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رواية  ل�صاحبها  مبكِّرة  �سنٍّ  في  �ألّفتْ  التي  المهمة  الأعمال  من 
�أمادو؛  جورجي  ال�شهير  البرازيلي  للروائي  الكرنفال«  »بلاد 
�أعماله، وقد كتبها �سنة 1931 حين كان عمره  حيث تعد باكورةَ 

ثمانية ع�شرا عاما؛ �أي بعد نهايته لدرا�سته الثانوية.
كاتب  لأنه  التعريف؛  عن  غني   )2001-1912( �أمادو  وجورجي 
للرواية؛  بيعا  اللاتينية  �أمريكا  �أكثر كتاب  و�أ�صبح  الدنيا؛  ملأ 
ت�سع  �إلى  تُرجمت  ن�سخة  مليون  ثلاثون  �أعماله  من  طُبعت  �إذ 
�إلى  طريقه  الأعمال  هذه  من  كثير  وجد  وقد  لغة،  و�أربعين 
ال�سينما. ونقر�أ في �سيرته ب�أنّه في �سن الرابعة ع�شرة بد�أ الكتابة 
في العديد من المجلات و�شارك في الحياة الأدبية، ك�أحد م�ؤ�س�سي 
مار�س  وقد  حداثية.  �أدبية  مدر�سة  وهي  الثوّار«  »�أكاديمية 
بالبرلمان  نائبا  وانتخب  مبكرة،  �سن  في  �أي�ضا  ال�سيا�سي  العمل 
عن مدينة »�سان باولو«، وتعر�ض للاعتقال وال�سجن مرارا من 
قبل الديكتاتوريات البرازيلية في الثلاثينيات والأربعينيات من 
�سلفادور  في  العامة  ال�ساحات  في  كتبه  حُرِقت  بل  الما�ضي،  القرن 
ب�أمر من نظام الطاغية فارغا�س، ومن بينها هذه الرواية التي 
نتحدث عنها. ومع ذلك ف�إنّ �أمادوا اكت�سب تقدير العالم لأعماله 
�سنة  للأدب«  لينين  »جائزة  منها  رفيعة  �أدبية  جوائز  منح  وقد 
1951. كما �أنّه ارتطم بحياة الب�سطاء في البرازيل ف�أحبه ال�شعب 

حبا لا يحظى به كثير من الأدباء في العالم.
�أمادو  فيه  تناول  عمل  فهي  الكرنفال«  »بلاد  روايته  �أمّا 
الما�ضي،  القرن  الع�شرينيات من  البرازيلية خلال  الأنتلجين�سيا 
ولكنه  نف�سه،  الروائي  من  تحفظا  الإنجليزية  �إلى  تترجم  ولم 
�إلى  ترجمت  ثم   ،1984 �سنة  الإيطالية  �إلى  بترجمتها  �سمح 
حيث  1998؛  �سنة  العربية  �إلى  ومنها   ،1990 �سنة  الفرن�سية 
ترجمها �شحات �صادق ون�شرتها مكتبة مدبولي. ورغم �أنّ الرواية 
وكما  احتفائيا،  ا�ستقبالا  ا�ستقبلوها  النقاد  ف�إنّ  �أعماله  �أول  هي 
الداء في  »يده على موطن  �أمادو و�ضع  ف�إنّ  يقول �شحات �صادق 
في  بل  فح�سب  ال�سيا�سة  في  لي�س  الهوية،  عن  البحث  البرازيل؛ 

الاقت�صاد والأدب و�أ�ساليب الحكم وكل نواحي الحياة.«
 تدور �أحداث الرواية حول مفكر برازيلي ا�سمه باولو ريجر، وهو 
ابن �أحد مزارعي الكاكاو، ولكنه در�س في باري�س لمدة �سبع �سنوات 
الم�شاركة في  �أراد  الدرا�سة  عاد من  القانون، وحين  متخ�ص�صا في 
من  مجموعة  �إلى  ان�ضم  للبلاد.  والثقافية  ال�سيا�سية  الحياة 
والدين  وال�سيا�سة  الحب  م�سائل  لمناق�شة  �سلفادور  في  المثقفين 
والفل�سفة، وكانوا مهمومين بم�سار البلاد. في هذا العمل ينتقد 
�إقامة  �أثناء  وخا�صة  للبرازيل  العِرقي  التمازج  الرواية  بطل 
الكرنفالات، التي ينحي باللائمة عليها في تخلف البلاد، معتقدا 
�صدمته  لقد  غريبة.  كائنات  النا�س  من  يجعل  الكرنفال  �أنّ 
بال�شعب  ات�صاله  �أنّ  رغم  الطقو�س،  لهذه  الر�سمية  المبالغات 
الحقيقية.  ببرازيليته  ي�شعر  يجعله  بال�شوارع  الاحتفالات  �أثناء 

ونتيجة لهذه الم�شاعر المتناق�ضة، قرر ريجر العودة �إلى �أوروبا.
على  العمر،  هذه  في  �شاب،  قدرة  من  يعجب  الرواية  يقر�أ  ومن 
اكتناه م�شكلات بلاده المعقدة وتحليلها �أدبيا؛ بل وتو�صيفه للُّغْزِ 

البرازيلي �آنذاك وتفكيكِه بذكاء مده�ش.

hilalalhajri@hotmail.com
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ال�شرعية وال�سيادة في النظام ال�سيا�سي لدى

 كارل �شميت

»الدولة  ا�سم  البرلمانية  الليبرالية  الدولة  على  �شميت  يطلق 
لها  �سيا�سيا  ت�صورا  وي�ضع  القانونية«،  »الدولة  �أو  الت�شريعية« 
العامة  الإرادة  عن  تعبر  التي  هي  القانونية  المعايير  �أن  وه��و 
بينما  نف�سه،  القانون  هي  لتكون  المعايير  هذه  وت�سعى  للدولة، 
ال�ربلم��ان ه��و الم�����س���ؤول ع��ن و���ض��ع ه��ذه الم��ع��اي�ري، و�أي�����ض��ا تتميز 
بحيث  ال��ق��ان��ون،  وتطبيق  ال��ق��ان��ون  ب�ني  بف�صلها  ال��دول��ة  ه��ذه 
ت��ك��ون ال�����س��ي��ادة ل��ل��ق��ان��ون الم��ج��رد ول��ي�����س ل��ل��ق��ائ��م�ني ع��ل��ى ه��ذه 
ودول  الت�شريعية  الدولة  بين  مقارنة  �شميت  وي�صنع  الدولة، 
ال�سلطة  فيها  يم��ار���س  ال��ت��ي  الق�ضائية  ال��دول��ة  م��ث��ل:  �أخ���رى 
ال��ق��ا���ض��ي ك��ون��ه ���ص��اح��ب الح��ك��م الأع���ل���ى، وال���دول���ة الحكومية 
والدولة الإدارية اللتان تكون فيهما الإرادة ال�سيادية مرتبطة 
تتماهى  الت�شريعية  الدولة  �أن  �شميت  ويرى  العليا،  بال�سلطة 
مع هذه المعايير »مما يجعل الم�شروعية هي الإيمان بال�شرعية« 

القائمة على هذه المعايير.
الراهن  الع�صر  في  ي�شيع  �أن��ه  ي��رى  �شميت  �أن  الكاتب  وي��ق��ول 
»الم�شروعية«،  لمفهوم  م�ساوية  ب�صورة  »�شرعي«  كلمة  ا�ستخدام 
المعيار  لأن  متعار�ضة  ل��ق��رارات  ال�شرعية  الأم��ر  ه��ذا  يوجد  �إذ 
الت�شريعي  النظام  �أن  ي�ستنتج من هذا  لذا  القانون،  �شكلية  هو 
ي��ح��وي ع��ل��ى خ��ل��ل في ال��ن��ط��اق ال��ع��ق�الني، ك��م��ا ي��ن��ت��ق��د �شميت 
ب���أن��ه��ا »ع��اج��زة وعمياء  الم��ع��ي��اري��ة م��ع�ربا عنها  الم��در���س��ة  �أي�����ض��ا 
و�أن  القانوني«،  النظام  مع  الدولة  تماهي  ب�سبب  الواقع  �أم��ام 
انخراطها في  �أوج  البرلمانية في  الت�شريعية  الدولة  ال�شرعية في 
ويحدث  الم�ؤ�س�سي،  البيروقراطي  الطابع  �إلى  تتحول  الواقع 
الجميع  ويبقى  وال��ق��ان��ون،  وال��دول��ة  الح��ق  ب�ني  التماهي  فيها 

خا�ضعين ل�سلطة القانون الذي لا يقبل النقا�ش والخط�أ.
ويرى �شميت �أن الدولة الت�شريعية قد وحدت بين �إرادة الدولة 
و�إرادة ال�شعب، وجعلت من القانون نمطا تعبيريا عن العدالة 
والإرادة ال�شعبية، لكن الم�شكل يبرز في �أن هذا القانون مرتبط 
على  قائمة  وه��ي  البرلمان  �شخ�صيات  تح��دد  التي  بالانتخابات 
في  انتخابها  يكون  �أي�ضا  الأغلبية  وه��ذه  الح�سابية  الأغلبية 

في  مقنعة  دلال��ة  للأغلبية  �أن  يبدو  وقد  معينة،  ظ��روف  حالة 
النظام  ه��ذا  في  يبقى  لكن  ال�شعب،  في  الم�شتركة  الإرادة  وج��ود 
ح�سب  الأقلية  على  للأغلبية  دكتاتورية  ممار�سة  الح�سابي  

ر�ؤيته.
�إن و�ضع الحياد كما يرى �شميت في الحالة الانتخابية وتمكين 
الظلم  ح���دوث  �أن  ف��ك��رة  ي��ولّ��د  الاخ��ت��ي��ار  في  ال�شعبية  الإرادة 
م�ستبعد في هذا النظام القانوني، لكن يبقى في الدولة »حاجة 
غ��ام�����ض��ة ل��ل��ت��ف��وق« ���س��ت��ظ��ه��ر في م��ا ب��ع��د ع��ن ط��ري��ق �إع��ط��ائ��ه��ا 
ث��م من  ال��ع��ل��ي��ا« م��ن خ�الل الان��ت��خ��اب��ات،  ال�شرعية  »الأول���وي���ة 
خلال هذه الأولوية ال�شرعية العليا �سيح�صل �صاحب ال�سلطة 
على ما ي�سمى بـ »م�سلمة ال�شرعية« في كل قراراته، وي�صبح �أن 
في  خ�صو�صا  وال�شك  النقا�ش  نطاق  عن  خارجة  ال��ق��رارات  كل 
ل�شميت  البرجوازية«  القانون  »دولة  ن�ص  وفي  ال�صراع،  حالات 
ال��دول��ة:  ه��ذه  عليهما  ت��ق��وم  اللتين  ال��رك��ي��زت�ني  »�أن  ب��ـ  ي��ذه��ب 
الح���ري���ة ال���ف���ردي���ة وال��ف�����ص��ل ب�ي�ن ال�����س��ل��ط��ات لا ع�الق��ة لهما 

�آليات للتحكم بالدولة ومراقبتها«. بال�سيا�سة و�إنما هي 
وال�سيادة: ال�شرعية 

الحالة  في  يقرر  م��ن  ه��و  ال�سيد  ب���ـ»�أن  ال�سيادة  في  �شميت  ي��رى 
الم��ق��وم  الأم���ر  »ف��ع��ل  ه��ي  الا�ستثنائية  والح��ال��ة  الا���س��ت��ث��ن��ائ��ي��ة«، 
م�صالح  تفر�ضه  ال��ذي  الأم��ري  الفعل  �أي  ال��ق��ان��وني«،  للنظام 
الدولة، ويذهب ب�أن ال�سيا�سة عبارة عن »الجانب ال�صراعي في 
الن�شاط الب�شري الم�شترك«، وفي �أعمال �شميت الأولى دافع عن 
ال�سيا�سية،  الوحدة  عن  تعبر  ر�آه��ا  �إذ  المطلقة  الدولة  �شرعية 
ورف�ض الدولة الت�شريعية البرلمانية لأنها دولة مقيدة ب�سلطة 
�سلطة  على  بالم��سؤولية  �شميت  �ألقى  وقد  ومعاييره،  القانون 
ال�شعب  وليكون  ال�شعب،  �إرادة  م��ع  تماهيها  باعتبار  التنفيذ 

م�ؤ�س�سا لها لا ينوب عنه ممثلون.
ل��ق��د راج���ع �شميت ت�����ص��وره ب��ع��د ت��ف��ك�ريه ال��ن��ق��دي ال��ن��ظ��ري في 
»ع�صر  دول���ة  ه��ي  الكلية  ب��ال��دول��ة  ويق�صد  ال��ك��ل��ي��ة«،  »ال��دول��ة 
التي  التقنية  التي قويت �سلطتها عن طريق الأجهزة  التقانة« 

قوية  ب�صورة  وتداخلت  الحياتية،  القطاعات  جميع  في  دخلت 
بين دائرتي الدولة والمجتمع، ويظهر هذا التداخل عبر ت�أثير 
وبالتالي  ال�سيا�سي،  النطاق  في  الو�سائل  بهذه  الم��دني  المجتمع 
�أك�ب�ر في الم��ج��ت��م��ع في جميع  ال���دول���ة تح���اول ال��ت��دخ��ل ب�����ص��ورة 
�شميت  ويلاحظ  والثقافية،  والاقت�صادية  الاجتماعية  المناحي 
لكنها  التقليدية،  ال�سيا�سية  الأ�شكال  تتجاوز  الدولة  هذه  �أنّ 
للت�سي�س  م��ظ��ه��را  ت��ك��وّن  الم���دني  الم��ج��ت��م��ع  في  ال��ك��ب�ري  بتدخلها 
ال�����ش��ام��ل ل��ل��وج��ود الإن�������س���اني، ول��ل��دول��ة ال��ك��ل��ي��ة ع��ن��ا���ص��ر ق��وة 
ون��وازع  لمطالب  وخ�ضوعها  انك�شافها  ب�سبب  �ضعف  وعنا�صر 

الاجتماعي. الج�سم 
الكلية  ال��دول��ة  �صنفين:  �إلى  الكلية  ال��دول��ة  �شميت  وي�صنف 
الكلية  فالدولة  الكيفي،  بالمعنى  الكلية  والدولة  الكمي  بالمعنى 
ب��الم��ع��ن��ى ال��ك��م��ي ت��ك��ون ف��ي��ه��ا ���س��ل��ط��ة الح��ك��م ه��ي ال��ت��ي ت�ضبط 
الطابع  الأح����زاب في  وت��ك��ون هيمنة  الاج��ت��م��اع��ي��ة،  ال�����ص��راع��ات 
البرلماني �أعلى من هيمنة الدولة، بينما الدولة الكلية بالمعنى 
من  لل�سيا�سة  الحقيقية  الفكرة  وفق  »تتحدد  التي  هي  الكيفي 

حيث هي الكثافة ال�صدامية والجدلية في الو�ضع الإن�ساني«.
ال�سيا�سي  الطابع  لتحديد  نظرية  ي�ضع  �أن  �شميت  وي��ح��اول 
للدولة باعتبار الدولة مظهرا فقط في النطاق ال�سيا�سي، ويرى 
ال�سيا�سة  �أم��ا  م��ا«،  ب�شعب  حالة  وج��ود  »�صيغة  هي  ال��دول��ة  �أن 
الوجود  القانونية لت�شمل كل مجالات  التعريفات  فقد تتجاوز 
عن  تعبير  �أنها  �شميت  لدى  ال�سيا�سة  يميز  ما  و�أن  الإن�ساني، 
حالة ال�صراع في الوجود الب�شري، لذا فهي قائمة على ثنائية 
الكراهية  بال�ضرورة  تعني  لا  العداوة  وهذه  وال�صديق،  العدو 
ال�شخ�صية و�إنما هي تعبير عن مركز ال�صدام في حالة ال�صراع، 
لذا كل �صدام �أكان دينيا �أو اقت�صاديا �أو عرقيا يمكن �أن يتحول 
�إلى �صدام �سيا�سي. وي�ستنتج �شميت �أن التجمعات ال�سيا�سية لا 
توجد �إلا في حالة ال�صراع �أو الحرب، وبما �أن ال�سيادة لديه هي 
»�سلطة الح�سم في الحالة الا�ستثنائية« ف�إنّها بهذا المعنى يمكن 

�أن تنهار الدولة وتبقى ال�سيا�سة مع بقاء حالة ال�صراع.

قي�س الجه�ضمي

ال�شرعية  �شميت« عن مفاهيم  كارل  لدى  وال�شرعية  الم�شروعية  نظرية  وال�سيا�سة:  »ال�سيادة  بعنوان  التفاهم،  المن�شورة في مجلة  مقالته،  �أباه في  ولد  ال�سيد  عبدالله  الكاتب  يتحدث 
الحقل،  هذا  في  ا�شتغاله  خلال  من  ومتعلقاتها  الأفكار  هذه  �شميت  وانتقد  طرح  وكيف  �شميت،  كارل  عند  والقانون  والم�شروعية  وال�سيادة  كال�سيا�سة  الأخ��رى  بالمفاهيم  وعلاقتها 
�أن ال�شرعية هي �إحدى منظومات الهيمنة، ويلاحظ �شميت �أن فيبر نقل مفهوم ال�شرعية من  �إذ يتفق �شميت وفيبر في  �أ�ستاذه »ماك�س فيبر« في هذا النطاق،  م�ستفيدا من تجارب 
�أطروحة  �إلى �سيو�سولوجيا الهيمنة »التحليل المقارن للأن�شطة الاجتماعية«، وينتقد �شميت  المعجم القانوني المدني التي هي بمعنى »معيار الطاعة الإرادية في �سياق تعاقدي حر« 
فيبر التي تقوم على »وهم الحياد المعياري الذي يقت�ضيه المنهج الو�صفي في الدرا�سات الاجتماعية«، ليو�ضح �أن وهم هذا الحياد يبعد مفهوم ال�شرعية عن معناها الحقيقي الذي هو 
الأمر  ال�شرعية على  لل�شرعية، وبناء  الإجرائية  القانونية  الت�صورات  �أولهما نقد  ال�شرعية على م�ستويين،  �أطروحة �شميت حول  وتت�أ�س�س  ال�سيا�سي«،  الفعل  القيمية في  »الم�شروعية 

ال�سيادي.

qabuazan@gmail.com



3 شعبان 1439 هـ - ابريل 2018م

ت�أملات في الحرب وال�سلم عند كانط

ب�أن الحرب غير مرتبطة بدوافع  �إيمانويل كانط  يرى 
و�أ���س��ب��اب م��ن �أج���ل وق��وع��ه��ا ب��ل ه��ي م��ت��ج��ذرة في الطبع 
ال��ب�����ش��ري، وت��ع��ت�رب ع��م�ال ن��ب��ي�ال ع��ن��د الم��ج��ت��م��ع��ات دون 
الح��رب،  في  الم�����ش��ارك��ة  ج���راء  الم��رج��وة  للم�صلحة  النظر 
�أنه �أمر  �أن نتعامل مع مفهوم الحرب على  لذلك علينا 
يدفعنا  ما  وه��و  عر�ضي  ح��ادث  �أن��ه  على  ولي�س  متجذر 
�إلى �إيجاد م�شروع �سلم دائم، ويرى عدد من الفلا�سفة 
ب�أن غريزة الحفاظ  ونيت�شه  و�سبينوزا  كتوما�س هوب�س 
على البقاء و�إرادة الحياة هي من �أهم الدوافع في الهوية 
متوح�ش  بطبيعته  كانط  ر�أي  في  فالإن�سان  الب�شرية، 
وال�سيا�سية  الأخلاقية  والقيم  التربية  ترو�ضه  �أن  �إلى 
والج���م���ال���ي���ة، وي��ب��رر ك���ان���ط م�����ش��روع��ه رغ����م اع�ت�راف���ه 
من  للتربية  الما�سة  وحاجته  الخ��ام  الإن�����س��ان  بوح�شية 
خ�الل اع��ت��ق��اده ب����أن ك��ل جيل ي��رب��ي الج��ي��ل ال��ق��ادم �إلى 
لذلك  الكاملة،  الإن�سانية  مرتبة  �إلى  الإن�سان  ي�صل  �أن 
ما  �إذا  للم�ستقبل  تفا�ؤلية  نظرة  يخلق  كانط  �أن  نجد 
وهو  للواقع  الر�ضوخ  دون  الممكنة  ب���الأدوات  الأخ��ذ  تم 
م��ا ي�رتج��م��ه ك��ت��اب��ه »ت���أم�الت في ال�رتب��ي��ة«، م��ع�رتف��ا في 
النا�س  ور�ضوخ  الانتظام  و�أن  الأم��ر  ب�صعوبة  ذات��ه  الآن 
يتعار�ض  لأن��ه  وذل��ك  ال��ه�ني،  ب��الأم��ر  لي�س  ال�سلم  لم��ب��د�أ 
فر�ض  ولأج��ل  لذلك  المتوح�شة،  الب�شرية  الطبيعة  مع 
ال�شروط  من  عددا  و�ضع  الإن�سانية  على  ال�سلم  هيمنة 
م��ن �أه��م��ه��ا �أن ي��ك��ون م�����ش��روع ���س��ل��م ع��الم��ي، وه���ي فكرة 
�أكثر من قرنين من قيام  ا�ستباقية يقدمها كانط قبل 
لل�شروط  الدول  ا�ستناد  الأمم،  وكذلك �ضرورة  ع�صبة 
الدائم  ال�سلام  لإقامة  ك�أ�س�س  الفلا�سفة  يحددها  التي 
بين الب�شر، وهنا لا يدعو �إلى دولة الفلا�سفة بل يحذر 
الفيل�سوف  وظ��ي��ف��ة  لأن  ال�سلطتين؛  ب�ني  الج��م��ع  م��ن 
الممار�سة النقدية الحرة الم�ستقلة والبعيدة عن الرغبات 
الحاكمة  ال�سلطة  دور  ح�ني  في  الم����ؤدلج���ة  وال��ت��وج��ه��ات 
منف�صلتان  ���س��ل��ط��ت��ان  وه��م��ا  ال���ع���ام،  ب��ال�����ش���أن  الاه��ت��م��ام 
ت��ع��م�الن ب�����ش��ك��ل م��ت��ك��ام��ل، ح��ي��ث �إن ال��ف��ق��ي��ه ال��ق��ان��وني 
دون  تفعيلها  من  والت�أكد  القوانين  تطبيق  �إلى  ي�سعى 
والج��دوى  القوانين  هذه  �صلاحية  مدى  حول  البحث 

من تطبيقها والذي هو في الأ�سا�س دور الفلا�سفة، لأن 
القوانين  ا�ستغلال  ي��ح��اول  الح���ال  بطبيعة  ال�سيا�سي 
لم�����ص��ال��ح م��ع��ي��ن��ة، ب��ي��ن��م��ا ي��ك��ون دور ال��ف��ي��ل�����س��وف ت��ق��ديم 
ا�ست�شارية و�إر�شادية ت�ساعد على تحقيق ال�سلم  خدمات 

بال�سلطة. التفرد  وعدم 
يرى الكاتب ب�أن كانط حظي بتجربة فل�سفية وتاريخية 
»نقد  كتابي  ت�أليف  ا�ستطاع  فلقد  جدا،  مهمة  وواقعية 
ال��ع��ق��ل الم��ح�����ض« و»ن���ق���د ال��ع��ق��ل ال��ع��ل��م��ي« م�����س�رت���ش��دا 
�سبقوه مثل نيوتن وجاليليو وديكارت وفي  بتجارب من 
الفرن�سية لتكون اختبارا  الثورة  الآن ذاته عا�ش تجربة 
حقيقيا لمحاولته الفل�سفية نحو ال�سلم الدائم، حيث �إن 
الثورة بطبيعة الحال هي نوع من الحرب، وتتمثل ر�ؤية 
الحاكمة  لل�سلطة  ال�شعب  ع�صيان  ب�أن  الثورة  في  كانط 
انتهاك حقوق  ثورة �ضد  لأنه  �أمر م�شروع  هو  الم�ستبدة 
ي�شدد  ذات��ه  الآن  في  ولكن  للطاغية،  و�إ���س��ق��اط  ال�شعب 
�إلا  تح��دث  �ألا  يجب  ال��ث��ورة  �أو  الع�صيان  �أن  على  كانط 
وفق �شروط و�ضوابط ت�ساعد في تحقيق الن�صر وتجنب 
تعد ولا  ك���وارث لا  عنه  تنجم  الخ���ذلان  لأن  الخ���ذلان؛ 
ي�ؤثر  م��ا  وه��و  الا�ستبداد  حجم  م��ن  وي��زي��د  ب��ل  تح�صى 
الرجوع  �أنّ  �أي�ضا  ويعتقد  ال�سلم،  على  الح��ال  بطبيعة 
�إلى النظام المدني و�سلطة الدولة لي�س انتزاعًا للحرية 
الإن�سان  لنوع محدد من الحرية في  انتزاع  بل  الفردية 
ال�سليمة  الحرية  �إلى  واللجوء  المتوح�شة  الحرية  وهي 
ب��ال��ت��الي ت��رو���ض ال��ط��ب��اع الإن�����س��ان��ي��ة، و�إن كانت  وال��ت��ي 
على  فلي�س  الإن�����س��اني  الح��ق  تكفل  لا  المدنية  القوانين 
نوع  لأن��ه  القوانين  وك�سر  مدني  بع�صيان  القيام  الفرد 
في  الح��ق  كل  الح��ق  له  ولكن  العام  لل�سلم  التهديد  من 
ب�سبب  ل��ه  يتعر�ض  ال��ذي  الظلم  م��ن  وال�شكوى  النقد 
ال�سلم  �إط���ار تحقيق  �أي�����ض��ا في  ك��ان��ط  وي���رى  ال��ق��وان�ني، 
�أع�ضاء منت�سبون  ال�شعب هم  �أفراد  ب�أن جميع  الداخلي 
على  ومحا�سبتهم  القوانين  اتباع  عليهم  يجب  للدولة 
بل  الدولة  لي�س ع�ضوا في  فهو  الرئي�س  �إلا  �أي ع�صيان 
هو فوق المحاكمة والمحا�سبة، وهو من يفر�ض القوانين 
ع�صيان  عليه  قام  و�إن  لأح��د،  ي�ستجيب  �أن  عليه  ولي�س 

م��دني وتم��ت الإط��اح��ة ب��ه فيتحول �إلى م��واط��ن ع��ادي 
ب��واج��ب��ات��ه وم�����س���ؤول��ي��ات��ه ول��ي�����س عليه  ي��ق��وم  �أن  ع��ل��ي��ه 
الان���ق�ل�اب ع��ل��ى الح��ك��م مج�����ددا. وه���ي ����ص���ورة مثالية 
البلد  داخ���ل  في  الح��ك��م  ح��ال��ة  ع��ن  الفيل�سوف  ير�سمها 
عديدة  معطيات  تفر�ضها  ال��ت��ي  الواقعية  ع��ن  وبعيدا 
كانط  ف���إن  ال��دول  ب�ني  ال�سلم  �إط��ار  في  و�أم��ا  ومتباينة، 
دولة  لأي  ي�سوغ  »لا  قائلا:  الاع��ت��داء  �أن��واع  كل  يرف�ض 
ه��ذا  ل��ه في  ���ش���أن  ف��ه��ذا لا  ك�ب�رت،  �أو  م�ستقلة )���ص��غ��رت 
ب��الم�رياث ولا  �أخ���رى لا  دول��ة  ت�ستحوذ على  �أن  الم��ج��ال( 
كانط  ا�ستنكر  كما  بالهبة«،  ولا  بال�شراء  ولا  بالمبادلة 
وذلك لحماية ملكها من  �أوروبا  العائلية في  التحالفات 
تجي�ش  لا  حتى  المواطنين  ا�ست�شارة  وا���ش�رتط  الانهيار 
ا�ستعمال  �إلى  ي����ؤدي  لأن���ه  �أخ���رى  دول���ة  ل�صالح  ال���دول 
وا�ستثمارها  ا�ستخدامها  ي�سوغ  �أ�شياء  وك�أنهم  المواطنين 
�أن ا�ستعرا�ض ر�ؤ�ساء الدول  ح�سب الأهواء، لذلك نجد 
لجيو�شهم ومباهاتهم بها هو نوع من المخاطرة والعبث 

بالب�شر و�إدخالهم في حروب لا ��شأن لهم بها.

وخلق  ال�صلح  معاهدات  بدل  لل�سلام  تحالف  �إيجاد  �إن 
�أه���م ال��و���س��ائ��ل التي  ميثاق الاتح���اد ب�ني ال�����ش��ع��وب، م��ن 
الآن  م��درك��ا في  دائ���م  ���س�الم  لتحقيق  ك��ان��ط  اق�رتح��ه��ا 
ذات�����ه وج�����ود تح���دي���ات و����ص���ع���وب���ات لا يم��ك��ن تج��اه��ل��ه��ا 
ت��ت��ع��ل��ق ب��ال��ف��رق ب�ي�ن الم�����س���ؤول��ي��ة ال��ع��اق��ل��ة والم�����س���ؤول��ي��ة 
الم��ج��ن��ون��ة، وك���ذل���ك ك��ي��ل ال����دول بم��ك��ي��ال�ني ح��ي��ث �إن��ه��ا 
تم��ار���س  بينما  ب��ل��دان��ه��ا  في  ال�����س�الم  تحقيق  �إلى  ت�سعى 
�أنواعا من الا�ستعمار والاحتلال �ضد ال�شعوب الأخرى 
والهند  �آ���س��ي��ا  ل�شرق  الأوروب����ي  ب��الاح��ت�الل  م�ست�شهدا 
�صعوبة  حول  الكاتب  من  مهمة  �إ�شارة  وهي  و�إفريقيا، 
�شخ�صية  بنوازع  لارتباطه  وذلك  ال�سلام  مبد�أ  تحقيق 
التناغم  يحقق  نظام  �إلى  بحاجة  نحن  ل��ذا  و�أخلاقية، 
عدد  في  منف�صلان  �أم���ران  وهما  الأخ�الق��ي،  ال�سيا�سي 
من الممار�سات ال�سيا�سية، لأنّ الممار�سات عادة تتجه �إلى 

الواقعية بغ�ض النظر عن طبيعة الأدوات الم�ستخدمة.

نا�صر الحارثي 

ي�سعى الكاتب قي�صر الجليدي �إلى �سرد عدد من الت�أملات حول ثنائية الحرب وال�سلم من خلال درا�سة الطبيعة الإن�سانية وذلك في مقاله المن�شور في مجلة التفاهم الذي 
يتحدث حول »م�شروع كانط لل�سلام الدائم: الفل�سفة والآثار«، وهي محاولة لعر�ض عدد من الت�سا�ؤلات في هذه الق�ضية التي �شغلت بال عدد كبير من الفلا�سفة والمفكرين 
�أ�شار الكاتب ب�أنّ المحاولة الجريئة للفيل�سوف الألماني تعك�س قلقا وجوديا عند  م�ستر�شدا بت�أملات واقتبا�سات من كتاب كانط »م�شروع �سلم دائم محاولة فل�سفية«، ولقد 
الإن�سان تجاه ثنائية الحرب وال�سلام و�سعيا م�ستمرا لإيجاد �سلم دائم، لذا لا غرابة �أن تكون رواية الحرب وال�سلام للأديب الرو�سي  ليو تول�ستوي في القرن التا�سع ع�شر 

�أحد �أهم الأعمال الروائية في الأدب العالمي.

m056058@gmail.com
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ت�شكل  �أن  الممكن  من  التي  المدنية  خ�صائ�ص  من  �إنّ 
�أن���ه لاب���د من  ه��و  الفل�سفة الاج��ت��م��اع��ي��ة،  ه���ذه  ن���واة 
ح�ضور  مع  وال�رتوّي  بالتعقل  ال��ق��رارات  كافة  اتخاذ 
ال��ل�ني  يقت�ضي  وه���ذا  الم��و���ض��وع��ي��ة،  ل��ل��م��ع��رف��ة  ك��ام��ل 
وال���رف���ق، وه��ن��ال��ك م��وا���ض��ع مخ��ت��ل��ف��ة تم��ام��ا ك��م��ا في 
مع  ع��ام��ة  للنا�س  ال��ق��وان�ني  وخ��ل��ق  الم��دن��ي��ة  ال�سيا�سة 
وي���أت��ي  الاج��ت��م��اع��ي��ة،  وم��رات��ب��ه��م  �صفاتهم  اخ��ت�الف 
ال��ت��دب�ري الم����دني في ه���ذه ال��و���ض��ع��ي��ة ك��و���س��ي��ل��ة لخلق 
���س��ي��ا���س��ة ل��ل��ج��م��ي��ع، ال��ت��ي ت��ع��ال��ج الم�����ش��ك�الت ال��ن��اج��م��ة 
ويقوم  وال�ث�روات،  الأم�ل�اك  في  بينهم  التفا�ضل  ع��ن 
العدل  ويدعم  التحا�سد،  ويقلل من  التناف�س  بعقلنة 

والإن�صاف.
لقد اجتمع الفلا�سفة الم�سلمون على �أن هذا التدبير 
المدني هو �صورة م�صغرة من التدبير الإلهي للكون، 
الم��ج��ال�ني، كما ع��ق��دوا مقارنة  ب�ني  وع��ق��دوا م��ق��ارن��ة 
�أخ�����رى ب�ي�ن ن���ظ���ام الم���دي���ن���ة وط��ب��ق��ات��ه��ا م���ع ال��ن��ف�����س 
وجود  �إلى  تو�صلوا  وقد  و�أهوائها،  وقواها  الإن�سانية 
الكون  ك�ل�اًّ م��ن  وث��اب��ت يحكم  دائ���م  ع��ام  ق��ان��ون كلي 
له  المدينة  في  ال�سيا�سي  فالنظام  والنف�س،  والمدينة 
قانون كلي، �إذا التزمته �أي مدينة تحولت �إلى مدينة 
النف�س  وعلم  الم��دني  فالعلم  وعادلة.  كاملة  فا�ضلة، 
وعلم الكون هي علوم مترابطة بطريقة ما، وبالتالي 

فالنظر في �أحدها يعطي �صورة للعلمين الآخرين.

الأول  العالم  يكن  لم  فهو  ال��ف��اراب��ي،  بخ�صو�ص  �أم��ا 
بل  الإ���س�الم��ي��ة  الفل�سفة  في  ال�سيا�سة  ت��ن��اول  ال���ذي 
هناك من �سبقه في هذا المجال. بح�سب الكتب الم�ؤرخة 
لذلك، �أنّ الكندي هو �أول من قام بهذا العمل، و�ألف 
ولحقه  والأخ�الق،  ال�سيا�سة  في  ر�سالة  ع�شرة  �إح��دى 
من بعده تلميذه ال�سرخ�سي وو�ضع كتابا في الح�سبة 

ال�صغرى والح�سبة الكبرى، و�آخر في ال�سيا�سة.

�أما في ع�صر الفارابي ومعا�صريه فكان هناك اهتمام 
�سبيل  وعلى  والأخلاقية،  ال�سيا�سية  بالمباحث  كبير 
�أحمد  زيد  �أبا  هناك،  نجد  معا�صريه  من  بع�ض  ذكر 

طريق  م�صنفاته  في  �سلك  ال���ذي  البلخي  �سهل  ب��ن 
ال��ف�ال���س��ف��ة، و�أل�����ف ك��ت��ب��ا ع���دي���دة م��ن��ه��ا: »ال�����س��ي��ا���س��ة 
الح�سن  �أبا  نن�سى  ولا  الكبير«،  و«ال�سيا�سة  ال�صغير« 
ال��ع��ام��ري �صاحب ك��ت��اب »ال�����س��ع��ادة والإ���س��ع��اد« ال��ذي 

لخ�ص فيه محاورة الجمهورية لأفلاطون.

وع��ل��ى ال��رغ��م م��ن ك�ث�رة ال��ب��اح��ث�ني في ع��ل��م التدبير 
الم����دني وال�����س��ي��ا���س��ي؛ ف������إنّ ال���ف���اراب���ي ي����أت���ي في قمة 
الذي  الم��ج��ال،  ه��ذا  في  الباحثين  الم�سلمين  الفلا�سفة 
�أطلق عليه م�صطلح العلم المدني �أو ال�سيا�سة المدنية؛ 
فهو �أهم فيل�سوف مدني في الفل�سفة الإ�سلامية. وقد 
الم��ج��ال جمعت  ق��ام بتقديم م���ؤل��ف��ات ع��دي��دة في ه��ذا 
�إذا  بين ال�سيا�سة والأخلاق وال�سعادة، وربما لا نبالغ 
هذه  حول  تدور  �أغلبها  في  الفارابي  فل�سفة  �إن  قلنا: 
التي  الم���ؤل��ف��ات  ه��ذه  �أه��م  ال��ث�الث��ة. وم��ن  المو�ضوعات 
دارت حول العلم المدني: ال�سيا�سة المدنية، و�آراء �أهل 
المدينة الفا�ضلة، وتح�صيل ال�سعادة، و�إح�صاء العلوم، 

والملة، و�أخيرا ر�سالة في ال�سيا�سة.

ارت��ب��ط��ت الأخ��ل��اق ب��ال�����س��ي��ا���س��ة ارت��ب��اط��ا ع�����ض��وي��اً في 
الفل�سفة الإ�سلامية، و�صار كلاهما ين�شد غاية واحدة 
�أك��ان��ت  ���س��واء  وال�����س��ع��ادة،  الف�ضيلة  �إي��ج��اد  في  تتمثل 
الم��ج��ال الاجتماعي  �أم  الأخ�الق��ي  ال��ف��ردي  الم��ج��ال  في 
ال�����س��ي��ا���س��ي. ظ��ل��ت ه���ذه ال�����س��م��ة غ��ال��ب��ة ع��ل��ى ال��ف��ك��ر 
ت�ستقل  لم  حيث  الو�سطى،  الع�صور  طوال  ال�سيا�سي 
ال�سيا�سة عن الأخلاق وت�صبح لها مفاهيمها المحددة 
�إلا ع��ل��ى ي��د ت��وم��ا���س هوبز  الم��خ�����ص��و���ص��ة  وق��وان��ي��ن��ه��ا 
الأخلاق.  عن  ال�سيا�سة  ا�ستقلت  عندما  وميكافيللي 
وهو  عاقل،  كائن  فهو  فردانيته  حيث  من  فالإن�سان 
الإن�سان  وم�شكلة  مدني«  »حيوان  المجتمع  في  كع�ضو 
ه���ي م��و���ض��وع ال��ف��ل�����س��ف��ة الم��دن��ي��ة ال��ت��ي ت��ن�����ش��ط��ر �إلى 
الفل�سفة  وي�سمى  الفرد  �سلوك  يعالج  ق�سم  ق�سمين؛ 
ال�سيا�سية،  الفل�سفة  ي�سمى  �آخ��ر  وق�سم  الإخلاقية، 
يعنى ب�سلوك �سكان المدينة. هذا الربط بين الأخلاق 

�أ�سا�سيين: �إلى م�صدرين  وال�سيا�سة يعيدنا 

ال����ذي و���ض��ع مج��م��وع��ة من  ال��دي��ن  الأول:  الم�����ص��در 
الت�شريعات المنظمة لحياة الإن�سان في حالته الفريدة 
مجموعة  خلال  من  مجالاتها،  بكافة  والاجتماعية 
م��ن ال��ق��ي��م الأخ�الق��ي��ة، وال��ت��ي دل���ل عليها ال��ر���س��ول 

الكريم بقوله: �إنما بُعثت لأتمم مكارم الأخلاق.
حول  دارت  التي  اليونانية،  الفل�سفة  الثاني:  الم�صدر 
بين  الف�ضيلة، وجمعت  على  وقامت  ال�سعادة،  مفهوم 
فل�سفة  محور  الف�ضيلة  فكانت  وال�سيا�سة،  الأخ�الق 
رذيلة،  والجهل  ف�ضيلة  المعرفة  �إن  القائل:  �سقراط 
مرورا ب�أفلاطون ومحاوراته التي دار معظمها حول 
�أر�سطو الذي  �إلى  �أو �سيا�سية، و�صولا  �أخلاقية  فكرة 
عدّ كتابه »الأخلاق �إلى نيقوماخو�س« مقدمة لكتاب 

ال�سيا�سة.
 

يربط  الذي  بالاتجاه  الم�سلمون  الفلا�سفة  ت�أثر  وقد 
بين الأخلاق وال�سيا�سة، مت�أثرين في ذلك بالم�صدرين 
ال�����س��اب��ق�ني، وظ��ه��ر ه��ذا ال��رب��ط ج��ل��ي��اً ع��ن��د ال��ف��اراب��ي 
الفل�سفة  ق�سم  فقد  الإ���س�الم؛  فلا�سفة  م��ن  وغ�ريه 
والثاني  العلم،  يح�صل  �أحدهما  ق�سمين:  �إلى  المدنية 
ي�سمى  وال���ث���اني  الأخ���ل���اق،  ي�����س��م��ى  الأول  ال��ع��م��ل. 

ال�سيا�سية.  الفل�سفة 

وق���د ���س��ع��ى ال��ف�ال���س��ف��ة الم�����س��ل��م��ون �إلى ال��ت��وف��ي��ق بين 
�إليها  ت�سعى  التي  الغاية  �أنّ  ف��ر�أوا  والدين،  الفل�سفة 
ال��ف��ل�����س��ف��ة لا ت��خ��ت��ل��ف ع��ن ال��غ��اي��ة ال��ت��ي ي�����س��ع��ى �إل��ي��ه��ا 
�إلى  يهدف  يقدم الحقيقة، وكلاهما  الدين، فكلاهما 
�سعادة الإن�سان والمدينة؛ ولكنهما اختلفا فقط في طرق 
عن  �إليها  و�صل  �أحدهما  الحقيقة،  هذه  �إلى  الو�صول 
�أحدهما عن  الدين،  والآخ��ر عن طريق  العقل  طريق 
والإر�شاد  والآخر عن طريق الحكمة  البرهان،  طريق 
عندما  �سعيدة  المدينة  وت�صبح  والموعظة.  والق�ص�ص 
ب��الم��ع��رف��ة؛  الم��ل��م�ني  ال��ع��ل��م��اء  تحكمها ط��ب��ق��ة الح��ك��م��اء 
العلوم  ومعرفة  وقوانينه،  ال�سيا�سي  النظام  معرفة 

والحقيقة �إذا كانت هناك حقيقة م�شتركة بالفعل.

مدنية الفارابي 
�أمجد �سعيد

في المقالة البحثية المعنونة بـ»الم�صطلح المدني عند الفارابي وفي الفل�سفة الإ�سلامية« للأ�ستاذة منى �أحمد �أبو زيد، والمن�شورة في مجلة التفاهم، تم تعريف المدنية والم�صطلح المدني على 
�أنه ال�شكل الأول الذي يمثل مفهوم المدينة والاجتماع الإن�ساني، وقد ورد هذا الم�صطلح ب�أ�شكال وتعابير مختلفة منها: »التدبير المدني«، و«العلم المدني«، و«ال�سيا�سة المدنية« وغيرها، 

مما حظى التعبير الأخير با�ستخدام وا�سع في مجال ال�سيا�سة ونموها. 

amjdsaeed01@outlook.com
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فاطمة نا�صر 

ملامح عامة لعلم الكلام في التراث

 الإبا�ضي المغاربي

�أولًا: ما هو علم الكلام ؟ 
�أ�صول  وعلم  التوحيد،  علم  �أبرزها:  عدة  �أ�سماء  الكلام  لعلم 
الدين، وعلم الفقه الأكبر، وعلم �أ�صول ال�سنة، وعلم الإيمان، 

وعلم الأ�سماء وال�صفات. 
وقد �أورد ال�شهر�ستاني في كتابه )الملل والنحل( : »ومن المعلوم 
�أ�صل،  �إلى معرفة وطاعة، والمعرفة  �إذا كان منق�سماً  �أن الدين 
�أ�صولياً،  كان  والتوحيد  المعرفة  في  تكلم  فمن  ف��رع،  والطاعة 
هو  والأ���ص��ول  فروعياً،  ك��ان  وال�شريعة  الطاعة  في  تكلم  وم��ن 

مو�ضوع علم الكلام، والفروع هو مو�ضوع علم الفقه«. 
تعريف ابن خلدون: » الكلام علم يت�ضمن الحجاج عن العقائد 
في  المنحرفين  المبتدعة  على  والرد  العقلية،  بالأدلة  الإيمانية، 

الاعتقادات عن مذاهب ال�سلف و�أهل ال�سنة«. 
�أم����ا ال��ف��اراب��ي ف��ي��ع��رف��ه في ك��ت��اب��ه )ح�����ص��ر ال��ع��ل��وم( ب���الآت���ي : 
الآراء  ن�صرة  على  الإن�سان  بها  يقتدر  ملكة  الكلام  »�صناعة 
والأف���ع���ال الم��ح��دودة ال��ت��ي ���ص��رّح ب��ه��ا وا���ض��ع الم��ل��ة وت��زي��ي��ف ما 

بالأقاويل«.  خالفها 
العلم  �إنَّ هذا  القول  ببع�ضها يمكننا  التعاريف  وبمقارنة هذه 
وعر�ض  العقلي  الحجاج  علـى  يعتمد  علم  �أن��ه  يميزه  ما  �أب��رز 
المتعلقة  الأمور  يتناول  وهو  �آراء مذهب معين،  لن�صرة  الأدلة 
من  له  لابد  الحجاج  وهذا  الإيمانية.  العقائد  وهي  بالأ�صول 
اب��ن  ت��ع��ري��ف  م��ن  ونلم�س  ال��ن��ظ��ر.  وج��ه��ة  خ�صم ومخ��ال��ف في 
الكلام  علم  �إن  ف��ق��ول��ه»  الخ�ل�اف  ه��ذا  طبيعة  �أع�ل�اه  خ��ل��دون 
هدفه الرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب 
ال�����س��ن��ة و�أه����ل ال�����س��ل��ف« ي��و���ض��ح �أن ع��ل��م ال��ك�الم يم��ث��ل م��ب��ارزة 

كلامية وحرباً عقلية بين �أن�صار المذاهب المختلفة.
العلم، وما  وال�شروحات عن هذا  التعاريف  الكثير من  وهناك 
تب�سيط  منها  ال��ه��دف  ب�سيطة  نم��اذج  �سوى  لي�س  هنا  �أوردت���ه 

معناه �أمام القارئ لي�سهل عليه فهم الحديث القادم. 
علم الكلام الإبا�ضي و�أ�سباب ندرة ح�ضوره: 

الكلام  علم  ح�ضور  ن��درة  �أ�سباب  ال�شيخ  محمد  الأ�ستاذ  يعزو 
�أحدهما  الإبا�ضي �إلى �سببين يتحدث عنها كعلمين مزدوجين 
الكلام  علم  طال  ما  طاله  الإبا�ضي  الكلام  علم  �أن  وه��و:  عام 
عامة من الإهمال في تحقيق ن�صو�صه و�إهمال من در�سها ومن 
تدوين  ندرة  في  فيتلخ�ص  الخا�ص  الآخ��ر  �أما  فيها.  تخ�ص�ص 
العلوم  في  تدوينهم  كثرة  رغم  الإبا�ضيين  قبل  من  العلم  هذا 

ت�شدد  في نظري  ت�أثيراً  الأك�رث  الآخ��ر وهو  وال�سبب  الأخ��رى، 
الكثير  ��شأن  ��شأنهم   - الكاتب  الإبا�ضية، كما قال  بع�ض علماء 
من علماء ال�سنة - في النهي عن الاطلاع على كتب المخُالفين 
من المذاهب المختلفة وهو ال�شرط اللازم لممار�سة علم الكلام 

. و�أبرز من قال في ذلك: 
١- ال�شيخ �أبو الربيع �سليمان بن يخلف النفطي القاب�سي من 
علماء القرن الخام�س الذي ت�شدد في النهي عن مطالعة كتب 

الفتنة والاختلاف.  المخالفين خ�شية 
٢- ال�شيخ عبدالله بن عي�سى الو�سياني وله نف�س توجه ال�شيخ 

�أبي الربيع وكان من المعا�صرين له.
 وي�ضيف الكاتب �سبباً - لم يقنعني �شخ�صياً- ومفاده �صعوبة 
الكثير من  م���أخ��ذه ول��ع��ل ه��ذا م��ا جعل  ال��ك�الم ووع���ورة  علم 
الأي�سر.  كونه  وال�شريعة  الفروع  علم  �إلى  يتوجهون  العلماء 
و���س��ب��ب ع���دم اق��ت��ن��اع��ي ب��ه��ذا ال��ق��ول �أنَّ ال��ع��ل��م��اء الإب��ا���ض��ي��ة لا 
تنق�صهم القدرة العقلية في الرد على مُالفيهم بل �إن تراثهم 
�صعوبته  ال��ك�الم  فعلم  والم��ع��رف��ي��ة؛  العقلية  ج��دارت��ه��م  يعك�س 
عامة للعالم الإبا�ضي وغير الإبا�ضي ولا �أراه �سبباً من �أ�سباب 
ندرة تداول العلم بينهم. وقد �أورد الكاتب كثرة �آثار الإبا�ضية 
في فروع العلم المختلفة من: فقه و�أ�صول وحديث وندرة كتبهم 
في علم الكلام والت�صوف. وفي المجمل كان الإبا�ضية مقلين في 
نور  العلامة  دع��ا  مما  الم��ذاه��ب  من  بغيرهم  مقارنة  الت�أليف 
الدين ال�سالمي �إلى الرد بمقالة ) في كثرة كتب الإبا�ضية(. ولا 
الإبا�ضية  فكتب  والدفاع  ال��رد  ي�ستدعي  الادع��اء  ذلك  �أن  �أرى 
بكثير من  �أق��ل  الإب��ا���ض��ي��ة  ف���أع��داد  ب��ع��دده��م.  بالمقارنة  ك��ث�رية 
من  ولي�س  الأخ���رى،  الإ�سلامية  الم��ذاه��ب  �إلى  المنتمين  �أع���داد 

المن�صف مطالبتهم ب�أن يكون �إنتاجهم �أكثر من غيرهم. 
�أبرز ملامح علم الكلام الإبا�ضي ب�شمال �إفريقيا:

مَنْفَى،  �أنه : كلامُ  الإبا�ضية  العلم لدى  �أبرز ملامح هذا  لعل 
منه  محروم  �أهله  على  به  مح�صور  كِتمانٍ  وعلم  �أقَلّيّة،  وعلمُ 
ال�سيا�سي. ومن  غيرهم. وقد ظهر تارة وخفت ح�سب الو�ضع 
- في عهد  الكاتب  - كما يرجح  ازده��ر  الكلام  �أن علم  الغريب 
الكمون ولي�س في عهد ظهور الدولة الر�ستمية التي دامت ما 
التي  الوحيدة  الدولة  ب�أنها  ون�صف والتي ت�صنف  يقارب قرناً 

�إفريقيا.  نجح في ت�أ�سي�سها الإبا�ضية ب�شمال 
مرحلة الظهور وعلم الكلام :

الر�ستمية وفي  ال��دول��ة  ع��ه��د  م��ن��ب��وذاً في  ال��ك�الم  ع��ل��م  ي��ك��ن  لم 
ال�سيرة  ال��وارج�الني في كتابه )ك��ت��اب  �أب���و زك��ري��ا  ي��ق��ول  ذل��ك 
و�أخ����ب����ار الأئ����م����ة(: »وك�����ان ب��ي��ت ال��ر���س��ت��م��ي�ني ب��ي��ت ال��ع��ل��م في 
الرد  وفنون  والتفا�سير،  والفقه  الأ�صول  ومن  فنونه،  جميع 
واللغة  النحو  وع��ل��م  ال��ن��ا���س،  اخ��ت�الف  وع��ل��م  المخالفين،  على 
ال��ن��ج��وم( وك��ذل��ك م��ا ذك��ره ابن  والإع����راب والف�صاحة، وع��ل��م 
الأئمة  )�أخبار  كتابه  في  الر�ستمية-  الدولة  م���ؤرخ   - ال�صغير 
عن  يدافع  كان  بكر  بن  محمود  يدعى  رجل  عن  الر�ستميين( 
على  وي��رد  دينهم،  عن  وي��داف��ع  بي�ضتهم  عن  «ي��ذب  الإبا�ضية 
مخالفهم«.  على  ال��رد  في  الكتب  وي�ؤلف  مقالاتهم،  في  الفرق 

ومن �أبرز علماء هذا العهد: 
�أ�سماء  �أن  الكلامية:  �آرائه  �أبرز  الم�صري.  علقمة  بن  ١-عي�سى 

الله مخلوقة، و�أن �صفاته محدثة.
٢- مهدي النفو�سي الويغوي. له كتاب بالبربرية للرد في الرد 

النفاثية وزعيمها. على الفرقة 
�إلى  ر���س��ال��ة   (  : م�ؤلفاته  �أب���رز  �أف��ل��ح.  ب��ن  محمد  الخليفة   -٣

الم�سلمين في الرد على من لا يقول بخلق القر�آن(
مرحلة الكتمان وعلم الكلام: 

تم��ت��از ه���ذه الم��رح��ل��ة ب��و���ض��وح ع��ل��م ال��ك�الم ور���س��وخ��ه وت���داول 
النا�س،  وع��ام��ة  الخا�صة  ب�ني  الأح��ي��ان  بع�ض  في  فيه  الح��دي��ث 
من  �أن���ه  �إلا  فيها.  ي��ت��داول  ال��ت��ي  والح��ل��ق��ات  المجال�س  وظ��ه��ور 
�أبرز علمائه ك�أبي الربيع �سليمان بن يخلف  �أن  �أن نعلم  المثير 
المخالفين  كتب  يقر�أ  من  على  �شديداً  ك��ان  القاب�سي  النفطي 
�إلى  العلم  هذا  �إحياء  الكاتب  ويعزو  والفِرقة.  الفتنة  مخافة 

�أمرين: 
فيما  انق�سموا  حيث  الداخلية  الان�شقاقات  داخ��ل��ي:  ���ش���أن   -١

بينهم �إلى: وهبية ونكارية وغيرها.
وا�صلية  المذهبي من حولهم من  ��شأن خارجي: الاختلاف   -٢

المالكية. و�صفرية و�شيعية وعبيدية والح�شوية 
للتناظر مع  ال�سلاطين  الإبا�ضية يدعون من قبل  �أئمة  وكان 

مخالفيهم.

 �أما �أبرز علماء هذه المرحلة فهما: 
١- �أبو عمار عبد الكافي.

٢- �أبو يعقوب الوارجلاني.

 الآتي عر�ضه هنا مقال محمد ال�شيخ المن�شور في مجلة التفاهم )من م�آثر علم الكلام الإبا�ضي ب�شمال �أفريقيا- نظرة �إجمالية( والذي يتناول عر�ضاً عاماً وافياً لهذا العلم 
وكيفية تناول الإبا�ضية المغاربة له. وتتجلى �أهمية هذا المقال في ندرة المادة المتوفرة حول علاقة الإبا�ضية بعلم الكلام وقلة ما يعرفه العامة عن تراث هذا العلم في المذهب 

الإبا�ضي. وقبل �أن ن�شرع في عر�ض المو�ضوع، �سوف �أبد�أ بتعريف علم الكلام و�أتبعه ب�أبرز ملامح و�سمات هذا العلم في التراث الإبا�ضي ب�شمال �أفريقيا.

f_wahaibi@hotmail.com
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ي��ق��ر ال��ع��ل��ي��ان ب����أن ف��ك��رة الح��ري��ة م��ن �أك�ث�ر الأف���ك���ار اهتماما 
ونا�ضل عبر  الإن�سان  كافح  التاريخ، و«قد  وت�أ�صيلا منذ فجر 
التاريخ لا�ستعادة حريته«. وهنا، �أقف لأ�ستو�ضح نقطة يمكننا 
�إث��ارت��ه��ا، خ��ا���ص��ة �أن��ن��ا في ���س��ي��اق الح��دي��ث ع��ن الح��ري��ة �ضمن 
�أم هي  �أ�صيل  �أعني نقطة: هل الحرية حق  الدينية،  المنظومة 
ا�ستعمال  خ�الل  من  لي،  يبدو  ب��ه.  عليه  يُفا�ض  مكت�سب  حق 
الأول  ال���ر�أي  �إلى  يميل  �أن��ه  حريته«  »ا�ستعادة  تعبير  الكاتب 
وهو  �إي��اه،  الإن�سان  �سُلب  �أ�صيل  حق  الحرية  ب���أن  يقول  ال��ذي 
�إياه. لكننا،  ا�ستعادته ممن �سلبوه  �إلى  ي�سعى منذ ذلك الحين 
عند �إكمال الجملة التي تليها، يت�ضح �أن الكاتب يعني بالحرية 
والا���س�رتق��اق.  والا���س��ت��غ�الل  للعبودية  المناق�ضة  الح��ال��ة  تلك 
للعبودية  لتعريفنا  رهنا  لي�صبح  كبير  مفهوم  ي�ضيق  وبذلك 
�إليها،  النظر  وجهات  باختلاف  تختلف  قد  التي  والا�ستغلال 
بابن  الح��ري��ة  لتعريف  ا���س��ت��دلال��ه  عند  جليا  ات�ضح  م��ا  وه���ذا 

تيمية ب�أنها العبودية الخال�صة لله.
�إن ال��ن��اظ��ر في ح���ال الإ����س�ل�ام، ق��ديم��ا وح��دي��ث��ا، ل��ي��ق��ف ب����إزاء 
�إ���ش��ك��ال��ي��ة ���ض��ارب��ة ج��ذوره��ا في الأ���س��ا���س ال���ذي �أق��ي��م م��ن��ذ ب��دء 
المختلفة  ال��ت��ف�����س�ريي��ة  ب��الم��ن��اه��ج  م����رورا  الإ���س�الم��ي��ة،  ال���دع���وة 
لن�صو�ص هذا الدين، فيما يعرف بالمذاهب العقدية والفقهية، 
وان��ت��ه��اءً ب��ال��ق��راءات ال��ت���أوي��ل��ي��ة الح��دي��ث��ة ال��ت��ي ت���روم �إ���ض��ف��اء 
الم�شار  الإ�شكالية  بتلك  �أعني  الإ���س�الم.  على  حداثوية  �صبغة 
الدينية  الن�صو�ص  بها  تتمتع  التي  الازدواج��ي��ة  الحالةَ  �إليها 
الإ�سلامية، ما بين داعية �إلى حرية الاعتقاد والدين، ومقيّدة 

لهذه الحرية، نافية لها.
لعل المنبع الذي ولّد هذه الازدواجية، و�صيّها ظاهرة للعيان، 
وظروفها  الن�صو�ص  تلك  ب�ني  م��ا  ح�صل  ال��ذي  الان��ب��ت��ات  ه��و 
الن�صو�ص،  تعميم  مح��اول��ة  ففي  والاج��ت��م��اع��ي��ة؛  التاريخية 
الم�ؤ�س�سة.  الحقيقة  �ضاعت  والِح��ك��م��ة،  الم��ثَ��ل  ب�صبغة  و�صبغها 
فقد ا�ستدل العليان بقولة لعمر بن الخطاب: »متى ا�ستعبدتم 
الإ�سقاط  عن  غافلا  �أح���رارا«،  �أمهاتهم  ولدتهم  وق��د  النا�س 
بهذا  ا�ستدلاله  خ�الل  من  الحرية  مفهوم  على  �أح��دث��ه  ال��ذي 
الن�ص. فالحرية التي نعرفها اليوم لي�ست الحرية التي عناها 
ابن  قبل  من  رب  �ضُ ال��ذي  الم�صري  ق�صة  في  الخطاب  بن  عمر 
والي م�صر لأنه فاز في �سباق الخيل، في ا�ستبداد وا�ضح و�صارخ، 
المنطلقة  الحرية  فجاءت  النا�س.  لترهيب  ال�سلطة  وا�ستغلال 
وهو  الا�ستعباد،  نقي�ض  �إلى  م�شيرة  الخطاب  بن  عمر  فم  من 
المفهوم ذاته الذي عرفه العربي من قبل الإ�سلام، فيما يعرف 
كهذه،  بعبودية  ير�ضى  يكن  لم  العربي  فالإن�سان  بالجاهلية. 

عن  منقطعا  مت�صعلكا  ال��وح��و���ش  عي�شة  يعي�ش  �أن  ويف�ضل 
الديار مقابل �ألا يعي�ش رهن �أهواء ال�سلطة.

يكونوا  حتى  النا�س  تكره  »�أف���أن��ت  ب���آي��ة  الكاتب  ا�ستدلال  �أم��ا 
ل��ه��ا ظ��روف��ا  ل��ك��ن  �سلب الح��ري��ة،  الإك����راه  م���ؤم��ن�ني«؛ فمعنى 
المقال،  في  الكاتب  ي��روم  كما  الحرية  لمبد�أ  ت�ؤ�س�س  لا  مختلفة 
قراءة  وقدمنا  القر�آنية،  الآيات  نظرنا في عموم  ما  �إذا  خا�صة 
تت�سق مع مجمل ما �أتى في القر�آن بخ�صو�ص الإيمان والكفر؛ 
الحرية  ه��ي  هنا  المق�صودة  فالحرية  وال��ن��ار.  الجنة  وبالتالي 
التي تتفق والإرادة العليا الإلهية، تلك الإرادة التي �أخذت على 
�ستكون  فكيف  والنا�س،  الِجنة  من  جهنم  بملء  العهد  نف�سها 
�آمن جميع من في الأر�ض، عندئذ لن تمتلئ جهنم،  الحال لو 
لت�أ�سي�س مبد�أ الحرية  القر�آني لم يجئ  ف�إن الخطاب  وعليه، 
تدعمه  ال��ذي  وال��ق��در  الق�ضاء  مفهوم  لتثبيت  ج��اء  م��ا  ب��ق��در 
الآية التي تليها »وما كان لنف�س �أن ت�ؤمن �إلا ب�إذن الله«. فهي 
�إرادة  قبل  م��ن  وم�سيَّ�سة  ��ه��ة  م��وجَّ ب��ل  حقيقية،  لي�ست  ح��ري��ة 
عليا قادرة مطلقة القدرة، وهي حرية ت�أتي لتكري�س مفاهيم 

�أخرى كالجنة والنار، والنعيم والعذاب.
عن  بحديثه  الإ���س�الم،  في  الحرية  مفهوم  على  الكاتب  عطف 
التطبيقات  من  ع��دد  مقاربة  خ�الل  من  المفهوم  ه��ذا  تجليات 
التي ت�شي ب�أ�صالة الحرية في الفكر الإ�سلامي، وتدعّم دعوى 
الكاتب  و�أول ما طرح  العظيمة.  الإن�سانية  القيمة  وجود هذه 
م��ث��الا ع��ل��ى ذل���ك، م�����س���أل��ة ح��ري��ة الم��ع��ت��ق��د، وب��ن��ى ال��ع��ل��ي��ان على 
مفهوم الح��ري��ة ب���أن��ه��ا مم��ار���س��ة الإن�����س��ان لخ��ي��ارات��ه وم��رادات��ه 
ال��ذي هو دي��ن الفطرة يحمي  ب���أن الإ���س�الم  ا  �إك��راه، مقرًّ دون 
بالواقعة  ذل��ك  على  وا���س��ت��دل  واخ��ت��ي��اره.  حريته  الإن�����س��ان  في 
الم�سلمون في فترة مكوثهم في مكة  التي عانى فيها  التاريخية 
ا�ستقر  حتى  وال��دي��ن  الاعتقاد  بحرية  منادين  م�ست�ضعفين، 
بهذا  اع�رتف��وا  الم�سلمين  ب���أن  و�أ���ض��اف  النهاية،  في  الأم���ر  لهم 

الحق كاملا لأ�صحاب العقائد الأخرى.
كم يكون �سهلا �أن تنا�شد بحرية المعتقد والدين على الم�ستوى 
تعطيك  �سلطة  م��ن  مج��ردا  ت��ك��ون  عندما  البحت  التنظيري 
�صبغة ال�شرعية الواقعية، فتبدو كل مقالاتك مثالية وخالية 
من الت�شنج والعدائية للآخر المختلف والذي قد يكون �سببا في 
الق�ضاء على بذرة فكرتك )في هذه الحالة هي الإ�سلام(. على 
الأخ��رى،  الأدي��ان  ازدراء  من  تخلُ  لم  القر�آنية  الن�صو�ص  �أن 
بل  كالأنعام،  هم  و�أحيانا  نج�س،  فمعتنقوها  الوثنية،  لا�سيما 

�سبيلا. �أ�ضل 
و�إن كان جانب من كلام الكاتب �صحيحا فيما يتعلق بالديانتين 

اليهودية والم�سيحية، ف�إن مرجع ذلك لكون ثلاثتهم ي�ستقون 
من منبع واحد، �أو هكذا يدعي الم�سلمون، ولا ي�شاركم في ذلك 
كليهما.  بهما  اليهودية  اع�رتاف  عدم  عن  ف�ضلا  الم�سيحيون، 
لها  �سماوية،  �أدي��ان  الإ�سلام-  نظر  وجهة  -من  الأدي��ان  فهذه 
من  ينت�سلون  �أنبياءها  �أن  كما  ال��رب،  كلمات  بمثابة  هي  كتب 
الديانتين  لهاتين  الكلي  الإل��غ��اء  ف���إن  وب��ال��ت��الي  واح���د.  ن�سل 

يجعل الإ�سلام في م�أزق وجودي.
الله، في  دون  يدعون من  الذين  �سب  القر�آن عن  نهى  وعندما 
دعوة �صريحة لاحترام الآخر وتقبل اختلافه، ف�إنه علل ذلك 
الأم��ر  ع��ل��م«.  بغير  ع��دوا  الله  »في�سبوا  وا���ض��ح��ة  ببراجماتية 
على  فر�ض  الإ�سلام  �أن  فكرة  قبول  قبل  ن�رتدد  يجعلنا  ال��ذي 

الجماعات الدينية �أن تحترم بع�ضها بع�ضا.
�أم���ا ظ��اه��رة ح���روب ال�����ردة، وم���ا ان��ب��ن��ت ع��ل��ي��ه م��ن ح��د ال���ردة 
والحرابة، فقد التفّ الكاتب عند الحديث عنها على الحقائق 
ق��راءات  قدموا  الذين  المفكرين  ببع�ض  م�ستعينا  التاريخية، 
�إنم��ا ك��ان��ت على  ال���ردة  ت�أويلية ح��داث��وي��ة ل��لإ���س�الم. ف��ح��روب 
�أولئك الذين �شكّلوا خروجا على قانون الدولة، و�أخلّوا بالأمن 
نعلم  الفكرة، ونحن  تقبّل هذه  ي�سيغ  لها. لعمري، كيف  العام 
ب����أن �أب���ا ب��ك��ر ح��م��ل ال�سيف ع��ل��ى ك��ل م��ن م��ن��ع ال��زك��اة، وال��ذي 
وبالتالي  اخ��ت��اره��ا،  م��ن  اختارها  �سلوكية  حرية  �أن��ه  نفتر�ض 
اعتمادا على  الإن�سان،  و�سلبٌ لحرية  �إك��راه  ال��ردة  ح��روب  ف���إن 

التعريف الذي قدمه العليان نف�سه في المقال.
ب�أن  يقول  �أخ���رى،  مقاربة  الم��سألة  تلك  يقارب  الكاتب  �أن  �إلا 
ال��روم  ال��ف�رتة كانت تقود ح��روب��ا �ضد  الإ���س�الم في تلك  دول��ة 
وم�����ش��رك��ي ال���ع���رب، وع��ل��ي��ه ي��ع��د م��ان��ع ال���زك���اة خ��ائ��ن��ا للوطن 
العليان  �أن  ال��وا���ض��ح  م��ن  الح���رب.  زم��ن  ال��ع��دو  م��ع  ومتواطئا 
يرى الحرية من منظور مفارق للمنظور الحديث الم�ؤ�س�س له، 
�أعني المنظور الذي تبلور فيما بعد الثورة الفرن�سية، وا�ستقام 
حق  الفرد  حرية  �أن  وه��و  الثانية،  الكونية  الح��رب  بعد  ع��وده 
�أ�صيل كامل الأ�صالة للفرد، ولا تتوقف هذه الحرية في �سبيل 
الجماعة، فالفرد من �أجل الفرد، لا من �أجل الجماعة، بل �إن 
الجماعة هي من تكون من �أجل الفرد. وبذلك لا ن�ستغرب �أن 
موقفا  ارت���أت  قبيلة،  �أو  لفرد،  العظمى  الخيانة  الكاتب  ي��رى 

مخالفا ب�إرادة تامة.
وختاما.. �إن الحديث عن مفهوم الحرية، بالمعنى الذي طرحه 
والعقلية؛  التاريخية  المفارقة  �إلى  مدعاة  حديث  لهو  الكاتب، 
المطلق  الا�ست�سلام  على  تقوم  الإبراهيمية-  فالأديان -لا�سيما 

في كثير من النواحي.

�إ�سقاطات مفهوم الحرية على الإ�سلام
محمد ال�شحي

�سة  الم�ؤ�سِّ �أفكارها  معتنقي  رقعة  وازدياد  التنامي،  في  وا�ستمرارها  بالتحديد،  الغربية  المنت�صرة،  العظمى  القوى  مفاهيم  و�صعود  العالمية،  القوى  موازين  بانقلاب  الوعي  ظل  في 
لهذا التقدم العلمي وال�صناعي، تطفو على ال�سطح �إ�شكالات، هي من قبيل الم�سلَّم بها عند الأمم المنت�صرة، ويعد الحديث عنها �ضربا من اجترار الما�ضي، كمن يتحدث في مجال 
علم الفلك مثلا في القرن الواحد والع�شرين عن دوران الأر�ض حول ال�شم�س، لا العك�س. يطالعنا الكاتب العُماني عبدالله العليان، في مقاله المعنون بـ«الإ�سلام وم��سألة الحرية 
في خياراتها المتعددة« -والمن�شور في مجلة »التفاهم«- عن �إ�شكالية قديمة متجددة فيما يبدو في الفكر العربي الإ�سلامي: �إ�شكالية الجمع بين الحرية الفردية وكونه -�أي الفرد- 

من�ضويا تحت مظلة الإ�سلام.

Alshehhim@hotmail.com
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ط���ر�أ على  الآن،  �إلى  ���س��ن��ة  و�أرب��ع��م��ائ��ة  �أل���ف  وم��ن��ذ 
بالإ�سلام تغييرات  �أ�صحابها  التي يدين  المجتمعات 
بطريقة  تنتهِ  ولم  الحكم  �أنظمة  من  ب��د�أت  كثيرة، 
ال��ع��ي�����ش ال��ت��ي لا ت�����ش��ب��ه ال��ط��ري��ق��ة ال��ت��ي ع��ا���ش بها 
ال���ر����س���ول و����ص���ح���اب���ت���ه. وه���ن���ا ظ���ه���ر ال���ع���دي���د م��ن 
ال��دي��ن��ي��ة،  ال��ت�����ش��ري��ع��ات  ح���ول تطبيق  الإ���ش��ك��ال��ي��ات 
فانبرى المت�شددون يتوعدون النا�س عن الحياد عن 
نهج ال�سلف ال�صالح في الت�شريع، وهو ما �أوقع النا�س 
اعتبار  �إلى  في حرج وم�شقة كبيرة، وهناك من دعا 
منفعته  انتهت  قديما  ت�شريعا  الإ�سلامي  الت�شريع 
المجتمعات  الذهبي للإ�سلام، وعلى  الع�صر  بانتهاء 
وم��ت��غ�ريات  تتما�شى  ت�����ش��ري��ع��ات  ل��ه��ا  تج��د  �أن  الآن 
ب���ـ»روح  ي�سمى  م��ا  ظهر  وذاك،  ه��ذا  وب�ني  الع�صر. 
الت�شريع«، وهو ما تناوله الأ�ستاذ ف�ضل الله محمد 
من  ب�أمثلة  �إي��اه  مو�ضحا  ال��ذك��ر،  �سالف  مقاله  في 
حيث  والتابعين؛  ال�صحابة  وحياة  وال�سنة  القر�آن 
�إن المق�صود بهذا الم�صطلح هو فهم المغزى والحكمة 
م��ن ك��ل ت�����ش��ري��ع، ث��م ال��ع��م��ل بم��ا ي��ح��ق��ق مق�صده، 
الغاية  و�إنما  تطبيقه  هو  الت�شريع  من  المهم  فلي�س 
هذا،  على  وعطفا  تطبيقه.  وراء  من  تتحقق  التي 
عامة  بقواعد  �أت��ى  �أن��ه  يجد  القر�آن  ل في  المت�أمِّ ف���إن 
وحتى  والتخفيف،  والرخ�صة  الم��رون��ة  فيها  راع��ى 
تلك الأحكام التي ذكرتها ن�صو�ص القر�آن �صراحة 
في  بع�ضها  تطبيق  �ألغي  وحتى  وحولت  بدلت  فقد 
العميق  فهمهم  على  دليل  وذل��ك  ال�صحابة،  زم��ن 
�ضرر  »لا  لقاعدة  فهمهم  وعلى  ومقا�صده،  للدين 

ولا �ضرار« التي تحرك بها النبي طوال حياته بين 
عمر  نهي  ذلك  على  الأمثلة  �أبرز  ومن  ظهرانيهم، 
عام  في  ال�سارق  يد  قطع  عن  �أ�صحابه  الخطاب  بن 
ن�صابها  بلغت  التي  الزكاة  �أخ��ذ  وت���أخ�ريه  المجاعة، 
وامتناع  �أحوالها،  تتح�سن  حتى  القبائل  بع�ض  من 
�سيدنا عثمان بن عفان عن �أخذ الق�صا�ص من ابن 
ل�ؤل�ؤة  �أبي  ابنة  الذي قتل  �سيدنا عمر بن الخطاب 
الم��ج��و���س��ي ث�����أرا، ودف��ع��ه ل��ل��دي��ة م��ن م��ال��ه الخ��ا���ص. 
عمر  ومنهم  الأخ��ي��ار  التابعون  نهجهم  على  و�سار 
�أمام م�سائل جديدة  �أنه  الذي وجد  بن عبدالعزيز 
الر�سوم  مثل:  و�صحابته؛  الر�سول  لها  يتعر�ض  لم 
لفهمه  وفقا  بمعالجتها  فقام  للموانئ،  الجمركية 
الم�صلحة  التي تجعل من  الت�شريع ومقا�صده  لروح 

العامة فوق كل اعتبار.
ورغم اتفاقي مع الكاتب في الأمثلة التي ذكرها، �إلا 
�أنني �أعتقد �أنه وقع في مقارنة مغلوطة، حين قارن 
ب�ني ن��ظ��ام ال�����ش��ورى في الإ����س�ل�ام وال��ديم��ق��راط��ي��ة؛ 
و�إن  ال���ديم���ق���راط���ي���ة  �أن  م��ع��ن��اه  ف��ي��م��ا  ذك����ر  ح��ي��ث 
عند  ت�ضيق  ف�إنها  ال�شعب  حكم  على  ت�شجع  كانت 
ع�رب حملات  دف��ع��ا  ال��ن��ا���س  ت��دف��ع  لأن��ه��ا  التطبيق؛ 
في  يتحكمون  لأ���ش��خ��ا���ص  الت�صويت  �إلى  �إع�الم��ي��ة 
ال�شخ�صية،  وم�صالحهم  لأهوائهم  وفقا  م�صيرهم 
لم  لكن  دينيا،  �إق��راره��ا  تم  ال�شورى  �أن  ذك��ر  بينما 
تتغير  لأن��ه��ا  وكيفيتها  لطريقتها  ال��دي��ن  يتطرق 
لي  بالن�سبة  المغالطة  ووجه  والزمان.  المكان  بتغير 
والديمقراطية  ونظام،  مبد�أ  يقارن بين  الكاتب  �أن 

ال�شعب  �أحقية  وه��و  ال�����ش��ورى،  م��ب��د�أ  تطبق  كنظام 
له  اختيار من يمثلهم، ولكن ما يحدث -ولاب��د  في 
الاختيار  �أن  الب�شرية-  المجتمعات  في  الح��دوث  من 
�شهوة  �أن  �أو  المنا�سبين،  غ�ري  الأ�شخا�ص  على  يقع 
ال�سلطة والمال تجعل من بع�ض المخُتارين ينحازون 
الم�صوتين  م�صالح  ي�ضر  بما  ال�شخ�صية  لم�صالحهم 
وتحول،  تبدل  في  نف�سها  فالأنظمة  وعموما؛  لهم. 
بغية الو�صول �إلى نظام يحقق العدالة الاجتماعية.
ينفع  ال���ذي لا  ال��دي��ن  »�إن  ���ش��ري��ع��ت��ي:  ع��ل��ي  ي��ق��ول 
�إن  �أي�����ض��ا«، وح��ي��ث  ل��لآخ��رة  ن��اف��ع  للدنيا فهو غ�ري 
هو  فبالطبع  ال�����س��م��اوي��ة؛  الكتب  �آخ���ر  ه��و  ال��ق��ر�آن 
ال�ساعة،  قيام  �إلى  النبي  وفاة  الم�سلمين منذ  مرجع 
و�إنه لمن الم�ؤ�سف �أن نرى من علماء الدين من عطل 
عقله -رغم نهي القر�آن عن ذلك- واكتفى بتطبيق 
ال��ذي  للدين  فهمه  لق�صور  بظاهرها  الن�صو�ص 
النا�س  في  ول��د  م��ا  وه��و  للعالمين،  رح��م��ة  الله  جعله 
الخوف من الوقوع في التجاوزات، والذي يت�ضح في 
وتطبيقاتها،  الدينية  الأحكام  �أب�سط  عن  ��سؤالهم 
�أخ����رج ه���ذا ال��ف��ه��م الح���رفي ل��لأح��ك��ام الدينية  ك��م��ا 
جماعة من المتطرفين الذين يظنون �أنهم يطبقون 
الدين، بينما هم �أبعد ما يكون عن روحه. ولو كان 
الدين هو ما يدعونه لكان ال�صحابة الكرام هم �أول 
ملزما  ح��دا  يكون  �أن  من  �أعظم  ولكنه  طبقه،  من 
التي  ال�سامية  المبادئ  دين  �إنما هو  �شاقا،  قانونا  �أو 
ولغيره  له  يحقق  بما  الم�سلم  منها  لينطلق  عت  و�ضِ

المنفعة.

الإ�سلام كمرجع للت�شريع.. بين التطبيق الَحرفي 

 �أ�سماء القطيبيةوروح القوانين

يطرح ف�ضل الله محمد �إ�سماعيل �أ�ستاذ فل�سفة ال�سيا�سة، في مقاله »روح القوانين في الت�شريع الإ�سلامي« -والمن�شور بمجلة »التفاهم«- مجموعة من الأ�سئلة حول مدى ملاءمة 
تطبيق  �إمكانية  حول  ت�سا�ؤلاته  يطرح  �أنه  كما  وال�سنة،  القر�آن  في  ال��شأن  بهذا  ال��واردة  الن�صو�ص  تطبيق  �إلزامية  مدى  وعن  الح��الي،  ع�صرنا  في  للتطبيق  الإ�سلامي  الت�شريع 
الحدود الواردة في الن�صو�ص في الع�صر الحديث. لكننا قبل �أن ن�ستفي�ض مع الأ�ستاذ ف�ضل الله في طرح مزيد من الأ�سئلة، لابد �أن نحدد ما المق�صود بالت�شريع الإ�سلامي الذي 
يدور الت�سا�ؤل حوله؟.. �إن الإ�سلام عندما جاء، لم يكن فقط كتابا منزلا، ولم ي�أتِ به نبي مُترهب، بل كان منهجَ حياة عا�ش من خلاله الر�سول و�صحابته الكرام �سنوات طويلة، 
تحركوا به وطبقوا �أحكامه وقوانينه، فازدهرت الأمة وبلغ �صيتها الطيب �أقا�صي الأر�ض، ونعِم من عا�ش تحت ظل الدولة الإ�سلامية بالعدل والرفاه. وكان من �ضمن ما طبقوه 
في منهج حياتهم الت�شريعات والأحكام الواردة في القر�آن والتي �أمر بها الر�سول الكريم، ومن �أكثرها و�ضوحا: الحدود؛ مثل: حد الزنا وال�سرقة والقتل، وتلك الأحكام المتعلقة 

بالحقوق مثل الميراث، وحق اليتيم. فمثل هذه القوانين والأحكام تندرج تحت م�سمى »الت�شريع الإ�سلامي«؛ كونها �أتت بمجيئه وطبقت لأجله.

asmaalqutibi@gmail.com
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و�أ�شار الكاتب �إلى ا�ضطراب الحال -ب�سبب الخلافات 
التي ن��شأت بين الأمويين، ثم العبا�سيين، وخ�صومهم 
الم�سلمين  العرب  من  كثيرا  ف�إن  ومناف�سيهم- 
ال�شواطئ  �إلى  متجهين  و�أفكارهم،  ب�أنف�سهم  لاذوا 
العربية والإفريقية؛ حيث كثرت الا�ضطهادات �ضد 
المعار�ضة للولاة الأمويين في بلدان الجزيرة العربية 
وهو �أحد الأ�سباب الأولية لبداية الات�صال العماني 
الأول  القرنين  في  �إفريقيا.  ب�شرق  الإ�سلامي 
وخا�صة  العرب  اتخذت هجرات  الهجريين  والثاني 
�إفريقيا �شكلا جماعيا ومن  �إلى �سواحل  العمانيين 
ابني  و�سليمان،  �سعيد  الأخوين  هجرة  ذلك  �أمثلة 
وقتذاك،  عمان  ملوك  الجلندى،  بن  عبد  بن  عباد 
بال�ساحل  �أرخبيل جزر موفيه ولامور  وا�ستقروا في 
الكيني، وكونوا دولة �إ�سلامية و�صارت تلك المنطقة 

مركزا هاما بال�ساحل ال�شرقي الإفريقي.
و�أكمل الكاتب �أن بع�ض الم�ؤرخين يرون �أن العنا�صر 
العمانية كان لها وجود فعلي في �شرق �إفريقيا منذ 
نايف  الدكتور  ذكر  وقد  الميلادي.  الأول  القرن 
�إفريقيا؛ حيث  ال�سهيل هذا الوجود البارز في �شرق 
�أكبر كثافة و�أكثر عمقا  قال: كان الوجود العماني 
المنطقة  ت�أثيرهم في هذه  المقايي�س، لذلك كان  بكل 
من قارة �إفريقيا �أ�شد و�أقوى عن وجودهم في جنوب 
�شرق �آ�سيا؛ ذلك �أن هجرتهم لجنوب �شرق �آ�سيا كانت 
هجرات فردية وغير دائمة. وقال �أي�ضا: »وقد كان 
بررة(  )خليج  يقطعون  العمانيين  من  المراكب  �أهل 

الممتد بين الحب�شة وال�صومال، �أمام باب المندب �إلى 
جزيرة )مبنول( وهي جزيرة مدغ�شقر حاليا، من 

بحر الزنج...�إلخ«.
كل هذه العوامل �أدت لانتقال جماعات من العرب �إلى 
�إفريقيا، فاندمج بع�ضهم مع �سكان الأفارقة،  �شرق 
و�أ�س�سوا محطات ومراكز تجارية، تطورت و�أ�صبحت 
مدنا مزدهرة فيما بعد، و�صار لها دور مهم في تلك 
ب�شق طريقين  العرب  قام  الإفريقية، حيث  المنطقة 
والثاني  لإفريقيا  ال�شرقي  ال�شمال  جهة  من  الأول 

من جهة الجنوب ال�شرقي لافريقيا.
ت�أ�سي�س  في  وبقوة  حا�ضرا  كان  العماني  الدور 
لكم هذا  ن�ستعر�ض  وهنا  الإفريقية،  المدن  وتطوير 
الت�أثير على المدن نذكر بع�ضا منها من ال�شمال �إلى 

الجنوب، وهي:
مافيه،  و�سيوي،  باتا/بته،  لامو:  �أرخبيل  جزر   -1
و�أ�صبحت  الكيني  ال�ساحل  على  تقع  التي  ولامو: 
�صدر  في  العربية  الهجرات  مراكز  �أحد  الجزر  تلك 
بعد  لا�سيما  الهجري،  الأول  القرن  منذ  الإ�سلام 
هجرة الأخوين �آل الجلندى وملوك عمان وقتذاك، 
وا�ستقرارهم بذلك ال�ساحل، وتطور ذلك بالاندماج 
ون�شوء  الأفارقة،  مع  العماني  والثقافي  الاجتماعي 

اللغة ال�سواحلية.
2- ممبا�سا: وهي �أحد الموانئ الم�شهورة على ال�ساحل 
زمن  منذ  كان  وت�أ�سي�سها  �إفريقيا،  ب�شرق  الكيني 
الهجري/ال�سابع  )الأول  القرن  في  الأموية  الدولة 

م�ستمرة  هجرات  ممبا�سا  �شهدت  وقد  الميلادي(. 
عُمان  �أهل  الم�سلمين، خا�صة من  العرب  التجار  من 
واليمن، كما كانت مركزا لإنتاج وت�صدير الحبوب، 

وكذلك العاج والذهب.
وزنجبار:  الخ�ضراء(  )الجزيرة  بيمبا  جزيرتا   -3
معروفة  عربية  كتابة  �أقدم  على  الباحثون  عثر 
ت�سمى  بمنطقة  زنجبار  جنوب  �إفريقيا  �شرق  في 
الجدران  على  نق�ش  عن  عبارة  وهي  كيزمياكي، 
يقول: »�إن ال�شيخ ال�سيد �أبا عمران �أمر ببناء الم�سجد 
لعام500هـ«  القعدة  ذي  �شهر  من  الأول  اليوم  في 
الم�ؤرخ  و�صفها  كما  يوليو1107م،   27 ويوافقه 
البرتغالي بربو�سا، حينما زارها عام 1506، فيقول: 
الجزيرة  وفي  م�سلمون.  وملوكها  زنجبار  »�سكان 
وقد  بالدين«.  متم�سكون  وال�سكان  كثيرة  م�ساجد 
من  حاكمة  عمانية  �أ�سرة  �أن  �إلى  الروايات  �أ�شارت 
التجارة  في  تعمل  التي  العمانية،  الأزد(  )قبيلة 

اختلطت مع ال�سكان الزنوج، و�أقنعتهم بالإ�سلام.
-خ�صو�صا  الإ�سلامي  التواجد  كان  و�أخيرا.. 
التواجد العُماني- حا�ضرا في العلاقات الاجتماعية 
ب�سبب  هذا  الإفريقية؛  المدن  وازدهار  ت�أ�سي�س  وفي 
عدة عوامل ذكرناها في المقال. التواجد العماني كان 
الأكثر ت�أثيرا بحكم التجارة ومن بعده كان التمازج 
العرقي وال�شواهد كثيرة منها ق�صور ال�سلاطين في 

زنجار �شاهدة �إلى اليوم على عمق العلاقات.

�إنَّ بداية العلاقات الإفريقية مع الم�سلمين كانت في القرن ال�سابع الميلادي التي من خلالها بد�أت الهجرات �إلى �شرق �إفريقيا؛ ب�سبب عدة عوامل م�ؤثرة؛ كان �أ�سا�سها ظهور الإ�سلام في جزيرة العرب، وهروب 
الم�سلمين الجدد من الا�ضطهاد الداخلي من قبائل قري�ش بمكة المكرمة، والاتجاه �إلى الحب�شة )�إثيوبيا(؛ مما خلق نوعا �آخر من الاحتكاك العربي الإ�سلامي، وعزز مكانة العرب الم�سلمين في تلك المنطقة؛ 
لذلك يعد الإ�سلام بداية ل�صفحة جديدة من تاريخ العلاقات بين العرب والحب�شة )�إثيوبيا( في �شرق �إفريقيا. كما �أن التوجه بالهجرة �إلى الحب�شة لم يكن ع�شوائيا؛ و�إنما كان ثمرة للعلاقات التجارية 
ال�سابقة بين تجارة قري�ش والحب�شة، وقد كتب الكاتب مو�سى بن خمي�س البو�سعيدي على �صفحات مجلة »التفاهم« في مقالة عن »ت�أ�سي�س المدن الإ�سلامية في �شرق �إفريقيا«؛ لي�ؤكد الدور البارز للم�سلمين 

في ت�أ�سي�س المدن وازدهارها في �إفريقيا، وكيف �أن العُمانيين كان لهم دور كبير في ن�شر الإ�سلام، وتطور المدن الإفريقية على �سواعدهم من خلال التجارة، ومن بعدها العلاقات الاجتماعية بينهم.
انت�شر خبر النبي -�صلى الله عليه و�سلم- �إلى الحب�شة عن طريق التجار وقيامه -�صلى الله عليه و�سلم- في �سنة 614م، ب�إر�سال وفد �إلى الحب�شة، وا�ستغرقت رحلة هذا الوفد حوالي �أربعة �أ�شهر مكث منها 
الوفد فترة كافية بالحب�شة، ثم عاد �إلى مكة، وتح�س�س النبي �صلى الله عليه و�سلم من خلال ذلك على مقدرة النجا�شي على حماية الم�سلمين فقال: »لو خرجتم �إلى �أر�ض الحب�شة، ف�إن بها ملكا لا يظلم عنده 
�أحد، وهي �أر�ض �صدق حتى يجعل الله لكم فرجا مما �أنتم فيه«. فتمت هجرة الم�سلمين عن طريق مركبين في البحر الأحمر، نقلاهم �إلى الحب�شة في العام نف�سه وكان عددهم 132 نفرا. حدثت الالتحامات 
الفكرية والعقدية بين الم�سلمين، وبين من قدموا من مكة من غير الم�سلمين وكان هذا �أمام النجا�شي، بق�صد محاولة الوقيعة بينهم وبين النجا�شي، �إلا �أن العر�ض الذي قام به جعفر بن �أبي طالب لق�ضية 
الإ�سلام �أقنع النجا�شي بموقف الإ�سلام. بعدها تقوت العلاقات بين الم�سلمين وبين النجا�شي بحكم عدة �أحداث منها �صلح الحديبية، و�إر�سال النبي -�صلى الله عليه و�سلم- الهدايا للنجا�شي. ات�سمت العلاقات 

بعدها بين الم�سلمين والمجتمع الحب�شي بالود والاحترام المتبادل.

الت�أثير الإ�سلامي في �شرق �إفريقيا
�سلطان المكتومي

sultan.almaktomi@hotmail.com
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وال�سبب  اجتماعيا؛  منبوذة  »الآخر«  ال�صوفية  �أ�صبحت 
�أنف�سهم  ال�صوفيين  ت�سمية  �سبب  �إلى  يعود  ذلك  وراء 
الظاهر،  �أهل  ي�سمونهم  الذين  مُقابل  الباطن،  ب�أهل 
ارتباطا  وارتبط  والتبرير،  التق�صي  من  بنوع  هذا  ونتج 
بمجموعة من الدلالات التاريخية والمعرفية، �أو ال�سلطوية 
والت�صور  الر�ؤى  اختلاف  ذلك  عن  ونتج  والأيديولوجية، 

ومفهوم اللغة والمفهوم الفكري العام.
�إنهم  بحيث  بهم،  خا�صا  معرفيا  نظاما  المت�صوفة  و�أ�س�س 
-مهم�شون- مقابل الم�ؤ�س�سة الر�سمية، التي فر�ضت نف�سها 
بحجة القوة لا بقوة الحجة؛ �إذ الثقافة الر�سمية في المركز، 
والهام�ش«،  »المركز  ثنائية  وظلت  الهام�ش،  في  والآخر 
والثقافة الر�سمية تتقيد بالقوانين، �أما الثقافة ال�صوفية 

فهي الهام�ش في خروجها عن هذه المعايير والقوانين.
ب�أنه  وو�صف  والعتمة  بالغمو�ض  يت�سم   ال�صوفي  والن�ص 
فتتقل�ص  يبوح،  ما  بقدر  وهجه  يفقد  خطاب  وكل  غائم، 
الح�ضور  ال�صوفي  الخطاب  �أعطى  هنا  من  بقائه،  �شروط 
�أن  والمتلقين،  والثقافة  الأزمنة،  باختلاف  والامتداد 
�إلا من الآخر، والذي تكون به  م�صطلح الأنا لا وجود لها 
مفارقة  خلال  من  الهويات  وتتمايز  والاختلاف،  المغايرة 
الأنا والآخر، ولكي تعرف الآخر لابد �أن تراه من حيث هو 

ولي�س �أنت!! 
اعترافا بالأنا واعترافا بالآخر في الآن ذاته.

الأنا،  المنطقي يبرهن على وجوده من خلال جدل  الفكر 
مع الفكر »العقل المنطقي« �إذ �إن الإن�سان حين يفكر دل على 
الموجودة،  الأنا  المفكرة هي  الأنا  �أن  يكمن في  وجوده، وهذا 
وهذا ينفي ال�صوفي؛ �إذ �إنه لا يبرهن على وجوده من خلال 
�أخرى  معادلة  �إلى  ال�صوفية  المعادلة  فتغيرت  التفكير، 

تتما�شى مع الآخر بقول »�أنا الآخر«.
موجودا  الآخر  يكون  فقد  الآخر،  دون  الأنا  وجود  يتعذر 
في الأنا، والآخر قد يكون هو المغاير جن�سا، وذاتا، وعقيدة 
جغرافياً،  بعيدا  كونه  بال�ضرورة  لي�س  والآخر  ووطنا، 
الآخر،  البع�ض  بع�ضها  وتحارب  تنق�سم،  �أن  للذات  ويمكن 
يوجد هناك نمط  المعرفة، ولا  اختلاف في نمط  يوجد  �إذ 
بال�ضرورة من  لي�س  المن�سجم، فالمختلف  الواحد  للمجتمع 
مرتبط  الهوية  مفهوم  �إن  والعقيدة،  الجن�س  في  يغايرنا 
جميع  ف�أ�صبحت  الآخر،  الأنا  والمختلف  الأنا،  بالم�ؤتلف 

التعبيرية �شرعية، وهذا بدوره مرتبط بمفاهيم  المفاهيم 
البحث العلمي الدقيق.

تعار�ض  هو  وال�صوفية  الر�سمية  المعرفتين  ت�صادم  �إن 
ومتناق�ضتين  متغايرتين  مختلفتين  وبنيتين  نظامين، 
الظاهر يعتر�ضون على  في الطبيعة، وهذا ما جعل علماء 
�أتى من  الطبيعة ال�صوفية، ونظامها المعرفي، والاعترا�ض 
و�أن  والحدود،  ال�ضوابط  من  ال�صوفية  المعرفة  خلو  باب 
دعوى الت�صوف تحتاج �إلى برهان، باعتبار �أن الإلهام دعوة 
قراءة  جاهدا  حزم  ابن  ويحاول  دليل.  �إلى  تحتاج  مجردة 
بالبرهان.  العرفان  قراءة  �أي  والعقل،  بالمنطق  الت�صوف 
والمعرفة ال�صوفية لا تقوم �إلا على مناق�ضة العقل و�إلغائه؛ 
وهو  بالذوق،  ي�سمى  ما  وهذا  غيابه،  في  �إلا  ت�أتي  لا  لأنها 
ال�صوفية  ميز  وقد  له.  �سبيل  والتجربة  ذاتية،  م��سألة 
المعرفة:  ب�أن  وقالوا  والإدراك،  المعرفة  م�ستويات  اختلاف 
فيه  يتوارى  وباطن  �سطح،  على  يطفو  ظاهر  عن  عبارة 

المعنى �إلى الأغوار.
�إن المت�صوفين لم يكونوا مجافين للعقل مجانًا، �أو جزافا؛ 
ورف�ض  له،  يجوز  لا  فيما  ا�ستخدامه  على  اعتر�ضوا  �إنما 
ا�ستخدامه،  عن  منهم  عجزا  لي�س  المت�صوفة،  من  العقل 
المعرفي  النظام  بنية  هي  و�إنما  �آليته،  في  التحكم  عدم  �أو 
الفل�سفة  خبر  حيث  انبهارا،  �أكثر  كان  والغزالي  ال�صوفي. 
والمحاججة والرد بالبراهين، وينتقد نقد الخبير، فقد كان 
خبيرا عقلانيا من الطراز الرفيع النادر، وعزف عن المنهج 

البرهاني.
�أن المت�صوفين عاجزون عن ا�ستخدام  الق�ضية هنا لا تعني 
�إلى طبيعة  الأمر  و�إنما يرجع  والمعقول؛   العقل  وم�سايرة 
المغايرة تمامًا عن  الذي يقوم على  ال�صوفي  المعرفي  النظام 

بنية العقل.
ويزيد المت�صوفة من تهوين ��شأن العقل في الأمور الذوقية، 
يعي�شها  حالات  هي  و�إنما  ملزمة،  غير  تكون  فالمعارف 
ال�صوفي وينازلها لا ذوقا، فيولد نوع من التوتر خارج عن 
�إدراك العقل، ولذلك فهي حالة ذوق، والذوق خا�ص ولي�س 
وكبار  والمقام،  الحال  باختلاف  تختلف  والمعارف  عاماً، 
ال�صوفية لم يجعلوا معارفهم ت�شريعا ولا لزامًا لغيرهم، 
فيه  ت�صبح  والذي  ال�صوفي  الت�أحد  ببلوغ  ر�أيهم  ح�سب 

المعرفة الإلهامية نتاجا ولي�س غاية.

وي�ؤمن  بالآخر،  ي�ؤمن  �أنه  الت�صوف  خطاب  من  الملاحظ 
ابن  كان  لهذا  والوحدة،  الأ�صل  حيث  من  بالاختلاف؛ 
والأذواق،  ال�سلوك  في  باطنيا  العبادات،  في  ظاهريا  عربي 
بحق  والاعتراف  الت�سامح  عن   « »الأنا  لنا  ك�شفت  ولقد 
يلغوا  لم  ف�إنهم  بالباطن،  المت�صوفة  وتعامل  الاختلاف، 
المغايرة  باب  من  الأخرى  الطوائف  مع  وتعاملوا  الظاهر، 

والاختلاف.
اختلاف  هو  والحياة  المجتمع  ��شؤون  في  الاختلاف  كان  �إذا 
م�صالح، و�أعرا�ض، ف�إن الاختلاف في ��شأن الدين والعقيدة 
هو اختلاف ت�أويلات، يفر�ضها اختلاف الر�ؤى والت�صورات، 
ي�شغلون  لا  المت�صوفة  �إن  والمرجعيات،  الخلفيات  واختلاف 
والمناظرات.  الم�ساجلات  �أو  الاعترا�ض  �أو  بالرد  �أنف�سهم 
�إعادة  �أكثر من  القراءة الأحادية لا تنتج �شيئاً  ولقد كانت 
الن�ص نف�سه، ولذلك فهي تتماهى ولا تتغاير، تتوحد ولا 

تختلف، وبناء على ذلك فهي ترف�ض الآخر ولاتحاوره.
ون�سخا  تكرارا  المجتمع  لكان  و�إلا  تماهيًا،  لي�ست  الهوية 
كينونة  فالهوية  المت�شابهة؛  الأنا  �إلا  تنتج  ولا  واجترارا، 
على  تقوم  بل  التجان�س،  مبد�أ  على  تقوم  ولا  منغلقة، 
داخل  دوما  يكون  والمختلف  والاختلاف،  التغاير  مبد�أ 
بتجديد  التغاير،  داخل  للعلاقة  تجديد  ويحدث  الوحدة. 
قد  وهذا  الانف�صال،  �أو  بالتوا�صل  �إما  والآخر،  الأنا  بين 
وقبول  والآخر،  بالأنا  الاعتراف  �أو  الأنا،  ت�ضخم  يتيح 
�أكبر للتجديد،  التعدد والتنوع، والاختلاف يعطي طبيعة 
ولابد  ذاك،  يرف�ض  �أو  هذا  يقبل  فقد  للترجيح؛  وفر�صة 
�إنتاج  و�إنما  ال�شبيه،  �إنتاج  لي�ست  والهوية  الم�ساواة.  من 
المتنوع،  الكثير  و�إنما  المتماثل،  الواحد  ولي�ست  المختلف، 
وهي �إبداع دائم. ومع كل هذا نجد �أن الاختلاف هو واقع 
يفر�ضه الوجود الإن�ساني وتنوعه، والاختلاف حق لكل حق 
لنبدع،  ولنفكر  لننتج،  نعي�ش  �أن  ولابد  واجب،  من  يقابله 
و�إنما  �أجل الاختلاف  نعي�ش من  �شيئا جديدا، ولا  لنر�سم 
نعي�ش من �أجل التوافق الدائم. �إذا خالفت ف�إنني �إلى توافق 
ونفكر،  وندرك  نفهم،  لكي  نختلف  �أن  و�أكبر، ولابد  �أعظم 
ولا نقد�س الاختلاف لذاته. والاختلاف لي�س هدفا بقدر 
التوا�صل  ج�سر  �إقامة  في  وم�ؤثرة  عميقة  غاية  يكون  ما 
�أن يكون داخل الائتلاف، وهو  والتفاعل، والاختلاف لابد 

ماي�شكل مفهوم الهوية.  

في مقاله »الخطاب ال�صوفي بين الهوية والاختلاف: الأنا والآخر« والمن�شور بمجلة »التفاهم« يُ�شير الكاتب �أحمد بوزيان �إلى ق�ضية ح�سا�سة ومهمة مرتبطة ب�أثر الخطاب ال�صوفي بين الهوية والاختلاف، 
م�شيًرا �إلى �أن هذا النوع من الخطاب يمار�س حقه في الاختلاف، وي�ستند �إلى الأ�صول التي ي�ستمد منها الخطاب الر�سمي، وتبقى القراءات التي تختلف باختلاف �آليات الفهم والإدراك، ونجد الآن �أن الخطاب 

الر�سمي قد تحول من قراءة �إلى معيار، ولابد للخطابات الأخرى من عدم مخالفته �أو مغايرته.
ما تم معرفته �أن الحركة ال�صوفية عا�شت نوعا من التهمي�ش والإق�صاء، وهذا ما جعلها خارج نطاق التاريخ الر�سمي، وجلبت معايير خارجة عن نظام بنيتها المعرفية المتعارف عليها، ومن هنا و�صفت بـ« �آخر« 

مناق�ض للأطر المعرفية المتعارف عليها، ولقد تم عزل الحركة ال�صوفية وعزلها عن الج�سم الفكري الاجتماعي.

الخطاب ال�صوفي: ا�ستراتيجيات القراءة و�آليات الت�أويل
ولـيد العبري

Wali7-alabri@hotmail.com
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فيه  تمتد  زمن  في  ال�سلام  �إلى  الو�صول  �أنَّ  البع�ض  يرى 
عن  الحديث  مجرد  �إن  بل  م�ستحيل،  �أمر  العولمة  خيوط 
ذلك يجعل الو�ضع يبدو مثالياً، ولعل ما يجعل الأمر يبدو 
كذلك هو تناق�ض العولمة، الذي يرجع �إلى تركيبها المعقد 
�صغيرة  كونية  قرية  العالم  من  لتجعل  جاءت  �أنها  فرغم 
�إلا �أنها في الوقت ذاته �أفرزت عمليات م�ستمرة من ال�صراع 
تقريب  نحو  كثيرة  م�ساعٍ  وجود  ورغم  والتباعد،  والتنافر 
ال�شعوب و�سد فجوات الت�صادم بين الح�ضارات �إلا �أننا نرى 
في المقابل م�ساعي لو�أد ذلك التقارب، لذا يرى الكثيرون �ألا 
العنف لم  �أن  الدولية بما  والاتفاقات  جدوى من  الحوار 
تخف وط�أته في ال�شعوب الم�ست�ضعفة، وتزايد ال�ضغط على 
الجماعات ال�ضعيفة، ذلك ال�ضغط الذي يج�سد التناق�ض 
الكبير المتمثل في اللام�ساواة! وتراكم الم�شكلات الاجتماعية 
�صور  وظهور  والبطالة،  الفقر  معدلات  تزايد  �أبرزها 
جديدة من الاتجار بالب�شر، حيث تحولت المر�أة والطفل �إلى 
�سلعة وتجارة رابحة! �إ�ضافة �إلى تزايد معدلات اللاجئين 
بخلاف �أعداد الذين يطلبون اللجوء ال�سيا�سي والم�شردين، 
العالم،  حول  العرقية  وال�صراعات  الحروب  تزايد  ب�سبب 

وخا�صة في دول العالم الثالث. 
خطابات  �إيجاد  من  لابد  كان  التداعيات  هذه  وبوجود 
جديدة  عولمة  ت�شكيل  نحو  �سعيا  والت�سامح،  لل�سلام  تدعو 
�إن�ساني، فلا يمكن تحقيق ال�سلام ما لم نحقق  ذات طابع 
بدون  الت�سامح  تحقيق  يمكن  ولا  الب�شر،  بين  الت�سامح 
في  مهما  دورا  تلعبا  �أن  القيمتين  لهاتين  ويمكن  ال�سلام، 
ا�ستعر�ضها  الأدوار  من  جملة  خلال  من  العولمة  مواجهة 

�أحمد زايد في مقاله وهي كالتالي:
�أن  كيلو  مي�شيل  يرى  للعولمة:  الإن�سانية  النزعة  ت�أكيد 
فبدلا  �أن�سنتها  �إعادة  هو  العولمة  تروي�ض  �إلى  ال�سبيل 
المراكز  �أو  الدول  بع�ض  لم�صلحة  وفقا  العالم  ي�صاغ  �أن  من 
من  الإن�سان  تمنع  التي  للقيم  وفقا  ي�صاغ  الاقت�صادية، 
الوجود  تحقيق  خلال  من  الإن�سان.  �أخيه  على  يطغى  �أن 
المركزي للإن�سان ولا يمكن �أن يتم تحقيق ذلك الا ب�إخ�ضاع 

ر�أ�س المال من خلال القيم الإن�سانية.
الثقافة  العالمي: هناك علاقة وثيقة بين  الثقافي  الم�شترك 
التي  الحاجات  وبين  اجتماعهم  في  الب�شر  يطورها  التي 
تم�سهم، هذه الحقيقة تقودنا �إلى م��سألة خلق ثقافات عامة 
الثقافة  ولأن  الم�شتركة،  الإن�سانية  الحاجات  على  مبنية 
من  ي�أتي  التي  العالمية،  القيم  من  منظومة  عن  عبارة 

�ضمنها قيم ال�سلام والت�سامح، ف�إننا �سنتو�صل �إلى �إمكانية 
تقريب ال�شعوب تحت لواء هذه القيم، بال�شكل الذي يجعل 
هذه ال�شعوب قادرة على تحقيق التعاي�ش ال�سلمي المت�سامح 

�أو تحقيق ت�سامح م�ؤ�س�س على ال�سلام. 
ت�أكيد التعددية الثقافية: يرى �أحمد زايد �أن قبول الت�سامح 
وال�سلام كقيمتين يمكن �أن تقربا ال�شعوب والقبول بالحد 
الثقافي �سوف يمهد الطريق لتحقيق  الم�شترك  الأدنى من 
على  يعمل  �سوف  الثقافي  التنوع  وهذا  الثقافية،  التعددية 
خلق تفاعل بين مختلف المعتقدات ولأن الت�سامح مع الآخر 
�صياغة  �إعادة  ف�إن  لذا  الب�شر،  بين  التعاي�ش  �أفق  �سيفتح 
يعني  ما  بقدر  متطابقة  مجتمعات  خلق  يعني  لا  العولمة 

تعزيز اختلاف الآخر والتفاعل مع هذا الاختلاف. 
جهة  من  الر�أ�سمالية  وتوح�ش  ال�سوق  هيمنة  زيادة  ومع 
و�سيطرة الدول على ال�شعوب من جهة �أخرى برزت منظمات 
محاولة  في  ال�سلام  ن�شر  ر�سالة  تبنت  التي  المدني  المجتمع 
وال�سعي نحو تجديدها  العولمة  تناق�ضات  للوقوف في وجه 
رغم اختلاف توجه هذه المنظمات، فهناك الم�ؤيدون للعولمة 
الذين يتفقون مع التو�سع الر�أ�سمالي، وي�شجعون ال�شركات 
يدعون  الذين  للعولمة  الراف�ضون  وهناك  للقارات،  العابرة 
الذين  الإ�صلاحيون  وهناك  الوطنية،  الدولة  �إعلاء  �إلى 
ولكنهم  منه،  الفكاك  يمكن  لا  كو�ضع  بالعولمة  يقبلون 
�إن�ساني  طابع  و�إ�ضفاء  �إ�صلاحها  �إلى  ينادون  المقابل  في 
�أما النوع الأخير فهم من يبحثون عن بديل، فهم  عليها. 
�أ�ساليب  لا ي�ؤيدون العولمة ولا يعار�ضونها ولكنهم يتبنون 
باحثين  الدولية،  والمنظمات  الحكومات  عن  م�ستقلة  حياة 

عن نموذج مختلف للعالم.
من  جملة  وجود  من  لابد  للتغيير،  دعوة  �أي  ك��شأن  ولكن 
التحديات  �أبرز  مقاله  في  زايد  �أحمد  ذكر  وقد  التحديات، 
التي تقف في �سبيل �أن�سنة العولمة وتحقيق ال�سلام والت�سامح، 
القيم؛  ال�سيا�سة ونمذجة  هيمنة  التحديات هي  �أحد هذه 
ب�شكلها  للعولمة  وثيقا  مرادفا  الهيمنة  اعتبار  يمكننا  �إذ 
بالتعددية  ت�سمح  الإن�ساني  الطابع  ذات  فالعولمة  الحالي؛ 
فهي  تماما،  ذلك  عك�س  العولمة  �أن  �إلا  الخلاق،  والتناف�س 
�أنماطا �سيا�سية وثقافية واجتماعية  ال�شعوب  تفر�ض على 
العولمة  تفر�ضها  التي  الليبرالية  فال�سيا�سات  مركزية؛ 
والتي ت�ؤكد الم�صالح الفردية وت�سمح بالعدالة الاجتماعية 
بالقدر الذي ت�ضمنه الدول لم ت�ساهم �إلا في ت�أزيم الأو�ضاع 
التي  المركزية  هذه  والبطالة.  الفقر  ازدياد  وفي  الداخلية 

نمذجة  بمحاولات  مرتبطة  تخلقها،  �أن  العولمة  تحاول 
الأولى  و�سيلتين،  عبر  الكاتب  ذكر  كما  تتم  التي  العالم 
ترتبط بن�شر النماذج الر�أ�سمالية في مختلف المجالات كما 
والم�ساواة  بالحرية  المتعلقة  والمفاهيم  الأفكار  بن�شر  ترتبط 
ما  �أكثر  هي  الو�سيلة  هذه  ولعل  الإن�سان،  وحقوق  والقيم 
يميز العولمة الحالية، فنمذجة العالم اليوم تتم من خلال 
ن�شر �صور ذهنية في مختلف الموا�ضيع عبر مواقع التوا�صل 

الاجتماعي، الأمر الذي يخلق قالباً نمطياً للقيم.
ونتيجة لنمذجة العالم يتولد لدينا تحدٍّ �آخر يتعلق بحدود 
الهوية وحدود ال�سلام، لأن طريقة العولمة في نمذجة العالم 
تدفع ال�شعوب والجماعات �إلى �إدراك حدودها والدفاع عن 
هويتها والتح�صن بهذه الحدود، ورغم �أن علاقة الإن�سان 
بالآخر يدركها الإن�سان بح�سه الذي ي�شترك فيه مع غيره، 
الأنا  النمذجة حول  تثيرها عملية  التي  الت�سا�ؤلات  �أن  �إلا 
والآخر قد تخلق م�شاعر عدائية تجاه كل من يختلف عنا 
ذاته  الوقت  في  يخلق  الحدود  �إدراك  ف�إن  ولذا  الهوية،  في 
حدودا لل�سلام والت�سامح مع الآخر، خا�صة �إذا �صاحب هذا 

الإدراك م�شاعر �سلبية مت�صلبة تجاه الجماعات الأخرى.
ويتمثل التحدي الثالث في ت�صاعد �أ�شكال التطرف والعنف، 
فقد �أفرز النظام الر�أ�سمالي �أ�شكالا من التطرف لعل �أولها 
التطرف ال�سيا�سي الذي �صاحب بزوغ النازية والفا�شية في 
الذي  العن�صري  والتطرف  الأيديولوجي  والتطرف  �أوربا، 
يعتمد على الخرافات العقدية �أو ال�سيا�سية والذي يمار�س 
�صورا من الاحتلال تجاه الآخر، و�أخيرا التطرف الديني 
الذي يعد �شكلا من �أ�شكال التطرف الذي نراه متف�شيا في 
عالمنا العربي ب�شكل خا�ص والعالم ب�شكل عام. وحيث يوجد 
التطرف لا بد �أن نجد العنف، فالجماعات المتطرفة تذكي 
لديهم  وتقوي  الآخر  تجاه  العداء  م�شاعر  �أفرادها  لدى 
�أ�ساليب العنف. ويذكر �أحمد زايد �أن خطر التطرف يتزايد 
مع �إمكانية تناقله عبر الجماعات المختلفة حتى تلك التي 
لم تكن متطرفة، وك�أن التطرف بهذا يكون في عملية توالد 

م�ستمر، ي�صاحبها توالد للعنف. 
تكن  لم  ما  مثالياً  العالم  في  ال�سلام  تحقيق  �أمر  ويبقى 
الخطابات  م�ستوى  على  لا  لتطبيقه  فعلية  جهود  هناك 
والم�ؤتمرات، و�إنما على �أر�ض الواقع، فمتى نجد عالمنا ينعم 
الت�سامح والتعاي�ش مع الآخرين، بعيدا جدا عن  في هدوء 

النعرات الطائفية والتطرف؟

العنف  من  �أ�شكال  خلالها  من  نفذت  بوابة  العولمة  وك�أن  كثيرة،  اجتماعية  م�شكلات  ذاته  الوقت  في  تتفجر  بد�أت  �أرجائه،  في  العولمة  وتفجرت  بع�ضه  على  العالم  انفتح  عندما 
والفو�ضى. من هنا كان لابد من البحث عن فر�ص لتحقيق ال�سلام والت�سامح، في ظل عالم ي�ضج بالفو�ضى. هذا ما حاول �أحمد زايد ت�سليط ال�ضوء عليه في مقاله المعنون بـ » 

العولمة وقيم ال�سلام والت�سامح: الفر�ص والتحديات« والمن�شور في مجلة التفاهم.

ال�سلام والت�سامح في زمن العولمة
هند الح�ضرمية

famouswritter@hotmail.com
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ا  -�أيًّ ال�سابق  في  المجتمعات  بين  مقبولا  يعدُّ  كان  فما 
من  �أنه  عدا  اليوم.  مقبولا  يعد  لا  قد  مجاله-  كان 
من  يقلل  لا  ذلك  �أن  ال�سياق  هذا  في  التنويه  المهم 
��شأن �أي من المجتمعين، بل يعد احتراما لخ�صو�صية 
زمنية  فترة  في  ما  بمجتمع  المحيطة  الظروف 
جدل  م�صدر  ت�شكل  تحديدا  الفكرة  هذه  محددة. 
ال�شريعة  في  والمجتهدين  الفقهاء  من  العديد  بين 
الأحكام  لمطابقة  يجتهدون  حيث  هذا؛  يومنا  �إلى 
المختلفة.  الحالية  الزمكانية  الظروف  مع  لتتنا�سب 
�أنه يجب  �إلا  ب�أ�س من الاجتهاد،  �أنه لا  الكثير  يتفق 
�أن لا يكون حكرا على �أحكام معينة جامدة غير قابلة 
للتغيير؛ فالمرونة مطلب ب�سبب الاختلاف والتغيير 
ما  وهذا  الوحيد«،  الثابت  هو  »فالتغيير  الدائمين 
مقاومة  حاولت  التي  والموروثات  الأعراف  كل  تثبته 
المتغيرات  كل  م�صير  من  م�صيرها  فكان  التغيير؛ 
الخوف  غالبا  م�صدره  التم�سك  هذا  �إن  الحياتية. 
التي  للظروف  ت�شكلت وفقا  التي  الهوية  من فقدان 
هذه  عينيه.  فتح  �أن  منذ  فيها  نف�سه  الإن�سان  وجد 
في  �أ�سهمت  عنا�صر  من  فيها  بما  المحيطة  الظروف 
ب�شيء  تمده  التي  وهويته  الإن�سان  �شخ�صية  تكوين 
�أولا  نف�سه  فهم  عبرها  ي�ستطيع  كونه  القوة؛  من 
من  حالة  يخلق  وبالتالي  حوله؛  من  المجتمع  وفهم 

التما�سك بين عنا�صر المجتمع.
بداخل  ي�صنع  معرفته  عدم  �أو  بالما�ضي  الجهل  �إنَّ 
�أو  بالتيه  ال�شعور  نتيجة  الخوف  من  �شيئا  الإن�سان 
ال�ضياع، ناهيك عن كون هذا الأمر يختلف من �أمة 
لأخرى؛ فقد عرف عن العرب مثلا �شدة افتخارهم 
ومن  موروثات  من  فيه  بما  وتاريخهم  ب�أجدادهم 
يقلل  �أن  بهم  الأمر  و�صل  بل  وتقاليد.  عادات 
»البع�ض« من المجموعات التي قد لا يعرف ما�ضيها 
ذات  مجتمعات  من  القادم  ال�شخ�ص  �إن  وتاريخها. 
يخلق  وربما  المو�ضوع،  ي�ستنكر  قد  مختلفة  ثقافة 
تف�سير  �إن  كبيرة.  ا�ستفهام  علامة  الأمر  هذا  فيه 

الإن�سان  كون  حول  يكون  ما  غالبا  الأمور  هذه  مثل 
الم�شكلة  العنا�صر  خلال  من  القوة  ي�ستمد  بطبيعته 
الرغم من  بها. وعلى  لهويته؛ لذلك نجده مت�شبثا 
ذلك، لا يمكن �إقرار ثبات هذه الموروثات المقتب�سة كليًّا 
من التاريخ؛ حيث �إن الظروف العالمية اليوم تختلف 
ف�أكثر.  درجة  بـ180  ال�سابق  في  موجودا  كان  عما 
الح�ضارات؛  وتطور  جانب  من  ونتائجها  العولمة 
حيث تحول القرى �إلى مدن والأنظمة الجمعية �إلى 
الأنظمة الفردية، كلها عوامل تعاك�س ثبات المكت�سبات 
التاريخية المعنوية تحديدا. ومن الجدير بالذكر في 
هذا ال�سياق الفئة التي تحارب الفكر التجديدي على 
الأنظمة  فيها  بما  التاريخية  للمكت�سبات  معادٍ  �أنه 
تغيير  فكرة  تتقبل  لا  عادة  وهي  ال�سابقة،  الدينية 
الظروف الزمكانية م�ؤمنة ب�أن الأنظمة تلك وجدت 
لتتطابق مع المع�ضلة �أي كان المكان و�أيا كانت الفترات 
ف�صل  �إلى  ت�شير  كذلك  �أخرى  فئة  وهناك  الزمنية. 
�إنما  للدين  مهاجمة  لا  مثلا،  ال�سيا�سة  عن  الدين 
التي  ال�سيا�سة  وحل  في  الانخراط  من  له  حماية 
ت�سير وفقا لم�صالح غير ثابتة بالمرة. �إلا �أننا و�إحقاقا 
بالمواقف  زاخرا  التاريخ  كان  كيف  �شهدنا  للحيادية 
�سابقا  ذكرت  التي  المجالات  كافة  لديننا في  الملام�سة 

بما فيها ال�سيا�سية.
دون  الأمور  كل  ون�ستنبط  نطبق  �أننا  يعني  لا  هذا 
�أي  على  تهجما  يعد  لا  �إنه  حيث  الحيثيات؛  مراعاة 
هوية  تكوين  في  والم�ساهمة  الموروثة  العنا�صر  من 
الفرد. �إن العقل لمطلب مهم لقيا�س الآلية التي �سيتم 
العمل على تكوين الحلول للظواهر المجتمعية  فيها 
�سهولة  يثبت  الواقع  �أن  غير  المجالات.  مختلف  في 
كثيرا  المهمة  ت�صعب  بينما  المثاليات،  عن  الحديث 
على  الحكم  في  العواطف  فتتدخل  التطبيق؛  عند 
ظاهرة  »الإ�سلام  �ستروثمان  الأ�ستاذ  يقول  الأمور. 
�سه كان نبيًّا وكان �سيا�سيًّا  دينية و�سيا�سية؛ �إذ �إن م�ؤ�سِّ
الم�شابهة في  الأقاويل  دولة«. وكثرت  �أو رجل  حكيمًا، 

من  على  اللوم  �إلقاء  يمكننا  لا  لذلك  الجانب،  هذا 
ي�صر على تطبيق الأحكام في كافة المجالات م�ستنبطا 
هناك  تكون  لا  �أن  لكن  الدينية،  المواقف  من  �إياها 
المو�ضوع  حول  النظر  �إعادة  ي�ستدعي  ما  هذا  مرونة 
مرة �أخرى. �إن فهم النظريات الإن�سانية لهي م��سألة 
الحكمة  من  هائلا  كما  وتحتاج  بتاتا  ب�سهلة  لي�ست 
والتوازن المنطقي. فالدين مثلا لا يبنى على الاختيار 
بين الأ�سود والأبي�ض فقط دون خيارات �أخرى. فمن 
حكمة الله �سبحانه وتعالى �أن جعل الأمر كله ي�سيرا 
الب�شرية  الحياة  منطق  مع  تما�شيا  تطبيقه  لي�سهل 
التي تمر بظروف مختلفة يوما بعد يوم. فمن يتوقع 
غير ذلك وك�أنه يتوقع �إعجازا ب�شريا لا يتما�شى مع 
الواقع. ومن جانب �آخر، نجد ال�سيا�سة ت�ضع الإن�سان 
ما  كل  ي�صبح  و�أحيانا  جدا،  محدودة  خيارات  و�سط 
تبقى لديه عبارة عن خيارات �سيئة ي�ضطر �أن يختار 
الأف�ضل بينها. هذه الم�ساحة بين الدين وال�سيا�سة �إذا 
ما جئنا نتحدث عنها تبدو مظللة نوعا ما؛ فالدين 
المنطق  بين  فهي  ال�سيا�سة،  �أما  وعاطفة.  منطق 
�إن  بينهما.  للعاطفة  وجود  فلا  غالبا،  واللامنطق 
منطق التعاي�ش ال�سلمي بين الب�شر ي�شير �إلى �أهمية 
والاجتماعية  الفكرية  فالمرونة  �شيء.  كل  في  المرونة 
فهمه  محاولة  �أو  الآخر  الطرف  فهم  على  ت�ساعد 
نتيجة  �إلا  هي  ما  الخلافات  �إن  حيث  الأقل؛  على 
التي  الأطراف  مختلف  بين  الحا�صل  الفهم  �سوء 
ما  الأخرى  والأطراف  وحق،  �صواب  على  �أنها  ترى 
ل�سنا  �ضلالة.  على  الباطل  تتبع  مجموعات  �إلا  هي 
في موقع ي�ؤهلنا للحكم على الأ�شخا�ص وما �إذا كانوا 
في  البقاء  �أن  ن�ستخل�ص  �أننا  عدا  باطل،  �أم  حق  على 
الناتجة  الخلافات  حدة  من  يقلل  الرمادية  المنطقة 
عن الاختلافات بين مجموعة تت�شبث بكل العنا�صر 
التاريخية على عمى راف�ضة و�ضعها تحت »الاختبار«، 
وبين الفئة الراف�ضة لهذه العنا�صر ب�سبب الاختلاف 

الكلي للعنا�صر الزمكانية.

عندما يُذكر التاريخ بجوانبه ال�سيا�سية والاقت�صادية والاجتماعية يُ�شار �إلى جانبين فيه: الجانب الم�شرق الذي تت�شبث به بع�ض المجتمعات والأمم �إلى يومنا هذا، وهناك �أي�ضا 
الجانب المظلم منه مثله مثل كافة المجالات. �إن الر�سول -�صلى الله عليه و�سلم- لام�س الجوانب الاجتماعية وال�سيا�سية والاقت�صادية في التاريخ الإ�سلامي؛ حيث يزخر التاريخ 
بق�ص�ص ت�شير �إلى ال�سلوك والهدي النبوي في مختلف المواقف الحياتية وفي كافة المجالات. لكن لا بد من الإقرار ب�أن الأزمنة تختلف والظروف كذلك، وهذا ما �أو�ضحه عبدالنبي 

الحري في مقال له من�شور بمجلة »التفاهم«، بعنوان »الجابري ومحاولة تر�شيد الإ�سلام ال�سيا�سي«.

بين الاتزان الديني وال�سيا�سي
عاطفة الم�سكرية

Attifa.nasser@gmail.com
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بداية ما الفرق بين علم �أ�صول الفقه وبين علم الفقه؟ 
علم �أ�صول الفقه كما بيَّ الكاتب في المقدمة علم يعمل 
عمل النظرية العامة فهو يعين الفقيه على الا�ستنباط 
ويع�صمه من الزلل في الا�ستدلال؛ فلا يقول من �شاء 
الأ�صول  وترد  �أ�صولها،  �إلى  الفروع  ترد  و�إنما  �شاء،  ما 
�إلى م�صادرها المع�صومة. ويعمل علم الفقه على توجيه 
الواقع،  �أر�ض  على  وتطبيقها  الأ�صول  علم  نظريات 
وعلم  الفقه  �أ�صول  علم  بين  العلاقة  تت�ضح  هنا  من 
هذا  يعد  بالتطبيق.  النظرية  علاقة  �أنها  على  الفقه 
الفقه  �أ�صول  الفقه وعلم  التلاحم والتداخل بين علم 
�أحد التجليات التي �سادت العلوم عامة، وهذين العلمين 
خا�صة. وال�سبب في ذلك ما �شهده البناء المعرفي للعلوم 
ومما  الأخرى.  العلوم  عن  بمن�أى  تكن  فلم  ال�شرعية؛ 
بفروعها  العلوم  هذه  �أن  والتداخل  التكامل  هذا  عزز 
نقلية-  �أو  عقلية  للأ�صل،  خادمة  �أو  كانت  -�أ�صلية 
وا�ستنباطا  بيانا  الكريم  القر�آن  لخدمة  اجتمعت 
وا�ستمدادا وتف�سيرا وت�أويلا وتوثيقا و...، فما من علم 
من العلوم �إلا وكان القر�آن الكريم المحور الذي يتحرك 
حوله هذا العلم، فكما قال ابن جزي الكلبي في مقدمة 
كتابه تف�سير القر�آن الكريم )هو المق�صود بنف�سه، و�سائر 
عنه(  تتفرع  �أو  به،  تتعلق  �أو  عليه،  تعين  �أدوات  العلوم 
للثقافة  الم�ؤ�س�س  هو  الكريم  القر�آن  �أن  يرى  فالناظر 
العربية الإ�سلامية، فهو الخلفية التي ترد لها المعارف 
الأخرى؛  الثقافات  من  �أتت  التي  الجديدة  والق�ضايا 
فيها،  ال�شرعي  الحكم  يُبين  الكريم  للقر�آن  ف�إرجاعها 
فتكون الثقافة العربية الإ�سلامية مكوناً را�سي الأ�سا�س 

�شامخ البنيان لح�ضارة عربية �إ�سلامية.
بحكم عربية �شريعة الإ�سلام، ت�أ�س�س هذا العلم مترابطا 
مع اللغة العربية، بحيث �أجمع العلماء بكافة مذاهبهم 
�أنه يلزم مريد الإجهاد والا�ستنباط �أن يكون عالماً باللغة 
الأحكام  هذه  كانت  �سواء  لأحكامها  مدركا  العربية 

التركيب،  �أو  الدلالة  �أو  بال�سياق  �أو  بالمعجم  مرتبطة 
ال�ضعيف  العربية  اللغة  المعر�ض عن  على  لأنه يترتب 
الا�ستدلال،  وزلل في  الا�ستنباط  �أخطاء في  �أحكامها  في 
لأن ن�صو�ص ال�شريعة عربية اللغة -كما �أ�سلفنا الذكر- 
�إيجاد  ليتمكن من  العربية  �إتقان  المجتهد  فيجب على 
�ضالته بين الن�صو�ص ال�شرعية، لذلك نرى الأ�صوليين 
اللغة  علم  في  يبحرون  الفقه  �أ�صول  علم  علماء  وكبار 
متقنين له؛ من �أمثالهم الإمام ال�شافعي ونلحظ ذلك 
والتلازم  التَدَانَ  هذا  عن  فنتج  »الر�سالة«،  كتابه  في 
المنهجي والمعرفي بين اللغة العربية وعلم �أ�صول الفقه 
كل  الأ�صولية،  العربية  القواعد  الأ�صوليون  �أ�سماه  ما 
�أجل  من  الن�ص  فهم  على  قادرا  المجتهد  ليكون  هذا 
ا�ستنباط الحكم ال�شرعي من الن�ص، �إذ �إن الفقيه يبذل 
ق�صارى جهده وطاقته الفكرية والعلمية من �أجل بيان 
المعاني التي تحملها الن�صو�ص ال�شرعية ب�شتى �أنواعها.
ومنطق  للدليل  ال�ضابط  العلم  هو  الفقه  �أ�صول  علم 
لعلم  خادماً  ليكون  المنطق  علم  طُور  بحيث  الفقه، 
�أ�صول الفقه، ومن �أوائل العلماء الذين �سخّروا المنطق 
الإمام  ت�شريعية  بيانية  لأغرا�ض  مباحثه  وروّ�ضوا 
حل  هو  التطويع  هذا  من  هدفه  كان  الذي  الغزالي، 
الإ�شكالات الت�شريعية التي تطرحها الق�ضايا الجديدة، 
والمقولات  والقواعد  ال�ضوابط  و�ضع  على  عمل  حيث 
ب�شدة  ودافع  الأ�صول  علم  المنطق من  علم  تقرّب  التي 
ال�صناعة  انت�شرت هذه  ال�صناعة، لكن بعدما  عن هذه 
فهمًا  المنطق  علم  من  تمكنوا  الأ�صوليين  �أو�ساط  بين 
ودرا�سة وتحليلا، فبد�أوا بو�ضع مجموعة من القواعد 
والاخت�صار  الإيجاز  على  المبنية  العقلية  المنطقية 
هذه  من  المنطق،  علم  معايير  وفق  �صيغت  وقد 
الظاهر(،)  على  �أن يحمل  اللفظ  )الأ�صل في  القواعد 
العادة  الحقيقية(،)  على  يحمل  �أن  الكلام  في  الأ�صل 
محكمة(،)العبرة بالمق�صود لا بالملفوظ(،) �إذا تعار�ضت 

من�سجماً  جاء  ما  هو  ال�صواب  �إلى  ف�أقربها  الت�أويلات 
مع مقام الخطاب( هذه القواعد تبين لنا عمق العقلية 
�ضوابط  القواعد  هذه  جعلت  �إذ  الإ�سلامية  الفقهية 
�أنها  القواعد  هذه  وميزة  الا�ستنباط،  في  الفقيه  تعين 
الق�ضايا  ت�ستوعب  بحيث  زمان  ولا  بمكان  تحدد  لم 

الم�ستجدة على ال�ساحة الفقهية.
فيها،  النظر  المجتهد  التي يترتب على  الإ�شكالات  من 
الذي يعي�ش  بالواقع  �أن يكون عالماً  �أنه يجب عليه  هي 
وم�شاكله  وثقافته  ومتغيراته  لم�ستجداته  مدركا  فيه 
لأنه  الأمور  هذه  في  النظر  المجتهد  يلزم  �إذ  اليومية، 
فمن  الواقع،  �إلى  الن�ص  من  ال�شرعي  الحكم  �سينزل 
�أن يكون على اطلاع بالجهة  �ألزم المجتهد  العلماء من 
التي ينظر فيها؛ لينزل الحكم ال�شرعي وفق تلك الجهة، 
ويمكن لنا �أن ن�صف المجتهد بعبارة ابن القيم »هو الذي 
يجمع بين الن�ص والواقع، ويحقق التوا�صل بين ما هو 
بينهما،  العداوة  يلقي  من  لا  تطبيقي،  هو  وما  نظري 
والنا�س  حكم،  زمان  فلكل  بينهما،  التوا�صل  ويقطع 
الذي  الواقع  فقه  الفقيه  لدى  يكون  بهذا  بزمانهم« 
من خلاله يكون بمن�أى عن فو�ضى التدفق وال�سيولة 
الع�شوائية للمعرفة الدينية في الآونة الأخيرة، ف�إذا كان 
المجتهد �ضابطا لهذه القواعد كان الحكم الذي يعر�ضه 
ر المجتهد  حكما نافعا للمجتمع حالًا لم�شاكلهم، و�إن ق�صّ
الأولى  م�شكلتين،  الم�شكلة  �ستكون  القواعد  هذه  في 
فيه  ال�شرعي  الحكم  كان  و�إذا  ال�شرعي  الحكم  في  زلل 
الم�شكلة  �ستظهر  الواقع  �أر�ض  على  التطبيق  فعند  زلل 
الثانية، هذه الأهمية التي يتميز بها علم �أ�صول الفقه 
م�صدرها ترابطه وتداخله مع العلوم الأخرى. كذلك 
�أن  العلم  هذا  يطلب  الذي  ال�شخ�ص  �أو  للفقيه  لابد 
يكون وا�ضعاً قواعد العلم ن�صب عينيه و�أَلا يوقع نف�سه 

وغيره في الزلل.
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