الدلالة غیر النظامي، هنا لا 
ǻمȜن النظر للنص على أنه رصف للكلمات وترȜیب للجمل فحسب، 
ولكن ینظر إلǻه على أنه فضاء متعدد الأǺعاد، حیث المعنى الكلي 
للجملة لا ǻساوȏ مجموع معنى مفرداتها، والمعنى الكلي للنص لا 
ǻساوȏ مجموع جمله وعلى هذا المستوȎ تكون القراءة والتأوȂل. 
إتن وجود المستوȎ الأول یجعلنا لا نفهم الكلام Ȝما ǻحلو لنا، وإن 
لم Ȝǻن في الوقت نفسه Ȝما یرȂده المؤلف. هو مستوǻ ȎحȜم 

وإن Ȝان  القارئ والناص معاً فهو لǻس فردǻاً Ǻقدر ما هو جماعي
  استعماله فردǻاً.

في المستوȎ الثاني إذاً لا ǻمȜن قراءة المعنى إلاّ من خلال 
التقاطعات بین المستوȎ الأول وقدرات القراء/ المؤولین. وهȜذا 

، ولǻس انتاجاً تسهم ثقافة القارئ »Ȝشفاً «تصǺح القراءة / التأوȂل 
في إضاءته (Ȝما في البنیوǻة)، ولكنها اضاءة لا تعȜس طلاسماً 

  )Ǻ)3قدر ما تعني الكشف  عن فضاءات المعنى.
اللامعنى یتǺع القراءة الحرة. هذه القراءة تذȜرنا بدورها 
 ȏم، ذلك الفعل الذȂاطني الصوفي للقرآن الكرǺل الȂالقراءة / التأوǺ

فǻه القارئ/ المؤول مع الناص (الحلول والاتحاد)، » یتماهى«
هتك الحدود اللغوǻة للنص لǻصǺح منتجاً لمعنى النص، حیث یتم 

عن الله ما » المؤول / الناص«(المستوȎ النظامي للدلالة) لǻقول 

                                                           
إن العقل (القارئ / المؤول) حسب الامام الشاطبي لا ǻسرح في   ) 3(

مجال النظر في النص إلا Ǻقدر ما ǻسرحه النص نفسه (المقدمات ـ 
  المقدمة العاشرة)
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شاء (حدثني قلبي عن رȁي!) والنتیجة أن المؤول / الناص شȜّل 
نصاً جدیداً لا صلة له Ǻالنص السابȖ. وعمل الأصولیون جهدهم 
لمحو هذه الظاهرة، ظاهرة العبث Ǻالنص من خلال زعم المؤول/ 
الناص. ببناء مناهج قراءة/ تأوȂل النص القرآني والشرعي عموماً 
تحت مسمى أصول الفقه، والتي دشنها الإمام الشافعي برسالته 

وهو أمر له دلالته الواضحة هنا. إن » البǻان«مستفتحاً بǺاب 
  الكلامǻة أبلغ دلالة في ذلك.» الفنقلǻة«طرȂقة ȜتاǺة الرسالة 

النص إذا Ȝان ینتج قراءات  لنقل إذا مع امبرتواȜǻو Ǻأن
  لا نهائǻة، فإن هذا لا ǻعني أنه ǻسمح Ǻأȏ قراءة.

  النص القرآني والمتلقي: 2ـ2
إذا Ȝان دور المتلقي استكشافǻاً ـ في النص القرآني على الأقل 

وȂجرȁها القارئ / المتلقي، Ǻعد أن » فرضǻة«ـ فإن القراءة تصǺح هنا 
ȜȜینونة وحضور ǻقبل أو  ǻحشد لها امȜاناته المعرفǻة. والنص

یرفض تلك الفرضǻة للمیتافیزȂقي / المعنى القار في النص. إن 
النص ǻملك أن ǻفعل ذلك، لأنه مزود ǺالمستوȎ النظامي للدلالة 
الذȏ ألمحنا إلǻه قبل قلیل. وهȜذا على المتلقي/ القارئ إذ یرȂد 

ǻساءل النص، لا أن ǻسائل نزواته الذاتǻة، «أن » الاستشȜاف«
  حسب تعبیر اȜǻو.» ي جدلǻة بین الاخلاص والحرȂةف

التي ǻمارس من خلالها المتلقي/ » الفرضǻة«إن هذه 
من خلال » نظرȂة التلقي«القارئ دوره تجاه النص، تقوم Ȝما في  

»Ȗتحدده ثقافة » أف Ȗه مضمون النص، هذا الأفǻیتوقع القارئ ف
القارئ لحظة تلقي النص، وهو الذǻ ȏسمح مرة أخرȎ بتعدد 
القراءات. بهذا المعنى ǻمȜن القول ان النص القرآني مفتوح، 

  ولكن للقراءة الاستكشافǻة، ولǻس لانتاج المعنى.
لنص ما » المیتافیزȂقǻة«ǻمȜن لنا القول أن الخصائص 

سوف تحدد مسǺقاً طرȂقة قراءته أو تأوȂله. فالتأوȂل لǻس هو معرفة 
  فلسفǻة Ǻقدر ما هو Ȝشف معرفي. 
  

  ابن حزم الأندلسي عقلانية
  حازم محي الدين 
  كاتب فلسطيني

  ة استطاعت أنȂعد ابن حزم صاحب منظومة فكرǻ
تشید، رȁما لأول مرة في تارȂخ الفȜر الإسلامي، خطاǺاً نقدǻاً 
وعقلانǻاً، شȜَّل لحظة مساءلة نقدǻة حقǻقǻة لأسس التفȜیر 
الإسلامي، وهǻأ الظروف المعرفǻة، والأطر النظرȂة لاستنئناف 
النظر ومتاǺعة صǻاغة المشروع النقدȏ العقلي الأكثر علمǻة 

وتكاملاً في فضاء الثقافة الإسلامǻة على ید ابن رشد 
  والشاطبي وابن خلدون.

وقد صاغ ابن حزم خطاǺه النقدȏ والعقلاني هذا انطلاقاً 
 ȏة صارمة في میدان أصول الفقه، أǻة علمǻسه لمنهجǻمن تأس

Ǻاط الأحȜام الشرعǻة الناظمة لحǻاة وطرائȖ میدان استثمار واستن
تفȜیر المسلمین الفردǻة والجمعǻة. وهذه المنهجǻة الحزمǻة ترتكز 
على أساس استǺعاد الفȜر الظني والجدلي والǺاطني من میدان 
الفقه والتشرȂع من خلال استǺعاد واقصاء العملیتین العقلیتین 
المنتجتین له أȏ التأوȂل الǺاطني والقǻاس الأصولي القائم على 
إلحاق فرع Ǻأصل نتیجة اشتراكهما في  علةٍ ظنǻة الوجود في 
الأعم الأغلب، واستدعاء مȜانهما: منهج الأخذ Ǻظاهر النص 
القطعي، وآلǻة القǻاس الأرسطي الذȏ هو في حقǻقته ترتیب 
قضاǻا معلومة لاستخراج نتیجة مجهولة تلزم عنها منطقǻاً، وهذا 

لǻس إضافة شرع جدید إلى » لأرسطي/ الدلیلالقǻاس ا«ما یجعل 
الشرع عن طرȖȂ التخمین بل اضفاء للمعقولǻة علǻه، واخراج لما 
هو متضمن أو مضمر فǻه، لأن النتیجة مستخرجة ومفهومة من 

  دلالة النص القطعي.
وهȜذا Ȝǻون ابن حزم أول من دعا إلى بناء علم أصول الفقه، 
على القطع والǻقین، بدل الظن والاحتمال، وȁذلك Ȝǻون ابن حزم أǻضاً 
قد قطع الطرȖȂ على Ȝل محاولات إلغاء الشرعǻة من خلال دعوته 
 ȖȂة، وقطع الطرǻالملحة إلى إعمال ظواهر نصوص الوحي القطع
أǻضاً على Ȝل من ǻحاول التلاعب Ǻالإسلام والشرȂعة أیدیولوجǻاً عن 

لظني، وفي طرȖȂ استخدام التأوȂل الغیر مضبوط والقǻاس الفقهي ا
الوقت نفسه أǺقى المجال مفتوحاً واسعاً أمام العقل البرهاني عن 
طرȖȂ إعماله ǺحرȂة وطلاقة فǻما سوȎ ما تتناوله النصوص القطعǻة 
من قضاǻا وأحȜام. إذ أقر ابن حزم Ǻقوة بوجود المدارك العقلǻة، 
وامȜانǻة الوصول إلیها عن طرȖȂ العقل والحس والبدیهة، ولذلك 
استعان ابن حزم Ǻأرسطو ومنطقه وفلسفته الطبǻعǻة لتكون مرجعاً في 
میدان الفلسفة والعقل بدǻلاً عن الشغب والخرافات التي Ȝان یروجها 
في عصره أتǺاع المذاهب الصوفǻة والغنوصǻة الإسماعیلǻة، والمذاهب 
الكلامǻة الجدلǻة. وȁذلك Ȝǻون ابن حزم قد حفظ للدین والشرع 

وأوجد للعقل البرهاني العلمي مȜاناً واسعاً رحǺاً  معقولیتهما العلمǻة.
ومشروعاً في العقلǻة الإسلامǻة، دون أن ǻقوم Ǻعملǻة توفیȖ زائفة 
بینهما، ودون بخس لقǻمة ودور Ȝل منهما في تحقیȖ مصلحة 

  الإنسان وسعادته 
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  بين التزييف والتوظيف» الرشدية العربية«
  ما الحاجة إلى ابن رشد اليوم؟

  ابراهيم محمد 
  باحث مغاربي

  !عیدةǺ ظل لآمادǻما سȁسؤال لا یزال مطروحاً، ور
ورȁما ǻغیّر اسم ابن رشد Ǻاسم آخر، بتغیّر الأوضاع وȁروز 

  تحدǻات جدیدة، والانشداد إلى معالجات ساǺقة لمثǻلاتها.
لذلك فالسؤال في حقǻقته لا ǻطال ابن رشد فقط، أو 

ات والابداعات الفȜرȂة في تراثنا. فلسفته. وانما ǻطال Ȝل المǺادر 
ولكن ǻحضر هذا الفیلسوف، أو هذا المفȜر دون غیرهما 
لاعتǺارات عدیدة، لا تخلو في أحǻان Ȝثیرة من التوظیف 

  الایدیولوجي.
وان أول اشȜال ǻطفو على ساحة الǺحث، هو لماذا 
ابن رشد ولǻس غیره من أعلام الفلسفة العرǻȁة؟ وإذا سلمنا 
جدلاً بتمیز ما أطلȖ علǻه الجابرǺ ȏالمدرسة المغرǻȁة، 
فلماذا ابن رشد دون ابن حزم والشاطبي وابن طفیل وابن 
Ǻاجه... وȂتمطط الإشȜال لǻطال أغلب الأعلام المُبرزَة أو 

  المطمورة في مشرق ومغرب الأمة.
ر المقالة یوحي Ǻالاشارات  بداǻة ان السؤال الذȏ تصدِّ

  التالǻة:
استجاب ساǺقاً » لمشروع متكامل« ان ابن رشد حامل   ـ1

  لتحدǻات عصره، ولایزال ǻحمل Ǻعض مقومات الجدة والابداع..
Ǻمجموعة خصائص لها امتداد » المشروع الرشدȏ«یتّصف    ـ2

في فكرنا المعاصر، ورȁما تكون هي المنشود العرȁي وأساس 
  نهضتنا المأمولة.

  ـ الانتصار لابن رشد وفكره ووسمه Ǻالاطلاقǻة.3
ـ  ان مجرد التساؤل عن الحاجة لابن رشد في عصرنا، ǻعطي 4

 Ȗعلى غیره، وهو إدعاء مسب ȏر الرشدȜة للفǻة وأفضلǻأولو
Ǻأن فكره ǻحمل من المضامین والمفاهǻم والقǻم ما بإمȜانه لو 
استثمر الیوم لعدّل من الصورة العرǻȁة المتهافتة... ولا یخفى 

لثامنة على وفاة ابن أن الاحتفالات Ǻمرور الذȜرȎ المئوǻة ا
رشد، Ȝثفت من حضوره في الأونة الأخیرة. حتى أصǺح الفȜر 

، إذ من عادة الفȜر العرȁي والإسلامي »أسیر الرشدǻة«العرȁي 

والمحطات التارȂخǻة الǺارزة إلى حاملة » الاحتفالات«أن ǻحوّل 
لحلول لإشȜالات العصر، الأمر الذȏ یدعو للانفȜاك من 
أسرها أولا، لنستطǻع تقدǻم مقارȁة تبتعد قدر الامȜان عن 

الǺعیدة عن الǺحث العلمي » النصرة الفȜرȂة«و» التحیز«
الرصین. وهو ما سنحاول الالتزام Ǻه هنا. لذلك سنسعى لابراز 
مختلف الادعاءات في موضوع الحاجة إلى ابن رشد، والهدف 

وقراءتهم لابن رشد بإبراز » الاحتفالین«من ذلك Ȝسر احتكار 
راءة أو القراءات المغایرة لهم. لأن ذلك مقدمة ضرورة الق

  »وأسطرته«للتحرر من وهم الماضي 
  لابن رشد:» الوجه الحداثي«

هي التي » الفلسفة الرشدǻة«تعتبر هذه القراءة ان 
بنى علیها الغرب نهضته الأولى وذلك مع تشیید الجامعات 
الأورǻȁة، واختراق فلسفته لها برغم الاعتراضات الشدیدة 

» النصر«والاضطهاد الذȏ تعرض له مروجیها، ولكن تم 
  ».الرشدǻة اللاتینǻة«في الأخیر لبناة 

مǺشراً Ǻالعلمانǻة، «وقد Ȝان ابن رشد في هذه القراءة 
وأنه  )2(» ǻسابȖ الزمن«وأن فكره  )1(»وǺالعقلانǻة التنوȂرȂة

الرشدǻة لǻست سوȎ الفرصة «وأن  )3(» مشارȂع لم تنجز«
ǻخȂمتلكها المشروع الثقافي التارǻ اد أنȜ ة الوحیدة والضائعة التي

وذهب  )4(»العرȁي مرة، لكنه افتقدها ومازال ǻعǻش لحظة المفترق 
وفي طلǻعة هؤلاء فرح أنطون  العدید الى اعتǺاره مادȏ النزعة.

 Ȏرأ ȏقاعدته «الذ ȏارة عن مذهب مادǺأن فلسفة ابن رشد ع
  .)5(» العلم

ان ما وضعه فرح انطون (في «وǻعتبر د. تیزȂني 
ابن رشد وفلسفته) لم Ȝǻن في خطه العام الأساسي، دعوة 
سلفوǻة للعودة إلى هذا الفیلسوف العرȁي العظǻم، Ǻقدر ما 
جسد محاولة أولǻة لتفحص أفكاره المعاصرة هو نفسه حول 
العلمانǻة السǻاسǻة والمجتمع المدني والعقلانǻة والتعاǻش 

  )6(» لعقل..العلماني بین الدین وا
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 ȏعد المادǺمضي یوحنا قمر في إبراز الǻللفلسفة «و
، بل وǺعده عن الإسلام على رغم Ȝونه قاضي »الرشدǻة

ǻقول » بداǻة المجتهد ونهاǻة المقتصد«الأندلس ومؤلف 
إن ابن رشد هو أǺعد فلاسفة العرب Ǻعد المعرȏ عن «قمر: 
  )7(» الإسلام

وقد أكد أǻضاً غارودȏ على النزعة المادǻة للرشدǻة 
وذلك لأن مفهوم ابن رشد عن العلاقات بین الإنسان 
 Ȏة الكبرǻة من النظرة الجدلǻل حلقة أساسȜشǻ ..عةǻوالطب

  )8(» للعالم من هیراقلǻطس حتى هǻغل ومارȜس..
الخطاب الفلسفي الرشدȏ «أما الجابرȏ فǻعتبر أن 

سفي ما تǺقى من تراثنا الفل«وأنه  )9(» عقلانǻة نقدǻة واقعǻة
أȏ ما ǻمȜن أن Ȝǻون فǻه قادراً على أن ǻعǻش معنا عصرنا 

  )10(» لا ǻمȜن أن Ȝǻون إلا رشدǻاً 
 ȏستدعي الجابرǻو»ȏفي مجال » البدیل الرشد

لبناء العلاقة بین «العلاقة بین الدین والفلسفة لتوظǻفه 
تراثنا والفȜر العالمي المعاصر ǺشȜل ǻحقȖ لنا ما ننشده من 

إن أهم العناصر المتǺقǻة «وǻضیف  )11(» أصالة ومعاصرة 
في الرشدǻة والصالحة لأن نوظفها في مشاغلنا الراهنة... 

  )12(» هي الروح الرشدǻة
ان الروح الرشدǻة ǻقبلها عصرنا، لأنها تلتقي مع «و

روحه في أكثر من جانب، في العقلانǻة والواقعǻة والنظرة 
ȏة والتعامل النقدǻ13(» الأكسیوم(  

القراءة على مجموعة حجج مستخدمة  وانبنت هذه
  نجملها في ما یلي:

نظام الفعل والوصل المعرفي، وهو على حد تعبیر مطاع   ـ 1
صفدȏ من أبرز الأفكار التي غیرت مجرȎ الحضارات 

  )Ȝ «)14شف وصناعة رشدǻة«وهو 
فالفصل والوصل Ȝان مدخلهما الأول التمییز «    

 Ȏعة، ومعرفة أخرǻبین حدود المعرفة ـ لما فوق الطب
وأن ابن رشد فصل العقل عن Ȝل من « )15(» للطبǻعة

الحȜمة والشرȂعة معاً، استخرجه من أقوالهما معاً، 
 ȏنظیر لنفسه أولاً، أȜ ،ه إلى موقعه الأصليǺ وارتد

  )ǻ «)16ظل مختلفاً عن أفكاره الناطقة Ǻاسمه
دفاعه عن ضرورة التعدد والاختلاف في طرق فهم   ـ 2

  )17(بهة من الشرȂعة بین الناس. النصوص المتشا

فكرة التسامح والتساهل مع Ǻاقي الأدǻان، وقد احتج   ـ 3
ان الحǻȜم لا یتعرض للشرائع Ǻقول مثبت أو «Ǻقوله: 

مǺطل في مǺادئها العامة. وان الشرائع Ȝلها نبهت Ǻما 
یجب تنبǻه الخاصة والعامة إلǻه. وانه لا یجوز الاستعانة 
بها والتصرȂح Ǻشك في مǺادئها، بل یجب تأوȂلها أحسن 

Ȗلها حȜ ل لأنهاȂ18(» تأو(  
بوحدة العقل وانفصاله عن الأفراد والتارȂخ ǻحمǻه «قوله   ـ 4

من التأثر والتأثیر على حقǻقة الإدراكات التي یدرȜها، مما 
  )Ȝǻ «)19سب معرفته طاǺع الحǻاد والتواصل

إلا لا علم «وأنه » Ǻأن العلم هو علم Ǻالماهǻة«ـ قوله  5
  )Ǻ «)20البرهان

  اسطورة ابن رشد:
في مفȜر Ǻعینه، ولكن » مشخصة«لǻست هذه القراءة 

نجد ملامحها عند مجموعة من المفȜرȂن المعاصرȂن، الذین 
ǻحاولون ابراز الموقف المغایر للفلسفة الرشدǻة واساساً 
للفلسفة الأرسطǻة التي اعتبرها ابن رشد الفلسفة الحقة وما 

  دونها Ǻاطل.
وǻمȜن اعتǺار أبو ǻعرب المرزوقي في مجموع دراساته 
ومؤلفاته، أبرز أعلام هذه القراءة وأكثرهم شجاعة أدبǻة في 

من » التقزȂم«الدفاع عن الغزالي الخصم اللدود لابن رشد وفي 
الفلسفة الرشدǻة. لذلك سنعتمده أكثر من غیره Ȝممثل جرȏء 

  لهذه القراءة.
راءة من خلال وǻمȜن تلمس أسس وموجهات هذه الق

قراءته النقدǻة لمنهجǻات دراسة الفȜر العرȁي الإسلامي ولتصور 
  العقل في الموروث الیوناني والمقارȁة الغزالǻة في ذلك.

 )21(ففي دراسته "السائد الǺائد في تحقیب العقل الإنساني" 
ǻحاول المرزوقي إبراز مآزق منهجǻات دراسة الفȜر العرȁي من 
 خلال نقد ضروب العلاج التي هǻمنت إلى المرحلة المعاصرة في

  مسألة التعامل مع الفȜر العرȁي والتي ǻحملها في:
العلاج الاستشراقي، والذȏ رȜز على "الǺحث التارȂخي عن   ـ 1

الأصول في ما تقدم على الحضارة العرǻȁة الإسلامǻة برافدیها 
الدیني الصوفي (في الثقافة الیهودǻة المسǻحǻة المتقدمة على 

سلام) والفلسفي العلمي (في الثقافة الیونانǻة والهندǻة). الإ
  وهو یهدف لـ "تنقǻة التارȂخ مما لǻس اوروǻȁا".

ـ الاستشراق المضاد أو الاستغراب الساذج وملخصه "الǺحث 2
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التارȂخي في ما تلا الحضارة العرǻȁة الإسلامǻة عن ثمراتها، 
من خلال تأثیرها في الغرب، مع تزȂیف التارȂخ الفȜرȏ لǻلائم 

  ما یتصورونه أسǺاǺاًً◌ لتحقیȖ النهضة الغرǻȁة".
  ـ التخلص الزائف من الأول مع القبول Ǻمبدئه.3
  ـ التخلص الزائف من الثاني مع القبول Ǻمبدئه.4

وعن المنهج البدیل الذǻ ȏطرحه المرزوقي یدعو إلى 
أن "Ȝǻون ǺطǺعه وفي نفس الوقت، متخلصاً من العلمǻة 

رعة Ǻالكلǻة العمǻاء ومن الحمǻة الحمقاء الجوفاء المتد
المتحضة Ǻالخصوصǻة الخرقاء، سعǻاً إلى محاولة التفȜیر 
العلمي الملتزم Ǻمشروع تارȂخي واضح الخǻارات الوجودǻة 

  دون الاقتصار على الدوافع الظرفǻة".
وفي نظره ǻعتبر أن "مشارȂع" القراءات الساǺقة Ȝنماذج 
سلبǻة جمǻعها سقطت في مسلمة لازالت Ǻعیدة عن النظر 
الحقǻقي حتى هذه الساعة. وهي الدعوة القائلة Ǻأن مǻلاد 
العقل في الثقافة العرǻȁة Ȝان بدخول الفلسفة الیونانǻة إلیها. 
ومن ثمت الادعاء Ǻأن الثقافة الغرǻȁة تتكون من مؤلفین: 

  العقل: المؤلف الیوناني واللاعقل: المؤلف العرȁي.
ى عصرنا الراهن حیث استدعاها وهǻمنت هذه الرؤǻة إل

  الجابرȏ واعتمدها Ȝمنهج للعقل العرȁي تكوȂناً وȁنǻة.
هذا مع أن "الغزالي" في نقده للفلاسفة أسس لمنهج 
مغایر أحدث Ǻه انقلاǺاً معرفǻاً إذ ارتد Ǻالعقل Ǻعد ما Ȝان مبدأ 
ومثال معرفي إلى Ȝونه ǻقف في مرتǺة تالǻة للإرادة وذلك في 

) وجاء اثره ابن 22مجالات ما Ǻعد الطبǻعة والطبǻعة والأخلاق(
  تǻمǻة وابن خلدون لیؤسسا لمرحلة جدیدة من تارȂخ العلم.

فالعقل في الرؤǻة "الغزالǻة" متناه ونسبي وتاǺع والعالم 
أحدثته الإرادة لذلك "فالعقل لا ǻمȜن أن ǻعرف هذا النظام 

خیرة " إرادة الوجودȏ" وȜذلك فهو لǻس مصدراً للقǻم إنما هذه الأ
الله (هي) التي تمیلها على الإنسان تكلǻفاً أو اردة الإنسان وهذه 
الإرادة الإنسانǻة یخیل إلیها أنها عقل، بینما هي لǻست إلا غرȂزة 

  وخǻالات وعادة وأثراً اجتماعǻاً".
أما فǻما یتعلǺ Ȗالأشǻاء فهي "لا طبǻعة لها، بل 

  ».بواسطة أو Ǻغیر واسطة الإرادة الألهǻة«تسیرها 
وتكمن أهمǻة هذه الثورة الاǺستمولوجǻة التي أحدثها 

  الغزلي في "الإدراك المفید لطبǻعة ما نسمǻه عقلاً"؟
لذلك فالقراءة التي ǻعتمدها المرزوقي تنبني على 

فهي تهدم أسس مغایرة تماماً للقراءة المعروضة ساǺقاً. 
بداعاته ادعاء تعالي العقل وتعود Ǻه إلى موقعه الطبǻعي وأن إ

تتصف "Ǻالنسبǻة" و"التناهي"  وتنفي مقولة "العقل الكلي 
  الواحد" الوافد علینا من غیر عالمنا الاجتماعي..

وهذا لاشك ǻقوض "الفلسفة المدرسǻة" و"الرشدǻة" 
الشارحة لها، ناهǻك بدعاتها المعاصرȂن! ولكن المرزوقي لا 
ǻصل مǺاشرة إلى هذه النتیجة بل ǻقبل Ǻادعاءاتهم لیدخلهم في 

  نفȖ من الاشȜالات صعب الخروج منه.:
وهب المدرسǻة عامة وابن رشد خاصة قد Ȝانا «ǻقول: 

Ȝما یزعم الǺعض فیهما مؤسس النهضة الغرǻȁة الأولى عند 
تكوȂن الجامعات اللاتینǻة، أفȜǻون ذلك Ȝافǻاً لȜǻونا مؤسسین 
ȏ لنهضتنا الآن؟ هل ما تم Ǻعدهما یرد إلیهما؟ وهل الدواء الذ

عالج المرض الغرȁي في القرون الوسطى... یǺقى صالحاً لعلاج 
مرضنا الآن؟ من ǻصدق مثل هذا التفȜیر؟ هل اشȜالǻة العلاقة 
بین الحȜمة والشرȂعة مثلاً وفي الشȜل الذȏ عالجها فǻه ابن رشد 
لاتزال ذات دلالة ǺالنسǺة إلینا في حین أن الشرȂعة لǻس لها في 
تنظǻم حǻاتنا الاجتماعǻة والسǻاسǻة أدنى دور یذȜر وأن الفلسفة 
عدǻمة الوجود إلا في هذا المستوȎ الأیدیولوجي الذǻ ȏستحي 
منه من اطلع أدنى اطلاع على الفȜر الغرȁي الحدیث والمعاصر 

  )23(» بل وحتى من علم جید العلم الفلسفة القدǻمة؟
الوجه «أما عن مجموعة الحجج التي اعتمدها دعاة 

رشد فقد ووجهت بردود قوǻة من العدید من لابن » الحداثي
المفȜرȂن، وǻلاحظ د. المصǺاحي Ǻأن مارسم فیها إنما هو 

لعقلانǻة ابن رشد، وقد أشǺع نقداً ونقضاً وأن » وجه ظاهر«
  هناك وجه آخر لازال Ǻعید النظر من طرف المفȜرȂن.

وعن السمت العقلاني الذȏ تدعǻه القراءة الساǺقة وهو 
المدعو أساساً لاستثماره فعصرنا الحالي هو أقرب ما Ȝǻون إلى 

  )24(الغزالي أو ابن سینا أو ابن عرȁي من ابن رشد..
ففي الغرب Ȝان ابن سینا Ǻعمله التطوȂرȏ لهذه «

الفلسفة (الفلسفة الأرسطǻة) والغزالي Ǻعمله النقدȏ لها وما 
أدǻا إلǻه من استئناف الأفلاطونǻة أهم ȜǺثیر من ابن رشد 

ǻة الاجتماعǻة واستئناف النهضة الفȜرȂة في العمل
  )25(» والحضارȂة خلاف لمزاعم الرشدǻة اللاتینǻة

وȂذهب دعاة هذه القراءة إلى أن  الفȜر الرشدȏ أǺعد ما 
وتبرȂر » التقلید«Ȝǻون عن التنوȂر والحداثة وهو أقرب إلى 



  

 (10)  1999الملتقى ــ العدد صـفـــر ــ أǻار (مایـــو) 

الاستبداد أَوَلǻَْسَ ابن رشد هو الذȏ تقولب في الفلسفة الأرسطǻة 
واعتبرها ممثلة العقل دون غیرها حتى انه ǻعیب على ابن سینا 
خروجه عن النسȖ الأرسطي ولو Ȝان ذلك تطوȂراً له وتجدیداً 

  للغرب ؟
ثم ألǻس هو من دعاة فكرة الوصاǻة على الحقǻقة من 
خلال مقابلة العامة والخاصة؟ فأین مقولات النقد والمساواة 

  والحرȂة والاختلاف والتعدد؟
لعȜس Ȝما یذهب إلى ذلك حسین حرب بل على ا

فالعقل الرشدȏ عقل اتǺاعي ضد الاختلاف وحرȂة التفȜیر 
ظل عقلا من عقول الخلافة الموحدǻة، ولم ǻستقدم «وأنه 

  )26(» من الفلسفة إلا ما یدخل ضمن استراتیجیتها الثقافǻة
وعن الحجج التي بنى علیها دعاة الوجه الحداثي لابن 
رشد قراءتهم فهي متهافتة وتجاوزها الفȜر الإنساني في هذه 
المرحلة وما على هؤلاء إلا الارتداد إلى الوراء والǺحث عن 
وجه آخر لعقلانǻة ابن رشد أو الǺحث عن مبدعي ومؤسسي 
الفȜر العرȁي الحقǻقیین الذین انطلقوا من قواعد المجتمع 
العرȁي الثقافǻة حقǻقة وǻحاولون تلمس مظاهر الأزمة 

اسطورة «خاصة وأن » الأسطرة«داً عن التحجر ووعلاجها Ǻعی
ابن رشد قشرة موز ألقاها رȂنان فكانت سبیل الارتماء 
القصدȏ في تحدیث التخرȂف Ǻمدبر التجدیف لكل من تصور 

   )27(» التفلسف مقصوراً على مجرد التوظیف
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  واجب الدولة وحق المجتمع

  سليم بن حميدان
  كاتب تونسي مقيم في باريس

  ة العلاقة بین الدولة والمجتمعǻالȜل معالجة إشȜتش
في المنطقة العرǻȁة المدخل الرئǻسي للخروج من أزمة الفعل 
الاجتماعي الموسوم منذ عقود طوȂلة Ǻالسلبǻة والعنف، 
 فالصدام والمواجهة والقتال أضحت جمǻعها الفائض الإنتاجي
الوحید الذǻ ȏشهد تراكماً نوعǻاً مخلَفاً دماراً شاملاً ومروعاً في 

  جمǻع مستوǻات وجودنا القومي.
لقد اصǺح الطلاق الǺائن بین الدولة والمجتمع في 
المنطقة العرǻȁة مظهراً عادǻاً لا Ȝǻف عن التفاقم والاستفحال 
تارȜاً شرخاً عمǻقاً وهوة واسعة بین الحاكمین والمحȜومین 
مهدداً في الآن نفسه Ǻاتساع رقعته جغرافǻاً لǻحتل مساحات 
جدیدة Ȝانت إلى أمد قرȂب متسمة Ǻالهدوء والمصالحة إن 
لم Ȝǻن Ǻالمداراة والنفاق وهو التزȂیف الداخلي الأكثر خطورة 
في حǻاة الأمة ǺاعتǺاره ǻساهم في تسȜین الأوجاع دون 

  تشخǻص المرض والقضاء علǻه.
السǻاسǻة والاجتماعǻة في  إن الأزمة البنیوǻة

المنطقة العرǻȁة لا ǻمȜن فهمها دون تفǻȜك الدولة القطرȂة 
الحدیثة ǺاعتǺارها مصدر الشرور والأحقاد ومنǺع الهزائم 

  والأزمات المتلاحقة في تارȂخ أمتنا الحدیث.
هذه الدولة القطرȂة الحدیثة المجزأة ورȂثة الاستعمار 
المǺاشر أدرȜت مȜǺراً أنها لا ǻمȜن أن تكون التعبیر الحقǻقي 
للأمة Ǻفعل غرȁتها عن ثقافة الجماهیر ومخزونها النفسي 
والتارȂخي أȏ عن تراثها المحȜوم Ǻآلǻة التنوع في إطار 
الوحدة. لقد تǻقنت الدولة القطرȂة أن الضامن الوحید 
لاستمرارها واستقرارها هو تأمین وجودها السǻاسي عبر 

یل الجهاز الأیدیولوجي (وهما تضخǻم الجهاز القمعي وتفع
دعامتا الدولة بتعبیر غرامشي) Ǻما یؤسس لهǻمنة توتالیتارȂة 
(شاملة) على قنوات السلطة في المجتمع، إنها إذن الدولة 
الدیناصورȂة ـ والتعبیر لمنیر شفیȖ ـ التي تبتلع Ȝل شيء فلا 

  تǺقي ولا تذر.
وفي سبیل إضفاء الشرعǻة على ǻȜانها السǻاسي 

وممارستها السلطوǻة، استعاضت الدولة القطرȂة عن عقیدة 
الجماهیر المنفتحة على المجتمع والدولة Ǻعقیدة النخǺة 
الموقوفة على الدولة ضد المجتمع، وهو السر الذǻ ȏقǺع 
وراء رفع شعار العلمانǻة مقابل الدǻمقراطǻة ففي حین تعني 

قیدة هذه الأخیرة حȜم الأغلبǻة أȏ حȜم الإسلام ǺاعتǺاره ع
الأغلبǻة، تهدف العلمانǻة إلى إقصاء هذه الأغلبǻة المعبر 

» فصل الدین عن الدولة«عنها Ǻمصطلح الدین في شعار 
 Ȏه سوȜǻȜعني عند تفǻ ة عن «فهذا الشعار لاǻفصل الأغلب

انه المسȜوت عنه في شعار ǻعید المثقف المنتدب » الدولة
إنتاجه ȜǺل وقاحة منذ ما اصطلح على تسمیته Ǻعصر 

  النهضة.
إن شعار العلمانǻة هو السبب الوحید الذǻ ȏفسر 
انسداد النظام السǻاسي وعدم خضوعه لقاعدة التداول على 
السلطة Ȝممارسة دǻمقراطǻة تفسح المجال للتحول السǻاسي 
داخل المجتمع الأمر الذȏ دعا إلى بروز ظاهرة الإقطاع 

  لوسطى.الدیني والاقتصادȏ الذȏ عرفته أوروǺا في القرون ا
وإن Ȝان الانسداد في النظام السǻاسي یخلȖ حتماً 
انفجاراً في المجتمع المدني فهو القانون الذȏ لم تشذ عنه 
المنطقة العرǻȁة، حیث أدت الممارسة السلطوǻة 
والدȜǻتاتورȂة Ǻمختلف تلوȂناتها ـ الفردǻة والطǺقǻة والحزǻȁة ـ 
إلى تمرد الجماهیر ومطالبتها Ǻالدǻمقراطǻة والإسلام، وهل 
للدǻمقراطǻة من معنى في نسقنا الحضارȏ ونسیجنا 

  الاجتماعي غیر حȜم الأغلبǻة المسلمة؟
لقد تخلت الدولة القطرȂة عن مهمتها الأساسǻة وهي 
حل التناقضات التي یزخر Ǻه المجتمع المدني في إطار من 
الشفافǻة والحǻاء لتتحول إلى فرȖȂ من فرقائه فترتد بذلك 

دولة لتصǺح مجرد هǻاكل وظǻفتها الأولى عن أن تكون 
والأخیرة مَرȜَْزَه العنف أو تجمǻع أجهزة إنتاجه وإعادة 
توزȂعها وتسوǻقها في Ȝل مرة Ȝأنها الشرعǻة القائمة التي لا 

  ǻطالها المراجعة والنقد.
ولǻس غرǺȂاً إذن أن تتستر وراء شعارات الوحدة 
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الدǻمقراطǻة «الوطنǻة، ومقاومة التطرف، والإرهاب، و
، لتقوم ȜǺل أصناف الإǺعاد والنفي والملاحقة »المسؤولة

والتشرȂد لقطاعات شعبǻة واسعة سدت أمامها Ȝل منافذ 
  المشارȜة السلمǻة.

ولئن Ȝانت الدولة الحدیثة تملك أدوات النفاق والخدǻعة 
لتسوȖȂ الشعارات الرائجة في سوق الاستهلاك السǻاسي من 

اب المقنن لممارسة العنف المنهجي جهة، وأجهزة القمع والإره
المرȜز من جهة أخرȎ، فإنه لم یبȖ للمجتمع في مقابل ذلك 
سوȎ إعادة بناء هوȂته المستقلة عن هوǻة الدولة عبر 
الانȜفاء إلى الأطر الشعبǻة لتعمیȖ مشاعر الحقد والكراهǻة 
والعداء ضد رمز المصادرة والمفارقة للذاتǻة الثقافǻة والهوǻة 
القومǻة الأصلǻة لتتحول تلك المشاعر في مرحلة لاحقة إلى 

  استراتیجǻة في صد عنف الدولة وإجهاضه.
ولئن تغیر عنف الدولة Ǻالسفور وانعدام أǻة شرعǻة 
تجسده سوȎ شرعǻة الشعارات الإعلامǻة. فإن الرد الشعبي 
المضاد یتمتع Ǻاستناده إلى شرعǻات عدیدة وقوǻة. أولها 

جمǻع الأصعدة، ولǻس آخرها المشروع التحدیثي على 
  شرعǻة المقاومة والممانعة من أجل استعادة مجد الأمة.

 ȏین نفاق الدولة وافتقاد فعلها السلطوȁاً «وǺخطا
لأǻة شرعǻة تسوغه وȁین أصالة المجتمع ووعǻه » وممارسة

التارȂخي، ستǺقى حرب الاستنزاف قائمة بین المجتمع والدولة 
لتسفر في النهاǻة إما عن خراب المجتمع ودماره وتفȜǻȜه عبر 
 Ȗة المستقلة واحتكارها أو عن سحǻشل مؤسساته المدن

  الدولة المضافة إلى الأمة وȁناء دولة الأمة.
إن الاجتماع العرȁي المعاصر لم ǻستوعب Ǻعد الدرس 

وفي غǻاب العدل » العدل أساس العمران«الخلدوني القائل Ǻأن 
وتضǻع الحقوق وتنتهك تسود الانتهازȂة والرشوة والفساد 

الأعراض مؤذنة بخراب العمران. ولا ǻمȜن لهذا العدل أن 
ینǺعث وǻسود من جدید في هذه الأجواء القائمة من الاستبداد 
والدȜتاتورȂة بدون رفع شعارات الحرȂة والدǻمقراطǻة وتحوȂلها 
إلى واقع ملموس ولن یتم ذلك إلا عبر حرȜة تحرر شعبǻة 

  ودǻمقراطǻة تنذر نفسها وتسخرها لبناء دولة الأمة.
إنه لمن الغرȂب أن تتحول ظاهرة الإسلام السǻاسي 
 Ȏة لدǻة المجتمع أو إلى ظاهرة مرضȜإلى شذوذ في حر
قطاع من النخǺة المثقفة في حین أنها التعبیر الحقǻقي في 
انبثاق لحظة الوعي ǺمشȜلات المجتمع وشروط نهضته، 

ȏل فعلاً صمام الأمام الذȜه المجتمع لمخاطر  إنها تشǺین
فقدان إجماعه الثقافي وتدمیر نسیجه الاجتماعي وتقوǻض 
Ȝینونته الحضارȂة ـ في ظل دول الشرعǻات المزȂفة 

  والشعارات المنافقة ذات الأǺعاد التغرȂبǻة المدمرة.
ولعله لǻس من المǺالغة في شيء إذا قلنا Ǻأن 
المرض الخطیر والشذوذ الذȏ ینǺغي أن تتوجه له الجهود 
النقدǻة والدراسات العمǻقة هو غǻاب أو ضعف حرȜات 
الاحتجاج الشعبي في Ǻعض الأقطار العرǻȁة. وعجزها عن 
التحول من السلبǻة إلى الفعل أو ǺالأحرȎ من مرحلة الحرȜة 
الدعوǻة إلى مرحلة الحرȜة السǻاسǻة المعارضة ذات الثقل 

  الشعبي المهاب.
تفسیره إلا Ǻأحد إن هذا الغǻاب أو الضعف لا ǻمȜن 

أمرȂن. فإما أن الدولة بلغت مرحلة من الفرعونǻة والتسلط 
استحال معها على المجتمع التقاط أنفاسه وإعادة تنظǻم 
صفوفه لمواجهة الاستبداد والدȜتاتورȂة، وإما أن الدولة 
سلكت سǻاسة المداراة من أجل امتصاص الغضب الشعبي 

  وتبني شعاراته وممارستها Ǻقدر ما لتجمیل صورتها.
والملاحظ هو أن الأقطار التي تشهد توتراً متصاعداً 
بین حرȜة الاحتجاج الشعبي والشرعǻات المتهالكة القائمة 
تدل على فرز في الاطروحات وأساسǻاتها المتعلقة Ǻالهوǻة 
حیث بلغ الحسم لدȎ الأطراف المتصارعة نقطة اللاعودة 

من دور سوȎ  ملغǻاً Ȝل الحلول التوفǻقǻة التي لǻس لها
المراوحة في المȜان الواحد Ǻانتهاج سǻاسة النفاق المتǺادل. 
فهذه الحالة من الصدام والمواجهة تǺقى في عمقها حالة 
طبǻعǻة تعبر عن رد الفعل الطبǻعي أȏ الذȏ یجب أن 
ǻمارسه المجتمع ضد عنف الدولة في سبیل Ȝف أذاها 
وردها إلى حجمها الطبǻعي والحد من تدخلها في مساحة 
فعله المستقل عن Ȝل وصاǻة ورقاǺة. فظاهرة الإسلام 
الاحتجاجي إذن ظاهرة صحǻة وسلǻمة، انطلقت من رحم 
الأمة ومن داخل النسȖ الحضارȏ لتذود عنه وتعید تشȜیل 
محصناته الأیدیولوجǻة والأخلاقǻة، إنها عودة للمȜبوت، لكن 

  على مستوȎ الشعور هذه المرة. 
التي تبدو علیها أقدار من الهدوء  أما الأقطار العرǻȁة

والسلم الأهلي فهي تستǺطن أسوأ أنواع النفاق والانتهازȂة 
والوصولǻة دون أن تتواصل حرȜة الرفض والتمرد فیها إلى 
صǻاغة مشروع بدیل ǻشȜل منافساً حقǻقǻاً یهدد ببناء 



  

  

 (13)  1999الملتقى ــ العدد صـفـــر ــ أǻار (مایـــو) 

شرعǻة بدیلة. أن التطور الطبǻعي في الحرȜة السǻاسǻة 
لهذه الأقطار سوف ǻضعها إن عاجلاً أم آجلاً على سȜة 
الأقطار التي تعǻش حالة صدام متواصل لأن صدمة 
الأحداث لن تذر أحداً في غفوته فإما تحد ومواجهة أو فناء 
واندثار. والمواجهة لا ǻمȜن أن تكون داخل النسȖ الواحد 
إلا استثناء وǺاعتǺار أن النسȖ الحضارȏ الذȏ یندرج 

ض جذرȂاً مع النسȖ الحضارȏ المجتمع في سǻاقه یتناق
الذǻ ȏشȜل أیدیولوجǻة الدولة فإن الحرب بین الطرفین 
حȜمǻة في ظل جحود الدولة وتنȜرها لثقافة المجتمع 
ولإصرارها على التجدیف ضد التǻار، تǻار الهوǻة والأصالة 
الذȏ تنعدم أȏ إمȜانǻة للنهضة دون الانتظام فǻه وتثوȂره. 
فقدر أȏ نهضة هو الانتظام في تراث ولن Ȝǻون هذا التراث 

  غیر تراث مجتمعها.
وفي حمى هذا الصراع الدامي والمحتوم بین الدولة 
والمجتمع في حالات معینة والهدوء المرȂب الموسوم Ǻالارتخاء 
 ȏة دور المثقف هذا الذǻالȜتثور إش ،Ȏة في حالات أخرǺوالرتا

مع  لن Ȝǻون موقعه غیر التخندق مع الدولة ضد المجتمع أو
المجتمع ضد الدولة، فهو مثقف السلطة في الحالة الأولى 
مهمته أن یبرر وȂنافȖ وȂهادن فȜǻون خادمها المطǻع وصانع 
أیدیولوجیتها ومروج شعاراتها أȏ أن ǻستلم من فقهاء الǺلاط 
مفاتǻح صنعتهم. وهو في الحالة الثانǻة مثقف عضوȏ تفصله 
مسافة عن السلطة القائمة تخوله مراقǺة حرȜتها وسȜناتها 
ǺاعتǺارها سلطة متغرȁة معادǻة للمجتمع ومتعالǻة علǻه منافقه 
له وخارجة عن نسقه بل ومزȂفة لتارȂخه، فإن دور المثقف 
العضوȏ لن Ȝǻون غیر التشǻȜك في شرعیتها واثارة الشبهات 
حول أصل نشأتها Ǻغǻة تقوǻضها والتخلص منها. ان هذا 

وȏ لن یجد حلولاً ناجحة الجهد الذȏ یبذله المثقف العض
» غرامشي«واستراتیجǻة مثمرة إلا عبر قǻادته Ȝما أسماها 

الكتلة التارȂخǻة، وهي عملǻة دؤوǺة وجد ثورȂة مهمتها 
صǻاغة جبهة واحدة ومتلاحمة في النضال الثورȏ تشارك فیها 
Ȝل القوȎ والفئات الشعبǻة من المثقفین والعمال والطلاب 

في » الكتلة التارȂخǻة«والشیوخ وشیوخ الطرق والزواǻا وهذه 
حاجة أكیدة إلى عقیدة ثورȂة ودینامǻȜǻة لتفعیلها ورسم 
برامجها وأهدافها، عقیدة تنǺع من عمȖ المجتمع ورحم 
حضارته ولǻس من خارجه Ȝما حدث وǻحدث مع الحقبتین 

اللیبرالǻة والقومǻة فالأمة التي هي مستودع الشرع والشرعǻة 
نهضتها وموجهاً لحرȜتها غیر الإسلام عقیدة لن تختار إطاراً ل

  وحضارة.
ان الدولة الحدیثة Ǻعدائها المفضوح لمجتمعها تكون قد 
أمضت بیدها على شهادة وفاتها لأنها Ǻفشلها في وأد حلم 
النهوض الذȏ لا Ȝǻف عن التجدد والتنامي رغم الضرȁات 
المتلاحقة، وضعت نفسها في هوة سحǻقة لا ǻعصمها من فتك 
المجتمع بها سوȎ انخراطها في المشروع السǻاسي الغرȁي 
ȜǺل تفان وإخلاص مما یوفر لها أقداراً من الحماǻة مماثلة 
للحماǻة التي Ȝانت تمنحها السلطات الاستعمارȂة لعملائها 

  وزȁائنها ولازالت.
وȂوم یتغیر التقسǻم الجیوسǻاسي للعالم وǻعاد توزȂع 

تلك التي حȜمت مرحلة مناطȖ النفوذ على قاعدة مغایرة ل
الحرب الǺاردة مغایرة للقاعدة التي  تحولت وفقها دول الأطراف 
إلى هوامش لدول المرȜز تعطیها Ȝل شيء دون أن تقǺض 
منها أȏ ثمن لحاجتها الأكیدة لرعایتها وحمایتها مقابل 
تضاؤل دورها وفقدان أهمیتها الاستراتیجǻة التي Ȝانت أساس 
تكالب القوȎ العظمى المتنافسة في السابȖ ـ عندما ǻحصل Ȝل 
ذلك وقد بدأ فعلاً مع بداǻات تشȜل النظام الدولي الجدید 
ستصǺح الدولة فرȂسة للمجتمع ǻفتك بها عبر عملǻة ثأر 
تارȂخي لن تكون ǺالǺساطة المتوقعة. لأن هذا النظام الدولي 
الجدید سǻحافظ على ثابت قدǻم في سǻاسته الإمبرȂالǻة وهو 

اء أǻة قوة تحررȂة ثورȂة شعبǻة من شأنها أن منع وارتق
تزعجه ǺالمطالǺة بتوزȂع عادل للثروات وإنصاف الشعوب 
المضطهدة والمستضعفة. إن حرȜة الصراع بین المجتمع 
والدولة في منطقتنا سوف تحȜمها معادلة إمبرȂالǻة خبیثة 
قوامها استنزاف Ȝل طاقات الدولة وإمȜانǻاتها Ȝشرط أساسي 

  لحمایتها من خطر المجتمع وقواه الثورȂة.
إنها حرب استنزاف على جمǻع الجبهات وهي المظهر 
الممیز للخطة السǻاسǻة الراهنة والمرشحة للتفاقم 
والاستفحال ملوّحة Ǻاكتساح مساحات جدیدة في المستقبل 
القرȂب ورȁما Ǻأكثر عنفاً وشراسة. إنها ولاشك آلام مبرحة 

   ل انتظاره لولادة عسیرة لمشروع نهضوȏ طا
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  »نـقــد العقل الاسلامي«أركون و
  )4(» كيف نفهم الإسلام اليوم؟«قراءة في 

  رضوان زيادة
  باحــث ســـوري

                                                           
  صفحة. 333)، 1998، 1) محمد أرȜون، قضاǻا في نقد العقل الدیني، ترجمة وتعلیȖ، هاشم صالح (بیروت : دار الطلǻعة، ط4(

  ح ملامحǻه الجدید توضǺتاȜ ون فيȜیواصل أر
الذȜ ȏان قد قدمه » نقد العقل الإسلامي«مشروعه في 
، والذȏ یهدف من ورائه إلى إعادة 1984لأول مرة عام 

تقیǻم نقدȏ شامل لكل الموروث الإسلامي منذ ظهور القرآن 
  وحتى الیوم ممیزاً فǻه بین أرȁع مراحل رئǻسǻة:

  ـ مرحلة القرآن والتشȜیل الأولي للفȜر الإسلامي.
ـ مرحلة العصر الكلاسȜǻي، الذȏ یدعوه Ǻعصر 

.ȏة والازدهار العلمي والحضارǻالعقلان  
التكرارȏ  ـ مرحلة العصر السȜولاستȜǻي (المدرسي)

  الاجترارȏ، أو ما یدعى Ǻعصر الانحطاط.
ـ مرحلة النهضة في القرن التاسع عشر وحتى 

  الخمسینات من هذا القرن.
وȂرȎ أنه ینǺغي أن نضیف مرحلة خامسة یدعوها بـ 

الثورة «) فـ 1970ـ  1952(عبد الناصر » الثورة القومǻة«
  وحتى الیوم). 1979» (الإسلامǻة

غیر أنه لا نخرج Ǻعد قراءة الكتاب على مشروع متبلور، 
واضح الملامح والقسمات، وإنما ـ Ȝما هي عادة أرȜون في ȜتǺه 
الأخرȎ ـ نجد الكتاب عǺارة عن مجموعة من الدراسات نشرت 
ساǺقاً وǺعضها لم ینشر، رأȎ مؤلفها أن ǻضمها بین دفتي Ȝتاب 
ȏ واحد ǻقوم بترجمته ـ Ȝما هي العادة أǻضاً ـ هاشم صالح الذ

یجب أن نعترف له أن ترجمته شهدت تطوراً ملحوظاً Ǻحیث 
أصǺحنا نقرأ نصاً وȜأنه غیر مترجم، إلا أنه أثقل بهوامش Ȝثیرة 
وغیر مبررة، ورȁما شعر هو نفسه بذلك في الدراسات الأخیرة مما 

  ǻفسر اختفاء الهوامش Ȝلǻاً منها.
ǻضم الكتاب خمس دراسات مطولة تبدأ من مقولة 
التواصل المستحیل التي یراها بینه وȁین المستشرقین الغرȁیین من 

.Ȏي الإسلامي من جهة أخرȁجهة والجمهور العر  
ولكن أبرز ما في دراسته تلك فرضیته التي تقوم على أن 
ǻسوع الناصرȏ تكلم وǺشر Ǻالآرامǻة، لكن الأناجیل Ȝتبت 

نǻة، ثم Ǻالیونانǻة، ثم انتقلت الكاثولǻȜǻة الرومانǻة إلى اللغة اللاتی

انتقلت مع لوثر إلى اللغات الأوروǻȁة الحدیثة، وفي Ȝل مرة Ȝانت 
تتغیر فیها اللغة، Ȝانت تحصل انطلاقة جدیدة للشǻفرة اللغوǻة 
والدلالǻة والثقافǻة، أما المسلمون فانهم Ȝǻتفون Ǻاستغلال 
اللاهوتي لاستمرارȂة اللغة التي استخدمت لأول مرة في الوحي، 
وهذا أكبر دلیل على أن المشاكل الأكثر عمقاً والخاصة Ǻالعلاقات 
الكائنة بین اللغة والفȜر تظل مرمǻة في ساحة اللامفȜر فǻه. 
والنتیجة التي یخلص إلیها هي أن العلاقة بین اللغة والدین هي 

  معطى تارȂخي ونفسي ـ ثقافي متغیر Ǻالضرورة.
هذه الفرضǻة التي تحمل في طǻاتها دلالات خطیرة، مهما 

اول المترجم في هامشه حرف الفȜرة عن مسارها ـ تبدأ من ح
تارȂخǻة اللغة والنص، وما ǻستتǺع ذلك من تغییر في لغة النص 
نفسها على اعتǺار أنها محȜومة Ǻظروف نشأتها التارȂخǻة 

  والبیئǻة.
وǺعد ذلك ینتقل لǻعدد أهم المراجع في مشروعه لنقد العقل 
 ȏس الذǻتاب المستشرق الألماني جوف فان اȜ ًالإسلامي ذاكرا

في ستة أجزاء حاملاً عنوان  1997ـ  1991صدر بین عامي 
(اللاهوت والمجتمع في القرنین الثاني والثالث للهجرة) تارȂخ 
الفȜر الدیني في بداǻات الإسلام. معتبراً إǻاه حدثاً ثقافǻاً، ومنوهاً 

ع Ǻضرورة ترجمته إلى لغات المجتمعات الإسلامǻة Ȝافة، ومشرو 
(انسȜلوȁیدǻا القرآن) أو الموسوعة القرآنǻة، التي صدرت من 
الناشر الهولندȏ (ابرȂل) وȂترأس المشروع البرفسورة جین دام 
ماك أولیف وقد صنفت الموسوعة Ǻحسب ترتیب الحروف 
الأبجدǻة للمفاهǻم الواردة في القرآن، وسǻعالج Ȝل مفهوم قرآني 

  من قبل أحد الاختصاصیین.
أما الدراسة الثانǻة فهي مخصصة لأعمال المستشرق 
المعروف Ȝلود Ȝاهین، مما جعل أرȜون ǻفرغ ما في جعبته من 
نقد للمستشرقین ـ وهو عموماً لǻس Ǻالشيء القلیل ـ الذین 
ضخموا من تأثیر الإسلام إلى درجة أنهم جعلوه ـ أȏ الإسلام ـ 
ǻشمل Ȝل شيء وȂتدخل في Ȝل شيء، وȜأنه أقنوم هائل مهǻمن 

Ȝن عن طرȂقة تفسیر Ȝل ما ǻحدث في العالم الذȏ انتشر فǻه ǻم
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هذا الدین، دون أخذ أȏ اعتǺار للعوالم الانثرȁولوجǻة والثقافǻة 
والاجتماعǻة والسǻاسǻة، مما جعله مصطلحاً غامضاً عمومǻاً 
فضفاضاً، قاǺلاً للاستخدام هنا وهناك وفي Ȝل مȜان، من أجل 
الإجاǺة عن جمǻع الأسئلة وحل Ȝل المعضلات، انه المصطلح 
المهǻمن المنتشر في جمǻع الظروف والأحوال، انه ǻستخدم وȜأنه 

  البدیل الزمني لله.
إضافة لذلك فإن الدراسات الاستشراقǻة تفتقر إلى توظیف 
أحدث أنواع المناهج والمصطلحات والأدوات العملǻة، هذا في 

مما  حین أنها تستخدم ǺشȜل فعال في دراسة التراث الغرȁي،
ǻعȜس ǺشȜل صارخ مدȎ تخلف الدراسات الاستشراقǻة Ǻالقǻاس 
إلى الدراسات الأوروǻȁة، والنقطة الأخرȎ التي ǻأخذها على 
المستشرقین هي عدم اهتمامهم بولادة الحرȜات الشعبوǻة 
معتبرȂن اǻاها ظاهرة لا تدخل ضمن نطاق اختصاصاتهم لأنهم 
یدرسون الماضي، لكن أرȜون یؤȜد لهم أنه لا ǻمȜننا الجزم أبداً 
Ǻأن هذه الظاهرة لا تؤثر اطلاقاً على منهجǻة الاستشراق أو على 
الاشȜالǻات التي ǻطرحها. لقد حصر الاستشراق نفسه ضمن 
عقلǻة وضعǻفة لا تعترف إلا Ǻالعوامل المادǻة الǺحتة في التارȂخ، 
منȜراً الǺعد الروحي Ǻصفته أحد المȜونات التي تشȜل نظام 

والاعتقاد الخاص ȜǺل مجتمع، فعند دراسة القوȎ التي التصور 
لعبت دوراً مهماً في حسم الحرȜة التارȂخ أو التأثیر على وجهته 
یجب ألا نهمل العامل الروحي وذلك لأنه حاضر بنسǺة ما، 

  والدراسات الاجتماعǻة الحدیثة تؤȜد ضرورة عدم اهماله.
فضلاً عن ذلك فإن المستشرقین علیهم أن Ȝǻفوا عن 
الادعاء Ǻأنه لا ǻمȜننا الفصل بین العامل الروحي / الزمني، أو 
بین الدین / الدنǻا، أو بین الدین / السǻاسǻة في الإسلام وȂتǺعهم 
في ذلك Ȝثیر من الإسلامیین الذین ǻعتبرون مقولة المستشرقین 
تلك انتصاراً لهم غیر مدرȜین أن المستشرقین إنما ǻقولون ذلك 

المجتمعات المسلمة لن تتمȜن من الدخول في لینتهوا إلى أن 
  عصر الحداثة والتقدم لأن الإسلام دین لا ǻسمح بذلك.

وفي دراسته الثالثة التي تدور حول (الإسلام والعولمة) 
یرȎ أن ظاهرة العولمة تنشر على مستوȎ الكرة الأرضǻة Ǻأسرها 
استراتیجǻات اكتساح الأسواق الاستهلاكǻة وتدجینها والحاقها 
بها، ولا تǺالي إطلاقاً Ǻالمآسي الاجتماعǻة والفقر المدقع الناتج 
عن ذلك في دول الجنوب، Ȝما ولا تǺالي Ǻالتراجعات الفȜرȂة 
والقمع السǻاسي والبؤس الثقافي الناتج Ǻالضرورة عن سǻاسة 
(التǺادل غیر المتكافئ) التي تقوم على اقامة علاقات دیبلوماسǻة 

قات تجارȂة معها من أجل تصدیر مع دول الجنوب، وعقد صف

سلعها الاستهلاكǻة واستیراد المواد الأولǻة لمصانعها، وهي من 
جهة ثانǻة توعز لوسائل اعلامها Ǻفتح أبواقها على سǻاسات هذه 
الدولة Ǻالذات متهمة إǻاها Ǻالاستبداد والتعصب الدیني والتخلف 
وعدم احترام حقوق الإنسان، وȜل ذلك في الوقت الذȏ تعترف Ǻه 
رسمǻاً بهذه الأنظمة وتعتبرها ǺمثاǺة الشرȂك المحرم، وǺالتالي 
فهو یرȎ أن الاحتجاجات العنǻفة ضد ظاهرة العولمة لǻست 
محصورة Ǻالمجتمعات الإسلامǻة وانما هي مشرȜة لدȎ جمǻع 

  الشعوب، إذ تمثل رد فعل ضد القوȎ العمǻاء والكاسحة للعولمة.
الكامنة وراء انتشار ظاهرة  وهذا ǻشȜل برأǻه أحد الأسǺاب

الأصولǻة، إضافة إلى عوامل أخرȜ Ȏثیرة من مثل تخلي الأنظمة 
 ȏاحتكار العنف الشرعي (أǺ ها لأنها مشغولةȁة عن شعوǻاسǻالس
القمع) أكثر مما هي مشغولة Ǻاكتساب مشروعǻة دǻمقراطǻة 
حدیثة، Ȝما أنها مشغولة Ǻالنهب والسلب، وǻضاف إلى ذلك تزاید 
الهوة الاجتماعǻة والاقتصادǻة بین قلة مترفة وأكثرȂة مسحوقة 
تئن تحت الفقر المدفع، Ȝل ذلك لعب دوراً في خلȖ المناخ 

  المناسب والمؤهب لانتشار العنف ȜǺل أشȜاله.
إن العولمة قد فرغت مفاهǻم من مثل الغرب، الشرق، 
الإسلام، التنمǻة، حقوق الإنسان، حقوق الشعوب.. من معناها 

ها إلى قوالب شȜلǻة في استراتیجǻة السǻاسات الدولǻة، لقد وحولت
تحولت تلك المفاهǻم إلى أقنومات ذهنǻة تجرȂدǻة لا معادل لها 
على أرض الواقع، ولذلك فقدت مصداقیتها في نظر أبناء العالم 
الثالث الذین طالما خابت آمالهم في التنمǻة المحسوسة 
والحقǻقǻة، انهم لم ǻعودوا یثقون Ǻالشعارات الطنانة أو الرنانة 
التي لا تطبȖ ولا تؤتي ثمارها، فمراكز الهǻمنة الدولǻة هي التي 
تخلȖ هذه الشعارات من أجل تحقیȖ مآرȁها الخاصة لا من أجل 
انتشال الشعوب المنȜوǺة من الحفرة التي وقعت فیها، حفرة الفقر 

  والحرمان الأهلǻة والمجاعات.
أسئلة، تعمل الأوضاع Ǻعد ذلك ǻأخذ أرȜون في طرح 

العرǻȁة والإسلامǻة الحالǻة على تغییبها والقفز من فوقها، أسئلة 
تدور حول النص القرآني وتارȂخ اقفال المناقشات الدائرة حوله 
بتارȂخ الطبرȏ، مما جعل تفسیره ǺمثاǺة التأسǻس التدشیني 
الاولي للأرثوذȜسǻة الإسلامǻة، أȏ للخط الرسمي فإن هناك 
صیرورة تارȂخǻة معقدة وملیئة Ǻالصراعات، وهي التي أدت في 
نهاǻة المطاف إلى تشȜیل المدونة النصǻة الرسمǻة، المغلقة 
والنهائǻة Ǻصفتها أمراً واقعاً. لكنه ǻعود فیؤȜد ضرورة دراسة الفترة 
الممتدة من القرن الثالث عشر وحتى التاسع عشر التي أهملت 

Ǻات طوȂل أو عودة إلى Ȝثیراً Ǻحجة أنها عصور انحطاط أو س
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الخرافات الشعبǻة، وȂنǺع اهتمامنا بها من أن المجتمعات العرǻȁة 
الإسلامǻة الراهنة ناتجة عنها مǺاشرة وǺالتالي فلا ǻمȜن فهم 

  المشاكل الحالǻة إن لم نفهم تلك الفترة من Ȝل جوانبها.
إن أرȜون یرȎ أن العقل العرȁي الإسلامي قد شهد 
قطǻعتین تارȂخیتین الأولى داخلǻة حین انقطع الفȜر الإسلامي 
ذاته عن المرحلة الكلاسǻȜǻة أȏ القرون الهجرȂة الستة الأولى 
من تارȂخ الإسلام (حتى وفاة ابن رشد في أواخر القرن الثاني 
عشر، حیث ǻعتبر أرȜون أن مرحلة الانحطاط بدأت Ǻعد وفاته)، 

لإسلامي وجمد والقطعǻة الثانǻة خارجǻة حین نام الفȜر العرȁي ا
ولم ǻعرف ماذا ǻحصل حوله من اكتشافات علمǻة وتطورات 
فلسفǻة في العالم الغرȁي، وهȜذا تشȜلت الحداثة المادǻة والفȜرȂة 
خارجه وǺمناوئ عنه دون أن تتاح له المساهمة فیها، إذ تحول 
المسلمون إلى مستهلكین فقط، ǻستهلكون منتجات الحداثة ولا 
ینتجونها، فلا توجد أȏ مساهمة فلسفǻة عرǻȁة أو إسلامǻة في 
النقاش الدولي الدولي حالǻاً حول مسألة الحداثة وما Ǻعد الحداثة. 
وȂخلص إلى نتیجة مفادها أن دخول المسلمین التارȂخ مشروط 
إلى حد Ȝبیر بتوجهات الفȜر الفلسفي التي ستتمخض عنها أزمة 

  العولمة والحداثة.
ǺشȜل أو Ǻآخر امتداداً  أما الدراسة الراǺعة فهي تعتبر

للدراسة الساǺقة حیث تعمل على فضح الخطاب السǻاسي 
السائد حالǻاً في الغرب حول الدǻمقراطǻة وحقوق الإنسان 
الذǻ ȏقول Ǻأنه لن یتعامل مع أنظمة لا تحترم الحد الأدنى 
من حقوق الإنسان ولكن ظل لا یتعامل فحسب بل وȂدعم 
هذه الأنظمة التي تدوس برجلیها Ȝل یوم حقوق الإنسان، 
 ȏاسي الذǻضاً نقده للخطاب الإسلامي السǻون أȜومارس أر
حول الدین إلى ایدیولوجǻا سǻاسǻة أفقدت الدین روحانیته 
المتعالǻة ونزلته من تترȂهه المتعالي إلى أرضǻة الصراعات 
الیومǻة والمناورات السǻاسǻة المحتومة والمتقلǺة، وهذا ما 

ن یبدو هنا أكون متناقضاً مع نفسه لا یلیǺ Ȗالدین، لك
Ǻعض الشيء إذ Ȝیف ینطلȖ في دراسته الأولى من أن 
الدین والنص تارȂخǻان منذ لحظة تأسǻسهما وتدشینهما 
الأولى، لینتهي هنا إلى أن الدین هو متره ومتعال وخارج 

  عن التارȂخ.
مهما Ȝǻن فإن أرȜون ینادǺ ȏالتحرȂر الثاني للبلدان 
العرȁي الاسلامǻة ǺاعتǺار أن التحرȂر الأول وهو التحرȂر 
السǻاسي قد حصل، وȂجب أن یتم التحرȂر الثاني الذȏ هو 
التحرȂر الفȜرȏ، وهي دعوة لǻست لمجرد (اصلاح دیني) 
وانما لثورة فكرȂة حقǻقǻة تذهب إلى أعماق الأشǻاء وتغیر 

  منظورنا جذرȂاً للتراث.
ن الانخراط في إن هذا التحرȂر الفȜرȏ هو الذȏ سǻمȜننا م

سلك الحضارة الكونǻة، ووحدها المجتمعات القادرة على النجاح 
 Ȏش، وأما الأخرǻقى وتعǺفي هذا الانخراط هي التي ست
فستنقرض وتموت، إذ لا مȜان تحت الشمس لمن لا ǻعرف Ȝیف 
یتأقلم وǻقدم شیئاً ما لانسانǻة الانسان، وǺالتالي فلا مستقبل 
للخطاǺات الأصولǻة الملیئة Ǻالاتهامات والغǻظ والحقد على العالم 

  الحدیث واعتǺاره أصل الشر والǺلاء.
وتختم الدراسة الخامسة ǺالǺحث في التسامح واللاتسامح في 
التراث الاسلامي، مبرزة أنه على عȜس ما ǻقول المسلمون شهد 
التارȂخ الاسلامي قمعاً صرȂحاً ودائماً للحرȂة الدینǻة، ولكن أرȜون 

ن أن الاسلام لǻس هو وحده العامل المؤثر، وإنما هناك ǻعود لیبی
عوامل أخرȜ Ȏالعقائد القدǻمة الساǺقة علǻه اضافة إلى معطǻات 
دǻمغرافǻة واقتصادǻة وسǻاسǻة سائدة في تلك الفترة. وإذا وسعنا 
دائرة الǺحث لتشمل العصور الحدیثة فإن الخطاب الاسلامي 

لایزال ǻشȜل عقǺة Ȝأداء أمام دخول  1930المهǻمن منذ عام 
المسلمین والعرب عصر التسامح الذȏ هو وجه من وجوه 
الحداثة الفȜرȂة والعقلǻة، بل انه لا یزال مصراً على ذلك بنوع من 
الاستمرارȂة والتواصلǻة العنیدة والفعالǻة النفسǻة ـ الاجتماعǻة 
والسǻاسǻة التي لم تعد تحتمل، اننا نجد العقل الاصولي المهǻمن 

یزال مصراً على العودة Ǻالمسلمین، Ȝل المسلمین، إلى الوراء، لا 
وهȜذا وȁدلاً من أن ǻساعد المسلمین على تدارك تأخرهم التارȂخي 
واللحاق برȜب الأمم المتحضرة، نجده یلجم هذا التطور وȂوقفه 

  عند حده 
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