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7 ددعلا ةملك

كلمة العدد

حاولنا في عددنا هذا ان نغرف من بحر الفلس���فة اللجي بعضا من درره، محاولين ان 
نلم بط���رف لبعض حقبها، ولابد ان البحث في همومنا الفلس���فية المعاصرة غربية  كانت 
ام عربية اسا�ل�مية كان لها الحص���ة الاكبر، دون اغفال لبعض الجوان���ب المضيئة  التي 
ترس���خ الرؤيا من التاريخ الفلس���في العتيد، فلاشك ان الانش���غال بهمّ  العدالة كان الدافع 
الاكبر الذي جعل افلاطون يش���حذ همته لتلمس امكانياتها ومس���اراتها  عند اليونان مثلما 
دفعت امارتيا س���ن في يومنا هذا ليبحث عن ذلك المفهوم حول العدالة الموضوعية ، وهو 
اذ يعبر عن الهم المشترك للإنس���ان قديمه ومعاصره فهو ايضا يوضح احد اهم مرتكزات 
العدالة وهو الاقتصاد حين يسعى امارتيا سن للبحث عنها في حقل اختصاصه ) الاقتصاد ( 
ليخلق التعاشق بين الفلسفة والاقتصاد بالإضافة الى الاجتماع، وهو ما يشترك بها فلاسفة 
ومفك���رو المعاصرة والقدم، بحثان حوله���ا نقدمهما هنا. وفي اطار المفاهيم تحظى نظرية 
المعرفة وامكانياتها في الفكر الفلس���في باهتمام احد باحثينا ، مثلما ينش���غل عددنا بهمين 
اخري���ن يرتبطان بواقعنا المعاصر عربيا وغربيا ، في الاول يتم البحث عن الهوية الفكرية 
الاسا�ل�مية ومعماريتها لدى فيلسوف عربي مس���لم هو محمد باقر الصدر كونها الاساس 
الذي يمكن ان ننطلق منه لتفكيك التغريب في مجتمعنا  في حين ينشغل الاخر بذلك العطش 
نحو الابدية والقلق المرافق له كما يتجلى عند فيلسوف وجودي معاصر هو اونامونو. فيما 
تحظى دراس���ة الخطاب الفلس���في ببحثين يبحث الاول حدوده المعاصرة وامكانياته ، فيما 
يتناوله الثاني بصفته الدينية عند عمانوئيل كانط.  في الوقت الذي  تكون دراس���ة المنهج 
الرمزي عند ابن طفيل مدار بحث اخر. وفي اطار الفكر العربي المعاصر يدرس احد باحثينا 

الثقافة والتنوير الثقافي فيه .  

نأمل ان نكون قدمنا بعضا مما يهم قارئنا ويزيد افقنا بانفتاح فلسفي مأمول.

رئيس التحرير    






البحوث والدراسات
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)*( كلية الآداب /  جامعة بغداد

خلاصة البحث 

الفيلس��وف الاس��باني اونامون��و حاول حل 
مش��كلة القلق التي يعاني منها الانس��ان بس��بب 
رغبت��ه في الخلود. الحلول التي قدمها لحل هذه 

المشكلة كانت )معرفة الله، الحب، الفن(.

المقدمة:
 )1936-1864( اونامون��و  دي  س��يفيل 
فيلس��وف وشاعر وروائي ومس��رحي اسباني، 
اتس��مت أعمال��ه المنقولة إلى العربي��ة بالندرة، 
مما جعل الدراسات العربية فيه شحيحة بالتالي 
ويمك��ن أن نض��ع العن��وان العريض لفلس��فته 
بأنها - فلس��فة في القلق- قريبة من فلسفة طبيب 
الأعصاب والطبيب النمساوي اليهودي فيكتور 
فرانكل )1905-1997( الذي تأثر باونامونو، 

خاصة في مؤلفه )بحث الرجل عن المعنى(. 

ان ال��ذي أث��ر في فلس��فته تجرب��ة المجتمع 
الاس��باني في حربه التي خاضها ضد الولايات 
المتح��دة 1898 وانه��زم فض�اًل ع��ن تجربته 
الدينية الخاصة وقراءته لباسكال وكيركيجارد، 
إذ كلاهما آمن بصراع القلب والعقل مما أفضى 

إلى أولوية القلب)1(. 

المش��كلة التي يحاول بحثنا البحث فيها هي 
قلق اونامونو، وسبب المش��كلة الرئيس بحسبه 
هي الرغبة في الوجود والخلود، يقول ))معركة 
الإنس��ان المأس��اوية كله��ا م��ن اج��ل خلاص 
نفس��ه، من اجل هذه الرغب��ة الملحة الخالدة في 

الخلود((2(. 

أم��ا معالجة هذه المش��كلة فه��ي من خلال 
الطروح��ات التي طرحتها فلس��فة اونامونو في 
الوسائل التي يمكن للإنسان إذا ما اخذ بها بلوغ 

الخلود والتخلص من حالة القلق بالآتي: 

عطش الأبدية والقلق
دراسة في فلسفة وانامونو لاوجوةيد

أ.د.هبة عادل العزاوي)*(
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الإنسان المنفعل

في حديثه عن الإنس��ان وطبيعته، صور لنا 
اونامونو الإنس��ان ))خليف��ة الله في الأرض، لا 
يرى إلا نفسه، لا يدور إلا حول نفسه، هو مركز 
الكون، مس��ير السحاب، ومنزل المطر، ومقدر 
الرزق(()3( وأضاف ان هذا الإنسان يختلف عن 
باقي الموج��ودات، إلا ان اختلافه ليس بالعقل، 
كم��ا أش��ار الكثير من الفلاس��فة والمفكرين من 
قبل، بل بالإحس��اس فقد ن��رى الحيوانات، على 
سبيل المثال، تفهم لكننا لا نراها تنفعل ببكاء أو 
ضح��ك. لذلك قيل انه اس��تبدل كوجتو ديكارت 
أن��ا أفكر إذن أنا موجود إلى ان��ا انفعل فانا إذن 
موجود(()4(. وكما كل الوجوديين أكد اونامونو، 
ان حياة هذا الإنس��ان عبثية تحركها الصدفة إذ 
أش��ار في روايت��ه الضباب ال��ى أن الحياة كلها 
يكتنفه��ا الضب��اب وان ))الصدفة ه��ي الإيقاع 
الحميم��ي له��ذا العالم(()5(. ويقول ))نس��ير في 
غاب��ة متش��ابكة، لا تروض، لي��س بها دروب، 
ال��دروب نصنعها نحن بأقدامنا حس��ب س��يرنا 

على طريق المغامرة(()6(.  

وهنا اش��ارة منه إلى الأفكار المشتركة بين 
الفلاس��فة الوجوديي��ن بأن الإنس��ان يلقى به في 
الحي��اة ثم يخط بنفس��ه طريقه بع��د ذلك. إلا انه 
يتخب��ط في س��يره بالحياة ما لم يض��ع له هدفاً. 
ففي حديثه عن اوغوس��طينو بطل روايته أشار 
إل��ى انه كان متجولًا في الحياة قبل عثوره على 
هدفه، إذ كان في حالة عبثيه واضحة ))سأنتظر 
ان يمر كلبٌ- قال مخاطبا نفس��ه- وسأس��ير في 

اتجاهه(()7(.

ه��ذه العبثية لا ب��د وان تولد لدى الإنس��ان 

المل��ل، وهذا ما ش��خصه او نامونو، ووجد أنه 
اوجد لنفس��ه له��واً يمكن به ان ي��درأ ذلك الملل 
بقول��ه ))المل��ل هو عم��ق الحي��اة، والملل هو 
الذي اخت��رع اللع��ب والملاه��ي، والروايات، 
والحب((8(. لكن الس��مة الأب��رز والأقوى التي 
شخصها في الإنسان نتيجة هذه العبثية، وحاول 
إيج��اد الحل��ول لها ه��ي القلق، وه��و موضوع 

فقرتنا اللاحقة .

الإنسان القلق

القلق أو الشعور المأساوي بالحياة كما اطلق 
علي��ه اونامونو معنوناً اهم مؤلفاته به هو س��مة 
الإنس��ان الوجودي بعامة ومصدره ان الإنسان 
مري��ض بالوع��ي ))ل��م يثبت احد ان الإنس��ان 
ينبغي له ان يك��ون فرحاً بالطبع. بل اقول أكثر 
من ذلك، ان الإنسان لكونه إنسانا، لكونه يمتلك 
الوعي هو- قياس��اً بالحمار أو الس��رطان- بين 
ناحيتي��ن حيوان مريض والوع��ي مرض(()9(. 
هذا الشعور القلق لا يقتصر على فرد وأفراد بل 
هو شعور شعوب بأكملها، الشعوب المثقفة التي 

لا تعاني حماقة عقلية)10(.

لكن ما الذي يس��ببه؟ أكد اونامونو في اكثر 
من موض��ع في كتابات��ه بان العدم هو الس��بب 
الرئي��س لذلك الش��عور ))ان محاولة فهم الأمر 
يس��بب دواراً مقلق��اً غاية القلق. لا نس��تطيع أن 

نتصور أنفسنا من غير وجود(()11(. 

والحق ان الم��وت والعدم عناصر جوهرية 
في الفلس��فة الوجودية تكش��ف عن نفس��ها عبر 
تجربة القلق التي يمر بها الإنسان)12(. فاونامونو 
لم يتفرد في رأيه هذا ولم يكشف لنا سراً جديداً، 
لكنه ب��رّز لنا الموض��وع والمعالجة في مؤلف 
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خاص. يصور لنا لس��ان حال الإنس��ان الواعي 
لعدم خلوده وفنائه إذ يتعدى حالة الشعور بالقلق 
مغاليا في الرغبة بلو لم يكن وكان نس��ياً منس��ياً 
))يقنع دون أدنى ظل من ش��ك، دون أدنى ذرة 
من عدم يقين منقذ بان نفسه ليست خالدة، فيؤثر 
ان يك��ون ب�ال روح )يالي��ت!( وان يك��ون لا 
عقلانيا أو أحمق، يؤث��ر ألا يكون قد ولد(()13(. 
إذاً مش��كلة الإنسان هي مش��كلة الخلود الأزلية 
التي حاول جلجامش بلوغه حتى استسلم لحتمية 
الفناء. لكن تش��خيص الفلاسفة لمشاعر الإنسان 
ج��اء ليؤدي بان تلك الحتمية س��ببت له أزمة لم 
يس��توعبها حتى يومنا هذا إذ يقول ))لا أريد ان 
اري��د الموت، أريد ان أحيا حي��اة دائمة، دائمة، 
دائمة، ان يعيش الأنا، هذا الأنا البائس الذي هو 
وجودي  ان أحس باني موجود الآن وهنا((14(. 
بل يؤك��د لنا اونامون��و بان فك��رة الجحيم التي 
صورته��ا الأدي��ان، لم تقل��ق الإنس��ان وتجعله 
بائس��اً مثلما فعلت فكرة فنائه فهي كانت الجحيم 
الحقيق��ي بالنس��بة له ))وينبغي ل��ي ان اعترف 
، مهم��ا يكن هذا الاعت��راف مؤلماً، ان وصف 
عذاب الجحيم على قسوته لم يكن يجعلني ارتعد 
قط خوفاً أيام ايماني الساذج في يفاعتي ، وكنت 

أحس بان العدم أبعث على الرعب منه(()15(. 

ان ج��وع ش��ره للوجود، وجد ان الإنس��ان 
س��يكون افض��ل حالًا ل��و تمكن من��ه منفلتاً من 
مصي��ر الع��دم. يقول ان الخلود رغبة الإنس��ان 
وغايت��ه “ونحن نس��مي خيراً كل م��ا يدعم هذه 
الغاية)16(. حتى ان��ه يرى ان الرغبة في الخلود 
لا تعُلل فهي بديهية وكالفطرة فيه يقول ))ولأي 
شي تريد ان تكون خالداً .. لأي شيء ؟ بصراحة  

انا لا افهم السؤال، لانه كسؤال العقل عن العقل 
والغاية عن الغاية والمبدأ عن المبدأ(()17(.

ولكل ذل��ك، هو يدعو الإنس��ان إلى تحقيق 
رغبته هذه عبر العمل عليها من جهة، ووسائل 
طرحه��ا لبلوغها من جهة أخرى. وس��ائل هي 
اش��به بالحلول لتذليل اش��كالية القلق الإنس��اني 
كذل��ك. يق��ول ))اعمل على ش��كل تس��تحق فيه 
الأبدية حس��ب رأيك، وحس��ب رأي الآخرين((
)18(. ويق��ول ))اعمل وكأنك س��تموت غداً كيما 

تبقى بع��د الموت وتصبح خال��داً(()19(. وفي ما 
يأتي وس��ائله التي قدمها لإشباع عطش الأبدية 

في الإنسان.

الله وعطش الأبدية 

آم��ن اونامون��و بوج��ود الله وأهمي��ة ذل��ك 
الوجود للإنس��ان، مثلما آمن بالإنسان ووجوده 
الف��ردي بالحياة، وأكد حب الإنس��ان للحياة من 
رغبته في الخلود فيها، وعّد كل ما دون أو فوق 
الحي��اة خديعة يق��ول ))لا تكلموني عن الخديعة 

ودعوني أحيا(()20(. 

لكن��ه بي��ن ان وجود الله يمكن ل��ه ان يكون 
س��بيلًا لارواء عطش الأبدية عند الإنسان. فأكد 
بان الإنس��ان اوجد الله ليك��ون ضمانته للأبدية! 
يق��ول ))إن كان الله ضمانة خلودنا الش��خصي 
موجوداً، فلس��وف نوجد نحن وجوداً حقا. وأما 
لا، فلن نكون(()21(. فالعطش إلى الأبدية يفضي 
مُ البقاء بعد  بالإنس��ان إلى العطش لله وحبه! ))هَّ
الم��وت، همُّ ان نكون مخلدين: الهم يكش��ف لنا 

عن الله ويجعلنا نحبه(()22(.

ويق��ول ))نح��ن لا نحتاج إل��ى الله من اجل 
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ان يعلمن��ا حقائ��ق الأش��ياء، ولا ليطلعن��ا على 
جمال��ه، ولا ليضمن لنا الأخلاق المرافقة بالألم 
والعقاب، وإنما نحت��اج إليه كيما يخلصنا، كيلا 

يدعنا نموت موتاً تاماً(()23( . 

م��ن كل ذل��ك يصل ال��ى نتيج��ة مفادها ان 
))ليست الضرورة العقلية اذاً، بل القلق الحيوي 
ما يحملنا على الإيمان(()24(. من الواضح نظرة 
اونانوم��و الأحادية إلى موض��وع الإيمان بالله 
والعط��ش للأبدية. فكثي��ر لديهم العطش لتحقيق 
العدال��ة مثلا والتي لا يمك��ن ان تتحقق في هذه 

الحياة وحدها، على حد قول بعض الفلاسفة.

او العطش لمل��ذات لا ترويها ملذات الحياة 
هذه ....  

وكل ذلك يرتب��ط بالأيمان بحياة أخرى ولا 
يرتبط بوجود الله بالضرورة. وإشارة اونامونو 
ال��ى ان ذلك العطش للأبدي��ة أو أي عطش من 
أي نوع يرتبط بتفكيرنا بوجود اله هو تسليم منه 
ب��ان الله خالق الحياة والحي��اة الأخرى- الأبدية 

-وهنا يثبت الضرورة العقلية التي أنكرها!!

والحق ان التس��ليم بوج��ود الله هو ضرورة 
منطقية يؤيدها المنطق الذي يس��ير الكون وفقه 
ف��ان برزت بعض الأحداث الت��ي تتقاطع وذلك 
المنطق فذلك س��يكون من الشواذ التي هي لكل 

قاعدة. 

نع��م ف��ي الإنس��ان عط��ش للأبدي��ة يتجلى 
بص��ورة او بأخ��رى إلا ان في ربطها بش��عور 
الإنسان المأس��اوي بالحياة مغالاة. وفي اقرانها 
بوج��ود الله مغالاة اكبر وبخاصة ان ولا واحدة 
م��ن الأديان الدالة على وجود الله أكدت بان كل 

إنسان خالد دون قيد أو شرط.

 يقول: 

 فالله داخلي، قد خلقني الله 

                  والله يقيني 

الله مشتمل بي، وبقلبي 

                  لن ابلغ نفسي قبل مروري

بجوهره الأسنى

                 حين أموت سيكشف سري

سأعرف الله حين أموت)25(.

ان معرفة الله حين يحيا الإنسان هي الأقرب 
ال��ى الصواب والمنطق فالوج��ود يعلمنا والعدم 
يع��دم مداركنا. معرفة الله حين الموت والإيمان 
ب��ه لضم��ان الخلود فحس��ب يجعلن��ا ننظر إلى 

اونامونو على انه براغماتي ملحد.

الحب وعطش الأبدية 

أش��رنا كيف صور اونامون��و عبثية الحياة 
حينما تخلو م��ن الهدف، وبينا كيف صور حال 
اوغس��طينو بطل روايت��ه الضباب ، اذ كان في 
تيه وسير عشوائي يخلو من الأهداف. لكن حاله 
أنقل��ب عندما التقى بفتاة واحبها اذ وضعت حداً 
للتي��ه ال��ذي كان عليه، يقول بع��د لقائها ))انني 
اع��رف إلى اي��ن ذاه��ب، ول��دي الآن إلى اين 

أتوجه!(()26(. 

ومثلما يضع الحب حداً لعبثية الحياة، بحسب 
اونامونو، فانه احد الوسائل التي من الممكن ان 
ت��روي عطش الأبدية براي��ه. اذ يرى ان ))من 

يحبب آخر فانما يريد ان يتخلد فيه(()27(. 

أي ان الح��ب هن��ا لن يكون هدف��اً لذاته بل 
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وس��يلة لإرواء عط��ش الأبدي��ة ))لق��د قيل عن 
الح��ب انه انانيه متبادلة في الواقع، كلا المحبين 
يسعى إلى امتلاك الآخر. ومن خلاله يسعى إلى 
الاس��تمرار في البقاء من غير ان يفكر في ذلك 
حينئ��ذ، او يصمم عليه، ومن ثم هو يس��عى من 
اجل لذت��ه. كلا المحبين ))هو اداة لذة مباش��رة 
للآخ��ر واس��تمرار ف��ي البق��اء بص��ورة غير 

مباشرة(()28(.

ويق��ول ))الح��ب يبحث بغض��ب من خلال 
المحبوب عن ش��يء فيم��ا وراء هذا المحبوب، 
واذا ل��م يج��ده يص��اب بالي��أس(()29( فالح��ب، 
والمثمر منه بخاصة، هو من يوجد العالم الآخر.

 أي عال��م الأبدي��ة الذي يخلقه اس��تمرارية 
الكائن الارضي ))نحن نبحث في الحب وبالحب 

كيما يدوم ولندوم على الارض فقط(()30(. 

ويق��ول ))لا ش��يء يجعل الام��ل والايمان 
بعالم آخر يتغلغل فينا اكثر من استحالة ان يثمر 

حبنا اثماراً حقاً في هذا العالم(()31(. 

والحقيق��ة ان فلس��فة اونامون��و ف��ي الحب 
أُحادية ومختزلة كذل��ك. اذ تجرد الحب من كل 
رغبات ومش��اعر وتختصره في إرواء عطش 
الأبدي��ة، وتج��رد المحب��وب م��ن كل صف��ات 
وتفردات وتجعل منه وس��يلة لبلوغ الأبدية فقط. 
فربم��ا نتفق معه ف��ي ان احد اهداف الحب غير 
المباش��رة وغير المقصودة هي الخلود بواسطة 
الآخ��ر، لكننا لا نتفق ومغالات��ه في جعله هدفه 

الأوحد.

الفن وعطش الأبدية

كانت وسيلة اونامونو الثالثة لإرواء عطش 
الأبدي��ة هي الفن، فالإنس��ان- في رأيه- يس��عى 
إل��ى الفن على مختلف أنواعه بل وكل ما يحقق 
له الش��هرة وذياع الصيت في حياته وبعد مماته 
لا لش��يء الا لتحقيق رغبت��ه في الخلود. فهو لا 
يؤمن بنظرية الفن للفن، وانما الفن عنده وسيلة 

تخلده. 

يقول))فم��ن يق��ل لك��م ان��ه يكتب ويرس��م 
وينحت او يغني للتس��لية فقط ، ثم يعرض على 
الجمه��ور ما ينت��ج فه��و كاذب، كاذب اذا وقع 
كتابته ورس��مه ونحته او غناءه. فهو يريد على 
الاقل ان يخلد ظلا من روحه، أو ش��يئاً ما يبقى 
بعده(()32(. أي ان الإنس��ان حت��ى لو آمن بفنائه 
فانه ارتضى الخلود المعنوي لنفسه اسما وظلًا، 
ويعل��ل اونامونو هذه الرغبة الجامحة في تخليد 
الاسم بالقول))هذا ليس غروراً وانما هو رعب 

من العدم(()33( . 

ان الإنس��ان ف��ي مقاب��ل خل��ود اس��مه يقدم 
الكثي��ر من التضحيات غي��ر المنطقية، يضحي 
بحاضره في س��بيل المس��تقبل، ويضحي بواقع 
معاش في س��بيل وهم يقول))في س��بيل الاس��م 
يضح��ي بالس��عادة وليس بالحياة فق��ط، ومن ثم 
بالحي��اة. فلأم��ت انا، وليع��ش فرع��ي!(()34(. 
ان الإنس��ان، بحس��ب اونامونو، أب��دل فرضية 
الص��راع من اجل الحي��اة بالصراع من اجل ما 
بعد الممات))الرغبة في تخليد الاس��م والشهرة 
تكتسب القاً ودفعة مؤلمة، لبلوغ ظل من الخلود 

ايا كان.
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ومن هنا هذا الصراع للتفرد والبقاء بش��كل 
م��ا في ذاكرة الآخرين والأجي��ال المقبلة، وهذا 
الصراع اش��د رهبة الف م��رة من الصراع في 

سبيل الحياة(()35(. 

وهنا باتت فلس��فة الفلاس��فة الوجوديين في 
التف��رد وأهمية بلوغ الإنس��ان مرحل��ة الوجود 
الاصي��ل ال��ذي يبتعد ب��ه عن وج��ود العامة أو 
ثقافة القطيع . بات كل ذلك وسيلة فحسب لبلوغ 

الخلود)36(.

والحقيق��ة ان ف��ي الكات��ب او الفن��ان او أي 
صاحب عمل آخر دوافع عدة ان كان حب تخليد 
اس��مه من خ�الل عمله واحداً منها  فلن يش��كل 
دوافع��ه كلها. كالرجل ال��ذي يرغب في أنجاب 
الأبناء فهو قد يس��عى لتخليد اسمه في هذا الأمر 
لكنن��ا نجانب الص��واب ان قلنا ان جل هدفه من 
الخلفة هو هذا. الفن بالذات رس��الة سامية تحمل 
معاني ومضامين روحيه وإنسانية يراد إيصالها 
من الظلم اختزلها في شره الإنسان للخلود فقط.

الخاتمة

بالقلق والش��عور المأس��اوي عند الإنسان، 
وال��ذي صورته فلس��فة اونامونو بات ذلك الألم 
وتلك المعاناة عالمية. هذا الفيلسوف القلق ربما 

أراد نقل عدوى قلقه إلى الآخرين.

 وربما كان حثاً غير مباش��ر منه للإنس��ان 
عل��ى العم��ل المخلد لأن��ه العمل الوحي��د الذي 
يمكن ان يكون جاداً وحقيقياً، ذلك انه خبر طبع 
الإنس��ان وانه يهتم بش��كل رئيس ودقيق بالعمل 
العائد إليه اكثر من العمل العائد الى غيره. لكنه 
لا يمك��ن لاحد ان يتقبل فك��رة ان تكون الأبدية 

والخلود هاجساً وتتخذ هدفاً وحيداً للحياة. فكثير 
من الاه��داف المهمة في الحياة التي قد نقلق ان 

لم نصل اليها.

 ب��ل وحت��ى عدم الوص��ول اليها ل��م يحول 
حياتن��ا إل��ى جحي��م العبثية، وذل��ك ان دل على 
ش��يء فانه يدل على تعددي��ة الاهداف وتنوعها 
م��ن جهة، ومن ثم عدم بلوغ احدها لن يؤثر في 

السير الطبيعي لحياتنا. 

وم��ن جه��ة أخرى ي��دل على ان الش��عور 
المأس��اوي لا يمكنه ان يك��ون عالميا، وهذا ما 
أش��ره الواقع، فالبش��رية ليس��ت كائنات بائسة 
يائسة تسعى الى تذليل بؤسها ويأسها بالصراع 

من اجل إرواء عطش الأبدية.
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 Eternal thirst and anxiety - study in the existential of
 onamono philosophy

Professor Heba Adel AL Azzawi

Conclusion

Spanish philosopher Onamuno try solving the anxiety problem which man 
suffers because of his desire for immortality. solutions to solve this prob-
lem are : (knowledge of God, love and Art)
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)*( كلية الآداب / الجامعة المستنصرية

معمارية الهوية الفكرية الإسلامية 
عند لافليسوف محدم باقر لاصدر

ودورها في تفيكك لاتغيرب

أ.م.د. رحيم محمد الساعدي)*(

مقدمة 

تنتم��ي الهوي��ة الى اله��وى والأه��واء أما 
الهُوية، فهي منظومة صلدة تمثل نواة محورية 
تس��تقطب وفق مجموعة قواعد لها، العديد من 
الأف��راد الذين ي��دورون في فلك تل��ك القواعد، 
ربم��ا يؤمنون بها او تبعوها بطريقة الوراثة او 
ع��ن طريق البيئة وما يدخل ف��ي دائرة الوراثة 
ينتمي بص��ورة او بأخرى الى ص��ورة البيئة، 
فالتأثي��ر المتدف��ق م��ن المحيط غالب��ا يقود الى 

الهويات .

إن وص��ف الهوي��ة بكونها الن��واة الصلدة 
يعني انه��ا تحافظ على وجودها بطريقة دفاعية 
بحت��ة، س��واء أكان ه��ذا الوجود ه��و الفرد أو 
الجماعة أو الأمة أو المدينة أو الحضارة وكأني 
أصفها بالقلعة التي تحاول إحكام منافذها لكي لا 

تخترق من جيوش من التأثير البيئي المحيط .

والهوية هي السيستم أو المنظومة الابستيمية 
التي تتألف من أس��س ربم��ا تنمو أو يثلم بعض 
نظامه��ا الابس��تيمي، وه��ي تنم��و وتكب��ر إذا 
رصف��ت عناصرها التي تتألف منها وتموت إذا 
تعرضت الى عوامل إنهاك متعددة فتصبح مثل 
الأرض الت��ي لا يمكنها تقدي��م ناتجها الخصب 
ال��ى الغير، فلا روح أو ج��ذوة يمكن ان نجدها 
ف��ي الهوية الباردة بعكس الهويات الس��اخنة أو 

الهويات الحيوية . 

وعلى هذا فالهوية أشبه بالكائن الحي، تنمو 
وتم��وت، وهي تمثل الوجود فيما إذا تم قياس��ها 
بماهية الإنسان التي تمثل وجوده المادي، على  
انها ترتحل مع الإنسان الى عالمه الآخر فتمثل 
نس��خة تختلف عن غيره، وقد يص��ح القول ان 
الهوية هنا هي ماهية الإنسان التي ترافق وجود.

وربما أمكنن��ا الانفلات من ص��ورة واحدة 
لمفهوم الهوية فهناك المحلية والعامة والخاصة 
والمتزمتة والمعتدلة، فيمكن على هذا الأس��اس 
وصف الإنس��ان بمجموعة هويات منها  العامة 
التي تجم��ع مجموع��ة صفاته العام��ة وتعطيه 
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الص��ورة الت��ي تح��دد ملامح��ه أم��ا الهويات 
الخاص��ة فهي انتمائه المتعدد في غالب الأحيان 
فه��و ينتمي لبلده بقبال��ة مقارنته مع آخر من بلد 
مغاي��ر وهو ينتمي الى عقيدته أو طائفته أو الى 
جماعت��ه أو الى تخصص��ه أو الى ميوله أو الى 

وظيفته...الخ .

ولا يوج��د بذرة لوجود ليس له هوية ، فهي 
ام��ا ان تكون تعريفه أو حيزه الذي تواجد به أو 
ربما كانت ما تركه وانصرف من أفكار ، وهذا 
لا يعن��ي تركي��ز الهويات على م��ن لديه الحياة 
أو العقل ، فالجبل والش��جرة وحتى الرسومات 
والشخوص المعمارية لديها الهوية التي تميزها 
عن غيرها فهي ليس��ت إلا ماهية الش��يء التي 
تحيل��ه من لا معنى له الى وجود له أسس��ه التي 

يزاحم به ليكون شيئا في هذا العالم .

والق��ول ان الهوي��ات ه��ي )مرحل��ة وق��د 
انتهت(، يجان��ب الواقعية والص��واب على حد 
س��واء ، بل هي سفسطة ما بعد الحداثة، فالهوية 
ه��ي حاج��ة نفس��ية واجتماعي��ة وعقلي��ة معا، 
يخترعها الإنسان ان لم توجد، وتشير الى صفة 
ان الإنس��ان كائن اجتماعي، وقد تنقرض بعض 
الهوي��ات  العامة لتول��د محلها  هوي��ة أخرى، 
والهويات تتس��ق وكليات سقراط، فهي تعريف 
وج��ودي ان لم توجد فذلك يعن��ي وجود منطق 
وخريط��ة سفس��طائية تري��د تفتي��ت الكليات او 
الهويات، وتذكرني قضية الهوية بصورة توالد 
الحضارات وفق رأي ش��بنكلر والذي يدل على 
حيوي��ة الهوي��ة إلا ان تب��دل الهوي��ة قد يخضع 
لتحدي واس��تجابة إذا ما وظفن��ا منهجية توينبي 
ف��ي فهم تج��اذب التاري��خ، ولو تركنا الس��ؤال 
المل��ح جدا، لم��اذا تنقرض الهوي��ات أو الهوية 
ف��ان الأس��ئلة التي تقف��ز الى مش��هد البحث هو 
هل الهويات في فلس��فة التاري��خ هي الحضارة 
أم الدول��ة أم القبلية؟ وهل انقاد فلاس��فة التاريخ 

لهوياتهم الخاصة أم العامة؟ وهل تعتمد  الهوية 
عل��ى  العصبي��ة أم  العكس؟ وربما س��يطول  
الحديث الذي تس��اوق مع فلسفة التاريخ، إلا ان 
كل فرد س��واء فيلس��وف التاريخ أم غيره يستند 
ال��ى أفكار معينة فان خلعها فانه يتجه الى هوية 
أخرى جديدة، وهو توج��ه جديد قد يكون مرده 
النف��ع أو الحاجة أو التأث��ر بالآخرين أو الانقياد 
ال��ى مواكب��ة  التغير، أو عدم اس��تيعاب أفكاره 
الأساس��ية وربما الش��عور بالخج��ل منها وذلك 
يعن��ي انه ط��ارئ  على ما امن به س��ابقا،  ولم 
يمحصه كما يجب، ومع هذا فانه س��وف يتقلب 
كثي��را بهويات أخرى، ومرد ذلك الى التجريب 

ومحاولة الاكتشاف وطلب التغيير.

إن ما نلمس��ه اليوم من  تفت��ت  الهويات أو 
انزياحها ، بالنسبة لقلة من الأفراد أو الجماعات 
سبب الميل للاكتش��اف أو  لضعف الأدوات أو 
للرغب��ة بالتحرر م��ن القيود أو محاول��ة تقديم 
المغاير  الجديد والمختلف – كما يتخيل- وهي  
مغام��رة تقود الى صناعة ف��رد واحد، في حين 
إن هويات الأمم أو الأفراد أو الجماعات ستبقى 
الأكث��ر قوة دائما ، حت��ى وان كانت هوية الفرد 
الت��ي يس��عى الى صنعها هي نس��خة مبتكرة أو 
غي��ر مبتك��رة، ولا اعتقد ان هذا العالم سيس��ير 
يوم��ا م��ن دون ات��كاء الأفراد والش��عوب على 

الهويات.

وعند الحديث عن احد مثبتي الهوية الشاملة 
وهو الفيلس��وف الش��هيد محمد باق��ر الصدر ، 
فان��ه حديث عن الهوي��ة الفكرية، والسياس��ية، 
والاقتصادية، والفلس��فية، والدينية والاجتماعية 
وغيره��ا، وهو منهج هندس��ي لص��د التغريب 
وبناء المشتركات الخاصة بالوجود الإسلامي. 

وبغ��ض النظ��ر ع��ن جمل��ة مس��ائل منها 
استمرار هذه الهوية او تجريب بعض جزئياتها 
او الس��ؤال ع��ن ج��دوى نتائجه��ا ف��ان الهوية 
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ل��دى الصدر ليس��ت خريط��ة لهوي��ة جغرافية 
او تاريخي��ة او ديني��ة، وه��ي ليس��ت اما هوية 
عمودي��ة او هوية أفقية، بمعنى تتعلق بالس��ماء 
او بالأرض فقط )الامتداد السوسيولوجي للناس 
والشعوب(، باعتبار ان الجانب العمودي يخص 
الامتداد الواقعي على هذه الأرض اما العمودي 
فهو الأس��س الربانية او الإلهية ، ان الهوية لدى 
المفكر الصدر تش��تمل عل��ى كلا الجانبين فهي 

شاملة عامة.

ان وص��ف الهوية ل��دى الصدر بالش��مول 
ينتمي الى توزيع فكره الممتد الى مباحث عديدة 
فرضها عليه الواقع المعاصر، فهو يهتم بالبناء 
الاجتماع��ي العام، وهي ليس��ت هوية لغوية او 
فكري��ة او إيديولوجية او ثقافي��ة فقط، بل هوية 
أبوي��ة ش��املة، م��ع ملاحظتي انه ق��د توصف 
بالانتلجنس��يا او بالذاتية في بعض الأحيان )اذا 
أردت ان انتقده��ا بموضوعية( فه��ي تقدم الهم 
والعلاج الإيديولوج��ي والفكري لمحيطها الذي 
تراه مقيدا او محاطا بهويات ضاغطة، ومعالجة 
الص��در وتبني��ه الأبوي للهوية الت��ي يعيش في 
كنف مجتمعها كان بفعل ش��عوره بالمس��ؤولية 
والأب��وة الفكري��ة. ومع انها ليس��ت متزمتة الا 
انها تش��عر بالضيق والخوف من الاس��تئصال 
الذي اس��توعبته من آثار التاريخ المتكررة التي 
تس��تأصل الهويات الضعيف��ة او غير المحصنة 

في مجتمعات عديدة.

الهوي��ة  مفه��وم  عل��ى  ض��وء   -
والتغريب  

الهوية موضوع إنس��اني خالص، فالإنسان 
ه��و الذي ينقس��م على نفس��ه وهو الذي يش��عر 
بالمفارقة او التعالي او القس��مة بين ما هو كائن 
وم��ا ينبغ��ي ان يكون بي��ن الواق��ع و المثال او 
الحاضر و الماضي او الحاضر والمستقبل، وقد 

يعد بعض الوجوديين الهوية هي البدن لرفضهم 
ثنائي��ة النف��س والب��دن او كم��ا يق��ول جابريل 
مارسيل انا جسمي وعن طريقه أتحرك وأنتشر 

في العالم وأعاشر جنسيا وأصارع )1( .

في المعجم الفلسفي تعرف الهوية بأنها:

حقيقة الش��يء من حيث تمي��زه عن غيره، 
و صراع الهوية يعكس دائرة الشعور بالانتماء 
ومعارض��ة الثقافة الغربية)2( وق��د تعني الغربة 
الن��زوح عن الوط��ن اما الاغت��راب فله مداليل 
عدي��دة منها مثلا لدى اليونان حرمان الإنس��ان 
م��ن حق��ه القانون��ي أو الطبيع��ي وتعن��ي عند 
أفلاط��ون ابتعاد الإنس��ان عن عالم��ه الأصلي 
وهو عال��م المثل فصار في عال��م طارئ بدون 

إرادته بانتقاله الى الأرض)3(.

و ي��راد ب��ـ التغري��ب، ف��ي اللغ��ة العربية، 
النف��ي والإبعاد عن البلد والتغْري��ب: النَّفْي عنِ 
البل��د... ومنه الحديثُ: أنَّه أمَرَ بتَغْريب الزّاني، 
والتَّغْـري��ب: النّفي عن البلد الذي وَقعَت الجِنايةُ 
يْتـه وأبعدْته...  بْته إذا نَحَّ فيه. يُقال: أغْربْته وغَرَّ
بَّ عليْه: تَركه  بعدًا و يس��تعمل  بَّ��ه وغَ��ر وغَر
علم��اء اللغة )الإغْ��راب( و)التغري��ب( بمعنىً 
واح��دٍ، وهو التنْحية والإقصاء من الوطن، وإذا 
م��ا اقتصرنا عل��ى الدلالة المعجمي��ة للتغريب، 
فلابد م��ن ربْط ه��ذا المعنى بالدلالة السياس��ية 
فالتغريبُ  للكلم��ة  والإيديولوجي��ة والحضارية 
انتق��ال إجْب��اري وابتعاد اضط��راريّ، لا يَملك 
الإنس��انُ السلطة لرَدِّه أو دَفْعه، بل يُفرَض عليه 
فرْضً��ا، ويس��مِّي بعض الدارس��ين ه��ذا النمطَ 
م��ن الارتحال بـ غربة القهـ��ر والواقعُ أن دلالة 
التغريب تتغي��ر بانتقالنا من الإطار اللغوي إلى 
الأطر الثقافية والسياسية والاجتماعية، وتتشعَّب 
معانيه مع توالي الأي��ام، فالتغريب، كما ندركُه 
في الوقت الحاضر، ليس هو التغريب الذي كان 

يَعرفه الجوهري أو ابن منظور)4(.
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وفي المجال الفلس��في في العصور الحديثة 
المصطلح يدل على التنصل من الدين فالاغتراب 
الديني عند هيجل هو اغتراب الإنسان عن ذاته 
وواقعه بش��كل وهمي وهو الدين أو الإله وهكذا 

عند فيورباخ )5(.

التغري��ب أش��كالا مختلف��ة، لع��ل  ويتخ��ذ 
أخْطرها )التغـريب الثقاف��ي(، لأنه إبْدال ثقافي 
يبغ��ي إحْلال ثقافة أجنبية مح��لَّ الثقافة المحلية 
الأصلية، مع ما يرافق ذل��ك من مظاهر التبدُّل 
والتغيـير، وعندما يتحدث الباحثون والمفكرون 
المسلمون عن التغريب، فإنهم يشيرون إلى واقع 
يومي  مش��اهَد في الحياة المادي��ة والاجتماعية 
والنفس��ية والثقافية والحضاري��ة، واقعٍ صنَعَته 
ظ��روفٌ تاريخي��ة عصيبة، وتضاف��رت على 
نسْ��ج خُيوطه عواملُ كثيرة، وبالنظر إلى عُمق 
ظاهرة التغريب ف��ي حياتنا الثقافية المعاصرة، 
فإننا نرى هؤلاء الباحثين يس��تعملون عددًا من 
المصطلح��ات للدلال��ة عليه، نح��و )الاغتراب 
الثقاف��ي(، و)الإلح��اق الثقاف��ي( و)الاسْ��ـتِلاب 
��د  المؤكَّ وم��ن   … و)المَسْ��ـخ(،  الثقاف��ي(، 
أن مصطل��ح )التغري��ب( بدلالت��ه المعاص��رة 
المعروف��ة، من نَت��اج الفكر الغرب��ي، ويرتبط 
بالحركة الإمبريالية الأوروبية التي انطلقت في 
القرن التاسع عشر. يقول محمد مصطفى هدارة 
إن )اصطلاح التغـري��ب( ليس من ابتكارنا في 
الشرق، ولكنه ظهر في المعجم السياسي الغربي 
باسم )Westernyation( وكانوا يعنُون به نشْر 
الحضارة الغربية في البلاد الآسيوية والإفريقية 
الواقع��ة تح��ت س��يطرتهم ع��ن طري��ق إزالة 
القُ��وى المض��ادَّة التي تحفظ لهذه الب�الد كِيانَها 
وش��خصيتها وعاداتها وتقاليدها، وأهمّها الدين 
واللغة، وفي زوال هذه القوى ضمانٌ لاستمرار 
الس��يطرة الغربية السياس��ية والاقتصادية حتى 
رها من نَيْر  بعد إعلان استقلال هذه البلاد وتحرُّ
الاستعمار الغربي ظاهـريًا)6(، وهنا نلمس دور 

السياس��ة في اس��تخدام الفكر وخط��ر ذلك على 
مصالح الشعوب .

ولا انفصام بين التغريب والاغتراب فهناك 
اتحاد في الجذر وتباعد في الدلالة كلما اتس��عت 
مج��الات الفكر وم��ن معاني الاغت��راب أيضا 
ه��و التحول ال��ى الآخر س��واء أكان من الذات 
لتغترب عنها كآخر أو انفصام الذات عن العالم 
أو المجتمع ال��ذي تعيش فيه. والتغريب مصدر 
تغرب وهو مطاوعة الفعل غربة فتغرب ويكون 

بفعل فاعل وباستدراج مستدرج)7(

وربما ق��اد الاغتراب ال��ى التغريب فعندما 
لا تك��ون الذات منس��جمة م��ع واقعها النفس��ي 
أو الفلس��في أو الدين��ي فهي مهي��أة للاغتراب، 
والتغريب يطلق عل��ى حالات الانبهار والتعلق 
والإعجاب والتقلي��د والمح��اكاة للثقافة الغربية 

والأخذ بالقيم والنظم الغربية)8(.

التغريب بوصفه  تحديا للهويات 
لا ش��ك في أن الظروف السياسية والوقائع 
الاجتماعي��ة  التاريخية هي التي تقرّر مس��يرة 
الحضارة، والفعل الثقافي فيها على الخصوص، 
إن كان ف��ي نهوضها، أو ف��ي جمودها، وحتى 
في اضمحلالها وزوالها ، والعوامل التاريخية، 
والتاريخ يدلّنا على أن ظروف نشوء الحضارة 
وازدهاره��ا، أو اضمحلاله��ا، متعلقة بعلاقتها 
م��ع بيئتها وموقعها ونش��أتها، وطرائق تعاملها 
م��ع ماضيه��ا وحاضرها، وكيفي��ة نظرتها إلى 
مس��تقبلها، مس��تمدة م��ن روحيته��ا وإيمانه��ا 
بعناص��ر الوع��ي لموقعها ف��ي العال��م، ولبناء 
علاقاته��ا م��ع الآخرين وترس��م مس��تقبلها مع 
الآخرين لتأمين مصالحه��ا، باعتبارها مصالح 
مجتمعاته��ا، أو مصالح كل فرد فيها أو باعتبار 
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مصالح المجتم��ع هي محصّلة مصالح الأفراد، 
أو باعتب��ار مصلحة المجتم��ع تتجاوز مصالح 

الأفراد)9(.

م  ويعلل بعض الباحثين بأن الأس��لوب المنظَّ
الإيجاب��ي ال��ذي ينط��وي عليه س��لوك إنس��ان 
واح��د يمكن أن يكون مؤثراً على آلاف البش��ر 
الآخرين س��واء بشكل مُباش��ر أو غير مباشر، 
فكيف إذا ارتبطت الحالة بمجتمع إسلامي كبير، 
م��ن هُنا نتفهم ع��دم غفلة الاتجاه��ات الأخرى 
المعادية وس��عيها الدائب )كما تعترف بنفس��ها( 
في الكيد لإطفاء ش��علة الن��ور التي يأبى الله لها 

الانطفاء)10(.

الم��د  بخط��ورة  الغ��رب  ش��عر  وعندم��ا 
الإسلامي في القرن الراهن توجس خيفة ، فاخذ 
يخط��ط بجد لتحجيمه والقض��اء عليه من موقع 
القوة والغ��رور والتعالي، ولقد عالج المفكرون 
الغربي��ون الكثي��ر م��ن القضايا السياس��ية التي 
ترتبط بمفهوم تأصيل وجودهم اوتقويض الهوية 
الخاصة بالأمم الأخ��رى وربما كان آخرها في 
1989م نظرية نهاية التاريخ في أعقاب سقوط 

الاتحاد السوفيتي وانتهاء الحرب الباردة)11(.

وبرزت تي��ارات الفكر العربي الإس�المي 
حت��ى نهاية الحرب العالمية الأولى بش��كل عام 
تتمث��ل بتيار التجديد الديني والتيار الثقافي الذي 
يمزج بين الش��رق والغرب كما عند الطهطاوي 
وخي��ر الدين التونس��ي والتي��ار الثقافي الغربي 
لليس��وعيين وتيار الجامعة الإسلامية للأفغاني 
والكواكب��ي وتيار الجامعة العربية)12(. على انه 
يلاح��ظ ان التيار المازج بين الش��رق والغرب 
أراد الاقتباس من الغ��رب بالترجمة والتعريب 
وخلق ال��رأي الع��ام وتنبيه��ه بالصحافة ورفع 
مستوى الش��عب بالتربية والتعليم وتبسيط اللغة 
العربي��ة وتحريره��ا م��ن الس��جع والزخ��رف 
والدعوة الى تعليم المرأة وتصحيح المناهج)31(.

إن الغ��رب نفس��ه يط��رح  مفه��وم تح��دي 
الهوية المتداخلة وحضارته فقد وجد )ريتش��ار 
كوك( و)كريس س��ميث ( ف��ي كتابهما )انتحار 
الغ��رب( أن الغرب مهدّد بالتلاش��ي والاندثار، 
ليس بموجب ق��وى خارجية تهدّده، بل بموجب 
تقاعس الغربيين عن نصرة حضارتهم الملهمة 
والرس��ولة ف��ي نش��ر عقيدته��ا الليبرالية على 
صعي��د العالم كله، ولا بد من ت��دارك الموقف، 
والع��ودة بالحضارة الغربية إل��ى مجدها التليد، 
ويحدد المؤلفان المرتكزات الأساسية للحضارة 
الغربي��ة ومنه��ا أهمي��ة وع��ي الغ��رب لذاته، 
ولهويت��ه، فبالإضافة إلى الفرداني��ة والليبرالية 
والإحس��اس بهوي��ة الجماع��ة، وه��ي صبغ��ة 
الغ��رب، المركّبة بس��حر س��احر م��ن أوروبا 
كهوي��ة قومية إقليمي��ة وأميركا كهوي��ة حليفة، 
ولا ب��أس من جمع أس��تراليا ونيوزيلندا، وبهذا 
الخليط، تقع مس��ؤولية تحضي��ر العالم ورفعه، 
بالتبعية اللازمة، إلى المصاف الذي يقترب فيها 
م��ن الغرب والحضارة الغربي��ة، وان أي بديل 
)للهوية الغربية هو إما ش��كل من أشكال الهوية 
التي تقسّم الغرب  وتقود إلى عالم كريه وخطر، 
أو هي هوية ليست هوية جماعية مشتركة()41( .

وه��ذا الالتفات الى الهوي��ة نجده عند هيجل 
عندما يقسم الحضارات الى أصناف عديدة منها 
الحضارات القديمة قبل اليونان والتي يرى فيها 
ان الوع��ي فيها ضعيف لفقدانها الحرية بس��بب 
حكم الملوك الاس��تعبادي ثم الحضارة اليونانية 
والرومانية التي امتلكت الوعي والحرية ولكنها 
اس��تعبدت غيرها ام��ا العنص��ر المرضي عنه 
بحس��ب هيجل فهو الجرمان وهو انحياز لهوية 

موطنه)15(.

وهو امر لم يبتعد عن فكر شبنكلر وتوينبي، 
فالكتابة لدى  فلاسفة التاريخ مثلا إنما هو عملية 
إحي��اء لأممه��م أو للفكر الإنس��اني ومن ثم فهو 
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وان دخل تحت مس��ميات النهضة أو الإصلاح 
او الوع��ي، ف��ان مرده ال��ى مفه��وم الهوية او 
بناء الصورة العامة المتش��حة بمجموعة أس��س 
وقواعد يتفق على أهميتها وضرورتها مجموعة 
من الناس وهؤلاء الفلاسفة والمفكرين يدافعون 
عن تلك الأس��س، بتلاف��ي الأخط��اء ومحاولة 
اس��تقراء أفضل الأفكار وتقديم كل ما يمكنه من 

تعزيز وجودهم وهوياتهم .

ولا ش��ك في ان مفهوم صراع الحضارات 
لهنتكت��ون يمث��ل ج��رس الإن��ذار المه��م للفكر 
والسياس��ية الغربية ، والذي أش��ار الى دراس��ة 
استش��رافية لصدام يخص حضارات لها وجود 
على الأرض و ضرورة الانتباه الى خصائص 
كل ام��ة او خصائ��ص كل حض��ارة م��ن هذه 
الحضارات وان الصدام ه��و صدام هوياتي او 

صدام الهوية بشكل أدق . 

وربما ترد إش��كالية، ان هناك من  تفزعهم 
عملية التجديد المستوحاة من الغرب، ويعدونها 
حركة تمرد وشقاق على الأمة وهدفها الإطاحة 
بت��راث الأم��ة وهويتها، لكنهم برأيه��م هذا إنما 
يص��درون عن فه��م يقرن التجدي��د بالاغتراب 
الفكري والإيديولوجي وهو فهم ينطلق من تشبع 
بعض النخب بالقيم والمفاهيم الغربية وانبهارها 
بكل ش��يء وافد من أوربا ودعوتها للتخلي عن 
الموروث وقطيعة الماضي وسلخ القيم والأفكار 
والتاري��خ لاس��تبدالها بالقيم الواف��دة من خارج 

الوطن)16(. 

إلا ان الانغلاق على الذات هي إشكالية تعم 
كلا الحضارتي��ن فالتعالي والفوقية الذين ابتليت 
بهما الحض��ارة الغربية لا تس��مح لها بالانفتاح 
على الحضارات المناوئة، وعلينا نحن أيضا ان 
لا ننغلق عل��ى الذات الى حد رفض كل ما لدى 

الغرب)17(.

فان من المس��لمين من يدع��و الى الالتحاق 
بالحداث��ة الغربي��ة وهناك من يدع��و الى حداثة 
إسلامية ملائمة لخصوصية الإسلام وضرورة 
الانفت��اح عل��ى الغ��رب وبينه��م م��ن يش��جب 
مفه��وم الحداث��ة بالكام��ل ويص��ر عل��ى إقامة 
النظ��م الإس�المية بمع��زل ع��ن كل التجارب، 
وتميز مفهوم الحداثة للش��هيد الصدر بالأصالة 
والش��مول والهيكلي��ة  فه��و ليس نهج��ا تحديثيا 
غربي��ا بل تضمن نقدا ش��املا للحداث��ة الغربية 
ف��ي أسس��ها الفكري��ة والفلس��فية وتجليات ذلك 
في الس��لوك والعقي��دة ، فنهجه لم يكن منغلقا بل 
يس��اجل ويحاور الفكر الغرب��ي وضمن بعض 
أفكاره��م، ولم يك��ن انتقائي��ا تجميعي��ا فمنهجه 
يختل��ف لأنه يتوافق و الترابط العضوي والبناء 

الهرمي الذي ميز كيانا حيا  ناميا)81(

ومع وجود هذا التخوف فان بعضهم يحاول 
ان يؤطره بع��دد من القواعد أو الأفكار الراهنة 
الت��ي تفس��ر الن��زوع الغربي ومحاولت��ه إثبات 
هويت��ه بانت��زاع أو جذب هوي��ات الحضارات 

الأخرى.

والمس��يرة  العال��م  قي��ادة  ولق��د عرض��ت 
الحضاري��ة الإنس��انية، الاحتم��الات الممكن��ة 
لنوعية العلاق��ة بين )الغرب والبقية( في س��تة 

نماذج عقلية، يمكن أن تتلخّص بما يلي)19(:

11 الشمولية الغربية، وهو الرأي الذي يقول .
ب��أن الغ��رب يمث��ل الحداث��ة، وأن العالم 

سيصير غربيًا  لا محالة.

22 الاس��تعمار الإمبراطوري الليبرالي الذي .
علي��ه أن يصنع م��ن العالم ص��ورة عن 

الغرب ولو بالقوة.

33 العال��م المبني على الطريق��ة الأميركية، .
بسلامه واقتصاده، وبمنطقه المعَوْلم.
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44 الغ��رب  )القلع��ة( الذي علي��ه أن يحمي .
نفسه ويتخلى عن رسالته تجاه العالم.

55 العال��م الكوزموبوليتان��ي ال��ذي لا بدّ أن .
يحلّ في حضارته الواحدة الغالبة.

66 العم��ل عل��ى دف��ع إس��تراتيجية التعايش .
إل��ى الأمام بتش��عّباتها الأربعة: الاحترام 
التام��ة  للحض��ارة، والقناع��ة  المتب��ادل 
بالعيش المش��ترك، وتجدي��د المثل العليا 
الغربية، وجذب العالم إليها بدون قسر أو 

شعور بالتبعية.

ف��ي هذا النم��وذج الأخير، يمك��ن أن ينبني 
العالم على التفاهم والتعاون وترسيخ الاستقرار، 

بتبادل المصالح من دون استعلاء أو تبعية.

ومن مج��الات التغري��ب ف��ي المنهج وهو 
اخط��ر مج��الات التغري��ب لا س��يما مناه��ج 
الدراس��ات الإنس��انية ومحاولة ف��رض مناهج 
العل��وم  المرتبط��ة بدراس��ة الإنس��ان والعلوم 
المرتبط��ة بالطبيع��ة، والتعليم وه��و ما أدركته 
القوى التغريبية فاس��تثمرته ونظمت له المناهج 
والأموال لصياغة عقلية الأمة وروحها صياغة 
تتخلى فيها عن مقوماتها الش��خصية الأساس��ية 
في الدي��ن والقومي��ة والعادات واللغ��ة وتتعلق 

بمقومات حضارية طارئة)20(.

ولابد من الق��ول ان ثنائية التغريب والهوية 
تب��ادلا الش��د والجذب ف��ي اغل��ب الحضارات 
والمجتمع��ات، وربما تداخ�ال أو دخلا بصورة 
نس��بية لأنهما يعتمدان أحيانا على فهم جغرافي 
أو اجتماعي أو سياسي فالشرق باتجاهه للغرب 
ربما مكنن��ا من تحديد التغري��ب إلا ان القضية 
س��تختلف عن��د الحدي��ث ع��ن نس��بة الجن��وب 

والشمال.

على كل حال فالمعنى يتضح هنا في وجود 
كي��ان قوي يحاول الس��يطرة على آخر فيه نوع 
من الضعف وإذا فمس��الة التغريب هي سياسية 
كما يل��وح لي، وقد صنعتها عوامل ش��تى منها 
الاستشراق والعامل السياسي بمحاولة السيطرة 
على البل��دان الإس�المية وغير الإس�المية اما 
مس��الة الهوي��ة والاس��تماتة بالدف��اع عنها فهي 
إيديولوجي��ة بش��كل واض��ح. منظوم��ة الصدر 

الفكرية وتأسيس الهوية الفكرية الإسلامية

ق��د تكون الص��ورة الت��ي رس��مها الصدر 
الأول لتأس��يس الهوية الإسلامية العامة مأخوذة 
من تصور الفيلس��وف الألماني  هيجل ، والذي 
انتق��ده الصدر في كتابه فلس��فتنا، فهيجل ش��يد 
بني��ة فلس��فية أساس��ها المنطق وه��ي مدعومة 
بالفلسفة والميتافيزيقا والدين وتتداخل مع فلسفة 
التاريخ والمجتمع، ولا تختلف مقارنتي هذه الا 
باختلاف في جوان��ب الفن والأدب، وهو الأمر 
ال��ذي لم يعط��ه الصدر المج��ال الكافي، كما لم 
يعطي لمفاهيم إس�المية الوقت الكافي في بحثه 

مثل العرفان والكلام.

لق��د أراد المفكر الص��در التحرك باتجاهين 
وهو النظر الى الخ��ارج ومرة الى الداخل ففي 
الأول نقد المذاهب الاجتماعية القائمة والمؤثرة 
في عالم اليوم وتحديدا الرأس��مالية والاشتراكية 
والماركس��ية مع التش��ديد على نقد الماركسية ، 
والأم��ر الآخر صد المد الش��يوعي الذي ش��هد 
صعودا في العراق في الخمس��ينيات من القرن 
الماضي وشكل تحديا فكريا مستفزا داخل البيئة 

الإسلامية  فهو يقول)21( :

إني أنا الآن أش��عر بألم ش��ديدّ  لأن العراق 
مهدد ش��يوعياً ، لكن هل أني سوف اشعر بنفس 
هذا الألم... بنفس هذه الدرجة لو ان هذا الخطر 
وج��ه الى إيران بدلًا عن العراق... لو وجه الى 
باكستان بدلًا عن العراق وإيران... لو وجه الى 
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بلد آخر من بلاد المسلمين الكبرى. بدلًا عن هذه 
البلاد؟. هل سوف اشعر بنفس الألم أو لا أشعر 
بنفس الألم؟ أوجه السؤال الى نفسي حتى امتحن 
نفس��ي لأرى ان ه��ذا الألم الذي أعيش��ه لأجل 
تغلغ��ل الش��يوعية في العراق هل ه��و الم لخبزٍ 
س��وف ينقطع عني؟ لمقامٍ شخصي سوف يتهدم 
؟ لكيان سوف يضيع؟ لان مصالحي الشخصية 
مرتبطة بالإس�الم ال��ى حد ما ، فه��ل ان ألمي 
لأجل ان هذه المصالح الش��خصية أصبحت في 
خطر؟ إذا كان هكذا... إذن فس��وف يكون ألمي 
للشيوعية في العراق اشد من ألمي للشيوعية في 
إيران... أو اشد من ألمي للشيوعية في باكستان، 
وأم��ا إذا كان ألمي لله تعالى، إذا كان ألمي لأني 
أري��د ان يعب��د الله ف��ي الأرض... وأريد ان لا 
يخرج الناس من دين الله أفواجا. فحينئذٍ س��وف 
ارتفع ع��ن حدود الع��راق وإيران وباكس��تان. 
س��وف أعيش لمصالح الإس�الم. سوف أتفاعل 
م��ع الأخطار التي تهدد الإس�الم بدرجة واحدة 
دون ف��رق بين العراق وإيران وباكس��تان وبين 
أرجاء العالم الإس�المي الأخ��رى. ونحن إزاء 
ه��ذا النص أمام الدعوة لهوية تب��دأ من المحلية 
وتنطلق للعالمية، وقد وضح الصدر مش��روعه 
الفكري في كتاب��ه اقتصادنا حيث تحدث بان ما 
يريده من الدراسات الإسلامية هو ان تكتمل في 
نهاية المطاف كما يق��ول ) صورة ذهنية كاملة 
عن الإس�الم بوصف��ه عقيدة حية ف��ي الأعماق 
ونظاما كام�ال للحياة ومنهجا خاصا في التربية 
والتفكير()22(. وعند الحديث عن خصائص فكر 
المفك��ر محمد باقر الص��در ينبغي بيان خريطة 
لبني��ة مفاهيمية تتصل بالمفك��ر الصدر وتعتمد 
عل��ى تفس��ير المفهوم والمصطلح ثم المباش��رة 
بتثبي��ت الأف��كار التي تش��كل أهم آراء الش��هيد 
الأول وهي الأفكار اللاتقليدية والتي تعد دوائر 
خصبة يمكن للمفكرين تناولها أو تشكيلها وإعادة 
تكريرها أو تحليلها بطريقة مغايرة أو مركبة)23( 

.كم��ا انها تمثل الفرادة الت��ي يتمتع بها مفكر ما 
لتفسر قوة حضوره في ساحته الثقافية )الهوية( 
بالقي��اس الى س��احة أخرى )التغري��ب ( والتي 
يعمد كل فيلس��وف أو باحث أو حتى السياس��ي 
والعقائ��دي والأديب...الخ ال��ى تصنيع نوع من 
الت��وازن ال��ذي يحافظ به على وج��وده وهويته 
الت��ي لا يريده��ا ان تثلم، وهو م��ا يفعله مفكرو 
البيئ��ات المختلفة، أو أصح��اب منظومة حماية 
الأم��م أو ما يفعله القادة والمنظرون على تحمل 
المس��ؤولية. ولتأكيد الهوية الفكرية فان الصدر 
الأول اخذ يرس��م صورة التحول من الاستيراد 
الفك��ري الى التصدي��ر، في الأس��س المنطقية 
للاستقراء ذكر الصدر ان مرحلة الاستيراد في 
العالم الإسلامي من الغرب يجب ان تنتهي وان 

علينا ان نصدر إبداعنا الى الغرب)24(. 

ونج��د ان من عناصر بن��اء الهوية الفكرية 
للمفكر الصدر الآتي:

11 بناء هوية المصطلح والمفهوم ..

22 الشمولية في المنهج ..

33 الفكري��ة . والخط��وط  الهوي��ة  بن��اء 
الإسلامية العامة بنقد الفكر الغربي .

44 الإصلاح ..

55 البدائل باعتبارها من أسس الهوية ..

اولا- بناء هوية المصطلح والمفهوم 
ان بناء هوية الاصطلاح والبنية المفاهيمية 
انم��ا إج��راء علم��ي فكري يس��تند ال��ى إبراز 
الماهيات الثابتة في  النس��يج الإس�المي، وتلك 
الماهيات ه��ي البنية المصطلحي��ة والمفاهيمية 
الت��ي تثب��ت النظريات والأف��كار والمش��اريع 
المختلف��ة الت��ي تس��تند على الفكر الإس�المي . 
والع��روج إل��ى المصطلح عند الش��هيد الصدر 
الأول يش��ير إل��ى مجموعة من العل��وم تناولها 
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المصطلح أو تش��كل المصطلح وفق تناوله لهذه 
العلوم ومن المصطلحات المستعملة في منظومة 
المفكر الصدر والتي ش��كلت احد أركان هويته 

المعرفية وهوية مشروعه الفكري)25(  نجد:

11 المصطلح والمفهوم السياسي .

22 المصطلح والمفهوم الأصولي  والفقهي .

33 المصطلح والمفهوم الفلسفي والفكري .

44 المصطلح والمفهوم الاجتماعي .

55 مصطل��ح التاري��خ وفلس��فة التاري��خ  .
والسنن التاريخية 

66 مصطلحات ومفاهيم علم النفس .

77 المصطلحات والمفاهيم الاقتصادية .

88 مصطلحات فلسفة الدين .

99 مصطلح��ات ومفاهي��م عل��م  ال��كلام .
الإسلامي 

 المصطلحات والمفاهيم العلمية 1010

 مصطلحات ومفاهيم الفكر المستقبلي 1111

 المصطلح��ات والمفاهي��م الأخلاقي��ة 1212
والتربوية والأخلاق التطبيقية.

 المصطلحات والمفاهيم المنطقية .1313

خصائص )الهوية المفاهيمية( 
التأسيسية للصدر 

في الوقت الذي توصف بأنها مفاهيم وأفكار 
ومصطلح��ات وفرضي��ات ونظري��ات مهمة، 
إلا انه��ا من زاوي��ة أخرى مثل��ت الجهد الكبير 
الذي ق��ام به الش��هيد الصدر وال��ذي يعد أيضا 
البناء الفكري له والبنى الأساس��ية التي ش��كلت 
شخصيته الفلسفية والفكرية والفقهية الأصولية، 
وبش��كل موجز يمك��ن وص��ف خصائص هذه 

الأف��كار الت��ي تمثل بنية المفك��ر الصدر العامة 
والتي ش��كلت نتاجا مهما للإنس��انية وللإس�الم 

بالقول:

ان ابت��كار مصطلح أو مفه��وم معين إنما .11
صف��ة تأتي بع��د مرحل��ة تراك��م العلوم، 
والتمكين المعرفي، والانتقال من مس��احة 
القراءة إلى س��احات التنظي��ر والابتكار، 
فالنش��اطات الفكرية للص��در المنتج قادته 
إل��ى تقديم أف��كار جديدة لقدرته وس��رعته 
باس��تيعاب العلوم المختلفة وإضافة الجديد 

إلى تلك العلوم .

المفه��وم والمصطل��ح عند الص��در يمثل .22
صورة ملخصة لمش��روع أو فكرة معينة، 
أو توصف أهميتها بأنها جزء من فرضية 

أو نظرية أو مشروع، المفهوم .

يتس��م مصطلح ومفه��وم المفك��ر الصدر .33
بالتن��وع والموس��وعية والامت��داد فهو لا 
يكتفي بعلوم إنس��انية أو فلسفية أو دينية أو 
اجتماعية واقتصادية وغير ذلك من العلوم 

بل يشملها كلها بطريقة موسوعية .

التشاركية أيضا صفة ملازمة لفكر الصدر .44
ومفهوم��ة ومصطلحه فالتب��ادل والتداخل 
بي��ن مصطلحات العلوم كافة، انما تش��ير 
ال��ى ان منظوم��ة الص��در المعرفية ثابتة 

القوة والابتكار ومتداخلة وموضوعية.

فمث�ال ف��ي مج��ال الأص��ول ت��مّ توظي��ف 
نفس��ها  والمنطقي��ة  الفلس��فية  المصطلح��ات 
والعل��ة  والض��رورة  والإم��كان  كالوج��وب 
والمعلول والوحدة والكثرة والمقتضي والشرط 
والمانع واعتبارات الماهية والجامعية والمانعية 
والع��رض الذات��ي والغري��ب والع��دم الأزل��ي 
والس��نخية والق��وة والفعل والذات��ي والعرضي 

والكلي والجزئي)26(.
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11 كان . المفاهيم��ي  الص��دري  المش��روع 
عراقي��ا م��ن زواي��ا الفك��ر والمعالج��ة 
وإس�الميا من زاوية الفلس��فة والاقتصاد 
والفقه والأصول وعالميا من زاوية النقد 
وابت��كار المصطل��ح وط��رح المش��اريع 

الفكرية .

22 المفهوم لديه يوصف بالمفهوم الش��مولي .
الموضوع��ي لا الذات��ي ،فعندم��ا نتحدث 
مث�ال عن مفهوم للفلاس��فة بش��كل مفردة 
ابس��تيمية تع��د بمثابة جزء م��ن منظومة 
معرفي��ة إلا انها في نهاي��ة المطاف تعبر 
ع��ن خيال ومعرفة خاصة كما في الآراء 
والمفاهي��م الت��ي وظفه��ا فوكو ونيتش��ة 

وشوبنهاور وغيرهم الكثير .

33  عبقريت��ه تكمن في قدرت��ه الخلاقة على .
تولي��د الأف��كار الجدي��دة واطلاع��ه على 
المع��ارف الغريبة وفي انج��ازه الفكري 

المبكر)27(.

44 من خصائ��ص مفهوم إس�المية المعرفة .
عن��ده هو مش��روعه الذي ل��م ينطلق من 
دراسة بل من ذات عقدية ومعرفة صالحة 
لقيادة البش��رية، فهو لا يعتقد بالاستقلال 
الصوري ولا سبيل إلا بإيصال الأمة إلى 
الاس��تقلال والذاتية، ولم يك��ن يفكر برد 
فعل مرحلي مقابل ثقافة الآخر بل أس��س 
لاس��تجابة واعي��ة تأسيس��ية تتكامل عبر 
مش��روع معرفي انطلاقا من الإس�المية 
فه��و وان لم يس��تعمل مصطلح إس�المية 
المعرف��ة أو أس��لمتها إلا انه مارس هذين 
النش��اطين  المعرفيين م��ن خلال حلقات 
مشروعه المعرفي وهو ما يتبن بالضمير 

)نا( في فلسفتنا واقتصادنا)28(.

55 ابتكر على مس��توى التجدي��د الفكري في .
علم الأصول مفاهيم حجية القطع وانتهى 
ب��ان حجية القطع ليس��ت ذاتية للقطع كما 

ه��و معروف عند الأصوليي��ن واعتبرها 
تدور مدار مولوية المولى، وأنكر صحة 
ما يعرف بالبراءة العقلية، ومن ابتكاراته 
بح��ث حجي��ة الس��يرة وحجي��ة الإجماع 
وبحث��ه في م��ا يع��رف بموافق��ة الكتاب 
ومخالفت��ه في باب التع��ارض وبحثه في 
تفسير نشوء اللغة في نظرية القرن الأكيد 
وأيضا إس��هامه في مباح��ث الألفاظ عند 
الأصوليي��ن)29(. وكلّ ذلك جعله مدرس��ة 
تميّ��زت بع��دّة أمور ذكرها تلميذه الس��يد 
محم��ود الهاش��مي، منها)30( : )الش��مول 
والموس��وعيّة، الاس��تيعاب والإحاط��ة، 

الإبداع والتجديد، المنهجيّة والتنسيق(.

ثانيا- الشمولية في المنهج 
لق��د عالج الش��هيد الصدر إش��كالية المنهج 
في كتابات متعدّدة لا س��يّما في كتابيه اقتصادنا 
والأس��س المنطقي��ة للاس��تقراء وبخص��وص 
الأخر فقد ق��دم منهجاً في الابس��تمولوجيا ألقى 
بظلال��ه على مختلف صن��وف المعرفة، الدينية 
واللاهوتية، والفلس��فية وقضاي��ا العلوم، وحقّ 
ل��ه أن يتربّع عل��ى عرش المعرف��ة إلى جانب 
المناهج والنظريات الأخ��رى)31(. والمنهج هو 
الآلية المنضبطة التي قدم بها مشروعه الفكري 
بجعله نسيجا واحدا يستند الى حملة من الثوابت 

التي شكلت هويته العامة.

ثالث���ا -  بناء الخطوط الفكرية الإسا�ل�مية 
العامة بنقد الفكر الغربي. 

أس��س الش��هيد الصدر لنس��خة م��ن الهوية 
الإس�المية ليس��ت ناقدة للفكر الغربي فقط، بل 
وطموح��ة الى درج��ة انها قدم��ت نظرية بديلة 
في المعرفة س��ماها بالانتزاع وهي توفيقية بين 
الآراء التي تناولت نظرية المعرفة س��ابقا، كما 
وانتق��د الفكر الغربي في كتابه فلس��فتنا، وأيضا 
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ف��ان البدائ��ل الت��ي تبعت النق��د يمك��ن رؤيتها 
واضحة في كتاب اقتصادنا والأس��س المنطقية 

للاستقراء.

ان محمد باقر الصدر عمل ضمن مشروعه 
عل��ى الصعيد الفك��ري، الحرك��ي، المرجعي، 
فعمل على استيعاب تراث الأمة ونقده وتقويمه 
واستخلاص  عناصره الحية وتوظيفها في بناء 
أس��س نظرية تلبي حاجات المجتمع الإس�المي 
ودراسة النظريات التي تنتمي الى بيئات فكرية 
أخرى لاكتشاف نقاط ضعفها ليقوم بتقوية الفكر 
الإس�المي كم��ا قدم ج��ذور نظريات إس�المية 

برؤية قرآنية)23(.

 والتي نضجت في س��ياق مسيره الشاق إلى 
العل��م والفكر والإص�الح والتغيي��ر والتحرير 
والش��هادة، برزت أفكار عديدة)تع��د أيضا من 
المفاهي��م لأنه��ا تمثل أفكارا جوهرية( تش��عبت 
أيضا إلى ص��ور فكرية متنوعة تش��كل النظام 
الع��ام لفكر الصدر وفلس��فته الت��ي يثبتها بعدها 
منظومة الأصالة الإسلامية الفكرية ومنها على 

سبيل المثال:

11 إدارة المس��تقبل بي��ن التنظي��ر والتخطيط .
والتطبي��ق والاس��تيعاب والتنظي��ر إل��ى 

المستقبل.

22 تكوي��ن منظوم��ة فكري��ة لمعالج��ة العلم .
والاقتص��اد والفلس��فة والدين والسياس��ة 

وتقديمه الى الشارع الإسلامي .

33 فهم التاريخ وفلس��فته و الس��نن التاريخية .
وتطبيقاتها للسيطرة على المستقبل.

44 المشروع الإسلامي العام واعتماد مشروع .
الهوي��ة الخاص��ة )الموعود المس��تقبلي(.  
فه��و يقول به��ذا الصدد ... هذا الش��خص 
��ل ف��ي التاريخ، له هيب��ة التاريخ،  المتوغِّ
وق��وّة التاريخ، والش��عور المفعَ��م بأنَّ ما 

حوله من كيانٍ وحضارةٍ وليد يومٍ من أيام 
التاريخ، تهيّأت له الأسباب فوُجد، وستتهيّأ 
الأس��باب فيزول، فلا يبقى منه شيء، كما 
لم يكن يوجد منه شيء بالأمس القريب أو 
البعيد، وإنَّ الأعمار التاريخيّة للحضارات 
والكيانات مهما طالت فهي ليست إّال أيّاماً 
قصي��رة في عم��ر التاريخ الطوي��ل ، إنّ 
عمليّة التغيير المدَّخرة للقائد المنتظَر عجل 
الله تعالى فرجه الشريف تقوم على أساس 
رس��الة معيَّنة هي: رس��الة الإسلام، ومن 
الطبيع��يّ أنْ تتطلَّب العمليّة في هذه الحالة 
قائداً قريباً من مصادر الإسلام الُأولى، قد 
بُنِيتْ شخصيَّته بناءً كاملًا بصورةٍ مستقلَّة 
ومنفصل��ة ع��ن مؤثِّرات الحض��ارة الّتي 
يُق��دَّر لليوم الموعود أنْ يحاربها)33(. وهذا 
النص الاس��تراتيجي يحمل )مصدا( للفهم 
التغريب��ي، وتقريبا وتواص�ال مع الهوية 

الإسلامية.

55 محاول��ة إعادة إنت��اج النظرية السياس��ية  .
الإسلامية، وفرضها على الواقع .

66 محاول��ة تجدي��د الفكر القرآن��ي، الفكري، .
الاجتماع��ي، النظ��م  الإداري��ة، الفقهي، 

القانوني، الديني و السياسي.

رابعا - الإصلاح 
وفض�اًل ع��ن الخريطة الإصلاحي��ة للفكر 
الإس�المي والذي أراده ان يك��ون بداية لعصر 
النهض��ة المعاصر، فان مفه��وم الإصلاح لديه 
يتأس��س على أساس تغيير النمط وتبديل الركود 
وتقدي��م اللانمطي والمغاير في الفكر والفلس��فة 
والدي��ن والمنطق والاقتص��اد، وهناك مجالات 
أخرى للإصلاح منها إص�الح النظام الإداري 
للح��وزة العلمي��ة وإص�الح النظ��ام التعليم��ي 

وإصلاح ثقافة الحوزة العلمية)34( .
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وإيجاد  تغييرات بناءة في برامج وأس��اليب 
التعلي��م والتربية في كل من الح��وزات العلمية 
ومراكز التحقيق الإس�المية، وطرح الإس�الم 
بشكله الصحيح والذي يمثل رؤية للكون والحياة 
ونظام��ا للف��رد والمجتمع ومنهجا ف��ي المعرفة 
والتغيي��ر ومواجهة الأفكار المضادة للإس�الم 
وأيض��ا تربية أجي��ال فعالة وحركي��ة ومتفكرة 
وتربي��ة جيل من العلماء ف��ي الحوزات العلمية 
والجامعات والأكاديميات يملكون روح التجديد 

في الأفكار والعلوم)35(.

خامسا - البدائل باعتبارها أساسا للهوية 
ان الانتقال م��ن النقد إلى البديل، يؤدي إلى 
تعزي��ز ثقة الإنس��ان المس��لم بهويت��ه ودينه، .. 
وتهميش تلك الأفكار وتحسيس��ها بفاعلية الفكر 
الإس�المي، لتحس��ب لهذا المارد الجديد حساباً 
وأل��ف حس��اب، فتراج��ع نفس��ها وتعم��ل على 

تطويرها أمام هذا الخصم العنيد )36(.

إذا رصدنا السيد الصدر سنجده اشتغل على 
ملفَّ��يْ نق��د الآخر  ونق��د الذات، والقس��م الثاني 
يحت��اج إلى محاربة )الأنا(؛ لأنَّ��ك تقوم في نقد 
الذات بمحاربة ذاتك للوَهْلة الأولى، فحينما يقوم 
السيد الصدر بنقد الأمّة الإسلاميّة فهو ينتقد ذاته 
س��ة الدينيّة فهو  الجماعيّ��ة، وحين ينتق��د المؤسَّ
ينتقد ذاته أيضاً، وحين ينتقد الحركة الإس�الميّة 
فه��و ينتقد نفس��ه أيضاً، وحين ينتق��د الحوزات 
العلميّ��ة فهو ينتقد نفس��ه أيضاً، وك��ذا البرامج 

التعليميّة)37(. 

11 إنّ الرج��وع النقدي إلى التراث وتفس��ير .
القرآن الكريم في أفق اجتماعي وتأريخي، 
كم��ا يتجلى في كتابات الصدر، فتح مجالا 
فلسفياً جديداً وواسعاً أمام الفكر الإسلامي 

المعاصر، ويتجلّى ذلك فيما يأتي)38(:

22 محاول��ة الص��در إع��ادة صياغ��ة الفك��ر .
الإس�المي ورفعه إلى مستوى التحديات، 
أي مس��توى مجابه��ة الفك��ر الغربي بكلّ 
تيارات��ه، وط��رح البدي��ل الإس�المي في 
المجال المعرف��ي والمنهجي والاجتماعي 

والحضاري.

33 تأثر الصدر في تنظيره للرؤية الاجتماعية .
الإس�المية  والسياس��ية  والاقتصادي��ة 
بالش��ريعة لا بالفلس��فة، فالمفاهيم التي تمّ 
من خلالها التنظير في المجالات الس��ابقة 
هي مفاهيم متضمنة في الأحكام الشرعية، 
لذل��ك يمك��ن القول: ب��أنّ الص��در تجاوز 
القطيعة بين الفقه والفلسفة، كما تجلّت في 
الفك��ر الإس�المي قديماً، وأح��دث العملية 

التركيبية بين الفقه والفلسفة .

44 انطلق الصدر في كلّ ذلك من مبدأ تعبدي .
وعقائدي وإبستمولوجي في  ذات الوقت، 
فالإس�الم ليس مجرّد موضوع للفلس��فة، 
فالص��در أعتم��د على منهج ف��ي معالجته 
لعلاقة العقل بالدين، في حين أن الفلاس��فة 
المس��لمين انطلقوا من مس��لمة الدين حق 
والفلسفة حقّ، والحقّ لا يتناقض مع الحقّ، 
أو »الفلس��فة والشريعة أختان رضيعتان« 

كما يقول ابن رشد.

إن التفكي��ر النق��ديّ يرفع المش��كلة ويضع 
البدي��ل مع��اً، ولا يعيش رغبة النق��د فقط لأجل 
النقد، فالنقد ليس للنقد، وإنّما للتغيير والإصلاح 
وتحس��ين الأمور والتصوي��ب، وقد يحتاج النقد 
إلى الخطوة اللاحقة، وهي وضع البدائل، وهذا 
ما فعله الس��يد الصدر حينما كان ينتقد المدارس 
الأخرى؛ حي��ث كان يضع بدي�اًل، ففي الفصل 
الأوّل والثاني من اقتصادنا حينما انتقد المدارس 
الأخ��رى تج��ده قد وضع ف��ي الفص��ل الأخير 
البديل، وفي الأس��س المنطقيّة للاستقراء حينما 
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انتقد المدارس التجريبيّة والعقليّة والوضعيّة فقد 
وضع بديله المتمثِّل بالمذه��ب الذاتي للمعرفة، 
وهذا البديل جدُّ ضروري في بعض الأحيان)39(.

ومن البدائ��ل الأصيلة التي جاء بها الصدر 
الأول ه��و المفهوم الابس��تيمي المبتكر )منطقة 
الف��راغ( والتي تصل��ح بوصفها قاع��دة زئبقية 
يمك��ن للقوانين والأف��كار التحرك م��ن خلالها 

بشكل مرن ومنتج.

وقد توهّم البع��ض أنّ فكرة)منطقة الفراغ( 
تعبّ��ر عن وجود نق��صٍ وقصور في التش��ريع 
الإس�المي, إلا أنّ ه��ذه الفك��رة تعبّر عن كمال 
الإس�الم وثرائه الفك��ري والتش��ريعي، بحيث 
اس��تطاع أن يعالج العناص��ر الثابتة والمتطوّرة 
من متطلّبات النظام الاجتماعي الكامل الصالح 
للتطبي��ق في م��دى العصور والأجي��ال, ولولا 
وضع الحلّ المناس��ب من قبل الإسلام للعناصر 
المتط��وّرة من خلال فك��رة )منطقة الفراغ( لما 
كان النظام الإسلامي صالحاً للتطبيق على مدى 

العصور والأجيال)40(.

م��ن جان��ب آخر ل��م يستس��لم محم��د باقر 
الص��در للهيب��ة التاريخي��ة للمنطق الأرس��طي 
علي��ه  أدخله��ا  الت��ي  التعدي�الت  كل  رغ��م 
المفكّرون الإس�الميون وقطع م��ع هذا التراث 
الطويل بأطروحته المتميزة )الأس��س المنطقية 
للاستقراء ( والذي قال عنها باقر الصدر نفسه.. 
أنها اس��تطاعت أن تملأ فراغاً كبيراً في نظرية 
المعرفة البش��رية لم يس��تطع الفكر الفلسفي أن 
يملأه خلال ألفي سنة)41(. وهو ما يشكل تصورا 
من الش��هيد الصدر لنوع مغاير من تقديم هوية 
منطقية تحمل بصمة المش��روع التجديدي الذي 

قدمه باتجاهات فكرية متنوعة .

وفض�اًل عن البن��اء العقلي وتكوي��ن العقل 
الفلس��في والمنطق��ي وكش��ف قص��ور المنطق 

الأرس��طي، فق��د ق��دم ف��ي المعرف��ة مش��روع 
المذهب الذاتي وتفس��ير نش��اط الذهن البشري 
بمرحلت��ي التوال��د الموضوع��ي والذي يس��ير 
في��ه الفكر م��ن المف��ردات الجزئي��ة ويتصاعد 
ف��ي الق��وة الاحتمالية، وم��ن ثم التوال��د الذاتي 
ومحاولة صنع اليقي��ن العلمي بالأمور وأعطى 
للاس��تقراء دور المعرف��ة في مقاب��ل التيارات 
الش��كية والترجيحي��ة وفيها يأخذ الذهن نش��اطا 
مس��تقلا عن القواعد الرياضي��ة الصارمة لكنه 
وفق بنيته الذاتية يقفز من مرحلة الى أخرى)42(. 
وعندما يط��رح المفكر الصدر مفهوم الاقتصاد 
الإس�المي مثلا فانه يقدمه بوصف��ه فكرا محليا 
مهم��ا يمكن التواصل معه من دون الاتكاء على 
الفك��ر الغربي فهو يقول... هناك من يس��ال هل 
هن��اك اقتصاد في الإس�الم وبح��وث كما  لآدم 
سمث وريكاردو وغيرهما، لان عناصر تكامل 
الاقتصاد اكتمل��ت فيما بعد، ولهذا علينا التمييز 
بوضوح بين طبيعة الاقتصاد الإسلامي وكونه 
مذهب��ا اقتصاديا لا علما للاقتص��اد، هنا يمكننا 
دحض اكبر العقبات الت��ي تحول دون الاعتقاد 

بوجود اقتصاد في الإسلام)43(.

نق��د المفكر محمد باقر الصدر للبنية التحتية 
الغربية )تفكيك التغريب(

من��ذ فج��ر النهض��ة العربي��ة ف��ي القرنين 
الماضيي��ن نش��أ ص��راع الهوي��ات، فالهوي��ة 
الإصلاحي��ة ومثله��ا الافغان��ي ومحم��د عب��دة 
ورش��يد رضا وب��ن بادي��س والجزائ��ري عبد 
الق��ادر والهوي��ة الليبرالية ومثله��ا الطهطاوي 
وخي��ر الدي��ن التونس��ي وط��ه حس��ين والعقاد 
وهيكل وقاس��م امين والهوية العلمي��ة العلمانية 
ومثلها شبلي شميل وفرح انطوان و نيقولا حداد 

وسلامة موسى)44( .

لع��لّ المطالع��ة الاس��تقرائية للكتابات التي 
تعاطت مع فك��ر الغرب توقفن��ا على اتجاهات 
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ثلاث��ة انطلقت في تعاطيها م��ع المنجز الغربي 
بأبعاده المختلفة من إش��كالية مزمنة، هي أزمة 

الهوية وعقدة الشعور بالنقص)45( :

الاتجاه الأول: ينظر أصحاب الاتجاه الأول 
إلى الغرب ككل بأنه غير قابل للتفكيك والتجزئة؛ 
فهو هوية واحدة موحّ��دة، تمثل عنوان الغازي 
المس��تعمر، الذي تجب مجافاتُه والقطيعةُ معه، 

والتعامل مع عطائه بحذر الشعوب المقهورة.

الاتج��اه الثان��ي: ينظ��ر برؤي��ة معاكس��ة 
للاتج��اه الأول حيث يذه��ب أنصار هذا الاتجاه 
إلى ضرورة التعام��ل مع هوية الغرب الواحدة 
الموح��دة بوصفه��ا كلًا غي��ر قاب��ل للتجزئ��ة 
والتفكي��ك، ولكن��ه المنقذ المس��تنير الذي يجب 
إتباع��ه ح��ذو القذّة بالق��ذّة، فحت��ى نواكب حياة 
ه��ؤلاء )كم��ا يقولون ( لا بد لن��ا من الأخذ بكل 

إنجازاته ومنتجه .

الاتج��اه الثال��ث: وانطلق من أزم��ة الهوية 
نفس��ها التي صدر منه��ا الاتجاه��ان الآخران، 
ولكن��ه - وه��و اتّج��اه احت��ل مس��احة واس��عة 
ف��ي العالم الإس�المي- دعا إل��ى تجزئة عطاء 
الغ��رب ومنج��زه، فلم ينظ��ر للغ��رب ككل لا 
يقب��ل التجزئة، وإنما دعا إل��ى الأخذ بمنجزاته 
العلمي��ة والتكنولوجي��ة والحياتي��ة ونبذ عطائه 
وتجربت��ه السياس��ية والاجتماعي��ة والقيميّ��ة . 
ولعل الرأس��مالية والاش��تراكية م��ن التيارات 
الفكرية المهمة التي اس��تفزت الفكر الإسلامي، 
فانب��رى الكثي��ر من  المفكرين بنقد الرأس��مالية 
والاش��تراكية، وم��ن أب��رز ه��ؤلاء المفكرين 
)الإس�الم  كتاب��ه  ف��ي  الطالقان��ي(  )محم��ود 
والملكية( المنش��ور 1944، و)سيد قطب( في 
كتابه )الإس�الم والرأسمالية( المنشور 1951، 
و)محمد حس��ين الطباطبائي( في كتابه )أس��س 
الفلس��فة والمذه��ب الواقعي(المنش��ور1953، 
و)محمد الغزالي( في كتابه )الإس�الم والمناهج 

الاش��تراكية( المنشور1954، و)س��عيد لبيب( 
في كتابه)الشيوعية والإسلام( المنشور1961، 
و)عب��د الحمي��د صديق��ي( ف��ي كتابه )تفس��ير 
التاريخ( المنشور1969، و)محمد باقر الصدر( 
في مجموع��ة مؤلف��ات انحصرت بي��ن عامي 
)1958 -1979(، إلا أن نق��د هؤلاء المفكرين 
لم ترقَ إلى نقد السيد الشهيد محمد باقر الصدر، 
إذ اقتص��ر أحدهم إما على انتقاد تيار واحد فقط 
)كالرأس��مالية( مقابل)الإس�الم( كما فعل )سيد 
قطب(، أو )الماركسية( فقط مقابل الإسلام كما 
فع��ل او ينتقد)الفلس��فة الماركس��ية( فقط مقابل 
الإس�الم كما فعل )الطباطبائ��ي(، أو)الاقتصاد 
الماركس��ي( فقط مقابل الإسلام كما فعل)محمد 
الغزالي( ف��ي كتابه المذك��ور، أو يقتصر على 
مفصل أو جزءٍ فق��ط كأن ينتقد)حركة التاريخ( 
م��ن الفلس��فة الماركس��ية مقاب��ل الإس�الم كما 
فعل)صدّيقي( ف��ي كتابه، أو ينتقد)الملكية( فقط 
من الاقتصادين )الرأسمالي، والماركسي(مقابل 
الإسلام كما فعل )الطالقاني(، كما أن هذه النقود 
ل��م تكن  بذلك العمق والس��عة، بينم��ا امتاز نقد 
الشهيد الصدر بالعمق والسعة والشمول، بحيث  
لم يضمها كتاب واحد وإنما امتدت إلى سلس��لة 
كتب مكونة من ع��دة حلقات اختصت كل حلقة 
بجان��ب معين م��ن النقد ولكلا التيارين لتش��كل 

بذلك نقداً مقارناً لهما مقابل الإسلام)46(.

ان ما يميز منهج الس��يد الص��در بالإيجابية 
ف��ي نقد الخص��م، بمعالجته للخط��أ الذي وقعت 
في��ه الأنظم��ة الغربي��ة وال��ذي عمق المش��كلة 
الاجتماعية أكثر فأكثر، مبرهناً على فش��ل هذه 
الأنظم��ة الوضعية في إس��عاد البش��رية، مثبتاً 
)ق��دس( أن )النظام الاجتماعي الإس�المي( هو 
الخيار الوحيد الصالح لإس��عادها وامتاز منهجه 
المقارن بالنقد الشديد، في كشف الخطأ المنهجي 
للفكر الغربي في اختزاله لحقيقة الكون والحياة 

والإنسان في الجانب المادي فقط)47(.
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وفي��ه رد الاعتب��ار )للأن��ا( والقضاء على 
عق��دة النقص مقاب��ل الآخر، حيث وق��ع العديد 
م��ن المفكرين في فخ المدنية الغربية، فأصبحوا 
غير،  قادرين على اكتش��اف الأنا إلا من خلال 

مرآة الآخر)48(.

فقد تتحول الهوية الى اغتراب عندما تنقسم 
على نفسها وتتحول من إمكانية الحرية الداخلية 
الى ضرورة الخضوع للظروف الخارجية بعد 
ان يصاب الإنس��ان بالإحباط  وضعف الارادة 
وخيبة الأمل ثم يسيطر الاغتراب على موضوع 
الهوية، ويقود ذلك الى الانزواء والعزلة وانتشار 
العنف)49(. ففي واحدة من حالات تماس المفكر 
الصدر مع حامل��ي القدرة على الغرابة ومن ثم 
التغري��ب يقول... وبدت هذه الفكرة غريبة على 
تلك الذهنيات الممتلئة بروح التبعية والملتصقة 
بالواقع الفاس��د والمش��بعة بتصورات الإنس��ان 
الغربي عن الحياة ومؤسس��تها الاجتماعية، وقد 
عبر إنس��ان مسلم  جعلت منه مسيرة الانحراف 
ف��ي عالمن��ا الإس�المي وزي��راً في بل��ده  عن 
ه��ذه الغرابة، إذ قال لي ش��خصياً ب��كلّ طفولة 
وسذاجة: إّني اندهشت حينما سمعت باسم البنك 
اللاربوي، تماماً كما أدهش حينما  أسمع أنساناً 
يتحدث عن الدائرة المربعة)50(  وكان نقد الصدر 
يبنى على التعارف بدلا من الإقصاء والتمركز 
عل��ى الذات والنظر الى الش��عوب الأخرى من 
موقع العقلانية الاستعلائية فمقولة نهاية التاريخ 
تعبر عن أزمة  الفكر الغربي. كما امتاز المنهج 
المقارن في النقد عند الشهيد الصدر بالرصانة، 
إذ ش��رع في مش��روعه النقدي بنس��ف الأسس 
الفلسفية)للماركس��ية( مبت��دأ بنظري��ة المعرفة- 
الحجر الأساس في الفلسفة – ومنتهياً بمفهومها 
الفلس��في للعال��م ومقارنت��ه بالمفه��وم الفلس��في 
الإس�المي للعالم ونظريته في المعرفة، وأكمل 
ه��ذا النق��د به��دم البن��اء الاقتص��ادي والمتمثل 
)بتوزيع الثروة( في كلا المذهبين)الماركس��ي( 

و)الرأس��مالي( مبرهن��اً عل��ى عدال��ة المذهب 
الاقتص��ادي الإس�المي ف��ي توزي��ع الث��روة، 
وأخي��راً ختم مش��روعه النق��دي بالإجهاز على 
الأنظم��ة الاجتماعية لكلتيهم��ا مثبتاً بطلان كل 
من )النظام الاشتراكي( و)الشيوعي المفترض( 
و)النظام الديمقراطي الرأسمالي(، مبرهناً على 
أن النظ��ام الاجتماع��ي الإس�المي هو الأصلح 

لإسعاد البشرية)51( .

فانتق��اد الص��در للعقلاني��ة الغربي��ة كانت 
انطلاقا من عقلانية تستمد جوهرها من الإسلام 
وهي عقلانية مفتوحة للتطور والحركة والتاريخ 

ونقد الرؤية الغربية نفي التقدم)52(.

واذ يقدم الصدر أطروحة إنسان العالم  مقابل 
الإنسان  الأوربي فهي ليست من موقع الكراهية 
او النوايا المس��بقة كما يتجلى بكتابات فوكوياما 
مث�ال بل م��ن اخت�الف الظ��روف الاجتماعية  
والتاريخي��ة والقيمية من مجتمع ال��ى آخر)53(. 
وبكلمة أخرى يقول المفك��ر الصدر، علينا فهم 
الإس�الم في نفسه لأجل أن يكون هذا قوّة بأيدينا 
في مقام ترويج الإس�الم وإع�الء كلمته وتبليغ 
أحكامه والوقوف في وجه الّتيارات الكافرة الّتي 
تكتنف حياة المس��لمين وتغزو عالم الإسلام من 

كلّ جهة وصوب)54(.

ان الصدر نظر ال��ى الفكر الغربي على ان 
ل��ه هوية وأس��اس واحد وه��و لا يعترف  بحق  
الاختلاف او ممارس��ة الحرية النابعة من ثقافة 
الش��عوب الإس�المية ودينه��ا، وعل��ى الصعيد 
النظ��ر الابس��تمولوجي فان الرؤية الى فلس��فة 
ال��ى التاريخ عند الص��در اقرب ال��ى الموقف 
العلم��ي من الرؤي��ة الغربية، فالص��در يتعامل 
م��ع الفكر الغربي م��ن خلال المفاهي��م العلمية 
والمنهج العلمي اما الفكر الغربي فلم يتحرر من 
الخلفي��ة المعرفية والأخلاقية لأطروحات الفكر 

الوضعي)55(.
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ويش��ير المفك��ر  الص��در إنّ م��ن ي��درس 
النهضة الأوروبيّة الحديثة ـ كما يسمّيها التاريخ 
الأوروبي ـ بفهم يس��تطيع أن يدرك أن اتّجاهها 
العامّ في ميادين المادّة كان يختلف عن اتّجاهها 
العامّ في الحقل الاجتماع��يّ والمجال التنظيميّ 
للحي��اة، فهي في ميادي��ن المادّة كان��ت علميّة، 
إذ أقام��ت أفكاره��ا عن دنيا المادّة على أس��اس 
الملاحظة والتجربة أمّا في الميدان الاجتماعي، 
فق��د تكوّن العق��ل الغربيّ الحديث على أس��اس 
المذاه��ب النظريّ��ة، لا الأف��كار العلميّ��ة، فهو 
ين��ادي مث�اًل: بحق��وق الإنس��ان العامّ��ة، الّتي 
أعلنها في ثورته الاجتماعيّة، ومن الواضح أنّ 
فكرة الحقّ نفسها ليس��ت فكرة علميّة، لأنّ حقّ 
الإنس��ان في الحريّة مثلًا ليس ش��يئاً ماديّاً قابلًا 
للقي��اس والتجربة، فهو خارج عن نطاق البحث 
العلميّ، وإنّما الحاجة ه��ي الظاهـــــرة الماديّة 

الّتي يمكن أن تُدرس علميّاً )56(.

ولتأكيد الصدر على هويته الإس�المية فانه 
انتقد النظامين الاشتراكي والرأسمالي كما اشرنا 
فبين، ان س��قوط النظامين الغربيين الاشتراكي 
والرأسمالي )والذي توقعه ( هو تعبير عن حالة 
مرضي��ة تنبئ ع��ن دخول البش��رية في مرحلة 
تاريخي��ة جدي��دة تقتضي إع��ادة النظر بصورة 
جذري��ة في الفك��ر الغربي من الأس��اس، وفي 
كل جوانبه المعرفي��ة والاجتماعية والأخلاقية، 
إن ه��ذه المرحل��ة التاريخية الجديدة س��تتحقق 
عندما يت��م ربط الحياة الاجتماعي��ة بالروحانية 
كما تتجلى في الإس�الم، أي ربط التاريخ بالمثل 

الأعلى المطلق )الحقيقي()57(.

ونفهم انه  في هذا النقد يحاول توجيه منظومة 
الخل��ل الغربي وتقوية ضع��ف الموقف الفكري 
الإس�المي، وما نق��د الفكر الغرب��ي الا صورة 
م��ن ص��ور تثبيت الهوي��ة الفكرية  الإس�المية 
وقطع الطريق  على مرحلة من الشتات الفكري 

والترهل في منظومة المبادئ الإسلامية الفكرية 
والتي قد يخلفها النتاج الفكري والثقافة  الغربية 
مما يجع��ل تأثيرها ناف��ذا في الس��احة والهوية 

الإسلامية 

وق��د وقع العالم الإس�المي بمرحل��ة النظر 
الى تجارب الأنظمة، فالتجارب وجدت نفس��ها 
أم��ام خيارين لا ثالث له��ا: إما الأخذ بالاقتصاد 
الح��ر أو الاقتصاد الاش��تراكي فاخ��ذ بعضهم 
بالح��ر والآخر بالاش��تراكي لأنه��ا وجدت فيه 
النقيض للاقتصاد الأوربي، وهو ما يدعمها في 
كفاحها في س��بيل التخلص من السلطة السياسية 
التي تحكم البلدان الرأس��مالية، أن أصحاب هذه 
التجارب، وبسبب الش��عور بالنفي الذي عاشته 
الشعوب الإسلامية تجاه الاستعمار وما استتبعه 
من ش��ك وريبة واتهام وخوف وتوجّس من كل 
شيء يمت للغرب بصلة، ناتج عن تاريخ مرير 
ولكفاحه��م الطويل ض��د الاس��تعمار، أصابهم 
الانكماش من كل ش��يء يرتبط بدول الاستعمار 
حتى فيم��ا يتعلق بالجانب التنظيمي الحياتي في 
البلاد الأوربية مها كان صالحاً وجيداً في نفسه 
ومنفصلًا عن الاستعمار سياسيّاً، وقد أفرز هذا 
الانكم��اش عدم تفاعل أصح��اب تلك الحركات 
التحرّري��ة م��ع كل النظام الحيات��ي والتنظيمي 
ف��ي الغ��رب، ووج��دوا أن يقيم��وا نهضته��م 
التحرّرية وكيانها على نظام لا يمت لبلاد أوربا 
والاس��تعمار بصلة ، فاتخذوا من القومية فلسفةً 
وقاعدةً في البناء الاجتماعي والتنظيم السياسي، 
ولكنّهم وجدوا أن القومية ليس��ت س��وى رابطة 

دم ولغة)58(.

ويمك��ن الق��ول ان الفلس��فة الاجتهادية التي 
صاغها الصدر هي فلس��فة متحررة إلى درجة 
كبي��رة م��ن العوام��ل الذاتية ومن ثق��ل الواقع، 
ه��ذا ف��ي إطارها الع��ام على الأق��ل وهو إطار 
مستمد من الدين ومن العقل معاً أو من العوامل 
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الاجتماعي��ة والتاريخية، إن قوة فلس��فة الصدر 
تكمن في استيعابها لأزمة الحضارة المعاصرة 
م��ن حيث ه��ي أزمة قي��م وف��ي تجاوزها لكل 
المذاهب الفلس��فية عن طري��ق طرحها لنموذج 
حضاري بديل، ويرى أنّ سقوط الايديولوجيات 
الوضعية أمر لا مفر منه في الحضارة الغربية، 
فمص��در الأزم��ة يكمن ف��ي الحداثة نفس��ها لا 
الحداث��ة ف��ي ذاتها، أي م��ن حيث ه��ي عملية 
تغيير كل ميادين الحياة الاجتماعية، بل الحداثة 
ف��ي صورتها الغربية وه��ي صورة تتميز بنفي 
الجانب الروحي في الإنس��ان وما ينتج عن هذا 
النف��ي من فصل السياس��ة عن الدي��ن، واعتبار 
القضاي��ا الميتافيزيقية مجرد رواس��ب لمرحلة 
تاريخي��ة ق��د انقضت، وق��د أدى نف��ي أو إبعاد 
الروحاني��ة عن الحي��اة الاجتماعية إلى نفي أي 
أس��اس للقيم الأخلاقي��ة، فأصبحت هذه الأخيرة 
مج��رد انع��كاس للواقع ب��دلًا من تغيي��ر الواقع 

وتوجيهه)59( . 

وفي نقده المزدوج لكل من مناهج التغريب 
ال��واردة الى العالم الإس�المي ونق��د الحضارة 
الغربي��ة ي��رى الص��در ان الكثير م��ن النماذج 
التقدمي��ة ذات المنش��أ والأص��ول الغربي��ة في 
العالم الإس�المي قد فش��ل، ويرجع هذا بحسب 
تحلي��ل الصدر ف��ي مقدمة كت��اب اقتصادنا إلى 
التناق��ض بي��ن نماذج التق��دم المقترح��ة وواقع 
الش��عوب الإس�المية، بمعنى أن هن��اك تناقضاً 
ب��ن الأدوات الفكرية للتحلي��ل وعلاج الأزمات 
والحل��ول المقترحة وب��ن الواقع النفي والفكري 
والسوسيولوجي للشعب المسلم، كان هو السبب 
في فش��ل النماذج التقدمي��ة والتحديثية، ذلك أن 
من أه��م عوامل نج��اح القوانين والتش��ريعات 
والنم��اذج المقترح��ة الت��ي تتخذ لتنظي��م الحياة 
الاجتماعية احترامُ الناس لها وتجاوبهم العاطفي 
مع أهدافها، وإيمانهم بحقها في التنفيذ والتطبيق، 
وه��ذا ما لا يتوفر ف��ي مثل هذه النم��اذج، ولذا 

حصلت قطيعة وتناقض بن الواقع والمش��اريع، 
أم��ا نموذج الحل المقترح بحس��ب الصدر، فهو 
اكتش��اف الذات والع��ودة إليها، فهوية الش��عب 

الحقيقية هي المنطلق في النهوض)60( .

وهنا نلاحظ اس��تعمال الذات بعدها منظومة 
الوع��ي ومن ثم القاعدة التي يس��تند إليها مفهوم 

الهويات.

للنظامي��ن الرأس��مالي  انتق��اد الص��در  ان 
والاش��تراكي بوصفها نموذجي��ن للتنمية لكونه 
أنهم��ا لا يصلح��ان في العالم الإس�المي طريقاً  
للخروج من التخلف معتمدا على الحقل النظري 

الذي أنتج الفكر الغربي)61(.

وي��رى الص��در ان فش��ل تج��ارب التنمية 
المس��تمدة م��ن  التج��ارب الأوربية يع��ود الى 
علاقة  التناقض والصراع بين الأمة الإسلامية  
والاس��تعمار الغرب��ي مما يجعل كل ش��كل من 
أشكال التبعية لهذا الاستعمار مصدرا  لحساسية 
الأمة وعدم اس��تجابتها ، لذلك فان منهج الشهيد 
الص��در للبديل الإس�المي لمش��روع النهوض 
والتنمية اتس��م بطابع الس��جال الشامل مع الفكر 
الغربي ومناهج��ه واطره)62(. فالصدر، يرفض 
إس�الميّاً المذهب الفرديّ أو مذهب عدم التدخّل 
المطلَق )أصالة الفرد( والمذهب الاشتراكيّ أو 

)أصالة المجتمع()63(.

وفي اغل��ب تنظيراته الفكرية، نلحظ تحذير 
المفكر الصدر من الاغت��راب الخاص المتعلق 
بتضييع الهوية داخل الكيان الإس�المي، هذا مع 
انتقاده للجانب القومي أيضا سواء أكان الغربي 
أم العربي الإس�المي، فالبدائل التي لديه تتيح له 

التحرك بحرية . 

وهناك نقطتان أساسيتان في تعاطي الصدر 
م��ع فكر الغرب ومنج��زه الحضاري وصرحه 
الفكري، تتمثلان في تجاوز أزمة الهوية وعقدة 
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الش��عور بالنق��ص والانبهار، والاس��تقلال في 
المنهج، ليتجاوز بذلك إشكالية التبعية المنهجية، 
وعلى وفق ذل��ك فعندما نتحدث عن نقد الصدر 
للغرب، فإننا نتحدث عن العقلانية التي يش��رك 
فيه��ا الصدر م��ع الحداثة، بمعن��ى إعطاء قيمة 
للعق��ل ولمدركات��ه والوث��وق به��ا، وكذلك عن 
العودة لل��ذات وإبراز الأنا، بكل م��ا يعنيه ذلك 
الإب��راز م��ن اس��تعمال العق��ل وتفعي��ل قيمته 
وحركيته، فضاً عن نقد الآخر نقداً حراً يتجاوز 

أزمة الهوية والانبهار)64(. 

لق��د حلل الصدر الحداثة ف��ي الفكر الغربي 
تحليلًا علمياً، وتبين بأن جوانب الحداثة ظهرت 
في الغرب بوصفها تم��رداً ضد الماضي وضد 
القيم المرتبطة بالكنيسة ، يقول آلان تورين... لقد 
نظر الغرب إلى الحداثة وعاشها ثورةً، وأصبح 
العق��ل لا يعت��رف بأي ش��يء بصورة مس��بقة 
س��واء في مي��دان العقيدة أو في مي��دان التنظيم 
الاجتماعي والسياسي ما لم يكن قائماً على أدلة 
علمي��ة، فمن العناصر الجوهري��ة لإيديولوجية 
الحداث��ة أنّ المجتمع هو مصدر القيم وأن الخير 
هو ما ينفع المجتمع، والشر هو ما يضر بوحدة 
المجتمع ، لقد انتقد الصدر البعد المادي للحداثة، 
وما ينتج من سعي للمنفعة واستغلال للشعوب... 
وكانت الحداثة في بداية ظهورها ثورة محررة 
للإنس��ان إلا أنها - في نظ��ر الصدر- وبدلًا من 
أن ترتبط بالجانب الروحي الذي تصبح بفضله 
مفتوحة على المطلق وقد  ألهت الحداثةُ الإنسانَ 
والواق��عَ، فلا مرجعية خارج الإنس��ان وخارج 
الواقع، فالقيم كلها تس��تمد وجودها من الإنسان 
وم��ن الواقع، ولذلك أصبحت المنفعة هي الغاية 
القصوى، كما أصبح الإنتاج والاس��تهلاك غاية 

تطلب لذاتها، وأصبح)65(.

كان نق��د الصدر لنظ��م الحض��ارة الغربية 
النه��وض  لنظ��م  ذل��ك  مقاب��ل  ف��ي  وإب��رازه 
الإس�المي، قد كرر تلك الثنائي��ة التي صارت 

معبودة ف��ي كتابات م��ن يعرف��ون بالمتنورين 
ف��ي العال��م الإس�المي، ثنائية القدي��م والجديد، 
والتراث والمعاصرة، والتي اس��تُلت من الرؤية 
الغربي��ة للتاريخ والتراث، وه��ي ثنائية قضت 
ب��أن تكون الحض��ارة الغربي��ة بعاداتها وقيمها 
وخصوصياته��ا مرجعية كوني��ة يجب على كل 
الش��عوب الاندم��اج في مس��اراتها وس��ياقاتها 
وتتب��ع كل خطواتها وآثاره��ا، وهذا يعني وفق 
المنطق الذي يطرحه الص��در أن مفاهيم القديم 
والجدي��د والتقدّم مفاهيم نس��بية وليس��ت كونية 
عاب��رة للحدود والقارات وكل الأوضاع الثقافية 
والقيم المختلفة في العالم)66( . ان الإنس��ان وفق 
فه��م الصدر للفك��ر الغربي أصب��ح لعبة في يد 
حركة التاري��خ التي تتمحور ف��ي البعد المادي 
المتمثل في الإنتاج والاس��تهلاك، فالإنسان بدلًا 
م��ن توجيه حركة التاري��خ نحو أهداف أخلاقية 
وإنس��انية، أصبح فريس��ة له��ذه الحركة، فهي 
التي توجهه بحس��ب منطقها الذي أنتج الأزمات 
الاقتصادية والاجتماعية والأخلاقية، فضلًا عن 
اس��تغلال الغرب للشعوب المستضعفة والعلاج 
ان يكون الإنس��ان هو الموج��ه للتاريخ، ويجب 
التمييز- في نظر الفيلسوف الصدر بين الحداثة 
بوصفها تقدماً وبين التغريب، أي تقليد الحضارة 
الغربي��ة بص��ورة آلي��ة دون إع��ادة النظر في 
أس��س وقيم هذه الحض��ارة؛ فالعقلانية والحرية 
والعدالة واحترام إنس��انية الإنس��ان، ليست قيماً 
غربية، ب��ل هي قيم كونية تس��تمد وجودها من 
تطلع الإنس��ان عبر التاريخ إلى الكمال، وهكذا 
فالغرب قد أعطى للحداثة صورة خاصة انتهت 
إل��ى أزمة حضارية ش��املة، ويمك��ن لحضارة 
أخ��رى أن تعطي صورة أخ��رى واتجاهاً آخر 
للحداث��ة وللتقدم، وظهرت النفعية والماركس��ية 
والبرجماتي��ة والوجودية، كل ه��ذه المذاهب قد 
فقدت عنص��ري الموقف النقدي وقوة التجاوز، 
تجاوز الواقع لتغييره، فالفلس��فة تتميز بالموقف 
النقدي ال��ذي يمنحها قوة تجاوز الواقع الفاس��د 
لتصور واقع أحس��ن منه إن فصل السياسة عن 
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الدين، وحصر الفلس��فة في مجال فلس��فة العلوم 
دون ط��رح للمش��كلة الميتافيزيقية، جعل الفكر 
الغرب��ي- على غرار المجتم��ع الغربي- لايهتم 
بمشكلة المصير، فما هو مصير الحياة البشرية 
؟ وم��ا هو مصير الثقاف��ة؟ وما هو الهدف الذي 

تسعى نحوه)67(.

ومرج��ع ه��ذا التناق��ض إل��ى أن الحضارة 
الغربية نابعة من واقع الإنس��ان الغربي نفس��ه، 
وبالتالي فهي محدّدة بحدود التجربة التي عاشتها 
ش��عوب الغ��رب، في ح��دود الزم��ان والمكان 
والروابط الموضوعية والاقتصادية والسياسية، 
التي تمخّضت عنها تلك الحضارة، ومن ثمّ فمها 
امتلك��ت حضارة الغرب من تفوّق مرحلي على 
بقية الش��عوب إلا أن ذلك لا يبرّر لها منطقيّاً أن 
تنتزع إرادة الإنس��ان وأن تس��يطر عليه بالقوة 
في س��بيل تطوي��ره، ولا أن تم��ارس الضغوط  
السياس��ية والاقتصادية على شتى البلدان لأجل 
إجباره��ا على الأخذ بنظمه��ا ورؤاها في إدارة 

الحياة)68(.

ان الديمقراطية الرأسمالية وفق فهم الصدر 
نظام محكوم  بالفشل والانهيار المحقق في نظر 
الإس�الم ولكن لا باعتبار م��ا يزعمه الاقتصاد 
الش��يوعي م��ن تناقضات رأس الم��ال بطبيعته 
وعوامل التي تحملها الملكية الخاصة في ذاتها، 

بل الى مفاهيمها المادية الخالصة)69(.

والنظام الرأس��ماليّ ماديّ ب��كلّ ما للّفظ من 
معنى، فهو إمّا أن يكون قد استبطن الماديّة، ولم 
يجرؤ عل��ى الإعلان عن ربطه به��ا وارتكازه 
عليه��ا، وإمّ��ا أن يك��ون جاه�اًل بم��دى الربط 
الطبيعيّ بين المس��ألة الواقعيّة للحياة ومس��ألتها 
الاجتماعيّة، وعلى هذا فهو يفقد الفلس��فة، الّتي 
لا بدّ لكلّ نظام اجتماعيّ أن يرتكز عليها، وهو 
ـ بكلم��ة ـ نظ��ام مادّيّ، وإن لم يك��ن مقاماً على 

فلسفة ماديّة واضحة الخطوط )70(.

كان توج��ه الص��در ف��ي تعاطيه م��ع فكر 
الغ��رب قائما على مس��لّمة أن الإنت��اج الداخلي 
)إب��راز الأن��ا( ه��و المنه��ج الأس��لم والطريقة 
الفضلى ف��ي التعاطي مع فكر الغرب، وأن هذا 
الإبراز هو الذي يتجاوز أزمة الهوية، أما عقدة 
الش��عور بالدونية أمام الآخرين فتجاوزها يكون 
م��ن خلال التعاطي النقدي والحوار الفكري مع 

الآخر، وعى أساس نقدي)71(.

وق��د تش��مل تل��ك الص��ورة، ذات الواق��ع 
الغربي الذي تعرض ال��ى تحدي الهوية، ولكن 
بصورة مختلفة، فالإنسان الأوربي الحديث في 
بداي��ات عصر النهضة وضع مث�اًل أعلى وهو 
الحري��ة، لأن��ه ي��رى أن الإنس��ان الغربي كان 
محطم��اً ومقيداً... س��واء كان مقي��داً في عقائده 
العلمي��ة والدينية بحك��م الكنيس��ة وتعنتها... أو 
أراد الإنس��ان الأورب��ي الرائ��د لعصر النهضة 
أن يحرر هذا الإنس��ان من ه��ذه القيود... وهذا 
ش��يء صحيح، إلا أنّ الش��يء الخاطئ في ذلك 
هو التعميم الأفقي، فإن هذه الحرية بمعنى كسر 
القيود ه��ي قيمة من القيم، وإط��ار القيم، ولكن 
هذا وحده لا يصنع الإنسان، ليس هذا هو المثل 
الأعل��ى... هذا الإطار بحاجة إلى محتوى وإلى 
مضم��ون، وإذا ج��رّد هذا الإط��ار عن محتواه 
س��وف، يؤدي إلى الويل والدمار الذي تواجهه 

الحضارة الغربية اليوم)72(.

إن الصدر بين إنّ النظ��ام الاجتماعيّ الّذي 
آمن��ت ب��ه أوروبا والمب��ادئ الاجتماعيّ��ة الّتي 
نادت بها وطبّقتها، لم تكن نتيجة لدراس��ة علمية 
تجريبيّ��ة، بل كانت نظريّة أكث��ر منها تجريبيّة 
ومبادئ فلس��فيّة مجرّدة أكثر منه��ا آراء علميّة 
مجرّب��ة، ونتيجة لفهم عقليّ وإيم��ان بقيم عقليّة 
محدودة، أكثر من كونها نتيجة لفهم اس��تنتاجيّ 
وبحث تجريبيّ في حاجات الإنسان وخصائصه 

السيكولوجيّة والفسيولوجيّة والطبيعيّة)73(.

والحري��ة الفكري��ة في ه��ذا النظ��ام ولدت 
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نتيجة الش��ك الجارف الذي سيطر على التفكير 
الأوربي بسبب الثورات الفكرية من تاريخ أوربا 
الحديث، ولما حققته التجربة في الميدان العلمي 
م��ن اكتش��افات انهارت به��ا جملة م��ن العقائد 
العام��ة التي لم تك��ن قائمة على أس��اس منطق 
عقلي أو دليل فلس��في فجعل هذا للتجربة قدسية 
ف��ي العقلية العامة وأخذ الن��اس ينصرفون عن 
الحقائق التي لا تثبت بالحس والتجربة وس��اعد 
هذا التوجه تبرم الناس من الدين والس��خط عليه 
بسبب اس��تغلال الكنيسة له واتخاذه أداة لتحقيق 
أغراضه��ا، فأخذ الإنس��ان الغرب��ي ينظر إلى 
الكون والحياة بمنظار جديد وإلى تراثه الفكري 
نظرات ش��ك وارتياب ومن هن��ا ولدت الحرية 
الفكرية من رحم الش��ك الث��وري والقلق العلمي 
الذي حطم كل المس��لمات الفكرية، ومن ثم فإنه 
لا توجد في ظل هذه الحرية حقائق عليا  لا يباح 

إنكارها والشك فيها مهما كان نوعها)74(.

لقد انتق��د الش��هيد الص��در رأي)لينين()75( 
واعتراف��ه بوج��ود حقيقة مطلقة )الم��ادة حقيقة 
موضوعية( بأنها يتعارض مع )الديالكتيك()76(. 

الذي تؤمن به الماركسية، أما إذا كانت هذه 
الخاصة للمادة بأنها )حقيقة موضوعية( ليس��ت 
حقيقة مطلقة وخاضع��ة لقانون الديالكتيك ومن 
ثم س��وف تن��زع المادة هذه الخاص��ة عنها لأن 
))المادي��ة الجدلية لا تس��مح لليني��ن أن يعترف 
بحقيقة مطلقة، لأن ذلك يتنافى مع الجدل القائل 
بتطور جميع الحقائق طبقاً للتناقضات المحتواة 
فيها، فهل الخاصة الأساسية للمادة في مفهومها 
اللينين��ي الجدي��د خاصة مطلق��ة لا تتطور ولا 
تخض��ع لقانون الج��دل وتناقضات��ه، فان كانت 
كذل��ك فق��د وج��دت إذن الحقيقة المطلق��ة التي 
يرفضه��ا الديالكتي��ك ولا يقرها أص��ول الجدل 
الماركس��ي، وإن كان��ت هذه الخاص��ة خاصة 
جدلية ومحتوية على التناقضات الدافعة لها إلى 
التط��ور والتغير كس��ائر حقائ��ق العالم، فمعنى 

ذل��ك أن المادية تش��كو هي أيض��اً من التناقض 
وتضط��ر لأجل ذلك إلى التغي��ر والتبدل ونزع 
الصفة الأساسية للمادة عنها(( . كما انتقد الشهيد 
الص��در الضرب��ات الديالكتيكي��ة الت��ي ادع��ى 
المنط��ق الجدلي أنه أس��قط بها أس��س المنطق 
الكلاس��يكي ب��أن مفه��وم الوج��ود لي��س ملتقى 
للنقائض والأضداد على وف��ق )مبدأ التناقض( 
الذي فسر به هيجل حركة الأشياء في الطبيعة، 
وإنم��ا هو مفهوم عام قابل لأن يكون كل ش��يء 
ولك��ن لا يعني ه��ذا أن يكون الوج��ود موضعاً 
لاجتم��اع النقائ��ض والأض��داد، فيق��ول: ))إن 
هيجل لم يفهم مبدأ عدم التناقض حق الفهم حيث 
ألغ��اه ووضع موضع��ه مبدأ التناق��ض... وفي 
مفه��وم الوجود، إن مفهوم الوج��ود مفهوم عام 
دون ش��ك، وهو لذلك قابل لأن يكون كل شيء 
قابل لأن يكون نباتاً أو جمادا، أبيض أو أس��ود، 
دائ��رة أو مربع��اً، ولكن هل معن��ى هذا أن هذه 
الأضداد والأشياء المتقابلة مجتمعة كلها في هذا 
المفهوم، ليكون ملتقى للنقائض والأضداد؟ طبعاً 
لا، ف��أن اجتماع الأم��ور المتقابلة في موضوع 
واحد ش��يء، وإمكان صدق مفهوم واحد عليها 
شيء آخر، ومفهوم ليس فيه من نقاط السواد أو 
البياض، أو النبات والجماد ش��يء، وإنما يصح 
أن يك��ون ه��ذا أو ذاك، لا انه هو هذا وذاك معاً 

في وقت واحد(()77(. 

ولم يكن النقد الذي مارس��ه الصدر ووجهه 
للفك��ر الغربي إلا لتأكي��د وتقوية الهوية الفكرية 
الإس�المية ، فالق��وة الفكرية الناق��دة تتيح للأمم 
الش��عور بالقوة الوجودية قبل القوة الحضارية، 
ومن هنا ف��ان المرحلة التي تحمل مس��ؤوليتها 
الفيلس��وف الصدر الأول أش��ارت الى انه كافح 
بش��كل وصل الى حد الموت لإثبات ليس هويته 
الوجودية فحس��ب بل وهوية امة كاملة ما زالت 
اليوم تس��ير بذات الأسس الفكرية مع ان أفكاره 
لم تأخذ الحيز المهم أو الواسع من تفكير وتحليل 

المفكرين العرب أو المسلمين .
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الملخص 
ان الهوية أشبه بالكائن الحي، تنمو وتموت، 
وه��ي تمثل الوج��ود فيما إذا تم قياس��ها بماهية 
الإنس��ان التي تمثل وجوده الم��ادي، على  انها 
ترتح��ل مع الإنس��ان ال��ى عالمه الآخ��ر فتمثل 
نس��خة تختل��ف ع��ن غي��ره، وقد يص��ح القول 
ان الهوي��ة هنا هي ماهية الإنس��ان التي ترافق 

وجوده.

وعند الحديث عن احد مثبتي الهوية الشاملة 
وه��و الفيلس��وف الش��هيد محمد باق��ر الصدر، 
فان��ه حديث عن الهوي��ة الفكرية، والسياس��ية، 
والاقتصادية، والفلس��فية، والدينية والاجتماعية 
وغيره��ا، وهو منهج هندس��ي لص��د التغريب 
وبناء المشتركات الخاصة بالوجود الإسلامي. 

ان وص��ف الهوية ل��دى الصدر بالش��مول 
ينتمي الى توزيع فكره الممتد الى مباحث عديدة 
فرضها عليه الواقع المعاصر، فهو يهتم بالبناء 
الاجتماع��ي العام، وهي ليس��ت هوية لغوية او 
فكري��ة او إيديولوجية او ثقافي��ة فقط، بل هوية 
أبوية ش��املة، ونجد ان من عناصر بناء الهوية 

الفكرية للمفكر الصدر الآتي:

11 بناء هوية المصطلح والمفهوم..

22 الشمولية في المنهج..

33 بناء الهوية والخطوط الفكرية الإس�المية .
العامة بنقد الفكر الغربي.

44 الإصلاح..

55 البدائل باعتبارها من أسس الهوية..

ان بناء هوية الاصطلاح والبنية المفاهيمية  
انما هو إج��راء علمي فكري يس��تند الى إبراز 
الماهي��ات الثابتة في النس��يج الإس�المي، وتلك 
الماهيات ه��ي البنية المصطلحي��ة والمفاهيمية 
الت��ي تثب��ت النظريات والأف��كار والمش��اريع 

المختلفة التي تستند على الفكر الإسلامي .

وكلّ ذلك جعله مدرس��ة تميّزت بعدّة أمور 
الاس��تيعاب  والموس��وعيّة،  الش��مول   ( منه��ا 
المنهجيّ��ة  والتجدي��د،  الإب��داع  والإحاط��ة، 

والتنسيق( .

لقد ح��اول الص��در إع��ادة صياغ��ة الفكر 
الإس�المي ورفعه إلى مس��توى التحديات، أي 
مس��توى مجابهة الفك��ر الغربي ب��كلّ تياراته، 
وطرح البديل الإس�المي ف��ي المجال المعرفي 

والمنهجي والاجتماعي والحضاري.

فه��و يح��اول توجيه ونق��د منظوم��ة الفكر 
الفك��ري  الموق��ف  وتقوي��ة ضع��ف  الغرب��ي 
الإس�المي  ، وما نقد الفك��ر الغربي الا صورة 
م��ن ص��ور تثبيت الهوي��ة الفكرية  الإس�المية 
وقطع الطريق  على مرحلة من الشتات الفكري 
والترهل في منظومة المبادئ الإسلامية الفكرية 
والتي قد يخلفها النتاج الفكري والثقافة  الغربية 
مما يجع��ل تأثيرها ناف��ذا في الس��احة والهوية 

الإسلامية 

وفي اغل��ب تنظيراته الفكرية، نلحظ تحذير 
المفكر الصدر من الاغت��راب الخاص المتعلق 
تضييع الهوية داخل الكيان الإس�المي، هذا مع 
انتقاده للجانب القومي أيضا سواء أكان الغربي 
أم العربي الإس�المي، فالبدائل التي لديه تتيح له 

التحرك بحرية. 

ولم يكن النقد الذي مارس��ه الصدر ووجهه 
للفك��ر الغربي إلا لتأكي��د وتقوية الهوية الفكرية 
الإس�المية، فالق��وة الفكرية الناق��دة تتيح للأمم 
الش��عور بالقوة الوجودية قبل القوة الحضارية، 
ومن هنا ف��ان المرحلة التي تحمل مس��ؤوليتها 
الفيلس��وف الصدر الأول أش��ارت الى انه كافح 
بش��كل وصل الى حد الموت لإثبات ليس هويته 
الوجودية فحس��ب بل وهوية امة كاملة ما زالت 
اليوم تس��ير بذات الأسس الفكرية مع ان أفكاره 
لم تأخذ الحيز المهم أو الواسع من تفكير وتحليل 

المفكرين العرب أو المسلمين.
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المدرس��ة القرآني��ة، وه��و عب��ارة عن محاض��رات عن 
التفسير الموضوعي.

أهل البيت تنوع أدوار ووحدة هدف.

24- محم��د باقر الصدر ، المدرس��ة الإس�المية ، تقديم 
زكي الميلاد ، ص31 .

25- ح��ول حياة الفيلس��وف محم��د باقر الص��در ينظر 
مقدم��ات كتبه الفكرية وأيضا محمد رضا النعماني ، 
الشهيد الصدر سنوات المحنة وأيام الحصار)عرض 
لسيرته الذاتية ومسيرته السياسية والجهادية(، مكتبة 

آل الصدر/قم،)د.ت(.

محم��د رضا النعماني ، ش��هيد الأمة وش��اهدها، تحقيق: 
لجنة التحقيق التابعة لمؤتمر العالمي الشهيد الصدر، 
مطبعة شريعت/ قم ، الناشر المؤتمر العالمي للشهيد 

الصدر ، ط/2، 1424هـ.

د.حس��ن عيس��ى الحكيم ،الس��يد محمد باق��ر الصدر بين 
فلس��فة الفكر وأصال��ة المعرفة التاريخي��ة ،المركز 

الإسلامي الثقافي ، 2016م ، ص15- 45 .

26- حي��در ح��ب الله ، معال��م الإب��داع الأصولي – عند 
الشهيد السيد محمد باقر الصدر ، موقع الشيخ حيدر 

/http://hobbollah.com/articles ، حب الله

- محمد الحس��يني ،محمد باق��ر الصدر ، حياة حافلة  	27
وفكر خلاق ، دار المحجة البيضاء ، 2005م،ص64

28- حسن العمري ، إس�المية المعرفة عند السيد محمد 
باقر الصدر ،ط1، دار الهادي ،1424هـ-2003م، 

ص82-79.

29 - محم��د الحس��يني ،محم��د باق��ر الص��در ، حي��اة 
البيض��اء ،  المحج��ة  حافل��ة وفك��ر خ�الق ، دار 

2005م،ص366 .

30 - الكلمات القصار للش��هيد السيد محمد باقر الصدر، 
جمعي��ة المعارف الإس�المية الثقافي��ة ، ط1، مركز 
 ، www.almaaref.org_ نون للتأليف والترجمة

2010م- 1431هـ ، المقدمة .

31- م��ازن المطوري ، مدخل الى منه��ج لنقد الغرب ، 
قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص124

32- ماجد الغرباوي ، إشكالية التجديد ، ص129-128.

33- الس��يد محم��د باق��ر الص��در ، بحث ح��ول المهدي 
)ع��ج(، تحقيق د.عبد الجبار ش��رارة ،مركز الغدير 
للدراسات، الطبعة الأولى ،1996م ، ص 86- 88.

34 - إس��ماعيل اس��ماعيلي ، الش��هيد الص��در وإصلاح 
الحوزة العلمية مطالعة في الرؤى والأعمال ،ترجمة 
صال��ح الب��دراوي ،نص��وص معاصرة،الع��دد ٢٧ 

السنة٧ ، ٢٠١٢م - ١٤٣٣٣هـ،ص44

35- محسن الاراكي ، الش��هيد الصدر والمنجز الفكري 
والحض��اري ، مجل��ة نصوص معاص��رة ، فصليّة 
تعنى بالفك��ر الديني المعاصر ، الع��ددان الأربعون 
والواح��د والأربع��ون، الس��نتان العاش��رة والحادية 
عش��رة،بيروت ، خري��ف ٢٠١٥م ، 1436 ه��ـ ؛ 

وشتاء 2016 م، 1437 هـ ،  ص٤٠.
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36- مدخل إلى الفكر الكلامي عند الش��هيد الصدر: عبد 
الحس��ن آل نج��ف، دار اله��ادي للطباعة والنش��ر، 

بيروت، ط1، 1424هـ – 2003م، ص188.

37- حي��در حب الله ، التفكي��ر النقدي محمد باقر الصدر 
أنموذج��ا ، هن��اك مس��تويات للنق��د منها الس��طحي 
والموضوع��ي والبنيوي ، مجلة نصوص معاصرة، 
فصليّ��ة تعن��ى بالفكر الدين��ي المعاص��ر ، العددان 
الأربع��ون والواحد والأربعون، الس��نتان العاش��رة 
والحادية عشرة،بيروت ، خريف ٢٠١٥م ، 1436 

هـ ؛ وشتاء 2016 م، 1437 هـ ، ص9-8 .

38- حس��ين جويد الكن��دي ، البعد الفلس��في في صناعة 
التاريخ عند محمد باقر الصدر )قد ( ، موقع كتابات 

في الميزان،

 http://www.kitabat.info/subject.
php?id=63299 

39 - حي��در ح��ب الله ، التفكي��ر النق��دي محم��د باق��ر 
الص��در أنموذج��ا ، هن��اك مس��تويات للنق��د منه��ا 
الس��طحي والموضوعي والبنيوي ، مجلة نصوص 

معاصرة،ص212 .

40- عل��ي الأكبر الحائري ، منطقة الفراغ في التش��ريع 
الإس�المي ، مجم��ع الفك��ر الإس�المي ، النج��ف ، 

1434 هـ ، ص20.

41- محمود الهاشمي، بحوث في علم الأصول، المجمع 
العالمي للشهيد الصدر، مج4، ص140.

42- حيدر حب الله ، مكونات المشروع الإسلامي ،مجلة 
نصوص معاصرة ، العدد ٢٦، الس��نة ٧ ، بيروت ، 

٢٠١٢م- ١٤٣٣هـ ،ص5 .

43- محم��د باقر الصدر ، المدرس��ة الإس�المية ، تقديم 
زكي الميلاد، ص175 .

44- حسن حنفي ، الهوية ،ص30 .

45 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 
قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص121- 122. 
ويضي��ف الباحث ، بان هذا الاتجاه تمثّل في كتابات 
قطاع كبير في العالم الإس�المي من الذين دعوا إلى 
اللح��وق بركب حضارة الغرب على كافة الأصعدة، 

حت��ى عرفوا بدع��اة التغريب ، وف��ي تصور هؤلاء 
الباحثي��ن أن المرجع الوحيد لخ��روج البلاد العربية 
والإس�المية من واقعها المرير والمتخلّف في ش��تى 
المجالات ه��و اللحوق بالغ��رب ، واعتبار مفاهيمه 
الم�الذَ الآمن في ذلك النهوض المنش��ود ، فالحداثة 
والتحدي��ث والتنمية والنهضة في فكر هذا النمط من 
الن��اس يجب أن تكون امتداداً للغرب ، وهو مرجعية 
كل ذل��ك ، وق��د أثبت��ت الوقائ��ع والأح��داث أن هذا 
النمط من التفكر طوباوي وبعيد عن واقع الش��عوب 
الإس�المية سيوس��يولوجيّاً وتاريخيّاً ، ذلك أن جزءاً 
كبراً م��ن حداثة الغرب تحقق عن طريق اس��تعمار 
الشعوب وقهرها ونهب ثرواتها وامتصاص دمائها، 
ومث��ل ه��ذا الأم��ر لا يمك��ن أن يح��دث ف��ي العالم 
الإس�المي ، وفض��اً عن ذل��ك فإن أف��كار وتجارب 
الغربيّن تشكلت في أرض ثقافية مناسبة لها وبالتالي 
فا يمك��ن تعميمها على كل الش��عوب والبلدان ، وما 
يش��هد على ذلك أن الش��عوب والدول الغربية نفسها 
مختلفة بينها فيرتبط بالممارس��ة والتجارب السياسية 
والاقتصادية ومنظومات القيم والأفكار وإن جمعتها 

أُطر عامة.

46 - محمود عبد الحسين عبد علي الثعالبي ، الماركسية 
والرأس��مالية في المنهج المقارن للسيد الشهيد محمد 
باق��ر الص��در )ق��دس( )دراس��ة فكري��ة( أطروحة 
دكتوراه مخطوط ،  كلية التربية / ابن رش��د - قس��م 
عل��وم الق��رآن والتربية الإس�المية ، إش��راف أ.م.د 
 -2016 ، الش��مــــــري  إبراهي��م خضي��ر  ثائـ��ر 

1437هـ،ص3.

47 - محمود عبد الحسين عبد علي الثعالبي ، الماركسية 
والرأس��مالية في المنهج المقارن للسيد الشهيد محمد 

باقر الصدر )قدس( )دراسة فكرية( ، ص 308 .

48- حس��ن العمري ،إس�المية المعرفة عن��د محمد باقر 
الصدر،ص68 .

49 - حسن حنفي ، الهوية ،ص24 .

50- محمد باقر الصدر ، البنك اللاربوي في الإس�الم ، 
إعداد وتحقيق لجنة التحقيق التابعة للمؤتمر العالمي 
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الإمام الش��هيد الصدر ،  مركز الأبحاث والدراسات 

التخصصي��ة للش��هيد الص��در ، ق��م ،  ١٢٤٥ ق – 

١٣٨٣هـ ، ص١٢.

51- محمود عبد الحس��ين عبد علي الثعالبي ، الماركسية 

والرأس��مالية في المنهج المقارن للسيد الشهيد محمد 

باقر الصدر )قدس( )دراسة فكرية( ،ص307 .

52- د.محم��د عبد اللاوي مع مجموع��ة باحثين ، محمد 

باقر الصدر دراسات في حياته وفكره ،ص271

53- د.محم��د عبد اللاوي مع مجموع��ة باحثين ، محمد 

باقر الصدر دراسات في حياته وفكره ،272 

54 - محمّد باقر الصدر، السيرة والمسيرة , دار العارف 

للمطبوعات ، بيروت ، ج1ص295 .

55- د.محم��د عبد اللاوي مع مجموع��ة باحثين ، محمد 

باقر الصدر دراسات في حياته وفكره ،ص203 .

56- محمد باقر الصدر، المدرسة الإسلامية ص: 34.

57- د.عام��ر عب��د الأمير حات��م ،آفاق الحداث��ة في فكر 

الإمام محمد باقر الصدر ،مجلة الأستاذ ،ص45

58- م��ازن المطوري ، مدخل الى منه��ج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص125

59- د.عام��ر عب��د الأمير حات��م ،آفاق الحداث��ة في فكر 

الإمام محمد باقر الصدر ،مجلة الأستاذ ،ص43 

60 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص136

61 - د.محم��د عبد اللاوي ع مجموع��ة باحثين ، محمد 

باقر الصدر دراسات في حياته وفكره ،ص269 .

62- محم��د حس��ن الامين مع مجموع��ة باحثين ، محمد 

باقر الصدر دراسات في حياته وفكره ،ص122.

63- محمّد باقر الصدر)الس��يرة والمسيرة(,دار العارف 

للمطبوعات جزء 1 ص 272.

64 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص128

65 - د.عام��ر عبد الأمي��ر حاتم ،آف��اق الحداثة في فكر 

الإمام محمد باقر الصدر ،مجلة الأستاذ ،ص43 .

66 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص136.

67 - د.عام��ر عبد الأمي��ر حاتم ،آف��اق الحداثة في فكر 

الإمام محمد باقر الصدر ،مجلة الأستاذ ،ص44.

68 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص128

69 - محم��د باقر الصدر ، المدرس��ة الإس�المية ، تقديم 

زكي الميلاد ، ص87 .

70- محمد باقر الصدر ، المدرسة الإسلامية ص: 49 .

71 - م��ازن المطوري ، مدخ��ل الى منهج لنقد الغرب ، 

قراءة في دراسات الشهيد الصدر ،ص129

72 - د.عام��ر عبد الأمي��ر حاتم ،آف��اق الحداثة في فكر 
الإمام محمد باقر الصدر ،مجلة الأستاذ ، العدد ٢٠٣ 

السنة ١٤٣٣هـ - ٢٠١٢م ،ص37 - 40.

73 - محمد باقرالصدر ،  المدرسة الإسلامية ص33.

74 - محمد باقر الصدر ،المدرس��ة الإس�المية  ، تحقيق 
اللجن��ة التابع��ة للمؤتم��ر العالمي للش��هيد الصدر، 
  . مطبعة شريعت/ قم، ط2، 1424هـ، ص41–44

75 - محمود عبد الحسين عبد علي الثعالبي ، الماركسية 
والرأس��مالية في المنهج المقارن للسيد الشهيد محمد 

باقر الصدر ، ص53.

76 - الديالكتي��ك: ه��و )علم القواني��ن العامة للحركة في 
الفكر البشري أو العالم الخارجي(.

77 - محمود عبد الحسين عبد علي الثعالبي ، الماركسية 
والرأس��مالية في المنهج المقارن للسيد الشهيد محمد 

باقر الصدر ،69.
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 The architecture of the Islamic intellectual identity of the
 philosopher Muhammed Baqer al-Sader and its role in the

  dismantling of relegation
Assistant professor Dr. Rahim Mohammed alsaaidi  

Summary
Identity is like a living organism, growing and dying, and it represents the 

existence of whether it is measured by the human being that represents its 
material existence.

When talking about one of the creators of the comprehensive identity, the 
martyr philosopher Mohammed Baqir al-Sadr, it is a talk about the intel-
lectual identity, political, economic, philosophical, religious, social and 
others, an engineering approach built by the thinker to repress Westerniza-
tion and build participants of the Islamic presence

The identity of the philosopher al-Sadr is comprehensive and extends to many 
studies imposed by the contemporary reality, he is interested in building 
the public social, and building an identity is not only linguistic, intellec-
tual, ideological or cultural, but a comprehensive parental identity, we find 
that one of the elements of building the intellectual identity of the thinker 
Sadr:

• Building the identity of the term and concept.
• Inclusiveness in the curriculum.
• Building the identity and Islamic intellectual lines of public criticism of 

Western thought.
• Reform.
• Alternatives as a foundation of identity.
Sadr tried to reformulate Islamic thought and raise it to the level of challeng-

es, namely, the level of counteracting Western thought in all its currents, 
and introducing the Islamic alternative in the field of knowledge, method-
ology, social and cultural. 

All of which made him a school characterized by several things comprehen-
siveness and objectivity, absorption and briefing, innovation and innova-
tion, methodology and coordination



47  رصعامفي السطاب الفلخال

     المستخلص
يس��تهدف البحث إلى تقديم رؤية معاصرة، 
لأه��م منت��وج أنتجت��ه كيمي��اء العقل البش��ري 
ألا هو الفلس��فة. ولاش��ك إن تقدي��م رؤية جديدة 
يعن��ي تقدي��م فه��مٌ وتفس��يرٌ يختلف��ان اختلاف��ا 
جذري��ا عن المنظورات الت��ي طرحت من قبل. 
لق��د تضمن البح��ث تن��اول الفلس��فة من خلال 
حدودها،وإمكاناته��ا وخصائصه��ا، فضلا عن 
المي��زات الاساس��ية للنق��د الفلس��في المعاصر. 
أرجو أن تك��ون لهذه المحاولة أهميتها في حقل 
الدراسات الفلسفية والمهتمين بالشأن الفلسفي. 

المفتاحية:المعاصرة،النقد،حدود، الكلمات 
الامكانات

المقدمة
ش��كَّل الخط��اب الفلس��في المعاص��ر حدثا 
فري��دا ميزه بوضوح، عن الخطابين الفلس��فيين 
الذين سادا في الفلسفة القديمة، والفلسفة الحديثة 
وتميزا بمفاهيم قارة من قبيل المفارق، والمطلق، 

والكون��ي، واللاتناهي، والاب��دي، والخطية في 
فهم حركة تاريخ العالم،وقد سعى ذلك الخطاب 
الجديد الى تقويض تل��ك المفاهيم وإزاحتها من 
دائرة خطابها التفكري،واستبدالها بمفاهيم تقول 
الحدث،والموجود على نحو يتناس��ب مع القوى 
الحيوي��ة للبش��ر، وتتكي��ف مع طريق��ة حياتهم 
في س��ياق الح��س التاريخي لا الاب��دي، وعلى 
قاع��دة الاختلاف والمغايرة،ولي��س على قاعدة 
التمثل،والمماهاة،والهوي��ة المغلق��ة. يس��تهدف 
البح��ث إلى تقديم رؤية معاص��رة، لأهم منتوج 
انتج��ه كيمياء العقل البش��ري، ألا هو الفلس��فة. 
ولاش��ك إن تقدي��م رؤية جديدة يعن��ي تقديم فهمٍ 
وتفسيرٍ يختلفان عما سبقه من رؤى. لقد تضمن 
البح��ث تن��اول الفلس��فة م��ن خ�الل حدودها، 
وإمكاناته��ا وخصائصها، فض�ال عن الميزات 
الاساس��ية للنقد الفلس��في المعاص��ر. ارجو أن 
تكون لهذه المحاولة أهميتها في حقل الدراسات 

الفلسفية والمهتمين بالشأن الفلسفي.

اولًا  : الفلسفة بمفهومها المعاصر
لا شك في ان الفلسفة في جوهرها فن تحديد 
مس��ار الكينونة وضبطه في العالم، وتش��خيص 
امراضها بقدر طاقة الانس��ان.واعني بالكينونة  )*( كلية الآداب / الجامعة المستنصرية

الخطاب الفلسفي المعاصر 
 لاحدود اولامكانات

أ.م. د. كريم الجاف )*(
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كيفي��ة انفت��اح الكائ��ن واس��لوب انتش��اره ف��ي 
العال��م الذي يتواجد فيه، إذ أن الانفتاح ينش��غل 
بطريق��ة وعي حضور ذلك الكائ��ن للعالم على 
نح��و ذاتي وراهن��ي. واما انتش��اره فيعني فهم 
كيفية بس��طه لكيان��ه في العالم عل��ى نحو كلي. 
لق��د اهتمت الفلس��فة منذ نش��أتها بالانفتاح على 
مش��كلات عصور تاري��خ العالم وانش��غالاته، 
فالفلاس��فة الذين يشتغلون بالحقل الفلسفي ليسوا 
من سكنة الابراج العاجية كما يحلو لبعضهم أن 
ينعتهم، إنما هم يسكنون الواقع الذي ينتمون إليه 
بالفع��ل، ويُفكرون بأحداثه من موضع المحايث 
لذلك الواقع. فالفلس��فة اذاً، ميدان معرفي يتجدد 
باس��تمرار، وهذا يعني أنها لا تتقيد بماهية ثابتة 
وراسخة، ولا على يقينات مطلقة ومتعالية، إنما 
تبدعها باس��تمرار، فهي- منذ نش��أتها- في حالة 
من الدينامية المستمرة، ولذا فهي دائمة التحول 
والتجدد، س��واء أكان هذا التحول أو التجدد في 
ذاته��ا أم في المفاهي��م التي تبدعه��ا فضلًا عن 
المفاهي��م الت��ي تقرأها أو تعيد قراءتها بحس��ب 
مقتضي��ات تح��ولات عص��ور تاري��خ العالم، 
فالفلسفة كما يرى ميرلوبونتي )1961-1908( 
ليست  ))التأمل في حقائق قبلية الوجود أو سابقة 
على الوجود، بقدر ما هي نشاط يجذب الحقائق 
نحو الوجود(()1( أي الوجود الفعلي الذي ينتمي 
إليه الموج��ود بوصفه كائنا في عصر ما يعيش 

تحولات العصر الذي ينمتي اليه.

وبس��بب طبيعة  العالم التي تتسم بالسرعة، 
والتح��ولات الجذرية، فأن��ه لا يمكن إخضاعه 
لمق��ولات أو حقائ��ق مج��ردة أو مفارق��ة، وان 
الفلسفة بوصفها خطاباً عنه لم تعد تدركه بالمثال 
كما فعل أفلاطون، بالمبادئ والعلل الأولى كما 
فعل أرسطو ولا تدركه بوصفه  مجموع الوقائع 
لا الأش��ياء)2( مثلما فعل فتجنشتين، وفضلًا عن 
ذلك  فان وجود العالم لم يعد طلاس��ما أو الغازاً 
ينبغي حلها وفهمها لغوياً كما يرى هيدغر وإنما 
هي التفكير في  الواقع المعاصر له، ذلك الواقع 

الذي يتس��م بالتحول والتغير الس��ريعَين، فضلا 
عن تجديد معرفتنا لنظرتنا في العالم وإشكالاته.                                       

فالفلس��فة أذاً لم تعد تعنى باختزال الأش��ياء 
إلى مفاهيم وكليات مجردة، بل أن أش��ياء العالم 
أضحت بالنسبة للفلاسفة أحداثا تقرأ عبر مفاهيم 
مبتك��رة  تفصح عن ذاتها عبر المفهوم،وبتعبير 
آخ��ر لقد اصبح��ت الفلس��فة فن��اً لرس��م العالم 
بالمفاهي��م، فضلًا عن أنها لم تع��د تتحدد بهوية 
معينة،لاس��يما تلك الهوية الت��ي تدعي التمركز 
ف��ي اللوغوس. لذلك فأنها لم تعد ظاهرة تقتصر 
عل��ى إلاغريق أو الغرب، بل تخطت الجغرافيا 
لتش��كل حالة فريدة من الفكر الإنس��اني لا تثبت 
في خطاب معين، أو في شكل معين، أو صورة 
مح��ددة، لأنها عبارة عن تاري��خ من التحولات 
والاس��تقصاء وتجديد النظر الى العالم وأشيائه 
ووقائعه، ومش��روع ثقافي يق��دم ويبدع مفاهيم 
جدي��دة تتج��اوز المفاهيم القديمة أو الراس��خة، 
فهي اي الفلسفة تس��تند إلى منظورات  منهجية 
أو معرفية وانطولوجية وقيمية نابعة من صميم 

العصر الذي تنتمي أليه.

الفلس��في  الخط��اب  مايمي��ز  ان  ولاش��ك 
المعاص��ر، أو ما يطلق علي��ه راهنا بـ )الوضع 
ما بعد الحداث��ي( هو تفكيك المقولات التي تقلل 
من فاعلية الوجود الفعلي للإنسان في العالم،اي 
تلك المقولات التي تقيد قواه الحيوية، فضلًا عن 
أنها ليست معنية بتقديم إجابات قاطعة وحاسمة 
ف��ي عصر تتميز جمي��ع موجودات��ه بالتداخل، 
وع��دم  حس��م،  والا  المس��ارات،  خطي��ة  ولا 
التماس��ك، وس��رعة التغير، وهذا يعود بس��بب 
هيمنة التكنولوجيا على جميع مفاصل، لا س��يما 
تكنولوجي��ا الاتص��ال والمعلوم��ات والإعلام، 

والتكنولوجيا الحيوية.

وذل��ك نج��د ان سياس��ة التفكي��ر م��ا بع��د 
الحداث��ي تق��وض كل تفكي��ر يؤدي إل��ى تنميط 
الاش��ياء وقولبتها في صيغ��ة خطية، ونظامية، 
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وجوهري��ة، وماهوي��ة، كيم��ا تب��رز المختلف 
والمغاي��ر واللاخط��ي ال��ذي همش��ته الحداث��ة 
وأقصته م��ن فضاء التفكيرعبر سياس��ة التمثل 

التي تميزت بها تلك الحداثة.

لقد ق��وض الخطاب الفلس��في المعاصر في 
حلت��ه الجديدة)ما بعد الحداث��ة( كل تفكير يدعي 
قدرته على إعطاء معان ثابتة وراسخة للأشياء، 
كم��ا هو الحال في التفكي��ر الذي صاحب النظم 
الفلس��فية في عص��ور ما قب��ل الحداثة وعصر 
الحداثة، واس��تبدله بتعدد المعاني المس��تند إلى 
الفلس��فة الظاهراتية، ونظري��ة الألعاب اللغوية 
التي أرسى قواعدها لودفيغ فتجنشتين في كتابه 
الشهير )أبحاث فلسفية ،1952( والتي أصبحت 
مفهوما أساس��يا عن��د مفكري ما بع��د الحداثة، 
لاسيما فرانس��وا ليوتار )1924-1998( الذي 
وظفه��ا ف��ي كتابه )الوض��ع ما بع��د الحداثي(، 
فض�ال عن المقاربة التفكيكة التي إسس��ها جاك 

دريدا لتقوض قواعد الميتافيزيقا التقليدية.

ثانيا : حدود الفلسفة وإمكاناتها:
لاش��ك ف��ي ان ح��دود المقارب��ة الفلس��فية 
وامكاناتها تختلف باختلاف العصور التاريخية 
للعال��م، وه��ذا م��ا نج��ده بوضوح عب��ر تاريخ 
الفلس��فة. فمفه��وم الفلس��فة في الوض��ع ما قبل 
الحداثي يختلف عن مفهومه في الوضع الحداثي 
فضلا عن اختلافه عن الوضع ما بعد الحداثي، 
ذلك لأن ماهية الفلسفة لم تعد حقيقية ثابتة خارج 
تأثي��ر الزمن، والتاري��خ، والأح��داث، بل أنها 
اندرجت وتحايثت فيها، وأصبحت تتشكل، على 
وف��ق التغيرات والتحولات المس��تمرة لعصور 
تاري��خ العالم. ولذل��ك أرى أن الفلس��فة في كل 
تحول حضاري كبير تس��عى لتقديم رؤية للعالم 
بش��كل مثالي ومختلف أو عل��ى نحو أفضل في 
اقل تقدير عند حدوث اي تحول كبير يطرأ على 
طبيع��ة العالم ال��ذي يعيش فيه الانس��ان، لأجل 

تحس��ين طريقة حياته، وتعزيز وجوده في عالم 
العيش الذي يتواجد فيه على نحو كلي.

 فالبش��رية في كل عصر تحتاج الى التفكير 
الفلس��في م��ن أجل فه��م عالمها بم��ا يتلاءم مع 
الطبيعة الراهن��ة لواقع ذلك العالم ومش��كلاته. 
لذلك فإن أية محاولة لوضع تعريف للفلسفة من 
خ��ارج واقعه��ا المعاصر محكوم عليه بالفش��ل 
مس��بقا لأن السؤال عن الفلسفة هو السؤال الذي 
ينب��ع م��ن صميم الواق��ع المعاصر لل��ذي يفكر 
على نحو فلس��في، وإذا ما بحثنا في دوائر الفكر 
الفلسفي فإننا سوف لا نجد تعريفاً موحداً للفلسفة، 
بل نجد أنفس��نا أمام مقاربات عديدة تعكس وعياً 
معيناً وأسلوباً في التشخيص والاقتراح، لان كل 
مقاربة تنطلق من منظور إيديولوجي أو منهجي 
معين. لذا يمكن القول أن مسالة تعريف الفلسفة 

مفتوحة على الاحتمالات كافة .

إن المقارب��ة الت��ي نمي��ل إليها لفه��م حقيقة 
الفلس��فة والمفاهيم هي المقاربة الظاهراتية، إذ 
إنها ت��درك الواقع المعاص��ر للعالم بعقل منفتح 
و محايث لحقائق ووقائع ذلك العالم، فضلًا عن 

أنها تخلو من التصورات والمفاهيم المسبقة.

ومم��ا تق��دم، يمكن الق��ول إن الفلس��فة في 
الوض��ع ما بعد الحداثي خط��اب عن العالم من 
جهة واقع��ه المعاصر)3( ومن ه��ذا التعريف – 
ال��ذي يتفق ويتلائم مع طبيعة بحثنا – س��ننطلق 
لفه��م الفلس��فة ودوره��ا في ق��راءة مش��كلاتها 
انطلاقا م��ن راهنيات العالم، ومس��تجداته التي 

تؤشر بروز عصر جديد.

فحي��ن نق��ول إن الفلس��فة )خط��اب( فإنن��ا 
نعن��ي بهذه اللفظة الطريقة الت��ي يقدم بها العالم 
م��ن أجل فهمه. فكما هو معل��وم أن لكل معرفة 
طريقة معينة ف��ي تقديم موضوعاتها تتلاءم مع 
طبيعة ه��ذه الموضوع��ات وخصائصه��ا. أما 
ف��ي ما يتعل��ق بالخطاب الفلس��في، فنجد انه مع 
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احدث تحديد له يركز على انه نشاط فكري يقدم 
أحداثه عبر المفاهيم )Concepts(، وهو بذلك 

الطريقة التي نفهم بها العالم واحداثه.

إذاً فالمعرف��ة الفلس��فية تكون مس��تحيلة من 
دون إب��داع المفاهي��م، فه��ي أي المفاهيم تؤدي 
دوراً مهم��اً ف��ي تطوير الفلس��فة وتحولاتها)4(، 
فض�اًل ع��ن فه��م العال��م، إذ إن الفلس��فة م��ن 
منظورنا ليس��ت إبداعا للمفاهيم فحسب، بل هي 
ايضا خطاب ع��ن الواقع المعاصر للعالم. ومن 
الجدير بالذكر أن المنظور الفلس��في الذي س��اد 
في عص��ر الحداثة وما قبل��ه كان يفهم المفهوم 
بع��ده تصورا مجردا وكلي��ا ينتزعه العقل بفعل 
قدرت��ه التجريدي��ة من الأش��ياء الجزئية، وذلك 
عبر عمليتي الاس��تقراء والاستدلال المنطقيتين 
مم��ا أفقد حيوية ذلك المنظ��ور وخصوصيته و 
زمنيته في تحسس الواقع. لقد كانت المفاهيم في 
الخطاب الفلس��في التقليدي تتميز بميزة التعالي 
على موضوعاتها، إذ تس��عى الى فهمها بطريقة 
لا تتناس��ب مع خصوصياتها، وهو ما أدى إلى 
ح��دوث بونٍ شاس��عٍ بينهما – أي بي��ن المفهوم 
وموضوعات��ه – وخل��ق ن��وع م��ن الاغتراب 
بي��ن الوعي والعال��م الذي ينتمي إليه الإنس��ان 
على نحو زماني، وفي س��ياق الحس التاريخي 

بالتعبير النيتشوي.

فالفلس��فة إذن أضحت تقدم خطابها في هيئة 
مفاهي��م تق��ول لنا الح��دث، وهي راهن��اً لم تعد 
تنت��زع الماهي��ات م��ن الموجودات كم��ا كانت 
تدعى الفلس��فة القديمة، بدعوى قدرة العقل ذي 
الطبيع��ة الجوهرية والس��ماوية لفعل ذلك وإنما 
تبدع المفهوم ليقول لن��ا »الحدث وليس الماهية 
أو الشيء«)5(، فالمفهوم تكثف مجازي)6( ينتجه 
كيمي��اء الدماغ البش��ري لكي يفهم به الإنس��ان 
الوض��ع الراهن لوج��وده الفعلي في العالم الذي 
يتص��ف بالتغي��ر الس��ريع، إذ لا يمك��ن قراءته 
بمق��ولات تس��عى لتجمي��د واقعه، مثلم��ا فعلت 

الفلسفة القديمة والس��ابقة لعصر ما بعد الحداثة 
وإنم��ا عبر مفاهيم تضيء لنا الحدث لندركه في 

حدثيته.

إن المفهوم بوصفه تكثفاً )تكثيفاً( مجازياً هو 
من إفرازات الدم��اغ وليس من إبداعات عقول 
مفارق��ة وروحانية وه��ذا ما تؤك��ده النظريات 
العلمي��ة المعاصرة لفس��لجة الدماغ الإنس��اني، 
التي يس��تند إليها مفكرو ما بعد الحداثة فالدماغ 
هو الذي يفكر وليس الإنس��ان، إذ يغدو الإنسان 
مج��رد تبلور دماغ��ي)7(. ومن ثم فإن الفلس��فة 
الوج��ه الذي يغدو به الدم��اغ ذاتا والتفكير طبقا 
لذل��ك يغدو نش��اطا دماغيا يتحس��س ب��ه العالم 
وأحداثه ف��ي صيرورته وتحولات��ه، وليس في 

ثباته وسكونه.

لقد أسس��ت نظمنا الثقافي��ة التقليدية،وثقافتنا 
الفكري��ة قواعد تفكير حجبت عن أدمغتنا حيوية 
العالم ال��ذي ننتمي إليه، لذا س��عت نظريات ما 
بع��د الحداثة إلى تفكيك تل��ك النظم وتقويضها، 
م��ن أج��ل إع��ادة اللحمة بي��ن العقل ال��ذي هو 
وج��ه آخر من وجوه الدم��اغ والعالم كي تمكنه 
من إبداع المفاهيم لفه��م العالم ووقائعه بطريقة 
تتناسب مع طبيعة عصر العالم الذي ينتمي إليه 
الفيلسوف بخاصة والناس عامة، إن المفهوم هو 
أداة المعرف��ة وبه يفكر الفيلس��وف بواقع عالمه 

وإدراك أحداثه)8(.

أم��ا العال��م الذي يقدم��ه الخطاب الفلس��في 
الراه��ن، فهو المج��ال أو الأفق ال��ذي يمارس  
الإنسان فيه تجربة الوجود, وأعني بذلك تحقيق 
الإمكانات على وفق شروط العصر الذي يوجد 
في��ه بوصف��ه موجوداً يوج��د بالفعل ف��ي العالم 
ويعي��ش واقع��ه الراهن، وه��ذا بالتأكي��د يمثل 
الجوهر الأس��اس للسؤال عن الوجود في فلسفة 
ما بع��د الحداثة، ولذا فأن الواق��ع المعاصر في 
الخطاب الفلس��في، لم يعد يتناول من جهة كونه 

صورة مجردة ومفارقة، أو شيئا مكتملا. 
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وأم��ا م��ن جهة كون��ه صي��رورة تعبر عن 
حراكه المس��تمر وتحولاته اللا نهائية، فالواقع، 
إذاً وف��ق المنظ��ور الفلس��في الراه��ن لا يفه��م 
بوصفه حقيقة مجردة أو عالما موحدا للأش��ياء 
طبقا لقوانين ش��املة، إنما ه��و الأفق أو المجال 
الحي��وي للتجرب��ة التاريخية العال��م. إن تاريخ 
العالم هو الصي��رورة الدائمة واللا متناهية من 
الأحوال والوضعيات، والظروف غير المتوقعة 
التي يمر بها، وتش��كل تحولًا كبيراً لما هو سائد 
م��ن وضعيات ثابتة وراس��خة، إذ تس��عى هذه 
الصيرورة إلى إحلال وضعيات تتخطى ما هو 
سائد، نحو ما هو ممكن عبر تلك التحولات التي 

تطرأ على العالم.

أما العص��ر )Age( فيمثل اللحظة المتكثفة 
لذل��ك التاري��خ – أي تاريخ العال��م – من حيث 
هو حقب��ة منبثقة عنه، إذ تس��ود فيها وضعيات 
وش��روط إمكان تحدد آفاق البش��ر واهتمامهم. 
إن عص��ر تاري��خ العال��م ه��و مش��هد يتصف 
بالثب��ات النس��بي، ويعكس ص��ورة حضارية، 
لأي عصر يعيش الإنس��ان في��ه بالفعل ليمارس 
تجرب��ة الوجود بوصفه موجودا ينتمي الى عالم 
يخض��ع لاش��تراطاته التاريخي��ة. يمك��ن القول 
إن عب��ارة )عص��ر تاري��خ العال��م( تجمع بين 
بارمني��دس وهيراقليط��س وهيدغ��ر في وحدة 
فري��دة ، فالعصر بثباته النس��بي يمث��ل الكينونة 
البارمندية، في حي��ن أن تاريخ العالم وتحولاته 
يمثل الصيرورة الهيراقليطية، وأما العالم فيمثل 
الأف��ق التاريخي، ال��ذي يقيم الإنس��ان فيه كيما 
يحق��ق إمكاناته الاصيلة كم��ا علمنا هيدغر. إن 
عصر تاريخ العالم لا يفهم إلا انطلاقاً من ظرفه 
الراه��ن، إذ لا يمكن فهمه انطلاقا من الماضي، 
مثلما س��عت الفلسفات التقليدية، ولا انطلاقا من 
المس��تقبل مثلما فعلت الحداث��ة التنويرية، وهي 
بذل��ك تع��د س��تراتيجية جديدة للفهم، تس��تجيب 
لإمكانات ومتطلب��ات الطبيعة الراهنة للعصر، 

وقواعد ألعاب تؤسس لدلالاته الراهنة.

ثالثا : الدور الراهن للفلسفة 
لاش��ك في أن للفلس��فة دوراً مهماً يكمن في 
رص��د التح��ولات التي تحدث عب��ر العصور، 
)تاريخ العالم(, ويمكن عدها من الحقوق المهمة 
الت��ي تتلمس حيوي��ة ونبض الواق��ع المعاصر 
للعالم عبر رصد مش��كلاته في س��ياقه الثقافي، 
والاجتماع��ي، والبيئي، والتقن��ي ... الخ فضلًا 
ع��ن أنها تروم »البحث في كل ش��يء يمكن أن 
يكون قابلًا للتس��اؤل« )9( على حد تعبير نيتشه. 
والفلس��فة بوصفها إحدى أشكال الوعي البشري 
ف��أن دورها لي��س تثبيت ما هو س��ائد في العالم 
وف��ي وعي الن��اس، وإنما هو خ��رق كل ما هو 
س��ائد وتقليدي. فالنشاط الفلس��في الذي يمارسه 
ع��ددٌ م��ن الناس راهن��ا قد أصبح أكثر إش��كالا 
وإثارة، فالسؤال حين ينبثق يطلب الإجابة بقدر 
ما يمثل استجابة لوجود شيء ما متلبس ويحدث 
إش��كالا من خ�الل رصد العلامات التي تش��ير 
إلى وجود مشكلات جدية في الواقع المعاصر، 
فالمشكلة على حد تعبير جاك دريدا »هي شيء 
موجود أمامنا، ولأنها أمامنا وجب التصدي لها 
ومواجهتها في الوقت ذاته ، وبطريقة مباش��رة 
بغ��رض معالجتها«)10( ، وذل��ك لان كل تحول 
حض��اري كبير يقودن��ا إلى مش��كلات جديدة، 
وطرائق جديدة لحلها، فضلًا عن انه يفتح إمامنا 
آفاق��اً جديدة للفهم. وتأسيس��اً على ما تقدم يمكننا 
القول أن الفلس��فة خطاب تشخيصي عن العالم، 
انه خطاب يش��خص المش��كلات عبر المفاهيم، 
وان ه��ذه المفاهيم كما يق��ول جيل دولوز يجب 
أن تكون على علاقة مع مشكلات هي مشكلاتنا 
ومع تاريخنا وخاصة مع صيرورتنا)11(، ولكن 
م��اذا يعني ذلك؟ انه يعني أن الخطاب الفلس��في 
الراه��ن لا يقرأ مش��كلات الواقع ق��راءة عقلية 
مج��ردة ومتعالية عليه ب��ل قراءة محايثة، إذ إن 
المفهوم يتلازم مع مش��كلته، مع حدثه وقراءته 
مشروطة بشرط عصره انطلاقا منه، وهذا نابع 

بالتأكيد من طبيعة التفكير الفلسفي الراهن. 
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 فالفيلس��وف لا يتبنى المقاربات التي تعزل 
الوع��ي عن العال��م، إنما يؤكد عل��ى المقاربات 
الت��ي ت�الزم بينهم��ا ، وه��ذا ما ينعك��س على 
طريقة التعامل مع المش��كلات وبما يتناسب مع 
طبيعته��ا، فالفلس��فة لا تقدم رؤية ش��املة وكلية 
الفهم الظواهر المختلف��ة في العالم بقدر ما تقدم 
خطابا تشخيصياً لمشكلات الراهن الذي تتعامل 
معه نابعة من خصوصية الواقع الإشكالي لا من 
اجل التطابق معه من أجل إثارة الأس��ئلة، ومن 
أجل خرق ش��روط إمكانه وابطال قواعد العابه 
الت��ي لم تع��د فاعلة انطلاقاً من وجود الانس��ان 
الفعلي في العالم, حيث لا ينفصل فيه الوعي عن 
المشكلات التي توجد فيه, وهنا تتحول المشكلة 
من كونها مش��كلة مجردة ومعزولة إلى إشكالية  
Problematic( ( موضوع��ة في عصر فعلي 
م��ن عصور تاري��خ العالم, وم��ا ينبثق عنه من 
مناخ��ات فكري��ة وثقافية, وتأثير ف��ي الوضعية 
الحضاري��ة لذلك العص��ر. وهكذا, ف��إذا كانت 
الفلس��فة في الوضع ما قب��ل الحداثي قد أفرزت 
و)الدين��ي/ )المعقول/المحس��وس(  إش��كالية 
الدنيوي( و)الثبات/التحول(، و)الوحدة/الكثرة(، 
موضوع��ات  بوصفه��ا  )التناهي/اللآتناه��ي( 
للنظر الفلس��في, وأفرزت ف��ي الوضع الحداثي  
و)العقلاني��ة/ المثالية/الواقعي��ة(,   ( إش��كالية 
التجريبية(، و)الذات/الموضوع(، وفي الوضع 
ما بعد الحداثي المبكر اش��كالية )الذات/الآخر(، 
فأنها في الوضع ما بع��د الحداثي المتأخر الذي 
يعد من التحولات العميقة للوضعية الحضارية، 
قد أفرزت إش��كالية )الواقع��ي/ الافتراضي( و 
و)الفوضى/الاس��تقرار(  العولم��ة(،  )المحلية/ 
بوصفها موضوعات للاشتغال الفلسفي الراهن. 
لق��د احتلت المش��كلات المتصلة بالفلس��فة، من 
قبي��ل الوج��ود، والحقيق��ة، وال��ذات، والعالم، 
والح��دث،....... ال��خ حي��زاً كبي��راً م��ن تفكير 
الفلاسفة في كل عصر تحل فيه، لكن منظورات 
طرق التفكير به��ا تكون مختلفة كما يظهر ذلك 
من خلال قراءتنا لتاريخ الفلس��فة، لأنه من غير 

الممكن اس��تعارة مفاهيم وانتزاعها من عصور 
غير راهنة لقراءة الواقع العاصر.

 ولكن إذا أردنا- وبحسب تعبير جيل دولوز- 
أن نكون “أفلاطونيين أو ديكارتيين أو كانطيين 
فذلك لأنه يحق لنا أن نفكر بان مفاهيمهم يمكنها 
أن تستعيد فعاليتها عبر مشكلاتنا وأن تلهمنا هذه 
المفاهيم التي ينبغي إبداعها”)12(، وبالتأكيد فإن 
المش��كلات هي الدافع الأساس لإبداع المفاهيم، 
أم��ا ما يتعلق بالفلاس��فة غي��ر المعاصرين فان 
أفض��ل طريق��ة لإتباعه��م ليس��ت ف��ي تك��رار 
مقولاته��م وإنم��ا ))القي��ام بما قد قام��وا به، أي 
أبداع مفاهيم لمشكلات تتغير بالضرورة(()13(.

يمكن القول إن أسئلة الخطاب الفلسفي الراهن 
تكم��ن في المواجه��ة، والانخراط والاس��تجابة 
لمشكلات الواقع المعاصر، وإن هذه الأسئلة لا 
تتطلع إلى إجابات قاطعة وحاسمة لوقائع عصر 
تتسم كل أحداثه بطبيعتها اللاخطية، واللاحتمية 
والكيوس��ية، ويعود السبب في ذلك إلى السرعة 
الفائق��ة التي تج��ري فيه��ا أحداث العال��م، مما 
يس��تدعي إبداع مفاهيم مؤقتة لها تعكس مش��هد 
الحدث في ديناميته وحيويته كي تس��هل قراءاته 
انطلاق��ا من إش��كالاته الراهنة وأط��ره الثقافية 
والاجتماعي��ة، فف��ي المش��هد المق��روء يق��ول 
المفهوم الح��دث لأنهما نتاج الراهن ويتلازمان 

كتلازم المادة والصورة عند أرسطو.

رابعا : خصوصية النقد الفلسفي الراهن :
الراه��ن،  طوره��ا  ف��ي  الفلس��فة  ش��كلت 
منظ��ورات ومقارب��ات ترص��د بعي��ن نقدي��ة 
وفاحص��ة م��ا يح��دث ف��ي الواق��ع المعاصر، 
ولاش��ك في أن فعل الفلسفة يكمن في الاستجابة 
باهتمام شديد لمشكلات ذلك الواقع عبر التفكير 
النقدي للمش��هد الحضاري في تحولاته الكبرى 
وفي الوضع الأساسي للإنسان واقصد بالوضع 
الأساس��ي الحالة الوجودية التي تتشكل للإنسان 
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عب��ر أي تح��ول عمي��ق يطرأ عل��ى الحضارة 
ونقده��ا انطلاقاً من راهنها، لذل��ك يمكن القول 
أن كل فلس��فة تظل ))انعكاسا لوضع حضاري 
وثقاف��ي واجتماع��ي مح��دد لكنه منس��وب منذ 
البداية بزعم ش��مولي وكون��ي يتعين تقييم مدى 
صدقة(()14( انطلاقا من روح العصر ومهيمناته 

التي تحدد اطر التفكير.

 ولأن »الفلس��فة نظرة معينة للعالم ، نظرة 
تنش��أ في ظ��ل س��ياق اجتماعي وثقاف��ي محدد 
يفرض علينا أن نتخذ موقف��اً نقدياً-بالضرورة- 
تجاه أية فلس��فة لإبراز خصوصيتها ونس��بيتها 
ش��موليتها«)15(،  م��دى  ولتقيي��م  وتاريخيته��ا 
وانس��جامها م��ع عصر العالم الذي يتش��كل فيه 
نمط جديد من أنماط الوجود الذي يحدد ش��روط 

الإمكان للكائن البشري.

أن أي تحول عميق وجذري لأنماط الوجود 
لا يصبحه تغيير وانتظام في الماهية الإنس��انية 
والتفكي��ر الفلس��في، س��يؤدي إل��ى ن��وع م��ن 
الاغت��راب بين الوعي الإنس��اني وعالمه، لذلك 
ينبغي العم��ل على إبراز العلاق��ة الجديدة التي 
تظه��ر كنتيجة لهذا التحول بي��ن الوعي والعالم 
عبر النقد الفلس��في لها، فالفلسفة بوصفها خطاباً 
نقدي��اً هي الش��كل الوحي��د القادر على دراس��ة 
إش��كالية العلاقة بين الوعي الإنس��اني وعالمه، 
وفحصه��ا كي تتخطى العوالق التي تحجب عن 

الوعي حقيقة العالم، وهذا لا يقوم إلا بالنقد .

ومن الجدير بالذكر أن أي فيلس��وف ما هو 
إلا إس��هام نقدي للمشكلات التي يفرزها العصر 
الذي ينتمي إلي��ه ، فالنقد كما يصفه كارل بوبر 
)1902-1994( »دم الحي��اة للفلس��فة.... وان 
المهمة الرئيس��ية للفلس��فة هي التأمل النقدي في 
الكون وفي موقفنا في الكون, بما في ذلك قدرتنا 
على المعرف��ة)16(, وإمكانيتنا في ابتكار مواقف 
تأويلية لفهم العالم, مع تخطي المواقف التأويلية 
التي تعجز عن فهمه. فالنقد, إذاً مس��عى للتحرر 
م��ن مواق��ف تأويلية تحج��ر الوعي الإنس��اني 

وتجعله غير قادر على فهم عالمه فهما مناس��با, 
فالوعي الإنس��اني يمكنه تحقيق دوره المنش��ود 
عبر وصل��ه بالواقع المعاص��ر للعالم, وان هذا 
الوصل س��يمكّن الوعي الحصول على الفهم أو 
التأويل المناسب لمعطيات هذا الواقع وفي نطاق 

عصر تاريخ العالم الذي يكمن فيه الفيلسوف. 

ومما لاشك فيه  أن الخطاب الفلسفي النقدي 
تختل��ف مهمت��ه وصيغ��ه باخت�الف العصور 
التاريخية للعال��م, ففي العصور ما قبل الحداثية 
نجد أن النقد الفلس��في كان ينصب على الأشياء, 
فالأش��ياء التي تتميز بالزوال والتغير والتحول 
وع��دم التجوه��ر والثبات, كان��ت أكثر عرضة 
للنقد لاعتقاد الفلاس��فة إنها غير قابلة لان تكون 
معرفة يقينية, فضلًا ع��ن أنها لا تكون صالحة 
بوصفها موضعاً فلسفياً. أما في العصر الحديث, 
فان النقد لم يعد ينصب على الأش��ياء, إنما على 
قدرة العقل في إدراكها, فالنقد – على حد تعبير 
كان��ط – هو نقد لقدرة العقل بعامة بالنس��بة إلى 
جميع المعارف التي يمكن أن ينزع أليها بمعزل 
ع��ن أي تجربة, زمن ث��م الفصل في إمكانية أو 
لا إمكان الميتافيزيق��ا بعامة و تعيين مصادرها 
ونطاقه��ا وحدوده��ا)17(, وذل��ك لتحدي��د ميدان 
وح��دود التجرب��ة الممكنة. فالش��يء كيما يكون 
قابلًا للمعرفة –بحس��ب شروط الحداثة – ينبغي 
له الخضوع لش��روط التجربة الممكنة, واعني 
بذلك أن يدرك حس��ياً ويندرج تحت مفهوم على 
أن يتطاب��ق ه��ذا المفه��وم مع الش��روط العقلية 
للتجربة الممكنة, والعقل كما نرى ملكة تتصف 
بالدينامي��ة وهي تمدنا بش��روط مبادئ المعرفة 
ف��ي كل عصر م��ن عصور تاري��خ العالم, وبه 
يتك��ون الموقف التأويلي الذي يتبناه الفيلس��وف 

لقراءة وقائع عصره, وأحداثه.

أما فلاس��فة ما بعد الحداث��ة، فنجد ان نقدهم 
ينصب عل��ى المواق��ف التأويلية الت��ي يقر بها 
 Hermeneutical( العال��م, والموقف التأويلي
Situation( مج��از اقترح��ه مارت��ن هيدغر, 
لكل بح��ث انطولوجي ممكن لقراءة العالم وفهم 
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الوجود, وان هذا البح��ث لا يكون ممكناً إلا إذا 
أدرك الموجود ذاته من ناحية وجوده أي بوصفه 
]وجوداً- في-العال��م[، وانطلاقاً من تجربته فيه 
أي ]ف��ي العالم[، وعبر أفع��ال الوعي ألقصدي 
ال��ذي يتح��رك بمنط��ق الاهتمام ال��ذي يقوم به 
الموجود بوصفه موجوداً في العالم، وعليه فان 
الموق��ف التاويلي بوصف��ه “جمله الافتراضات 
المس��بقة )رؤي��ة، مفاهيم، امت�الكات( لا يكون 
ممكن��ا وموثوق��ا ب��ه، الا اذا كان موضح��اً في 
ض��وء التجربة الانس��انية وبلغته��ا”)18(، وهو 

بمثابة قواعد اللعبة التي يلتزم بها الفيلسوف.

الفعالي��ة  تل��ك  ان  بالذك��ر  الجدي��ر  وم��ن 
النقدي��ة نجده��ا اليوم تحي��ا تحت اس��م التفكيك 
)Deconstruction( وه��ي الت��ي يمارس��ها 
فلاس��فة ما بع��د الحداثة – وعلى راس��هم جاك 
دري��دا )1928-2004(- لزحزحة ما هو ثابت 
ومتعال من المفاهيم التي تقف عائقاً أمام التجربة 
الإنس��انية الحية ف��ي ابت��كار مفاهيمها الخاصة 

بأحداث أو تأهيل مفاهيم سابقة لقراءتها.

إن النق��د راهناً بوصف��ه فاعلية فكرية تنبثق 
عنه امكانات جديدة للقول والتفكير... وتش��كيل 
مفاهيم جديدة أو باس��تعادة المفاهيم القديمة بغية 
توسيعها أو ترميمها أو تطعيمها)19(، فضلًا عن 
ذل��ك فانه يؤهل المواق��ف التأويلية ويمكنها من 
التزود بنماذج إرشادية )Paradigms( تجعلنا 
ن��درك عصرنا الذي نعيش فيه إدراكاً مناس��باً. 
إذاً فالفلس��فة بوصفها خطاباً نقدياً تسعى لتأهيل 
الوعي لإدراك أفض��ل العوالم الممكنة للتجربة 
الإنس��انية، وبالتحديد في كل عصر يطرأ عليه 
تحول حضاري جذري ي��ؤدي إلى ظهور نمط 
جدي��د من أنماط الوجود، فضلا عن انه يس��عى 
لإع��ادة تقييم وفح��ص مبادئ وآلي��ات الموقف 
التأويل��ي الذي نقرأ به مش��اهد العالم المتنوعة، 
وم��دى   )Validity( صلاحيته��ا  لمعرف��ة 
ملاءمتها لتلك المش��اهد الت��ي نتفكر بها، والتي 

تعكس ما يحدث في واقع عالمنا الراهن.

إذاً، فالفلسفة اليوم لم تعد منشغلة بموجودات 
عال��م ما بعد فلك القم��ر ولا بما هو ابدي خارج 
الزمان والمكان، وبتعبير آخر ان سؤالها لم يعد 
يهتم بالموجود ))الخالد وس��ط ه��ذا العالم(()20( 
الذي تتع��رض موجوداته على الصعد كافة الى 
عمليتي الكون والفس��اد، والتح��ولات الجذرية 
الحادة، بقدر ما أصبح س��ؤالها يهتم براهن ذلك 
العالم وحاضره، وم��ا الذي يحدث راهنا، ومن 

نحن الذين نعيش فيه. 

ان الاش��كالية الاساسية والمسألة الجوهرية 
للفلس��فة اليوم هي ))مس��الة هذا الحاضر الذي 
هو نح��ن(()21( الذين نعيش عل��ى نحو تاريخي 
في عالم ثقاف��ي واجتماعي يحدد طريقة نظرتنا 

الى العالم، وكيفية حضورنا فيه.

إذاً، بالنق��د الفلس��في ايض��اً يمك��ن تخط��ي 
المواق��ف والمفاهيم التي تقف عائقا امام دينامية 
الوعي الذاتي في إيجاد دلالات جديدة تتناس��ب 
مع الوضعية الأساسية والحضارية لحال الكائن 
ف��ي كل عصر من عصور تاريخ العالم ،فضلا 
عن التفكر في العالم بش��كل أفضل وهذا بالتأكيد 
هو المقصد الأس��مى للخطاب النقدي لفلاس��فة 
عص��ر ما بعد الحداثة،فلاس��فة الاختلاف الذي 
يرفض��ون التطاب��ق والمماه��اة، وفت��ح هوي��ة 
وذاتية الموجود نحو المغايرة والاختلاف،لاجل 

احتمال ماهو غير متوقع وممكن في العالم.

الخاتمة
تأسيس��ا لما تقدم نجد أن الفلس��فة هي اخطر 
منتوج أنتجته كيمياء الدماغ الإنس��اني كي يفهم 
عل��ى قدر طاقته الواقع الفعلي للعالم الذي يوجد 
فيه، وهي في الوضع ما بعد الحداثي تقدم طريقة 
جدي��دة لفهم واق��ع العالم بطريق��ة مغايرة تماما 
للطريقة التفكرية للوضع الحداثي الذي تأس��س 
على مب��دأ التمثل، وتوسّ��ل المفاهي��م المفرطة 
بالكلي��ة، والش��مولية، والمركزي��ة لفهم أش��ياء 
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وموج��ودات العالم من دون أن يهتم أو ينش��غل 
بس��ياقاتها الثقافي��ة والاجتماعية، وبخصائصها 
التي تتميز بالدينامية، والتحول، والفوضى وهو 

ما ركزت عليه فلسفة ما بعد الحداثة.

وتبقى مهمة الفلس��فة دائماً  إعداد وتأس��يس 
مش��روع ثقافي أنس��اني يلائ��م أي عصر فعلي 
لعص��ور تاري��خ العال��م لاس��يما ف��ي عصور 
تحولات��ه الكبرى، وهي تس��تجيب لمس��تجدات 
عصره��ا، وعصره��ا ه��و الوض��ع المعاصر 
وظروف��ه والفعلي��ة، وما يفرزه  من إش��كالات 
ينبري اليها الفلاس��فة بوصفهم اطباء الحضارة 
على حد وصف نيتشه لتشخيص امراضها. أما 
الفيلسوف فس��يبقى ذلك الكائن الذي ينخرط في 
هم��وم عص��ره وقضاياه. انه مفك��ر يفكر بقدر 
طاقت��ه العقلية، وتناهيه، وح��دود الوضع الذي 
يتعاي��ش فيه، فضلًا عن الامكانات التي توفرها 
اوضاع��ه لتحقي��ق ممكناته على نح��و ابداعي 

وأصيل.
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 Contemporary Philosophical Speech

  the Limits and the possibilities 

Dr. Kareem Aljaf

Abstract
              
((Contemporary philosophical discourse: limits and possibilities))

The paper aims to present a contemporary vision of the most important prod-
uct produced by the chemistry of the human mind, philosophy. The intro-
duction of a new vision means providing an understanding and interpreta-
tion, that is radically different from the perspectives presented before. The 
research included addressing philosophy through its boundaries, the basic 
features of contemporary philosophical criticism. I hope that this attempt 
may to be an important effort in the field of contemporary philosophy.                                                                                              
Keywords: Contemporary, Criticism, Limits, Possibilities                                              
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)*( كلية الآداب / جامعة بغداد

  الثقافة والتنوير الثقافي 
 في الفكر العربي المعاصر

أ.م.د. حسين عبد الزهرة الشيخ )*(

 ملخص بحث 
يمث��ل هذا البحث محاولة تهدف إلى تأصيل 
البع��د الثقافي ف��ي الفكر العرب��ي المعاصر من 
وجه��ة نظر مفكري الع��رب المعاصرين الذين 
يش��تركون في وضع إس��تراتيجية ته��دف إلى 
تجدي��د الثقاف��ة العربي��ة من الداخ��ل من خلال 
النه��وض والتط��ور والتقدم لمواجه��ة الركود 
الثقافي والتبعية والتخلف الذي يعاني منه الواقع 
العربي... لذلك حاولنا تس��ليط الضوء في بحثنا 
ه��ذا إلى هذه المس��ألة المهمة والت��ي تمثل بعداً 
أساس��ياً وركناً متيناً من أبع��اد النهضة العربية 
الش��املة التي هي محط أنظ��ار المخلصين من 
أبناء ه��ذه الأمة . وقد ركزن��ا على رؤى ثلاثة 
مفكرين بارزين عالجوا هذه المس��ألة بأس��لوب 
واض��ح ورؤي��ة اتس��مت بالعلمي��ة والواقعي��ة 
فبع��د أن أعطين��ا فك��رة بس��يطة   . والنض��ج 
ومختص��رة عن مفهوم الثقاف��ة لغةً واصطلاحاً 
وطرحن��ا تعريفاته��ا عند نماذج م��ن المفكرين 

الع��رب ومن ث��م بدءنا بتوضيح ال��دور الثقافي 
لبن��اء المجتمع��ات عند مالك بن نب��ي الذي يبدأ 
عن��ده الوع��ي الثقافي من الف��رد ويكون بثلاث 
المس��توى  المعرف��ي،  )المس��توى  مس��تويات 
السلوكي، المس��توى الوجداني( وعندما ينهض 
الف��رد ينه��ض المجتمع المتكون م��ن مجموعة 
م��ن الأف��راد، والثقاف��ة التي تكونت ل��دى هذه 
المجموع��ة ه��ي الطريق إل��ى الرق��ي والتقدم 
والتمدن، وبعدها انتقلنا إلى المفكر الماركس��ي 
س��مير أمين ووضحنا عنده كيف تمزقت الثقافة 
العربي��ة لما عانت��ه من تهميش وتش��ويه ثقافي 
م��ن الخارج )تهميش أوروب��ا لثقافة العرب من 
خلال سلبها مكانة العرب الثقافية( ومن الداخل 
)الس��لفية ذات الطاب��ع الرجع��ي الميتافيزيق��ي 
يرف��ض التطور والتقدم وف��ق منهجها الخرافي 
الق��رون  إل��ى  والع��ودة  بالرجعي��ة  المتمس��ك 
الوس��طى والمنغلق��ة على نفس��ها( كذلك يدعو 
المثقف اليس��اري إلى النهوض بالواقع العربي 
للتخل��ص من التبعية الرأس��مالية ومن الس��لفية 
الرجعي��ة وبناء المجتمع��ات بطريقة متحضرة 
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م��ن خ�الل التنوي��ر الثقاف��ي، وبعده��ا انتقالنا 
إلى الثقافة وإش��كالية النهضة عن��د محمد عابد 
الجاب��ري، فهو ي��رى أن الثقاف��ة العربية تعاني 
من مأزق اس��تعماري يهدف إلى فصل المجتمع 
ع��ن ماضيه وحضارته وصرف��ه عن حاضره 
لذل��ك ي��رى أن التم��دن الحض��اري والتنوي��ر 
الثقاف��ي يكون بربط التراث الإس�المي العربي 
بالحاضر من خلال إعادة بناءها بطريقة تجعل 
منها مرجعية للثقافة عند العرب، وأعطى دوراً 
مس��ؤولًا ع��ن النهض��ة الثقافية للمثق��ف. لذلك 
يحاول هذا البحث معالجة مش��كلة الثقافة وكيف 
النه��وض بها، من خلال ع��رض وجهات نظر 
المفكرين العرب المعاصرين )نماذج مختارة(.

المقدمـة
يمثل البعد الثقاف��ي جانباً من جوانب الحياة 
الاجتماعي��ة، ويُعد الن��واة الأولى لبنية المجتمع 
الأساس��ية، وأصبح موضوع اهتم��ام كثير من 
المفكري��ن الع��رب الذي��ن نادوا بغ��رس البذرة 
الأولى لإعادة تش��كيل الوعي العربي المعاصر 
عب��ر ربطه بحتمي��ة التق��دم لمواجه��ة الركود 

الثقافي والتبعية والتخلف في الواقع العربي.

ويع��د هذا البحث محاولة تهدف إلى تأصيل 
البع��د الثقافي ف��ي الفكر العرب��ي المعاصر من 
وجه��ة نظر مفكري الع��رب المعاصرين الذين 
يش��تركون في وضع اس��تراتيجية ته��دف إلى 
تجدي��د الثقاف��ة العربي��ة من الداخ��ل من خلال 
النه��وض والتط��ور والتقدم لمواجه��ة الركود 
الثقافي والتبعية والتخلف الذي يعاني منه الواقع 
العربي... لذلك حاولنا تس��ليط الضوء في بحثنا 
ه��ذا إلى هذه المس��ألة المهمة والت��ي تمثل بعداً 
أساس��ياً وركناً متيناً من أبع��اد النهضة العربية 
الشاملة التي هي محط أنظار المخلصين من أبناء 

هذه الأمة. وقد ركزنا على رؤى ثلاث مفكرين 
بارزين عالجوا هذه المس��ألة بأس��لوب واضح 
ورؤية اتسمت بالعلمية والواقعية والنضج. فبعد 
أن أعطينا فكرة بس��يطة ومختصرة عن مفهوم 
الثقافة لغ��ةً واصطلاحاً وطرحنا تعريفاتها عند 
نماذج من المفكرين العرب بدأنا بتوضيح الدور 
الثقاف��ي لبن��اء المجتمع��ات عند مال��ك بن نبي 
ال��ذي يبدأ عنده الوعي الثقافي من الفرد ويكون 
بثلاث مستويات )المستوى المعرفي، المستوى 
السلوكي، المس��توى الوجداني( وعندما ينهض 
الف��رد ينه��ض المجتمع المتكون م��ن مجموعة 
م��ن الأف��راد، والثقاف��ة التي تكونت ل��دى هذه 
المجموعة س��تكون الطريق إل��ى الرقي والتقدم 
والتمدن، وبعد ذلك انتقلنا إلى المفكر الماركسي 
س��مير أمي��ن وحاولن��ا ان نبي��ن كي��ف تمزقت 
الثقاف��ة العربية بس��بب م��ا عانته م��ن تهميش 
وتش��ويه ثقاف��ي من الخ��ارج )تهمي��ش أوروبا 
لثقافة العرب عبر س��لبها مكانة العرب الثقافية( 
وم��ن الداخ��ل )الس��لفية ذات الطاب��ع الرجعي 
الميتافيزيقي ال��ذي يرفض التطور والتقدم وفق 
منهجه��ا الخرافي المتمس��ك بالرجعية والعودة 
إل��ى الق��رون الوس��طى المنغلقة على نفس��ها( 
كذلك بينا دعوته إل��ى النهوض بالواقع العربي 
للتخل��ص من التبعية الرأس��مالية ومن الس��لفية 
الرجعي��ة وبناء المجتمع��ات بطريقة متحضرة 
عبر التنوير الثقافي، وبعده��ا انتقلنا إلى الثقافة 
وإش��كالية النهض��ة عند محمد عاب��د الجابري، 
ال��ذي يرى أن الثقافة العربي��ة تعاني من مأزق 
اس��تعماري يه��دف إل��ى فص��ل المجتم��ع عن 
ماضيه وحضارته وصرف��ه عن حاضره لذلك 
ي��رى أن التمدن الحض��اري والتنوي��ر الثقافي 
يكون بربط التراث الإسلامي العربي بالحاضر 
عب��ر إعادة بنائ��ه بطريقة تجعل من��ه مرجعية 
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للثقافة عند العرب، وأعطى دوراً مس��ؤولًا عن 
النهضة الثقافية للمثقف. لذلك يحاول هذا البحث 
معالجة مشكلة الثقافة والتنوير الثقافي في الفكر 
العرب��ي المعاص��ر، وكيفية النه��وض بها عبر 
اس��تعراض رؤى متع��ددة تك��ون دلي�اًل لنا في 

عملية التشخيص والعلاج. 

مفهوم الثقافة
تُرَد كلمة الثقافة في اللغة العربية إلى معانٍ 
ع��دة منها الح��ذق والفطنة، وس��رعة أخذ العلم 
وفهمه، يُقال : “ ثقف الرجل ثقافة صار حاذقاً، 
وثقفت الش��يء حذقتهُ ؟ والرجل المثقف الحاذق 
الفهم، وغلام ثقف :أي ذو فطنة وذكاء، والمراد 

أنه ثابت المعرفة بما يحتاج إليه”)1(.

أما ابن منظور، فيذكر “ ثقف : ثقف الشيء 
ثقف��اً وثقاف��اً وثقوفة، حَذقَه، ورج��ل ثقْف وثِقفَّو 

ثَقُفَ : حاذق الفهم”)2(.

ويُق��ال : ثقف الش��يء وهو س��رعة التعلم، 
ثَقْفت الش��يء حذقتهُ، وثقفت��هُ إذا ظفرتُ به قال 
تعالى: ))فإِما تثقفنهم في الحرب فش��رد بهم من 

خلفهم لعلهم يذكرون(( )3( .

ويذكر جميل صليبا للثقافة معنييْن: أحدهما 
خاص، والآخر ع��ام، فالثقافة بالمعنى الخاص 
هي تنمية بعض الملكات العقلية أو تسوية بعض 
الوظائف البدنية، ومنه��ا تثقيف العقل، وتثقيف 
البدن، وضمن ذلك، الثقاف��ة الرياضية والثقافة 
الأدبية أو الفلس��فية، أما الثقاف��ة بالمعنى العام، 
فهي ما يتص��ف به الرجل الح��اذق المتعلم من 

ذوق وحس انتقادي، وحكم صحيح)4(.

وبعد أن بيّن��ا المعنى الدلالي اللغوي للثقافة 
بش��كل موجز، سنعرض للجانب  الاصطلاحي 

للثقافة عند المفكرين العرب، وللتقرب أكثر من 
ه��ذا المفهوم لا بُدَّ أن نش��ير إل��ى أن التعريفات 
الاصطلاحي��ة للثقافة قد تع��ددت، وربما يرجع 
ذل��ك إلى جانبي��ن: أحدهما ما تمثل��هُ الثقافة من 
اتس��اع وش��مول يمس جمي��ع جوان��ب الحياة، 
والآخر ه��و اختلاف وجهات النظر للثقافة تبعاً 
لاختلاف نظرة كل واحد عن الآخر، وهذا يتبع 

وفقاً لمجاله وتخصصهِ الفكري .

قب��ل أن نعرض تعاري��ف المفكرين العرب 
لا ب��د لن��ا من وقف��ة لتوضيح أول من اس��تعمل 
مصطل��ح الثقافة وبم��اذا وصفه��ا. إنَّ أول من 
اس��تعمل مصطلح الثقافة ف��ي الغرب هو أدوار 
تايل��ور ال��ذي أدخ��ل الثقاف��ة في عن��وان كتابه 
»الثقافة البدائي��ة عام 1871م« وهو أهم كتاب 
في ه��ذا الباب وأقدم��ه، إذ ع��رّف الثقافة بأنها 
ذل��ك »المركب الكلي المعقد الذي يش��تمل على 
المعرفة والعادات الأخرى التي يكسبها الإنسان 

بوصفه عضواً في المجتمع«)5(.

وبالرج��وع إلى الفكر العربي نجد أن هنالك 
تعريف��ات عدة له��ذا المفهوم فيعرفه��ا مالك بن 
نبي ، فيقول الثقافة هي »مجموعة من الصفات 
الخلقية، والقي��م الاجتماعية التي تؤثر في الفرد 
من��ذ ولادت��ه وتصبح لا ش��عورياً، العلاقة التي 
تربط س��لوكه بأس��لوب الحياة في الوسط الذي 
ولد فيه، فهي على هذا المحيط الذي يش��كل في 

الفرد طباعه وشخصيته«)6(.

أم��ا محم��د عابد الجاب��ري  يع��رف الثقافة 
»مفه��وم حدي��ث يرتبط بظاهرة عام��ة، حديثة 
أيضاً، هي نضال الش��عوب المس��تمرة من أجل 

سيادتها الوطنية وتحررها القومي«)7(.

أم��ا بره��ان غلي��ون فيعرفها »بأنه��ا نظام 
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أو بني��ة خاصة من المفاهيم والقيم التي تس��مح 
بتحقي��ق التكيف وحل المش��كلات المطروحة، 
بمعن��ى آخر تنجح الثقافة كلم��ا وفقت في إيجاد 
حلول للص��راع القائم والتوتر الحاد بين الوعي 
والواق��ع أو بي��ن ال��ذات والموض��وع أو بي��ن 
الماض��ي والحاضر«)8( . في حين يرى س��مير 
أمي��ن » إن البعد الثقافي هو البع��د الأول تقدماً 
في المعرفة العلمية، لدرجة أنه لا يزال محفوفاً 
بالأسرار الخفية، والأحكام العاطفية أو المسبقة 
والرؤى الرومانتيكية وس��وف يظل الأمر على 
هذا النمط إل��ى أن تقطع المعرفة العلمية لمجال 

الثقافة خطوات بعيدة لم تقطعها بعد«)9(.

الدور الثقافي لبن��اء المجتمعات 
عند مالك بن نبي

تؤدي الثقافة دوراً أساسياً ومحورياً في بناء 
المجتمعات الإنسانية، و أياً كان  تجاهل البعض 
لهذا الدور فإنه يبقى دوراً مهماً لترس��يخ حقوق 
الفرد والقاعدة الأساسية لبناء الدول، ويعد مالك 
بن نبي من أب��رز المفكرين الذين عنوا بالبحث 
العمي��ق في ج��ذور البناء الحض��اري، فقد قدم 
تصوراً خاصاً للثقافة يش��تمل على البعد النفسي 
والاجتماع��ي، يقول: » إنّ النش��اط الاجتماعي 
والثقاف��ي لفكرة م��ا، مرتبط ف��ي الواقع ببعض 
الش��روط النفس��ية الاجتماعية التي بدونها تفقد 
الفك��رة فاعليته��ا«)10(. إن مالك ب��ن نبي يعزز 
ال��دور النفس��ي والاجتماعي لفكرة م��ا ويربط 
فاعلية الفكرة بالشروط النفسية الاجتماعية التي 
ينطبع بها مس��توى الحض��ارة في المجتمع، أما 
الفكرة التي لا يوجد أو لا يذكر لها دوراً اجتماعياً 
فه��ي حتماً فك��رة لا وج��ود لها ف��ي المجتمع. 
فالثقافة تشتمل بما تتضمنه من عادات متجانسة، 
وعبقري��ات متقارب��ة وتقاليد متكامل��ة، وأذواق 

متناس��بة وعواطف متش��ابهة، وبعبارة جامعة، 
هي ما يعطي الحضارة س��متها الخاصة ويحدد 
قطبيتها، وتركت لها أثراً يذكر في المجتمع، من 
عقلية )ابن خل��دون(، وروحانية )الغزالي(، أو 
عقلية )دي��كارت(، وروحانية )جان دراك()11(. 
وهذا يمثل البعد التاريخي للثقافة عند )مالك بن 
نب��ي( أما هدفه��ا فيقول: إنّ الثقافة ليس��ت علماً 
خاص��اً لطبقة من الش��عب دون أخرى، بل هي 
دس��تور تتطلبه الحياة العامة، بجميع ما فيها من 
ضروب التفكير والتنوع الاجتماعي، ولاس��يما 
إذا كان��ت الثقافة هي الجس��ر الذي يعبره الناس 
إل��ى الرقي والتم��دن، فإنها أيض��اً ذلك الحاجز 
الذي يحفظ بعضهم الآخر من السقوط من أعلى 

الجسر إلى الهاوية)12(.

يش��به مالك ب��ن نبي وظيف��ة الثقافة بوظيفة 
الدم، فيقول »يتركب الدم من الكريات الحمراء 
والبيضاء، وكلاهما يس��بح في س��ائل واحد من 
)البلازما( ليغذي الجس��د، والثقافة هي ذلك الدم 
ف��ي جس��م المجتمع يغ��ذي حضارت��ه، ويحمل 
أف��كار )الصفوة( كم��ا يحمل أف��كار )العامة(، 
وكل من هذه الأفكار منسجم في سائل واحد من 
الاس��تعدادات المتشابهة، والاتجاهات الموحدة، 

والأذواق المناسبة«)13(.

فالثقاف��ة عند مالك بن نب��ي بوصفها )جواً( 
يمت��ص الف��رد تلقائي��اً عناص��ره م��ن أل��وان 
وأصوات وح��ركات وروائح وأف��كار، يتلقاها 
لا بوصفه��ا )معاني( و)مفاهيم مج��ردة( وإنما 
بوصفه��ا صوراً مألوفة يستأنس��ها من��ذ مهده، 
وتذوب هذه العناصر ف��ي كيان المجتمع لتطبع 

أسلوب حياته)14(.

فالثقاف��ة عند مالك بن نبي هي المحيط الذي 
يش��كل فيه الف��رد طباعه وش��خصيته، المحيط 
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ال��ذي يعك��س حض��ارة معين��ة، ويتح��رك في 
نطاقه الإنسان المتحضر، وهذا التعريف، يضم 
بين دفتيه فلس��فة الإنس��ان، وفلس��فة الجماعة، 
الجماع��ة،  أي مقوم��ات الإنس��ان ومقوم��ات 
والمقصود بفلسفة الإنسان، تلك النزعة الفردية 
الحاكم��ة عل��ى الثقاف��ة الغربي��ة، والمؤثرة في 
تكوي��ن رؤي��ة الجماع��ة للثقاف��ة، فف��ي الغرب 
يق��ول ابن نبي يعرفون الثقاف��ة على أنها تراث 
الإنس��انية الإغريقية، بمعنى أن مش��كلتها ذات 
علاقة وظيفية بالإنس��ان، والثقاف��ة برأيهم هي 
فلسفة الإنس��ان، أما المقصود بفلسفة الجماعة، 
تل��ك النزع��ة الاجتماعية الحاكمة عل��ى الثقافة 
الاشتراكية، والمؤثرة في تكون رؤيتهم للثقافة، 
وله��ذا يعرف��ون الثقافة ف��ي البلاد الاش��تراكية 
كم��ا يقول ه��ذا المفك��ر على أنه��ا ذات علاقة 
وظيفية بالجماعة، والثقافة في رأيهم هي فلسفة 
المجتمع)15(. إنَّ هذين التعريفين مش��تملين على 
فكرة عام��ة عن الثقاف��ة. لكن طبيعة المش��كلة 
الثقافي��ة ف��ي المجتمع��ات العربية والإس�المية 
تختلف كلياً من الناحي��ة التاريخية والحضارية 
عن غيرها في المجتمعات الغربية والاشتراكية، 
ل��ذا لا يمك��ن الأخ��ذ والاكتف��اء بتعري��ف تلك 
المجتمع��ات للثقاف��ة والاكتف��اء ب��ه، ولهذا نجد 
أنفس��نا كما يقول هذا المفكر منساقين مع طبيعة 
المش��كلة الخاصة بالبلاد العربية الإسلامية إلى 
تطبيق منهج آخر، والمقصود بهذا الشيء المعقد 
عن��د مالك بن نبي هو أنن��ا لا يمكننا أخذ الثقافة 
بصورة واحدة ولا يكفي أن تكون صورتها لدينا 
مجموعة من الأفكار والأش��ياء عل��ى الطريقة 
الأمريكي��ة، كم��ا لا يكف��ي أن تك��ون انعكاس��اً 
للمجتمع على الطريقة الماركسية، لذلك – وهو 
ما يريد أن يصل إليه مالك بن نبي – نجد أنفسنا 
مضطرين إلى أن ننظر الى المشكلة الثقافية في 

اتجاهين أو ثلاثة اتجاهات، حتى يتسنى لنا ضم 
عناصرها النفسية وعناصرها الاجتماعية ومن 
ثم تحديد العلاق��ة الضرورية بين هذه العناصر 
جميعاً، وأخيراً لكي نصوغ هذه العلاقة صياغة 
تربوية وافية، تجع��ل التعريف قابلًا للتنفيذ)16(. 
فالتعري��ف الذي يضعه مالك بن نبي للثقافة كما 
ذكرناه في التعريف��ات الاصطلاحية يقوم على 

عناصر ومكونات تعتمد في الأساس على:

أولًا – مجموعة من الصفات الخلقية:
وه��ذا بالض��رورة مرك��ب م��ن الأخ�الق 
والفلسفة الأخلاقية وهذه بدورها أولى المقومات 

في الخطة التربوية لأية ثقافة.

ثانياً – القيم الاجتماعية:
يعتق��د مالك ب��ن نبي أن العال��م المكون من 
الأشخاص لا يمكن أن يكون ذا نشاط اجتماعي 
فعّ��ال، إلّا إذا نظم وتحول إل��ى تراكيب، وهذا 
تعزيز للدور الاجتماعي كما ذكرنا سابقاً للفكرة 
أن تك��ون ذات دور فع��ال اجتماعي ونفس��ي، 
والف��رد المنع��زل – في رأي ه��ذا المفكر – لا 
يمكن أن يستقبل الثقافة، لأن الشيء المنعزل أو 

الفكرة المنعزلة ليس لها معنىً أبداً)17(.

إن مفه��وم الثقافة عند مالك بن نبي يكس��ب 
الصف��ة العمومية ويرى أن هناك علاقة متبادلة 
ما بين الفرد والمجتمع، فالفرد يكسب عناصره 
ومكونات��ه النفس��ية والاجتماعية م��ن المجتمع 
ال��ذي يعي��ش فيه وم��ن ثم يعكس ما كس��به من 

المجتمع إلى المجتمع ذاته.

فالثقاف��ة عن��د مالك بن نبي ه��ي )) تركيب 
متآلف من الأخلاق، والجمال، والمنطق العلمي، 
والفن الصياغ��ي(( وهذا التركيب هو من يحدد 
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الثقافة والمجتم��ع هو من يحدد ثقافته من خلال 
الاختيار من هذا المركب، ويستعرض مالك بن 
نبي الاختيار الثقافي الذي انتهت إليه الحضارة 
الغربيـ��ة، بتقديمها للذوق الجمال��ي على المبدأ 
الأخلاقي في س��لم ترتي��ب القيم، وه��ذا التقديم 
بالذوق على الأخلاق أحدثَ انفصالًا بين الثقافة 
الغربية والثقافة الإنس��انية ولي��س انفصالًا فقط 
وإنما أيض��اً أحدث خللًا منهجي��اً أدّى إلى قلب 
القيم، وإلى نتائج خطيرة على مصير الحضارة 
الغربية نفس��ها، وعلى الإنس��انية عموم��اً)18(. 
فالنزع��ة الجمالية في الثقاف��ة الغربية أدّت إلى 
الاستعمار والإباحية، والعبثية، وتفكيك الروابط 
التي تحف��ظ المجتمع من الأغلال، وإلى تمركز 
الإنس��ان، وهذا يعبِّ��ر عن الاس��تعمار بوصفه 
)ظاهرة ثقافية( تعبر عن نمط ثقافة معينة قائمة 
على الس��يطرة)19(. فالثقاف��ة الأوربية هي ثقافة 
تس��ود فيها القي��م الجمالية عل��ى القيم الأخلاقية 
وهذه الس��يادة في القيم أثرت في علاقة الإنسان 
الأوربي بالإنس��انية عموم��اً، فالثقافة الأوربية 
أصبحت ثقافة س��يطرة، وهذه السيطرة بدورها 
هي س��بب التخل��ف الذي يعيش��ه العالم العربي 
والإس�الميين فنحن نعاني من مشكلة الحضارة 
والثقاف��ة، لذل��ك لا بُدَّ من التغيي��ر الثقافي وهذا 
التغيي��ر يكون وف��ق )مش��اريع التنمي��ة( على 
مستوى الفرد أو المجتمع، ومشروع التنمية عند 
مالك بن نبي يمكن تحديده على ثلاثة مستويات 
الس��لوكي،  المس��توى  المعرف��ي،  )المس��توى 
المس��توى الوجدان��ي( وه��ذا المش��روع ثلاثي 
الأبعاد لابد أن يؤس��س وتكون وحدته الأس��اس 
الأخلاق��ي المتصل بالقيم الجمالية، فالمس��توى 
المعرفي تتم معالجته من الاستعمار عبر تجاوز 
التكديس للأفكار المرسخة وهدمها، فهذه الأفكار 
يعدها مالك بن نبي هي المس��يطرة والمستعمرة 

على الف��رد، ومن هذه الأف��كار )الفكرة الميتة( 
وهي الفكرة التي خذلت أصولها وانحرفت عن 
نموذجه��ا المثالي ولم يع��د لها جذور في محيط 
ثقافتها الأصلي وتعبر عن الجانب الذي يس��ميه 
بالاس��تعمار والجانب الذي يطل��ق عليه القابلية 

للاستعمار«)20(.

ومن الأفكار الأخرى ه��ي )الفكرة القاتلة( 
هي الفكرة التي فقدت شخصيتها وقيمتها الثقافية 
بع��د أن فقدت جذورها التي ظلت في مكانها في 
عالمه��ا الثقافي الأصلي )أي تل��ك الأفكار التي 

نستعيرها من الغرب()21(.

أما المس��توى السلوكي فيحدده مالك بن نبي 
من خ�الل المنطق العمل��ي والصناعة وتحقيق 
الفائ��ض ف��ي الواجب��ات على حس��اب الحقوق 
وتوجي��ه رأس المال والفاعلية في المجتمع )أي 
توجيه العم��ل في المجتم��ع(، فالثقافة هي التي 
تحدد الس��لوك الفعال في المجتمع والذي يحقق 
بدوره الانس��جام بين س��لوك الأفراد وأس��لوب 
الحياة في المجتمع، وتنش��أ رقابة بين الطرفين، 
وه��ذه الرقابة تعم��ل على تتبع س��لوك الأفراد 
لتعال��ج الانح��راف والخط��أ في الس��لوك الذي 
ينعكس بدوره على المجتمع، وتكوين الس��لوك 
ينش��أ م��ع الطف��ل؛ لأن توجيه س��لوكه ينعكس 

بدوره على المجتمع)22(.

المس��توى الوجدان��ي هذا المس��توى يعتمد 
بال��ذوق  والعناي��ة  الأخلاق��ي  التوجي��ه  عل��ى 
الجمال��ي واس��تحضار الفكرة الديني��ة المركبة 
التي يمكن لها أن تبني الإنس��ان ليقوم بدوره في 
بناء الحض��ارات، والمجتمع يق��وم على المبدأ 
الأخلاق��ي والذي ب��دوره يعمل عل��ى بناء عالم 
الأش��خاص، ال��ذي لا يتص��ور من دون��ه عالم 
الأشياء ولا عالم المفاهيم، فالمجتمع الذي تأسس 
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وتكونت وحدته، يتطلب ص��ورةً ومظهراً، أي 
يتطلب تنظيمه الشكلي من حيث ملبسه ومعاشه 
وترتيب أش��ياء بيت��ه، أي الأش��ياء التي تتصل 
بالقي��م الجمالي��ة)23(. وهن��ا ربط بي��ن الجانبين 
الأخلاقي )بوصفه نفس��ياً( والقي��م الجمالية أي 
الجمال��ي )بوصفه اجتماعياً(، لذا نجد أن الثقافة 
عن��د مالك بن نبي هي أس��اس البناء الحضاري 
للمجتمع��ات وهي تقوم على جانبين مهمين هما 
الجانب النفس��ي والجان��ب الاجتماعي والتنوير 
الثقاف��ي يتم عب��ر معالجة المس��توى الأخلاقي 
والس��لوكي والمعرف��ي، للتخلص م��ن التخلف 
والاس��تعمار وبن��اء مجتمع حض��اري وثقافي 

متطور ومتقدم يكفل للجميع حرياته وحقوقه.

بعد أن عرضنا لنظرة مالك بن نبي في الثقافة 
وعرفنا بالأس��باب التي أدّت إلى الركود الثقافي 
في المجتمع العربي سوف ننتقل إلى مفكر آخر 
ماركسي النزعة  لبيان موقفه ومعرفة الأسباب 
التي تقف وراء التخلف العربي وكيفية النهوض 

بالواقع العربي هو المفكر العربي سمير أمين.

والتش��ويه  الثقاف��ة  ازدواجي��ة 
الثقافوي عند سمير أمين

يعد س��مير أمين من ابرز المفكرين العرب 
الذين أس��هموا مس��اهمة فعالة في إث��راء الفكر 
العرب��ي المعاص��ر وصاحب مش��روع فكري 
يسعى لمعالجة الأبعاد الاجتماعية من المخاطر 
المعاص��ر  العال��م  أن  وي��رى  الأيديولوجي��ة، 
يش��هد دعاية واس��عة لفكر غرب��ي عبر ظاهرة 
العولم��ة، إذ اجتاحت ري��اح هذه الظاهرة الفكر 
العرب��ي في جميع مجالاته الاقتصادية والثقافية 
والاجتماعي��ة والسياس��ية أراد مؤسس��وها أن 
تكون ثقافة كونية تتلاش��ى أمامها كل الثقافات. 
من هنا جاء اهتمام س��مير أمي��ن بقضية الثقافة 
والتش��ويه الثقاف��وي مح��اولًا إث��ارة الجدل في 

مس��ألة اعتم��اد النظر العلمي في دراس��ة البعد 
الثقافي وأيديولوجيا التمركز الأوروبي. فالثقافة 
عن��ده هي ن��واة المجتمع، ومجتمعاتن��ا العربية 
تعاني من تهميش داخلياً وخارجياً، وهذه إحدى 
سياس��ات النظام الرأس��مالي العالم��ي، فالثقافة 
الأوربية أقيمت على أساس خرافة من خرافات 
سياس��ة المراكز والتي اس��تندت إليه��ا ومفادها 
»الادع��اء بالاس��تمرارية ف��ي تاري��خ الق��ارة 
الأوربية وإبداع جذور قديمة وهمية للتضاد بين 
ه��ذا التاريخ المزعوم وبين تاريخ المنطقة التي 
تقع على الشواطئ الجنوبية، وهذا هو مضمون 
التمرك��ز الأورب��ي ف��ي الثقافة الغربي��ة، وهو 
مضمون يعكس التطور الحديث الذي جعل من 
البحر المتوس��ط الحدود الفاصل��ة بين المراكز 
والأطراف في النظام العالمي«)24(. وفرضيتها 
– أوربا – قائمة على أساس استمرارية تاريخية 
تمت��د م��ن اليونان القدي��م ثم روما إل��ى القرون 
الوسطى الإقطاعية ثم الرأسمالية العالمية«)25(.

الخراف��ة  ه��ذه  أمي��ن  س��مير  يرف��ض 
بالاس��تمرارية ويقول أن هناك مرحلة خمس��ة 
عش��ر قرناً تفصل النهضة عن اليونان القديمة، 
فكي��ف يمكن أن يُعدُّ التاريخ الأوربي متسلس�اًل 
عل��ى الرغ��م من طول ه��ذا الفص��ل؟ وما هي 
الأس��س التي يمكن اللجوء إليه��ا من أجل تأكيد 
ه��ذه الاس��تمرارية المزعوم��ة؟ ويضيف بأن 
التط��ورات الحديثة التي ط��رأت على المجتمع 
الأورب��ي بعد الح��رب العالمية الثانية أس��همت 
ف��ي تقوية الش��عور بالوحدة الثقافي��ة الأوربية، 
فضلًا عن نس��ب الفكر الأوربي إلى المس��يحية 
خصوصي��ات خاص��ة ومزايا لا مثي��ل لها في 
الأدي��ان الأخ��رى بحي��ث أنه��ا تفس��ر التفوق 
الأوربي اللاحق وفتحه العالم، هنا يظهر الطابع 

الغائي لهذه العملية التعسفية)26(.
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لك��ن ه��ذا المنه��ج ال��ذي يجعل المس��يحية 
قاع��دة ثابتة ودائمة ) للذاتية ( الأوربية إنما هو 
منهج خرافي لا تأريخ��ي لأنه ))يؤكد تعارضاً 
وهمياً بي��ن مختلف الأدي��ان أو يبالغ في أهمية 
ه��ذه الخصوصي��ات، كم��ا هو منه��ج يفترض 
أيضاً أن هذه الس��مات هي جوهرية بمعنى أنها 
ه��ي التي تحدد في آخر الأمر تباين المس��يرات 
التاريخية لمختلف الشعوب(()27(. وتكميلًا لذلك 
ق��ام الفكر الغربي باختراع اصطناعي للش��رق 
وهو يلائم احتياجات التمركز الأوربي، ويقصد 
سمير أمين بهذا ))مساهمة الاستشراق في بناء 
نَ الاستش��راق  الأيديولوجي��ا الغربي��ة، فق��د كوَّ
ص��ورة أيديولوجي��ة غير صحيحة عن ش��رق 
خرافي يتسم بسمات معاكسة لتلك السمات التي 
تميز الغراب، وتؤدي هذه الصورة المعكوس��ة 
المناظرة اثراً أساس��ياً ف��ي تأكيد جذور خرافية 
لتفوق الغ��رب(()28(. ويقصد بالاستش��راق هنا 
) تل��ك البنية الأيديولوجية التي اقامت ( ش��رقاً 
خرافياً يتس��م بس��مات ثابتة هي بالتحديد عكس 
س��مات الغ��رب المزع��وم وه��ي الأخرى عن 
س��مات ثابتة، فيتواجد الاستشراق بينما تتواجد 
هذه الصورة المعكوسة والتضاد المزعوم )29(.

يتوصل س��مير أمين بالتدريج إلى النظرية 
الاجتماعية التي أنتجتها الرأس��مالية بالإش��ارة 
إلى الخصوصية المطلقة لتاريخ أوربا، فذهبت 
إلى أنها لم يكن من الممكن أن تظهر الرأسمالية 
)والعالم المعاصر( ف��ي مكان آخر، غير أوربا 
استناداً الى نظرية التمركز الأوربي التي انتقدها 
س��مير أمين وأطلق عليها بـ )التشويه الثقافوي( 
كم��ا أن ه��ذه النظري��ة توصل��ت إلى اس��تنتاج 
تكميلي وه��و أن المجتمعات الأخرى مضطرة 
إل��ى أنْ تضاه��ي النموذج الأورب��ي إذا أرادت 
أن تواج��ه التح��دي، وأن المضاه��اة تفت��رض 

أن تتخل��ص من خصوصياته��ا الثقافية، إذ هي 
المس��ؤولة عن تخلفه��ا طبقاً له��ذه النظرية)30(. 
ه��ذا التمرك��ز الأورب��ي واضح ح��ول ذاتها، 
وه��و تمركز يوظف في الح��رب الأيديولوجية 
الرامية إل��ى تعميم التف��وق الغربي في مختلف 
أصع��دة الحياة. هذا من جانب ومن جانب آخر، 
نحن نعان��ي من أزمة خطاب بصورة رئيس��ية 
بس��بب وجود ثقافة غي��ر منتجة أو قل��ة الثقافة 
المنتجة، إذ أنّ الغ��رب لا ينفرد في اللجوء إلى 
الم��أوى الثقافوي، بل يش��اركه الجنوب في هذا 
التط��ور الس��لبي أي بمعن��ى أدق التكور حول 
الخصوصي��ات الذاتي��ة، وه��ذا التك��ور هو ما 
ينقده س��مير أمي��ن لأنه ي��رى أن الديانات تقوم 
على فرضية )مرون��ة الأديان وقابليتها للتكيف 
م��روا  والمس��يحيون  الاجتماع��ي(  والتط��ور 
بمراح��ل التط��ور، بينما المس��لمون لا يزالون 
يرفضون هذا التطور، )يقول س��مير أمين هنا: 
)المسيحيون( و)المسلمون( ولا يقول )المسيحية 
والإس�الم(، ويعود تطور المجتمع الأوربي إذ 
إنه خطا خطوات حاسمة بينما المجتمع العربي 
توق��ف في تطوره، وه��ذا التوقف لا يرجع إلى 
السمات الخاصة بالعقيدة الدينية بل إلى القائمين 
عل��ى هذه العقائ��د الدينية وهم م��ن يرجع إليهم 
ه��ذا التوقف، ويقول هذا المفكر: “ نحن العرب 
نواجه إذاً تحدياً مزدوجاً تحدي النضال من أجل 
تقدم الأوض��اع الاجتماعية من جانب والتحدي 
على جبه��ة الفكر من أجل الخ��روج من مأزق 
الفك��ر الوس��يط م��ن الجان��ب الآخ��ر، ولا يقل 
ه��ذا البعد الثاني الثقاف��ي أهمية عن بعده الأول 
الاقتص��ادي والسياس��ي”)31(. فالمد الس��لفي لا 
ينادي بالقيام بالثورة الثقافية المطلوبة، بل على 
النقي��ض من ذلك يبذل أقصى المجهود من أجل 
إبعاد هذا )الخطر( بناءً على أيديولوجيا رجعية 
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تدع��ي أن هناك ) تراثاً ( عربياً إس�المياً يمكن 
الحديث عنه بصيغة المفرد، أي بمعنى آخر، أن 
هناك فكراً عربياً إس�المياً موحداً وادعاؤها أن 
الس��مة الخاصة التي تطبع ه��ذا الفكر هي كون 
أصله الإيمان الإسلامي على أساس أنه العنصر 
الموح��د له��ذا الفكر، فض�اًل ع��ن أن العنصر 
الدين��ي هو الذي يغلب على جميع الممارس��ات 
ذات النش��اط الفكري والمجتمعي، وادعاؤها أن 
ه��ذا الفكر الموحد لم يناس��ب هذا الفكر الموحد 
لم يناس��ب ظروف المجتمع الإس�المي الوسيط 
فق��ط بل يتضم��ن على م��ا يكفي م��ن المبادئ 
الأساس��ية لمواجهة مشكلات عصرنا)32(. لذلك 
ي��رى س��مير أمي��ن أن اللجوء إلى ه��ذا المنهج 
دلي��ل في ذاته على عدم الخروج من آفاق الفكر 
الغيبي الوس��يط، ويعتقد أن��ه لا يمكن عد التيار 
السلفي بـ ) صحوة إسلامية(، لأنه مجرد امتداد 
للفكر الذي س��اد في عص��ور انحطاط المجتمع 
العرب��ي الإس�المي، فهو تواص��ل الركود، أي 
عكس اليقظة، فيس��تحق أن يتصف بأنه )موجة 
رجعية( ولي��س )صحوة( بالمرة)33(. وللتخلص 
من المأزق الس��لفي يتطلب الكف��اح على جبهة 
الفك��ر والخ��روج من هذا الم��أزق في مجالات 
الحي��اة الاجتماعي��ة والاقتصادية والسياس��ية، 
والتح��رر في ميدان الحي��اة الاجتماعية هو في 
حد ذاته انهيار للفكر الميتافيزيقي إذ يصبح فكر 

الفقر والعجز)34(.

ومن أج��ل إنجاز الث��ورة الثقافي��ة اللازمة 
للتحرر من التبعية الرأسمالية من جهة، والتحرر 
من الفكر السلفي من جهة أخرى، فلابد من هذه 
الثورة الت��ي تقع على عات��ق المثقفين ودورهم 
في إنجاز )الثورة الوطنية المطلوبة( وعلاقتهم 
بالجماهي��ر )الطبق��ات الش��عبية( المطلوبة في 
الوط��ن العربي)35(. فلابد من )التحالف الوطني 

الشعبي( الذي يكون فيه للمثقف الدور الأساسي 
في التنس��يق والتفعي��ل والتوجيه بي��ن الطبقات 
أو الفئ��ات ف��ي المجتمع، وه��ذا التحالف يكون 
ذا طابع ديمقراطي، وال��ذي يقوم بدور الموجه 
فيه )المثقف( الذي يش��ترك في إنتاج المشروع 
المجتمع��ي عبر طرح المش��روع والقدرة على 
بثه في المجتمع، والقدرة على القيادة السياس��ية 
المطلوب��ة لإنج��از اله��دف، فض�اًل عن طرح 
القي��م والأفكار والتصورات الفنية المطلوبة من 
أج��ل التقدم والتط��ور)36(. فالمثقفون هم ضمير 
المجتمع وضمير طبقاته��م فهم يحملون الوعي 
الاجتماعي لهذه الطبقات ومن ثم مهمتهم توجيه 

فئات المجتمع.

الثقاف��ة وإش��كالية النهضة عند 
محمد عابد الجابري

يعد محمد عابد الجابري من المفكرين الذين 
اهتم��وا بالثقافة العربية ودوره��ا في النهوض 
الحضاري والتنوير الثقافي، ويرى أنه لا توجد 
ثقافة واحدة وإنما ثقافات متنوعة ومتعددة كونها 
مركباً متجانساً من الذكريات والتصورات والقيم 
والرم��وز والتعبيرات والإبداع��ات والتطلعات 
الت��ي تحتفظ لجماعة بش��رية، تش��كل أمة، في 
إط��ار ما تعرفه م��ن تطورات بفع��ل ديناميتها 
الداخلي��ة وقابليتها للتواص��ل والأخذ والعطاء، 
وبعبارة أخ��رى، إن الثقافة عن��ده هي “المعبر 
الأصيل ع��ن الخصوصي��ة التاريخية لأمة من 
الأم��م، عن نظرة هذه الأم��ة إلى الكون والحياة 
والموت والإنس��ان ومهام��ه وقدراته وحدوده، 

وما ينبغي أن يعمل”)37(.

يرى محمد عابد الجابري أن الثقافة العربية 
ش��كلت تاريخي��اً مقوم��اً أساس��ياً م��ن مقومات 
الش��خصية العربية وأنها تش��كل كذلك عنصراً 
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أساس��ياً في وحدة الأمة العربية)38(. لكن الثقافة 
العربية تعاني من تسلط حضاري – ثقافي مكملًا 
للغزو الثقافي الاس��تعماري يه��دف إلى طمس 
معال��م الثقافة الوطني��ة عبر نف��وذه الامبريالي 
“فالغ��رب عندما يفكر ف��ي مصالحه العاجلة أو 
الآجلة وعندما يرى أن )الآخر( الذي قد يضايقه 
أو ينافس��ه أو لا يطاوعه، بصورة من الصور، 
ف��ي تحقيقها، هذا الش��عب أو ذلك أو هذه الدولة 
أو تل��ك، فإن��ه لا يفك��ر ولا يتعام��ل معه تحت 
توجي��ه القي��م الليبرالية التي يؤمن بها كأس��اس 
للمعامل��ة داخ��ل بلدان��ه وبين بعضه��ا بعضاً، 
كالحرية والإخاء والمس��اواة والعدل... الخ، بل 
يفك��ر فيه ويتعامل معه بواس��طة ما يختزنه في 
ذاكرت��ه الثقافي��ة الجماعية من ذكريات س��لبية 
وتص��ورات تعن��ي الهيمنة والاس��تحواذ بدافع 
المنفعة()39(. فنحن نعاني من مأزق اس��تعماري 
في الجانب السياسي والاقتصادي والاجتماعي 
والثقاف��ي، س��عى الاس��تعمار إل��ى إقام��ة بناء 
ثقاف��ي جديد يكيف البلاد وش��عبها لطمس معالم 
ش��خصيتها، وإع��داد فريق من أبنائه��ا ليكونوا 
س��نداً للاس��تعمار، وأدوات لخدم��ة مصالح��ه 
والحفاظ على نفوذه وس��يطرته، وبعبارة أُخرى 
))إنَّ الثقافة الاستعمارية تستهدف دوماً غايتين 
متكاملتي��ن: فصل الش��عب المس��تعمَر )بالفتح( 
عن ماضيه وحضارت��ه وصرفه عن حاضره، 
بتفكي��ك كيان��ه الم��ادي والمعن��وي م��ن جهة، 
والعمل على إدماجه في كيان الدولة المستعمرة 
إدماج��اً يجعل من��ه أداة لها ومطيع��ة من جهة 
أُخرى(()40(. فعندما قامت الش��عوب المستعمرة 
بانتفاضته��ا التحررية التي توجت بالاس��تقلال 
السياس��ي، وجدت نفسها مفصولة عن ماضيها، 
بعيدة ع��ن ثقافتها، مش��دودة بالرغ��م منها إلى 
ثقافة المستعمر وحضارته، فالمستعمر لم يعمل 

على نش��ر الثقافة العصري��ة لذاتها، بل فقط من 
أج��ل أن يخلق ف��ي الوطن المس��تعمَر الأدوات 
المحلية اللازمة له لتعميم س��يطرته الاقتصادية 
ونف��وذه السياس��ي وضم��ان الاس��تمرار لهما، 
ويرى الجابري أن المس��تعمِر )بالكسر( لا ينقل 
كل ثقافة بلاده إلى الش��عب المستعمَر )بالفتح(، 
ولا ينق��ل العل��م والخب��رة الفني��ة، ولا الفلس��فة 
الثوري��ة، وإنما ينقل فقط م��ا يجعل هذا الأخير 
يرتبط به دون ش��عور ليعمل بصفة نفسها كأداة 
تخدم مقاص��ده وأهدافه)41(. وأمام هذا الحضور 
الب��ارز والمتواص��ل لثقافة المس��تعمر بقي رد 
الفع��ل الوطني ض��د الثقافة الأجنبي��ة متواصلًا 
ه��و الآخر، لك��ن رد الفعل هذا ال��ذي يمجد فيه 
محمد عابد الجابري لي��س المقصود به الاتجاه 
التقلي��دي الذي يمج��د الماضي ويقدس��ه ويرى 
في��ه الص��ورة النموذجية التي يجب أن تتجس��د 
في الحاضر والمس��تقبل، تلك الرؤية هاربة إلى 
الوراء لعجزها عن مواجهة الحاضر والمستقبل 
ومشاكلها؛ لأنه يرى أنها رؤيا صادره عن وعي 
مزيف مسلوب، وعي يجسم ظاهرة )الاغتراب 
ف��ي الماضي( بكل ما في هذه الظاهرة من آفاق 
س��لبية وأبعاد رجعية)42(. وإنما يريده الجابري 
هو تيارً ثقافي وطني تحديثي يجمع بين التراث 
والمعاص��رة وه��و يعط��ي دوراً مس��ؤولًا عن 
النهضة الثقافية للمثقف يقول: “إني أتحدث عن 
نوع محدد من المثقفين، عن المثقف الذي يمكن 
تعريفه بأنه المثقف الحالم بغد أفضل، والمشرع 
للمس��تقبل في إط��ار هذا الحلم وبوس��ائل الحلم 
النهض��وي اقص��د الفكر النظري، ان��ه المثقف 
ال��ذي يحمل هم بلده ووطنه ه��م أمته كهم عام، 
دون تخص��ص”)43(. ويقول أيضاً أن الهم الذي 
يحمل��ه المثق��ف النهض��وي يمك��ن أن يلخصه 
ف��ي كلم��ة واح��دة وه��ي التم��دن : أن ننهض 
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معن��اه أن نتمدن، وأن نتم��دن معناها أن نواكب 
عصرنا، أن نس��اير تط��وره وتقدمه، أن نقتبس 
م��ن منجزاته الفكرية والمادية 000 الخ)44(. إنَّ 
محم��د عابد الجابري ي��رى أن البعد الثقافي هو 
مك��ون من مكون��ات الأمة العربي��ة ووجدانها، 
وان ل��كل مجتمع ثقافت��ه المميزة. ولكن ما يميز 
الثقافة العربية أنها تعاني من مأزق الاس��تعمار 
والاحتلال الثقافي، ولمواجهة هذا المأزق لا بُدَّ 
من النهوض والتمدن والتحضر ومواكبة حركة 

العصر لاستعادة مجدنا العربي المسلوب .

الخاتمــة
لاب��د لنا في خاتم��ة البح��ث ان نبين بعض 
الاس��تنتاجات الت��ي توصلنا لها عبر دراس��تنا 
لمسألة الثقافة والتنوير الثقافي في الفكر العربي 

المعاصر أبرزها :

• إن الثقاف��ة عند مال��ك بن نبي تمث��ل بعداً 	
مهم��اً من البناء الحض��اري لأي مجتمع، 
وهي جانب جوهري وأساسي من جوانب 

الحياة الاجتماعية.

•  ي��رى ايضاً أن الثقافة ه��ي المحيط الذي 	
يش��كل فيه الفرد طباعه وشخصيته وهي 
المحي��ط ال��ذي يعك��س حض��ارة معين��ة 

ويتحرك في نطاقه الأنسان المتحضر .

• وي��رى مالك بن نب��ي أن الثقافة تقوم على 	
جانبي��ن مهمي��ن هم��ا : الجانب النفس��ي 
والجانب الاجتماع��ي وأن التنوير الثقافي 
يت��م عب��ر معالج��ة المس��توى الأخلاق��ي 
والسلوكي والمعرفي للتخلص من التخلف 
والاستعمار من أجل بناء مجتمع حضاري 
وثقاف��ي متق��دم ومتط��ور يكف��ل للجمي��ع 

حرياته وحقوقه.

• إن التش��وه الثقافي الذي تعاني منه الثقافة 	
العربي��ة س��ببه الايديولوجي��ا الغربية من 
ناحي��ة والس��لفية الأصولي��ة م��ن ناحي��ة 
أخرى. واذا اردنا النهوض وإنجاز الثورة 
الثقافي��ة اللازمة لابد لنا م��ن التحرر من 
التبعية الرأس��مالية من جهة والتحرر من 
الفكر الس��لفي م��ن ناحية أخ��رى. هذا ما 

رشح لنا من موقف سمير امين.

• ام��ا الجابري فقد ربط بي��ن تدهور الواقع 	
العرب��ي وثقاف��ة المس��تعمر الت��ي تهدف 
الى فص��ل الفرد عن ماضي��ة وحضارته 
وصرف��ه ع��ن حاض��ره ودعا ال��ى ربط 
الت��راث بالمعاص��رة عب��ر إع��ادة بنائها 
بطريق��ة تجعل منها مرجعي��ة للثقافة عند 
الع��رب، وأعط��ى دوراً للمثق��ف العربي 
للنه��وض بالواق��ع ودفع��ه نح��و التنوير 

الثقافي. 
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Culture and cultural enlightenment in contemporary Arab ideology
Assistant professor Dr . Husein Abdul Zahraa Alshikh

This research represents an attempt to consolidate the cultural dimension in contem-
porary Arab ideology from contemporary Arab thinkers’ point of view of whom 
share a strategy aimed at renewing the Arab culture from within through advance-
ment, development and progress to face the cultural stagnation, subordination 
and underdevelopment which Arab reality suffered of. Thus we have tried to shed 
a light on this important issue, which represents a fundamental dimension and a 
firm pillar of the comprehensive Arab renaissance that is the focus of attention’s 
the faithful in this nation. We have focused on the visions of three eminent think-
ers who have addressed this issue in a clear manner and a scientific, realistic and 
mature vision. After we gave a simple and brief idea of ​​the concept of culture as a 
language and terminology and cast it’s definitions in models of Arab thinkers and 
then began to clarify the cultural role of building communities in the Malik bin 
Nabi, who starts the cultural awareness of the individual which contain of three 
levels (cognitive level, behavioral level, emotional level). When the individual 
rises up, the society that is made up of a group of individuals rises in turn because 
the culture that formed this group is the path to progress and development. Af-
ter that, we moved to the Marxist thinker Samir Amin and explained how Arab 
culture was torn apart because of its suffering of cultural marginalization and 
distortion from outside by (the marginalization of Europe to the Arab’s culture 
through its plundering the Arab cultural status) and from inside because of (Salaf-
ism which get retrospective and metaphysical character which reject develop-
ment and progress in accordance with the mythical approach which adheres reti-
cence and the return to the Middle Ages that closed on itself), the left intellectual 
also calls to promote the Arab reality to get rid of the dependence of capitalism 
and The reactionary Salafism and to build societies in civilized manner through 
cultural enlightenment, then we turn to culture and the problem of renaissance 
in Mohammed Abed Al-Jabri, as he believes that the Arab culture suffers from 
a colonial impasse aims to separating the society from its past and civilization 
and distract it from its present, so that, he believes that urban civilization and 
cultural enlightenment are linked to the Arab Islamic heritage in the present by 
reconstructing it in such a way as to make it a reference to  the culture among 
the Arabs, and  he gave a responsible role to intellectual to be responsible for the 
cultural renaissance. Therefore, this research attempts to address the problem of 
culture and how to promote it, by presenting the views of contemporary Arab 
thinkers (selected models)
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)*( كلية الآداب / جامعة واسط

 الخطاب الديني في فلسفة كانط 

أ.م.د. فلاح عبد الزهرة لازم )*(

ملخص البحث
يعنى ه��ذا البح��ث )) الخط��اب الديني في 
فلس��فة كانط ... دراسة تحليلية(( بدراسة فلسفة 
كان��ط الدينية ، عبر بيان أن مفه��وم الدين لديه 
متميز عن غيره من الفلاس��فة الذين س��بقوه ،اذ 
ان��ه معتم��د على الش��عور الأخلاق��ي أو الحس 
الخاص أو الباطن��ي، والقائم على الحرية، وقد 
عالجنا الموضوع من خلال، منهج تحليلي يبين 
العلاق��ة بين المفاهيم الأساس��ية لفلس��فة كانط، 
وعلاقتها بالدين عنده وه��ي، الدين والأخلاق، 
والدين والعقل، والدين والحرية، وكذلك أبرزنا 
نقده للأديان لبيان خطابه الديني الداعي إلى دين 
أخلاقي عقلي كوني، ليس خاصاً بش��عب بعينه 
أو جن��س معي��ن، وإنما لجميع الإنس��انية بدون 
استثناء، وأيضاً بينا نقده لأدلة وجود الله عند من 
س��بقوه من الفلاس��فة، وتقديم دليله على وجوده 

والقائم على الحرية وحدها. 

      المقدمة 
الالمأن��ي  الفيلس��وف  كان��ط  عمانوئي��ل   
الكبير)1784-1804م()1(، وأحد أعمدة  فلسفة 
الأنوار الغربية)2( ولد، ومات في كونيغس��برغ 
) بروس��يا الش��رقية ( في 22 نيس��ان 1724م 
– 12ش��باط 1804م، تأثر ف��ي بدايات تفكيره 
الفلس��في بفلس��فة ليبنت��ز)1646م- 1716م(، 
بفلس��فة  ث��م  1754م(،  )1679م-  وفول��ف 
روس��و)1712- 1778م( وهي��وم )1711م- 
1776م ، ام��ا أه��م، مؤلفاته فه��ي:  نقد العقل 
الخالص ) 1781م ( وأسس ميتافيزيقا الأخلاق 
)1788م(  العمل��ي  العق��ل  ونق��د   ) )1785م 
ونقد ملك��ة الحك��م )1790م( والدين في حدود 
مجرد العقل )1793م( ومش��روع للسلام الدائم 
)1795م()3(    وانه ثمة موقف محدد من الدين، 
جلياً كان أو مستتراً، تتضمنه كل منظومة فلسفية، 
فالفلس��فة كانت على الدوام تب��دي اهتماماً فائقاً 
بالدين، وبمشكلات أهمية الدين وفحواه، ودوره 
في الحياة الفردية، وفي الوجود الاجتماعي، من 
ذلك فقد ظل الدين مسألة موجهة لتفكير الفلاسفة 
المحدثي��ن، ابتدأ من بيك��ون وديكارت وهوبز، 
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ومروراً بباسكال وس��بنوزا ومالبرانش وليبنتز 
ولوك، وانتهاء ببركلي وهيوم وفولتير وكنط)4(                                             
م��ن ذلك جاء ت هذه الدراس��ة  لتس��لط الضوء 
على فلس��فة كانط الديني��ة، التي لها الأثر الكبير 
في فلس��فته النظرية ، فضلًا عن العملية منها ، 
وق��د أبرزنا خطابه الديني ال��ذي دعا عبره إلى 
تبن��ي دين متميز عن الأديان الموجودة، س��واء 
منها السماوية القائمة على الوحي، أو الوضعية 
القائمة على رؤية فردي��ة خاصة، ألا هو الدين 
الكوني أو الإنساني أو الأخلاقي أو العقلي، وقد 
تم معالج��ة موضوعاتها وفقاً للمنهج  التحليلي، 
ابتغاء الوصول الى صورة واضحة عن فلسفته 
الديني��ة، وكان��ت موزع��ة إلى: مقدم��ة، وعدد 
م��ن المحاور تضمنت موضوع��ات، الدين لغةً 
واصطلاح��ا بصورة عامة، والدي��ن عند كانط 
بصورة خاص��ة، والعلاقة بين الدين والأخلاق 
م��ن جه��ة، والدي��ن والعقل، من جه��ة أخرى،  
والدي��ن والحرية، م��ن جهة ثالث��ة، ونقد كانط 
للأدي��ان التاريخية، ونقده لأدل��ة وجود الله عند 
الفلاس��فة من قبله، ونهاي��ة البحث كانت خاتمة 

لأهم نتائجه.                    

  اولًا : الدين لغة  
للدي��ن في معجمات اللغ��ة العربية المختلفة 
ابرزه��ا:  نذك��ر  أن  يمكنن��ا  متع��ددة  معان��ي 
الج��زاء والمكاف��اة والع��ادة والش��أن والطاعة 
والش��ريعة  والح��ال  والعب��ادة  والس��لطان 
والحساب والس��يرة  السياسة والرأي والحكم)5(                                                                                   
الانجليزي��ة،   مث��ل  الاخ��رى،  اللغ��ات  وف��ي 
والالماني��ة، والفرنس��ية، تدل لفظ��ة الدين على 
فكرة الربط، س��واء الربط الواجب اتجاه بعض 
الممارس��ات، أو الربط الجامع بي��ن الناس، او 

بين البشر والآلهة)6(   

ثانياً : الدين اصطلاحاً
 للدين ف��ي تاريخ الفلس��فة دلالات متعددة، 
منها: عند الفلاس��فة القدم��اء يطلق على وضع 
الهي يس��وق ذوي العقول إلى الخير،)7(  أما في 
الفلس��فة الحديثة، فله عدة مع��انٍ، أهمها: الدين 
جمل��ة م��ن الادراكات والاعتق��ادات والأفعال 
الحاصل��ة للنفس م��ن جراء حبه��ا لله وعبادتها 
إي��اه وطاعته��ا لأوام��ره، وهو أيض��ا الإيمان 
بالقي��م المطلقة والعمل به��ا، كالإيمان بالعلم أو 
الإيم��ان بالتقدم، أو الإيمان بالجمال، أو الإيمان 
بالإنس��انية، والدين من دلالاته الأخرى، الدين 
الطبيعي الذي أطلق في القرن الثامن عشر على 
الاعتقاد بوجود الله وخيريته، وبروحانية النفس 
وخلوده��ا، وبإلزامية فعل الخير من جهة ما هو 
ناش��ئ عن وحي الضمير ونور العقل، والفرق 
بين الدي��ن الطبيعي والدين الوضعي، إن الأول 
قائم عل��ى وحي الضمير والعق��ل، في حين أن 
الثان��ي قائم على وحي الهي يقبله الإنس��ان من 
الأنبياء والرسل والدين مؤسسة اجتماعية تضم 
اف��رادا يتحل��ون بالصفات منه��ا قبولهم ببعض 
الاحكام المش��تركة، وقيامهم ببعض الش��عائر، 
وإيمانه��م بقيم مطلقة وحرصهم على توكيد هذا 
الإيم��ان وحفظه، اعتقادهم أن الإنس��ان متصل 
بق��وة روحي��ة اعلى منه مفارقة لهذا أو س��ارية 
فيه كثيرة أو موحدة)8( ويعرف علماء الاجتماع 
الدي��ن بأنه ))منظومة متماس��كة من المعتقدات 
أي  مقدس��ة،  بأم��ور  المتعلق��ة  والممارس��ات 
منفصلة، محرمة، وهي معتقدات وممارس��ات 
تجمع ف��ي إيلاف اخلاقي واح��د، يدعى جامعاً 
كل الذي��ن ينتم��ون الي��ه(()9(،  ويعرفه يونغ – 
اح��د علماء النف��س - بأنه ))الملاحظ��ة الدقيقة 
المتحوطة ببراعة الخارق للطبيعة(()10(                    

 ولعل ما يقدمه لالاند في موسوعته الفلسفية 
من تعريفات للدين يبين حقيقة المعاني المختلفة 

للدين في العصور المتباينة إذ يقول إنه :



73  في فلسفة كانط لخطاب الدينيا 

11 مؤسس��ة اجتماعية متمي��زة بوجود إيلاف .
من الأفراد المتحدين بأداء بعض العبادات 
المنتظمة...، وبالاعتقاد في قيمة مطلقة... 
وهو اعتق��اد تهدف الجماع��ة إلى حفظه، 
وبتنس��يب الفرد إلى قوة روحية ارفع من 
الإنس��ان، وه��ذه ينظر إليها إم��ا بوصفها 

قوة، وإما كثيرة، وإما وحيدة، هي الله.

22 نس��ق فردي لمش��اعر واعتقادات مألوفة، .
موضوعها الله، فالدين هو تحديد المطالبة 
بوجهة نظر الشعور والإيمان، إلى جانب 

وجهة نظر العلم.

33 الاحترام الضميري لقاعدة عادة الشعور – .
الدين: كلام ش��رف – إن هذا المعنى الذي 
قد يك��ون الأكثر قدم��اً، كان في الماضي 
أكثر تداولًا مما هو عليه اليوم)11(.                          

وهذا إن دل إنما يدل على أن النظرة لمعنى 
الدين، ليس��ت واحدة في تاريخ الفكر الفلس��في، 
وإنما ه��ي متغيرة، مع تغير التفكير الإنس��اني 
وتقدمه، وهذا يعتمد أيضا على اتجاه الفيلسوف 
الخ��اص، س��واء كان��ت نظرت��ه اجتماعية، ام 
فردي��ة، ام أخلاقية، وه��ذا الاختلاف في معنى 
الدي��ن، أدى إل��ى وج��ود أديان كثي��رة، متعددة 

ومتنوعة.

ثالثاً :الدين والاخلاق عند كانط
تنبه  كانط مبكراً الى اهمية الدين في مراحل 
فلسفته المختلفة ، ففي المرحلة قبل النقدية كانت 
المش��كلة الدينية غير غائبة عنه، وكان الله لديه 
حاضراً حتى في مش��كلاته المنطقية، فهو مبدأ 
المعرف��ة والأخ�الق يظهر عنده  في الش��عور 
بالجلي��ل، وفي غائية الطبيع��ة. أما في المرحلة 
النقدية، فق��د أعلن صراحة، انه يفس��ح المجال 
للدين بعد هدم��ه للمعرفة، لذلك يقول عن الدين 
بأنه » معرفة الواجبات باعتبارها أوامر إلهية، 
وهو لي��س إلا ضرباً من الاس��تعمال العمومي 

لحريتنا وفقاً لواجبات أخلاقية نريد لها إن تعامل 
بوصفها أوامر إلهية، وبالتالي مقدسة)12(، وهو 
لذل��ك ضرب من النوع العموم��ي المدني الذي 
يه��دف إلى ن��وع من التربي��ة الأخلاقية المدنية 
للإنس��ان والتي تنقلنا من المواطن الس��لبي إلى 
المواط��ن النش��يط)13(. من ذلك يتبي��ن أن كانط  
الفيلس��وف  المتدين القانت كم��ا يبدو من كتابه 
الدين في حدود العقل وحده، ومن تدينه خرجت 
الفلس��فة النقدية، على الرغم مما أعطى لها من 
طاب��ع علمي رياض��ي وميتافيزيق��ي،  وهذا لا 
يؤي��د الرأي ال��ذي يذهب  إل��ى إن إعمال كانط  
الث�الث النقدية متصل��ة، وان هدفه النهائي بناء 
نظري��ة للمعرفة ليس إلا، عب��ر كتابه نقد العقل 
النظري، أو أن هدفه إقامة فلس��فة الأخلاق  في 
كتابه نقد العقل العملي، أو أن هدفه بناء  فلس��فة  
للجم��ال عبر كتاب��ه نقد ملكة الحك��م، وإنما هو 
قصد بيان القيمة النس��بية للمبادئ العقلية ورسم 
ح��دود المعرف��ة النظرية ف��ي كتابه نق��د العقل 
النظ��ري، وفي كتابي��ه نقد العق��ل العملي ونقد 
ملك��ة الحكم قصد إلى تش��يد الحرية الإنس��انية 
والأفكار الميتافيزيقية على أس��س ثابتة راسخة 
فوفق بهذا بين نزعتين أصيلتين عنده هما اتجاه 
العقل��ي وإيمانه الأخلاق��ي)14(. والدين عنده هو 
الدين الأخلاقي، دين الفطرة يتأسس وجوده في 
الشعور الأخلاقي، الذي هو عنده الحس الخاص 
أو الداخل��ي أو الباطني)15( ولهذا كانت الأخلاق 
افتراضاً مسبقاً وأساسا لوجوده، ويستعمل كانط 
الدين بمسميات مختلفة، منها: الدين الأخلاقي و 
الدي��ن العقلي النقي،   ودين الفطرة، ولا خلاف 
بينه��ا جميع��ا والمعنى واح��د عن��ده)16( فالدين 
يفترض الأخلاق مسبقاً، لذلك يؤكد كانط، على 
ان كل دي��ن لا يفترض الأخلاق مس��بقاً إنما هو 
دين العبادات الخارجي��ة، والخدمات والمدائح، 
وكل الأديان الوثنية ه��ي من هذا النوع التي لا 

تؤسس على الأخلاق)17(.
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 ويؤك��د كان��ط  »إن الأخ�الق لا تحت��اج 
إلى الدي��ن ليخدمه��ا لكنها كافي��ة بذاتها بفضل 
العقل العملي)18( من ذل��ك أقام كانط الدين على 
الأخلاق العملية ولم يقيمها على العقل النظري، 
وعلى أس��اس الش��عور بالواجب الأخلاقي)19(، 
وه��ذا رأي أخ��ذه كانط عن روس��و الذي ذهب 
إلى انه إذا أمكن للعقل إن ينقض العقيدة في الله، 
وان ينكر الخلود، فأن الش��عور يؤيدهما، فلماذا 
لا نصدق الش��عور الفطري هنا بدل إن نستسلم 
إلى هذا الشك الجارف الذي يؤدي إليه العقل... 
                                                                 . فذهب إلى تفضيل الشعور على العقل)20(

 وإذا كان الدي��ن قائ��م عل��ى الأخ�الق فإن 
الأخ�الق قائمة عل��ى العقل المج��رد وحده في 
اس��تعماله العمل��ي، وقواني��ن هذا الدي��ن قبلية 
مطلقة لا تس��تند إلى أي واقع تجريبي أو وقائع 
تاريخية، والذي يسري في كيانه القانون الخلقي 
ويحركه، أنما هو مؤم��ن بإله واحد دون حاجة 
إلى وحي أو دليل)21( مما يعني انه الدين الواحد 
الحق القائم على أخلاق العقل)22(.                      

إن الواجب الأخلاقي ه��و الجوهر الحقيقي 
للدين، وإن الله هو مشرع هذا القانون الأخلاقي، 
وان الإنس��ان يعرف ه��ذا القانون الأخلاقي من 

خلال طريقين:- 

الأول:- ان المش��رع الإلهي يأمر من خلال 
القان��ون الأخلاقي، وهذا الأمر الأخلاقي يعرفه 
كل إنس��ان بعقله المجرد الخاص في اس��تعماله 
العمل��ي، بل إن مفه��وم الالوهي��ة أو تصورها 
ينش��ا عند الفرد ببطء من الوع��ي بهذه القوانين 
الأخلاقي��ة، وم��ن حاج��ة العق��ل العمل��ي التي  
يس��ميها كان��ط الوحي الداخل��ي)23( من ذلك عد 
الواج��ب » هو ضرورة القيام بفعل عن احترام 
للقان��ون)24(.   والأخلاق هي موضوع للاحترام 
الأعظم، والاحترام هو ش��عور ايجابي لا يكون 
مص��دره تجريبي��اً ، ب��ل ه��و ش��عور معروف 

قبلي��اً ، لذل��ك فأن احت��رام القان��ون الخلقي هو 
ش��عور ناتج عن سبب عقلي... فاحترام القانون 
الأخلاقي كش��عور أخلاقي نات��ج بموجب العقل 
فهو لا يس��تعمل في تقدير الفع��ل ، ولا بوصفه 
اساس��اً للقان��ون الأخلاقي ، ولكن��ه دافع يجعل 
القان��ون الأخلاق��ي ذات��ه قاعدت��ه)25( والقانون 
الأخلاقي تجعله الإرادة قاعدة لإحكامها، إذ إنه 
البوصل��ة التي تس��تطيع به��ا الإرادة في كل ما 
يع��رض لها من حالات أن تميز تمييزاً تاماً بين 
م��ا هو خير، وبين ما هو ش��ر)26( وهو الباعث 
الأساس��ي للإرادة المجردة بينما الخير الأقصى 
موضوعه��ا)27(. وهكذا يؤدي القانون الأخلاقي 
إلى الدين، وذلك عبر فكرة الخير الاس��مى التي 
ه��ي غاية العقل العملي، والقانون الأخلاقي هو 
المب��دأ المعين ل�إلرادة من اج��ل تحقيق الخير 
الاس��مى، فالأخلاق هي التي تعلمنا كيف يجب 
علينا إن نجعل أنفس��نا جديرين بالسعادة، وحين 
يضاف اليها الدين يدخ��ل فينا الأمل، ويبدأ منه 
الس��عادة)28(. ومما س��بق، فان الدي��ن عند كانط 
يج��ب أن يرتك��ز على دعامة م��ن الأخلاق)29( 
فه��و لا يج��وز أن يق��ام الدين على أس��اس من 
العق��ل النظري، بل يجب أن يبنى على الأخلاق 
العملي��ة)30( وان جوه��ر الدي��ن الأخلاق��ي هو 
الواجب الذي ينطوي على مفهوم الإرادة الحرة، 
أو الخيرة والتي تعمل على وفق قانون الواجب 
وح��ده بغض النظر عن أي باعث آخر)31(.  من 
ذلك فإن الأخ�الق الكانطية إنما تقود على نحو 
لابد منه إلى الدين، وعبر ذلك هي  تتوس��ع إلى 
حد مش��رع خلقي ف��ي إرادته تكم��ن تلك الغاية 
النهائي��ة لخلق العالم)32( ولهذا يمكن أن نقول إن 
أخ�الق كان��ط متفوقة جداً عل��ى كل منطقه، أو 
فلسفته العقلية من خلال إعلانه أنه لا يملك دليلا 
قاطع��ا على وجود الله، ولكن��ه اعترف بوجوده 

واعتبره بديهية أخلاقية)33(.  
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 رابعاً : الدين والعقل عند كانط
» إن كان��ط يجد في العق��ل من جهة تكوينه 
ووظيفته جميع الشروط الأساسية لكل من العلم 
والدي��ن)34(. وان العق��ل عنده نظ��ري وعملي، 
والنظ��ري من��ه تفس��يري للأس��باب والكليات، 
أو للمب��ادئ ) الحياة ، العقل، ال��روح، المادة ( 
التي هي الأعم و الأش��مل، م��ن حيث إن العقل 
النظري نظ��ر في النظر، وقول ف��ي الفكر، أو 
ف��ي العقل... وفي كل ذلك يصبح العقل النظري 
تفسيراً للعلم أو المعرفة... أما العقل العملي فهو 
الجان��ب الثاني للعق��ل يهتم بما يج��ب و ينبغي 
أن يك��ون علي��ه الإنس��ان... وفي ه��ذا المعنى 
للعقل يطرح س��ؤال الفضيل��ة والقيمة، والخير 
والس��عادة، الف��ن والجم��ال، ومعايي��ر العم��ل 
وموازين��ه)35(. والنظري يمثل الجانب الس��لبي  
لفلس��فة كانط الذي يمه��د للجانب الايجابي وهو 
العق��ل العملي، والنظري يعال��ج الموضوعات 
الخاضعة للتجربة فقط، ولا يعالج الموضوعات 
التي تتع��دى التجربة مثل، الله والنفس والحرية 
والخلود والعالم، لأنها من مجالات  العقل العملي 
الت��ي هي موضوعات للإيمان، من ذلك  يقترح 
كانط فتح العقل على الدين، والدين على العقل، 
بحي��ث نس��تطيع إن نعتبر احدهما دائرة أوس��ع 
للإيم��ان ينطوي ف��ي ذاته عل��ى الأخر بوصفه 
دائ��رة أضيق من الأولى، وه��ذا الاقتراح مبني 
        . عنده على فرضية وجود دين عقلي محض)36(

لذل��ك لا يمك��ن أن يق��ام الدين عل��ى العقل 
النظري عند كانط، وإنما على الأخلاق ولنترك 
العقل ونش��يد الإيمان عل��ى الأخلاق لأنها فوق 
العق��ل، ولك��ن يج��ب أن تك��ون قاع��دة الدي��ن 
الأخلاقية مطلقة مستقلة بذاتها غير مستمدة من  
التجربة الحس��ية المعرضة للشك، وإلا يفسدها 
العقل ببحوثه وقضاياه، ويجب إن تستمد القاعدة 
الأخلاقية من باطن النفس مباش��رة، وإذن فلابد 
أن تك��ون لدينا مبادئ أخلاقية فطرية تنش��أ في 

الإنس��ان بطبيعته فيس��تلهمها ويس��توحيها دون 
أن يلجأ في تحديد س��لوكه إلى علم أو تجربة... 
وإن قان��ون الأخلاق ناش��ئ فينا قب��ل التجربة، 
وان الأوام��ر الأخلاقي��ة الت��ي لا مندوحة عنها 
لتك��ون قاعدة للدي��ن عامة مطلقة مس��تمدة من 
فطرة الإنس��ان وان تجارب الحياة لتنهض دليلًا 
قوياً على وجود ه��ذا الباعث الفطري للأخلاق 
وهو ي��دل على ))مجرد فكرة عل��ة فاعلة تعين 
وفق��ا لس��لوكنا إزاءه حلًا متناس��با طرديا بدقة، 
إم��ا في ه��ذه الحياة وإم��ا في حي��اة أخرى مع 
أس��مى غاياتن��ا(()37(. ولأن الفلس��فة هي تفكير 
في معنى الدين داخل حدود العقل وحده، وليس 
ب��إرادة إحداث تغيير في العقائ��د الإيمانية، فإنه 
يجب رف��ض أية وصاية عل��ى تفكيرنا العقلي 
حتى في مس��ائل الدين، لأن الش��يء الوحيد 
الكون��ي فينا هو عقولنا م��ن حيث، هي ما تعبر 
عن ملكات الطبيعة الإنسانية)38(، فالإنسان يجد 
في نفس��ه ملك��ة تميزه عن س��ائر الكائنات هي 
ملك��ة العقل، والعقل هو فاعلي��ة تلقائية خالصة 
يرتفع فوق مس��توى ملكة الفهم... ولكن الفهم لا 
يس��تطيع أن ينتج إلا التص��ورات أو المقولات 
التي تس��تعمل في ربط التمثلات الحس��ية... أما 
العقل فيظهر ما يس��مى بالأف��كار هي متجاوزة 
لكل ما تس��تطيع الحساس��ية أن تقدم��ه تجاوزاً 
بعي��داً، ومن ثم فالعقل تنحصر مهمته الرئيس��ة 
ف��ي التميي��ز بي��ن العال��م المحس��وس والعال��م 
المعق��ول، ومن ثم تعيين الح��دود التي لا ينبغي 
لملكة الفهم أن  تتجاوزها...  فالإنس��ان بوصفه 
كائن��اً عاقلًا منتمياً إل��ى عالم معقول لا يتصور 
إلا إرادت��ه الذاتي��ة  عبر فك��رة الحرية، وفكرة 
الحري��ة مرتبط��ة بتص��ور الاس��تقلال الذاتي 
ارتباط��اً لا ينفصم، والاس��تقلال الذاتي مرتبط 
بالمبدأ الش��امل للأخلاق، فهو الأساس الفكري 
الذي تق��وم عليه جميع أفع��ال الكائنات العاقلة، 
مثلم��ا يعد القانون الطبيعي الأس��اس الذي تقوم 
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علي��ه جميع ظواهر الطبيعة)39(،  فهو يدعو إلى 
الخروج من دين الش��عائر إل��ى دين العقل، من 
الدي��ن التاريخي خاص بش��عب معي��ن إلى دين 
عقلي كوني لكل الش��عوب عبر تأس��يس فلسفة 
عقلاني��ة للدين تقوم على العق��ل وحده)40( اذ إن 
الدين من منظور العقل هو المنظومة الأخلاقية 
المحض��ة التي يس��تمدها الإنس��ان م��ن ماهيته 
الأصلي��ة من حيث هو كائن ح��ر)41( وان كانط 
عبر ذلك أع��اد الى العقل مكانت��ه في المجالين 

التجريبي والعملي الأخلاقي)42(. 

خامساً : الدين والحرية عند كانط
 إن لمفهوم الحرية مكانة خاصة في فلس��فة 
كان��ط بعامة، والدينية منها خاصة، ذلك انطلاقاً 
من ))أن أصل حاجة البش��ر إلى الدين لا يكمن 
في أي نوع من العبودية، بل في قدرتهم الرائعة 
على الحرية، وبالتحدي��د حرية المصير، حرية 
اقت��راح غاي��ة نهائي��ة لوجودهم عل��ى الأرض 
تلي��ق بعقولهم، أي بقدرتهم على إعطاء قيمة أو 
معنى لسيرتهم الخاصة في تدبير أنفسهم(()43(. 
وان��ه ينبغي علينا بالض��رورة ان نضيف فكرة 
الحرية إل��ى كل كائن عاق��ل ذي إرادة،... وأن 
يعد نفس��ه حراً)44(، وليست حرية الإرادة سوى 
الاس��تقلال الذاتي أي الخصيصة التي تتميز بها 
فتجعل منها قانوناً لنفس��ها، ف��الإرادة في جميع 
أفعالها هي القانون الذي تصطنعه لنفس��ها، ذلك 
القان��ون الذي يقول إن علينا ألا نفعل فعلا حتى 
يك��ون مطابقا للمس��لمة الت��ي يمكنه��ا أن تتخذ 
م��ن نفس��ها موضوعاً يع��د قانوناً كلياً ش��املًا، 
وه��ذه هي صفة الأمر الأخلاق��ي المطلق، مبدأ 
الأخلاقي��ة وقانونها، وم��ن ثم ف��الإرادة الحرة 
الخاضع��ة لقواني��ن أخلاقي��ة هي ش��يء واحد 
بال��ذات، ف��الإرادة الحرة خصيص��ة تتميز بها 
جمي��ع الكائنات العاقلة، والإنس��ان لا يس��تطيع 
إن يفعل فع�ال إلا تحت تأثير فك��رة الحرية)45( 

وليس��ت الإرادة بالض��رورة إرادة خي��رة عند 
الإنس��ان لان الإنس��ان موجود مزدوج، له من 
ناحية طبيعة عاقلة، وله من ناحية أخرى طبيعة 
حيواني��ة، ويقصد بالإرادة الخي��رة هي وحدها 
التي يمكن إن تعد خيراً في ذاتها مطلقاً أو خيراً 
غير مش��روط، ويجب أن تك��ون خيرة في كل 
الظ��روف ولها عند كانط خصائص أهمها، هي 
العمل بمقتضى الواجب)46(. والإرادة عند كانط 
هي » نوع من العلية تتصف به الكائنات الحية، 
من حيث ه��ي كائنات عاقلة، إم��ا الحرية فهي 
الخصيص��ة التي تتميز بها ه��ذه العلية فتجعلها 
ق��ادرة عل��ى الفعل)47(. ويربط كان��ط بين الدين 
والحرية، ولا يعتبر ذل��ك تعبيراً عن العبودية، 
وإنما ه��و تعبير عن الحري��ة، وحرية المصير 
بالتحدي��د، أو الغائي��ة النهائي��ة لوجود حر على 
الأرض)48(. ويرج��ع أصل الش��ر والخير عند 
كانط إلى الحرية التي يمتلكها الإنس��ان ويقصد 
بذلك كل الطبيعة الإنس��انية وليس إنس��اناً بعينه 
لأنه ينتمي إلى إمكانية الطبيعة البش��رية، وذلك 
يعني في الوقت  نفس��ه أن الشر جذري فينا لأنه 
جزء من الطبيعة البشرية، وهذا بسببنا، لأنه لا 
وجود لشر أخلاقي من دون حرية، ويرجع ذلك 
إلى هشاش��ة الطبيعة البشرية لان الشيطان فينا 
أو العقل الخبيث هو أكثر من اللازم لحريتنا.                                                                       

وإذا سألنا كانط كيف الخلاص من هذا الشر 
أو الش��يطان أو العق��ل الخبي��ث؟، فه��و يجيبنا: 
لا يكف��ي ان نصل��ح طريقة إحساس��اتنا بميولنا 
ورغباتن��ا، بل ينبغ��ي القيام بث��ورة في طريقة 
تفكيرنا، ولا يكفي أن نصلح أخلاقنا من خارج، 
ب��ل ينبغي القي��ام بثورة في طريق��ة تفكيرنا في 
اس��تعمال حريتن��ا، وان تغيي��ر ما بأنفس��نا هو 
                           . خروج من الشر و دخول في الخير)49(

وإذا عدن��ا وس��ألناه كيف نحاف��ظ على هذه 
الحري��ة؟، فيبين لنا إن الضم��ان الوحيد للحرية 
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هو الاس��تعداد الخلقي في أنفسنا، والذي لا نجد 
أفضل طريقة للتعبير عنه سوى العقل.             

وإذا اس��تفهمنا من��ه ع��ن حري��ة الإيم��ان؟ 
لوجدناه انه يذهب إلى أن أبرز تعبير عن حرية 
الإيم��ان كون��ه لا يتم من اج��ل إي غاية أخرى 
غي��ر ذاته، بمعنى آخر أن  يؤمن المرء بش��كل 
ح��ر لا يعنى س��وى إن يغي��ر حياته إل��ى حياة 
جدي��دة مطابق��ة لواجبه... وذلك لأن��ه ليس ثمة 
واجب على الأرض  أقدس من سيرة حسنة وفقاً 
لقوانين الحرية.  وعندما عرض كانط آراءه في 
الدي��ن تعرض ال��ى مضايقة الدول��ة، وبعثوا له 
برقية استفس��ار عن موقفه الدين��ي، فرد عليهم 
بأن��ه يجب أن يكون لكل عال��م الحق في تكوين 
أحكامه في الأمور الدينية، وان تكون له الحرية 
ف��ي إذاعة أرائه في الن��اس)50(. وتعد هذه دعوة 
لحري��ة التفكي��ر والتعبي��ر من جان��ب كانط في 
زمن قيدت فيه حريات التفكير والتعبير بأشكال 
مختلفة منها الدين والسياسة.                                                                                                 

سادساً : نقد كانط للأديان التاريخية
 بداية لابد من الإشارة إلى ان كانط فرق بين 
الإيمان الأخلاقي الفلسفي، وبين الإيمان الديني 
الموحى به، فالأول مؤسس على العقل العملي، 
أي ان��ه دين مؤس��س عل��ى الأخ�الق، والثاني 
مؤس��س على الوح��ي الإلهي)51(، م��ن ذلك بدأ 
كان��ط رأيه الخاص بالأديان عب��ر تأويلها عقلياً 
ومنها، الدين اليهودي والمس��يحي، أما الإسلام 
فعبر عن إعجابه به و ذلك بقوله: »أما دين محمد 
فهو يتميز بالكبرياء، آذ بدلًا من المعجزات، قد 
وجد التأييد الخاص بإيمانه بالانتصارات، وقهر 
الش��عوب الأخ��رى، وطقوس عبادت��ه كلها من 
نوع ش��جاع)52(. أما عن الدي��ن اليهودي، فرأي 
كانط فيه يمك��ن تلخيصه كما يأتي: إن اليهودية 
تؤمن بالله بوصفه حاكما زمنياً للشعب المختار 
الذي هو شعب اليهود، دون عن سائر الشعوب، 

إذ يعتبرون أنفس��هم أس��ياد العالم الذي لا تعدو 
طوائفه أن تكون خادمة لهم، والإله الزمني هذا 
رب الشعب اليهودي وحده، لأنه اختاره ليكون 
ل��ه إلهاً يؤث��ره بفضله وحبه، أما باقي ش��عوب 
الأرض فه��ي خارج��ة عن ملك��وت الله، وهي 
تدخل في نطاق س��يطرة الملائكة والأرواح، ثم 
إن هذا الإله لا يطال��ب بإصلاح النية الباطنية، 
وكل ما يؤكد عليه هو مجرد الالتزام الظاهري 
بالأوام��ر، ومن ثم فإن اليهودي��ة تفتقر إلى أهم 
تصور ديني لان الإله الذي يرغب فقط في طاعة 
الأوامر التي لا تحسن مطلقا من النية الأخلاقية 
كم��ا هو مطلوب هو في الواقع بعد كل هذا ليس 
ه��و الكائن الأخلاقي الذي نحت��اج الى تصوره 
م��ن اجل الدي��ن،... وان مفه��وم الإلوهية أكثر 
اتس��اعا من أن يكون خاصا بشعب دون شعب، 
أو بجن��س دون جنس، ولذا ف��إن اليهودية تفتقر 
الى مفهوم رب العالمين، ومن ثم فهي تقف على 
مس��افة لانهائية من التص��ور الديني كما يفهمه 
كنط، لأنها لم تقم الكنيسة الكلية في زمانها، ولم 
تُل��بِّ إي ش��رط من ش��روطها، إذ أخرجت من 
دائرتها س��ائر إفراد النوع الإنس��اني ولم تسمح 
بدخول احد من غير جنسهم إلى ملتهم، ونظرت 
إلى افرادها باعتبارهم شعبا خاصا، اختاره الله، 
ف�ال يوجد في اليهودية إيم��ان بالله بوصفه كائنا 
أخلاقي��ا ومنبع��ا للضمير الإنس��اني، وحريصا 
على إصلاح النية الأخلاقية للبشر، ورب للناس 
أجمعين)53(.  أما عن الدين المس��يحي فقد تركز 
نقده له على الأس��س الت��ي يقوم عليها، من ذلك 
س��يكون اهتممنا أكثر به، عبر مقارنة بين الدين 
الكانطي والدين المسيحي.                                       

إن الدي��ن العقل��ي المحض المؤس��س على 
الأخلاق والمنتهي إليها الذي ينادي به كانط دين 
مختلف عن الأديان الأخرى بعامة، والمسيحية 
بخاصة، فهو دين يقيم نفسه على الأخلاق، ويقيم 
الأخلاق عل��ى العقل، بخلاف الدين المس��يحي 
الذي يقيم الأخلاق على ملكوت الله، فدين كانط 
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لي��س يوضع قبل الأخ�الق ويعينها، بل هو قائم 
على الأخلاق، والتي بدورها قائمة على العقل، 
فلي��س الدين عبارة عن الاعتقاد اليقيني المطلق 
برم��ز من الرموز، فوج��ود الله وحرية الإرادة 
وخل��ود النفس ليس��ت مع��ارف نظري��ة يمكن 
إثباته��ا، إنما ه��ي اعتقادات وف��ق الدين العقلي 
المح��ض تعطي معاني لأف��كار يمكن إن تؤدي 
بالعقل المحض إلى تصورها دون ان يس��تطيع 
إثباته��ا، فل��و كان لدين��ا عن الله وخل��ود النفس 
معرفة يقينية نظرية تامة لكان من المستحيل ان 
تشيد هذه الاعتمادات بإرادتنا)54(.                                                                                                   

فالدين المسيحي يدعونا إلى معرفة شيء ما 
على انه أمر الهي، كي اعرف انه واجبي، بينما 
الدين العقلي الأخلاقي، فهو يبين لنا أن ش��يئاً ما 
ه��و واجبي كي أتمكن من معرفته على انه أمر 
                                                                . الهي من ذلك تكون ضرورته أخلاقية)55(

وإن الدين المس��يحي دي��ن عبارات خاضع 
لقوانين نظامية ليس له صلاحية سوى صلاحية 
الخلق��ي  الدي��ن  بينم��ا  المفروض��ة،  إحكام��ه 
المح��ض، فهو ناب��ع من حاجة العقل البش��ري 
إلى عناية نهائية لمصير البش��ر على الأرض، 
أم��ا تفكيرنا بإله واحد فهو ناب��ع من أن الجنس 
البش��ري واح��د، لذلك لا يمكن لن��ا إلا أن نفكر 
ف��ي إله واحد، ومن ثم لا يمكن إن يوجد لعقولنا 
إلا إل��ه واحد، وهذا إيمان تاريخي، ومعرفته لا 
يمك��ن ان تكون إلا بالوحي والذي يكون منقولًا 
عب��ر الأجيال، أما الدين العقلي فهو إيمان عقلي 
محض يمكن لأي كان إن يبلغ إليه بواسطة عقله 
الخاص، وذلك انطلاقا من إن إرادة الله مكتوبة 
في قلوبن��ا على نحو أصلي، وه��و أمر يرغب 
))كل دين نظامي في التغافل عنه(()56(. وكذلك 
لان الإيم��ان يجب ان يكون إيمانا حراً مؤسس��ا 
عل��ى نواي��ا من القل��ب خالص��ة)57(. وان ابرز 
تعبير عن هذا حرية الإيمان انه لا يعني س��وى 
                                                                                   . إن الإنسان يغير حياته إلى حياة جديدة)58(

للدي��ن  المباش��رة  الانتق��ادات  أه��م  وم��ن 
المس��يحي انتق��د كانط فكرة التجس��د الإلهي في 
الإنسان، حيث يعتقد إن النظر إلى المثل الأعلى 
الأخلاقي بوصفه إنس��اناً، يحبط قيام الأخلاق، 
لأن��ه ليس م��ن المنطقي ان نطلب من الإنس��ان 
الطبيعي حذو إنس��ان آخر يتمتع بموهبة إلهية، 
لذلك يتحول المس��يح من حجة على إمكانية قيام 
الأخلاق إلى حجة على استحالتها)59(. أما الفكرة 
الأخ��رى الت��ي تعرض له��ا كان��ط بالنقد، فهي 
الف��داء التي تحتل مكانا جوهريا في المس��يحية 
التاريخية، وهي تعني ان المسيح يفتدي المؤمنين 
به من الإثم والخطيئة، حيث تم اس��تبدال الذبائح 
غير العاقلة بالذبيحة الشخصية المتمثلة بشخص 
المس��يح)60(. لذل��ك يرفض كانط فك��رة الفداء، 
لأن��ه يعتبر الخطيئة مس��ؤولية فردية، لا يمكن 
توارثه��ا، لذلك يبي��ن كانط إن التوب��ة في ترك 
الش��ر والدخ��ول في الخير يتجرد من الإنس��ان 
القديم، ويصبح انساناً جديدا وفقا للعدالة)61(. أما 
نقده لفكرة قيامة المسيح التي هي وفقا للمسيحية 
التاريخية، ان المسيح بعد وقت قصير من دفنه، 
تمم وعده من القيام من بين الأموات، وأصبحوا 
ي��روه لمدة أربعين يوم��ا ويعلمهم الكتب، وختم 
حياته على الأرض يوم الخمسين، وبعد ذلك تم 
النصر النهائي، إن الله قد جعل يس��وع هذا الذي 
صلبتموه انتم رباً ومس��يحاً)62(. ويرد كانط على 
هذه الفك��رة و يصرح بأن العقل لايستس��غيها، 
ويعتبره��ا لا تعدو مجرد ص��ورة تمثيلية ترمز 
                                        . لقيام الأخلاق وبداية حياة جديدة في ضوئها)63(

أم��ا فك��رة ملك��وت الله التي يتح��دث عنها 
المس��يح ف��ي الأناجي��ل، فيعطيها كان��ط معنى 
رمزي��اً، فهو ليس عالماً آخر، وإنما هو ملكوت 
الأخ�الق القائم��ة على العقل المح��ض، والذي 
يحكم��ه الدين الخال��ص، والذي يفت��ح ذراعيه 
للإنسانية جمعاء. إما عن المعجزات، فان كانط 
يرفضها لأنها تعارض العقل، وقوانين الطبيعة 

المطردة)64(. 
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سابعاً : نقد كانط لأدلة وجود الله 
لاب��د من بيان علم اللاه��وت عند كانط قبل 
الدخ��ول ف��ي نقده لأدل��ة وجود الله فه��و يعرفه 
بأنه ))علم معرفة الموج��ود الأول أو الموجود 
الأس��مى أو نس��ق معرفتنا بالموجود الأسمى... 
ويقس��مه إلى لاهوت عقلي مؤسس على العقل، 
ولاهوت تاريخي مؤس��س عل��ى الوحي(()65(، 
واللاهوت العقلي يقس��م عن��ده إلى ثلاثة انواع، 
النوع الأول، يس��مى اللاهوت الترنسنتدالية، او 
التأملي، أو النظري، او اللاهوت الكسمولوجي 
او اللاه��وت الانطولوجي، وعندما يكون هدف 
اللاهوت اس��تدلال وجود الموجود الاسمى من 
الخب��رة العامة من دون اي اش��ارة دقيقة للعالم 
الذي تخصه هذه الخبرة، يس��مى في هذه الحالة 
باللاهوت الكس��مولوجي، أما محاولة اس��تدلال 
وج��ود الموج��ود الاول عبر التص��ور المجرد 
للعقل من دون مساعدة الخبرة فيسمى باللاهوت 
الانطولوج��ي، يبحث عن وج��ود الله من مجرد 
مفهوم��ه أو تصوره، وله��ذا هو لاهوت مفارق 
يعتب��ر الله مب��دأ لكل ممكن، والن��وع الثاني من 
اللاهوت العقلي يس��مى اللاه��وت الطبيعي أو 
الفيزيق��ي، نصل فيه إلى معرف��ة الله من تأليف 
وتنظيم العالم الحاضر أمامنا ونس��تدل منه على 
وجود مب��دع العالم وصفاته، أم��ا النوع الثالث 
منه، فه��و اللاهوت الأخلاقي ال��ذي يقوم على 
علي��ة الحري��ة، بينم��ا اللاه��وت الطبيعي على 
علي��ة الطبيعة)66(. ويرى كانط اس��تحالة إثبات 
وج��ود الله أو البرهن��ة على وج��وده نظرياً في 
مي��دان العقل النظري، ولكنه يس��لم بوجوده من 
ناحية الأخ�الق أو من ناحية الس��لوك العملي، 
أي ميدان العقل العملي، ومن هذا المنطلق اتجه 
إلى نقد  أدلة وج��ود الله التقليدية، لأنها براهين 
تب��دأ من العالم، وهذه بداية غير مش��روعة  في 
نظ��ر كانط ، إذ تس��أل ع��ن ما ه��و العالم؟ إن 
كلم��ة العالم تدل عنده عل��ى الكون في صورته 
الش��املة الكلية، ولكنه يقول إن أي حكم نصدره 

على الكون في ه��ذه الصورة حكم باطل، ومن 
ث��م فلن نس��تطيع أن نقول عنه ان��ه موجود، أو 
غي��ر موج��ود ، وذل��ك لان الاح��كام الت��ي في 
اس��تطاعتنا إن نصدره��ا تتعلق بنوع واحد فقط 
من الموجودات، وهي تنتمي إلى عالم الظواهر 
إي الأش��ياء التي تبدو لنا في التجربة الحس��ية، 
ام��ا عدا ذلك م��ن موجودات، مث��ل العالم والله 
والنف��س، فلا نس��تطيع إن نحك��م عليها لأنها لا 
تدخ��ل في نطاق عالم الظواه��ر، بل تنتمي إلى 
عال��م أخ��ر هو عالم الأش��ياء في ذاته��ا، وفيما 
يتعل��ق بالعالم، فيذهب كانط إلى إننا لا نرى منه 
إلا الظواه��ر، أو سلس��لة متعاقبة من الظواهر، 
ولكننا لا ن��راه أبداً في صورته الكلية الش��املة 
الت��ي يطلق عليها اس��م العالم، ولذلك من الخطأ 
أن نصدر احكام��اً تتعلق بموجود نقول عنه انه 
واجب الوجود، لأنن��ا لا نرى في عالم التجربة 
                   . الحسية او عالم الظواهر إلا الممكنات)67(

وقد تعرض بالنقد للدليل الانطولوجي على 
وجود كائن أس��مى، الذي يذهب إلى الاستدلال 
من الواقع الأس��مى على الضرورة في الوجود  
بقول��ه » بهذا الدلي��ل الانطولوج��ي الديكارتي 
الش��هير جداً والذي يزعم التدلي��ل بأفاهيم على 
وجود كائن أسمى، لا نفعل إذاً سوى إن  نضيع 
كل جهدنا وعملنا، وليس بوس��ع أي إنس��ان أن 
يصب��ح أكثر غن��ى في المع��ارف بمجرد أفكار 
مثلما ليس بوس��ع تاجر ان يصبح أكثر غنى لو 
أض��اف بقصد زيادة ثروته بعض الْاصفار إلى 
دفتر حسابه)68(.                                                                                                  

أم��ا الدليل الكس��مولوجي  فإنه يحافظ على 
الضرورة المطلقة مع الواقع الأس��مى  ويستدل 
على ذلك من الضرورة اللا مش��روطة المعطاة 
س��لفاً ع��ن كائن م��ا، عل��ى واقع��ة اللامحدود 
وق��د انتق��ده كان��ط بقول��ه » إن في ه��ذا الدليل 
الكسمولوجي إنما تختبئ أجمة كاملة من المزاعم 
الديالكتيكي��ة الت��ي يمكن للنقد الترنس��تندالي ان 
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يكتش��فها بس��هولة ويبددها)69(. أما نق��ده للدليل 
اللاهوتي الطبيعي فعنه يقول(( الدليل اللاهوتي 
الطبيع��ي ف��ي التدليل على وج��ود كائن أصلي 
وحيد بوصفه كائناً أس��مى يتأس��س على الدليل 
الكس��مولوجي الذي يتأس��س بدوره على الدليل 
الانطولوج��ي، وبما ان��ه خارج ه��ذه الطرائق 
الثلاث، لا يوجد إي طرائق أخرى مفتوحة امام 
العقل النظري، فان الدليل الانطولوجي المستمد 
حص��راً م��ن أفاهيم عقلي��ة محضة ه��و الدليل 
الوحيد الممكن، هذا إذا كان ثمة من دليل ممكن 
عل��ى قضية بمثل ه��ذا العلو عن كل اس��تعمال 
تجريبي للفاهمة)70(.                                                                                      

ويق��دم كانط  دليله الخاص على وجود كائن 
أس��مى، والذي يعتمد على الحرية في قوله: إن 
»الوح��دة النظامية في  الغايات في عالم العقول 
ه��ذا وال��ذي إن كان لا يمكن��ه بوصف��ه مجرد  
طبيعة ان يس��مى س��وى عالم محس��وس يمكنه 
مع ذلك بوصفه نظاماً للحرية ان يس��مى عالماً 
معق��ولًا، أعني خلقي��اً هذه الوحدة ت��ؤدي حتماً 
إلى وحدة غائية أيضاً لكل الأش��ياء المؤلفة لهذا 
الكل الكبير  تتطابق ووحداته مع القوانين الكلية 
للطبيعة مثلما تتطابق الوحدة الأولى مع قوانين 
الأخلاق الكلية والضروري��ة وتوحد بين العقل 
العمل��ي والعقل النظ��ري، ويج��ب ان نتصور 
العال��م بوصفه صادراً عن فك��رة إذا كان يجب 
علي��ه إن يتفق مع ذاك الاس��تعمال العقلي الذي 
م��ن دونه س��نتصرف نحن بش��كل غي��ر جدير 
بالعقل، اعني مع الاستعمال الخلقي الذي يستند 
اس��تناداً مطلق��اً إلى فكرة الخير الأس��مى، وكل 
بح��ث في الطبيعة يتلقى بذلك توجيهاً تبعاً لنظام 
الغاي��ات، ويصير في توس��عه الأعل��ى إلهيات 
طبيعي��ة، لكن هذه الأخيرة، إذ تنطلق من النظام 
الأخلاق��ي بوصفه وحدة مؤسس��ة عل��ى ماهية 
الحرية وليس��ت قائمة عرضياً، بناءً على أوامر 
خارجية، تعيد غائية الطبيعة إلى مبادئ يجب ان 
تكون مربوطة ربطاً لا ينفصم، وقبلياً  بالإمكان 

الجواني للأش��ياء ومن ثم، بإلهيات ترنستندالية 
تجع��ل من أمثلية الكمال الانطولوجي الأس��مى 
مبدأ للوحدة النظامية صالحاً لكل ربط للأش��ياء 
بموجب قواني��ن الطبيعة الكلي��ة والضرورية، 
لان له��ا جميعاً مصدرها في الضرورة المطلقة 

لكائن أول وأوحد)71(. 

 الخاتمة 
 لمبحث الدين في فلسفة كانط أهمية كبيرة، 
اذ انه مؤثر في فلسفته كلها، والذي حاول عبره 
الدعوة إلى دين متميز ع��ن الأديان الموجودة، 
السماوية منها، أو الوضعية، عبر خطاب ديني 
يتمي��ز بطاب��ع عقلاني، مس��تند إل��ى الأخلاق، 
ومنطلق من الحرية بوصفها أساس��اً للدين، وقد 
أفرزت هذه الدراس��ة عدداً من النتائج يمكننا ان 

نبين أهمها عبر النقاط الآتية:

1- إن مفهوم الدين في اللغة، قد اتخذ معاني 
متع��ددة، وردت ف��ي المعجم��ات والقوامي��س 
اللغوية ف��ي مراحل زمنية مختلف��ة، وذلك يدل 
على تطور المعنى اللغوي للدين.                              

2- إن المفه��وم الاصطلاح��ي للدي��ن، ق��د 
برزت له مجموعة من الدلالات الاصطلاحية، 
ول��م يتخذ دلالة واحدة، وذل��ك تبعاً، للاتجاهات 
الفلس��فية المختلفة للفلاس��فة والمذاهب، وكذلك 
بحس��ب اس��تعمالاته، س��واءً، كانت فلس��فية أم 
اجتماعية، أم  نفسية، أو غيرها.                                

3-  يتميز مفهوم الدين عند كانط، عن غيره 
من الفلاس��فة، بأن��ه ينظر إليه بوصف��ه، واجباً 
يعام��ل كأم��ر صادر ع��ن إله، م��ن ذلك يجب 
إطاعة أوام��ره، ولكن الاختلاف يكون بالنظرة 
إلى ه��ذا الإله، فهو ينطلق في نظرته إلى الدين 
من منطلق عقلي، مس��تند إل��ى الأخلاق، وقائم 

على الحرية.

4- طرح كانط نظرية في الدين تختلف عن 
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سابقتها من النظريات، فهو لم يقل بدين موحى، 
ول��م يعرض ديناً طبيعياً، وإنما قال بدين كوني، 
إنس��اني، قائم على الش��عور الأخلاقي، ومستند 
إلى الى الحرية، دين لا يخص ش��عباً معيناً، ولا 
مكاناً محدداً، ولازماناً معيناً، وإنما هو دين لكل 
الناس، ولكل مكان، ولكل زمان، دين عبر عنه 
الدكتور عثمان أمين بقوله » لا أقول عالمية، بل 
إنسانية)72(، فهو لكل الإنسانية من دون تمييز. 

5- للدين عند كان��ط علاقة قوية بالاخلاق، 
فهي الأس��اس الذي يق��وم علي��ه والأخلاق في 
أساس��ها تقوم عل��ى العقل، وللدي��ن علاقة قوية 
بالعقل، بوصفه ش��رط أساس��ي لقيام الأخلاق، 
فمنه تستنبط الأخلاق والدين أصولهما.                                                                                     

6- ول��م يقنع  كان��ط عن الأدي��ان المختلفة 
الموج��ودة، س��واءً كان��ت الس��ماوية، منها أو 
الوضعية فتع��رض بالنقد لكلً منه��ا، عبر أدلة 
عقلية، ومبرراً ذلك بعدم قناعته العقلية فيها، إذ 
إنها غير مقنع��ة للعقل الكانطي، من ذلك حاول 
إن يؤلها تأويلًا عقلياً، وخاصة الدين المسيحي.           

  7- وكذلك لم يقنع كانط بالأدلة على وجود 
الله عن��د الفلاس��فة من قبل��ه، مثل ع��دم قناعته 
بالأدي��ان المختلفة، فتعرض له��ا بالنقد، وبيان 
ع��دم  قناع��ة العقل به��ا، واعتمد دلي��ل الحرية 

لإثبات وجود الله.

8- انتقد كانط وجود الشعائر والطقوس في 
الأديان المختلف��ة، ودعا إلى إبعادها عن الدين، 
واعتم��اد الدي��ن العقلي، أو الكون��ي القائم على 
الأخ�الق، فهو لا يحتاج إلى طقوس أو ش��عائر 
تمارس في أوقات معين��ه، وإنما هو دين يعتمد 
عل��ى الالت��زام بالواجبات، من خلال الش��عور 
الأخلاقي الداخلي للإنسان، القائم على الحرية، 
فالأخلاق هي أس��اس للدين، وليس الدين أساس 
للأخلاق كما هو في بقية الأديان.                                                                           

9- رف��ض كان��ط أف��كار الدين المس��يحي 

الأساس��ية، مثل فك��رة الف��داء، وفك��رة القيام، 
وفكرة التجسد، وغيرها، وبين أنها، عبارة عن 
قصص تاريخية س��ردية يصع��ب إثباتها عقلياً، 
ولا تؤدي إل��ى المعاني الأخلاقي��ة التي جاءت 
م��ن اجلها، مثل فكرة تجس��د المس��يح الإلهي، 
فهي صعبة التصور وتؤدي الى صعوبة تحقيق 
أهدافها بالنس��بة إلى الإنسان الاعتيادي وتشبهه 
بالإنسان الإلهي، وغيرها.                                                                                                       

10- لا يع��د م��ا طرح��ه كان��ط م��ن فكرة 
ع��ن الدين العقل��ي أو الأخلاق��ي أو الكوني أو 
الإنساني، ديناً بمعنى الكلمة، فهو مجرد تصور 
فلسفي للدين ليس إلا، ولا يمكن أن يعد ديناً بأي 
ح��ال من الأحوال، فه��ذا الخطاب الديني ما هو 
إلا لبي��ان »صلة الدين بالطبيعة الإنس��انية«)73( 
وفق رؤية كانط النقدية.                                                                                        
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Religious Speech in the Kant Philosophy

  
Assistant professor Dr. Falah Abdul Zahra Lazim  

 Abstract
 Research is (( the religious speech in Kant philosophy … analytical study))  

It focus on the Kant›s Religious philosophy and his private vision for the 
subject by displaying that the concept of religion for him is defend from 
other philosophers because he relied on the ethical sense private sense and 
in eternal sense and based on freedom .                     



85  سن اية عند أمارتيعولة الموضاهوم العدفم

)*( كلية الآداب / جامعة بغداد

مفهوم العدالة الموضوعية عند أمارتيا سن 

أ.م.د. محمد عبد الله الخالدي  )*(

الملخص
ينتق��د امارتيا س��ن النظريات الت��ي تحاول 
رس��م عالم متكامل من العدالة، ويرى ان العدل 
ه��و رفع للظلم، اذ إن ادراك المظالم التي يمكن 
رفعه��ا يدفعنا ال��ى التفكير في الع��دل والظلم، 
وان تش��خيص الظل��م غالب��ا يكون نقط��ة بداية 
للوصول الى العدل، فعند التعامل مع المجاعات 
والك��وارث البيئي��ة ونقص الرعاي��ة الطبية فما 
نحتاج اليه هو الانخ��راط في تفكير موضوعي 
ف��ي الخيارات الاكثر عدال��ة للجميع، هذا يعني 
ان ال��دور الحقيق��ي للعدالة يتحق��ق عملياً وذلك 
بمقارن��ة موضوعية عمومي��ة نصل من خلالها 
للخطط والقوانين والسياس��يات الممكنة لتحقيق 
العدال��ة للجميع، وان هدف فكرت��ه عن العدالة 
هو كيف يمكننا الانتقال من تقديم حلول للمسائل 
الت��ي تمس طبيعة العدالة الكاملة إلى تش��خيص 

مسائل إعلاء العدل ورفع الظلم.

المقدمة
يش��كل الس��ؤال ع��ن العدالة الي��وم انعطافاً 
مهماً في المسيرة التاريخية الفكرية والحضارية 
للإنسان، لما أحدثه من تغيير معرفي في الوعي 
البش��ري، إذ تع��د العدالة الموض��وع الأهم في 
الفلس��فة والانظم��ة السياس��ية، وتتجس��د ه��ذه 
الأهمي��ة في الس��ؤال التالي: م��اذا ينبغي فعله؟ 
لحل المش��كلات الحاصلة في المجتمع من ظلم 

وفقر وقمع للحريات.

وتُعد العدالة السمة الاكثر أهمية من سمات 
البيئ��ة الاجتماعي��ة والسياس��ية، وتطب��ق فكرة 
العدالة بالأس��اس على المظاهر الاساسية للبيئة 
الاجتماعي��ة التي تتحدد في ض��وء الامتيازات 
وحالات الحرمان م��ن الامتيازات في المجتمع 
م��ن دون أن تحدد طبيع��ة العلاقات بين الناس، 
ونح��اول في ه��ذه الدراس��ة رص��د محاولات 
الفيلس��وفين المعاصرين جون رول��ز وأمارتيا 
س��ن فيم��ا يخ��ص تطويرهما لتصورٍ سياس��يٍّ 

للعدالة.
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ش��كلّ مفه��وم العدال��ة عن��د امارتي��ا س��ن 
موضوعاً دافعاً للاهتمام به بوصفه دراس��ة لما 
ل��ه من أثر فعّال في الجدل السياس��ي المعاصر 
ولم��ا تحتويه قضية العدالة اص�اًل من مركزية 
ف��ي هواجس كل انس��ان.  ومن هنا تنبع الحاجة 
إلى دراسة العدالة، وفق منهج فلسفي معاصر، 
يتناول أهم أسس��ه الفلسفية عبر منهجية تضمن 
تبي��ان مي��دان الجدل ف��ي العدالة والظل��م. كما 
ترتب��ط اهمي��ة الدراس��ة بأثره��ا ف��ي المجتمع 
والمس��اهمة ف��ي تنمي��ة قدراته لتج��اوز وقائع 
التفاوت واللاعدالة وإن كانت بشكل يبدو مثالياً.

ويتوقع من هذه الدراسة أن تفيد كلًا من :

• السياسيين في اتخاذهم القرارات التي تحد 	
من قمع الحريات وتطبيق العدالة.

• والمؤسس��ات الاجتماعي��ة في تش��خيص 	
حالات الظل��م في المجتم��ع والعمل على 
ايجاد سبل لمعالجتها حتى تتحقق العدالة.

ويعتم��د الباح��ث في ه��ذه الدراس��ة منهجاً 
تاريخي��اً وصفي��اً وتحليلياً في بع��ض الاحيان، 

لكونه يتناسب وطبيعة الموضوع. 

إن ه��دف ه��ذه الدراس��ة يكمن في تس��ليط 
الضوء على أهم المفاهيم التي أس��هم بها كل من 
ج��ون رولز وأمارتيا س��ن  ف��ي تطوير نظرية 
العدالة ، وتلخيص الأفكار التي اس��تعان بها كل 
من الفيلس��وفين في نقدهما، ومعرفة الاس��اليب 
البرهاني��ة والقواعد الاس��تدلالية التي اعتمداها 
ف��ي خطابهم��ا ومش��روعهما النق��دي، والخط 
الفك��ري الفلس��في عندهم��ا في مجال الفلس��فة 

الغربية المعاصرة.

    إن الإش��كالية التي سنحاول الإجابة عنها 

في هذه الدراسة يُمكن صياغتها بالشكل الآتي:

• م��ا أهمي��ة نظري��ة العدال��ة ف��ي المجتمع 	
الليبرالي، وهل  الديمقراط��ي  الامريك��ي 
يمك��ن تطبيقها في المجتمع��ات الاخرى؟ 

ولاسيّما وفق نظريتي رولز وسن. 

• كي��ف يمك��ن المقاربة بين مفه��وم العدالة 	
م��ن  كل  عن��د  والمس��اواة  والحري��ة 

الفيلسوفين؟.

ويمك��ن تقدي��م فرضي��ة البحث ف��ي ضوء 
الس��ؤال الآتي: ه��ل للعدالة دورٌ مه��مٌ في بناء 
المجتم��ع الانس��اني وكي��ف يمك��ن لن��ا معرفة 
ه��ذا الدور؟، وأي عدالة يعتق��د بها جون رولز 
وامارتيا س��ن، هل ه��ي مثالي��ة أم واقعية؟، إذ 
يمكن التوصل إلى الاجابة عن هذه الاس��ئلة في 

ضوء النتائج التي توصل إليها الباحث.

تمهيد
 Amartya ( ول��د أمارتي��ا كوم��ار س��ن
Kumar Sen ( ف��ي الهن��د ودرس ف��ي كلي��ة 
بريزيدنس��ي )Presidency College( ف��ي 
 Trinity (  كالكوت��ا ، ث��م ف��ي كلي��ة ترينيت��ي
College  ( ف��ي كامب��ردج، وه��و اس��تاذ في 
الاقتصاد والفلس��فة ف��ي جامع��ة لامونت وفي 
جامعة هارفرد، وعمل رئيساً لجمعية الاقتصاد 
القياسي، والجمعية الاقتصادية الهندية والجمعية 
الاقتصادي��ة الامريكي��ة والجمعي��ة الاقتصادية 
الدولية، ومنصب أس��تاذ في الاقتصاد السياسي 
ف��ي جامع��ة أكس��فورد ) Oxford (، وأس��تاذ 
ف��ي الاقتصاد في جامعة دله��ي وفي كلية لندن 
للاقتص��اد، وم��ن بي��ن الجوائ��ز الت��ي حصل 
عليه��ا جائ��زة به��ارات راتن��ا )وه��ي أعل��ى 
تكري��م مدن��ي ف��ي الهند، يمن��ح للخدم��ة غير 
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العادية ف��ي الفنون والادب والعل��وم، واعترافاً 
بالخدم��ة العامة من الدرج��ة الاولى(، وميدالية 
مارش��ال،  س.  ج��ورج  وجائ��زة  أيزنه��اور، 
ووس��ام الاس��تحقاق البرازيلي العلمي، وزمالة 
الش��رف ) المملكة المتح��دة (، ومدالية أدنبرة، 
وجائزة نوب��ل في الاقتصاد، ترجم��ة كتبه إلى 
أكث��ر من ثلاثين لغة، ومن أه��م كتبه: الاختيار 
والرف��اه الاجتماعي، اللامس��اواة الاقتصادية، 
الفق��ر والمجاعات، الاختي��ار والرفاه والقياس، 
الم��وارد والقي��م والتنمي��ة، الس�الم والمجتمع 
الديمقراطي، عن الاخلاق والاقتصاد، مستوى 
المعيشة، اللامساواة تفحص مجدداً، التنمية بما 
هي حرية، العقلانية والحرية الهندي المحاجج، 
الهوية والعنف: وه��م المصير، وفكرة العدالة، 

وكتب اخرى)1(.

عند قراءة كتابات س��ن عن العدالة والحرية 
نجدها في الغالب تتناول دراسة ونقد في الوقت 
نفسه للعديد من الطروحات والمفاهيم الرولزية، 
ويثبت ما قدمته هذه المفاهيم التأسيس��ية لنظرية 
العدالة الرولزية من مس��اعدة وفهم لمش��كلاته 
البحثية المكرس��ة لقضية العدال��ة، ولذلك نجدهُ 
يق��ر ب��أن أعمال رول��ز المختلفة مثل��ت تحولًا 
مهماً وكبيراً في الفلس��فة السياس��ية والأخلاقية 

المعاصرة)2(.

يعترف س��ن أيض��اً ب��أن اطروح��ة رولز 
ستش��كل المنطلق والقاع��دة النظرية التي عليها 
ستتأس��س نظريته أو فكرته ع��ن العدالة، لذلك 
ف��إن نقده لنظرية العدالة عند رولز لا يعني ابداً 
ه��دم وجهة نظره أو تقويضه��ا ، بقدر ما يكون 
محاولة جدية لاس��تثمار مكتسباتها والتنبيه على 
المغالط��ات التي تعتريه��ا)3(، ولكن على الرغم 
من ذلك التقارب فهناك الكثير من نقاط التقاطع 

والاختلاف بينهما، والتي س��وف نبينها في هذا 
الفصل عند شرح فكرة العدالة عند أمارتيا سن.

المبحث الاول: دور العقل 
والموضوعية في تحقيق العدالة

عل��ى الرغم م��ن أن أمارتيا س��ن واحد من 
اصح��اب الفك��ر الاقتص��ادي المعاص��ر ف��إن 
نق��د جون رول��ز لكل من النزعتين ) الحدس��ية 
والبرغماتية ( لمفهوم العدالة  كان مسيطر على 
جوه الفك��ري في الاجابة عن الس��ؤال المتعلق 

في العدالة)4(.

ي��رى س��ن ان العدل ه��و رف��ع للظلم، ولا 
يحاول التوصل الى العدل عن طريق رسم عالم 
متكام��ل من العدالة، وما يحاول س��ن اثباته هو 
ان ادراك المظال��م التي يمكن رفعها يدفعنا الى 
التفكي��ر في العدل والظلم، وهذا هو لُب نظريته 
ف��ي العدالة، فإن تش��خيص الظل��م غالبا يكون 
بوصفه نقطة بداية للوصول إلى العدل، ويصف 
س��ن نظريته بالرحبة جداً، إن الهدف الس��امي 
منها هو كي��ف يمكننا الانتقال م��ن تقديم حلول 
المس��ائل التي تمس طبيعة العدال��ة الكاملة إلى 

تشخيص مسائل إعلاء العدل ورفع الظلم)5(.

ويقدم س��ن س��ؤالًا وهو كي��ف يمكننا تمييز 
الظل��م؟، ويجي��ب ع��ن ذلك ب��ان ه��ذا المفهوم 
ف��ي هذه القضي��ة صعب ويج��ب ان يعنون هنا 
لتحدي��د كيفي��ة اختبار العدالة والظل��م في العالم 
بدقة، وهنا س��تكون الحاجة الى فلس��فة سياسية 
عامة، والى نظرية العدالة بش��كل خاص، وهذا 
س��يقودنا الى السؤال الآتي، ما هو نوع النظرية 
ال��ذي يجب ان تكونه نظري��ة العدالة، وما الذي 
س��تحتاجه م��ن نظري��ة العدال��ة؟)6(. يقدم س��ن 
منظ��وراً مقارنا للعدال��ة، إذ يعتقد أننا لا نحتاج 
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إلى نظرية مثالية ف��ي العدالة، فعند التعامل مع 
المجاع��ات والكوارث والبيئ��ة ونقص الرعاية 
الطبي��ة وموت الملايين من الاطف��ال في العالم 
والتل��وث البيئي ما نحتاج اليه هو الانخراط في 
تفكي��ر موضوعي في الخي��ارات الاكثر عدالة 
للجمي��ع، هذا يعن��ي ان الدور الحقيق��ي للعدالة 
يتحقق عملياً وذلك بمقارنة موضوعية عمومية 
نصل عبرها الى الخطط والقوانين والسياسيات 
الممكن��ة لتحقي��ق العدالة للجميع)7(. رؤية س��ن 
ب��أن العدل هو رف��ع للظلم، يوضحه��ا لنا عبر 
الامثل��ة التي يضربها لنا حتى يثب��ت لنا رؤيتهُ 
هذه فيقول ))إن الباريس��يين م��ا كانوا ليقتحموا 
الباستي، وغاندي ما كان ليواجه الامبراطورية 
التي لم تكن تغيب عنها الش��مس، ومارتن لوثر 
كينغ م��ا كان ليكافح س��يادة العرق الابيض في 
ارض الاحرار ووطن الشجعان، لولا احساسهم 

بالمظالم الواضحة التي يمكن رفعها.

ل��م يكونوا يحاولون التوص��ل إلى عالم من 
العدال��ة الكامل(()8(.  يدُل هذا على عدم مقدرتنا 
بالتح��دث ع��ن العدالة بما هي عدال��ة، إنما عن 
ع��دالات مختلف��ة بحس��ب الثقاف��ات، وبم��ا ان 
العدالة هي مطلب بشري تاريخي ويعدُّ من أهم 
القيم لدى الانسان فإنها تبقى هدفاً يسعى الانسان 
لتحقيق��ه، وه��ذا يعن��ي أن الصراع ف��ي تحديد 
معاييره��ا ل��ن يتوقف بين الاف��راد والجماعات 
والثقاف��ات والادي��ان والايديولوجيات والدول، 
فما يعده عدالة في حق المرأة الهندية والاس�الم 
يعدَّ ظلم��اً في نظ��ر الثقافة الغربي��ة، وما يعده 
عدلًا في حقها في الثقافة الغربية المعاصرة يُعدَّ 
انحلالًا وخروجاً عن القي��م الاخلاقية والتعاليم 
الدينية السامية لدى بعض الاتجاهات الاسلامية 
والهندوس��ية المتش��ددة، هذا يعن��ي عدم وجود 
اتف��اق على معن��ى العدالة بي��ن الثقافات، ولكن 

الجميع يدعي باسمها ويرغب في تحقيقها كأفق 
أعلى، وحتى يتحقق ذلك وعلى اقل تقدير يجب 
ان تق��وم العدال��ة عل��ى الحرية والعق��ل والحق 

والإنصاف والمساواة والحق في الاختلاف)9(.

أولًا _ دور العقل في تحقيق العدالة 
إن غاي��ة س��ن م��ن التفكير ف��ي العدالة هو 
الوص��ول إلى تحدي��د مظاهره��ا وتجلياتها في 
نفس الامكن��ة والطرائق الثقافي��ة المتباينة التي 
تظه��ر فيها، وذل��ك عن طريق التركيز بش��كل 
خاص عل��ى المظاهر المض��ادة للعدالة كالظلم 
والحي��ف والغض��ب والبغي والإث��م والتجاوز 
وإقص��اء وهدر للحق واعتداء عليه، أي البحث 
عن طرق وحيل وكيفيات تطور العدل وتقلص 
الج��ور قدر المس��تطاع، وبهذا يكون فكر س��ن 
في مفهوم الع��دل والظلم يتمركز حول القضايا 
التي تتصل بالعقل العمل��ي، أي بطرائق عملية 
لا نظري��ة، ت��درس أحوال الس��لوك الملموس��ة 
وكيفيات ممارس��ة الناس لحياته��م الخاصة، إذ 
يعطي ه��ذا مرونة أكثر للعقلاني��ة في النظرية 
الخاص��ة ب��ه ع��ن العدال��ة)10(. وهنا نجد س��ن 
يتس��اءل عن ان��واع التفكير المعتب��رة في تقييم 
المفاهيم الاخلاقية والسياس��ية كالعدل والظلم ، 
وكيف يكون تش��خيص الظلم، أو تحديد ما الذي 
يح��د منه أو يرفعه موضوعياً، وهل يتطلب هذا 
انفص��ال المرء ع��ن مصالح��ه الخاصة؟ وهل 
يتطلب إعادة نظر ف��ي بعض المواقف حتى لو 
لم تكن مرتبط��ة بالمصالح الخاصة، أي تعكس 
بع��ض الاف��كار والآراء المس��بقة المحلية، مما 
لا يمكنه��ا م��ن الصمود امام اختي��ار المواجهة 
المنطقي��ة م��ع الآخري��ن غي��ر المقيدين بضيق 
الافق نفس��ه؟ فما ه��و دور العقلانية والمعقولية 
ف��ي فهم متطلب��ات العدالة؟)11(. يجيب س��ن من 
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عب��ر التطرق الى ق��ول الفيلس��وف والخطيب 
السياس��ي »إدمون��د ب��ورك«* وه��و جزء من 
خطب��ة القاه��ا أم��ام برلم��ان لندن ف��ي 5 مايو 
1789م قبل شهرين ونصف من اقتحام الباستي 
بباريس وكان هذا الحدث بداية الثورة الفرنسية 
» لقد وقع حدث، يصعب الخوض فيه ويستحيل 
الس��كوت عنه«)12(، يوضح س��ن في هذا القول 
بأن ))اس��تحالة الس��كوت ع��ن الموضوع قول 
يصح في الح��الات العديدة للظلم الواضح الذي 
يدفعن��ا إلى الغضب على نح��و تعجز اللغة عن 
وصف��ه. ومع ذلك يتطلب أي تحليل للظلم كذلك 
تعبيراً واضحاً وتدقيق��اً عقلانيا(()13(، ويوضح 
سن ذلك اكثر بقوله » الشيء المهم هنا أن نشير 
أليه بصفت��ه مركزيا للعدالة، ه��و إننا يمكن أن 
يكون لدينا إحس��اس قوي بالظلم يستند إلى كثير 
م��ن الأس��س، ومع ذلك لا نتفق عل��ى أن يكون 
اساساً واحداً معيناً هو السبب المهيمن لتشخيص 

الظلم«)14(.

يدل ه��ذا على إن العدل عند س��ن لا ينتمي 
إل��ى مج��ال الاس��تدلال والتفكي��ر وإنم��ا إل��ى 
الحساسية والشعور، ولكن ينبغي التسلح بالعقل 
للانتقال من مستوى الإحساس والشعور بهِ إلى 
مس��توى تش��خيصه العقل��ي)15(، ولكي يوضح 
إدراك الفرق بين الشعور بالظلم وتحليله تحليلًا 
عقلياً، يضرب جمل��ة من الامثلة، من بينها هذا 
المث��ال المعاصر وهو قرار المحكمة الامريكية 
بشن حملة عسكرية لغزو العراق سنة 2003م 
مستندة الى حجج مختلفة والتي يعدّها سن خطأ 
سياس��ي، وتعدّ في الوقت نفس��ه انتقادات تتمتع 
بقدر معين م��ن المعقولية)16(، ومن هذه الحجج 
» أولًا، إن الاستنتاج القائل بأن الغزو كان خطأ 
يمكن أن يستند إلى ضرورة وجود اتفاق عالمي 
أوس��ع، لا س��يما عبر الام��م المتح��دة. الحجة 
الثانية يمك��ن أن ترتكز على أهمية الاس��تعلام 

بش��كل جيد، مثلًا، عن الحقائق المتعلقة بوجود 
أو عدم وجود أس��لحة دمار شامل في عراق ما 
قبل الغزو، قبل اتخاذ هكذا قرارات عس��كرية، 
يكون من ش��أنها حتماً تعريض ع��دد كبير جداً 
م��ن الناس لخطر الهلاك والتش��وه او التهجير، 
وأما الحجة الثالثة فيمكن أن تتعلق بالديمقراطية 
م��ن حي��ث هي حك��م بالنق��اش..... أم��ا الحجة 
الرابع��ة فقد لا ت��رى القضية الرئيس��ية في أي 
مما س��بق، بل في العواقب الفعلي��ة للغزو: هل 
سيجلب الس�الم والنظام للبلد المغزو او للشرق 
الاوس��ط او العالم، وه��ل كان يُتوقع لهُ أن يقلل 
مخاطر العنف والارهاب في العالم أم يزيد هذه 

المخاطر؟«)17(.

تفس��يراً لما س��بق ب��ان ليس م��ن المهم أن 
نش��عر بالسخط الش��ديد بس��بب احتلال امريكا 
العراق وما ترتب عليه من خراب ودمار للبنى 
التحتية، بل المهم ان ننتقل من الشعور الانفعالي 
بالسخط الى تحليل العدوان الامريكي بالوسائل 
العقلي��ة حتى نتف��ادى وقوع مثل هك��ذا عدوان 
وحشي في المس��تقبل)18(. وهناك وظيفة اخرى 
للتش��خيص العقل��ي يوضحها س��ن م��ن خلال 
مثال المجاع��ة، وهي وظيفة التوقع والتي تمهد 
لتفاديها في المس��تقبل، فعند انتش��ار مجاعة في 
بلد ما فمن غير اللائق الانخراط في مناقش��ات 
عقلية متش��عبة في طبيعة الع��دل والظلم، وإنما 
يحت��م علينا الواجب أن نحتج ونش��جب من كان 
وراء ه��ذه المجاعة، ولك��ن عندما يتقاعس من 
كان يتوق��ع حدوثها ولم يحرك س��اكناً ولم يفعل 
شيئاً لتفاديها ذلك الظلم العظيم، وبذلك يستوجب 
إدخال الاس��تدلال العقلي بطرائق عدة للانتقال 
من الشعور بالظلم إلى تشخيصه، وهذا الانتقال 
من الشعور الانفعالي الى التحليل العقلي هو ما 

يسمى ))نظرية العدالة(()19(.
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يتهم س��ن م��دة التنوي��ر الاوربي بالس��خط 
الفكري وذل��ك لاعتمادهم الفك��ر الغربي فقط، 
مما يجعل ممارس��ة الفلسفة السياسية بشكل عام 
ومتطلبات العدالة بشكل خاص محدودة وضيقة 
الافق نوعاً ما، بينما نجده في كتابه هذا ))فكرة 
العدال��ة (( يعم��ل عل��ى المقارنة م��ع الكتابات 
الاخرى في نظرية العدالة، واس��تعماله الواسع 
لأفكار مستمدة من المجتمعات غير الغربية ولا 
س��يِّما التاري��خ الفكري الهندي وغي��ر الهندي، 
لاحتوائه��ا تقاليد عظيمة للج��دل العقلي الذي لا 

يعتمد الدين والمعتقدات غير العقلية)20(.

وم��ن هذه الأفكار فك��رة النيتي niti وفكرة 
النياي��ا nyaya * والتي تعود إلى الفكر الهندي 
القدي��م، وإن كلا هذي��ن الاصطلاحي��ن يمك��ن 
تفس��يرهما على أنهم��ا ))العدالة((، على الرغم 
من ان ) نيتي ( تشير إلى الإجراءات الصحيحة 
والاحكام الرسمية والمؤسسات، في حين يكون 
مفهوم نايايا اوسع وأكثر خصوصية فهي تركز 
عل��ى العال��م الذي ينبث��ق من المؤسس��ات التي 
تُنش��ئها، والمركزي��ة في خلق مجتم��ع عادل، 
وأنها موضوع للحكم على الروابط الاجتماعية 
نفس��ها، فسن يريد الوصول إلى مواطنة عالمية 
لا تس��عى إلى تحقي��ق مجتمع ع��ادل بمثالية أو 
عم��ل ترتيب��ات اجتماعية، ولكنها تس��عى لمنع 
المظال��م القاس��ية، فعند تحرك الش��عوب حول 
العالم لإقامة عدالة عالمية اكبر فهم لا يطالبون 
بحد ادنى من الانس��انية، كما انهم لا يتحركون 
من اجل ))عدالة مثالية(( في المجتمع العالمي، 
ولكنه��م يتحرك��ون لإنه��اء بع��ض الترتيب��ات 

الظالمة الشنيعة)21(.

يقتب��س س��ن مقولة أح��د الأباط��رة ويدعى 
» فريينان��د« لعمل مقارنة أوربي��ة وهي )لتعم 

العدال��ة حتى لو هلك العال��م اجمع( وهذا البيان 
ف��ي الحقيق��ة يخص )نيت��ي( في عمل الش��يء 
الصحي��ح حتى لو انتهى العالم، بينما س��تخبرك 
الناي��ا، ان هلك العالم فمهم��ا تفعل فانت بالتأكيد 
لم تقر العدالة للش��عوب الهالكة، وهذا هو الفرق 

الكبير بين النيتي والنايا)22(.

مزج س��ن بين الأفكار الغربية والشرقية لا 
يعن��ي تخليه عن العقل التنوي��ري الاوربي، بل 
على العكس فهو يعتز بتحليله للعدالة مُس��تلهما 
من س��بل التفكي��ر في العص��ر الثائ��ر للأنوار 
الاوربي��ة، كفك��رة كان��ط عن الاخ�الق والتي 
يعتبره��ا الفك��رة الملهم��ة لمش��روعه، فالعقل 
بالنس��بة لس��ن يجب ان يكون كليا، ولكن يمكن 
ان يتخ��ذ صوراً واس��تعمالات مختلف��ة، ولكنه 
عندم��ا يدعو إل��ى ضرورة الاعت��راف بوجود 
عق��ول أخرى غي��ر العق��ل التنوي��ري الغربي 
لا يعن��ي وجود هن��اك تنافر ج��ذري بين الفكر 
الغربي والفكر الشرقي أو غير الغربي في هذه 

الموضوعات)23(.

في عصر التنوير تلقت العدالة دفعة معرفية 
قوي��ة جداً، بس��بب التغيي��ر المناخي السياس��ي 
والتح��ول الاجتماعي والاقتصادي الذي حصل 
ف��ي أورب��ا وامري��كا)24(، مم��ا أدى الى ظهور 
تيارين اساسيين متباعدين للتفكير في العدالة في 
تلك المدة، ويركز س��ن على أحد هذين التيارين 
لتحدي��د الفهم الخاص لنظرية العدالة والتي كان 
رائدها توماس هوبز في القرن الس��ابع عش��ر، 
اتبع��ه بطرائق مختلفة مفك��رون كبار كـ )جان 
جاك روسو( على تعريف الترتيبات المؤسسية 
العادل��ة للمجتمع، وكانت له��ذه المقارنة والتي 
 transcendentl ( يس��ميها س��ن الم��ا فوقي��ة
institutionalism( سمتان مختلفتان، الأولى 
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أنه��ا ترك��ز على ما تراه عدال��ة كاملة، لا على 
المقارن��ات النس��بية للع��دل والظل��م، ولا تهتم 
للمقارنة بين المجتمعات الفعلية وكلها بعيدة عن 
الكم��ال، أما الثانية ففي بحثها عن الكمال تركز 
في المقام الاول على الوصول إلى المؤسس��ات 
العادلة، ولا تُعنى مباش��رة بالمجتمعات الفعلية 

التي تنبثق في النهاية من تلك المؤسسات)25(.

نُسجت هاتان السمتان حول فكرة افتراضية 
مختلف��ة  وبكيفي��ات  الاجتماع��ي«  »العق��د 
ومس��اهمات كب��رى تجس��دت في ه��ذا المنجز 
الفك��ري، والذي من اهم مفكري��ه هم ) توماس 
هوب��ز _ ج��ون لوك _ ج��ان جوك روس��و _ 
وإيمانوي��ل كانط (، وكان لهذا المنظور الفكري 
تأثير مهيمن في الفلسفة السياسية المعاصرة)26(، 
يوضح سن العقد الاجتماعي على انهُ مثالي ولا 
يتعلق بالمجتم��ع الواقعي إذ يقول: »يدور العقد 
الاجتماع��ي« الافتراضي، المفترض انه يُختار 
)بالاتف��اق(، وكما هو مع��روف في بديل مثالي 
للفوضى إذ لولاه لسادت الفوضى هذه المجتمع، 
ولَما كانت أبرزُ العقود الاجتماعية التي نوقشت 
تتعل��ق باختيار المؤسس��ات. فقد كان��ت النتيجة 
النهائي��ة أن ظهرت نظريات ف��ي العدالة تُعنى 
ف��ي المقام الأول بالتحديد المافوقي لمؤسس��ات 

مثالية«)27(.

ويُش��ير س��ن إل��ى أن ه��ذا المذه��ب القائل 
بالمؤسس��ية الما فوقية والباحث عن مؤسس��ات 
عادل��ة قدم أحيان��اً تحليلات مضيئ��ة في مجال 
الواجب��ات الاخلاقية أو السياس��ية التي ينطوي 
عليه��ا الس��لوك المناس��ب اجتماعي��اً، ويقصد 
بذلك كانط ورولز إذ ش��ارك كلاهما في البحث 
المؤسس��ي الما فوقي، لكن م��ا قدموه كان بعيداً 
ع��ن متطلب��ات المعايي��ر الس��لوكية، وبعك��س 

المؤسس��ية الما فوقية فهناك ع��دد من منظري 
عص��ر التنوير يتخ��ذ مقاربات نس��بية متنوعة 
تُعن��ى بالواقع الاجتماعي، إنه��م كانوا يقارنون 
مجتمع��ات موجودة أص�اًل أو يمك��ن أن تنبثق 
عالمي��اً، بدل الاقتصار عل��ى التحليل في بحثهم 
عن المجتم��ع العادل، وكان تركيزهم في المقام 

الاول على رفع الظلم الواضح من العالم)28(.

يضع س��ن س��ؤالًا ع��ن كيف يمك��ن إعلاء 
الع��دل؟ ب��دلًا مما كان يُس��أل عن كي��ف تكون 
المؤسس��ات العادلة؟، ولهذا السؤال اثر واضح 
عل��ى الفلس��فة السياس��ية المعاص��رة، إذ يُتخذ 
فيه المس��ار النس��بي بدل المس��ار الم��ا فوقي، 
ويتعل��ق بالحاجة إلى التركي��ز على الانجازات 
الفعلية ب��دلًا من التركيز عل��ى إقامة ما يعرف 
بالمؤسس��ات والقواعد الصحيحة، ويركز على 
الواقع الفعلي للمجتمع��ات المعينة بدل التركيز 

على المؤسسات والقواعد)29(.

وكما بينا س��ابقا أن نظرية العدالة تستوجب 
ض��رورة اس��تعمال العق��ل لتش��خيص الع��دل 
والظلم، ووضع قواعد عقلية تمكننا من الانتقال 
التدريج��ي من الش��عور بالظلم إلى التش��خيص 
العقلي للحالة الواقع فيه��ا الظلم، ولكن توصلنا 
إل��ى أن العق��ل لا يق��ال بمعنى واح��د ولا لغاية 
واحدة، فهن��اك عدة انواع مختلف��ة من المنطق 
للع��دل يمكنها ان تتص��دى للنق��د، لكنها تنتهي 
جميعها إلى نتائج مختلفة، وهذا يؤدي إلى فشل 
نظرية رولز إذ لم تس��مح »وضعيتها الاصلية« 
بانبثاق عق��ول متعددة، لذلك اس��توجب التخلي 
عن الادعاء بأحادية مب��ادئ العدالة ، طالما ان 

هناك تعدداً في العقول والأنوار)30(.

ولتوضي��ح ما س��بق يض��رب لنا س��ن هذا 
المث��ال وهو الذي يدور حول نزاع ثلاثة اطفال 
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)آن - ب��وب - كارلا( للحص��ول عل��ى الفلولت 
)الن��اي(، فكان��ت حجة آن ف��ي الحصول على 
الناي لأنها الوحي��دة بين الاطفال الثلاثة تعرف 
العزف عليه، وباعت��راف الاطفال الباقين، فلو 
منعت منه س��يكون ذلك من الاجحاف، وتعتبر 
حجتها قوية، أم��ا بوب فكانت حجته بأنه الفقير 
الوحيد بين الاطف��ال وليس لديه العاب تخصه، 
ويقر الاطف��ال الباقون بأنهم أغن��ى منه ولديهم 
الكثير من أس��باب الرفاهية، فلو أُس��تُمِع لبوب 
فحس��ب م��ن دون غيره لوج��دت أن حجته هي 
الاقوى، أما كارلا فكان��ت حجتها بانها هي من 
صنعت هذا الناي وتعبت ش��هوراً حتى اكملته، 
ويؤكد الطفلان هذا الش��يء، وتشتكي على أنها 
عن��د الانتهاء من صنعه أت��ى الطفلان الآخران 
ليصادروا منها الناي، فإذا استمعت إليها بمعزل 
عن الاطفال الباقي��ن لوجدت ان الحق معها في 
احقي��ة تملك الناي، اعتراف��ا بحقها المعقول في 

الحصول على نتاج عملها)31(.

نلاحظ في هذا المثال ثلاث حجج لو فصلتها 
عل��ى كل واحده منها على حده لا يمكن رفضها 
رفض��اُ عقلي��اً، فالحج��ة الاول��ى ترتك��ز على 
قيمة التفتح والس��عادة وتمثل النظرة الليبرالية، 
والثاني��ة في أهمية الإنصاف الاقتصادي وتمثل 
النظ��رة النفعي��ة، والثالثة في ح��ق التمتع بثمار 
العمل وتمثل النظ��رة المركزية، وترتكز جميع 

الحجج على مبدأ نزيه)32(.

 ويثبت سن أن التضارب القائم بين المطالبات 
الفردي��ة المتنافس��ة للعدالة لا يمك��ن حلها بأي 
ش��كل من أش��كال العدالة المثالية، وبالفعل فإن 
كلًا من المطالبات ذات صلة مثل تنمية القدرات 
البش��رية والس��عادة والحاجة والمساواة قد تبدو 
مؤسسة بشكل جيد، ومن الصعب أن نرى كيف 

يمك��ن حل الصراع بطريقة لا تقبل الجدل، فإن 
كل تس��وية ممكنة للصراع ستؤدي إلى السماح 
لاثني��ن من الأطفال بالذهاب خالي اليدين، وهذا 
يمكن أن يك��ون بالضبط ما تطلبه العدالة، ومن 

ثَمَّ يمكن أن تدعى بالكاد حلًا مثالياً)33(.

أم��ا بالنس��بة إل��ى أهمي��ة العقل ف��ي تحديد 
الثقاف��ات المختلفة ف��ي المجتمع الواحد يضرب 
لن��ا س��ن مث��الًا عن أح��د ممالي��ك الهن��د وهو 
الامبراط��ور أكبر، إذ كانت من أولى اهتماماته 
تحديد العلاق��ات بين الثقافات المختلفة والحاجة 
الملحة للس�الم الاجتماعي والتعاون المثمر في 
الهند المتعددة الثقافات وذلك في القرن السادس 
عش��ر)34(، وكان يصدر بيانات حول التس��امح 
الديني مثل قوله: ))لا ينبغي التدخل في ش��ؤون 
أحد بس��بب الدين، وأي  ش��خص مسموح له أن 
ينض��م إلى الدين الذي يروقه(()35(، ويعني ذلك 
أن أكب��ر يعتقد أن من واج��ب الدولة ضمان ألا 
يح��ال بين المرء ودينه، وأن يس��مح لكل امرئ 
بالانتق��ال إل��ى الدين الذي يعجب��ه طوعاً وغير 

مكره أو مجبور.

 يص��رُ أكبر على ترتي��ب حوارات منهجية 
بي��ن  ف��ي عاصمت��ه  المختلف��ة  الادي��ان  بي��ن 
الهندوس والمسلمين والمسيحيين والجاينستيين 
والفارس��يين واليه��ود وغيره��م، بل توس��عت 
ه��ذه الحوارات فيم��ا بعد وش��ملت اللاإداريين 
والملاح��دة، وس��بب ه��ذا التنوع الدين��ي أتخاذ 
الدولة أس��س العلمانية والحي��اد الديني بمختلف 
الطرائ��ق، ويفس��ر العلماني��ة على انها ش��رط 
أن تك��ون الدول��ة عل��ى مس��افةٍ متس��اوية من 
جمي��ع الأدي��ان وألا تراع��ي أي دي��ن مراعاة 
خاص��ة، وهذه هي أطروحته ف��ي تقييم العرف 
الاجتماعي والسياس��ة العامة، وكان يركز فيها 
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على ض��رورة إتباع طريق العقل بدل الخوض 
فيما أسماه مستنقع التقليد، وهو الطريق لمعالجة 
المشكلات الصعبة لحسن السلوك وتحديات بناء 

مجتمع عادل)36(.

وإن دفاع أكبر ع��ن مجتمع متعدد الثقافات 
وعلمان��ي يرتب��ط بالدور الذي منح��هُ للفكر في 
مش��روعه، فقد أعطى أكبر للعقل المقام الأول، 
إذ إنه حتى لو أردنا أن نش��ك في العقل يتوجب 
علين��ا تقديم أس��باب عقلية لذل��ك، ولا مانع في 
وجوب إتباع العقل لا النقل، وإن سبيل الارشاد 
)أتباع العقل( يجب أن يكون هو المحدد الاساسي 
للس��لوك الجي��د والصائب والإط��ار المتعارف 

عليه للواجبات والحقوق القانونية)37(.

يعترف س��ن بأحقية أكبر في الإش��ارة إلى 
ض��رورة العقل، وبالعق��ل يمكننا تفس��ير حتى 
أهمية المشاعر، فالعقل والعاطفة يؤديان دورين 
متناميي��ن في التفكير البش��ري، إذ من الس��هل 
رؤي��ة الاحكام الاخلاقية تتطل��ب إعمال العقل، 
لذلك يتبادر إلى ذهننا سؤال لِمَ يتعين علينا قبول 
أن العقل يج��ب ان يكون هو الحكم الفاصل في 
المعتقدات الاخلاقية؟، فللإجابة على هذا السؤال 
بالق��ول بما إن اغلب البح��وث الصارمة أو اي 
موضوع معرفي آخر ما تزال عرضة للفش��ل، 
ف��إن التدقي��ق العقلي لم يوفر نوع��اّ مِن ضمانة 
التوصل إلى الحقيق��ة، إذن فبإمكاننا التفكير في 
اختيار افضل منهج عقلي، على الرغم من عدم 
ضمان ان يكون صواباً حتماً، ولا حتى ضمانة 
ف��ي ان يكون دوما اكثر صوابيةً من منهج اخر 
اق��ل عقلانية منه، فاعتم��اد التفكير في الاحكام 
الاخلاقية يس��تدعي ان نك��ون موضوعيين قدر 
الام��كان، اي اعتبار الاعتق��اد العقلاني منهجاً 
إل��ى الحقيق��ة، لذلك فهن��اك حاجة إل��ى التفكير 

الموضوع��ي عند التط��رق الى مس��ائل العدل 
والظلم)38(.

إن هذه الاهمية الكبيرة للعقل في تش��خيص 
العدال��ة لا تلغ��ي دور الانفع��ال والعاطفة واللا 
عقل في التحديد النظري للعدالة، ويتس��اءل سن 
هنا إلى أي حد يمكن أن يقدم الاس��تدلال العقلي 
أساس��اً موثوقاً لنظرية العدالة؟ لذلك بدأ بالبحث 
عن نقطة التقاء بين الانفعال والعقل، إذ ان هناك 
دواف��ع اخرى للقيام بأفع��ال العدالة غير العقل، 
والعقل نفس��ه يعترف أحياناً به��ذا العجز، لذلك 
يجب أن لا نستبعد الجوانب العاطفية والغريزية 
من دائرة البحث عن العدالة، بل لا يوجد س��بب 
مقنع لإنكار الدور المهم للسيكولوجيا الغريزية، 

فالمظهران متكاملان)39(.

ولتوضي��ح ما س��بق نج��د أن آدم س��ميث* 
ناق��ش الدور المركزي للمش��اعر والاس��تجابة 
النفس��ية في كتابه   )نظرية المشاعر الاخلاقية 
 )the theory of moral sentiments
1759م، إذ ع��دَّ التفكي��ر والش��عور نش��اطين 
مرتبطي��ن ارتباطاً عميقا الواح��د بالآخر، لكن 
حاج��ة المواقف النفس��ية إلى التدقي��ق العقلاني 
لا ت��زول حتى بع��د الاعتراف بق��وة العواطف 
وامت��داح الدور الايجابي لكثير من ردات الفعل 
الفطرية، مثل الإحس��اس بالنفور من الوحشية، 
يعطي س��ميث العقل دوراً كبيراً ج��داً في تقييم 
مش��اعرنا وهمومنا النفسية، وحتى هذه الردات 
للفع��ل الغري��زي على س��لوك معين لا يس��عها 
إلا الاعتماد ولو بش��كل ضمن��ي الفهم العقلاني 

للروابط السببية بين السلوك والعواقب)40(.

ثانياً _ دور الموضوعية في تحقيق العدالة 
قب��ل ان نبي��ن ما ه��و دور الموضوعية في 
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مفهوم العدالة لس��ن، نود التوضيح أولًا العدالة 
في الحقبة التنويرية في أوربا، يتحدث س��ن في 
أح��د محاضراته في مس��رح الش��يخ زايد مبنى 
الاكاديمي��ة الجديد في لندن عن تش��كي توماس 
هوب��ز م��ن حياة الن��اس الوحش��ية والش��ريرة 
والقصي��رة، وض��رورة فعل ش��يء حيال ذلك 
وظه��رت فكرة العقد الاجتماع��ي، وبهذا يكون 
ق��د توصل إلى وضع يواف��ق عليه جميع الناس 
ان��ه موقف عادل، ويعلق س��ن عل��ى هوبز إذاً 
انت تبحث عن مجتمع عادل ولا تس��أل ما الذي 
ق��د يجعل من المجتمع اق��ل ظلما مما عليه الآن 
ثم لتس��أل ما ه��ي العدالة؟، وأن ه��ذا الذي بين 
يدي هوبز هو مناقش��ة في المجتمع العادل الذي 
يمكن تحقيقه عب��ر العقد الاجتماعي، وهو نوع 
من الاهداف المنش��ودة الكبيرة التي توسعت بيد 
جون لوك وروس��و وكانط، فنظري��ات العدالة 
في العالم موروثة لهذا التقليد عند الس��ؤال كيف 
س��يبدو العالم المثالي؟، بدلًا من أن يسألوا كيف 
يس��ير العالم العادل المثالي؟)41(. فالموضوعية 
ه��ي من س��وف تجيب ع��ن هذا الس��ؤال وكما 

سنلاحظ الآن عند شرحها. 

إن ما يعط��ي المعقولية والعقلانية أهميتهما 
في المعرفة والحياة البشرية هو الموضوعية أو 
النزاهة، ولكن أي موضوعية؟، يرى س��ن هنا 
أن الموضوعية المقصودة هي التي تُستعمل في 
العق��ل العملي، لا في العق��ل النظري، أي التي 
تتخذ معنى التجري��د والنزاهة في الحكم، يعني 
أن تتخ��ذ أحكامه��ا بعيداً عن الأه��واء والولاء 
والتعسف، يقتبس سن فكرة النزاهة من رولز إذ 
كانت تشكل ركنا أساساً في » العدالة كأنصاف«، 
إذ أدت بع��د ذلك إلى اس��تحداث مفهوم مرادف 
لفك��رة النزاهة وهو مفه��وم »حجاب الجهل«، 
وه��و كالعقد الاجتماعي، حالة افتراضية تطلب 

من الأفراد المتفاوضين في إنش��اء مؤسس��اتهم 
ومبادئهم العادلة أن يقوموا بذلك ضمن ش��روط 
متس��اوية داخل ما يس��ميه »الوضع الاصلي«، 
إلا أن سن استعار هذا المفهوم حتى يقوم بتعديله 
مم��ا يجعله ملائماً مع منظوره للعدالة، إذ لاحظ 
أن أهم مأخذ يمكن ان يأخذه على مفهوم النزاهة 
ه��و أنها ))نزاه��ة مغلقة((، لأنه��ا محدودة في 
أعضاء جماعة سياس��ية محددة، ولأنها لا تأخذ 
بعي��ن الاعتب��ار النتائ��ج التي يمك��ن أن تترتب 

عليها النزاهة في جماعات اخرى)42(.

فالموضوعية يتم النظر إليها الآن على أنها 
معايير موضوعية ذاتية، لا يتفق عليها من قبل 
أعض��اء المجتمع لأنها موضوعي��ة، ولكن في 
الواقع تصبح موضوعي��ة لأنها مقبولة بصورة 
مش��تركة)43(، ويتفق س��ن مع رولز في مس��ألة 
الموضوعي��ة، إذ يع��دُّ الأخي��ر ان موضوعي��ة 
العدال��ة ه��ي بوصفه��ا إنصاف��اً، ولكن س��ن لا 
يفرق بين ما يس��ميها رولز عقلاء وبين البش��ر 
الآخرين، إذ يق��ول: ))إننا جميعنا قادرون على 
أن نك��ون عقلاء بأن نكون منفتح��ي الذهن في 
تقب��ل المعلوم��ات والتفكي��ر في الحج��ج الآتية 
من أوس��اط اخرى، إلى جانب قيامنا بمداولات 
ونقاش��ات تفاعلية في كيفية وج��وب النظر إلى 

القضايا الاساسية(()44(.

وه��ذا ال��رأي لا يختل��ف عن نظ��رة رولز 
للأشخاص الاحرار والمتساوين ولديهم قدرات 
اخلاقية، وبهذا نجد أن س��ن لا يكتفي بهذا النمط 
م��ن التفكير الموجود عند جون رولز كش��رطاً 
للموضوعي��ة متمث�اّل في ))حج��اب الجهل((، 
وإنم��ا نجده يمي��ل إلى نم��ط آخر م��ن التفكير 
قدمه آدم س��ميث وهو نمط ))المشاهد النزيه أو 

المشاهد المحايد(()45(.
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ويعني آدم س��ميث بالمشاهد المحايد هو أن 
نعاين س��لوكنا كم��ا لو أن مش��اهداً آخر منصفاً 
ومحاي��داً يعاينه، يس��تدعي س��ميث ه��ذه الاداة 
للتفكي��ر والمس��ماة المش��اهد المحاي��د لتجاوز 
التفكي��ر الذي قد يك��ون مقي��داً بالاصطلاحات 
الفكرية المحلية، وكان آدم س��ميث يس��عى إلى 
توسيع النقاش لتجنب ضيق أفق التفكير المحلي 
ف��ي القيم، والذي ق��د يؤدي إل��ى تجاهل بعض 
الآراء ذات الصلة غير المألوفة في ثقافة معينة، 
حيث الحاجة إلى استدعاء عددٍ كبير من الآراء 
والرؤى المتنوعة اس��تناداً إلى تجارب متنوعة 
من البعي��د والقريب بدل الاكتف��اء بالمواجهات 
مع الاخرين الذين يعيش��ون في الوس��ط الثقافي 
والاجتماعي نفسِ��ه، ويحملون النوع نفس��ه من 
التج��ارب والاح��كام المس��بقة والقناع��ات في 
ما ه��و موضوع��ي وما هو غي��ر موضوعي، 
ب��ل ذات المعتق��دات في ما هو ممك��ن وما هو 
غي��ر ممك��ن)46(، إذ » يس��مح ه��ذا الاحتضان 
لوجه��ات النظ��ر المختلف��ة بتعاي��ش المواقف 
المتض��ادة، م��ن دون أن تكون مضطرة الى ان 
تكون منس��جمة. وضمن هذا المنطق التعايشي، 
يحت��اج كل تواص��ل، وكل تفكي��ر عمومي في 
مج��ال الاخلاق، إلى متطلبات أكثر خصوصية 

للموضوعية والنزاهة«)47(.

بع��د أن وضحن��ا الحاجة إل��ى الموضوعية 
للتواص��ل وللغة النق��اش العام يأت��ي دور بيان 
متطلبات أكثر تحديداً، هي متطلبات موضوعية 
التقييم الأخلاقي، ومن ضمنها مطلب الحياد، أي 
التي تش��تمل على شروط النزاهة)48(، يميز سن 
بين النزاه��ة المفتوحة والنزاه��ة المغلقة وذلك 
» في مقاب��ل » النزاهة المغلقة » والمحصورة 
في نخب��ة هلامية لا هوية ولا ش��كل ولا مكانة 
لها ولا مس��تقبل تتطلع اليه ولا مصالح تس��عى 

لتحقيقه��ا، اقترح أ. ص��ن ))نزهة مفتوحة(( لا 
تنحص��ر في جماعة بعينه��ا توجد في » وضع 
أصل��ي » افتراضي متس��اوي الاط��راف، بل 
في جماعة منفتحة عل��ى منظورات الجماعات 
القريب��ة والبعي��دة، وتكون قراراته��ا قابلة للنقد 
والمس��اءلة وإع��ادة نظر من ل��دن الخبراء من 

مختلف المجالات والحساسيات«)49(.

إذاً يج��ب أن يك��ون للعدالة مفهوم��اً عالمياً 
لا مفهوماً خاصاً يتم تطبيقه لحل مش��كلات فئة 
معينة من الناس، وما يهم س��ن هو الموضوعية 
ومن يريد الوصول إلى قرارات الخير والعدالة 
علي��ه أن يراع��ي وجهة نظر المش��اهد النزيه، 
وإن الق��رارات التي تصمد أمام الفحص الدقيق 
للمش��اهد النزيه ه��ي التي تميل ال��ى ان تكون 
أفضل لأن المش��اهد النزيه يساعد على التغلب 
عل��ى المحاب��اة، وم��ن ث��م تأتي بعده��ا مرحلة 
الحساس��ية اتجاه العواقب، ولهذا يهتم س��ن بما 
أس��ماه النواتج الش��املة، والت��ي تتضمن افعالًا 
مُتخذة ووساطات مش��تركة واستعمال عمليات 
ووكالات وعلاق��ات، فالعواقبي��ة عن��د س��ن لا 
تتعل��ق بأفض��ل النتائ��ج في الق��رار الخاص أو 
العم��ل، ولكنها تتعلق بكيفي��ة تحقيق العمل، مع 
الاخذ بالاعتبار الش��خصية أو العلاقة التي يقف 
الم��رء الى جانبها، وتتأث��ر هذه في قرار العمل 
ومس��اره ، ومثال ذلك فعل��ى المرء الا يضحي 
بش��خص بريء من أجل زيادة معدل الانتفاع، 
ولك��ن زي��ادة حاج��ات الانتف��اع يج��ب أن يتم 
وزنها أمام العوامل الاخرى بوصفها اس��تقلال 
الف��رد الذاتي، ويوضح س��ن ذلك ب��ان العواقب 
والق��رارات والاعم��ال تك��ون مهم��ة بالطب��ع 
وليس��ت هناك حاج��ة لمراعاته��ا، ولكن هناك 

عوامل اخرى يجب أن تؤخذ بالاعتبار)50(.



دراسات فلسفية   ددعلا / 41  96

وعبر ما تم ذكره آنفاً نستنتج بأن سن قد منح 
مكانة كبيرة للعقل والعقلانية والموضوعية في 
تفكي��ره للعدالة، فالعقل عنده ضروري لكش��ف 
الظلم الحاص��ل بطريقةٍ عقلاني��ةٍ وللتعبير عن 
العدالة بطريقة معقولية وممكنة، عبر ممارس��ة 
نقد ش��امل للتقليل من أس��باب الظلم ومظاهره، 

مما يجعل الحياة ممكنة وفاضلة.

بي��ن  العدال��ة  الثان��ي:  المبح��ث 
ونظرية  والمؤسس��ات  الأشخاص 

الخيار الاجتماعي
    سنوضح في هذا المطلب دور الاشخاص 
والمؤسس��ات في اع�الء العدال��ة وأيهما يؤدي 
ال��دور المه��م أو الثانوي، وبمن يج��ب أن نهتم 
أولا، وكي��ف يمكنن��ا أن نس��تفيد م��ن نظري��ة 
الاختي��ار الاجتماعي بعد أن تم نس��يانها، وهل 
يمك��ن أن تكون إطاراً للتفكير لتش��خيص الظلم 

ورفعه حتى يتحقق العدل.

أولًا _ دور المؤسس���ات والأش���خاص في 
إعلاء العدالة

إن ص�الح المجتم��ع لا يرتب��ط بذكائه كما 
كان يعتقد لودفيج فتجنش��تاين* في رس��الته إلى 
بول إنغلمان والتي كتبها س��نة 1917م » أعمل 
بدأب ش��ديد وأتمنى لو كنت أفضل وأذكى«، إذ 
يس��اعدنا التفكير على التصرف بش��كل أفضل 
نح��و الآخرين، ف��إن مص��در الافع��ال الرّدية 
يرتكبه��ا أن��اس موهوم��ون بش��كل معي��ن في 
الموض��وع المعني، فالافتق��ار إلى الذكاء يمكن 
ان يكون أحد مصادر فش��ل الم��رء أخلاقياً في 
أن يسلك سلوكاً حسناً، إذ إن الذكاء يساعد على 
فهم المصلحة الش��خصية، ويساعد على التأثير 
في الآخرين عبر أفعاله، وهذا ما يساعدنا على 

التفكير بصورة اوضح في شؤوننا ومسؤولياتنا 
الاجتماعية الخاصة)51(.

قَ��دَّمَ ه��ذه المس��ألة مفكرون عل��ى مدة من 
الزمن ليست بالقصيرة وإن لم تكن كتلك الحدّية 
التي اقامها ويتغنش��تاين بي��ن الصلاح والذكاء، 
ومن الامثلة التي يقدمها س��ن والمثيرة للاهتمام 
مثال أشوكا، ذلك الامبراطور الهندي في القرن 
الثال��ث ق.م، صاح��ب وصف��ات في الس��لوك 
الصالح والقويم، المنقوش��ة على ألواح واعمدة 
حجرية متينة في الهند وخارجها، وكان له رأي 
متش��دد ضد التعص��ب ويتفق مع الح��وار بين 
الديان��ات وواجب الاحترام فيما بينها)52(، وكان 
يؤيد الفه��م القائل » عندما تجد طائفة اجتماعية 
أو ديني��ة ما متعارضة مع طوائف أخرى، لا بد 
لها من تأدية الاحترام الواجب للطوائف الاخرى 
بكل الطرق الممكنة وفي جميع الاوقات........، 
إن ال��ذي يراع��ي طائفت��ه ويس��تخف بطوائف 
الآخري��ن نائياً )بنفس��ه( وطائفته عنه��ا تماماً، 
إنما يوقع بهذا السلوك في الحقيقة أفدح الضرر 
بطائفت��ه ه��و)53(. إذ إن تعص��ب الم��رء اتجاه 
المعتق��دات والديانات الأخرى المخالفة يس��اعد 
على عدم توليد الثقة في س��ماحة معتقدهِ ودينهِ، 
وه��ذه الغفلة تؤدي إلى الض��رر الفادح بطائفته 
ب��دل أن يعلي ش��أنها كما كان يري��د أو يتوقع، 
ويكون مثل هذا السلوك وبهذا المنطق غير جيد 
وغي��ر ذكي، وبعكس ذلك يكون الس��لوك الجيد 
الطوعي للمواطنين أنفس��هم م��ن دون اكراههم 
عليه بالقوة، والذي يؤدي إلى الدعم الاجتماعي 
وتحس��ين صلاح حال المجتم��ع وحرية الناس 
عموم��اً، وهذا ما انطوى عليه فكر أش��وكا في 
العدال��ة  الاجتماعي��ة)54(، وأن قول��ه بأن جميع 
))الطوائ��ف الاخ��رى من الناس كلها تس��تحق 
الاحترام لسبب أو لآخر(()55(، هو من بين أقدم 

الدفاعات السياسية عن التسامح في أي مكان.
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وبخ�الف اش��وكا الذي ركز على الس��لوك 
البش��ري، نجد أن كوتيليا وهو المستشار الاول 
لجد اشوكا قد شدد على بناء واستخدام المؤسسات 
الاجتماعية، إذ كان اقتصاده قائماً على فهمه ان 
للمؤسس��ات دوراً في نجاح السياس��ات وكفاءة 
الاداء الاقتص��ادي، على الرغ��م مما تحمل من 
س��مات القيود والمحظورات، إلا انها تسهم في 
الس��لوك القوي��م وتحد الحرية الس��لوكية، وهذه 
النظرة تعدَّ حركة مؤسس��اتية مباش��رة لإعلاء 
العدال��ة، كم��ا كان يعتق��د كوتيلي��ا ب��ان الناس 
تحركه��م الحوافز المادية والضغوط والعقوبات 
للقي��ام بالأعمال الجي��دة، فلم يُسَ��لِم كثيراً بقدرة 
الن��اس وهذا ما يتناق��ض تناقضاً حاداً مع إيمان 
اش��وكا المتفائ��ل بإمكانية جعل الناس يس��لكون 
مس��لكاً حس��ناً عب��ر اقتناعهم باس��تعمال العقل 
أكث��ر، وحثهم على إدراك أن م��ن الغباء الميل 
إلى الس��لوك الف��ظ، وهذه العلاقة بين الس��لوك 
الفعلي واختيار المؤسس��ات يناقش��ها سن عبر 
افتراض رول��ز أن الناس م��ا ان يتوصلوا إلى 
العقد الاجتماعي حتى يتخلوا عن أي فعل خاص 
بالمصلح��ة الش��خصية ويتبعوا قواعد الس��لوك 
اللازم��ة لعمل العقد الاجتماع��ي، ويتحول هذا 
الس��لوك المعقول إلى س��لوك فعلي بعد تأسيس 
المؤسس��ات التي اُختيرت بالاجماع في الوضع 
الأصل��ي)56(. ف�ال يمك��ن اته��ام نظري��ة رولز 
بالتناقض والقصور، ولكن كيف س��يتم تطبيقها 
على ارض الواقع؟ يقول س��ن: » لا يمكن اتهام 
راولز ، إذن، بأي ش��كل من الأشكال بالتناقض 
أو القصور ف��ي عرض نظريته. لكن تبقى، مع 
ذلك، مسألة كيف سيُترجم هذا النموذج السياسي 
المتس��ق والمترابط إلى دليل لأحكام العدالة في 
العالم )الفعلي(الذي نعيش فيه، لا العالم المتخيل 
ال��ذي يُعنى به راولز هنا ف��ي المقام الاول)57(، 

وه��ذا ي��دُل على ان س��ن يعط��ي دوراً رئيس��اً 
للس��لوك الفعلي، أما المؤسس��ات فت��ؤدي دوراً 
ثانوي��اً مهماً في الس��عي إل��ى تحقي��ق العدالة، 
يعبر س��ن عن هذا الدور بقوله » إذا كنا نحاول 
مقارعة الظلم في العالم الذي نعيش فيه، بكل ما 
في المؤسس��ات من فجوات وما في السلوك من 
نواقص، وج��ب علينا كذلك ان نفكر في الكيفية 
التي يجب ان تقام بها المؤسس��ات حالياً لإعلاء 
العدالة عبر تعزيز الحقوق والحريات الاساسية 
وصلاح حال الناس الذي يَحيْون اليوم ويقضون 
غ��داً. ها هنا بالضب��ط تصبح الق��راءة الواقعية 
للمعايي��ر والضوابط الس��لوكية مهم��ة لاختيار 
المؤسس��ات والس��عي للعدالة«)58(. وفي ضوء 
ما تم ذكره نس��تنتج إن س��ن عم��ل على عكس 
رولز الذي أعطى للمؤسس��ات الدور والأهمية 
الكبرى وجعلها هي من ترس��م خارطة س��لوك 
الفرد، في حين إن س��ن منح الدور المهم لسلوك 
الفرد عبر س��لوك وحياة الاش��خاص يتم تحديد 
عمل المؤسسات والتي منحها الدور الثانوي في 

تحديد العدالة.

ثانياً _ نظري���ة الاختيار الاجتماعي كإطار 
تفكير

تع��ود هذه النظرية في أسس��ها إل��ى القرن 
الثام��ن عش��ر، إذ كان��ت العقلاني��ة الأنواري��ة 
مس��يطرة على الفك��ر في ذلك الوق��ت، وكانت 
تطمح إلى إنش��اء ركائز نظام اجتماعي معقلن، 
وبخاص��ة بعد الاهتزازات العميقة التي خلخلت 
ثوابت المجتمع الفرنس��ي بعد ثورته السياسية، 
س��عى منظرو الاختيار الاجتماع��ي إلى عقلنة 
الحي��اة الاجتماعي��ة عب��ر عق��ل قانونه��ا الذي 
بمقتضاه يمكن تجنب ع��دم الثبات في الطرائق 
المعتم��دة في مج��ال الاختي��ار الاجتماعي)59(، 
ويتحدد المجتمع الحديث بحس��ب ماكس فيبر* 
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بنزوع عام نحو العقلاني��ة والفعل العقلاني في 
مج��الات أكث��ر تنوع��اً كـ)القان��ون والاقتصاد 
والاخلاق الشخصية (، وعليه فجوهر المجتمع 
الحدي��ث ه��و العقلاني��ة)60(، مما جع��ل عملهم 
ينصب عل��ى تطوير اط��ار لاتخ��اذ القرارات 
العقلاني��ة والديمقراطية لمجموع��ة من الناس، 
م��ع مراع��اة مصالح باق��ي اف��راد المجموعة، 
ولكن كانت نتائج بحوثهم تؤدي إلى التشاؤمية، 
لذل��ك ظهر مجموع��ة من المنظري��ن في المدة 
المعاصرة المهتمين بمسألة العدالة، عملوا على 
تجديده��ا وإع��ادة الاعتبار اليه��ا)61(، ومن بين 
هؤلاء كن��ث أرو Kenneth Arrow * الذي 
اعطى لنظري��ة الاختيار الاجتماع��ي صيغتها 
المؤسس��ة والتحليلي��ة، وذلك بعد تش��ديده على 
إمكانية تلاؤم كل ق��رار اجتماعي مع جملة من 

الشروط القابلة للتطوير)62(.

الاختي��ار  نظري��ة  وص��ف  يمك��ن  وكان 
الاجتماع��ي بأنها عقلاني��ة وديمقراطية، وعلى 
تعبي��ر أرو )على قدر من المعقولية(، ولكن بعد 
تفتح طموح��ات العقلاني��ة الاجتماعية في فكر 
التنوي��ر بدأ موض��وع الق��رارات الديمقراطية 
العقلانية يصاب بالفش��ل الحتمي، وقد أس��همت 
كل من نظرية أرو مضافا اليها كتلة من النتائج 
الرياضي��ة الجدي��دة الت��ي اعقب��ت طرح��هُ مع 
المناقش��ات العامة المتنوعة في التأثير المساعد 
الكبي��ر ف��ي الخي��ار الاجتماعي بوصف��ه فرعاً 
علمياً، ولكن بسبب البعد الظاهر لنظرية الخيار 
الاجتماعي عن مس��ائل الاهتمام المباشر، أدى 
بالكثي��ر عدّها غي��ر قابلة للتطبي��ق أو محدودة 
التطبي��ق للغاية، فضلًا ع��ن الطبيعة الرياضية 
المُحكم��ة لنظرية الخي��ار الاجتماع��ي، والتي 
أدت إلى بعدها بوصفها فرعاً معرفياً عن الفكر 

العملي القابل للتطبيق)63(.

ولكن نجد ان س��ن أصر عل��ى إعادة النظر 

ف��ي أهمي��ة تلك النظري��ة، لتصوره ب��أن هناك 
جوانب عديدة في نظري��ة الاختيار الاجتماعي 
يمك��ن أن تحص��د منه��ا نظري��ة العدال��ة فائدة 
كبيرة، ويتضح ذلك في تعريفه لنظرية الاختيار 
الاجتماع��ي بعدّها تخصصاً معيارياً على انها« 
تهت��م بالأس��اس العقلاني للأح��كام الاجتماعية 
والقرارات العمومية الت��ي ينبغي أن تجمع بين 
آراء عدي��دة«)64(، ولتوضيح هذه النظرية أكثر 
يعمل س��ن عل��ى مقارنة ه��ذه النظري��ة والتي 
تعتم��د آراء الاف��راد المعنيي��ن، مع تل��ك التي 
تبح��ث عن معيار مثال��ي للعدالة كالتي جاء بها 
هوب��ز ورول��ز، إذ يرى س��ن إن محاولة رولز 
في الاجابة عن السؤال: ما هو المجتمع العادل؟ 
ما هي إلا محاول��ة ذات طابع متعالٍ مثالي)65(، 
ويعبر س��ن عن تلك المقارن��ة بقوله ))واني في 
مَيْل��يَ إل��ى مقاربة الخي��ار الاجتماعي بدلًا من 
مقاربة العقد الاجتماعي، لا أنوي بالطبع إنكار 
م��ا ولدَّتْه المقاربةُ الأخيرة إل��ى العدالة من فهم 
وإن��ارةٍ فكرية. لكنْ بالرغم مما ف��ي تقليد العقد 
الاجتماع��ي م��ن تنوي��ر، أرى أن قصورَه عن 
توفير أس��اسٍ لنظريةٍ في العدالة ذاتِ باعٍ كافٍ 
له في النهاية إلى حاجزٍ أمام  ش��ديدٌ إلى حد يحوِّ

التفكير العملي في العدالة(()66(.

    يعني هذا ان النظرية الما فوقية لا تستطيع 
وحده��ا معالج��ة المس��ائل المرتبط��ة بإع�الء 
العدالة ف��ي المجتمع أو خفض نس��بة اللاعدالة 
في��ه، فالأجوب��ة التي تقدمه��ا نظرية م��ا فوقية 
للعدال��ة مختلفة عن ما يش��غل الناس عند بحثهم 
ع��ن العدال��ة، والتي تدفعهم إلى المش��اركة في 
النقاشات في العدل والظلم في العالم كــ )مظالم 
الجوع والفق��ر والأمية والتعذي��ب والعنصرية 
واستعباد الإناث والاعتقال التعسفي والاستبعاد 
الطب��ي( بصفتها ظ��روف اجتماعية تحتاج إلى 

معالجة)67(.
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وعلى ما تقدم نستنتج من موقف سن النقدي 
م��ن النزعة الم��ا فوقية، إنما يري��د« المراجعة 
الش��املة لتاري��خ الفك��ر السياس��ي والاخلاقي 
الحدي��ث وللتقليد الذي ينتم��ي اليه، والذي ينهل 
م��ن مختلف روافد تلك النزع��ة. لذلك يبقى من 
البي��ن بذاته أن س��جال ص��ن مع رواده��ا إنما 
عب��ر عن محاولته الرامية إل��ى مراجعة واحدة 
من المس��لمات التي ظل الفكر السياسي الحديث 
يصدر عنها في بلورت��ه لمفهوم العدالة، وتبقى 
مسلمة المقاربة المتعالية من أظهرها، إذ تستمد 
شرعيتها من اعتبارها مسلمة كافية وضرورية 
للوص��ول إلى فهم معقول لمفه��وم العدالة. فهي 
كافي��ة، في نظ��ر أصحابها، لأنها لا تس��تدعي 
غيرها من الافكار والمس��لمات ف��ي بلورة هذا 
المفه��وم، وضرورية لأن ه��ذا الاخير ليس من 
ش��أنه ان يكون بدونها، فه��ي مقوم من مقوماته 

الذاتية«)68(.

وفي ض��وء فرضيتي الض��رورة والكفاية 
وعب��ر قراءة نقدية لهذي��ن المفهومين يتضح لنا 
ضعف النظرية التي تعتمد عليهما، ويبين س��ن 
لنا ذلك عب��ر المقارنة مع الما فوقية ويتس��اءل 
ه��ل المقاربة مع الما فوقية تُقدم نتائج تؤدي إلى 
إعطاء قدر أكبر مما يُتوقع لها، يوضح سن ذلك 
ف��ي ضوء تعريف الم��ا فوقية والذي لا يقدم اي 
وسيلة لمعالجة المشكلات الحاصلة في المجتمع 
للتوصل إلى رفع مس��توى العدل فيه)69(، وعلى 
الرغم م��ن اعتمادها طريقة مقارنة الاختلافات 
والف��وارق، وتحقيقه��ا بع��ض النتائ��ج الجزئية 
فإنه��ا ظل��ت عاج��زة ع��ن تقدي��م فه��م معقول 
لكيفي��ة التعام��ل م��ع الاختلاف��ات الاجتماعية 
الت��ي يصدر عنها الافراد ف��ي وعيهم بالعدالة، 
كم��ا هو الحال في نظرية رول��ز التي ارتكزت 
على فرضي��ة التعاقد التأسيس��ي، والتي تبحث 

عن المجتمع العادل بامتياز، فهي بذلك تس��عى 
ال��ى المطلق الذي لا مكان له ف��ي عالم الناس، 
لذلك ف��ان النظرية التي تفيدنا هي النظرية التي 
تعلمنا كيف نقيس مقدار تطور مس��توى العدالة 

ومنسوبها في المجتمع)70(.

وبتوضي��ح أكثر إن مس��ائل كيفية الحد من 
حالات الجور المنتش��ر في هذا العالم تنتقل إلى 
تعري��ف مجال تطبيق تحليل العدالة، إذ لا مكان 
للقفز إلى الكمال الما فوقي، وإن تشخيص الظلم 
لا يتطلب تعريفاً فريداً للمجتمع العادل، فالعدالة 
الم��ا فوقي��ة يمكن أن تكون تمرين��اً فكرياً جذاباً 
لكن��ه لا يخبرن��ا عن الفضائل النس��بية لمختلف 

الترتيبات الاجتماعية)71(.

وبه��ذا يك��ون العي��ب الرئيس ال��ذي يلازم 
التصور الما فوقي المتعالي هو سعيه إلى تحديد 
قبلي ربما لماهي��ة المجتمع العادل، في حين ان 
ما نحتاج اليه اليوم هو التفكير في س��بل ناجحة 
للتقليل من حجم اللاعدالة في المجتمع، مما يفهم 
أن العدالة تعرف عبر نقيضها، ومعيار توافرها 
ف��ي المجتمع هو مقدار نقص ذلك النقيض وهو 
اللاعدال��ة، إذاً ان البح��ث ع��ن تص��ور مطلق 
للعدال��ة ليس أمراً ضرورياً لإقامة نظرية فيها، 
وبذلك تفقد ه��ذه النظرية خصيصتي الضرورة 
والكفاي��ة، وم��ن خ�الل نقد س��ن للنزع��ة الما 
فوقي��ة وميله للتصور المق��ارن يدل على وجود 
قطيعة تام��ة في ما بينهما)72(، ويعبر س��ن عن 
تلك القطيعة بقول��ه: » وهكذا، تبدو الفجوة بين 
المقارب��ة النس��بية والمقاربة الم��ا فوقية للعدالة 
واس��عة ج��داً. وبالرغ��م م��ن أهميت��ه الفكرية 
الخاصة، ليس السؤال » ما المجتمع العادل؟«، 
ف��ي رأيي، بداية جيدة لنظرية مفيدة في العدالة. 
ولا هو نقطة نهاي��ة معقولة لها كذلك، يجب أن 
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نضي��ف. فلا حاجة بنظري��ة منهجية في العدالة 
النس��بية إلى الاجابة على السؤال ))ما المجتمع 

العادل؟(( ولا هي تعطي هكذا جواب)73(.

هذا هو الاطار النظري الذي س��تتحرك فيه 
مقاربة س��ن لمفهوم العدالة ، وهو إطار نظرية 
الاختي��ار الاجتماع��ي والتي رغ��م النقود التي 
وجهت لها إلا إنها تبقى نظرية يمكن استثمارها 
ف��ي فتح أفق جديد للنظر إل��ى العدالة بعيداً عن 
اوه��ام النظريات المتعالية، ويوضح س��ن ذلك 
عبر جملة م��ن المعطيات المهم��ة والتي يجب 
عل��ى نظري��ة العدال��ة الإفادة منه��ا حتى تكون 

نظرية نافعة وفعالة)74(.

أهم سمة في الخيار الاجتماعي يمكن الإفادة 
منها في نظرية للعدالة هي اهتمامها بالتقييمات 
النس��بية، إذ يرك��ز هذا الإطار النس��بي التفكير 
العقلي وال��ذي يقوم عليه خيار ما يجب اختياره 
وم��ا القرارات الواج��ب اتخاذها بدل التأمل في 
م��ا يكون علي��ه المجتمع العادل تمام��اً، والذي 
قد يك��ون او لا يكون موضع اتف��اق)75(، فضلًا 
عن انها تتس��م باعترافها للمبادئ المنافس��ة لها 
ف��ي النظر إلى العدالة، تنت��ج عن تصور منفتح 
على التع��دد والاختلاف مما يتيح أمامها رس��م 
أفق تأويلي شاس��ع، فضلًا عن ذلك قدرتها على 
إعادة المراجعة والفحص المستمر، وهذا يؤدي 
إل��ى عدم التمس��ك بقناعات نهائي��ة تحرمنا من 
معرفة التطورات الحاصلة على مستوى الواقع، 
لذل��ك فهي بحاجة إلى حل��ول جزئية على وفق 
متطلبات آلية عملها، وه��ي بذلك تقابل الحلول 
الش��مولية والمتعالية وما يدخ��ل في مجالها من 
كلام ع��ن اتف��اق تأسيس��ي كلي، وبه��ذا تظهر 
أهمية التفكي��ر العمومي وهو روح الممارس��ة 
الديمقراطي��ة الت��ي انبت��ت نظري��ة الاختي��ار 

الاجتماعي ف��ي ارضها)76(، فهذه النظرية تمنح 
الاولوية للنقاش العمومي كما يقول سن: ))وبما 
أن المطالب المتصلة بالسعي للعدالة في النقاش 
العام، وأحياناً حتى ف��ي نظريات العدالة، غالباً 
ما تترك فس��حة كبي��رة للتعبي��ر الأدق والدفاع 
الاكم��ل، فإن هذا الوضوح بح��د ذاته يمكن أن 

يشكل إسهاماً(()77(.

وعلى الرغم من أن من أطلق نظرية الخيار 
الاجتماع��ي في الأصل علماء رياضيات إلا أن 
ه��ذه النظرية تعطي الأولوي��ة للنقاش العام)78(، 
وهذا ما يس��تدعي الحاج��ة إلى التدقيق في اللغة 
لان النقاش العمومي في العدالة يمر من عبرها، 
الامر الذي أثار انتباه نظرية الاختيار الاجتماعي 
بتشديدها على تدقيق الالفاظ المستعملة في مثل 
ه��ذا النقاش لتجنب كل اش��كال المغالطات التي 
يمك��ن أن تنبع من س��وء فهم له��ذه الكلمات او 
تل��ك)79(. في ضوء هذا العرض الموجز نلاحظ 
ان ف��ي مقاربة س��ن للعدالة م��ن نظرية الخيار 
الاجتماع��ي يبتعد عن كل التص��ورات المثالية 
والمطلقة، ويح��دد إطاراً عملياً، مع تثبيته لمبدأ 
العقل ويعدّه تأسيس��ياً لكل نظري��ة عن العدالة، 
وذل��ك في ضوء البحث ع��ن طرائق تمكننا من 
تقلي��ص حض��ور اللاعدالة والعم��ل في الوقت 
نفسه على رفع من مستوى العدالة في المجتمع.

المبحث الثالث : الحيوات والحرية 
بوصفها قدرةً

يناقش س��ن في هذا الموض��وع الحاجة إلى 
نظري��ة لا تقتصر على اختيار المؤسس��ات ولا 
عل��ى تعريف الترتيبات المثالية، وإنما على فهم 
قائم على فكرة أن العدالة لا يمكن إلا أن تهتم في 
الحي��وات التي يمك��ن ان يحيياها الناس بالفعل، 
وان المؤسس��ات والقواعد مهمة جداً في التأثير 
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في مجري��ات الامور وهي ج��زء لا يتجزأ من 
العالم الفعل��ي، ولكن الحقيق��ة الواقعية تتخطى 
الص��ورة الهيكلي��ة التنظيمي��ة وتش��مل انم��اط 
الحياة التي يس��تطيع الناس _ أو لا يس��تطيعون 
_ اتباعه��ا)80(. ولفه��م الحري��ة بوصفه��ا تنمية 
يضرب لنا س��ن مثالًا توضيحي��اً لامرأه تدعى 
))أنابورن��ا(( تبح��ث ع��ن ش��خص لينظف لها 
الحديقة، فتقدم إليها ثلاثة عمال ))دينو وبيشانو 
وروجين��ي(( وكان جميعه��م في أم��س الحاجة 
إل��ى هذا العم��ل، ولكنها لا تس��تطيع ان تقس��م 
العم��ل عليه��م، لذلك توج��ب عليه��ا ان تختار 
واحداً منهم، فتس��اءلت في نفس��ها يا ترى أيهم 
الشخص المناسب الذي يستحق تعيينهُ؟، فذهب 
فكره��ا إلى أنهُ إذا كان الجمي��ع فقراء فإن دينو 
أفقرهم ويقر الجميع بذلك، ولهذا الس��بب مالت 
إلى اس��تئجاره للعمل لديها، ولكنها تساءلت في 
نفسها أي شيء أهم من مساعدة أفقرهم؟، وكان 
بيشانو قد طحنهُ الفقر مؤخراً وبات لهذا السبب 
يعاني اكتئاباً نفس��ياً وقلقاً بسبب ما تعرض اليه، 
وه��ذا على عكس دينو وروجيني اللذان عاش��ا 
حياتهم��ا فقيري��ن واعت��ادا هذه الحي��اة، ويتفق 
الجميع على ان بيش��انو هو اكثر الثلاثة تعاسة، 
وأن العم��ل س��وف يوفر ل��هُ قدراً من الس��عادة 
اكث��ر من الاثنين الاخرين، وه��ذا التفكير جعل 
أنابورنا تمي��ل إلى فكرة منح الوظيفة لبيش��انو 
وقالت في نفس��ها مؤكد أن إزاحة التعاس��ة عن 
النف��س أمر ل��هُ الاولوي��ة قبل كل ش��يء آخر، 
ولكنها علمت أن روجيني اصابها الوهن بسبب 
س��وء التغذية، ومن ثم بوس��عها ان تفيد نفس��ها 
بهذه النقود وتنقذها م��ن هذا المرض العضال، 
فتس��اءلت أنابورتا أليس الاصوب منح الوظيفة 
لروجيني لأنها ستكون سبباً في أن تحظى بحياة 
مختلفة تماما من حيث النوع ومن حيث التحرر 

من المرض)81(.

احت��ارت أنابورن��ا بما يتعي��ن عليها عملهُ، 
فإنها لو كانت تعلم واقع حياة كل واحد منهم على 
ح��ده من غير معرفة واقع حال الاخرين لكانت 
المهمة أس��هل عليها ولكن لديها المسوغ البسيط 
والحاس��م لكي تمنح احده��م الوظيفة المطلوبة، 
وبه��ذا يكون م��ن الافضل النظر إل��ى المبادئ 
الاساسية في ضوء الاسس المعلوماتية الخاصة 
بكل منها، وإن حالة دينو القائمة على المس��اواة 
ف��ي الدخ��ل تركز على الفقر م��ن حيث الدخل، 
ولكن حالة بيش��انو وهي حالة نفعية كلاس��يكية 
ترك��ز عل��ى قي��اس اللذة والس��عادة، أم��ا حالة 
روجيني المقترنة بنوعي��ة الحياة تتمركز حول 
نوعي��ات الحي��اة التي يمكن أن يعيش��ها كل من 
الثلاثة)82(. ففي هذا المثال يعرض سن نظريات 
العدالة الاقتصادية والاهمية الحاس��مة للأس��س 
المعلوماتية للحاجات الاقتصادية للفرد مؤسسة 
عل��ى انقاض ه��ذه النظريات منهج��اً معلوماتياً 
يعتم��د منط��ق الق��درة، وم��ن ه��ذه النظريات 
نظري��ة المنفعة بوصفها أساس��اً معلوماتياً، بأن 
منفعة ش��خص ما رهن تقدير ما للذتهِ وسعادتهِ، 
وتنته��ي الفكرة هن��ا بإعطاء الاهتم��ام لرفاهية 
كل ش��خص)83(، ونظرية النزع��ة التحررية إذ 
))تح��اول هذه النظري��ة في بع��ض صياغاتها 
أن تع��رض فئات ش��املة للحقوق تت��راوح بين 
حريات ش��خصية وحق��وق ملكي��ة باعتبار أن 
لها أس��بقية سياس��ية كاملة على السعي لتحقيق 
أهداف اجتماعية. وليست هذه الحقوق على قدم 
المس��اواة مع الامور التي يمكن لنا الحكم عليها 
بأنها أم��ور مرغوب فيها مث��ل المنافع والرفاه 

وتساوي النتائج أو الفرص.... الخ(()84(.

ويش��ير س��ن الى الفقر على أنه حرمان من 
القدرات الاساسية وليس مجرد تدن في الدخل، 
وهو المعيار الس��ائد لتحدي��د الفقر ولا يتضمن 
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منظور فق��ر القدرة أي اف��كار للنظرة المعقولة 
الت��ي ت��رى الدخ��ل المنخف��ض أحد الاس��باب 
الرئيس��ة الواضحة للفقر، م��ا دام نقص الدخل 
يمكن أن يكون س��بباً رئيس��اً لحرمان الشخص 
م��ن الق��درة، وإن الحرم��ان النس��بي من حيث 
الدخل يمك��ن أن يؤدي إلى حرم��ان مطلق من 
حي��ث الق��درات)85(. فالفق��ر المدق��ع يمك��ن أن 
ينت��ج التحريض على تح��دي القواعد والقوانين 
الراس��خة، وليس بالض��رورة أن يعطي الناس 
الدافع والش��جاعة والقدرة الفعلية على فعل اي 
ش��يء ش��ديد العنف، ويمك��ن ان يصحب الفقر 
عجز سياس��ي فض�اًل عن العج��ز الاقتصادي، 
فعندما يكون الفرد تعيس��اً جائعاً ش��ديد الضعف 
وموهَن العزيمة يك��ون فاقد القدرة على النزاع 
والحرب ب��ل حتى على الاحتجاج والش��كوى، 
لذلك فان حالات الإجهاد الشديد وانتشار المعاناة 

والبؤس تصاحبها حالة من السلام مدهشة)86(.

إن العلاق��ة بي��ن الم��وارد والفق��ر متغيرة 
الن��اس  خصائ��ص  عل��ى  الاعتم��اد  وش��ديدة 
المعنيي��ن والبيئة الت��ي فيها يعيش��ون، ويقصد 
البيئ��ة الطبيعي��ة والاجتماعية مع��اً، ولتوضيح 
تلك العلاق��ة المتغيرة من خ�الل بيان اختلاف 
اشكال تحويل الدخل إلى انواعٍ من الحياة يمكن 
أن يحياها الناس وهي نتيجة لأنواع الامكانات، 

ولهذا الاختلاف مصادر وهي كالآتي:)87(.

1_ التباينات الش���خصية: تختل��ف الناس في 
خصائصه��ا البدنية وذل��ك لاختلافها في العمر 
والجن��س والإعاق��ة والتع��رض للم��رض وما 
ش��ابه، مما يجعل احتياجاتهم تتباين تباينا حاداً، 
فالش��خص المعاق او المريض يحتاج الى دخل 
اكث��ر مما يحت��اج اليه الش��خص المعافى للقيام 

بالأشياء الاساسية ذاتها.

2_ تباين البيئ���ة الفيزيائية: تدخل الظروف 
البيئي��ة في الدخل، ومن ه��ذه الظروف المناخ، 
مث��ل تغي��رات درج��ة الح��رارة أو الفيض��ان، 
فعل��ى الانس��ان الف��رد يتعين علي��ه التعامل مع 
كثير م��ن الظروف البيئي��ة بوصفها ثوابت في 
تحويل الدخول والموارد الشخصية إلى وظائف 

ونوعية حياة.

3_ تف���اوت المناخ الاجتماع���ي: ان تحويل 
الم��وارد الش��خصية ال��ى وظائ��ف يتأث��ر في 
الظروف الاجتماعية، كالرعاية الصحية العامة 
والأوبئة وترتيبات التعليم العام وتفشي الجريمة 
والعنف في المنطقة المدروس��ة او خلوها منها، 
وقد تك��ون طبيع��ة العلاق��ات المجتمعية مهمة 
جداً، وهو ما تش��دد الادبيات الحديثة في« رأس 

المال الاجتماعي«.

4_ اختا�ل�ف منظ���ور القيم: إن تغي��ر انماط 
السلوك السائدة في مجتمع ما يؤدي إلى الحاجة 
إل��ى الدخ��ل أكبر لت��ؤدي الوظائف الاساس��ية 
نفس��ها، فق��د يتطلب الظه��ور أم��ام الناس من 
دون خجل معايير أعلى للملابس والاس��تهلاك 
الظاهر ف��ي مجتمع أغنى مم��ا يتطلب ذلك في 
مجتم��ع أفق��ر من��هُ، وذل��ك أيضاً ف��ي الموارد 
الش��خصية اللازمة للمشاركة في حياة المجتمع 
ولتلبية الشروط الاساسية لاحترام الذات كذلك.

وي��رى س��ن أن الدخ��ل يع��د وس��يلة مهمة 
للحصول على القدرات، وأن القدرات المعززة 
لكي تبني حي��اة تنزع طبيعياً إلى توس��يع قدرة 
المرء ليكون أكثر إنتاجية واقدر على الحصول 
عل��ى دخ��ل أكبر، وكذل��ك إن التنمية البش��رية 
بدي��ل للقضاء على فقر الدخل، وإن توافر تعليم 
أساسي أفضل ورعاية صحية أفضل من شأنها 
أن تؤدي إلى تحسين نوعية الحياة البشرية ومن 
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ثَ��مَّ يزيدان من قدرة الش��خص عل��ى الحصول 
على الدخل والتحرر من فقر الدخل أيضاً)88(.

ام��ا فيما يخص حرية اختيار طريقة العيش 
يتطرق س��ن إلى غوتاما والذي عُرف فيما بعد 
باس��م بوذا، ذلك الش��اب الذي ت��رك بيته الفخم 
الواقع على سفوح الهيمالايا بحثاً عن الاستنارة 
وطري��ق الحقيقة، وإن م��ا دفعهُ لذلك هو ما رآه 
من موت ومرض وعجز، فقد أثر ذلك في نفسه 
سلباً، فمن السهل فهم بواعث ألم بوذا، والناتجة 
عن أش��كال الحرمان وافتقاد الحياة البشرية إلى 
الام��ان، لذلك فقد كانت طبيعة الحيوات _ جمع 
حي��اة وهي ط��رق عيش الناس _ الت��ي يحياها 
الن��اس موض��ع اهتمام بوذا وم��ن أتى بعده من 
المحللين والاجتماعيي��ن على مر العصور)89(، 
وبذلك يكون من المنطق الاهتمام فيما نملك من 
حرية اختيار بين مختلف أنماط الحياة الممكنة، 
فحري��ة اختيار حياتنا تس��هم إلى ح��د كبير في 
ص�الح حالنا، ولكن س��ن يذهب ايض��اً إلى ما 
ه��و أبعد من صلاح الحال وه��ي امكان اعتبار 
الحري��ة ذاتها مهمة ايض��اً، فعندما يكون المرء 
قادراً عل��ى التفكير والاختي��ار فهذا جانب مهم 
من الحياة البش��رية، فهذه الحري��ات والقدرات 
التي نتمتع بها ذات قيمة بالنس��بة لنا، فنحن من 

يقرر كيفية استعمالها)90(.

يش��ير س��ن إلى العامل الاقتصادي ودورهُ 
في تقديم الافضل للحيوات البش��رية التي تمسها 
بصورة مباش��رة أو غير مباشرة، إذ إن الوفرة 
الاقتصادي��ة والحري��ة الاساس��ية بالرغ��م من 
اتصالهم��ا الق��وي إلا انهما ينفص�الن مراراً، 
ويوضح سن ذلك بدلالة التحرر وهو مما يَحول 
دون عيش حياة طويلة نوعاً ما، أي التحرر من 
الداء الذي يمكن الوقاية منهُ وغيره من أس��باب 

الموت المبكر، فإن ارتفاع الدخل س��اعد بشكل 
ع��ام على التحرر من الم��وت المبكر، وإن هذا 
التحرر يعتمد سمات اخرى للتنظيم الاجتماعي 
كالرعاي��ة الصحي��ة العامة والضم��ان الصحي 
ون��وع الم��دارس والتعلي��م ومق��دار التراب��ط 
والانس��جام الاجتماعي، فهنا سن لا يركز على 
وس��ائل العيش فحس��ب وإنما ينظر مباشرة إلى 
الحيوات التي يس��تطيع الناس ان يحيوها فعلًا، 
فعن��د تقييم حيواتنا يس��تدعي من��ا الاهتمام ليس 
بن��وع الحياة التي نس��تطيع ان نحياها فحس��ب 
ب��ل بما نملك م��ن حرية الاختيار بين اس��اليب 
وطرائ��ق العي��ش المختلف��ة)91(، فيق��ول س��ن: 
))فحري��ةُ تحديد نوع الحياة الت��ي نريد أن نحيا 
هو أح��دُ الجوانب القيمة للعيش التي يكون لدينا 

لتقديرها سبب(()92(.

يضع س��ن قيمة للحري��ة وذلك لِم��ا تمنحنا 
م��ن ف��رص أكبر للس��عي لأهدافن��ا كلما زادت 
حريتنا، وتس��اعدنا على القدرة في ان نحيا كما 
نريد ونعم��ل على إعلاء الغاي��ات التي نرغب 
بإعلائه��ا، أي ان الحري��ة في جانبه��ا هذا تهتم 
بقدراتنا على تحقي��ق ما نعتبرهُ ذات قيمة لدينا، 
بغ��ض النظر عن الطريقة التي يتحقق بها ذلك، 
وانن��ا قد نول��ي أهمي��ة لعملية الاختيار نفس��ه، 
حت��ى نتيقن باننا لا نوضع رغم��اً عنا في حالةٍ 
ما بس��بب قيود فرضها آخ��رون، ولتوضيح ما 
س��بق يطرح س��ن مثالًا يبين فيه الفرق فيما بين 
الفرص��ة والعملي��ة من الحرية، هناك ش��خص 
يُدع��ى كيم ق��رر في ي��وم عطلت��ه ان يبقى في 
المن��زل وفع�اًل قد قض��ى عطلته ف��ي المنزل، 
يس��مي سن هذا الاختيار بالسيناريو »أ«، ولكن 
هجم��ت عصاب��ة على كي��م وقام��ت برميه في 
بركة ماء وعكرت عليه هدوءه، يسمي سن هذا 
الاختيار بالس��يناريو »ب«، ونتخيل لو أن هذه 
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العصابة فرضت على كيم البقاء في المنزل وإلا 
تعرض لعقاب أليم ، ويس��مي سن هذا الاختيار 

بالسيناريو »ج«)93(.

يرى س��ن أن حرية كيم في السيناريو »ب« 
قد تعرضت لإس��اءة بالغة، إذ حيل بينهُ وبين ما 
يريد ولم يعد أمرهُ بيدهِ، بعد أن ذهبت حريتهُ في 
أن يقرر لنفس��ه ما يفعل، ومن ثَمَّ فحس��ب رؤية 
س��ن هناك خرق لجانبي حرية كيم كليهما معاً، 
جان��ب الفرصة _ حيث حد ذلك من الفرصة _ 
وجان��ب العملي��ة _ إذ لم يعد أم��رهُ بيده _، أما 
السيناريو »ج« فيرى سن ان جانب العملية في 
ه��ذا الاختيار قد تأث��ر، وإن كان قد فعل ما كان 
يري��د أن يفعل وهو بقائه في المنزل لكن خياره 
ل��م يعد بيده في ظرف الاحتجاز الاضطراري، 
فلم يك��ن في اس��تطاعته القيام بأي ش��يء آخر 
م��ن دون المجازفة بالتع��رض للعقاب، أما في 
جان��ب الفرصة من حرية كيم فن��رى أنهُ واحد 
ف��ي الاختيارين »أ« و »ج« لأن��ه في الحالتين 
سيفعل الامر نفسهُ وهو البقاء في المنزل، ولكن 
يسأل سن هل يمكن القول إذن إن جانب الفرصة 
من حريته واحد في الحالتين؟)94(، يجيب س��ن: 
» إذا كان للفرص��ة الت��ي يتمتع به��ا الناس أن 
تقَّيمَ بتوصلها إلى القيام بما كانوا س��يقومون به 
دون قي��د، عندئذٍ لا بد من القول إنه لا فرق بين 
»الس��يناريو أ و السيناريو ج«. فلم يتأثر جانب 
الفرصة من حرية كي��م في هذه النظرة الضيقة 
إلى الفرصة، لأنه استطاع البقاء في المنزل في 

الحالتين، تماماً كما أراد »)95(.

لدى س��ن نظرة أخرى للفرصة تختلف عن 
ه��ذه النظرة الت��ي نفهمها، وهي ل��و كان هناك 
اختيارات اخ��رى نرغب في اختيارها لو أردنا 
ذل��ك، كالذهاب ف��ي نزهة مثلًا، وه��ذا يبين لنا 

فوارق بين الس��يناريو))أ(( والس��يناريو))ج(( 
من حي��ث الفرصة، فلو كان��ت تلك المقترحات 
جدي��ة فمن المعق��ول القول إن جان��ب الفرصة 
م��ن حريته ف��ي الس��يناريو »ج« تأث��ر أيضاً، 
وإن ل��م يكن بنفس ش��دة التأثر الت��ي تأثرها في 
الس��يناريو)ب()96(، ففي هذه النظرة لسن يقول 
» يتق��وض جان��ب الفرصة من حري��ة كيم في 
الس��يناريو »ج«، ب��أن يُفرض علي��ه البقاء في 
البي��ت فرض��اً)ولا يكون في وس��عه اختيار أي 
شيء آخر(. أما في السيناريو »أ«، في المقابل، 
فأمام كيم فرصة التفكير في بدائل مختلفةٍ ممكنة 
ث��م يختار هو البقاء في البيت إن ش��اء، بينما لا 

يملك في السيناريو »ج« تلك الحرية)97(.

التميي��ز بين النظ��رة الضيقة إل��ى الفرصة 
والنظرة الواس��عة لها هو تماماً مثل الانتقال من 
الفكرة الاساسية للحرية إلى المفاهيم الأدق لها، 
كالقدرات الت��ي يمتلكها الش��خص، فهل ينبغي 
لنا ان نقيم قدرة الش��خص على العيش بالطريقة 
التي يحب، أم باس��تعمال مقاربة أوسع تأخذ في 
الحس��بان كيفي��ة الاختيار ذاتها، ولا س��يِّما تلك 
البدائل التي يمكن ان يختارها ضمن قدرته على 

الاختيار)98(.

وقد تطورت فكرة القدرة عند سن وأصبحت 
إط��ار عمل نظري لتقييم رفاه الفرد والترتيبات 
الاجتماعي��ة، وكذل��ك ف��ي توجيه المؤسس��ات 
والسياسات، وتأثيرها الذي يمتد إلى اقتصاديات 
الرعاي��ة الاجتماعي��ة والسياس��ية الاجتماعي��ة 
والفلسفية السياس��ية والتنمية الدولية، ويستعمل 
س��ن الاس��اس المعياري للتقييم الذي يحدد نهج 
الق��درة لنقد قواعد المعلومات وم��ن ثَمَّ الجدارة 
المعياري��ة للمناهج الفلس��فية الرئيس��ة الاخرى 
للعدال��ة في التقلي��د الليبرال��ي، وان نهج القدرة 
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يؤكد تعدد وعدم تجانس حياة البش��ر في الواقع 
وقد يكون س��بباً ف��ي التقييم، وه��ذا يتطلب اخذ 
تدابير المزايا الفردية والمجتمعية في الحسبان، 
وان نه��ج الق��درة لا يس��عى إلى ف��رض مفهوم 
موضوع��ي واحد في مبدأ الخي��ر للجميع، فإنهُ 
يركز على الحرية الموضوعية الفعلية لكل فرد 
في الاختيار وتحقي��ق مفهومها الخاص للخير، 
وان تقيي��م حالة الأف��راد والمجتمعات يجب ان 
تتج��اوز الدخ��ل والمنفعة والحق��وق والموارد 
لتذهب إل��ى الحياة الفعلية الت��ي تؤديها وحرية 

الاختيار)99(. 

بذلك تكون الق��درة قد وضعت قيمة للمنفعة 
الفردية ، حيث قدرة الش��خص على عمل أشياء 
يكون لديه سبب لتقديرها، فالتركيز هنا على ما 
يكون لدى الش��خص من حرية لعمل هذا الشيء 
أو ذاك، وفكرة الحرية هي ان نكون احراراً في 
تحدي��د ما نريد وما نق��در ان نختار في النهاية، 
وهكذا يكون مفهوم القدرة مرتبطاً ارتباطاً وثيقاً 
بجان��ب الفرصة من الحري��ة)100(، فالقدرة إذن 
بحس��ب مفهوم س��ن هي حرية إنجاز عمل ذي 
قيم��ة، فهي ترتكز مباش��رة على مفهوم الحرية 
ولي��س على وس��ائل تحقيقه��ا، فمطالب الافراد 
لا تُق��اس بم��ا يملكون من مواد أساس��ية، وإنما 
بحريته��م في اختيار الحياة التي يرون أنها ذات 
قيم��ة، وبذلك تظهر العدالة مس��تندة إلى القدرة 

كأساسٍ لها، فالقدرة تمثل الحرية)101(.

نقاشات س��ن في أهمية القدرات تأخذنا إلى 
التفكير في العدال��ة الاجتماعية، بل أنها تعطينا 
حساً عاماً في ما يجب أن تسعى المجتمعات إلى 
تحقيقه، وان عدم المساواة الجوهرية الموجودة 
ف��ي المجتم��ع يعالجه��ا س��ن لكي تك��ون أكثر 
تحديداً للعدالة، وذل��ك على وفق عدم قوله فيما 

ينبغي ان يكون لتحقيق المس��اواة، وانما يعطي 
دوراً مهماً للق��درة بأن تكون هدفاً اجتماعياً، أو 
كي��ف ينبغي أن تتواج��د جنباً إلى جنب مع القيم 
السياس��ية الاخرى في الس��عي لتحقي��ق العدالة 

الاجتماعية)102(.

الديمقراطي��ة  الراب��ع:  المبح��ث 
والعدالة

بعد أن اختار سن نظرية الاختيار الاجتماعي 
إط��اراً للتفكير توصل إلى أهمي��ة النقاش العام 
وعلاقت��ه الوثيق��ة بالديمقراطية، س��نوضح في 
ه��ذا المبحث هذه العلاقة وم��ا علاقتها بالعدالة 

العالمية ، وما هو دور الاعلام في ذلك.

أولًا:- النقاش العام والديمقراطية
يبدأ س��ن في توضيح الديمقراطية بحس��ب 
مفهوم��ه، وذلك بنقده للق��ول القائل بأن التجربة 
الديمقراطي��ة ل��م تزدهر في أي م��كان آخر في 
العالم إلا في الغرب، ويؤكد من يقول هذا القول 
وذلك باللوم في الفشل والمصاعب والمشكلات 
الت��ي واجه��ت ع��راق ما بع��د الغ��زو لا على 
الطبيعة الغريبة للتدخل العسكري سنة 2003م، 
بل يوعزون الفشل والصعوبة بأن الديمقراطية 
والنق��اش العام غير ملائمي��ن لثقافات وتقاليدها 

البلدان غير الغربية)103(.  

تسبب هذا باختلاف الآراء في فرض تطبيق 
الديمقراطي��ة في البلدان غي��ر الغربية، ويصب 
ه��ذا من وجه��ة نظرهم في صالح ه��ذه البلدان 
من عدم فرض تطبيق��ه، وذلك لاحترام الطرق 
الخاصة لهذه البلدان في الحكم، ولكن رأي س��ن 
في كلتا حالتي الفرض هذه بانها فاس��ده إلى حد 
يدعو إلى العجب لأنها تتضمن افتراض على أن 
الديمقراطية تنتمي إلى الغرب فحس��ب، اي انها 
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فكرة غربية الجوهر ولم تنشأ ولم تزدهر إلا في 
الغ��رب)104(، ويقول س��ن إذن علينا:»الالتفاف 
إلى تاريخ المش��اركة الشعبية والنقاش العام في 
مختلف أرجاء العال��م، وأن نتجاوز التفكير في 
الديمقراطية على انه��ا تطور اوربي وامريكي 

محض«)105(.

ولك��ن على الرغ��م من هذا التحف��ظ إلا أن 
س��ن لا ينك��ر العلاق��ة التاريخية الوطي��دة بين 
الغ��رب والديمقراطية، إذ ي��درك ان الدور في 
بناء بنية مؤسس��ية للديمقراطية المعاصرة يعود 
إل��ى نتائج تجربة أوربي��ة وأمريكية في القرون 
القليل��ة الاخيرة، وه��ذا ايضاً لا يس��مح بالنظر 
اليه على أن يحصر تلك الممارسات في الغرب 
دون غي��ره، ول��و فهمن��ا الديمقراطي��ة بمعناها 
الصوري المتجس��د في الانتخابات يمكننا القول 
على أن الحضارة الغربية كانت الأهم في نحت 
مفهومه��ا، ولكن ه��ذا الفهم يبق��ى قاصراً على 
الاحاطة بكل ابعاد الديمقراطية، إذ ان جوهرها 
ه��و تدبي��ر للش��أن العموم��ي بواس��طة النقاش 
والح��وار والتواصل، وبذلك يمكن القول ان لها 

حضور لدى الشعوب الاخرى)106(.

يوض��ح لن��ا أهمي��ة النق��اش الع��ام لفه��م 
العدال��ة الصلة م��ا بين فكرة العدالة وممارس��ة 
الديمقراطي��ة، ودلي��ل ذل��ك التعري��ف الش��ائع 
للديمقراطي��ة في الفلس��فة السياس��ية المعاصرة 
وهو الحكم بالنقاش، وهو تعريف اوس��ع عكس 
المنظ��ور الاقدم للديمقراطية التي يصفها بدلالة 
الانتخاب��ات والاصوات، ويعبر س��ن عن دور 
النق��اش العام ف��ي ممارس��ة الديمقراطية حتى 
يوث��ق العلاقة بي��ن الديمقراطي��ة والعدالة)107(، 
الع��ام  للنق��اش  الحاس��م  ال��دور  بقول��ه:))إن 
ف��ي ممارس��ة الديمقراطي��ة ليجع��ل موضوع 

الديمقراطية ككل ذات صل��ةٍ وثيقة بالموضوع 
المرك��زي لهذا العم��ل، أي العدال��ة. فإن أمكن 
تقييم متطلبات العدالة بالاس��تعانة بالنقاش العام 
وحسب، عندئذ تكون الصلة حميمية بين العدالة 
والديمقراطي��ة، بم��ا له��ا م��ن س��ماتٍ منطقيةٍ  

رشيدة(()108(.

يركز س��ن كثيراً عل��ى دور النق��اش العام 
ف��ي إقامة م��ا مِنْ ش��أنه أن يجع��ل المجتمعات 
أقل ظُلْم��اً)109(، ويس��اعدنا عل��ى التخلص من 
التصور الش��كلي للديمقراطي��ة وعدم حصرها 
في الممارسة السياسية الغربية من دون غيرها 
م��ن التقالي��د المختلف��ة عنها)110(، فف��ي طريقة 
عمل النق��اش العام ف��ي المجتم��ع الديمقراطي 
ف��إن للأصوات دوراً مهماً حتى في التعبير عن 
كف��اءة عملية النقاش العام، لكنها ليس��ت وحدها 
المهمة ولكن يمك��ن اعتبارها جزءاً مهماً، واما 
كف��اءة التصويت نفسِ��ه فيعتم��د مجرياته، مثل 
حري��ة الكلام والوصول إل��ى المعلومات وحق 
الاخت�الف أي المعارضة، وفي بعض الاحيان 
يك��ون التصوي��ت ج��زءاً م��ن عملي��ة خاطئة 
يُمكْن عبره��ا الطواغيت الحاكمي��ن الانتصار 
ف��ي الانتخابات، كما في كوريا الش��مالية مثلًا، 
فالضغط السياسي الذي يُمارس على المقترعين 
في عملية الاقتراع ليس��ت ه��ي فقط ما يُمارس 
ولك��ن هناك امور اخرى تمك��ن كثير من طغاة 
العال��م في تحقيق انتص��ارات انتخابية من دون 
أي اكراه مكش��وف في عملية التصويت، وذلك 
من خ�الل قمع النقاش العام وحرية الاس��تعلام 
ف��ي المقام الاول، وتوليد جو من القلق والخوف 
من ش��ر مرتقب)111(، يعبر عن ذلك سن بقوله: 
» الطريق��ة التي تُكتم وتحبط بها آراء الجمهور 
بالرقابة، وتحجب المعلومات عن الناس، ويُبَث 
الخ��وف إلى جانب قمع المعارضة واس��تقلالية 
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الإنس��ان  حق��وق  وغي��اب  الاع�الم،  وس��ائل 
الاساس��ية والحريات الفردية السياسية. كل ذلك 
يجع��ل من اليس��ر جداً على الس��لطات الحاكمة 
اس��تخدام القوة الزائدة لضمان التطابق التام في 

فعل التصويت نفسِه«)112(.

فالديمقراطية بالنس��بة إلى س��ن ليست شيئاً 
مجزئاً فحسب، أو أنها تعمل عبر حكم الاغلبية، 
ولكنه��ا بوصفها مش��اركة جماعية ف��ي التفكير 
العمل��ي، وعلى هذا الاس��اس فأنه��ا ترتبط في 
العدالة ارتباطاً وثيقاً)113(، لذلك نجد س��ن ينظر 
إلى الديمقراطية بوصفها حواراً عقلانياً عمومياً 
ش��رط العدال��ة الاول إن لم يك��ن جوهرها فان 
الديمقراطي��ة ه��ي التفكير العموم��ي والفحص 
الدقي��ق، وهي حكومة النق��اش بالحجة والدليل، 
بع��د الحص��ول على الح��ق في الوص��ول إلى 

المعلومة)114(.

وفي أحد المناقش��ات مع س��ن طُ��رح عليه 
المناقش س��ؤال ال��ى أي حد تق��وم الديمقراطية 
بقيادة العدالة، وهل أن الديمقراطية هي المسار 
الوحيد للعدالة، أو بش��كل عام ماهي العلاقة بين 
العدال��ة والديمقراطية؟، فيُجيب س��ن على ذلك 
السؤال بنعم ان الديمقراطية تقود العدالة بمعناها 
الواسع، وهناك إشارات تعتبر جزءاً رئيساً من 
الممارس��ة في المحيط البش��ري كإش��ارة البقاء 
للأصلح، ويعتقد سن ان المشكلة تكمن في البقاء 
للأصلح ليس��ت نظرية معيارية بل هي وصف 
لما يحدث في الطبيعة وعلينا احياناً مواكبة ذلك، 
وقد يسأل شخص ما ان كان البقاء للأصلح فمن 
ه��و الأصلح، ه��ل ان المحيط البش��ري هو ما 
يجب ان نحافظ عليه، وهذه ليس��ت القضية، فقد 
تظهر محيطات مناس��بة اكثر منا، اي اكثر من 
المحيط البش��ري إذ س��يصبح المجتمع البشري 

ضحي��ة للتغيير وبقاء الاصل��ح، ودارون لم يقم 
بإنق��اذ اي من المحيط��ات كما انه قدم القليل في 
المناقش��ة التي تتحدث عن المحيطات، إذ كانت 
تلك الامور تنقرض في نظام دارون، وهذه هي 

طريقة طبيعية)115(.

ويتط��رق س��ن إلى بحث مصغ��ر قرأه قبل 
س��نوات يتحدث ع��ن دارون، وان��ه لا يتحدث 
عن الاخلاقي��ات فقط بل تحدث عن اي س��ياق 
ح��دود البقاء للأصلح س��يكون ضعيف��اً، فالبقاء 
هو م��ا نحاول القيام به حتى لو كان الناس غير 
صالحي��ن فنحن نعدَ العدالة ه��ي من تعتني بهم 
وهو الس��بب الذي جعل الناس عاجزين، وعلى 
الرغ��م من ذلك نحن لا نفكر ف��ي اقصائهم ولا 
نحاول القيام باختبار) IQ ( اختبار الذكاء حتى 
يت��م إنه��اء القبائل قليل��ة الذكاء، فنح��ن لا نتبع 
برنامجاً نازياً فالبرنامج النازي يس��تند الى تلك 
الفكرة، فكرة البقاء للأصلح والتي تمت رؤيتها 
مب��دأً أخلاقياً ودع الضعفاء يُدفنون)116(، وأنا لا 

اعتقد ان هناك عدالة في ذلك.

وبهذا يكون سن قد اعتمد في مفهومه للعدالة 
النقاش العام وعدم إقصاء الاخرين لأنهم أقلية، 
ولكن وجوب مش��اركة الجميع ف��ي نقاش عام، 

وهذا هو مفهوم الديمقراطية بالنسبة لهُ.

ثانياً:- العدالة العالمية والديمقراطية
إذا كان النق��اش الع��ام مهماً إل��ى هذا الحد 
لممارسة العدل، فهل يس��عنا التفكير في العدالة 
العالمي��ة عندما يكون ف��ن النقاش الع��ام جزءاً 
م��ن الديمقراطي��ة؟، ولكن يج��ب أن يُنظر إلى 
الديمقراطي��ة بص��ورة أكثر عمومي��ة بصفتها 
القدرة على إغناء المش��اركة العاقلة عبر تعزيز 
للمناقش��ات  العملي��ة  والإمكاني��ة  المعلوم��ات 
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التفاعلي��ة، ويمك��ن أن تؤث��ر ه��ذه الطريقة في 
النظ��رة إلى الديمقراطية على الس��عي لها على 
المس��توى العالمي لا في الدولة الأمة فحس��ب، 
فإن مهمة إع�الء الديمقراطية العالمية والعدالة 
العالمي��ة يمكن النظر إليها بوصفها أفكاراً عامة 

يفهما القاصي والداني)117(. 

ف��ي أحد محاضرات س��ن الت��ي ألقاها عبر 
تلفزيون جامع��ة كاليفورنيا والتي تحمل عنوان 
العدال��ة العالمية يتطرق إلى ق��ول مارتن لوثر 
كين��غ *) إن الظال��م ف��ي أي م��كان ه��و تهديد 
للعدالة في أي مكان( إذ س��جن بس��بب محاربته 
للظل��م الذي وق��ع على الأفارق��ة الامريكان في 
الولاي��ات المتح��دة، فقد س��جن بس��بب فعالياته 
السياس��ية، أي بس��بب محل��ي، ثم قت��ل على يد 
شخص كان يعارض معتقداته السياسية، لذا فأن 
س��ن كان مقتنع��اً بأن كين��غ كان يعرض قضايا 
الظلم الامريكية بوصف��ه قائداً يبحث عن الظلم 
بمعناه الواس��ع من اي مكان من العالم لأزالته، 
إذ تعالج هذه المقولة المفهوم الذي يمكننا تحديد 
التزاماتن��ا في محاربة الظل��م ليكون في الوطن 
فق��ط مع اعتبار ان الظلم خارج الوطن ليس من 

شأننا)118(. 

يج��ب أن لا نقف ام��ام المظال��م الخارجية 
مكتوف��ي الاي��دي بدع��وى أنه��ا لا تخصنا ولا 
تعنينا، ل��ذا وجب علينا الاعتراف وعدم تجاهل 
المظالم ف��ي العالم، فليس م��ن العدل أن يموت 
آلاف الن��اس ف��ي آس��يا وافريقي��ا م��ن الجوع 
والام��راض ولا يُنظ��ر له��ذا على أن��ه جريمة 
كبرى في حق الانس��انية، في حين يتم الاهتمام 
بش��كل مف��رط بأح��داث أضراره��ا منخفض��ة 
جداً، فالضمير العالم��ي اليوم يجب أن يعلم أنهُ 
يس��تطيع أن يجد الحلول المناسبة للكوارث التي 

تحصل في العالم، وهي حلول أس��هل بكثير من 
الحلول العس��كرية التي يتم اللجوء إليها كثيراً، 
وأن تجارب س��ن ف��ي الهن��د وبنجلاديش تثبت 
ل��هُ وللعالم أن مس��اعدات مالية بس��يطة للناس 
تس��اعد في حل كثير من الازم��ات القاتلة التي 
يعيشون فيها)119(. إن المشكلة الحقيقية تكمن في 
البق��اء والمرونة تجاه الاح��داث المروعة التي 
تح��دث في العالم، ولكي يتم الاعتراف بالمظالم 
واعادة توجيه ادعائنا سوف نكون في حاجة إلى 
الفلسفة السياس��ية عموماً ونظرية العدالة بشكل 
خ��اص)120(، ففك��رة العدالة عند س��ن تريد أن 
تش��كل ضميراً عالمياً جديداً يش��عر بالمسؤولية 
تج��اه مظاه��ر الظلم بمس��توياتها كاف��ة، وتريد 
القول إننا بإمكاننا عمل الكثير فقط علينا أن نفتح 
عقولن��ا وقلوبنا أكثر ونحاول أن نرى العالم من 

جديد ونؤمن بأنفسنا)121(.

ثالثاً:- دور الصحافة والإعلام الجماهيري 
في تحديد مضمون الديمقراطية

يُش��جع س��ن عل��ى دع��م الصحاف��ة الحرة 
والمس��تقلة ويعدّها من المس��ائل المركزية التي 
يمكن غبرها تقديم نقاش العام في العالم، فالعالم 
ب��ات بحاجة لوس��ائل إع�الم جماهيري��ة حرة 
وقوية يمكن ان تُدرَك بس��رعة في ش��تى انحاء 
العالم، وان هذه الصحافة غير المقيدة بقيد هامة 
لعدة اس��باب مختلفة، إذ تُس��هم اس��هاماً مباشراً 
ف��ي حري��ة التعبير عموم��اً وحري��ة الصحافة 
خصوصاً في تحسين نوعية الحياة، وإن لحرية 
وس��ائل الإعلام أهمية تمكنن��ا من التواصل مع 
بعضن��ا البعض وفه��م العالم ال��ذي نعيش فيه، 
وإن غياب وس��ائل الإعلام الحر يؤدي إلى منع 
الناس من التواصل مع بعضهم البعض ويسيء 
من نوعية الحي��اة، حتى لو كان نظام الحكم في 
البلد اس��تبدادياً ويغيب حري��ة الإعلام ويفرض 
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هكذا كبت غني جداً ولديه فائض كبير من الناتج 
الوطني)122(.

وللصحافة دور إعلامي أساس��ي آخر وهو 
نشر المعرفة والإفساح في مجال النقد، وترتبط 
الوظيفة الإعلامي��ة للصحافة بإبقاء الناس على 
عل��م وإط�الع على مجري��ات الاح��داث على 
وج��ه العم��وم، ويمكنه��ا أن تكش��ف معلومات 
م��ا كانت لتُكش��ف لولاها، وله��ا دور أيضاً في 
إعط��اء ص��وتٍ للمهمش��ين في وجه س��لطان 
الدول��ة وقراراتها، خاصة عندم��ا يتعلق الأمر 
بالتزامها بواجب تدبير الأزمات كما هي الحال 
في المجاعات، وهذا ما يس��هم إسهاماً كبيراً في 
الامن المجتمعي)123(، ويوضح س��ن ذلك بقوله: 
» فح��كام البل��د غالباً ما يكون��ون منعزلين، في 
أبراجه��م العاجية، لا يش��عرون بب��ؤس العامة. 
وفي اس��تطاعتهم النجاةُ بأنفس��هم من الكوارث 
الوطنية، كالمجاعة أو غيرها من كارثة، وترك 
ضحاياه��ا لمصيرهم، لكنه��م إذا اضطروا إلى 
مواجه��ة انتقاد الرأي العام في وس��ائل الإعلام 
ومواجه��ة الانتخاب��ات بصحاف��ةٍ ح��رة من قيد 
الرقاب��ة، يصب��ح عل��ى الح��كام أن يدفع��وا هم 
ثمن��اً ايضاً، وهذا ما يعطيهم دافع��اً قوياً لاتخاذ 
إج��راءٍ ما ف��ي الوقت المناس��ب لتجن��ب هكذا 
أزم��ات«)124(، ه��ذا يعن��ي عندما تك��ون هناك 
صحافة حرة تكون الحكومة مجبورة على تنفيذ 
واجباته��ا اتجاه الش��عب، ولا يمكنه��ا التملص 
من هذه المس��ؤولية، لان الإعلام سوف يفضح 
تقصيرها ويعرضها للمساءَلة والمحاكمة ايضاً، 
أما اذا كانت الحكومة متجبرة ومسيطرة فسوف 
ل��ن يكون هن��اك إعلام حر وإنم��ا إعلام مطبل 
لها، وستتمكن من التخلي عن مسؤولياتها اتجاه 

الشعب.

فله��ذا فإن لوس��ائل الاعلام م��ن تكنولوجيا 
الاتصالات وغيرها من وسائل الاتصال تأثيراً 
كبيراً في المس��اعدة على تش��كيل ال��رأي العام 
ومش��اعره، فالصحف والتلف��از والمذياع كلها 
مصادر مهمة للمعلومات الاساس��ية عن الناس 
الآخري��ن والأماكن الأخرى، وإن هذا يس��اعد 
عل��ى تول��د تفاهم إذا م��ا عُرض��ت المعلومات 
عرض��اً منصف��اً وع��ادلًا وغي��ر تحريض��ي، 
فالاعلام هو آلية مس��اءلة ذات شأن فهو يطرح 
قضايا قيمة، مثل الفساد الذي ليس من المحتمل 
أن يُط��رح لنقاش علني، وللأعلام دور مهم في 
تحفيز الحكومات لاتخاذ إجراءات في السياس��ة 
الاجتماعي��ة، ولكن قد يصبح الاعلام في بعض 
الحالات أداة نشر الرسائل الكاذبة والتحريضية 
والقيم التي لا تعزز الحوار الهادئ والنقاش)125(.

يدعو سن إلى تش��كيل القيم من دون فرض 
من نظام معين وتكون بانفتاح وتواصل ونقاش، 
ولحرية الصحافة دور حاسم لإتمام هذا التشكيل، 
إذ له��ا )الصحاف��ة( دور كبي��ر ف��ي جع��ل هذه 
التفاعلات ممكنة، فعبر النقاش العام تنشأ معايير 
وأولويات جديدة، مثل أُنموذج الُأس��ر الصغيرة 
الاقل انجاباً، فإن حماية حقوق الاقليات من قبل 
الاغلبية واللذان يش��كلان ج��زءان لا ينفصلان 
عن الممارسة الديمقراطية، وتعتمد هذه العلاقة 
بين الاغلبية والاقليات اعتماداً قوياً على تشكيل 
قي��م متس��امحة)126(، فوس��ائل الإع�الم مهم��ة 
للسعي للعدالة أيضاً ليس للديمقراطية فقط)127(، 
ويوضح س��ن تل��ك العلاق��ة بين النق��اش العام 
والإع�الم والديمقراطية وذلك بـ ))تبرير فقدان 
النقاش العام ببلدٍ ما، غالباً ما يكون أس��وأ بكثير 
– من حيث قدرتُه على إعطاء تفسيرٍ متماسك -  
مما يمكن تحصيله من الفهم الأوفى لكيفية عمل 
الاس��تبداد الحديث – ووسائلُه الرقابة واخضاعُ 
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الصحافة وكبتُ الرأي المخالف وحظرُ تش��كيل 
الاح��زاب المعارِض��ة واعتقالُ المنش��قين )أو 
القيامُ بما هو أسوأ من ذلك ضدهم(. إن رفع تلك 
الحواجز لي��س أقل المس��اهمات التي يمكن أن 
تقدمَها فكرةُ الديمقراطية. صحيح أنها مس��اهمة 
مهم��ة بحد ذاتها ، لكنها ذاتُ أهمية مركزية في 

السعي للعدالة ايضاً(()128(.

إذن س��ن يركز على الاعلام لما يحمله من 
دور رئيس في نق��ل وجهة رأي الضعفاء ونقل 
معاناته��م للحكام والرأي الع��ام، مما يؤدي الى 
س��رعة في تحقيق معالجة لمشكلات المهمشين 
والمس��تضعفين وكش��ف المقصري��ن، وخوف 

الحاكم من ثورة الشعب عليه.

رابعاً:- الديمقراطية والتنمية
يفتح سن آفاق جديدة أمام مفهوم العدالة، من 
خ�الل العلاقة بين الديمقراطية والتنمية، وعلى 
عكس ما يعتقد سن يرى بعضهم أن الديمقراطية 
وحدها ليس��ت طريقاً آمن نح��و التنمية، وعدّوا 
الديمقراطي��ة والتنمي��ة هدفي��ن جيدي��ن لكنهما 
مختلف��ان ومنفصلان كثي��راً الواحد عن الآخر، 
ويوعزون رأيه��م هذا إلى ما حققتهُ أنظمة دول 
الحكم الفردي م��ن تعزيز النمو الاقتصادي من 
دون اتب��اع طريق الديمقراطي��ة، مثل ) كوريا 
الجنوبي��ة وس��نغافورة وتاي��وان وهون��غ كونغ 
والصين(، لذلك وجب علينا بحس��ب رأي س��ن 
بالاهتمام لمضمون التنمية ولتفسير الديمقراطية، 
اما التنمية فلا يمك��ن فصلها عن الحيوات التي 
يمك��ن أن يحيياها الناس وع��ن الحرية الحقيقية 
التي بها يتمتعون عند تقييمها، إذ لا بد أن تعتمد 
قيمتُه��ا على مقدار م��ا تقدمهُ لحي��وات وحرية 
الن��اس المعنيين، وان هذا الفهم الواس��ع للتنمية 
مع التركيز على الحيوات البشرية تتطلب على 

الفور وجوب النظ��ر إلى العلاقة ما بين التنمية 
والديمقراطية، على ما تضمه من صلة تأسيسية 

جوهرية لا صلة خارجية فقط)129(.

يجمع س��ن بين مقتضي��ات التنمية الخاصة 
الديمقراطي��ة  ول��وازم  الاقتصادي��ة  بالناحي��ة 
الت��ي تأت��ي عل��ى رأس��ها الحريات السياس��ية 
والحق��وق المدنية، وان ه��ذا الترابط الجوهري 
بين الديمقراطي��ة والتنمية يدفعنا إلى التس��اؤل 
عن مفارق��ات الديمقراطية نفس��ها، إذ لا يمكن 
اختصاره��ا في الحريات السياس��ية او الحقوق 
المدنية، وان تقدم الوعي السياسي الحديث كشف 
عن وجود حقوق وحريات اخرى كالحماية من 
الفق��ر والتغطية الصحية وهي لا تقل اهمية عن 
الحريات الس��ابقة له��ا)130(. وان ه��ذا الاهتمام 
بالفق��ر الاقتص��ادي يفت��ح لنا المج��ال للاهتمام 
بالنم��و الاقتصادي، ويوضح س��ن ذل��ك بقوله: 
))وج��ود علاق��ة عامة بي��ن النم��و الاقتصادي 
وإزال��ة الفق��ر، تكمله��ا الش��واغل التوزيعي��ة. 
ففض�اًل ع��ن توليدها دخ�اًل لكثير م��ن الناس، 
تمي��ل عملية النمو الاقتص��ادي إلى زيادة حجم 
الدخل العام، الذي يمكن اس��تخدامهُ للأغراض 
الطبي��ة  والخدم��ات  كالتعلي��م  الاجتماعي��ة، 
والرعاية الصحية وغيرها من التسهيلات التي 
  . تحس��ن مباش��رة حيوات وقدرات الناس(()131(
وضح س��ن العلاقة ما بين التنمية والديمقراطية 
عبر تس��ليط الض��وء على الحري��ات والحقوق 
التي كشفها الوعي السياسي مثل الفقر والتغطية 
الصحي��ة، وهذا م��ا يؤدي بنا إل��ى الاهتمام في 
النمو الاقتصادي والذي س��يزيد من الدخل العام 
والذي يساعد بدوره إلى تطوير التعليم وتسهيل 
الخدم��ات الطبي��ة والتي تس��اعد على تحس��ين 
الحي��اة البش��رية وقدرتها على اختي��ار العمل، 
ومن بعدها زيادة حريتهم والتي سوف تزيد من 
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نس��بة تحقق ديمقراطية عادلة، وبهذا يكون سن 
ق��د وفق في توثيق العلاقة ما بي��ن الديمقراطية 

  والتنمية وتوحيد المصلحة والهدف بينهما.

الخاتمة والنتائج
يعت��رف س��ن ف��ي أن اطروحة رولز ستش��كل 
المنطلق والقاعدة النظرية التي عليها ستتأس��س 
نظريت��ه أو فكرت��ه عن العدالة، لذل��ك فإن نقده 
لنظرية العدالة عند رولز لا يعني ابداً هدم وجهة 
نظره أو تقويضها، بقدر ما يكون محاولة جدية 
لاس��تثمار مكتس��باتها والتنبيه على المغالطات 
الت��ي تعتريها، وق��د أنتج هذا التق��ارب نظرية 
والتي س��ماها بـ )فكرة العدال��ة( والتي توصلنا 

في  ضوئها الى مجموعة نتائج وهي الآتي :
1. تبي��ن لنا أن نقطة التحول في فكرة العدالة 
عند س��ن هي تش��خيصه للظلم بوصفه نقطة 
بداية للوصول إل��ى العدل، والهدف منها هو 
الانتق��ال من تقديم حلول للمس��ائل التي تمس 
طبيع��ة العدالة كاملة إلى تش��خيص مس��ائل 

إعلاء العدل ورفع الظلم.
2. قدَّمَ سن منظوراً مقارناً للعدالة ، ويعتقد أننا 
لا نحتاج إلى نظرية مثالية في العدالة، فإن ما 
نحتاج إليه هو الانخراط في تفكير موضوعي 

في الخيارات الاكثر عدالة للجميع.
3. وجدن��ا ف��ي ضوء ه��ذه الدراس��ة بأنه لا 
يمكنن��ا التح��دث ع��ن العدالة بما ه��ي عدالة 
إنم��ا عن ع��دالات مختلفة بحس��ب الثقافات، 
وبم��ا أن العدالة هي مطلب بش��ري تاريخي 
وتُع��دُّ من أه��م القيم لدى الانس��ان فإنها تبقى 
هدف��اً يس��عى الانس��ان لتحقيقه، وه��ذا يعني 
أن الص��راع في تحدي��د معاييرها لن يتوقف 
بين الافراد والجماع��ات والثقافات والاديان 
والايديولوجيات والدول، وهذا يدل على عدم 
وجود اتفاق على معنى العدالة بين الثقافات.

4. تبي��ن لنا عب��ر هذه الدراس��ة أن الخروج 
من طاب��ع التفكير الغربي المتف��رد في فكرة 

العدال��ة عند س��ن، والمتمثل ف��ي مزجه بين 
الافكار الغربية والشرقية، لا يعني تخليه عن 
العقل التنويري الاوربي، بل على العكس من 
ذل��ك فهو يس��تلهم تحليل العدال��ة من طرائق 
التفكي��ر في عص��ر التنوير مث��ل فكرة كانط 
عن الاخلاق والتي يعدُّها الملهمة لمشروعه، 
فالعق��ل عند س��ن يج��ب ان يكون كلي��اً تأثراً 

بـكانط .
5. ان أهمي��ة العقلانية ف��ي المعرفة والحياة 
وان  الموضوعي��ة،  م��ن  نابع��ة  البش��رية 
الموضوعية المقصودة هنا هي التي تُستعمل 

في العقل العملي لا في العقل النظري.
6. كش��فت لنا هذه الدراسة إعطاء سن دوراً 
رئيساً للسلوك الفعلي، أما المؤسسات فتؤدي 
دوراً ثانوي��اً مهم��اً ف��ي الس��عي إل��ى تحقيق 

العدالة.
7. توصلن��ا في ض��وء هذه الدراس��ة اعتماد 
س��ن نظرية الخيار الاجتماعي إطاراً للتفكير 
للأح��كام  العقلان��ي  بالأس��اس  لاهتمامه��ا 
الاف��راد  آراء  تعتم��د  والت��ي  الاجتماعي��ة 

المعنيين.
8. توصلن��ا إل��ى أن انتق��اد س��ن للنظريات 
المثالية بسبب س��عيها إلى تحديد قبلي لماهية 
المجتم��ع العادل، في حين أن م��ا نحتاج إليه 
اليوم ه��و التفكير في طرائ��ق ناجحة للتقليل 
من حجم اللاعدالة ف��ي المجتمع مما يفهم ان 
العدال��ة تع��رف على وفق نقيضه��ا، ومعيار 
توافره��ا ف��ي المجتمع هو مق��دار نقص ذلك 
النقي��ض وه��و اللاعدال��ة، إذاً ان البحث عن 
تص��ور مطلق للعدال��ة ليس أم��راً ضرورياً 

لإقامة نظرية عنها.
9. يدع��و س��ن إل��ى الحاج��ة إل��ى نظرية لا 
تقتص��ر على اختي��ار المؤسس��ات ولا على 
تعريف الترتيب��ات المثالي��ة، وإنما على فهم 
قائ��م عل��ى فك��رة أن العدالة لا يمك��ن إلا أن 
تهتم في الحيوات التي يمكن ان يحياها الناس 
بالفعل، فحرية تحديد نوع الحياة التي نريد أن 



نحياه��ا هو أحد الجوانب القيم��ة للعيش التي 
يكون لدينا سبب لتقديرها.

10 . تبي��ن لن��ا أن الصل��ة بين فك��رة العدالة 
وممارس��ة الديمقراطي��ة مبنية عل��ى النقاش 
الع��ام، على عكس ما كان يُعرف س��ابقاً عن 
الديمقراطية بانها انتخاب��ات واصوات وانها 
تعم��ل عبر حك��م الاغلبية، ولكنه��ا بوصفها 
مش��اركة جماعية في التفكي��ر العملي وعلى 
هذا الاس��اس فإنها ترتبط في العدالة ارتباطاً 

وثيقاً.

المصادر والمراجع
1. بورك, إدموند: فرنسا وسويسيولوجيا الاسلام 
الكلاس��يكية1798 _ 1962, ترجم��ة: يون��س 
لوكيل��ي, مراجع��ة فاطم��ة انكنط��ور, مؤسس��ة 
مؤمنون بلا حدود للدراسات والابحاث, 2014م.

2. س��ن, أمارتيا: التنمية حرية: مؤسس��ات حرة, 
وإنس��ان متح��رر م��ن الجهل والم��رض والفقر, 
ترجمة: ش��وقي جلال, المجلس الاعلى للثقافة _ 

عالم المعرفة, الكويت, ب ط.

3. س��ن, أمارتيا : الهوية والعن��ف وهم المصير 
الحتم��ي, ترجمة: س��حر توفيق, عال��م المعرفة, 

الكويت, ب ط, 2008م.

4. س��ن, أمارتي��ا : فكرة العدال��ة, ترجمة: نازل 
جندلي, ال��دار العربية للعلوم ناش��رون, بيروت, 

ط1, 2010م.

5. الس��يد رض��وان: نظري��ة العدال��ة ف��ي الفكر 
الغرب��ي المعاص��ر, مجل��ة التس��امح, العدد 28, 

2010م.

6. الش��امي, ش��يماء عبدالعزيز, نظري��ة العدالة 
عند جون رولز الأبعاد السياسية والأخلاقية, دار 

الرافدين, لبنان, ط1, 2016م.

7. فازي��و, نبيل: العدال��ة ومآزقها ) أمارتيا صن 

ومفارقات العدالة (, مجلة رباط الكتب, 2013م, 
متاح على الرابط التالي:

  http://ribatalkoutoub.com/?p=1042 .

8. كام��ل وزنة, ادم س��ميث: قراءة ف��ي اقتصاد 
السوق, معهد الدراسات الاس��تراتيجية, بيروت, 

ط1, 2007م.

9. المصباح��ي, محم��د: العدال��ة وتع��دد العق��ل 
والعقلاني��ة عن��د أمارتي��ا أ . صن, مجل��ة رباط 

الكتب, 2013م, متاح على الرابط التالي: 
http://http://ribatalkoutoub.
 com/?p=1036
10. المطي��ري, عبد الله: أمارتيا س��ن وما نريده 
من نظرية العدالة, جريدة العرب الدولية الش��رق 

الاوسط, 2013م, متاح على الرابط التالي:
 https://aawsat.com/home/

article/11471

11- Douglas B. Rasmussen and Doug-
las J. Den Uyl : Why justice ? 
Which justice ? Impartiality or 
Objectivity? , THEFFL INDEPEN-
DENT INSTITUTE .

12.	Joshua , Anderson : sen and the 
Bhagavad Gita _ Lessons for a The-
ory of Justice , Asian Philosophy , 
2012 .

13.	Shakuntala , rao : Amartya sens val-
ue to media scholars , INSIGHTS .

14. Shakuntala , rao : Amartya sens val-
ue to media scholars , INSIGHTS .

15.Sharath srinivasan : N0 Democracy 
Without Justice , Journal of Human 
Development , 2007 .

16.Wilfried , Hinch : Ideal Justice and 



Rational Dissent , Lucius & stutt-
gart , 2011.

17. Amartya Sen : Justice: Local and 
Global , https://www.youtube.com/
watch?v=EhQqupgfL7s&t=780s 

 18. Amartya sen : The Demands of 
justice , www.youtube.com/

الهوامش
11 والمجتم��ع . الس�الم  مؤلفي��ن:  مجموع��ة  ينظ��ر: 

الديمقراط��ي, تحري��ر: أمارتيا س��ن, ترجمة: روز 
ش��وملي مصلح, مراجع��ة: غيث الضيق��ة, المركز 
العرب��ي للأبح��اث ودراس��ة السياس��ات, بي��روت, 

ط1,2016م, ص 173 _ 174.

22 ينظر : الش��امي , شيماء عبدالعزيز , نظرية العدالة .
عن��د جون رولز الأبعاد السياس��ية والأخلاقية , دار 

الرافدين , لبنان , ط1 , 2016م , ص 129. 

33 ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن .
ومفارق��ات العدالة (, مجلة رب��اط الكتب, 2013م, 

متاح على الرابط التالي:

  http://ribatalkoutoub.com/?p=1042 .

44  ينظر: فازيو , نبيل : العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن .
ومفارقات العدالة (.

55 ينظ��ر: س��ن, امارتيا: فك��رة العدال��ة, ترجمة نازل .
جندلي, الدار العربية للعلوم ناشرون, بيروت, ط1, 

2010م, ص9_ 11.

6- See : Amartya sen : The De-
mands of justice , www.youtube. 
atch?v=elboUDp4pUg&t=1758s .

7. ينظ��ر: المطيري, عب��د الله : أمارتيا س��ن وما نريده 
من نظرية العدالة, جريدة العرب الدولية الشرق الاوسط, 

2013م, متاح على الرابط التالي :

 https://aawsat.com/home/article/11471 .

8. سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص9.

9. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدال��ة وتع��دد العق��ل 
والعقلاني��ة عن��د أمارتي��ا  أ. ص��ن, مجلة رب��اط الكتب, 

2013م, متاح على الرابط التالي:

  http:// http://ribatalkoutoub.com/?p=1036 

10. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن. 

11. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص10_11.

 * إدمون��د بورك: مؤرخ أمريكي أس��تاذ التاريخ بجامعة 
كاليفورني��ا، س��انتا ك��روز، حي��ث يدير، أيض��ا، مركز 
التاريخ العالمي، وهو مؤل��ف لعدد من الكتب والمقالات 
حول إفريقيا الش��مالية، والعالم العربي والتاريخ العالمي. 
حصل على الدكتوراه من جامعة برينس��تون سنة1970 
المغربي��ة  السياس��ية  »الاس��تجابات  ح��ول  بأطروح��ة 
تج��اه الاخت��راق الفرنس��ي 1900-1912. ش��ارك في 
تأليف كت��اب »حفريات الاستش��راق: التاريخ والنظرية 
والسياس��ات«. وله تح��ت الطبع »الدول��ة الإثنوغرافية: 
فرنس��ا والإس�الم والمغ��رب 1890-1930م. ب��ورك, 
إدمون��د: فرنس��ا وسويس��يولوجيا الاس�الم الكلاس��يكية 
1798 _ 1962, ترجم��ة: يون��س لوكيل��ي ,مراجع��ة 
فاطمة انكنطور, مؤسس��ة مؤمنون بلا حدود للدراس��ات 

والابحاث, 2014م.

12. سن, أمارتيا: فكرة العدالة , ص35.

13. سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص35.

14. المصدر نفسه, ص37.

15. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن .

16. ينظر: سن أمارتيا: فكرة العدالة, ص37.

17. المصدر نفسه, ص38.

18. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن. 

19. ينظر: المصدر نفسه. 

20. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص17.



دراسات فلسفية   ددعلا / 41  114

 * النيت��ي وهي كلمة تتعلق بأش��ياء مثل الحكم العادل أو 
المؤسس��ات العادلة, أو الس��لوك العادل. وكلمة نايايا هي 
كيفية س��ير العالم بعدل, ومن الممك��ن بالطبع ان تحاول 
القيام بكل الاحكام الصحيحة ولكنك تجد ان العالم لا يسير 
بش��كل صحيح أو قد يسير بش��كل صحيح ولكن لأسباب 

عديدة لا تتعلق باختيارك الامثل للنيتي.

 See : Amartya sen : The idea of 
justice ,  www.youtube.com/
watch?v=9Zy7b1twFxw&t=482s . 

21. See , Shakuntala , rao : Amartya sens 
value to media scholars , INSIGHTS , 
p 215 _ 216  .

22. See , Amartya sen : The idea 
of justice ,  www.youtube.com/
watch?v=9Zy7b1twFxw&t=482s . 

23.  ينظ��ر : المصباح��ي, محمد: العدال��ة وتعدد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن.

24.  See , Book TV Amartya Sen : «The 
Idea of Justice» , www.youtube.com/
watch?v=67pZnaYIQ4I&t=19s .

25. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص41.

 26. See , Book TV Amartya Sen : «The 
Idea of Justice» , www.youtube.com/
watch?v=67pZnaYIQ4I&t=19s  .

27. سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص41.

28. ينظر: سن, امارتيا: فكرة العدالة, ص42.

29. ينظر: المصدر نفسه, ص45.

30. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن . 

31. ينظر: سن, امارتيا : فكرة العدالة , ص 49 _ 50.

32. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د : العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن . 

 33. See : Wilfried , Hinch : Ideal Justice 
and Rational Dissent , Lucius & stutt-
gart , 2011,p 377 .

34. ينظر: سن, امارتيا : فكرة العدالة, ص79 _80

35. سن, امارتيا : الهوية والعنف وهم المصير الحتمي, 
ترجمة: س��حر توفيق, عالم المعرفة, الكويت, ب ط, 

2008م, ص62.

36. ينظر: سن, امارتيا : فكرة العدالة, ص80.

37. ينظر: المصدر نفسه, ص82.

38. ينظر: المصدر نفسه, ص83 _ 84.

39. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن .

 * ادم سميث Adam smith )1723 _ 1790( مفكر 
اقتص��ادي انجلي��زي, ولد في اس��كوتلندا ع��رف بوضع 
أُس��س الاقتصاد السياس��ي ومن ابرز منظ��ري الليبرالية 
الاقتصادية, من أهم كتبه » ثروة الامم » الذي عرف من 
خلاله وطرح فيه نظريته, وأولى اهتمامه في هذا الكتاب 
بتحدي��د مص��در الث��روة وط��رق توزيعها ف��ي المجتمع 
ووس��ائل تنظي��م التجارة وكيفية تقس��يم العم��ل وتقييمه. 
ينظر: كامل وزنة, ادم سميث: قراءة في اقتصاد السوق، 
معهد الدراس��ات الاس��تراتيجية, بي��روت, ط1, 2007، 

ص13.

40. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص96 -97.

 41. See : Amartya sen : The idea 
of justice ,  www.youtube.com/
watch?v=9Zy7b1twFxw&t=482s 

42. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن .

 43. See : Douglas B. Rasmussen and 
Douglas J. Den Uyl : Why justice ? 
Which justice ? Impartiality or Objec-
tivity? , THEFFL INDEPENDENT 
INSTITUTE , p 441 .

44. سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص88.

45. ينظ��ر: المصباح��ي, محم��د: العدالة وتع��دد العقل 
والعقلانية عند أمارتيا  أ . صن .

46. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص89 _201

47. المصباح��ي, محمد: العدال��ة وتعدد العقل والعقلانية 
عند أمارتيا  أ. صن.

48. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص196.



115  سن اية عند أمارتيعولة الموضاهوم العدفم

49. المصباح��ي, محمد: العدال��ة وتعدد العقل والعقلانية 
عند أمارتيا  أ. صن.

  50. See : Joshua , Anderson : sen and the 
Bhagavad Gita _ Lessons for a Theory 
of Justice , Asian Philosophy , 2012 , 
p 64 .

 * ول��د لودفيج فتجنش��تاين في فيينا، أبريل 1889، لأب 
م��ن أثري��اء النمس��ا، وكان مفتونًا منذ صغ��ره بالآلات, 
فاهتماماته وتعليمه منذ الصغر كانا يدفعانه بقوّة للاهتمام 
بالرياضي��ات والهندس��ة، وف��ي خريف ع��ام 1908 قيّد 
نفسه طالباً بقسم الهندسة بجامعة مانشستر, وخلال ثلاث 
س��نوات ظل مش��غولًا بالملاحة الجوية وإجراء تجارب 
الطائ��رات الش��راعية، واتجه��ت اهتماماته خ�الل تلك 
المدة للرياضيات البحتة وأُس��س الرياضيات، فقرأ كتاب 
برتراند رس��ل »أسس الرياضيات« وفُتن به، فتخلى عن 
الهندسة واتجه لدراسة أسس الرياضيات على يد برتراند 
رس��ل، وبالفعل التحق بكامبردج، وتطورت العلاقة بينه 
بين راس��ل، فناقش معه المنطق والفلسفة مناقشة عميقة, 
وكان��ت لتلك المرحل��ة أثر بالغ في حيات��ه, ويُعدّ من أهم 
فلاسفة القرن العشرين؛ إذ إن فلسفتَيْه -المبكرة والمتأخرة 
– كانتا بمثابة تحوّل رئيس في الفلس��فة المعاصرة، أشبه 
بالثورة على الفلس��فة التقليدية؛ حيث غيّرت من مفهومها 
ووظيفته��ا ومجاله��ا، كما كان ل��ه بالغ الأثر ف��ي التيار 
الوضعي والتحليلي في القرن العشرين, لم يُنشر لهُ سوى 
كتاب وحيد في حياته هو »رس��الة منطقية فلسفية«، وقد 
اعتقد أنه قام في »الرس��الة« بحلّ كل المشكلات الفلسفية 
الأساس��ية التي طال الجدل فيها, والحق أن هذه الرس��الة 
ترك��ت بال��غ الأثر ف��ي موضوعات المنط��ق في جامعة 
كامب��ردج، وأضحت النصّ الأكثر إعجابًا عند مش��اهير 
حلق��ة فيينا. خالد, هش��ام: كيف رأى لودفيج فتجنش��تاين 
فلس��فة اللغة؟, موقع إضاءات, 2017, متاح على الرابط 

الآتي.

www.ida2at.com/how-did-ludwig-
wittgenstein-see-the-philosophy-of-
language .

51. ينظر: سن, امارتيا: فكرة العدالة, ص 72 _ 74

52. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص131.

53. المصدر نفسه, ص131.

54. ينظر: المصدر نفسه, ص132.

55. س��ن, أمارتيا: الهوية والعنف وهم المصير الحتمي, 
ص62.

56. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص133 _ 135

57. المصدر نفسه, ص136.

58. المصدر نفسه, ص 138.

59. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (.

 _ 1846  Maximilian Weber( ماك��س فيب��ر * 
1920 ( مفكر وعالم ألماني في الاقتصاد والسياسة, وأحد 
مؤسسي علم الاجتماع الحديث ودراسة الإدارة العامة في 
مؤسس��ات الدولة, وهو من أتى بتعري��ف البيروقراطية, 
وعمله الاكثر ش��هرة هو كتاب » الاخلاق البروتستانتية 
وروح الرأس��مالية », وقد ترك فيبر مجموعة كبيرة من 
الأعمال في ش��كل دراس��ات نظرية وامبريقية في ش��كل 
مق��الات ومحاولات منها ما نش��ر وهو عل��ى قيد الحياة 
ولك��ن هناك بعض الأعمال التي نش��رت بعد وفاته حيث 
جمعته��ا زوجته ماريان وعمدت على نش��رها كما قامت 
بنش��ر كتاب يتضمن سيرته وأعماله. ينظر: مقدمة محمد 
جدي��دي لكتاب فيليب راينو: ماكس فيبر ومفارقات العقل 
الحدي��ث, ترجم��ة: محمد جديدي, منش��ورات الاختلاف 
ودار الكلمة, الجزائر والامارات, ط1, 2009م, ص7.

60. ينظر: المحمداوي علي عبود: الإش��كالية السياس��ية 
للحداث��ة ) من فلس��فة الذات إلى فلس��فة التواصل (, كلمة 
للنشر والتوزيع ومنشورات ضفاف ودار ومكتبة عدنان, 

تونس الامارات بغداد, ط1, 2015م, ص 48.
61. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص153.

أغس��طس    23  (   Kenneth Arrowارو كيني��ث   * 
1921(، اقتص��ادي أمريكي حصل على جائزة نوبل في 

الاقتصاد في عام 1972م.

http://www.marefa.org/%D9%83%D9%
86%D8%AB_%D8%A3%D8%B1
%D9%88 .

62. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (.

63. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص155 _ 157.

64. فازي��و, نبي��ل: العدال��ة ومآزقه��ا ) أمارتي��ا ص��ن 
ومفارقات العدالة (.



دراسات فلسفية   ددعلا / 41  116

   65. See , Amartya sen : The idea 
of justice , www.youtube.com/
watch?v=9Zy7b1twFxw&t=482s .

66. سن أمارتيا: فكرة العدالة, ص571.

67. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص160.

68. فازي��و , نبي��ل: العدال��ة ومآزقه��ا ) أمارتي��ا ص��ن 
ومفارقات العدالة (.

69.ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص164

70. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (. 

 71. See : Amartya sen : The Demands 
of justice , www.youtube.com/
wch?v=elboUDp4pUg&t=1758s .

72. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (.

73. سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص172.

74. ينظر:  فازيو , نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (. 

75. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص173.

76. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (.

77. سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص177.

78. ينظر: المصدر نفسه, ص178.

79. ينظ��ر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 
ومفارقات العدالة (.

80. ينظر: سن, أمارتيا: فكرة العدالة, ص56. 

81. ينظ��ر: س��ن, أمارتي��ا : التنمي��ة حرية: مؤسس��ات 
حرة, وإنس��ان متحرر من الجهل والمرض والفقر, 
ترجمة: شوقي جلال, المجلس الاعلى للثقافة _ عالم 

المعرفة, الكويت, ب ط, 2004.

82. ينظر: سن, أمارتيا : التنمية حرية

83. ينظر: حمودي, احمد جميل: عرض كتاب - التنمية 
حري��ة - امارتي��ا صن رؤية ش��املة للتنمية, الحوار 
المتم��دن الع��دد2322, 2008, متاح عل��ى الرابط 

التالي:

 www.ahewar.org/debat/show.art.
asp?aid=138739 .

84. المصدر نفسه. 

85. ينظر: سن, أمارتيا : التنمية حرية.

86. ينظر: س��ن, أمارتي��ا : الهوية والعنف وهم المصير 
الحتمي, ص145.

87. ينظ��ر: س��ن, أمارتي��ا : فكرة العدال��ة, ص369 _ 
 .370

88. ينظ��ر: حمودي, احمد جميل: عرض كتاب -التنمية 
حرية- امارتيا صن رؤية شاملة للتنمية.

89. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص329. 

90. ينظر: المصدر نفسه, ص57. 

91. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص332. 

92. المصدر نفسه, ص332. 

93. ينظر: المصدر نفسه, ص334. 

94. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص335.

95. المصدر نفسه, ص335. 

96. ينظر: المصدر نفسه, ص336. 

97. المصدر نفسه, ص336. 

98. ينظر: المصدر نفسه, ص337. 

 99. See : Sharath srinivasan : N0 De-
mocracy Without Justice , Journal of 
Human Development , 2007 , p 459 _ 
460 .\

100. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص334_339

101. ينظر: الس��يد رضوان : نظري��ة العدالة في الفكر 
الغرب��ي المعاص��ر, مجل��ة التس��امح, الع��دد 28 , 

2010م.

 102. See : Sharath srinivasan : N0 De-
mocracy Without Justice , p 461 .
103. ينظر:  فازيو, نبيل: العدالة ومآزقها ) أمارتيا صن 

ومفارقات العدالة (. 

104. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص454

105. المصدر نفسه, ص455. 

106. ينظ��ر:  فازي��و, نبيل : العدال��ة ومآزقها ) أمارتيا 
صن ومفارقات العدالة (. 

107. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص 456



117  سن اية عند أمارتيعولة الموضاهوم العدفم

108. المصدر نفسه, ص460

109. ينظ��ر: الس��يد رضوان: نظري��ة العدالة في الفكر 
الغربي المعاصر.

110. ينظ��ر:  فازي��و, نبيل : العدال��ة ومآزقها ) أمارتيا 
صن ومفارقات العدالة (.

11. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص461

112. المصدر نفسه, ص461.

   113. See : Douglas B. Rasmussen 
and Douglas J. Den Uyl : Why justice ? 
Which justice ? Impartiality or Objec-
tivity? , p 451 .
114. ينظ��ر: المصباح��ي, محمد: العدال��ة وتعدد العقل 

والعقلانية عند أمارتيا  أ. صن  . 

 115. See : Amartya Sen : The Na-
ture of Justice , www.youtube.com/
atch?v=rdiHWBVwuOM&t=36s .
 116. See : Ibid . 
117. ينظر: سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص16_462.

 * مارتن لوثر كينغ هو الزعيم الأمريكي ذو الأصول 
الأفريقية، والناشط السياسي الذي نادى بإنهاء التمييز 
العنصري ضد السود عام 1964، وهو أصغر حائز 
على جائزة نوبل للس�الم، ويعد من أهم الش��خصيات 
المناضل��ة للحصول على حق��وق الزنوج الأمريكيين 
والمساواة حتى اغتيل عام 1968. ابراهيم, غاده: من 
هو مارتن لوث��ر martin luther king ؟, 2015, 

متاح على الرابط التالي :
www.almrsal.com/post/235252 
 118. See : Amartya Sen : Justice: Lo-
cal and Global , https://www.youtube.
com/watch?v=EhQqupgfL7s&t=780s .
119. ينظ��ر: المطيري, عب��د الله: العدالة الدولية وجديد 

أمارتيا سن, متاح على الرابط التالي:

 http://www.alwatan.com.sa/Articles/
Detail.aspx?ArticleId=5133 .
120. See : Amartya Sen : Justice: Local 

and Global , https://www.youtube.
com/watch?v=EhQqupgfL7s&t=780s .

121. ينظ��ر: المطيري, عب��د الله: العدالة الدولية وجديد 
أمارتيا سن.

122. See , Shakuntala , rao : Amartya 
sens value to media scholars , p 218 
123. ينظ��ر: نبيل ينظر:  فازيو, نبيل : العدالة ومآزقها 

) أمارتيا صن ومفارقات العدالة (.

124. سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص473.

والمجتم��ع  الس�الم   : أمارتي��ا  س��ن,  ينظ��ر:    .125
الديمقراطي, ص121.

126. ينظر : سن , أمارتيا : فكرة العدالة , ص474 .

 127. See , Shakuntala , rao : Amartya 
sens value to media scholars , p 218 .

128. سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص 475.

129. ينظر: المصدر نفسه, ص487 _ 488.

130. ينظر:  فازيو, نبيل : العدالة ومآزقها )أمارتيا سن 
ومفارقات العدالة(. 

131. سن, أمارتيا : فكرة العدالة, ص488.



دراسات فلسفية   ددعلا / 41  118

 The Concept of Objective Justice at Amartyasen

 Assistant professor Dr. Mohammed Abdulla AlKhalidi

Abstract

Amartya Sen criticizes the theories that try to draw an integrated world of jus-
tice, and believes that justice is a lifting of injustice. The realization of in-
justices that can be raised leads us to think about justice and injustice. The 
diagnosis of injustice is often a starting point for justice. And the lack of 
medical care What we need is to engage in objective thinking in the most 
equitable choices for all, that means that the real role of justice is achieved 
in practice by a general objective comparison through which we get the 
plans, laws and policies possible to achieve justice for all, and the goal of 
his idea of justice is how we can To move from solutions to issues affecting 
the full nature of justice to the diagnosis of issues of justice and injustice . 
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)*( كلية الآداب / جامعة بغداد

محـــــاورات أفلاطــــون 
 ـ نصوص مختارة ـ
ـ دراســــة تحـــــةيليل ـ

أ.م. د.غادة عبد الستار مهدي )*(

تمهـــــــــــــيد
يتن��اول هذا البح��ث الموس��وم )محاورات 
أفلاط��ون( مجموع��ة من المح��اورات، عددها 
أربع هي:)محاورة أوطيفرون – محاورة الدفاع 
– مح��اورة أقريط��ون – ومح��اورة فيدون أو 
الخلود الروح(. وقد عملت على تحليل نصوص 
تلك المحاورات وتقديمها بشكل مختلف ومغاير 
كاش��فة من وراء هذا العمل حقيقة أهدافها.. فقد 
تب��دو وللوهلة الاول��ى أنها محاورات بس��يطة 
وليس فيها الا الأفكار البسيطة والواضحة. لكن 
ل��و اس��تقرينا وأمعنا في حقيق��ة تلك النصوص 
فإننا س��وف نجد مدى المهارة والدقة التي كتبت 
به��ا تلك المحاورات وما ه��ي مكامنها وأهداف 
الح��وار المخفية، مبينة في الوقت نفس��ه ظاهر 
الحوار وباطنة.. وسوف أكشف بحسب رؤيتي 
الخاص��ة مدى الجوانب والحقائ��ق المهمة التي 
وردت فيه��ا وماه��ي العناص��ر الت��ي احتوتها 

المحاورات بشكل عام...

ان الس��بب المهم ال��ذي دعاني ال��ى تحليل 
تل��ك النص��وص أو نصوص تل��ك المحاورات 
الت��ي كتبه��ا أفلاطون هو إنه��ا تعكس الجوانب 
أسس��ها  الت��ي وض��ع  والأخلاقي��ة  الإنس��انية 
الفيلس��وف اليونان��ي القديم س��قراط.. صاحب 
العقل الابداعي الخلاق الذي جابه الكثيرين من 
مدعي العل��م والمعرفة زيفا. فق��د كان صاحب 
المب��ادرة الاول��ى ف��ي احداث ث��ورة كبرى في 
أثين��ا زعزع��ت ع��روش ساس��ة أثين��ا ونالت 
من السفس��طائيين وكش��فت زيفهم وع��دم فائدة 
وجدوى علومهم. كما انه ـ سقراط ـ قد غير من 
مجرى الفكر الانساني وتاريخه من خلال جعله 
للفك��ر فكرا خلاقا وقادرا على الانجاز والتفكير 
لا التس��ليم بالمعتقدات البالية التي لا جدوى ولا 
نفع فيها.. فالعقل المستسلم والخاضع عقل عقيم 
غير نافع لا يقدم ش��يئاً ولا يطور أمرا بل يبقى 
عق�ال مراوحاً ما بين التمس��ك بالماضي وعدم 
القدرة على تغيي��ر الحاضر ويبقى عاجزا على 
التقدم للمس��تقبل في الوقت ذات��ه. فما ورثه من 
الأقدمين هو مج��رد تحصيل حاصل ولا يجوز 

تغييره أبدا لأنه خروج عن المألوف. 
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وكانت تل��ك المحاورات بطابعه��ا المتهكم 
ـ الس��اخر الذي عمد س��قراط الى استعماله في 
الكش��ف عن زيف الطغ��اة والمتاجري��ن بالقيم 
والمب��ادئ والأخ�الق وغيره��م، كان��ت الدافع 
والحافز الأول في ظه��ور الفكر النقدي المبدع 
والخلاق . وهذا ما أس��س له سقراط حين وضع 
الأرضي��ة المناس��بة الت��ي م��ن المفت��رض أن 
تس��ير عليها المجتمعات وتعتم��د عليها في بناء 

مؤسساتها. 

ذلك البناء الذي لا يمكنه أن يحيى ويس��تمر 
من دون الاعتم��اد على التحليل والنقد والحوار 
والنق��اش بهدف الكش��ف عن الحقائ��ق الزائفة 
ووضع الأس��س الس��ليمة للحقائ��ق والمعارف 
الأصيلة الت��ي تمكن الآخرين من الوقوف على 
م��دى أهميتها وادراك تلك الأهمية بالفعل لتعود 
بالنفع عليهم وتسعفهم في تقديم المزيد لهم والى 
الأجيال القادمة... فالعقل الفعال هو العقل القادر 
عل��ى الاب��داع وتحقي��ق العديد م��ن الانجازات 
والمع��ارف والعل��وم.. لذا ان تل��ك المحاورات 
كانت الحافز الاول في انبثاق الطريق والمنهاج 
الس��ليم ال��ذي ينبغي للعقل ان يس��ير على نهجه 
لك��ي ترتق��ي الش��عوب وتتق��دم نح��و الأمام.. 
فالمح��اورات كش��فت ع��ن الكثير م��ن الأفكار 
والحقائق المهم��ة فهي لم تكن محاورات عادية 
تعك��س حديثا يدور بين ش��خصين أو مجموعة 
من الأش��خاص، بل كانت ف��ي جوهرها حقائق 
ينطق بها الفيلس��وف س��قراط على لسان كاتب 
المح��اورات تلمي��ذه أفلاط��ون ، تل��ك الحقائق 
الت��ي س��وف نقوم بالكش��ف عنها عب��ر تحليلنا 
للمح��اورات. وق��د مثل��ت حقائ��ق المحاورات 
نقطة ارتكاز مهمة يس��تطيع العقل البش��ري أن 
يستثمرها في تقديم الكثير للبشرية والعمل على 
تطويرها ودف��ع علومها وأخلاقه��ا نحو الرقي 

والتقدم شيئا فشيئا..

وس��وف نتوصل عبر تلك المحاورات الى 
العدي��د من التعريفات ومفه��وم الحد والتعريف 
ذاته. وماهي حقيقة التهم التي ألصقت بسقراط؟ 
وه��ل كان بالفعل محق��ا في دفاعه عن نفس��ه، 
أي ه��ل كان على حق فعلا ودف��ع الثمن حياته 

إصراراً على تأكيد ذلك الحق؟ 

المحاورات الأفلاطونية:
لا أحد ينكر أننا قد عرفنا ش��خصية سقراط 
ع��ن طري��ق الفيلس��وف العبق��ري أفلاطون.. 
فقد كان أفلاطون ش��خصية متمكن��ة في ميدان 
التأليف والرواية والش��عر ومن كتاب القصص 
البارعين ممن أس��همت رواياتهم ومؤلفاتهم في 
الكش��ف عن الكثير من جوانب الفكر الفلس��في 
والعلمي لليونان، فض�اًل عن الجانب الأخلاقي 
والمثالي)1(. وقد تجس��د ذل��ك الابداع على هيئة 
محاورات فلسفية ذات الأصالة العالية والابداع 
الراقي، فقد روى أفلاطون محادثات ممتدة تملأ 
الحياة وتسودها ألقا ونورا فكريا جسد إنتاجا في 
غاية الأهمية مثل قيما وأفكاراً س��امية ما زالت 

تنير فكر البشرية والى يومنا هذا)2(. 

ولد أفلاط��ون في أثينا في الق��رن الخامس 
ق.م. وق��د صنف��ت أثينا على أنه��ا أروع مكان 
متحض��ر ف��ي العالم، فهي موط��ن علماء الفلك 
وعلماء البيولوجيا والمناطقة وعلماء الهندس��ة 
والرياضيات وجميع محبي الحكمة من الحكماء 
والفلاس��فة)3(.  وج��اء أفلاط��ون م��ن عائل��ة 
أرس��تقراطية غنية ومتميزة. فهو ربيب أس��رة 
عريق��ة كان بعض��اً من أفراده��ا يحتلون المقام 
الأول في الحزب الارس��تقراطي، أما عن أسرة 
امه فقد كانت تنتس��ب الى صولون أحد الحكماء 
السبعة والمش��رع اليوناني المشهور الذي كان 
أحد المحاور الأساسية التي انبثقت منها الفلسفة 

اليونانية)4(.
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وباعتب��اره أح��د أولاد النب�الء فق��د تعل��م 
الفروس��ية واكتس��ب معلومات عامة على أيدي 
مدرس��ين أكفاء، كما أنه تتلم��ذ في حداثته على 
يد أحد الهرقليطيين يدعى قراطيلوس. وقد تأثر 
بالعديد من الفلاس��فة الذين سبقوه ومنهم أستاذه 
سقراط وبارمنيدس وفيثاغوروس وهيرقليطس. 
ويعد أفلاطون مؤس��س الاتجاه المثالي التقليدي 
الذي وجد أقوى صدى له فيما بعد في الاوس��اط 
الديني��ة والسياس��ية والاجتماعي��ة ومنها الديانة 

المسيحية)5(.

ويمثل أفلاطون ثم��رة المجتمع الغربي في 
نتاجه وغزاره أفكاره. فقد ش��يد العلم والفلس��فة 
وطبق مثاليته على السياس��ة فقدم لنا جمهورية 
أفلاطون وحلل النظم الاجتماعية وعرف نظمها. 
محاولا اصلاح المجتمع بالسياسة المثالية خوفا 
عل��ى تأثر ذل��ك المجتمع وانزلاق��ه في مهاوي 
الفوض��ى. وق��د داف��ع أفلاطون م��رات متتالية 
وعديدة عن قضية المدنية والمجتمع الانس��اني 
مؤك��دا على أهمي��ة الدولة ف��ي صياغة أخلاق 
الف��رد)6(. ولم تقتصر أثار الفلس��فة الأفلاطونية 
على الفكر الغربي المسيحي بل امتد هذا التأثير 
ال��ى الحض��ارة العربية الاس�المية. وقد تجلى 
ذل��ك التأثي��ر في فلس��فة الكندي وف��ي أراء أبو 
نص��ر الفارابي الذي جمع بي��ن رأيي الحكيمين 
والذي ب��دا تأثير مثالية أفلاط��ون واضحة جدا 
في ثنايا فلسفته فوضع على أثر ذلك كتاب أراء 
أه��ل المدينة الفاضلة . كم��ا بدا تأثيرها واضحا 
عند الناطقين بالضاد، فاليوم نحن نس��مع ونقرأ 
ع��ن الحب الأفلاطوني والفك��ر المثالي والحب 
العذري. وهذا بأكمله من نتاج الفكر الأفلاطوني 

وتأثيراته)7(. 

ولم تتدفق عبقرية أفلاطون هذه أكثر فأكثر 
إلا بعد أن التقى وهو في سن العشرين بفيلسوف 
س��احر كان أس��تاذه س��قراط 470 ـ 339 ه��ـ 

فالأخير كان له الفضل الكبير في تغيير مجرى 
حياة أفلاطون كثيراً.

 كان س��قراط ش��خصية ف��ذة تجس��دت فيها 
روح الحماس��ة والتح��دي والجرأة ف��ي الحوار 
والمناقش��ة وكان��ت آراؤه الفلس��فية على الرغم 
م��ن أهميتها موضع س��خرية لدى مناوئيه لأنها 
كان��ت تطرح بأس��لوب هو أقرب الى اس��لوب 
المفارق��ات والألغاز، وهو ذاته الاس��لوب الذي 
اعتاد عليه سقراط)8(. نظر الى الفلسفة على أنها 
موقف فكري لا يمكن تعليمه، فهي أكثر من أن 
تكون معرفة من  المعارف انما هي نشاط ذهني 
ومق��درة عقلية. كما أنه كان يش��جع على النمط 
المتمرد في الاس��لوب والس��لوك ال��ذي يكرهه 

الحكام عموما.

ان هذا الأم��ر دفع بالساس��ة وغيرهم ممن 
كانوا يحملون غيضا على سقراط الى محاكمته 
واتهام��ه بإفس��اد عقول الش��باب وعم��ل على 
دفعه��م نحو التمرد عل��ى المعتق��د الديني الذي 
كان س��ائدا في أثينا، بالإضافة الى عدم تركهم ـ 
تلاميذ س��قراط ـ للموروث السائد على حاله فقد 
أقحموه في مناقشاتهم وسلطوا عليه أدوات النقد 
والتمحيص ليكشفوا عن زيفه مما ولد ذلك تياراً 
غاضب��اً إزاء حكام وساس��ة أثين��ا على أثر تلك 
الحركة المتم��ردة)9(. لذا حكموا عليه بالس��جن 
وتجرع الس��م ال��ى ان مات. وق��د واجه الموت 
رغما عنه فهو فيلس��وف ش��جاع كان له مقدرة 
فائق��ة وش��جاعة عالية ف��ي مواجهة المفس��دين 
وتحديه��م، ل��ذا كان ضحي��ة مبادئ��ه وأخلاق��ه 
الرفيعة. وس��وف أعمل على تقديم وعرض أهم 
محاورات أفلاطون وتقديمها بشكل مختلف عما 
عرفن��اه انطلاقا من تحليلنا ونظرتنا اليها. وهذه 

المحاورات هي: 
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أوطيفرون، الدفاع، اقريطون، 
فيدون

تحليل محاور أوطيفرون : 
هذه المحاورة في ش��خصية س��قراط يناقش 
فيها ش��خصاً من أثينا كان قد التقى به في دهليز 
كبي��ر القض��اة. وان س��بب اللقاء كم��ا تصوره 
المح��اورة ه��و وجود س��قراط هن��اك على إثر 
التهم��ة التي وجهه��ا اليه بعضُ أهال��ي أثينا لا 

سيما رجال السياسة منهم وأبرزهم ميليتس.

فقد وجهوا إليه العديد من التهم، منها: إفساد 
عقول الشباب وتغيير إلهة أثينا فضلًا عن كشف 
زيف بعض الصن��اع )أرباب الحرف( ورجال 
الساسة والش��عراء من الذين ضللوا أهالي أثينا 
والتلاع��ب بالألف��اظ وخداعه��م وإيهامهم بأنهم 
على حق وصواب . فمن هنا عمل سقراط على 

التصدي لهؤلاء والعمل على كشف زيفهم. 

أم��ا عن أوطيف��رون فق��د كان متواجدا في 
الم��كان ذاتها إزاء قضي��ة تتعلق بتهمة قتل كان 
قد أقامها ضد والده كون الأخير قتل عبدا يعمل 
لدي��ه بعد أن تركه في قب��و من دون طعام وماء 
فم��ات على أثر ذلك من ش��دة الجوع والعطش. 
وان ملخص هذه القضية مفاده:) أن رجلا فقيرا 
من أتباع أس��رة أوطيفرون قتل عبدا من عبيدها 
في ناكس��وس، فأمر أبو أوطيفرون بالقاتل فشد 
وثاقه وألقي في خندق ريثما يستفتي علماء الدين 
في أثين��ا عما ينبغي أن ينزل به��ذا المجرم من 
صنوف العقاب. لكن المنية لم تمهل الجاني حتى 
يعود الرس��ول من أثينا يحم��ل الفتوى، فقضى 
نحبه لم��ا أصابه من الجوع والب��رد، فلم يتردد 
  . أوطيفرون في أن يتهم أب��اه بجريمة القتل()10(
ان الش��يء المهم في هذه المحاورة هو اعجاب 
س��قراط بش��خصية أوطيفرون الت��ي وجد فيها 
جانباً مهم��اً من العدالة بحيث دفعت أوطيفرون 
الى القيام بعمل ش��كوى ضد وال��ده بتهمة القتل 

العم��د على قاتل. فقد أعجب به س��قراط بعد أن 
تصور أن أوطيفرون كان مدركا لمعنى التقوى 
بدليل أنه قد قدم الش��كوى ضد والده وهو أقرب 
الناس اليه، ولهذا السبب حاول أن يعرف ويتعلم 
منه.   وحاول أيضا أن يحاوره عن قضية مهمة 
في العقاب: فهل العقاب واحد بين الآلهة وعامة 
الناس. فأجاب��ه أوطيف��رون:)ان الآلهة والناس 
أجمعين لا يختلفون ف��ي وجوب عقاب القاتل(. 
وان س��قراط يوافق على ذلك لكنه اشترط على 
ض��رورة أن ينزل العقاب بالقات��ل في حالة أن 
يثبت فعلا أنه قاتل. وألا يقوم الاتهام على مجرد 
الظن. لهذا عدَّ فعل أوطيفرون وعمله عملا تقيا 
يرض��ي الآلهة. وف��ي نهاية هذا الح��وار يتفق 
الاثنان معا عل��ى الوصول الى نقطة مهمة هي 
التعريف . وبناءاً على ذلك تكون التقوى هي ما 
تجمع الآلهة على حبه ويكون بذلك تقياً، وإن ما 
تجم��ع على كراهيته فه��و يكون عملا غير تقي 
أو كما أطلقوا علي��ه في المحاورة عملا فاجرا. 
ث��م يس��تطرد بالحديث ويقول س��قراط:)لا أريد 
أن تش��رح لي وبالأمثلة المتع��ددة الفكرة العامة 
التي م��ن أجلها تكون الأش��ياء التقية كلها تقية. 
ألا تعتقد ب��أن هنالك فكرة واحدة من أجلها كان 

الفاجر فاجرا والتقي تقيا يا أوطيفرون؟( 

بم��ا أن الفضيل��ة ه��ي كل عمل تق��ي تحبه 
الآلهة، فالآلهة تفضل أن يتقرب إليها الإنس��ان 
بالطاعة والعمل على ارضائها بالقول والعمل.. 
فيتف��ق كل من أوطيف��رون وس��قراط على هذا 
التعريف ليط��رح بعدها س��قراط قضية أخرى 
هي: ل��و كان إرضاء الآلهة يعتمد على ما يقوم 
به الانسان من خدمات يقدمها للآلهة وارضائها 
بالقول والعمل تصبح هنا عبادتنا لها قائمة على 
المنفعة؟ وبذلك يكون س��قراط قد أفحمه في هذا 
السؤال. ويبدو ان عدم قدرة أوطيفرون في الرد 
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على ه��ذا يعود ال��ى أن أوطيفرون نفس��ه كان 
رجلًا من رجال الدين وكان له ما للسفسطائيين 
من الغرور الكاذب والاعتداد بالنفس، فلم يدخله 
الش��ك أول الأمر ف��ي أنه على ح��ق حين تقدم 
الى القضاة باته��ام أبيه، في حين أنه كغيره من 
السفسطائيين يعجز في أن يصوغ تعريفا جامعا 
لم��ا يظن أنه على أتم العلم ب��ه، بل كان عاجزاً 

أن يتابع اقامة البرهان لأثبات سلامة ما يقول.

وف��ي موضع آخ��ر م��ن المح��اورة حاول 
أفلاطون أن يبين أس��باب سخرية السفسطائيين 
من��ه بقول��ه: لي��س ضحكهم ـ على س��قراط ـ يا 
عزي��زي أوطيفرون بذي خط��ر، فقد يقال عن 
رج��ل أنه حكيم، ولكن الأثينيين فيما أحس��ب لا 
يكلفون أنفس��هم عناء بش��أنه إلا إذا أخذ يبث في 
الناس حكمته، عندئذ يأخذهم الغضب لسبب ما، 
وقد يك��ون لغيرة فيهم، كما تق��ول أنت( ويقول 
أيضا:)أنا تعودت على أن افرغ ما بنفس��ي لكل 
انس��ان.. وإني لأخش��ى أن يظ��ن الأثينيون أني 

كثير الثرثرة واكتفوا بسخريتهم مني()11(. 

وتتضح براعة س��قراط أيض��ا في محاربة 
المتناقض��ات في التعريف فالآله��ة عند اليونان 
تختلف ف��ي تعريف مفه��وم العدال��ة والظلم أو 

الجور والعادل والفاجر.

ويتابع س��قراط الحوار بالقول لأوطيفرون: 
ان الآلهة يا صديقي ليس��ت متفقة فيما بينها في 
اعتب��ار أن الفعل ال��ذي ترضى عنه تقيا والفعل 
ال��ذي لا ترضى عنه لي��س بالعمل التقي.. وهذا 
يولد أمراً مهما عند س��قراط في أثناء المحاورة 
ألا وهو التناقض في حكم الآلهة على ذلك.. فما 
دام��ت مختلفة فيما بينها وه��ي في صراع دائم 
فأحكامها تكون نس��بية تبعا لذلك. فهي تتش��اجر 
وتتش��احن وو....الخ. يقول س��قراط:)يرجح يا 
أوطيف��رون أن عقابك لأبيك فاع�اًل ما يرضى 
أو  كرون��وس«  يغض��ب«  وم��ا  “زي��وس«، 

»أوران��وس« وم��ا يقبل��ه« هفيس��توس« وم��ا 
يرفض��ه »هرى«، وقد يك��ون هنالك من الآلهة 
الاخرين من يكون بينهم خلاف في الرأي شبيهاً 

بهذا()12(. 

تحليل محاورة الدفاع 
إن مح��اورة الدف��اع ماه��ي إلا قصة نثرية 
تس��رد جملة م��ن الحوادث والأح��داث، وتمثل 
تصوي��را صادقا لما تعرض له س��قراط الحكيم 
م��ن ظلم وجور واتهام من بعض فئات المجتمع 
الأثيني. ولا يمكن أن ننكر الاسلوب الرائع الذي 
ع��رض خلاله س��قراط جوانب تل��ك المحاورة 
عرضا متماس��كا وتصويرا ذهنيا في نقل حقيقة 
دفاع سقراط عن نفسه وشجاعته في الدفاع عن 
تل��ك الروح النقية الت��ي حاولت جاهدة تغيير ما 
يمكن تغييره من مش��اهد واعتقادات سلبية كان 

المجتمع الأثيني مخدوعاً بها.

تنقسم محاورة الدفاع الى ثلاثة أقسام هي: 

1 – الدفاع وإنكار التهمة.

2 – خط��اب قصي��ر يطل��ب في��ه تخفي��ف 
العقوبة.

3- عتاب وتقريع.

إن التهم التي وجهت الى س��قراط في وقتها 
انقس��مت الى قس��مين لأنها كانت في الأس��اس 

موجهة إليه من فريقين.

 الفريق الأول: يمثل ال��رأي العام وهو في 
الغال��ب من دون ش��خوص مح��ددة أو من دون 
أس��ماء إن ص��ح التعبي��ر. وان اتهامه��ا مبن��ي 
ف��ي الأس��اس على الس��مع أي الى الاش��اعات 
المغرضة التي ألصقت بسقراط عنوة.. فقد سمع 
عن سقراط ومنذ سنوات طويلة أنه يفسد الشباب 
بتعاليمه، كما ش��هدوا كيف مثله أرس��توفان في 

رواية “ السحاب “ تمثيلا شائناً.
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الفري���ق الثاني: فهم رج��ال نابهون أرادوا 
وقص��دوا اته��ام س��قراط به��دف التعبي��ر عما 
يختل��ج في صدور الناس وانتهزوا هذه الفرصة 
لاتهامه بدورهم لتفريغ حقدهم عليه بحجة اتهام 
ال��رأي العام له. ويبدو لي هنا وبحس��ب تحليلي 
الش��خصي أن القضية ملفقة بالكامل ولا أساس 

لها من الصحة.

أما عن التهم الموجهة الى سقراط فقد كانت 
أو صنفت على النحو الآتي: 

الته��م الأولى التي وجهت الي��ه من الفريق 
الأول مفاده��ا )إن س��قراط فاعل للش��ر، وهو 
رجل طلع��ة يبحث فيما تحت الارض وما فوق 
الس��ماء، ويلبس الباطل ثوب الحق، ثم هو يعلم 

هذا كله للناس(.

وأما الفريق الثاني فقد كانت تهمته تتمثل بــ 
)أن س��قراط فاعل للشر، ويفس��د الشباب، وهو 
لا يعت��رف بالآلهة الت��ي اعترفت به��ا الدولة، 
ويس��تبدل بها معبودات جدي��دة( وكانت العبارة 
الأخيرة ـ حس��ب ما يشير نص المحاورة ـ هي 
بعينه��ا فحوى وملخص الدعوى التي قدمها الى 

القضاة أصحاب الدعوى)13(. 

وبعد ما عرف سقراط فحوى التهم الموجهة 
إلي��ه يب��دأ بالإجابة والدفاع عن نفس��ه إزاء تلك 
التهم لاس��يما أن أح��د الفرق وهم الش��عراء قد 
اتهموه بأنه كان أحد الفلاسفة الطبيعيين وهو من 
رجال السفس��طائيين.. سقراط أنكر ذلك وحاول 
إسقاط تلك التهمة عن نفسه فقد وضح أنه لم يقل 
كلمة بخصوص الفلس��فة الطبيعية مع احترامه 
لجميع أراء الفلاس��فة الطبيعيين. كما أنه لم يكن 
سفس��طائيا على الرغم م��ن احترامه لبعضهم، 
فهو في هذه المحاورة يش��يد بأحدهم ويحترمه، 
كان يدع��ى افين��وس لأنه يعلم الن��اس الفضيلة 
وبأج��ر معقول فهو لم يتقاض أكثر من خمس��ة 

دراهم. وسقراط يعرض دفاعه بأسلوب تهكمي 
وساخر أمام القضاة لدحض تهم خصومه. يقول 

سقراط: 

)إن الق��ول بأني معلم أتقاض��ى عن التعليم 
أج��را فباطل لي��س فيه من الحق أكث��ر مما في 
س��ابقه، على أنن��ي أمج��د المعل��م المأجور ان 
كان معلم��ا قدي��را عل��ى تعليم البش��ر، فهؤلاء 
جورجي��اس الليونتي، وبروديكوس الكيوس��ي 
وهبي��اس الأليزي. يطوف��ون بالم��دن يحملون 
الش��باب على ترك بني وطنه��م الذين يعلمونهم 
ابتغ��اء وجه الاله ليس��عوا اليه��م ويأخذوا منهم 

اجورا عالية()14(. 

م��ن  غيره��م  م��دح  ف��ي  أيض��ا  ويق��ول 
السفسطائيين ممن كانوا يتقاضون أجرا معقولا 
وهو أفينس:)لقد س��معت عن فيلسوف بار يأخذ 
أجرا معقولا على تعليمه الش��باب، وكان أجره 
خمس��ة دراهم()15(.  كما أن بعض��اً من العلماء 
آن��ذاك كان��وا قد أضم��روا العداء في نفوس��هم 
لس��قراط لأن��ه اس��تطاع أن يجذب الي��ه أثرياء 
الشبان وتمكن من زج فراغهم الطويل النابع من 
الت��رف الى امتحان أدعي��اء الحكمة واختبارهم 
وكش��ف زيف أكثره��م. لذا صور ه��ذا لهم أنه 
كان يستدرج الش��باب ويحرضهم ويدفعهم الى 
ما يصنعون دفعا، لذا أرادوا أن يثأروا لأنفسهم 
فأطلق��وا عليه اس��م مفس��د الش��باب أي مفس��د 
لعقوله��م. ثم ازدادوا في النكاية فأخذوا يوهمون 
الناس أن��ه القائل بالآراء الطبيعية القديمة، وأنه 
م��ادي ملحد وأنه سفس��طائي المذه��ب ، وهذا 
بعين��ه ال��ذي ما يفتأ الناس ف��ي كل عهد يرمون 
به الفلاس��فة لكي يس��يئوا اليهم ويظهروا لعامة 
الناس زيفا أنهم - أي الفلاسفة ـ غير جيدين)16(. 

وبع��د أن اقتنع القض��اة ومنهم أنيتس ـ كبير 
قض��اة أثين��ا آنذاك ـ بأن س��قراط مذنبا لا محال 
أص��دروا عليه حكم��ا يقضي بإعدام��ه بتجرّع 
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الس��م. ول��م يكترث س��قراط به��ذا الحك��م لأنه 
كان إنس��انا كما يبدو زاهدا وفيلس��وفا شجاعا.. 
فالفيلس��وف كم��ا نقلت لن��ا المح��اورة لابد أن 
يكون ش��جاعا.. وكان مدركاً تماما أنه ش��خص 
غير مفس��د، فض�اًل عن أنه ـ كم��ا أعتقد ـ أراد 
أن ينال الشهادة فهو رجل شارف على السبعين 
م��ن عمره ف��أراد أن يموت ش��هيدا بدلا من أن 
يم��وت وهو مثلا مريض وكه��ل. فالحياة تقاس 
بالمواق��ف والأعمال لا بطول س��نوات العمر.. 
وأراد أيضا أن يؤدي رس��الة انسانية، وقد أدى 
بالفع��ل تلك الرس��الة وأصر عل��ى أدائها مهما 
كانت النتائج مؤلمة بحيث لم تحتس��ب لصالحه. 
فالموت ليس ش��را من وجهة نظر س��قراط انما 
هو خلاص وتخليد للفلاس��فة. يقول بصدد ذلك: 

)يخطئ من يظن منا أن الموت شر()17(. 

تحليل محاورة أقريطون 
ان المحور الأساس��ي لهذه المحاورة هو إن 
سقراط وبعد صدور الحكم عليه بالإعدام سوف 
يت��م تنفيذ الحك��م عليه خلال أي��ام. وخلال تلك 
الأي��ام أي قبل تنفيذ الحكم بس��اعات زاره وقت 
الفجر أحد أصدقائه. وكان شيخاً كبيراً في السن 
أيضا ومقارباً لعمر س��قراط يدع��ى أقريطون. 
وق��د تفاج��أ لحض��وره ف��ي الوق��ت المبكر من 
الصباح متس��ائلًا عن أسباب قدومه وكيف دخل 
ال��ى الس��جن؟ عندها علل س��بب قدومه في أنه 
راغب بمس��اعدته لأجل الهرب. ثم ان السجان 
كان يعرف أقريطون وان الاخير صاحب فضل 
كبير على السجان لذا سيسهل له عملية الهروب 
من السجن، وقبل تنفيذ حكم الاعدام عليه بوقت 
قصي��ر... فلنتابع الآن ماهي الأفكار التي دارت 
في ه��ذه المح��اورة. يقول س��قراط لأقريطون 
متعجبا:)م��ا لذي أتى بك الس��اعة يا أقريطون؟ 
انه��ا الآن جد باك��رة، وكم هي عل��ى التحديد؟ 
وعجيب أن يأذن لك حارس الس��جن بالدخول؟ 

يجيب��ه أقريطون:الفج��ر في البزوغ يا س��قراط 
وجئت لمساعدتك على الهروب فحارس السجن 
يعرفني لأنن��ي جئت مراراً ولأني فوق ذلك ذو 
فض��ل علي��ه()18(. وبعدما تعجب س��قراط لذلك 
الأمر رفض الهرب من السجن على الرغم من 
أن بينه وبين الموت س��اعات قليلة وهو يحاول 
أن يقن��ع صديق��ه أقريطون بم��دى تفاهة الحياة 
وأن��ه لن يه��رب احترام��ا لإرادة المدين��ة أثينا 
وجور حكمها عليه. كما أنه لم يرد مجابهة الشر 
بالش��ر لأن هذا ليس م��ن أخلاقه بل من أخلاق 

الدهماء. سقراط يسأل أقريطون : 

)يا صديق��ي يجب أن لا نفعل الخطأ .. وإذا 
أصابن��ا الض��رر فلا ن��رده بضرر مثل��ه، كما 
تتخيل كثرة الناس، لأنه يجب أن لا نصيب أحدا 
بضر.. فرد الشر بالشر من أخلاق الدهماء وان 
ذل��ك العمل ليس بالعمل العدل. اذن لا ينبغي لنا 
ان نثأر ولا أن نأخذ بالثأر، ولا نرد الشر بالشر 
لأحد ما كائنا ما كان الشر الذي ابتلانا به()19(.

وان احترام��ه لآله��ة أثين��ا وقوانينها جعله 
يرفض اله��رب الى مدينة تس��اليا وهي موطن 
صديق��ه أقريط��ون حي��ث المل��ذات والس��عادة 
والت��رف والخلاص م��ن التهديد ال��ذي يلاحق 
سقراط. وأن سقراط يعترض على الهرب بقوله 
لأقريط��ون: ) إن هربت س��تقول ل��ي القوانين: 
اعلم يا سقراط، إن صح هذا، انك بهذه المحاولة 
انما تس��يء الينا، لأننا بعد إذ أتينا بك الى الدنيا 
وأطعمن��اك وانش��أناك وأعطيناك كم��ا أعطينا 
سائر أبناء الوطن قسطا من الخير، ما استطعنا 
للخير عط��اءاً، فقد أعلنا فوق ذلك على رؤوس 
الأش��هاد أن من ح��ق كل أثين��ي أن يرحل الى 
حيث ش��اء حام�ال متاعه معه، اذا ه��و نفر منا 
بع��د أن تقدم��ت به الس��ن فعرفنا ح��ق المعرفة 
وع��رف على أي الأس��س تس��ير المدينة وليس 
فين��ا نحن القوانين ما يحول دونه ان يتدخل معه 
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ف��ي امره فلكل منا اذا م��ا كرهنا وكره المدينة، 
واراد الرحي��ل الى احدى المس��تعمرات او الى 
اي��ة دول��ة اخ��رى، ان يذهب حيث يش��اء وان 
ينق��ل متاعه معه، أما ذلك ال��ذي عركنا فعرف 
كيف نقي��م العدل وكيف ندي��ر الدولة ثم رضي 
بع��د ذلك المقام بيننا، فهو بذل��ك قد تعاقد ضمناً 
عل��ى انه لا بد فاعل ما نحن به آمرون ... بماذا 
نجيب عن ذلك يا أقريطون ألسنا مضطرين الى 
التس��ليم؟()20(. وبذلك يقول س��قراط بعد رفضه 
الهروب من الس��جن.. دعني يا صديقي اذن أن 
أتبع م��ا توحى به إرادة الآلهة. ث��م أخبره لماذا 
أتيت مس��رعاً؟ هل السفينة وصلت؟ أقريطون: 
)ربم��ا ق��د تصل الي��وم ياصديق��ي العزيز، فقد 
أنبأني أن��اس جاؤوا من صوني��وم أنهم خلفوها 
هناك. واذن فآخر يوم من حياتك يا س��قراط هو 
الغد()21(. لكن سقراط يرد :)مرحى يا أقريطون 
بالم��وت، ان كانت هذه ارادة الاله فمرحبا بها، 
ولكن��ي أعتقد أن��ه س��يؤجل الأمر يوم��اً آخر. 
أقريطون: ومن أنبأك بهذا؟ س��قراط لقد عرفت 
ذلك من رؤيا رأيتها ليلة أمس وكانت رؤيا جلية 
وواضحة. وهاك الخبر، جاءتني ش��بيهة امرأة 
جميلة وس��يمة، تدثرت بثوب أبيض، وصاحت 
بي قائلة: يا س��قراط ان��ك ذاهب الى آخرتك في 

اليوم الثالث منذ الأن()22(. 

تحليل محاورة فيدون
تعرف هذه المحاورة باسم محاورة فيدون 
أو خل��ود ال��روح. فبع��د أن حكم على س��قراط 
بالإع��دام بتجرع الس��م وبقي م��دة ينتظر لتنفيذ 
ذل��ك الحك��م. كان يت��ردد علي��ه مجموع��ة من 
أصدقائ��ه وتلامذته في الس��جن يتحاورون معه 
وهم في الوقت ذاته يشعرون بالألم على فراقهم 
ل��ه بعد فترة وجيزة. ففي الي��وم الأخير توافدوا 
عليه كالعادة بحيث أقبل التلاميذ في ساعة باكرة 
لكي يحاوروا سقراط الحوار الأخير، وكان من 

بي��ن الحاضري��ن ))س��مياس(( و ))س��يبيس(( 
و))أقريط��ون(( وحارس الس��جن أيضاً. وعلى 
الأرج��ح وكم��ا تصور لن��ا المح��اورة ذلك أن 
في��دون كان هنال��ك يوم تجرع س��قراط الس��م . 
وفي أثناء ذلك اللقاء كانوا يتحدثون مع س��قراط 
ف��ي العديد من الامور، منها: موضوع الفضيلة 
والموت من وجهة نظر الفيلسوف وانه لا يجب 
أن يخش��ى فناء الروح اذا ما فارقت جسدها كما 
يتلاش��ى الدخان أو كم��ا يتبعثر اله��واء. وتبدأ 
المحاورة عندما يس��أل المدعو اشكراتس، وهو 
اح��د أهالي مدين��ة فليوس )في��دون( عن صحة 
تواج��ده في الس��جن آنذاك قبيل اعدام س��قراط. 
فيجيب��ه في��دون: نع��م كن��ت حاض��راً... اذاً ما 
دم��ت كذلك ف��أروِ لنا ما ج��رى بالتفصيل. قال 
اشكراتس لـ فيدون: )أود أن تحدثني عن موته ـ 
يقصد س��قراط ـ وماذا قال في ساعاته الأخيرة؟ 
لق��د أنبئنا أنه م��ات باجتراعه الس��م، ثم لم يعلم 
أحد منا فوق ذلك شيئا، فليس ثمة اليوم بين بني 
فلي��وس من يذهب ال��ى أثينا، كم��ا أن أحدا من 
الأثينيين لم يجد سبيله الى فليوس منذ عهد بعيد، 

لذا لم يأتنا عنه نبأ صريح ..()23(.  

فيدون:)رافق��ه من أصدقائ��ه طائفة كبيرة.. 
وأنا لا أتذكر ما اعتراني من احس��اس عجيب، 
إذ كن��ت الى جانبه، وش��عرت بغلاظة القلب يأ 
اش��كراتس، لأني لم أكد أصدق أني انما أش��هد 
صديقا يلفظ الروح. إن كلماته وقس��ماته س��اعة 
الم��وت كانت م��ن النبل والجل��د، بحيث بدا في 
ناظ��ري كأنه رافل في نعيم، فأيقنت أنه لابد أن 
يك��ون بارتحاله ال��ى العالم الآخ��ر ملبيا لدعوة 
من ربه، وأنه س��يصيب السعادة اذا ما بلغ ذلك 
العالم، ان كان لأحد أن يعيش ثمة س��عيداً.. ولم 
أجد في الحوار الفلسفي أية متعة آنذاك فقد كنت 
متألم��ا ومغتبطاً.. فقد علمت أنه لن يلبث طويلا 

حتى يموت()24(. 
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ويقول أيضاً: )لقد غلب على أمره وتخاذلت 
ق��واه، وأنا نفس��ي، بل وكلنا جميع��ا، قد بلغ منا 

التأثر مبلغاً عظيماً()25(. 

  ويبين أفلاطون في المحاورة أن سقراط لم 
يكن محبوبا من قبل أصدقائه وتلامذته فقط. بل 
حضر مح��اورة فيدون العديد من الغرباء أيضا 

ممن أحبوا سقراط وسمعوا بأخلاقه.

في��دون ع��ن  أش��كراتس  فعندم��ا س��أل    
الحض��ور.. قائلًا: )أكان ثمة أحد من الغرباء؟( 
أجابه فيدون: نعم، كان هناك س��يمياس الطيبي، 
وس��يبيس، وفيدونديس، وأقليدس، وتربيزون، 
الذين ج��اؤوا من ميغارا..()26(. وبعد أن نفذ في 
سقراط حكم الإعدام بتجرع السم.. وصف فيدون 
حالة س��قراط وهو يوضح تأثير السم فيه ومدى 
س��ريان مفعوله في جس��ده. يق��ول فيدون:)كان 
العديد من مسؤولي السجن معه وهم الأحد عشر 
مع س��قراط، يرفعون عنه الأغ�الل، ويأمرون 
بأن يكون اليوم قضاؤه المحتوم، وكانت زوجته 
ـ أكزانثي��ب ـ من ضمن الحض��ور تضع ولدها 
الصغي��ر بين ذراعيها وهي تبك��ي عليه.. وفي 
تلك الأثناء أمره كبير الس��جانين بتجرع السم.. 
فنفذ ما أمر به.. ويس��تطرد في��دون بالقول: لقد 
غلب على أمره وتخاذلت قواه، وانا نفس��ي ـ أي 
فيدون ـ، بل وكلنا جميعاً، قد بلغ منا التأثر مبلغاً 

عظيماً()27(.

وبعدها س��أله بعضٌّ من الحضور وكان من 
تلامذت��ه خارج أثينا وهو س��يبيس:)فيم قولك يا 
س��قراط ان الانس��ان لا ينبغي أن يستل حياته، 
وأنه يجب على الفيلس��وف أن يعد نفس��ه ليلحق 
بالموت��ى؟( فأج��اب س��قراط:)ولكنك يجب أن 
تحاول الفهم ما اس��تطعت ولاب��د أن يأتي اليوم 
ال��ذي تفهم فيه، أحس��بك تعجب لماذا تش��ذ هذه 
الحالة وحدها، ومعظم الشرور قد تجيء بالخير 
عرض��ا لأنه أليس من الجائ��ر أن يكون الموت 

كذل��ك أفضل م��ن الحياة في بع��ض الظروف؟ 
واذا كان خي��راً للإنس��ان أن يم��وت، فما الذي 
يمنع أن يقدم لنفس��ه الخير بنفس��ه ألزام عليه أن 
ينتظ��ر من غيره يد الاحس��ان؟(. فقال س��يبيس 
اي وحق جوبيتر؟ ويس��تمر س��قراط في حواره 
بالقول:)يج��ب احت��رام الم��وت فهن��اك مذهب 
ج��رت ب��ه الألس��نة ف��ي الخف��اء بأن الانس��ان 
س��جين، وليس له الحق في أن يفتح باب س��جنه 
ليفر هارباً، ان ذلك اش��كال عظيم لس��ت أفهمه 
فهم��ا دقيق��ا ولكني أعتقد مع ذل��ك أن الالهة هم 
أولياؤن��ا وأننا ملك لهم، أفلس��ت ترى ذلك..؟(، 
واذن فقد يكون في القول بأن الانس��ان يجب أن 
ينتظر، وألا يهلك حياته بنفسه حتى يقضي الاله 
أمرا، كما فعل الان، س��ند م��ن العقل.... أما أن 
يرغب م��ن هم أبلغ الناس حكم��ة في ترك هذا 
العمل الذي تحكمه الالهة، وهم خير الحاكمين، 
فلا يس��لم به العقل، لأنه يس��تحيل على صاحب 
الحكم��ة أن يظن بنفس��ه المقدرة ل��و أطلقت له 
حرية العمل على أن يعنى بنفسه أكثر مما تعنى 
ب��ه الآلهة.... أم��ا الرجل الحكيم ف�ال أخاله الا 
راغب��ا في أن يك��ون أبدا مع من ه��و خير منه 
فيغلب فيما أرى أن يس��يء الناس الظن بطالب 
الفلسفة الصحيح، لأنهم لا يدركون أنه أبدا دائب 
الس��عي وراء الموت والموتى. وان صح أنه ما 
ب��رح راغبا في الموت طوال حياته ففيم الجزع 
اذا م��ا تهي��أت له غايته التي كان لا يفتأ س��اعيا 
اليها راغبا فيها()28(.  ويبين س��قراط الفرق بين 
الفيلس��وف أو الحكي��م محب المعرف��ة والحقيقة 
ويصفه بأنه محب للموت وبين الانسان العادي 
غير الحكيم وغير المحب للفلسفة إذ تجده متعلقا 

بالجسد ومحبا للمال والقوة وكارها للموت. 

ويخت��م حواره م��ع أصدقائه وه��م يعتريهم 
الح��زن والألم على رحيل س��قراط القريب من 
ه��ذا العالم بقوله ان��ه لا يكت��رث بالرحيل لأنه 
س��يجد الأفضل والأس��مى وما هو خالد وأبدي 
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حيث الل��ذة الأبدية المتمثلة بالس��عادة القصوى 
التي يطمح اليها جميع الفلاسفة والحكماء. يقول 
س��قراط لــ س��مياس وس��يبيس:)لقد أجبت بهذا 
عل��ى أولئ��ك الذين يؤاخذونني بع��دم الحزن أو 
الجزع لفراقكم وفراق س��ادتي ف��ي هذا العالم، 
فقد اصبت بعدم الخوف لاعتقادي بأنني س��وف 
أجد ف��ي العالم الأدنى أصدقاء وس��ادة أخرين، 
يعدلونكم خيراً، ولكن الناس جميعا لا يس��يغون 
هذا، وانه ليس��رني أن تص��ادف كلماتي عندكم 
قب��ولا أكثر مما صادفت عن��د قضاة الأثينيين(.   
ويتابع س��قراط حواره مع أصدقائه في مش��كلة 
أرواح الن��اس بع��د الموت. يقول س��قراط:)ان 
مش��كلة أرواح الناس بعد الموت: أهي موجودة 
ف��ي العال��م الأدن��ى أم غي��ر موج��ودة؟ يمك��ن 
مناقش��تها على هذا النحو: يؤك��د المذهب القديم 
الذي كنت أتحدث عنه، أنها تذهب من هذا العالم 
ال��ى العال��م الأخر، ثم تعود ال��ى هنا حيث تولد 
م��ن الميت، ف��ان صح ه��ذا وكان الحي يخرج 
م��ن الميت، لل��زم أن تكون أرواحن��ا في العالم 
الآخ��ر، لأنها ان ل��م تكن، فكيف يمك��ن لها أن 
تولد ثانية؟ ان هذا القول الحاس��م، ولو كان ثمة 
شاهد حقيقي على أن الحي لا يولد الا من الميت 
، فلا بد من س��وق أدلة أخرى لإثبات ذلك.. ان 
كل شيء يكون فيه التوالد، ليس بالنسبة للإنسان 
فقط بل كذلك بالنس��بة للحيوان والنبات. أليست 
كل الأشياء التي لها أضداد تتولد من أضدادها؟ 
أعني الأش��ياء التي كالخير والش��رير، والعادل 
والجائ��ر. وهناك م��ن الأضداد الت��ي تتولد من 

أضدادها عدد ليس الى حصره من سبيل..

فالأضعف يتولد من الأقوى والأس��رع من 
الأبطأ؟ والأس��وأ م��ن الأحس��ن، والأعدل من 
الأظلم؟ اذاً فجميع الأضداد ناشئة من أضداد)29(. 

بمعنى أدق أن الموت من الحياة والحياة من 
الم��وت كونهما ضدين متناقضين لا ينفكان عن 

بعضهما البعض. 

نتائج تحليل المحاورات الأربعة 

)أوطيفرون ـ الدفاع ـ أقريطون ـ فيدون(:
كان س��قراط رجلا فاضلًا فكيف يتهم بتلك 
الته��م؟ نخلص من ذلك م��ا يأتي: من المؤكد أن 
التهم كانت في معظمها تهما تلفيقية ومبالغ فيها 
أو ت��م تزي��ف حقيقته��ا أو ربما تك��ون قد نقلت 
بطريق��ة أخرى مزيفة بعيدة كل البعد عن حقيقة 

التهم التي اتهم بها سقراط فعلًا.

11 تحديد معنى الفضيل��ة والرذيلة أو التقوى .
والفج��ور، ثم العم��ل على تحدي��د مفهوم 
الأول  فاله��دف  منهم��ا.  ل��كل  التعري��ف 
والأخير من ه��ذه المحادثة ه��و التوصل 
ال��ى مفه��وم الح��د أو التعري��ف وجوهر 
الأش��ياء. أي تعري��ف وتحدي��د ومقارن��ة 
اختلاف معان��ي أضداد المبادئ والمفاهيم 
الأخلاقي��ة. وان عم��وم المح��اورة يطغى 
عليها الطابع الفلس��في، ذل��ك الطابع الذي 
يمكن أن نطلق عليه تسمية فلسفة الماهيات 
المتعل��ق بتحديد المفاهي��م بطريقة الحد أو 

التعريف.

22 حاول س��قراط التوصل الى تعريف جامع .
وش��امل لكل من التقوى والفجور وس��ائر 
الفضائ��ل الأخلاقي��ة وأضداده��ا. فهو لا 
يري��د أن تض��رب الأمثل��ة لأن��ه لا يهت��م 
أص�ال بالك��م ولا بالعدد بل ج��ل اهتمامه 
كان منصب��ا عل��ى المضم��ون، فقد بحث 
عن الفك��رة العامة أو المطلق��ة. وفي هذا 
الأمر جانب اخر يحس��ب لصالح سقراط. 
اذ ان ه��ذا الجانب يؤكد على أن س��قراط 
حارب الأفكار والنظرة النسبية التي نادى 
بها معاص��روه م��ن السفس��طائيين. وان 
الفضيل��ة هي كل عمل تق��ي تحبه الالهة، 
والآله��ة تفض��ل أن يتقرب اليها الانس��ان 
بالطاع��ة والعم��ل على ارضائه��ا بالقول 
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والعم��ل.. ان ف��ي ذل��ك محاول��ة لتحدي��د 
مفه��وم الفضيل��ة والوصول ال��ى تعريف 
له��ا. فيتف��ق كل من أوطيفرون وس��قراط 
على هذا التعريف ليطرح بعدها س��قراط 
قضية أخرى هي: ل��و كان ارضاء الالهة 
يعتمد على ما يقوم به الانسان من خدمات 
يقدمه��ا للآلهة وارضائه��ا بالقول والعمل 
تصبح هنا عبادتنا لها قائمة على المنفعة؟ 
أي الأخذ والعطاء. وبذلك يكون سقراط قد 
أفحمه في هذا السؤال. ويبدو أن عدم قدره 
أوطيف��رون ف��ي الرد على ه��ذا التعريف 
يع��ود ال��ى أن أوطيف��رون كان رجلا من 
رجال الدين وكان له ما للسفس��طائيين من 
الغ��رور ال��كاذب والاعت��داد بالنفس، فلم 
يدخله الش��ك أول الأمر ف��ي أنه على حق 
حين تقدم الى القضاة باتهام أبيه، في حين 
أن��ه كغيره من السفس��طائيين كان عاجزا 
ف��ي صياغة تعري��ف جامع لم��ا يظن أنه 
عل��ى أتم العلم به، ب��ل عجز أيضا عن أن 
يتابع اقامة البرهان على سلامة ما يقول.

33 وه��ذا الامر يظه��ر لنا قدرة س��قراط في .
كش��ف زي��ف أح��د السفس��طائيين وه��و 
أوطيفرون م��ن ناحية، ومن ناحية أخرى 
يبين لنا قدرة أفلاطون أيضا في نقل وقائع 
ه��ذه المحاورة وكش��فه ه��و الآخر لزيف 
السفس��طائيين من الذين عرف عنهم خطأ 
الرأي وضيق الفكر والثقة الزائدة والزائفة 

في النفس كما في شخص أوطيفرون.

44 وهنا يوضح س��قراط أن الحكمة اذا احتفظ .
بها لنفس��ه فلا بأس لن يجن��ي من ورائها 
العناء ولا المش��قة لكن اذا بثها الى الناس 
عندها سوف تهدد مصالحهم لأنها تكشف 
زيف رج��ال الساس��ة والح��كام والقضاة 

وغيرهم.

55 وتتجلى شجاعة سقراط في هذه المحاورة .
كعادت��ه عبر تأكي��ده على أهمي��ة الحكمة 
وض��رورة العمل على إيص��ال المعارف 
ال��ى الآخري��ن وم��ن دون مقاب��ل س��واء 
غضبوا وسخروا منه واتهموه بالثرثرة أم 
لم يفعلوا ذلك. وهنا  قد تبين لي مدى روعة 
هذه الشخصية، شخصية سقراط فهو بحق 
فيلسوف ومدرك تماما أنه صاحب رسالة 
انس��انية لابد من أن يؤديها مهما كلفه ذلك 
الأمر ولو كان الثمن حياته. ان هذه النقطة 
تجعلن��ي أعق��د مقارنة وأربط بين س��لوك 
سقراط وقربه من سلوك الأنبياء والأناس 
الأتقي��اء مم��ن يحمل��ون أخلاق��ا فاضل��ة 
وأهداف��اً عظيمة وس��امية. وتتضح براعة 
سقراط أيضا في محاربته للمتناقضات في 
التعري��ف فلآلهة عند اليون��ان تختلف في 
تعريفها لمفهوم العدال��ة والظلم أو الجور 

والعادل والفاجر.

66 إن اش��ارة س��قراط للفع��ل الفاضل وعدم .
اتف��اق الآلهة عل��ى أن ما يفعله الانس��ان 
وكان يرض��ي الآلهة فهو فعل فاضل وان 
م��ا لا ترضاه هو فعل غي��ر تقي نابع من 
صراعه��ا الدائ��م كونها متع��ددة وتختلف 
فيم��ا بينها. يحاول من خلال ذلك التوصل 
ال��ى حقيقة التق��وى أو الفضيلة، لاحظ أن 
الحقيقة نس��بية لأن الفع��ل الواحد تختلف 
عليه الآلهة. وف��ي نهاية تحليلي للمحاورة 
وجدت أن سقراط وأوطيفرون لم يتوصلا 
الى تحدي��د مفه��وم التقوى وبق��ى تعريفاً 
واحداً قائماً وظل س��قراط يح��اول جاهدا 
أن يثير الأس��ئلة بهدف اث��ارة التفكير في 

الخصم أو المتحاورين معه.

77 يتضح في محاورة الدفاع أن س��قراط كان .
بريئا لكن حواره الس��اخن – الس��اخر في 
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الكش��ف عن زي��ف الكثير من المفس��دين 
جعل منه ندا وع��دوا لهم حتى أنهم بالغوا 
في توجيه تلك ألتهم . فمرة يتهموه بأنه كفر 
بآلهة المدينة ويس��تبدلها بآلهة اخرى ثم لم 
يكتفوا بذلك بل قالوا أنه أنكر الالهة انكاراً 
تاما. فضلًا عن أنه اعتبر الشمس والقمر ـ 
يب��دو ان اهل اليونان كانوا يعبدونها كآلهة 
– م��ا ه��ي الا صخور وت��راب وهي في 
الحقيق��ة اراء تعود لأنكس��اجوراس الذي 
يس��بقه بس��نوات. فالتهمة تلفيقية ومحكمة 
وفيه��ا تناقض أيضا وكيف يمكن لش��عب 
مترف وذكي ومتعلم مثل الش��عب الأثيني 
أن يكون بهذا المستوى من السذاجة بحيث 
يمك��ن أن يص��دق الكثي��ر منه تل��ك التهم 
والأقاويل التي وجهت ظلما الى سقراط؟!.

88 إن تحليل��ي لموق��ف س��قراط هن��ا ، يؤكد .
ل��ي أنه إنس��ان صاحب مب��دأ مطلق. وان 
مب��دأه هذا جعل منه رم��زا خالدا على مر 
الأزمان فلو كان انس��انا صاحب مصلحة 
كان م��ن الممك��ن أن يتنازل ع��ن موقفه 
فتس��قط التهمة عنه وأنفق س��ني حياته في 
تعلي��م الش��باب وغيرهم تعليم��ا مجانيا لم 
يؤجر علي��ه. وبعد أن اقتنع القضاة ومنهم 
أنيتس ـ كبير قضاة أثينا آنذاك ـ بأن سقراط 
مذنباً لا محال أصدروا عليه حكما يقضي 
بإعدامه بتجرع الس��م. ولم يكترث سقراط 
بهذا الحكم لأنه كان انسانا كما يبدو زاهداً 
وفيلسوفاً شجاعاً.. فالفيلسوف كما نقلت لنا 
المحاورة لابد من أن يكون شجاعاً.. وكان 
مدركاً تماما أنه شخص غير مفسد، فضلًا 
عن أنه ـ كما أعتقد ـ أراد أن ينال الشهادة 
فه��و رج��ل ش��ارف عل��ى الس��بعين من 
عم��ره فأراد أن يموت ش��هيداً بدلا من أن 
يموت مريضاً وكه�اًل مثلًا. فالحياة تقاس 
بالمواق��ف والأعم��ال لا بط��ول س��نوات 

العم��ر.. وأراد أيض��ا أن ي��ؤدي رس��الة 
انسانية، وقد أدى تلك الرسالة وأصر على 
أدائها مهما كان��ت النتائج مؤلمة بحيث لم 
تحتس��ب لصالحه. فالموت ليس ش��راً من 
وجهة نظر سقراط انما هو خلاص وتخليد 
للفلاس��فة. يقول بص��دد ذلك:)يخطئ من 

يظن منا أن الموت شر(.

99 إن هدف س��قراط في الكش��ف عن فس��اد .
الح��رف  وأصح��اب  والقض��اة  الساس��ة 
والصناع جاء عرضا ومن دون قصد مما 
أدت حواراته معهم الى كشف زيفهم وابتعاد 
الش��باب عنهم بل وقيام الش��باب بدورهم 
بإفحامه��م عبر ما تعلموه م��ن الحوارات 
الت��ي دارت بين س��قراط وخصومه. كما 
اني أجد ش��خصية س��قراط تبدو لي وكأنه 
ش��خصية ذكية في حوارها فقد حاول هذا 
الفيلس��وف ان يدحض خصومه و متهميه 
بالأدل��ة والأمثلة الواقعي��ة على الرغم من 
الطابع المثالي ال��ذي كان يؤمن به والذي 
طغ��ى عل��ى مجم��ل اخلاقيات��ه. اذاً، هو 
مثالي بروحه وس��لوكه وواقعي في تحليله 

وحواره ونقده في الوقت ذاته.

السفس��طائيون أفضل ومنه��م الذي مدحه 1010
س��قراط نفس��ه الفيلس��وف “ انتنس��تيس” 
وال��ذي كان يتقاض��ى خمس��ة دراهم فقط 
على تعليمه الش��باب. لا يج��وز ان يكون 
الانس��ان مثاليا الى حد التط��رف كما هو 
الحال مع س��قراط إذ كي��ف يمكن أن يقوم 
حيات��ه ويديمه��ا. ولا أن يكون في كس��به 
جش��عا لا يرى س��وى المال أمامه ويأخذ 
بغير حس��بان. فالوس��ط الذهبي للفلاس��فة 
ه��و لا إف��راط ولا تفري��ط. فكلاهما كان 
مخطئ��ا ف��ي ه��ذه الناحية أعني س��قراط 

والسفسطائيين.
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يب��دو م��ن مس��تهل مح��اورة اقريط��ون 1111
أن س��قراط عندم��ا تفاج��أ بق��دوم صديقه 
لمس��اعدته عل��ى الهرب. ان س��قراط من 
المؤك��د كان غي��ر متفق معه مس��بقا على 
ذلك. وان تدبير أمر الهروب رتبه أصدقاء 
وتلاميذ س��قراط فيم��ا بينهم بعدم��ا كانوا 
يزورونه ويرونه في حالة لا يس��تحق أن 
يكون فيها كش��خص مثله. ل��ذا دبروا ذلك 
سرا وأرسلوا كبيرا لهم أقريطون ليحاول 
أن يقنعه بالهرب قبل وصول السفينة التي 
كان��ت قد أقلع��ت من صنيوم باتج��اه أثينا 
وبع��د أن ش��وهدت تقلع من ذل��ك المكان 
وقبيل وصولها الى أثينا س��وف ينفذ حكم 

الاعدام بسقراط.

تأكد لي وعبر ما يرويه سقراط من معرفته 1212
بيوم وفاته بعد أن أبلغه ملاك من الس��ماء 
بذلك. أنه – أي سقراط ـ كان يؤمن بحتمية 
الم��وت وانه قادم لا محال��ة وهو راحة له 
ورح��ب بقدوم��ه م��ادام أن الآلهة ترحب 
بدوره��ا بذلك ـ وهذا ايض��ا دليل يدحض 
الاته��ام ال��ذي وجه لس��قراط كون��ه ينكر 
وج��ود الآله��ة، كما أنه قد ص��دق بالرؤيا 
التي رآها ورواها لصديقه أيضا. وفي ذلك 
دليل واضح على أن سقراط يؤمن بوجود 
عالم آخر س��وف تذهب روح��ه إليه. كما 
أن��ه يؤمن بالأحلام وتحققها وهذا الاعتقاد 
ترس��يخ واض��ح لنزعته المثالي��ة التي ما 
انف��ك يؤمن بها والتي تس��ربت بعينها الى 

الفكر الأفلاطوني فيما بعد.

إن رف��ض س��قراط الهروب من الس��جن 1313
يرج��ع ال��ى اعتق��اده ب��أن ذلك س��يحقق 
الانتص��ار للقض��اة واثبات��ا لصح��ة ألتهم 
الموجهة الي��ه. في حين ان رفضه الهرب 
هو إثب��ات أن قضيته التي يدافع من أجلها 

ه��ي قضية ح��ق ولا داعي لله��رب ثم ان 
هن��اك اله س��يعمد ال��ى فهم س��قراط بعد 
الموت وس��قراط فرح ج��دا بالموت الذي 
يخش��اه الكثير من البش��ر والى يومنا هذا. 
ف��أراد بإصراره أن يثبت صحة قضية هو 

متهم فيها باطلًا.

يبدو أن سقراط في محاورة فيدون أنه كان 1414
شخصية معروفة وذات صيت واضح في 
مي��دان الأخ�الق والزهد. والدلي��ل أنه قد 
تردد علي��ه الكثير من الأصدقاء والتلاميذ 
مم��ن عرض��وا علي��ه المس��اعدة. وحتى 
الغرب��اء أيضا قبل تنفيذ حكم الاعدام على 
س��قراط. لذا فان ه��ذا الأمر يؤكد على أن 
س��قراط كان مح��ط تقدي��ر وإعج��اب من 
الكثير من الناس داخل أثينا ومن خارجها 
أيض��اً. فق��د كان العدي��د ينظر الي��ه بعين 
الرأف��ة والرحم��ة والرث��اء. والحقيقة ان 
طابع الرثاء هو الطابع الذي كان سائدا في 
ه��ذه المحاورة بالذات. فق��د عز في أعين 
محبي��ه أن تك��ون نهايته مأس��اوية لم يكن 
بي��ده الحيلة للخلاص منها على الرغم من 
الفرص الكثيرة التي عرضت عليه ومنها 
مس��اعدته في الهرب بهدف الخلاص من 
حك��م أثينا الجائ��ر.. لكنه أبى ذل��ك تأكيدا 
وتأصي�ال لمبادئ��ه واقداما منه في س��بيل 
اثب��ات صحة قضيت��ه.. وهذا يع��د أروع 

موقف يُحسب لسقراط.

سقراط محترم ولا يستحق مثل تلك الميتة 1515
أب��داً وهذا هو مصير كل انس��ان منذ القدم 
والى الي��وم.. ذل��ك المجتمع ال��ذي ظلمه 
بعاداته وتقاليده.. فكم من انسان دفع حياته 
ثمنا من أجل آراء ومعتقدات بالية لا سبيل 

الى تغييرها إلا بالنزر القليل.
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إن الفيلس��وف اذا كان فعلا صاحب قضية 1616
واضحة ويشعر أنه صاحب مبدأ وقضيته 
ح��ق.. وه��و ي��زدرئ الحي��اة والأش��ياء 
الحس��ية، لأنه��ا م��ن وجهة نظره ليس��ت 
بأش��ياء حقيقي��ة.. لذا يجب عليه أن ينش��د 
الموت لا الحياة فف��ي الموت ترى الروح 
حقيقة الأشياء وجوهرها بعد أن تتحرر من 
أغلال الم��ادة وعوائق الحس. بمعنى أنها 
سوف تنكشف لها الحقائق انكشافاً تاماً كما 
هي ف��ي حقيقتها. وننتهي م��ن تحليل ذلك 
بالقول أن المثالي وحده هو الحقيقي وليس 
الحس��ي. وأن طريق أو سبيل المعرفة هو 
العق��ل وما الجس��د الا طريق ش��ر وعناء 

ومصدرهما يعيقان المعرفة وتحصيلها.

إن فضيلة الش��جاعة تعد من أهم الفضائل 1717
وبما أن الفيلس��وف مولع بالموت وراغبا 
في��ه فذل��ك يتطلب من��ه أن يتص��ف بهذه 
الفضيلة. بالإضاف��ة الى ضرورة اتصافه 
بالاعت��دال واله��دوء في مواجه��ة المحن 
وضبط النفس في تس��وية المش��كلات مع 

الخصوم.

أراد س��قراط في ختام مح��اورة فيدون أن 1818
يثب��ت نظريته في الأضداد مؤكدا على أن 
الم��وت يتوالد من الحي��اة والحياة بدورها 
وليدة الم��وت وهكذا دوالي��ك، فالحي من 
المي��ت والميت من الح��ي.. وكذلك جميع 
الأضداد.. وأن أرواح الموتى مستقرة في 
م��كان ما وه��ي بدورها س��تعود منه مرة 

أخرى..
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 Discussions of Plato

Assistant professor Dr. Gada AbdulSattar Mahdi 

 Abstract

Plato is one the most important philosophers in the history of philosophy. He 
was born in Athens and come from a distinguished and   rich family .One 
Philosophers said that the all history of philosophy is a serious of footnotes to 
Plato. He was a followers and disciple of Socrates and his philosophy consti-
tute a first of creating of western philosophy. Plato›s philosophy is Aesthesis 
of many ideas of pre-Philosophers of Socrates. His interest in Mathematics 
and played an important role in his philosophy. He put many conversations 
and dialogic which tries to explain many truths and concepts of philosophy 
.                                                                                                                                                          
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)*( كلية الآداب / الجامعة المستنصرية

المنهج الرمزي عند أبن طفيل

أ.م. د. فائزة تومان الشمري)*(

خلاصـــة
اعتمد الفيلس��وف ابن طفيل المنهج الرمزي 
في فلس��فته لاسيما في رس��الته الشهيرة حي بن 
يقظ��ان التي ينظر اليها عل��ى انها قصة رمزية 
لمس��ار تط��ور التاريخ ثقافة وحض��ارة . وابن 
طفي��ل جيد الأس��لوب ، صحي��ح اللغ��ة ، كاتبا 
ومؤلف��ا، واضح العبارة، وكان مكتفيا بذاته ولم 
يكن دلقا يتكس��ب بالفلس��فة وإلا لكتب عش��رين 
كتاب��ا فيه��ا. وكانت أخلاق��ه رصين��ة وألا لما 
أرتضاه الأمير في بلاطه، فكان أميري الملبس 
والمأكل والتصرف وهو الذي قدم ابن رشد الى 
أمير المؤمنين اذ كان يقوم بوظيفة مدير الديون 
في اس��تجذاب العلماء والأدباء ، وثبت تاريخيا 
ان��ه مت��زوج وله أبن��اء ومنهم ابن��ه يحيى وهو 
الذي أنشد من ش��عر أبيه لعبدالواحد المراكشي 
مؤل��ف كتاب. المعجب في أخبار أهل المغرب، 
ال��ذي يعد وثيقة أولى من الطراز الأول بش��أن 
أخب��ار الموحدي��ن والمرابطي��ن. وعندما نحلل 
قصة حي نج��د ابن طفيل رافضا للغزالي جملة 

وتفصيلا وكأنها مصممة لنصرة ابن رش��د قبل 
أن يشتهر.. ان ابن طفيل فيلسوف متمذهب اتبع 
سبيل الجمع بين الأستقراء والأستدلال في طلب 
المعرف��ة متوخيا الأرتقاء من عال��م الواقع الى 

عالم المثل .

لاش��ك ان قصة ح��ي بن يقظ��ان هي رمز 
صوفي وه��ي تندرج في إطار الأدب الرمزي، 
وق��د ح��اكا فيها اب��ن طفيل ابن س��ينا رمزيا او 
اس��تعمل ذات الرموز تجنبا لسخط رجال الدين 
ولك��ن »حي« عند ابن طفيل يختلف عن نظيره 
عند ابن سينا. فهو عند الأخير اسم للعقل الفعال 
في قصة رمزية سيكولوجية تدور حول ملكات 
وقوى النفس والعقل، فيستمر اسما للعقل الفعال 
من بداية القصة حتى نهايتها. أما عند ابن طفيل 
فأنه ش��خصية روائية، يمثل نفس��ه بفعل تطور 
خبرات��ه المتصاعدة في مراقي التطور حس��ب 
تط��ور وتفاعل قدراته العقلية التي تتطور بفعل 
البيئة والظروف، محدث��ة بهذا التطور تطويرا 
للبيئة وتحس��ينا للظ��روف والمواقف من النفس 

والطبيعة.   
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ويع��ود الفضل في ش��هرة اب��ن طفيل لهذه 
القص��ة الفلس��فية الت��ي ه��ي المص��در الوحيد 
للأطلاع على آراء هذا الفيلسوف والتي تحتوي 
على آراء فلسفية تتعلق بمعرفة الباري وصفاته 
والنفس الأنسانية ومراتبها وخلق العالم وبعض 
المباحث الأخرى.  لم يكن للفيلس��وف ابن طفيل  
مؤلف��ات كثيرة لأن��ه لم يكن بحاج��ة للأرتزاق 
من الخلف��اء في تأليف الكتب ف��كان موجزا في 
القول.  وقد بث اسرار الحكمة في كتابه حي بن 
يقظان الذي لخص فيه كل الصفات الألهية التي 
تنازعها علماء ال��كلام في كل مذاهبهم ، ووجد 
في هذا الكتاب الصغير الحجم الكبير الشأن  من 
الفلس��فة مايغني الباح��ث والقارىء عن مذاهب 

ونظريات فلسفية.

وال��ذوق عند اب��ن طفيل وس��يلة الى أرقى 
درج��ات المعرفة والاتصال ب��الله. ولهذا كانت 
فلس��فته ابن طفيل أقرب الى الحكمة الأش��راقية 
منها الى الفلس��فة النظري��ة العقلية الخالصة، او 
التص��وف الدين��ي القائم على الوج��ود والذوق 
وحدهم��ا، لأنه��ا ف��ي المعرفة تجم��ع بين نظر 
العقل وذوق القلب، والناس عند ابن طفيل عامة 
وخاص��ة. والعامة لايحتاجون الى الفلس��فة قدر 

حاجتهم الى الدين والشريعة)**(

المقدمـــــــــــــــة

  اعتمد الفيلسوف ابن طفيل المنهج الرمزي 
في فلس��فته لاسيما في رس��الته الشهيرة حي بن 
يقظ��ان التي ينظر اليها عل��ى أنها قصة رمزية 
لمس��ار تطور التاري��خ ثقافةً وحض��ارةً. وابن 
طفي��ل كاتب��اً ومؤلف��اً، جيد الأس��لوب، صحيح 
اللغة، واضح العب��ارة، وكان مكتفياً بذاته، ولم 
يكن دلقا يتكس��ب بالفلس��فة وإلا لكتب عش��رين 

كتاب��اً فيه��اً. وكانت أخلاق��ه رصين��ة وإلا لما 
ارتضاه الأمير في بلاطه، فكان أميري الملبس 
والمأكل والتصرف وهو الذي قدم ابن رشد الى 
أمير المؤمنين اذ كان يقوم بوظيفة مدير الديوان 
في اس��تجذاب العلماء والأدب��اء، وثبت تاريخيا 
انه متزوج وله أبناء ومنهم ابنه يحيى وهو الذي 
أنشد من شعر أبيه لعبدالواحد المراكشي مؤلف 
كت��اب. المعجب في أخب��ار أهل المغرب، الذي 
يعد وثيقة أولى من الطراز الأول بش��أن أخبار 

الموحدين والمرابطين.

وعندم��ا نحلل قصة حي بن يقظان نجد ابن 
طفيل رافض��ا للغزالي جمل��ة وتفصيلا وكأنها 
مصممة لنصرة ابن رش��د قبل أن يش��تهر.. ان 
ابن طفيل فيلس��وف متمذهب اتبع س��بيل الجمع 
بين الاس��تقراء والاس��تدلال في طلب المعرفة 
متوخيا الارتقاء من عالم الواقع الى عالم المثل .

أولًا: مفهوم المنهج: 

يعرف عبدالرحمن بدوي المنهج فلسفيا بأنه 
“الطري��ق المؤدي الى الكش��ف عن الحقيقة في 
العلوم بواس��طة طائفة من القواعد العامة تهيمن 
على س��ير العقل وتحدد عملياته حتى يصل الى 
نتيج��ة معلومة”)2(. ويتناول عبد الأمير الأعسم 
مناهج البحث بتفصيل دقيق وش��امل في كتابه 
)م��ن تاري��خ الفلس��فة العربية في الإس�الم( اذ 
يق��ول: ان علم المنهج هو م��ن معطيات القرن 
التاسع عشر، وهو علم يدرس المناهج المختلفة 
للمعارف والعلوم لكي يضع لها قوانين وقواعد 
ش��املة على الرغم من تن��وع المعارف والعلوم 
ف��ي هذا العصر()3( ويضيف ايضاً إن دراس���ة 
مناه���ج البحث في التراث العربي الإس�ل�امي 
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هي مس���ألة تحتاج ال��ى توضي��ح لأن المناهج 
البحثي��ة المعاص��رة لا تتفق م��ع طبيعة اعمال 
الفلاس��فة العرب... وليس م��ن الصحيح القول 
بأن مناهج البحث في التراث العربي الإسلامي 
كان��ت مختلفة منظورا اليها م��ن مفهوم المنهج 
المعاصر، وان التبرير الفلس��في لتنوع المناهج 
ف��ي البحث انما يرجع الى المش��كلة الأساس��ية 
للمنطق الذي اعتبرته الفلسفة القديمة والإسلامية 
وحتى اللاتينية منهجاً للبحث الفلسفي في العلوم 

والمعارف.)4( 

وخلاص��ة القول هي ان مناه��ج البحث في 
درس الفلاس��فة الع��رب لا تخ��رج ع��ن كونها 
نظري��ة وعملي��ة م��ن ناحي��ة المنه��ج النظري 
ميتافيزيقي��ا أو رياضيا أو هندس��يا، وهو اتجاه 
تحليل��ي ف��ي ال��درس الفلس��في، أما م��ن ناحية 
المنهج العلم��ي، فهو إخضاع المعارف لفحص 
الح��واس، وتراك��م الخب��رات الفعلي��ة للتق��دم 
العلم��ي، لا التقدم العقلاني فحس��ب؛ لأن العلم 
هو الذي يتقدم عبر الاستكش��افات والاختراع، 
ولي��س العق��ل الذي يتقدم على ه��ذا المعنى، بل 
تتأكد معانيه الاستشراقية في التحليل والتركيب 
وعلي��ه تق��وم التجريبية العقلي��ة )5(. ويرى عبد 
الأمي��ر الأعس��م ان المناه��ج التي س��ار عليها 
المش��رقيون س��ابقة عن مناهج المغربيين. ولا 
احد يس��تطيع من مؤرخي الفلس��فة العربية في 
الإس�الم أن يذه��ب الى ان الفلس��فة المش��رقية 
متأثرة بالفلسفة المغربية. بل العكس صحيح)6(. 

ثانيا: مفهوم الرمز وأسبابه:

    الرمز علامة تدل على شيء ما له وجود 
قائم بذاته، فتمثله وتحل محله. فالكتابة واستعمال 
الرموز عمليتان م��ن العمليات الرمزية. ويعمد 

العل��م الى اس��تعمال الكثير م��ن الرموز بقصد 
الإيج��از، كما هو الحال في الرموز الكيمياوية. 
وف��ي الفن يكون الرمز متمي��زا بوجه عام عما 
يش��بهه م��ن أش��خاص او موضوع��ات. ولق��د 
اس��تعملت الرموز في الدين من ايام موغلة في 
الق��دم.... ولقد أفاضت دراس��ات فرويد في علم 
النفس عن استعمال الرموز في الكلام. كما تكلم 
الفيلس��وف كاسبرر عن الرمز في كتابه “فلسفة 
الأش��كال الرمزي��ة” فذهب الى ان الأس��طورة 
والدين واللغة والف��ن والتاريخ والعلم انما تمثل 

رموزا للحضارة الإنسانية.)7(

إن اق��دم تعري��ف لغوي للرم��ز هو تعريف 
أرس��طو إذ ق��ال: »الكلم��ات رم��وز لمعان��ي 
الأش��ياء، أي رم��وز لمفهوم الأش��ياء الحس��ية 
اولا ث��م التجريدية ثانيا، وان الكلمات المنطوقة 
رم��وز لح��الات النف��س، والكلم��ات المكتوبة 
رم��وز للكلمات المنطوقة« )8( وكان ارس���طو 
اول من قسم الرمز الى ثلاثة مستويات رئيسة 
هي الرمز النظ���ري والرمز المنطقي والرمز 
العمل���ي. وهو لم يفرق بين الرمز والاش���ارة 
والرم���ز في صيغته العامة عنده هو أداة تعبير 
عن المعرفة وإيصالها ال���ى الآخر، كذلك هو 
اداة للتعبي���ر عن معاني القيم الس���امية الثلاث 
“الحق والخير والجمال” وكأنه يس���اوي على 
مس���توى التعبير بين التفكير المنطقي والتفكير 
الرم���زي.)9( إذاً معنى الرمز ه��و وجود معان 
هاجع��ة خلف الدلالة الحرفي��ة للعبارة وان هذه 
المعاني تفيق على قدر قدرة الس��امع او القارئ 
على الإيق��اظ وان العبارة الرمزي��ة تمتد وتمتد 
على قدر ثقافة المش��اهد او القارئ بغض النظر 
عن ثقافة المؤلف سواء كان نحوياً او فيلسوفاً. 
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ان الرمز هو شرط من شروط خلود الأدب، 
فالرم��ز يعطي للأدب العالمية والكونية وس��عة 
الانتش��ار، وهو الذي يخرج بالأدب من الحدود 
الضيقة ال��ى الآفاق الواس��عة، وبعض الرموز 
طبيعي��ة مثل الغيث والقمر والش��مس وبعضها 
اس��طورية مث��ل شمش��ون رم��ز للق��وة ودليلة 
للغواية وهناك رم��وز اخرى مثل الكلب للوفاء 

والأسد للقوة والثعلب للمكر. 

وهناك رموز روائية مثل شخصية شايلوك 
في تاجر البندقية كرمز للمرابي. وايضا رموز 
تاريخي��ة كهتلر رم��ز للطاغية وحات��م الطائي 
للكرم وعنترة بن شداد للشجاعة. وان بعض هذه 
الرموز محلي وبعضها عالمي مثل الأس��د أكثر 
عالمية من الجمل. ويخلد الكتاب قدر اس��تعماله 
للرم��وز ، وهكذا يُّعد كتاب “ح��ي بن يقظان” 

رمزاً روائياً نموذجياً نال شهرة واسعة.

أما اهم الاس��باب التي تؤدي الى اس��تعمال 
الأس��لوب الرم��زي هو الخ��وف من الس��لطة 
ورج��ال الدين وجمهور الع��وام واحيانا قصور 
اللغة ف��ي التعبير عما يراد التعبي��ر عنه. ويعد 
الصوفيون اكثر من غيرهم لجؤا الى الغموض 
والإبهام واستعمالًا للرمز في كتاباتهم واحاديثهم 
خوف��ا على حياتهم لما تعرضوا له من اضطهاد 
دائ��م وكانت اصغر عقوبة تنزل بهم هي الش��تم 
والاس��تهزاء وابو منصور الحلاج هو من اكثر 

الشواهد على ذلك.)10( 

  ثالث���ا: القوى الرمزي���ة في قصة حي بن 
يقظان)11(

إن كتاب “حي ب���ن يقظان” صغير الجرم، 
عظيم الش���أن ، وهو كتاب فلس���في مهم مليء 

بالرموز والمعاني الفلس���فية سواء في نظرية 
المعرفة او نظرية التط���ور او الميتافيزيقيا و 

التصوف. وهو رمز لكل تطور المجتمع. 

وقد ع���رض اب���ن طفيل كل فلس���فته في 
قصة “حي بن يقظان “ وقد اس���تعمل فيها اللغة 
الرمزية كمنهج فلسفي من اولها حتى آخرها.
)12( ويقول في مقدمتها ان���ه يريد أن يبث فيها 

اس���رار الحكمة المش���رقية)13( التي تلقاها او 
التي ينقلها من خزائن درر الرئيس ابن س���ينا 
ويخبرك ان من اراد الحق الذي لامجمجة فيه 
فليطلبها عند ابن سينا، ولكن ليس في كتبه التي 
كتبها عل���ى الطريقة المش���ائية ، بل في كتابه 
)أسرار الحكمة المش���رقية(، أي ان ابن طفيل 
يريد ان ينقل اس���راراً مكنون���ة الا على الذين 
يفقهون قولا ويحفظون سراً.)14( فابن طفيل لم 
يكتب قصته بالأسلوب المباشر لأنه لم يرد بها 
ان تكون رواية فنية او قصة أدبية والا لضمنها 
عناصر وأدوات الرواية كأن يجعل مع )حي( 
في الجزيرة امرأة او جعل “حي”  يتعلم السباحة 
او يصن���ع له زورقاً. بل جعل من )حي( يعيش 
منفرداً وحيداً من���ذ طفولته في جزيرة معزولة 

وتاريخ صفحة حوادثها أبيض.)15( 

ونحن نح��اول في هذه الدراس��ة لمنهج ابن 
طفي��ل الرم��زي ان نس��عى لاس��تخراج القوى 
والمعاني الفلسفية التي تناولها ابن طفيل رمزيا 

عبر هذه القصة وعلى النحو الآتي:

11 جزي���رة س�ل�امان وآس���ال : وترمز الى .
المجتمع الإنساني  والى المدينة المحافظة 
المتزمتة، هذا من جهة ومن جهة اخرى 
انها أنموذج للمدينة الإس�ل�امية الأندلسية 
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الموحدي���ة، ويصح ان تك���ون رمزاً لكل 
مدني���ة منغلق���ة ولكل مدين���ة لا ترضى 

سلطتها بالغوص في المعاني.

علاقة سلامان وآسال : وترمز الى العلاقة 
ما بين الحكمة والش���ريعة او الفلس���فة والدين، 
بي���ن العقل والنقل وبين الن���ص والاجتهاد بين 
الحرفي���ة والتأوي���ل. أي ترمز ال���ى محاولة 
التوفيق بين الفلس���فة والدي���ن. وهنا نصل الى 
نقطة هام���ة مفادها: هل هناك تع��ارض بين ما 
يقول به العقل وما يصل اليه بنفس���ه، وبين ما 
جاء في الكتب المقدسة، أي بين العقل والنقل؟؟  
ان آسال الذي اعتبره ابن طفيل من الذين أخذوا 
علمهم من الملة لم يشك في جميع الأشياء التي 
وردت في ش���ريعته من أم���ر، فالله عز وجل 
وملائكته ورس���له واليوم الآخر وجنته وناره، 
وبعد ان تقابل مع )حي( وتطابق عنده المعقول 
والمنقول، ولم يبق عنده مش���كل في الشرع الا 
تبين له، وعند ذلك نظر الى )حي( بعين التعظيم 
والتوقير، وتحقق عنده أنه من أولياء الله الذين 
لا خوف عليهم ولا هم يحزنون. فالتزم خدمته 
والاقتداء به، والأخذ بإش���اراته في ما تعارض 
عنده من الأعمال الشرعية التي كان قد تعلمها 
ف���ي ملته... وحاول حي ب���ن يقظان بدوره أن 
يستفحصه عن امره وشأنه. فجعل آسال يصف 
له ش���أن جزيرته وما فيها.. ووصف له جميع 
ما ورد في الش���ريعة من وصف العالم الالهي، 
والجنة والنار، والبعث والنشور، ففهم حي بن 
يقظان ذلك كله، ولم ير فيه ش���يئا على خلاف 
ما شاهده في مقامه الكريم)16(.  والخلاف بينهما 

يذكرنا بخلاف الغزالي مع الفلاسفة.

 ان اللق��اء الذي جرى بين )حي( و)آس��ال( 
يع��دُّه بع��ض النق��اد م��ن الباحثين والدارس��ين 
لق��اءً متش��خصاً بين فيلس��وف متمث�ال بـ)حي(  
ولاهوت��ي  متمث�ال بـ)آس��ال( وبخاص��ة انه��م 
ق��د وجدوا ف��ي ش��خصية كل منهم��ا مؤهلات 
الفيلس��وف واللاهوتي. وقصد اب��ن طفيل عبر 
الح��وار بينهما الى تقريب نتائج العقل والمنطق 

الى نتائج الوحي الإلهي)17(.

22 هجرة آس���ال الى جزيرة حي بن يقظان:  .
ه��ي لتطبيق المب��دأ الأفلاطون��ي ومعناه 
الرم��زي أن الفلاس��فة يج��ب أن يخرجوا 
م��ن الكه��ف. وتذكرن��ا بهج��رة الغزالي 
بع��ودة  يذكرن��ا  عودت��ه  وف��ي  أيض��اً،  
افلاط��ون والغزالي. وه��ذه الهجرة تمثل 
ارتقاء من المحس��وس الى المعقول. وهي 
اش��به بالخروج من الكه��ف الأفلاطوني. 
وكأن اب��ن طفي��ل يري��د ان يعترض على 
عبارة أرس��طو )الإنس��ان مدني بالطبع( 
وأن الأنس��ان قادر عل��ى أن يعيش خارج 

المجتمع.

33 اقتراح آسال على حي بن يقظان بضرورة .
الذهاب الى جزيرة س�ل�امان هو اقتراح 
رمزي يدل على أمرين: الأول: ضرورة 
العودة الى كه���ف افلاطون بغية إصلاح 
المجتمع. والثان���ي: ممانعة )حي( وعدم 
استجابته بس���رعة يدل على ترجيح رأي 

بأنه ليس افلاطونياً ولا أرسطياً.

44  ح���ي بن يقظان هو بح���د ذاته رمز لكل .

تطور المجتمع. 
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افتراق آس���ال عن سلامان يرمز الى تباعد 
الهوة بين الفلسفة والدين)18(.

55 آسال : رمز للذي اختلف مع الفقيه، ويمثل .
في الوقت ذاته أمير المؤمنين في الأندلس 

والحاكم في جميع الأقطار الأخرى.

66 لق���اء آس���ال )بحي( هو رم���ز للقاء بين .
فيلس���وف متنور ومتصوف كان قد غادر 
الفلس���فة. وعندما تقابل آسال مع حي بن 
يقظ���ان كانت هناك مطابقة، كأن يريد ان 

يقول: ان العقل يقبل المشاهدة.

77 ان قصة حي بن يقظان تحتمل أن النش��أة .
الطبيعية نش��أة لا غبار عليها وانها نشأت 
بلا تدخل اجتماعي، أي التعلم من السلوك 
وليس من الموعظة مث��ل )النار والطفل( 
ام��ا ان يحترق بها الطف��ل فيتعلم او يرى 
قرينه يحترق. أي التعلم من السلوك وليس 

من الموعظة.

88 انفض��اض الناس من حول حي بن يقظان .
عندم��ا خط��ب بهم ف��ي جزيرة س�المان 
يش��ير الى تس��ليم حي بالأمر الواقع ومن 
ثم عودته الى جزيرته التي لم تطئها أقدام 

بشر أي لم يكن هناك فيها أي تجريب.

نس���تخلص من محاسبة ابن طفيل للفلاسفة 
الفارابي والغزال���ي وابن باجة، ان لابن طفيل 
موقفاً نقدياً من الفلس���فة في المش���رق العربي، 
ومن الفلس���فة في المغرب العرب���ي ... ومن 
التمذهب الفلس���في على وجه العموم، وموقفه 
النق���دي هذا يدل عل���ى ان لديه الق���درة على 
الاستيعاب اولا والقدرة على الانتقاء ثانيا( إنه 

كان ناق���دا مدققا وقارئا يتوخى الدقة التي بلغها 
كما لم يبلغها قبله فيلسوف اشارة وتدقيقا، وتراه 
مسكونا بالبحث عن التناقض. فمثلا كان يعتقد 
بأن النفس تعود للجسد ومن ثم رأى أن الخلود 

يعود الى النفس العارفة)19(.

 التص���وف)20( هروب من الموجودات الى 
الوجود.  وهو معرفة مباشرة، وكشف ومكاشفة، 
وتفهم بظواهر العشق الحادة الشاملة. الصوفي 
عنده ان الله هو المحب���وب الذي يبوح له بكل 
شيء فحالة المتصوف هي حالة عشق قوية. ان 
التصوف هو مأساوي تراجيدي اكثر من كونه 
الهياً كوميدياً.. ولا مج��ال للاتفاق بين الحكمة 

والشريعة والفلسفة والعلم الا بالتصوف.

إن اللقاء بين آس���ال وح���ي بن يقظان هو 
لقاء بين المتأله والمتصوف. لقاء بين الحضارة 
والمدنية والثقافة في وس���ط ديني مس���لم اذا ما 
ش���ئنا التخصيص، وفي وس���ط ديني نصراني 
اذا م���ا أردنا التعميم.  قصة »حي بن يقظان« 
هي رمز لتطور الحضارة: انها تلخص التطور 
الحضاري من البدائي���ة الى بداية التاريخ، بما 
ف���ي ذلك تطور المعرفة من المعرفة الحس���ية 
ال���ى المعرف���ة العقلية، ومن المعرف���ة العقلية 
ال���ى المعرفة الحدس���ية والوجدانية عند “حي 
بن يقظان” رم���ز الحيثية والطاقة الإنس���انية 
بكل نزوعها وطبعها وتطلعها وملكاتها حس���ية 
وعقلية وجمالية ووجدانية.. انها تلك الطاقة التي 
لم يرد لها ابن طفيل حداً بتعريف إلا بفاعليتها 
التطورية عبر “حي بن يقظان” ينمو ويتطور.. 
وما مرحلة التفلس��ف الا مرحلة مرت بها هذه 

الطاقة المتطورة ثقافياً وحضارياً في شخص 

“حي بن يقظان”.. وكان التفلس���ف مرحلة من 
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مراحل نمو “حي بن يقظان” وتطوره وتكامله 
وفاعليته التاريخية.. لكن التفلس���ف لم يكن كل 
المراحل في سلسلة تطور »حي«  رمز الطاقة 
الانس��انية النامية المتطورة نحو التكامل.. ان 

»ح��ي« حينئذ لا يمثل ش���خصا في قصة إنما 

يمث���ل بقوة الرم���ز كل مجم���ل أدوار التطور 
الثقافي في تاريخ الحضارة.)21( 

99 ترم��ز القص��ة الى تط��ور المجتمع كذلك .
فه��ي تلخص اكتش��اف الن��ار اولا وتقليد 
الحيوان��ات ثاني��ا وبداي��ة الزراع��ة ثالثا 
وبداية الش��واء وتدجي��ن الحيوانات رابعا 
وبداية الملاحظة التجريبية المنظمة )العلم 

التجريبي( خامسا.

فيها م���ن الدلالات الرمزية م���ا يعبر عن 
الفضيل���ة التربوي���ة الأخلاقي���ة فالأخلاق عند 
ابن طفيل ه���ي من حيز العقل والطبيعة لا من 
حيز الاجتم���اع، فالأخلاق الحمي���دة عنده ألا 
»يعترض الإنس���ان الطبيعة في سيرها« فإن 
ل���كل موجود في هذا العالم، س���واء أكان نباتاً 
ام كان حيوان���اً، غاية خاص���ة به. فمن طبيعة 
الفاكه���ة مثلا ان تخرج م���ن زهرتها ثم تنمو 
وتنضج ثم يس���قط نواها على الارض ليخرج 
من كل نواة ش���جرة جديدة، فاذا قطف الانسان 
هذه الثمرة قبل ان يت���م نضجها فإن عمله هذا 
يعد بعيدا عن الاخلاق لأن عمله هذا يمنع هذا 
النبت لكي يحقق غايته في هذا الوجود. وكذلك 
تقضي الأخلاق الكريمة على الأنسان بأن يزيل 
العوائ���ق التي تعترض النب���ات والحيوان في 
س���بيل تطوره وتحقيق غايته من الوجود. هكذا 
فهم ابن طفيل الاخلاق وهو ان تجري الطبيعة 

في كل شيء مجراها.)22( 

رابعا: نظرية المعرفة:

إن قصة حي بن يقظان هي بحد ذاتها كتاب 
ف��ي نظرية المعرف��ة وكلها عب��ارة عن رموز 
ابتداءً م��ن حي بن يقظان الذي يرمز الى العقل 
البش��ري الس��اعي الى المعرف��ة وادراك حقيقة 
الطبيعة وم��ا بعد الطبيعة حت��ى إدراك الحقيقة 
الإلهي��ة. فـ)ح��ي( ولد في جزي��رة نائية خالية، 
وترق��ى لوحده في م��دارج المعرف��ة، الطبيعية 
اولا ومن ث��م الميتافيزيقية، وص��ولًا الى العلة 
الأولى والفناء فيها فناء الصوفية القائلين بوحدة 
الوجود. “وعندما بلغ حي بن يقظان أش��ده، في 
أطوار حياته الس��بعة، ترك العالم المحس��وس، 
وانتق��ل الى البح��ث في ماهية العال��م المعقول، 
ولم��ا ب��دأ ب��إدراك المعق��ولات، أي الص��ور 
المجردة المطلقة، علم انه لم يدركها بحواسه، إذ 
انها غير محسوس��ة فلا تقع تحت الحس، ولكن 
يج��ب ان يكون قد أدركها بش��يء من جنس��ها، 
أي بش��يء غير محس��وس، أي أدركه��ا بذاته. 
حينئ��ذ اراد ان يعرف اذا كانت “ذاته” س��تفنى 
اذا م��ات. ولكنه يؤكد ان ه��ذه الذات بما أنها قد 
أدركت اش��ياء غير محسوسة ولا متصلة بجسم 
فيجب أن تكون أيضا غير محسوسة ولا متصلة 

بجسم، ولذلك يستحيل عليها الفناء.«)23(

اذاً المعرفة عنده تتدرج من المحسوس الى 
المعقول ومن الجزئي الى الكلي، ومن البسيط 
ال���ى المركب، ومن العرض الى الجوهر ومن 
المعلول الى العل���ة، وصولا الى العلة الأولى. 
وفي هذا التدرج تتحدد رؤية ابن طفيل للوجود 
في تناظر ت���ام مع مراتب المعرف���ة بأنواعها 
الحس���ية والعقلية والصوفية.)24( “إن في وسع 
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الانس���ان ان يرتقي بنفس���ه من المحسوس الى 
المعقول بحيث يس���تطيع بعقل���ه ان يصل الى 
معرف���ة  العوال���م المجردة وال���ى معرفة الله 

)سبحانه وتعالى(. 

وبناء على هذه النظرية فان المعرفة تنقس��م 
ال��ى قس��مين، معرفة حدس��ية ومعرف��ة نظرية 
او بعب��ارة اخ��رى، معرفة مبنية على الكش��ف 
والاله��ام كالت��ي عن��د الصوفية والاش��راقيين، 
ومعرفة مبنية على المنطق والاستدلال العلمي 
كالت��ي عند العلماء. أما الأولى فيمكن الوصول 
اليه��ا برياضة النفس، وكلما أمعن الإنس��ان في 
ه��ذه الرياضة تجلت له المعارف وانكش��فت له 
الحقائق كأنها نور واضح. وأما النوع الثاني من 
المعرفة فهو مبني على الحواس ومنها تس��تنتج 
النتائج العلمية وطريق الوصول اليها ينحصر في 
البحث والاستدلال. وابن طفيل يسلك في قصته 
هاتين الطريقتين فتارة يصل حي بن يقظان الى 
معرفة الأشياء بحواسه ومركباتها، وتارة يصل 
اليها بطريق الكشف والإشراق.«)25(  فالمعرفة 
ترمز باختصار ال��ى الانتقال من الحيوانية الى 
الإنسانية. ونحن هنا لسنا بصدد عرض تفاصيل 
نظري��ة المعرفة الفلس��فية التي تضمنتها قدر ما 
نش��ير الى عبقرية ابن طفي��ل التي تكمن في ان 

الرموزعنده متحركة. 

الخاتمـــة

لاش��ك في ان قصة حي بن يقظان هي رمز 
صوفي وه��ي تندرج في إطار الأدب الرمزي، 
وق��د ح��اكَّ فيها ابن طفي��ل ابن س��ينا رمزيا او 
استعمل ذات الرموز تجنبا لسخط رجال الدين، 

ولك��ن »حي« عند ابن طفيل يختلف عن نظيره 
عند ابن سينا. فهو عند الأخير اسم للعقل الفعال 
في قصة رمزية س��يكولوجية في ملكات وقوى 
النفس والعقل، فيس��تمر اس��ما للعقل الفعال من 

بداية القصة حتى نهايتها.

أما عند ابن طفيل فإنه شخصية روائية، يمثل 
نفسه بفعل تطور خبراته المتصاعدة في مراقي 
التطور بحسب تفاعل قدراته العقلية التي تتطور 
بفع��ل البيئة والظ��روف، محدثة به��ذا التطور 
تطويرا للبيئة وتحس��ينا للظروف والمواقف من 
النفس والطبيعة.)62( ويعود الفضل في شهرة ابن 
طفيل الى هذه القصة الفلسفية التي هي المصدر 
الوحيد للاطلاع على آراء هذا الفيلسوف والتي 
تحتوي على آراء فلس��فية تتعلق بمعرفة الباري 
وصفات��ه والنف��س الإنس��انية ومراتبه��ا وخلق 
العال��م وبعض المباحث الأخ��رى. ومن المآخذ 
على حي بن يقظ��ان انه كله فضائل لأنه يعيش 
وح��ده في الجزيرة وحك��م الخطأ يأتي عادة من 
تقري��ر الاخرين بذلك )لا يوج��د مجتمع( حينئذ 
يعتقد ح��ي ان الطبيعة صالحة. وايضا لا توجد 
في القص��ة مفردات مثل “أمي��ر المؤمنين” او 

“الخليفة” بل فيها شيء من التعميم.

لم يكن للفيلسوف ابن طفيل  مؤلفات كثيرة 
لأنه لم يكن بحاجة للارت���زاق من الخلفاء في 
تأليف الكتب ف���كان موجزا في القول. وقد بث 
اس���رار الحكمة في كتابه حي بن يقظان الذي 
لخص فيه كل الصف���ات الإلهية التي تنازعها 
علماء ال���كلام في كل مذاهبهم ، ووجد في هذا 
الكتاب الصغير الحجم الكبير الشأن  من الفلسفة 
ما يغني الباحث والقارئ عن مذاهب ونظريات 
فلسفية. والذوق عند ابن طفيل وسيلة الى أرقى 

درجات المعرفة والاتصال بالله. 
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ولهذا كانت فلس���فة ابن طفي���ل أقرب الى 
الحكمة الإش���راقية منها الى الفلس���فة النظرية 
العقلية الخالصة، او التصوف الديني القائم على 
الوج���ود والذوق وحدهما، لأنه���ا في المعرفة 
تجمع بين نظر العقل وذوق القلب، والناس عند 
ابن طفيل عامة وخاصة. والعامة لا يحتاجون 
الى الفلسفة قدر حاجتهم الى الدين والشريعة.72( 

المــصادر والمراجع

11 الأعس��م ، عبد الأمير : من تاريخ الفلسفة .
العربية في الإس�الم: الطبعة الأولى ، دار 

الفرقد ، سوريا – دمشق ، 2011.

22 ديريكي، هيفرو محمد علي: جمالية الرمز .
الصوف��ي: الطبع��ة الاول��ى، دار التكوين 

للنشر، دمشق – سوريا، 2009.

33 س��رور ، طه عبدالباقي: )الحلاج .. شهيد .
التصوف الإسلامي( الطبعة الأولى ، دار 

العالمية ، القاهرة، 1961.

44 س��عدييف،  آرث��ور و س��لوم،  توفي��ق : .
الفلس��فة العربي��ة الإس�المية، ط 1 ، دار 

التكوين للنشر، سوريا- دمشق.

55 ش��رف، محمد جلال ابو الفتوح: المذهب .
الإش��راقي بين الفلس��فة والدي��ن في الفكر 
الإسلامي ، الطبعة الأولى ، دار المعارف 

بمصر ، 1972.

66 الش��يبي، مصطفى كامل: صفحات مكثفة .
من تاري��خ التصوف الاس�المي، الطبعة 
الاول��ى، دار المناهل، بي��روت – لبنان، 

.1997

77 صال��ح،  مدن��ي: ) اب��ن طفي��ل .. قضايا .
ومواق��ف (، الطبعة الثالثة، دار الش��ؤون 

الثقافية العامة، بغداد، 1986.

88 فتوح،  محم��د أحمد: الرمز والرمزية قي .
الش��عر المعاصر، دار المعارف بمصر، 

القاهرة ، 1977.

99 محم��ود، عبدالحكي��م ، فلس��فة ابن طفيل .
ورس��الته “حي ابن يقظ��ان”  دار الكتاب 

اللبناني، لبنان – بيروت ، 1982.

مزور، اش��ريف: ابن طفيل ورؤيته للعالم 1010
من خ�الل قصت��ه »ح��ي بن يقظ��ان« . 

الموقع الإلكتروني

 الموس��وعة العربي��ة الميس��رة : المجل��د 1111
الأول ، دار النهض��ة ، لبن��ان – بيروت ، 

.1987

نصر، عاطف جودة: الرمز الشعري عند 1212
الصوفي��ة، ط3، دار الأندل��س، بيروت- 

لبنان، 1983.

الهوامش 
** الموسوعة الميسرة: ص 20. 

اب��ن طفي��ل ، ابو بكر محم��د بن عبدالملك القيس��ي  	1
الأندلسي. ولد في اوائل القرن الثاني عشر الميلادي، 
ق��رب غرناطة وتوفي ف��ي مراك��ش عاصمة دولة 
الموحدين سنة 1185. هو فيلسوف وطبيب عربي، 
اش��تغل حاجبا لدى حاكم غرناط��ة، ووزيرا وطبيبا 
لأب��ي يعق��وب يوس��ف أمي��ر الموحدي��ن بمراكش، 
اش��تغل بالط��ب ول��ه مجل��دان في ه��ذا العل��م، وله 
مصنفات فلس��فية كثيرة منها “ رس��الة في النفس“، 
ولم��ا تقدمت به الس��ن ، وكان الأمي��ر قد رغب اليه 
في ش��رح كتب أرسطو ، اعتذر، فقدم اليه ابن رشد 
ليقوم بهذا الشرح. وترجع شهرة ابن طفيل في الفكر 
الإس�المي بخاصة والفكر الفلسفي عامة، الى قصته 
الفلس��فية المعروفة “ حي ب��ن يقظان “ التي تعد من 
اعجب كتب العصور الوسطى، وفيها عرض فلسفته 
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عرض��ا قصصيا رمزيا. انظر: الموس��وعة العربية 
الميس��رة : المجل��د الأول ، دار النهض��ة ، لبن��ان – 
بيروت، 1987، ص 879. وايضا: د. محمد جلال 
ابو الفتوح ش��رف: المذهب الإش��راقي بين الفلس��فة 
والدي��ن في الفكر الإس�المي، الطبع��ة الأولى، دار 

المعارف بمصر، 1972، ص 107.

عبدالرحمن بدوي: مناهج الفلاسفة: ص15 	2

عبد الأمير الأعس��م: من تاريخ الفلس��فة العربية في  	3
الإس�الم: الطبع��ة الأول��ى، دار الفرقد، س��وريا – 

دمشق، 2011، ص13.

المصدر السابق: ص13 	4

الأعسم: المصدر السابق : ص 	5

للأعس��م رأي جدي��ر بالاعتبار بهذا الش��أن إذ يرى  	6
ان دور التبعي��ة التفس��يرية لآراء المستش��رقين في 
مناهج الفلاس��فة والعلماء العرب التي نتج عنها سيل 
من الآراء التي إتس��مت بالفوضى المنهجية ، وتبعا 
لذل��ك، ظهرت اجتهادات وفق ه��ذه الصيغ مجتمعة 
عند كل مؤرخي الفكر الفلسفي والعلمي بلا استثناء؛ 
إذ ينظ��ر الى مش��كلة مناهج الفلس��فة بمعايير أملتها 
عليه��م نتائج الفلس��فة الحديث��ة والمعاص��رة فكانوا 
يجحدون حقوق هؤلاء العرب من الفلاسفة والعلماء 
وهذا ما كان يهدف اليه الاستش��راق الكلاس��يكي في 
استلاب استقلاليتنا العقلية في معالجة تراثنا الفلسفي 
والعلمي في الإسلام؛ او يُنظر الى المشكلة بحسبانها 
مش��كلة منهجية فعلا، وهي ليس��ت كذلك، فنظروا، 
بوصفهم مؤرخين للفلاس��فة والعلماء وفق تصنيفات 
فلس��فية علمي��ة قديم��ة، يوناني��ة ولاتيني��ة متقدمة، 
ولاهوتية فلس��فية عملية لاتينية وس��يطة وما عاصر 
تأس��يس العلم في عصر النهض��ة الأوربية الحديثة. 
و يؤكد ايضا على ان مؤرخي الفلس��فة بحاجة فعلية 
لقراءة منهجية؛ فالفلاسفة العرب والمشرقيون منهم 
بخاصة يُدرس��ون على أساس مناهج مثالية وواقعية 
وغنوصية؛ وهذه كلها اتجاهات وليس��ت مناهج كما 
ندرك اليوم. ويتابع هناك بعض من مؤرخي الفلسفة 
العربية يدرس الفلاسفة المشرقيين على انهم عقليون 

أو ماديون، او إشراقيون، مثلا، وهذه كلها خصائص 
لأعمال الفلاسفة وليست مناهج فلسفية عملية. ونجد 
بعض��اً آخر من هؤلاء المؤرخين يقرأون الفلاس��فة 
العرب، والمش��رقيين منهم بخاص��ة، منظورا إليهم 
من النصوص المنسوبة إليهم بلا تمحيص دقيق بين 
الصحيح والمنحول منه��ا وهذا ما تعرض له الكثير 
من الفلاسفة منهم جابر بن حيان والكندي والفارابي 
وال��رازي واب��ن س��ينا والغزال��ي حت��ى ابن رش��د 
والمس��ؤول عن أغلاط الباحثي��ن وفق مناهج تلفيقية 
م��رة أو توفيقي��ة مرة أخرى – كما يقول الأعس��م – 
ه��ي في حقيقتها ليس��ت من المناهج ب��ل هي إما أن 
تكون فلس��فة صحيحة أو فلس��فة منحول��ة. والعجب 
العجاب أن نجد كل ما ينسب الى الفلاسفة في البحث 
ع��ن مناه��ج، هي ليس��ت مناهج بل إنه��ا اجتهادات 
وتفسيرات، أو ادراكات تقع ضمن خصائص عصر 
كل فيلسوف. ومن ثم نجد ادعاءات كثيرة عند بعض 
مؤرخي الفلس��فة بالق��ول بالمنه��ج الأفلاطوني عند 
الفاراب��ي، أو المنه��ج الأرسطوطاليس��ي في منطق 
الفارابي أو المنهج الفيثاغوري عند الرازي. راجع: 
عبد الأمير الأعس��م : من تاريخ الفلس��فة العربية في 

الأسلام، ص 13- 28.

الموس��وعة العربية الميس��رة: المجل��د الأول ، دار  	7
نهضة لبنان/ بيروت، 1987، ص 879.

محم��د أحم��د فت��وح: الرم��ز والرمزية قي الش��عر  	8
المعاصر، دار المعارف بمصر، القاهرة ، 1977، 

ص 36.

عاطف جودة نصر: الرمز الش��عري عند الصوفية،  	9
لبن��ان،1983،             - بي��روت  الأندل��س،  دار  ط3، 

ص 19-18.

هيفرو محمد علي ديريكي: جمالية الرمز الصوفي،  	10
ص61- 63. انظ��ر ايض��ا تفاصيل قص��ة الحلاج 
المأس��اوية وتداعياته��ا في كتاب )الحلاج .. ش��هيد 
التصوف الإسلامي( للمؤلف: طه عبدالباقي سرور، 

الطبعة الأولى ، دار العالمية، القاهرة، 1961.

اس��تخرج ابن طفيل قصته الشهيرة )حي بن يقظان(  	11
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من درر ابن سينا. واول من أظهرها مخطوطةً سنة 
1671 باللغ��ة العربية ادوارد بكوك اس��تاذ التاريخ 
الاسلامي واللغة العربية في جامعة أكسفورد. وهي 

رس��الة فلس��فية في معانيها ومراميه��ا وتدور حول 

اسرار الحكمة. وقد انتشر الكتاب في الغرب اللاتيني  

إذ تزايد اهتمام الناس في ذلك الوقت بروايات العزلة 

وابطاله��ا المعزولين عن العال��م وكان العصر الفني 

والأدب��ي طاغي��ا، وقص��ص المتاهات ف��ي الأبحر 

وغ��رق الس��فن ونجاة بعضه��ا الآخر. وم��ن الذين 

اهتموا به اسبينوزا، وقد ترجم الكتاب الى الإنكليزية 

ج��ورج كي��ث وه��و م��ن مش��اهير ق��ادة الهزازين 

)كوكيرز( الذي قال في المقدمة ان ابن طفيل مس��لم 

احسن بكثير من النصارى. ومن أعجب الأمور عند 

ه��ؤلاء انه��م جعلوا من قراءة كت��اب حي بن يقظان 

فرضا في طقوس��هم. وقصة اب��ن طفيل هذه تعرض 

الى كيفية بدء الخلق أو بيان أصل النوع الإنس��اني، 

وكيف يكتش��ف الأنس��ان بعقله مراتب الوجود حتى 

يص��ل الى التعرف على الموج��ود الواجب الوجود. 

انظ��ر لمزيد من التفاصي��ل: مدني صالح: ابن طفيل 

قضايا ومواقف، منشورات وزارة الثقافة والإعلام، 

العراق – بغداد، طبعة 1980. وايضا: محمد جلال 

أبو الفتوح ش��رف: المذهب الإش��راقي بين الفلس��فة 

والدي��ن في الفك��ر الإس�المي، ط 1، دار المعارف 

بمصر، 1972. ص 115.

يمك��ن الرجوع ال��ى تفاصيل هذه القص��ة في كتاب  	12
)فلس��فة ابن طفيل ورسالته “حي ابن يقظان” تحقيق 
عبدالحكي��م محم��ود، دار الكتاب اللبنان��ي، لبنان – 
بيروت، 1982. وكذلك كت��اب )ابن طفيل.. قضايا 
ومواقف( للمؤلف: مدني صالح: الطبعة الثالثة، دار 

الشؤون الثقافية العامة، بغداد، 1986.

ماذا اراد ابن طفيل ان يخبر صاحبه عندما اراد منه  	13
أن يبث اس��رار الحكمة المشرقية. وما هذه الأسرار 
الت��ي اراد ابن طفيل ان يبثها بلس��ان حي لصديقه ؟ 
ولماذا هي أس��رار، واذا ماعرفنا ان في اذاعة السر 

اذى وضرر يؤذينا ويؤذي آخرين، او ان حفظ السر 
أمانة وافشائه خيانة.

     وق��د اطل��ق اب��ن طفيل على ه��ذه الفلس��فة “الحكمة 
المش��رقية”  “فقد يشرق الله بنوره على قلوب الذين 
يختاره��م من خلقه فيؤدي اليهم بهذا الإش��راق علما 
حقيقي��ا صحيحا ومعرفة بالغيب ايضا ويطلعهم على 

حقائ��ق الأمور كلها”.راجع د. موس��ى الموس��وي: 

المرجع سابق:  ص 210-209. 

بعد ان عاد “حي “ من جزيرة س�المان بخفي حنين  	14

وبعد ان اس��تعصى عليه اصلاح احوال المجتمع في 

ه��ذه الجزي��رة ، رأى أن الس��عادة الحقيق��ة لا يصل 

اليها الا نفر قلي��ل ممن هم قادرين على الغوص في 

المعاني وهم اصحاب الحكمة مثل آسال.  وهنا يقول 

اب��ن طفي��ل “ان الدي��ن ليس س��وى وازع اجتماعي 

للعامة، وان اكثر الن��اس انما ينتفعون به في حياتهم 

الدني��ا ليس��تقيم لهم معاش��هم .. وهو يفض��ل العبادة 

العقلي��ة التي عرفها حي بن يقظان مس��تقلًا عن كل 

تأثير آخر على العبادة التي وصفها الأنبياء للناس«. 
انظ��ر: د. محم��د جلال ابو الفتوح ش��رف، المرجع 

السابق: ص 135- 137. 

ت��دور أحداث هذه القصة ف��ي جزيرتين يعيش على  	15
إحداهما مجتمع إنساني له شرائعه وتقاليده الخاصة، 
وعل��ى الأخرى يعيش رجل متوح��د بلغ من الكمال 
الروح��ي أقص��ى درجات��ه بعي��دا ع��ن كل محي��ط 
اجتماع��ي ودون ان يكون له معلم بش��ري يمد له يد 
الع��ون. أما الرج��ال الذين يؤلف��ون مجتمع الجزيرة 
الأولى فه��م يتبعون قانونا يض��اف على ذواتهم من 
الخارج وعقي��دة دينية تنحصر طريق��ة تعبيرها في 
مستوى العالم المحسوس، إلا أن رجلين يمتازان من 
بينهم هم س�المان وابسال، وهذان الرجلان يسموان 
في وجدانهما الى مقام رفيع. فتكيف سلامان وهو ذو 
الفك��ر العلمي الاجتماعي بحس��ب مقتضيات العقيدة 
الش��عبية وتدبر أمره في إدارة الش��ئون العامة حتى 
أصب��ح ملكا للجزيرة، اما آس��ال وهو ذو طبع تأملي 
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صوفي فانه لم يس��تطع أن يتكيف بحسب مقتضيات 
الظ��روف، ووجد نفس��ه معزولا في بل��ده، فقرر أن 
يهاجر الى الجزيرة المقابلة وهي في اعتقاده، خالية 
من البش��ر. ولكن الجزيرة كان يسكنها إنسان يدعى 
حي ب��ن يقظان، وظهور حي في هذه الجزيرة س��ر 
عجي��ب، فإما أن يك��ون بالتوالد الذاتي م��ن مادة قد 
نف��خ العق��ل الفعال فيها ق��وة روحية م��ن عنده واما 
ان يك��ون ق��د القي في الي��م طفلا فقذف��ه الموج الى 
ش��اطيء الجزيرة. وفي كلا الحالين فقد قامت غزالة 
من غزلان الجزيرة بالاعتن��اء به فأرضعته وربته. 
وهي ههنا مث��ال حي لذلك التعاطف الذي يجمع بين 
المخلوق��ات الحية جميعا. ثم ابت��دأت بعد ذلك عملية 
ف��ي التعليم عجيبة ليس فيه��ا معلم ظاهر، ينتقل حي 
بموجبها كل س��بع س��نوات الى درجة من المعارف 
أرق��ى وأرف��ع حتى يص��ل ف��ي النهاية ال��ى نضج 
الفيلسوف الكامل. راجع: موسى الموسوي : المرجع 

السابق: ص 205-204.

د. محمد جلال ابو الفتوح ش��رف: المرجع الس��ابق:  	16
ص 137-135.

مدني صالح: المرجع السابق: ص 135. 	17

18 يحكى أن س��كان جزيرة سلامان  أخذوا بإحدى الملل 
الصحيحة المتواترة عن احد الأنبياء القدماء، فيتفاهم 
“ح��ي” مع أحدهم يدعى “أبس��ال« الذي كان أش��د 
غوص��اً على باطن الش��ريعة، مما أقن��ع حيا باتفاق 
الحكمة مع الشريعة في حال التأويل الصحيح للعقائد 
الديني��ة، كما ويع��رض لخلافه مع س�المان رئيس 
الجزي��رة، وقومه الذين كانوا من أتباع الظاهر، مما 
بين لحي ان العامة ليسوا بحاجة الى النظر الفلسفي، 
وانما يكفيهم التزام حدود الشرع الظاهرة، وأن على 
الخاص��ة ان يظنوا بعلمهم عل��ى الجمهور، حرصا 
عليه وخوفا من إفس��اد عقائ��د أولئك. ولذا عاد حي، 
ومعه أبس��ال، الى جزيرته، ليس��تأنفا حياة المتوحد 
وعبادته وتأمله. د. آرثور سعدييف ود. توفيق سلوم: 
الفلس��فة العربي��ة الأس�المية، ط 1 ، دار التكوي��ن 

للنشر، سوريا- دمشق، ص 143-133. 

مدني صالح : المرجع السابق: ص60-21.  	19

كتب د. كامل الشيبي عن كل التفاصيل الجزئية التي  	20
تخ��ص التصوف في الفلس��فة الأس�المية وهو بهذا 
يختل��ف عن عبدالرحمن بدوي الذي تناول موضوع 
التصوف في الدراسات الفلسفية الاسلامية من حيث 

الأفكار.

مدني صالح: المرجع السابق: ص 138-137. 	21

موسى الموسوي: المرجع السابق: ص211-210. 	22

د. محم��د جلال الدين ابو الفتوح: المرجع الس��ابق،  	23
ص 127- 128.

اش��ريف مزور: ابن طفي��ل ورؤيته للعالم من خلال  	24
قصته “حي بن يقظان” . الموقع الألكتروني.

موسى الموسوي: المرجع السابق: ص6-2-205 	25

مدني صالح: المرجع السابق: ص141.  	26

الموسوعة الميسرة: ص 20. 	27



147  طفيلنند أبع لرمزيالمنهج ا

Symbolic Forms «, arguing that myth, religion, language, art, history and 
science were symbols of human civilization . 

The oldest linguistic definition of the symbol is the definition of Aristotle as 
he said : « Words are symbols of the meaning of things, ie symbols of the 
concept of sensual objects first and then the abstract second, and that the 
spoken words are symbols of self states, written words and symbols of 
spoken words « Aristotle›s first division of the code into three main levels 
was the theoretical code, the logical symbol and the practical symbol . He 
did not differentiate between the symbol and reference, and the symbol 
in the general formula has isan expression of knowledge tool and deliver 
them to the other, as well as is a tool to express the meanings of the three 
noble values «truth,goodness and beauty», like equal to the level of ex-
pression between logical thinking and symbolic thinking.  

   Therefore, the meaning of the symbol is the presence of meanings behind the 
meaning of the literal meaning of the phrase and that these meanings rise 
to the extent of the ability of the listener or reader to wake up and that the 
symbolic statement extends as much as the culture of the viewer or reader 
regardless of the culture of the author, whether a sculptor or philosopher .

            The symbol is a condition of the immortality of literature, It  gives 
the literature of the world and the capacity of proliferation, who comes out 
literature from the narrow border to the wide horizons, and some natural 
symbols such as rain,  moon , sun and some mythological like Samson , a 
symbol of strength and Delilah to lure and there are other symbols such as 
dog to loyalty , Lion of power and fox to slyness, there are characters such 
as Shylock›s character in the Venetian Merchant as a symbol of loan shark 
. As well as historical symbols such as Hatem al-Tae of generosity and 
Antar ibn Shaddad of courage . Some of these symbols are local and some 
are universal, such as the lion is more universal than camel. Thus that book 
has been eternal  when it has used symbols, so the book « Hay Ibin Yazzan 
« is considered  a novelistic  icon get  widely famous .
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Symbolical Method of Ibn Tufail

Assistant professor Dr. Faiza Toman AlShamari 

        The philosopher Ibn Tufayl adopted the symbolical Method in his phi-
losophy, especially in his famous letter,Hay Bin Yaqthan, which is seen 
as a symbolic story of the course of history, culture and civilization . Ibn 
Tufayl is a good scholar, true speaker, writer and author, clear phrase, and 
he did not have many works because he did not need to get money of the 
caliphs in the writing of books was a summary in the saying . He was also 
self-sufficient, and he was not a scholar of philosophy, or else he wrote 
twenty books in it .

 He was the one who brought Ibin Rushd to the faithful as he was the director 
of the bureau in attracting scholars and writers, and historically proved that 
he was married and had sons, including his son Yahya, who sang the poetry 
of his father to Abdul Wahid Al-Marrakeshi is the author of the book «The 
Fan of the News of the People of Morocco,» which is a first-class docu-
ment on the news of the Almohads and Almorabits .

The secrets of wisdom were broadcast in his book, the Hay Ibn Yazzan, in 
which he summed up all the divine qualities that the theologians in all 
their doctrines disputed, and found in this small book the great and great 
of philosophy, which enriches the reader and the reader from philosophical 
doctrines and theories .

When we analyze the story of  Hay, we find Ibn Tufail rejecting at Ghazali 
as a whole designed to support Ibn Rushd before he became famous . Ibn 
Tufail is a philosopher who followed the path of combining extinction and 
seeking knowledge, .

The concept of the symbol and its causes : Symbol sign that something has 
self existing which in replace its. In Writing and using symbols are two 
symbolic processes . Science tends to use many symbols for concise pur-
poses, as in chemical symbols . In art, the symbol is generally distinct 
from similar people or subjects . Also the symbols used in the religion in 
the past centuries .... I have elaborated Freud ‹s studies in psychology to 
speak about the use of talking about the use of symbols. The philosopher 
Karl Jaspers  also spoke of the symbol in his book «The Philosophy of 
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)*( الجامعة المستنصرية

نظرية المعرفة 
وإمكانياتها في لافرك الانساني 

د. سدير طارق العاني )*(

المقدمـــــــــــــــة
  الس��ؤال عن إمكان المعرفة هو سؤال عن 
جوه��ر المعرفة ومضمونها ، وهو س��ؤال عن  
الحقيقة - أي هل يمكننا أن ندرك الحقيقة؟ - ولو 
عدنا إلى جذور الجدل الفلسفي لوجدنا تساؤلات 
أبع��د وأعمق من مدى إمكانية المعرفة، كوجود 
الحقيق��ة وإمكان إدراكها، فأصبح الس��ؤال عن 
إم��كان المعرف��ة هو س��ؤال ع��ن المعرفة التي 
توص��ل إلى جوه��ر الوج��ود الحس��ي، وغير 
الحس��ي وحقائقه، فالحقيق��ة إذا هي الهدف لكل 
باح��ث في مجال نظرية المعرفة. ومن ثمّ يكون 
الخوض في نظرية المعرفة من حيث طبيعتها، 
وأدواتها، ومصادره��ا مبنياً على تثبيت فرض 

إمكانية المعرفة. 

وتقودن��ا  بداية البحث في الإبس��تومولوجيا 
أو ما يس��مى بـ » نظرية المعرفة » إلى البحث 
ف��ي مفهوم العق��ل، إذ على مفه��وم العقل يعتمد 
كل م��ا يتعلق بالمعرف��ة ومصادره��ا. إذ تمثل 
نظري��ة المعرفة في المنظ��ور الأكاديمي إحدى 

المحاور الأساس��ية للدراسات الفلسفية الحديثة. 
كم��ا أنه��ا ف��ي المنظ��ور المنهج��ي تس��هم في 
معالجة معظم القضايا النظرية س��واء من ناحية 
مس��توياتها أو مصادرها أو رس��ائلها. ويتباين 
ذلك بتباين المج��ال الموضوعي كما هو الحال 
في عل��م ال��كلام أو التص��وف أو التفس��ير في 
العلوم الشرعية، أو في الفلسفة أو علم النفس أو 
اللغ��ة في العلوم الإنس��انية أو في علم الاجتماع 
أو التربية أو المكتبات ف��ي العلوم الاجتماعية، 
أو ف��ي علم الجيولوجي��ا أو الفيزياء و الفلك في 

العلوم الطبيعية.

ونظري��ة المعرف��ة كانت ومات��زال موضع 
اهتم��ام المفكري��ن والباحثي��ن الراغبي��ن ف��ي 
الوص��ول إل��ى حقيقة الس��عادة الدنيوي��ة. ولقد 
أس��همت في ذل��ك المجال عق��ول المفكرين في 
معظ��م الحض��ارات على م��ر العص��ور وفي 
جميع مراحلها التاريخية  وقد تميزت الحضارة 
الإسلامية بمنظومتها الفكرية التي تجعل الوحي 
الإلهي وخلافة الإنس��ان ف��ي الأرض منطلقين 
أساس��يين لأي وح��دة نظرية تس��تهدف البحث 
عن الحقيقة، وتحصيل س��عادتي الدنيا والآخرة 
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على حد س��واء. وقد تتبعت في بحثي المتواضع 
ه��ذا نظرية المعرف��ة وإمكانياتها وأدواتها على 
م��دار تاريخ الفكر الإنس��اني وكي��ف يمكن أن 
يدرك الإنسان الحقيقة أو أن يصل إليها واضعا 
لكل مرحلة من يمثلها من فلاس��فة ومفكرين في 
تعريف نظري��ة المعرفة وأدواته��ا وإمكانياتها 
التوفي��ق  الله  وم��ن  إليه��ا,  الوص��ول  وس��بل 

والسداد...

المعرفة وعلاقتها بالعلم

ق��د يتداخل معن��ى المعرفة م��ع معنى العلم 
فيكون مرادفاً له ، من حيث أن كلًا منهما يعني: 
إدراك صور الأشياء أو صفاتها أو علاماتها أو 
إدراك المعان��ي المجردة س��واء أكان لها وجود 
خ��ارج الذه��ن أم لم يك��ن، فيقال: عَلِمَ الش��يء 
بمعن��ى عرفه. وقد عرّف التهانوي في كشّ��افه 
العل��م على أن��ه معنى من معان��ي المعرفة فقال 
ومنه��ا ) أي المعرفة ( العلم مطلقاً تصوراً كان 

أو تصديقاً.)1(

وم��ن هنا يس��تعمل المتكلمون ف��ي تعريف 
العلم كلمة المعرفة , فيقول الباقلاني في تعريف 

المعرفة إنها معرفة المعلوم على ما هو به.)2(

وللجوين��ي تعري��ف آخ��ر يقول في��ه: العلم 
عق��د يتعلق بالمعتقد على ما هو به.)3(  والقدماء 
يفرّقون بين المعرفة والعلم فيما يقول د . صليبا 
بالعموم والخصوص والإحاطة في الإدراك أو 
عدمه: فالمعرف��ة إدراك الجزئي، والعلم إدراك 
الكلي، وأن المعرفة تس��تعمل ف��ي التصورات 
والعل��م ف��ي التصديقات، ولذلك تق��ول: عرفت 
اّهلل دون علمت��ه، لأن من ش��رط العلم أن يكون 
محيطاً بأح��وال المعلوم إحاطة تامة، ومن أجل 
ذلك وص��ف اّهلل بالعلم لا بالمعرف��ة، فالمعرفة 
أق��ل من العلم، لأن للعلم ش��روطاً لا تتوافر في 
كل معرفة، فكل علم معرفة، وليست كل معرفة 

علم��ا)4( وبحيث يمكن القول ب��أن العلم مجموع 
مع��ارف والمعرفة جزء م��ن العلم. ولقد اعتنى 
علماؤنا ـ من محدثين ومفسرين وفقهاء وعلماء 
كلام وفلاس��فة ـ بموضوع المعارف الإنس��انية 
عناية بلغت من الاهتمام بها مبلغاً جعلهم يفتتحون 
مصنفاتهم بموضوع العلم وحقيقته ومعناه، وما 
يحصل به العلم من النظر والاس��تدلال وأحكام 
النظ��ر، مم��ا يعن��ي اهتمامه��م البال��غ بنظرية 
المعرفة في مسمّاها الحديث. أما المحدّثون فلفظ 
المعرف��ة عندهم له أربعة مع��ان: الأول: الفعل 
ال��ذي يتم به حصول صورة الش��يء في الذهن 
سواء كان حصولها مصحوباً بالانفعال أو غير 
مصحوب به. والثاني هو الفعل العقلي الذي يتم 
به النفوذ إلى جوه��ر الموضوع لتفهم الحقيقة.. 
والثال��ث مضم��ون المعرف��ة بالمعن��ى الأول، 

والرابع مضمون المعرفة بالمعنى الثاني.)5(

ينبغ��ي أن نلفت النظر إلى أن هذا التقس��يم 
قاص��ر، لأن الوجود الخارج��ي ليس محصوراً 
ف��ي الوج��ود الم��ادي، أو ك��ون الأش��ياء ف��ي 
الأعي��ان، بل يش��مل الموج��ودات المفارقة في 
، ومث��ل العقل والنفس،  المق��ام الأول، مثل: اّهلل
ب��ل الوجود الإله��ي هو أول وأول��ى في مرتبة 
الوج��ود الخارجي من وجود الأش��ياء المادية، 
فالوجود الخارجي يجب أن يعرّف بأنه الخارج 
ع��ن الذهن، والخ��ارج عن الذه��ن لا ينحصر 
بالض��رورة في الموجودات المادية بل يش��ملها 

ويشمل الموجودات المفارقة أيضاً.

وتعن��ى ه��ذه النظري��ة بالبحث ف��ي طبيعة 
وموانعه��ا  ومصادره��ا  وماهيته��ا  المعرف��ة 
وش��رائطها وقيمتها ووسائلها، ويذهب بعضهم 
إل��ى : أن نظرية المعرفة قس��م م��ن علم النفس 
النظري الذي يصعب فيه الاستغناء عن علم ما 
بع��د الطبيعة، لأن غرض��ه البحث عن المبادئ 
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الت��ي يفترضها الفكر متقدمة على الفكر نفس��ه، 
ومعن��ى ذل��ك أن نظري��ة المعرفة ه��ي البحث 
في المش��كلات الفلس��فية الناش��ئة ع��ن العلاقة 
بي��ن الذات المدرك��ة والموض��وع المدرك، أو 
بين العارف والمع��روف)6( وبما أن الذات لابد 
وأن يتجه تفكيرها إلى ش��يء ما، ولا تس��تطيع 
أن تفك��ر في العدم، كان الوج��ود هو موضوع 
المعرفة، والوجود بوصفه مفهوما فلسفيا يقصد 
ب��ه مطل��ق الواقع ويقابل��ه العدم، وه��ذا الواقع 
ق��د يكون ف��ي الخارج أو في الذه��ن , فالوجود 
الخارجي عبارة عن كون الش��يء في الأعيان، 
وهو الوجود المادي)7(، والوجود الذهني عبارة 
عن كون الشيء في الأذهان وهو الوجود العقلي 
أو المنطق��ي.)8(  إن العلاق��ة ـ التي يتحدث عنها 
هؤلاء تتطلب وعي ال��ذات العارفة بالمعروف 
لتصب��ح المعرف��ة عملية تجمع ف��ي داخلها بين 
ش��كل من أش��كال الاتحاد وش��كل من أش��كال 
التفري��ق أو التمييز في الوقت نفس��ه بمعنى أن 
الذات المدركة إذا عرفت شيئاً وانطبع فيها ذلك 
الشيء أصبحت متحدة به، في الوقت الذي لابد 
وأن تتصف تلك الذات فيه بالوعي لكي تستطيع 

أن تعرف.)9(

المصدر الأساسي للمعرفة

يعد المصدر الأساس��ي للمعرفة أو للإدراك 
م��ن أه��م الموضوع��ات الت��ي ث��ارت حوله��ا 
مناقشات كثيرة وشديدة في الفلسفة قديماً وحديثاً 
. ولذلك فالفلس��فات في إطار تقس��يمها للإدراك 
إلى تصور وتصديق فإنها وضعت نظريات في 

التصور ابرزها الاتي: 

1 ـ نظري���ة الاس���تذكار الأفلاطونية: التي 
تقوم على اس��تذكار النفس للمعلومات الس��ابقة 
الت��ي كانت ق��د عرفتها في عالمها الس��ابق في 

تجرده��ا، وقب��ل هبوطه��ا إل��ى عال��م الأبدان 
والأجس��ام، واس��تذكارها لما أدركته من حقائق 
مجردة ثابتة في ذلك العالم الذي سماه أفلاطون 
)عال��م المثل( فهذه النظري��ة ترى أن النفس في 
عالم المادة »تسترجع إدراكاتها بصورة مفاهيم 
كلية، وعل��ى ذلك فلي��س لأدوات المعرفة دور 
س��وى إلفات النفس إل��ى العالم الذي هبطت منه 

لتستذكر ما كانت قد نسيته.

2 ـ النظري���ات العقلي���ة: وتع��ود الى كبار 
فلاسفة أوربا مثل ديكارت وكانت وغيرهما .

وتتلخ��ص ف��ي الاعتق��اد بوج��ود منبعي��ن 
للتص��ورات: أحدهم��ا الحس والآخ��ر الفطرة، 
بمعنى أنّ الذهن البشري يملك معاني وتصورات 
لم تنبثق عن الح��س، وإنما هي ثابتة في صميم 
الفط��رة. والنفس تس��تنبط من ذاته��ا ... وهناك 
اعتراض فلسفي مؤداه أن هذه النظرية لا تفسر 
لنا صدور التصورات الكثيرة أو اللانهائية عن 

النفس كمصدر بسيط لا كثرة فيه ...

 3 ـ النظرية الحسية: وتقوم على الاعتقاد 
ب��أن المص��در الوحيد الذي يمد الذه��ن ويموّنه 
بالتص��ورات والمعان��ي ه��و الحس. أم��ا القوة 
الذهنية فهي القوة العاكسة للإحساسات المختلفة 
ف��ي الذهن، والذه��ن ليس ل��ه إلّا التصرف في 
صور المعاني المحسوسة بالتركيب أو التجزئة 

أو التجريد والتعميم .  

وه��ذه النظرية نش��أت ك��ردّ فع��ل لنظرية 
الأفكار الفطرية التي مثّلها الفيلس��وف الفرنسي 
»دي��كارت«، وأول من تبنى النظرية الحس��ية 
ـ ف��ي المعرف��ة ـ الفيلس��وف الانجلي��زي جون 
ل��وك، الذي قض��ى ـ إلى حد م��ا ـ على نظرية 
الأفكار الفطرية، واقتفى أثره بعد ذلك وواصل 
مهمت��ه وطوّر م��ن نظريته الحس��ية هذه طائفة 
من الفلاس��فة الانجليز في مقدمتهم الفيلس��وفان 

باركلي وديفيد هيوم ... 
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نظري��ة المعرف��ة بي��ن العقل 
والحواس

ونقط��ة البداي��ة ف��ي ه��ذا الموض��وع  هي 
في تحدي��د أصل المعرف��ة التصديقية والركائز 
الأساسية التي يقوم عليها صرح العلم الإنساني، 
هذا الأصل أو الأس��اس أو المبدأ الذي تنتج عنه 
المع��ارف البش��رية هل هو العق��ل بمفاهيمه أو 

الحس بمداركه أو هو العقل والحس معاً ؟

وف��ي الإجاب��ة ع��ن ه��ذه الأس��ئلة ، ظهر 
وس��مي  العقل��ي،  المذه��ب  الأول:  اتجاه��ان: 
بذل��ك لاعتم��اده على العقل، والثان��ي: المذهب 

التجريبي، لاعتماده على الحس والتجربة .

أم��ا المذه��ب العقل��ي: فهو المذه��ب الذي 
ترتكز عليه الفلس��فة الإسلامية وطريقة التفكير 
الإسلامي وفي هذا المذهب تنقسم فيه المعارف 
إل��ى طائفتي��ن: الُاولى: مع��ارف ضرورية أو 
بديهية لا تحت��اج إلى دليل وبرهان مثل: )النفي 
والإثبات لا يصدقان معاً في ش��يء( )لا حادث 
بلا سبب محدث( )الكل أكبر من الجزء( .. الخ 
من أمثلة القضايا الضرورية، والثانية: معارف 
نظرية تس��تمد صحتها م��ن معارف ومعلومات 
س��ابقة تس��تنبط منه��ا، مث��ل )الأرض كروية( 
)الحركة سبب الحرارة( )التسلسل ممتنع(، ولو 
لا تلك المعارف السابقة الضرورية أو البديهية، 
لما استطاع الذهن البشري التوصل إلى معارف 
نظرية عل��ى الإطلاق . إذن فالركن الأساس��ي 
للعلم بصفة عامة هو المعلومات العقلية الأولية، 
أو العل��ل الأولى للمعرفة، وه��ي على نحوين: 
أحدهما ما كان شرطاً أساسياً لكل معرفة إنسانية 
بص��ورة عامة وهو مبدأ عدم التناقض، والآخر 
ما كان س��بباً لقس��م من المعلومات وهو س��ائر 
المع��ارف الضروري��ة والعملية التي تس��تنبط 
بها المعرفة النظرية من المعارف الس��ابقة هي 
التي يطلق عليها اس��م الفك��ر والتفكير)10(. وأما 

المذهب التجريبي: فهو الذي يرى أن الإنس��ان 
إذا كان مج��رّداً من التج��ارب، فلن تكون عنده 
معرف��ة لأي حقيقة من الحقائ��ق. فالتجربة هي 
المص��در الأول لجمي��ع المع��ارف، ولا توجد 

معارف عقلية سابقة على التجربة .

ان المعرفة الإنسانية إذا كانت مستنتجة من 
بعضه��ا البعض س��واء في ذلك بالاس��تنباط أو 
بالاستقراء; »فيجب أن تكون لهذه المعرفة بداية 
تتمثل ف��ي معارف غير مس��تنتجة بأي صورة 
من صور الاس��تنباط أو الاس��تقراء، لأننا لو لم 
نفترض هذه البداية لواجهنا متراجعة لا نهائية، 
ولتوقف التوصل إلى معرفة على حصول عدد 
لا نهائي من المع��ارف ومن ثم تصبح المعرفة 

مستحيلة:

1 ـ المذه��ب العقل��ي: وه��و المذهب الذي 
يثب��ت العق��ل, ب��ل والتجربة ـ أيض��اً ـ على أنه 
المذهب الصحيح في تفسيره لمصدر المعارف 
بأنه��ا ترتك��ز على مع��ارف قبلية س��ابقة أو ما 
يس��ميها بالقضايا الأولية، وأن القائلين بالتجربة 
هم أنفس��هم لا يس��تطيعون أن يؤك��دوا قاعدتهم 
القائلة »التجربة هي المقياس الأساس��ي لتمييز 
الحقيق��ة« لأن ه��ذه القاعدة إن كان��ت خطأ فقد 
تهاوى مذهبهم من الأس��اس، وإن كانت صواباً 
فما الس��بب في صوابها؟ ف��إن كان صوابها بلا 
تجربة فمعنى ذلك أنها بديهية وهذا يهدم مذهبهم 
في إنكار معارف سابقة على التجربة، وإن كان 
صوابها بتجربة س��ابقة عليها فهذا أمر مستحيل 

لأن التجربة لا تؤكد قيمة نفسها .

2 ـ المذه��ب العقلي يرى أن ميدان المعرفة 
البشرية أوسع من حدود الحس والتجربة، اذ إنه 
ينطلق إلى م��ا وراء المادة من حقائق وقضايا، 
وبذل��ك يتحق��ق للميتافيزيق��ا إم��كان المعرفة، 
وليست الحقائق الميتافيزيقية وحدها التي تحتاج 
ف��ي إثباتها إلى العقل، بل المادة، والتي لا يمكن 
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الكش��ف عنها بالتجربة الحسية الخالصة تحتاج 
ف��ي إثباته��ا إل��ى العق��ل أيضاً، فض�ال عن أن 
التجربة ـ في المذهب التجريبي ـ لا تتعلق بنفس 
الم��ادة وحقيقته��ا، أو بالجوهر الم��ادي، وإنما 
تتعلق بظواهر المادة وأعراضها، مما يعني أن 
المذه��ب التجريبي عاجز حتى عن إثبات المادة 

نفسها .

3 ـ المذه��ب العقلي يؤمن بأن الفكر يس��ير 
دائماً من العام إلى الخاص، أي من الكليات إلى 
الجزئيات )الاس��تدلال القياس��ي(، أما المذهب 
التجريب��ي فإن الفكر أو حرك��ة الذهن فيه تنتقل 
م��ن الجزء إل��ى الكل، ومن الخ��اص إلى العام 

)الاستدلال الاستقرائي(،.

4 ـ يؤم��ن المذه��ب العقل��ي بالاس��تحالات 
العقلية، أما المذه��ب التجريبي فلا يدخل الحكم 
باس��تحالة وج��ود ش��يء أو عدم إم��كان وجود 
ش��يء في نطاق التجربة عن��ده »وقصارى ما 
يتاح للتجربة أن تدلل عليه هو عدم وجود أشياء 
معينة، ولكن عدم وجود شيء لا يعني استحالته  
وم��ن الطبيعي أن يجوز التناقض في ظل عجز 
المذه��ب التجريبي عن إثبات الاس��تحالة، وإذا 
جاز التناقض فإن جميع المعارف والعلوم تنهار 
من الجذور ومن الأساس، ولا يمكن معه إثبات 

قضية علمية أو حسية أو عقلية.)11(

5 ـ يؤم��ن المذه��ب العقل��ي بقي��ام علاق��ة 
الس��ببية )العلي��ة( ف��ي المعرف��ة البش��رية بين 
بعض المعلومات وبعضها الآخر . أما المذهب 
التجريب��ي ف�ال يمك��ن أن يثب��ت مب��دأ العلي��ة 
والضرورة القائمة بي��ن ظاهرتين، بل قصاراه 
إثب��ات ظاهرتين فقط دون م��ا بينهما من علاقة 
وارتب��اط عِلّي، وم��ع انهيار مب��دأ العلية تنهار 

أيضاً جميع العلوم الطبيعية كما يقرر.

6 ـ وأخيراً فإن المذهب لا ينكر دور التجربة 
في العلوم والمعارف البش��رية وفضلها العظيم 
على الإنس��انية، ومدى خدمتها في ميادين العلم 

وما كشفته من أسرار الكون وغموض الطبيعة، 
ولك��ن المذهب العقلي يرى أن التجربة بمفردها 
لا تستطيع أن تقوم بدورها على أكمل وجه، بل 
ه��ي تحتاج إلى القضايا الأولية البديهية بوصفه 
مبدأ أساس��يا تنطلق من��ه. وتبقى نقطة مهمة في 
هذا الموضوع وهي اعتراض قد يوجه للعقليين 
م��ؤداه: أن العقليين إذا كانوا يؤمنون بمعلومات 
ومع��ارف أولية س��ابقة يصفونه��ا بالضرورية 
ويدعون أن ه��ذه المعارف الأولي��ة هي بمثابة 
الطريق الأساس��ي في المعرف��ة: فكيف تأخرت 
تل��ك المعلومات الأولية عن ولادة الإنس��ان مع 

الادعاء بضرورتها أو ذاتيتها؟

ويؤكد علماء الكلام على هذه المس��الة، فقد 
جاء في تفس��ير الفخ��ر الرازي للآي��ة الكريمة 
))واّهلل أخرجك��م من بط��ون اُمهاتكم لا تعلمون 
شيئاً وجعل لكم السمع والأبصار والأفئدة لعلكم 
تش��كرون )) أن النفس الإنس��انية لما كانت في 
 ، أول الخلق��ة خالية عن المع��ارف والعلوم باّهلل
ف��اّهلل أعطاه هذه الحواس ليس��تفيد بها المعارف 
والعلوم... وتمام الكلام في هذا الباب يس��تدعي 
مزيد تقري��ر فنقول: التص��ورات والتصديقات 
إم��ا أن تكون كس��بية وإنم��ا أن تك��ون بديهية، 
والكس��بيات إنم��ا يمك��ن تحصيله��ا بواس��طة 
تركيبات البديهيات، فلابد من س��بق هذه العلوم 
البديهي��ة، وحينئذ لس��ائل أن يس��أل فيقول: هذه 
العل��وم البديهية إما أن يق��ال أنها كانت حاصلة 
منذ خلقنا أو ما كانت حاصلة. والأول باطل لأنا 
بالض��رورة نعلم أنا حين كنا جنيناً في رحم الُام 
ما كن��ا نعرف أن النفي والإثب��ات لا يجتمعان، 
وما كنا نع��رف أن الكل أعظم من الجزء، وأما 
القسم الثاني فإنه يقتضي أن هذه العلوم البديهية 
حصلت في نفوس��نا بعد أنه��ا ما كانت حاصلة، 
فحينئ��ذ لا يمك��ن حصولها إلّا بكس��ب وطلب، 
وكل م��ا كان كس��بياً فهو مس��بوق بعلوم أخرى 
فه��ذه العل��وم البديهية تصير كس��بية ويجب أن 
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تكون مسبوقة بعلوم أخرى إلى غير نهاية. وكل 
ذلك محال. وهذا س��ؤال قوي مشكل وجوابه أن 
نق��ول: الحق أن ه��ذه العلوم البديهي��ة ما كانت 
حاصل��ة في نفوس��نا ثم إنها حدث��ت وحصلت، 
أما قوله فيلزم أن تكون كس��بية، نقول: إنها إنما 
حدثت في نفوس��نا بع��د عدمها بواس��طة إعانة 
الح��واس التي هي الس��مع والبص��ر.)12( ولابن 
حزم الظاهري في هذه المس��ألة وجهة أخرى، 
ي��رى فيها أن هذه البديهي��ات حاضرة في نفس 
الطف��ل، وأن��ه يس��تعملها ف��ي تميي��زه دون أي 
معرفة س��ابقة، فهو يس��تعمل علم��ه بأن الجزء 
أق��ل من ال��كل وأن المتضادين لا يجتمعان وأن 
الجس��م لا يوج��د في مكانين ف��ي آن واحد دون 
أن يش��عر بأنه يعلم هذه القضاي��ا أو يلاحظ أنه 
يدركها بطريق العقل، يقول ابن حزم في التدليل 
على ارتكاز هذه القضايا في نفس الطفل: »فإن 
الصب��ي الصغي��ر ف��ي أول تميي��زه إذا أعطيته 
تمرتي��ن بك��ى، وإذا زدته ثالثة س��ر، وهذا علم 
منه بأنه الكل أكثر من الجزء، وإن كان لا يتنبه 
لتحديد ما يع��رف من ذلك، ومن ذلك علمه بأن 
لا يجتمع المتضادان فإنك إذا أوقفته قس��راً بكى 
ون��زع إلى القعود علماً منه بأن��ه لا يكون قائماً 
قاع��داً معاً، ومن ذلك علمه بأن لا يكون جس��م 
واح��د ف��ي مكاني��ن، فإن��ه إذا أراد الذهاب إلى 
مكان ما فأمس��كته قس��راً بكى...  علماً منه بأنه 
لا يك��ون في الم��كان الذي يري��د أن يذهب إليه 
م��ا دام في مكان واحد. وم��ن ذلك علمه بأنه لا 
يكون الجسمان في مكان واحد، فإنه تراه ينازع 
عل��ى المكان ال��ذي يريد أن يقعد في��ه علماً منه 
بأن��ه لا يس��عه ذلك المكان مع م��ا فيه فيدفع من 
في ذلك المكان الذي يريد أن يقعد فيه ويستطرد 
اب��ن حزم في ذك��ر تلك البديهي��ات التي يعلمها 
أو يدركه��ا الصبي الصغير، والتي تدل على أن 
البديهي��ات فطرة وموجودة في النفس البش��رية 

منذ أول لحظة في وعيها .

قيمة المعرفة

تتمثل قيم��ة المعرفة إجمالًا في مدى درجة 
اليقي��ن الذي تصل إلي��ه إدراكاتنا تصوراً كانت 
ه��ذه الإدراكات أم تصديق��اً، أو بمعنى آخر في 
م��دى إمكان كش��ف المعرفة ع��ن الحقيقة، كما 
تتمثل م��ن ناحية اُخ��رى في الإيم��ان بإمكانية 
المعرفة، وهذا اليقين ال��ذي يعتبر معياراً لقيمة 
المعرفة أو الإيمان بها ينقسم ـ فيما يرى الصدر 

ـ إلى أنواع ثلاثة :

1 ـ اليقين المنطقي أو الرياضي: وهو الذي 
يقص��ده منطق البره��ان عند أرس��طو، ومعناه 
العل��م بقضية معينة، والعلم بأن من المس��تحيل 
أن لا تكون القضية بالش��كل ال��ذي علمت عليه 
. فاليقي��ن المنطق��ي مركب م��ن علمين، وما لم 
ينضم العلم الثاني إلى العلم الأول لا يعتبر يقينا 
في منط��ق البرهان، واليقي��ن الرياضي يندرج 
ف��ي اليقين المنطق��ي لأنه يعن��ي تضمن إحدى 

القضيتين للأخرى 

2 ـ اليقي��ن الذات��ي: وه��و ج��زم الإنس��ان 
بقضية من القضايا بش��كل لا يراوده أي شك أو 
احتمال للخلاف فيها. وليس من الضروري في 
اليقين الذاتي أن يس��تبطن أي فكرة عن استحالة 
الوض��ع المخالف لم��ا علم. فالإنس��ان قد يرى 
رؤيا مزعجة في نومه فيجزم بأن وفاته قريبة.. 
ولكن��ه في نفس الوقت لا يرى أي اس��تحالة في 
أن يبقى حياً، لأن كونه غير محتمل لا يعني أنه 

مستحيل .

3 ـ اليقين الموضوعي: وهو يستلزم الصحة 
ف��ي مطابق��ة القضية التي تعلق به��ا اليقين، مع 
الواق��ع إضافة إلى الصح��ة في درجة التصديق 
من حيث مطابقته لمبررات موضوعية تفرض 
درج��ة التصديق تلك »ومن هنا نصل إلى فكرة 

التمييز بين اليقين الذاتي واليقين الموضوعي.
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 فاليقين الذاتي: هو التصديق بأعلى درجة 
ممكنة، س��واء كان هناك مب��ررات موضوعية 

لهذه الدرجة أم لا.

واليقي���ن الموضوعي: هو التصديق بأعلى 
درج��ة ممكن��ة عل��ى أن تك��ون ه��ذه الدرج��ة 
متطابقة م��ع الدرجة التي تفرضه��ا المبررات 
اليقي��ن  إن  آخ��ر:  بتعبي��ر  أو  الموضوعي��ة، 
الموضوعي هو أن تصل الدرجة التي تفرضها 

المبررات الموضوعية إلى الجزم .

والأمر الثاني الذي يُعنى به علم المعرفة:  

هو إم��كان المعرفة والعل��م بوقوعها، وهو 
أم��ر لا يقب��ل الإنكار ولا الش��ك، ولا يتردد في 
الاعتراف به أي إنس��ان س��وي عاق��ل لم تؤثر 
الش��بهات عل��ى ذهن��ه وتفكي��ره، وبالرغم من 
ذل��ك فقد ظه��رت في تاري��خ الفلس��فة مذاهب 
تنكر العلم مطلق��اً، ولا تعترف بإمكان المعرفة 
مث��ل: السوفس��طائيين والش��كاك واللاأدريين. 
وقد صنفه��م بعض علمائنا عل��ى أنهم مرضى 
نفس��يون، وأن  ابتلاه��م بالوس��واس الذهن��ي 
الش��ديد، وبخاصة أن قسماً منهم أنكروا الوجود 
ذات��ه ناهيك ع��ن المعرف��ة. كما أظه��ر تاريخ 
الفلس��فة)13( ـ أيضاً ـ طائفة تدعي نسبية المعرفة 
بمعنى أنه لا توجد ف��ي نظرهم قضية صحيحة 
بش��كل مطل��ق، واليقي��ن عند ه��ؤلاء لا يتعدى 
اليقي��ن الذات��ي. وربما كان ه��ذان التياران هما 
أبرز التيارات التي ظهرت لتش��كك في إمكانية 
وق��وع المعرف��ة أو تؤم��ن بوقوعه��ا; لكنها لا 
تؤمن بقدرة المعرفة على كشف الحقيقة، وذلك  
فض�ال عن المذه��ب الذي ينك��ر الحقيقة إنكاراً 
تاماً, ويمكن اس��تعراض الفلس��فات القديمة في 
العصور اليونانية اذ ظهرت السفسطة في القرن 
الخام��س قبل الميلاد، وظل��ت ردحاً من الزمن 
إلى أن ظهر س��قراط وأفلاطون وأرسطو الذين 
حاربوه��ا. ووضع أرس��طو منطق��ه المعروف 

لكشف مغالطات السفس��طة. »وخلاصة مذهبه 
ف��ي نظري��ة المعرف��ة أن المعلومات الحس��ية 
والمعلوم��ات العقلي��ة الأولي��ة أو الثانوية التي 
تكتس��ب بمراعاة الأصول المنطقية هي حقائق 
ذات قيمة قاطعة. وظل مذهب اليقين مس��يطراً 
على الموقف الفلسفي حتى القرن السادس عشر 
الميلادي، اذ نش��طت العلوم الطبيعية واكتشفت 
حقائق لم تعرف من قب��ل ، وبخاصة في الهيئة 
ونظام الك��ون، فبعثت تلك التط��ورات مذاهب 

الشك والإنكار من جديد.

ثم ظه��ر في هذا الجو منه��ج العقليين على 
يدي ديكارت الذي بدأ فلس��فته بالش��ك الجارف 
المطلق، ولم يستثن من شكه إلا فكره الذي يرى 
أن��ه حقيق��ة واقعة ، ه��ذا الفكر ال��ذي يعد نقطة 
الانطلاق إلى اليقين الفلسفي ))أنا أفكر فأنا إذن 

موجود((.)14(

ومن هذا الجانب الذاتي الذي أثبته ديكارت 
في تأملاته الفلس��فية ، راح يثبت جانباً آخر هو 
الجان��ب الواقعي الموضوعي ، ثم رتب الأفكار 

الإنسانية وصنّفها في ثلاثة أنواع :

1 ـ أف��كار فطري��ة مغ��روزة ف��ي طبيع��ة 
الإنس��ان ، وه��ي ه��ذا النوع الش��ديد الوضوح 
والج�الء من الأفكار ، ومن ه��ذا النوع : فكرة 

« والحركة والامتداد في الطبيعة . »اّهلل

2 ـ أفكار لا تتمتع بالوضوح السابق ، وهي 
الأف��كار الغامض��ة التي تنتج ف��ي الذهن كثمرة 
لتعام��ل الحواس م��ع الواقع الخارج��ي . وهذه 
الأفكار ليس��ت لها أصالة النوع الأول ، بمعنى 
أنها ليس��ت فكراً إنس��انياً خالصاً كما هو الحال 

بالنسبة للطائفة الأولى  .

3 ـ أف��كار مختلف��ة كتل��ك الت��ي يصطنعها 
الإنس��ان ويخترع صورتها اختراعاً ، وإن كان 
في اختراعه إياها يس��تمد عناصر الصورة من 
وقائع حس��ية موج��ودة بالفعل ، وذل��ك مثل أن 
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يتصور »إنساناً« له رأسان. أما جون لوك الذي 
يعد الممثل الرئيس��ي ، أو الناطق الرسمي باسم 
النظرية الحس��ية ، فهذا الفيلسوف كان يرى أن 
الإدراك كله بل حتى المع��ارف البديهية ترجع 
إل��ى الح��س والتجربة ، وبالرغم م��ن ذلك فهو 
ي��رى أن هذا الحس ليس له قيمة فلس��فية قاطعة 

في نظرية المعرفة .

ام���ا أهم الم���دارس الحديثة ف���ي نظرية 
المعرفة:

المثالية الفلسفية: ويمثلها باركلي الذي لا 
يقرّ بوجود ش��يء ما لم يكن ذلك الش��ي مُدركاً 
يقول : »أن يوجد هو : أن يُدرِك أو أن يُدرَك« . 
والشيء المدرك هو النفس ، والأشياء المدركة 
ه��ي التص��ورات والمعان��ي القائم��ة في مجال 
الح��س والإدراك ، أم��ا الأش��ياء الموضوعية 

المستقلة عن حيز الإدراك فليست موجودة .

المثالي���ة الفيزيائي���ة: وهي الت��ي تحاول 
الاستغناء عن إضافة أي حقيقة جوهرية للمادة، 
إذ العالم مرده إلى حركة خالصة كما قال كارل 
بيرس��ون: »الم��ادة هي اللام��ادي الذي هو في 
حركة« وهذا الاتجاه المثالي الفيزيائي استهوى 
كثيراً من الفيزيائيين فقالوا : مادام العلم يقدّم في 
كل يوم براهي��ن جديدة ضد القيمة الموضوعية 
للمعرفة ، وضد الصفة المادية للعالم ، فليس��ت 
ال��ذرات أو البنيات الأساس��ية للم��ادة ، بعد أن 
تبخ��رت على ض��وء العل��م إلّا طرقاً مناس��بة 
للتعبير عن الفكر ، واس��تعارات وإش��ارات لا 

تتضمن من الحقيقة الواقعية شيئا .

المثالية الفس���يولوجية: وهي اتجاه ينطلق 
من أن الش��كل الذاتي للإحس��اس البشري ناتج 
ومتوق��ف عل��ى تركي��ب الح��واس والجه��از 
العض��وي بص��ورة عامة للإنس��ان، بمعنى أن 
الأش��ياء في العال��م الخارجي ليس��ت هي التي 

تعطينا الإحساس بالشيء ، إنما الذي يحددها هو 
جهازن��ا العصبي ، والأش��ياء الخارجية دورها 
يك��ون في أنها س��بب أولي في إث��ارة العمليات 
الحس��ية ف��ي أعضائنا ، والجه��از العصبي هو 
ال��ذي يبلور عملية الإحس��اس ف��ي الكيفية التي 

يعبر بها عن نفسه .

أنصار الشك الحديث : وهذا المذهب يعود 
في الأصل إلى مذهب الش��ك القدي��م الذي كان 
يعلن عن )لا أدرية( مطلقة ، أي أن الإنس��ان لا 

يستطيع أن يعطي حكماً على الأشياء .

وكما قدمت اللاأدرية القديمة نفسها بوصفها 
حلا وسطا للصراع بين المذاهب السوفسطائية 
والفلس��فة التحقيقي��ة ، زعمت مدرس��ة الش��ك 
الحدي��ث أنها تق��وم بالدور نفس��ه بوصفها حلا 
للص��راع بين المثالي��ة الحديثة التي زعمت بأن 
الواقع ليس أمراً مس��تقلًا عن ش��عور الإنس��ان 
وإدراك��ه ، وبي��ن الواقعية التي تؤك��د على أن 
الواقع حقيقة موضوعية خارجية ومس��تقلة في 

ذاتها عن الإنسان بكل مشاعره وإدراكاته.)15(

وق��د وج��دت طائفة تؤم��ن بقيم��ة المعرفة 
وموضوعيتها ، ولك��ن نتيجة نظرياتهم العلمية 
أدت بهم إلى الشك في المعرفة الذي أطلق عليه 
اسم الشك العلمي . ويمكن الوقوف على أهم تلك 

الاتجاهات في هذا المذهب وهي  :

أ ـ الس��لوكية: التي اتخذت من سلوك الكائن 
الحي وحركاته الجسمية ـ التي يمكن إخضاعها 
للح��س العلمي والتجربة ـ موضوعاً لعلم النفس 
دون الاعتراف بما وراء ذلك من عقل وشعور، 
وم��ن ث��م هذا الاتج��اه  يؤدي حتم��اً إلى موقف 
س��لبي تجاه قيمة المعرف��ة وإلى عدم الاعتراف 

بقيمتها الموضوعية .

ب ـ مذه��ب التحليل النفس��ي عن��د فرويد ، 
ويعتم��د الس��لوك ف��ي نظريته عل��ى العناصر 
الش��عورية وهي مجموعة الأف��كار والعواطف 
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والرغب��ات التي نحس بها في نفوس��نا ، وعلى 
اللاش��عور ف��ي العقل وهي ش��هواتنا وغرائزنا 

المختزنة . 

ج ـ المادي��ة التاريخي��ة المعب��رة عن نظرة 
الماركس��ية إلى التاريخ والمجتم��ع والاقتصاد 
وربطه��ا للمعرف��ة الإنس��انية عموم��اً بالوضع 
الاقتص��ادي ورؤيتها لفكر الإنس��ان ، على أنه 
انع��كاس عقلي للأوضاع الاقتصادية وما ينش��أ 

عنها من علاقات.

د - النس��بيين : وه��م الذين يعترفون بوجود 
حقيق��ة ويؤمنون بإمكان المعرفة البش��رية لها، 
ولكن هذه المعرف��ة أو الحقيقة التي يمكن للفكر 
الإنس��اني أن يحصل عليها هي معرفة أو حقيقة 
نس��بية »بمعنى أنها ليس��ت حقيق��ة خالصة من 
الش��وائب الذاتي��ة ومطلقة ، بل ه��ي مزيج من 
الناحي��ة الموضوعية للش��يء ، والناحية الذاتية 
للفك��ر المدرك ، ف�ال يمكن أن تفص��ل الحقيقة 

الموضوعية في التفكير عن الناحية الذاتية .

نظري��ة المعرف��ة ف��ي الفلس��فة 
الحديثة

لقد دش��ن الفيلس��وف البريطاني فرانس��يس 
بيك��ون جهود إع��ادة بن��اء مفهوم العق��ل الذي 
حمل كتابه )) الآل��ة الجديدة(( الجانب الفطري 
من العقل مس��ؤولية »ارتكاب الأخطاء وتشويه 
الحقائ��ق«؛ لأن��ه »أكث��ر جنوح��اً للخط��أ من 
الأحاسيس«. لم يلبث بعد ذلك أن استبعد أقطاب 
المدرس��ة الوضعية مثل: جون لوك )1704م( 
وديفيد هيوم )1777م( مفهوم المعرفة الفطرية 
)العلم الضروري ( جملةً وتفصيلًا، وكان هيوم 
يعمل جاهداً لأخذ المنطق الوضعي إلى نهايته؛ 
لينك��ر أن مب��ادئ وعملي��ات العقل بح��د ذاتها 
ليس��ت فطرية وإنم��ا هي مكتس��بة . لكن إنكار 
هي��وم أدى إلى إنكار الرابط��ة الضرورية بين 

الس��بب والمس��بب، وتحويلها إلى رابطة شكلية 
ظاهري��ة ناتجة من مجرد الألفة والعادة .. وهو 
م��ا ي��ؤدي بالفكر الوضعي إلى نس��بية مطلقة . 
فالعق��ل لم يع��د ينطوي على مب��ادئ ثابتة ، بل 
على مجموعة من القواعد المس��تمدة من العادة 

والألفة .  

غي��ر أن أف��كار كان��ت - التي ق��در لها أن 
تص��وغ الفكر الغربي- أع��ادت بعض التوازن 
للفكر الغرب��ي بإعادة مفهوم المب��ادئ الفطرية 
والضرورية ، لكنها كرس��ت النظرة الوضعية 
في الوقت نفسه ؛ إذ جعلت استخدام هذه المبادئ 
الفطرية في غير المحسوس أمراً مستحيلًا، مما 
جع��ل العقل يقتصر في إدراك��ه على »الحقائق 
الجزئي��ة« إلى حقيقة كلي��ة متمثلة في إله خالق 
مهيم��ن ، على الرغ��م من اعتراف��ه بضرورة 
رد عال��م الظواهر المحسوس��ة إلى عالم علوي 

ماورائي . 

المفارق��ة المذهل��ة الت��ي يلاحظه��ا بعض 
الباحثي��ن تتمث��ل في إن��كار كانت ق��درة العقل 
النظري )الخالص( عل��ى الوصول إلى معرفة 
راسخة للحق العلوي ، في الوقت الذي يؤكد فيه 
ل��زوم مفهومي الله واليوم الآخر لتأس��يس فعل 

أخلاقي عند الحديث عن العقل العملي . 

لقد أسس��ت ه��ذه النظ��رة الكانتية للش��رخ 
ألأعتقادي للدين، والذي تحول بذلك إلى مس��ألة 
نفس��ية ذاتية خارجة عن مفه��وم الحقائق . كما 
أسس��ت في الوقت ذاته لتطوي��ع الوقائع لخدمة 
الأغراض الش��خصية ب��دلًا من اعتم��اد العقل 
للبح��ث عن حقائق الأش��ياء ، مم��ا أدى لإلغاء 
الضوابط التي تتدخل ف��ي عملية نقل المعارف 
م��ن مس��توى الح��دس إل��ى مس��توى التفكير، 
وتحول دون تطويع الاستدلال لتحقيق مـــآرب 

شخصية. 
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وإذا كان��ت المعرف��ة الديني��ة م��ن منظور 
وضع��ي تحتاج إلى إيم��ان ميتافيزيقي )غيبي( 
غير ممك��ن البرهنة عليه دومً��ا ؛ فإن المعرفة 
الغربية الوضعية المادية ليست أقل ميتافيزيقيةً 
م��ن المعرفة الدينية، فه��ي تنتهي في المحصلة 
إلى الج��زم بمرجعية المادة وحده��ا في الوقت 
الذي تشكل هذه النتيجة أحد الاحتمالات الممكنة 
فحس��ب. وفيم��ا ي��رى »كولبة« ف��إن مصطلح 
نظري��ة المعرفة يطلق وي��راد منه أحد معنيين:  
معن��ى عام��اً ، ويراد ب��ه العلم ال��ذي يحث في 
مادة العلم الإنساني ومبادئه الصورية ، ومعنى 
خاص��اً ويراد به العلم ال��ذي يبحث في المعرفة 
م��ن حيث مبادئه��ا المادية)16(  وعلي��ه فالمعنى 
الواس��ع له��ذا المصطل��ح يش��مل كل البح��وث 
الفلسفية الهامة التي تتعلق بظاهرة المعرفة مثل 
المنطق وعل��م النفس وعل��م وظائف الأعضاء 
وعلم الاجتم��اع والتاريخ وميتافيزيقا المعرفة . 
أما المعن��ى الضيق فيراد به العل��م الذي يبحث 
في ماهية المعرفة ومبادئها ومصدرها ومنابعها 

وشروطها ونطاقها وحدودها .

أم��ا بداية ظهور نظري��ة المعرفة فمرتبطة 
بالفيلس��وف الانجلي��زي ج��ون ل��وك1704م , 
حيث يعدّ هو المؤسس الحقيقي لنظرية المعرفة 
في العص��ر الحديث ، لأنه وض��ع المعرفة في 
صورة العلم المس��تقل كما كان كتابه )مقالة في 
العقل البش��ري( الذي صدر ع��ام 1690م أول 
بح��ث علمي منظم في أص��ل المعرفة وماهيتها 
وحدوده��ا ودرجة اليقين فيها ,إلّا أن المصطلح 
ذات��ه لم يع��رف إلّا ف��ي وقت متأخ��ر عليه في 
عام 1862م عند تس��لر وذلك في كتابه )أهمية 
نظري��ة المعرفة ووظيفته��ا( ، وبعض الباحثين 
يرى أن ه��ذا المصطلح ظهر على يد »رينهد« 
في عام 1832م في كتابه )نظرية ملكة المعرفة 

الإنسانية والميتافيزيقا . 

ولا يعنينا هنا تتبع الآراء العديدة حول بداية 
ظهور نظري��ة المعرفة كمصطل��ح يطلق على 
مبحث من مباحث علم الفلسفة أو المنطق ، بقدر 
م��ا يهمنا م��ن مصادر المعرف��ة وقيمتها ومدى 
مش��اركة كل من ال��ذات المدرك��ة والموضوع 
المدرك في المعرفة . وهي من اُمهات المس��ائل 
في نظرية المعرفة التي تفرقت حولها المدارس 
قديم��اً وحديث��اً ، وبرغ��م كثرة ه��ذه المدارس 
واختلافها حول المصدر الأساسي للمعرفة فإن 
من الممك��ن تصنيفها إلى المدارس أو المذاهب 

التالية :

1 ـ المذه��ب التجريب��ي أو الواقع��ي وه��و 
المذه��ب ال��ذي يرج��ع المع��ارف جميعها إلى 
التجرب��ة أو الواق��ع ، وينظر إلى العقل على أنه 

مرآة تعكس الحقائق الخارجية .

2 ـ المذه��ب العقلي ال��ذي يرجع المعارف 
كلها إلى العقل باعتباره الأصل لكل معرفة .

3 ـ المذه��ب النقدي ، وه��و مذهب توفيقي 
بين المذهبين السابقين ، ويرى أن العقل يشارك 
الح��س ومدركاته الحس��ية ف��ي الحصول على 

المعرفة .

نظرية المعرفة عند الغزالي

جم��ع الإم��ام الغزال��ي ) ول��د  450 هـ = 
بي��ن   ) 1058م - وتوفي505ه��ـ = 1111م 
الريادة الفلس��فية والموس��وعية الفقهية والنزعة 
الصوفية الروحية، اتس��م بالذكاء وس��عة الأفق 
وق��وة الحجة وإعمال العقل وش��دة التبصر، مع 
ش��جاعة الرأي وحضور الذه��ن، كل ذلك أهّله 
ليك��ون رائدا ف��ي تلك العل��وم المختلفة والفنون 
المتباينة؛ فكان الغزالي فيلسوفا وفقيها وصوفيا 
وأصوليا، يحكمه في كل تلك العلوم إطار محكم 
م��ن العل��م الوافر والعق��ل الناض��ج والبصيرة 
الواعي��ة والفكر الراش��د، فصارت ل��ه الريادة 
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فيها جميع��ا، وأصبح واحدا م��ن أعلام العرب 
الموس��وعيين المعدودي��ن. والمعرف��ة في نظر 
الق��رآن باب من أب��واب الوجود، لأنه��ا تتعلق 
بإثبات الحقائق والأشياء والتعامل معها. وطرق 
هذه المعرفة من إحس��اس وعقل ووحي، ليست 
إلا مخلوقات لله س��بحانه جعلها مسبحة بحمده، 
وخلق الله لهذا الإنس��ان عق�ال أو قلبا يمكنه من 
التص��دي والإيم��ان، وإرادة تمكنه من الاندفاع 
للعم��ل. فالمعرفة تقوم بالتع��رف على الوجود. 
ومن ثم فالمطلوب من الإنسان _من وجهة نظر 
القرآن _ الإيمان بالله س��بحانه وتوحيده وإفراده 
بالعب��ادة. فالإيم��ان معرفة بوج��ود الله ومعرفة 
بوحدانيت��ه وصفات��ه وأفعاله، ومعرف��ة بالنبوة 
ومعرفة بالغيب وسائر أركان العقيدة، والإسلام 
استس�الم له��ذه المعرف��ة وعم��ل بتكاليف هي 
تحتاج أيضا إلى معرفة بالمأمورات والمنهيات 
وعل��ى ذلك فالمعرفة تتوق��ف على الوجود،)17( 
ولا يتوقف الوجود على المعرفة. ولكن تنعكس 
ه��ذه النظرة في الش��ك المنهجي ذل��ك لأن هذا 
الش��ك يقتضي طرح كل الأفكار الس��ابقة حتى 
ول��و كان��ت هذه الأف��كار إيمانا بوج��ود حقيقي 
للأش��ياء، ث��م تمحي��ص أدوات المعرفة وبحث 
مدى قدرتها على معرفة الأشياء والوقوف على 
معرفة بديهية يثبت بعدها التسليم بوجود الأشياء 
والحقائق. وأن هذا الباب من الش��ك مهما ادعى 
صاحبه بأن هناك أدل��ة يمكن أن يعتمدها بيقين 
في إيمان��ه أو اعترافه بوجود الأش��ياء، فإنه لا 
يمكن له بحكم تكوينه البشرى أن يحكم على أن 
هنالك وس��يلة موثوقا بها تماما، لا يأتيها الباطل 

من بين يديها ولا من خلفها. 

وكان الغزالي في فلس��فته يعبر عن ش��غفه 
بالعل��م والبحث ع��ن الحقيقة ، وق��د اتبع منهجا 
عقليا يقوم على فكرتين أساس��يتين هما: الشك، 
والح��دس الذهني للانطلاق منهما للوصول إلى 
حقائ��ق اليقين. وقد عبر ع��ن ذلك بوضوح في 

قول��ه: »إن العل��م اليقيني هو الذي يُكش��ف فيه 
المعلوم انكش��افا لا يبق��ى معه ريب، ولا يقارنه 

أمكان الغلط والوهم«. 

ويعبر عن تجربة البح��ث عن الحقيقة التي 
تبدأ عنده بالشك فيقول: »فأقبلت بجدٍّ بليغ أتأمل 
ف��ي المحسوس��ات والضروري��ات وأنظر: هل 
يمكنني أن أشكك نفس��ي فيها؟ فانتهى بي طول 
التش��كيك إلى أن لم تسمح نفس��ي بتسليم الأمان 
في المحسوس��ات أيضا«. وهو يفس��ر ذلك بأنه 
»من لم يش��ك لم ينظر، ومن لم ينظر لم يبصر، 

ومن لم يبصر يبقى في العمى والضلال«. 

وه��ذا المنه��ج ال��ذي اتبع��ه الغزال��ي منذ 
أكثر من تس��عة قرون ش��ديد التش��ابه بما قدمه 
الفيلس��وف الفرنس��ي دي��كارت وهو م��ا يؤكد 
تأثره بالفيلس��وف الإسلامي الكبير وأخذه عنه؛ 
فقد عاش الفيلس��وفان التجرب��ة المعرفية ذاتها، 
وإن كان فض��ل الس��بق والأصال��ة يظل للامام 
الغزالي، فعبارة الغزالي الش��هير »الش��ك أول 
مرات��ب اليقين« التي أورده��ا في كتابه »المنقذ 
م��ن الض�الل« هي الت��ي بنى عليه��ا ديكارت 
مذهب��ه، وق��د أثبت ذل��ك العديد م��ن المفكرين 
والباحثي��ن الذين درس��وا فكر ومنه��ج كل من 
الام��ام الغزال��ي وديكارت,حت��ى إن دي��كارت 
قد اعتم��د تلك المقولة ) الش��ك أس��اس اليقين(  
بوصفه��ا قاع��دة أساس��ية ف��ي منهج��ه ومن ثم 
الانطلاق منها إلى بقية قواعد المنهج. وبعد ذلك 
تحول الغزالي من الفلسفة إلى التصوف بعد أن 
درس الفلسفة ومذاهبها واتجاهاتها وأصحابها، 
ولم يجد فيها ضالته المنشودة, فألف بذلك كتابه 
الأشهر )تهافت الفلاسفة (،  وبعد أن استقر في 
وعي��ه ووجدانه أن الصوفية هم الس��ابقون الى 
طري��ق الله تعالى، خاصة أن س��يرتهم أحس��ن 
الس��ير، وطريقتهم أصوب الط��رق، وأخلاقهم 

أزكى الأخلاق كما جاء في كتبه. 
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ورأى أن التص��وف هو المنهج الأفضل في 
تلقي المعرفة اليقينية الملائمة، وهو في تصوفه 
لا يهمّ��ش العقل، ولا يقلل م��ن دوره، بل على 
العك��س من ذلك؛ فإن للعقل عنده دورا أساس��يا 
في س��لوك طريق التصوف؛ إذ إن العلم أللدني 
عن��ده لا يتأت��ى إلا بعد اس��تيفاء تحصيل جميع 
العل��وم، وأخ��ذ الح��ظ الأوفر منه��ا والرياضة 
الصادق��ة للنف��س والمراقب��ة الصحيحة لله مثل 
التفك��ر الذي يفتح للمتفك��ر أبواب العلم ويصير 
به م��ن ذوي الألب��اب. والغزالي يحت��ج بالعقل 
على بعض الصوفي��ة القائلين بالفناء والاتحاد، 
ويرى أنه قد ينكشف للصوفي ما لا يمكن للعقل 
إدراك��ه، ولكن ليس من الممكن أن ينكش��ف له 
ش��يء يحكم العقل باس��تحالته، فالعقل عنده هو 
المي��زان ال��ذي قيضه الله للإنس��ان لقياس مدى 
ص��دق معارفه ووضع الحدود لها، ومن ثم فإنه 
ليس ثمة تعارض بين مقتضيات العقل، وشؤون 
الإيم��ان الديني. ويرى أن م��ن لم تكن بصيرته 
ثاقبة فلن يعلق به من الدين إلا قش��وره. أما في 
مس��ائل الإلهيات والغيب فيق��رر أنه ليس للعقل 

دور أكثر من تقبلها والتسليم بصدقها.  

ومما لا ش��ك فيه أن الغزالي قد أس��هم  في 
تلك العقلية الواعية في تنقية التصوف من كثير 
م��ن الب��دع والانحراف��ات، وأعط��ى التصوف 
والحي��اة الروحية بعدا عقلي��ا جديدا،وهكذا فإن 
الإمام الغزالي قد أكد للإسلام قوة الحياة الدينية 
بتقرير الاعت��راف بما نبت فيه��ا من تصوف، 
وأسس��ه تأسيس��ا فلس��فيا، بع��د أن درس علوما 
وفلسفات وديانات شتى وفهمها فهما عميقا ومن 
ث��م بيان رأي��ه فيها وكل ذلك ناب��ع من منهجيته 
من أن ) الش��ك اول مراتب اليقين( ، الشك ليس 
من اجل الهدم والرفض وإنما من اجل الوصول 

إلى اليقين . 

اليقين الذي أراده الغزالي :

 ويصف الغزالي ذلك بقوله في صفة اليقين 
الذي يريده : » أن ينكش��ف المعلوم انكش��افا لا 
يبق��ى مع��ه ري��ب ، ولا يقارنه ام��كان الغلط ، 
والوه��م بحيث لو تصدى بإظه��ار بطلانه مثلا 
م��ن يقلب الحجر ذهب��اً والعصا ثعباناً لم يورث 
ذلك ش��كاً وإن��كارا »واس��تمر الغزالي ش��اكاً، 
يطرح الأس��ئلة على نفس��ه، ويح��اول أن يعيد 
الثق��ة بالعقل ، ولكن ش��يئاً من ذل��ك لم يحصل 
فقد فق��د الثقة به تماماً، وبدأ يحاول التفتيش عن 
مصدر آخر : » ثم فتش��ت عن علومي فوجدت 
نفسي عاطلا من علم موصوف بهذه الصفة، إلا 
في الحس��يات والضروري��ات، فقلت : الآن بعد 
حصول اليأس ، لا مطمع في اقتباس المشكلات 
إلا من الجليات وهي الحس��يات والضروريات  
اتج��ه الغزال��ي اذا إل��ى الحواس ه��ذه المرة ، 
ليجيب على سؤاله هل تمكنني هذه الحواس من 
المعرف��ة ؟ )18(ولكنه وصل إلى الطريق نفس��ه 
ال��ذي أوصله إلي��ه العقل، إذ انه اكتش��ف مدى 
خداع الحواس، واس��تمر من س��ؤال إلى آخر، 
مما ول��د لديه ما يش��به الداء، ش��في منه أخيرا 
فع��ادت نفس��ه إلى م��ا كانت عليه م��ن صحة: 
»وتع��ود الأوليات العقلي��ة موثوقاً بها على أمن 
ويقين، ولم يكن ذل��ك بنظم دليل وترتيب كلام، 
بل، بنور قذفه الله تعالى في الصدر،وهذا النور 
ل��دى الغزالي مس��تمد كما يقول ه��و ، من قول 
رس��ول الله صل��ى الله عليه وس��لم : » هو نور 
يقذفه الله تعالى ف��ي القلب ، فقيل وما علامته ؟ 
فقال: التجافي عن دار الغرور والإنابة إلى دار 
الخل��ود« و » إن لربكم ف��ي أيام دهركم نفحات 
ألا فتعرض��وا لها«   وهك��ذا كأنني بالغزالي قد 
وض��ع يده على موض��ع الألم ، ووج��د ضالته 
المنش��ودة ، على أن ش��ك الغزال��ي بالعقل، هو 
نفس��ه تقديرٌ للعق��ل وليس حطاً م��ن قيمته، بل 
انه قد عده من الأش��ياء التي يُحترم بها الإنسان 
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عن س��ائر المخلوقات الأخرى، بما يهيئهُ العقل 
للإنس��ان من أس��باب الحيل التي تجعله يس��خر 
س��ائر الحيوانات الأخرى لخدمته، ولفظة العقل 
التي يس��تعملها الغزالي، والتي اس��تخرجها من 
حديث العقل المشهور الذي دارت حول وضعه 
وضعفه الش��كوك ، ولس��نا بصدد إثبات صحة 
ه��ذا الحدي��ث أو ضعف��ه بل س��نقدمه كما قدمه 
الغزال��ي، لأن��ه اعتم��د عليه في إثب��ات : » إن 
العقل جوهر، لأنه أول مخلوق لله، ولا يمكن أن 
يكون عرضاً، لان العرض لا يكون مستقلًا عن 
الجوهر بل هو تابع له وموجود به،  وإنما عنينا 
بالحدي��ث هو حدي��ث: أول ما خل��ق الله العقل، 
فق��ال له اقبل فاقب��ل، وقال له أدبر فأدبر .. الخ، 
وق��د عرف الغزالي العقل لدى الفلاس��فة ولدى 
الجمه��ور. فلدى الفلاس��فة وهو م��ا يهمنا هنا، 
فأسم العقل عندهم مشترك يدل على ثمانية معان 
مختلف��ة، العقل الذي يري��ده المتكلمون، والعقل 
العمل��ي، والعق��ل بالملك��ة، والعقل المس��تفاد، 
والعق��ل النظ��ري، والعقل الهيولان��ي، والعقل 
بالفع��ل ، والعقل الفعال ،ويع��رف الغزالي كل 
عق��ل من هذه العقول ويحدد مكانته مما س��وف 
نس��تبعده لننتقل إلى الكيفية التي يتم بها تحصيل 

المعلومات .)19(  

كيف تتم المعرفة؟	

 فعملي��ة تحصي��ل المعارف ل��دى الغزالي 
تش��ترك فيها الحس والوه��م والتباين ، فالحس 
يكون بإمرة العقل  والحس ، يدرك التعدد والتباين 
بتباي��ن الزم��ان أو الم��كان ، فإذا رفع��ا جميعا 
عس��ر علي��ه التصديق بأعداد متغاي��رة بالصفة 
والحقيق��ة حاصلة في ماهو ف��ي حيز واحد. أي 
أن هاتين الصفتين ، واعني بهما التباين والتعدد 
بالنسبة للزمان هي ))القبل والبعد(( أما بالنسبة 
للمكان فه��ي » التباعد والتقدم والتأخر والقرب 
والبع��د« ولننظر إل��ى رأي الغزالي في وظيفة 

كل م��ن الحواس والمتخيل��ة - والقوة المفكرة - 
فبالنس��بة للح��واس فان لكل حاس��ة منها وظيفة 
بالنس��بة للعق��ل مس��تقلة عن وظائ��ف الحواس 
الأخرى. أما وظيفة المتخيلة ووظيفة كل حاسة 
م��ن الح��واس في نق��ل المعلوم��ات إليها فيرى 
الغزال��ي ان القوة الخيالي��ة المودعة في مقدمة 
الدماغ تجري م��ن العقل مجرى صاحب بريده 
إذ تجتم��ع أخبار المحسوس��ات عندها وتجري 
الق��وة الحافظ��ة الت��ي مس��كنها مؤخ��ر الدماغ 
مج��رى الخازن لهذا البري��د، ويجري الحواس 
الخم��س مجرى جواسيس��ه، في��وكل كل واحد 
منه��ا بأخبار صقع من الأصق��اع، فالغزالي اذا 
شرح لنا سبيلًا لتشكل المعرفة بواسطة عمليات 
تج��ري بين أعضاء الجس��م والموج��ودات في 
خارجه، ث��م ينبهنا الغزالي على مس��ألة النظر 
التي يحث عليها بقوله إن النظر هو الاستبصار 
أو الاعتب��ار أو التفك��ر أو التذك��ر أو التأمل أو 
التدبر..  والاعتبار هو إحضار معرفتين للعبور 
منهم��ا إلى معرف��ة ثالث��ة  .)20( ونلاحظ هنا إن 
الغزالي يعتمد على المنطق في تسلس��ل معرفي 
للوص��ول إل��ى الحقائق، أما كي��ف تحصل هذه 
المعرف��ة، أي العبور من معرفتي��ن إلى معرفة 
ثالث��ة فانه لا يكتفي بالق��ول إن المعلومات التي 
يك��ون منه��ا العقل المعارف والعل��وم تأتي عن 
طري��ق الح��واس، بل يري��د أن يتقص��ى كيفية 
حصوله��ا في النفس من خ�الل حوار مصطنع 
هو عبارة عن أسئلة وأجوبة: فان كانت النتيجة 
صادرة عن المقدمات، نتيجة لمقدمات س��ابقة، 
والمقدمات الس��ابقة نتيجة لم��ا قبلها .. وصولًا 
إل��ى حقيق��ة مفاده��ا إن العلم لا ي��درك إلا بعلم 
س��ابق  ويس��تمر الغزالي بتضخيم معارفه بهذه 
الطريقة، مؤكداً في الوقت نفس��ه إن العقل يرى 
الأشياء كما هي ، وانه يصلح معياراً لا يخطيء 
عندما ن��روم التمييز بين الحق والباطل والخطأ 
والصواب بش��رط أن يتجرد عن غشاوة الوهم 
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فان العقل إذا تجرد عن غش��اوة الوهم والخيال 
لم يتصور أن يغلط بل رأى الأشياء على ماهي 
عليه وفي تجريده عسر عظيم  ويطلعنا الغزالي 
على كيفية حصول المعرفة في النفس في المثال 
البس��يط الآتي: والعالم ال��ذي خرج إلى الوجود 
بصورته، تت��أدى منه صورة أخرى إلى الحس 
والخيال، فأن من ينظر إلى الس��ماء والأرض، 
ثم يغض بصره، يرى صورة السماء والأرض 
في خيال��ه، حتى كأنه ينظر إليه��ا ولو انعدمت 
الس��ماء والأرض .ويمكنن��ا ملاحظ��ة الب��ون 
الشاسع بين فكرة الخيال عند الغزالي، ومثيلتها 
لدى الفلاس��فة المسلمين الذين سبقوه ، فهي لديه 
لا تع��دو أن تك��ون ))ذاك��رة(( بالمعنى الدارج 
بينم��ا جعله��ا الفاراب��ي مثلًا، المظه��ر الأكمل 
لتط��ور النفس حتى تصبح مس��تعدة للأخذ عن 

العقل الفعال .)21(

لا بد من صفاء النفس للتعلم :

 والغزال��ي يش��ترط تصفية النف��س كما هو 
ح��ال س��ابقيه  لحص��ول المعرف��ة ولك��ن ليس 
بالكيفي��ة الت��ي قال��وا بها، وه��ي أن يكون دور 
الإنس��ان ه��و دور الأخذ ولي��س دور المتلقي ، 
فالغزالي يقرر أن الله يرس��ل ملائكة تحمل هذه 
المع��ارف لتزرعها في قل��وب المؤمنين :ونور 
العل��م لا يقذفه الله تعالى في القلب إلا بواس��طة 
الملائكة، وما كان لبش��ر أن يكلمه الله إلا وحياً 
أو من وراء حجاب، أو يرس��ل رس��ولا فيوحي 
بإذنه ما يشاء  .ويرى الغزالي إن النظر في هذه 
الآية يكش��ف عن إن هنالك وسائط ))ملائكة(( 
تنقل المعرفة، ولاس��يما إن الغزالي في موضع 
آخر قد أطلق على العقل تسمية » الملاك« : لا 
يمك��ن أن يكون العرض أول مخلوق، بل يكون 
عب��ارة ذات ملك من الملائكة ، يس��مى عقلًا«  
.واستعارة الغزالي في تس��مية العقل بالملاك ، 
ذل��ك لأنه هو من يوصل المعرف��ة لنا ، والعقل 

المعن��ي هنا أو الملك ، هو الملاك جبريل، على 
ان��ه أحد الوس��ائط وأش��ار الغزالي إل��ى ذلك : 
انه هو الذي علم الرس��ول اس��تعمال القسطاس 
المس��تقيم وان واض��ع ه��ذا القس��طاس هو الله 
س��بحانه وتعال��ى  .وجبريل الملاك ه��و العقل 
الفع��ال لدى ابن س��ينا   ، فالغزالي اذا يؤكد إن 
كل ظرف أو كل وسيلة تحصل بها المعرفة هي 
ملك :فس��بب الخاطر الداعي إلى الخير يس��مى 
ملاكاً، وس��بب الخاطر الداعي الى الشر يسمى 
شيطاناً)22(. وكانت قد شاعت في أوساط فلاسفة 
الإس�الم مسألة إن العقل ماهو إلا أداة تكون في 
الأكث��ر » منفعلة« تتلق��ى العلم أو المعرفة دون 
أن يك��ون لها أي دور ايجابي ذو فاعلية، أو انه 
يكون بحس��ب التعبير الفلسفي » كالمرآة« وهذا 
ما لاحظن��اه لدى أكثر الذي��ن أخذناهم بالبحث.
بينم��ا أع��اد الغزال��ي للعقل مكانت��ه، وذلك في 
كلام��ه ع��ن علم الحس��اب، ذلك العل��م الذي لا 
يمك��ن إغف��ال دور العق��ل في تركي��ز دعائمه، 
فه��و وإن رد ه��ذا العل��م أو غيره إل��ى الأنبياء 
والمرس��لين، يؤكد انه على من تعل��م هذا العلم 
بالطريق الس��الف، يمكنه الع��ودة إلى العقل في 
الحكم على صدقية ما تعلمه أو خطأها وهل كان 
المعلم الذي علمه الحس��اب قد أتقن تعليمه ام لا 
، وإنما يختلف الناس في المقدمات، لان الفطرة 
غير كافية في تعريف الترتيب لهذه المقدمات ، 
ب��ل لابد من تعلمها من الأفاضل، وذلك الفاضل 
لابد أن يكون تعلم أكثرها ، أو اس��تأثر باستنباط 
بعضه��ا وهكذا ينتهي الأم��ر إلى معلم معصوم 
هو نب��ي موحى إليه من جه��ة الله تعالى، هكذا 
تك��ون العل��وم كلها.. ولكن بع��د إفاضة الله علم 
الحساب، في ما بين الخلق استغنى في تعلمه عن 
معلم معصوم.. ولكن يحتاج إلى حاسب ينبه عن 
طريق النظر.)23( وهكذا يتبين لنا اختلاف مفهوم 
العقل لدى الغزالي عن مفهومه لدى الفلاس��فة، 
فه��و ليس م��رآة صقيلة تنعكس فيه��ا المعارف 
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بحسب صقالتها بل هو دور حاكم مستنبط فعال 
فعالية بعيدة ومتسعة ونرى الغزالي انه قد وسع 
س��لطان العقل، وآمن به ايماناً ليس��ت له حدود، 
وصولًا إلى تأكي��د مصداقية الأنبياء: » والعقل 
يهديك إلى صدق النبي، ويفهمك موارد إشارته 
ب��ل وصل الأم��ر إلى إثب��ات النب��وات بالعقل، 
ولك��ن لابد من الاس��تعانة بالش��رع والانقياد له 
لإدراك ما ضاق عنه سلطان العقل من الحقائق 
الديني��ة: أو لا يعلم إن خطى العقل قاصرة، وان 
مجاله ضي��ق مختصر.)24( وه��ذا يجعل عملية 
الفهم او العل��م قائمة على كل من الحس والعقل  
وه��ذا ابراز لدور الح��واس في المعرفة , اذ انه 
لا يمكن التعلم او الفهم من غير الاحساس , فان 
المحروم حاس��ة محروم من المعارف المتعلقة 
بها . وتفسير المعرفة عنده هو اخراج ما بالقوة 
ال��ى ما بالفعل ذل��ك انه لابد للعق��ل وهو بالقوة 
من ش��ئ ه��و بالفعل يس��تخلص المعقولات من 
المادي��ات ويطب��ع بها العقل فيخرج��ه من القوة 
الى الفعل اي » يجب ان يكون في النفس تمييز 
يقابل التمييز العام بين المادة وبين العلة الفاعلية 
التي تحدث الصورة في المادة , وفي الواقع نجد 
في النفس من جهة واح��دة العقل المماثل للمادة 
م��ن حيث ان��ه يصير جميع المعق��ولات . ومن 
جهة اخرى العق��ل المماثل للعل��ة الفاعلية لأنه 

يحدثها جميعا .)25(

ب- الكندي وتفسير المعرفة

ان الكن��دي وان ابت��دأت فلس��فة المس��لمين 
تتخذ طابعها العقلي , عنده س��واء في الوجود او 
المعرفة الا ان نظريتي الفيض والخلق المستمر 
لا في زمن , لم تظهرا عنده بوضوح بل انه في 
حديث��ه عن هاتين المس��ألتين كان ما زال قريبا 
م��ن التص��ور القراني اذ وص��ف عملية الخلق 
والاب��داع بأنها » اظهار الش��ئ عن ليس » اي 
اخراج الش��ئ الى الوج��ود من العدم كما عرف 

النف��س تعريفا اخر فضلا عن تعريف ارس��طو 
الذي اش��تهر بعد ذلك عند فلاس��فة المس��لمين , 
عرفها بانها جوهر عقلي متحرك من ذاته بعدد 
مؤلف , وهو بهذا يقرر روحية النفس ويصرح 
بخلوده��ا ولا يتع��رض لمس��ألة وجوده��ا قبل 
الب��دن او معه , ولكنه يؤك��د ان علاقتها بالبدن 
علاق��ة عارض��ة مع انها لا تفع��ل الا به متحدة 
به رغم انه��ا تبقى بعد فنائه . وحقيقة الامر اننا 
مهم��ا حاولن��ا ابعاد الكندي ع��ن نظرية الفيض 
والاشراق بصورة تفصيلية , الا اننا نجد شرحه 
للوجود والمعرفة كان متأثرا الى حد ما بالفلسفة 
اليوناين��ة , موفقا بينه��ا وبين الدين , وهو يفرق 
بي��ن نوعين للوج��ود , وج��ود الواجب ووجود 
الممك��ن . ومن ثم يجع��ل المعرفة لهذا الواجب 
ه��ي المعرفة اليقيني��ة كما يجعل ه��ذا الواجب 
وه��و وموضوع المعرفة . ويجعل العقل طريقا 
لمعرفة الواجب اليقينية ويجعل الحواس طريقا 
لمعرفة العالم المحسوس المتغير ومن ثم فهي لا 
تتصف بالثب��ات واليقين بل بالظن , ولكن فكرة 
العقول العشرة وفيضها واشراقها بصورة تبدو 
فيه��ا ال��روح الافلاطونية , لم تتض��ح تماما الا 
بعد الكندي وعلى وجه الخصوص عند الفارابي 
واب��ن س��ينا , اذ جعلا العقول العش��رة اساس��ا 
لتفس��ير نظرية الخل��ق ونظري��ة المعرفة . أما 
الكندي بعد ان جعل الخلق اظهارا لوجود الشئ 
بع��د عدم , جاء ففس��ر المعرفة على اس��اس ما 
أعطى الانس��ان من استعداد وطرق لها بعضها 
ظاه��رة هي الح��واس والعق��ل والبعض الاخر 
داخلي��ة هي القل��ب .ومن ثم فالمعرف��ة عنده لا 
تحصل بطريق الاشراق المعرفي وانما تحصل 

بثلاثة طرق :)26(

أولها: الحواس وهي موجودة في الانس��ان 
منذ ان خلقه الله والانس��ان يباش��ر حواس��ه في 
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وج��وده مباش��رة قريب��ة جدا منه وم��ن ثم فهي 
مرحل��ة وجود انس��اني اولى . والمحسوس��ات 
له��ا وج��ود خارجي عن��ده منفصل ع��ن الذات 
العارف��ة اذ يقول : ))فالمحس��وس اب��دا جرم(( 
ويجعل في النفس الانس��انية فضلا عن الحواس 
م��ا يطلق عليه القوة الحساس��ة وه��ي تلك التي 
تشعر بالتغيير الحادث في كل واحد من الاشياء 
ف��ي الخارج العيني . واعتراف الكندي بالوجود 
الخارج��ي على ه��ذه الص��ورة يجعل��ه مخالفا 
لأرسطو الذي جعل الاس��بقية للوجود المنطقي 
بينما جعلها الكندي - بدافعه الديني - اسبقية في 
الزمن . واذا كان الحس يؤكد الوجود الخارجي 
عند الكندي فان��ه بحاجة الى ان يعمل مع العقل 

الذي هو الطريق الثاني للمعرفة .)27(

ثانيهما: العق��ل وهو مباين للحس والوجود 
الخارج��ي يحت��اج العق��ل لأعم��ال الفك��ر فيه 
ومواصل��ة معرفت��ه بعد الحواس لتبي��ن حقيقته 
وكش��ف قوانين��ه ويوجد في ه��ذا العقل الاوائل 
العقلي��ة المعقولة اضط��رارا . وحقيقة الامر ان 
العق��ل والحس يعم�الن معا ف��ي المعرفة عنده  
يق��ول الكن��دي : )) .... والاش��خاص الجزي��ة 
الهيولاني��ة واقعة تحت الح��واس واما الاجناس 
والانواع فغير واقعة تحت الحواس ولا موجودة 
وجودا حسيا بل تحت قوة من قوى النفس التامة 
اعني الانسانية هي المسماة العقل الانساني(( .

ثالثهم���ا: القلب وهو طري��ق للايمان عنده 
يعم��ل فوق ح��دود العقل والحس م��ن الغيبيات 
وان كان لا يتع��ارض مع العقل الا ناه يتجاوزه 
فيما يعجز عنه هذا العقل . فالعقل يثبت الغيبيات 
والقلب يؤمن بما جاء به الرسول ويؤمن بالنبوة 

على هذا الاساس دونما اشراق .

العق��ل  بي��ن  المعرف��ة  نظري��ة 
والحواس

لقد أخطأت الفلس��فة عموما في فهم العقل ، 
اذ ق��ررت أن تبحث في م��كان المعرفة العقلية 
أهي في العقل أو لا؟ وأين موضع هذا العقل هل 
ه��و المخ أو الدماغ؟ وه��ذا الخطأ مترتب على 
تعريفه��م للنف��س وعلى الق��ول بجوهرية العقل 

سواء كان مفارقا أم متصلا بالبدن .

 يجع��ل العق��ل نوع��ا من الح��واس كما في 
الاتجاه القديم ، ويجعله انعكاس��ا أو أثراً للمادة، 
كما ف��ي الاتجاه الجديد. وعلى ذلك فان الأهمية 
إنما ه��ي للحواس والتجرب��ة، والعقل جزء من 
ه��ذه التجرب��ة الحس��ية، ومعنى م��ن معانيها. 
وترج��ع عملي��ات العقل إل��ى تداع��ي المعاني 
القائمة على الآثار الحس��ية ف��ي التجربة. ولعل 
نظرية الظاه��رة الثانوية تتفق مع هذا المذهب. 
تلك النظرية الت��ي مفادها أن العلاقة بين الذهن 
والجس��م أو بين العقل والحواس علاقة س��ببية، 
غير أن هذه السببية ليست متبادلة بينهما، وإنما 
يك��ون التأثير فيه��ا من جانب فحس��ب، أي أن 
الح��واس تؤثر في العقل أو التغيرات الجس��مية 
ت��ؤدي إلى حدوث تغيرات ذهنية. ومن ثم فليس 
النشاط العقلي إلا نتاجا ثانويا لعملية فيزيائية أو 

حسية بحت.)28(

فيقدم��ون العق��ل عل��ى الح��س وإن كان��وا 
يعترف��ون ب��أن الحس يق��دم صورة ع��ن العالم 
الخارج��ي ولكن هذه الص��ورة لا قيمة لها عند 
أفلاط��ون أكثر من أنها تذكرنا بمثالها في العالم 
العقل��ي والح��واس، فالعلاقة علاق��ة مصاحبة 
وليس��ت علاقة تأثي��ر، ولكن يتمي��ز العقل بأنه 
ه��و الإدراك الس��ليم، ذو المعرف��ة الواضح��ة 
المتمي��زة بينما تتميز الح��واس بإدراك غامض 
ومبهم. ويرى أرسطو كما تبعه في ذلك فلاسفة 
المس��لمين: أن العلاق��ة بي��ن العق��ل والحواس 
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تقوم على التأثي��ر المتبادل فالحواس تقدم للعقل 
صورا عن الأشياء من خلال الحواس الظاهرة 
والباطنة ، ويقوم العقل بتجريد وانتزاع الصور 
العقلي��ة من معطي��ات الحواس بإش��راق العقل 
الفعال عند ابن سينا والفارابي، وباتصال العقل 

الفعال بالعقل الهيولاني عند ابن رشد. 

 والفك��رة قائم��ة على نظرية اتح��اد النفس 
بالبدن ، فالعقل والحواس متحدان كذلك ومن ثم 
فإننا لا نستطيع التفكير دون صورة حسية ، كما 
أن الإحساسات تبقى متفرقة دونما عقل يجمعها 

ويجرد منها الصورة العقلية.  

 والق��رآن في نظرت��ه للمعرف��ة العقلية  أو 
للمعرفة الإنسانية المميزة للإنسان عن الإدراك 
الغريزي ف��ي الحيوان ، لا يجعل العقل جوهرا 
بل يجعله عرضا أو صفة مميزة للإنسان ذلك أن 
الإدراك وظيفة الروح سواء كان الإدراك عقلياً 
أم حس��ياً ، ولا يمك��ن حص��ر الإدراك بصورة 
دقيق��ة في جزء معين دون غيره في الإنس��ان ، 
لان الإنس��ان مخلوق من م��ادة وروح، وتعمل 
كينونته الإنسانية بشكل متكامل ومتناسق وبسر 
لا يعلم��ه إلا الله س��بحانه. وإن كان لنا ثمة علم 
ف�ال يعدو أن يكون وصفا لهذا الإدراك بحس��ب 
المحسوسان والمعقولات. وبحسب  المدركات، 
م��ا بين القرآن من أوص��اف وعمليات. فالقرآن 
مث�اًل لم يتحدث ولا في كلم��ة واحدة عن العقل 
بصيغ��ة العقل وإنم��ا ذكر التعق��ل أي الوظيفة 
أو العملي��ة التي هي: تعقل��ون ويعقلون وعقلوه 
ونعق��ل، وق��د ذكرت هذه الوظيفة للانس��ان في 
القرآن في تس��عة واربعين موضوعا ، ولم يعن 
به��ا أبداً عضوا أو جوهرا اس��مه العقل بل نجد 
أنه ل��م يعز التعقل الى عضو ف��ي الرأس وانما 
عزاه الى جهة أخرى س��ماها القلب وهي ليست 
طبعا تلك الغ��دة الصنوبري��ة المادية وإنما هي 
الوظيفة المدركة فقال سبحانه: )أفلم يسيروا في 

الأرض فتكون لهم قلوب يعقلون بها( .

كم��ا ذكر القرآن كذل��ك وظائف للعقل مثل: 
التذكر والتفك��ر والنظر والذكر والفقه والتدبر، 
لتدل كلها على ما يدل على التعقل، من وظائف 
للإنس��ان، بم��ا ه��و إنس��ان ممي��ز على س��ائر 
المخلوق��ات، ويقوم بدور القيادة والاس��تخلاف 
في هذا الوجود المحس��وس أو في عالم الشهادة 

والحياة الدنيا.)29(

كما ذك��ر الق��رآن أعضاء نس��ب إليها هذه 
الوظائ��ف. كالقل��ب والف��ؤاد وذك��ر ألفاظا تدل 
عل��ى حقيق��ة الإنس��ان كالل��ب، والحل��م وتدل 
عل��ى أنه فيه ق��وة رادع��ة، كالنه��ي والحجر. 
ومدح أول��ي الألباب وأولي النه��ي، وإن كانت 
الكلمت��ان تدلان على ما يتميز به الإنس��ان على 
غي��ره، وعل��ى م��ا يطلق��ه جمهور الن��اس من 
وقار وهيبة وهيئة محمودة للإنس��ان، وعلى ما 
يحس��نون اكتس��ابه من علم ينف��ع وعلى ما يدل 
عل��ى صحة الفط��رة واس��تقامتها. ولا أظن أن 
نس��بة التعقل والفقه إلى القلب، وجمع الفؤاد إلى 
البصر والس��مع، يدل على نس��بة مادية فيكون 
المقص��ود من القل��ب هو العض��و المادي ومن 
الفؤاد هو وسط القلب كموضع مادي كذلك، بل 
إن لذل��ك توجيها مف��اده أن القلب موضع أعمق 
الأفكار وأصدقها وأوثقها، ودلالة على المعرفة 
العميقة، ولاحتمال أن حرك��ة القلب بالدم الذي 
ينب��ض ي��دل على الحي��اة، فترتب��ط المعرفة أو 
الإدراك أو عمل الكينونة الإنسانية بحياة القلب. 
وأن التعبير بالفؤاد الذي هو »وس��ط القلب وهو 
م��ن القلب كالقلب من الصدر«، كما قال تعالى: 
)فإنه��ا لا تعم��ى الأبصار ولك��ن تعمى القلوب 
التي في الصدور(، إنما يدل على عمق المعرفة 
وأنه��ا راجعة إل��ى حقيقة الإنس��ان المميز بها.  
ويطل��ق على قلب كل حي ذي قلب إنس��انا كان 
أو غيره وجمعه أفئدة. ولكن القرآن لم يس��تعمله 
إلا في الإنس��ان في مواضعه الس��تة عشر التي 
ذك��ره فيها، ومن ثم جمع الله بينه وبين الس��مع 
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والبصر لما فيه من الحرارة والحركة أو التوقد 
الذي يجعل ه��ذه الحواس تعمل، فتؤدي مهمتها 
مع��ه ف��ي الإدراك، ولذا فق��د ج��اء الجمع بين 
الحواس والفؤاد في القرآن في معرض الامتنان 
بالنعمة المذكرة لنا بأن الله س��بحانه هو الواهب 
لنا ما يميزنا عن سائر الحيوانات فقال سبحانه: 
)وجع��ل لكم الس��مع والأبصار والأفئ��دة لعلكم 
تشكرون(. أما المتكلمون، فقد كانوا أكثر حيطة 
في معن��ى العقل إذ عرفوه بأن��ه مناط التكليف. 
وفسر الأشعري مناط التكليف بأنه العلم ببعض 
الضروري��ات. كم��ا عرفه القاض��ي: بأنه العلم 
بوج��وب الواجب��ات واس��تحالة المس��تحيلات 
ومجاري العادات أما الرازي فقد فسره بأنه صفة 
غريزية يتبعها العلم بالضروريات عند س�المة 
الآلات. فاعتباره عندهم صفة أو ميزة غريزية 
فيه ابتعاد عن اعتباره عضواً أو تسميته جوهرا. 
إلا م��ا كان م��ن متأخريه��م إذ س��موه بالجوهر 
وإن ش��رحوا مقصوده��م بالجوهر فقال الس��يد 
الجرجاني عنه أنه »موجود ممكن ليس جس��ما 
ولا حالا في جس��م ولا جزءا منه بل هو جوهر 
مجرد في ذاته مستغن عن الآلات الجسمانية«. 
نعود فنقرر أن القرآن حينما تحدث عن المعرفة 
العقلية لم يكن يعنيه أن يعطينا نظرية في العقل، 
وإنم��ا هم��ه أن يعطين��ا العقل من جه��ة وظيفة 
الإنس��ان العقلي��ة أو القلبي��ة، أو حتى نكون من 
أولي الألباب وأول��ي النهي. ولذلك فإذا ما جئنا 
لوظائف الإنسان بصفته مفكرا وعاقلا ومنوطا 
به وظيفة الاس��تخلاف في الأرض، وجدنا أننا 
إذا عبرنا عنها باستعمال العقل فإنها لا تنحصر 
في العقل الذي هو مناط التكليف، وإنما تتجاوزه 
إلى العقل ال��وازع والعقل المدرك والعقل الذي 
يناط ب��ه التأمل الصادق والحك��م الصحيح،)30( 
ب��ل يعم الخطاب القرآني كل ما يتس��ع له الذهن 
الإنس��اني م��ن خاص��ة أو وظيفة. فم��ن دعوة 
الق��رآن إلى التعقل عامة قوله س��بحانه: )إن في 

خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار 
والفلك التي تجري في البحر بما ينفع الناس وما 
أنزل الله من الس��ماء من م��اء فأحيا به الأرض 
بع��د موتها وب��ث فيها من كل داب��ة وتصريف 
الرياح والسحاب المسخر بين السماء والأرض 
لآيات لق��وم يعقلون(. )وتل��ك الأمثال نضربها 
للناس وم��ا يعقلها إلا العالم��ون(. ومن خطابه 
إلى التعقل بمعنى أن يكون للإنس��ان عقل وازع 
يردعه عن الش��ر: قوله سبحانه: )وقالوا لو كنا 
نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب السعير(. )ولا 
تقربوا الفواحش ما ظهر منها وما بطن ولا تقتلوا 
النف��س التي ح��رم الله إلا بالحق ذلك وصاكم به 
لعلكم تعقلون(. ومن خط��اب القرآن الذي يريد 
به وظيفة الادراك قوله س��بحانه: )والراسخون 
ف��ي العلم يقولون آمنا به كل م��ن عند ربنا وما 
يذك��ر إلا أولوا الألب��اب(. أما خطابه الذي يريد 
ب��ه التعقل بمعنى التفكير والاس��تنتاج، فقد ورد 
بعبارات التفكر والفكر والنظر والبصر والتدبر 
والفق��ه والذكر والعلم وس��ائر العمليات الذهنية 
ذل��ك قول��ه س��بحانه: )قل هل يس��توي الأعمى 
والبصير أفلا تتفكرون(. لذلك كله فان   القرآن 
الكري��م ينظر إل��ى أن ثمة علاق��ة واضحة بين 
العق��ل والح��واس، إذ إنهما مش��مولان بطبيعة 
الإنسان المزدوجة، المادية والروحية المخلوقة 
لله س��بحانه والتي تحيا بقدرة الله وتؤدي دورها 
المعرف��ي بما آتاها م��ن اس��تعدادات وطاقات. 

والعلاقة بين العقل والحواس في القرآن تقوم:

أ: على عدم الاقتصار على كل واحد منهما 
بعينه، وعدم تفس��ير الآخر به، فلا الحس عقلًا، 
ولا العق��ل حس��ا، وإنما كلاهم��ا مخلوق لله في 
طبيعة الإنسان المخلوقة لله سبحانه، والمشمولة 

برعايته وعنايته.

ب: يجتم��ع على الحس والعقل معا، فالحس 
ليس طريقا وحيدا، كما أنه ليس طريقا مستقلا، 
وإنما تعمل الح��واس والعقل معا. كما يقول الله 
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سبحانه: )ولا تقف ما ليس لك به علم إن السمع 
والبص��ر والفؤاد كل أولئك كان عنه مس��ؤولا. 

)الاسراء 36(.

مج��ال  ف��ي  مع��ا  والعق��ل  الح��واس  ج: 
المحسوس��ات فحس��ب، وإن كان العقل منفردا 

بقوانينه في معرفة ما وراء عالم الشهادة.)31(
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lems arising from the relationship between self-perceived and the subject 
perceived, or between the knower and known as the self must be headed 
thinking to something, and can not think of nothingness, the presence is 
the subject of knowledge, existence as a concept philosophical intended its 
absolute reality and the offset of nowhere, and this fact may be abroad or in 
the mind, existence is a fact that the external thing in the Senate, a physi-
cal presence, and the presence of a mental thing is the fact that in mind, a 
mental or logical presence

The relationship started talking about these require self knowledgeable Virtue 
consciousness to become a knowledge-gathering process within the form 
of the Union and form of distinction or discrimination at the same time in 
the sense that self-conscious if you know something and impressed where 
this thing has become united it, at a time It must be those which are char-
acterized by self-awareness to be able to know.

Has been traced in my research this humble theoretical knowledge and ca-
pabilities and tools throughout the history of human thought and how can 
that man realizes the truth or be up to it and knock each stage represented 
by philosophers and thinkers in the definition of the knowledge, tools and 
capabilities and access to the theory, and God help and guide ...



دراسات فلسفية   ددعلا / 41  170

error follows from their definition of the same and to say Bjohrah mind 
whether it is paradoxical or connected to the body.

 It makes the mind a kind of senses, as in the old direction, and makes it a 
reflection or the impact of the material, as in the new direction. Therefore, 
the importance but is of the senses and experience, the mind is part of the 
sensory experience, and the meaning of sense. Mind operations due to 
the collapse of meanings based on sensory effects in the experiment. Per-
haps the secondary phenomenon theory consistent with this doctrine. That 
theory to the effect that the relationship between the mind and the body or 
between the mind and the senses causal relationship, but this causality is 
not reciprocal between them, but have influence on the part only, meaning 
that the senses affect the mind or physical changes cause mental changes. 
And then mental activity is not only a by-product of the process is purely 
physical or sensory.

Who provide the mind to sense even though they acknowledge that sense 
provides a picture of the outside world, but this picture is worthless when 
Plato more than it reminds us by its example in the mental world and the 
senses, relationship accompany a relationship, not a relationship effect, 
but characterized the mind that is common sense, with a clear knowledge 
while distinct senses characterized realize fuzzy and vague. In the opinion 
of Aristotle also followed the philosophers of Muslims: that the relation-
ship between the mind and the senses are based on the mutual influence 
senses progress of the mind images of things through the senses both out-
ward and inward, and the mind stripping and grab the mental images of 
data senses brightly effective mind when Ibn Sina and al-Farabi, and con-
tact Active Intellect Alheiolana mind when Ibn Rushd. The idea is based 
on the theory of self Union to the body, the senses and the mind is united as 
well and then we can not think without sensory image, and the sensations 
remain dispersed without mind collected and stripped them mental image.

This theory means research into the nature of knowledge and the nature and 
sources and Mwanaha and Hraitha value and means, some go to: the knowl-
edge of the Department of Theoretical Psychology in which it is difficult 
to dispense knowledge beyond nature, because the purpose of the search 
for the principles assumed by advanced thought the same thought, mean-
ing theory the theory of knowledge is to look at the philosophical prob-
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   The Theory of Knowledge and its potential in human thought

Dr. Sader Tariq Ali AlAni  

Summery
If we go back to the roots of philosophical debate, we will find questions far-

ther and deeper than the possibility of knowledge, as the existence of truth 
and the possibility of recognizing, bringing the question about the possibil-
ity of knowledge is a question about the knowledge that reach to the core 
of sensuous existence, and is sensuous and realities, the truth, therefore, is 
the goal for every researcher in the field of epistemology . And then have 
to go into the theory of knowledge in terms of nature, tools, and resources 
based on the installation of the possibility of the imposition of knowledge.

And lead us in the beginning of the search Alabstomologia or so-called “theo-
ry of knowledge” to search concept in mind, since the concept of mind de-
pends everything related to the knowledge and resources. It represents the 
theory of knowledge in the academic perspective, one of the main themes 
of the modern philosophical studies. It also contributes in a systematic 
perspective in most theoretical issues to address in terms of both levels or 
sources or their messages. And it contrasts this contrast thematic area, as is 
the case in theology or mysticism or interpretation in forensic science, or 
philosophy or psychology, language in the humanities or sociology, educa-
tion, libraries, social science, or geology or physics and astronomy in the 
natural sciences.

And the theory of knowledge was and is of interest to scholars and research-
ers who are interested in access to the reality of earthly happiness. It has 
contributed to the minds of thinkers field in most civilizations through-
out the ages and in all historical stages were characterized by intellec-
tual Bmnzawmtha that make divine revelation and succession rights in the 
land, and went essential for any unit theory aimed at searching for the truth 
of Islamic civilization, and the collection of the world happiness and the 
Hereafter alike.

I made the mistake in understanding the general philosophy of mind, so I de-
cided to look at the place of rational knowledge whether it is in the mind, 
or not? Where is the subject of this mind Is it the brain or the brain? This 
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