
 

 

          الجمهىريت الجسائريت الديملراطيت الشعبيت           

 وزارة التعليم العالي والبحث العلمي                                               

 -02سطيف -حامعت محمد لمين دباغين 

 كليت العلىم الإوساهيت والاحتماعيت

 كسم الفلسفت

 التسلسلي: ...................... الركم

سجيل:
ّ
 ......................    ركم الت

  ملدمت ضمن متطلباث هيل شهادة الدكتىراه الطىر الثالث أطروحت 

  وابستمىلىحيت العلىم الإوساهيت فلسفت الليمجخصص: 

 

 

    

 

 الطالب:اعداد 

 العايب ر حيد  

 لجىت المىاكشت:

 2019/ 2012: السّىت الجامعيت

 

 الصّفت مؤسست الاهتساب الرجبت العلميت اسم وللب الأستاذ

 رئيسا 02سطيف   حامعت محمد لمين دباغين  محاضر أ د. زهير كىجال

 مشرفا وملررا 02حامعت محمد لمين دباغين سطيف  محاضر أ د. عبد الرزاق بلعلروز

 عضىا مىاكشا 02حامعت محمد لمين دباغين سطيف  محاضر أ د. عبد الكريم عىياث

 عضىا مىاكشا -01-حامعت باجىت  أستاذ أ.د. الحاج دواق
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 عضىا مىاكشا 20جامعة محمد لمين دباغين سطيف  محاضر أ د. هشام شراد

اهىيت السؤال الأخلاقي في الفكر العربي المعاصرر   

أهمىذحا طه عبد الرحمن  



 



 



 

 

 شكر وعرف ان:واجب  

، إلى من علّم لإخراجه من القوة إلى الفعلشرف ورافق هذا العمل إلى الذي أ

ووجّه، إلى من رافق وجالس وآنس، إلى الذي كان شمعة تحترق لتنير غياهب 

الدروب الموحشة، إليك أستاذي الدكتور عبد الرزاق بلعقروز أتقدم بجزيل 

 .أسمى عبارات الحب والتقديرو الشكر 

كما لا يفوتني أن أشكر قسم الفلسفة بجامعة محمد لمين دباغين لما يقدّمه 

 رقي بالدّرس الفلسفييتجشّمه من عناء المن عطاء معرفي وتوجيه منهجي وما 

 .     حمى الحكمة والفضيلة والذّود عن

 

 

 



 

 

 

 

 ؛اهداء

 كلّ أفراد عائلتي والديّ الفاضلين و إلى 

  بمرور الأيامإلى أم يافا بتول، قصّة تحُاك تفاصيلها 



 مقدمة
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 أقواؿ تتجاذبو ثِّل  رىااا خااابس هاجعل ،سؤاؿ القيم الأخلبقيةب لافتا اىتمامايشهد الفكر العربي الراىن      

مقارباتهم إلّا أفّ  تباينتتهم و مرجعي تعددت وإف الذّين ،الباحثِّتُ الأكادلؽيتُكذا الدفكرين والفلبسفة و  عديد

في رفع التحديات الراىنة  تقدلؽا لدسالعتهملقيم الأخلبقية با ئناسهمواست الأخلبقيالجامع بينهم اشتغالذم بالطّرح 

 "السؤال الحي"لُؽثِّّ  بات  لا مشاحة في القوؿ أفّ سؤاؿ القيم الأخلبقيةوعليو  .على الصعيدين العربي والعالدي

أاوّ "في البدء كاات أزمة القيم" كما تقرر لدى أكّد فيها تمنذ اللّحظة التي  ذلكو الدعاارة، للفلسفة العربية 

ب  أابح مطلبا كما عبّّ عن ذلك طو عبد الرحمن،   من اواف  القوؿ" "ليس الأخلبؽ الحديث عن الجابري، وأفّ 

 "ا مركزيااطاقالأخلبؽ " بتبوإ تدارؾ الوضع يكوفوعليو ، لزمد أركوف بشهادة "إاسااية إغاثةو"خطاب  علبجيا

 مطالب وغتَىا تعكس تصدر القيم الأخلبقية أولويات الخطاب الفلسفي العربي .1وائ  حلبؽ اقتًح مثِّلما 

  .الراىن

يتعلق سهاـ الأخلبقي في الفكر العربي، ماذج الفكرية ذات الإراسة وقوفا عند أحد النّ الدّ  تأتي في ىذا السياؽ    

على تدشتُ خطاب القرف الحالي  مطلعالأمر براىنية السؤاؿ الأخلبقي لدى طو عبد الرحمن. فالأختَ عكف ومنذ 

أخلبقي على مقتضيات المجاؿ التداولي العربي، استشكالا واستدلالا، ينهض بالفكر العربي والإسلبمي من مرتبة 

ـ الاستقلبؿ والابداع الفكري الخلّبؽ، متوسللب بآلية الجمع الوااية الفكرية التي تطبع على عقلو ووجدااو إلى مقا

 أقصى ما في العلوـ العملية، الأخلبؽ، وأقصى ما في العلوـ النّظرية، الدنطق وأدواتو. بتُ الأقصيتُ؛ 

كواو أكثِّر من   توسل  بالتقنية الفلسفيةالدخلبقي الأ شروعالدبرم  ىمَّ طو  كتابات لغع  منالأمر الذي وىو     

  مع النوازؿ الأخلبقية مسؤولية التفاعأي  لا لررد خطاب سؤوؿ مسؤولا افلسفي اخطابو  ،لررد مسالعة معرفية

ولى بداية بالعدّة منذ كتاباتو الأاابّى لذا  وىي الغاية التي، ودرءً لآفاتها وتقولؽا لاعوجاجها تحدياتهال ارفعالراىنة 

العلوـ الدعاارة ااتهاء بتوليف فلسفة  ابستمولوجيةالدنهجية التي حازىا على اعيد الدنطق واللساايات ومكاسب 

                                                                 
1
 )الفص  الثِّاني( في الجزء الدتعلق براد لظاذج من الفكر العربي الراىن. لأطروحة سيأتي برلي  ىذه الدواقف في متن ا  
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جع  الإاساف  العق  العربي على ابداع لظط فكري بدي  غتَ ذاؾ الذي عَمَّر لعقود طواؿ قدرةتعكس ائتمااية 

 .والالطراط في قضاياه سيلُحِقو بركبوالعربي يعتقد أفّ التوس  بآليات الغتَ 

 مثِّ كتب جامعة مثِّ  مشروع "فقو الفلسفة"، و كتب متسلسلةالتي تتوزع على أعماؿ طو عبد الرحمن ف    

مطبوعة وغتَ مطبوعة، تشهد كلهّا على خط  يةمحاضرات وأوراق بحثثم ، "بذديد الدنهج في تقويم التًاث"

الفكر الأخلبقي فتح بدوجبو طو جبهات حوار وسجلبت اقدية الفلسفة و في فقو متواا  في الابداع الفلسفي 

تأثيلية وبسثِّيلية عبّ آليات فلسفية وتعاريف وأدلة للواقع الكوني الراىن، وىو الذي مكّنو من بلورة مفاىيم  وتقولؽية

". فالأختَة أراد لذا طو الإسلبمي، وعلى رأسها "الفلسفة الائتمااية-وبزييلية على مقتضيات المجاؿ التداولي العربي

ليس من  نقد الفلسفات المناقضة للتصور الديني )الإسلامي( والأخلاقي للحياة؛ ثلبثة شروطأف تستوفي 

. اعتبارا بدسؤولية الإاساف في العالم في درء الآفات الخلُقية والأزمات الروحية عن المجتمع البشري وإلّظامنطلق فكراني 

تستمد مضامينها وقضاياىا مع دائم تفاعلها مع الواقع العالدي وىو الذي  بدعتٌ أف تكون فلسفة حية بحقأف و 

تبني الفلسفة نقدها للواقع الكوني اعتبارا بأهم مقوم للمجال التداولي يعكس بعد الراىنية في فكر طو. ثم أف 

 . الإسلامي وهي "الأخلاق"

كبّى غتَّت وألظاط فكرااية راىنية  لات فلسفية اوب قضايا فكرية اجطرح بو طو س خلاقيالأ النقدمثِّ  ىذا     

في لظطها  الحداثة نقد ىي على التوالي؛ ،والدادي على حدٍّ سواء، الفكري والروحي رأسا لررى التاريخ البشري

في  عولمةنقد الواقع الحداثة )كتاب: روح الحداثة(. -الدعرفي واظامها التقتٍ )كتاب: سؤاؿ الأخلبؽ( وتطبيقاتها

نقد وقيمها الثِّقافية والسياسية والاقتصادية )كتابي: الحق الإسلبمي في الاختلبؼ الفكري، وسؤاؿ العم (. 

لفساد تصورىا  نقد الدهرانيةثم في ضيق أفقها وتناقض منطقها وتأليهها للئاساف )كتاب: روح الدين(.  العَلمانية

وإلغائها للدّين الدنزؿ في مقاب  تنصيبها  -تشبيو الإلو بالإاساف وتشبيو الإاساف بالإلو-لعلبقة الإاساف بالإلو 
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في إاكارىا الدطلق لدبدإ الشاىدية  نقد ما بعد الدَّهرانيةالأخلبؽ دينا بديلب )كتاب: بؤس الدىرااية(. واولا إلى 

 الإلذية )كتاب: شرود ما بعد الدىرااية(.

ىذه الفلسفات لرتمعة فرضت برديات أخلبقية على الإاساف الدعاار أردتو إاسااا جهولا بعدما أرادت تنويره     

بعدما  "حفظ الإنسان"وااسيا بعدما أرادت ايقاظو وميتا بعدما أرادت بعثِّو وإحياءه، جعلت طو يتبصّر في 

بعد الإعلبف عن موت الإلو والدخوؿ في مسار النسياف، على رأس  "حفظ الإيمان"لاحت دلائ  موت الدعتٌ، و

 التّحديات الأخلبقية الراىنة، ولا شك في أفّ من يتولى ىذه المحفوظية عقلباية مسددّة بالأخلبقية لذا من حظل 

لباية المجردة سوى ولا يسع العق عةوسَّ العقلانية الم  الأدوات الدعرفية والفلسفية وىي عتُ  كما لذا من حظ  ئتماايةالا

 الاىتداء والاقتداء وإلاّ فلب لسرج لذا من غياىب العمى والبلبء.  

 :أسباب اختيار الموضوع 

استجابة لأسباب موضوعية بسليها تغتَات الخطاب الفلسفي وتغتَ قبلة اىتماماتو. وأخرى ذاتية الدّراسة  تأتي    

بدطالب تكوينية بسليها الرغبة في التعرؼ وحتى امتلبؾ اااية تتوزع على اىتمامات قبلية بالفكر العربي، وكذا 

الخطاب العربي وآلياتو، زيادة على الكشف عن الدسالعة العربية الإسلبمية في تقديم أجوبتها عن التحديات 

 الأخلبقية الراىنة. وتفصي  ذلك على النّحو التالي؛

بالأاا العربي وأخرى متعلقة بالتًاث العالدي، ففي  فيها ما يرتبط بأسباب متعلقة الأسباب الموضوعية: -    

الأوّؿ لصد أفّ الاىتماـ بسؤاؿ القيم الأخلبقية ينم عن مأزؽ أاي  يلبمس كياف العق  العربي، وىو مأزؽ 

حضاري أساسا يتمثِّ  في قضية التخلف ومشكلبت التنمية ومكااة الذات العربية في العالم التي تزيد ااكماشا عن 

ع  الذزاؿ الذي ألّم بجسد عالدنا العربي بلو والإسلبمي بفع  الوااية الفكرية والتبعية الاقتصادية التي العالم بف

لؽارسها عليو الغرب الدعاار، والصراعات الطائفية وتفكك الوحدة العربية والإسلبمية وفقداف الشعوب العربية 

فرضتو راىنية الطرح الأخلبقي في فقد  رتبطة بالتًاث العالدية الدفع الدوضوعيواالدّ للعدالة والدساواة الاجتماعية. أمّا 
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الفكر الفلسفي الدعاار، حيث لغع  من الالطراط في حبائ  سجالاتو أمرا لا لؽكن التغاف  عنو، خااة وأفّ مثِّ  

ستجدة التي ىذا الطرح لم يكن لمجرد التًؼ العقلي أو لمجرد التفنن في التفكتَ، ب  طرحا أملتو الوقائع والنوازؿ الد

بسسّ الإاساف في كيااو، من قبي  الثِّورة البيولوجية الدعاارة وضرورة التفكتَ في لزددات أخلبقية للممارسة العلمية، 

ثورة الاعلبـ والاتصاؿ وما فرضتو من ضرورة اياغة مفاىيم جوىرية كالحقيقة والعنف وحرية التعبتَ، الثِّورة التقنية 

الدوضوعي الثِّاني فهو تبدؿ طبيعة الخطاب  سببأمّا ال . البيئة والكرامة البشريةقيات وما تفرضو من اياغة أخلب

الفلسفي ذاتو، إذ لم تعد الفلسفة تعُتٌ ببناء مذاىب أو التأريخ لذا، وإلّظا استحالت إلى خطاب يعُتٌ بدشاغ  

، ايتيقية-ذات أبعاد أاثِّروبووىي مفاىيم  اليومي وقضايا الدعيش والراىن والحاضرية )الاشتغاؿ بالحاضر( والمحايث

الدسالعة في تغيتَه كذلك، وااتساب الخطاب ليس لفهمو فقط وإلّظا  في مستوى التفاع  مع الواقعجع  الفلسفة 

  لغعلو خطابا تغيتَيا أكثِّر منو خطاب فهم وتوايف. "ما ينبغي أن يكون"الأخلبقي للمباحث الدعيارية 

والعربي الدعاار عموما  الفكر الإسلبميالتكويتٍ في تئناؼ الدسار باس ترتبط أساساالذاتية؛  دوافعال -    

. أيضا، الرغبة في التعرؼ على آليات التحلي  والنقد الفلسفي السائدة في الفكر العربي والأخلبقي بشك  خاص

 اىج والآليات.اىن سواء الأايلة أو الوافدة منها، وحسبنا أفّ طو عبد الرحمن على رأس من تفاع  مع تلك الدنالرّ 

لؤفّ طو عبد الرحمن يعد أبرز من دعا إلى ضرورة مسالعة الأمّة الإسلبمية في تقديم فالآخر  أمّا السبب الذاتي

أجوبتها الخااة بحكم بذربتها الدينية والتًاثية التارلؼية، إسهاما في معالجة مشكلبتها ومشكلبت غتَىا، طبعا ليس 

ة" وإلّظا ااطلبقا من الدخوؿ في "لشارسة حوارية" مع الآخر، يتم بدوجبها ذلك على منطق "الإسلبـ ضرورة حتمي

التعاوف على رفع التحديات الراىنة. ولا لؼفى ما في ذلك الطموح من برفيز افسي ووجداني يرُجع للؤمّة ىيبتها 

 وردّ الاعتبار لذا فكريا.
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 في السياق الفلسفي أهمية الموضوع:  

عودة  الأخلبقية سؤاؿ القيميشهد حيث  ،الفكر الأخلبقي ذاتو راىنية؛ التي تتبدى فيالراىنة  للموضوع ألعيتو    

اساف الإالب اىتمامات من جعلتو  ،على اعيد الفكر والاجتماع البشريتغتَات أملتو  وبرولا جذريا قوية

في النقاش الأخلبقي  االطراط تعدمن الناحية الفلسفية لذلك فالدّراسة  ار أفرادا ومؤسسات وحكومات،اعالد

، وقوفا على طبيعتو واجلبء لدكاسبو الابستمولوجية والقيمية، وفتحا لدروب سجالية قد تكوف لا مفكرا الراىن

البادرة العربية في تشكي   بسط الدسالعة فيمن إرادة  كما تأتي ألعية الدوضوع. قليلبفيها في سياؽ الفكر العربي إلّا 

الذي لازـ العق  العربي في لراؿ اقطاع بفع  الااصوص أخلبقية وتزويد الدكتبة العربية بها بعدما تبتُ افتقارىا لذا 

الطابع الأخلبقي للؤزمات والدشكلبت الراىنة على الصعيدين فضلب عن ىذا لؽكن ارؼ القوؿ إلى . الأخلبقيات

وىشاشة العلبقات  وزواؿ الدعتٌ عن الإاساف والعالم، ،وتفكك الأيديولوجيات ،ب للقيمالعربي والعالدي من ااقلب

الاجتماعية والدّولية، تبلور ظاىرة العولدة وقسمة العالم إلى شماؿ غتٍ متقدـ وجنوب فقتَ متخلف. زيادة على 

أفّ اتائج تلك العلوـ جاءت على حاجة العلوـ الإاسااية والطبيعة على حدل سواء إلى توجيو أخلبقي بعدما تبتُّ 

وكرامتو باتت خلبؼ ما يرُاد لذا فحلم السيادة على الطبيعة وبررير الإاساف استحاؿ إلى سيادة على الإاساف ذاتو، 

الإعلبـ  نولوجيا والبيولوجيا على لضو خاص، ااىيك عن ثورةموضع تشكيك اظتَ التجارب العلمية في ميداف التك

مفهوـ بدؿ الحقيقة وبسريرىا مضامتُ إعلبمية تسهم في بذييش اللبّ الدصطنع و رلرة العقوؿ على والاتصاؿ ودورىا في ب

والدينية الوجداف والغريزة على حساب العق  ما تسبب في خلق ألظاط ثقافية شاذة عن ك  الالزامات الأخلبقية 

من منظمات خرى تعكسها مطالب عالدية أكالفردااية والاستهلبؾ الفائق والعنف. ألعية وعن الأعراؼ والتقاليد  

حكومية وغتَ حكومية بضرورة اياغة قوااتُ أخلبقية للممارسات الإاسااية العلمية والتجارية والسياسية وفي لراؿ 

 حقوؽ الإاساف والبيئة.  
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 اشكالية الموضوع:  

يطرحها موضوع راىنية الفكر الأخلبقي العربي عموما وعند طو عبد الرحمن  لاشكالياتاستجابة  الدّراسة تأتي    

فمدارىا  الاشكالية الرئيسيةأمّا  ،فرعية أخرى مشكلبتاشكالية رئيسية و  لظطتُ؛ ارتأينا تقسيمها على ،خصواا

وى  كاف ما مكااة سؤاؿ الأخلبؽ في الفلسفة العربية الراىنة عموما وعند طو على لضو خاص؟  :الكلّي ىو

فاع  مع القضايا الأخلبقية المحلية والعالدية ما لغعلو في مستوى التّ  ،والطاىائي ،الخطاب الأخلبقي العربي

 .ياؽ الغربي؟أـ ىو تقليد لدثِّيلو في السّ  ،استشكالا أايلب

تلك ينهض كّ  فص  بالإجابة عن أحدىا، تتوالي  والتي فرعيةالمشكلات الوقد تفرع عن ىذه الاشكالية ىذا 

ى  الخطاب العربي الراىن؟  الفاعلة فيوالدقاربات الدتداولة  الأخلبقية لاتأبرز الاشكاىي ما  :الدشكلبت تباعا

كيف  مشاكلة في استدعاء سؤاؿ الأخلبؽ بتُ كلب السياقتُ العربي والغربي؟ ثم  لؽكن الحديث عن وجود أوجو 

كيف جع  طو عبد الرحمن و  ؟التقولؽية للعقلبايةالأخلبقية عند طو عبد الرحمن وتطبيقاتها  الفلسفةمسارات  كاات

كاف   مدى إلى أيّ و ؟ الأخلبقية للحضارة الغربية الدعاارةفات الآمن النظرية الأخلبقية رىااا ينهض بدوجبو درء 

 .؟تلكم التحديات الأخلبقيةإسهاـ الفلسفة الائتمااية فعالا في دفع 

  راسة:الد  منهج 

القسمة أو علما أفّ عناار الدقاربة التحليلية ىي المقاربة التحليلية المقارنة. توسّلنا في دراستنا على     

. حيث ساعدت التشابه والاختلاف والتداخلوعناار الدقاربة الدقارااتية ىي أوجو الت شريح. ، ثم التفكيك

الدقاربة الأولى بعناارىا من تقسيم وتفكيك الدتن الطاىائي وبعض الدتوف الفلسفية لدفكرين آخرين، وتشرلػها إلى 

ُكولاة لذا. وذلك بهدؼ تبياف موقف ىؤلاء الدفكرين من الطرح الأخلبقي الراىن، وموقف طو 
مشكلبتها الفرعية الد

الوقت الذي يتأكد فيو طبيعة النص الطاىائي الدتميز بتفريعاتو، حتى   عبد الرحمن على لضو خاص، يأتي ذلك في

كداا افقد اشكاليتنا في زخم ذلك التفريع، وليس ذلك غريبا عن شخصية معروؼ عنها الجمع بتُ الصياغة 
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 في كشفارنة( المقالبيااية والتدليلبت الدنطقية، وفي البياف تبيتُ، وفي الدنطق برلي . كما مكّنت الدقاربة الثِّااية )

مشاكلة على حرفية التعاليم، أـ أاوّ  وضور الأخلبقي بتُ السياقتُ العربي والغربي، ى  ىو حضور فيالحطبيعة 

حضور اابع عن ىمٍ متفرد تعاايو الأاا العربية والإسلبمية، ما لغعلها مستقلة بسؤالذا الأخلبقي استشكالا 

 واستدلالا.

 :خطة البحث  

تم التوّس  بخطة منهجية موزعة على فصوؿ خمسة، ينهض كّ  فص  بالإجابة  ،ح  الاشكاليةفي إطار لزاولة     

واولا لتقديم إجابة متكاملة للئشكالية الرئيسية، علما أفّ لزاولة عرض الإجابة لا  الدطروحة تعن أحد إشكالا

 حو التالي؛   يعتٍ ضرورة الوفاء بتقديم الحلوؿ. تفصي  عناار الدراسة ومباحثِّها كاف على النّ 

في مساءلة الر اهنية والر اهنية الأخلاقية رصدا لاشكاليات أخلاقية من " بػػ موسوـ الفصل الأول -

سعينا فيو ضبط الدلالة الفلسفية "للراىنية"، مع راد بعض الأسئلة "، الخطاب العربي الراهن

الأخلبقية النشطة في المجاؿ التداولي العربي الراىن، وعليو تضمن الفص  مباحث أربعة، ىي على التوالي؛  

: الأخلبؽ، القيم، أـ المبحث الثانيثم . الراّىنية من التوايف إلى النقدمصطلح المبحث الأول: 

الفكر الأخلبقي في السياؽ المبحث الثالث: . سجاؿ الدفاىيم في السياؽ الفكري العربيالأدب، 

ىوية الخطاب الأخلبقي العربي وتداعيات السجاؿ بتُ المبحث الرابع: . العربي؛ سجاؿ النفي والاثبات

 .الدشرؽ والدغرب

بعد الفراغ ؛ والاختلاف الفصل الثاني: الراهنية الأخلاقية بين السياقين: قراءة في أوجه المشاكلة -

من التأكيد على أفّ للمجاؿ التداولي العربي إسهامو في الصنعة الأخلبقية، جاء ىذا الفص  لأج  عقد 

مقاراة بينو وبتُ المجاؿ الغربي الدعاار، وقوفا عند الأسباب التي جعلت من السؤاؿ الأخلبقي أمرا راىنا في 

الوقوؼ على بعض النظريات الأخلبقية الدعاارة التي شكلت ب الأخلبقية هرات الراىنيةاؿ، وبسظذلك المج
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راىنية الأخلبؽ المبحث الأول: لذا تقاسم ىذا الفص  مباحث ثلبث؛  .بالمنعرج الإيتيقيما وسمناه 

الراىنية الأخلبقية في السّياؽ العربي: رادا لنماذج من المبحث الثاني: . أمّا في السياؽ الغربي الدعاار

أوجو الدماثلة والاختلبؼ في الراّىنية الأخلبقية بتُ السياقتُ، قراءة المبحث الثالث: ثم  .الفكر الراىن

  .في الدّلالات والأبعاد

الفصل الثالث: مسارات الفلسفة الأخلاقية وتطبيقاتها، من التجديد العقلي إلى  -

لطاىائي،  وىو عبارة عن تتبع استقصائي. الأخلاق الدينية لدسار الدشروع الأخلبقي ا

الفلسفة الأخلبقية والتجديد الدعنوي لداىية العق  المبحث الأول:  تقاسمتو مباحث ثلبث؛

التقّويم الدسدلد لآليات اشتغاؿ  الفلسفة الأخلبقية والاشتغاؿ الدنهجي؛ أوالمبحث الثاني:  ثم .والعقلباية

أو التقويم الدسدد  فة الأخلبقية والاشتغاؿ الفكرانيالفلسالمبحث الثالث: أم ا . العق  العربي والإسلبمي

 .للفكر العربي والإسلبمي

؛ وقفنا فيو عند أبرز : النظرية الأخلاقية ورهانات النقد الأخلاقي للحداثة الغربيةالفصل الرابع -

النظريات الأخلبقية التي أسس لذا طو  في مسته  القرف الواحد والعشرين، أي "النظرية الأخلبقية" التي 

أراد بدوجبها التّأكيد على الطابع الأخلبقي للئاساف، من جااب، وتأسيس الأخلبؽ على الدين من 

المبحث الأول: موزعا على مباحث ثلبث؛  جااب ثاف. وقد جاء بسط معالم ىذه النّظرية وتطبيقاتها

النظرية الأخلبقية ورىااات المبحث الثاني: كذلك . النظرية الأخلبقية، مفهومها، أركانها ومسلماتها

الحداثة الإسلبمية ورىااات النهوض بفلسفة عربية المبحث الثالث: ثم . النهوض بحداثة إسلبمية

      .وإسلبمية

قراءة لدا عكف عليو طو جاء  الائتمانية ورفع الت حديات الأخلاقية الراهنةالفصل الخامس: الفلسفة  -

في كتاباتو الأختَة، وىي التأسيس لفلسفة ائتمااية بديلة عن الفلسفات العلمااية والدىرااية وما بعد 
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المبحث  الدىرااية السائدة. بسطا لدزيد توضيح، ارتأينا عرض معالم ىذا الفص  في الدباحث التالية؛ 

المبحث الثاني: الفلسفة الائتمانية ورهانات ماىيتها، أركانها، وآفاقها.  الفلسفة الائتماايةالأول: 

أخذ ىذا الدبحث مسارا اقديا لشرود ما بعد الدىرااية كونها خروجا  النقد الأخلاقي لما بعد الدهرانية

ن أاكروا شاىدية الإلو، بعدما أاكر عن الأخلبؽ، دشّنو فئة الفلبسفة والتحليليتُ النفساايتُ، الذي

)ثورة الإعلبـ والاتصاؿ  لائتمااية ورفع التحديات الراىنةاالمبحث الثالث: فلبسفة الدىرااية آمريتو. 

  .وسؤاؿ العنف(

جاءت استجماعا للنتائج واستشرافا للآفاؽ التي يفتحها موضوع الأخلبقيات للفكر الخاتمة وأختَا  -

 الإاساني عموما، والفكر العربي بشك  خاص، وفكر طو عبد الرحمن على لضو أخص.  

   راسات السابقةالد:  

لػوز الدوضوع في الجامعات الجزائرية على لرموعة من الرسائ  والأطروحات ذات الاىتماـ الدشتًؾ سواء     

 الفكر الأخلبقي العربي عموما أو الفكر الأخلبقي لطو خصواا من تلك الرسائ  اذكر: ب

خدة  "جلوؿ لباحثلراسات الفلسفية الأخلاقية في الفكر المغاربي المعاصر" "الد  بعنواف  أطروحة -

فكرية من الجزائر وتواس  لظاذج ااحبها. تناوؿ فيها (0200 -0202) الجزائر -معمر" جامعة وىراف

وذلك في ، خلبقية بتُ الفلسفة والتًاث العربي الإسلبميالقيم الأ عالجت الأطروحة . بداية،والدغرب

القيمة في الفكر  إلى سؤاؿ واولاالتًاثتُ الإغريقي والعربي الإسلبمي،  لكلبلدقاربة الأخلبقية مقاراة بتُ ا

ذات الاىتماـ  معاارة لظاذج مغاربيةزيادة على تضمن الرسالة . ، وذلك في قراءة تارلؼيةالحديث والدعاار

كما جاء الأخلبقي في ك  من الجزائر وتواس وبالضبط عبد الله شريط والربيع ميموف وفتحي التًيكي.  

لب بنماذج لزمد عزيز الحبابي، طو عبد الرحمن، ولزمد عابد لفكر الأخلبقي الدغربي لشثِّولوجا ل فيها

 الجابري.
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أمّا عن موقع الرسالة من دراستنا ىذه فإنّها تأتي في إطار التأكيد على تبلور خطاب أخلبقي عربي     

 معاار من جااب ومدى مسالعة الدغاربة فيو من جااب ثافٍ وىو الذّي خصّصنا لو جاابا من دراستنا. 

 الإسلامي العربي الفكر في التأصيل "إشكاليةبعنواف:  عبد السلبـ بوزبرةباحث للأطروحة دكتوراه  -

    (.0202-0202) قسنطينة -عبد الحميد مهريبجامعة أركون"  ومحمد الرحمن عبد طه بين المعاصر

 الاستدلاؿ مع التأاي  بدفهوـ التعريفالباحث ب اقاـ فيه في فصوؿ خمسة:تصدير الأطروحة  حيث تم

 بعض إلى والتدلي  بالتحلي  التطرؽ مع والعربي، الغربي الفكريْن في التأاي  لفع  التارلؼية النماذج ببعض

 وأيضا والنهضة، والتحديث والحداثة كالتًاث التأاي ، بفكرة بساس علبقة تربطها التي المحايثِّة الدفاىيم

 القوؿ تدشتُفي  أركوف لزاولة لزمد عرضالباحث على جاء و  . ىذاومكااا زمااا الواقعية برقيقاتها

 إبراز إلى أساسا يهدؼ الإسلبمي، العق  اقد مشروعكوف  الإسلبمي، الفكر اصوص حوؿ النقدي

 إسلبمي عق ل. ولزاولة التأاي  التطبيقية الإسلبميات منهج إلى تستند التي الحداثية النقدية الروح ألعية

 التي الدعرفة مسالك وااتهاج الحديثِّة، العقلباية على بالاافتاح وذلك تدشينا للحداثة الدأمولة، معاار،

فقد تطرؽ  ذلك ما كاف مع لزمد أركوف. أمّا فيما تعلق بطو عبد الرحمن .والمجتمع الإاساف علوـ افتتحتها

 كشف .صلةمتّ  حداثة روحل تأايلب الدنفصلة الحداثة واقع مع القطعإلى مساعي ااحب الأطروحة 

 الحداثة وواقع بأسباب الأخذ عدـ على أكد الذيالغربية،  الحداثة من نالرحم عبد طو موقف عن بدوجبو

 لألعية الاعتبار بإعادة وذلك جديدة، مبادئ وفق بروحها، بديلة لحداثة أسيسالتّ  بضرورة مناديا. الوافدة

 إلى التفاضلية العقلباية القراءة من ، أوللتًاث التأاي إلى مساعي طو في  ااتهاء .الأخلبقية التجربة

 والتي التأاي ، عملية في الرحماف عبد طو قدمها التي القراءة فيو الباحث حدد التكاملية، الوحيااية القراءة

  التحصي . من أولى التأاي : ىي ذّىبية قاعدة وفق التًاث أو الداضي على الاشتغاؿ ضرورة على تقوـ
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خااة من حيث الدقاراة بتُ عَلَمتُ من ىذه طروحة وإف كاف لذا ما يربطها ولو ضمنيا بدراستنا أفّ الأإلّا     

الفكر الدغاربي الدعاار، إلّا أفّ الطابع الابستمولوجي يبقى أبرز ما لؽيّزىا، الذي يعتٍ أفّ سؤاؿ القيم 

و الباحث في شأف لزمد أركوف من كواو ىذا ولؼتلف ما طرح الأطروحة تلك.الأخلبقية لم يكن مدار 

مفكرا اقديا وأفّ اصواو تنتمي للحق  الابستمولوجي )اقد العق  الإسلبمي والإسلبميات التطبيقية( مع 

ما استقر عليو اعتقاداا من أفّ أركوف واصواو تعكس ىمّ الأخلبقي أكثِّر منو الابستمولوجي، وما 

ي إلّا ورشتتُ أراد بهما ااحبها إحياء التًاث الأخلبقي الإسلبميات التطبيقية واقد العق  الإسلبم

 الإاسااوي منو على لضو أخص.

"فلسفة التواصل في الفكر العربي المعاصر: طه "جلوؿ مقورة" موسومة بػػ  أطروحة دكتوراه للباحث -

. جاءت ىندستها على قسمتُ؛ الأوّؿ معنوف بػػ اصيف نصار بين القومية والكونية"عبد الرحمن ون

عند طو  مع التًاثبرديث التواا  تضمن  "طو عبد الرحمن فلسفة التواا  وجدلية التحديث والتأثي ".

للنّظرة التجزيئية في مقاب  التأسيس  وبذاوز طوتجديد الدنهج في فهم التًاث، وذلك بداية ب ،عبد الرحمن

طو الرافض للقراءة الحداثية للقرآف  موقفو  طي مع النّص القرآنيابذديد القراءة في التع. ثم للنظرة التكاملية

كما جاء عرض  . لبـ وإعادة تنظيم مراتب الحواريةبذديد علم الكإلى الكريم. واولا للمبحث الثِّالث 

التواا  مع  بداية بتناوؿ شروط "الطاىائية وتأثي  الخطاب الحداثي الغربي"لػػ الباحث في ىذا القسم

وفقا للمجاؿ التداولي العربي الإسلبمي. ثم الدوقف من  الحداثة الغربية. وتأثي  الخطاب الفلسفي للحداثة

"من التصادـ : وُسِم بػػالقسم الثِّاني من الدراسة  أمّاالحداثة الغربية بتُ خيار الااقطاع وحتمية التقاطع. 

الباحث اقد ااايف اصار للتفكتَ الأيديولوجي القائم استقصى فيو  الأيديولوجي إلى التواا  الفلسفي"

على الدصلحة والقومية والتعصب، في مقاب  التأسيس لفلسفة التواا  العقلبني والبّىاني والكوني، وقد 

يديولوجيا ومنظومتها الدستغلقة التي تهدد التفكتَ معضلة الأمضامتُ معرفية كاشتم  القسم الثِّاني على 
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الحر وضرورة وضع حلوؿ بديلة للمنطق الأيديولوجي بتأسيس فكر علماني احيح. العقلبني والتفكتَ 

السّياسة إلى  البدي  العلماني من ضيقثم . وأدلجة العق  العربي. د التفكتَ الأيديولوجي وتطبيقاتواقو 

التواا   ااتهاء عندوىذا بتحوي  شعارات الحرية والدسؤولية إلى فع  حضاري كوني.  رحابة التنوير

مدلوؿ التواا  النقدي لدى ااايف اصار بنقد  وذلك عبّ اكتناه وجدلية القومي والكوني،الفلسفي 

  الابداع الدنبتٍ على الاستقلبؿ.تاريخ الفلسفة بهدؼ بررير الوعي العربي من سقطات الاستقلبؿ إلى

قاراة بتُ فلسفة الدفكرين أو بتُ فلسفة التواا  التأايلي لطو عبد الرحمن وفلسفة بدطروحة الأ لتُختتم

 التواا  العقلبني لناايف اصار.  

مدار اىتمامها إلّا أفّ ىذه الأطروحة وإف تناولت بشيء من التحلي  والدقاراة مشروع طو الفكري إلّا أفّ     

ما يعتٍ أفّ ااحبها وظّف مقولة التواا   ني بالأاا التًاثيىو الحداثة وعلبقة الأاا بالآخر وكذا الأاا الآ

موضوع  أماالأخلبقية ابستمولوجيا في حتُ كاات مقولة "التقريب" الأوفى تبليغا لو لجأ لذا الباحث. 

أطروحتنا جاء تغطية لا للحداثة وحدىا وإلّظا تفاعلب مع قضايا أخرى كالعولدة والدىرااية وما بعد الدىرااية 

    لسفة الائتمااية كقضايا راىنة. والف

 الد راسة صعوبات: 

 الصعوبات فإفّ  ،واشكالياتو مفاىيمو وراء منساقا ،الفلسفي النّص غمار لؼوض باحث كأيّ     

 ىذا في واجهنا عائق أبرز ولع  والعلمي، الأكادلؽي البحث سنن من تكوف تكاد لو بالنّسبة الابستمولوجية

 اللغّوية الدعاجم بعض من حيازتو تم الذي عدا اىنية،الرّ  بدوضوع الاىتماـ ذات والدراجع الدصادر قلّة الدسار؛

 .  الشّذريةّ الفلسفية صوصوالنّ 
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أطركحة الفلسفة النسقية في الفكر الفلسفي الدعاصر لا برظى بوافر اقناع، كىذا بعدما انفتحت  تبدك تدهيد:    

لا مفكرا فيها، من قبيل المحايث كانت للفلسفة دركبا أخرل للتفكتَ سمحت لذا بإبداع مفاىيم كطرح اشكالات  

الدصطلحات، تم بدوجبها الولوج لعهد جديد من كالدعيش كاليومي كالتشخيص كالفعل كالراىن... كغتَىا من 

مركزية ىي ما سيشكل مدار النقاش الأخلاقي الدعاصر، فتفاعل القوؿ الفلسفي بالواقع العملي الأخلاقيات اللاٌ 

بحيث يكوف الوقوؼ عنده مطلبا معرفيا كمسؤكلية أخلاقية نستجلي بها  ،شكٌل منعطفا في تاريخ الفكر الفلسفي

لأخلاقي الذم لؽارس ثقلو على العقل العربي كالعالدي ككل، كعليو ستىمثيل "الراىنية" في قلب طبيعة الحضور ا

النقاش الفلسفي للمساءلة كالاستكتاب تعرية لددلولذا الأخلاقي كحضورىا الاستشكالر كرىانها العلاجي لأزمة 

فتحها ىي الدكاسب التي ي خلاقية؟ كمااىنية الألالات الفلسفية للرٌ نتساءؿ؛ ما ىي الدٌ  كعليوالإنساف الدعاصر. 

لخطاب الفلسفي عموما كالعربي منو على لضو أخص؟ كىل راىن الخطاب الأخلاقي العربي لو ما يبرره ل الرَّاىن

 فلسفي لقضايا الآخر؟.   ناكؿبحكم التجربة الذاتية للأنا العربي أـ أنوٌ لررد ت
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 التوصيف إلى النقد:الرّاىنية من مصطلح الدبحث الأوؿ:     

يركـ ىذا الدبحث اجلاء الستار عن أحد الدصطلحات الفلسفية التي أضحت تشكل مزاران ميتافيزيقيا للخطاب     

الفلسفي الدعاصر، كالدقصود ىاىنا مصطلح "الراٌىنية". فلئن جرت عادة الألسن من حتُ لآخر استعماؿ 

 .ة الخطاب الأخلاقي، راىنية الخطاب الديتٍ، راىنية الحداثةمصطلحات من قبيل؛ الفلسفة كأسئلة الراىن، راىني

إلٌا أفٌ ما يقابل ىذا الاصطلاح الدتداكؿ جفاءن على مستول الدساءلة الفلسفية الفحيصة للراٌىنية ذاتها، أم  

كؿ كمفهوـ فلسفي. علما أفٌ الراٌىنية تستحق اليوـ أكثر من أم كقت آخر اىتماما خاصا ينقلها من لررد التدا

، كأفٌ من اىتمامات الفلسفة اليوـ ابزاذ رىانا لذا أك بالأحرل  الاصطلاحي إلذ فضاء الدساءلة النقدية للمفهوـ

باعتبار الراٌىن يوجو التفلسف  -أم الفلسفة-"رىانا للراٌىنية"، كذلك لاعتبارات عدٌة أجلٌها؛ إنهاء القوؿ بنهايتها 

كما ىي عن الفلسفة ببعيد، فتعمل على إحياء الخطاب صوب أحداث كلشارسات لضسبها من ضرب الواقع 

الفلسفي كبريينو كحجز مكانة لو قراءة للمستجدات الدعاصرة الدطرٌدة. أيضا بررير الخطاب الفلسفي رىتُ الدقولات 

التارلؼية التي أرادت لو أف يكوف تاريخ أفكار كشاىد لدضمار زمتٍ يشهد موتات متلاحقة لمجمل الخطابات 

ة خطابا تلول الآخر بسبب انهاؾ السٌتَكرة الزمانية لذا لنقلها إلذ فضاء الدمارسات الإنسانية الحيٌة حيث الفلسفي

فصلت النصوص التارلؼية بينهما، تصبح الفلسفة فنا للعيش. ثم، ربط الوقائع كالأحداث بالقوؿ الفلسفي بعدما 

ينهض بقراءة تلك الوقائع الدشتتة تأسيسا لناظم توليفي شامل لغمع  افينومينولوجي امسلك فيستحيل الراىن

 عناصرىا الدتشظية.

 )ر ق ف( القاموس المحيط"،"؛ حيث جاء في اىنيةللرٌ  فإننٌا نصرؼ القوؿ إلذ الددلوؿ اللٌغوم ،إذا تقرر ىذاف    

نىوي كعنده الشيء،  الرٌىني: ما كيضع عندؾ لينوب مناب ما أيخذى منك. كىو بصع رىًافه كرىوفه ك  ريىينه ، كرىىًتُه، رىى
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كالدراىنة كالرٌىًافي: الدخاطرة كالدسابقة على الخيل. كرىىنى: ثبت جعلو رىنا، كارتهن منو أم أخذه. كمنىعى. كأرىنو 

  .1كأرىنو: بدعتٌ أضعفو كأسلفو كفي السلعة غالذ بها كداـ كأداـ.

الكي في مقابل الدرتهن أم آخذ الرىن، كإما يكوف ىذا الرىن مالا أك الراىن بدعتٌ الػمى فأما في "لساف العرب"؛     

 ما يقوـ مقامو كالعقار كالحيواف كالدذركع كالدعدكد كالدكيل كالدوزكف.

، فالأنثى راىنة في البيت بدعتٌ دائمة كثابتة كراىنة.      أيضا، الراىن: بدعتٌ الثابت كالدائم كالشيء الدلزـ

 كالراىن بدعتٌ الكفيل، فييقاؿ يدم لك رىينة، أم كفيلة.    

"كُلُّ نػَفْسٍ بِاَ كَسَبَتْ  كقولو تعالذ:. ]الطور[" (21)"كُلُّ امْرِئٍ بِاَ كَسَبَ رَىِيٌن كما جاء في القرآف الكرنً:      

تبسة بعملها. ، ]الددثر[ ("33) رَىِينَةٌ   أم لزي

الراىن بدعتٌ الذزيل كالدعًي، سواء ثم  كالدراىنة، بدعتٌ الدخاطرة. بتو لو حتى كفَّ عنو.كأرىن لو الشر، أم أدامو كث    

 . 2من الناس أك الإبل كبصيع الدكاب بسبب الركوب أك الدرض

لراؿ أفٌ دلالة الراىن تتوزع على المجالات التالية؛  ،الاقتباسات اللٌغوية من الدعاجم العربية الواردة من يتٌضح    

 لراؿ البدف)الختَ كالشر كالدسؤكلية(، ك المجاؿ الأخلاقي)كىو الدفهوـ الأكؿ كالدباشر لو(،  الدعاملات الدالية

رتهني، كخطر الرىاف، الدرض الراىن، 
ي
)الصحة كالدرض(. فالداؿ الرىني، كالأنثى الراىنة، كالنفس الرىينة، كالطعاـ الد

رىني "تلك ىي أىم العناصر التي تي 
ي
ؤثث الراىن في لساف العرب، كالتي بذمع بينها كتيفرؽ الدعاني التالية: الشر الد

)الدَّين( الداؿ، )الدكاـ( الدرأة، كالكفالة )الطعاـ(، كالدسؤكلية )النفس(، كالشر كالخطر )العلاقة مع الآخر(، كالذزاؿ 

 . 3كالإعياء )البدف("

                                                           
 .1983، ص 2010بتَكت،  :، دار الفكر للطباعة كالنشر كالتوزيعالقاموس المحيطلرد الدين محمد بن يعقوب الفتَكز أبادم.   1
 .1244، 1243، ص ص 1988بتَكت،  :، المجلد الثاني، دار الجبللساف العربابن منظور.   2
 .10، ص 2006، 1ط ،، بتَكتز الثقافي العربي: الدار البيضاء، الدركر  ددو  العقللركانط راىنا: أو الإنساف في أـ الزين بن شيخة الدسكيتٍ.   3



 رصدا لاشكاليات أخلاقية من الخطاب العربي الدعاصر: ،في مساءلة الرّاىنية الأخلاقية :الفصل الأوؿ                 

 

 
4 

إلذ أخلاقية  كأخرل -ترتبط بنظرية الحقيقة-منطقية   لالاتأمٌا في بعض الدعاجم الأجنبية؛ نلتمس للراىنية     

"الدثالية العملية أك الفعلية"  ىي مذىب (Actualismeأفٌ الراىنية )الدلالات الدنطقية  من لالات زمانية.  جانب

(Actuel Idéalisme( للفيلسوؼ الإيطالر جيوفاني جونتيلي )Gentile GIOVANNI)  الذم جعل الحقيقة كامنة

 مثالية فلسفتو سميت كلذلك التفكتَ كذلك، فعل بل فقط الفكر ىو ليس كلزايثة للفعل الحر الخلٌاؽ، كأفٌ الواقع

 للركح في نظر جونتيلي بذسيد الدطلقة، كالدكلة (HEGEL) "للدثالية الفيلسوؼ الألداني "ىيج عملية، تطويرا منو

تتحقق كشرط لتًؾ الإنساف فردانيتو لدعانقة الأنا الدطلق  للشعب الدشتًكة كالإرادة الأفكار بسثل إنٌها الدطلق،

 . 4 )الدٌكلة(

" -"الراٌىنية ىي كحدة الجوىر كالوجود  كعند ىيجل     الدػيعتَُّ
 ،اىنية بدعتٌ الواقعالرٌ : (LENINE) ييعلًق لينتُ 5

 الوجود في ذاتوأيضا 
6 . 

 (LEIBNIZ)زمانية بدعتٌ الحاضر على نقيض الداضي كالدستقبل، كىو عند ليبنتز  كدلالة(Actuel) كالراٌىن     

 .7الراىتٍ "عالد الإمكاف" في مقابل "الضركرة"

"تفعيليٌة" أم النٌظر للأمور بدنظار الحاضر،  (Activisme)عدـ بسييزه بتُ   (LALANDE)كما يظهر عند لالاند     

 .8"نظنُ أنوّ مستساغ من الدبادث الأخلاقية""مذىب الراىنية" الذم يقوؿ عنو لالاند  (Actualisme)كبتُ 

ضارعة" ك"التٌحيتُ" ك"التحديث"، كجعل الأمر راىنا  (Actualisation)في ذات السياؽ لصد مصطلح     
ي
بدعتٌ "الد

متحقق بالفعل، مقابل ما ىو بالقوٌة ما ىو  (Actuelle)بدعتٌ "نقلو من القوة إلذ الفعل"، إذ الراٌىني أك الحىيتٍي 

 .9كالذم يسمى لزتملا أك لشكنا

                                                           
4
ARMAND, Cuvillier: Nouveau vocabulaire philosophique, librairie Armand colin, 1956, P 14.       

 .166، ص 1988 ، تر: إلياس مرقص، دار الحقيقة، بتَكت، فاتر في الديالكتيكلينتُ. نقلا عن   5
 الدرجع نفسو، صفحة نفسها.   6

7
 ARMAND, Cuvillier, Ibid, P14.  

8
 .28 ، ص 2001باريس، -ت عويدات، بتَكتمنشورا، تر: خليل ابضد خليل، وسوعة الفلسفيةالدآندريو لالاند.   
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السٌبيل  عنينصرؼ بنا القوؿ إلذ الددلوؿ الفلسفي، متسائلتُ ليس بعيدا عن الدلالات الدعجمية للراىنية،     

 ذم اللٌغوم سياقها من دلالاتها نقل بدوجبها يتم تفستَية مقولة حتى أك فلسفيا مفهوما من الراٌىنية لغعل الذم

كُّؿ يتم كيف ثم الفلسفي الصناعي؟ لراؿ التداكؿ إلذ الطبيعي التوظيف  على تفتحها التي الدكاسب بتُ الراٌىنية تأى

  لو؟ تيورثٌها قد التي كالحدكد العربي الفلسفي الفكر

ى لضو خاص، لؽكن بعض النٌصوص الدتداكلة عن الراىنية في سياؽ الفكر الفلسفي كالعربي عل عندكقوفا     

التماس تأكيلتُ لذا، الأكؿ الذم يرل فيها مكسبا للفلسفة، أم بدا ىي عامل بسديد من عمر الفلسفة بإنهاء القوؿ 

بنهايتها، كأنها بذلك تشكل فضاء استقباؿ كرنً، بل كمنهم من لغعل الراىن منهجا كمقولة تفستَية ييقرأ بها ما 

خلاؼ ذلك، أم تبسيط الراىنية للفلسفة إلذ لررد خطاب يومي أك استجد من كقائع. كبتُ من يرل فيها 

 خطاب صحفي مغرؽ في منعرجات الواقع السٌاذج.

عن شركط ثلاث لجعل حىدىث ما  ( Olivier Dekensالبداية مع التأكيل الأكؿ حيث بردث أكليفييو ديكانز )    

 راىنا:

، كأف على الفيلسوؼ في بداية الأمر أف تكوف لو القدرة على  - بلورة كصياغة الراٌىنية كذلك على مستول الدفهوـ

لغعل مأساة ما مسٌت جسد الوطن كالدواطن )حرب أىلية مثلا أك تطهتَ عرقي( موضوعا لابتكار مفهوـ 

 فلسفي.

على الفيلسوؼ فهم الراٌىنية خارج إطار التأكيلات النهائية الدغلقة التي تقدـ صورة جد لستزلة عن الحدث،  -

 فيلسوؼ للظاىرة ليس ىو تشخيص الصحفي أك الدؤرخ لذا.فتشخيص ال

بذديد الفلسفة ذاتها على ضوء ىذه الراىنية، كىذا ما حدث فعلا مع عديد الفلاسفة حينما حوٌلوا راىنيتهم  -

الثورة الفرنسية مفهوما للأنوار  (KANT Emmanuel)إلذ مفاىيم فلسفية؛ فقد جعل الألداني إلؽانويل كانط 

                                                                                                                                                                                     
 .29 ، صالسابقالدرجع  ،آندريو لالاند  9
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 L’écriture du)اللٌذاف قدما مفهوـ "كتابة الكارثة"   (ARENDT) كأرندت (ADORNO)كأدكرنو الأكربي، 

désastre) الدستوحاة من لزتشدات الأكشفيتز، كما فعلو دريدا(DERRIDA)   10سبتمبر 11مع أحداث. 

عطفا على ذلك، تكوف الفلسفة في اقتًانها بالراٌىنية قد اكتسبت فتوحات لد تسبق كأف شهدىا الفكر     

-فالأختَ  (FRIEDRICH Nietzsche)الفلسفي على طوؿ مساره حتى ظهور الفيلسوؼ الألداني فريديريك نيتشو 

حينما أعلن أف ليس من مهمة ىو أكٌؿ من أسٌس للراٌىن في الفكر الفلسفي كىذا  -على لضو ما قالو ديكانز

الفلسفة السعي لامتلاؾ الحقيقة الدطلقة مثلما كاف سائدا إلذ غاية إلؽانويل كانط، فمع نيتشو استحالت الفلسفة 

، ىذا الدوقف الذم أرسى معالدو نيتشو جعلو من أبرز الفلاسفة الذين حاكلوا 11"(Diagnostique) تشخيصإلذ "

 . 12لسفيا التفكتَ في ذلك الذم لغعل من الراىنية نفسها راىناالتأكيد على أنو من الضركرم ف

يرل في نيتشو أكثر راديكالية من كانط، فبالقلب  (MICHEL Foucault)الأمر الذم جعل ميشاؿ فوكو     

كيكوف بذلك نيتشو الفيلسوؼ  "(Journalisme radical)النتشوم لدا ىو يومي تغدك الفلسفة "صحافة جذرية 

. ىذا من خلاؿ استنطاؽ الواقع من خلاؿ مساءلة أحداثو، فما 13 (Philosophe journaliste) الصحفي

سبتمبر الذم كاف لو  الحادم عشر منالأحداث إلاَّ لغة سيميائية لذا دلالتها، فمثلا ما فعلو دريدا مع أحداث 

لنزكؿ عن برجو العاجي الأثر البالغ في تفكيك ظاىرة العنف كالإرىاب الكوني، كمكٌنت الفيلسوؼ من ا

 القطائع أك للأحداث مساءلة ليس كميتافيزيقاه التًنسندنتالية التي بريك عنو فضاء مغلقا إلذ مفاتشة اليومي. بدعتٌ

كاستثنائيا، ذلك ما   مرتبكا الفلسفة مفهوـ يكوف لن سوؼ كإلاٌ  ،التاريخ علم مهمة من فهي ،الكبرل التارلؼية

                                                           
10  2008  DEKENS (o), Philosophie de l’actualité, ملتقى الفلسفة وأسئلة الراىن،دكمة عبد القادر. الفلسفة كالراىن، نقلا عن: بو 

 .109، 108، ص ص 2013، 02لسبر الدراسات الفلسفية كالأكسيولوجية، جامعة الجزائر 
11

 FRIEDRICH, Nietzsche: Le livre du philosophe, rad: Angel kremer-Mariette, Paris, 1990.           كتاب:ل راجع    

 .211ص  ،نفسوالدرجع عبد القادر بودكمة،   12
 نفسها.صفحة الالدرجع نفسو،   13
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كًٌنيو من برويلات جزئيات الواقع اللامٌفكر فيها إلذ اشكاؿ فلسفي. ىذا كتنفتح بدوجب ذلك علاقة جديدة بتُ  لؽي

 14.حوؿ الحاضر انطلاقا من الداضي" (effets)الفلسفة كالتاريخ، أين "تستخدـ الفلسفة التاريخ لإنتاج كقائع 

رٌؾ بقدر ما يلزـ ذلك      طبعا، لا يعتٍ ىذا ركونا للحدث إذ لا يكفي الالتفات إلذ لررد الراىن ذاتو كحدث لزي

لا لؽكن أف تعرؼ طريقا لضو التحقق   (Philosophie de l’actualité)تأسيس فلسفة حيَّة، إذ "إف الفلسفة الراىنية

كوف من الدتعذر علينا اختزاؿ الفلسفة الراىنية إلذ لررد فلسفة حينما تكتفي فقط بالالتفات إلذ الراىن ذاتو... سي

حوؿ الراىنية نفسها. كإلٌظا على خلاؼ ذلك بشة فلسفة للراىنية انطلاقا من اللٌحظة التي يؤسس من خلالذا 

  .15الفيلسوؼ برليلا صارما لأحداث عصره، العصر الخاص بو، حيث يكوف مضطرا إلذ كتابة تارلؼو"

 تنظير منهجلشاثل كفي سياؽ الفكر العربي الدعاصر لصد حسن حنفي يلجأ إلذ مفهوـ الراٌىن كونو في طرح     

مباشر للحدث كبرليل الخبرات الحية، تدشينا لقوؿ فلسفي جديد مباشر للواقع، بدؿ القوؿ السائد كالدعهود الذم 

ن القدماء الإسلاميتُ أك المحدثتُ عودنا على التوسط بيننا كبتُ الواقع بنصوص منقولة يتم عرضها كشرحها م

 .16الغربيتُ

اندفع البعض لنحت مصطلحات جديدة تعكس تدشتُ قوؿ فلسفي جديد بعدما تقرر عندىم كصل  بلو    

العىتٍ كضعية تولًٌد الدعتٌ من خلاؿ فالفلسفة بالحدث كاليومي، من ذلك قولذم بػػ "العىتٍ"؛ نسبة إلذ الفعل "يعتٍ"، 

بتُ الحاضر كالفلسفة، ىو أساس اضفاء معتٌ جديد إلذ عنصرم الحاضر كالفلسفة، يعطي لكلو علاقة التضايف 

كىو لػيل لسؤاؿ مزدكج؛ ماذا يعتٍ الحاضر بالنًٌسبة للفلسفة؟ كماذا تعتٍ الفلسفة بالنسبة  .منهما قيمة مضافة

س الحاضر بدا ىو حاضر للحاضر؟. "في الانتقاؿ من الحاضر إلذ الفلسفة يكمن رىاف تأسيس مزدكج، تأسي

                                                           
14

 OLIVIER, Dekens: Philosophie de l’actualité, Ellipses Edition Marketing S.A, Paris, 2008, P61.    
 .208ص الدرجع السابق،  بو دكمة عبد القادر.  15
 .15، ص 2012، 1ط، دار العتُ للنشر، القاىرة، الواقع العربي الراىنحسن حنفي.   16
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الوجود الإنساني، أم بدا ىو ابتكار للزمانية التي يستعيد من خلالذا الرٌغبة الدولًٌدة لفعل الالتحاـ بالحاضر من 

 . 17جهة، كتأسيس للتٌفلسف كإمكانية للعيش، أم كطريقة حياة تولًٌد كفاية الحاضر"

كنزكعها لضوه كاحجامها عن التأمل الديتافيزيقي، إذ لا ىي لزاكلات تعكس ضركرة اقباؿ الفلسفة على الراٌىن    

استئناؼ بغتَ بذاكز، فالعالد يشهد برولات كتقلبات جذرية تنبئ عن كضع فلسفي مأزكـ لغعل من الصعب على 

الفكر التأملي استيعاب مثل ىذه التحولات، سببو الرئيس تسارع الحاضر بسبب استًاتيجية التقنية في اكتساح 

ق قدرة العقل الإنساني على بذديد الدمارسة الفلسفية، كىو ما جعل من التسارع التقاني السبب الرئيس شامل يضيًٌ 

الذم يينذًر بدوت الفلسفة في الزٌمن الراٌىن. لسرج الفلسفة من أزمتها لا يكوف بطرح أسئلة جوىرية فقط بل عبر 

حث عن ملجأ يأكيو بحثا عن نسب فلسفي لدل انتاج مفاىيم فلسفية جديدة، حتى أنوٌ من الفلاسفة من بات يب

 . 18للزّمن البطيءالفلاسفة السابقتُ الذٌين ينتموف 

يقصد بها "لظطا معرفيا مازجا "العقلانية الفائقة" لدفهوـ   (MICHEL Maffesoli)كذلك ابداع ميشاؿ مافيزكلر     

بالثاٌنوية أك العىرضية، كفي القلب منها العادم بتُ كل العناصر كالدكونات التي درج العقل الحداثي على نعتها 

إذ كعلى خلاؼ النمط العقلاني  .19كالدبتذؿ في حياة النٌاس كالوجداني ككل ما لو صلة بالدظهر كعناصر أخرل"

الحديث ذم الأطر الدنطقية الأرسطية التي تنتظم بها ثنائية الجوىر كالعرض، الرئيس كالثانوم، الدركز كالذامش، تأتي 

عقلانية الفائقة كذلك بعد انفتاحها على الواقع العيتٍ بكل جزئياتو بصعا لكل ذلك في لظط معرفي جديد، ينقلب ال

فيو العرضي كالثانوم كالدبتذؿ إلذ عناصر ذات ألعية كجب استدعاءىا بعدما كانت غتَ مفكر فيها في لظوذج 

 الدعرفة الكلاسيكي. 

                                                           
17

 .69، 68ص  ،2016، 1ط بتَكت، -الدركز الثقافي العربي، الدار البيضاء، الفلسفة والحاضر: أو في تجربة التفلسفعبد العزيز بومسهولر.   

 . 121 -119، ص ص نفسوالدرجع    18
 .08ص  ، 2017، أفريقيا الشرؽ، الدار البيضاء، تر: عبد الله زارك ،: لأجل أخلاقيات جمالية نيا الدظاىر ودياة الأقنعةميشاؿ مافيزكلر.   19
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كىو مطلب في نظره غتَ ىتًٌُ على بضاة  التوقف عن كره الحاضروتو تأتي دعوة مافيزكلر تلك في إطار دع    

كسدنة "العوالد الخفية" التي تستمرءىا كبستهن تركلغها أنساقهم الفكرية كالنٌظرية. فالحاضر كإف كاف لررد نقطة عبور 

الكفيلة لفهم الناشئ  بتُ ماضي متًاكم كمستقبل لشتد، إلٌا أنوٌ يبقى مصدر تفكتَ، كونو لؽدُّ بالعناصر كالوقائع

 .      20بعيدا عن الخلفيٌات كالأحكاـ الجاىزة

بخلاؼ الدوقف الأكؿ يكوف الدوقف الثاني أكثر برفظا إزاء الراىنية كذلك في قبوؿ مشركط لذا، فمثل ىكذا     

عالدنا العربي موقف كإف قاؿ بالراىنية، معتبرا أف مأتى الفلسفة للخركج من حالة التهميش الذم تعانيو خاصة في 

قدراتها كبرصر بها بواسطتو  -أم الفلسفة-لا يكوف إلٌا بابزاذ رىاف لذا، حيث أفٌ "الطريقة الوحيدة التي تؤكد بها 

كظيفتها الجوىرية ككأف الفلسفة عامة كالفلسفة العربية الإسلامية برديدا مطالبة حتما كضركرة باتبٌاع كاستنباط 

 . 21ها منو"راىن أك قل لغب ألا بزلو دلالت

في الدقابل يبدك الحذر إزاء جوانب القصور كالحدكد التي قد يورثٌها الراىن للفلسفة جليا لدل أصحاب ىذا     

، دمج الفلسفة في قضايا الواقع كمباشرتها لو بسذاجتو كعفويتو أولاهما الدوقف مبررىم في ذلك أمرين اثنتُ؛

فتصتَ الفلسفة ضربا من الصحافة اليومية،  كاليومي، للمباشر الدستعجل كالتٌجلي للمشاكل اللٌحظي كالالتقاط

وًٌؿ بدكنو الفلسفة تشغيل لؽكن لا ما أصبح ثم كمن"  الرىانات حضور على دالة ككثيقة شاىد لررد إلذ الفلسفة لػي

راىنا كما إف تباشر الفلسفة  ، سباؽ الرىانات الذم لغعل من الراىن لاثانيهما. 22"كفلسفة حضورىا من أكثر

البت في قضية راىنة حتى يظهر طارئ جديد دكف أف تكمل مشواراىا مع الحدث السابق بحكم تسارع الأحداث 

كتشرذـ الوقائع، كىو الامر الذم من شأنو إحداث توتر في العلاقة بتُ الفلسفة كالراىن، "فحقيقة الدنجز الفلسفي 

                                                           
 .06، 05، ص ص السابقالدرجع   20
، منشورات كلية الآداب كالعلوـ 165، سلسلة ندكات كمناظرات رقم رىانات الفلسفة العربية الدعاصرةمحمد علي الكبسي. في نقد الرىاف،   21

 . 281، ص 2010، 1طالإنسانية بالرباط، 
 .284، 283ص ، ص الدرجع نفسو  22
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من الدمارسات الرىانية أك لشارسة التًىن أك الرىن إلذ درجة لد يعد حديث كضعت الفلسفة كاختزلتها في صيغ 

ذات مرة، بل أضحى الأمر ضربا من مراكمة الرىاف على الرىاف حتى بدل  التفلسف لشكنا كما حدده كانط

 .23الفكر الفلسفي عندنا ساحة لحرب الرىانات"

لما أف الدخاطرة إحدل دلالاتو اللٌغوية، كذلك كأف على الفلسفة، ع خطرالغعل الرىاف قد الأمر الذم  كىو    

منها، من قبيل مراىنة الفلسفة العربية كالإسلامية برؤاىا كبصيع مقامرة  رىافبذد الفلسفة نفسها ملزمة بتقدنً 

النرد. في حتُ أفٌ الفلسفة تنأل  بلعبة أشبو سباؽ في بذاربها الفكرية على رىانات قد لا تناؿ منها حضان، كذلك

بتًميم ىشاشة الإنساف الدعاصر كالعربي كىشاشة لرتمعو  -مسؤولية وكفالة-بنفسها عن ىكذا لساطرة لأنٌها ملزمة 

(le chaos)24، العمى، قبل التفكُّر في كلوج الكونية كالعالدية . 

ابهة منو من قبيل ذلك التماس الدنجز الفلسفي العربي لرىانو خلاؿ النهضة الأكلذ، على فكرة "النهضة"، لر    

للحركات الاستعمارية، فتضخم الرىاف كفرخٌ أكىاما للنهضة. ثم راىن على "الأنوار" ك"الحداثة" ك"الاشتًاكية"، 

ليعود كيراىن في عصر العولدة على الكوني كالعالدي، ليستفيق ذاؾ الدنجز على ركاـ من التًبصات كالدراجعات التي لا 

الابذاه ييبدم برفظا على الرىاف ما لد يكن مشركطا ليأتي نقده للرؤية لؽكن أف تشكل فلسفة. كل ذلك جعل ىذا 

الرٌىانية "نقدا للفرص الضائعة كنقدا للمراىنة كالدخاطرة الدبنية على الصدفة أك الحظ كنقد الاعتداد بالعبارات 

وف متأكٌدين أنوٌ استجاب أك الدٌعية كالدػػػيدَّعية خاصيٌة الفكر الفلسفي. فحتُ يتعلق الأمر بالتفكتَ الفلسفي لا نك

يستجيب إلذ شيء من ذلك. ليس في الأمر نزعة تشكيكية أك ريبية بقدر ما ىو حسٌّ نقدم كانتباه كمساءلة 

لكل قوؿ ينحو إلذ جعل الفلسفة لعبة نرد على الطريقة التفكيكية أك ينحو بها إلذ الالتقاط اللٌحظي للمشاكل 

 .  25فذاؾ لا يناسبها كإف كاف يناسب العمل الصحفي" كالتٌجلي الدستعجل للمباشر كاليومي

                                                           
 .281 ص ،السابقالدرجع  محمد علي الكبسي.  23
  .283، ص الدرجع نفسو  24
   .284ص ، الدرجع نفسو  25
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برليلا كنقدا، فإنوٌ من الدمكن تعيتُ دلالات ثلاث للراىنية قد  كاستشكالذاتغطية فلسفية للراٌىنية،  سياؽفي     

ترتبط بو مصطلحات   لالة زمانية كقد يراد بو "الراىن"يقاؿ  أولا،ترتبط بدلالاتها اللٌغوية ذات المجاؿ الحسي: 

زمانية من قبيل الآني أك الظرفي كالدعاصر، فمثلا افتتح الجابرم كتابو "العقل الأخلاقي العربي" بدقدمة موسومة بػػػ 

"الفكر الأخلاقي العربي الوضع الراىن"، قارئا في الكتابة الأخلاقية للفكر العربي الحالر، كىي كإف كانت قراءة 

صيف لوضع قائم تشهده الدكتبة العربية اليوـ في لراؿ الفكر الأخلاقي. كذلك جعل فهمي استشكالية إلٌا أنٌها تو 

جدعاف في كتابو "الدقدٌس كالحرية" عنوانا فرعيا كسمو بػػػ "الثقافة العربية كالقيم الدركزية الراىنة" حيث أخذت كلمة 

لظط معتُ من القيم في الفكر العربي الدعاصر أكثر "الراىنة" عنده دلالة زمانية بدعتٌ "الدعىاصًرة" توصيفا منو لحضور 

أك قل بديلا عن فكرة "التقدـ" التي شكٌلت راىنا في زمانها، كتبوئها الدكانة الدركزية خلاؿ النهضة العربية الثانية من 

فة السياسية العصر الحديث فػػػ "الذم يتقدـ الاىتماـ الثقافي الدعاصر ىو بالدرجة الأكلذ الأخلاؽ السياسية كالفلس

.  26"الدعيارية" كأف مفاىيم ىذه الأخلاؽ كىذه الفلسفة باتت تبدك كأنها البديل الأساسي لدفهوـ التقدـ كمتعلقاتو"

كذلك كتاب حسن حنفي الدوسوـ بػػ "الواقع العربي الراىن" جاء قراءة لدشكلات اجتماعية كثقافية كسياسية قومية 

 ، كذلك كشاىد على اللحظة، أم ما بعد الثورتتُ التونسية كالدصرية، كإف كاف في كغربية يعيشها العالد العربي اليوـ

 على لضو ما أسلفنا الذكر.تنظير  منهجالوقت نفسو لغعل من الراىن 

في اللٌحظة لقضايا أك لنماذج فكرية كأف نقوؿ راىنية الدقدس أم عودة  استشكالي كحضور "الراىنية" ثانيا،ك    

، راىنية العولدة كالإعلاـ، راىنية الأخلاؽ الدقدس كونو قضية ثق افية كاجتماعية تفرض نفسها بإلحاح على عالد اليوـ

التطبيقية كاستشكاؿ لؽارس ثقلو بديلا عن الأخلاؽ التقليدية ذات الدصدر العقلي كالديتٍ، راىنية العنف 

 كالإرىاب، راىنية المجتمعات الاستهلاكية.

                                                           
 راسات كالنشر، بتَكت،الدؤسسة العربية للدٌ  ،الدقدّس والحريةّ: وأبحاث ومقالات أخرى من أطياؼ الحداثة ومقاصد التحديثفهمي جدعاف.   26
  . 218، ص 2009 ،1ط
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مستقبلي ييراىىني عليو كلو ميتافيزيقيا، كفي ىذا لزاكلة لتجاكز  كفيلأم ضماف ك أفقالراىنية بِا ىي  ثالثا،ثم     

الراىن بدلالتو الأكلذ )الزمانية(، كالثانية بدا ىو استشكاؿ، كفي ارتباطهما الدلالر كونهما تشخيص لدا ىو كائن، 

الا راىنا، فإنوٌ لدل البعض ييعد إلذ الرٌىاف بدا ىو غاية أك ما ينبغي أف يكوف. فالدقدٌس مثلما يشكل استشك

فلاسفة عالديتُ  على حتى رىانا ذلك في نستثتٍ ، لإركاء الظمأ الأنطولوجي للإنساف الدعاصر. كلاوأفقا-رىانا

فالتوحيدم كابن مسكويو يعداف رىانا للخركج من دكغمائية العقل الإسلامي بالنسبة لمحمد أركوف كرمزا لتدشتُ 

ضاء العربي كالإسلامي. ككذا ابن رشد بالنسبة للجابرم بدا ىو رمز ميتافيزيقي ندشن بو نزعة إنسانوية داخل الف

لحظة الولوج لحداثة عقلانية عربية. كذلك الدراسة التي أجرتها أـ الزين بنشيخة الدسكيتٍ حوؿ الفيلسوؼ الألداني  

الذم نبحث عنو ىنا بوصفو  ؿ: "كانطكانط الدوسومة بػػػ "كانط راىنا: أك الإنساف في لررد حدكد العقل" إذ تقو 

كعلى ترميم ذاكرتنا  )(DELEUZE أداة ميتافيزيقية تساعدنا على مواجهة فضاءاتنا الدثقوبة حسب عبارة دكلوز

الفلسفية، ىو كانط القادر على أف يكوف راىنا كرىانا كأمرا نراىن بو على إمكانية أف ننخرط في مواطنة كونية في 

 .27العالد"

كعن المجالات الأربع التي لا زالت  .28"فكرة ناظمة وفضاء استقباؿ كرنً"فالراىن على حدًٌ كصفها لؽثل     

بوصفو أضحى  في حضارة انتصار الإيركس الفنترىن كجودنا ىي كل من الفن كالدٌين كالاتيقا كالسٌياسة، تقوؿ: "

في عودتو القوية بدا أنتجو من ظواىر اتٌسعت أسماؤىا كفاضت عن  الدّيناليوـ ظاىرة مهيمنة على كجودنا. ك

التي أضحت أفق مساءلة ملحة لدفكرم العصر الحالر في ابذاه  الاتيقاك ،أشيائها )تعصب، إرىاب، أصوليات(

                                                           
27

 .07، ص كانط راىنا .الزين بن شيخة الدسكيتٍأـ   
 .08، ص الدرجع نفسو  28
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ب التي تكاد تنحصر في عصر الإمبراطورية في تدبتَ فضيع لحرك  ياسةالسّ التفكتَ بدستقبل لشكن للبشرية. كأختَا 

 . 29لؽقراطية التي لا تتعدل حدكد البرلدانات"لم كالدٌ دائمة باسم قيم السٌ 

لالات الأربع للرىاف الكانطي، زمانيا، كاستشكاليا، كالرىاف بدا ىو دٌ التتًتب  المجالات الأربعة، ضمن تلك    

ضها على بعض: "يتعلق يبتٌُ توزع ىذه الدٌلالات بع التالر لساطرة، كالرىاف كأفق أك ككفيل مستقبلي، كالنٌص

مانية في معتٌ استمرار كدكاـ اللٌحظة الحديثة التي فكر فيها كانط كاقتًح لذا تشخيصا منهجيا الأمر أكٌلا بالراىنية الزٌ 

سياسي أرضي، -لظوذجيا للإنساف بوصفو ذاتا متناىية، كللإلو بوصفو حاجة عملية أخلاقية، كالعالد بوصفو كوسمو

اىنية الاشكالية لظاىرة استبق كانط بضولتها كحيدا كنهائيا لكل قيم الشر. ثانيا، على الرٌ  كللعقل باعتباره مصدرا

اىنة المحرجة ىي ظاىرة الدين بوصفو لغد تارلؼو في مفهوـ الشر الجذرم الأصيل في البشر من جهة طبيعتو التي الرٌ 

لذم، كىذا الراىن بوصفو شرا ىو ما يرىن كجودنا الحالر من خلاؿ ظاىرة العودة القوية للدين في أشكالو الدختلفة 

بية بوصفو خطرا كلساطرة ك]...[ كيف راىن كانط على دكر ]...[ كثالثا، تصريف معتٌ الراىن في أحد معانيو العر 

الفيلسوؼ كمسؤكليتو أماـ الفضاء العمومي كتدبتَ الددينة كسياستها ]...[ أما في اللٌحظة الرابعة كالأختَة، 

راىنية نفسها، كىو الراىن فيمتحن اللفظ العربي للراىن أماـ الدستقبل نفسو، حيث يكوف الراىن ضربا من اللاٌ 

لذم آؿ إليو العقل كالإنساف كالإلو كالعالد كالددينة الدعاصرة: إنٌها أيصيبت بصيعها بضرب من الدرض أك من الذزاؿ ا

الأنطولوجي. فالعقل مصاب بالكسوؼ، كالإنساف قد مات، كالإلو قد أفل عند البشر، كالعالد مهدد إيكولوجيا 

 .   30لذم برملو فضاءاتنا الدخددة بآلة الحرب الفظيعة"بالضرر كالانقراض، أما عن الددينة فحدًٌث كبكل حرج ا

كعليو فإف كانت الراىنية بتلك الدلالات الدتواشجة، ككاف موقف الفلسفة العربية من الرىاف يشهد حالة     

بتُ من يعلق على الرىاف آملا كبتُ من يضبطو بشركط تنأل بالفلسفة عن سطحية  ،التفاؤؿ لشزكجا بالحذر

                                                           
 .11، ص السابقالدرجع   29

 .17، ص نفسوالدرجع   30
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كأحد الدخاطرة ك الدسابقة طر الدستقبلي، بتُ ىاتو الدراكحة، يأتي الدكر للخركج بالراىنية من ضبابيةاليومي كلسا

للظفٌر بحل لؼرج الفلسفة العربية كالدواطن  الدائم والثابت،كطمأنينة  الكافل والدسؤوؿمدلولاتها اللغوية إلذ كثوقية 

غتَ الدكفولة بضماف على بذارب آزفة  مراىنتو ومقامرتوجراء  الذم ألدٌ بو الذزاؿ والإعياء والدرضالعربي من حالة 

 أعلنت إفلاسها. فهل في العودة لسؤاؿ الأخلاؽ كالدراىنة على القيم ما يرمم فضاءات الإنساف العربي؟.

                             سياؽ الفكري العربي: الم، أـ الأ ب، سجاؿ الدفاىيم في الدبحث الثاني: الأخلاؽ، القي    

ليس الذدؼ من كراء ىذا الطرح الدفاىيمي لررد العرض كالتحليل، كإلٌظا الأمر يتجاكز التوظيف الاصطلاحي     

ات تاريخ الفكر الأخلاقي ليضرب بجوره في عمق التوظيف الأيديولوجي كصراع الأنظمة القيمية في فتًة من فتً 

العربي. فليس لؼفى مدل الالتباس كالتضارب الدفهومي الذم لغعل الأمر قريبا من فتنة مفهومية تهزٌ أركاف ميداف 

"لعلو ليس في أبواب الفلسفة الدعاصرة باب حملت  بقولو: طو عبد الربضنالأخلاؽ، الوضع الذم أشار إليو 

بحيث يكوف اختيار مصطلح . 31اه والاختلاط ما حملو باب الأخلاقيات"مفاىيمو وأدكامو من مظاىر الاشتب

دكف آخر مرىونا بغلبة نظاـ أك ألظوذج أخلاقي دكف غتَه من الأنظمة، بطريقة شعورية أـ لا شعورية، الأمر الذم 

  استوجب اكتناه ىذا الإشكاؿ كقوفا عند بعض الدواقف التي أدارت السجاؿ ذاؾ.  

كشيء ما ذم قيمة بدعتٌ كونو مفضلا عند الآخرين، بصع قيمة،  القيم لغويا: الدصطلح إلى الرؤية من لقيما أولا:    

 ،كقيمة الشٌيء من الناحية الذٌاتية .32أك اقتصادية أك اجتماعية أك أخلاقيٌة أك بصالية نفسيةكذلك لاعتبارات 

كالنٌبل في نظر الأشخاص،  لرموعة من الصفة التي بذعل ذلك الشٌيء مطلوبا كمرغوبا فيو عند شخص كاحد أك 

  .33نسبي ما يتميز بو الشٌيء من صفات بذعلو مستحقا لتقدير ،الدوضوعيٌة توقيمبخلاؼ . الأرستقراطي

                                                           
 .15 ص ،2000 ،1ط بتَكت، :الدركز الثقافي العربي ،: مساهمة في النّقد الاخلاقي للحداثة الغربيةسؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   31

 32
Le Petit la rousse de la philosophie: Sous la direction de HERVE BOILLOT, 2011, P 978.  

  .1522الدرجع السابق، ص ص  آندريو لالاند،   33
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إلذ  ( Vaillanceالعسكرم القدنً )الشجاعة إلٌا أفٌ دلالة القيم تارلؼيا شهدت على ما يبدك انعطافا من المجاؿ    

كقد   للمصطلح، (Axiologie)كصولا للتوظيف الأخلاقي ،  (ADAM Smith)الاقتصاد السياسي مع آدـ سميث 

 . 34كاف لنيتشو الفضل في ذلك

قد ترتبط بالأقواؿ )أم الدعرفة عبر قيمتي الصواب  قيمة مضافة في سياقو القيمي سيكتسيالقيمة مدلوؿ     

. كقد بزتزؿ كالخطأ(، كالأفعاؿ )الأخلاؽ عبر قيمتي الختَ كالشٌر(، ككذا الأشياء )الفنوف عبر قيمتي الجميل كالقبيح(

ىذا مثل ن كاف لئ، ك 35دلالة القيم في الفعل )الفعل الأخلاقي الدباشر( كانفصاـ ارتباطها بالنٌظر )التأمل العقلي(

، أبرزه مشتُ انطباع سلبي توريث من شأنو تقسيم قد درجت عليو لستلف الدٌراسات الفلسفيٌة التارلؼية، فإفٌ ال

في حتُ أنو لؽكن الحكم على ما ، المجالات أك الأبعاد الدعرفية كالأخلاقيٌة كالجمالية عن بعضها البعض تلكاقتطاع 

في الدعرفة شر من الناحية الأخلاقيٌة، الأمر ذاتو  ائبقد يكوف ما ىو صىو قولر/ معرفي بقيمتي الختَ كالشٌر، بل ك 

فن لا لؽنع الحكم عليو بقيمتي الختَ كالشٌر، كقد يكوف ما ىو بصيل فنيا شرا من ك فما قد يتم عرضو، للفن بالنسبة

 بهذا التقسيم الثلاثي للقيمالنٌاحية الأخلاقيٌة. لذلك لصد من الفلاسفة خاصٌة في الفكر العربي الدعاصر من لد يأخذ 

 باعتبار أفٌ القيم الكلية الحاكمة لانفكاؾ لذا عن بعضها البعض.

مثل ما  ،مستأنسا بالنٌص القرآني الكرنًمن يعمل على مساءلة مفهوـ القيمة  لصد الإسلاميٌ الدعاصر في الفكر    

 .مصطلح "الأخلاؽ" استعماؿمصطلح "القيم" أكلذ من  استعماؿ أفٌ  الذم لاحظ فعل فتحي حسن ملكاكم

، استقاـ، مستقيم، قيامة،  659كردت مشتقاتها في القرآف الكرنً حوالر  فالقيم مرة؛ مثل: قاـ، كأقاـ، كقيوـ

                                                           
 .1524 -1522، ص ص الدرجع السابق آندريو لالاند،  34

35
Le Petit la rousse de la philosophie, P842.      
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كظواىره كأفٌ حياة الإنساف في الكوف تتقوـ  عناصره"ىذا كلٌو داؿ على أفٌ الكوف كلٌو قائم على نظاـ تتقوـ بو ،قوـ

 .36بدنظومة من القيم بردد تصوراتو كعلاقاتو كأعمالو الظاىرة كالباطنة"

مفهوـ القيمة في القرآف الكرنً يرتكز على أربعة لرالات من الدٌلالة تتظافر في إعطاء القيمة الكلٌيٌة لدلالة     

فالأمر الذم لا قيمة لو لا كزف لو كلا فائدة فيو، أما  ؛الوزف كالفائدة كالثمن كالختَية القيمة في الاصطلاح القرآني:

"أُولََٰئِكَ الَّذِينَ كَفَرُوا بِِيَاتِ رَبِِّّمْ وَلِقَائوِِ الأمر الذم فيو قيمة فهو الأفضل كالأكثر ختَا، يقوؿ الله عز كجل: 

لقولو  ؛الثبات كالاستقرار كالتماسككذلك  .[105 الكهف:] "وَزْناً لَذمُْ يػَوَْـ الْقِيَامَةِ  نقُِيمُ فَحَبِطَتْ أَعْمَالُذمُْ فَلَا 

فالقائم على الأمر مسئوؿ عن رعايتو  ؛الدسؤكلية كالرعاية أيضا .[51]الدّخاف:أَمِيٍن" مَقَاٍـ : "إِفَّ الْمُتَّقِيَن في تعالذ

عَلَى النِّسَاءِ بِاَ فَضَّلَ اللََُّّ بػَعْضَهُمْ عَلَىَٰ بػَعْضٍ وَبِاَ أَنفَقُوا مِنْ  قػَوَّامُوفَ "الرّجَِاؿُ  كإدارة شؤكنو لقولو عز كجل:

يقوؿ  الاستقامة كالصلاح: .[52البقرة: ]" الْقَيُّو ُـاللََُّّ لَا إِلََٰوَ إِلاَّ ىُوَ الْحيَُّ  " كقولو تعالذ: .[34النساء: ]أَمْوَالذِِمْ" 

نَاىُم مَّاءً غَدَقاً"  اسْتػَقَامُوا"وَأَف لَّوِ تعالذ:   .[16الجن:]عَلَى الطَّريِقَةِ لَأَسْقَيػْ

لصالح مصطلحات أخرل منها:  في التًاث الإسلامي جرل تغييبوقيم" الأفٌ مصطلح " ملكاكم نظر في    

اليوناني مرجعا  جعلت من التًاث الفلسفة الإسلاميٌة أفٌ  مبرره في ذلكالفضائل، كالآداب، الأخلاؽ، الشمائل. 

 .أصيل في القرآف الكرنًلفظ قيم" اللذا في حتُ أفٌ "

"إذا كانت الأخلاؽ كصفا لسلوؾ الإنساف، فإفٌ القيم كإلٌا فمن اللٌازـ جعل الأخلاؽ تابعا كالقيم أصلا فػػ     

فالقيم بذلك بزتلف  .37معايتَ لتقونً ىذا السلوؾ، فالإنساف سلك سلوكا أخلاقيا معينا، لأنو يتبتٌ قيما لزددة"

فالأكلذ بدثابة قواعد كمعايتَ أما الثاٌنية فهي صفة تطلق على الأفعاؿ كالسلوكات،  تعدعن الأخلاؽ في أفٌ الأكلذ 

 ميزاف للثانية.
                                                           

ص ص الو ـ أ، -، فرجينيا2008، خريف 54، العدد 4، السنة سلامية الدعرفةإلرلة فتحي حسن ملكاكم. التأصيل الإسلامي لدفهوـ القيم،   36
12 ،13 . 
 .11، ص الدرجع نفسو  37
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إلٌا أفٌ الدعيار ىاىنا يتجاكز فيما يبدك دلالة القانوف الأخلاقي أك الدبدأ، فما بستاز بو القيم من قوة معنوية     

ا كفيلة لتمثًٌل رؤية كألظوذجا لػكم فضاء الدمارسة الإنسانية بدا فيها القوانتُ كالدبادئ الأخلاقية، فالدعيار في لغعله

مثل ىكذا كضع يعدُّ معيار الدعيار كمبدأ الدبدإ. ىذا ما يعكسو ضبط كل من الجابرم كسيف الدين عبد الفتاح 

 (ordres)وليس منظومة جمعها منظوما  (systèmes)وجمعها نظمنظاـ لدلالة القيم، عندما يصف الأكؿ القيم بأنها 

كأخرل  قيمة مركزيةباعتبار الأكؿ أعم من الثاني زيادة على مراعاة التًتيب بتُ عناصره، ما لؼولنا الحديث عن  

الدظًىلة التي تشتق ، كما يصفها الثاني بكونها "أحد الدفاىيم الحضارية الكبرل أك مفاىيم 38تابعة فرعية تنتظم حولذا

. كأفٌ الأخلاؽ فرع 39منها مفاىيم فرعية، تعمل ضمن نسق من شبكة القيم، كشبكة الدفاىيم، كشبكة الدعتقدات"

من أصل، أم فرع من القيم، لذا فػػػ "القيم ليست الأخلاؽ فقط؛ فالأخلاؽ منظومة مهمة ضمن منظومة القيم 

 .40الكلية"

مات لذا، كإف لئن كانت القيم معايتَا للسلوؾ كلزكًٌ  :التداوؿ وتقريب الدنقوؿ" بين أصالة الأخلاؽ" ثانيا:    

عن قيم الختَ كقيم الشٌر في الأخلاؽ، كقيم الصحيح كقيم الخطأ في الدعرفة، كقيم الجماؿ كقيم القبح  الحديث جرل

ها على مقتضى قيم لغعنها أفعاؿ لزمودة لتخر  يقاؿلوؾ الإنساني، ل كالسٌ فعفي الفنوف. فإفٌ الأخلاؽ ىي صفة لل

الختَ، أك أفعاؿ مذمومة لمجانبتها قيم الختَ كتطرفها إلذ قيم الشٌر، فكاف لفظ الأخلاؽ عامٌا، فيو ما ىو ختَ يعلو 

فهو مصطلح جامع و اؿ دصرا  الأ بلفظ  أمٌابفاعلو درجة، كفيو ما ىو على خلاؼ ذلك فيدنو بو درجة. 

لصاحبو الداكردم ما نصو: "اعلم أفٌ  " رر السلوؾ". فقد جاء في يجاابي والحميد من الأفعاؿعلى الحسن والإ

                                                           
 ،1ط لبناف، :دراسات الوحدة العربيةمركز   راسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية، :العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد الجابرم.   38

  . 21 ص 2001
 .104، ص 2009 ،1ط دمشق، :دار الفكر العولدة والإسلاـ: رؤيتاف إلى العالم،سيف الدٌين عبد الفتاح.   39
الدٌكرة الدنهجية في كيفية تفعيل أعماؿ ، القيم في الظاىرة الاجتماعية. قيم الواقع، ككاقع القيم، ما الدعتٌ العلمي للقيم؟، سيف الدٌين عبد الفتاح  40

:القيم في البحوث كالدٌراسات الاجتماعية بدركز الحضارة للدراسات السي  . 45ص  ،1ط القاىرة، اسية، دار النشر للثقافة كالعلوـ
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 . دى بصيعها، أك ذيـ سائرىا، كإلٌظا الغالب أفٌ بعضها لزمود كبعضها مذموـ الإنساف مطبوع على أخلاؽ قىلى ما بضي

 .41د كمنهن مذمم"طبائع ..... فمنهن لزمو  كما ىذه الأخلاؽ إلاٌ             قاؿ الشاعر:

ما يعتٍ أفٌ "إصلاح الأخلاؽ الدذمومة بالتأ يب"، كما جعل الداكردم في ذات الكتاب عنوانا فرعيا كسمو بػػػ    

ىنالك من الأخلاؽ ما لػتاج إلذ صقل كتهذيب بالتأديب، يقوؿ "كليس لؽكن إصلاح مذمومها بالتسليم إلذ 

يرتاض لذا رياضة تأديب كتدريج، فيستقيم لو  أف ، إلاٌ الغريزة، السليقة()=الطبيعة،  ةز حيالطبيعة كالتفويض إلذ النَّ 

 الجميع، بعضها خلق مطبوع، كبعضها بزلق مسموع، لأفٌ الخلق طبع كتكلٌف. قاؿ الشاعر؛

ىلىقي 
 يا أيها الدتحلي غتَ شيمتو .... كمن سجيتو الإكثار كالد

 .42و الخلق"عليك بالقصد فيما أنت فاعلو.... إفٌ التخلق يأتي دكن

خلاؽ منها ما ىو في حالة الطبيعة دكف تهذيب كمنها ما ىو في حالة الأأفٌ  يكوف جليا من كلا الدقتطفتُ    

عدا الأدب/ التأديب الذم يعد  كذميمها.الأفعاؿ  لدكارـالثقافة على خلاؼ الأكٌؿ، لذلك فهي لفظ جامع 

، لذلك لصد في ة، فكاف لفظا لسصوصا على الأفعاؿ الحميدةصناعة تنقل الأفعاؿ من حالة الطبيعة إلذ حالة الثقاف

. كما 43أفٌ "كلٌ رياضة لزمودة لؼرج بها الإنساف في فضيلة من الفضائل فإنٌها يقع عليها الأدب" "الكليّات"

النٌفس كتأديبها، أك كما  رياضةمن الأخلاؽ ما ىو طبيعي أك فطرم في الإنساف، كمنو ما ىو مكتسب ب يوجد

 اصطلح عليو الداكردم بعضها خلق مطبوع، كبعضها بزلق مسموع. 

كأفٌ ىذه  ،44ؼ الخيلق بأنو: "حاؿ للنفس داعية لذا إلذ أفعالذا من غتَ فكر كلا ركية"أما ابن مسكويو فقد عرٌ     

(. كإف  ا)أم مكتسبلعا ة والتدرب مستفا ا با)أم خلقا أصيلا(، كمنها ما يكوف طبيعيا الحاؿ؛ منها ما يكوف 

                                                           
 .56، ص 1997 ،1ط الرياض، :، برقيق: فؤاد عبد الدنعم أبضد، دار الوطن للنشر رر السلوؾ في سياسة الدلوؾأبي الحسن علي الداكردم.   41
 .57، 56الدرجع نفسو، ص ص   42
 .65ص  ،1998 ،2ط بتَكت، :مؤسسة الرسالة للطباعة كالنشر كالتوزيع ،الكلياتالكفوم.  أيوب أبي البقاء  43
 .26، ص 1985 ،1ط بتَكت، :، دار الكتب العلميٌة: في التًبيةتهذيب الأخلاؽأبو علي ابضد بن محمد بن مسكويو.   44
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أي فطرية الاستعدا ات كاف ابن مسكويو لؽيل إلذ القوؿ برأم ثالث جامع بتُ كلٌا الدوقفتُ السٌابقتُ، 

بدؿ القوؿ بالطبيعة أك الفطرة، لأنو لو فيطر الدرء على شر فلا لؽكن بذلك تغيتَه، كإلاَّ فما  لاكتساب الأخلاؽ،

على الركاقيتُ الذين قالوا بالطبع  سياسة الذٌات أك التًبية_ كىو في ذلك يردُّ فائدة كلٌ السياسات؟ _أم 

جية، يقوؿ: "كىذا الرأم الأختَ ىو الذم لطتاره لأنا نشاىده عيانا، كلأفٌ الرأم الأكٌؿ يؤدٌم إلذ إبطاؿ قوة كالسٌ 

الأحداث كالصبياف على ما يتفق  التمييز كالعقل كإلذ رفض السياسات كلٌها، كترؾ النٌاس لعجا مهملتُ، كإلذ ترؾ

 بالقياس التالر:  توسلام ،45أف يكونوا عليو بغتَ سياسة كلا تعليم، كىذا ظاىر الشناعة جدا"

 كلٌ خلق لؽكن تغيتَه                                               

 لا شيء لشا لؽكن تغيتَه ىو بالطبٌع

 46.فلا خلق كلا كاحد منو بالطبع

عرٌؼ الخيليقى على أنو "ىيئة  "تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات"الدوسومة بػػػػ  رسائلوابن سينا في  كعند    

"ىيئة"  ييعدٌ م ك . فالخلق بالدنظور السينا47"بردث للنفس الناطقة من جهة انقيادىا للبدف كغتَ انقيادىا لو

كقد عند طو عبد الربضن،  أقل ما يكوف ماىية على لضو ما سيتحدد ذلك لاحقا في النٌظرية الأخلاقية للإنساف،

أك يدنو بو إلذ دركات البهيمية بحسب غلبة النٌفس الناطقة للبدف، أك العكس،  مراتب الدلكوتيعلو بصاحبو إلذ 

  .أم استسلامها لو

بدعتٌ -سلاـ بالتٌصور الإغريقي لو، جالينوس على لضو خاص كلدا ارتبط مفهوـ "الأخلاؽ" لدل فلاسفة الإ    

، فإنوٌ كفي نظر طو عبد الربضن لد لؽنع ذلك من -الخلق كمجرد ىيئة لا تدخل في برديد ماىية الإنساف شأف العقل

                                                           
 . 26ص ، : في التًبيةتهذيب الأخلاؽ  45
 .28الدرجع نفسو، ص   46
 .110، 109دت، ص ص ، 2طالقاىرة،  :، دار العرب للبستانيتسع رسائل في الحكمة والطبيعياتأبو علي ابن سينا.  47
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 تقريب الدنقوؿ الأخلاقي بإخراجو عن كصفو التجريدم إلذ كصف تسديدم لؽد جانبو اللٌغوم بالاستعماؿ كجانبو

 .       48العقدم بالاشتغاؿ كجانبو الدعرفي بالإعماؿ

يقوؿ الجابرم توصيفا منو للإشكاؿ الذم يثتَه لفظ "الأدب" في الثقافة العربية ثالثا: الأ ب وسلطاف البياف:     

 الدعاصرة ما نصو: "ثار من النقاش حوؿ كلمة "أدب" كمعانيها الدختلفة كأصل اشتقاقها خاصة في العصر الحديث

، أفٌ لفظ الخيلقً كرد في القرآف الكرنً الأوؿكمرد ذلك في نظره لسببتُ اثنتُ؛  ،49ما لد يثر حوؿ كلمة "أخلاؽ""

لشا لا يدع الشك في أصلو كمصدره، على خلاؼ لفظ "الأدب" الذم لد يأت ذكره في القرآف الكرنً. أما السبب 

بدعتٌ الذيأة التي تكوف عليها النفس، إلذ "الأخلاؽ" بدعتٌ الثاني، أف ىنالك سلاسة يظفر بها الانتقاؿ من "الخلق" 

الصفات كالخصاؿ التي تيسمى بها تلك الذيأة، إلذ "علم الأخلاؽ/ أك صناعة الأخلاؽ" كمبحث منهجي منتظم. 

كذلك كلو بخلاؼ "الأدب" الذم تعددت معانيو كلرالات استعمالو حسب العصور ما لغعلو لزل نقاش حوؿ 

 . 50للكلمة كتارلؼها كأم لراؿ يضفر بها )ىل ىو لراؿ التصوؼ، أـ الدوركث العربي، أـ الفارسي(أصل اللٌغوم 

في حتُ أبدل فهمي جدعاف موقفو من الدسألة معتبرا أفٌ الأدب يقصد بو على كجو الخصوص أدب اللٌساف،      

كالأخلاقية كالدعاملاتية الخاصة الأدب نفسو بدعناه الاصطلاحي القدنً، أم بصلة التجليات الدعرفية "يقوؿ: 

كفي أيامنا ىذه  [...] كالعامة، قد اكتسى ىو أيضا بكسوة "البياف" كإىابو السحرم أك الساحر ك"بقوة الكلمة"

. فتأديب اللٌساف على البياف ىو أحد بذليات إرادة قوة الكلمة على الفكر، 51يستحوذ الأدب على الفكر نفسو"

سيضحى قوة تدمتَية رىيبة ليس للعقل فقط بل كالفعل كذلك، ذلك أف الكلمة لذا كالبياف على البرىاف. بل ك 

مركزية في الدخياؿ العربي، كلئن تفطن ابن رشد قدلؽا إلذ دلالة القوؿ الشعرم كدليل غتَ برىاني كضعيف، إلٌا أنوٌ لد 

                                                           
48

 .385، 384 ، ص ص2007 ،3ط بتَكت، :الدركز الثقافي العربي، تجديد الدنهج في تقونً التًاث. طو عبد الربضن  
 .42، ص العقل الأخلاقي العربيعابد الجابرم.  محمد 49
 .42ص ، نفسوالدرجع  50

 .239، 238، ص ص الدقدّس والحريةفهمي جدعاف.   51
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وة الدادية الدشخصة عليو، ما يتفطن من أف سلفو كخلفو قد حولوه إلذ فعل حقيقي خيالر أك متوىم، مع إضفاء الق

 . 52جعلو أحد الفواعل الأساسية للتدمتَ، ليس فقط تدمتَ مبدأ العقل بل كمبدأ الفعل أيضا

خدمة الأ بية ذات الدوقف يتم رصده لدل صاحب "العقل الأخلاقي العربي" الذم رأل في بعض الأجناس     

تشار قيم الطاعة الازدىار الأدبي خاصة "فن الخطابة" فما ساعد على انلتكريس قيم الطاعة على العهد الأموم، 

ك"فن التًسل بدا ىو تكلف في الخطابة"، كأجناس أدبية تعرض أخلاؽ الطاعة في جنس بياني كبرىاني يزيد كقعو 

  .53في نفوس الدستمعتُ للخطب في الأسواؽ كعلى منابر الدساجد

لعا، فيما يبدك جدؿ قدنً شهده التًاث الإسلامي كأباف موقف مثل الذم أخذ بو جدعاف كالجابرم، كربدا غتَ     

العامرم عن تهافت دعواه؛ إذ جاء على لساف الأختَ ما نصُّو: "ثم كجدنا طائفة من النٌسٌاؾ يعيبوف الآداب، 

ى فيزعموف أف الدشغيوؼ باقتنائها لن يكوف إلٌا أحد رجلتُ: إمٌا رجل لعتٌو الددح باللٌسن كالفصاحة. أك رجل يتحلٌ 

. ككجو بطلانهما في نظر العامرم، أفٌ كلالعا لسدكع 54بها عند الأشراؼ كالأجلٌة؛ تدرٌجا بركنقها إلذ النٌفع كالرتبة"

عن التٌمسك بالعبادة أك التطلب للحكمة. إذ أفٌ صناعة البياف سابقة على الآداب. كأف ليس ما ييعاب في البياف، 

سن الفصاحة بل الوصوؿ إلذ الكلاـ الدنطبع كالشعر كالخطب كالرسائل كأف ليس الدػيراد من الاتٌساع في اللٌغة ح

 .55الكلاـ الحيّ كالأمثاؿ، كىي على حد تعبتَه من جنس 

في موضع آخر كبعد إتيانو بعرض مفصل للدلالة الاشتقاقية كالاصطلاحية ككذا التارلؼية للفظة "أدب"، كبدا     

برملو من بضولة دلالية كالتًبية كالتعليم على حساب الأخلاؽ، أم فعل التأديب كما يتطلبو من لراىدة كتوجيو 

و كطالب متعلم مطواع لشيخو. لؼلص الجابرم إلذ الحقائق التالية؛ الأدب لفظة عرفها العرب بعد تربصة  كشيخ موجًٌ

                                                           
 .239، ص الدرجع السابقفهمي جدعاف،  52

 . 113، ص العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد الجابرم.   53
 . 92، ص 1988 ،1ط الرياض، :لأصالة للثقافة كالنٌشر كالإعلاـدار ا الإسلاـ،الإعلاـ بِناقب أبي الحسن العامرم.   54
 .93، 92، ص ص الدرجع نفسو  55
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الدوركث الفارسي كلقيت استقبالا كبتَا من طرؼ الدوركث الصوفي، حتى كإف عرؼ ذينك الدوركثتُ )الفارسي 

كالصوفي( كلمة "الأخلاؽ" فلا يزيد ذلك عن كونو لررد استعماؿ لغوم، إذ الشائع في تربصة النص الفارسي ىو 

 مقابل ذلك لا يرد لفظ الأدب بدعتٌ الأخلاؽ في الدوركث اليوناني، إذ الشائع في التًبصة العربية "الأدب". في

للنص اليوناني ىو الأخلاؽ. أما الدوركث العربي الخالص فقد آثر ىو الآخر مصطلح الأدب، مع كجوب التمييز 

ء للعقل كالثاني مفعوؿ ذلك الغذاء. أما بتُ "أدب اللساف" كىو الأصل، ك"أدب النفس" كنتيجة، الأكؿ بدثابة غذا

الحاؿ مع الدوركث الإسلامي الخالص فتبقى الدراكحة بتُ كلا اللفظتُ الأدب كالأخلاؽ كذلك بنوع من التخصص، 

إذ ترد لفظة الأدب عندما يتعلق الأمر بالآداب الشرعية )آداب الوضوء، آداب التلاكة، كآداب الصدقة، كآداب 

 .     56و من بسرف كلراىدة، بينما يرد لفظ الأخلاؽ عندما يتعلق الأمر بالمحمود كالدذموـ من السلوؾلدا تتطلب ،الصلاة(

إذ كلا الدصطلحتُ،   طاؿنقلاب مفهومي با قاؿمن  لصدبتُ لفظي "الأدب" ك"الأخلاؽ"، ثنائية في مقابلة     

 "الأ ب الكبير"الأدب أخذت الحظ الوافر في التًٌاث العربي على حساب لفظ "الأخلاؽ"، من ذلك كتاب 

ق/ 381سن العامرم )الحلأبي "السعا ة والإسعا " ك كتاب  ـ(759ق/ 146)ت لابن الدقفع "الأ ب الصغير" ك

، فقد كانت تدؿ على "لرموعة  ة(. أما لفظـ296 "الأخلاؽ" فلم يكن لو في التًٌاث العربي الدعتٌ الدتداكؿ اليوـ

". ما جعل الرذائلكإلذ  الفضائل، كتنقسم إلذ الدربةأك  العادةمن السجايا أك الشيم أك الدلكات النٌفسية بحكم 

"الأعماؿ  فييقصد بو الحالر للأخلاؽ ، أما الدعت57ٌبزريج الكتب الأخلاقيٌة تدكر حوؿ ىذه الفضائل كأضدادىا

ب  ادالتي برقق السلوؾ الحسن لدل الجميع كتعمل على تصور القوانتُ الدوجٌهة لذذا السلوؾ". في حتُ أفٌ الآ

 .58كانت تدؿ فقط على "الحكم القصار كالجمل التي برث كتعبر عن الدعاني الخلقيٌة"

                                                           
 .52، 51، ص ص العقل الأخلاقي العربي .محمد عابد الجابرم  56
الأخلاؽ الدتقابلة في عنوأفٌ  فرعي :  الدلوؾ"" رر السلوؾ في سياسة مثل ما أكرده الداكردم في كتابو "الأخلاؽ الدتقابلة" ييصطلح عليو كذلك بػػ   57

مساؾ. ص عدىا في أربعة إلغابية تقابلها أربعة سلبية، مثتٌ مثتٌ؛ الرقة كالربضة تقابلها القسوة كالغلظة، السماحة كالعطاء تقابلها البخل كالإفي الدلوؾ 
 .  80 -77ص 
 .101، 100، ص ص 2001دمشق،  :، دار الفكرلغربصراع القيم بين الإسلاـ وارضواف زيادة، كيفن جي أكتوؿ.   58
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في الفكر  الحديث عن انقلاب مفهومي أكثر جذرية كخطورة تعرض لو مصطلح "الأدب" كاف بالإمكاف كإف    

"أفٌ  كلٌمة "أدب" التي تفيد أصلا السلوؾ الحسن، إفٌ ىذه الكلٌمة قد بزصصت اليوـ في الدٌلالة ذلك ، الدعاصر

لى "السلوؾ الحسن" إلا على ذلك النوع من الإنتاج الفكرم الذم يضم الشعر كالركاية كالقصة...إلخ، كلا تدؿ ع

 .59في الاستعماؿ اليومي الدارج"

كلعل مصطلح الأدب يكوف الأنسب لدل رجاؿ الثقافة كالسياسة في مدلولو الأكؿ أم أدب اللساف توظيفا لو      

كقوة كسلطاف الكلمة على لضو ما أشار لذلك جدعاف، أما في مدلولو الثاني كمجاىدة للنفس كتزكية لذا فإنوٌ 

حظا في الاستعماؿ الصوفي على لضو ما أشار الجابرم، كونو الأنسب في لراؿ التصوؼ كالعرفاف من حيث  الأكفر

دلالتو على التًكيض كالمجاىدة فهو من جنس التعليم كالتعلم، كليس من جنس العادة كما تدؿ بو لفظة الأخلاؽ. 

زعة العرفانية يعمل على إعادة مصطلح ذم الن -الفيلسوؼ الداليزم الدعاصر-فها ىو سيد محمد نقيب العطاس 

الأدب إلذ لراؿ الدٌراسات الأخلاقية الدعاصرة، كما لػملو من دلالة التعلم كالتهذيب كالانقياد كالقيادة كالتًاتبية، 

كمثلما أف فأزمة العالد الإسلامي يزدكج فيها الدعرفي بالقيمي بل جعل من غيابو سبب الضطاط العالد الإسلامي، 

كامنة فيهما فإف العلاج ينبغي أف يطاؿ الاثنتُ، يقوؿ العطاس: "إف الدأزؽ العاـ الذم يواجو الدسلمتُ اليوـ الأزمة  

 يعود إلذ الأسباب التالية:

  :ػػ التشويش كالخطأ في الدعرفة، الأمر الذم سبب الظركؼ الدؤدية إلذ

 اني الوضعية الآتية:ػػ انعداـ الأدب على مستول الأمة. كقد نتج عن السببتُ الأكؿ كالث

ػػ ظهور قادة غتَ مؤىلتُ للقيادة الصحيحة كالرشيدة للأمة الدسلمة، قادة لا يتوفركف على الصفات الخلقية 

 . 60 زمة للقيادة الإسلامية"كالفكرية كالركحية العالية اللاٌ 
                                                           

 .64، ص 1997 ،1ط بتَكت، :مركز دراسات الوحدة العربية، قضايا في الفكر الدعاصرمحمد عابد الجابرم.   59
 :ميةكالحضارة الإسلاتر: محمد طاىر الديساكم، الدعهد العالر العالدي للفكر  ،مداخلات فلسفية في الإسلاـ والعلمانيةسيد محمد نقيب العطاس.  60

 .127، 126ص ص  ،2000 ،1ط ،كوالالدبور
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مفاىيمية كاسعة إلذ جانب  كإلٌظا تشكل شبكة  عند العطاس لا بريل إلذ لررد سلوؾ،"الأ ب"  علما أفٌ دلالة    

"تدريب الجسم كالعقل كالنفس  ىوالأدب من حيث ارتباطو بالدعرفة كالتعلم كالعدؿ كل من العدؿ كالحكمة. ف

بدرجة تؤدم بالشخص إلذ أف يدرؾ كيقر بدوقعو الصحيح بصورة تتناسب مع قواه كطاقاتو الجسمية كالعقلية 

 .61كالركحية"

فهوـ بِكجودية تضمن لو علاقة متداخلة  ةلو صور  كما .يشكل عملية تربية كتهذيبمن الناحية الفردية  أمٌا    

مع الوجود انعكاس للتٌناسب الحقيقة في لأف ذلك التناسب ما بتُ قول النفس على الدستول الفردم، العدؿ، 

كالوجود قد رتبتا بصورة ىرمية إذ "الأدب ػػػػ بالإضافة إلذ ذلك ػػػػػ ىو الادراؾ كالاعتًاؼ بحقيقة أف الدعرفة  ،كمراتبو

تتناسب مع تنوع الدراتب كالدرجات. كطالدا أف كلمة "أدب" تشتَ إلذ الإدراؾ كالاعتًاؼ بالدكاف الصحيح كالدنزلة 

طيب خاطر في تنفيذ ىذا  نالدناسبة في الحياة، كتشتَ إلذ النظاـ الذاتي للشخص خلاؿ مشاركتو الإلغابية ع

فلما كانت  .62قيق ذلك على الدستول الفردم كالاجتماعي لغسد صورة العدؿ"الإدراؾ كالاعتًاؼ؛ فإف بر

ىو الأ ب فإفٌ الحكمة ىي الدعرفة التي تأخذ بالدرء إلذ أف يعرؼ حقائق الأشياء كمواقعها، كىي ىبة من الله. 

نا نكوف أىلا لثقة الله الطريقة التي توصلنا إلذ تلك الدعرفة أك الحكمة لأف الػتأدب مع الله كالعارفتُ ىو ما لغعل

     .العدؿلدنحنا الحكمة. أما إدراؾ ذلك كالأخذ بو كبسثلو على الدستول الفردم كالجماعي فهو ما لؽثل 

بعد ىذا التحليل الدفاىيمي يبقى السٌؤاؿ الأكثر كطأة ىو ما الذم لغعل مصطلحا ما أكثر تداكلا من الآخر     

كوف ضربا من التوافق أـ ىو سمة كدلالة عن أزمة قيمية كصراع إرادات داخل في ثقافة أك فتًة زمنية معينة؟ ىل ي

الدنظومة الثقافية العربية؟. عن ىذا السؤاؿ يأتي ردُّ الجابرم بأف "اختيار ىذا اللفظ أك ذاؾ ينطوم شعوريا أك لا 

قيم "ضد" آخر، لثقافة  شعوريا على لضو من "الاستلاب" أك الانتماء غتَ الواعي أك التحيز غتَ الدقصود لنظاـ
                                                           

لعالر العالدي ، تر: حسن عبد الرزاؽ النقر، الدعهد امفهوـ التعليم في الإسلاـ: إطار تصوري لفلسفة إسلامية للتعليمسيد محمد نقيب العطاس.  61
 .41، 40، ص ص 1998، : كوالالدبورسلاميةللفكر كالحضارة الإ

 .41، ص نفسو الدرجع 62
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"ضد" أخرل. لنقتصر ىنا على القوؿ إف من مظاىرىا أف أنصار الدوركث الفارسي يستعملوف لفظ "الأدب"، 

بينما يستعمل خصومهم أنصار الدوركث اليوناني لفظ "أخلاؽ" لنضف إلذ ذلك أف التداخل بتُ الدوركث الفارسي 

ذلك شاعت كلمة أدب في الدوركث العربي كتعددت معانيو. أما كالدوركث العربي الخالص كاف كاقعة أساسية كل

العلاقة بتُ الدوركث الإسلامي كالدوركث اليوناني فقد كانت علاقة احتواء: أمٌّ منهما لػتوم الآخر، كفي علاقة 

كإذف فالكلمتاف قد أصبحتا قيمتتُ في  الاحتواء ىذه استعملت كلمة "أخلاؽ"، بينما غييبىت كلمة "أدب"

ذاتهما: قيمتتُ متصادمتتُ، كلو في خفاء، لكوف الواحدة منهما تنتمي إلذ نظاـ في القيم منافس بل خصم للنظاـ 

  .63الذم تنتمي إليو الأخرل"

تتقاسم إذ  رابا كتشويشا،، فعلى ما يبدك أفٌ الأمر ليس بأقلو اضطالمجاؿ التٌداكلر الغربيمن  أمٌا في الجهة الدقابلة    

)الأخلاقيٌة(، كالأخرل  (Éthique)كرىا في اللٌغة اليونانية كىي ذكلمة "الأخلاؽ" كلٌمتتُ إحدالعا تضرب بج

 "مورؿ"من كلٌمة  (DOMINIQUE Lecourt))الأخلاؽ( كلغعل دكمينيك لوكور  (Morale)ركمانية الأصل كىي 

بعبارة أخرل "تنظم أك  ،القيم التي تخص المجتمعبريل إلذ "إتيك"  كلٌمةبينما  أخلاقا تحيل إلى السلوؾ الفر ي، 

كلئن كانت  الأخلاؽ )مورؿ( فضاء الفضيلة الفردية، بينما تنظم الأخلاقيات )إتيك( فضاء القيم الاجتماعية".

، كلعا "مورس"ذات الأصل الركماني  (Morale)، كمورؿ "إيتوس"ذات الأصل اليوناني  (Éthique) الأخلاؽ

 أنوٌ كفي النٌصٌف الثاٌني من القرف العشرين كانت كلٌمة "مورؿ إلاٌ العا ات الأخلاقيّة، يعكساف معتٌ كاحدا: 

(Morale)  ىي السائدة في الكتابات الفلسفيٌة كالأخلاقيٌة، لكن في العقود الأختَة تراجع استعمالذا لصالح "

(Éthique)"إتيك" 
قضايا الأخلاقيٌة التي بات يعيشها الغرب حاليا كالتي تتطلب السٌبب الرئٌيس ىي ال يبقىك  .64

                                                           
 .54، ص العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد الجابرم.   63
 .64ص، قضايا في الفكر الدعاصرمحمد عابد الجابرم. نقلا عن   64
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نظرا لوحدة الدصتَ، من ىاتو القضايا، أخلاؽ البيولوجيا  تدير فضاء الفضيلة العامّة قيم مشتًكةمنو التفكتَ في 

            .     (Éthique Appliquée)، كأحد فركع الأخلاؽ التطبيقية (Bioéthique)كالطب 

مقاربة لشاثلة للسابقة، بتُ  (MONIQUE Canto-Sperber)سبتَبتَ  -من جانبها قدمت مونيك كانتو    

"لؽيل معنيا الدفردتتُ الأخلاؽ كالأخلاقيٌة إلذ التطابق بالنسبة : تقوؿ (Éthique)كالأخلاقيٌة  (Morale)الأخلاؽ 

هجة بتُ التعبتَين: أيامنا قد ترؾ اختلافا في اللٌ إلذ ىذا التعريف العاـ، كالصحيح أفٌ الاستعماؿ الذم تقوـ بو في 

في  .نية التي تطبق على أفعاؿ البشريشتَ غالبا إلذ الإرث الدشتًؾ للقيم الكلٌيٌة الكو  (Morale)فتعبتَ الأخلاؽ 

" غالبا ما تستعمل من أجل أف تدؿ على ميداف أضيق ىو ميداف (Éthique)الدقابل، فإفٌ الدفردة "الأخلاقيٌة 

الأعماؿ الدتصلة بالحياة الإنسانيٌة. بهذا الدعتٌ فإنها بدنأل أف يعاب عليها أنها امتثالية أك "كعظية" كما ييعاب على  

  .65"(Morale)كلٌمة أخلاؽ 

الإنساني، تتميز بػػػ؛ أكلا: الإحساس بالختَ بعدا أساسيا للوجود " (La Morale)أيضا قد تشكل الأخلاؽ     

كالابتعاد عن الشر. ثانيا: تلحق أفعاؿ الإنساف بالدتطلبات الأخلاقية العليا التي لػفظ بها كرامتو. ثالثا: تلحق 

مشاعر الإنساف بضمتَه فتجعلو يشعر بالخجل إذا لد يبلغ الواجبات الأخلاقية العليا"، أك ىي كذلك: "تصور 

كالدثل التي بسيز المجتمع أك الثقافة أك   ىو ختَ كلدا ىو شر، أك ىي بصلة الدطالب، كالقيم، كالقواعخاص لدا 

. "الأشخاص، مثل ذلك حديثنا عن الأخلاؽ الدسيحية، أك الأخلاؽ البرجوازية أك الأخلاؽ الدوركثة عن الأجداد

"، أك نظرية نقدية للقيم(Morale)الدراسة الفلسفية للقيم " فتمثل (Éthiqueالأخلاقية ) أما
66
.   

من جانب   (le Droitكالحق ) (la loiمن جانب، كالقانوف ) Morales)ىذا مع كجوب التٌمييز بتُ القيم )    

آخر، إذ أفٌ طبيعة النظاـ كالإلزاـ الدشتًكة بينهما قد بريل إلذ ضرب من التداخل الذم لا يكاد تيرل تفاصيلو 

                                                           
  .07، ص 2008 ،1ط جورج زيناتي، دار الكتاب الجديد الدتحدة، تر:الفلسفة الأخلاقية، سبتَبتَ، دكفتُ آدلغاف.  -مونيك كانتو  65

66
 MICHEL, Métayer : La philosophie éthique : Enjeux et débat actuels, Edition du Renouveau Pédagogique, 

Québec, Canada, 1997, p 06.   



 رصدا لاشكاليات أخلاقية من الخطاب العربي الدعاصر: ،في مساءلة الرّاىنية الأخلاقية :الفصل الأوؿ                 

 

 
27 

يستتبع  الفعل غير القانونيالبينية الرفٌيعة، لذا كعن بصلة الفركقات بتُ ذينك الدصطلحتُ لؽكن رصد التالر؛ أفٌ 

 la) القانوفبكل ما لا لػظره  يسمح يثتَ النٌدـ على لضو أكثر. الحق الذنب الأخلاقيعقوبة جنائية، في حتُ أفٌ 

loi) يكوف عبر مؤسسة المجرـ أفٌ الحكم على  فعل كل ما لؽليو علينا الضٌمتَ. ثم تلزـ، في حتُ أفٌ الأخلاؽ

 .  67فهو من لػكم على نفسو أخلاقيا كىو لزكمة نفسو )إذا كاف لديو ضمتَ أخلاقي طبعا( الدذنبعقابية، أمٌا 

   

فلعل أقرب ما يقابلها في المجاؿ التٌداكلر الغربي ىي مصطلح  "أ ب/ آ اب"أما عن مصطلح     

(Déontologie)فما الذم تعنيو ىاتو الكلٌمة؟ كاف أكٌؿ من صاغ ىذا الدصطلح الفيلسوؼ الالصليزم جتَلؽي ،( 

JEREMY Bentham)  في كتابو " 1834بينتاـ سنةDeontology or the science of morality"  كأصل الكلٌمة

، كفي اللاتٌينية  (Deonta)إلذ يعود  ، كفي ىذا السياؽ ترتبط (Officia)التي تعتٍ الواجب أك الدطلوب كاللٌازـ

ا "دراسة ما ىو مناسب كلغب القياـ بو في إنهٌ  [...]لرموعة الواجبات الدرتبطة بدمارسة مهنة ما" "كبشكلٌ خاص 

مل ذلك على معتٌ  .68كضع اجتماعي معتُ" صحيح أفٌ الأختَة قد تنص على "أخلاقيات الدهنة"، دكف أف لػي

أخلاقيات إلغابية، بساما مثل مصطلح الأدب في المجاؿ العربي، لكن ما ىو إلغابي ىنا مرتبط بتلك الدهنة لا غتَ، 

فمن شأنو أف يكوف غتَ إلغابي بالنسبة لدهنة أخرل؟ أك غتَ مناسب لدن ىو في أدنى رتبة في السلٌم الوظيفي داخل 

كىو مصطلح فيو كثتَ من الغموض، "أسرار الدهنة" تلك الدهنة. زد على ذلك ما يصطلح عليو في ىذا المجاؿ بػػػ 

)علم الواجبات/ الآداب( يضمن صراحة ككضوح القواعد الأخلاقيٌة الدنصوص عليها،  (Déontologie)في حتُ أفٌ 

و ىو بالضركرة في موقف سلطوم كبتَ بالنٌسبة إذ "أفٌ كلٌ شخص في كضع لشارسة مهنة ما بحكم عملو أك كظيفت

إلذ الدتعامل معو كالتابع لو. من ىنا كانت ضركرة صياغة قواعد كاضحة صرلػة يوجب خرقها التنبيو للعودة إلذ 

                                                           
67

 Le Petit La Rousse De La Philosophie, P 843. 
 .11، ص الفلسفة الأخلاقيةسبتَبتَ، دكفتُ آدلغاف.  -مونيك كانتو  68
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النظاـ، بل حتى ابزاذ العقوبات. إفٌ مثل ىذه الصياغة لعلم الواجبات )الآداب( بسيزه عن أخلاؽ الدهنة التي تظل 

 .69ستبطنة تعبر عن ذاتها من خلاؿ الرفض كالنقد"مبهمة كم

 الدبحث الثالث: الفكر الأخلاقي في السياؽ العربي؛ سجاؿ النفي والاثبات:    

من أبرز مشكلات الخطاب الأخلاقي العربي ىي مدل حيازة التًاث العربي على فلسفة أخلاقية نظتَا إفٌ     

فنا كصناعة فلسفية ترتبط بكلا البعدين النظرم كالعملي من الخطاب للثقافات الأخرل، فعلم الأخلاؽ الذم يعدٌ 

الفلسفي، قد لغرم سحبو )ىا( عن التًاث الإسلامي باعتبار أخلاقو ذات صبغة عملية لا فلسفية عقلانية، فهي 

. 70ية"بلا منهج بذعلها إلذ النصائح كالدواعظ أقرب منو إلذ الاستدلاؿ العقلي جعل البعض يسمها بػ "الكلاسيك

أك لأف الدٌراسات الأخلاقية في الدنظومة الإسلامية كعلومها لد بزرج من إطار علم الفقو كرجاؿ الدٌين كالتصوؼ 

 .71فغلبة الفتول كالوعظ الدٌيتٍ على الحكم الأخلاقي مؤشر كاضح عن صحة ىذا الادعاء

ذىنو سؤاؿ رئيس مفاده "إلذ أمٌ مدل لذا فما من مهتم بالفكر الأخلاقي العربي كالإسلامي إلٌا كينطبع في     

لؽكن الحديث عن نظريةٌ إسلاميٌة في الأخلاؽ"؟ ىذا الاستفهاـ لا ينفك عن سابقيو، من قبيل؛ ىل ىنالك 

فلسفة إسلاميٌة؟ كىل ىنالك نزعة إنسانيٌة إسلاميٌة؟ كىل ىنالك تنوير أك حداثة إسلاميٌة؟. ىي أسئلة استفهاميٌة 
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في ظل ما يتميز بو الخطاب الأخلاقي العربي  يأخذ شرعيتو  من الخطاب الأخلاقي "الكلاسيكي"كصف يعود لجدعاف إذ في نظره أفٌ ىذا النٌمط   
لية العقل" "أكٌ من ثنائية راديكالية ضدٌية بتُ من لػاكؿ تأسيس الأخلاؽ على أسس عقلية أنثركبولوجية )عادؿ ضاىر في جدليتو الراديكالية الدتعلقة بػ 

( ىذا من جانب، كبتُ جانب ثاف لػاكؿ تأسيسها على أسس 1990كالتسويغ العقلاني للأخلاؽ "نقد الفلسفة الغربية الأخلاؽ كالعقل"  ،2001
عقد معها توافق، إنّّا لرابّة جذرية لا ين(، "2000أنطولوجية مفارقة )طو عبد الربضن "سؤاؿ الأخلاؽ: مسالعة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية" 

. جدعاف فهمي ."في أجواء تظل الدواعظ الدينية والدعوية التي ينشرىا الأئمة والدعاة في شتى الوسائل والدنابر ىي الأكثر تداولا وانتشارا وتأثيرا
 ،2017 خريف السياسات، كدراسة للأبحاث العربي الدركز ،22 العدد ،والثقافية الفكرية للدراسات تبينُّ  العربي، للمستقبل حديث أخلاقي مركب

 .10، 09ص ص

 بػػػ يسمى ملحقا كتبهم في معظمهم خصص إذ ،"الأخلاؽ علم" نطاؽ في تدخل بِسائل اىتموا قد الفقهاء أفّ  صحيح": الجابرم قوؿ في تأمل  71
أفّ وجو  ىذه  "الآ اب الشرعية"... ويبدو يما بعد بػػمنو موطأ الإماـ مالك ذكروا فيو من جملة ما ذكروا أمورا تتعلق فبما يسمى ف "الجامع"

نفسها الآ اب الشرعية الدكملة للفقو "الّمجملة" لتآليفو قد رسخ في نفوس الفقهاء والمحدثين والدتكلمين الاطمئناف إلى أفّ علوـ الدّين ىي 
العقل محمد عابد الجابرم.  ص بالقيم والأخلاؽ".، فكاف أف غاب لديهم، لعدّة قروف، الشعور بالحاجة إلى الكتابة في دقل معرفي يخت""الأخلاؽ

 . 536ص ، الأخلاقي العربي
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بالغالب، تعبٌر عن إدانة أكثر من اعتًاؼ بأحقيٌة التًٌاث الإسلامي في إرساء ألظاط من أخذت طابعا استنكاريا 

الفلسفة كالحداثة كالإنسانيٌة بدا في ذلك الصٌناعة الأخلاقيٌة، برؤل لسصوصة. لذا يعدٌ في رأم ىؤلاء الحديث عن 

كجو الاشكاؿ ىنا ىل من الدشركعية  لررٌد ادٌعاء كأمل في معدكـ لا غتَ.فلسفة أو نظريةّ أخلاقيّة إسلاميّة 

البحث عن فلسفة أخلاقية إسلامية بكل ما برملو كلمة فلسفة من بضولة معرفية على الطريقة الدعهودة استشكالا 

 كاستدلالا؟

كإف كجدت  72يعتقد البعض من أفٌ الدٌرس الأخلاقي لد يأخذ نصيبو بدا يكفي في الدنظومة الفكرية الإسلامية    

فهي أحد أمرين؛ الأكؿ إما أنها أحكاـ فقهية ناجزة لا تصدر من معتُ النقاش الأخلاقي الفلسفي بقدر ما تقرىا 

سلطة الفقيو، دليل ذلك غلبة الدراسات الفقهية على الدراسات الأخلاقية، كتقدنً حكم الفقيو على رأم 

لك تعارضا بتُ الفقو كعلم الأخلاؽ، أك أنها أخلاؽ الفيلسوؼ، كأف الحضارة الإسلامية حضارة نص، ككأف ىنا

                                                           
ر العرب علم الأخلاؽ العناية الكافية ولم يخوضو في موضوعاتو متبحرين كما خاضوا في عِ "لم يُ تأمل على سبيل الدثاؿ لا الحصر القوؿ التالر:   72

بالنسبة لذم مشكلة عويصة تستدعي بذؿ الجهد لإيجاا  دلّ تكن ويبدو أف الأخلاؽ لم سائر العلوـ الفلسفية من لاىوت ونفس ومعرفة ووجو . 
مؤسسة عز الدين للطباعة الفلسفة العربية مشكلات ودلوؿ، علي أبو ملحم. لذا. ولذذا جاء نتاجهم فيو قليلا يفتقر إلى العمق والتفصيل". 

 كجود عن "يالإسلام الفكر في الأخلاقية الفلسفة" كتابو في دافع لذما صبحي لزمود ابضد كذلك. 289ص  ،1994 ،1ط بتَكت، :كالنشر
 الأصل طبق كنسخة الإسلامية للأخلاؽ ينظر من بذلك مفندا كاستدلالا، استشكالا الإسلامي الأخلاقي الفكر كخصوصية إسلامية أخلاؽ فلسفة

بقلة  قولو كاف كإف كالحديث، القدنً كالعربي الإسلامي السياؽ في الأخلاؽ بعلم الاىتماـ قلة على بتأكيده كتابو بدأ أنوٌ إلاٌ  اليوناني، الأخلاؽ علم عن
 فإناٌ  -كعلى خلافهما طو عبد الربضن على لضو ما سنرل مع الجابرم كأركوف–بصاع الإ ما يقارباىتماـ العرب بالدرس الأخلاقي في العصر الحديث 

"تكا  تكوف الفلسفة الأخلاقية من أقل فروع الفلسفة دظاّ من عناية  العصر القدنً، يقوؿ الباحث: نآخذ عليو قولو بقلة العناية بعلم الأخلاؽ في
الأقدمين منهم والمحدثين على السواء، فابن خلدوف في الفصل السا س من مقدمتو ديث تناوؿ "العلوـ  –الدارسين والدؤرخين للثقافة الإسلامية 
و" ذكر علوـ العرب جميعا  وف أ نى إشارة للأخلاؽ، كذلك لا يذكر ابن صاعد الأندلسي فيما ذكره عن وأصنافها والتعليم وطرقو وسائر وجوى

 القاىرة، :، دار الدعارؼ. الفلسفة الأخلاقية في الفكر الإسلامي: العقليوف والذوقين أو النظر والعملابضد لزمود صبحيعلوـ العرب شيئا عنها". 
أنوٌ ينبغي التمييز بتُ ضربتُ من الاىتماـ بالشأف  إلاٌ  ،"الدقدمة"يدرج علم الأخلاؽ في مصنفو  لددكف . صحيح أف ابن خل13، ص 2002 ،2ط

مسلكا أخلاقيا"، الأكؿ لغعل من مادة الأخلاؽ موضوعا لو، كالثاني لغعل من الأخلاؽ  في الأخلاؽ" كىنالك من "ييفكر الأخلاقي؛ فهنالك من "ييفكر
 ةعام قوانتُضمن المجاؿ الأخلاقي،  افتندرج تافقيمكلعا  ظلمالكمن  لعدؿادليل ذلك أنوٌ جعل من  خلدكف من الصنف الثاني=لو، كابن  كأفق تنظتَ

الأخلاؽ  في يركفابن خلدكف أبرز أعلامو لا ك عموما  والاجتماعي الاتجاه الحضاري. زد على ذلك أفٌ أصحاب هاسقوطعمارة الحضارات أك  ايفسر به
"لسنا نّتم بالأخلاؽ من الزاوية الفلسفية، ولكن من النادية م بقدر ما يشتغلوف بها لا عليها كإلٌا كيف نفسر قوؿ مالك بن نبي: موضوع اشتغالذ

، من كتاب الاجتماعية، وليس الدقصو  ىنا تشريح مبا ئ خلقية، بل أف نحد  قوة التماسك اللّازمة للأفرا  في لرتمع يريد تكوين وددة تاريخية"
         .88 ص دمشق، :تر: عبد الصٌبور شاىتُ، دار الفكر ،النهضةشروط 
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عملية كعظية لا نظرية فلسفية. أما الثاني فتَل أف الدسألة الأخلاقية في المجاؿ التداكلر الإسلامي لد بزرج عن إطار 

د التناكؿ اليوناني الأرسطي على لضو خاص للأخلاؽ كلواحقها الفضيلة كالنفس كالعدالة... ما لغعلو ينكر كجو 

 . 73أخلاؽ إسلامية خاصة، بزتلف عن الطرح الأخلاقي اليوناني استشكالا كاستدلالا

بشيء من الدراجعة كالتمحيص لصد أف الادعاء الأكؿ الذم يرل بأف الدرس الأخلاقي لد يأخذ نصيبو بدا يكفي     

يثبت خلاؼ ذلك، ليس في في الدنظومة الفكرية الإسلامية، لا يتقوـ بدليل؛ ذلك أفٌ من النصوص التًاثية ما 

التأكيد على كجود فلسفة أخلاقية كفقط بل كفي أفضليتو عن باقي الصناعات الأخرل، الشاىد على ذلك قوؿ 

مؤسس علم الأخلاؽ ابن مسكويو ما نصو: "]لدا[ كاف الإنساف أشرؼ موجودات عالدنا ]...[ كجب أف تكوف 

در عنو أفعالو كلٌها تامة كاملة بحسب جوىره كرفعو عن رتبة الصٌناعة التي تعتٌ بتجويد أفعاؿ الإنساف حتى تص

الأخس التي يستحق بها الدقت من الله كالقرار في العذاب الأليم، أشرؼ الصناعات كلٌها كأكرمها" كقولو "فأما 

ىذه الصناعة ىي أفضل الصناعات كلٌها أعتٍ صناعة الأخلاؽ التي تيعتٌ بتجويد أفعاؿ الإنساف بحسب ما ىو 

كىو ذلك الذم لد لؼتص بو أرسطو ذاتو فالأختَ جعل من العلم السياسي مقدما على العلم  .74نساف"إ

الأخلاقي، كالسٌياسة في نظره أشرؼ العلوـ كأعزٌىا مكانة كونها ملكة اجتماع الآماؿ البشرية )الختَ(، فكل الفنوف 

                                                           
ا لم نّّ أتبتنا الإسلامية نفسها، لا دظنا "بيد أننا بالرجوع إلى مك، عبد الله دراز: "دستور الأخلاؽ في القرآف الكرنً"قوؿ صاحب كتاب في تأمل   73

نصائح عملية ىدفها تقونً أخلاؽ الشباب دين تودي إليهم الاقتناع بالقيمة العليا خلاقية: فهي إما ف سوى نوعين من التعاليم الأتعرؼ دتى الآ
يرا للفضيلة، وإما وصف لطبيعة النفس وملكاتها ثم تعريف للفضيلة وتقسيم لذا، مرتب في غالب الأمر بحسب النموذج الأفلاطوني والأرسطي، وكث

الرسالة للطباعة تر: عبد الصبور شاىتُ، مؤسسة ،  ستور الأخلاؽ في القرآف الكرنًمن كتاب . ما نرى الدنهجين يتعاقباف في قلم كاتب وادد"
  وف من ممكنة، الأخلاقي السؤاؿ مقاربة تكن لم بعيد، غير عهد إلى": جدعاف فهمي كموقف. 04، ص 1998 ،10ط بتَكت، :كالنشر كالتوزيع

 مركب. جدعاف فهمي". والذلنستي الذيليني العصرين من الػمُنحدرة الأخلاقية الدنظورات الإسلاـ فلاسفة تدثّل لقد [...] الإغريق إلى العو ة
 .08 ص ،والثقافية الفكرية للدراسات تبينُّ  العربي، للمستقبل حديث أخلاقي

 .30، ص تهذيب الأخلاؽ: في التًبيةأبو علي ابضد بن محمد بن مسكويو.   74
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ضها شيء من الختَ ترغب في بلوغو، الأمر الذم الصناعية كالأبحاث العقلية كبصيع الأفعاؿ كالدقاصد الأخلاقية غر 

 .75"موضوع جميع الآماؿ"لغعل من الختَ 

كلدا كاف لكل غاية علم خاص بها )مثل غاية الصٌحة تكوف في علم الطب، كغاية الظفٌر تكوف في العلم     

الختَ يتساءؿ أرسطو؟ في الحربي...(، فما ىي علم غاية الغايات )أم الختَ(، بدعتٌ أمٌ علم كأمٌ فن يندرج ضمنو 

نظره لن يكوف ذلك علم الأخلاؽ، يقوؿ: "نقطة أكلذ يظهر أنٌها بديهية كىي أفٌ الختَ يتبع العلم الأعلى بل العلم 

، كىذا ىو على التحقيق علم السياسة ]...[ كلؽكن أف ننبو فوؽ ذلك إلذ أفٌ العلوـ  الأساس أكثر من بصيع العلوـ

كلا يفيد قوؿ القائل  .76تابعة للسياسة، أعتٍ العلم الحربي كالعلم الإدارم كالبياف" الأعلى مكانة في الشرؼ ىي

أدرج في العلم السياسي التخطيط الحربي كالتخطيط  ذلك أفٌ أرسطو، بأفٌ السٌياسة لزمولة على موضوع التًبية

في السياسة الأخلاؽ" ىو ميؤلف  الإدارم كعلم البياف )كالبلاغة كفن الخطابة(، بل زاد أف صرحٌ في أفٌ كتابو "علم

    .77لا في الأخلاؽ

في حتُ أفٌ التًٌاث العربي الإسلامي كسَّعى من مدلوؿ السياسة فلم تعد تقتصر على مدلولذا الأرسطي كإلٌظا     

أف أخذت دلالة تربوية في ما يفيد سياسة الذٌات، بل كتقدنً الثاني على الأكٌؿ، فنجد أفٌ الراغب الأصفهاني مثلا 

جعل السياسة كالشريعة على ضربتُ؛ أحدلعا سياسة الإنساف نفسو كبدنو كما لؼتص بو. ثانيهما سياسة غتَه من 

 .  78دكنو كأىل بلده، كلا يصلح لسياسة غتَه من لا يصلح لسياسة نفسو

العربي كأف أمٌا عن طو عبد الربضن فقد فنٌد بدكره الادعاء السابق حيث دافع عن أطركحة أخلاقية التًاث     

للعرب الدسلمتُ بذلك أسبابهم الخاصة التي جعلتهم يهتموف بعلم الأخلاؽ؛ أكٌؿ الأسباب طبيعة الدٌين الإسلامي 

                                                           
75

 .167، ص 1964، تر: ابضد لطفي السيد، مطبعة دار الكتب الدصرية، 1ؾ  ،نيقوماخوسإلى  علم الأخلاؽ. طاليس أرسطو  

 .171الدرجع نفسو، ص   76
  .172الدرجع نفسو، ص   77
 .33، ص 1980 ،1ط ، بتَكت،الذّريعة إلى مكارـ الشريعةأبي القاسم الحستُ الراغب الأصفهاني.   78
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ا بعُِثتُ لِأُتِدمِ مَكَارَـ الَأخلَاؽِ الذم جاء نبيو ليتمم مكارـ الأخلاؽ لقولو صلى الله عليه وسلم: " من البعثة المحمدية  ". فالغايةإنََّّ

غاية أخلاقية أساسا، كمن المحاؿ أف يغفل أىل ىذا الدٌين غاية دينهم. ثاني سبب، خصوصية الفكر الأخلاقي 

الإسلامي سواء من حيث الدقتضيات الدضمونية )أم الاشكالات الفلسفية( أك من حيث الدقتضيات الدنهجية 

لاقي الإسلامي كمن ادعى كونية الاستشكاؿ الفلسفي )أم الاستدلالية(، فمن ادٌعى ضحالة الفكر الأخ

كالاستدلاؿ الدنطقي اليونانيتُ كلزكمهما لكل لشارسة تراثية، كىذا في نظر طو اعتقاد فاسد، ذلك أف الدنهجية 

الإسلامية استقلت عن الدنهجية اليونانية بػػ "علم الكلاـ" ك"علم الأصوؿ"، كأفٌ العلوـ التي سالعت في النهوض 

ديد علم الأخلاؽ الإسلامي ىي "علم الفقو" ك"علم الكلاـ" ك"علم التصوؼ". ثم ثالثا إدراؾ علماء الإسلاـ بتج

فطرية القانوف الأخلاقي، فبعد تعرفهم على التًاث الأخلاقي اليوناني كالشرقي الذندم كالفارسي كاف من ذلك 

دل الإنسانية قاطبة. لدثل تلك الأسباب أبطل طو الدنقوؿ ما كافق الدأصوؿ الإسلامي فصار بدثابة قوانتُ كلية ل

عبد الربضن "دعول ضعف العناية التًاثية بعلم الأخلاؽ" من كجوه ثلاثة: "ثبوت صلة الشريعة الإسلامية 

 .  79بالأخلاؽ"، "الخصوصية الاستشكالية كالاستدلالية للأخلاؽ الإسلامية"، "الكليات الأخلاقية الفطرية"

في أفٌ الأخلاؽ الإسلامية لد بزرج عن النمط اليوناني فهو الآخر رأم لا يتقوـ بدليل، فمثلما أنوٌ أمٌا الاعتقاد     

ليس من الدوضوعيٌة كلا من حكم التاريخ إنكار الوافد اليوناني على التًٌاث الإسلامي، فإنوٌ ليس من النٌاحية 

لضاكم بو كلٌ الثقٌافات ككلٌ الأزماف، كإلٌا كقعنا في  الدوضوعيٌة كلا من النٌاحية التارلؼية القوؿ بنموذج ثقافي كاحد

الرئٌيسيتُ؛ الستَكرة كالصتَكرة. كعليو ليس من الحكمة القوؿ بأفٌ قضايا  وبذميد التاريخ كعدـ الاعتًاؼ بدبدأي

ى ىذا الفكر الأخلاقي اليوناني ىي قضايا الفكر الأخلاقي الإسلامي، استشكالا كاستدلالا، فالقضايا الدٌخيلة عل

التًٌاث تكوف إغناء للتًاث الإسلامي لا استغناء عنو، دليل ذلك أفٌ التًٌاث الفلسفي كالأخلاقي الإسلامي شهد 

، ككذا الأمر سب الأشعرم، نظريةٌ العدؿ الإلذي، نذكر منها: نظريةٌ الكأصيلةإشكالات كنظريات فلسفيٌة 

                                                           
 . 388 -385ص ص  ،التًاثتجديد الدنهج في تقونً طو عبد الربضن.   79
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لالتزاـ )كليس الإلزاـ( كعلاقتهما بالديثاؽ )كليس العقد بالدعركؼ كالنهي عن الدنكر الاعتزاليتتُ، التكلٌيف كا

كما شهد التًٌاث الإسلامي مذاىب كتيارات   لاجتماعي(، ككذا الجبر كالاختيار، كغتَىا من النظريات الأخلاقية،ا

درسة كالدكأدبيات أخلاقيٌة غزيرة؛ فتجدنا نتحدث عن الددرسة الفلسفيٌة، كالددرسة السٌنػٌيٌة، كالددرسة الشٌيعيٌة، 

. كىذا يدؿ على أفٌ 80كداخل كلٌ مدرسة لصد تيارات كجيوبا تتعدٌد بتعدٌد رجالات كلٌ مدرسةالصٌوفيٌة كالعرفانيٌة، 

 كاحدية الدنهل )القرآف كالسٌنٌة( لا تعكس أحاديةٌ كلظطية الخطاب الأخلاقي على قالب كاحد. 

الك تعارضا بتُ ما ىو فقهي كما ىو أخلاقي في المجاؿ أمٌا ادعاء تفقيو الدرس الأخلاقي فالراجح أف ليس ىن    

التداكلر الإسلامي، بل الأمر خيلف ذلك، أم أف الدمارسة الفقهية سالعت في تطوير كتثوير الصناعة الأخلاقية، 

. كاعتقاد التعارض بينهما يستند على مسلمتتُ اثنتتُ؛ الأكلذ، "أنوٌ لا تصوُّرى للعقل إلاٌ 81استشكالا كاستدلالا

تصور الإغريق لو"، استناد ىذا الاعتقاد على التصور اليوناني المجرد للعقل، في صورتو الاستدلالية خاصة، جعل 

كمن جانب آخر، النٌظر لفضاء  الاعتقاد في أف الأحكاـ الأخلاقية لا تنبتٍ على نصوص شرعية، من جانب،

الدمارسة الأخلاقية نظرة أفقية تقتصر على الفضاء البشرم أك بلغة الفقهاء، فقو الدعاملات، مستثنيا البعد العمودم 

أم فقو العبادات، ىاىنا يكوف للممارسة الفقهية الفضل في توسيع الأخلاؽ بإخراجها من ضيق الدرئي إلذ رحابة 

لثانية، "تقدٌـ النٌظر على العمل"، بدعتٌ أكلوية العقل النظرم على العملي، أك تقدنً سلطة اللامرئي. الدسلمة ا

الفيلسوؼ كالدتكلم على الفقيو، الأمر الذم يعدي تعارضا صارخا لدنطق الصٌنعة الأخلاقية، فالأختَة تنتمي لمجاؿ 

ظرية، مثل ىذا النٌمط من العقلانية تظفر الحكمة العملية، لذا يكوف من الأنسب اسنادىا إلذ عقلانية عملية لا ن

بو الدمارسة الفقهية لا الدمارسة الفلسفية كالكلامية المجردتتُ، كفضل العقل العملي أك الدسدد على النظرم أك المجرد  

                                                           
، لرموعة مؤلفتُ، تر: عبد الحسن بهبهاني بور، الددارس الأخلاقية في الفكر الإسلامي:  راسة منهجيّة في الدصا ر والاتّجاىاتكتاب: مثلا  يينظر   80

 . 2012بتَكت،  ز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي:الصادر عن مرك
"إفّ الأصوليين الدسلمين استطاعوا أف يأتوا في شريعتهم بِا لم يستطع إلى دد الآف  الفقهاء والفلاسفة في تأمل قوؿ طو عبد الربضن التالر:   81

. سؤاؿ الدنهج: في أفق التأسيس لأنَّوذج طو عبد الربضن الشّرائع الأخرى، ألا وىو أف يقيموا الفقو على الأخلاؽ ويوجهوا الأخلاؽ بالفقو".
 .93، ص 2015 ،1ط بتَكت، :للفكر كالإبداعالدؤسسة العربية فكري جديد، 
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العقل المجرٌد يطلب أف يعقل من الأشياء أكصافها الظاىرة أك بالاصطلاح رسومها، "كما يعتقد طو مردُّه إلذ أفٌ 

 .82اف العقل الدسدٌد يقصد أف يعقل من ىذه الأشياء أفعالذا الخارجية أك "أعمالذا""كك

زيادة على أفٌ للاشتغاؿ الشٌرعي )الفقو( أفضلية على الاشتغاؿ غتَ الشٌرعي )الفلسفة كعلم الكلٌاـ(، لتعدٌية     

لذ عالد التحقق، كيعلو من قيمة الشٌيء في إخراج الشٌيء من عالد التٌصوٌر إ -أم الفقو-إذ يفيد "الدمارسة الفقهية 

الذم يدخل في لرالو، كيفتح آفاقا إدراكية كعمليٌة جديدة، كما أنوٌ يقوـ بتصحيح السلوؾ، إفٌ تأصيلا فتَده إلذ 

 .83الأصوؿ أك تصويبا فيدلو على أصح الدقاصد أك تقولؽا فيمده بأنفع الوسائل"

بليغا، كأفٌ ما  التًاث الإسلامي كاسهامو في لراؿ الأخلاقيات كافعلى لضو ما تقدـ لؽكن القوؿ أفٌ اىتماـ     

حدث ىو تقريب علم الأخلاؽ الذم لا ننكر أصلو الإغريقي ليتماشى كخصوصية المجاؿ التداكلر العربي 

 استشكالا كاستدلالا، كعدـ تبصٌر ىاتو الحقيقة ىو ما لغعل التطاكؿ على التًاث العربي كالإسلامي يبلغ مداه.

يقاؿ ذلك مع شيء من التٌحفظ إذا ما تم سحب الحيكم على الوضع الراٌىن، الذم يعيش اختلافا كبزلٌفا     

جذريا مقارنة بالداضي، حيث يشهد الواقع عن ضمور كتراجع طاؿ الصٌنعة الأخلاقية، فجل الدهتمتُ بالدرس 

لدمارسة الأخلاقية مقارنة بالداضي، الأخلاقي من مفكرين كمؤرختُ للفلسفة يشهدكف غياب الاىتماـ الفعلي با

كىم لرمعوف بالغالب على الافتقار النظرم الذم تشهده السٌاحة الإسلامية كالعربية في ىذا المجاؿ، كنقصد 

بالنظرم البعد الفلسفي من الدسألة. أكٌؿ من أشار لذلك عبد الله دراز الذم يبتُ قولو الآنف الذكر أنو لد لغد في 

سول لظطتُ من الخطاب الأخلاؽ، أخلاؽ عملية غايتها تعليم الفضيلة للشباب، أك أخلاؽ السٌاحة العربية 

تصف النفس كملكاتها على شاكلة الدرس الأخلاقي الإغريقي، كما يصف ذلك الغياب بقولو "فإفٌ النصوص 

 .84الدتعلقة بالنظرية الأخلاقية ليس بالكثرة كالوضوح الذم بستاز بهما الأحكاـ العملية"

                                                           
 .121، ص 1997، 2ط بتَكت، :ز الثقافي العربي، الدار البيضاءالدرك العمل الديني وتجديد العقل،طو عبد الربضن.   82
 .122، ص الدرجع نفسو  83
 . 13، ص  ستور الأخلاؽ في القرآف الكرنً عبد الله دراز.  84
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ىذا الذم جعلو يطمح لتأسيس علم أك نظرية للأخلاؽ انطلاقا من النص القرآني في لزاكلة منو التأكيد على     

يقوؿ: "فأما أف يكوف  ستور الأخلاؽ في القرآف الكرنً كجود أخلاؽ نظرية في التًاث الإسلامي كذلك في كتابو 

رية الأخلاقية، فذلكم ىو السؤاؿ الأكؿ ذلك الكتاب )أم القرآف( قد بردث في الوقت نفسو عن أسس النظ

الذم طرحناه في دراستنا ىذه، كالذم خصصناه بأعظم قدر من جهدنا. كإنا لنعتقد أف بوسعنا أف نعلن منذ الآف 

أننا قد كجدنا لذذا السؤاؿ إجابة كاضحة، كإلغابية بساما، إف القرآف لا يكتفي في الواقع بأف يضع قاعدة في 

ثر شمولا كتفصيلا، كما لد يفعلو أم تعليم عملي، فقد كجدناه ييرسي برت ىذا البناء السلوؾ، على كجو أك

 . 85الضٌخم قواعد من الدعرفة النظرية أعظم متانة كأشدٌ صلابة"

كعلى الحقيقة ليست لزاكلة دراز ىي الوحيدة في الكشف عن فلسفة أخلاقية في القرآف الكرنً إذ لصد      

فالأختَ أكٌد على أفٌ النٌصٌ القرآني متضمن و الآخر، ى (TOSHIHIKO Izutsu) مسالعة توشيهيكو ايزكتسو

تلك التي تشتَ إلذ الطبٌيعة ثلاثة أصناؼ من الدفاىيم الأخلاقيّة؛ لثلاث طبقات من الخطاب القرآني ىي بدثابة 

التي تصف الجوانب الدختلفة للموقف الأصلي للإنساف  الأخلاقيٌة للحق تعالذ كتصفها )أسماء الله كصفاتو(. كتلك

من الله، خالقو )فقو العبادات(. كتلك التي تشتَ إلذ مبادئ السلوؾ كقواعده التي تنظم العلاقات الأخلاقيٌة بتُ 

 "منظومةالأفراد الذين ينتموف للجماعة الدٌينية للإسلاـ كيعيشوف في إطارىا )فقو الدعاملات(. فالأكلذ تشكلٌ 

"منظومة الأخلاؽ البشريةّ ، كالثاٌنية بشقٌيها فقو العبادات كفقو الدعاملات تشكلٌ الأخلاؽ الإلذية"

 . 86"والاجتماعيّة

ميضيفا إمكانية التٌمييز بتُ مستويتُ من اللٌغة الخطابية الأخلاقيٌة، الدستول الأكٌلر للخطاب، ذم الوظيفة     

الدستول التٌقييمي، ذم الوظيفة التصنيفية، فالقوؿ مثلا أفٌ "زيد ختٌَ أك الوصفية، كالدستول الثانوم للخطاب كىو 

                                                           
 . 05، ص الدرجع نفسو  85

 .66ص ، 2008 ،1ط حلب، :دار الدلتقىتر: عيسى علي العاكوب، خلاقية الدينية في القرآف الكرنً، الدفهومات الأتوشيهيكو ايزكتسو.  86 
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شرير" يعدُّ تصنيفا لا كصفا، أما لو قيل "زيد صادؽ أك كاذب" ففي ىاتو الحالة يكوف كصفا. كالفقهاء درجوا 

فقهيٌة التالية: على تطوير شبكة مفهومية كاسعة من التعبتَات الأخلاقيٌة التصنيفية كذلك من خلاؿ الأحكاـ ال

(Métalangage)ىاتو منظومة لزكمة لدا كراء اللٌغة الواجب، الدندوب، الجائز، الدكروه، المحظور. 
فلا لصد أم  87

موقف أخلاقي إلاٌ كلؽكن تصنيفو في إطار أحد تلك الأحكاـ، ختَا كاف أـ شرا، أك قيمة تتوسطهما، كىذا بيت 

القصيد، فللنظريةٌ الأخلاقيٌة الإسلاميٌة، خاصٌة الفقهيٌة منها، مقولات كلظاذج تفستَية مستوعبة لكلٌ الدواقف 

  كالأفعاؿ الأخلاقيٌة.

م دشٌنو ايزكتسو مع النص القرآني جعل البعض يرل فيو على أنوٌ أكٌؿ من قرأ القرآف الكرنً من ىذا الدوقف الذ    

كجهة رؤل العالد. كأكٌؿ من قاؿ أفٌ الرؤية الإسلامية ذات دلالة أخلاقية لذا تأتي شبكة الدفاىيم القرآنية على ىذا 

هج الفيلولوجي التارلؼي )متهج فقو اللٌغة( ليفتح المجاؿ أماـ التأكيل. كأنوٌ الأكٌؿ من بتُ قراء القرآف الذين بذاكزكا الدن

 . 88التحوؿ السٌيمنطيقي )الدلالر(

للجابرم ىو الآخر موقف من الغياب الذم تشهده الدكتبة العربية الدعاصرة من كتب في الأخلاؽ النظرية     

م لزاكلة جادة كشاملة، برليلية كنقدية، شهادة ذلك قولو: "الأمر لا يتعلق فقط بكوف الدكتبة العربية خالية من أ

لنظم القيم في الثقافة العربية الإسلامية، بل إنٌها بزلو كذلك من مؤلفات في "تاريخ الفكر الأخلاقي العربي". كلو 

من النوع الذم كتب في "تاريخ الفلسفة العربية" سواء من طرؼ مستشرقتُ أك أساتذة عرب. على أفٌ ىناؾ ما 

ذلك كىو تسليم جل الذين عرضوا للموضوع بفكرة "أف العرب لد ينتجوا، لا في الجاىلية كلا في  ىو أخطر من كل

 89الإسلاـ، فكرا أخلاقيا باستثناء ما ردده بعض فلاسفتهم من آراء في إطار ما نقلوه عن فلاسفة اليوناف""

                                                           
 .72، ص نفسوالدرجع   87
بػػ "سؤاؿ الأخلاؽ كسؤاؿ خاصاف  35ك 34العدداف  ،لرلة الإدياءرضواف السيد. نظاـ القيم في القرآف كالتٌجربة الثقافية الإسلامية في زمانتُ،   88

 .148ص  ،2011الرباط،  :، الراٌبطة المحمدية للعلماءالقيم"
 . 08، 07ص ص ، العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد الجابرم.   89
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سلامي فيمكن القوؿ إنٌها بذمع كشهادتو: "أما عن الدٌراسات التي تعرضت لدوضوع الأخلاؽ في الفكر العربي الإ

 . 90أك تكاد على خلوه من "الفلسفة الأخلاقية"، أعتٍ البحث النظرم في الأخلاؽ"

أما عن محمد أركوف فلا لؼتلف ىو الآخر عن سابقيو، إذ شهد على تغييب الفكر الأخلاقي في الفضاء العربي     

دٌيتٍ الزائف الذم يدشنو الخطاب الإسلاموم الدعاصر، الراىن بخلاؼ الداضي، ميعللا ىذا التغييب بالدخياؿ ال

الذٌم قوٌض كل إمكانية لتبلور خطاب أخلاقي اناسي فلسفي رصتُ، يقوؿ: "لا حظت الزاء كل تفكتَ في 

مسألة الأخلاؽ داخل السياقات الإسلامية الدعاصرة. لد يعد ىذا الدوضوع يهم أحدا من علماء الدسلمتُ، كىنا 

د كاف لزط اىتماـ كبار مفكرم العصر الكلاسيكي أك العصر الذىبي كػ مسكويو كسواه. لقد كجو الغرابة. فق

الاسم الطموح: انعدـ ىذا الدوضوع داخل التًاثتُ الدتوازيتُ، أم التًاث الفلسفي كالتًاث الدٌيتٍ الدعركؼ برت 

 .91""مكارـ الأخلاؽ"

كالتخلف الذم ألٌد بالعالد الإسلامي بعد العصر  كما جعل أركوف من تراجع الفكر الأخلاقي علة النكوص     

، على خلاؼ الحضارة الغربية الحديثة التي شهدت مسارا  الذىبي الكلاسيكي من عمر الحضارة الإسلامية إلذ اليوـ

مغايرا لدسار العالد الإسلامي، يقوؿ أركوف: "ينبغي العلم أنوٌ إبٌاف العصر الكلاسيكي الدبدع من عمر الحضارة 

بية الإسلامية، كاف ىناؾ توتر صراعي خصب بتُ الدبادئ الأخلاقية ذات الاستلهاـ الدٌيتٍ كالدبادئ الأخلاقية العر 

ذات الاستلهاـ الفلسفي. ككانت ىذه الأخلاؽ النظرية بشقٌيها الديتٍ كالفلسفي ىي التي تؤثر على السلوؾ أك 

التعايش بتُ الأخلاؽ الدينية كالأخلاؽ الفلسفية لد يدـ الأخلاؽ العملية في الحياة اليومية. لكن ىذا التناغم أك 

طويلا، فقد حصل انفصاؿ بتُ الخط الديتٍ الذم انتصر كىيمن حتى اليوـ كبتُ الخط الفلسفي الذم ىيزـ كسيحق 

                                                           
 . 08، ص نفسوالدرجع   90
 .100 ص ،2011 ،1ط ،بتَكت الساقي: دار صالح، ىاشم: تر ،نحو تاريخ مقارف للأ ياف التوديديةمحمد أركوف.   91
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كلد تقم لو قائمة بعد القرف الثالث عشر عمليا. أما في جهة أكربا، الدسيحية أكلا، فالعلمانية ثانيا، فقد حصل 

 . 92العكس بساما"

من شخص ذات الداء الدتمثل في غياب  على غرار دراز كالجابرم كأركوف لصد من الباحثتُ الأكادلؽيتُ    

الاىتماـ الفلسفي بدوضوع الأخلاؽ في الفكر العربي الدعاصر حيث "تكاد تكوف الدراسات الأخلاقية في ثقافتنا 

ككاف الأمر ليكوف ميقنعا  ،93أقل التخصصات الفلسفية التي برظى بالاىتماـ كالبحث من قبل الباحثتُ المحدثتُ"

لٌ عندىم الاىتماـ بالدسألة الأخلاقية لو لا أفٌ ذات الدوقف أردؼ يقوؿ: "كيبدك أف نقص لأف المحدثتُ حقيقة ق

 .94الكتابة في ىذا المجاؿ تقليدا قدلؽا في الفكر العربي الإسلامي"

في المجاؿ التداكلر الإسلامي؟ فالراٌجح لدل البعض أفٌ  "فلسفة أخلاقية"أمٌا عن مدل مشركعية البحث عن     

فقد جاء ردُّ الجابرم على الدٌعول التي تنفي كجود أخلاؽ  برميل لذلك المجاؿ ما ليس من خصوصيتو، الأمر فيو

فلسفية في التًاث الإسلامي كما جاء اعتًاضو على الدٌعول الدضادة، أم التي أرادت أف تواجو الدٌعول السابقة 

ب إلذ بعض الدستشرقتُ كحتى الباحثتُ بالبحث في القرآف عن فلسفة أخلاقية. الادعاء الأكؿ يعود في الغال

 العرب، رىدُّ الجابرم جاء للاعتبارات الآتية:

، كعليو لا  - أف الفلسفة لد تكن أـ العلوـ عند العرب حاؿ الإغريق، بل كانت لررد صنف من أصناؼ العلوـ

لتًاث الإسلامي عن ينبغي أف تكوف معيارا يقاس بو الانتاج الأخلاقي في التًاث العربي. كمن أراد البحث في ا

علم للأخلاؽ، فليس عليو الرجوع إلذ النص الفلسفي، كإلٌظا البحث يطاؿ ما ىو خارج الخطاب الفلسفي، 

 كفي ىذه الحاؿ سييدرؾ الباحث خصوصية علم الأخلاؽ الإسلامي كغتٌ التًاث بو.

                                                           
 .101ص  ،محمد أركوف. الدرجع السابق  92
93

دار الثقافة للنشر ، الأخلاؽ في الفكر العربي الدعاصر:  راسة تحليلية للاتجاىات الأخلاقية الحالية في الوطن العربي. عطية ليمابضد عبد الح  
 .ج ص، 1990كالتوزيع، 

 الدرجع نفسو، صفحة نفسها.  94
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أك افتقاره، يرتبط بددل تطور  أفٌ ىذا الادعاء لغعل الاعتقاد من أف غًتٌ التًاث الأخلاقي في المجاؿ العربي -

، كىذا في نظره أمر غتَ كارد البتة، إذ عرؼ التًاث الإسلامي تراجعا في 95الوعي الفلسفي كنضجو من عدمو

 الانتاج الفلسفي خاصة بعد ابن رشد، إلاٌ أف إنتاجو في القيم بقي غزيرا، ك العز بن عبد السٌلاـ ختَ مثاؿ.

اشراؽ  -نسبة إلذ ابن سينا–ج في التًاث الإسلامي ىو النٌمط السٌينوم كما أفٌ النٌمط الفلسفي الذم را  -

 . 96عقلي، كىو في نظر الجابرم ليس لو في الأخلاؽ ما لػتاج لأف ييذكر

أما ردُّه على من يبحث في القرآف الكرنً عن أخلاؽ نظريةٌ ليبتُ بذذر علم الأخلاؽ في التًاث الإسلامي،     

 فيستند لاعتبارين اثنتُ:

أنٌها كقعت في فخ الدٌعول السابقة في انكارىا كجود فلسفة أخلاقية إسلامية، لذلك أخذت تبحث في الأمر  -

 متخذة من القرآف كالسٌنة مرجعا لذا.

-  " كما أنٌها لد تقرأ في القرآف "أخلاؽ القرآف" بقدر ما أرادت أف تكشف فيو "الأخلاؽ كما ييؤلىف فيها اليوـ

 . 97القرآف أك السٌنة النبوية، كىي أخلاؽ غربية الشكل كالدضموفكالتفتيش عن سند لذا في 

بناء على ما تم بيانو لؽكن تصريف القوؿ إلذ أفٌ لعلم الأخلاؽ الدركزية في التًاث العربي الإسلامي كذلك على     

تًاث الإسلامي، خلاؼ ما براكؿ بعض الأطراؼ نفيو عنو، ىذه الدركزية إلٌظا ارتبطت بدركزية الإنساف ذاتها في ال

باعتبار أفٌ العلم الأخلاقي علم ييعتٌ بسياسة الإنساف صلاحا لو في حالو كفلاحا لو في مآلو،  فكانت أشرؼ 

                                                           
أف أحد أسباب  -على لضو ما رأينا سابق–ختَ غرار محمد أركوف، فقد رأل ىذا الأيعود ىذا الاعتقاد إلذ كثتَ من الباحثتُ ككبار الدفكرين على   95

 كالفكر الفلسفي كاف بوفاة ابن رشد. ر الأخلاقي لشثلا بنزعة الأنسنة تراجع الفك
 .624 -621 ص ص ،العقل الأخلاقي العربي .عابد الجابرممحمد   96
"لقد كاف من الطبيعي أف يؤثر ىذا الذدؼ الذي توخاه الدؤلف )التوجو ما نصو: الأكٌؿ  جاء على لسافحيث  تأمل نقد الجابرم لعبد الله دراز  97

الدنهج تقريريا يجاتهد لا في قراءة "أخلاؽ القرآف" في القرآف. بل قراء  بكتابو إلى الدكتبة الأوربية وعلماء الغرب( في عملو/ منهجيا ورؤية. فقد جاء
لفكر "أخلاؽ الغرب" في القرآف وفي بعض الدؤلفات الإسلامية القديدة. ومن ىنا تحكمت في رؤيتو لػ "أخلاؽ القرآف" القضايا التي كانت تشغل ا

والتي تحتل  -نسبة لكانط–ي القضايا التي تجد مرجعيتها في الأخلاؽ الكانتية الأوربي في لراؿ الأخلاؽ في النصف الأوؿ من القرف الداضي. وى
. ضوع"فيها فكرة "الواجب" أو "الإلزاـ الخلقي" أو "القانوف الأخلاقي"، قطب الردى. ىذا مع انسياؽ كبير مع النظرة القانونية الحقوقية للمو 

  .15، 14، ص ص العقل الأخلاقي العربي .محمد عابد الجابرم
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الصنائع بقدر ارتباطها بأشرؼ لسلوؽ. إلٌا أف ما حدث ىو قطيعة الفكر العربي الحديث كالدعاصر عن تراثو 

جع مردٌه إلذ تراجع مكانة الإنساف ذاتها في سياؽ الواقع العربي الأخلاقي الكلاسيكي، كلا نستبعد أفٌ ىذا التًا

الحديث بفعل عوامل سياسية كاجتماعية أردتو القهقرل، ليشهد سؤاؿ الأخلاؽ بوادر جديدة تدفع بالفكر 

  الأخلاقي قدما تداركا لإصلاح الوضع كترميمو. 

       سجاؿ بين الدشرؽ والدغرب:الدبحث الرابع: ىوية الخطاب الأخلاقي العربي وتداعيات ال   

ما نصُّو: "كقد ذكرنا فيما تقدـ أف بلاد الدغرب كالعجم لد  بي بكر الذركمأعلي بن جاء على لساف الرحالة     

. تأتي مقولة ىذا الدؤرخ دليلا 98يطأىا نبي، بل بها من الصٌالحتُ كالأكلياء كالزىاد كالمحققتُ ما لو بصع كاف كثتَا"

الأخلاقية للمغرب العربي، كىي خصوصية اجتماعية ثقافية تارلؼية تضرب بجذكرىا في عمق  على الخصوصية

الابستيمي الدغاربي الذم كإف لد تطأ أقداـ الأنبياء الدٌيانات السٌماكية أرضو، إلٌا أنوٌ شهد من الأكلياء كالصالحتُ 

الك غرابة أف يكوف الخطاب الأخلاقي ىو أقرب ما لغعلو قبلة للفكر الأخلاقي العربي بلو كالعالدي قاطبا، فليس ىن

 الخطابات الفلسفية إلذ الابستيمي الدغاربي.

كىي مشكلة أفرد لذا طو ضميمة في كتابو "سؤاؿ الأخلاؽ" بردث فيها عن الإسهاـ الدغربي في التًاث     

اؽ التدليل على دعواه؛ . كفي سيإسهاما أخلاقيا بحقالإسلامي عموما كالدشرقي على لضو خاص، ككيف أنوٌ كاف 

اعتبر "أف العطاء الدغربي الذم غلب على الدشارقة الاستمداد منو تعلق أساسا بالعمل الخلقي الذم بسيز بو الدغاربة 

يستعرض طو نقده لدا كسمو بػػ "البدعة الفكرية" التي كسمت الابستيمي الدغاربي بطابع البرىاف  ،99الوافدكف عليهم"

لدشرقي الذم كسمتو بالعرفاف، كىو معتقد يعود للمفكر الدغربي محمد عابد الجابرم، كلدا كاف في مقابل الابستيمي ا

                                                           
 . 51ص  ،2002 ،1ط القاىرة، :مكتبة الثقافة الدينية، الإشارات إلى معرفة الزياراتبي بكر الذركم. أأبو الحسن علي بن   98
 .203، ص غربيةة في النقد الأخلاقي للحداثة السؤاؿ الأخلاؽ: مساهمطو عبد الربضن.   99
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العرفاف أقرب إلذ الأخلاقية بخلاؼ البرىاف ذم العقلانية المجردة ما لغعلو أبعد من الأخلاقية، ىذا الذم من شأنو 

 على الدعطيات التالية:جعل الأخلاؽ مشرقية لا مغاربية، كىو الذم يفنده طو أساسا، مستندا 

أفٌ البرىاف الذم يعلي صاحب مشركع نقد العقل العربي من قيمتو على حساب العرفاف، ىو من جنس  -

كىي أدنى العقلانيات كفق الرؤية الطاىائية. على خلاؼ ذلك لػتل العرفاف في  -أم البرىاف-العقلانية المجردة 

العقلانية الدؤيدة، كىي أعلى العقلانيات بعد العقلانية المجردة الدشركع الطاىائي الدكانة الأسمى كونو من جنس 

 كالعقلانية الدسددة.

 اتجاه نظريالتباس مفهوـ العرفاف على الجابرم، فالأختَ أدخل برت مسمى "العرفانية" ابذاىتُ لا يلتقياف،  -

سة أخلاقية كسلوكية في "كىو عبارة عن لشار  واتجاه عملي"كىو بحث نظرم في الحقائق الركحية كالوجدانية"، 

أعلى درجاتها"، مع العلم أف الجابرم جعل من العرفاف أدنى مراتب العقلانية بعد البرىاف كالبياف، فهو كإف 

أصاب في الحط من رتبة العرفاف في ابذاىو النظرم، إلا أف ىذه الإصابة تضره، كىي نقيض دعواه كاعتقاده في 

نظر كىو ما لؽتاز بو البرىاف. كما أنو قد أخطأ في الحط من العرفاف البرىاف، لأنو بذلك ييدني من قيمة ال

باعتبار الابذاه الثاني العملي، كىذا الخطأ يضره كذلك متى تبتُ أف اصحاب الابذاه العملي في العرفاف أىل 

 تأييد لا بذريد.    

بها كجود عقلانية لرردة في الدشرؽ أف دعواه القائلة باختصاص الفكر الدغاربي بالعقلانية المجردة ينقضها أك يكذ -

 .100العربي، على الوجو الذم توجد بو في الدغرب، كما ينقضها أك يكذبها كجود عقلانية غتَ لرردة في الدغرب

في ذات السياؽ جاء برديد طو لدواصفات ثلاث تطبع على الفكر الأخلاقي الدغاربي خصوصية نوعية ىي:     

 التجريد" ك"البعد عن التٌسييس"؛ "البعد عن التجزيئ" ك"البعد عن 

                                                           
 .201، 200، ص ص نفسوالدصدر   100
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، بدعتٌ أف الدغاربة أخذكا الفقو بدعناه الأصلي أولا: الجمع بين التخلق والتّفقومن خلاؿ،  البعد عن التجزيئ: -

الظاىرم كالباطتٍ، كأف صلاح الظاىر بصلاح الباطن، فكاف أغلبهم فقهاء أك لزدثتُ أك بضلة القرآف كحفظة 

، الجمع بين التجر  والتّسبب ثانيا:منافستهم للفقهاء، فقاموا بدا كقف دكنو الفقهاء. للمتوف العلمية، بل حتى 

لدا كاف التجرد بذرداف؛ بذرد عن الحظوظ أك الدصالح، كبذرد عن الأسباب أك الوسائل )التواكل كالعطالة(، فإف 

لوقت حذٌر من عدـ الأخذ التخلق الدغاربي بذرد من الدصالح برقيقا لإفراد الله في القصد، لكن في ذات ا

بالأسباب، كأخذ الدغاربة بالأسباب بذلى في لشارستهم للتجارة كالزراعة كالتعليم، ما يدفع عنهم الحاجة للخلق. 

فمثلما أنشأ الدغاربة مراكز للمرابطة بعيدة عن العمراف لينقطعوا لأعماؿ ثالثا: الجمع بين المجاىدة والجها : 

م من الجهاد العسكرم، سواء بطريقة مباشرة أم الدشاركة في الدعارؾ أك بطريقة غتَ العبادة، فإف ذلك لد لؽنعه

مباشر كاستنهاض الذمم للجهاد. يقوؿ طو "كعلى الجملة، فإف العمل الخلقي الدغربي ينأل عن منحى التجزيئ 

من التسبب،  كيتجو ابذاىا تكامليا صرلػا بجعل العمل الركحي جزءا من الاشتغاؿ الفقهي، كالتجرد جزءا

 .101كالجهاد جزءا من المجاىدة"

أولا: النفور من الفروع ما يعكس ىاتو الخاصية الحقائق التالية، البعد عن التجريد أو الخاصية التداولية:  -

. فالتخلق الدغربي يدعوا إلذ سلوؾ يتسم بالبساطة كالحيوية كالأخذ من الآراء ما كاف داعيا إلذ العملالفقهية، 

فقد عيرؼ عن الدغاربة أخذىم للتوحيد كفق ما يقتضي أساسا العمل  102ر من الجدؿ الكلامي:ثانيا: النفو 

التٌعبدم كإنكارىم للنظر التأملي على طريقة أىل الكلاـ، فكانوا ينفركف من كتب بعض الأخلاقيتُ التي 

كذلك ثالثا: النفور من الحكمة العرفانية، أخذت لزىن كلاميا مثل ذلك إحراقهم لكتاب الإحياء للغزالر. 
                                                           

 .210، ص مساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية الأخلاؽسؤاؿ طو عبد الربضن.   101
على أىل ق(  688)ت نفور الدغاربة من الفرعيات النظرية كالجدؿ الكلامي  يعكسو ما استهجنو العلامة الدغربي محمد بن محمد بن علي العبدرم   102

الأمر الدنكر عليهم، والدنكر الدألوؼ لديهم، تدارسهم لعلم الفضوؿ، "ومن يقوؿ:  "علم الفضوؿ"مصر من كلعهم بعلم الدنطق كاسما إياه بػػػ 
الدشرؽ نقلا عن صلاح الدين الدنجد. . كبابّم على الدنطق واعتقا ىم أفّ من لا يحسنو لا يحسن أف ينطق"انشاغلهم بالدعقوؿ عن الدنقوؿ، في وت

 .  76ص  ،1963 ،1ط بتَكت، الجديد:دار الكتاب  ،في نظر الدغاربة والأندلسيين في القروف الوسطى
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بهجرىم للإشراؽ كالكيمياء، فالإشراؽ مستمد من النظر الفلسفي الذم يأخذ بدبدأم؛ "إطلاؽ العقل" كمبدأ 

"امتياز الفرد"، فالدبدأ الأكؿ ييعارض توجههم السٌتٍ لأف عدـ تقييد العقل بالشرع ييوقع في الذول. أما الدبدأ 

. كعن 103توجههم الاجتماعي لأف الفرد يكوف ضرره أكبر من نفعو إف لد يقيد بالجماعة الثاني، فييعارض

  .104نفورىم من لشارسة الكيمياء فكاف لدا فيها من طمع دنيوم الأمر الذم ييعارض توجههم في الزىد

د بضل ، فالجهاأولا: الددلوؿ الرودي للجها كذلك من خلاؿ، البعد عن التّسييس أو الخاصية التأنيسية:  -

على معناه السياسي كالعسكرم في مسعى لتحريف دلالتو الركحية، كذلك من أجل التسلط العسكرم للنفوذ 

السياسي، ككذا من أجل القهر الدٌيتٍ بغية النفوذ العقدم. لكن عند الدغاربة لد يكن الجهاد سياسيا )دنيويا( 

لوجيا أك تشددا عقديا لأنو يناقض كسائل ىاتو لأنو يناقض مقاصد التًبية الركحية، كما لد يكن سلوكا إيديو 

ثانيا: الددلوؿ الإنساني للدّعوة: التًبية، بل كاف الجهاد عندىم لراىدة النفس فكاف عملا ركحيا بالأصالة. 

بدعتٌ لد يكن العمل الدٌعوم لدل الدغاربة من أجل طلب الرياسة أك بسط النفوذ العقدم، كإلظا مقصده 

الغالب على الدغاربة نسبتهم للحسن بن علي رضي ثالثا: الددلوؿ الدعنوي للنسب: ساف. التجديد الخلقي للإن

                                                           
نثركبولوجية ارلؼية كالأربي يعود إلذ ما قبل الفتح الإسلامي لبلاد الدغرب، فقد أثبتت بعض الدٌراسات التايبدك أف الطابع الاجتماعي للتخلق الدغ  103

"والدلادظة التي تستًعي الانتباه في التدين الدغربي لمهدم: الطابع الاجتماعي للممارسة الدٌينية كالأخلاقية لدل الدغاربة، مثاؿ ذلك ما ذكره يوسف بن
ة قبل الإسلاـ، ىي طغياف الجانب الشعائري الاجتماعي القائم على العمل والتضامن والتعاوف في الدناسبات الدختلفة، التي منحت صبغة  يني

ضارات الشرؽ الأ نى؛ إذ نجد من أىم ثوابت الدمارسة تقديسية، وذلك على دساب الجانب الفلسفي التّجريدي الفر اني الذي نجده عند د
أصوؿ الفكر الأخلاقي في الدغرب يوسف بنلمهدم.  الدّينية عندىم، الطقُوس التي تُدارس في مواسم الزراعة والحصا  والاستسقاء والزواج..."

"بل إفّ . كقولو كذلك: 26،، ص الرباطمركز الإماـ الجنيد للدراسات كالبحوث  الصوفية الدتخصصة، دية للعلماء ك ، الرابطة المحم1، طوالأندلس
انية التوجو العملي يصدؽ دتى على العقائد النصرانية التي عرفتها منطقة شماؿ افريقيا قبل الفتح الإسلامي، فقد كانت تعاليم العقيدة النصر 

 روبي، مغرقة في الغنوص الباطني والتأملات الفلسفية المجر ة، التي تنظر لفكرة الخلاص الفر ي علىالقا مة من الشرؽ الأسيوي والغرب الأو 
ـ(، لكنها تحولت في المجاؿ الدغربي  430 -354الكنيسة الكاثوليكية، وأبرزىم أسقف عنابة القديس أوغسطين ) النحو الذي صاغو منظرو

اجتماعي، وإلى  افع معنوي قوي عزز نضاؿ البربر وطمودهم نحو الاستقلاؿ عن التبعية لروما المحكوـ بالدعطيات التداولية إلى لاىوت تحرر 
 الدرجع نفسو، صفحة نفسها.وقا تها العسكريين الدتحالفين مع رجاؿ الدين الكاثوليك... ". 

 .212، ص سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   104
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الله عنها، على خلاؼ الدشارقة نسبتهم لأخيو الحستُ رضي الله عنه، كلدا كاف الحسن بزلى لدعاكية رضي الله عنه بالخلافة، فذلك 

   .105رياسةيعكس دلالة رمزية تتمثل بنفور الأخلاقيتُ الدغاربة عن طلب ال

ىذا كقد كاف تنقل الدغاربة إلذ بلاد الدشرؽ مثلما تركيو عديد الرحلات كالدٌراسات التارلؼية يزيد من كقع التأثتَ     

الأخلاقي الدغاربي على الدشرؽ، خاصة بدصر كبلاد الشاـ على لضو أكثر، كبلاد العراؽ على لضو ضئيل، كقد 

 . 106ررة، كرحلات طويلة الددل، أك حتى الإقامة النهائيةتعددت ألظاط الرحلات؛ رحلات قصتَة كمتك

أصوؿ الفكر الأخلاقي بالدغرب كالأندلس" يدافع فيها "على صعيد آخر لصد من الدٌراسات ما تناكلت     

صاحبها على فرضية كيسمت بالجديدة مفادىا "أف الذٌين تصدكا لدهمة تنبيو الدغاربة إلذ أحواؿ كشمائل الرسوؿ صلى 

فقد  الله عليو كسلم كتربيتهم عليها فكرا كسلوكا، ىم الدٌعاة الدمهدٌكف أك القراء بتعبتَ العصر الذم نتحدث عنو،

قبل أف برل بها طلائع انفتح ىؤلاء على القبائل كالشعوب البربرية كالإيبتَية في ربوعها ككديانها كحواضرىا، 

 .107"الفابرتُ

كإف كاف مثل ىذا الفرض يبدك تارلؼيا أكثر منو فلسفيا، إلٌا أنوٌ إذا ما تم اثبات تلك النظرية بدا يكفي من     

الحقيقة التالية "أصالة الفكر الأخلاقي الدغربي كمشركعيتو ]...[ ك أف التخلق الدغربي لد الحجج التارلؼية فإنٌها تثبت 

                                                           
 . 214، 213، ص ص سؤاؿ الأخلاؽ  105
الشاـ، دتى في أظلم  الشاـ برغم بعدىا عن طريق الحج، مقصدا للأندلسيين والدغاربة. وقلَّ أف ردل أندلسي إلى الدشرؽ ولم يزر"لقد كانت   106

لى إ، ومكث آخروف زمنا فيها ثم عا و الفاطميين. وقد آثرىا بعضهم على وطنو، فأقاـ بّا وتزوجّ منها وتعلم بّا، وأفا  بعلمو أىلهاعهو ىا كهد 
كفر من إعجاب . كقد كاف لأرض الشاـ الحظ الأ20 ، صالدشرؽ في نظر الدغاربة والأندلسيين في القروف الوسطى. صلاح الدٌين الدنجد. "بلا ىم

دسة الدغاربة، كذلك لجملة من الأسباب: فيها تأسست أكٌؿ إمبراطورية عربية امتدت من الصتُ إلذ الأندلس. بالشاـ دمشق كبيت الدقدس كأرض مق
لنبي ضلها في أحاديث كثتَة، أرض المحشر كالدنشر، مهبط سيدنا عيسى عليو السلاـ قبل قياـ الساعة، فسطاط الدسلمتُ يوـ الدلحمة، كجود نعل اكرد ف

"فتح ر الدقرٌم أقوالذم في كتابو د، كذكبن العربي، كابن الحاج، كابن رش صلى الله عليه وسلم بها، كقد لذج بهذه النعاؿ كثتَكف من كبار الأندلسيتُ كالدغاربة، كأبي بكر
لذ جانب ىذه العوامل الدٌينية، ىنالك عامل ثقافي كسياسي، بسثل في إ في الدسجد الأموم. ك أيضا كجود مصحف عثماف رضي الله عنهالدتعاؿ في مدح النعاؿ". 

ببلاد الشاـ ما يقارب الألفتُ أك الثلاثة آلاؼ، كاف  تٍ بها خلاؿ القرف السادس للهجرم. كييركل أنوٌ كافطرد الدذىب الشيعي كبسط الدذىب السُّ 
    23 -20، ص ص نفسوالدرجع بعضهم يعملوف، كلغاىدكف، كيتاجركف. 

 .19، ص أصوؿ الفكر الأخلاقي في الدغرب والأندلسيوسف بنلمهدم.   107



 رصدا لاشكاليات أخلاقية من الخطاب العربي الدعاصر: ،في مساءلة الرّاىنية الأخلاقية :الفصل الأوؿ                 

 

 
45 

يطرأ على الدشهد الفكرم كالاجتماعي في القرف السادس للهجرم كإلٌظا ىو نبات أصيل تعود نشأتو في الغرب 

  .108الإسلامي إلذ نشأة الإسلاـ ذاتو"

ف القراء كمرحلة دعوية، سابقة على مرحلة الفتح كمرحلة عسكرية قاـ فمن شأف إلعاؿ مرحلة الدٌعاة الدمهدك     

بها الفابروف العرب من أصوؿ مشرقية، بذعل الاعتقاد في أفٌ الفكر الأخلاقي الإسلامي جاء بو ىؤلاء القادة 

في معضمها على الفابروف. ككما تشتَ ذات الدٌراسة على أف الاىتماـ بالبحوث التارلؼية لستَة الفابرتُ كالتي تركز 

الجانب العسكرم كالسٌياسي، كاف كراء إلعاؿ الجانب الدعوم لدا قبل الفتح كمرحلة أخلاقية بدأت ما قبل عثماف 

بن عفاف رضي الله عنه، ىذه الدٌعوة كإف قاـ بها عرب فابروف، إلٌا أنٌها كمرحلة سلمية كانت بدساعدة برابرة من سكاف 

يلزمها من ىو أدرل بالثقافة البربرية لغة كفكرا. كما لغعل صاحب الدراسة يعتقد الدغرب، فهي كدعوة سلمية أكلية 

في أف الدغرب شهد أخلاؽ التزكية منذ مرحلة ما قبل الفتح كليس فقط منذ القرف السادس للهجرم، أم أنو ليس 

 عنصرا دخيلا جاء بو الفابروف العرب، ىي من بصلة الدعطيات التي تقوم فرضو ىذا؛

الدٌعوة الإسلامية ذاتها، التي قررت تنظتَا كلشارسة أف عمل الدٌعاة سابق على عمل الفابرتُ كليس أدبيات  -

 . 109العكس كما ييعتقد، فالدٌعوة إلذ الله تتقدـ النزاؿ العسكرم كتعقبو

إذ من  أف بعض الدٌعاة الذين قصدكا الدغرب الأقصى بسهيدا للفتح الإسلامي كانوا أمازيغ من السكاف المحليتُ. -

هد للفتح دعاة عرب خلص كسط مناطق لا تفقو في العربية شيئا، لأف ىذا عمل ميداني  غتَ الدعقوؿ أف لؽي

                                                           
 .09، ص السابقالدرجع  ،يوسف بنلمهدم  108
قد حينما أراد عقبة بن نافع الفهرم التوجو لفتح بلاد السوس كعاصمتها طنجة، قاؿ لو أبو الدهاجر دينار "ليس لك بطنجة عدك لك لأف الناس   109

 أسلموا"، فكيف يتم تفستَ قوؿ أبي الدهاجر بأف أىل طنجة قد أسلموا، إذا لد يكن عمل الدٌعاة قد سبق عمل الفابرتُ؟. 
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لػتاج إلذ كفاءة كخبرة بطباع النٌاس كألسنتهم كأعرافهم كعوائدىم، كبالتالر فلا بد أف يكوف للبربر السابقتُ 

 .110للإسلاـ، سواء كانوا أفراد أـ بصاعات، يد في ذلك

يعة الدٌينية للمجتمع الدغربي قبل الإسلاـ، إذ تثبت الدٌراسات التارلؼية كالانثركبولوجية أف بلاد الدغرب الطب -

عرفت عقائد كطقوس دينية، سماكية شرقية أك كضعية، فالدغاربة لد يكونوا شعبا لا دينيا، كقد كانت طقوسهم 

عليو عهد أكغسطتُ تم نزعو عن  ذات طابع اجتماعي، حتى أف التعقيد النظرم للمسيحية الذم كاف

. ناىيك عن كونها أرضا للقدٌيستُ من النصرانية؛ كالقديس 111الدٌلالات التجريدية كإعطائو أبعادا تداكلية

كلد بددينة نفرين جنوبي كلاية  (DONATUS)كمؤسس "الدٌكناتية" دكناتوس  (SAINT Augustin)أكغسطتُ

 .112الدولود ببرقة بليبيا (ARAOUS)  تبسة الجزائر، كمؤسس "الأريوسية" أريوس

مثل ىذه الدعطيات التارلؼية كالأنثركبولوجية كانت مبررا للاعتقاد في أفٌ البيئة الدغاربية ذات ثقافة عملية أساسا     

بصعت بتُ الشريعة كالحقيقة أك بتُ العقيدة كالطريقة، ما جعلها تتميٌز عن غتَىا من الثقافات الإسلامية، الدشرقية 

 لضو أخص، بسيٌز لد لػملها على الانكفاء بذاتها، كإلٌظا امدادا لغتَىا.  على 

  :على لضو ما تقدـ على طوؿ الفصل لؽكن التأكيد على بصلة من الدعطيات الآتية:نتائج ختامية للفصل 

الدغلقة لخركج عن الأطر الدعرفية باأفٌ الاشتغاؿ بالراٌىنية يتموضع في إطار رغبة الخطاب الفلسفي الدعاصر  -

في مقابل التٌوجو صوب الاشتغاؿ بدا ىو الدستمدة من الإرث العقلاني، كالديتافيزيقا الدتعالية،  ،كالنٌاجزة

  ضر ك اليومي كالدعيش كالتٌشخيص.اىنية دلالات عدٌة منها الحاماثل كعيتٍ كىو ما لغعل للرٌ 

                                                           
التي كاف إسلامها على عهد  -كىي أكسع بطوف زناتة، من الشلف إلذ تلمساف إلذ جبل مدبولة أك ميدكنة–د قبيلة مغراكة كمثاؿ عن ذلك لص   110

الجماعة ضد الفرؽ عثماف بن عفاف رضي الله عنه، فشكلت ىذه القبيلة الأمازيغية أىم خادـ للدعوة الإسلامية في شماؿ إفريقيا، كمناصرة عقيدة أىل السنة ك 
 عة العبيديتُ، كذلك منذ خلافة عثماف بن عفاف إلذ قياـ دكلة الدرابطتُ.يرفة خاصة الشالدنح
"يظهر البعد الخاصية التداكلية يقوؿ طو:  أبرزىا احقيقة كصف الأخلاؽ الدغاربية بالأخلاؽ التداكلية لصده عند طو عبد الربضن الذم حدد سماته  111

أصناؼ النفور الثلاثة التالية، وىي: النفور من الفروع الفقهية، النفور من الجدؿ الكلامي، النفور من عن التجريد في العمل الخلقي الدغربي في 
 . 212 -210، ص ص لسؤاؿ الأخلاؽ. عد الحكمة العرفانية"

 . 26 -19يوسف بنلمهدم، الدرجع السابق، ص ص   112
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، الكلاسيكي منو على لضو خاص، يأتي أفٌ الدفاىيم الأخلاقية كالقيم كالأخلاؽ كالأدب في التًاث العربي -

توظيفها انطلاقا من مرجعية فكرانية كلظوذج قيمي يكوف فيو أحد الدصطلحات تلك أكفى بالبياف كالتبليغ، 

على ىذا النٌحو ندرؾ مثلا التزاـ الخط العرفاني بدصطلح الأدب أك التأديب كونو الأكفى بالتدليل على 

متثاؿ كالطاعة، في حتُ يأثرً الخط الفلسفي ذم الدرجعية الاغريقية المجاىدة كرياضة النٌفس كحتى الا

استعماؿ مصطلح الخلق أك الأخلاؽ خاصة على النٌحو الذم حدٌده الفيلسوؼ كالطبيب الاغريقي 

جالينوس. ليبقى مصطلح القيم ذم التوظيف الدعاصر يبحث عن مرجعية قرآنية أك اعتباره مفهوما شاملا 

منظومة لغعلو أقرب إلذ مبدإو أك معيار حاكم تنضوم برتو باقي الدفاىيم الأخلاقية نظرا  أك مفهوـ مظلة أك

 كسلوكا.

أفٌ علم الأخلاؽ ليس بالعلم الدٌخيل على التًاث العربي كالإسلامي، الذم يعكس اىتماـ العرب بهذه  -

ف. كعليو ليس ينبغي الصٌنعة بلو كاعتبارىا من أشرؼ الصناعات كونها ترتبط بأشرؼ لسلوؽ كىو الإنسا

القوؿ أفٌ مسالعة العرب في ميداف الأخلاؽ كانت بالضٌحلة أك أنٌها نسخة عن ما قدمتو الفلسفة 

الإغريقية. صحيح أفٌ ىنالك تلاقحا كتقاربا لكن لا لؽنع ذلك العرب كالدسلمتُ من تأسيس علم أخلاقي 

القوؿ بفلسفة أخلاؽ إسلامية فيو شيء من على مقتضيات لرالذم التداكلر، استشكالا كاستدلالا. ثم أفٌ 

ٌـ العلوـ عند العرب، كعليو من أراد الحديث  برميل التًاث ما ىو ليس من خصوصيتو، فالفلسفة لد تكن أ

في لراؿ الأخلاقيات فعليو بالدتوف غتَ الفلسفية. إلٌا أف الذم  أصيلةعن الدسالعة العربية كالإسلامية 

لدعاصر مع التًاث الأخلاقي، فكاف انتاجو ضحلا، كىو راجع أساسا حدث ىو قطيعة للعقل العربي ا

لغياب مفهوـ الإنساف كتراجع مكانتو في الواقع العربي، جعل البعض ينهض لأجل أف يستأنف النشأة 

 الأكلذ انطلاقا من مقاربات لستلفة، كىو ما سيأتي الفصل التالر على استضاحو.  
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فة العربية سجالا فكريا بتُ من يرل نسبتو للمشرؽ العربي كبتُ من قد يشهد لراؿ الأخلاقيات في الفلس -

يرل فيو تراثا مغاربي، كىو الذم خصٌص لو طو ضميمة في أحد متونو التٌأسيسية ألا كىو "سؤاؿ 

الأخلاؽ"، كالدتمعن في أطركحة طو تلك، سيلحظ أنٌها كانت ردٌا على أطركحة الجابرم الذم أحدث 

العربي؛ البياف كالبرىاف كالعرفاف، كقد حكم الجابرم على الدشرؽ العربي على أنوٌ  قسمة ثلاثية في العقل

عقل عرفاني، فهو ذك صبغة ركحية أخلاقية، في مقابل الدغرب العربي ذم الطاٌبع البرىاني، فهو ذك صبغة 

عدٌ الأكفر حظا نقدية علمية. كعليو توجو طو إلذ تفنيد أطركحة الجابرم تلك مبينا أفٌ التًاث الدغاربي ي

 كالأكثر مسالعة في إثراء الأخلاقيات العربية مقارنة بالدشرؽ.               
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فإفٌ ىذا الفصل يعد   ،على كجود فلسفة أخلبقية عربية كإسلبمية في الفصل الأكٌؿ التأكيدلئن جاء تمهيد:     

ككذا دلالاتها كأبعادىا الابستمولوجية  ،ياؽ ابؼقابل لسياقنا العربيرصدا لاشكاليات أخلبقية راىنة في السٌ 

كالأكسيولوجية، ثم كشفا لأكجو التشابو ككذا الاختلبؼ كحبٌ التداخل ببْ كلب السياقبْ. خاصة بعدما تم 

الكشف عن تهافت دعول من يقوؿ أفٌ الانتاج العربي في بؾاؿ الأخلبؽ ىو من جنس الانتاج الغربي لو، في 

بؽذا الفصل من أبنية نفسية كمعرفية، كونو يبرز كجو ابؼسابنة العربية في الصٌنعة مضمونو كبنائو، كلا بىفى ما 

الأخلبقية بشيء من التفصيل عبر الوقوؼ عند بعض النٌماذج كابؼقاربات الفلسفية البٍ حاكلت استئناؼ ابؼسار 

لبقية في سياؽ الفلسفة عبر ردٌ الاعتبار لسؤاؿ القيم الأخلبقية، في مقابل ذلك سيليو عرض لسؤاؿ القيم الأخ

الغربية ابؼعاصرة، حيث ستمكٌن ىذه ابؼقابلة من معرفة ما إف كاف الطرح الأخلبقي العربي ينمٌ عن موقف أصيل أـ 

ىو من باب تقليد الآخر. كعليو يأتي تساؤؿ ىذا الفصل عن مدل أكجو التشابو كالاختلبؼ ككذا التداخل ببْ  

استشكالا كاستدلالا؟ كعن أمًٌ إمكانية للفكر العربي بالنٌهوض بقضاياه  كلب السياقبْ في حضور سؤاؿ الأخلبؽ

 كاشكالاتو الأخلبقية البٍ بذعلو مستقلب عن غبّه من الأمم؟     
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 الدبحث الأول: راىنية الأخلاق في السياق الغربي الدعاصر:    

 نستلهم تساؤلنا ىذا من الاستفهاـ الآتي: الدعاصر؟:  الأخلاقي أولا: جدل العودة والتحول حول الدنعرج    

(Retour ou renouveau ? – « Du nouveau en tous points semblable à de l’ancien! »)  ىل ىي عودة أـ"

خاصة كأفٌ العالم الراىن يشهد سيولة لا مثيل بؽا في بؾاؿ الأخلبقيات،  ،1"!لكنو بفاثل للقدلَ جديد بذديد؟

شبيو بالطبق الواحد ابؼعد من  ،لكن بتمظهرات بـتلفة خطاب أخلبقي كاحد ربدا ، أكبـتلفة كمتنوعةخطابات 

 (?DES ÉTHIQUES Ou une éthique apprêtée à toutes les sauces) بـتلف الصلصات 
2
. 

 بسارس ثقلها على ابؼرجعيات العقلية كالقيمية العتيقة، ،ابػطابات الأخلبقية تفاعلب مع كقائع مستجدة تأتي ىذه    

 حيث لم يعد علم الأخلبؽ ىو من يشرع للواقع بقدر ما استحاؿ الواقع ىو من يؤثًٌث لأخلبقو، كأفٌ الانقلبب من

خلبقية  الأبؼسألة ىذا الاىتماـ ابؼتعاظم با اىنة.غدل بظة الأزمنة الرٌ  أف يكوف" إلى  "ما ىو كائن" بهبمقولة ما "

ككدلالة على  على حد كصف مونيك كانتو سببّببّ، "( Effervescence Éthique)  كاف أشبو بػػػ "فوراف أخلبقي

 Être éthique)نكوف  تكتب معلقة "إما أف نكوف متخلقبْ أك لاىذه الأخبّة سألة جعلت كذا مالوعي القلق به

ou ne pas être ) ،اككأبم .3أخلبقيا، كبوكم أخلبقيا يتحرؾكيتكلم أخلبقا، ك إذ الإنساف اليوـ يشبَم أخلبقيا 

  السؤال الحي للفلسفة.مبحث القيم ىو ما بات بيثل اليوـ 

استضاح كيفية  أولا،ليس ابؽدؼ من كراء ىذا الطرح التأريخ للفلسفة الأخلبقية الغربية بقدر ما نركـ إلى:     

مظاىر ابغضور ابؼكثٌف كالاىتماـ القوم بابؼسألة  ثانيا،حضور ابؼسألة الأخلبقية داخل الفضاء الغربي ابؼعاصر؟. 

كشف كقع ىذا ابؼنعرج الأخلبقي على فلسفتنا العربية كموقعها منو باعتبار أف   ثالثا،ثم  .الأخلبقية في الراىن الغربي

 . لى أنها تقليد لا ينم عن استشكاؿ أصيل ضمن فضاءنا الفكرم العربيىنالك من ينظر إلى ابؼسألة ع

                                                           
1
 Voire; GUY, Bourgeault. Éthiques Dit et non-dit, contredit, interdit, Presses de l’Université du Québec, 

Canada, 2004, P 09.  
2
 Ibid, P 01.  

3
 Ibid, P 10 .  
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لذا فمعابعة الاشكاؿ لن يكوف بعرض تاربىي لنماذج كأعلبـ من الفكر الغربي ابؼعاصر كإبٌما الولوج إليو من     

كذلك في شكل باب الاستشكاؿ الراىبِ الذم شهدتو التجربة الغربية في بؾاؿ الأخلبؽ في كل بغظة من بغظاتها، 

للأخلاق ضمن مسار الفكر الغربي أكثر منو  تحولبغظات مطرٌدة، كل بغظة تشكًٌل منعرجا أخلبقيا ييعبرًٌ عن 

 ، فكيف ذلك؟      عودة لذا

يو سيجرم برديده ابستيميا عبر بؿطات ثلبث على النحو التالي:  إف ابؼنعطف الأخلبقي      أولا،الذم نركـ تقصًٌ

للفضيلة، كلعب فيها الفيلسوؼ  عقلبنية برؤية بسيزت السعادة الأرسطية إلى غاية الواجب الكانطي أخلاقمن 

دكر الرٌىاف بدعناه ابؼسؤكؿ كالكفيل على البشرية كالعالم جعل ابؼبدأ الأخلبقي ييصاغ مراعاة بؼبادئ أخلبقية كإنسانية 

بدعبُ -كىنا استحاؿ الفيلسوؼ إلى لاعب عبثي يراىن  ثانيا، مرحلة القلب الجينيالوجي النتشوي. 4مطلقة ككليٌة

كذلك بتحطيم ابؼوقف العقلبلٍ للفضيلة كذيوع العدمية  ،بابؼبادئ الأخلبقية البٍ كرثتها البشرية بصعاء -ابؼخاطرة
                                                           

السعادة من الأفعال التي "لا شك أفٌ التقليد الأرسطي في الفضيلة كالسعادة يضرب بعمق في النظرية الأخلبقية الكانطية؛ فقد تقرر عند أرسطو أفٌ   4
لكفاية  يختارىا الدرء ويرغب فيها لذواتها لا بتُ الأفعال التي تطلب لأجل غيارىا. السعادة لا يصح أن تحتاج إلى شيء ويجب أن تكتفي بذاتها ا

ىي الأفعال الدطابقة  -رسطوالكلام لأ–كلها. الأفعال الدرغوب فيها لذاتها ىي تلك التي يطلب فيها الدرء شيئا وراء الفعل نفسو، وعندي 
"إنّ الختَ حقيق بأن  (UNIVERSELLEكذلك قولو بدبدإ الشموؿ )  .350، 349ص ص ، 10 ك، ماخوسالأخلاق إلى نيقو علم . "للفضيلة

بَّ حتى ولو لكائن واحد، ولكنو مع ذلك أجمل وأقدس  .172، ص 1كابؼرجع نفسو، . سرىا"متى كان ينطبق على أمّة بأ يُح
فابرة لتأسيس علم أخلبؽ عقلي بدعزؿ عن الوقائع الأنثركبولوجية كابغس العملي  "أسس ميتافيزيقا الأخلاق"أمٌا عن إبيانويل كانط فقد كاف كتابو 

يدا على عقل فإذا لم يكن ىنالك إذن مبدأ أسمى للأخلاقية، يعتمد اعتمادا فر  [...] "ففي لرال الأخلاق ليس للتقاليد والمحاكاة مكان ماابؼباشر 
، إبيانويل كانط. مفتًضتُ ان الدعرفة الحقة يلزم أن تتميز عن الدعرفة السوقية وتتخذ عنوان الدعرفة الفلسفية" [...] خالص مستقل عن كلِّّ تجربة

الشنيطي، دار موفم  ، تر: نازلي ابظاعيل حسبْ كمحمد فتحيمتبوع بأسس ميتافيزيقا الأخلاقيمكن أن تصتَ علما مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة 
إعلبنا عن الانصراؼ بالعلم الأخلبقي  "الدّين في لررد حدود العقل". مثلما  جاء كتابو 250، 259، ص ص 1991للنشر، ابعزائر العاصمة، 

 يتموضع لا كانط  بو نادل قد الذم الدينبذاتو كتأسيس الأخلبؽ بدعزؿ عن معطى الوحي بل كتأسيس الدٌين على الأخلبؽ بدؿ العكس، لذلك كاف 
 الآخر ىو فالعقل الوحي غرار كعلى ربانية. كصايا ككأنها الإنساف كاجبات يعامل بأف كفيل الأخبّف القلب، نية في موضوع بل النسك أك اللوائح في

 قلب في أصلها في كتبت كما الواجب بأحكاـ الإقرار ابؼرء يريد لا أف أم ذلك؛ إنكار "الأخلاقي الكفر" بؼن بل الوحي، يثبتو ما إثبات بإمكانو
    .149ص ،2012، جداكؿ للنشر كالتوزيع، ببّكت، 1. تر: فتحي ابؼسكيبِ، طالدين في لررد حدود العقل. إبيانويل كانط. العقل بقلم الإنساف

"افعل الفعل طبقا ىذا كقد أسسٌ كانط نظريتو الأخلبقية على مبادئ عقلية ثلبث تضمن للواجب كلٌيتو، كشموليتو كاستقلبلو الذاتي؛ صيغة ابؼبدإ الأكٌؿ: 
نسانية في شخصك كما "افعل على نحو تعامل فيو الإابؼبدأ الثالٍ:  .للقاعدة التي تجعل في إمكانك أن تريد لذا في عتُ الوقت أن تغدو قانونا كليا"

"لا تنجز فعلا إلّا طبقا لقاعدة يمكن أن تتحول إلى قانون  . ثم ابؼبدأ الثالث: في شخص غتَك، كغاية دائما وفي نفس الوقت، لا لررد وسيلة البتة"
تأسيس ميتافيزيقا نويل كانط. . إبياكلي، وىو أن يكون في وسع الإرادة أن تعتبر ذاتها، مشكِّلةً في عتُ الوقت بفضل قاعدتها تشريعا كليا"

 .  289، 281، 268، ص ص الأخلاق
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و كاللبمعبُ بدؿ الغائية، كالنسبية بدؿ الشمولية، كالنرجسية بدؿ السعادة العقلية، ذلك أفٌ نيتشو لم يكن موقف

فلؤكٌؿ مرةٌ يدخل العقل الغربي مغامرة جديدة في تساؤلو عن البدايات  ، كإبٌما تقييميا تفكيكيا.استئنافيا بنائيا

كالأصوؿ، البٍ كانت قبل ابؼنهج ابعينيالوجي النتشوم بؿل تسليم كيقينيات. فقد أفصح نيتشو عن ضركرة مساءلة 

إذ -يقيبِ، يقوؿ: "بفضل ريبة خاصة بي، أقرُّ بها كرىا لا طوعا أصوؿ ما كاف الإنساف يعتقده كيسلٌم بو على أنوٌ 

، كاف لا بد أف يتوقف فضولي كظبٌِ في الوقت ابؼناسب عن ىذا السٌؤاؿ: أمُّ أصل ىو في -ىي تتعلق بالأخلبؽ

قية، كأف ، ليغدك ابؼطلب ابعديد في نظره: ىو ابغاجة ابؼاسة لنقد القيم الأخلب5ابغقيقة أصل ابػبّ كالشٌر لدينا؟"

 La Déontologie)مرحلة الديونطولوجيا الدعاصرة  ثالثا،.  ثم 6نضع قيمة القيم في ذاتها موضع تساؤؿ!

Contemporaine) بات الرىاف بدعناه الثالث أم كأفق ككفيل مستقبلي على ضرب جديد من الأخلبؽ  حيث

ضمن ما يعرؼ بالأخلبؽ الراٌىنة، كذلك في مسعى لإعادة ترتيب كتأثيث بيت الفضيلة من جديد الذم أتت 

 Le Principe)عليو رياح القلب ابعينيالوجي، فىصًيغىت مقولات أخلبقية جديدة من قبيل مبدأ ابؼسؤكلية 

Responsabilité)  مع ىانس يوناس(HANS Jonas )  بديلب عن أفوؿ الواجب الكانطي(Le crépuscule du 

devoir kantien) ( بصيغتو الكلبسيكية، كمقولة التواصلCommunication)  مع الفيلسوؼ الأبؼالٍ يورغن

)AXEL مع مواطنو أكسل ىونيث  )reconnaissance) la كالاعبَاؼ (Habermas URGENJىابرماس )

Honneth)  كحبٌ الضيافة(Hospitalité)  كما تعددت مصادر القيم الأخلبقية ابؼصدر . ادريدالفرنسي جاؾ مع

العلمي على بكو خاص بدؿ ابؼصدرين الكلبسيكيبْ الدين كالعقل، كمن التشريع الفردم للفيلسوؼ إلى التشريع 

ختلف الفاعلبْ الاجتماعيبْ مؤسسات كانوا أـ أفراد، كمن التعاقد بؼ  (Législation Collective)ابعمعي

 الاجتماعي إلى التعاقد مع البيئة كابغيواف، كمن الأخلبؽ العقلية النظرية إلى الأخلبؽ التطبيقية. 

                                                           
 .33، ص 2010 ،1طتونس، :ابؼركز الوطبِ للبَبصة، تر: فتحي ابؼسكيبِ، في جينيالوجيا الأخلاقفريديريك نيتشو.   5
 .38ابؼرجع نفسو، ص   6
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، فالسعادة استحالت إلى لم تغب حتى نتحدث عن عودة بقدر ما حدث لذا تحول الأخلاقابؼػيلبحظ أفٌ     

نرجسية، كالواجب استحاؿ إلى مسؤكلية، كالأخلبؽ النظرية استحالت إلى أخلبؽ تطبيقية، كبدؿ الأخلبؽ الدينية 

لزمة إلى 
ي
أك العقلية بتنا نلتمس الأخلبؽ العلمية كالبيئية، كابغب استحاؿ إلى إباحيات، عموما من الأخلبؽ ابؼ

سعادة كالفضيلة معلنا عن كضع قيمي لم يعد بوتكم بؼقولات التوصيف ليبوفتسكي الأخلبؽ غبّ ابؼؤبؼة على حدٌ 

عمٌرت لدىور طواؿ، بقدر ما بوتكم للحد الأدلٌ من تلكم  قيم إنسانية عليا حاكمةبدا ىي  كالتضحية كالواجب،

زمة، يلتحفها جيل القيم لذا فابغل تم تصوره في البحث عن "أخلبؽ غبّ مؤبؼة"، بقيم بؿايثة كناعمة، ليست ميل

"الدبيقراطية ابعديدة"، ففي "عصر الدٌبيقراطيات تنتظم المجتمعات لذاتها بحسب ابغد الأدلٌ من الأخلبؽ، دكف 

. كما يتساءؿ ليبوفتسكي عن طبيعة "التنشيط الأخلبقي" أك "النٌظاـ الأخلبقي ابعديد"، 7التزامات كلا عقوبات"

بط؟. يستهل جوابو بدسلٌمة مفادىا "الاعبَاض على فكرة العودة إلى كعن أمٌ أخلبؽ يتم ابغديث عنها بالضٌ 

الأخلبؽ، البٍ يظن خطأ أنٌها فكرة بديهية"، مبررا ذلك بقولو: "إفٌ العصر الذم نعيش فيو لا يعيد حيكم تلك 

  .8الأخلبؽ القدبية"

الراٌىنة ىي قلب للؤخلبؽ التقليدية دكف أف يكوف ذلك انقطاعا عنها، كلا حبٌ سعيا لاخبَاع قيم  فالأخلبؽ    

أخلبقية جديدة، كإبٌما ىي انقلبب أك حبٌ بروؿ للقيم ابعوىرية للثقافة الغربية. يؤرخٌ بؽذا الانقلبب كالتحوؿ 

ؽ الدٌينية خلبؿ العصور الوسطى حيث كاف بسثل مرحلة الأخلب الدوجة الأولى؛الأخلبقي بدوجات أخلبقية ثلبث؛ 

 -1700ىي مرحلة الأخلبؽ العىلمانية، يؤرخٌ بؽا ما ببْ ) الدوجة الثانية؛الإلو بوتل ابؼركزية لدل العقل الغربي. ك

(، شهدت بررر الأخلبؽ من الدٌين، مرتبطة بالإلزاـ العقلي، بدعبُ انتقاؿ الأخلبؽ من مصدرىا الدٌيبِ إلى 1950

العقلي، أك من الآمرية الدينية إلى الآمرية العقلية، انتقاؿ الالتزامات العليا بذاه الرٌب إلى دائرة الإنساف ابؼصدر 

                                                           
: كالدٌراسات للبحوث بماء مركز ابؼراكشي، عصاـ البشبّ: تر، الجديدةأفول الواجب: الأخلاق غتَ الدؤلدة للأزمنة الديمقراطية  جيل ليبوفتسكي.  7

 .14، ص 2018 ،1ببّكت، ط
 . 13-11 ابؼرجع نفسو، ص ص  8
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بسثل العتبة الثانية من العلمنة  الدوجة الثالثة؛الدٌنيوية، جعل ىذا الطور يشكٌل ديانة الواجب العىلمالٍ. ثم 

لأخلبؽ، فهي على حدٌ كصف ابؼؤلف بؽا، عصر ما بعد الأخلبقية، أك بالأحرل استكمالا بؼشركع عىلمنة ا

الواجب، كمرحلة لا تكتفي بجعل الأخلبؽ مصدرا آخر مستقلب عن الدٌين، كإبٌما تذكيب ذلك الشٌكل الدٌيبِ 

 . 9للؤخلبؽ اجتماعيا، تلطيفا للوصايا العليا كنزعا بؼصداقيتها، بدلا من بسجيدىا

 -اىنة بسارس ثقلها على ساحة النٌقاش الفلسفي نذكر؛ أخلبؽ البيومن ملبمح تبلور خطابات أخلبقية ر     

بؾاؿ ايتيقا، العمل ابػبّم الإعلبمي، المحافظة على البيئة، النقاش حوؿ الإجهاض كالتحرش ابعنسي، بزليق 

 .10"القرن الحادي والعشرين سيكون أخلاقيا أو لن يكون": كصفوفعلى حدًٌ  الأعماؿ كالإعلبـ كالسٌياسة،

من انعكاسات ذلك أيضا إيديولوجيا التقبِ البٍ بات بدوجبها كلٌ شيء قابلب للبستهلبؾ ك أفٌ كل شيء      

كم عليو بدعيار "الإنتاج"، كالإنتاج يطغى أكثر فأكثر على ميادين ابغياة فابغب حبْ يصبح أفلبما إباحية  ؛بوي

ككذلك فقد أخذ النقاد بوكموف على العمل الأدبي لا بعبارات  ،كحوانيت جنس كككالات زكاج يصبح إنتاجا

. الأمر الذم جعل مدرسة فرانكفورت تعلن عن سقوط آخر قلبع الصٌمود 11العمق كابعدة بل بعبارات الإنتاج

 الفبِ أماـ موجة العقلبنية الأداتية للؤنوار البٍ استحالت بدوجبها الثقافة كالفن إلى سلع خاضعة لقيم التبادؿ

 .12كالاستهلبؾ، فػ "فالأعماؿ الفنية بدتناكؿ ابعميع بساما كابغدائق العامة"

كانتظاـ للفضائل على ابؼستول الذاتي إلى (Morales)الانتقاؿ من القيم  من ببْ تلك التٌحولات أيضا    

أك بالأحرل من  ،بدا ىي انتظاـ للفضائل على ابؼستول ابعمعي في دلالة على ابؼصبّ ابؼشبَؾ (Éthiques)الأخلبؽ 

أخلبؽ الرغبة في البقاء )ابغق كالعدؿ( البٍ تم تشريعها على تصور ابغالة الطبيعية مع التقليد الأبقلوساكسولٍ 

                                                           
 .14 -12، ص ص السابقابؼرجع  جيل ليبوفتسكي.  9

 .11ابؼرجع نفسو، ص   10
 .77، ص 1993 ،1ط ببّكت، :كالنشر كالتوزيعالعربي للدراسات ، دار ابؼنتخىب رحلات داخل الفلسفة الغربيةجورج زيناتي.   11
 .189، 188، ص 2006، دار الكتاب ابعديد ابؼتحدة، ببّكت، 1، تر: جورج كتوره، طجدل التنويرماكس ىوركهابير، تيودكر أدكرنو.   12
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. لتنتقل بعدىا من إدارة الأخلبؽ للفضاء الاجتماعي إلى إدارة الأخلبؽ 13لوؾ( إلى الرغبة في الاعبَاؼ -)ىوبس

ف، إذ الإعلبف العابؼي بغقوؽ الإنساف بيثل بغظة أصبح فيها الإنساف لربوع الكولٍ بموذج ذلك حقوؽ الإنسا

 .14مشدكدا للكونية البٍ تتحقق فيو، ىذا الإنساف أصبح معبَفا بو كونيا من خلبؿ قاعدة من حقوؽ الإنساف

ـ رصد سبّكرة التحوؿ القيمي تلك عبر عاملي القد(ISAIAH Berlin) حاكؿ الفيلسوؼ الأبؼالٍ إزيا برلن     

كابغداثة، حيث أفٌ النظاـ الأخلبقي القدلَ الذم بيتد من العهد الإغريقي إلى العصور الوسطى اتٌسم بافبَاضات 

قبلية ثلبث جعلت ابعواب عن أسئلة القيم الكبرل أمرا مقبولا كبفكنا، الافبَاضات الثلبث تلك، أكلا؛ بصيع أسئلة 

للبشر من حيث ابؼبدأ التٌوصل إلى بصيع ابغقائق الكلية. ثالثا؛ القيم بيكن الإجابة عنها بدوضوعية. ثانيا؛ بيكن 

. مصبّ تلك الافبَاضات لم يعمٌر خاصة مع الربٌع 15القيم ابغقيقية لا بيكن أف تتعارض كتتصارع مع بعضها البعض

قل الأكربي، الأكٌؿ من القرف التاسع عشر إذ بدأت معالم صورة ذىنية جديدة بالتبلور، أكثر قوٌة استحواذا على الع

 .  16ىي صورة الفرد البطل ابؼشرعٌ، الذم يفرض إرادتو على الطبيعة كالمجتمع البشرم

أما كبعد عرض ملبمح برولات ابؼنعطف الايتيقي الراىن، ككيف أنٌها كانت مشهدا تراجيديا على إفلبس طاؿ     

فلبس الأخلبقي، نصرؼ النٌظر في القيمة كالإنساف بل كعلبقات ىذا الأخبّ بعابؼو ككل، في إطار تشميل الإ

 الأسباب الكامنة كراء تلك ابؼشهدية، كمآلاتها النهائية. 

                                                           
يتمرحل عبر مستويات ثلبث؛ ابؼستول ث، كمبدأ الاعبَاؼ يتعود أخلبقيات الاعبَاؼ لأحد ركاد ابعيل الثالث من مدرسة فرانكفورت أكسل ىون  13

أ قبليا يتم الأكؿ يتموضع ضمن العلبقات العاطفية كالصداقة كالعائلة، أم ببْ المجموعات القليلة ذات الربط العاطفي القوم، يشكل الاعبَاؼ ىنا مبد
ثالٍ، تتوسع فيو دائرة الاعبَاؼ حيث بىرج عن كونو بدوجبو تبادؿ ابغاجيات ببْ عناصر تلك المجموعة، كموجودات كل منها بوتاج الآخر. ابؼستول ال

يصٌعد في الاعبَاؼ إلى ابؼمارسات السياسية ببْ  علبقة عاطفية إلى ابؼستول مطلب اجتماعي يرتبط بابؼكانة الاجتماعية للؤفراد. ثم ابؼستول الأخبّ
 الأمم.

PAUL, Ricœur. Parcours de la reconnaissance: trois études, Gallimard, 2004, PP 297-315.        
14

دار ابغرؼ للنشر بؼؤلفو عبد العزيز بومسهولي،  نهاية الأخلاق أو الانعطاف نحو الدبدأ الايتيقي المحايث،عبد الصمد الكباص في تقدبيو لكتاب.   
 .09، 08 ص ، ص2009 ،1ط ابؼغرب، :كالتوزيع

 ،1ط القاىرة، :صادم، ابؼركز القومي للبَبصةتر: محمد الزاىي ابؼغبّم كبقيب ابغ الأفكار،ضلع الإنسانية الأعوج: فصول في تاريخ إزيا برلن.   15
  .220، ص 2013

 ابؼرجع نفسو، صفحة نفسها.  16
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للوضع الأخلبقي ابؼتأزـ أسبابو كما لو مآلاتو تأتي ثانيا: التأزم القيمي الدعاصر رصدا للأسباب والدآلات:     

كمبدآ  النزعة الليبتَاليةكالنسخ القيمي. العلمنة  آكمبد النمط العقلاني للحداثةىاتو الأسباب تبعا بفثلة في: 

 الكبرل كمبدآ الاستهلبؾ كالنرجسية .  وموت السرديات ما بعد الحداثةالنسبية الأخلبقية كالفردانية. ثم، 

العقلبنية القيمة ابؼركزية للمشركع ابغداثي الغربي  أخذتالنمط العقلاني للحداثة ومبدآ العلمنة والنسخ القيمي:  -

كردة فعل على الاستلبب اللٌبىوتي للقركف الوسطى، فكاف الفصل ببْ   كذلك القرف السادس عشر،بداية من 

عن حد كسط ببْ العقل  بحث (DESCARTES) السلطتبْ الدينية كالدنيوية من أبرز معابؼها، فلئن كاف ديكارت 

ل تغليب العقل على الإبياف كالإبياف، فإنوٌ كخلبؿ القرنبْ السابع كالثامن عشر ازداد الأمر تفاقما حيث جر 

الديبِ، بل كجعلو معيارا لكل لاىوت بفكن، ذلك ما بذسد مع فلبسفة الدين الطبيعي مع كانط في "الدين في 

 ديدرك ياسة"،في "رسالة في اللٌبىوت كالسٌ  (BARUCH Spinoza)سبينوزا باركخ  بؾرد حدكد العقل"، ك

(DIDEROT)  ٌالقرنبْ التاسع عشر كالعشرين فقد تم تقويض بالكلية النزر القليل ين الطبيعي". أما مع في "الد

 KARL)ابعينيالوجي، ككارؿ ماركس بدنهجو ؛ نيتشوابؼبَكؾ للمجاؿ الدٌيبِ، كذلك مع فلبسفة الارتياب الثلبث

Marx)   بتفسبّه الاقتصادم، ثم سيجموند فركيد(SIGMUND Freud)  ،إلٌا أف السىؤاؿ الذم بتٌحليلو النٌفسي

ابغداثة أشد  أثريطرح نفسو ىاىنا، ما علبقة تراجع ابؼقدس ببَاجع القيم الأخلبقية؟ أك بشكل مباشر، كيف كاف 

 عنفا كراديكالية على النزكع الأخلبقي؟

علمنة الرؤية الأخلبقية إلى العالم.  ،يظهر الأثر السلبي لعقلبنية ابغداثة على القيم الأخلبقية من كجهتبْ: أكلا    

في حديثو عن ابغداثة يعتبر  ،ثم ثانيا، نسخ القيم ابعديدة للقيم التقليدية للموركث الأخلبقي الغربي. فعن الأكلى

كىو  ،17صراع رؤىبدا ىي  و لا بيكن فهم ابغداثة إلاٌ أنٌ   (W.I.Stace) الفيلسوؼ الأمريكي ابؼعاصر ككلبَ ستيس

ؤية الرٌ في مقابل ؤية الدينية الرٌ  أمتلفاف جذريا عن بعضهما في تصوربنا للعالم؛ بزصراع مثلتو كجهتاف من النظر 
                                                           

17
 .116ص  ،1998 ،1ط ،القاىرة :مكتبة مدبولي ،، تر: إماـ عبد الفتاح إماـالعقل الحديثو  الدين. ستيس ككلبَ  
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الثانية ارتبطت  فإفٌ  ،الأكلى كإف كانت الأقدـ باعتبارىا تعود للعصور الوسطى كحبٌ ما قبل ابؼسيحية ،العلمية

"النظرة العلمية بدعبُ ما ىي  إذالصراع الذم حسم للرؤية العلمية  ىذا .بالثورة العلمية خلبؿ القرف السابع عشر

النظرة النمطية ابؼسيطرة في العالم ابغديث، فهي ما يتسم بها العقل ابغديث كىي البٍ بسيزه عن العصور التاربىية 

ئة سنة كىي عموما تزداد زيادة مطردة في إحكاـ قبضتها على العقل ابغديث إباف الثلببشا [...] الأخرل

حبٌ أف من بواكؿ بؾابهة ىذه الرؤية ابؼعلمنة، من الركمانسيبْ أك الدينيبْ فإنهم يقاتلوف من أجل معركة  18الأخبّة"

 خاسرة.

إفٌ تراجع الرؤية الأخلبقية للعالم مردٌه إلى تراجع مكانة الدٌين ذاتو، فليس ىنالك شك أف الدٌين بيثل ابؼصدر     

الأخلبقية إلى جانب العقل، فكاف الأخلبقيوف فلبسفة كرجاؿ دين يسعوف للتشريع التقليدم كالتاربىي للقيم 

كابغفاظ على بمط من ابغياة الفاضلة بذمع الناس على قيم أخلبقية عالية. إلا أفٌ الثورة البٍ قادىا العقل الغربي 

الرؤية على بكو  على الكنيسة سابنت بشكل جلي كغبّ مسبوؽ في تقهقر الدين كتراجع مكانتو على مستول

"من ببْ الوظيفتبْ اللتبْ كاف الدين بيارسهما  بقولو(ÉMILE Durkheim) دكركهالَ إميل خاص كىذا ما عبر عنو 

معالم الرؤية  كعن .19في البداية بشة كاحدة ككاحدة فقط، بسيل إلى الإفلبت منو أكثر فأكثر، إنها الوظيفة النظرية"

 غرض أخلبقي، بيثل ، للعالم(الإلو) ركحية قول بركمو الدينية للعالم فهي أساسا تقوـ على الاعتبارات التالية: العالم

 أك غرض بلب عبثي عمياء، العالم فيزيائية قول بركمو أخلبقيا. على خلبؼ الرؤية ابغديثة للعالم: العالم نظاما العالم

 .20أخلبقيا نظاما ليس فهو القيم، من نوع لأم بؿايد معبُ، العالم

                                                           
  .170، 169ص  صابؼرجع نفسو،  18
مركز  -، تر: جورج سليماف، ابؼنظمة العربية للبَبصةأبحاث في النظرية العامة في العقلانية العمل الاجتماعي والحس الدشتًك. ربيوف بودكفنقلب عن  19

 .251، ص 2010، 1الوحدة العربية، طدراسات 
 .167، ص السابقككلبَ ستيس، ابؼرجع   20
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عطفا على السٌابق تكوف علبقة تراجع الرؤية الدٌينية للعالم ببَاجع النزكع الأخلبقي لدل الإنساف ابؼعاصر     

 ليست علبقة لزكـ أك انتقاؿ منطقي، نفس الأسباب تؤدم إلى نفس النتائج، كإبما ىنالك انتقاؿ من بمط نفسي،

قاؿ أك التبدؿ النفسي من الإبيالٍ إلى العلمي ىو الثقة البٍ نابؽا الآخر لدل أناسي العصر فحول ىذا الانت

اليومية. فقد  كسلوكياتناابغديث، كما تركو فيهم من أثر نفسي بذسد في إضعاؼ الثقة بالله كأنو كراء تنظيم حياتنا 

الله بات بؾرد فرض ف ،للعالم النيوتبِخلق الله العالم كانسحب عنو تاركا القوانبْ تسبّ لذاتها، ىذا ما يصوره العلم 

عقلي لا غبّ، كعلبقة الله بالكوف كفق الصورة العلمية كرثت إحساسا متزايدا ببعد الله عن الكوف كمنو عن 

 .21الإنساف

و لا يوجد أم قولو: "من ابؼهم أف نفهم جيدا ىنا أنٌ عىبرر عنو آخر ب سي للقناعاتنٌفال لتحوؿىذا امثل     

بل قد انزلقنا إلى ىذه ابؼواقف ابؼيتافيزيقية الضعيفة  ،اكتشاؼ علمي يفرض ابؼادية أك الطبيعة كحقيقة علمية فعلية

 .22جدا لأسباب نفسية لا لأسباب منطقية"

الغربي، فقد كاف من جهة بسبب الارتباط  الأخلبقي للموركث التقليدية قيمال ، كفيما تعلق بنسخثانياأمٌا     

بالزمن ابغاضر كالواقع الراىن دكف الالتفات للماضي كلا حبٌ التفكبّ في ابؼستقبل، في أبظى بذليات النزكع الأنالٍ 

ابغاضر، دكف النظر "نعيش الواقع، لا شيء بغبّ   (GILLES lipovetsky)في ما ىو آلٍ، فكما يقوؿ ليبوفتسكي

. كمن جهة أخرل، النٌهم ابؼضاعف بدا ىو جديد ذلك ما أكٌده كل 23إلى الأصل التاربىي أك ابؼسار ابؼستقبلي"

 .  (E. Morin)كإدغار موراف  (GIANTERESIO Vattimoo) كجيالٍ فاتيمو من جيل ليبوفتسكي

ابعديد كالتغيبّ  أكٌد الأكؿ على أفٌ الغرب ابؼعاصر رمى القيم التقليدية للموركث الغربي كاربسى في عبادة حيث    

حدث تغبّ اجتماعي رىيب على مستول الصناعة كالتكنولوجيا كالفن  1930إلى غاية  1880الشامل، فما ببْ 

                                                           
 .105ص  ابؼرجع نفسو، 21
  .30، ص ابعزائر الثقافية: ابعسور دار رستم، سعد: تر الإلحاد، عصر في الإنسانية الروح مصتَ: حتمية؟ ضرورة الدين لداذا. ىوسبً بظيث 22

23
 GILLES, lipovetsky. L’ère du vide: essai sur l’individualisme contemporain, Gallimard, 1993, P 73. 
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أدل إلى برطم كل الأطر التقليدية للحضارة الغربية، كالفنانوف على كجو خاص ىم من خاض بضلة شوعاء على ما 

ساءلتو و بدجيالٍ فاتيمأما  24."كراىية التًاث الرّغبة في التجديد الشّامل"تلك الأطر ما بيثل على حد تعببّه 

من ابؼناسب الإقرار بدا يلي: تبدك لنا الصلة ابػاصة ببْ  يقوؿ: "أعتقداندفع الفنية كمركزية العمل الفبِ في ابغداثة، 

استنادا إلى مفهوـ دقيق لم يتوصل نيتشو إلى جعلو موضوع  ،مركزية الفن كابغداثة أكثر كضوحا بفا ىي لدل نيتشو

 .25تفكر؛ ألا كىو مفهوـ قيمة ابعديد أك ابعدة بوصفها قيمة"

بل والقيمة ، الحقبة التي يصتَ فيها "الوجود حديثا" ذا قيمةبهذا الاعتبار تكوف ابغداثة عند فاتيمو     

كأنطولوجية مع كل ما ىو أكسيولوجية ذلك أف ابغداثة مارست قطيعة  .26"تحال إليها كل القيم الأساسية التي

 قدلَ، كبات ابؽوس بابعديد يشكل الغاية النهائية للئنساف ابغديث، كىذا مردٌه أساسا إلى عزؿ الزمن عن صبغتو

ابؼيثية أك قل فصل القيمة عن التاريخ كعن الرؤية إلى التقدـ، بل كجرل مصادرة للقيمة، كاستحاؿ ابعديد في حد 

 ذاتو القيمة البٍ براؿ إليها كل القيم.

مفهوـ ابغداثة الذم قاؿ بو فاتيمو "برديث الوجود"، يلتقي بابؼفهوـ الآخر للحداثة "بدا ىي عملية علمنة      

( فتتحدد بوصفها إبيانا بالتقدـ )أك الإبياف بهما معا: إبياف Sécularisation" )-يس السلطة الزمنيةتكر - كتزمبْ

ن كإبياف بالعلمنة(. ففي ابعديد موضة، كفيو تطلع للتقدـ كاستباؽ للمستقبل، ىذا التقدـ ىو الآخر جرت لمى عى مي 

إف الإبياف بالتقدـ ىو  .لذم يسبّ بكو ابػلبصيبِ اعلى خلبؼ التقدـ في التصور الدٌ  بلب غايةعلمنتو حبٌ صار 

ابغداثة كضعت نصب إذ  ،تاربىيةفوؽ إبياف بالسبّكرة في آف، كالبٍ تتجرد أكثر فأكثر من ابؼرجعيات الدينية كما 

                                                           
24

 Ibid, PP 115,116.   
تر: فاطمة ابعيوشي، منشورات كزارة الثقافة السورية، نهاية الحداثة: الفلسفات العدمية والتفستَية في ثقافة ما بعد الحداثة، جيالٍ فاتيمو.  25

 .113، ص1987
 .114، صابؼرجع نفسو 26
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في الفن خصوصا كما بوتلو ىذا الأخبّ من مكانة في الثقافة ابغديثة، حيث بهعل ما  ،عينيها ابعديد بدا ىو قيمة

 .27ك"ابؼوضة" أكثر من علبقة اصطلبحية "ابغداثة"ببْ 

عن الإبياف بتاريخ ابػلبص في التصور  نيابةدينية للتقدـ" تلك "الإيديولوجيات اللبٌ  ؛معالم علمنة التقدـ من    

 العلمي كالصناعي، كحبٌ الفنوف عبر ابؽوس –الديبِ، كابكلبؿ التقدـ الذم تظهر بذلياتو في ركتينية التقدـ التقبِ 

بابعديد كابؼوضة. ىذا التزمن كالآلٍ كاللحظي في ابغداثة كالعلمنة ىو من يكرس "قيم ابغقيقة" أك "النفع من أجل 

"عصر ابؼستقبل"، نظرا لإبغاح الفلسفة ابغديثة على ابؼستقبل كابغديث لدل بعضهم ابغداثة غدت ابغياة" حبٌ 

 .28عنو كالتطلع الدائم بكو ابعديد

في  فتح أقوالاموراف ىو الآخر إدغار بؼصطلحات كل من ابغداثة كابعديد كالعلمنة، بقد أف  قياشتقابرليل كفي     

البٍ تعبِ "الشيء الطارئ  (Modernus)ىذه ابؼسألة؛ إذ لاحظ أف ابغداثة بدا ىي مأخوذة من الكلمة اللبتينية 

من، اللحظة، ابغبْ أك الآف، ليتعمق بدكرىا مصطلح يصيب في دلالة؛ التز  (Sacularus)قريب العهد"، فإف العلمنة 

 اابعديد أك الطارئ لم يعتبر فائقعلما أفٌ  ارتباط ابغداثة بالعلمنة ابظا كاصطلبحا عبر تنصيصهما على ابعديد.

فعلى خلبؼ ا ىي تركة ظهرت بوادرىا في العصر ابغديث كرثها العقل الغربي ابؼعاصر، إبمٌ  ،خلبؿ العصور السابقة

يشكل أف  رفض فكرة ؛(MARTIN Heidegger) إلى غاية ىيدغر (J-J Rousseau)سو من رك  ما ىو شائع

ابغديث ابكطاطا للقدلَ، لكنو كفي نهاية ابؼطاؼ ستصبّ فكرة اعتبار "ابعديد" ىي الأفضل كأف ابغديث بدا ىو 

 .29منتج/نتاج للجدة، ىي من ستصبّ بؽا ابؽيمنة كالقيمة العليا

                                                           
 .  114ابؼرجع السابق، ص ، جيالٍ فاتيمو 27
 .117-115ص ، ص ابؼرجع نفسو 28
 . 210، ص2012 ،ابؼملكة ابؼغربية الشرؽ: إفريقيا حزؿ، الرحيم عبد: تر الذاوية؟ إلى نستَ ىل. ادغار موراف 29
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بات ابغديث عن نسبية الأخلبؽ الاجتماعية النزعة اللّيبتَالية ومبدآ النسبية الأخلاقية والفردانية:  -

 .30حقيقة غبّ قابلة للجدؿ أك الطعن فهي موضوع ضركرم للتٌفكر في السياؽ الأخلبقي ابؼعاصر

اكلة منهم لتطوير منظور أساس التٌفكر في النسبية الأخلبقية جاء من طرؼ بعض الأخلبقيبْ ابؼعاصرين بؿ     

أخلبقي خارج نطاؽ الإلزاـ، كإف كانت ىنالك بعض المحاكلات البٍ أرادت تأسيس موقف كسط ببْ الإلزاـ 

" كنسبية ثقافية لكل قيمو، كالنسبية الأخلبقية على ضرببْ؛ نسبية فردية شعارىا "-على بكو ما سنرل-كالنسبية 

 . 31"القيم ليست واحدة"لكن ابؼشبَؾ بينهما كاحد، كىو  لكل ثقافة عادتها أوقيمها"شعارىا "

ىذا كتؤكد الأكلى على حرية اختيارىا فلب شيء يفرض نفسو من ابػارج لتحديد ما ينبغي القياـ بو، كأنو بذلك     

لا حساب على اختياراتي، بل لا يوجد أصلب افبَاض أف ما أقوـ بو قد يكوف خاطئا، لأف لا شيء موائم لإرادتي 

حريبٍ، كل ذلك بهعلها فلسفة عدمية أبعد عن الأخلبقية. أما الثانية، أم النسبية الثقافية، فهي تعتبر الأخلبؽ ك 

بؿكومة باللٌحظة الثقافية، فالدراسات الأنثركبولوجية أثبتت بأف لكل بؾتمع تصوره للعالم من خلبؿ أساطبّه كقيمو 

مفهومها الأخلبقي. كمن ضرب ابؼستحيل ابغكم على ثقافة  الاجتماعية، كطرؽ تصرفو السلوكي، لذا فلكل ثقافة

على أنٌها أفضل من أخرل، فهي تضع كل شيء في قلب السبّكرة التاربىية. بذدر الإشارة على أف النظرية النسبية 

بشقيها قد استفادت كثبّا من فتوحات العلوـ الإنسانية خاصة على مستول علم النفس كعلم الاجتماع 

 . 32جيا، ما بهعلها تتحدل الفلسفة الأخلبقيةكالأنثركبولو 

أما أثر ذلك على مستول القيم البشرية فكاف بفقد القدرة على برديد قيمبٍ ابػبّ كالشر، فمن ابؼنظور     

النًٌسبىوم يعدا قيمتاف ذاتيتاف بىضعاف لاختيارات ثقافية أك نفسية. كإف تم اعتبار النٌسبية أمرا حتميا ليس 

زه، فإفٌ الرىاف على الفلسفة الأخلبقية ابؼعاصرة ليس بؾابهة النٌسبية كإبما التقريب بينها كببْ فكرة بالإمكاف بذاك 

                                                           
30

 MICHEL, Métayer: La philosophie éthique. Enjeux et débat actuel, p 32. 
31

 GEORGE, A. legailt: Professionnalisme et délibération éthique: Manuel d’aide à la décision 

responsables, presses de l’Université du Québec, Canada, 2003, P 260.      
32

 Ibid, P 260.  
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الإلزاـ الأخلبقي، ما جعل بعضهم يتساءؿ قائلب: في ظل ىذا التعارض ببْ النٌسبية كاللبنسبية على الأسس 

ى قرار أخلبقي؟. بؿاكلة منو درء ىذا "، ىل بيكن العثور كلو بؼرة كاحدة كللؤبد علالأخلبقية "إف كيجدت

بارلوماف ضبط بعض القواعد الأخلبقية برظى بقبوؿ  خائيمالتعارض ببْ النسبية العدمية كالإلزاـ الأخلبقي حاكؿ 

معيار معقوليتها قبوبؽا من طرؼ ابعمهور، فتحدث عن أسس أخلبقية كافية، دكف أف تكوف  عاـ كونها معقولة

 .33قشة الايتيقية مفتوحا لأية مستجداتمطلقة لإبقاء باب ابؼنا

 Révolution) "ثورة الليبتَالية الفائقةكفي اقبَانها باللٌيببّالية فما فتأ البعض يصفها بػػ في حبْ أفٌ الفردانية     
  

34
Ultra-Liberale) .و مع فإنٌ  ،فعلى خلبؼ ما كاف يشعر بو إنساف العصور الوسطى من استلبب في بسيمة الإبؽي

د تجسي فى  ،ابغديث شهد ىذا الإنساف بسردا كأطلق العناف لنفسو بدا ىو ذات مفكرة بؽا سلطة الوجود العصر

أحد  جعل عودتها ،من كبت طواؿ سنبْ سالفةعانت  كوف الذٌات ،الإنساف ابغديث كاف عبر "ثورة للذات"

 ."خذكلةابؼلأفكار اانتقاـ بسظهرات القانوف التاربىي "

إعلبء لسلطة الذات كانتصارا  في ،الديكارتي "أنا أفكر أنا موجود" الكوجيتوات صيغتها مع ه الذٌ ذكجدت ى    

"فإنساف العصور ابغديثة بات يدرؾ نفسو كذات مستقلة، إنيٌة لا تكتفي عما بييزىا  .لعالمعن ارؤية ذاتية بلورةن لبؽا 

  .35ثاؽ تصورات الإنساف للعالم"حبٌ أف ىيدغر كصفها بعصر انب ،ا ترييضها كغزكىاعن الطبيعة، كإبمٌ 

برتل ابؼركز باتت  البٍ أماـ إعلبء مقولة الذات بالتقهقربدأت  في عصور مضت بها الإلوي ابؼركزية البٍ حظ    

كجو من كجوه ابؽيمنة الإنسانية  ابؼوضوع ما ىي في ابغقيقة إلاٌ -ككل ما عداىا ىامش كموضوع. فثنائية الذات

في أبظى بذلو لسفسطائية - "الإنسان مقياس الأشياء كلها"على معطيات الوجود الأخرل بدا فيها الإلو ذاتو، فػػػ 

دثة متعالية أك  اجة بؼرجعية متجاكزةحينئذ ابغ لم تعد ،بات ىو ابؼنطق الذم تفرضو الذات (Néo-  Sophisme) بؿي
                                                           

33
 GEORGE, A. legailt: OP CIT, PP 264, 265. 

34
ALAIN, Laurent: Histoire de l'individualisme, Presses Universitaires de France, 1993, P 111. 

ببّكت،  :كالنشر للطباعة الطليعة دار ،الدعاصر الألداني الفكر من منتقاة حوارات: الحداثة بعد وما الحداثة في باتمقار . الطائرم ياسر الشيخ، محمد 35
 .12، ص1996 ،1ط
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الإلو بروؿ بدوجبها التشريع الأخلبقي من كببْ  عالمسم معادلة مغايرة في العلبقة بينو كببْ الأعاد الإنساف ر فقد 

 .  (Immanence)إلى ابؼرجعيات المحايثة (Transcendantale) تعاليةابؼرجعيات ابؼ

يأتي كلٌ ذلك مع العلم أف الفردانية عرضة لتلقي تأكيلبت متنوعة للغاية، فهنالك الفردانية الاجتماعية،     

مع أنوٌ كالفردانية السياسية كالفردانية الاقتصادية، ككذلك الدٌينية كالأخلبقية كحبٌ الابستمولوجية كالفلسفية... 

الوقع الشديد للفردانية في الثقافة ابؼعاصرة جعل البعض يصفها  .36ليس بالضركرة أف تكوف مكملة لبعضها البعض

في قولو "يؤذف لنا بتعيبْ كلمة الفردانية من أف تكوف  LOUIS Dumont))على رأسهم لويس دبيوف  بالإيديولوجيا

الفردانية "في كصفو بؽا بكونها أكبر من الإيديولوجيا فػػػ   (HENRI Mendras) أك ىنرم مندراس إيديولوجيا العصر"

حققت كل ىذا التقدـ ما يعبِ أنٌها أكبر من كونها إيديولوجيا كإبٌما طريقة مشبَكة ببْ ابعميع"، كالبعض الآخر 

 l’absence d’appartenance plutôt que) الالتزامالانتماء بدل  غياب"قوامو  (Paradigme) مبالبراديغ

(l’obligation"
37.   

  (Post Modernité)ما بعد ابغداثةما بعد الحداثة وموت السرديات ومبدأي الاستهلاك والنرجسية:  -

كضع ثقافي كاجتماعي شهده القرف العشركف، خضع لتأكيلبت عدٌة، أبرزىا اعتبار ما بعد ابغداثة حالة 

ليبوفتسكي الوضع من الإفلبس الأنطولوجي كالأكسيولوجي على بكو خاص للحداثة الغربية، فقد كصف 

حبٌ بعاز  بعد ابغداثة خلبؿ ابػمسينات من القرف ابؼاضي بدجتمعات اللٌذة كالاستهلبؾ الثقافي بؼا

التي دفعت بالدنطق العقلاني للحداثة إلى أقصى  (Culture extrémiste)الدتطرفة  الثقافة" كصفها بػػػ

الطلببية، موضة ابؼارغوانا )نوع من ابؼخدرات(، إذ شهد ثورات جذرية ثقافية كسياسية، الثورة  حدوده

ككذا بلوغ العنف إلى  ابغرية ابعنسية، كاستحاؿ ابغب إلى إباحيات مع إنتاج كانتشار الأفلبـ الإباحية،

                                                           
36

. Histoire de l'individualisme, P 08, 09.  
37
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الاستهلبؾ امتداد بؼذىب اللٌذة من خلبؿ ظهور بصهور  مداه على شكل مزاد في العنف. كالتطرؼ في

 . 38البٍ مست الطبقات العليا من المجتمع فجور كالإباحياتاللذة كابؼخدرات، كدمقرطة ال

الأزمات الأخلبقية أك "تصحر  كعصر من جانب آخر بقد من يسم عصر ما بعد ابغداثة بعصر العدمية    

ففكرة الأخلبؽ الثابتة كابؼطلقة فقدت معناىا، أصبح كل شيء قابل للنقد، " سببت ذكبانا عاما للؤخلبؽ قيمي"

عالم القيم اليوـ ابكرؼ كاربسى في عالم الاستهلبؾ كتتابع  [...] عالم القيم بات ضعيفا كضبابياككل شيء في 

كبرولات كسطنا ابؼعيشي تسبّ بوتبّة فائقة تشكل خطرا على الأفراد كما على المجتمعات، كما أضحت  .ابؼوضات

 .39ىاتو ابؼستجدات من أكلويات اىتمامنا دكف أف تعمر طويلب"

دلالة منو  (JOHN FRANCOIS Léotard)  ولة "موت السرديات الكبرل" للفرنسي جاف فرانسوا ليوتارمقتعود     

على "طرد ابؼذاىب كابؼنظومات الواحدية البٍ ظل بوفل بها تاريخ الإنسانية طويلب، كقد أبعد عنو ابػطابات 

كحاسم من تلك العدمية الشاملة الكبرل لتسويغ شرعية الواقع. كما موت ابػطابات الكبرل سول بعد أساسي 

. فسرديات من قبيل؛ الإيديولوجيات، كالتنوير، فكرة بررر ابؼواطن، 40بوصفها مرحلة ركحية تعوزىا الأىداؼ"

غائية التاريخ، الفكرة ابؽيجلية عن تشكل الركح في العالم، أك دفاع ابؼاركسية عن بؾتمع لا طبقي كغبّىا، كلها 

لرفات بائ دة كساد نزكع متفاقم من الشٌك في غائية الوجود كالنضاؿ "إف فردكس الأيديولوجيات استحالت إلى بـي

كالطوباكيات لن يفتح، كما نرل، أبوابو بعد كقت قصبّ. إنوٌ يدعنا عراة، بؿركمبْ من مباحث غائيات ميطىمئنة 

 . 41كراء الأخلبؽ"]...[ العدمية كموت الإيديولوجيات يقوداف إلى سلخ الشٌرعية عن ابؼبحث القيمي كما 

مثل ىذا العراء القيمي ىو ما جعل إنساف العصر بوني إلى قيم بديلة بغبّ مرجعيات متجاكزة عقلية كانت أـ     

دينية أك حبٌ اجتماعية، لكن أمُّ حنبْ؟ إنوٌ حنبْ الاستلبب لضركب كأبماط من القيم غريبة عن الأنظمة، عن 
                                                           

38
 GILLES, lipovetsky. L'ère du vide, P 151. 

39
 La philosophie éthique. Enjeux et débat actuel, P 16.  

 .14، ص 2001 ،1ط ببّكت، :دار عويدات للنشر كالطباعة، تر: عادؿ العوا، الفكر الأخلاقي الدعاصرجاكلبْ ركس.   40
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 (ERICH Fromm)يصف إريك فركـ  حيثم الدوضة والاستهلاك، قيالقواعد، عن شبٌ الالزامات. أكلاىا، 

الشخصية ابؼعاصرة بدلالات اقتصادية بعدما كانت تطبعها دلالات أخلبقية من قبيل الإنساف حيواف عاقل، أك 

حيواف ناطق، أك حيواف سياسي، أك حبٌ حيواف أخلبقي، ىذه الدٌلالات ابعديدة من قبيل "الشخصية التسويقية" 

خاصة في المجتمعات الرأبظالية مع النصف الثالٍ من القرف العشرين. فلئن عرؼ  "الشخص كقيمة تبادلية"،أك 

القرف السادس عشر "الشخصية الادخارية ابؼتسلطة"، كظلت ىذه الشخصية الاجتماعية ىي السائدة في الطبقة 

لشخصية التسويقية"، يقوؿ إريك فركـ ابؼتوسطة حبٌ نهاية القرف التاسع عشر، فقد حلت بؿلها بشكل تدربهي "ا

كقد بظيت ىذه الظاىرة الشخصية التسويقية لأنها تقوـ على بفارسة الشخص لذاتو كسلعة، كلقيمتو "كقيمة "

تبادلية" لا "كقيمة انتفاعية"، حيث أصبح الكائن البشرم، سلعة في "سوؽ الشخصيات". كلا بزتلف معايبّ 

تها في سوؽ السلع. في الأكلى تعرض السلع للبيع، كفي الأخرل تعرض التقييم في سوؽ الشخصيات عن نظبّ 

الشخصيات للبيع. كفي ابغالبْ قيمة ابؼعركض ىي قيمتو التبادلية حيث القيمة الانتفاعية "الاستعمالية" شرط لازـ 

الأفراد فلب . كالسٌبب الرئيس كراء ىذا النٌمط الاستهلبكي ىو افتقاد الارتباط ابغميمي ببْ 42لكنو ليس كاؼ"

 .43بذد الشخصية التسويقية عزاءىا إلاٌ في الأشياء

ىو الآخر في كتابو "المجتمع الاستهلبكي" إلى التغبٌّ ابعذرم  (BAUDRILLARD)أشار الفرنسي جوف بودريار     

(l’opulence)الذم طاؿ كينونة الإنساف ابؼعاصر بفعل قوة كثقل عالم الأشياء كابؼنتوجات كقوة العرض كالبَؼ 
44. 

بػػ "حضارة القمامة"، كبؼا لا النظر  استحاؿ إلى ثقافة بؼثل تلك المجتمعات كصفها بودريار  بغبٌ أف التبذير

"، ناىيك عن قلب معادلة (sociologie de la poubelle)كالتخطيط لػػ "علم اجتماع خاص بظاىرة القمامة 

الكوجيتو من "أنا أفكر أنا موجود" في أرقى دلالة على استقلبلية الفكر كالركح إلى "أنا استهلك أنا موجود"، أك 

                                                           
42   .  .156،  ص 1989، 140، تر: سعد زىراف، عالم ابؼعرفة، عدد الإنسان بتُ الجوىر والدظهرإريك فركـ
 .159، ص نفسوابؼرجع   43

44
 JEAN, Baudrillard: La Société de Consommation: ses mythes ses structures, Edition Denoël, 1970, P 17. 
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45" (Dis-moi ce que tu jettes je te dirai qui tu es)تكوف"قل لي ماذا ترمي أقوؿ لك من 
ما كاف بؽكذا طبعا  .

بداية بدعرفة نفسية  ،تيسهم في تكريسو يةبـابر ككسائل إعلبمبواسطة  يتم تفعيلو كتعميمو كضع أف يسيطر لو لم 

برتاج الاحتياجات ابعديدة إلى سلع خلقا لرغبات زائفة كفقا للمعادلة التالية: " ،لتحكم فيهاباالشعوب انتهاء 

  .46جديدة. السلع ابعديدة بحاجة إلى احتياجات كرغبات جديدة"

فهي بمط قيمي آخر بدثابة قلب للموركث الفلسفي عن السعادة،  (Narcissisme) أما الوضع مع النرجسية    

 ALAIN Émile) إلى عهد غبّ بعيد مع الفيلسوؼ الفرنسي آلاف إميل شارتي  (ARISTOTE)فمن أرسطو 

Chartier) (0181-0590) السعادة كلا زالت غاية في ذاتها، كلا بووزىا الفيلسوؼ إلٌا إذا برلى بالفضيلة  كانت

 من، فالآلاـ كابؼآسي ابؼنتشرة في كل مكاف كذلك  هي كاجب بكو الغبّفكاجب بكو الذات، أنٌها العقلية، كمثلما 

إسعاد الذات قنطرة  دي يع لسعادة ابؼرغوبة. من جهة أخرلل االعالم، برتم بذؿ جهود من أجل التغلب عليها برقيق

أف أبصل ىدية بيكن أف نقدمها إلى الآخرين ىي أف نعمل  )LAIN)A لافآ صرحٌضركرية لإسعاد الغبّ، لذلك 

إفٌ السعادة عطاء  على إسعاد أنفسنا، إذ كيف نتمكن من منح السعادة للآخرين كبكن نفتقدىا أصلب؟

 .47كسخية

 إلى كالإيثار شؤـ إلى( كالإيثار الفضيلة أم) كميلحىقىاتها السٌعادة استحالتبيد أنوٌ كمع تبلور النٌزكع النرجسي     

فرطة في الاعتناء بالذٌات كالانعزاؿ بها. كابؼفارقة الأكثر  إلى كالفضيلة أثرة
ي
رذيلة، بات الأمر ضربا من الأنانية ابؼ

ة، سببو أساسا النزعة التشاؤمية البٍ أتت طرافة في النرجسية أفٌ الشعور الزائف بالسٌعادة أك بالأحرل اللٌذة الواىي

، كيف ذلك؟   على إنساف العصر، فهي سعادة موىومة كلذة زائفة مصدرىا قلق كتشاؤـ

                                                           
45

 Ibid, p 48. 
46

 ZYGMUNT, Bauman: Consuming Life, 
 
First published, Polity Press, Cambridge, 2007, P 31.

   

47
ALAIN, (Émile Chartier): Propos sur le bonheur, Éditions Gallimard, 1928, pp 015- 190. 
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لقد حدٌد جيل ليبوفتسكي أسباب النزكع النٌرجسي في بصلة من الأزمات الاجتماعية كالسياسية كالأمنية البٍ     

، الأزمة الاقتصادية، ندرة ابؼواد  رب الفيتناـ، قضية كاتر غايت الشهبّشهدىا عالم اليوـ كذلك ابتداء من ىزبية ح

"ىذا كلٌو أدل إلى أزمة في الثقة ببْ الزعماء السٌياسيبْ مع جو ، الكوارث البيئية،  الأكلية ، القلق كابػوؼ النوكم

كما كلٌد نزكعا في التفكبّ الذٌاتي دكف  .48"تشاؤمي ككوارث كشيكة تفسر تطور الاسبَاتيجية النرجسية في البقاء

الاكبَاث بالآخرين، التفكبّ في اللٌحظة كاللٌحظة فقط دكف عبء بابؼاضي كلا حبٌ ابؼستقبل في أكبر نزكع حوؿ 

 نعيش لأنفسنا فقط  -والقول لليبوفتسكي-فنحن اليوم ابغاضر 
49. 

داثة بدبدأيها العلمنة كالنسخ القيمي، كالليببّالية كانت تلك بصلة الأسباب العميقة لأزمة القيم ابؼعاصرة؛ ابغ     

بدبدأيها النسبية كالفردانية، ثم مابعد ابغداثة كمبدأم النرجسية كالاستهلبؾ. حيث شكلت تلك ابؼبادئ بؾتمعة 

كضعا قيميا غبّ مسبوؽ يينذر بتصحر للمعبُ كالغايات السامية، جعل الإنساف ابؼعاصر اليوـ أكثر من أم كقت 

في مساكمة لقيمو الكلية كالواجب كالفضيلة كالسعادة كالتضحية. لصافٌ حدوٌ أدلٌ من القيم الأخلبقية بغبّ مضى 

مرجعيات كلا إلزاـ أك حبٌ معالم كاضحة، اقتضى ذلك إعادة النٌظر، توجيها للوضع القائم، فكاف أف تبلورت 

خلبقية حاكمة عساىا تفلح في دفع عجلة مطالب بؿلية كأخرل عابؼية بالعودة لسؤاؿ القيم صياغة بؼبادئ أ

التخليق قدما، ذلك ما تم رصده من بعض ابؼطالب ذات ابؼداخل ابؼتعددة؛ الأنطولوجية كالابستمولوجية 

 كالإستطيقية.  

 الراىنية الأخلاقية ومدخلاتها الأنطولوجية والابستمولوجية والإستطيقية: جوانب من مظاىر: ثالثا    

للراٌىنية الأخلبقية مداخلها كالبٍ بسثل في آف مظاىرا بؽا نرصد ىاتو ابؼداخل كىاتو ابؼظاىر في ابؼداخل الثلبث     

 الإستيطيقيالتالية؛ ابؼدخل الأنطولوجي كراىنية ابؼقدس، ابؼدخل الابستمولوجي كراىنية العلوـ الإنسانية، ابؼدخل 

       كراىنية القيم ابعديدة.  
                                                           

48
 GILLES, lipovetsky: L'ère du vide, p 43.   

49
 Ibid, p 43. 
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في الآكنة الأخبّة إيقاعات تتجاذبها  تبلورتل الأنطولوجي أو راىنية الأخلاق من راىنية الدقدس: : الددخ1

بـتلف الأطراؼ الفاعلة في حقل الثقافة الغربية من فلبسفة كأدباء كعلماء أنثركبولوجيا عن ما يعرؼ بػػ "عودة 

الثامن عشر كالتاسع عشر، بقد من يقوؿ فعلى نقيض ما ييعتقد من أفوؿ للمقدس خلبؿ القرنبْ ، 50ابؼقدس"

بخلبؼ ذلك، إذ  ك"مع انتهاء القرف التاسع عشر لا الرأبظالية كلا الاشبَاكية كانا باستطاعتهما إبطاد شعلة 

الدٌين، كأف الإلو ػػػػ في بعض ابغالات ػػػػ بيكن اعتباره كأحد ابؼنتصرين في معركة الايديولوجية البٍ دارت رحاىا 

فركيد ككارؿ ماركس كنيتشو إلٌا استثناءات، سيجموند . كما ابؼقاربات الارتيابية الثلبث؛ ل51العشرين" خلبؿ القرف

 .52ذلك أف العلوـ الانسانية لم تغفل الاىتماـ بدبيومة التجربة الدٌينية خاصة الدراسات الفينومينولوجية منها

الأخلبؽ أركاف كل ثقافة، كباعتبارىا كذلك ين كالفن ك قد رأل في الدٌ  (MICHEL Meyer)كاف ميشاؿ ماير      

فإنٌها تعمل على برريك التاريخ كبزارج بذارب الأمم، على أف يبقى الدٌين في مقدمتها. كابؼشكلبت الوجودية البٍ 

يعيشها الإنساف عبر تاربىيو متغبّة لا من حيث شكلها كأسئلتها، بل من حيث أبنيتها على غبّىا في فبَة زمنية 

اكؿ الإجابة عنها عبر طرؽ ثلبث؛ بذربتو الدينية، الفنية، كالأخلبقية. فالدٌين يعطي إجابات عن ابؽوية ما، كىو بو

                                                           
50

بتعببّ اللبىوتي جاؾ ماريتاف،  "ردة مستحكمة"تيطلعنا بعض الكتب على أفٌ تيار العلمنة ابعارؼ أتى بالكامل على الدٌين في الغرب على شكل   
ي لا غبّ، لكن ىنالك كتب لا تقل إثارة تشبّ إلى عكس ذلك، معتبرة أفٌ ابغداثة كالعلمنة في جدليتهما مع الدٌين ماىي إلٌا إعادة ترتيب اسبَاتيج

كىي إعادة ترتيب ليس ببْ الدٌين ، الدٌينإلى أبماط غبّ تقليدية من  تحول، بقدر ما نتحدث عن عودةفالدٌين لم يغب، ما يعبِ عدـ ابغديث عن 
كمواءمة للثقافة كالعلمنة، كإبٌما برت سقف الدٌين في بيتو، باعتبار أفٌ العلمنة فرضت عليو إعادة ترتيب ذاتو، معتقداتو كأفكاره، لتكوف أكثر تفاعلب 

لدّيتٍ، فالأختَ ليس ردّ فعل ضدّ العلمنة بل ىو ثمرتها، والعلمنة تصنع "ثمة رابطة وثيقة بتُ العلمنة والإنعاش االإنسانية ابغديثة، يقوؿ أكليفييو ركا 
الجهل أكليفييو ركا.  .التحوّل ليس سوى بحرىة: لا تطل على عصر ديتٍ جديد " الدّيتٍ. وما من عودة للدّيتٍ، بل تحوّل. ولا ريب في أنّ ىذا

"ىل الأديان الرائجة اليوم لا . كما يستطرد متسائلب: 21، ص 2012ر السٌاقي، ، ببّكت: دا1، تر: صافٌ الأشمر، طالدقدّس: زمن دين بلا ثقافة
 [ليأتي ابعواب]تزال ىي نفسها، بما ىو أبعد من العناوين والدسميات )مسيحية، إسلام( الأديان التي أسّست الحضارات الكبرى التي نعرف؟ 

سميات أو طوائف بروتستانتية كلاسيكية مثل الأنغليكانية أو الديتودية( نحو نلاحظ انزلاق أشكال تقليدية للدّيتٍ )كثلكة، حنفيّة مسلمة، ت
"عودة" الدّيتٍ أشكال من التدين الدفرط أكثر أصولية وأشد كاريزمية )إنجيليّة، خمسينيّة، سلفيّة، تبليغيّة، صوفيّة جديدة(... بهذا الدعتٌ لا تعدو 

 [. 26، 25]ابؼرجع نفسو، ص ص  تحوُّل..."أن تكون من قبيل الوىم البصري: يجدر الحديث عن 
 

51
FABRICE, Clément : Les Dieux Disséqués: vers une science du religieux, In Critique 677(Octobre), Paris. 

Ed. de Minuit, 2003, P747.  
52

 Ibid, p 747.  
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الشخصية أكلا، ثم ابؽوية ابعماعية من خلبؿ العلبقة مع الغبّ، كابغياة الأخرل للركح عبر ثنائية الركح كابعسد، 

 .53واىيأيضا حقيقة ابػىلق، كىو الذم يعطي الأخلبؽ الأكامر كالن

في أف تاريخ الشعوب بركمو  (GUSTAVE LE BON)أيضا شهادة عالم الاجتماع الفرنسي جوستاؼ لوبوف     

كلئن تغبّت مع التاريخ رؤية الناس لآبؽتهم، إلٌا أف تلك  ،آبؽتهم، حبٌ في الوقت ابغاضر ىذا التحكم لا يزاؿ قويا

لك أنو مهما تغبّت الديانات فإف المجتمع يبقى بؾذكبا بكو إبياف اجتماعي. بل  ذ ،ديانةالشعوب لم تبقى دكبما 

لم بزلق من ابػوؼ، بل من الأمل.  ،كبار الآبؽة التاربىية البٍ أحبها ملبيبْ من الناس من قبيل؛ جوبيتار، بوذا، الله

ميل ابغياة ابغاضرة. كأف قوة الآبؽة كأف أىم الأدكار البٍ لعبتها الأدياف خلقها اليقبْ بوجود مستقبلي قادر على بذ

فإفٌ الأكىاـ الاجتماعية مازالت غبّ مرضية،  -حبٌ كإف تم اعتبار الدين أمرا كبنيا-تكمن في صعوبة استبدابؽا، 

 . 54مقارنة بالأكىاـ الدينية

لدينية أف ابؼقدس بدقاربتو الفينومينولوجية للظاىرة ا  (MICHEL Meslin)يعتبر مؤرخ الأدياف ميشاؿ مسلبفكما      

. كىي ذات الفكرة بقدىا عند 55بوضر كعنصر في بنية الإنساف ذاتو، كليس كمجرد مرحلة من تاربىو العقلي

حيث يقوؿ ىذا الأخبّ "إف ابؼقدس ىو عنصر من عناصر بنية الوعي كليس  (MIRCEA Eliade) إلياده ياتشبّ م

كالإنساف لا يسعو أف يعيش في العماء أك ابػواء  –مرحلة من مراحل تاريخ الوعي، ذلك أف عابؼا ذا معبُ 

(chaos)ات ، ىو حصيلة سبّكرة كجدلية بيكن أف نسميها عملية بذلي ابؼقدس كابغاؿ أف ابغياة البشرية تصبّ ذ

فإذا عدنا إلى أقدـ مستويات الثقافة بقد أف  [...] معبُ بأف براكي النماذج البٍ أكحت بها كائنات غيبية مفارقة

                                                           
53

MICHEL, Meyer : Qu estــ que l’Histoire?: progrès ou déclin?, PUF, Paris, 2013,P 147.   
54

 G, le bon: Les incertitudes de l’heure présente, Paris, 1923, p 72, 73.  
، 2009 ،1ط الدار البيضاء، -العربي: أبو ظبي الثقافي ابؼركز ػػ كلمة عناية، الدين عز: تر ،التأسيس في مساهمة: الأديان علم. مسلبف ميشاؿ 55
 .318ص
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ضركرة بىؤلاء  فقد طالب، . دكف أف يتوقف الأمر عند بؾرد ىذا ابغد56العيش ككائن بشرم ىو بذاتو فعل ديبِ"

فيها الدين بعدا  يلعب"إناسة دينية دينية، كىي ثة اللبٌ كبديل عن النزعة الإنسانية ابغدي  "إناسة دينية"تببِ 

  .57أساسيا للإنسان"

لدل الكثبّين استفهاـ  يتبادر قد: الددخل الابستيمولوجي أو راىنية الأخلاق من راىنية العلوم الإنسانية: 2

 دراسة كموضوع برويره يتم لم الإنساف فوكو أف ميشاؿ لاحظ فلقد ابػلقية؟ بالفلسفة الإنسانية العلوـ علبقة عن

الإنسانية. كما يعكس  العلوـ لتدشبْ الفعلية البداية الفبَة بسثل فإفٌ ىذه لذا عشر، التاسع القرف بداية مع إلاٌ 

  The) في كتابو (PERRY)ببّم  ما جاء على لسافراىنية العلوـ الإنسانية اليوـ كاعتبارىا مدخلب قيميا رئيسا 

General Théory of Value)  إذا كانت ابغركة العلمية قد بدأت بالفيزياء، ككاف برنامج بيكوف"(BACON)   ىو

ضًع الطبيعة لسيطرة  السٌيطرة على الطبيعة، فإفٌ برنامج اليوـ ىو السٌيطرة على الإنساف نفسو، كإلٌا كيف بلي

 .58الإنساف دكبما تنظيم ىذا الأخبّ كتوجيهو"

على  ابغديث انقلب العلم على الإنساف علٌقو الذم حيث أف الطٌموح ابغديث العلم بدآلات علبقة إذف للؤمر    

 كشقاء، حركب إلى استحالت ابؼأمولة كالسعادة الإنساف، على سيطرة استحالت الطبيعة على فالسٌيطرة عقب،

 المجتمع بػػ يعرؼ ما ابغملة" أك من مظاىرىا تبلور "بؾتمعات شاذة، بذارب يعيش العلم أكثر بفا سبق كبات

 من الرغم على كاحدة كطريقة بفاثلة باستجابة ابؼثبّ لنفس أعضاؤىا يستجيب البٍ المجتمعات ابعماىبّم، كىي

 أك الكببّ، الاستهلبؾ بؾتمع أيضا بػػ عليو يطلق ما كىي عنو، كانفصالو الآخر عن الواحد كاستقلبؿ أفراد حرية

 .كالامتثاؿ التوافق بعد بغساب التغيبّ كإرادة الرفض بعد بضمور يسلم الذم الواحد البعد ذم الإنساف
                                                           

 ،1ط ،ببّكت :ابؼنظمة العربية للبَبصة، مركز دراسات الوحدة العربية ، تر: سعود ابؼولى،البحث عن التاريخ والدعتٌ في الدين. مبّتشيا إليادة 56
 .41-40، ص2007

 .312، ص السابق. ابؼرجع ميشاؿ مسلبف 57
، ص 2007ببّكت،  :دار التنوير للطباعة كالنشر كالتوزيع ،الدوضوعية في العلوم الإنسانية: عرض نقدي لدناىج البحثنقلب عن صلبح قنصوة.   58
20.  
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 كتوجو العلم إفلبس عن بعضهم فأعلن كببّا، كشهدت ركاجا للعلم معادية في مقابل ذلك تبلورت نزعات    

 فالعلم لا، أكيد كضع؟ ىكذا من سبب ىو العلم ىل لكن .كالفنوف كالآداب كالفلسفة ابؼقدس إلى الآخر البعض

 في يعمل "العلم: مكانتها ابؼقولة ىاتو تأخذ بؽذا إيديولوجيات، من كيتبناه قيم من بوملو ما كفق الإنساف، يوجهو

كقيمو لإبغاؽ القيم  ثقافتو كصيانة الإنساف لبناء الإنسانية العلوـ غبّ من سبيل كلا عنو"، متخلفة ثقافية قيم نطاؽ

، حاجة بسليها إعادة صناعة الإنساف  للعلوـ الأخلبقية ابغاجة ىي ىكذا ،59لتعمل بابؼوازات كالعلم الإنسانية اليوـ

 كفقا لنمط قيمي خلبؽ يوازم ببْ بزلقو من جهة كببْ تطوره العلمي كالتقبِ من جهة أخرل.  

 من ابؼطالب البٍ بهرم تفعيلها اليوـ مطلب "بذميل العالم: الددخل الإستيطيقي للقيم أو راىنية تجميل العالم: 3

(L'esthétisation de monde)"60 كفقا لعلبقة جدلية ببْ الأخلبؽ كابعماؿ بعيدا عن مطلب بزليق الأعماؿ .

كبذاكزا للمواقف التشاؤمية البٍ أنذرت بأفوؿ ابغس ابعمالي كالعمل الفبِ، خاصة مع مدرسة فرانكفورت  الفنية،

الاستهلبكي، استحاؿ الفن إلى البٍ أعلنت سقوط آخر قلبع الصمود الفبِ بفعل العقلبنية الأداتية ذات النٌزكع 

سلعة على مقتضيات ابؼنطق الاعلبـ التسويقي "أمٌا اليوـ فإفٌ الصناعة الثقافية قد تعاملت مع الأعماؿ الفنية كما 

لو كانت شعارات سياسية فارضة عليها أسعارا رخيصة كبعمهور عريض: فالأعماؿ الفنية بدتناكؿ ابعميع بساما  

 . 61كابغدائق العامة"

بذاكزا بؽكذا موقف يكوف استدعاء الاستطيقا ضربا من اضفاء ابؼعبُ على العالم كعلى العلبقة بالأشياء فما      

كاف ميستهجنا كمدانا بو أصبح مقبولا يتم التشريع لو انطلبقا من إعادة فهم ابغس ابعمالي كالفبِ، إذ لم يعد 

، كىذا ما نلتمسو عند ميشيل "فن للعيش"استحاؿ إلى  الأخبّ ما بستهنو الطبقة ابؼثقفة كالبرجوازية بقدر ما

مافيزكلي، الذٌم جاءت مسابنتو في التٌأسيس ليس بعماليات أخلبقية كإبٌما لأخلبقيات بصالية، فػػ "ابغق أفٌ الفن، 

                                                           
  .20 -15 ص ص ،ابؼرجع السابقصلبح قنصوة،   59

60
 Voire: GILLES lipovetsky et JEAN serroy : l'esthétisation du monde, Gallimard, Paris, 2013.     

 . 187ص ، جدل التنويرماكس ىوركهابير، تيودكر أدكرنو.   61
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الواسع كابغالة ىذه قد خرج، فعلب، من دائرتو الضٌيقة المحدكدة، دائرة الفن ابؼتخصص، فنُّ الفنانبْ، ليلج الباب 

تداكلة: اجعل من حياتك برفة فنية، قد برولت، بفعل ىذا الانتشار، إلى 
ي
للممارسة الوجودية. فالصٌيغة الآمرة ابؼ

اطب العواـ قبل ابػواص أك خاصة ابػواص"  .62صيغة شائعة كبمط عيش بىي

ات، فتوزع النٌاس كبرركاتهم بدعبُ الاعبَاؼ بنمط أنثركبولوجي قائم على ابغياة العفوية كابغس ابؼشبَؾ للجمالي    

كبفارساتهم السياسية كالتجارية كالأسرية كأبماط العيش ابؼبتذؿ كالدارج إبٌما ىي بريك في الأصل فسيفساء بصالية، 

كعليو "فإفٌ الفن كابعماليات مناسببْ جدا لوصف ىذا ابعو الاجتماعي العاـ كالغامر لعصرنا. ىذا العصر الذم 

ء، كىو ما يعبِ أفٌ كلٌ شيء صار لو أبنيتو ابػاصة سيما التفاصيل كالأشياء الصغبّة ما عادت فيو أبنية لشي

 .63كالأحداث ابؼتناىية في الصغر البٍ تتشكل منها الفسيفساء الاجتماعية"

عبر  "الوجود مع الغتَ"كحده ىذا ابؼنطق ابعمالي ابعديد في نظر مافيزكلي قادر على فهم الوجود ابعماعي أك     

"منطق ذات الغموض البنيوم بفعل جزئيات الواقع كتشابك عناصره، على أسس  "إنسية جمالية"يس لػػ التأس

 . 64ليس بنو بذاكز التناقضات بل توليفو في كل متكامل تناقضي"

كعليو ليس ابؼطلوب اليوـ السٌعي لصياغة قواعد أخلبقية للحاسة ابعمالية كالفنية كونها استحالت إلى معطى     

عصيٌ عن الالزامات ابؼعيارية، كإبٌما السٌعي يكوف بإضفاء مسحة بصالية على السٌلوؾ كالفعل لأنوٌ الكفيل مباشر 

 بؼا نفعلو كلأجل ما نعيشو.         بإعطاء معتٌ

يشهد ابؼدخل الأكسيولوجي عن تبلور أبماط أخلبقية بسارس ثقلها : نماذج من النّظريات الأخلاقية الرّاىنة: 4

 ابؼكثرف على رأسها؛ الأخلبؽ التطبيقية كبديل عن الأخلبؽ النظرية، كمبدأ ابؼسؤكلية مقابل تطليقبحضورىا 

 القدلَ، ثم الأخلبؽ العابؼية كابؼواطنة الكوكبية بدؿ الأخلبؽ الاجتماعية. الأخلبقي القانوف
                                                           

 .10ص ، دنيا الدظاىر وحياة الأقنعة: لأجل أخلاقيات جماليةميشيل مافيزكلي.   62
 .فحة نفسها، صابؼرجع نفسو  63
 .12، 11ابؼرجع نفسو، ص ص   64
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عن ابغداثة تبلور فضاء من ملبمح "النسخ القيمي" ابؼوركث :  (Éthique Appliquée)الأخلاق التطبيقية -1:4

أخلبقي جديد بىتلف في مصدره عن الأخلبؽ الكلبسيكية ذات التشريع الدٌيبِ أك العقلي، يتعلق الأمر 

بالأخلبؽ التطبيقية ذات ابؼصدر العلمي كابؼؤسساتي بؼختلف ابؼنظمات الفاعلية في ميداف الإيكولوجيا كالاقتصاد 

ابغقل بالتبلور كمجاؿ للتفكر الفلسفي القلق غداة ابغرب العابؼية الثانية، كالبيولوجيا كحقوؽ الإنساف...، بدأ ىذا 

كسيموف ديبوفوار   (ALBERT Camus)الأمر الذم استدعى من بعض الفلبسفة على رأسهم ألببّ كامو

(SIMONE de Beauvoire)  بارلومافكخائيم(CHAIM perleman)   أخلاق تليق إلى ضركرة التفكبّ في صياغة

الوـ أ" "، خارج حدكد النظريات التقليدية الكلبسيكية اعبَافا بدحدكدية ابعمعيات الدينية، الكنيسة في بعصرنا

على بكو خاص. فمثلب كانت الأخلبؽ الطبٌية توكل للٌبىوتيبْ خاصة البركتستانت منهم، بيد أفٌ زحف اللٌيببّالية 

رل غبّ دينية، خاصة كأف الليببّالية أخذت على في المجتمع الأمريكي جعل النقاش ينتقل إلى فضاء منظمات أخ

 . 65عاتقها الدفاع عن ابغريات الدينية كحقوؽ الإنساف

تها  ، كأبنيففي الأخلبؽ التطبيقية القانوف الوضعي ىو من يأخذ على عاتقو الاىتماـ بالفئات الأكثر ضعفا    

كرىاف بات يفرض نفسو لإبهاد حلوؿ لقضايا اجتماعية البٍ ثار خلبؼ ديبِ حوبؽا، من ذلك الإجهاض 

(l’avortement) كابؼوت الرحيم(l’euthanasie)  كذلك بعدما تببٌْ أفٌ الأخذ بالأسس الأخلبقية ابؼطلقة أدل ...

 إلى استنتاجات غبّ قابلة للحل كلا بيكن التوفيق بينها. 

ليو فإفٌ من ببْ ابؼهاـ ابؼنوطة بالأخلبؽ التطبيقية؛ إنشاء بعاف أخلبقية توكل إليها القضايا الراٌىنة. خلبفا كع    

للؤعراؼ السياسية فإفٌ تلك اللٌجاف ىي من برقق مثلب في عدد السكاف بؼعرفة رأم الأغلبية منهم كالبٍ ستأخذ 
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 Professionnalisme et délibération éthique: Manuel d’aide à la décision responsables,  p267.  
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لك اللٌجاف بـتلف الفاعلبْ الاجتماعيبْ على اختلبؼ الدكلة فيما بعد بتطبيق القانوف عليهم. أيضا، بذمع ت

 .  66" " كلو على اختلبؼ "الأسس ابؼطلقة أديانهم كأعراقهم كجنسياتهم لإبهاد "حل مقبوؿ

بؼا كاف من مقتضيات "النسخ القيمي" أفٌ القيم ابعديدة  : (Principe de responsabilité)مبدأ الدسؤولية -2:4

تأتي على قيم ابؼوركث الدٌيبِ كالعقلي، فتنسخها، لتحل بؿلها قيم جديدة، فإفٌ مقولة "الواجب" الكانطية من ببْ 

نو دلالة م "الأفول"القيم البٍ جرل نسخها، بغبٌ أف ليبوفتسكي عبر عن ىذا التجاكز بدقولة نتشوية راديكالية 

على اكتماؿ اللٌحظة الكانطية ذركتها، بحيث لم تعد برظى بقبوؿ بؾتمعات "مابعد التٌخليقية" البٍ لا تأخذ من 

 culture)فابرة لثقافة "ما بعد الواجب "أفوؿ الواجب"القيم إلاٌ ابغدٌ الأدلٌ بعيدا عن لغة الإلزاـ الأخلبقي. فكتابو 

de l’après devoir)  عن بظات تلكم الثقافة: "ثقافة ما بعد الواجب بلغت فيها القيم درجة " يقوؿ في كتابو ىذا

( أف الإبياف ابؼشبَؾ بدا ىو خبّ كما ىو شر COSTORIADIS)  1922- 1997الصفر، فقد اعتبر كوستورياديس

 بات مفقودا كبات بيكنك فعل كل شيء دكف بؿاسبتك، ليعلن بودريار فيما بعد أف المجتمع ابؼعاصر استحاؿ إلى

أنو لم  حينما أعلن   (ALLAN Bloom)نظاـ دكف معالم ككل القيم تدكر كتتغبّ في حلقة لا نهاية بؽا. أك آلاف بلوـ

نعد قادرين عن التكلم كالإقناع عن ما ىو خبّ كما ىو شر، كيكتب آخركف عن أزمة في القيم، حبٌ الوسط 

 .67الثقافي بات شغوفا بسيناريو العدمية"

على حد تعببّ ليبوفتسكي  (Tableau apocalyptique)أفوؿ الواجب على ىذا النحو كبهذه الصورة ابؼركعة     

؛ الصراع الأخلبقي حوؿ موضوع الإجهاض، كابعدؿ على خلفية الفراغذلك من معالم  رىيبا،سبٌب فراغا قيميا 

التمييز ببْ ما ىو خبّ كما ىو شر، موت  أخلبقيات البيوتيقا، كاحد من أصل أربعة أكربي لديو تصور كاضح عن

 كالإىانة، كالسرقة العابؼية كذيوع الفردانية، ابعرائم الدموية، العبودية، القسوة تالإلو، ضياع الإبياف بالأيديولوجيا
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 GILLES, Lipovetsky: Le crépuscule de devoir, Gallimard, Paris, 1992, P 150.  
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الأخلبؽ مع انفجار الأطر  (Liquéfier)، زيادة على "بسيع 68كالاغتصاب، كالإىانة ابعماعية... ابعنسي، كالتشويو

 (Ghettos) التقليدية الأسرية كالدينية، كأزمة الغيتو
 .70، كانتشار ابؼخدرات، كزيادة معايبّ الليببّالية" 69

تطليق العمل بالقيم التقليدية ىو ما كلردى نزكعا للبحث عن مبدإ أخلبقي جامع مقبوؿ، الذم سيتوج فيما إفٌ     

سلطة إلزامية، إذ ىذا لم يعد بفكنا مع ثقافة ما بعد الواجب، فهو بعد بدبدإ ابؼسؤكلية، ككونو جامعا لا يعبِ أنوٌ 

 جامع كمقبوؿ من منطلق أنوٌ بهد لو مكانا في الضمبّ كابغس البشرم العاـ.

ىذا كحقيقة الاعبَاؼ العابؼي بدبدأ ابؼسؤكلية عزٌزتو اتفاقيتاف دكليتاف؛ الإعلبف العابؼي بغقوؽ الإنساف يعيبُ     

ة كحقوؽ الإنساف. كميثاؽ ىيئة الأمم ابؼتحدة الذم كضع ابػطوط العريضة للسلبـ كالتنمية. لكن بالدفاع عن كرام

 ، على حداثة ىاتبْ الاتفاقيتبْ، زيٌادة على ابؼتغبّات أك بالأحرل التقلبات ابؼتسارعة البٍ يواجهها عالم اليوـ

التنمية -اية ثركات الأجياؿ القادمة كضعت برديات مبَاكمة أماـ مبدأ ابؼسؤكلية، خاصة مشكلبت البيئة، كبض

لذا "ينبغي كشف أبعاد جديدة بؼبدأ ابؼسؤكلية تكوف متكاملة مع الاتفاقيات السابقة بؼواجهة  -ابؼستدامة

التٌحديات ابغالية كابؼستقبلية للبقاء على قيد ابغياة. فمفهوـ ابؼسؤكلية ييقبَىح كقيمة أخلبقية تعزز ابغقوؽ كالسلبـ، 

 . 71للعلبقات ابؼتبادلة في العالم ضمانا لاستدامة ىذا الكوكب كالنٌاس" كيشكل رؤية

، إذ لا تنطبق العامل الزمتٍ وأهميتو بأبعاده الثلاث الداضي والحاضر والدستقبل مكانةبذدر الإشارة ىنا إلى     

ابؼسؤكليات على أعماؿ ابغاضر أك ابؼستقبل حصرا، كإبما أعماؿ ابؼاضي أيضا، كذلك من خلبؿ الاعبَاؼ 
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 Gilles Lipovetsky. OP CIT, pp 150, 151. 
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ين. أصل عزؿً يشبّ إلى منطقة يعيش فيها، طوعان أك كرىان، بؾموعة من السكاف يعتبرىم أغلبية الناس خلفية لعرقية معينة أك لثقافة معينة أك لدػى ابؼ وهو  
ابؼقصود الغيتو  أما ود".كؿ العربية ب "حارة اليهيشار إلى الغيتو في الدٌ  شارة إلى حي اليهود في ابؼدينة، مثل الغيتو في مركز مدينة ركما.للئالكلمة يعود 

 الأحياء الفقبّة ابؼوجودة في ابؼناطق ابؼدنية ابغديثة. ىي بو في ىذا النص
70

 Ibid, 152. 
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 Responsabilité et cultures du monde: Dialogue autour d’un défi collectif,  Sous la direction d’Edith Sizoo, 

Éditions Charles Léopold Mayer, Paris, PP 319, 320. 
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بالأعباء كالأضرار النابصة عن العمل الإنسالٍ في القدلَ، في مسعى للمصابغة، كإجراءن لبعض الاصلبحات ابؼناسبة 

 . 72لية يتطلب تواضعا كبتَا، وفطانة أو حسن تقدير"العمل بمبدأ الدسؤو كابؼمكنة، الأمر الذم جعل "

أما ابغاؿ مع منظًٌر ابؼسؤكلية ابؼعاصر ىانس يوناس فقد عمل على صياغة قواعد بؼبدإ ابؼسؤكلية على طريقة     

 ابؼبادئ الكانطية الثلبث، أم مبدأ الغائية كمبدأ الشموؿ كمبدأ الاستقلبؿ الذاتي، تأخذ الصٌيغ الآتية:

  .أحب الآخرين كما برب لنفسك 

  .عامل الآخرين على بكو ما برب أف يعاملوؾ ىم بو 

  .ينبغي عليك إرشاد طفلك إلى طريق ابغقيقة 

  .ابحث عن الكماؿ بتطوير كبرقيق كامل جهودؾ بدا بسثلو ذاتك كإنساف 

  .اجعل رفاىك الشخصي في ابغياة في رعاية الصافٌ العاـ 

   73كسائل كإبٌما عاملهم كغاية لا تعامل الآخرين كمجرد.  

هة بؼمارسة ابؼسؤكليات الإنسانية تتداخل فيها      ىذا كبادر البعض في كضع عشرة مبادئ بدثابة بنود عريضة ميوجًٌ

 أبعاد سياسية كإنسانية كأخلبقية كمعرفية، ىي؛ 

  ملية.معا لدينا ابؼسؤكلية في احبَاـ حقوؽ الإنساف كبضايتها بأساليبنا الفكرية كالع 

   .كرامة كل شخص تيلتزـ عليو ابؼسابنة في حرية الآخرين ككرامتهم 

   التأكيد على أفٌ لكل شخص لديو الفرصة ككامل الإمكانيات لتحقيق مبدأ ابؼسؤكلية، يشمل ذلك

 الاحتياجات ابؼادية كابؼعنوية كالالتزاـ بدعم الصافٌ العاـ.

  دالة كابؼصابغة البٍ بربـَ كرامة كحقوؽ الإنساف.السٌلبـ الدٌائم لا يكوف دكف توقع ابغرية كالع 
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   ينبغي دعم كتطوير استخداـ ابؼوارد الطبيعية لتلبية احتياجات الإنساف كالسٌعي لتحقيق الرٌخاء، عن طريق

 الالتزاـ بدبدإ "ابغيطة" على بكو استباقي بغماية البيئة كإدارة كاعية للتنوع البيئي كالتقاسم ابؼنصف للثركة.

  ق الإمكانات الكاملة من ابؼعرفة كالوعي لتقييم الأنظمة ابؼعرفية ابؼختلفة ككضعها في خدمة التضامن برقي

 ابعماعي كالتعدد الثقافي السٌلمي.

   حرية البحث العلمي تعبِ احبَاـ ابؼعايبّ الأخلبقية من قبيل تعزيز التنوع البيولوجي كاحبَاـ كرامة ابغياة

 البشرية، مع تقبل حدكد ابؼعرفة البشرية. البشرية كالأشكاؿ الأخرل غبّ

  .ابؼمارسة ابػلبقة للسلطة الشرعية كمسؤكلية خدمة السٌلطة للصافٌ العاـ 

   عند ابزاذ قرارات بشأف أكلويات قصبّة ابؼدل، فإنوٌ كفي ىذه ابغاؿ كجب تقييم العواقب على ابؼدل

بدا يتفق كالأكلويات الأخلبقية كالعدالة كبضاية البيئة ببْ  -درء مفسدة أكلى من جلب مصلحة-الطويل

 الأجياؿ كالأخذ بعبْ الاعتبار كل ابؼخاطر كالشكوؾ.

  ت الراٌىنة كابؼستقبلية فإنوٌ ييعدي من الضركرم التوفيق ببْ العمل التضامبِ من أجل مواجهة التٌحديا

 .   74كابػصوصيات الثقافية

علما أفٌ "ابؼسؤكلية لا تقتصر فقط على ابؼبدإ الأخلبقي العملي على ابؼستول الفردم، بل العكس من ذلك،     

لذا تهدؼ ىذه ابؼبادرة من ميثاؽ مسؤكليات  -أم الاجتماع البشرم-تتصل بدعم ابؼواطن للهوية الاجتماعية 

 .75الإنساف إلى تعميق القيم الكامنة كراء ىذه ابؽوية الكوكبية"

العابؼية على خلبؼ  تأتي الأخلبؽ : Citoyenneté Planétaireالأخلاق العالدية والدواطنة الكوكبية -3:4

بسثل بؾموعة من القيم  -العابؼية-، كىو خلبؼ قد يصل إلى حد التعارض أحيانا، فالأكلى جتماعيةالا الأخلبؽ

وجىهة للناس كافة دكف استثناء كدكف اعتبار لانتمائهم الديبِ أك العرقي أك ابعنسي أك الطبقي أك الوطبِ. أما 
ي
ابؼ
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، بزتلف باختلبؼ ثقافاتهم كأعرافهم، القيم الاجتماعية فهي بؾموعة القيم ابؼقسمة على بؾموعات اجتماعية معينة

 .  76كظيفتها الأساسية ضماف الارتباط الداخلي ببْ ابعماعات البشرية

أبرز بموذج فلسفي عن الأخلبؽ العابؼية ىو الواجب الكانطي بصيغتو الكلبسيكية القائم على استقلبلية     

ىنالك صعوبتاف على الأقل بيد أفٌ . (Globaleكشاملب )أف يكوف قانونا كليا  كانطإبيانويل  الإرادة، إذ أراد بو 

في عصر التحوؿ القيمي، كذلك بعد الذم شهدتو الساحة الفلسفية غداة القلب  التشريع لأخلبؽ عابؼية تعبَض

الصعوبة  ابعينيالوجي كاستفحل بدوت السرديات الكبرل في ما بعد ابغداثة كمرحلتبْ ىزٌتا دعائم الأسس ابؼطلقة؛

كصفها بابؼعضلة غبّ القابلة  حيث ،بالفردانيةأساسا ترتبط ك  ،(M. Meyer) تلك البٍ قاؿ بها ميشاؿ ماير الأكلى

تتمثل في كيفية التوفيق ببْ مصافٌ كرغبات كمشاعر الأشخاص من جانب، كالواجب الأخلبقي الذم  ،للحل

قمع كل ما بييزنا على كجو ابػصوص يفرض على ىؤلاء الامتثاؿ للمعايبّ البٍ ييراد بؽا أف تكوف كلية؟ كحبٌ 

لذلك يعد "من الصعب أف نقرر موقفا في كسط التعارض القائم ببْ  ،77لتحقيق قوانبْ عابؼية دكف اعتبار للؤفراد

 . 78قيم الفردانية كالقيم العابؼية إلار في عالم مثالي"

من قبيل  ،إضافة إلى اعتبارات أخلبقية أخرل ،في حبْ أفٌ ابؼعضلة الثانية تتعلق بالتٌعددية الاجتماعية كالثقافية    

ىو ابغديث عن  ،عابؼيةالقيم الكبكن نتحدث عن  الأذىافيتبادر إلى إلٌا أفٌ ما  تفكك الأطر الأخلبقية التقليدية.

 ؟.الدٌكر الذم قد يلعبو الفيلسوؼ في ظل ىكذا برولات جذرية إف بقي لو من دكر طبعا

أحد ملبمح ثقافة مابعد الواجب تغييب الفيلسوؼ كسحب الثقٌة منو في القدرة على التشريع الأخلبقي     

الشامل في كسط تذيع فيو قيم الفردانية كالنرجسية كالنٌسبية الأخلبقية كقيم اللٌيببّالية كالدٌبيقراطية، إذ "الفيلسوؼ 

حتما سيجد كضعيات جدُّ صعبة، فالعالم ابغديث  في العصر ابغديث،الذم يبحث عن نظرية أخلبقية عامة 

                                                           
76

 La philosophie éthique Enjeux et débat actuel, P 41. 
77

 MICHEL, Meyer: Principia Moralia, fayard, France, 2013, P 15.  
78

 Ibid, p 19. 



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
80 

أضحى مسرحا للثورات الأخلبقية، سيجد غيابا لكل الأطر الأخلبقية التقليدية الأسرية كالاجتماعية كالدٌينية ككذا 

تقسيماتها ابؼعهودة، كأخلبؽ النبلبء، كأخلبؽ رجاؿ الدين، كالنظاـ الأبوم القائم على سلطة الرجل على ابؼرأة، 

لنظاـ الأخلبقي ابؼستقر كابؼوحد، في مقابل تبلور قيم جديدة من قبيل ابغرية، ابؼساكاة، الدبيقراطية، التقدـ كا

  .79"التكنلوجي، كزيادة الغبُ ابؼادم

ذات ابؼوقف نلتمسو من الفيلسوفة ابؼعاصرة مونيك كانتو سببّ ببّ في حوار بؽا مع بؾلة "العلوـ الإنسانية"     

في إجابة منها عن سؤاؿ: "ىل ىدؼ فلسفة الأخلبؽ ىو صياغة مبادئ  1997 - 69دىا الفرنسية في عد

للفعل تكوف كونية كتنطبق على فاعل أخلبقي بذريدم من ثقافتها كعصرىا؟" أعقبت بالتصريح: "ليس ىناؾ 

اليد ابصاع عند الفلبسفة في ىذا ابؼوضوع، فكرة أنوٌ توجد نواة لإكراىات/ اشبَاطات أخلبقية كونية تنتمي إلى التق

الكانطية البٍ لا بسثل إلٌا فبَة من الفكر الأخلبقي. الفلسفة الأخلبقية في بؾموعها كالكثبّ من التيارات ابؼعاصرة 

تعارض ىذه الفكرة لأسباب بـتلفة". كعن أسباب الاعبَاض تستطرد قائلة: "البعض يعتقد بأف ابؼفاىيم الأخلبقية 

يدة ابؼنطق العملي مباشرة، لكنها تأتي من بؿيط اجتماعي كثقافي. بؿددة داخل الثقافة كأف الإكراىات ليست كل

لكن ذلك لا ينزع عنها طابعها الأمرم/ الإلزامي داخل المجموعة ابؼعنية. كينتقد فلبسفة آخركف الكونية الكانطية 

 .80لتجاىلها إلى أم مدل تتعلق ىذه الإكراىات الأخلبقية بالقدرات النفسية الإنسانية"

طابع العابؼي للؤزمة ىو ما جعل الأخلبؽ العابؼية قبلة لعديد من الفلبسفة ابغاليبْ، فالفرنسي إدغار إفٌ ال    

موراف كاف قد أشار في كتابو "ابؼعارؼ السبع الضركرية لبَبية ابؼستقبل" إلى ما كبظو بػػػػ "تعليم ابؽوية 

اج في البرامج التعليمية ابؼصبّ الكوكبي البشرم "، مفاد ذلك ضركرة إدر  (Enseigner l'identité terrienne)الأرضية

الذم لم يكن كوكبيا حبٌ العصر ابغالي، لذا التعريف بابؽوية الأرضية ينبغي أف تكوف إحدل أىداؼ التعليم 
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. طبعا لا يقف الأمر عند ىذا ابغد كفقط، بل ينبغي أيضا تعليم "أخلبؽ 81الضركرية البٍ ينبغي أف نراىن عليها

 كىو ما كسم بو الفصل السابع من ذات الكتاب، يكوف ذلك بػػ " (l'éthique du genre humain)البشرمابعنس 

"ترسيخ الأخلبؽ في العقوؿ، بتوعية الإنساف على أنو فرد كجزء من بؾتمع، كجزء من جنس، فكل كاحد فينا 

بل )كطن الأسلبؼ(  (Terre-Patrie)الوطن  -بومل في ذاتو ىذا الواقع الثلبثي كليس ذلك لمجرد الوعي بالأرض

 . 82"الوعي إلى إرادة ىدفها برقيق ابؼواطنة الأرضيةكتربصة ىذا 

ظهرت  ،في كضع أخلبؽ عابؼية( HANS Küngكذلك بؿاكلة الفيلسوؼ كاللٌبىوتي السويسرم ىانس كينغ )     

في كتابو "ابؼسؤكلية العابؼية"، دعا فيو كل الأدياف في العالم تقدلَ ما ىو مشبَؾ بينها من  1990مبادرتو تلك عاـ 

حكمة، كأبماط السلوؾ المحددة. برت 
ي
لزمة، كابؼعايبّ ابؼ

ي
أخلبؽ، لصياغتها في قالب عابؼي عبر إبصاع بشأف القيم ابؼ

 شعار:                             

 لا سلام بتُ الأمم بدون سلام بتُ الأديان"                                        

 ولا سلام بتُ الأديان دون حوار بتُ الأديان

 ولا حوار بتُ الأديان بدون مقاييس أخلاقية عالدية

 .83ولا إنقاذ للكرة الأرضية بدون أخلاق عالدية" 

"أن يعيش الناس والأمم والثقافات معا والعمل معا من أجل ابؽدؼ من ذلك كما أخبر عنو ىانس كينغ     

مبدأ يستند ىذا ابؼشركع على مبدأين أحدبنا نظرم كالآخر عملي؛ أمٌا النظرم فهو عالم أكثر عدل وأمنا". 

ا كلُّ كائن بشرم بهب أف يعامل بإنسانية، أم دكف النظر إلى عرقو أك لونو أك لغتو أك امكاناتو...، أمالإنسانية: 
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قوامو قاعدة التكافؤ أك التبادؿ، كتعد القاعدة الذىبية للتعايش ببْ الناس مفادىا "ما لا ترغب أف  الدبدأ العملي

 يعاملك بو الآخركف عليك أف لا براكلو مع الآخرين".

 ذينك ابؼبدأين يغطياف أربع ابذاىات في شبٌ بؾالات ككجوه ابغياة كالعيش:     

 كاحبَاـ ابغياة. الالتزاـ بثقافة اللٌبعنف -

 الالتزاـ بثقافة التضامن كالنظاـ الاقتصادم العادؿ. -

 الالتزاـ بثقافة التسامح كحياة ابغقيقة كالثقة. -

 .84الالتزاـ بثقافة ابغقوؽ ابؼتساكية كالشراكة ببْ الرجاؿ كالنٌساء -

كاف ذلك كقوفا على مداخل القيمة الأخلبقية في النقاش الفلسفي الراىن؛ ابؼدخل الأنطولوجي ابؼتعلق بعودة      

الديبِ أك ابؼقدس، كابؼدخل الابستمولوجي بعودة الاىتماـ بالعلوـ الإنسانية، ثم ابؼدخل القيمي بتبلور خطابات 

خلبقي العابؼي مثل الأخلبؽ التطبيقية كمبدأ أخلبقية براكؿ رأب الصدع ابغاصل على مستول الوضع الأ

ابؼسؤكلية، كالأخلبؽ العابؼية. ابؼلبحظ ىنا أفٌ سؤاؿ الأخلبؽ بيارس ثقلو بحضوره ابؼكثف إف على صعيد النقاش 

الفلسفي أك على صعيد ابؼنظمات كاللجاف الاقتصادية كالإدارية كالبيولوجية كالايكولوجية كإعلبمية... في شكل 

دد مسؤكليات الفاعلبْ فيها. ما يضفي قيمة مضافة على مشركعية العلبج الأخلبقي الذم تصدح بو مواثيق بر

 الساحة الفكرية كالسياسية كالإعلبمية الراٌىنة. 

ما من أحد إلٌا كيتبادر إلى ذىنو، كىو يلحظ ىذا  للأسباب والدبررات: تغطية ،رابعا: الرّاىنية الأخلاقية    

بؼسألة الأخلبقية، سؤاؿ عن دكاعي ىذا ابغضور كذلك الاىتماـ غبّ ابؼعهود من قبل، خاصة الاىتماـ ابؼكثٌف با

أماـ تبلور مفردات على الساحة الفكرية كالاجتماعية أثارت شجبا كجدلا كاسعا ببْ بـتلف الفاعلبْ على الصعيد 

، من تلك ابؼفردات على الفكرم كالاجتماعي ككذا السياسي، من فلبسفة كمؤسسات دينية كانت أـ علمانية
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، ابؼنعطف effervescence éthique)، الفوراف الأخلبقي )(Crise des valeurs) القيمسبيل ابؼثاؿ لا ابغصر، أزمة 

 du devoir) (Leأفوؿ الواجب   ،(Retour à l'éthique )الأخلبؽ إلى عودة  ،(Tournant morale)القيمي 

crépuscule الفراغ القيمي ،(le vide moral) ... الوعي القلق بابؼسألة الأخلبقية  كغبّىا من ابؼفردات البٍ تعكس

 في فضاء الفكر الإنسالٍ ابؼعاصر.  

في ابغقيقة تكاد بذمع معظم الكتابات الأخلبقية في الفلسفة الغربية ابؼعاصرة على أفٌ الذم يبرر ابغديث عن     

العملي، ىي بؾموعة من الاعتبارات كالأسباب البٍ ترىن عودة الأخلبؽ إلى فضاء النقاش الفلسفي كابؼيداف 

 الوجود الإنسالٍ بأسره، أكثر تلك الأسباب حدرة؛   

  ابكطاط القيم الأخلبقية خاصة التقليدية منها كالبحث عن سبل جديدة لتطوير علم للؤخلبؽ، كمن

، كىل بيكن أف تتمتع بأساس الأسئلة البٍ باتت تيطرح في ىذا الصدد، ما ىي طبيعة الأحكاـ الأخلبقية؟

موضوعي؟ كما ىي ابؼقاييس ابعديدة في برديد ابػبّ كالشر، كنظرا بؼعياريتها فهل ىي صادقة أـ كاذبة؟. كعلى قًدـ 

ىاتو ابؼسألة إلٌا أفٌ طابع الفردانية كالنسبية الذم أتى على عقل الإنساف ابؼعاصر ككجدانو نسف كلٌ إمكانية 

ة موضوعية، كمقاييس كأسس أكثر رصانة لتحديد قيمبٍ ابػبّ كالشر، فالنزكع "لإعطاء للتفكر في أحكاـ أخلبقي

علم الأخلبؽ ابذاىا جديدا أمليت قبل كل شيء بواسطة التغبّات ابعدٌية في الوعي الأخلبقي كسلوؾ النٌاس الذم  

 .    85كاف انعكاسا لأزمة النظاـ الرأبظالي العامة كالػميستفحلة"

   ىيكلة ىذه الأزمة بأربعة أبعاد؛ البعد  ،الراىن جعل البعض يستدعي مفهوـ الأزمةالوضع العابؼي

الاقتصادم كالاجتماعي )عدـ ابؼساكاة كالفساد(، البعد الإيكولوجي أك أزمة حضارة )تعرض النظاـ البيئي للخطر 

العلم ابغديث(، البعد  كالتشكيك الذم طاؿ العلبقة ببْ الطبيعة كالإنساف كأحد بـلفات ابغداثة الغربية كأسس
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سياسي )مع نهاية ابؽيمنة الأمريكية كتبلور قول جديدة(، البعد الإيديولوجي )كذلك مع تبلور النزعات -ابعيو

   .86ابؼعادية للؤجانب كتفشي العنصرية(

  تزايد النمو الدبيغرافي كما نتج عنو من انعداـ الأمن على نطاؽ كاسع، خاصة كأف حالة اللبأمن باتت

ىا لوبيات تتعهد بدكافآت مالية لنشر العنف في أماكن معينة، في بعض الأحياء، كفي بعض ابؼناطق من ىذا ترعا

الكوكب، ككأف العنف كالصراعات باتت سلعة تيعمم، ىذا ما يشكل على حدٌ تعببّ البعض بػػ "نزع الإنسانية عن 

جية التجريد ىاتو بدجرد سياسة التنمية كإبٌما ينبغي "، علما بأنوٌ لا بيكن توقيف اسبَاتي (Déshumanisationالعالم )

"فمن الضركرم أىنسنىةي العالم عبر معركة ىائلة لإعادة تصميم مثالي  " (L’humanisation du mondeأنسة العالم )"

... بهب دفع ىذا الاعتقاد في بؾتمع مثالي أيعيد لمجتمعنا من شأنها أف تأسس لإنسانية على أسس مستدامة

تصميمو بحيث يكوف قادرا على توجيو نسيج العلبقات الاجتماعية كالتعاكف ببْ الأفراد دكبما اللٌجوء إلى تعزيز 

" (réenchantement du monde. في مطالب بفاثلة ينبغي "اسبَجاع سحر العالم )87"الوىم بالنٌمو الدٌائم
. أك 88

  .(l'esthétisation du monde)""بذميل العالم

  ّاتٌساع الفجوة الاقتصادية ببْ البلداف ككذا داخلها مع تركز القول الاقتصادية كالسياسية بشكل غب

معهود ببْ فئات قليلة من الناس، زيادة على التنوع الثقافي ابؼهدد، كالصيد الإيكولوجي ابعائر، كطبيعة ابؼسابنة في 

بؼتنامي من القلق حوؿ مستقبل كوكبنا الأرضي، خلق ظركؼ ملبئمة للصراعات كالانتفاضات، فضلب عن الشعور ا

. كما أفٌ عناصر التوازف كالتكامل في العالم لا تزاؿ أعلى "الإنسانية باتت في مفتًق طريق حاسم في التاريخ"فػػ 
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 GUS, Massiah: Pour une démarche convivialiste: Sortir du néolibéralisme, Du convivialisme comme volonté 

et comme espérance, SREVUE DU MAUSS, N°43, PREMIER SEMESTRE 2014, Paris, P 51. 
87

 MARC, Humbert: Une indispensable offensive intellectuelle collective, Du convivialisme comme volonté et 

comme espérance, P 68. 
88

 Voire: GRELLIER, Isabelle: Vers un réenchantement du monde?. In: Autres Temps. Cahiers d'éthique 

sociale et politique. N°43, 1994. PP 63-77.  
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بكثبّ من مستول التفاىم ابغالي ببْ البشر. ىنا تأتي راىنية مبدأ ابؼسؤكلية بإعادة توسيع نطاؽ ابؼسؤكلية من 

 .89ابؼسؤكلية الفردية في ابغاضر إلى ابؼسؤكلية ابعماعية في ابؼستقبل

  أفوؿ الأيديولوجيات بعدما يئست الشعوب منها كفقد ثقتها فيها، بدا في ذلك اللٌيببّالية، فبعد أف بٌمت

 الأخبّة كعي الأفراد بالذات كبالكرامة، كبلورت حقوقهم، أمست تسلخهم عن إنسانيتهم، زراعة الشوفينية

كالفردانية كابغسد كابغقد، فانطلق البحث عن البديل، فإذا بالاشبَاكية برمل مشعل التجديد كأمل الغد الزاىر، في 

المجتمع العادؿ ابؼنفتح كابؼؤنسن، فتفاءؿ ابؼصلحوف حبٌ اللٌيببّاليوف منهم. استبشر ابعميع خبّا بالأنسقة 

ابؼاركسية، صفقوا لتباشبّ الإنقاذ العاـ كللثورة العابؼية. لكن  الإصلبحية ابعديدة، كعندما شرع لينبْ يطبق النظرية

سرعاف ما عضٌ ابؼصفقوف الأيادم البٍ صفقت، لقد أفرغ ستالبْ الثورة الاشبَاكية من ركحها الإنسالٍ. أما 

ب عليها حبٌ الثقافة تغلفراغ معنوم مفزع، ، ابؼشاريع الثقافية كالبرامج التعليمية، كالأنظمة، بصيعها في أزمة

الشكليات كابغرص على ابعانب البَفيهي، إذ لا بزدـ التواصل الوجدالٍ كالاستعداد للبَقية من داخل الذات، 

حبٌ العلم لم يعد لديو ما يربظو من سبيل لسعادة الإنساف. ىذا الوضع الثقافي بالذٌات ىو  لصافٌ بؾموع الذكات،

؛ فالثقافة كالأيديولوجيا البٍ طابؼا لعبت دكرا "ثقافة اللّامعتٌ"بػػ (  Garaudy ROGER) ما نعتو ركجيو جاركدم

مهما في ابغياة السياسية، عصر الأنوار، كالثورة الفرنسية، كالقومية كابؼاركسية. ذلك النمط الثقافي انسحب عن 

. كقد عزل جورج 90ابطة الوحيدة البٍ باتت بذمع الناس اليوـ ىي كونهم موظفبْ في شركات لا غبّكالرٌ  ،عالم اليوـ

، فمجتمعات ىذا ذلك لفقد بظة التعالي كأحد بظات عصر ما بعد ابغداثة  (GEORGE Balandierبالاندييو )

 . 91الزماف قد ىجرت بفقدىا للعلبقة بالتسامي، استعماؿ ابؼلبحم كالأساطبّ كتربصتها لأساطبّ قائدة للفعل
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 Responsabilité et cultures du monde: Dialogue autour d’un défi collectif , P 324. 
 .76، ص 2002 ،3ط القاىرة، :، تر: عزة صبحي،  دار الشركؽحفارو القبورركجيو غاركدم.   90
 .23، ص 2000 ،1ط دمشق، :، تر: حسن ابراىيم، منشورات كزارة الثقافة-التّيو-في الطريق إلى القرن الواحد والعشرين جورج بالاندييو.   91



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
86 

  كالقواعد الأخلبقية، إنساف ابؼوضة، الإنساف تبلور بمط إنسالٍ جديد شاذ عن كل الأنظمة كالأعراؼ

الاستهلبكي، الإنساف ذم البعد الواحد، الإنساف المجوؼ من كل معبُ أك إيديولوجيا،... كما ترتب عنو من 

استفحاؿ الفردانية كالعزلة كاللبمبالاة كالشذكذ كتنامي معدلات الإجراـ كابؼخدرات كالانتحار خاصة في صفوؼ 

ذا كلأكٌؿ مرة باتت القيمة من ابغياة بؿل مساءلة كارتياب؟. في ىذا السياؽ لاحظ الفيلسوؼ الشباب منهم، كىك

ر عودة  أنّ النّاس أصبحوا أكثر نقدا وأكثر ارتيابااليونالٍ ابؼعاصر كورنيليوس كوسبَياديس  كىو الأمر الذم يفسًٌ

حيواف يرغب في ابؼعرفة، فإفٌ كوسبَياديس الأدياف كالأيديولوجيات السياسية، كلئن قاؿ أرسطو عن الإنساف أنوٌ 

 .  92رأل في الإنساف حيواف يرغب في الاعتقاد كيرغب في اليقبْ

  سطوة منطق الكم على حساب الكيف كأحد مظاىر المجتمع الاستهلبكي كبعوء الشركات الاقتصادية

ؿ كالتلبعب بالأمزجة النفسية ابؼتنافسة لصناعة الرغبة كخلق ابغاجة عبر بـابر بحثية بـتصة بذيد ىندسة العقو 

للمستهلكبْ، فكما كتب جاركدم يوما أفٌ ابؽدؼ الرئيسي من الانتاج لم يعد اشباع ابغاجات كإبٌما خلق 

، أك كوسبَياديس الذم لاحظ أفٌ المجتمعات القدبية )بؾتمعات 93ابغاجات )كبالتالي أسواؽ( لزيادة الأرباح

لا تيقهر، أمٌا اليوـ فيمثل دخوؿ عصر اللببؿدكدية في كل المجالات كالرغبة في التكرار( لم تعرؼ بمطا من الرغبة البٍ 

اللبمتناىي، كابغل في نظره ىو التعلم على كضع قيود ذاتية، فرديا كبصاعيا، فالمجتمع ابغر حقا ىو من يتمتع بحكم 

 .94مستقل كيعرؼ كيف يضع لنفسو حدكدا ذاتية

 كصناعتو إعلبميا، كما سببٌو من أكضاع سياسية كأمنية كاقتصادية  النٌزكع الراىن بكو العنف كتغذيتو، بل

غبّ مستقرة، فظواىر من قبيل ابغركب كالارىاب كالسٌباؽ بكو التٌسلح كتكثيف الرقابة الأمنية كالتٌحالفات غبّ 

إننٌا نعيش في ابؼتٌزنة ىي ما باتت تطبع على ابؼشهد العابؼي الراٌىن، فقد كتب إزيا برلن معلقا على ىكذا كضع: "

                                                           
 .35، 34ص ص ، 2017ببّكت،  ،02، العدد السادس، السنة الاستغرابنيليوس كوسبَياديس. ارتقاء التفاىة بظة العالم، ور ك   92
 .81، 80ركجيو جاركدم، ابؼرجع السابق، ص ص   93
 .35، 34كوسبَياديس، ابؼرجع نفسو، ص ص   94
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عالم يغلب عليو العنف، يستوجب الأمر فهمو، عبر القياـ بدعاينة نقدية للغايات كالدٌكافع البٍ ترشد السلوؾ 

       .  95البشرم، كاكتشاؼ العلبقات البشرية... كل ذلك بذعل علم الأخلبؽ بؾالا ذا أبنية أساسية"

تلك الأسباب بؾتمعة كانت مبررا كافيا لاستدعاء سؤاؿ القيم الأخلبقية إلى ساحة النقاش الفلسفي الراىن،      

استدعاء لبى نداءه فلبسفة كمنظمات حكومية كغبّ حكومية كمؤسسات كبـابر علمية ترعى إدارة النقاش كتبادؿ 

لأخلبقي على كافة الأصعدة المحلية كالعابؼية، إبيانا منها ابغوار كتفعيل التوصيات كدعم كبسوين البرامج ذات الطابع ا

 بضركرة بزليق العالم كتصميم مثالي لو.  

 الدبحث الثاني: الراىنية الأخلاقية في السّياق العربي: رصدا لنماذج من الخطاب الدعاصر.    

للقيم الأخلاقية العربية أو من الأخلاق الاجتماعية إلى الأخلاق الفلسفية:  يأولا: التّوجو الابستيمولوج    

على بكو ما يؤرخ لذلك فهمي -بدأ    الاىتماـ بابؼسألة الأخلبقية في فضاء الفكر العربي كالإسلبمي ابغديث 

ت الفضاءات مع الابذاه الاجتماعي، الذم جعل من القيم أحد ركائز فكرتو عن "التقدـ" كقضية شغل -جدعاف

العربية كالإسلبمية خلبؿ عصر النهضة الأكلى، فعيدر كلب من التوحيد الدٌيبِ كالسٌياسة كالاجتماع كالأخلبؽ بدثابة 

الأسس الأربع البٍ شكلت دعائم قضية التقدـ، لكنها ستشهد تراجعا لصافٌ سؤاؿ الأخلبؽ مع النهضة العربية 

 .96الثانية

اعي" ارتبطت ارتباطا كثيقا بالقيم الأخلبقية لدل أصحاب ىذا الابذاه آنذاؾ، كإف  فمقولة "الإسلبـ دين اجتم    

كانت ىذه ابؼقولة لم برظ بوافر إقناع خلبؿ القرنبْ التاسع عشر كالقرف العشركف، لسيادة التصور الوضعي عن 

ذلك تأخذ ، في حبْ كانت قبل (ÉMILE Durkheimكدكركهالَ ) (AUGUSTE Comteالمجتمع لأكغست كونت )

 .97أبعادا أكسع كالعمراف كالتحضر كابؼدنية

                                                           
 .28، ص ضلع الإنسانية الأعوج: فصول في تاريخ الأفكارإزيا برلن.   95
 .392، 391، ص ص 1988، 3طعماف،  :دار الشركؽ للنشر كالتوزيع أسس التقدم العلمي عند مفكري الإسلام،فهمي جدعاف.   96
 .392، ص نفسوابؼرجع   97
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كىصفي ىذا التيار بالابذاه الاجتماعي إبٌما جاء من منطلق بصعو ببْ الأخلبؽ كالبَبية تدببّا للسلوؾ     

الاجتماعي كقضايا المجتمع، يدخل في دائرة "ابؼوضوع الاجتماعي" قضايا اقتصادية خالصة كالعمل كالبطالة كتوزيع 

كة كقيم أخلبقية كابغرية كابؼساكاة كالعدالة. ىذا التداخل ببْ القيم الأخلبقية كالقيم الاجتماعية البَبوية الثر 

تقابظت منظومة القيم تلك دكائر ثلبثة؛  لا بد منها برقيقا للتقدـ.منظومة قيمية خالصة" كالاقتصادية شكٌل "

 . 98الاقتصادية -اعية، ثم دائرة القيم الاجتماعيةالاجتم -دائرة القيم التٌمدنية، دائرة القيم الأخلبقية

أعلبـ الابذاه الاجتماعي مثلٌو الرٌعيل الأكؿ من ابؼصلحبْ العرب، حيث كانوا مصلحبْ أكثر منهم فلبسفة،     

ما يعكس الطابع الواقعي بؼقاربتهم للقيم، من قبيل بصاؿ الدين الأفغالٍ، محمد عبده، شكيب أرسلبف، إلى غاية بن 

 .نبي

أك كما لاحظ ىشاـ شرابي أفٌ أسئلة ىذه ابغقًبة )بصاؿ الدٌين الأفغالٍ كمحمد عبده في مصر كطاىر ابعزائرم     

بدمشق( بسحورت أساسا حوؿ القضايا الدٌينية كالسٌياسية، من قبيل؛ كيف بيكن برقيق انبعاث الإسلبـ؟ كيف 

لركابط ببْ أمم العالم الإسلبمي برقيقا للوحدة بيكن مواجهة تهديد ابغضارة الأكربية؟ كيف بيكن تقوية ا

 . 99الإسلبمية؟

 أولا،بقراءة نقدية لنصوص ىؤلاء بيكن للقارئ أف يلتمس من مقاربتهم للقيم الأخلبقية ابػصائص الآتية؛     

و خاص ابصاعهم على أف الأزمات الاجتماعية كالسٌياسية للعالم الإسلبمي مردٌىا لبَاجع القيم الإسلبمية كعلى بك

أخلبؽ النموذج الأكؿ أم الصحابة عليهم الرضواف كأنو لا بؾاؿ للنهوض بغبّ أخلبؽ السلف، من ذلك ما أكرده 

حيث ذكر من بصلة عوامل "لداذا تأخر الدسلمون ولداذا تقدم غتَىم؟" الأمبّ شكيب أرسلبف في رسالتو الشهبّة 

بزلف أمٌتنا كبروبؽا إلى مستعمرات، العامل الأخلبقي، كجودا كعدما، فحيثما كيجدت أخلبؽ النٌموذج الأكؿ 

                                                           
 .393، ص فهمي جدعاف، ابؼرجع السابق  98
 .19ص  ، 1981 ،2ط ببّكت، :، دار النهار للنشرالدثقفون العرب والغربىشاـ شرابي.   99
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فقد كاف سبب ارتقاء العرب ابؼسلمبْ عائدا في بؾملو إلى برققت الأمٌة كحيثما غاب ذلك النٌموذج غابت، 

لعرب كبرولوا بهدايتها من الفرقة إلى الوحدة كمن ابعاىلية إلى ابؼدنية كمن الدٌيانة الإسلبمية البٍ دانت بها قبائل ا

القسوة إلى الربضة كمن عبادة الأصناـ إلى عبادة الواحد الأحد، ففتحوا نصف الكرة الأرضية بطسبْ سنة، كالعرب 

  كاسعا إلاٌ بالإسلبـ. كإف سادت أمم في أرضهم من قبيل الفرس كالأحباش كالركـ إلاٌ أنٌهم لم يستقلوا استقلبلا

تساءؿ أرسلبف عن السبب الذم نهض بو العرب كابؼسلموف قدبيا، ىل ىو باؽو فيهم كىم قد تأخركا؟ أـ أنو     

قد ارتفع ىذا السبب فلم يبق من الإبياف إلٌا ابظو كمن الإسلبـ إلٌا ربظو كمن القرآف إلٌا البَلً بو دكف العمل بو؟ 

 .100لسبب الذي ساد بو سلفهم""فقد الدسلمون اابعواب: 

ابؼصائب البٍ حلٌت بابؼسلمبْ من صنع أيديهم؛ كابعبن كابؽلع كفتور ابؽمم، فساد الأخلبؽ، نبذ عزائم إذ     

الدٌين، شهوات الأنفس، التنافس على الرئاسة خاصة، كعدـ العمل بالقرآف، يقوؿ "كمن أعظم أسباب تأخر 

البٍ حثٌ عليها القرآف، كالعزائم البٍ بضل عليها سلف ىذه الأمة كبها  ابؼسلمبْ فساد الأخلبؽ، بفقد الفضائل

 أدركوا ما أدركوه من الفلبح، كالأخلبؽ في تكوين الأمم فوؽ ابؼعارؼ، كلله در شوقي حينما قاؿ:                        

 .101إبٌما الأمم الأخلبؽ ما بقيت         فإف ىم ذىبت أخلبقهم ذىبوا

 كاقعية مقاربتهم كنفورىم عن التجريد الفلسفي في مسعى منهم لإدخاؿ القيمة في الفعل التاربىي، شهادةثانيا،     

"لسنا نهتم بالأخلبؽ من الزاكية الفلسفية، كلكن من الناحية الاجتماعية، كليس ابؼقصود نبي  بن مالك قوؿ ذلك

 .102راد في بؾتمع يريد تكوين كحدة تاربىية"ىنا تشريح مبادئ خلقية، بل أف بكدد قوة التماسك اللٌبزمة للؤف

الأخلبؽ الاجتماعية أخلبؽ تربوية تزكيةن للؤفراد كالمجتمعات، فالأخلبؽ تعد الرأبظاؿ الرمزم للمجتمع ثالثا، 

"الفضائل مناط الوحًدة ببْ ابؽيئة  إذ البشرم فلب اجتماع بغبّ أخلبؽ كإلا تفككت عرل المجتمع عركة فعركة،

                                                           
 . 45 -42، ص ص 2طببّكت،  :منشورات دار مكتبة ابغياة، لداذا تأخر الدسلمون وتقدم غتَىم؟شكيب أرسلبف.   100
  .  75، ص ابؼرجع نفسو  101
 .88 ، صشروط النهضةمالك بن نبي.   102
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كعركة الابراد ببْ الآحاد، بسيل بكل منهما إلى الآخر ما يشاكلو حبٌ يكوف ابعمهور من الناس  الاجتماعية 

كىي نقطة ذات أبنية بالغة، رابعا،  .103كواحد منهم، يتحرؾ بإرادة كاحدة كيطلب في حركتو غاية كاحدة"

عد من تشكيل نظرية في فبحكم اجتماعية توجههم، لم بىضع تنظبّىم الأخلبقي بؼنطق فلسفي صارـ ما جعلهم أب

 الأخلبؽ كإبٌما جاءت مواقفهم استجابة لاعتبارات راىنة أملتها عليهم ظركؼ اجتماعية كتاربىية متباينة.

أما كابغاؿ مع النهضة العربية الثانية خلبؿ القرف الواحد كالعشرين فقد انفتحت مكاسب فلسفية بصة في بؾاؿ     

ا فلسفيا على بكو أكثر، فتجدنا نتحدث عن فلبسفة كمفكرين لا بؾرد  الأخلبؽ كبدت ابؼقاربة تنحى منحن

من الدصلح إلى الدفكر في الفضاء  ىذا التحولمصلحبْ اجتماعيبْ، الذم يعكس البعد النظرم من ابؼسألة. 

، فرضتو طبيعة الأزمات الراىنة، العابؼية كالمحلية منها، فلئن كاف الرعيل الأكؿ من النهضويبْ العرب شغلو العربي

الشاغل بؾابهة الاستعمار الأجنبي كبؿاكلات التغريب ابؼمنهجة البٍ طالت المجتمعات العربية كالإسلبمية أفرادا 

التعليمية كالإدارية منها ما بهعلهم في قلب ابؼواجهة الاجتماعية ابؼباشرة. فإنوٌ كغداة حركات كمؤسسات خاصة 

التحرر مع النصف الثالٍ من القرف العشرين، كمع تبلور صراع إيديولوجي كفكرم ببْ قطبي الاشبَاكية كالرأبظالية، 

رؼ ىذا القرف، كتبعات ذلك من مشكلبت كرجحاف الكٌفة لصافٌ الأحادية القطبية كالعوبؼة الكونية على مشا

التعددية كابؽوية كصداـ/ أيضا حوار ابغضارات، كلٌ ذلك كاف مبررا في أف تكوف ابؼواجهة نظرية أكثر، كمبررا في 

التوجو صوب ابؼقاربة الفلسفية للقيم، أكثر من أم مقاربة أخرل اجتماعية كانت أك حبٌ دينية. كذلك، ما بهعل 

قي العربي الراىن خطابا فلسفيا، نفوره من ابؼواجهة الأيديولوجية لأخلبؽ الآخر، خلبفا للعصر من ابػطاب الأخلب

 ابغديث، الذم كاف شاىدا على مضمار من ابػطابات الأيديولوجية الراٌديكالية ابؼناكئة للآخر. 

خطاب  عشرين بدأ تدشبْمع نهاية القرف الثانيا: الدقاربة الابستمولوجية للأخلاق العربية والإسلامية؛      

أخلبقي غبّ الذم عهده العالم العربي في منتصف ذات القرف، حيث انفتح ابػطاب على مقاربات فلسفية جديدة 

                                                           
 .   99، ص 1980 ،2ط ببّكت، :دار الكتاب العربي، العروة الوثقى بصاؿ الدين الأفغالٍ كمحمد عبده.  103



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
91 

فرضتها طبيعة التغبّات العابؼية استشكالا )ابؼضامبْ( كمكاسب العلوـ الإنسانية استدلالا )ابؼناىج(، كبدأت 

  اىات كابؼقاربات أتتي على رصد بعض معابؼها كأعلبمها:   تنفتح دركب أخلبقية حاكت نسيجا من الابذ

الشخصانية فلسفة معاصرة يرل فيها أصحابها محمد عزيز الحبابي و راىنية قيم الشخصانية الإسلامية:   -1

إعلبء من قيمة الإنساف ككرامتو، مواجهةن للتيارات ابؼادية البٍ شهدت انتشارا غبّ معهود خلبؿ القرف العشرين. 

" أف (Personnalisme)حيث جاء في كتابو "الشخصانية   (E. Mounierأبرز ركادىا الفرنسي إبيانويل مولٍ )

الإنساف ليس موضوعا، كليس كما تقدمو بعض الفلسفات خاصة علم النفس التجريبي آلة خاضعة لأثر كمؤثر 

متعارض مع العالم الشخصي، لأف الكل  "بحيث بىتزلوف ابعميع في صورة آلة معدة كمصانة مسبقا ]...[ ىذا العالم

كيضيف قائلب: "بل إنو الواقع الوحيد الذم نعرفو كالذم  104يتم تدببّه، كلا شيء يبَؾ بؼغامرة ابغرية كابؼسؤكلية"

نكونو من الداخل، فهو حاضر في ابؼكاف لكن ليس معطي في أم مكاف ]...[ إنو ليس فقط بؾرد موضوع مرئي، 

إنو ليس عبارة عن مقيم داخلي، كليس جوىرا يتحكم في سلوكنا، كليس مبدأ بؾرد متعلق بأفعالنا المحسوسة ]...[ 

 . 105نشاط خلقي معاش بفضل تواصلو كابلراطو" بل إنو

ىذه الرؤية ابػلبقة للئنساف جعلت من الشخصانية مشركعا فلسفيا قابلب للبستثمار في فضاء الإنساف العربي     

الذم أنهكتو الشموليات السٌياسية كالنٌزعات الطائفية كالفقر ابؼادم، لذا جعل منها ابؼفكر كالأديب ابؼغربي محمد 

بغبابي رائد الشخصانية الإسلبمية في الوطن العربي رىانا يعوؿ عليو في رأب ما انكسر على الصعيد الثقافي عزيز ا

كالسٌياسي كالاجتماعي، كذلك بعدما تببٌْ لو الطابع ابؼتأزـ ليس للعالم العربي فقط كإبٌما العالم ككل، كىو تأزـ 

دية أك حبٌ نفسية عصبية، لكن ييغفىل ابغديث عن قيمي أساسا، فالكثبّ يتحدث عن أزمات سياسية أك اقتصا

                                                           
104

 E. Mounier: Personnalisme, Presse Universitaires de France; Édition: 2001,  p 05. 
105

 Ibid, p 05. 
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أزمة في القيم، إذ "بلغت الإنسانية في الربع الأخبّ من ىذا القرف حدٌا مفجعا من التصدع نتيجة التغافل عن 

 .106القيم"

إلى جانب فشل كل البدائل البٍ كضعها الإنساف بديلب عن القيم الإبيانية، فكما يقوؿ ابغبابي "فلب اللٌيببّالية     

كلا الاشبَاكية كلا إيديولوجيا أك فلسفة أظهرت قابلية على ابؽدم كالإنقاذ ]...[ ابذهت الأبحاث عن ابغل الناجع 

  .107تأل البعض الابذاه إلى بذربة الإبياف كبديل"كمرت السنوف بلب طائل، حبٌ فشي اليأس. كقتها ار

أما ابؼشاريع الثقافية فيعلق عليها قائلب: "إف ابؼناىج كالقيم كالأنظمة، بصيعها في أزمة ]...[ فراغ معنوم مفزع،     

د فحبٌ الثقافة تغلب عليها الشكليات كابغرص على ابعانب البَفيهي، إذ لا بزدـ التواصل الوجدالٍ كالاستعدا

للبَقية من داخل الذات، لصافٌ بؾموع الذكات"، كالعلم لم يعد لديو ما يربظو من سبيل لسعادة الإنساف، فقد 

"سكتت الطبيعة عن حوار العلماء كالتكنولوجيبْ حوؿ كل ما يسعد الإنساف، فلم يفتح ىؤلاء حوارا مع ما كراء 

 .108الطبيعة"

ية ، مكانتهاأنسنة العالم ىذا كنظرا بؼعالم الأزمة الأخلبقية العابؼية تلك تأخذ دعول ابغبابي بضركرة      كفق إمًٌ

مطلقة )إما أك إما( فإمٌا أنسة العالم لإنقاذه كإما الدٌمار العابؼي كلا طرؼ ثالث. فالأمر يلزمو فهم عميق بؼعبُ 

انية. فهنالك على الأقل فلسفتاف قدمتا معبُ للحياة، لكنهما باءتا ابغياة، كذلك لا يكوف إلا بتجربة أخلبقية إبي

بالفشل؛ التفسبّ ابؼيكانيكي الذم يدافع عنو ابؼاركسيوف، الذين يركف بأفٌ معقولية ابؼادة ىي من تسبّ ابغياة، 

جديدة تعتمد  إفٌ أمٌ نهضة"كالتفسبّ ابؼثالي الركحالٍ، الذم بهعل من الفكر شكلب لا بىضع للمادة، لذا فػػػ 

 .109الإبياف كأحد مقوماتها لكفيلة بأف تصحح الأكضاع كتعيد للئنسانية ىويتها ابغقة"

                                                           
 .08دت، ص  دط، دار ابؼعارؼ، القاىرة،، دفاتر غدويةمحمد عزيز ابغبابي.   106
 .09، ص ابؼرجع نفسو  107
 . 37 -35ص  ، صنفسوابؼرجع   108
 . 40، ص نفسوابؼرجع   109
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الذم أعلن أف الإنساف   (KARL Jaspersموقف استلهمو ابغبابي من الفيلسوؼ الوجودم كارؿ ياسبرس ) ىو   

نسالٍ ابغقيقي يبقى أمرا متعذرا على معرفة لا بيكن اكتشافو بالعلوـ ابؼادية كلا حبٌ العلوـ الإنسانية "إذ الشرط الإ

من ىذا القبيل _أم العلوـ الإنسانية كالعلوـ الطبيعية_، من ىكذا موقف نتحرر من الإفرازات ابػطبّة بؼا يدعي 

أنو علم للئنساف كىو في ابغقيقة يزيد من طمس كينونتو، ىذا الوعي بدحدكدية ابؼعرفة ىو ما بهعلنا نستبصر بحريتنا 

 .110تعلقها بالله"عند 

لكن لا ينبغي النظر في دعول ابغبابي بضركرة العودة للتجربة الإبيانية انتصارا للئبياف كلا للغيبيات، بابؼعبُ     

الضيًٌق، بل انتصار للواقع ذاتو، كذلك بإعطائو أبعاده ابغقيقية ابؼستلبة، فباسم الواقعية يتم ظلم الواقع. حبٌ 

، أثبتت أف الواقع ابؼخبرم لا يعكس كل الواقع، كذلك باعبَاؼ العلماء بدحدكدية ابؼعطيات العلمية ابؼعاصرة

النتائج العلمية مع ابؼكتسبات الابستمولوجية ابؼعاصرة، كأف العقلبنية بؿدكدة بؿدكدية العقل ذاتو، فاستحاؿ "نظاـ 

 .  111الإمكانات" أكسع دلالة كأصدؽ تعببّ عن الواقع من "نظاـ ابؼتحققات"

ليٌا بقد أف الإيديولوجيات العربية بدكرىا لم تستثمر من الإمكانيات الدٌينية في مقاكمة التخلف، كالسبب في بؿ    

العالم كيتمثلونو في ذلك يعزكه ابغبابي إلى كقوع ىؤلاء في فخ العقلبنية الغربية، فابؼثقفوف كابؼصلحوف العرب يقيموف 

البرالٍ كما فيها من  -الصورية، كثنائية عثماف أمبْ ابعوالٍ -ورشكل ثنائيات جدالية لا جدلية، من قبيل؛ التص

الواقع الوجدالٍ، برت كقع ىذه الثنائيات بقد إما القيم  -المحتول، الواقع ابؼادم -بذزئ للذات، ثنائية الشكل

لشقة كتعمقت ببْ الليببّالية كإما القيم الاشبَاكية "بذلك التنميط للفكر الثالثي ابؼعاصر، كبتكييفو ذاؾ، اتسعت ا

الاشبَاكي( أم حوار داخلي متعدد  -غربي، كحوار الاشبَاكي -ابؼتحاكرين، فلب أحد ينصت لأحد )حوار غربي

الأصوات كالعالم الثالث يبتلع كل تلك ابػطابات بشره كدكف بسثل كاؼ، فأضحى النقد الذاتي بؾهولا، كسادت 

                                                           
110

 KARL, Jaspers: Introduction à la Philosophie, Trad: Jeanne HERSCH, Édition 2001, P66.  
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معقوؿ حيث يينسى الواقع فيلتزـ كثبّ من ابؼثقفبْ بالدٌفاع عن عمليات تبذير الطاقات الفكرية ىباء، في عالم اللب

  .112اللٌبكاقع: الإنساف ذم البعد الأحدم ابؼبتور عن البعد الركحي"

أمٌا القومية العربية ىي الأخرل كإيديولوجيا جاءت لتفرض نفسها كنظاـ قيمي بديل داخل العالم العربي، بدؿ     

ابؼسيحية كالإسلبمية، إلٌا أنٌها منيت ىي الأخرل بفشل ذريع، كلعل ذلك يرجع لسبببْ الأنظمة القيمية الدينية 

رئيسيبْ؛ افتقارىا لعنصر التقولَ الركحي كالوجدالٍ كبالتالي إلى دينامية بزوًٌبؽا أف برل بؿل الدٌين، أيضا لأنها 

ي كحصرتو في جانبو العرقي عجزت أف تقدـ مفهوما كليا للئنساف العربي على ابؼستويبْ النفسي كالعابؼ

 .113كاللٌغوم

ذلك الذم جعلو يأمل بًغدو أفضل بتفعيل قيم الشخصانية الإسلبمية. مع العلم أفٌ مفهوـ الشخص ليس ىو     

مفهوـ الفرد، إذ الأخبّ لا يتوفر على الوعي النفسالٍ كالاجتماعي الذم يعكسو مفهوـ الشخص، كلا ىو يأخذ 

 خبّ أكثر عمقا من الناحية النفسية لكن بأقل عمق اجتماعيا. دلالة الأنا/ الذات، فالأ

إفٌ الأنا العربي في عهد ابعاىلية كما نصٌ ابغبابي على ذلك كانت تغمره من الناحية الشعورية "الأنانية" كمن     

ـ عليها الناحية الاجتماعية "العصبية"، لكن بدجيء الإسلبـ أخذت الذات العربية بالتٌشخصن كذلك بخلع الإسلب

ىالة أخلبقية، فمن النٌاحية الأفقية باتت الذٌات العربية تدرؾ مصبّىا في إطار الأمة على أساس قرابة ركحية، أمٌا 

من الناحية العمودية فقد بات بوركها النزكع بكو التعالي ما جعلها تكتسب ثراء امتداد كعمقا، في جدلية خلبقة لا 

، إنٌها ثورة قيمية كركحية خلبقة على مستول الذات، لتنتقل من "الأنا/ تتوقف ببْ البعدين العمودم كالأفقي

 . 114الذات" أك "الفرد" إلى "الشخص" بكل ما بوملو ىذا اللٌفظ من دلالات ركحية إزاء ذاتو كإزاء بؾتمعو

                                                           
 . 54، 53، ص ص دفاتر غدوية  112
 .76، ص نفسوابؼرجع   113
 .09ص ، 1969، 2دار ابؼعارؼ: القاىرة، ط ،الشخصانية الإسلاميةمحمد عزيز ابغبابي.   114
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للطبقية كأنو لا اعتبار  الدساواة،تتحدد الشخصانية الإسلبمية بدجموعة ابؼواصفات الأخلبقية على رأسها     

 الاستقلال الذاتيالاجتماعية بخلبؼ ما كرٌسو الفكر السياسي لأرسطو )الطبقية كجعل العبيد آلات حية(، أيضا 

لأف للشخص قوة مبادرة كاختيار يقبل كيرفض فلب كجود لقالب كلنموذج بشرم يفرض على كل البشر )ينطبق 

موذج الغربي على باقي المجتمعات(، فالشخص يرفض ىذا على العوبؼة البٍ تسعى إلى تنميط الثقافة كىيمنة الن

   115الطاعة العمياء إف للؤفراد أك للؤشياء، كونو مستقل كجدانا كفكرا.

ىذا كفي نظر ابغبابي فإفٌ الشخصانية الإسلبمية بزتلف عن الشخصانية الغربية، مصطلحا كدلالة، فالكلمة    

Persona دلالة على ابؼظهر ابػارجي من الإنساف، ككانت تستخدـ في في البَاث اللبتٌيبِ تدؿ على "القناع" ك

بدعبُ الدكر الذم يأخذه كاضع القناع في ابؼسرح، مرة بقناع  (CECEROابؼسرح الركمالٍ على عهد شيشركف )

 ابؼأساة كمرة بقناع ابؼهزلة، إنٌها إذا ذات دلالة على ظل الإنساف كشبحو الظاىر.

 إلٌا أف الإسلبـ زاد من إثراء معبُ "الشخص"، فلب يكوف الفرد شخصا إلٌا إذا تم الأخذ بعبْ الاعتبار أبعاده؛    

اللبتٌيبِ، -في البَاث الرٌكمالٍ (Personaكلئن أيتيح لنا القوؿ بوجود الكلمة ). 116النسب والحسب، ثم ،العِّرض

مبرر ذلك الاسبَقاقية كالعنصرية في القوانبْ كالأعراؼ فلب يعبِ ذلك كجود "شخصانية" بددلوبؽا الأخلبقي، 

 .   117الركمانية

فما ييكسب الشخصانية الإسلبمية طابعا إنسانيا كونيا تذكب معو كل الاعتبارات الطبقية كالعرقية     

الله" )على كالأيديولوجية من منظور ابغبابي ىو ناظمها التوحيدم، حيث يعيد ابغبابي قراءة الشهادة "لا إلو إلٌا 

رجها من طابع الاستدلاؿ العقلي كابعدؿ الكلبمي إلى  حدٌ كصفو بسثل كوجيتو معكوس( من منظور شخصالٍ بىي

ابؼدلوؿ الأخلبقي العملي، حيث ينعكس اعبَاؼ الإنساف بخالقو إلى الاعبَاؼ كالانفتاح على بـلوقاتو، اعبَاؼ 
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جتماعي الذم بيحو الأطر الضيقة للعشبّة كالقبيلة لصافٌ يدخل الأنوات )بصع أنا( الأخرل ضمن الػػ "بكن" الا

 . 118الأمٌة كالإنسانية

إذ الشهادة في نظر ابغبابي ىي بؿل بذربة إبيانية لا معرفة عقلية، كإبٌما ىذه الأخبّة نلجأ إليها لدعم الإبياف     

بْ اثنتبْ على ابؼستول ابغضارم كالتدليل عليو، فالإبياف مقدـ على علم الكلبـ. يستتبع ذلك أفٌ للشهادة قيمت

كالعمرالٍ، قيمة معرفية علمية كأخرل ذاتية كجودية، كىذا كفق بمط ابؼعرفة الإنسانية، ابؼعرفة النابذة عن الإدراؾ 

العقلي كابؼعرفة البٍ بوياىا ابؼرء كمعطى مباشر، القيمة الأكلى للشهادة تدفع الإنساف للنظر في الطبيعة على 

لعلمي، أمٌا القيمة الثانية تدفع الإنساف على الإقباؿ بػالقو كبـلوقاتو كالتواصل معهم عن طريق مقتضيات البحث ا

ابػبّ كالصلبح، فما يربط ابؼؤمن بربو ىو رابط "كجودم" قبل أف يكوف عقلبلٍ، كما تصبح علبقتو بالآخرين 

ا بالصدقات، ففي التحامهما بسسي قائمة على أساس "الربضة"، كىذا ىو مدلوؿ حث الإسلبـ على الزكاة كاتباعه

 . 119العلبقات الاجتماعية قائمة على أساس الربضة كالإحساف كالتضحية كإيثار الغبّ

ييعلق جدعاف على ىذا التصور فيقوؿ: "كمعبُ ىذا أفٌ الزكاة كالصدقة لا تقدماف في الإسلبـ "ابغل" بؼشكلة     

اجتماعية -كإبٌما تقوماف بوظيفة نفسية -السابقبْ كابؼعاصرين كما اعتقد الكثبّ من ابؼفكرين-الفقر الاقتصادية 

خالصة ىي بناء ابؽيئة الاجتماعية على أسس إنسانية مستوحاة من الربضة لا من "الثركة" كطرؽ توزيعها 

 .120كاستثمارىا"

كالاستقلبؿ  يبقى أىم ما في التشخصن عن طريق الشهادة دخوؿ الكائن البشرم إلى "عالم ابغريات" )ابؼبادىة    

الذاتي كابغريات(، لكن ىذه ابؼزايا قد بودث كتتعرض لتهديدات الدٌكلة كالأنظمة السياسية التعسفية القائمة، لذا 

فالإسلبـ بورص على ذلك فكاف أف دعا إلى مراقبة بفارسة السلطة كالنٌصح لولي الأمر، إذ ابػليفة في الإسلبـ ليس 
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دل خضوعو للشريعة كاستشارتو لأىل الرأم كالأكفياء من الأمٌة، فابؼضموف لو أيةٌ امتيازات، كشرعيتو منوطة بد

الأساسي كالأخلبقي للشهادة ىو بفارسة مراقبة دبيقراطية على سبّ الشؤكف العامة، ككبح بصاح ابغكاـ 

شعاره كالدكتاتوريات. قيمة اجتماعية أخرل يورثٌها التشخصن التوحيدم ىي مراقبة الإنساف لأفعالو كذلك باست

"التجاكز" كالتطلع  بؼراقبة خالقو لو، بفتلئا ضمبّه الأخلبقي بابغيوية كالصفاء عاكسا ابغضور الكلي للئلو ىادفا لػػ

يقف في طريقو لا "كهنوت" كلا فكرة "خطيئة أصلية"، فػ "النٌية" كحدىا من بذعل الشخص  للنهضة دكف أف

 .        121مسؤكلا أخلبقيا مع ذاتو كمع الآخرين

تعقيبا على ما سبق عرضو من موقف ابغبابي من الشخصانية عموما كالشخصانية الإسلبمية على بكو أخص     

بقد أفٌ ابؼبً ابغبابي بزطى بغظات ثلبث؛ بغظة التأسيس الأكٌؿ للشخصانية الواقعية كىذا بعد اصطدامو الأكٌؿ 

اث العربي كالإسلبمي أم ما قبل الرسالة بالشخصانية الفرنسية. ثم بغظة البحث عن جذكر للشخصانية في البَ 

المحمدية كما بعدىا، ثم بغظة التطلع بكو الغد )الفلسفة الغدكية(. لكن يبقى للحبابي حدكد كما كاف لو مكاسب، 

من تلك ابغدكد أنوٌ لم يزد عن أسلمة للشخصانية اللبتٌينية، ليس لأنوٌ دعا للبعتبار بالتجربة الإبيانية، كإبٌما لأنوٌ 

ث في التجربة الإبيانية الإسلبمية عن فلسفة للشخصانية، فهو لم يبحث في الإسلبـ عن قيم الشخصانية كإبٌما بح

 بحث عن ىذه الأخبّة في الإسلبـ، في بؿاكلة منو إسقاط الوافد على الأصيل، كالتشريع للؤكؿ عبر التوسل بالثالٍ.  

إسرافو في إغراؽ التجربة الإبيانية في بعة "التجارب الذاتية"  كما كاف بعدعاف موقفو من ابغبابي، فقد آخذ عليو     

ابػالصة، بحيث تتوحد في نهاية الأمر "قيمة التجربة الإبيانية" بػ "قيمة التجربة الانكارية". كبذربة ابغبابي الفلسفية 

قدكرىم أف يرك الله إلاٌ البٍ ترد الإبياف بغالة من "التوتر الباطبِ" فحسب من شأنها أف بررـ أكلئك الذين ليس بد

 .         122بدلبحظة العلبقات ابؼوضوعية داخل العالم الواقعي
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: ابغديث عن صاحب نقد العقل الإسلبمي بهعلنا نقف النّزعة الإنسانية واستدعاء قيممحمد أركون  -02     

البَاث الأخلبقي العربي طابؼا   عند أحد الركاد البارزين في الفكر الأخلبقي العربي ابؼعاصر، فهو قد فتح دركبا مع

كانت غبّ مفكر فيها، كلعل ىذا ما يطرح استفهاما حوؿ اشتغاؿ ىذا ابؼفكر، بدعبُ ىل نفهمو كأخلبقي أـ  

 كناقد ابستمولوجي؟.

ىنالك عديد ابؼؤشرات بذعل من الفرض الأكٌؿ أكثر تفسبّية من الثالٍ، كإف كاف ابعمهور من ابؼهتمبْ بابؼبً     

يعتقد بالفرض الثالٍ كليس أدؿ على ذلك من؛ غلبة الدٌراسات الفلسفية النقدية البٍ تتناكؿ نقد العقل  الأركولٍ

الإسلبمي كالإسلبميات الكلبسيكية كالتطبيقية على حساب الدراسات الأخلبقية، فنحن نكاد نعدـ كتابا عن 

و النقدية. لكن ما ىي الدلائل البٍ بذعلنا الفكر الأخلبقي لأركوف، في مقابل ذلك، بقد أسفارا عن باقي انشغالات

 نعتقد فيو كمفكر في الأخلبقي أكثر من كونو ناقدا ابستمولوجيا أك حبٌ مؤرخا للفكر؟.

"أن مشروع محمد أركون مشروع أخلاقي أساسا وما نقد بداية بقد من اللبزـ التدليل على ابؼسلمة التالية     

ة إلّا أدوات تمكن صاحبها من استًجاع الدمارسة الأخلاقية للتًاث العقل الإسلامي والإسلاميات التطبيقي

 الإسلامي الكلاسيكي والتي ضمرت في الفكر العربي الراىن".

إفٌ أكٌؿ دراسة اشتغل عليها محمد أركوف عن البَاث الإسلبمي ىي أطركحتو في الدكتوراه بالسٌربوف الفرنسية حوؿ     

كىي دراسة يدكر رحاىا حوؿ الفكر الأخلبقي  يل مسكويو والتوحيدي""نزعة الأنسنة في الفكر العربي ج

تهذيب للفيلسوفبْ ابن مسكويو كأبو حياف التوحيدم، إضافة إلى تربصتو من العربية إلى الفرنسية كتاب "

مر " بؼسكويو، حبٌ أف أركوف ما فتئ ييذكًٌر بدراستو ىاتو في جل كتاباتو الأخرل، كلا نعتقد في أف الأالأخلاق

ستشرقبْ بعدما ظن الكثبّ من ابؼ ،يعود فقط إلى فضل دراستو ىاتو في كشف نزعة إنسانية في البَاث الإسلبمي

على الفكر الأكربي ابغديث، كإبٌما ىنالك الغاية ىي ابغفاظ على النسق العاـ للمشركع  أف النٌزعة الإنسانية حكر

كر دراستو الأخلبقية تلك كلما غرقنا في قراءة مؤلفاتو الأخرل البٍ الأركولٍ، ككأبٌما أركوف أراد اخبارنا أنو ينبغي تذ 
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لا بقد فيها حديثا عن الأخلبؽ إلا بشكل طفيف ما قد بهعلنا نتناسى الأبعاد الأخلبقية البٍ يسعى مفكرنا 

لتدشينها، ليختتم أركوف مشركعو بكتابات أخلبقية في الصٌميم نذكر على كجو ابػصوص "معارؾ من أجل 

ككتاب "بكو تاريخ قارف للؤدياف  1991نسنة"، "الإسلبـ الأخلبؽ كالسياسة" كىو كتاب بصاعي صدر سنة الأ

 التوحيدية". 

فهو قد بدأ أخلبقيا كانتهى أخلبقيا، مركرا كمؤرخ للفكر العربي ثم ليس كمؤرخ كإبما كمفكر، فقد ذكر في     

أفٌ نقده للعقل الإسلبمي ىو نقد على طريقة ابؼؤرخبْ لا ، بدعبُ "أنا مؤرخ قبل أن أكون فيلسوفا"أحد حواراتو 

 .G. Pعلى طريقة الفلبسفة كما فعل الفيلسوؼ الأبؼالٍ إبيانويل كانط في نقد العقل المحض أك الفرنسي سارتر )

Sartre)  كلئن كاف ذلك مع بدايات مشركعو فإنوٌ مع نهايات مشركعو ذكر بأف أحد 123في نقد العقل ابعدلي .

تولي دار فراف للطباعة طباعة الطبعة الثالثة من كتابو "نزعة الأنسنة في الفكر العربي" جاء رغبة منو "في  أسباب

التمييز ببْ بغظتبْ من مسارم الفكرم بصفبٍ مؤرخا للفكر الإسلبمي كمفكرا فيو أيضا. ]لذلك فػػػ[ إف ابؼقدمة 

لكن كيف  .124ر الذم لا ينفصل عن بيعد الباحث لدم"الثانية البٍ سيطلع عليها القارئ توضح بجلبء بيعد ابؼفك

 يكوف نقد العقل الإسلبمي كسيلة لا غاية؟

إفٌ اعتبار نقد العقل الإسلبمي كسيلة لا غاية تعكسو حقيقتاف: أما الأكلى فإفٌ أركوف لاحظ غياب الفكر     

للخطاب الأصولي أك  ل الديتٍ""الدخياالأخلبقي عن السٌياؽ العربي كالإسلبمي الراىن، كسبب ذلك يعود إلى 

الدٌغمائي، فهو بيثل أكبر عائق أماـ انبثاؽ ركح الأنسنة الإسلبمية البٍ دشٌنها أعلبـ الفكر الإسلبمي للعصر 

الكلبسيكي، كبالتالي فإفٌ أم بؿاكلة لإحياء ىاتو الركح ابػلبقة يكوف بإزاحة كتفكيك ذاؾ ابؼخياؿ، كذلك 

يات اشتغالو كتفكيك معتقداتو، ىذا ما يستلزـ عدٌة منهجية كابستمولوجية، كاف بكشف أسباب ىيمنتو كتعرية آل
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أف تػيوٌجً بها حقل أك كرشة الإسلبميات التطبيقية كنقد العقل الإسلبمي، أك بشكل مباشر تكوف الغاية من 

ئق الذم بووؿ التوظيف ابؼنهجي بؼكتسبات العلوـ الإنسانية ليس من أجل النقد كفقط، كإبما بغية تفكيك العا

 دكف بلورة ركح الأنسنة في الفكر الإسلبمي ابغالي، كىو "ابؼخياؿ الديبِ" للخطاب الدٌغمائي.

ابغقيقة الثانية ىي ما بىبرنا بو أركوف من إف إعادة قراءتو بؼقدمة كتابو "نزعة الأنسنة في الفكر العربي" البٍ      

لأكادبيي كأبنيتو، كيقصد بذلك، امتلبؾ ناصية الأدكات ، بذعلو ييدرؾ مدل أبنية التبحر ا1961كتبها عاـ 

كابؼناىج الابستمولوجية ابؼعاصرة البٍ جاءت بعد دراستو تلك، كالبٍ لم يكن متوافرا خلببؽا سول ابؼنهجية 

الفيلولوجية بؼدرسة ابغوليات، ما يعبِ أف انقطاع أركوف عن الكتابة الأخلبقية جاء لدكاعي معرفية كىي التفرغ 

اسة كاستيعاب الآليات كابؼناىج ابؼعاصرة في بؾاؿ العلوـ الإنسانية كالألسنية، يقوؿ: "لقد اضطررت إلى تعليق لدر 

يقصد –اىتمامي بابؼسألة الأخلبقية منذ أطركحبٍ كبحوثي عن مسكويو بسبب انشغالاتي الأخرل البٍ ذكرتها آنفا 

ابؿاء كل تفكبّ في مسألة الأخلبؽ داخل السٌياقات  لكنبِ في الوقت نفسو لاحظت -الاىتماـ بابؼناىج الطارئة

. كعليو فما نقد 125الإسلبمية ابؼعاصرة. لم يعد ىذا ابؼوضوع يهم أحدا من علماء ابؼسلمبْ، كىنا كجو الغرابة"

العقل كما الإسلبميات التطبيقية إلا كرشتبْ ضمن مشركع كببّ كىو ابؼشركع الأخلبقي للفكر العربي الذم أراد 

 الراحل محمد أكوف.   إحياءه

"إشكالية عامة لبلورة أخلاق تليق كعن راىنية الفكر الأخلبقي عنده فيعكسها العنواف الفرعي ابؼوسوـ بػػػػ     

فالراٌىنية ىنا تتجلى في بؿاكلة "نحو تاريخ مقارن للأديان التوحيدية"، من الفصل الأكؿ من كتابو  بعصرنا"

تتماشى كمتطلبات القضايا الإنسانية ابؼعاصرة، كالبٍ تشهد تعقيدا على بصيع التٌأسيس لأخلبقيات كونية جديدة 

الأصعدة، سياسية كاجتماعية كدينية كأخلبقية كعلمية، كبيئية. ىاتو الأخلبؽ كالبٍ ارتضاىا أركوف لنفسو ىي 
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، الذم 126غمائيبالضبط "النزعة الإنسانية" البٍ ضمرت من السياؽ العربي الراىن بسبب ابؼخياؿ الدٌيبِ الدٌ 

جيٌش خطابا إقصائيا لكل ما ىو غبّ إسلبمي. ذات ابؼوقف تشهده الضفة الشمالية من البحر ابؼتوسط بسبب 

 leإفٌ النٌزعة الإنسانية ابعديدة )ابػطاب الرافض كابؼناىض للئسلبـ كابؼهاجرين ابؼسلمبْ )الإسلبـ فوبيا(، لذا ف

néomanisme)  ها أساسا بذاكز ابؼخياؿ الدٌيبِ لكلب البَاثبْ الإسلبمي كابؼسيحي البٍ يسعى أركوف لتدشينها ىدف

الغربي. صحيح أنوٌ في السياؽ الغربي تم التٌأسيس لنزعة إنسانية خلبقٌة كالبٍ بدوجبها تم بذاكز ابػطاب ابؼسيحي 

اف ما تم مصادرة للقركف الوسطى )مسيحيا: ابغرب العادلة أك ابغرب ابؼقدسة أك ابعهاد بلغة ابؼسلمبْ(، لكن سرع

ابغداثة من طرؼ السياسيبْ الغربيبْ، لذا فاللٌيببّالية في العصر الراىن تبدك كجها آخر لذلك ابؼخياؿ الإقصائي، 

فالرٌىاف يكوف في أخلبؽ كونية جديدة تتجاكز ابؼخياؿ الدٌيبِ للقركف الوسطى من جهة ابؼسلمبْ كابػطاب 

-إف سؤاؿ الأخلبؽ يأتي "ضمن منظور علم أخلبؽ جديد نريد بلورتو السياسي ابؼعاصر من جهة الغربيبْ، لذا ف

 .127يتجاكز كل البَكيبات اللٌبىوتية القدبية ككذلك السياسيٌة الإيديولوجية ابؼعاصرة" -القوؿ لأركوف

بل كضع أركوف ذاتو ضمن النضٌاؿ الذم قاده الفيلسوؼ الأبؼالٍ فريديريك نيتشو بدنهجو ابعينيالوجي في      

كشف كتعرية منظومة القيم الغربية الزائفة، قيم البَاث اليونالٍ كابؼسيحي كحبٌ قيم ابغداثة كالتنوير، فهو بذلك 

لدٌيبِ للبَاث الإسلبمي ككذا ابػطاب ابغداثي كالتنويرم يسعى إلى تفكيك بؾمل القيم الزائفة البٍ كرٌسها ابؼخياؿ ا

إلٍ أدعوا بوصفي مؤرخا للفكر الإسلبمي إلى إعادة قراءة جنيالوجية "الذم يستند على ميتافيزيقا العقل، يقوؿ 

 للقيم ليشمل عمل نيتشو حوؿ ابؼسيحية كالفكر اليونالٍ كامل نظم التفكبّ كابؼعتقدات البٍ تداخلت فيما بينها

مدافعة أك فارضة أحقيتها في امتلبؾ كتلقبْ ابغقيقة الوحيدة الصحيحة كالبٍ لا بيكن بذاكزىا، كابؼبنية أنطولوجيا 

                                                           
الاجتماعي  يرل أركوف أف ابؼفاىيم الأخلبقية التقليدية كابػبّ كالشر ك الصح كابػطأ ك ابعميل كالقبيح، زحزحت عن مكانها ابؼألوؼ كدبؾها ابػياؿ   126

بَاث ابػاص بابعماعة. كنماذج مثالية كعليا، البٍ خلعت عليها صفات القداسة كابؼثالية كالبطولية ابػارقة البٍ تقصها علينا حكايات التأسيس الدينية كال
    .11ص   ،2007 1مركز الإبماء القومي: ببّكت، ط -تر: ىاشم صافٌ، دار النٌهضة العربية ،الإسلام الأخلاق والسياسةمحمد أركوف. راجع كتاب: 

 .89، ص نحو تاريخ مقارن للأديان التوحيدية  127
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إما على معطى موحى بو، كإما على التنوير الذم يسوسو شرعا العقل العلمالٍ ابؼنفصل عن أية عقيدة خارجة 

 .   128عنو"

رة تفكيك كلب العقلبْ، الدٌيبِ كالتٌنويرم في آف معا، فكلببنا يدٌعي كاف محمد أركوف قد أشار من قبل إلى ضرك     

الصٌلبحية لنفسو كبشكل مطلق، خاصة في بؾاؿ القيم، إذ لم يعيد ىنالك أم عقل يستطيع أف يفرض نفسو في 

كافية بؼواجهة بؾاؿ الأخلبؽ بشكل لا ييناقش كلا بييس، لم تعد ىنالك ذركة عليا بستلك ابؽيبة الأخلبقية كالفكرية ال

التقلبات ابغالية، فلئن كاف للعقل مكاسب في النظاـ ابؼعرفي خاصة في بؾاؿ علم الأحياء كالكيمياء كالفيزياء، فإنوٌ 

بقي عاجزا أماـ حسم مسألة الأخلبؽ كالقيم، أم ما ىي الأخلبؽ البٍ ينبغي اتباعها في ابؼقابل ما ىي الأخلبؽ 

 .129ـ؟ ثم من بودد تلك الأخلبقيات  العلم أـ الكنيسة؟البٍ ينبغي براشيها في عالم اليو 

بؽذه الأسباب كالتعقيدات )ابؼكتشفات العلمية ابؼعاصرة، ابؽوة ابؼتزايدة ببْ الشماؿ كابعنوب، كببْ الشرؽ     

أك كما شاء لأركوف تسميتو أخلاقي مؤقت كالغرب( في عالم اليوـ ليس بدقدكر الإنساف ابؼعاصر إلٌا بلورة خطاب 

؛ "فالأخلبؽ بعد عصر الاكتشافات العلمية كابغريات الدٌبيقراطية لم تعد ىي ذات "خطاب الإغاثة الإنسانية"بػػ 

الأخلبؽ البٍ كانت سائدة في عصور ىيمنة الدٌين كالكنيسة. تكمن الصعوبة في فرض القيم الأخلبقية ]...[ في 

أك أخلبقية أك سياسية أك فكرية قادرة على فرضها الآف.  الناحية التالية: أنوٌ لا توجد أية ذركة دينية أك علمية

 130فالأخلبؽ أصبحت في عصرنا حرةٌ، أم نسبية".

يبدأ أركوف بدحاكلة نقدية لنظاـ  -أم التأسيس لأخلبؽ عابؼية-من الناحية العملية، كقبل تفعيل الغاية السابقة     

رآنية، علما أفٌ استخدامو للقرآف الكرلَ ليس كما ىو القيم الإسلبمية كذلك باستعادة نقدية لمحورية القيم الق

                                                           
 ،: قرطاجبيت ابغكمة ،أعماؿ منظمة اليونسكو تر: زىيدة دركيش جبور ك جاف جبور، ،"القيم إلى أين؟"محمد أركوف. من أجل نشأة بـربة للقيم،   128

 .93ص  ،2005
 .108، ص 2001 ،2ط ببّكت، :، تر: ىاشم صافٌ، دار السٌاقيالإسلام، أوربا، الغرب: رىانات الدعتٌ وإرادات الذيمنةمحمد أركوف.   129
 . 109، 108ابؼرجع نفسو، ص ص   130
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معهود؛ أم كموضوع للبَبية من باب العظة كالقدكة، بل من منطلق كشف الاستخداـ الكثيف الذم تعرض لو 

. فالقرآف حاضر اليوـ بقوة خاصة مع كسائل الإعلبـ البٍ زادت من ىيمنة  القرآف في كل العالم الإسلبمي اليوـ

ىنا تعبِ في استخداـ  نظريا: كالدستور النموذجي الأعلى؛ القرآف بييل لأف يكوف الناحية النظريةابغضور. فمن 

أركوف، الاستخداـ ابؼؤدفً للقرآف خاصة من طرؼ الإسلبـ السياسي كالأصولي للتجييش كتعبئة الوسط 

على مستول آخر، كىو  الاجتماعي. كإف كاف أركوف لا يكتفي بجرد ملبحظة ابغضور القوم للقرآف، كإبما كقف

التساؤؿ عن ماىية الآيات أك العبارات القرآنية الأكثر حضورا منذ ابؼرحلة التأسيسية، ثم العبارات )يقصد الآيات( 

الأكثر حضورا خلبؿ الوضع ابعديد. ىذا التمييز ببْ الآيات ىو ما يسعى من خلبلو إلى؛ استخراج أك 

 .   131 كجهت بفارسة الفكر العربي الاسلبمي طيلة تاربىو الطويلاستخلبص النظرية الأخلبقية القرآنية البٍ

"ابؼبادئ المحورية ابػلقية البٍ رسخها القرآف، كىي على  فعن مفهوـ النظرية الأخلبقية القرآنية يعرفها على أنٌها    

سخها ىذا النقد كاقبَحها. معنيبْ؛ الأكؿ تشبّ إلى نقد القيمة في النص القرآلٍ. كالثالٍ نظاـ القيم المحورية البٍ ر 

. نقد 132ليس من باب التأمل كالتعبد فقط، كإبما بغية بفارساتها كبذسدىا في حياة ابؼؤمن عبر كل بغظات كجوده"

 القيمة ىنا يشبّ إلى نقد قيم ابعهل كالكفر، كالثالٍ يشبّ إلى تعويضها بقيم إبيانية كفق الدين ابعديد أم الاسلبـ. 

ة كاف بإعلبف ىذا ابػطاب ابغقيقة ابؼطلقة عن العالم كابؼخلوقات كالتاريخ كالله، كابؽيبة ابػاصة نقد القرآف للقيم    

بالله عز كجل؛ الله الواحد الأحد، ابؼهيمن، ابعبار، ... ىذا ابػطاب بذسد أكثر فأكثر في التجربة المحمدية كتجربة 

أك "النظرية الأخلاقية القرآنية"  بػػػػ كىذا ما يعرؼ، تراتبية في القيمتاربىية بؿسوسة، بفا رسخ كما يعتقد أركوف 

 .133"المحورية القيمية القرآنية"
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كالقرآف الكرلَ في نظر أركوف صاغ بأساليب فنية كأدبية كبلبغية عملية، رفع بعض القيم كابغط من بعضها،     

كالعالم كالله، كابغكاية ]القصص[  كأف نقده للقيمة كاف جدليا، لأنو كاجو معارضبْ لو في تصور الإنساف كالتاريخ

ىي أفضل إطار أدبي كأفضل كسيلة فنية، كىيمنت في خطابو الأساليب البلبغية من قبيل التهديد كالوعيد 

كالاستهزاء كالاحتقار قوض من خلببؽا قيما سابقة رثة تعود للعاصبْ الكافرين، كأحل بؿلها قيما إبيانية جديدة. 

خلببؽا القرآف الكرلَ أنواع السلوكيات الإبهابية ابؼتوافقة مع نظاـ قيمو، كأنواع القيم البٍ البٍ فصل من الدعايتَ كعن 

تهدـ ىذا النظاـ، أك قيم بؾتمع ابعهالة كقيم بؾتمع ابؼيثاؽ، فهي أربعة معايبّ قرآنية حددىا أركوف في التالي: أبظاء 

 .  134الله ابغسبُ، الشهادة، الأمة/ابؼؤمنوف، الشرع/ الأمر

أحد كيفيات اشتغاؿ أركوف على نقد القيم القرآنية كاف بالاستعانة بفتوحات الفكر العلمي ابغديث من جهة،     

كعلى ضوء الاستخدامات السياسية البٍ يتعرض بؽا القرآف كبذربة ابؼدينة: ىذه العملية النقدية البٍ على أساسها 

 .135بواكؿ أركوف بذديد الفكر الاسلبمي كالعربي

ذا السياؽ يشبّ أركوف إلى حصوؿ تطورين فيما تعلق بالأخلبؽ كالقيم في الفكر ابغديث؛ زكاؿ التفكبّ في ى    

الأخلبقي التقليدم بسبب انتقاؿ الدراسات إلى حقوؿ معيارية أخرل كابؼنطق كالابستيمولوجيا كالأنطولوجيا. كأفٌ 

الإنسانية دراسة علمية نقدية كمنهجية حديثة. ثم الرىاف بات أكثر على علوـ الإنساف كالمجتمع لدراسة ابؼمارسات 

يأتي ابغكم الأخلبقي إذا بظح لو ذلك فيما بعد؛ مثل البيوتيقا، عبر تشكيل بعاف لتقييم الفعاليات ابعديدة النابذة 

 .136عن اكتشاؼ العلوـ

قية بيكن من خلبلو متسائلب في آف؛ عن أمًٌ بمط من أبماط العقلبنية، أك مضموف من مضامبْ ابؼعرفة الأخلب    

برديد مبدأ أخلبقي أك قيمي معبْ كفرضو كاحبَامو؟ كيف بيكن تبرير رؤية أخلبقية معينة تعتبرىا أمة من الأمم 

                                                           
 . 23، ص ابؼرجع السابق محمد أركوف، 134
 .  37، ص ابؼرجع نفسو 135
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بدثابة ابؼثاؿ الأخلبقي الأعلى كتقبل بو؟ ىل بيكننا ابغديث عن كجود أخلبؽ صحيحة كمنو كجود أخلبؽ غبّ 

بيكننا الوصوؿ إليها كبلورتها كتوصيلها للآخرين كبقعلها قابلة صحيحة؟ كإذا كاف ابعواب بالإبهاب، فكيف 

للتطبيق؟ كىل كجود قانوف أخلبقي معركض على ىيئة قانوف عقلبلٍ أك معقلن يكفي للبقتناع بأنو ينبغي علينا أف 

لصح أك بلضع سلوكنا كتصرفاتنا بؼعايبّه؟ كىل ىنالك كقائع أخلبقية بيكن عبرىا ابغكم على القيم الأخلبقية با

بابػطأ؟ ككيف بيكننا التعرؼ على ىذه الوقائع؟ كىل العقلبنية العملية موجودة لدل ابعميع إلى درجة أنو بيكننا 

علم ما فوق يدعو محمد أركوف إلى تأسيس  ،دائما التحجج بسبب ما لتجنب الأخلبقية؟  عبر ىذه الأسئلة

"كىو علم يدرس كل الأنظمة الأخلبقية ابؼختلفة من خارجها لكشف أكجو تشابهها كاختلبفها كآليات الأخلاق؛ 

اشتغابؽا. مثل مثلما ىو ابغاؿ مع علم ما فوؽ اللٌغات في الألسنيات: ابزاذ اللغات نفسها كمادة للتشريع 

 .137كالدراسة من أجل التوصل إلى قوانبْ اللغة الكونية"

شبّ إلى نسبية الأخلبؽ الإسلبمية البٍ لا بيكن لأم تيار تيولوجي اعتبارىا مطلقة، كونها مطلب مثل ىذا ي    

مرتبطة بالتغبّات الراىنة، خاصة مع الثورات العلمية ابعديدة، فلب بؾاؿ إذا للحديث عن رؤية أخلبقية كاحدة 

في المجاؿ الإسلبمي كبزلي عنو،  للئسلبـ. لذا فإفٌ دراستو للقيم تهدؼ إلى تنشيط التفكبّ الأخلبقي الذم ىجر

على عكس ابؼرحلة الكلبسيكية أين كاف ثراء كاسع للفكر الأخلبقي، أضف إلى ذلك غياب أم قراءة نقدية للقيم 

في عصرنا ابغالي. كأف كل ابؼؤلفات الفقهية كالأخلبقية كالبَاجم كالسبّ كالآداب كالفنوف بؿكومة بناظم خلقي، 

بٍ كانت مهيمنة في الثقافة الاسلبمية الكلبسيكية. كعليو كانت دراسة ىذا البعد تهدؼ كىي الرؤية الأخلبقية ال

إلى برديد القيم الإبهابية كالسلبية لتلك الفبَة، لولا عدـ اكتماؿ ابؼناىج ابؼعاصرة كتأخر التنقيب العلمي ابؼعاصر، 

 .  138ع كاتساعوبغية برديد برنامج متكامل للبحث يستطيع أف يكوف في حجم ضخامة ابؼوضو 
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فبعد دراسة نقدية للبَاث الأخلبقي الإسلبمي كجد أركوف أنها خاضعة في بؾملها إلى بمطبْ من أبماط     

تيارا دينيا: كيضم؛  الخطاب الدعياري السردي:ابػطابات الأخلبقية، كأف كل منها يتفرع إلى تيارين: الأكؿ ىو 

كىي كتب أدبية تشبو كتب تيارا دنيويا: لبؽ، الأدبيات الصوفية. الأحاديث النبوية، السبّة النبوية، مكارـ الأخ

الخطاب الدعياري  التيار الديبِ؛ ابن القيم ابعوزية كابضد بن حنبل، كىي تقدـ مادة للتيارات التحليلية. الثالٍ ىو

 .139تيارا فلسفيامثلو علم الكلبـ، كتيارا تيولوجيا )لاىوتي( كيضم؛ التحليلي: 

في إطار بذديد أنواع القيمة على غبّ -حدد أركوف ثلبثية من القيم الشاملة كابؼوسعة لقيم ورىانها وعن أنواع ا    

القيمة التي تجذب كىي قيم لا بيكن الفصل بينها مهما كانت صرامة النقد، تتمثل في التالي؛  -التقسيم ابؼعتاد

نوف كالعدالة كالنظاـ السياسي كالاجتماعي(. )كالقا القيمة التي تبيح) كابػبّ كابعماؿ كابغق كابغب(.  الإنسان

 .140)كالواجب، الاكراه، الفرائض الدينية، اكراىات ابغياة الاجتماعية، كالسلطة القائمة( القيمة التي تكره وتجبر

كيبقى ما ىو أخطر عن كاقع ىاتو الثلبثية القيمية أف كل التيارات الفكرية تنهل من كتب الأدب الكلبسيكي     

بحكم غناىا الفبِ كالأدبي كالأخلبقي كالديبِ كابغكمي، كما تتضمنو من بذارب الأمم... ىذه التيارات تنهل منها 

ابؼعاشة، حكمة الشخصيات ابؼثالية كالقدكة  عن طريق بذارب الأمم لتقوية نظام القيم التي تجذب وتغري 

سطورية كالمجازات كالأنبياء كابؼصلحبْ كالفلبسفة، ثم عن طريق دركس كمصائر الشعوب كابغكم كابغكايات الأ

يعرضوا نظام القيم ابؼتكلموف استغلوا في نظره ىذه التجارب العتيقة على الإسلبـ لكي ك كالفقهاء  كالاستعارات.

. لذلك يلبحظ أنو في فهي تبيح وتسمح، كبالتالي على ىيئة القيمة التي تجذب وتغري  الذي يجبر ويكره

التذكتَ فقط بضرورة احتًام ، انتهوا إلى أولوية القيمة التي تغري وأسبقيتها ركزوا فيو علىالوقت الذم 

، ىكذا باتت القيمة يمن أجل حد أدلٌ بغفظ استقرار النظاـ الاجتماعالفرائض الدينية والسياسية والتقيد بها 
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أما الفلبسفة فقد انقرضوا من الثقافة في العالم الإسلامي اكراىا وقسرا )ترىيب( لا جذبا واغراء تحبب الدرء بها. 

 .141الاسلبمية مع موت ابن رشد

لعلم أخلاقي معاصر بقد أركوف قد دعا لضركرة التأسيس  عودة للئشكالية العامة حوؿ بلورة أخلبؽ عصرية،    

، أىم تطلعاتو "أنو علم أخلبقي يتجاكز كل البَكيبات اللٌبىوتية القدبية ككذلك السياسية الإيديولوجية دجدي

. فكلب من اللٌبىوت الكلبسيكي كالامبريالية السٌياسة ابؼعاصرة بنا ما ينبغي بررير الأخلبؽ منهما 142ابؼعاصرة"

ركاسب ابؼاضي كتنطبق على البشر بصيعا بغض النظر أخلبؽ كونية جديدة متحررة من "تعبيدا لطريق التٌأسيس لػػ 

 143عن عقائدىم كأديانهم".

لكن ما ىو السبيل لإبهاد ىذه الأخلبؽ الكونية؟ "إف ىذه الأخلبؽ الكونية ابعديدة لن تتشكل قبل القياـ     

كالقيم الركحية كالأخلبقية  بػػػ: نقد ابؼظاىر ابػادعة للحقيقة اللبىوتية، كالقانوف، كابؼشركعية، كالشرعية، كالعدالة،

 . 144البٍ لا يزالوف بؿافظبْ عليها"

مصادر التشريع الأخلبقي ىي الأخرل ستشهد مصادرا أخرل غبّ ابؼصدرين الديبِ كالعقلي، حيث يقوؿ محمد     

أركوف بوجود ثلبث مصادر للؤخلبؽ؛ الدين كالفلسفة كالثورات العلمية )ىذه الأخبّة كمصدر بقدىا في الغرب 

على بكو أكثر نظرنا للؤبحاث البيولوجية بابػصوص(. كإف كاف التياراف الأكلاف أم الدين كالفلسفة بنا ابؼهيمناف في 

الثقافتبْ الإسلبمية كابؼسيحية، فإنٌهما لم يعودا كافيبْ كذلك مع الثورات العلمية البيولوجية ابؼعاصرة، فالأخبّة  
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، ىذا كلو في الغرب. أما في العالم الاسلبمي فنجد ظهور نادر كانت سببا في بلورة أخلبقيات علمية جديدة

 .145لبعض اللٌجاف الأخلبقية ابؼعاصرة، لكن بحضور أقل للمختصبْ كحضور كببّ للمفتيبْ

كاف ابعابرم قد أرخ لتاريخ الفكر   محمد عابد الجابري والدقاربة البنيوية للموروث الأخلاقي العربي: -03    

الأخلبقي العربي انطلبقا من عصر التٌدكين، ذلك أف الأخلبؽ قبل ىذا العصر كانت مشافهة كليس للباحث ما 

"العقل الأخلاقي العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة يستند إليو من مصادر. لذلك يأتي كتابو 

 ييستند إليو في دراسة الفكر الأخلبقي عنده.الذم  -كليس الوحيد-ابؼصدر الأكؿ العربية" 

كبعدما لاحظ الافتقار النٌظرم لعلم أخلبؽ عربي، كوف "ابؼكتبة العربية خالية من أم بؿاكلة جادة كشاملة،      

خلبقي برليلية كنقدية، لنظم القيم العربية الإسلبمية بل إنها بزلو كذلك من مؤلفات في "تاريخ الفكر الأ

كاف الرىاف الذم رفعو ابعابرم ىو "ابغاجة إلى تصنيف جديد للكتابة الأخلبقية في الثقافة العربية ، 146العربي""

الإسلبمية يستوعب بصيع الابذاىات كالتيارات". إلٌا أفٌ أكبر عائق قد يواجو ىذا الرىاف ىو طغياف النموذج 

"كإبما نسجل كاقعا ىو من ابؼظاىر البٍ بهب أخذىا في ابغسباف الأكربي، زيادة على قلٌة ابؼعرفة بالبَاث، يقوؿ: 

عند ابغديث عن "الوضع الراىن" للتأريخ للفكر الأخلبقي العربي: طغياف النموذج الأكربي من جهة، كالنقص 

  .147ابػطبّ في معرفتنا بدعطيات تراثنا في ىذا المجاؿ من جهة أخرل"

جود أزمة قيمية في البَاث الإسلبمي، خصٌ بها الفصل الثالٍ من كتابو بدأ ابعابرم برليلو بالتٌأكيد على ك     

تاربىية عاشها  أحداثمع  الذم بدت معابؼو"في البدء كانت أزمة القيم"، "العقل الأخلبقي العربي" كبظو بػػ 

قيفة" بعد كفاة الرسوؿ صلى الله عليه وسلم ىي أزمة، كالفتنة الكبرل على "السٌ فػػ أحداث  ابؼسلموف كالعرب في فبَات تاربىهم؛

صراعات الظهور الفرؽ ك  مستطرداعهد عثماف ىي أزمة، كما أبظاه "صراع الغنائم" على عهد عمر ىو أزمة، 
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ين نفسو ياسة، ثم رد الأمور كلها إلى السياسة كصراعات المجتمع حبٌ "أصبحت القيم الدينية نفسها بل الدالسٌ 

 ."موضوعان للسياسة

ىذه الأزمة البٍ تعود إلى ما بعد كاقعة سقيفة ببِ ساعدة البٍ عيبٌْ خلببؽا أبي بكر الصديق رضي الله عنه خليفة     

للمؤمنبْ، تبعتها أزمة اقتصادية قلبت سلم القيم الإسلبمية البٍ أسس عليها الرسوؿ صلى الله عليه وسلم مدينتو الفاضلة تتعلق 

قسيم غنائم الفتوحات، فالطريقة البٍ كضعها عمر الفاركؽ في تقسيم تلك الغنائم، كالبٍ تقضي بأكلوية القرابة إلى بت

النبي صلى الله عليه وسلم مع اعتبار "السبق إلى الإسلبـ"، جعل الثركات تتكدٌسي عند ببِ ىاشم كببِ أيمية على حساب ابؼوالي من 

دا كمن قبائل ىاشمية أك بؼن لم يكن بؽم قبائل، فقد كاف نصيب كلُّ أكلئك من الصحابة الذين كانوا من قبل عبي

العطاء ىزيلب، "ىكذا حصل انقلبب في القيم: فمن ابػصاصة البٍ عالٌ منها ابؼسلموف زمن الدٌعوة كالبٍ امتدت  

 [...] كالأشراؼ كثبّا من مظاىرىا إلى زمن أبي بكر، كمن الشدة البٍ تصرؼ بها عمر بن ابػطاب مع الأغنياء

إلى فيضاف الدٌنيا بابؼاؿ زمن عثماف كانشغاؿ كثبّ من الصحابة بتنميتو كبالتمتع بو. فعلب، لم بسض إلٌا عشركف سنة 

من كفاة النبي حبٌ "فاضت الدنيا" ببَاكم الثركات كالعطاءات في أيدم فئة قليلة من رجاؿ قريش خاصة، فحصل 

 .148كفي القيم كذلك" [...] مراف كابؼساكن كابؼلببس كابؼآكلانقلبب في السلوؾ كابؼظاىر، في الع

طبعا لم ينكر ابعابرم أف تقسيم الثركات كاف يستجيب لأحكاـ القرآف في الغنائم كالتجارة، لكن سلوؾ بعض     

ىذا الصراع القيمي ببْ طبقة أغنياء بسيل للبَؼ  لم يكن ليستجيب لأخلبؽ القرآف. أماـ -في نظره-الصحابة 

كالدنيا كطبقة فقبّة بسيل للزىد كللآخرة، يعكس انقلببا على مستول القيم كالرؤيا للعالم، إلى جانب طرؼ ثالث 

 بؿايد كىم ابؼرجئة. استفحلت أزمة القيم كاىتز الضمبّ الديبِ على بكو أكثر، لتزداد الأمور سوءا مع الفتنة الكبرل
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كالتوظيف السٌياسي للدين كانفصاؿ العلم )الصحابة الذين تفرغوا للعلم كالعبادة نفورا من الفتنة( عن السلطاف 

 .149)الصحابة الذين اشتغلوا كتنافسوا على ابػلبفة(

أماـ تصدع ابعبهة الدٌاخلية للوضع الإسلبمي ستجد قيم أخلبقية لثقافات أخرل، خاصة بعد التوسع     

فتاحو على تلكم الثقافات، كما تبعو من عمليات تربصة في العهدين الأموم كالعباسي، بابها إلى الإسلبمي كان

الثقافة الإسلبمية كذلك إلى جانب القيم العربية كالقيم الإسلبمية ابػالصبْ، تلك القيم الوافدة تتعلق بابؼوركث 

ك تركيبة أخلبقية بطاسية ىي من ستشكًٌل الأخلبقي الإغريقي، كالفارسي، كالغنٌوص الشٌرقي، لتتشكل بدوجب ذل

 منظومة القيم في الثقافة العربية، يأتي ابعابرم على برليل تلك القيم ابػمسة على النحو الآتي:

بعد تربصة الآداب  بًضى الثقافة العربية قيم الكسركيةذم الالفارسي  بَاثال كىردًالدوروث الفارسي وقيم الطاّعة:  -

عرض أدب ابن ابؼقفع في كليلة كدمنة كالأدب الكببّ كالأدب الصغبّ، كابن قتيبة  الأموم؛ السلطانية على العصر

. فالدٌكلة الأموية كإف عيرفت بتعصبها لكل ما ىو في عيوف الأخبار، كابن عبد ربو في العقد الفريد، ثم ابؼاكردم

ابؼوركث الفارسي كونو يستند على قيم  عربي على حساب ما ىو أجنبي، إلٌا أفٌ ذلك لم بينعها من الاعتناء ببَبصة

الطاعة كخدمة نظاـ ابغكم آنذاؾ، كلعل الأمر سيستمر إلى غاية ابغكم العباسي فػػ "منذ العصر العباسي الأكٌؿ قد 

شرعت في التبلور كالتشكل، إلى جانب الأخلبؽ الفلسفية كالكلبمية كالفقهية كالصوفية، أخلبؽ عمليٌة بسد 

السياسي الفارسي، كتذىب إلى ابعمع ببْ ابؼلك كالدٌين، جاعلة ىذا  -بّ كالتقليد الأخلبقيجذكرىا في عهد أردش

سىة أخلبؽ خاصة بابؼلوؾ كالأمراء كالوزراء" . كما ساعد على انتشار 150في خدمة ذاؾ، أك مقيًٌدة ذاؾ بهذا، كمؤسًٌ

ف في ابػطابة"، كأجناس أدبية تعرض قيم الطاعة الازدىار الأدبي خاصة "فن ابػطابة" ك "فن البَسل بدا ىو تكل

أخلبؽ الطاعة في جنس بيالٍ كبرىالٍ يزيد كقعو في نفوس ابؼستمعبْ للخطب في الأسواؽ كعلى منابر ابؼساجد، 

                                                           
 . العقل الأخلاقي العربيمن راجع الفصل الثالٍ   149
  .09ص ، تبتُُّ للدراسات الفكرية والثقافية، فهمي جدعاف. مركب أخلبقي حديث للمستقبل العربي  150



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
111 

يقوؿ ابعابرم: "لم يكن العصر الأموم عصر خطابة كحسب، بل شهد ىذا العصر أيضا خاصة في أكاخره ظاىرة 

لأخرل في تكريس قيم معينة. نقصد بذلك ما يسمى في ابؼؤلفات الأدبية أدبية جديدة كاف بؽا شأنها ىي ا

بالبَسل. لقد كانت رسائل ملوؾ ببِ أمية خاصة منهم ابؼتأخرين، من أىم الوسائل البٍ استعملوىا في نشر القيم 

 .151البٍ كانت بزدمهم، قيم الطاعة خاصة"

و استدعاء قيمة أخرل لا تقل شأنا في ابػطاب كما بذدر الإشارة على أفٌ استدعاء قيمة الطاعة يصحب     

السياسي كالأخلبقي أك "الآداب السلطانية" بصفة عامة، كىي قيمة "العدؿ" فحق الأمبّ على الرٌعية الطاعة كحق 

الرعية على الأمبّ العدؿ، تتأتى مشركعية كل من الطاعة كالعدؿ من نصوص حكماء الأمم السابقة إلى جانب 

السنة النبوية، مع فارؽ أفٌ ابغث على العدؿ في ابؼؤلفات السٌياسية كاف أقل قوٌة منو في النٌص نصوص من القرآف ك 

 .  152القرآلٍ "ذلك أفٌ ابغث على العدؿ قد كرد في تلك ابؼركيات في إطار النصيحة لا في إطار التشريع"

اليونانيبْ بالتٌوظيف السياسي ابؼؤدفً  في اعتقاد ابعابرم لم ترتبط الأخلبؽ عندالدوروث اليوناني وقيم السعادة:  -

حاؿ الفكر الساسالٍ في فارس، كإبما ارتبطت الأخلبؽ بالفلسفة، أم ببناء تصور للكوف كليس بتشييد 

امبراطورية. فقد كانت عناية الإغريق بالفرد لا بالسٌلطاف، أم البحث عن ما يسعده، لذا فػػ "السٌعادة" كانت 

خلبقي الإغريقي، كردت على الفكر الإسلبمي بعد تربصة أعماؿ أفلبطوف كأرسطو القيمة ابؼركزية للبَاث الأ

كجالينوس، "ثلبث مرجعيات إليها يعود كل ما نيقل إلى الثقافة العربية من ابؼوركث اليونالٍ في الأخلبؽ كالقيم: 

كوف قابلب للفهم... نزعة أفلبطوف كأرسطو كجالينوس. كبدكف التمييز في ابؼوركث ببْ ىذه ابؼرجعيات الثلبث لن ي
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طبية علمية )مرجعيتها جالينوس(، كنزعة فلسفية )مرجعيتها أفلبطوف كأرسطو(، كنزعة تلفيقية تقتبس من 

 .   153ابؼرجعيات الثلبث، ككثبّ منها لا بييز ببْ الصحيح كابؼنحوؿ"

، حيث كبعض رسائل الكندم ك لبَاث الإسلبمي بيثلها، الرازم، بن سينا، بن ابؽيثم، النزعة الطبية في ا     بن حزـ

نظر ىؤلاء لسعادة الإنساف على أنها صحة النفس كصحة البدف. في حبْ أفٌ النزعة الفلسفية بيثلها، الفارابي كابن 

باجة، اللٌذين نظرا للئنساف من زاكية كمالو النوعي في ارتباطو بكماؿ عقلو، أم معرفة شاملة بالكوف، برصيلب 

تلك ىي السعادة، أم سعادة الفيلسوؼ. أما النزعة التلفيقية فنلتمسها لدل العامرم في "السعادة للًرذة العقلية، ك 

 .154كالإسعاد"، كمسكويو في "تهذيب الأخلبؽ"

زيادة على ذلك يشبّ ابعابرم إلى كجود تنافس ببْ ابؼوركث الفارسي كابؼوركث اليونالٍ، فمثلما عكف فقهاء     

على إدماج ابغكم كالآداب الفارسية في ابًغكم كغبّىم،  يبة كابن عبد ربو كالابشيهي...الأدب العربي أمثاؿ ابن قت

كالأمثاؿ كالأخبار العربية. عمل في ابؼقابل فقهاء الأخلبؽ السياسية كالراغب الأصفهالٍ كالغزالي على "أسلمة" 

 .  155الأخلبؽ اليونانية كله من زاكية اىتمامو

فناء الأخلبؽ بدعبُ فناء ابؼذموـ منها، كأخلبؽ وفناء الأخلاق:  الدوروث الصوفي وأخلاق الفناء -

"الفناء" من منظور ابعابرم ليس بؽا أساس في البَاثبْ العربي كالإسلبمي الأصليبْ، لأف الإسلبـ كعقيدتو 

ذه ابؼسافة التوحيدية بذعل بساسفا شاسعا لا بيكن قطعو ببْ الله كبـلوقاتو، حبٌ العرب قبل الإسلبـ كانوا يدركوف ى

بينهم كببْ الله. لذا كاف التوحيد أك الابراد أك الوحدة البٍ يقوؿ بها ابؼتصوفة لا أساس بؽا في ذينك البَاثبْ العربي 

 كالإسلبمي.
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التصوؼ في رأم ابعابرم يعد ظاىرة فردية، خاصة في جانبها النٌظرم، كىي لا تكوف بصاعية إلٌا إذا كانت     

تصوف بقد التصوؼ في كل الثقافات الإغريقية كالفارسية كابؼسيحية. كىو على نوعبْ:  سلوكا عمليا. كبيكن أف

أك ما يعرؼ بالعرفاف، كنظاـ معرفي، كقد جاء عن طريق ابؼوركث الإغريقي إلى جانب الكيمياء كالتنجيم، نظري 

كشهد  الفارسي، بؼوركثا طريق عن انتقل فقدالتصوف العملي عبر مدارس الاسكندرية كأنطاكية كأفامية... أما 

انتشارا في الكوفة كالبصرة، ارتبط سبب انتقالو بدواجهة الرٌعية للدٌكلة الأموية ذات الكسركية )الطغياف السياسي(، 

ذلك أف الفرس في تراثهم كاجهوا حكم ملكهم كسرل كالذم كاف يقيم سلطانو على سلطاف ابؼاؿ بدمارسة 

ر في الكوفة كالبصرة على عهد الدٌكلة الأموية، فػػ التصوؼ لإحداث ركود اقتصادم كاجتماعي، الأمر ذاتو تكر 

"أخلبؽ الفناء البٍ بركم ابؼوركث الصوفي في الثقافة العربية بذد أصوبؽا فيما قبل الإسلبـ: في التصوؼ الفارسي 

من جهة، كالتصوؼ ابؽرمسي في الإسكندرية كأنطاكية من جهة أخرل. أما قابلتها في المجتمع العربي الإسلبمي 

 .156أزمة القيم البٍ بقمت عن "الفتنة الكبرل"" فهي

الفارسية كذلك في علبقة ابؼريد أخلاق الطاّعة  مع التذكبّ في أف أخلبؽ الفناء تشمل على قيم متعارضة:    

الفناء  كالقيمة ابعوىرية الذم يؤسسو ابػوؼ من الآخرة كبالتالي العزكؼ عن التٌدببّ الدٌنيوم،والتّوكل  بالشٌيخ،

 .157يؤسس بغرية مطلقة بالتٌحرر عن ما كل سول الله كالتعلق بابؼطلقالذم 

اؾ عن الإرث الصوفي      ىنا بيكن برديد احداثيات موقف ابعابرم من التصوؼ من ببْ ابؼواقف الأخرل البٍ بري

من  كالعرفالٍ؛ فعلى خلبؼ الاعتقاد في أفٌ التصوؼ الإسلبمي العربي يقوـ على التمسك بالشريعة الإسلبمية

ناحية أكلى، أك القوؿ بأنوٌ بهد معياره في السُّنة النبوية من ناحية ثانية، فإفٌ ابعابرم بييل للبعتقاد في أفٌ التصوؼ 
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دي حالة مرضية، ىذا من ناحية ثالثة، كأنوٌ من ناحية رابعة أفٌ التصوؼ الإسلبمي العربي إبٌما ىو ذك مرجعية  بهسًٌ

 . 158ك مسيحيةأخرل ىندية أك فارسية أك صينية أ

يشبّ ابعابرم إلى أف الكتب العلمية في بؾاؿ ابؼوركث العربي الدوروث العربي الخالص وأخلاق الدرؤة:  -

أم في  -كىذا ىو سبب ترتيبو للقيم على ىذا النحو-ابػالص جاءت متأخرة بنظبّاتها، الفارسية كاليونانية، 

كردم، الأمر ذاتو مع ابؼوركث الإسلبمي الأصيل، فقد  النصف الأكؿ من القرف ابػامس للهجرم مع أبو ابغسن ابؼا

كاف ىو الآخر متأخرا أم مع النصف الثالٍ لذات القرف. في حبْ أف الكتابة الأخلبقية في ابؼوركث الفارسي  

كانت في القرف الثالٍ للهجرم، كاليونالٍ كالصوفي في القرف الثالث، أما ابؼوركثبْ الأصيلبْ فلم يكتمل مشركعهما 

 .159مع القرف السابع للهجرة إلاٌ 

إفٌ العرب مثلما يشبّ صاحب نقد العقل العربي دكٌنوا علوـ النٌحو كالبلبغة كالعركض كالتفسبّ كابغديث كالسبّ     

خلبؿ النصف الثالٍ من القرف الأكؿ للهجرة، متسائلب عن سبب التأخر في بؾاؿ الأخلبؽ الأصيلة، العربية 

ابرم إلى الوعي الذم جاء متأخرا بقيم البَاث العربي كالإسلبمي، كذلك مع الراغب كالإسلبمية؟ السبب يعزكه ابع

كما يشبّ إلى ملبحظة مهمة مفادىا التداخل الذم نلتمسو . 160الأصفهالٍ، كالعز بن عبد السلبـ، كابن تيمية

على مستول القيم العربية في ابؼصادر ببْ ابؼوركثبْ اليونالٍ كالصوفي ككذا الفارسي، في ابؼقابل يكاد ينعدـ ذلك 

مساعدة المجاؿ اللٌغوم، كأف يدخل ابؼوركث العربي كعلم مساعد في  لغايةكالقيم الإسلبمية، إلاٌ تداخلب قليلب يكوف 

خاصة ما تعلق منو في بؾاؿ القيم "الإسلام يجبُّ ما قبلو"، فهم القرآف، في نظر ابعابرم الأمر يعود الاعتقاد بأف 

كالأخلبؽ. مع كجود تداخل لصيق لا حدكد لو ببْ ابؼوركث العربي كابؼوركث الفارسي، كالأمر يعود إلى الاستعانة 
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بألفاظ عربية لتقريب ابؼوركث الفارسي، كاستخداـ مصطلح "الأدب" العربية كدلالة على "الأخلبؽ" 

 .    161الفارسية

كابؼصادر "الكرم"،  كىي أكسع دلالة كأعمق أثرا من"الدرؤة" ركزية في ابؼوركث العربي الأصيل فهي أما القيمة ابؼ    

كالذم صنف يركز على أدب النفس البٍ يستقي منها ابعابرم تأربىو للموركث العربي تتوزع على ثلبثة أصناؼ: 

يوناف، حاؿ كتاب "عيوف الأخبار" لابن بهعل من القيم الإنسانية قيما عابؼية فيأخذ من أخلبؽ الفرس كابؽند كال

كدكاكين الشعر الذم بصع فيها شعر ابعاىلية   وصنف يجمع بتُ أدب النفس وأدب اللّسانق(. 676قتيبة )ت 

شعرا كنثرا، أبرز كتاب في وصنف أدب اللّسان، ق(. 168كشعر صدر الإسلبـ مثل بؾموع ابؼفضل الضبي )ت 

 . 162(385)ت ىذا الصنف "الكامل" للمبرد 

في أعماؿ ابؼاكردم على بكو خاص، بل كاف بؽا امتداد إلى القرف التاسع عشر مع  قيمة الدرؤةكقد بذسدت     

النهضويبْ العرب بقوة، فقد أشاد بها الطهطاكم كشيوخ الأزىر، زيادة على ابؼؤلفات ابؼعاصرة حوبؽا، من قبيل:  

ليا عند العرب" لعمر دسوقي، ككتاب "ابؼرؤة الغائبة" لمحمد كتاب "الفتوة عند العرب، كأحاديث الفركسية كابؼثل الع

 .163سليم ابراىيم، كذلك كتاب "الصٌعلكة كالفتوة في الإسلبـ" لأبضد أمبْ

بحسب ابعابرم فإفٌ التٌأخر بالتٌأليف في بؾاؿ ابؼوركث الإسلبمي الدوروث الإسلامي وأخلاق التّقوى:  -

ابػالص يعود إلى "الآداب الشرعية" كجنس من علم الفقو، ما رسٌخ اطمئنانا لدل الفقهاء كابؼتكلمبْ كالمحدثبْ، 

 على أف علوـ الدٌين ىي نفسها علم الأخلبؽ، ما غيٌب عنهم ابغاجة إلى الكتابة في بؾاؿ بىتص بالقيم

كالأخلبؽ. كابغافز الذم جعلهم يستشعركف بضركرة ابغاجة إلى "علم أخلبؽ إسلبمي"، تنافس كاستحواذ ابؼوركثبْ 
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اليونالٍ كالفارسي على الساحة الثقافية العربية، ليكوف التٌأليف في ابؼوركث الإسلبمي ابػالص كما ابؼوركث العربي، 

  . 164نابعا من ردٌة فعل لا الفعل

ككاف أكٌؿ من ألٌف في بؾاؿ ابؼوركث الإسلبمي ابػالص ىو ابغارث بن أسد المحاسبي خلبؿ ابغكم العباسي،     

فما شهدتو تلك الفبَة من ترؼ فكرم كمادم، كبؽو كبؾوف، زد على ذلك فتنة ابغكم ببْ الأمبْ كابؼأموف اببِ 

تولٌدت "أزمة قيم" بتعببّ ابعابرم، فما كاف  بؼعتزلة،كذا فتنة خلق القرآف مع اسنة، ك  18ىاركف الرشيد كالبٍ دامت 

لم يكن "على المحاسبي إلٌا ابؼيل، لا إلى التصوؼ لأنو كاف معارضا لو، كإبٌما إلى صف "أىل الورع كالتقول"، فػػػػ 

سطة المحاسبي يدٌعي ما يدٌعيو ابؼتصوفة من "العلم اللدلٍ" أم "العرفاف" الذم يقولوف أنوٌ بوصلوف عليو بوا

"الكشف". كإبٌما كاف مشغولا بعلم آخر، كىو العلم بػػػ "أخلبؽ الدين"، علم "العبادة الباطنة" أم القلبية. كإذ كاف 

من علم "أخلبؽ الدين" الذٌم أسسو المحاسبي أحد قسمي علوـ  -لاحقا-ابؼتكلموف في التصوؼ قد جعلوا 

عليو المحاسبي ىذا العلم الأخلبقي لم يكن "الكشف" بل التصوؼ فسموه "علم ابؼعاملة"، فإفٌ الأساس الذم أقاـ 

، فأخلبؽ المحاسبي 165العلوـ الإسلبمية النقلية/ العقلية من لغة كتفسبّ كحديث كفقو كعلم كلبـ: رؤية كمنهجا"

، 166التّقوىيؤسسها فهم القرآف لا ادعاء العرفاف. كعلم أخلبؽ الدٌين قوامو "الرعاية بغقوؽ الله" عن طريق 

 فرضت نفسها بعد فشل بؿاكلات أسلمة الفضائل اليونانية مع ابؼاكردم، كالراغب الأصفهالٍ، كالغزالي.  كقيمة

إلى جانب المحاسبي، يكوف ابؼاكردم جوالا ببْ أكثر من موركث، فالأخبّ بكتابو "نصيحة ابؼلوؾ" جعل     

لك بالفصل الذٌم خصصو "للمركءة" ابعابرم يستحضره ضمن ابؼوركث الفارسي، كفي ابؼوركث العربي ابػالص كذ

في كتاب "أدب الدٌنيا كالدٌين"، أيضا ضمن ابؼوركث الإسلبمي بحديثو عن "أدب الدٌين"، في ابؼقابل يشهد غيابا 
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في ابؼوركثبْ اليونالٍ كاليونالٍ. أيضا، الراغب الأصفهالٍ الذم أدرؾ عمق ابغاجة إلى كتاب في الأخلبؽ الإسلبمية 

بؼوركثبْ الفارسي كاليونالٍ فجاء كتابو "الذريعة إلى مكارـ الشريعة". كإف كانت بؿاكلتهما تأتي في يكوف بديلب عن ا

إطار أسلمة الأخلبؽ اليونانية. غبّ أف مشركع الأسلمة ىذا في نظر ابعابرم كاف يلزمو عدٌة منهجية رصينة افتقر 

الآخر يستأنف ىذا ابؼشركع بكتابو "إحياء علوـ إليها الأصفهالٍ، كىي علم ابؼنطق، فجاء أبو حامد الغزالي ىو 

الدٌين"، الكتاب تلزمو قراءتاف؛ قراءة قبلية كأخرل بعدية، ذلك أفٌ الغزالي يأتي في مفبَؽ طرؽ، أك أنوٌ جامع 

بؼرحلتبْ، مرحلة التأثر بالفلسفة اليونانية كمرحلة التصوؼ الإسلبمي، فإذا جاءت قراءة "الإحياء" بدنظار ابؼراحل 

لأكلى من فكر الغزالي سنجد أنوٌ بؾرد بؿاكلة لأسلمة الفضائل اليونانية لا غبّ. أما لو نظرنا إليو إلى ما بعد الغزالي ا

 . 167فسيكوف عند ىذه ابغاؿ منطلقا جديدا كدفعة قوية في تاريخ التصوؼ الإسلبمي

؟ يبدك أفٌ النٌتيجة لا ترضي لكن السٌؤاؿ الرئيس الذم يطرحو ابعابرم، كيف انتهى مشركع الأسلمة ذاؾ    

ابعابرم إطلبقا، فقد مينيت بالفشل بل كانقلبت على القيم الإسلبمية ذاتها، يقوؿ: "إف كتاب "إحياء علوـ الدٌين"  

كتاب في تقرير "الفكر الوحيد" في بصيع ابؼيادين البٍ ىي أصلب بؾاؿ طبيعي لاختلبؼ الآراء. إنوٌ إعلبف "بدوت 

لاجتهاد، ليس في الفقو فحسب بل في كل علم كمعرفة. من ىذه الناحية بهب النظر إليو  الاختلبؼ" كسد باب ا

كعنصر من أشد العناصر بزديرا في نظاـ القيم في الثقافة العربية، كمن ىذه الزاكية ىو أبعد ما يكوف عن الأخلبؽ 

     .168الإسلبمية ابغقيقية. بل إفٌ مشركعو فيو ابكراؼ عنها على طوؿ ابػط"

ىنا ننتهي من أطركحة ابعابرم الرئيسية كموقفو من العقل الأخلبقي العربي القدلَ كالراىن، لتبقى ىنالك     

اعتبارات نقدية نآخذ عليها موقف ابعابرم، منها استناد ابعابرم كاقتصاره على بؾرد عصر التٌدكين، فهو بذلك 

جتماعية، علما أفٌ تاريخ الفكر الإسلبمي عرؼ أبنل الفاعل الاجتماعي بدختلف مكوناتو الثقافية كطبقاتو الا
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تعددا اجتماعيا ليس فقط على عهد الأمويبْ أك العباسيبْ بل تعددا على عهد النبي صلى الله عليه وسلم كخلفائو من بعده كىم 

من البَاثات  أىل الذمة من صابئة كيهود كأحباش... فما ىي قيمهم ابؼركزية البٍ قد يورثٌونها للبَاث العربي ربدا أكثر

 الأخرل ابؼدكنة لارتباطها بالواقع ابغي ابؼباشر كبؾاؿ ابؼمارسة ابؼتبادلة ببْ الفاعلبْ الاجتماعيبْ آف ذاؾ.

كما سببو من خلق طبقية اجتماعية  بن ابػطاب رضي الله عنه، أيضا، ما عدره ابعابرم "صراع الغنائم" على عهد عمر    

ببْ الصحابة كالتابعبْ. فالأمر ليس بابعديد إذ حدثت كقائع مع الرسوؿ صلى الله عليه وسلم في تقسيمو للغنائم أكثر حدٌة منها 

قاؿ لو  على عهد عمر، من ذلك؛ ىزبية ابؼسلمبْ في غزكة أحد، حادثة الأعرابي الشهبّة مع الرسوؿ صلى الله عليه وسلم حينما

"أعدؿ يا رسوؿ الله"، كذلك احتجاج بعض الصحابة عليهم الرضواف من قسمة رسوؿ الله... كغبّىا من الوقائع. 

من جانب آخر كعلى فرض أخذنا بالتحليل البنيوم الذم أكصل ابعابرم إلى تقسيم تاريخ الفكر العربي 

م الأخرل، فإننٌا لا نآخذ عليو برديده للقيم ابؼركزية ابستيميات ابستيمي قيمتو ابؼركزية البٍ تتفرع عنها باقي القي

كأنٌها قيمة دخيلة على البَاث العربي، فذلك ما يتنافى  "الطاعة"تلك، من ذلك بزصيص ابؼوركث الفارسي بقيمة 

ؿ ككقائع التاريخ العربي كالإسلبمي، إذ ابؼسلموف شهدكا قيم "الطاعة" قبل احتكاكهم بابؼوركث الفارسي، كليس أدٌ 

كما أفٌ قيمة الطاعة لا تعبِ   ."ورسولو الله أطعت ما أطيعوني"على ذلك من خطبة ابػليفة أبو بكر رضي الله عنه الشهبّة 

 ابعماعات لدل انضباط كما أنٌها ابغكاـ، لدل استبداد إنٌها أبعاد متعدية، ذات دائما الاستبداد السياسي فهي

 .ابعمعي كتوحيد كلمتهم الشعور لدعم الناشئة اتالتكوين لدل كارتباط استقرار كىي الأىلية،

أما عن التباين كالتصارع الذم قاؿ بو ابعابرم ببْ القيم ابػماسية فتجدر الإشارة في ىذا السياؽ إلى ابؼلبحظة    

ايزكتسو كبحثو في  البٍ قدمها رضواف السيد في بؾرل مقارنتو ببْ ابعابرم كبحثو في نظاـ القيم الإسلبمية كتوشيهيكو

نظاـ القيم القرآنية، فابعابرم كإف أراد في كتابو "العقل الأخلبقي العربي" قراءة العقل الأخلبقي من كجهة نظر 

ابؼفاىيم الشاملة، إلٌا أنوٌ تصورىا كقيم متقاطعة متنابذة. أيضا بسييزه ببْ نظامبْ قيميبْ؛ نظاـ القيم الإسلبمية 

ما كإف تداخلب إلٌا أنٌهما لا يتوحدا، بل يتحولاف إلى ىلبـ غبّ منتظم. فابعامع ببْ ىذه كنظاـ القيم القرآنية، فه
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القيم لم تكن الرؤية الشاملة أك رؤل العالم على بكو ما فعل ايزكتسو، إذ العلبقة ببْ تلك القيم علبقة تصادـ 

شج كتناغم ببْ عناصر ما كصراع كغلبة، في حبْ كاف من الأجدر كبكن نتحدث عن "نظاـ"، ابغديث عن توا

يسمى نسقا أك نظاما، فابعابرم بذلك ما فعل إلٌا أف رشٌح بعض القيم ابؼتصادفة ابؼتصادمة في الثقافة 

  .   169الإسلبمية

ييقدـ ابؼرزكقي أطركحتو عن أزمة التخلف ابغضارم  أبو يعرب الدرزوقي والتأصيل الخماسي للقيم: -04     

ف اليوـ معللب خلفيات الأزمة بتببِ العرب ابؼسلمبْ لنماذج قيمية لا تنبع من صميم الذم يعيشو العرب كابؼسلمو 

رؤيتهم القرآنية للعالم، كذلك لعدـ قدرتهم على فهم كاستيعاب خصوصية الثورة المحمدية كرسالة خابسة، ما حىاؿ 

 الأرض(  كمادم الإستخلبفي في العالم، كتحقق قيمي )الاستخلبؼ في –دكف إدراكهم لوجودىم الشهودم 

)استعمار الأرض( بؽم في التاريخ. كضع ليس بابعديد على العرب بل يضرب بجذكره مع بداية النٌهضة العربية 

الأكلى، أين اربسى ابؼسلموف في نظاـ القيم ابغضارية السائدة آنذاؾ بتمثيل الفرس كبيزنطة، كمع النهضة العربية 

ت ابؼتحدة الأمريكية كالسوفيات. في كلب ابغالتبْ غاب عن العرب ادراؾ الثانية، بتببِ النموذج القيمي للولايا

نظامهم القيمي ابػاص بهم، لذا فالرٌىاف الذم ينبغي للعالم العربي الإسلبمي الاشتغاؿ عليو ىو "كيفية التمييز ببْ 

نسو أك منافيا لو، الشهودم كالوجودم في الفعل العقلي الإنسالٍ فلب نعتبر الفعل ابؼؤسس بغضارتنا من غبّ ج

 .170كبذلك نتمكن من فهم خصائص الرسالة الإسلبمية فهما بهعل الاستئناؼ أكثر فاعلية حبٌ من البداية"

أك الوجودم كأثره في إدراؾ قيم  يعلى إعادة تدارؾ الدليل الأنطولوج يراىن ابؼرزكقي فإفٌ  ،ىذا ككشرط قبلي    

مع الػتأكيلبت ابغيلوليًة البٍ تقف عائقا على برقيق  ىذا الدٌليلإذ غالبا ما أسيء فهم الاستخلبؼ كالشهود، 

عدـ إدراؾ مقوًٌمي الأمانة البٍ عرضت كبالتٌالي فإفٌ إف مع الباطنية الدينية أك مع ابؼثالية الفلسفية.  ،الاستخلبؼ

                                                           
 .149، 148ص ص   ،لرلة الإحياءالسيد. نظاـ القيم في القرآف كالتجربة الثقافية الإسلبمية في زمانبْ،  رضواف 169
 .10،  ص 2007 ،1ط ، دار الفكر: دمشق، دار الفكر ابؼعاصر: ببّكت،شروط نهضة العرب والدسلمتُأبو يعرب ابؼرزكقي.  170
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لإسلبمي، ىذا كاف علٌة مأزكمية العالم العربي كا 171الاستخلاف فيهاك استعمار الأرضعلى الإنساف فحملها، 

مع ما فات من فرص الاستيعاب العميق للثورة الفكرية ابؼزدكجة لكل من ابن تيمية كابن خلدكف، ففي نظر 

ابؼرزكقي يكوف "مشركع ابن تيمية ابؼوجو إلى إصلبح النٌظر كالعقد لتحرير الفكر الإسلبمي بفا أعاؽ النٌظر الفاعل؛ 

لاستخلبؼ الإنساف في الأرض كأصل الفساد ابػيلقي كالعقم النظرم. أم استبداد ابػرافة الركحي ابؼعيق الأساس 

ككذا مشركع ابن خلدكف النٌقدم في بؾاؿ العمل كالشرع لتحرير إرادتنا بفا أعاؽ العمل الفاعل؛ أم بررير الفكر 

ي كالعقم الإسلبمي من استبداد العنف ابؼادم ابؼعيق الأساس لاستعمار الإنساف في الأرض كأصل الفساد السٌياس

. فلب مندكحة بذلك عن إعادة قراءة الدٌليل الوجودم الذم شابو شوائب كًحدة الوجود مع الفلسفات 172العملي"

الصوفية كأيضا ابؼثالية كالبٍ ينتج عنها؛ إمٌا تأليو للئنساف كإما سحقو في الطبيعة، زيادة على نفي ابغرية الإنسانية 

دة الوجود أكبر عائق على إدراؾ شركط الاستخلبؼ كالاستعمار، أم كابؼسؤكلية الأخلبقية، الذم بهعل من كح

 .173حرية الإبداع العلمي كالعملي

من ىكذا منطلق يعمد ابؼرزكقي إلى تدشبْ بطاسية قيمية تنبع من معبْ الرؤية التوحيدية للئسلبـ )القيم     

الذكقية، القيم الركحية، القيم ابؼادية، القيم ابػلقية، القيم الوجودية: الشهود كابعحود، أصل القيم السابقة(كبديل 

ماؿ(، يقوؿ "فقد اعتاد الفكر الفلسفي كالدٌيبِ التمييز ببْ أنواع عن نظاـ الثلبثي للقيم السائد )ابغق، ابػبّ، ابع

ثلبثة من القيم كالاقتصار عليها دكف برديد ابعنس ابعامع بينها كدكف تعليل عددىا أك تعيبْ طبيعة الفرؽ النوعي 
                                                           

وعبادتو [، 61]ىود:  "واستعمركم فيهالقولو تعالى: " عمارة الأرض"الفعل الدختص بالإنسان ثلاثة؛ تأمٌل في قوؿ الراٌغب الأصفهالٍ:  171
 "ويستخلفكم في الأرض فينظر كيف تعملون"الدذكورة  وخلافة اللهّ [، 55]الذاريات:  "وما خلقت الجنّ والإنس إلّا ليعبدون"الدذكورة في قولو: 

فظ الأجناس، أمٌا الفعلبْ الأخبّين فهما 32. ص لشّريعةالذّريعة إلى مكارم ا. "[55]النور:  ، ىذا كالظاىر أفٌ الفعل الأكؿ مادم بو يببُ العمراف كبري
ف بتحصيل معنويبْ أحدبنا من جنس العمل العبادة الشرعية كالثاٌلٍ من جنس السياسة الشرعية. أك كما شاء للؤصفهالٍ توزيعهما:  الفعل الأكٌؿ يكو 

لسٌياسة عاش لنفسو كغبّه. كالثالٍ بالامتثاؿ للبارم تعالى في عبادتو كأكامره كنواىيو. كالثالث الاقتداء بالبارم تعالى على قدر الطاقة في اما بو تزجية ابؼ
 باستعماؿ مكارـ الشريعة كابغكمة كالعدؿ كالإحساف كالفضل. ابؼرجع نفسو، صفحة نفسها. 

الشبكة العربية  دور الفلسفة النقدية العربية ومنجزاتها: موازنة تاريخية بتُ ذروتي الفكر الفلسفيتتُ العربية والألدانية،يعرب ابؼرزكقي.  وأب  172
 .10، ص 2012 ،1ط ببّكت، :للؤبحاث كالنشر

 .418ابؼرجع نفسو،   173
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انية للعمل، كالثالثة للفنوف بينها: إنٌها القيم الثلبث ابؼعهودة ابغق كابػبّ كابعماؿ )كمقابلبتها( الأكلى للمعرفة، كالث

. فبدلا من أف تكوف أفعاؿ العقل ثلبث، ابؼعرفة كالعمل كالفن، يكوف للعقل أفعالا بطس كلكل فعل 174ابعميلة"

بدا ىي إدراؾ ابؼطلق )الله( إبهابا )إبيانا بو( أك سلبا )جحودا لو(،  فعل الشهادةقيمتاه على النحو الآتي: 

المحقق فعل العمل:  .الحرية والضّرورةأك إدراؾ ابعهات، كقيمتاه، فعل التّوجيو: الشهود والجحود.  كقيمتاىا، 

الصدق والكذب. قيمتاه، فعل العلم:  الحسن والقبح/ أو الختَ والشر.للشهادة كالتوجيو في التاريخ، كقيمتاه، 

  مة كقيمة فعل.كىو الفعل ابعامع بؽم بإطلبؽ، كيعدي جنس كل القيم فهو فعل قيفعل إدراك الدطلق:  ثم

لتنتظم العلبقة ببْ تلك القيم بناظم تتقورـ بو، أساسو القيمة ابػامسة، فػػ "القيمة الأصلية ىي القيمة ابػامسة:     

شهود آيات ابؼطلق أك جحودىا، أعبِ جوىر الوعي بدجرده الذم ىو ابؼيثاؽ دينيا كالدليل الوجودم فلسفيا، ثم 

، كالأكلى أقرب إلى ابػامسة، إذا أغلقنا ابؼخمس. كابؼعرفة أك القيمة الوسيطة ببْ تليها الأكلى إلى الرابعة تبعا

ابؼقدمتبْ عليها كابؼتأخرين ىي ابغدُّ الفصل ببْ آيات السيادة الإنسانية الطبيعية لو دكف جهد كاعو منو )ابػلق( 

الوقت نفسو دليل النقلة من الوجود  كآياتها الواعية النابذة عن المجهود ابؼقصود كالكسب )الأمر(. إنٌها إذا في

 . 175"الطبيعي البسيط إلى الوجود التشريعي ابؼركب كسبيلو الوحيدة ابؼمكنة للئنساف

الحب ىذا كبػماسية القيم تلك ارتباط بضيمي بنظريبٍ الصفات الإبؽية كابؼدارؾ الإنسانية، على النحو التالي؛     

في بعدىا ابؼادم كالذكؽ الذّويقة متصل بصفة ابغياة الإبؽية كبحاسة الذكؽ الإنسانية في بعدىا الركحي أك الذّوقي 

كبدفعوبؽا اللّميسة، متصل بصفة القدرة الإبؽية كبحاسة اللٌمس الإنسانية في بعدىا الركحي أك الحب الدالي  ابغسي.

م الإبؽي كبحاسة البصر الإنسانية في بعدىا الركحي أك متصل بصفة العلالحب الدعرفي  ابؼادم أك اللمس ابغسي.

متصل بصفة الإرادة الإبؽية كبحاسة الشٌم الإنسانية في الحب السلطاني  كبدفعوبؽا ابؼادم أك البصر ابغسي.البصتَة، 

                                                           
 .118، ص شروط نهضة العرب والدسلمتُ  174
 . 122، ص نفسوابؼرجع   175
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بحاسة متصل بصفة الوجود الإبؽي ك الحب الوجودي  ، كبدفعوبؽا ابؼادم أك الشٌم ابغسي.الشّميمةبعدىا الركحي أك 

أك الإصغاء لأناغيم الوجود كموسيقاه ىو أبظى الإدراكات السّميعة السمع الإنسانية في بعدىا الركحي أك 

 .176الإنسانية ابؼناسب لأبظى ابؼدركات

يقوؿ ابؼرزكقي: "إف السٌميعة كالشٌميمة كالبصبّة كاللٌميسة كالذٌكيقة في الإدراؾ الباطن، كالسمع كالشم كالبصر     

كالذكؽ في الإدراؾ الظاىر تتحد في الذات ابؼتجسمة ابؼدركة لذاتها بتلك ابغواس ببعديها الظاىر كالباطن كاللٌمس 

عند الشهود، إدراكا يشدٌىا ضركرة إلى بذاكز مدركاتها بؽا كاجتماعها في ذات مطلقة تناظرىا )الله(، منبع إبهاد 

 .177بؼدركاتها كلإدراكاتها كبؽا أيضا"

تلك في العديد من نصوصو، ككأبٌما أراد بؽا أف تكوف الناظم  يستدعي بطاسيتو القيمية ابؼرزكقيىذا كبقد     

 ابؼنهجي لتوجهو الفلسفي، منها حواريتو مع "حسن حنفي" البٍ توجت بكتاب: "النٌظر كالعمل"، يأتي استدعاءىا 

قراءة لطبيعة علبقة النظر بالعمل في المجاؿ الإسلبمي كالعربي، كضركرة فهم العلبقة بينهما في إطار تلك ابػماسية 

فابؼرزكقي  لذلكالكونية للوجود.  الإسلبمية للبستخلبؼ كتأسيسا لعمراف بشرم على مقتضيات السنن برقيقا

الكرلَ قد بصعها برت أصناؼ الآيات الأساسية  ، "ككاف القرآفتلك القيم من جديد يدعو إلى ضركرة إحياء

ابػمسة البٍ لا بيكن من دكنها معرفة الشركط البٍ بفضلها يرث ابؼؤمنوف الأرض فيحولوا دكف الفساد فيها، لذلك 

فلب بد من العودة إليها كبرقيق شركط إحيائها في بؾتمعاتنا. كىذه الآيات البٍ فقدنا القدرة على الابداع فيها 

 ىي بٍعلى أمرنا ىي: القيم الذكقية، كالقيم الركحية البٍ ىي قيم القيم الذكقية، كالقيم ابؼادية، كالقيم ابػلقية ال فغلبنا

 . 178قيم القيم ابؼادية، كأصل كل القيم أم القيم الوجودية البٍ تتفرع عنها الأنواع الأربعة السابقة"

                                                           
 . 123، ص ابؼرجع السابق  176
 .124، ص نفسوابؼرجع   177
 ، دار الفكر: دمشق، دار الفكر ابؼعاصر: ببّكت،النظر والعمل: والدأزق الحضاري العربي والإسلام الراىنأبو يعرب ابؼرزكقي، حسن حنفي.   178

 .143، ص 2003 ،1ط
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لث )القيم ابؼادية( بيثل الأداة ابؼطلقة لكل عمراف بشرم. كالعمراف فالنٌوع الأكؿ بيثل الغاية ابؼطلقة، كالنوع الثا    

البشرم إبٌما يفبُ كيبلى بفناء ذينك القيمتبْ أم الذكقية كابؼادية، ذلك أف القيم الذكقية مصدر كل الفنوف ابعميلة 

كرية كابغاجيٌة، كىو الأداة كالفنوف ابعليلة كىو الغاية ابؼطلقة. كنوع القيم ابؼادية ىو مصدر الفنوف الصناعية الضر 

ابؼطلقة. كتبقى ىذه القيم من منظور ابؼرزكقي "الأساس الذم لا بيكن تصور العمراف البشرم من دكنو" لكن 

 السؤاؿ الذم يبقى مطركحا، ما كضع تلك القيم في الواقع العربي كالإسلبمي ابغالي؟

ة كالقيم ابؼادية(، تعطلب يفسر مغلوبيتنا، بل، كحبٌ بهيب ابؼرزكقي على أنٌهما معطلتاف )يقصد القيم الذكقي    

ابكلبؿ قيم القيم في بؾتمعانا، أم القيم ابػلقية كالقيم الركحية. ما جعلو يينكر على من ينزٌؿ من قيمة القيم ابؼادية 

تها في "الرزؽ"، أك بهعلها متنافية مع القيم الأخلبقية، ذلك أف القيم ابؼادية بؽا مكانتها في القرآف الكرلَ، كرمزي

ككصفها في الآية ابػامسة من سورة النساء، بكونها ما جعلو الله لنا قياما )ابؼاؿ(، "لذلك فكل من يتحدث عن 

تقدـ الغرب ابؼادم كبزلفو ابػلقي كيدعي التقولَ ابؼقابل بالنسبة إلينا، كاذب، كغبّ ميدرؾ بؼا يقوؿ، لكوف القرآف 

القيم ابؼادية كالتقدـ ابػلقي، إذ أف الفقر يكاد يكوف كفرا: فشرط ابغذؽ الكرلَ لا يفصل ببْ السلطاف على 

الصناعي )أصل كل قيمة مادية( أساسو في الضمبّ ابؼهبِ كفي أخلبؽ التعامل )أصلي أصل كل حذؽ(: من ىنا  

القيم ابؼادية كانت الأخلبؽ ليست إلٌا قيم القيم ابؼادية لكونها تتعلق بأحكاـ التعامل مع الآخر بدناسبة إنتاج 

 .179كحفضها كتبادبؽا كاستهلبكها كرعايتها"

أمٌا القيم الذكقية فهي الأخرل تكاد تزكؿ من بؾتمعنا، لفرط جهل ابؼسلم بدعناىا كمنزلتها في القرآف، علما أنٌها    

بأحكاـ  ترتبط بأخص صفات الله، ابعماؿ كابعلبؿ، "لذلك كانت القيم الركحية قيم القيم الذكقية لكونها تتعلق

إدراؾ القيم الذكقية، ]أم[ قيم إدراؾ آيات الله في الكوف بصالو كالتاريخ جلبلو ابؼتمثلبْ في نظامهما 
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ميتا في حضارتنا لغياب التجربة الدينية كالفلسفية ابغية في كاقعنا، ، أم الشهود، . ليبقى أصل القيم180كتناسقهما"

ويبْ كالتغريبيبْ لذا لا يوجد ما ينتج ىذه القيم كبوفظها كيتبادبؽا تزامنا ككجود الصراع ابغضارم الداخلي ببْ ابؼاض

  .181كيستهلكها

إفٌ الثٌورة كالنٌهضة اللٌبزمتبْ للعالم العربي الإسلبمي تشبَط تفعيل تلك القيم كاقعيا، دكف أف يرتبط ذلك     

بثورة قيمية أساسها  بقدر ما تتعلق، التسابق العربي بكو التسلح() بالتصور الساذج للجهاد، أم بالقتاؿ الفوضوم

إعادة إدراؾ العالم لقيمو كبسثلو لرؤيتو الصحيحة للوجود، برقيقا لقيم مادية كركحية كأخلبقية بناءة، يقوؿ ابؼرزكقي 

تاج إليها. كذلك ىو ابؼقصود بالنٌهضة الفاعلة: كىذا يقتضي التخلص النهائي من  "كتلك ىي الثورات البٍ بوي

ية البٍ برصر ابعهاد في التنادم الفوضوم للقتاؿ من دكف شركطو ]أم[ من دكف ثورة برقيق شركط الفٌزات البدائ

إنتاج القيم ابؼادية كحفظها كتبادبؽا كاستهلبكها كرعايتها، ]أم[ ثورة القيم ابػلقية البٍ ىي قيم قيمها. كبؼا كانت 

حفظا كاستهلبكا كرعاية، كثورة القيم الركحية البٍ الثورتاف ىاتاف مستحيلتبْ من دكف ثورة القيم الذكقية إنتاجا ك 

ىي قيم قيمها، بات من الواجب أف يتقدـ ذلك كلو إحياء الإبداع القيمي كبرريره لإحياء الإبداع التاربىي كبرريره، 

 .182كمن ثم لتحقيق الشركط ابؼوجبة لقياـ الأمم العظيمة بدلا من الاقتصار على بؿاربة طواحبْ ابؽواء"

استدعاء كائل حلبؽ في ىذه الدٌراسة قد ينطوم على مفارقة : يةلأخلاقللقيم النطاق الدركزي حلاق و  وائل -5

مفادىا أفٌ الرجل ذم أصوؿ عربية مهتم بالبَاث العربي كالإسلبمي كبالضبط ابؼدكنة الأصولية كالفقهية الإسلبمية 

كيتفاعل  بيد أنوٌ كمفكًٌر كأكادبيي مسيحي بيوضع ذاتو ضمن نطاؽ ابغضارة الغربية ابؼعاصرة فالرٌجل يفكًٌر للغرب

ييضاؼ إلى مسعى ابؼفكرين الغربيبْ مسعاه الفكرم مع قضاياه الأنطولوجية كالقيمية كالسياسية الراىنة، كما أفٌ 

كتشارلز    (ALASDAIR Maclntyre) من ىؤلاء ألسدير ماكنتاير ،على بكو أخص بْالأبقلوساكسوني ،ابؼعاصرين
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ىذا ابؼسعى كما أخبر بو حلبؽ "بهب   (CHARLES Larmore)كتشارلز لارمور   (CHARLES Taylor) تايلور

علينا أف نبحث عن مصادر أخلبقية في تقاليد أخرل، مصادر ربدا تساعدنا في مغامراتنا الاجتماعية كالاقتصادية 

كأفٌ .  كعليو يبدك جليا على أنوٌ ينسب ذاتو لتقليد آخر غبّ التقليد العربي أك الإسلبمي، 183كالسٌياسية كالقانونية"

ىدفو ىو البحث عن مرجعية أخلبقية أكثر ثراء كبساسك من الناحية الأنطولوجية، "كمع أنوٌ ينتمي فعليًّا كمهنيًّا إلى 

ابغداثة كإلى المجتمع الغربي، فإنوٌ عرؼ بكونو ناقدا جذريا بؽما، بؾادلا النٌموذج السياسي كالأخلبقي الغربي، ملتقيا 

 . 184"في ذلك بعديد ابؼفكرين الغربيبْ

إلٌا أفٌ الذم جعلو بىتلف عن ىؤلاء كبؿاكلاتهم أفٌ اختياره كقع على تقليد أك تراث اللٌجوء إليو من طرفهم     

قد اقتصر ىؤلاء لسبب مفهوـ على ما بظي البَاث الأكربي، كبحثوا عن إجابات " ففي نظره يبدكا بؽم أمرا مستحيلب

 كمن شاكلهم  (THOMAS Aquinas)كتوما الاكويبِ  (ARISTOTE)كأرسطو(PLATO) لأسئلتهم لدل أفلبطوف 

أمٌا بكن فسوؼ نركٌز بحثنا ىنا على ابؼصادر الأخلبقية الإسلبمية، نظرا لأفٌ للمسلمبْ تراثهم ابػاص بهم،  [...]

. رجوع كائل حلبؽ 185بعبارة أخرل" [...] كىو تراث ضخم كثرم يضرب بجذكره في قركف من الإبقازات الثقافية

للمدكنة البَاثية العربية كالإسلبمية ىو ما جعلو خليقا بالاىتماـ ليس لاعتبارات ذاتية بل لأفٌ موقفو ىذا خلق 

  توازنا مع بعض ابؼفكرين العرب الذين بحثوا عن حلوؿ أخلبقية إنطلبقا من بذربة ابغضارة الغربية.  

بإخراجها من  -أك التاريخ-بذذير القيمة في قراءة الواقع كالبَاث إفٌ أطركحة كائل حلبؽ تسعى أساسا إلى     

النطاؽ ابؽامشي كموضعتها ضمن النطاؽ ابؼركزم ابػليق بها. تستحيل بدوجبو الأخلبؽ إلى بموذج تفسبّم كرؤية 

كإمكانية الغرب للعالم قرأ بدوجبها قضايا إسلبمية تراثية كمعاصرة منها الشريعة كالفقو، كعلبقة الدٌكلة بالشريعة، 

                                                           
، تر: عمرك عثماف، ابؼركز العربي للؤبحاث كدراسة السياسات: : الإسلام والسياسة ومأزق الحداثة الأخلاقيةالدولة الدستحيلكائل حلبؽ.   183

 .36،  ص 2014، 1ببّكت، ط
184

، 22، العدد للدراسات الفكرية والثقافية لرلة تبتُُّ محمد بوىلبؿ. الأخلبؽ في ابغداثة من النطاؽ الثانوم إلى النطاؽ ابؼركزم: مقاربة كائل حلبؽ،   
 .65ص 

 .36، ص الدولة الدستحيلة  185
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ابؼعاصر الاستفادة من التجربة الأخلبقية الإسلبمية مع تأكلو لتلك العلبقات ايتيقيا جعلت مقاربتو أبعد ما تكوف 

عن ابؼماحكات السياسية كالثنائيات ابؼانوية لعلبقة الأنا بالآخر البٍ تعج بها الأكساط الثقافية كالإعلبمية كحبٌ 

 حراج أكطيفركف.الفلسفية خلقت حرجا مضاعفا لإ

يزخر مبً كائل حلبؽ بعديد ابؼرجعيات الغربية ابؼعركؼ عنها بنقدىا ابعذرم للمشركع ابغداثي زيادة على غناه     

بدفاىيم تفكيكية للببُ الفكرية كابؼقولات التأسيسية للحداثة الغربية من قبيل "النموذج" ك"النطاؽ ابؼركزم"، 

دكف أف ييفهم من ذلك تنكره ابؼطلق للمشركع ابغداثي، فمحاكلتو ىي إحداث "النطاؽ ابؽامشي أك الثانوم"،... 

توازف ببْ مكونات ابغداثة الثلبث ابؼعرفي أك الفلسفي كالاقتصادم كالسياسي عبر موضعتها في نطاؽ أخلبقي 

عبِ معاملة شخص بديل، بداية بتجديد فهمنا بؼاىية الأخلبقية انتهاء بإعطائها نطاقا مركزيا، فػػالأخلبقية "لا ت

أك -بؾهوؿ بالنٌسبة إليك، كمن غبّ المحتمل أف تلقاه ثانية، كما تعامل نفسك، كلكن الأىم ىو عدـ القدرة على 

ارتكاب عمل ما ليس لأنٌك لا تستطيع فعلو من حيث ابؼبدأ، بل لأنٌك لا تستطيع العيش مع  -الامتناع عن

إبناؿ ىذا الفهم للؤخلبقية ىو ما يطبع على ثقافة العصر .186نتائجو كلا تسمح لنفسك بدواجهة تلك النتائج"

ابغديث، كعليو "فإفٌ تقهقر الأمر الأخلبقي إلى مرتبة ثانوية كفصلو بصورة عامة عن العلم كالاقتصاد كالقانوف كما 

 .     187إلى ذلك، كاف في جوىر ابؼشركع ابغديث"

لأمر لأخلبقية ما جعلها تبدك مشركعا اقتصاديا  لذا ما لاحظو حلٌبؽ في أمر ابغداثة اقصاءىا ابعذرم    

كسياسيا ذم خلفية معرفية مفصولة عن القيمة. من مظاىرىا؛ أنٌها اجحفت بحق ثلثي سكاف العالم فالفقر كابؼرض 

كابعوع إصر البشرية كاف من كرائو ابؼشركع ابغداثي ابؼنفصل عن القيمية كقيمة قيمو "التقدـ". كذلك التفكك 
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جتماعي كالأسرم كانهيار الأنظمة التقليدية بفعل تنامي النزكع الاقتصادم الرأبظالي. ثم، دمار بفلكة العضوم كالا

 .  188الطبيعة كما تبعو من إحراج إيكولوجي بذد الإنسانية نفسها مسؤكلة عليو

عبٌر عنهما في الأمر الذم جعل حلبؽ يصارع مع ابؼشركع ابغداثي إنطلبقا من الفاعل السياسي كالاقتصادم ابؼ    

صورة "الدٌكلة ابغديثة" كظاىرة "العوبؼة"، فكما يعبر عنو قائلب: "لا يكوف بشة بؾاؿ لاستجواب ابؼشركع ابغديث من 

. إلاٌ أفٌ في نظره تبقى تلك المجالات غبّ كافية كأمٌ نقد يطاؿ ذينك المجالبْ 189دكف كضع الدٌكلة في صدارة النٌقد"

حتية البٍ تتفاعل بدوجبها بؾتمعة، يبقى نقدا ظاىريا للحداثة، لذلك فالأخلبؽ في دكف أف يتغلغل في بنيتها الت

 نظره تبقى "النطاؽ ابؼركزم" لأم نقد جاد كمعمق للمشركع ابغداثي الغربي. 

يعود بنا حلبؽ إلى مشركع التنوير الذم رفع الشعار الكانطي "العقل ابؼستقل" فهو رأس الأمر كسنامو في     

عابؼبْ لم يكونا منفصلبْ من قبل عالم الطبيعة كابؼعرفة من جانب كعالم ابؼعالٍ كالقيم الأخلبقية من الفصل ببْ 

جانب ثافو كذلك تبعا للقسمة ابؼػيستحدثة البٍ افبَضها العقل التنويرم ببْ "ما ىو كائن" ك"ما ينبغي أف يكوف"، 

جعل الكوف يبدك ككتلة فيزيائية صماء لا  190"كىو فصل أدٌل إلى فصل لاحق أكثر شناعة ببْ "العقل" ك"العلل

غاية حكمية بؽا كأفٌ العقل الذم يستمد استقلبلو الذاتي من سلطتو ابػاصة على بكو ما تصوره كانط لو حرية 

 .191التصرؼ في ىذا الكوف بحرية مطلقة غبّ مقيٌدة

                                                           
 .35 -33، ص ص نفسوابؼرجع   188
 .385ابؼرجع نفسو، ص   189
190

الذم يعبِ ابؼعرفة العلمية من جهة ثانية.  (Ratio)" من جهة، ك(Intellectus)ببْ "ابغكمة يقوـ التصور الغربي للعقل على أساس الفصل   
، في مقابل ذلك مثل بدفهومها الأفلبطولٍ جرل تأكيد أحدبنا على الآخر في مراحل بـتلفة من الفكر الغربي إذ مىثرلى القديس أكغسطبْ "ابغكمة" كقد

كَبَتَ الفكر الديتٍ الدسيحي جانب الحكمة في وظائف العقل . كمع انتصار ىذا الأخبّ "بدفهومها الأرسطي كويبِ معبُ ابؼعرفة العلمية العقليةتوما الا 
مداخلات ". سيد محمد نقيب العطاس. لية من أي مغزى روحيفي إطار طبيعة خا ليبرز منها البعد العلمي القائم على عقلانية خالصة لا تعمل إلاّ 

 .61، ص فلسفية في الإسلام والعلمانية
 .288-286، ص ص الدّولة الدستحيلة. كائل حلبؽ  191
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لى بكو خاص كونها نظرت تصحيحا منو بؽكذا كضع يستعيد حلبؽ البادرة الإسلبمية التشريعية منها ع    

كىو  192"(Great Synthèses)توليفة عظمى "للؤخلبؽ كنطاؽ مركزم بصعت بدوجبو ببْ العقل كالشرع في إطار 

، في حبْ أنٌها لم بسثًٌل نطاقا ثانويا في العالم الإسلبمي إلٌا مع العصر 193ما يعكسو رمزيا مفهوـ "الأمٌة الوسط"

بموذج الدٌكلة القومية بدرجعيتها ابغداثية ابؼتمركزة في نطاؽ الإنساف السيًٌد أك ابغديث خاصة مع تببِ ابؼسلمبْ 

الإنساف مركز الكوف كتراجع مكانة الشريعة بفعل ابغركات الاستعمارية البٍ فرضت على ابؼسلمبْ مفهوـ "الدٌكلة"  

 .194أمريكي-كمفهوـ أكرك

 الأكامر كٌؿ تشرعًٌ للعالم أبصع حيث كانت بسثلىذا في الوقت الذم كانت فيو الشريعة خلبؿ عهدىا الأ    

 شبو شعوب ببْ السائد العرفي للقانوف الوحيد التعديل ابعديد، للنظاـ العامة بالسٌياسات مقبَنة للقرآف، القضائية

 ابؼناطق في طبقت البٍ القانونية الأحكاـ كببّ حد كإلى الأصلية، القبائل عناصر تضم البٍ كالقوانبْ العربية ابعزيرة

إلى أف أصاب التشريع الإسلبمي تشنج خلبؿ القرف . 195سنة ألف من لأكثر الأدلٌ كثقافات الشرؽ ابغضرية،

                                                           
أك  مكانتو عند كائل حلبؽ مبٌ كاف ىنالك توليف ببْ حركتبْ متعارضتبْ داخل الثقافة الواحدة (Great Synthèses) سيصبح بؽذا ابؼصطلح  192

أك ببْ "الفقو" )التقليد( ك"الإدارة"  في أصوؿ الفقو ببْ ثقافتبْ فأكثر، حيث استخدمو كذلك عندما أراد ابعمع ببْ "أىل الرأم" ك"أىل ابغديث"
  )التحديث(  في تسيبّ الشأف العاـ. راجع كتاب:

WAEL B, Hallaq. The Origins and Evolutions of Islamic Law, First published, Cambridge University Press, 

New York, 2005, p 124. 
 .292، 291ص ص ، الدّولة الدستحيلة  193
ليست الدٌكلة في نظر حلبؽ بؾرد جهاز سياسي بؿايد على بكو ما فهمو الإسلبـ السياسي الذم أخذ يستثمر في ىذا ابؼفهوـ كيبعث فيو ركحا   194

ايدة إلى أف تفطن ابن تيمية لعدـ حياده كأنوٌ آمع ابؼنطق الارسطي عندما ظنٌوا  الإسلبـ الأكائل ، بساما كما فعل مفكركإسلبمية نوٌ بؾرد "آلة للعلم" بؿي
مصدر التشريع ، كأفٌ مركزيتها الإنساف ابؼتسيًٌدل بموذجا كرؤية مقابلة للرؤية الإسلبمية للعالم، ة، كعليو بسيل "الدٌكلة" لأف تشكًٌ برؤية ميتافيزيقية معينمشبع 

افٌ، كالإنساف ىو الإنساف لا سلطة أنطولوجية مفارقة، كأف ليس غاية الدٌكلة جعل الناس أخلبقيبْ، كأفٌ غاية الدٌكلة ابؼواطن الصافٌ لا الإنساف الص
. ىذا الذم بقد لو 284 -277، ص ص الدّولة الدستحيلةراجع كائل حلبؽ.  .أك ما يقدمو للدكلة من خدمات لا بدا يقدمو للٌ  ييقاس اقتصاديا

 لا أنو رألالذم استلهمو من الإرث الكانطي  الليبرالي السياسي نظامو لفرضيتو حوؿ معرض طرحو كفيسندا آخر لدل "يورغن ىابرماس" فالأخبّ 
 نفسها ،(الكانطية للجمهورية الخاص الشكل في عنها أدافع التي) السياسية الليبرالية تقدم: "يقوؿ للعالم، معلمنة رؤية ذات بيئة في إلاٌ  تطبيقو بيكن

 الذي العقلي الحق إرث في مكانها النظرية ىذه وتجد الديمقراطية، الدستورية للدولة الدعيارية للأسس ميتافيزيقي بعد ما وغتَ ديتٍ غتَ كتبرير
 ذات الدولة سلطة شرعية أسس مصدر لكن... الديتٍ الكلاسيكي الطبيعي الحق لتعاليم التاريخي والخلاص الكسمولوجية الفرضيات عن يتخلى
جوزيف راتسنجر )البابا ، ىابرماسيورغن  "عشر والثامن عشر السابع القرنتُ لفلسفة دنيوية مصادر من الأختَ في أتت العالم لأصل المحايد الدنظور

    .47، ص2013، 1،طجداكؿ: ببّكت، تر: بضيد لشهب، جدلية العلمنة: العقل والدين(. 16بندكتس 
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 WAEL, B hallaq: The Origins and Evolutions of Islamic Law,   P 32 
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التاسع عشر بفعل ابغركات الاستعمارية "ىكذا يلخص القضاء على الشريعة في القرف التاسع عشر كل شيء: لم 

لشريعة بدعايبّىا، لأفٌ ىذه ابؼعايبّ أخلبقية كذات نزعة تستطع ابغداثة كدكلتها أف تقبلب، كلا بيكن بؽما أف تقبلب، ا

مساكاتية بصورة عميقة، بينما أنزلت الدٌكلة كالعالم الذم أنتجتو الأخلبؽ إلى منزلة النطاؽ الثانوم، كباختصار 

ي السٌياس-شديد كاف النطاؽ ابؼركزم للبستعمار ىو الاقتصادم كالسٌياسي كليس الأخلبقي. كما يظل الاقتصادم

 .196ىو النطاؽ ابؼركزم للحداثة كعوبؼتها ابؼتزايدة"

ىذا الانتقاؿ التشريعي من الشريعة كالفقو إلى الدٌكلة القومية الذم بدوجبو أصبح القانوف كفركعو من مشاريع    

رة في البَاث كالعقلية  الدٌكلة كتقلص تبعا لذلك دكر الفقيو كسلطتو القضائية بيثل "قفزة ضخمة إف لم تكن مدمًٌ

 . 197الإسلبمية"

ىو ما كجو ابؼقابلة ببْ الشريعة كالفقو كدراسات إسلبمية تقليدية كابؼشركع لكن السؤاؿ الذم يبقى مطركحا      

ابغداثي الغربي كمشركع سياسي كاقتصادم استعمارم؟ أك بصيغة أخرل، كيف يتدارؾ حلبرؽ التأزـ ابؼعرفي 

 كالقيمي بل كحبٌ الوجودم للحداثة عن طريق ابؼدكنة الفقهية الإسلبمية؟.

السؤاؿ في مقدمة كتابو "تاريخ النظريات الفقهية في الإسلبـ" حيث يكتب حلٌبؽ  بقد الإجابة عن ىذا    

حنا: "إفٌ مشركع دراسة الشريعة الإسلبمية ]...[ ىو مشركع مقاكمة ضد الاحتلبؿ الفكرم الغربي  ميوضًٌ

ثرل كلا يزاؿ يتمثرلي كونو أداة ىيمنة تبدأ  لسٌيطرة الفكرية كتنتهي با -في ىذا القرف ابعديد–كالاستشراقي كالذم بسى

بالاستيلبء البدلٍ الفعلي ]...[ كمن ابؼهم الإشارة ىنا إلى أفٌ زعزعة ابؽيمنة الفكرية الغربية الاستشراقية لا بيكن 

                                                           
196

 .293، ص الدّولة الدستحيلة كائل حلبؽ.  
197
 .188، ص 2014، 1، تر: فهد ابغمودم، الشبكة العربية للؤبحاث كالنشر: ببّكت، طمقالات في الفقو كائل حلبؽ. 
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برقيقها من خارج نطاؽ ىذا الفكر كما بيرىن على ذلك مرارنا من قبل، فإفٌ ىذا الفكر عبارة عن خطاب متمنًٌع 

 . 198ل دكر العلم الغربية كيشكًٌل جزءا عضويا من ىذا النظاـ الفكرم"كبؿصرن في داخل معاق

كعليو ندرؾ مدل أبنيٌة الدٌراسات التشريعية الإسلبمية، من منظور حلبؽ، فهي تتموضع في مقابل النموذج     

ليا مبَكزا حوؿ سيادة باعتباره خطابا امبريا الإسلبمي ابؼعرفي النظاـ بنية بعيد حدوٌ  إلى ابؼعرفي الاستشراقي الذم شوٌه

منظومة اقتصادية كسياسية استعمارية، بسببها تزداد  -أم ذلك النظاـ ابؼعرفي–العقل الغربي كالذم سيطوًٌر لاحقا 

 ابؽيمنة الغربية توسعا في صورة العوبؼة.

إذ أفٌ الشريعة  بيد أفٌ التقابل على أساس الشق ابؼعرفي لوحده غبّ كاؼ إذ لا بد من مبرر آخر أكثر تفسبّية،    

كم بل ىي نظاـ عمل كذلك، كلا ابغداثة بؾرد معطى معرفي بل ىي منظومة  الإسلبمية ليست بؾرد نظاـ معرفي بؿي

قيم كذلك، كعليو يكوف ىنالك بعد أخلبقي ىو الذم على أساسو يقيم حلبؽ مقابلة ببْ الشريعة كببْ ابؼشركع 

أخلبقي،  دعاء البَاث الفقهي بؼعابعة ابغداثة كقضاياىا؛ سببابغداثي. إذا ىنالك سبببْ ساقا حلٌبؽ إلى است

في حبْ أنٌها شكٌلت نطاقا ثانويا للحداثة كمنظومتها  الفقهي، البَاث في بنية للؤخلبؽ ابؼركزم بالنٌطاؽ يتعلق أكٌلي،

ببْ  (Great Synthèsesكسبب معرفي، لاحق، يرتبط بتكامل العقلبنية الفقهية ) الفلسفية كالسٌياسية كالاقتصادية.

 ابؼعرفة كالقيم بدؿ عقلبنية ابغداثة البٍ تقيم انفصالا بينهما. 

خلبصة ىذا ابؼبحث أنوٌ جرل فيو عرض لتحولات ابػطاب الأخلبقي العربي، من ابػطاب الأخلبقي     

الاجتماعي الذم مثلٌو الرٌعيل الأكٌؿ من رجاؿ النٌهضة العربية ابغديثة، حيث ما ميٌز ىذا ابػطاب ىو كاقعية 

ماعي كالسياسي كالإيديولوجي السٌائد، فمثل مقاربتو كخلوٌه من التحليل الفلسفي النٌقدم، كىذا لطبيعة ابعو الاجت

تلك الظرٌكؼ جعلت ىؤلاء ابؼصلحبْ في قلب ابؼواجهة ابؼباشرة لقيم الآخر ذات ابؼنزع الاستعمارم. ليأتي بعدىا 

                                                           
   ،1ط ببّكت، الإسلبمي: ابؼدار دار موصللي، ابضد: تر ،السُّتٍ الفقو أصول في مقدمة: الإسلام في الفقهية النظريات تاريخكائل حلبؽ.  198
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رصد برولات ابػطاب الأخلبقي العربي الراىن الذم بدا نظريا أك نقديا على بكو أكثر، بفثلب بنماذج كمقاربات 

دة مع ابغبابي كابعابرم كأركوف كابؼرزكقي... لكن ليس رصدا كصفيا خاليا من الاستشكاؿ بقدر ما فلسفية متعد

نصبو من خلبلو إلى رصد أكجو ابؼماثلة كالاختلبؼ بينو كببْ ابػطاب الأخلبقي من الضٌفة الشمالية للمتوسط، 

نسالٍ كالكولٍ، ما قد بهعل من البٍ تشهد حضورا مكثفا بيارس ثقلو على عدٌة أصعدة كبؾالات من الشأف الإ

البعض ييبصر في حضور سؤاؿ الأخلبؽ في السياؽ العربي من جنس حضوره في السياؽ الغربي، متسائلبْ عن 

  مدل صحٌة ىكذا ادٌعاء؟    

 الدبحث الثالث: أوجو الدماثلة والاختلاف في الرّاىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ، قراءة في الدّلالات والأبعاد:  

يتموضع ىذا ابؼبحث في إطار الإجابة عن الاشكالية التالية؛ ىل الاىتماـ بابؼسألة الأخلبقية في السياؽ العربي     

 ىو من قبيل الاىتماـ بها في الفكر الغربي أـ أنها مشكلة أصيلة تنم عن قلق كجودم كتاربىي أصيل؟.

ببْ مستويبْ من الطرٌح الأخلبقي في نطاؽ الفكر  قبيل الإجابة عن ىذا الاشكاؿ بقد من الضركرم التٌمييز    

مستوى تدارك ك. حيث نلتمس مشاكلة كبفاثلة في الوعي ببْ كلب السياقبْمستوى إدراك الأزمة العربي الراىن؛ 

 عندىا فقط نلتمس اختلبفا شبو جذرم في طبيعة حضور القيمة ببْ السٌياقبْ استشكالا كاستدلالا. الأزمة 

شعورا مشبَكا بوجود أزمة قيم داخل السياؽ العربي بساما مثل  نتحسسأنوٌ على ابؼستول الأكؿ،  كتبياف ذلك،    

الشعور بو في السياؽ الغربي، ما يعبِ أفٌ ىنالك بفاثلة كتقاربا ببْ كلب السٌياقبْ في الشعور بالطاٌبع ابؼتأزـ للقيم، 

 الفكر في كبالتبعية ابؼعاصر، الأكربي الفكر في للنظر اللبفتة الظواىر من" :كلعل ىذا ما قصده ابعابرم حينما قاؿ

كقولو في موضع آخر "كبدا أننٌا، بكن أبناء العالم الإسلبمي بل . 199"كالقيم الأخلبؽ بدسألة ابؼتزايد الاىتماـ العربي،

على نسبتنا أبناء العالم الثالث عموما كاقعوف في تبعية حضارية للغرب، تكاد تكوف شاملة، فإننٌا كاقعوف أيضا، 

كمقدارنا، برت تأثبّ الظاىرة نفسها، ظاىرة الآلية ]...[ بفا يثبّ لدينا ردكد فعل تعكس احتجاج نظاـ حضارتنا 

                                                           
 .35، ص قضايا في الفكر الدعاصر محمد عابد ابعابرم.  199
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كعاداتنا كقيمنا ]...[ ليس ىذا كحسب، بل إننٌا نستورد، بحكم تبعيتنا للحضارة الغربية ابؼعاصرة، ردكد فعل ىذه 

ابؼادية كالآلية، نستورد ردكد الأفعاؿ تلك كنتبناىا كنرددىا مع نوع من  الأخبّة على الظاىرة نفسها ظاىرة ىيمنة

. إذا مثلما يتمي ابغديث عن أزمة أخلبقية في السٌياؽ الغربي فإنوٌ يتم كبنفس الكيفية ابغديث عن ىذه 200الالتذاذ"

 .يعكسو القوؿ الثالٍ بل قد يستتبع ذلك اسبَاد ابؼشكلبت كابغلوؿ ذاتها على بكو ما الأزمة في السياؽ العربي

تعكس ىذه ابؼػيشاكلة حقيقة أخرل مفادىا أفٌ الاىتماـ بابؼسألة الأخلبقية في سياقنا العربي كالإسلبمي ليس     

مرده لمجرد أزمة معرفية تفتقر إليها ابؼكتبة العربية لنصوص أخلبقية، كإبٌما ىو اىتماـ يىنمي عن حس بصعي بعمق 

إذ الأزمة أزمة قيمية كالدٌكاء ينبغي أف يكوف من جنس الدٌاء،  الأزمة البٍ تعصف بالإنساف العربي عقلب ككجدانا،

فما يبدك على أنو أزمة سياسية أك اقتصادية أك اجتماعية كحبٌ الصراع الطائفي الذم يشهد حضورا مهولا ككذا 

 مشكلتنا مع الآخر، إبٌما مرد ذلك كلو للؤخلبؽ على بكو خاص.

صرين على غرار ابعابرم كحنفي كجدعاف كطو عبد الربضن إلى ضركب لقد تفطٌن عديد ابؼفكرين العرب ابؼعا    

في مستهل كتابو أف الكثبّ من  -أم ابعابرم-ىاتو الأزمة، ككله كاف لو كصفو ابػاص بؽا، فمثلب أكٌد الأكؿ 

ابسة  ، ليعيد التذكبّ في خ201"أزمات في القيم"الصراعات البٍ يعيشها العالم العربي قدبيها كحديثها إف ىي إلٌا 

كتابو في أف النكوص الذم يعالٍ منو عابؼنا العربي كالإسلبمي نكوص قيمي مردٌه إلى ىيمنة قيم الطاعة الكًسرىكيىة، 

فمبدأ "طاعة السلطاف من طاعة الله" ك"الدين كابؼلك توأماف" ىيمنا ىيمنة مطلقة على عالم الفكر كالثقافة في 

جنس الأزمة، أم على العرب دفن أباىم أردشبّ الذم جعل منو  العالم العربي، لذا فالنهضة ابؼطلوبة ىي من

 .202ابعابرم رمزا لقيم الطاعة

                                                           
 .145 ص ،1990 ،2ط ببّكت، :مركز دراسات الوحدة العربية ،اشكاليات الفكر العربي الدعاصر محمد عابد ابعابرم.  200
 .22ص  ،العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد ابعابرم.   201
 .630، ص العقل الأخلاقي العربيمحمد عابد ابعابرم.   202



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
133 

أما جدعاف فقد أشار ىو الآخر إلى ذات الأزمة، فالعالم العربي في نظره ليس بدنأل عن الاشكالية الكونية     

القيم" ك"تعدد ابؼرجعيات" ك"النسبية  للقيم البٍ خلفها كاقع ابغداثة الغربية، بسظهرات ىذه الأزمة تكمن في "فوضى

القيمية"، كىي ذاتها من يوجو الثقافة ابؼعاصرة الراىنة بدا في ذلك الثقافة العربية كالإسلبمية البٍ لم تعد "خارج 

اللٌعبة" على حد تعببّه، كبدا أف الأمر على ىذا النٌحو، أم حتمية متداكلة شبو من المحاؿ بذاكزىا، فما على ىاتو 

الثقافة العربية الإسلبمية يتعبْ "افة سول الاحتكاـ إلى قيمها ابؼركزية لغربلة ما اندٌس إليها من تلكم القيم، فػػػ الثق

عليها أف تقف طويلب عند ىذه ابؼشكلة العسبّة كبزضعها لنقاش تداكلي كاسع بريلي فيو قضية التقابل ببْ النسبي 

لثقافة كطريقة بثها كاشاعتها في الأجواء القيمية العاصفة للثقافة كابؼطلق، كبودد فيو سلم القيم ابػاصة بهذه ا

الكونية. فإفٌ "فوضى القيم" ك"تعدد ابؼرجعيات" كتوازم النظم الثقافية تتطلب بذؿ جهود قصول في البحث 

 تعمل على انفاذىا -لا ابؼطلق–كالنظر كالاقبَاح من أجل إدراؾ صيغ "تداكلية" عملية برظى بالقبوؿ العاـ 

مؤسسات الدكلة كالمجتمع ابؼدلٍ قاطبة من دكف بزاذؿ أك إبناؿ. كذلك كجو أساسي من كجوه "أخلبؽ ابؼسؤكلية" 

 . 203البٍ يتطلبها آمر )الأمن كابؽوية( لثقافتنا كعابؼنا"

كذلك حسن حنفي الذٌم تبصر في أزمات العالم العربي أزمة قيمية عصفت بدعالم ابؽوية كأركاف القومية      

إذ أف مسار التطور القيمي الذم يشهده السياؽ العربي ابؼعاصر ىو  "انقلاب القيم"،طنية، يينذر كلٌ ذلك بػػػ كالو 

"التحوؿ من الضد إلى الضد، كالتغبّ من النقيض إلى النقيض دكف تراكم كاؼ في كل قيمة حبٌ تظهر قيمة أخرل 

لانقلبب القيمي فلب يوجد عصر إلٌا كلو قيمة تطغى الرٌىاف ىو الوعي بهذا ا. 204مضافة لا تنقض القيمة السابقة"

على باقي القيم الأخرل، ابغرية أك العدالة، ىكذا يكوف الوعي التاربىي بانقلبب القيم ىو أساس الوعي 

 .205السٌياسي

                                                           
 .250، 249ص ص  الدقدس والحرية،فهمي جدعاف.   203
 .19، ص الوضع العربي الراىنحسن حنفي.   204
 .22، ص نفسوابؼرجع   205



 الراىنية الأخلاقية بتُ السياقتُ: قراءة في أوجو الدشاكلة والاختلاف.الفصل الثاني:                      

 

 
134 

كما عزل طو عبد الربضن ىو الآخر سبب فشل مشاريع النهضة العربية كالإسلبمية ابغديثة إلى سوأتي الغلو في      

كتابو "العمل الديبِ كبذديد العقل"، فالسوأة الأكلى   الاختلبؼ ابؼذىبي كابػلو من السند الفكرم كذلك في مطلع

بذلب أسباب الفرقة كالتشتت أما السوأة الثانية فتجلب أسباب ابعمود كالتحجر، فكيف السبيل ػػ كالسؤاؿ لطو ػػ 

 اليقظة متيقظة؟ متحجرة؟ أك قل كيف بقعل ىذهكمتجددة لا  إلى جعل ىذه اليقظة متكاملة لا متنافرة

 :الشركط التكاملية كالشركط التجديدية البٍ بيوضعها طو كأسباب لإيقاظ اليقظة، تتحدد أساسا في إفٌ     

 .": كىي بذربة إبيانية صادقة ترفع الإنساف إلى مكارـ الأخلبؽ أك برملو على "التخلقشرط التجربةػػ 

ليست مناىج  .سلبمية بالتوسل بأحدث كأقول ابؼناىج العقليةالتجدد في اليقظة الإ أم حصوؿ شرط التعقل:  ػػ

بيانية كمقدمة بؽا، لتكتمل ، كإبما مناىج تأخذ بالشرط الأكؿ أم التجربة الإ-طبعا- على مقتضى العقلبنية المجردة

من ىكذا منطلق فإفٌ النٌهضة أيٌا كانت لا غبُ بؽا عن بذربة أخلبقية  .206الابستمولوجيةالشركط القيمية بالشركط 

 ركحية تسبق الأخذ بالأسباب العقلية ابؼنطقية.

فحقيق بنا الاعبَاؼ بعابؼية الطرح الايتيقي ابؼعاصر، إذ مستوى تدارك الأزمة أما عند ابؼستول الثالٍ، أم     

بؼشبَؾ بابؼسألة الأخلبقية ببْ كلب السياقبْ العربي كالغربي، بل كربدا  ليس من ابغكمة انكار الاىتماـ ابؼتبادؿ أك ا

كاف بؽذا الأخبّ السبق كابغظ الأكفر في ذلك. إلٌا أفٌ ابؼشاكلة في ىكذا اىتماـ لا تعبِ البتة ابؼشاكلة في الطرح 

الأخلبقية ليس من جنس  استشكالا كاستدلالا، ما يعبِ بطريقة أخرل أف مستلزمات اىتماـ العقل العربي بابؼسألة

، الجانب الاستشكالي من الدسألةاىتماـ العقل الغربي بها، كبياف ذلك من كجهبْ؛ الوجو الأكؿ يتصدر 

فابؼشكلبت الأخلبقية البٍ نلتمس حضورىا في السياؽ الغربي ىي مشكلبت ما بعد ابغضارة على خلبؼ 

                                                           
 .09، ص الديتٍ وتجديد العقل العملطو عبد الربضن.   206
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، أك بتوضيح أدٌؽ فإفٌ 207ما قبل ابغضارة مشكلبت السياؽ العربي كالإسلبمي بدا ىي انعكاس بؼشكلبت

الاىتماـ بابعانب الأخلبقي لدل الأكؿ يتموضع ضمن مساءلة نقدية بؼآلات ابغداثة الغربية على بكو خاص،  

كمشكلبت تتعلق بأسس كبنيات ككذا نتائج ابؼشركع ابغداثي، لذلك بذدنا نتحدث في ىذا السياؽ عن أزمة 

عرفي فقط بل على ابؼستويبْ الوجودم كالقيمي، حبٌ أزمة العلوـ بنوعيها التجريبية العقلبنية ليس على ابؼستول ابؼ

كالإنسانية تتموضع ضمن ابؼساءلة النقدية القيمية، أيضا أزمة البيولوجيا كالبيئة، أزمة التقنية كالإعلبـ، كأزمة 

ة للمقدس، تبلور الشخصية العلبقات الاجتماعية كالأسرية، أزمة الفراغ الركحي كما تشهده الساحة من عود

 التسويقية كذا عودة الإيركس. 

ىذا في الوقت الذم تظل فيو تلك الاشكاليات غائبة عن سياقنا العربي كالإسلبمي لصافٌ مشكلبت أكثر     

من قبيل؛ مشكلبت النهوض ابغضارم كمعوقاتها كالنزاع الطائفي كالفساد السياسي كالفقر كابعهل  208أصالة

حة كالبَبية... كغبّىا من ابؼشكلبت البٍ تنخر جسد الوطن العربي كالإسلبمي كالبطالة كابؽ جرة، كمشكلبت الصًٌ

ىي في جوىرىا مشكلبت أخلبقية لارتباطها بالأنا العربي فكرا ككجدانا. ىنا يأخذ ما قالو مالك بن نبي 

تؤرخ من ميلبدىا عمليات  مصداقيتو: "علبج أمٌ مشكلة يرتبط بعوامل زمنية نفسية، نابذة عن فكرة معينة،

التطور الاجتماعي، في حدكد الدٌكرة البٍ ندرسها. فالفرؽ شاسع ببْ مشاكل ندرسها في إطار الدٌكرة الزٌمنية 

                                                           
ا عند بن مقولبٍ "ابؼا قبل" ك "ابؼا بعد" في ىذا السٌياؽ تأخذ دلالة زمنية صرفة بغض النٌظر عن الشركط النٌفسية كالاجتماعية على بكو ما بقدبن  207
 .)الذم بيثل بموذج التٌفسخ ابغضارم( ابغضارة"إنساف ما بعد "ك )إنساف الفطرة نفسيتو مهيٌأة لبناء حضارة( "إنساف ما قبل ابغضارة"في نبي 

" تستند على ما استجد في علم الأخلبؽ كالأخلبؽ التطبيقية مركب أخلاقي جديدفي ىذا السياؽ نذكًٌر بدعوة فهمي جدعاف للبحث عن "  208
بي أف يقف بعيدا عن عرض حلوؿ لتلك ابػطاب العر كالديونطولوجية بدؿ الانكباب على بؾرد الأخلبؽ النظرية الكلبسيكية. كعليو ليس على 

في فضاءاتنا العربية التي لا فػ "مثلب.  الاستثمار في حلوبؽا على بكو ما جادت بو قربوة العقل الغربي كالاستثمار في "مبدأ ابؼسؤكلية" كإلاٌ الاشكاليات 
تثور أسئلة "الأخلاق الدطبقة" في لرالات  -لسياق"حيث إنّ جميع أقطارنا تظل في أمرىا "خارج ا–تشخص فيها مسائل ىذه الحقول وعقابيلها 

لرلة تبتُ للدراسات فهمي جدعاف. مركٌب أخلبقي حديث للمجتمع العربي،  "الحياة والاقتصاد والتنمية والسياسة والإعلام والفن وحقوق الإنسان
تلك المجالات في سياقنا العربي تفتقد بغد بعيد بؼبدإ ابؼساءلة الأخلبقي في بؾاؿ الطب، كالأدياف، كالتمييز ببْ ابعنسبْ،  .12ص  ،الفكرية والثقافية

قل إنفاذ "مبدأ كالفن ابؼنفلت من كل ابؼعايبّ كالضوابط الأخلبقية، كمسألة التنمية في البلبد العربية، فالسؤاؿ ابعوىرم "إلى أم مدل بهرم في ىذا ابغ
 الفاعلية التنموية، كتتطلبها ابؼسؤكلية"، أك "ابؼمارسة ابؼسؤكلة" ابؼقبَنة بابػبّ كالعدالة؟ كىل يتنبو الفاعلوف في ىذا ابغق للقيمة الركنية البٍ ينبغي طلبها في

   .12الأخلبؽ الديونطولوجية في عالم ابؼشاريع؟". فهمي جدعاف، ابؼرجع نفسو، ص 
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. تبعا لذلك سعى بعضهم لبَشيح بصلة من 209الغربية، كمشاكل أخرل تولدت في نطاؽ الدٌكرة الإسلبمية"

الأراضي العربية كمقاكمة الاحتلبؿ. كمشكلة ابغريات العامة خاصة كأفٌ مشكلبت العالم العربي تشمل التالي؛ بررير 

ابؼواطن العربي يعالٍ من شبٌ صنوؼ القهر كالتٌسلط ما يتعارض كركح الدبيقراطية. كذلك مشكلة العدالة 

ابؽوية الاجتماعية. أيضا مشكلة الوحًدة السياسية كابعغرافية ككحدة ابؼصبّ في مقابل التجزئة. إضافة بعدلية 

كالتغريب أك الأصالة كابؼعاصرة، أك البَاث كالتجديد، الأصولية كالعلمانية. زيادة إلى مشكلة التقدـ في مواجهة 

التخلف. كأخبّا مشكلة بذنيد ابعماىبّ ضد اللبمبالاة تعكس مفارقة غًبُ الوطن العربي بثركة بشرية يقابلها فتور 

 .      210في القوٌة

فشاىد ذلك ابؼقاربات  الجانب الاستدلالينب الاستشكالي أمٌا فيما يتعلق بالاختلبؼ من ىذا ما تعلق بابعا    

كفق ما يتماشى كالمجاؿ التداكلي الإسلبمي العربي،  -ابؼعركض آنفا-ابعديدة البٍ طالت تأصيل كتقسيم القيم 

م لدل أبو يعرب ابؼرزكقي كطبيعة ابؼشكلبت الأخلبقية بؽذا المجاؿ، فتجدنا نتحدث عن التقسيم ابػماسي للقي

 بديلب عن التقسيم الثلبثي السٌائد )ابغق، ابػبّ، ابعماؿ(. أك التقسيم الثلبثي البديل الذم طرحو محمد أركوف القيمة

 السياسي كالنظاـ كالعدالة كالقانوف) تبيح البٍ القيمة(. كابغب كابغق كابعماؿ كابػبّ) الإنساف بذذب البٍ

 كالسلطة الاجتماعية، ابغياة اكراىات الدٌينية، الفرائض الاكراه، كالواجب،) كبذبر تكره البٍ القيمة(. كالاجتماعي

 . 211(القائمة

                                                           
 .48، ص ةشروط النهضمالك بن نبي.   209
، ابؼؤسسة العربية للدٌراسات كالنشر، 1، طحوار الدشرق والدغرب: نحو إعادة بناء الفكر القومي العربيحسن حنفي، محمد عابد ابعابرم.   210

 .14 -11، ص ص 1990الأردف، 
 راجع ابؼبحث الثالٍ من ذات الفصل.  211
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كذلك بؿاكلة كل من طو جابر العلوالٍ كفتحي حسن ملكاكم في تأصيل ثلبثية قيم حاكمة ىي على التوالي،      

قرآف الكرلَ، كذلك بإعادة قراءة كتاب الله عز كجل التوحيد كالتٌزكية كالعمراف، كىو نظاـ قيمي ينبع من مشكاة ال

 . 212السّنن الكونية للوجود.كفق ما تقتضيو 

كجو الرىاف على القيم كابؼقاصد كابؼبادئ الكلية ابغاكمة الثلبث؛ التوحيد كالتٌزكية كالعمراف، جاء في كونها     

العناصر البنيوية للدٌين بدا ىو نظاـ في العقيدة  تعكس عناصر الرؤية الإسلبمية، الله كالإنساف كالوجود. كما تعكس

كنظاـ في القيم كنظاـ في ابؼعرفة. علما أفٌ تلك الثلبثية لا تنزؿ مستول كاحد، بحيث يكوف بؽا نفس القيمة، كإبٌما 

في ىذه تأتي منسٌقة بشكل ىرمي، حيث بيثل التٌوحيد رأس الأمر ثم التزكية فالعمراف، فػػػ "التٌوحيد ىو قمة ابؽرـ 

ىذا مع ضركرة كأبنية برديد تلك القيم في إطار . 213ابؼنظومة القرآنية، عنو تتفرع سائرىا، كعليو يقوـ بناؤىا"

كوف ابؼنظومة بستاز ببَابط كتكامل عناصرىا، فالتٌوحيد يعكس نظاـ الاعتقاد كتفرعاتو ابؼعرفية، كالتزكٌية "منظومة"، 

ثُّله عملي للشٌخصية الإنسانية كتفر  عاتو النفسية كالعقلية، أما العمراف فهو الصورة العامة للنظاـ الاجتماعي بسى

كتفرعاتو الاقتصادية كالسٌياسية. ىكذا تغطي "ابؼنظومة" كل جوانب ابغياة البشرية ابؼيتافيزيقية، كالأنثركبولوجية، 

، لكنو يبقى بؾرد قيمة نظرية كالكوبظولوجية، دكف اشبَاط التكافؤ ببْ ىاتو العناصر، لأف التٌوحيد ىو رأس الأمر

إذا لم ينعكس على الوجداف كالنٌفس فيزكٌيها. كأفٌ التٌزكية تبقى ىي الأخرل بؾرد زىد كعزكؼ عن ابغياة الدٌنيوية ما 

 . 214لم تنعكس على بناء المجتمع كعمرانو ابغضارم

اىنية الأخلبقية ببْ السٌياقبْ الغربي إلى ىنا نكوف قد أتينا على الإجابة عن سؤاؿ أكجو ابؼماثلة كالاختلبؼ للرٌ     

"إدراك كالعربي الإسلبمي، فكاف منا التٌأكيد على أفٌ أكجو ابؼماثلة بينهما تطاؿ ابؼستول الأكؿ من ابؼسألة كىو 

                                                           
دار ابؽادم للطباعة كالنشر كالتوزيع: ، والتّزكية والعمران: لزاولات في الكشف عن القيم والدقاصد القرآنية الحاكمة التوحيدطو جابر العلوالٍ.   212

 .09، ص 2003، 1ببّكت، ط
 . 12، صابؼرجع نفسو  213
، 12، ص ص 2013 ،2ط فرجينيا، :، ابؼعهد العابؼي للفكر الإسلبميمنظومة القيم العليا: التوحيد والتزكية والعمرانفتحي حسن ملكاكم.   214
13. 
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إذ فلبسفة كمفكرم كلب السٌياقبْ أدركوا أف الأزمات ابغالية سواء الدٌاخلية لكلب المجتمعبْ أك العابؼية ىي الأزمة" 

مة قيم أساسا، ما خلق كضعا مشبَكا بابؼسألة الأخلبقية. على ىذا النٌحو ذىب كلُّ كاحد منهما _أم أز 

 "تدارك الأزمة". السياقبْ_ لتغطية أزماتو كفقا لتجاربو كرؤاه، كاف ذلك سبب الاختلبؼ على مستول 

  :نتائج ختامية للفصل 

 بكو ما تقدـ خلبؿ ىذا الفصل بيكن التأكيد على بؾموعة النتائج الآتية: على

أفٌ سؤاؿ القيم الأخلبقية في سياؽ الفكر الغربي ابؼعاصر، شكٌل مطلبا كضركرة نوعية، أكٌد عليو بـتلف  -

الفاعلبْ الثقافيبْ في السياؽ الغربي، من شخصيات فلسفية كمنظمات كبعاف اجتماعية كعلمية 

أخلبقي من شأنو كاقتصادية، كىو ما يعكس حدٌة الأزمة، كضركرة تدارؾ الوضع عبر بلورة خطاب إغاثة 

 بضل الإنسانية على خركج من أزمتها القيمية. 

إفٌ تلك ابؼطالب ابؼتواترة أفصحت عن تبلور خطاب أخلبقي بديل، اكثر جدٌة كتفاعلب مع النوازؿ   -

الراىنة، كىو ما بهعل ابغديث عن بروؿ للقيم الأخلبقية أكثر منو ابغديث عن عودة بؽا، كونها تأسست 

غبّ تقليدية كلا ميلزمًة، كإبٌما معيار مشركعيتها ىو مدل قبوبؽا كرضى المجتمع ابؼعاصر على أسس كمعايبّ 

تها، فبعيدا عن ابؼصدر . ناىيك عن تعدد مصادرىا ك مرجعياعنها، فهي أخلبؽ أقل إلزاما كأقل كصاية

لشموؿ، بات الديبِ كالعقلي العتيقبْ، كبعيدا عن ابؼرجعيات ابؼتجاكزة، كبعيدا عن مطلب العابؼية كا

التأصيل يستند على مرجعيات بؿايثة، مؤسسات اجتماعية كاقتصادية كعلمية، بلو كحبٌ أفراد معزكلبْ 

يطالبوف بالتٌأسيس لقيمهم ابػاصة بهم. فتجدنا نتحدث عن الأخلبؽ التطبيقية، أخلبقيات البيولوجيا، ، 

بٍ بسارس ثقلها على الساحة الثقافية حقوؽ الإنساف، حقوؽ البيئة كابغيواف، كغبّىا من الأخلبقيات ال

  .  العابؼية اليوـ
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إلى الإنساف كالعالم، ىنا  للمعتٌاستدعاء سؤاؿ القيم ارتبط بدطالب تشبَؾ كلٌها في إعادة رد الاعتبار  -

 بيكن الإشارة إلى مطالب أربعة ىي؛ بذميل العالم، كبزليق العالم، كإعادة السحر إلى العالم، كأنسنة العالم.

حىظ كذلك، أفٌ العالم العربي بدكره يشهد اىتماما بارزا بسؤاؿ الأخلبؽ، كىذا ما بذسٌد بعد انتقاءنا ابؼلب -

لشخصيات فلسفية بارزة؛ كابغبابي كأركوف كابعابرم كابؼرزكقي كحلبؽ، إضافة لشخصيات أخرل لم بىلو 

. ابؼشبَؾ الذم بهمع ببْ مبً الأطركحة من الإشارة إليهم كإلى متونهم، كعبد الله دراز كفهمي جدعاف

ىؤلاء، من جهة، كبينهم كببْ الفلبسفة الغربيبْ، ىو تأكيدىم على طابع الأزمة الأخلبقية، كىو الذم 

كبظناه بػػ "ابؼماثلة على مستول إدراؾ الأزمة"، لكن مع فارؽ جوىرم على مستول "تدارؾ الأزمة"، 

ببْ كلب السٌياقبْ، حيث أفٌ مسببات الأزمة  حيث نلتمس اختلبفا جذريا في أسباب الأزمة الأخلبقية

الأخلبقية في سياقنا العربي تعود أساسا بؼشكلبت ما قبل ابغضارة، من قبيل؛ غياب العدالة الاجتماعية، 

كالصراعات الطائفيةػ، كالتخلف الثقافي كابؼادم كغبّىا. في مقابل ذلك تعود مسببات الأزمة الأخلبقية في 

شكلبت ما بعد ابغضارة، فمنجزات ابغداثة خاصة على صعيد التقدـ العلمي كالتقبِ السٌياؽ الغربي إلى م

    كالاقتصادم باتت الأطركحة الرئيسية في ابؼعابعة الأخلبقية.            



 

 

صل  ف ل ثا ل ا ث ل  :ا

ت ا ر ا س ة م ف س ل ف ل ة ا ي ق لا خ لأ ا ا ه ت ا ق ي ب ط ت ن و م ح ر ل ا د  ب ع ه  ط د  ن  ع
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 :تمهيد 

 المبحث الأول: الفلسفة الأخلاقية والتجديد المعنوي لماهية العقل والعقلانية. 

 التقّويم المسدِّد لآليات  المبحث الثاني: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال المنهجي؛ أو

  .اشتغال العقل العربي والإسلامي

  المبحث الثالث: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال الفكراني؛ أو التقويم المسدد للفكر

 .العربي والإسلامي
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منذ العقد الأختَ من القرف الداضي سعى طو عبد الرحمن إلى تأسيس معالم لظوذج فلسفي بديل عن  تمهيد:    

الذم عرفتو السٌاحة العربية، كوف الأختَ كاف في غالبو فكرا منقسما على ذاتو في ثنائيات جدالية لا جدلية، 

الاشتًاكي، ككذا الخطاب القومي في مقابل الخطاب الإسلبمي النٌموذج الفكراني الليبتَالي في مقابل النٌموذج 

الأصولي، كذلك كنتيجة حتمية للصٌراع الفكر الذم شهده العالم آنذاؾ. في ظل مراكحة العقل العربي بتُ تلك 

ند الفكرم، بدا لطو ضركرة الاستقطابات، كفي إطار ما شهده العقل العربي من الغلو الدذىبي كالخلٌو من السٌ 

تٌفكتَ في بديل فكرم أصيل، يأخذ بأدكات الدنطق كفتوحات العلوـ الإنسانية الدعاصرة زيادة على التًاث ال

الإسلبمي كمضامينو، معتبرا أفٌ الدضامتُ كالدناىج الدعاصرة فيها اغناء للتًاث لا استغناء عنو، كأفٌ التًاث يشكل 

ينبغي القطع معها، فكاف لشا اختاره طو ىو إعادة كًحدة تأنيسية حيٌة كجب الوصاؿ معها لا تسييسية عقيمة 

 بوجود مستويات مساءلة ما يبدك أنوٌ ميسلَّم بو لدل كلٌ الفلسفات السائدة، ألا كىو العقل أك العقلبنية، فقاؿ

 الدسددة العقلبنية تتوسطهما الدؤيدة، العقلبنية قيمة كأعلبىا الأخلبقية، عن المجردة العقلبنية أدناىا للعقلبنية، ثلبثة

 كل   الدٌيتٍ، العمل في كتوغلها للؤخلبؽ حيازتها بقدر يكوف الدستويات تلك بتُ التفاضل أساس بالأخلبقية،

 الإغريقي الفلسفي التٌصور بدؿ الإنساف عن طو بو جاء الذم البديل الأخلبقي التٌصور من انطلبقا يأتي ذلك

 النٌظرية كىي عاقلة، كماىية لا أخلبقي كموجود الإنساف أم الفلسفي، الفكر عمر من طواؿ لقركف عمَّر الذٌم

. كعليو فإفٌ مدار ىذا الفصل ىو ىذا السٌؤاؿ؛ كيف يرتهن بذديد العقل بالأخلبؽ في نظر "الأخلبقية" بػػ الدوسومة

طو عبد الرحمن؟ ثم كيف انتقل طو من بذديد للعقل إلى بذديد  الأخلبؽ عبر كصلها بالدٌين بحيث تصبح العلبقة 

 بينهما لا لررد علبقة ضم كإلٌظا علبقة تأسيس؟   
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 سفة الأخلاقية والتجديد الدعنوي لداىية العقل والعقلانية. الدبحث الأول: الفل    

لم يكن طو لينكر مدل تأثتَ الفلسفة اليونانية على الفكر العربي الإسلبمي من أولا: معاينً ضبط العقلانية:    

بدا في ذلك ذلك تأثتَىم في تصور العقل ذاتو، إذ إفٌ التٌصوٌر اليوناني للعقل قد بسط نفوذه في فكرنا الإسلبمي، 

، مثل ىذا 1أىل الاشتغاؿ الشرعي )الفقهاء(. فالخطاب الفقهي مثلب كثتَا ما يردد عبارة "ىذا يصح عقلب كشرعا"

الفصل لػيل إلى اعتقاد مفاده "أفٌ الشٌرع لا عقل فيو، كأفٌ العقل لا شرع فيو، ككأننا حينما نقوؿ: "الشٌرع" نكوف 

أفٌ "العقل" ليست فيو إلٌا التقريرات الددللة، كأفٌ الشٌرع لؼلو من التعليلبت أماـ تقريرات غتَ معللة، حتى أيعتقد 

كالأدلة. إفَّ ىذا التقابل بتُ العقل كالشٌرع غتَ مقبوؿ منطقيا، كمرفوض علميا حتى لو عمت بو البلول، كاستمر 

 . 2الأخذ بو إلى يومنا ىذا"

ل في دلالتو اليونانية لؼالف الددلوؿ في تراثنا الإسلبمي؛ إذ في في مقارنة دلالية بتُ الدعنيتُ لاحظ طو أفٌ العق    

الحالة الأكلى يكوف العقل إمٌا عبارة عن "ذات" أك "كائن مستقل في داخل الإنساف". كإمٌا موجودا في العالم 

 منحلب فيو يعمل على تنظيم ظواىره كلٌها كىو )اللوغوس(. الأمر الذم لا لصد لو أم أصل من الأصوؿ في

                                                           
1
إقامة الحجة كالبرىاف على معتقد معتُ، ستخرج ىذه العبارة في التًاث الإسلبمي من لررد الاستعماؿ الفقهي إلى مبدأ ييستدؿ بو أصحابو متى أرادك   

أين يكوف للشرع نفس القوة  ،بدا في ذلك أىل العًرفاف، كالحاؿ أفٌ ىذا الأمر ليس فيو ما يدؿ على الفصل بقدر ما يدؿ بشكل غالب على الوصل
ى عنو الشٌرع لم يكن العقل ليثبتو، بل كأدخلوا حيكم العادة. أمٌا الاستدلالية التي لػوزىا العقل، نفيا أك اثباتا، فكاف ما ثبٌتو الشٌرع لا يتنافى كالعقل كما نه

"وىذا لُزال عقلا عند أكثر الفلبسفة لا يقولوف بذلك فاكتفوا بالعقل على حساب الشٌرع، لذا لصده بالغالب لدل الفقهاء كأىل العًرفاف، كقولذم مثلب: 
 الدار البيضاء، :مطبعة النٌجاح الجديدة، التدبنًات الإلذية في إصلاح الدملكة الإنسانية. لزي الدٌين بن عربي العقلاء، والشّرع ليس يأتي بالمحال"

. كذلك استدلاؿ ابن عربي في استحالة اجتماع العقل كالذول في قلب كاحد، كلا حاكمتُ في حكم كاحد، قياسا على أنوٌ لو  101، ص 2015 ،1ط
وإن فُرض اتحاد الإرادة  [...] يصح عقلا ولا شرعا تدبنً مُلك بنٌ أمنًين متناقضنٌ في أحكامهما "إذ لاكاف فيهما آلذة إلٌا الله لفسدتا، يقوؿ: 

كعلى –. لكن فيما يبدك أفٌ مقصود طو في ذلك التقابل بتُ الشرع كالعقل 113. الدرجع نفسو، ص في حقِّ لسلوق، فإنّ حكم العادة يأبى ذلك"
لم يكن كافيا للوصل بينهما فهو لا يزيد عن كونو لررد جمع تقريب ك ضم لا جمع تأسيس )تكامل بنيوم إف صحٌ قوؿ  -فرض أنوٌ داؿ على الوصل

ون فلم لا يجوز أن يكون العقل شرعا يتلقاه الإنسان من الداخل وأن يك [...] "العقل صادر عن الإلو صدور القول الشّرعيذلك(، بحيث يكوف 
   .150، ص خلاقالأسؤال  الشّرع عقلا يتلقاه الإنسان من الخارج".

 . 40، ص  2013 ،1ط بتَكت، :الشبكة العربية للؤبحاث كالنشر، الحوار أفقا للفكر .طو عبد الرحمن 2
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سة للتًاث الإسلبمي، حيث يكوف العقل فعلب من الأفعاؿ الإدراكية التي يقوـ بها الإنساف في  النٌصٌوص الدؤسًٌ

 .3فعل أداتو القلبحياتو، كالسٌمع كالذكؽ كالبصر كالشم، بدعتٌ 

؛ الأكلى  يةنزعة تشييئية وأخرى تجزيئكعليو يكوف التصور الجوىراني ذم الأصوؿ الإغريقية في نظر طو تعتًيو     

كونها تينزؿ العقل أكصاؼ الذٌكات من قبيل؛ التٌحيز، كالتشخص، كالاستقلبؿ كالتحديد بالذوية، كاكتساب 

م بذربة العاقل الإنساني إلى أقساـ متباينة؛ إذ القوؿ بجوىرية العقل يفيد  الصٌفات كالأفعاؿ. كالثانية، كونها تيقسًٌ

. الأمر الذم قاد طو إلى تصور العقل كفعل 4، كجوىرية التجربة...القوؿ بجوىرية صفات أخرل، كجوىرية العمل

صورة للقلب لا كجوىر مفارؽ منحاز عن باقي الدلكات، علما أفٌ فعل القلب ذاؾ يأخذ صورا لستلفة منها؛ 

يضر  فالعقل لؽنع صاحبو من الوقوع فيما  وصورة الكفبدعتٌ أفٌ العقل إدراؾ القلب للعلبقة بتُ معلومتُ.  الرّبط

 .       5أم إمساؾ القلب لدا يصل إليو حتى لا ينفلت منو صورة الضّبطبو. ثم 

ىذا الذم جعل التٌصوٌر الغربي للعقل لؼتلف عن نظتَه الإسلبمي، الفرؽ بينهما "أشبو بالفرؽ بتُ الشٌيء     

دكف رتبتها الدعنوية، بينما التٌصوٌر كعكسو، إذ التٌصوٌر الأكٌؿ ينتهي إلى "توسيل" كلٌ الغايات، خافضا لذا إلى رتبة 

كىنالك فرؽ ثاف أساسي،  يؤدٌم إلى "تقونً" كلٌ الوسائل، رافعا لذا إلى رتبة فوؽ رتبتها الدادية. -الإسلبمي-الثاٌني 

كىو أفٌ العقلبنيٌة الحديثة تنطلق من مبدإ عدـ اليقتُ، فليس عند صاحبها يقتُ في أفٌ الغاية التي لؼتارىا نافعة 

تَ ميضرة، كلا أفٌ الوسيلة التي لؼتارىا كسيلة ناجعة كغتَ عقيمة، بدليل التٌقلبات الدتسارعة كالدتواصلة التي برصل كغ

على مستول الغايات كالوسائل الدختارة؛ بينما تنبتٍ العقلبنيٌة الإلؽانية على مبدأ اليقتُ، بحيث ينبغي للمؤمن أف 

 .6اعتها"لؼتار القيمة التي لػصل لو اليقتُ من لص

                                                           
 .41، 40، ص ص السابق الدصدرطو عبد الرحمن،  3
 .18، 17ص ، ص العمل الدّيني وتجديد العقلطو عبد الرحمن.  4
  .19، 18ص ص  الدصدر نفسو، 5
 .44، 43، ص ص الحوار أفقا للفكرطو عبد الرحمن.  6



 : ث ل ا ث ل ا ل  ص ف ل ل ا ق ع ل ا د  ي د تج ن  م  : ن رحم ل ا د  ب ع و  ط د  ن ع ا  ته ا ق ي ب ط وت ة  ي ق لا خ لأ ا ة  ف س ل ف ل ا ت  را ا س م
. ة ي ن ي دِّ ل ا ق  لا خ لأ ا لى   إ

 
144 

لكن من أين يتستٌ للمؤمن أف يدرؾ مدل لصاعة ىذه الوسائل، كىذه القيم التي يكوف على يقتُ من نفعها؟     

، إذ نزؿ الوحي الإلذي، عبر الدمارسة الدّينيةىل لؽكن أف يصل بنفسو إلى ىذا؟، الجواب في نظر طو يكوف 

فهو الذم لػدٌد لو الدقاصد كالقيم التي يكوف نفعها يقينيا، أصلب، لكي لؽدٌ الدؤمن بهذا اليقتُ الدفقود عن غتَه، 

كلػدٌد لو الوسائل كالأسباب التي تكوف لصاعتها يقينيٌة، أم أفٌ اليقينية التي تنبتٍ عليها العقلبنيٌة الإلؽانيٌة مصدرىا 

سة، فإذنا ينبغي أف لطتار القيم كالوسائل من ىذه النٌصٌوص الأ  .7كلىالنٌصٌوص الدٌينية الدؤسًٌ

كنظرا لتعقٌد مدلوؿ العقلبنيٌة كلبس مفاىيمها كاختلبؼ تعريفاتها من ثقافة لأخرل كمن لرتمع علمي لآخر بل     

 كمن شخص لآخر، ارتأل طو كضع ثلبثة معايتَ كشركط ملزمة لكلٌ عقلبنيٌة قيمية لشكنة؛

كذلك فيما يتطلٌبو كيتٌخذه من ، كىو أكؿ معيار، مفاده أفٌ الإنساف يتحقق بأفعالو، معيار الفاعلية  -1

 لستلف الدواقف التي تتحدد بدجموعها طبيعة سلوكو.

مفاده أفٌ الإنساف لا يركن إلى ما ىو كائن كما ىو كاقع، بل يسعى دائما أف يكوف  معيار القيمة:  -2

تبة فوقها، موجٌها بقيم معينة بسلي عليو ما لغب أف يكوف كما لغب أف يقع، فلب يصل إلى مرتبة حتٌى يطلب مر 

 كلا يزاؿ آخذا في ىذا التدرج من كامل إلى أكمل منو.

: مقتضاه أفٌ الإنساف على اختلبؼ مظاىره كتعدد قدراتو ك كظائف أعضائو، ليس معيار التّكاملية -3

لرموعة من الأجزاء تقبل الانفصاؿ عن بعضها، دكف تأثتَ فيما بينها. كإلٌظا ىو عبارة عن ذات كاحدة بذتمع 

ىر القوة مع مظاىر الضعف، كما بذتمع فيها صفات العرفاف مع صفات الوجداف، كمستويات النٌظر فيها مظا

  .8مع مستويات العمل، كقيم الجسم مع قيم الركح

                                                           
 .44ص ، السابقالدصدر طو عبد الرحمن،  7
الدمارسات الدينية كنقد  . كردت ىذه الدعايتَ كذلك في مقاؿ منشور لطو عبد الرحمن بعنواف:62، 61، ص ص سؤال الأخلاق طو عبد الرحمن. 8

 .112، 111الو ـ أ، ص ص  -، فرجينيا23، السنة السادسة، العدد إسلامية الدعرفةالعقلبنية، 
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ىذا كمن بتُ الدعطيات الدسعفة التي بذعل من العقل في المجاؿ التٌداكلي الإسلبمي كالعربي ذك دلالة عملية     

 :الاعتبارات التاليةرية أك جوىرانية جملة كأخلبقيٌة أكثر منو نظ

 كىو النهي،ك  الًحجٍري  العقل؛ أف" منظور ابن"  لػ العرب افلس في جاءفقد الاشتقاق اللّغوي لكلّمة "عقل":  -1

 ىو العاقل الرجل: الأنبارم ابن يقوؿ عقلبء، قوـ من كعىقوؿ عاقل، فهو كعقل، عقوؿ كالجمع. الحمق ضد

 على كيردىا نفسو لػبس الذم العاقل كقيل .قوائمو جمعت إذا البعتَى  عىقػىلٍتي  من مأخوذ رأيو، ك لأمره الجامع

 من صاحبو يعقل لأنو عقلب، العقل كسمي. الكلٌبـ كمنع حبس إذا لسانو، اعتقل قد قولذم؛ من خًذى أي  ىواىا

الدلبحظ في ىذا التأثيل أفٌ العقل في اللٌغة يأخذ معتٌن أخلبقيا بالأساس أكثر  .9لػبسو: أم الدهالك، في التورط

"سُمي العقل عقلا، منو معرفيا )كربط الدسببات بأسبابها(، بدوجب ذلك القيد يكوف التٌكليف، لذلك ييقاؿ 

 . 10لأنوّ يعقل عن الّلّ تعالى كلّ ما يلُقى إليو"

الأرسطي للعقل كالذم انتقل إلى شعب الدعرفة الإسلبميٌة؛ في اعتقاد طو التٌصوٌر العقل كفاعلية لا كجوىر:   -2

أخل بدعيار "تكامل الدلكات الإنسانيٌة"، فهو تعريف يقسم الإنساف إلى أقساـ مستقلة كمتباينة، "ذلك أفٌ 

ل بزصيص العقل بصفة الذٌات لغعلو منفصلب عن صفات أخرل للعاقل تشارؾ في برديد ماىية الإنساف كالعم

كالتجربة، فلو جاز التسليم بجوىرية العقل على طريقة اليوناف، لجاز التسليم بجوىرية العقل كجوىرية العمل 

كلا لؼفى ما في القوؿ بتعدد الذكات القائمة في الإنساف من لرانبة صرلػة للصواب،  [...] كجوىرية التجربة

العقل  مشركعية ذلك، ملببسة .11ل أفعالو"ذلك أنو يتجاىل حقيقة كحدة الإنساف في تكامل أكصافو كتداخ

لجميع الأفعاؿ الإنسانيٌة، فالدبصر يبصر كىو يعقل في بصره، كالسٌامع يسمع كىو يعقل في سمعو، كالعامل 

سىن كييقبىح كما برسن كتقبح الأفعاؿ، فيحسن إف سلك بو  يعمل كىو يعقل في عملو. أيضا، إفٌ العقل لػي

                                                           
 .462– 460، ص  1طبتَكت،  :، دار الصادر11المجلد ، لسان العربأبي الفضل جماؿ الدين محمد بن مكرـ ابن منظور.   9

10
 .137ص ، التدبنًات الإلذية في إصلاح الدملكة الإنسانيةلزي الدٌين بن عربي.   

 . 63، 62، ص ص سؤال الأخلاقطو عبد الرحمن.   11



 : ث ل ا ث ل ا ل  ص ف ل ل ا ق ع ل ا د  ي د تج ن  م  : ن رحم ل ا د  ب ع و  ط د  ن ع ا  ته ا ق ي ب ط وت ة  ي ق لا خ لأ ا ة  ف س ل ف ل ا ت  را ا س م
. ة ي ن ي دِّ ل ا ق  لا خ لأ ا لى   إ

 
146 

، كيقبح إذا الضرؼ بو عن جادة الدعرفة كأكقعو في الشبهات. إفٌ العقل قابل صاحبو مسلك الدعرفة الحقيقية

 . 12للتحوٌؿ كالتغتٌَ حاؿ الأفعاؿ

على الحقيقة لا نلتمس من طو ربط التصور الجوىراني للعقل بنظريات  تراجع نظرية الدطابقة في الحقيقة: -3

الحقيقة، كلكن ىو تصور نلتمسو من بعض الدراسات الابستمولوجية الدعاصرة. فمن الدعلوـ أفٌ التصور 

 الجوىراني للعقل ذم الأصوؿ الأرسطية كمثلما كاف لو أثره البائن في التًاث الإسلبمي قدلؽا )ابن سينا مثلب(

_(، 1950فقد كاف لو أثره النوعي حتى في الدشاريع الفكرية الدعاصرة على غرار الدفكر "عبد الرزاؽ عيد" )

بعض الركاسب التارلؼية كالثقافية فإنوٌ ما يلبث أف  الأختَ الذم رأل أفٌ العقل جوىر ثابت كقار، كإف شابتو

ينهض بذاتو من جديد "كاعتماد "عبد الرزاؽ عيد" لذذا التعاطي الجوىراني مع العقل ىو الذم خلق ثقتو 

القاطعة بأف عقل عصر النهضة لم يثبت كفاءتو كمصداقيتو على مستول الثقافة الوطنية العربية الدعاصرة فقط.. 

 .13لدستقبل الأمٌة العربية"بل ىو ضامن 

مثل ىذا التصور الجوىراني للعقل في صيغتو الدعاصرة كجهت لو عديد الاعتًاضات من منطلقات ابستمولوجية، 

خاصة مع الفتوحات الابستمولوجية كاللٌغوية الراٌىنة، كذلك من عدٌة أكجو، أجلها؛ أفٌ العقل الجوىراني يوىم 

ابقتو للواقع، الوىم الأكؿ لغعلو ما فوؽ تارلؼي، كالثاني لغعلو فكرا تسلطيا، باستقلبلو الدتعالي كما يوىم بدط

كعلى ىذا الأساس اعتبر مطاع صفدم "أفٌ كىم التطابق بتُ الفكر كالواقع ىو الدقياس الصميمي لكل عقلبنية 

 . 14""يُجوىر كل من الفكر والواقع"متعالية، ذلك أفٌ التطابق لا يتحقق إلاٌ عندما 

ظلٌت النظريات التقليدية للحقيقة توىم باستيعاب الفكر للواقع عبر "نظرية الدطابقة" فجاءت النظريات أيضا، 

الدعاصرة لتجعل من ذلك الاعتقاد كلعا لسياليا، باعتبار أفٌ الأفكار غتَ الواقع، بل تبقى استعارات لدقاربة 

                                                           
 .63ص  ،السابقالدصدر   12
 .38، ص 1990 ،1ط بتَكت، :دار الحداثة، . بنٌ القطعية والخلق: الحقيقة في الخطاب العربي الدعاصرمقداد ندنً عبود  13
 .39، ص الدرجع نفسو  14
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سم كمسماه أك بتُ التصور كالشيء أك بتُ الأشياء، خاصة إذا ما تم الأخذ بعتُ الاعتبار الدسافة بتُ الا

الدفهوـ كالواقع، يقوؿ علي حرب "لم تعد تيفهم الحقيقة في الخطاب الفلسفي الدعاصر من خلبؿ مفهومات 

الجوىر كالتطابق كالبداىة كالوثوؽ كالاثبات كالثبات بل تيفهم بالدٌرجة الأكلى من خلبؿ مفهومات مغايرة مثل 

 .   15راء كالدفاضلة كالتفستَ كالسٌلطة كحتى اللٌعب"الانتاج كالتوليد كالاج

زيادة على ما في ىذا التٌصور كما قد يضفيو من ىالة التقديس كضغط الإطلبقية كثقل الشموليات     

كالإيديولوجيات الدغمائية باعتبارىا من لسرجات العقلبنية الصٌلبة، ىنا تعد  معارضة التصور الجوىراني للعقل 

 . 16جديدة لعلبقتنا بوجودنا كبالآخر كبالحقيقة كبالعالمفتحا لآفاؽ 

مثل ىذا التٌصور على ما يبدك لم تسلم منو حتى الابذاىات الثقافية الفاعلة في الساحة العربية الراىنة، إذ بشيء 

حديثي من التٌأمل في الابذاىات الفكرية العربية الثلبث في موقفها من الحداثة؛ الابذاه الداضوم كالابذاه الت

كالابذاه التوفيقي، كعلى تباينهم الشديد كتفاكتهم القديد، بل كتعارضهم الصٌريح، سيظهر اجماعهم على تصور 

كاحد للعقل، أم التصور الجوىراني؛ ىذا ما جعل الابذاه الأكٌؿ )الداضوم( مثلب يرل في ثقافة الغرب بضاعة 

ل الغربي كثوب كجب ارتداؤه، كالثالث )التوفيقي( يرل كجب منع استتَادىا، كالثاني )التحديثي( يتصور في العق

 .         17في )العقل الغربي كالعربي( قطعتتُ لستلفتتُ من الأشياء لؽكن جمعهما في قطعة كاحدة

كانت تلك جملة الاعتبارات التي جعلت من المجاؿ التداكلي العربي الإسلبمي ينظر للعقل لا كجوىر مفارؽ      

كإلٌظا كفاعلية تداكلية، كقد زاد من حظوظ ىذا التأكيد الفتوحات الابستمولوجية الدعاصرة التي أثبتت بدكرىا 

 في العقل.  -ذم الأصوؿ الأرسطية-تهافت مثل ذلك الاعتقاد 

                                                           
 .91، 90ص ص  ،1993 ،1ط بتَكت، الدركز الثقافي العربي:، نقد الحقيقةعلي حرب.   15
 .41، 40، ص ص السابق الدرجع ،مقداد ندنً عبود  16
 .42، 41، ص ص الدرجع نفسو  17
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إلٌا أفٌ الدتطلع على بعض النٌصوص الفلسفية التًاثية كلطص بالذكًٌر الدتن السٌيناكم _نسبة لابن سينا_ سيشهد     

ضربا من التعارض بتُ تأك ؿ طو للجوىر كالانفصاؿ في مقابل الفهم السينوم لذما، حيث لصد أفٌ تبتٍ التٌصور 

انفصالا في ملكات الإنساف، بل الحكمة من ذلك ىي ليس فيو ما لػدث  -العقل كجوىر -الإغريقي للعقل 

بذريد العقل عن اللٌواحق الدادية كالانقيادية للنفوس، فكاف الانفصاؿ أكلى من الاتٌصاؿ في ىذا الحاؿ كأقرب إليو 

ل عيدَّ ىنا ىو بذريد من الدادة لا الأخلبؽ كبذريد من الدصافٌ الدٌنيوية لا الإلؽانية، ب فالتّجريدفي فعل التٌأدب، 

الانفصاؿ أصلب أخلبقيا كالاتصاؿ عرضا شنيعا، كذلك عتُ ما ذىب إليو ابن سينا في معاىدتو لٌلّ بػػ "تزكية نفسو 

عن الدادة كبرصيل   الذيئة المجردةبدقدار ما كىب لذا من قوتها ليخرجها من القوة إلى الفعل عالدا من عوالم العقل فيو 

يقبل على ىذه النٌفس الدتًبية بكمالذا الذٌاتي فتحرسها على التٌلطخ بدا يشينها كمالذا من جهة العلم كالحكمة، ثم 

 .  18"حالذا عند الانفصال كحالذا عند الاتّصالمن الذيئات الانقيادية للنٌفوس الدادية التي إذا ثبتت في النفس كاف 

لا  "الجوىر"ر السينوم، إذ القوؿ بػ لو ما يبرره في سياؽ الفكوالانفصال  بالجوىرفي ىذه الحالة يغدك القوؿ     

يعتٍ في أف العقل "آلة جسمانية"، فلو كاف الأمر كذلك لضعف العقل بضعف الجسم الإنساني، كلكن العقل في 

 فاعل بآلة من البدنأكثر الأحواؿ يزداد قوٌة ككمالا بعد الأربعتُ كىنالك يبدأ الجسم بالتقهقر كالضٌعف. كلا ىو 

فلو كاف الأمر على ىذا النٌحو "لكانت قوٌة العقل تنقص باستعمالذا  -عل العقل فاعلب بالقلبباعتبار أفٌ طو لغ-

في الدعقولات الصٌعبة لانفعاؿ الآلة كلكانت إذا أدبرت عن معقوؿ قوٌم لم يدرؾ الضٌعيف لأفٌ الآلة تكوف انفعلت 

لؽنعها من الشعور بالمحسوسات العقلية مثل أفٌ الحس يضعفو استعماؿ المحسوسات القويةٌ كيبقى بعدىا فيو أثر 

  .19الضعيفة كىذا في الألواف كالطعوـ كالأراييح كالأصوات كالدلبمس كاحد"

                                                           
 .142، ص تسع رسائل في الحكمةابن سينا.   18
 .104ص  ،1998سلطنة عماف،  كزارة التًاث القومي كالثقافي: ،الدبدأ والدعادابن سينا.   19



 : ث ل ا ث ل ا ل  ص ف ل ل ا ق ع ل ا د  ي د تج ن  م  : ن رحم ل ا د  ب ع و  ط د  ن ع ا  ته ا ق ي ب ط وت ة  ي ق لا خ لأ ا ة  ف س ل ف ل ا ت  را ا س م
. ة ي ن ي دِّ ل ا ق  لا خ لأ ا لى   إ

 
149 

"في حل شبو جاء كسم ابن سينا للفصل العاشر من كتابو "الدبدأ كالدعاد" بػػ  فقدبالانفصال أمٌا القوؿ     

يعرض فيو اعتًاضات على بعض الأدلةٌ التي  رق"،اعتمدىا بعض من يرى أنّ النّفس النّاطقة كمال غنً مفا

 تستند عليها دعول عدـ انفصاؿ النفس الناطقة )العقل( عن البدف، الاعتًاضات تلك تنبتٍ على الأدلٌة التالية؛

قد يقوؿ قائل أفٌ النٌفس لو كاف كمالا مفارقا لكاف كالرٌباف للسٌفينة ككاف لغوز أف يدخل  الدّليل الأوّل: -

، أنوٌ ليس إذا شبو شيء بشيء من وجو الاعتراض على ذلكما لغوز أف يدخل كلؼرج كالرٌباف. كلؼرج مثل

جهة، فيجب أف يشبهو من كل جهة، فلب النٌفس توصف بالدٌخوؿ كالخركج، بل ىي في ذاتها بالجوىر، مباين 

ذا كجدت النٌفس، حتى لكل مكاف كمكاني. كإلٌظا يبقى تدبتَ الجسد كبرريكو كمبادئ إدراكو يقوـ بها الجسد إ

 إذا فسد البدف بقي الجوىر على حالو.

كما قد يقوؿ لو كانت النفس مفارقة للبدف لدا ابٌرد معها الكائن الحي ابراد الدادة بالصٌورة.   الدّليل الثاني: -

إذ  أف ليس الأمر على ىذا النٌحو ذلك أفٌ الص ورة ليست مادة كإلٌظا ىي تكمل الدادة، ووجو الاعتراض عليو

"مفارقة الذٌاتتُ في الجوىر ليست بسنع ابٌراد ذات كاحدة، ككذلك اذا افتًقا في ما سول الذٌات، ككاف ىذا 

 مكانيا كىذا غتَ مكاني، أك كلبلعا لستلفتُ في مكانهما".

ا أك يقوؿ لو كانت النٌفس مفارقة الذٌات للبدف، لكاف البدف لا يفسد بدفارقة النٌفس، كمالدّليل الثالث:  -

أفٌ السٌفينة لا تفسد بدفارقة الرٌباف من حيث صورتها التي  ووجو الاعتراضأفٌ السٌفينة لا تفسد بدفارقة الرٌباف. 

لذا بدا ىي سفينة، كإلٌظا بسوت فاعليتها، كذلك الجسد لا تفسد عند مفارقة النفس صورتو الجسدانية كإلٌظا يفسد  

كونو من حيث يصدر عنو أفعالو من حيث ىو لا جسد فقط، كىذه الصٌورة طبيعية ذاتية كتلك العلبقة بتُ 
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سٌفينة كالرٌباف صناعية، كزكاؿ الدعتٌ الصٌناعي لا يكوف لزكاؿ الدعتٌ الطبيعي كذلك التأثتَ الواقع بزكاؿ الرباف لا ال

 .20يكوف ظهوره في جوىر السفينة كالتٌأثتَ الواقع بزكاؿ النٌفس

. أك الراٌغب الأصفهاني في مقولتو: "العقل 21أما لزي الدٌين بن عربي فقد رأل أفٌ "صورة العقل في جوىريتو"    

أكٌؿ جوىر أكجده الٌلّ تعالى كشرفٌو... كلو كاف على ما تولعو قوـ أنوٌ عرض لدا صحٌ أف يكوف أكٌؿ لسلوؽ، لأفٌ 

 .  22النٌبي صلى الله عليه وسلم قاؿ: أكٌؿ ما خلق الله تعالى العقل"

عقلبنية على النٌحو الذم حددىا طو، مع تبياف بعض أكجو التعارض أمٌا كقد تم الفراغ من النٌظر في معايتَ ال    

بتُ تصور طو عبد الرحمن للعقل كالتٌصور التًٌاثي لو في بعض الحالات، فإننٌا نصرؼ القوؿ للحديث عن أنواعها 

 كمراتبها بحسب كفائها بتلك الدعايتَ.

العقلبنيٌة في نظر طو عبد الرحمن ليست على : الدعاصرة للحضارة الأخلاقية والآفات المجرد ثانيا: العقل    

مرتبة كاحدة، كلا ىي متعدٌدة تعدٌد الذكات كالجواىر، كلا ىي على طبقات بعضها على بعض، كإلٌظا ىي 

مستويات، كلٌ مستول أعلى من الآخر بقدر نصيبو من الأخلبقيٌة، فنجد العقلبنيٌة المجرٌدة من الأخلبقيٌة، كأدنى 

انت مناط التكلٌيف، كالعقلبنيٌة الدسدٌدة بالأخلبقيٌة، كىي عقلبنيٌة عمليٌة، كإف كاف لذا نفع في مستول حتى كإف ك

الدقاصد إلٌا أنٌها لا بستلك اليقتُ في كسائلها، ثم العقلبنيٌة الدؤيدٌة بالأخلبقيٌة كىي العقلبنيٌة التي لذا صلبح 

 مقاصدىا كما صلبح كسائلها، لذا كانت في أعلى مستول.

إفٌ حد العقل المجرد كعلى لضو ما استلهمو طو من كتاب "الإعلبـ بدناقب الإسلبـ" لصاحبو أبي حسن     

العامرم "عبارة عن الفعل الذم يطلع بو صاحبو على كجو من كجوه شيء ما معتقدا في صدؽ ىذا الفعل 

                                                           
 .107_105 ابن سنا، الدرجع السابق، ص ص  20
21

 .139ص ، التدبنًات الإلذية في إصلاح الدملكة الإنسانيةلزي الدٌين بن العربي.   

 . 92، ص الذّريعة إلى مكارم الشّريعةالراٌغب الأصفهاني.   22
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الدتكلمتُ كالفلبسفة على كجو الدشتغلوف بالعقل المجرد ىم فئة  .23كمستندا في ىذا التصديق على دليل معتُ"

العموـ كالحضارة الغربية في صورتها الحديثة على لضو أخص، فالأختَة تشتغل بهذا العقل ميعرضة عن النظر الشرعي 

الذم لػمل صاحبو على العمل الأخلبقي كالإلؽاني. علما أنوٌ لا توجد أمٌ ثقافة أك حضارة أك فرد ما يتصف 

الحضارة الغربية حضارة عقل لررد كالحضارة الإسلبمية حضارة عقل مسدد أك عقل  بعقل دكف آخر، كأف نقوؿ أفٌ 

مؤيد، إذ لؽكن للؤكلى أف تكوف حضارة عقل مسدد أك مؤيد متى دخلت في العمل الشرعي، كما لؽكن للثانية أف 

 تكوف حضارة عقل لررد متى اكتفت بالعقل النظرم كاعرضت عن العمل الشٌرعي.

مناط التٌكليف، بو لؽيز الإنساف بتُ الصواب كالخطأ )قوة  كونوىذا انتقاصا من قيمة العقل المجرد،  كما لا يعتٍ      

التٌمييز(، لذا "فمن يقلٌب نظره في ىذه الدمارسة ]التًاث الإسلبمي[ لغد أفٌ العقل المجرد لم يكن مقدكحا فيو كلا 

شرع، لأف القدح فيو كالاحتًاز منو كما ساد الظن بذلك في لزتًزا منو، إلاٌ أنوٌ يظهر الدتوسل بو لسالفة مقتضيات ال

ىذه الدمارسة، يفضياف إلى القدح في الدقتضيات الدٌينية نفسها كالاحتًاز منها كإلى ترؾ الاتباع الذٌم يقضي بو، 

 .24"ذلك أفٌ العقل المجرد الذم يقع بو التمييز بتُ الصواب كالخطأ ىو مناط التكليف

عل التًاث الإسلبمي لا يأخذ بالعقل المجرد رغم اعتًافو بو كعدًٌه مناط التكليف، ىو مبدأ كإلٌظا الذم ج    

أم "حقيقة التكامل بتُ الجانبتُ الخىلقي كالخيلقي من الإنساف"؛ فلئن كاف الأخذ بالعقل  "التكميل أو الكمال"

الي انفصالو عن باقي ملكات الإنساف، كما المجرد لوحده يلزـ الدشتغل بو أف يتصوٌر ىذا العقل على أنوٌ جوىر كبالت

لغعل الدشتغل بو يقدًٌـ النظر المجرد على العمل العيتٍ، فإفٌ موضعة ىذا العقل في نطاؽ المجاؿ التداكلي الإسلبمي 

لب الديتٍ، يقيًٌد ىذا العقل المجرد بالشٌرع، فيجعلو فعلب قلبيا لا جوىرا، برقيقا لكماؿ خًلقة الإنساف، كما لغعلو عم

في حتُ أفٌ الحضارة الدعاصرة ذات العقلبنية المجردة، . 25أخلبقيا لا لررد نظر عقلي برقيقا لكماؿ خيليق الإنساف

                                                           
 .17، ص العمل الدّيني وتجديد العقلطو عبد الرحمن.   23
 .52، ص الدصدر نفسو  24
 .53، 52ص ص ، الدصدر نفسو  25
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كعبر جذكرىا التارلؼية ابزذت مقومها الإجرائي للئنساف على أنو حيواف ناطق، كقد ربطت مذ ذلك الوقت، 

، فاستحقت 26الخلوِّ من العمل والغلو في التّجريدالعقل، بسبب  استغلاق مضمونالعقل بالنطق، ما أدل إلى 

لا حضارة عمل )أم العمل الأخلبقي(، الأمر الذم حملها على ظلم الإنساف ىويتو  "حضارة القول"كصف 

  .27)أخلبقي( ككائن عامل

الدّينية التجربة كلا لسرج لذلك حينئذ إلٌا بتجديدو للئنساف يتمٌ على مقتضى بزلق جذرم ككلٌي ىو أقرب إلى     

منو إلى غتَىا، كذلك بتحويل خيلقي أشبو ما يكوف الذم تباشره "التجربة الدٌينية في مرتبة التأييد". ىذه  العميقة

الدرتبة تتميز في نظر طو "بكوف الدتخلق فيها ما زاؿ يلتبس بالدعاني الركحيٌة، حتى يكوف ىواه على كفق مقتضياتها، 

مقاصده كالنجاعة في كسائلو، متحققا )بأخلبؽ الحكمة(، ]...[ أك قل  فيحظى منها بالجمع بتُ الدنفعة في

"حضارة بإلغاز، لا بدٌ للخركج من الآفات الخلقيٌة لحضارة القوؿ من فتح الطريق لإنشاء حضارة جديدة نسميها 

 .28"الفعل"

العقل الدسدد في تراث مصطلح  جاء: والسّلفية العقل الدسدد والآفات الأخلاقية للممارسة الفقهية: ثالثا    

العربي بػػ "العقل غتَ الدستقيل" أك "العقل الدقيد" أك "السٌمع"، بدعتٌ العقل الذٌم ينبتٍ على لزدد قبلي، كىي 

أحكاـ الشرع. إلٌا أفٌ طو ارتضى لنفسو كلقرائو مصطلح "الدسدد" اجتنابا لتصور سلبي قد تعكسو كلمة مقيٌد أك 

عة، في حتُ أفٌ التقيد بالشرع يفتح للعقل ما لا يفتحو لذاتو في غتَ مستقيل، فهي قد تعكس الض يق كعدـ السًٌ

 حالة الاستقلبؿ.
                                                           

26
 . 55ص  ،2012بتَكت،  -الدار البيضاء الدركز الثقافي العربي: ،: بحث عن الأصول العملية في الفكر والعلمسؤال العملطو عبد الرحمن.   

 الإسلبميييقصد بالقوؿ ىنا الواقعة الحسٌية الدتلفظ بها باللٌساف )الكلبـ(، ذلك أفٌ المجاؿ التداكلي . 78، ص سؤال الأخلاقطو عبد الرحمن.   27
في لررل  "الكليات"القلب كذلك، كقد جاء في بجوانح قد ارتبط فيو النٌطق لا بجارحة اللٌساف فقط، كإلٌظا  كعلى خلبؼ باقي المجالات الثقافية الأخرل،

ذَا لَذوَُ  ۖ  وَقاَلَ يََ أَي ُّهَا النَّاسُ عُلِّمْنَا مَنطِقَ الطَّنًِْ وَأُوتيِنَا مِن كُلِّ شَيْءٍ  ۖ  "وَوَرِثَ سُلَيْمَانُ دَاوُودَ  تفستَ قولو تعالى عن سليماف عليو السلبـ إِنَّ ىََٰ
ي بالنّطق ما يجر  رادقد يُ و  [...] سمى أصوات الطّنً نطقا اعتبارا لسليمان النّبي فإنوّ يفهمو" قوؿ أبي البقاء الكفوم :["11الْفَضْلُ الْمُبِنٌُ ]النمل: 

  .711، ص الكلّياتأبي البقاء الكفوم.  على اللّسان".ما يجري نان لا على الجَ 
 .80 ، ص صسؤال الأخلاق 28
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أفضلية العقل الدسدٌد على المجرد كونو لغمع كل من التقرب كالقرباف، أم جمعا لفضائل العقل المجرد كفضائلو     

فعدَّ أىل السٌمع أكلى من النظار أم أكلوية  ىو، ليس لررد جمع ضم، بل "إجراء النٌظر على مقتضى قواعد العمل"،

 . 29الفقهاء على الفلبسفة كالدتكلمتُ

"عبارة عن الفعل الذي يبتغي بو صاحبو جلب منفعة أو دفع  ىذا كييعرًٌؼ طو العقل الدسدد على أنوٌ    

العقل الدسدٌد  ينبتٍ على ىذا التعريف اتصاؼ. 30مضرة، متوسلا في ذلك بإقامة الأعمال التي فرضها الشّرع"

بشركط ثلبث؛ موافقة الشٌرع، جلب مصلحة، الدٌخوؿ في الاشتغاؿ. فكاف العقل الدسدٌد أفضل من المجرٌد في 

"العمل الشّرعي ىو أنفع الأعمال في جلاء الحدود وألصع الوسائل توجيهو بالشٌرع كالاشتغاؿ بحدكده، ذلك أفٌ 

كإف كانت الأفضلية التي حازىا العقل الدسدد على حساب المجرد لم بسنعو من الوقوع في آفات  .31في رفع القيود"

بسسٌ الدمارسة التٌعبٌديةٌ التي يتقرب بها صاحب الاشتغاؿ، حيث كإف أدرؾ صلبح الغايات، فقد فاتو صلبح 

القرباني إذ ما تباعد اشتغالو كىي كصف يتصف بو  آفة التّظاىرالوسائل، ىذه الآفات التي حددىا طو في اثنتتُ؛ 

كصف يقع فيو القرباني آفة التّقليد بدقاصده، كما تنطوم عليو من مظاىر ثلبث كالتٌكلف، كالتٌزلف كالتٌصرؼ. ك

عند العمل بقوؿ الغتَ، إمٌا على سبيل الاتفاؽ أك على سبيل العادة أك استنادا إلى دليل نظرم. سواء كاف ىذا 

 . 32 أـ عادياالتقليد اتفاقيا أك نظريا

لدا كاف العقل الدسدٌد ينطوم على آفات عرفانية: كمالات الأخلاقية للممارسة الالالعقل الدؤيد و رابعا:    

علميٌة مع التجربة السٌلفيٌة العلمية كالسياسية الوطنية، كآفات خيلقيٌة مع التجربة الفقهيٌة، فقد لزـ أف يكوف ىذا 

عرفيٌا كأخلبقيٌا، متجاكزة لآفات العقلبنيٌة المجرٌدة في عدـ مراعاتها لدبدأ الصٌلبح العقل أدنى من عقلبنيٌة متكاملة م

                                                           
 .68ص ، العمل الدّيني وتجديد العقل 29
 .58ص  الدصدر نفسو، 30
 .53ص  ،نفسو الدصدر 31
 . 87، 80ص ص  ،الدصدر نفسو 32
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في الدقاصد، كلآفات العقلبنيٌة الدسدٌدة في عدـ مراعاتها لدبدأ الصٌلبح في الوسائل، مع استيعابها لفضل كلٌب 

 نية.العقلبنيتتُ، كىي العقلبنيٌة الدؤيدٌة التي التمسها طو في التجربة العرفا

الدعرفة كيقصد بها طو  "الدمارسة التحقيقيّة"،بػػ  33كاف بذاكز العقل الدؤيدٌ للآفات العلميٌة للتجربة السٌلفيٌة     

"الدمارسة . ككذا بذاكز الآفات الأخلبقيٌة للتجربة الفقهيٌة كاف بػػالدتوسّلة بالتجربة الحيّة وليس بالعقلانيّة المجرّدة

 .   34التّربية الدبنية على تحصيل الأخلاق النّموذجية وتوصيل الدعاني الروحيّة""، كيقصد بها، التخليقيّة"

عبارة عن الفعل الذم يطلب بو صاحبو معرفة أعياف الأشياء بطريق النٌزكؿ في "كىحىد  العقل الدؤيدٌ، شرعيا، أنوٌ     

. ىذا الضبط للعقل 35لوجو الأكمل"مراتب الاشتغاؿ الشٌرعي، مؤديا النوافل، زيادة على إقامة الفرائض على ا

بدعتٌ أفٌ العقل الدؤيدٌ لا يطلب من الأشياء ظواىرىا أك وصف العينيّة: الدؤيدٌ ينبتٍ على معنيتُ أساسيتُ لعا؛ 

رسومها حاؿ العقل المجرٌد، كلا أفعالذا أك أعمالذا حاؿ العقل الدسدٌد، كإلٌظا يطلب زيادة على ظواىر الأشياء، 

فإذا كاف كصف وصف العبديةّ: ثم  .36فها الباطنية كأفعالذا الداخلية أك ذكاتها العينيٌة كالدشخصةكأفعالذا، أكصا

العينية معرفة الدؤيدٌ لذكات الأشياء بدلببستو لذا، فإفٌ العبديةٌ "ىي معرفة الدؤيدٌ لذاتو في تبعيتها"، كالتٌبعيٌة ىي 

عبديةٌ "ىي معرفة الإنساف للبرتباط الذم لػصل لو بو أكبر الارتباط بشيء في أمر ما، كالتٌبعيٌة الدقصودة في ال

الفوائد، كلا فائدة أكبر من تعتُ كجوده كبرقق سلوكو، فتكوف العبديةٌ ىي معرفة الارتباط الذم لػصل بو التعتُ 

                                                           
ة كسبيل كحيد أما عن التٌجربة السٌلفية فمعلوـ عن تياراتها )العلمية كالسٌياسية( أنٌها حملت دعول تنقية الدمارسة الدٌينية من الشوائب الاعتقادي  33

جاء بنقيض  نظر طو في للخركج بالمجتمع الإسلبمي من حالة التبدع كالتقهقر كالاستعمار كالعودة بو إلى النٌموذج الإسلبمي الأكؿ. إلٌا أفٌ منهجها
ة، تسبب ذلك في مسعاىا، فهي قد كقعت في تبدع أشنع من تبدع الصٌوفية ذاتها، تبدع بسظهر في آفتتُ اثنتتُ؛ الأكلى؛ طغياف الدمارسة النٌظرية التجريدي

النٌصوص بالعقل المجرد. أمٌا الثانية فهي طغياف  فتور في الوجهات العملية لدمارستها الدٌينية، بذلى في حمل مبدإ الرجوع إلى السٌلف على معتٌ التٌأمل في
ينية، من مظاىره الدمارسة السياسية على حساب الدمارسة العملية الأخلبقية أك الدمارسة القربانية أدل ذلك إلى فتور في التوجهات الغيبية للممارسة الدٌ 

 -93، ص ص العمل الدّيني وتجديد العقل. طو عبد الرحمن. تَ إلى التوقفرؾ الاستقامة بالوقوع في التطرؼ كالستتهميش العنصر الركحي كالأخلبقي ك 
103. 

 . 119ص  .العمل الدّيني وتجديد العقل  34
 . 121الدصدر نفسو، ص   35
 .122، ص نفسو الدصدر  36
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التعتُ   مثل كذا ارتباط ىو شرط برقيق .37"التّبعيّة الأصلية" كىي ما يسمو طو بػػ الوجودم كالتحقق السلوكي"،

 . الخىلقًي كالتحقق الخيليقًي معا

د لآليات اشتغال العقل العربي  الدبحث الثاني: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال الدنهجي؛ أو     التّقويم الدسدِّ

 والإسلامي:

 لا "لضن في التراث كما لضن في العالميشتهر طو عبد الرحمن بدقولتو : موقف طو عبد الرحمن من التراثأولا:     

الذٌات العربية  فالتًاث ببعديو الإنساني عموما كالقومي خصوصا ىو قدر، 38اختيار لنا معو ولا انفصال عنو"

مع التًاث يقتضي بررزا كضربا من الخصوصية في  كالإسلبمية، كعليو فلب طائل لدطالب القطع عنو. فالتعامل

فر في كونو؛ من  التعامل كفق ما جاء تأصيلو في كتاب "بذديد الدنهج في تقونً التًاث". كتتأتى مكانة ىذا السًٌ

إذ بو أرسى طو معالم كمبادئ كقواعد لسصوصة في التعامل مع التًاث بخلبؼ قواعد  متنا ابستمولوجياجهة يعد  

الدشهودة على ساحة الفكر العربي الدعاصر، لذا كصف طو مكانتو في كونها أكثر من أف تكوف انعطافا في التعامل 

إذ كإف غلب عليو الشق الدنهجي/ متنا ايتيقيا،  كمن جهة أخرل يعد. 39الدٌرس التًاثي بل انقطاعا حقيقيا فيو

م كضع أسس معرفية للفلسفة الأخلبقية، النقدم فإنوٌ ينتمي للفلسفة الأخلبقية ككل انتماء الفرع للؤصل، أ

كإعطاء التًاث  بعدا تأنيسيا. شاىد ذلك قوؿ طو "ينبغي كضع الجواب الإسلبمي في سياؽ الغرض الذم توخينا 

برقيقو في جملة من كتبنا من ضمنها ىذا الكتاب ]من الكتب التي حددىا طو في ىذا السياؽ: الحق الإسلبمي في 

                                                           
 .130، ص السابقالدصدر   37
 . 15، ص 2011 ،1ط بتَكت، :الشبكة العربية للؤبحاث كالنٌشر، حوارات من أجل الدستقبلطو عبد الرحمن.   38
  22ص ، الدصدر نفسو  39
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الدٌيتٍ كبذديد العقل، بذديد الدنهج في تقونً التًاث، سؤاؿ الأخلبؽ[، كىو الإسهاـ  الاختلبؼ الفكرم، العمل

 .40في إنشاء فلسفة أخلبقية إسلبمية معاصرة"

لقد لاحظ طو عبد الرحمن أفٌ التعامل مع التًاث من طرؼ الدشتغلتُ بو يأخذ بآليات كمناىج لا تنتمي     

ىي مناىج تأخذ شرعيتها من العقلبنية الغربية الحديثة كعقلبنية لرردة، للحقل الابستيمي من جنس التًاث، كإلظا 

ما جعلو لػمل على عاتقو بسحيص كتقونً ىذه الآليات، بوضع قواعد تأخذ بدقتضيات المجاؿ التداكلي العربي 

على الساحة  الإسلبمي ذات العقلبنية الدسددة، بستلك ناصية النصوص التًاثية كما بستلك ناصية الدناىج الدستجدة

الدأخوذ بها في نقد التًاث يصعب قبوؿ  -الكلبـ لطو-أف أغلب الدنهجيات كالنٌظريات "الفكرية الراىنة، باعتبار 

أغلب مسلماتها، كإف بعضها، كإف قبلنا جدلا مسلماتو، فمن الصعب قبوؿ أغلب نتائجو، كإف بعضها الآخر، 

طبيقاتو؛ كترجع ىذه الصعوبة في كقوع ىذه الدنهجيات كإف قبلنا نظريا نتائجو، فمن الصعب قبوؿ أغلب ت

كالنظريات في أخطاء صرلػة بصدد مضامتُ التًاث، فقد استعجل أصحابها إصدار الأحكاـ على ىذه الدضامتُ 

]...[ كما ترجع ىذه الصعوبة إلى ضعف قدرة ىؤلاء على امتلبؾ ناصية الأدكات الدنهجية العقلبنية كالفكرانية 

 .41ا بها في نقد التًاث"التي توسٌلو 

بسثل "أمٌهات القواعد" تنضبط بها  قواعد عامةفي مقابل ذلك كضع طو قواعد منهجية بديلة تنزؿ بدثابة     

 لشارسة الاشتغاؿ على التًاث:

                                                           
اللٌبفت للنٌظر أفٌ طو عبد  .219ص ، 2005 ،1ط بتَكت، الدركز الثقافي العربي:، الحق الإسلامي في الاختلاف الفكريطو عبد الرحمن.   40

و أكثر، أفٌ الرحمن ذكر كتاب "بذديد الدنهج في التقونً التًاث"، في ىذا السٌياؽ، على أنوٌ كتاب أخلبقي أكثر منو ابستمولوجي، لكن ما يلفت على لض
للؤكٌؿ، ما لغعلنا نعتقد في صحة الفرض القائل:  ذكًره لو جاء في "الحق الإسلبمي في الاختلبؼ الفكرم"، الذم يعتٍ أفٌ الأختَ استئناؼ بلو كتفعيل

في  "إن كانت الغاية من مشروع تجديد الدنهج في تقويم التراث التأسيس لعلاقة جديدة بالتّراث امدادا واستمدادا، فإنّ كتاب الحق الإسلامي
، طو عبد الرحمن: قراءة في مشروعو الفكريعبد الٌلّ مشركح.  . ليثبت ذلك بالإمكان، بمقتضى النّظرة الدلكوتية للعالم" ]جاء[الاختلاف الفكري 

 . 208، ص 2009 ،1ط بتَكت، ز الحضارة لتنمية الفكر الإسلبمي:مرك

 . 18، 17، ص ص حوارات من أجل الدستقبل  41
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كجوب الاىتماـ بالدناىج التًاثية كما الاىتماـ بالدضامتُ، خاصة كأفٌ النٌص التًاثي غتٍ بدثل تلك الآليات  -

 ىج لغوية كانت أـ منطقية.كالدنا

ستجدة أف تكوف إغناء لدناىج التًاث بتحديث إجراءاتها لا استغناء عنها بطمر كطمس  -
ي
على الدناىج الد

 معالدها. 

 بسحيص الآليات الدقتبسة من التًاث الأجنبي قبل تنزيلها على التًاث الإسلبمي العربي. -

بحيث لا يكوف ذك ابذاه كاحد، أم تنقيح كتلقيح الدناىج الغربية بالدناىج  التنقيح كالتلقيح الدزدكج للمناىج -

 .42العربية كالإسلبمية مثلما زيًٌن للبعض تنقيح الدنهج الإسلبمية بالدناىج الغربية

كلدا كانت الآليات المجردة التي توسٌل بها أىل الاشتغاؿ الفلسفي الراىن، لم تستوؼ شرط النظر التكاملي     

، كذىبت في الدقابل إلى بذزئتو إلى شرائح معرفية، بل كبسادت في إحداث تفاضل بتُ تلك الشرائح، حيث للتًاث

يكوف الأقرب إلى العقلبنية الحديثة ىو الأكثر فضلب كالأعز مكانة، أماـ كلٌ ىذا، اجتهد طو في تقونً مغاير 

كالاشتغاؿ بآليات التداخل الدعرفي عبر اشتغالتُ اثنتُ؛ الاشتغاؿ  كذلك مستوفيا شركط النظر التكاملي للتًاث،

 بآليات التقريب التداولي.

ما من بذربة فكرية لأفراد أك لأقواـ إلٌا  ثانيا: المجال التداولي وآليات التداخل الدعرفي والتقريب التداولي؛    

تدت مدتها التارلؼية طولا أـ قصرا، إلٌا أفٌ ىكذا أمر كتعد تراثا ينتمي لتاريخ العقل البشرم كالإنساني العاـ مهما ام

لا ينفي الخصوصية القيمية كالدعرفية عن تلك المحاكلات، كذلك لمحددات لؼتص بو قوـ دكف غتَىم أك حضارة دكف 

حيث  ثقافية معرفية، كذلك عقدية قيمية،تارلؼية، كلزددات لغوية، كأخرل -سواىا؛ تتوزع على لزددات اجتماعية

                                                           
 .21، 20ص ص  ،السابقالدصدر   42
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، كالبعض 43بالابستيمي. ييعبرًٌ عنو البعض (Meta-discoursل كلٌها ناظما ما كرائيا لدا يكوف عليو الخطاب )تشك

 . بالمجال التداولي، كقد عبٌر عنو طو 44بالنّموذج الدعرفيالآخر 

كعليو لغد خطاب الخصوصية مشركعيتو لا من موقف إيديولوجي تعظيما لدقدرات الأنا نكرانا لإسهامات     

الآخر، كإلٌظا بدا الصلى لو من فتوحات على مستول نظريات الدناىج كالعلوـ الإنسانية كالنٌظريات الدعرفية كالثقافية 

الراٌىنة. من ىذا الدنطلق تأتي مسالعة طو عبد الرحمن من زاكية استثمارا تلك الفتوحات كالدكاسب الدنهجية رسما 

   ليات التداخل الدعرفي كآليات التقريب التداكلي. لآليات كأدكات التثاقف التًاثي؛ كذلك بتُ آ

لغعل طو عبد الرحمن قواـ الاشتغاؿ بآليات التداخل : 45النظر التكاملي والاشتغال بآليات التداخل الدعرفي  -1    

 الدعرفي مبدأين؛

بتُ  لػصل داخلي أحدلعا: اثناف تداخلبف التداخل أفٌ  اعلم: "بينها فيما التراثية العلوم تداخل مبدأ - 

 .46"الدنقولة العلوـ من كغتَىا العلوـ ىذه بتُ لػصل خارجي كالثاني، بعض؛ مع بعضها الأصلية، التًاثية العلوـ

: اثناف تقريباف ايضا ىو التقريب أفٌ  كاعلم: "الإسلامي التداولي المجال إلى الدنقولة العلوم تقريب مبدأ - 

الدنقولة كتكييفها بحسب لزددات المجاؿ التداكلي. كالثاني؛ عملي  النٌظريةالعلوـ  بتصحيح نظرم يتعلق أحدلعا؛

 .47"يتعلق بتنقيح العلوـ العملية الدنقولة كتوجيهها بدقتضى موجهات ىذا المجاؿ

                                                           
 " في كتابو "حفريات الدعرفة". (MICHEL  Foucault)تعود فكرة الابستيمي للفيلسوؼ الفرنسي الدعاصر "ميشاؿ فوكو   43
 ."" في كتابو "بنية الثورات العلمية(THOMAS Samuel Kuhn) أمٌا فكرة النٌموذج الدعرفي فهي للببستمولوجي "توماس كوف  44

فتو من حيث ىو كذلك، على جل معر أفي التراث _آليات ولزتويَت_ من  التي تتجو إلى البحث" تلكيقصد طو بالنظرة التكاملية في التًاث   45
ص جل الدستقبل، أحوارات من  طو عبد الرحمن.نوّ كل متكامل لا يقبل التفرقة بنٌ أجزائو، وأنوّ وحدة مستقلة لا يقبل التّبعية لغنًه". أاعتبار 

30. 
46

 .75ص ، تجديد الدنهج في تقويم التراث  

 .76ص   ،الدصدر نفسو  47
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التقريب "ىو كصل الدعرفة الدنقولة بباقي الدعارؼ النظرة التكاملية والاشتغال بآليات التقريب التداولي:  -2    

ىذا النقل كىذا التأصيل يشتًط كجود لرالتُ فأكثر باعتبار  .48جعل الدنقوؿ مأصولا" [...] الأصلية أك قل بإلغاز

 .49أفٌ "الدأصوؿ ىو ما برقق كصلو بأصل لسصوص"

 "التداول الأصلي"فالمجاؿ التداكلي ييعد الدٌعامة الأساسية لنظرية تكامل التًاث، ىذا المجاؿ قائم على دعول      

ص ها؛ "لا سبيل إلى تقونً الدمارسة التًاثية ما لم لػصل الاستناد إلى لراؿ تداكلي متميز عن غتَه من المجالات ن

 .50بأكصاؼ خاصة كمنضبط بقواعد لزددة يؤدم الإخلبؿ بها إلى آفات تضر  بهذه الدمارسة"

انطلبقا من تلك القاعدة لغعل طو للمجاؿ التداكلي أسبابا ثلبثة تنهض بشرط التفاعل كالتواصل بتُ الوافد      

؛ باعتبار أفٌ اللٌغة أقول أداة تواصلية يتفاعل بدقتضاىا الدتخاطبوف،  أسباب لغوية: كالأصيل من الدعارؼ كالعلوـ

ذلك أفٌ الصٌبغة  أسباب عقدية: ك إليو كاتصالذا بزاده اللٌغوم. كيكوف التبليغ أفيد كالتأثتَ أشد قدر ألفة اللٌغة

 ك العقدية ىي من أصبغت التًاث سعة كثراء، فهي مبثوثة في كل لشارسة تراثية، كلا تقونً ينفك عن ىذا السٌبب.

ضامتُ دلالية بدعتٌ أفٌ ما يتناقلو الدتخاطبوف بلغتهم كما يتعلمونو بدوجب عقيدتهم ىي م أسباب معرفية أو عقلية:

 . 51كطرؽ استدلالية، كالدعرفة ىي موضوع كمضموف التفاعل كالتواصل

     

 

 

 

                                                           
 .237ص  ،السابقالدصدر   48
 .242الدصدر نفسو، ص   49
 .243ص  الدصدر نفسو،  50
 . 246، 245الدصدر نفسو، ص ص   51
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مل على قواعد تضمن عدـ الاخلبؿ بالدمارسة التًاثية    :52كل سبب من تلك الأسباب لػي

 قواعد السّبب الدعرفي/ أو العقلي قواعد السّبب اللّغوي قواعد السّبب العقدي

"سلٌم بأف العقيدة التي لا قاعدة الاختيار:  -/1

تنبتٍ على أصوؿ الشرع الإسلبمي، قولا كعملب،  

كائنة ما كانت، لا تعد  عقيدة مقبولة عند الٌلّ 

 عزٌ كجل".

قاعدة الائتمار: "سلًٌم بأفٌ الله سبحانو  -/2

كتعالى كاحد مستحق للتٌقديس كالتنزيو كالعبادة 

ا دكف سواه، متبعا تعاليم الرسالة التي بعث به

 نبييو الخاتم سيدنا محمد صلٌى الله عليو كسلم".

قاعدة الاعتبار: سلًٌم بأفٌ كل ما سول الله  -/3

لا يكوف إلٌا بدشيئتو كلا لػفظ إلٌا بدنتو معتبرا 

مقاصده في أحكامو كمعتبرا بحكمتو في 

 لسلوقاتو".

قاعدة الإعجاز: "سلٌم بأف اللٌساف العربي  -/1

بوجوه من التأليف  استعمل في القرآف الكرنً

كطرؽ في الخطاب يعجز الناطقوف عن الإتياف 

 بدثلها عجزا دائما".

قاعدة الإلصاز: "لا تنشئ من الكلبـ إلاٌ  -/2

ما كاف موافقا لأساليب العرب في التعبتَ كجاريا 

 على عاداتهم في التبليغ".

قاعدة الإلغاز: "لتسلك مسلك  -/3

ديا ىذه الاختصار في العبارة عن مقاصدؾ، مؤ 

الدقاصد على الوجو الذم يسهل بو كصلها 

بالدعارؼ الدشتًكة كلػمل على استثمار ىذه 

 الدعارؼ أقصى ما يكوف الاستثمار".

قاعدة الاتٌساع: "سلًٌم بأفٌ الدعرفة  -/1

الإسلبمية حازت اتساع العقل بطلبها النفع في 

العلم كالصلبح في العمل، كلا نفع في العلم ما لم 

لعمل، كلا صلبح في العمل ما لم يقتًف يقتًف با

 بطلب الآجل".

قاعدة الانتفاع: "لتكن في توسلك بالعقل  -/2

النظرم، طلبا للؤسباب الظاىرة في الكوف 

 منتفعا بتسديد العقل العملي".

قاعدة الاتباع: "لتكن في توسٌلك بالعقل  -/3

الوضعي طلبا للعلم بالغايات الخفيٌة للكوف، 

 العقل الشرعي". متَّبعا إشارات

اعتبارا بتلك القواعد، يكوف مشركع طو على لضو ما قاؿ بعض الدهتمتُ "أنوٌ حاكؿ بكلٌ طاقتو أف يستقل عن     

الدعايتَ الأجنبيٌة في الوصف كإنتاج الدعرفة؛ فأخذ بأسباب العربيٌة في التعبتَ كالتبليغ، ككاف بتصرفو ىذا علبمة فارقة 

 .  53"بتُ من يتعاطوف التٌفلسف في الوطن العربيٌ 

لكن في الدقابل من ذلك نلتمس اعتًاضا على قوؿ طو بفكرة "المجاؿ التداكلي"، معتبرا إيٌاه ذم أصوؿ مغرقة في     

القدامة، كىو عتُ ما ذىب إليو عبد الله العركم الذم أخبر أنوٌ لا زاؿ ينتظر الجديد الدوعود من طو دكلظا كفاء 

                                                           
 .256 -254، ص ص تجديد الدنهج في تقويم التراثطو عبد الرحمن.  52
، ص 2016 ،1، طبتَكت الدؤسسة العربية للفكر كالإبداع:، بنٌ الائتمانية والدّىرانية بنٌ طو عبد الرحمن وعبد الله العرويّ عباس أرحيلة.  53

113. 
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أصل أعمق أبعد عن الراىن كأعرؽ في الداضي، كالدشركع الطاىائي الأختَ بالوعد، فكلٌ ما حصل ىو البحث عن 

 . 54نصل بو إلى إحياء آليات تكريس ذلك التًاث العتيق

 الدبحث الثالث: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال الفكراني؛ أو التقويم الدسدد للفكر العربي والإسلامي:    

لبعد الناقد في الدتن لكليس في ىذا نفي  ،على لضو ما تقدـ فإفٌ مشركع طو عبد الرحمن مشركع نقدم تقولؽي    

النٌقد الطاىائي كعليو يكوف الطاىائي، إذ كل لشارسة فلسفية حيٌة لشارسة نقدية أساسا، لكن ليس كلٌ نقد تقونً، 

ج الفكرم العربي كالإسلبمي الراٌىن. كىو ما جاء تأكيد طو الغالب على الإنتا  ، لا بذزيئي تفاضلي اتكاملي انقد

عليو في قولو: "لكم كاف ذىولنا عظيما كلضن نرل صدكر الأعماؿ إثر الأعماؿ، داعية إمٌا إلى قطع الصٌلة بهذا 

أىلو التًاث الدتفرد، كإمٌا بالاجتزاء بأقل بقية منو، حتى لم يعد أىوف على بعض من أف يشنع بالتًاث كيقدح في 

يقصد الحداثة -]...[ فإف ىم صاركا إلى القوؿ بالانقطاع عن لرموع التًٌاث، مع الالتجاء إلى تراث حاضر غتَه 

، مقلدين لدسالكو كمتشبهتُ بأصحابو، أك إلى القوؿ بالانقطاع عن أغلب التًاث، مقتصرين منو على ما -الغربية

فما ذاؾ إلٌا لقصور في التٌحقق بدعاني التًاث أك  -ة القدلؽةيقصد الثقافة اليوناني-يقيم صلتنا بتًاث ماض غتَه 

 .  55قصور في معرفة أسرار الدناىج التي سلطوىا عليو"

يبدك جليا من ىكذا ادعاء رفض طو عبد الرحمن لدن لا يأخذ بالدقتضيات الدنهجية كالفكرانية للتًاث     

قاطها اسقاطا غتَ مشركط على الأكٌؿ، إذ كيف الإسلبمي، في مقابل الاستعانة بدقتضيات تراث مغاير كاس

ستكوف نتائج ىكذا اسقاط، طبعا، النتائج لزسومة إمٌا لصافٌ القراءة الدناكئة لذلك التًاث جملة كتفصيلب، كإمٌا 

الالضياز صوب القراءة التجزيئية لو، كليس ىذه الأختَة بأقل خطورة عن الأكلى، لأف الجانب التًاثي الذم تدعوا 

                                                           
 . 224ص  ،1ط الدار البيضاء، :، الدركز الثقافي العربي1888، 1892خواطر الصّباح: حجرة في العنق يوميات عبد الٌلّ العركم.  54

 .10، 09ص ص ، تجديد الدنهج في تقويم التراثطو عبد الرحمن.   55
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سك بو كالاستثمار فيو كفي مباديو، ىو الآخر موركث عن التًاث الغربي في صورتو الإغريقية، فكانت كبلب للتٌم

 شعور منها أف دعت إلى قطيعة تامة مع التًاث الإسلبمي. 

ىذا إلى جانب الأحكاـ التٌعسفية التي تصدرىا بحق أحد أجزاء التًاث كمكوناتو الدعرفية على حساب أخرل،     

أفٌ الدمارسة التًاثية تشهد على تكاملها كيله لرتمعة. كىو الدعيار الذم يقاـ على أساسو الفصل بتُ  في حتُ

التقونً التفاضلي كالتقونً التكاملي، كحدٌ النقد التقولؽي التكاملي أنوٌ "عبارة عن نقدية مبناىا، أساسا، على 

ستند كسائلو أك مضامينو إلى أدلة مقبولة" أك "ىو الاعتًاض على ىذا النٌص بالدناىج الدشركعة حتى يتبتُ كيف ت

مطالبة النٌص بالتٌدليل على كسائلو أك مضامينو". كيأتي على خلبؼ التقونً التجزيئي التفاضلي ك" ىو التقونً 

غت الذم يغلب عليو الاشتغاؿ بدضامتُ النٌص التًاثي كلا ينظر البتة إلى الوسائل اللٌغوية كالدنطقية التي انشئت كبلٌ 

 .  56بها ىاتو الدضامتُ"

تأتي لزاكلة طو تقولؽا لدشاريع النٌهضة العربية بكلب ابذاىيها، الابذاه الحداثي كالابذاه الأصولي في ىذا السٌياؽ     

التًاثي، الأكلى في انقطاعها عن شركط التأصيل على مقتضى قواعد المجاؿ التداكلي، كالثانية في انقطاعها عن 

 الطاىائي. كحي، كجمعهما في سبيل التقونً التكامليشركط التجديد الر 

بدا أفٌ مشركع الفكرم لطو عمل تقولؽي لدا سبق من  أولا: التقويم التكاملي للنقد التجزيئي التفاضلي:    

أعماؿ جرل تفعيلها في الساحة الفكرية العربية التي ككما ذكر طو بأنٌها "ظلمت التًاث ظلما" لسببتُ؛ أنٌها حملٌتو 

بنائيا من الدناىج الدنقولة ما لا لػتمل. كأنٌها، أبانت عن موقف بذزيئي تفاضلي لعناصر التًاث. فكاف عملو تقولؽا 

لا يقابل الذدـ بالذدـ كإلٌظا يقابل الذدـ بالبناء خلبفا لدا سبق من مشاريع، كىو صاحب ىذا التصريح: "لم نقابل 

الذدـ بالذدـ، بل صرنا إلى مقابلة الذدـ بالبناء ]...[ كلقد لضونا في تقونً التًاث منحى غتَ مسبوؽ كلا مألوؼ؛ 

                                                           
 .23ص  تجديد الدنهج في تقويم التراث.  56
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لتكاملية حيث يقوؿ غتَنا بالنٌظرة التفاضلية؛ كىو غتَ مألوؼ، لأننٌا توسٌلنا فهو غتَ مسبوؽ، لأننٌا نقوؿ بالنٌظرة ا

 . 57فيو بأدكات "مأصولة" حيث توصٌل غتَنا بأدكات منقولة"

في نظر طو "يشتغل بالدضامتُ بدؿ الآليات"، كىذا مبرره في تقونً دعول النقد  كالتقونً التجزيئي التفاضلي    

"مقدمة التًكيب الدزدكج للنٌص"، أم أفٌ للنٌص  جانبو الدضموني كجانبو الدنهجي، دعول التجزيئي، متوسٌلب بدسلمة 

"سلٌم بأفٌ كل نص حامل لدضموف لسصوص، كأفٌ كل مضموف مبتٍ بوسائل معينة  الدسلمة يوردىا طو كالآتي:

دة للنٌص إلٌا إذا أحيط كمصنوع على كيفيات لزددة، بحيث لا يتأتى استيعاب الدستويات الدضمونية القريبة كالبعي

  .58علما بالوسائل كالكيفيات العامة كالخاصة التي تدخل في بناء ىاتو الدستويات الدضمونية"

تلك الوسائل كالآليات اللٌغوية كالدنطقية تسمى بػػ "الآليات الإنتاجية" أك "الآليات الأصلية" أك "الآليات     

هة لتقونً التًاث سادتها نزعتاف؛ الأكلى نزعة مضمونية كالثانية نزعة التٌحتية" كفي اعتقاد طو أفٌ الأعماؿ الدوجٌ 

بذزيئية، الأكلى تكتفي بالدضموف ما فاتها الآليات الإنتاجية، في حتُ أفٌ الثانية تأتي على تقسيم الدضامتُ إلى 

ل إحداىا على الآخر. لذا كقع كلبلعا في خطأ "الإخلبؿ بحقيقة الت لبزـ بتُ الطرٌفتُ قطاعات متمايزة، لتفضًٌ

الدكونتُ لدقدمة التًكيب الدزدكج للنٌص". أيضا على الدشتغلتُ بالدضامتُ برليلها متوسلتُ بآليات كمناىج من 

جنس تلك الدضامتُ )أم الدناىج الأصيلة(، كىذا متعذر، لأنٌهم كمشتغلتُ بالتًاث لم يكتًثوا بالدناىج كالآليات 

حسب أغراضهم كتوجهاتهم كمرادىم، ما يعتٍ أنٌهم توسلوا بآليات غتَ آليات كاقتصركا على الدضامتُ، لتوجيهها 

التًاث الأصيل، كونها آليات خارجة عن المجاؿ التداكلي، يىسًميها طو بػػ "الآليات الاستهلبكية" أك "الآليات 

 قسمتُ؛ "صنف الآليات الفرعية"، أك "الآليات الفوقية". ىذا الصٌنف من الآليات الدنقولة غتَ الدأصولة تنقسم إلى

 .59العقلبنية" ك"صنف الآليات الفكرانية"

                                                           
 . 12ص  ،السابق الدصدر  57
 .23الدصدر نفسو، ص   58
 .24، 23ص ص  ،الدصدر نفسو  59
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فلم يقتصر بذلك النقد التقولؽي على صنف الدشتغلتُ بالدناىج دكف الدضامتُ، كإلٌظا الطرٌؼ الآخر كذلك،      

 عقلانيةآليات ال الاستناد على حدودالدشتغلتُ بالدضامتُ دكف الدناىج، لذا، كمثلما أباف نقده التقولؽي على 

يستند . أتى نقده كذلك على من 60كيقصد على لضو خاص صاحب "نقد العقل العربي" أم الجابرم المجردة

من فكرانتُ )إيديولوجيتُ( كالداركسيتُ كاللٌيبتَاليتُ، كالقوميتُ، خاصة عبد الله الآليات الفكرانية الدسيَّسة،  على

عنو من تقسيم التًاث إلى شرائح متباينة كتفضيل ما يناسب  العركم صاحب النٌزعة التارلؼانية. الأكؿ كما الصر

. كالثاني في إفراد الجانب الحداثي بالقدرة على 61العقلبنية المجردة عن الأخلبقية على العقلبنية الدسددة بالأخلبقية

ون "قطيعة مع مضمالوفاء بشركط النٌهضة الثقافية كالحضارية، خاصة كأفٌ العركم جعل من مسألة الدنهج 

حيث أنوٌ لا لراؿ لفهم التًاث فهما موضوعيا ما لم تكن القطيعة معو شرطا قبليا، كىو ما لغعل الباحث  التراث"،

في التًاث من جنس الدستشرؽ، كيعد ذلك في نظره أمرا مشركعا بلو كضركريا، إذ غياب الوعي بالقطيعة لغعل من 

 .62 تحقيقا تافهاقراءة التًاث 

                                                           
ا افٌ تعود ملببسات الصراع الفكرم بتُ كل من طو كالجابرم، إلى ميل الثاني للبرىاف متٌخذا من فيلسوؼ قرطبة الوليد ابن رشد مرجعا لو، معتبر   60

ني الرشدم. يقوؿ على حساب العقل العلمي البرىا ،التقهقر الذم ألٌم بالفلسفة العربية مردٌه لرجحاف الكفة لخطاب الوجداف كالعقل الدستقيل )العرفاف(
"كانت الرشدية قادرة على طرق آفاق جديدة تماما، وىذا ما حدث بالفعل، ولكن في أوربا حيث انتقلت وليس في العالم العربي حيث الجابرم: 

السلطة"  -"لقد انتصر "العقل الدستقيل" ... اصبحت "الكلمة. كما يضيف في ذات السياؽ 323، ص تكوين العقل العربي اختنقت في مهدىا"
. بينما كاف موقف طو على النٌقيض البتة من الأكٌؿ، حيث يتجلى ميلو للعرفاف على لضو أكثر، معتبرا 325الدرجع نفسو، ص لدشايخ الطرق الصوفية" 

أو، على الأقل،  "لا أثر عنده لحكمة متميّزة تستمد مبادئهاابن رشد صاحب عقلبنية بذريدية تفصل بتُ العقل كالإلؽاف، فبحسب طو أفٌ ابن رشد 
من الدعاصرين أفٌ ىدفهم ىو  كما لغعل لشن يدعو لفلسفة ابن رشد  .119ص حوارات من أجل الدستقبل. . روحها من لشارستو الفقهية والشرعية"

كل من الجابرم كطو عبد الرحمن؛ الأكٌؿ الذم بتُ   "نقطة التوتر الدركزية". كعليو تكوف الرٌشدية بدثابة 121الدرجع نفسو، ص "بث روح العلمانية". 
طو عبد الحرم.  يرل فيها استئنافا لكلٌ نهضة فلسفية لشكنة، بينما يرل فيها الثاني علة عدـ قدرة العقل العربي على النٌهوض بفلسفة مبدعة. عبد النبي

 .   11، ص 2014كة العربية للؤبحاث كالنشر، بتَكت، ، الشب1، طالرحمن ومحمد عابد الجابري: صراع الدشروعنٌ على أرض الحكمة الرشدية
نظمة ثلبثة متباينة، بل كمتصادمة، استهجاف عديد الدفكرين، فعلى غرار طو عبد الرحمن، أسلبمي إلى لاقت دعول الجابرم في تقسيمو للتًاث الإ  61

جعل الجابرم فيما بعد لػاكؿ التبرير لدوقفو ذاؾ، معتبرا أف كل ذلك  .قد العقل العربي"، ككذا حسن حنفيلصد جورج طرابيشي صاحب مشركع "نقد ن
"فأنا لم أسمع بأحد من الدغاربة قال ب  "القطيعة" بنٌ الدشرق والدغرب، أمّا أنا فقد موقفو جاء تلبية لدواقف ابستمولوجية لا أيديولوجية. يقوؿ الجابرم: 

محمد . "الانشطار الثقافي"كأفٌ القطيعة الابستمولوجية في نظره لا تعتٍ ضركرة  "استعملت ىذه الكلمة في معنى ابستمولوجي خاص وفي سياق خاص
  .20، 19، ص ص حوار الدشرق والدغربعابد الجابرم، حسن حنفي. 

 .11، ص 2008 ،1ط بتَكت، الدركز الثقافي العربي:، مفهوم العقلعبد اٌلله العركم.   62
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توضيحا لدا سبق، كاف الجابرم، قد أعلن في كتابو "تكوين العقل العربي" ككتاب "بنية العقل العربي" تقسيمو     

ففي الكتاب الأكؿ جاء للعقل العربي إلى ثلبث بنيات متباينة، العقل البياني، كالعقل العرفاني، كالعقل البرىاني. 

أم الثقافة غتَ الشفوية -ة التٌدكين كمرحلة للثقافة العالدة الجابرم على تأريخ الفكر العربي إنطلبقا من لحظ

ىاتو الفتًة التي حدٌدىا إنطلبقا من الدرحلة الأكلى من الخلبفة العباسية كذلك  -كالعملية العفوية للتًاث العربي

مة ، كبحسب الجابرم فإفٌ الأنظ63ق230ق إلى غاية بداية خلبفة الدتوكل سنة 132عقب سقوط الأمويتُ عاـ 

 الدعرفية الفاعلة في تاريخ الثقافة العربية منذ عصر التدكين لا بزرج عن الأنظمة الثلبثة تلك.

فهو نظاـ أصيل غتَ دخيل، تأسس ابتداء برسالة الشافعي، فحق أف يكوف العقل العربي عقلب  البيانأمٌا عن     

ظركفو الاجتماعية كالسٌياسية داخل كلب الثقافتتُ ، أمٌا العرفاف فلو برىانيبيانيا، مثلما أفٌ العقل الإغريقي عقل 

العربية كالإغريقية، لذلك يبقى في نظر الجابرم على أنوٌ عنصر ثقافي دخيل على كلتا الثقافتتُ، كيصفو الجابرم بػػ 

لمية "العقل الدستقيل". بداية ظهور ىذا النوع من الأنظمة الدعرفية في الحضارة الإغريقية كاف بتًاجع السلطة الع

الحسية الأرسطية، كالنزكع لضو الديالكتيك العقلي بدؿ الديالكتيك الحسي، أم إلى التجريد كاحتقار التجربة، كىو 

ارستقراطية المجتمع الإغريقي الذم لغعل العمل الحسي عقلا أرستقراطيا، الذم جعل العقل البرىاني مذ بدايتو 

ييعارض حقيقة فلسفية كتارلؼية مفادىا أفٌ العلم ىو من يرقى كىو ما . للعبيد كالفكر المجرد للفلبسفة الحكاـ

 . 64بالفلسفة كليس الأمر خلبؼ ما قد يعتقده البعض

كعليو كانت استقالة العقل البرىاني خلبؿ العصر الذلنستي سببو تبلور مدارس فلسفية ذات طابع عرفاني      

العقل الإغريقي كلحظة أفولو، كىكذا فالعرفاف لا ينمو كالأفلبطونية مثلب، كمعلوـ أفٌ ىاتو الفتًة ىي فتًة ضعف 

                                                           
ة العصر فٌ الدؤرختُ درجوا على تقسيم فتًة الحكم العباسي إلى ثلبث فتًات متباينة سياسيا، فإلى جانب الفتًة الأكلى الدشارة سلفا، ىنالك فتً أذلك   63

السلبجقة بغداد ىػ. ثم فتًة العصر العباسي الثالث، بدخوؿ  447ىػ إلى زكاؿ سلطاف بتٍ بويو سنة  332العباسي الثاني، من تولي الدتوكل الخلبفة سنة 
 ،10ط بتَكت، مركز دراسات الوحدة العربية:، تكوين العقل العربي. محمد عابد الجابرم. 656ىػ حتى سقوط بغداد على يد التتار سنة  447سنة 

 .296، 295ص ص ، 2009
 .325 -323ص ص  ،تكوين العقل العربيمحمد عابد الجابرم.   64
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إلٌا في بيئة استقاؿ فيها العقل كبدأ ذيوع ثقافة لاعقلبنية ىي من أتت على النظاـ البرىاني. كلئن كاف ىذا ىو 

من الحاؿ في الثقافة الإغريقية، فإفٌ الحاؿ كبحسب الجابرم لا لؼتلف كثتَا عنو في الثقافة العربية، لكن بنوع 

الخصوصية، فلئن كاف البرىاف ىو أرقى عقلبنية عرفتها الأنظمة الدعرفية البشرية، فإفٌ أفولذا بسبب العرفاف كاف 

لأسباب خارجية عن النظاـ البرىاني، كىي أسباب سياسية كاجتماعية أساسا، مثل النمو الدلؽغرافي كحالة التمدف 

عن حالة التمدف تلك. أمٌا في حاؿ النظاـ العربي فإفٌ البياف  التي عرفها الإغريقي، ما استوجب من البعض العزكؼ

لػمل في ثناياه أسباب أفولو، ما يعتٍ أفٌ تراجعو لصافٌ العرفاف لم يكن لظركؼ خارجية قاىرة بل لأسباب داخلة 

ص من لضو أم النص القرآني كالحديث، كالعلوـ التي بزدـ النٌ  "النّصفي النظاـ البياني ذاتو، كىي اشتغالو بػػ "

كذلك مبرر كوف علومو الطبّيعة"، كبلبغة كفقو كأصولو كعلم الكلبـ. في حتُ أفٌ النظاـ البرىاني اشتغالو كاف بػ "

 .65من جنس العلوـ التجريبية كالرياضية

كعندما يتكلم الجابرم عن نظاـ معرفي، فهو لا يتحدث عن ابذاه علمي أك لررد نزعة إيديولوجية، بقدر ما     

يقصد رؤية للعالم، فالبياف يشكل رؤية للعالم الأمر ذاتو بالنٌسبة للعرفاف كالبرىاف. أمٌا عن الأكؿ، أم البياف، فتنتظم 

نٌحو كالفقو كالكلبـ كالبلبغة، خاصة شقها القانوني، أم برديد كحصر فيو العلوـ العربية الاستدلالية الخالصة كال

، كالإفصاح عن رؤيتها للعالم، من لغويتُ كلضاة كبلبغيتُ كعلماء أصوؿ الفقو  كتقسيم كضبط آليات تلك العلوـ

يقتصر البياف  كعلماء الكلبـ، معتزلة كانوا أـ أشاعرة أـ حنابلة أك ظاىريتُ أك سلفيتُ، قدلؽهم كحديثهم. دكف أف

على علماء اللٌغة، فهم متأخركف عن البياف، بل البياف يشمل كل ما تتم بو عملية "الفهم" ك"التلقي"، كبصفة عامة 

"  .  66"التىبتُ 
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يعد  الإماـ الشافعي أكٌؿ كاضع لقوانتُ تفستَ الخطاب البياني، كبالتالي "الدشرعًٌ" الأكبر للعقل العربي، لذا     

ف ليس لررد مصطلح بل "اسما جامعا". لكن للجاحظ كالدعتزلة عموما حظٌهم الأكفر من البياف، سيغدك البيا

، كذلك في اىتمامو بالنٌصوص بشروط تفسنً الخطابكلؼتلف بياف الشافعي عن الجاحظ، في أفٌ الأكؿ اىتم 

كذلك بشروط انتاج الخطاب، . أمٌا الجاحظ فقد كاف اىتمامو "قصد الدتكلم"الدٌينية الكتاب كالسٌنة، فهو يهمو 

كلبيس أدؿٌ على ذلك من أسلوبو السامع أو القارئ، باىتمامو بالنٌصوص الأدبية كالشٌعر كالخطابة، فما يهم و ىو 

 .  67الاستطرادم كاىتمامو بنفسية القارئ كعقلو جذبا كتشويقا كتنشيطا لو

كىي الدذاىب الدٌينية  (Gnosistisme)ية، كمنو العرفانية فمعناه اللٌغوم معرفة الأسرار الإلذ (Gnose)أمٌا العرفاف     

التي ظهرت خلبؿ القرف الثاني للميلبد. كىو في نظر الجابرم "نظاـ معرفي كمنهج في اكتساب الدعرفة كرؤية للعالم، 

الشرؽ الأدنى كأيضا موقف منو، انتقل إلى الثقافة العربية الإسلبمية من الثقافات التي كانت سائدة قبل الإسلبـ في 

 .68كبكيفية خاصة في مصر كسورية كفلسطتُ كالعراؽ"

على خلبؼ البرىاف، ينكر العارفوف العقل كالحس، لارتباطهما بالجسد، في مقابل ذلك يعتد كف بدنهج آخر     

كىو "الكشف"، كىكذا كاف العرفاف قائما على بذنيد الإرادة كليس شحذ الفكر، كلغعل الإرادة بديلب عن 

 .     69قلالع

كلؽيز الجابرم في العرفاف بتُ تيارين؛ العرفاف كموقف من العالم، كالعرفاف كنظرية لتفستَ الكوف كالإنساف     

كمبدئهما كمصتَلعا. الأكٌؿ يهيمن عليو جانب الدوقف، موقف فردم كنفسي كعملي، يتلخص في رفض العالم 

رؼ إلى التشكي من العالم ككضع الإنساف فيو كشعور مضاعف كنيشداف الاتصاؿ بالإلو كالوًحدة معو، ما يدفع العا

م أناه، كتصبح مشكلتو الرئيسية ىي  بالخيبة لالضباس النفس في الجسد كالفرد في المجتمع الأمر الذم لغعلو يضخًٌ
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سفية تشرح الشٌر في العالم. في حتُ أفٌ الثاني، يطغى فيو الجانب التأكيلي كالتفستَم كلزاكلة تشييد نظرية دينية فل

 .  70تطور الخليقة من الدبدأ إلى الدعاد

فهو الآخر أحد الأنظمة الثلبث الفاعلة في حقل الثقافة العربية، كلؼتلف عن النظامتُ  البرىاني النظامأمٌا     

ىاني، أمكن السابقتُ، البياف كالعرفاف، يقوؿ الجابرم: "كإذا لضن أردنا أف لضدد برديدا أكٌليا ىذا النظاـ، الدعرفي البر 

القوؿ: إذا كاف البياف يتٌخذ من النٌص كالإجماع كالاجتهاد سلطات مرجعية أساسية كيهدؼ إلى تشييد تصور 

للعالم لؼدـ عقيدة دينية معطاة ىي العقيدة الإسلبمية أك بالأحرل نوعا من الفهم لذا، كإذا كاف العرفاف يتٌخذ من 

لوحيد للمعرفة كيهدؼ إلى الدخوؿ في نوع من الوًحدة مع الٌلّ، الولاية، كبكيفية عامة من "الكشف" الطريق ا

كىذا ىو موضوع الدعرفة عند أصحابو، فإفٌ البرىاف يعتمد على قول النفس الدعرفية الطبيعية، من حس كبذربة 

كلزاكمة عقلية كحدىا دكف غتَىا، في اكتساب معرفة بالكوف ككل ككأجزاء، لا، بل لتشييد رؤية للعالم يكوف 

فيها من التماسك كالانسجاـ ما يلي طموح العقل إلى إضفاء الوحًدة كالنظاـ على شتات الظواىر كيرضي نزكعو 

 .71الدلح كالدٌائم إلى طلب اليقتُ"

ىذا كيضرب البرىاف بجذكره إلى الددرسة الطبيعية من تاريخ الحضارة الإغريقية ، إلٌا أنوٌ مع أرسطو شهد     

اكتمالا كنضجا، حتى أفٌ دخولو للثقافة العربية كاف بتًجمة الكتب الأرسطية من لدف فيلسوؼ قرطبة الوليد بن 

ي للعالم؛ الإنساف كالكوف كالله، كتصور استاتيكي بنائي رشدػ الحفيد، كىو يستمد رؤيتو للعالم من التٌصور الأرسط

 منتظم انتظاـ القواعد الدنطقية الأرسطية. 

إلٌا أفٌ الأىم في السجاؿ الدائر بتُ الجابرم كطو عبد الرحمن ليس فقط ىذا التقسيم الثلبثي للؤنظمة الدعرفية،     

الأنظمة الدعرفية الثلبث، إذ انتصاره للنظاـ البرىاني لا بل ما يهم كعلى لضو أكثر، عقد الجابرم لدفاضلة بتُ تلك 
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تورية فيو، كحطوٌ من قدر العًرفاف كرد بالنٌص الذم لا تأكيل معو، شاىد ذلك قولو: "انتصار "العرفاف" كبروؿ 

لعقل عقلية"... تلك ىي الدظاىر الرئيسية لظاىرة استقالة ا -عادة" ك"البرىاف" إلى "عادة  -"البياف" إلى "عقل 

في الثقافة العربية الإسلبمية في عصر التًاجع كالالضطاط، ىذه الاستقالة التي مازاؿ مفعولذا ساريا إلى اليوـ في كثتَ 

من الأكساط الدثقفة، إف لم يكن في كلها تقريبا، دع عنك الأغلبية الساحقة من الجماىتَ الأمية.. ىل لضتاج إلى 

 .72لى دليل؟"تأكيد ذلك بأمثلة؟ ىل لػتاج النهار إ

كما يبدك تأسفو ملحوظا من انتصار أىل العرفاف على أىل البرىاف من العقل العربي، انتصار ابن سينا      

كالسهركردم كأبي حامد الغزالي على ابن رشد كالحسن بن الذيثم كالفلكي الأندلسي نور الدٌين أبو اسحاؽ 

 أكربا الحديثة كالتي على أساسها، أم البطركجي، في مقابل ركاج البرىاف بشقيو الفلسفي الرشدم كالعلمي، في

العلوـ البرىانية، بست نهضة أكربا الحديثة، مع طرد دائرة العرفاف نهائيا خاصة مع نضاؿ الكنيسة ضد الغنوص أك 

 .73العقل الدستقيل

طو كإذا تقرر ذلك مع الجابرم فإننٌا نصرؼ النظر إلى طو كموقفو من قراءة الجابرم التجزيئية، حيث يبدم     

ملبحظتو على أفٌ غالبية الابذاىات الفاعلة في السياؽ العربي الراٌىن كإف اتفٌقت في التشريح التجزيئ، فإفٌ 

اختلبفهم في انتخاب الشرلػة الأقرب إلى العقلبنية المجردة التي استندكا عليها تبقى لزل خلبؼ بينهم، فمنهم من 

لآخر كالبعض ا ،كمنهم في النٌصوص الكلبمية ،نصوص اللٌغويةكمنهم من يراىا في ال ،يراىا في النصوص الفلسفية

 ككجو الاعتًاض الطاىائي عليها توضٌحو الدساءلات التالية؛ يراىا في النٌصوص الفقهية.

أنٌها لم تبرىن على برصيل الدٌربة في استخداـ الآليات العقلبنية الدنقولة، فضلب عن أف تبرىن على الإحاطة  -

 بتماـ ىذه الآليات.
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     ىي لم بسهد لتنزيل ىذه الآليات العقلبنية على التًاث بنقد كاؼ كشامل لذا، لتبتًٌُ مدل كفاءتها كقوتها.         -

 .74كما أنٌها لم بذرم النٌقد على العقلبنية الدعاصرة، خاصة كأفٌ ىنالك من ينتقدىا من موطنها -

، بدا ىي معرفة عملية بالأساس لا نظرية حاؿ العقلبنية ما يعتٍ أفٌ ىؤلاء فاتهم إدراؾ خصوصية الدعرفة التًاثية    

المجردة التي استند إليها ىؤلاء، أك تأنيسية لا تسييسية، فكونها عملية تأنيسية لارتباطها بالقيم السٌلوكية كانبنائها 

نية المجردة على بالتٌعاكف مع الغتَ في إظهار الصواب كبرقيق الاتفاؽ ) يقصد أسلوب الدناظرة(. كمنو فإنزاؿ العقلب

تراث معرفي عملي بالأساس سيؤدم إلى اقتطاع جزء كبتَ منو، أك تأكيل ما ىو مستعصي على ىذه العقلبنية، مع 

 .75العلم أفٌ ىذه النٌصوص ميتقوًٌمة بالنٌظر الدسدد بالعمل، كبواسطة العقل الشرعي كأقول تسديد

تعود دعول شرعانية العقل الإسلبمي للمفكر محمد سلامي: التقويم التكاملي لدعوى شرعانية العقل الإ ثانيا:    

 عنك أركوف الذم دعا إلى ما كسمو بػػ "الدهمة الدستعجلة" في قراءة التًاث، قراءة تستند على الدناىج الدعاصرة. ىذا 

، لػدد أركوف لؽارس ثقلو على الدٌراسات الإسلبمية كالفلسفية الراٌىنيةالأسباب التي جعلت نقد العقل  لرموعة

 رئيستُ:  سببتُ

لحً ك العاجل أف نطبق على دراسة الإسلبـ الدنهجيات كالإشكاليات الجديدة؛ أم تطبيق الدنهجيات  -
ي
من الد

ثم ينبغي البحث عن  .كفلسفية كأنثركبولوجيةكالآفاؽ الواسعة للبحث، من تارلؼية كألسنية، كسيميائية دلالية، 

 بإنتػاج العقوؿ كإعادة إنتاجػها. الشركط الاجتمػػاعية التي تتحكم

عي الانتساب إلى نظاـ العقوؿ التي بريل إلى الوظيفة التسويغية كالتشريعية للعقل ياسي الحالي يدٌ أف الإسلبـ السٌ  -

الإسلبمي الكلبسيكي. فمن الدهم التساؤؿ عن الدشركعية )أك الصحة( الدينية كالتارلؼية كالفلسفية لدزعم كهذا، 

ما ىي مكانة العقل الإسلبمي الكلبسيكي  ،أولاثلبث؛  قطع مسارات فإفٌ الأمر يتطلب ،ذلك أمكنكإف 
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ىل ىنالك استمرارية تارلؼية حقيقية كلزسوسة بتُ العقل الإسلبمي  ،ثانيا .؟الابستمولوجيةمن الناحية 

ىناؾ قطيعة بينهما  الكلبسيكي كنوعية العقوؿ التي تدعي الانتساب إليها الخطابات الإسلبمية الدعاصرة؟ أـ أف

ما رأم الفكر  ،ثالثا .بالقوة أك بالفعل لزجوبة كمغطاة بواسطة سلسلة من الإسقاطات الثقافية على الداضي؟

 .76الإسلبمي الحالي بتارلؼية العقل بشكل عاـ، كتارلؼية العقل الإسلبمي بشكل خاص؟

يقلبف ألعية عن سابقيهما، ك إف لم يصرح  لؽكن الحديث عن عاملتُ آخرين لاإلى جانب العاملتُ السابقتُ     

 السببتُ في: ذينكلضصي  و لؽكننا استخرجهما ضمنيا من خلبؿ نصوصو الدتعددة.أنٌ  ، إلاٌ بهما أركوف مباشرة

بستيمي( القركف اكبتَ على الدسلمات الدعرفية )  حدوٌ  لا يزاؿ يستمر في الارتكاز كإلى راىنأف الفكر الإسلبمي ال -

، ثم يقوـ بتكريس دكغمائية للقيم الأخلبقية كالدينية، كتأكيد يو لؼلط بتُ الأسطورم كالتارلؼالوسطى، ذلك أن

تيولوجي على تفوقية الدؤمن على غتَ الدؤمن كالدسلم على غتَ الدسلم، ك تقديس اللغة، ثم التًكيز على قدسية 

فوظ كالدنقوؿ عن طريق الفقهاء، بالإضافة الدعتٌ الدرسل من قبل الله ككحدانيتو )معنويا(، ىذا الدعتٌ الدوضح كالمح

 . 77ولوجي يتجاكز كل تارلؼيةطإلى عقل أبدم فوؽ تارلؼي، لأنو مغركس في كلبـ الله كلرهز بأساس أن

الأكساط الإسلبمية أـ الغربية  في غياب قراءة علمية كموضوعية للعقل الإسلبمي سواء من طرؼ اعتقاد أركوف  -

ك يقاؿ عن التًاث الإسلبمي يبتعد كثتَا أك قليلب عن الخطاب العلمي أك ما يتسم  . فكل ما قيل(ستشراقية)الا

الإيديولوجي كيساكم في ذلك الخطاب التبجيلي الذم ينتجو  بو من خصائص، بدعتٌ أنو يندرج ضمن الخطاب

، لا يولي ألعية ازدرائيا فهو بارد حيادم ستشراقي الذم إف لم يكن احتقارياالاالدسلموف عن تراثهم مع الخطاب 

فكل الخطابات سلبمي بعيدا عن كل دراسة علمية "لواقع الدسلمتُ كمعاناتهم اليومية، كمن ثم بقي التًاث الإ
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التارلؼي كالفلسفي دا خطاب كاحد ىو الخطاب العلمي ك موجودة في الساحة العربية أك الإسلبمية ما ع

 .78"وجعغائب كغيابو مي الأنثركبولوجي عن التًاث الإسلبمي، ىذا ىو الخطاب ال

لدثل ىذه الدطالب لا تزيد دعول "شرعانية العقل الإسلبمي" في نظر طو، عن كونها افتتانا من صاحبها     

بفتوحات العقل العلمي الحديث خاصة في لراؿ العلوـ الإنسانية، كأفٌ دعول الشرعانية ىاتو تتضمن الأفكار 

مي كمكونات النظر الحديث. أيضا، الدقابلة بتُ خصائص الخطاب التالية؛ التٌمييز بتُ مكونات النظر الإسلب

القرآني كبتُ معايتَ العقلبنية، مع الاحتكاـ في تقونً ىذه الصفات القرآنية إلى العقلبنية دكف الاحتكاـ إلى القرآف 

تساند  حتُ كصف العقلبنية. كذلك موقفها من مذاىب الفقهاء كمدارس الدتكلمتُ حيث ترل فيها لررد حركات

تناحر الجماعات السياسية للهيمنة في لراؿ السلطة، من جهة، كتساىم في التنكر لدقتضيات التاريخ سواء ما تعلق 

بتعاقب الأحداث أك ما ارتبط بتجدد أحواؿ الإنساف من جهة ثانية. ثم، انكارىا على الفكر الإسلبمي التوجيو 

ىذا لغتمع في جعلها لتقنتُ الشريعة الإسلبمية )الفقو( خركجا عن الدٌيتٍ لتصوراتو كآرائو كأنساقو النٌظرية. كلٌ 

 .  79مستلزمات العلم الصحيح

كبالفعل ىنالك عديد النٌصوص التي يزخر بها الدتن الأركوني تعكس صحة ذلك منها؛ قولو بأفٌ الفقهاء عملوا     

خرل، حتى أفٌ جمع القرآف الكرنً جاء على تكريس إيديولوجيا سياسية معينة كتساندىا لغلبة جبهة سياسية على أ

لنفسو نقد العقل الإسلبمي )ك ليس العربي( انطلبقا من  يرتضيأركوف  فيو إقصاء لأىل البيت سياسيا، ما جعل

ص "ىاجس النص القرآني". إذ أف النٌ ترتبط بػػ  تلتبس فيها التطلعات الابستمولوجية بالدطالب الفكرانية،خلفية 

و في ىذا العقل انطلبقا من بداية التأسيس الأكلى، لذا كلسبر أغوار العقل الإسلبمي كبطريقة القرآني قد فعل فعلت
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ظاىرة أكثر منو كلبما  جعلتو يرل في النٌص القرآنيعلى ملبحقة ىذا الفاعل، ىذه الدلبحقة أركوف تفكيكية عمل 

 إلذيا خالصا، إذ الوحي أكبر بكثتَ من أف لػصر بتُ دفتي كتاب. 

 لطة، تسلط العقل الكتابي الدغمائي على الشفوم،س نوعا من السٌ كرًٌ يي ص الدكتوب كالمحصور بتُ دفتتُ سى النٌ ف    

كعثماف بن عفاف رضي الله عنه بسكن من جمع ىذا الدصحف انطلبقا من نفوذه السياسي كخليفة للمؤمنتُ، مكنو ىذا 

الشيعة كالخوارج كاص الذين ىم خارج الخط الستٍ  النفوذ من إقصاء لرموعة معتبرة من النصوص القرآنية للؤشخ

و ليس أم أنٌ  ،مثلب، بل كحتى داخل آؿ البيت باعتبار أف عثماف بن عفاف أحد أعضاء العائلة الدعادية لعائلة النبي

من بتٍ عبد الدطلب، حيث "راح الخليفة الثالث عثماف بن عفاف )أحد أعضاء العائلة الدعادية لعائلة النبي( يتخذ 

رارا نهائيا بتجميع لستلف الأجزاء الدكتوبة سابقا كالشهادات الشفهية التي أمكن التقاطها من أفواه الصحابة ق

ـ إلى تشكيل نص متكامل فرض نهائيا بصفتو الدصحف الحقيقي لكل  656أدل ىذا التجميع عاـ  ]الأكائل[،

ة التي لا يسمح لأحد من البشر أف يوجو إليها ىذه ىي الدقولة الرسمي [...] كلبـ الله كما كاف قد أكحي إلى محمد

 . 80أدنى ذرة من الشك"

: "تقوؿ ركاية التًاث الإسلبمي، كما أسلفنا، أف جمع القرآف قد ابتدأ إثر موت في موضع آخر أركوف يقوؿ    

مدكنة  ـ، بل ك يبدك أنهم قد دكنوا في حياتو بعض الآيات. كىكذا تشكلت نسخ جزئية632 النبي مباشرة في عاـ

كذلك لأف العرب لم يكونوا قد اكتشفوا  [...] على أشياء مادية غتَ كافية أك مرضية كالرٌؽًٌ كالعظاـ الدسطحة

الورؽ بعد]...[ ككاف اختفاء صحابة النبي، الواحد بعد الآخر، كالدناقشات الحادة التي دارت بتُ الدسلمتُ الأكائل 

ة الوحي في الددكنة النصية نفسها الددعوة بالدصحف، ثم تم الإعلبف قد حفزت الخليفة الثالث عثماف على جمع كلي

كتثبيت النص بشكل لا يتغتَ أبدا، كما كراحوا يدمركف النسخ الجزئية الأخرل لكي لا  عن إغلبؽ الجامع كانتهائو
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ة تغذم الانشقاؽ كالاختلبؼ حوؿ صحة الآيات كالسور الدثبتة في الدصحف الدذكور، كىذا ما يصوغ بلور 

 .81"الددونة النصية الرسمية الدغلقة والناجزةمصطلحنا 

مثل ىذه النصوص كأخرل تبتُ كيف قرأ أركوف مسار الفقهاء كالعلماء الدسلمتُ كاجتهاداتهم قراءة سياسية     

إيديولوجية لا علمية ابستيمية، فنقده لا يطاؿ ىاتو النصوص من الدٌاخل، من حيث مناىجها كمضمونها، لضماف 

الخارج تتعلق بتوظيف ىاتو النٌصوص لتبرير كضع قائم استمرارية العملية الاجتهادية للعقل الإسلبمي، بل قراءة من 

كأدلجتو، كلا لؼفى على ذم بصتَة أفٌ أم نص حتى كلو كاف علميا كليس دينيا أك سياسيا فقط، معرض لدثل 

 ىكذا توظيف زائف، كالإتياف على ىذا التوظيف أك التطبيق الشرعاني أك الدؤدفً لا يعتٍ نقدا للنٌص ضركرة. 

 تًاض الطاىائي على ادعاء الشرعانية، يقدًٌـ طو ملبحظات ثلبث:كعن الاع    

حدىثتُ لا لؼرج عن كونو؛ انبناء ىذه الدعوى على تصور للعلم لا يرقى لتصور الفقهاء لو:  -
ي
فالعلم لدل الد

"نشاط البحث في ميادين الدعرفة"، أك "منهج برصيل الدعرفة"، أك "جملة الدعارؼ الدكتسبة". فأين يتموضع 

يبدك أفٌ أركوف لؽيل إلى الدعتٌ الأختَ، فيفهم من العلم كل "ور أركوف للعلم ضمن تلك الدٌلالات؟ لغيبنا طو تص

، سواء تلك التي استكملت مقوٌماتها أك التي لا زالت تلتمس طريقها، فيطالب في النٌظر إلى الإنتاج  العلوـ

علما أفٌ طو لا ينكر . 82كاختلبؼ مناىجها" الفكرم الإسلبمي بالاستفادة من كلٌ ىذه العلوـ على تعددىا

دعول الاستفادة، كإلٌظا يطالب بتهيئتها كفقا للشركط التالية؛ أف يعتًٌُ الدستفيد طريقا لتًكيب ىذه العلوـ فيما 

. كأف لػدد لظوذجا لػقق قضايا ىذه النظرية  . 83بينها تركيبا متكاملب. كأف يبتٍ نظرية للبستفادة من ىذه العلوـ

أفٌ أركوف لم يوضٌح ىذه الاستًاتيجية فإفٌ أحكامو لا تزيد عن كونها دعول مبنية على مذىب توفيقي لا كبدا 

مسلك برقيقي. أيضا، أفٌ تصور الفقهاء للعلم جاء على الدقتضى الثاني، أم كمنهج لتحصيل الدعرفة، "فالعلم 
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ىذا مطلب معقوؿ كقابل عندىم ىو الإحاطة بدسالك الشرع كقواعد استنباط فركعو من أصولو. ك 

 .84للتحقيق"

فمسعى الفقهاء لم يكن كما ييتوىم، ايديولوجيا تنكر ىذه الدّعوى على الفقهاء ما يعد من مزايَىم العلمية:  -

كسياسيا، تكريسا لصافٌ فئة على حساب فئة أخرل، كإلٌظا انصبت اشغالذم على بناء نسق نظرم يستعاف بو 

كما أفٌ ما توصل إليو ىؤلاء الفقهاء يفوؽ ما أتى بو  ستجد من كقائع.على ضبط كاستخراج الأحكاـ لدا ا

أصحاب العلوـ العقلية في زمانهم )أم الفلبسفة(، "كلا نغالي _كالقوؿ لطو_ إف قلنا بأفٌ ما توصلوا إليو من 

 ةنتائج يشهد لذم بدستول من الوعي العلمي الدٌقيق يضاىي مستول معاصتَىم من أصحاب العلوـ العقليٌ 

فالعلم عندىم يستجيب لشرطتُ أساسيتُ لعا: الاستدلاؿ كالتٌعليل، فقد كضعوا قواعد لاستنباط الفركع  [...]

من أصوؿ الشريعة، كحدٌدكا مسالك التٌعليل الدختلفة، كلذذا جمعوا بتُ الشرط العقلبني للعلم الص ورم كالشرط 

 . 85و لراؿ لغمع بتُ العلم كالعمل"العقلبني للعلم الطبيعي، كلا عجب في ذلك ماداـ لراؿ الشريعة ى

 

                                                           
 الدصدر نفسو، صفحة نفسها.  84
سألة في سياؽ برليلو للمكانة كالسلطة التي عافً ىذه الد الذمكائل حلبؽ  يقتًب موقف طو عبد الرحمن من موقف .151، ص نفسوالدصدر   85

، كلا لامتلبكهم السلطة الدينية السياسية القائمةحظي بها الفقهاء في التاريخ الإسلبمي معللب أفٌ تلك الدكانة لم تكن بسبب قربهم أك خدمتهم للسلطة 
الدٌكؿ  بل لم يكن في الفكر الإسلبمي ما ىو أكثر استقلبلا عن السلطة السياسية من السلطة الفقهية ذات الوظيفة القضائية كىو فصل لم تنجح حتى

الفصل الثالث. في موضع آخر بردث حلبؽ على أفٌ  ،ستحيلةالدّولة الدالحديثة في استحداثو رغم تغنيها بدبدإ فصل السلطات. راجع كائل حلبؽ. 
لكن أمٌ سلطة حملها ىؤلاء؟ بخلبؼ محمد أركوف الذٌم  حاملي سلطةالقانوف الإسلبمي ىو قانوف الفقهاء ليس لأفٌ الفقهاء ىم من أسٌسوه كإلٌظا لأنٌهم 

ة_ فإفٌ حلبؽ يبرر الأمر بطريقة لستلفة ذات أبعاد معرفية كأخرل معيارية، إذ في علٌل الأمر سياسيا _امتلبؾ السلطة الدينية كالقرب من السلطة السياسي
سلطة معرفية )التفستَ  نظره أفٌ السلطة الدينية لم تكن كافية لأفٌ أىل العرفاف كعلماء الكلبـ كانت لذم السلطة الدينية ذاتها، كعليو فإفٌ الفقهاء امتلكوا

ين كما بسيٌزكا بو من عدٌة منهجية منقطعة النٌظتَ فكاف النٌص الفقهي لؽثٌل جهدا متكاملب منهجيا كمعرفيا كليس لأنوٌ كالتأكيل( من المجتهدين إلى الدقلد
وير الأشغاؿ لررد نص ديتٍ، كسلطة أخرل  اجتماعية إذ الفقهاء كانوا الأقرب إلى المجتمع عبر قيامهم بأدكار اجتماعية من قبيل القضاء كالاصلبح كتط

  .191-187ص ص ، مقالات في الفقوكائل حلبؽ. راجع،  كما كانوا أكصياء على الأيتاـ كالمحركمتُ.  العمومية
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اتهاـ أركوف للشٌرعانية الإسلبمية جعلو يقع في شرعانية أخرل، وقوع ىذه الدّعوى فيما تأخذه على الفقهاء:  -

     . 86"وما تهافت دعوى بمثل تهافتها بقلب دليلها عليها"أم الشرعانية بصورتها الغربية الحديثة، كعليو 

حدكد استعماؿ الآليات العقلبنية المجردة، فكيف الأمر باستعماؿ آليات الفكرانية  ذلك ما كاف من تبياف    

الدسيٌسة؟. لا بزلوا الدشاريع العربية كالإسلبمية الدعاصرة من قراءة لرتزأة للتًاث، بتُ من لؼالو تراثا سلفيا كبتُ من 

تعارض كالتٌصادـ بتُ تلك القراءات تصادـ إلى حدٌ ال ا، أك بررريا ماركسيا، أك قوميا،يراه دلؽقراطيا ليبتَالي

الإيديولوجيات ذاتها. ككجو الاعتًاض الطاىائي، أنوٌ كاف بالأحرل على ىؤلاء تقدنً نقد الأدكات على نقد 

التًاث، ليكتشف أفٌ النٌص التًاثي أقرب إلى "التٌأنيس" منو إلى "التٌسييس"، كيقصد طو بالتٌأنيس "إيلبء الجانب 

عنوم كالرٌكحي كظيفية رئيسية في النٌهوض بالفكر، فتكوف قيمة النٌص الدقركء من جهة التٌأنيس كامنة الأخلبقي" كالد

في الفوائد العملية كالآثار الدعنوية التي يولدىا عند القارئ أكثر لشا تكوف في الجوانب التسيٌيسية كالدادية؛ فالنٌص 

.. كدليل ذلك أفٌ النٌص  87تسييسية" كما يعتقد الفكرانيوف"التًاثي ىو على الحقيقة "كحدة تأنيسية" كليس "كحدة 

كلٌما ذىبت عنو أسباب إنتاجو الظرٌفية، الدكانية كالزمانية، ازداد قيمة كركحية، كتزداد تأنيسية النٌص بازدياد تغلغل 

 .   88مضمونو في العمل، ناىيك عن العمل الشرعي الإسلبمي ذم القيم الإنسانية

الدمارسة  على لضو ما تقدـ في الفصل الأكؿ فإفٌ الفلسفة الأخلاقية والتقويم الدعنوي للمقاصد:  -ثالثا    

الفقهية عند طو عبد الرحمن تعد  أكفى بدقتضيات الدمارسة الأخلبقية مقارنة بالاشتغاؿ الكلبمي كالفلسفي عموما، 

سددة، في حتُ يقتصر الاشتغاؿ الكلبمي لاعتبار جلي، كىو انتماء الدمارسة الفقهية لفضاء الع
ي
مل أك العقلبنية الد

توجيهات كالفلسفي عند حدكد النظر المجرد أك العقلبنية المجردة، الذٌم يعتٍ تقد ـ الفقهاء على الن ظار. إلٌا أفٌ 

بل كاف للبشتغاؿ التقونً الأخلبقي لم تكن لتنطبق على تقونً التجربة الفلسفية ذات الاشتغاؿ العقلي المجرد فقط، 

                                                           
 .151ص ، تجديد علم الكلام صول الحوار وتجديدفي أطو عبد الرحمن.   86
 .27، ص تجديد الدنهج في تقويم التراثطو عبد الرحمن.   87
 الدصدر نفسو، الصٌفحة نفسها.  88



 : ث ل ا ث ل ا ل  ص ف ل ل ا ق ع ل ا د  ي د تج ن  م  : ن رحم ل ا د  ب ع و  ط د  ن ع ا  ته ا ق ي ب ط وت ة  ي ق لا خ لأ ا ة  ف س ل ف ل ا ت  را ا س م
. ة ي ن ي دِّ ل ا ق  لا خ لأ ا لى   إ

 
177 

الفقهي نصيبو من التٌقونً بقدر لشاثل للؤكٌؿ، تقونً يعيد مساءلة مكانة الأخلبؽ ضمن الدنظومة الفقهية، علماء 

الدقاصد على لضو أخص، فعلى ما يبدك أفٌ تقسيم ىؤلاء للقيم كفهمهم للمصلحة كجد رفضا من عند طو، كونو 

قاصد"، الذم قادىم إلى تصنيف الأخلبؽ ضمن الدقاصد الكمالية قائم على تصور مادم لداىية "الدصلحة" ك"الد

 لا الضركرية، الأمر الذم جعل مبحث الأخلبؽ من نوافل اىتمامهم.

حقيقة أفٌ الاىتماـ بهذا الفن )علم الدقاصد( أصبح شبو ميغيب، فبعد الإماـ الشاطبي، لم بزرج ىذه الصنعة إلى    

"، كىذا بعد الرّائد الثاني لعلم الدقاصدالذم يويصف عند بعض الدارستُ " النٌور، إلى غاية الطاىر بن عاشور

اكلتو جاءت " إخراجا للتشريع الإسلامي من ضيق الأصول إلى رحابة الشاطبي طبعا، خاصة كأفٌ لزي

اكزة لمجرد برديد كليات ال89"الدقاصد شريعة . إذ جعل الأختَ من مفاىيم الفطرة كالسماحة كالحرية كالحق كالعدؿ لري

التي يهتدم بدوجبها الفقيو إلى تنزيل فتواه، إلى كونها تفتح آفاؽ ارحب كأغتٌ للتنظتَ الاجتماعي كالسياسي 

 . 90كالبحث العلمي كالدٌراسات الإنسانية كالاجتماعية كفقا لرؤية فلسفية كلية للوجود كالحياة

قل الدقاصد بسليو ضركرات الواقع الإسلبمي طبعا لا ينفي ذلك التغييب تبلور بعض الاىتمامات الراىنة في ح   

لبحظ على تلك الدراسات كإف حاكلت تغطية لرهودات الفقهاء 
ي
الراىن الإنسانية منها على لضو أخص، لكن الد

كالأصوليتُ كتفاعلهم مع النوازؿ الراىنة، إلٌا أفٌ دكر الدفكر كالفيلسوؼ فيها يبقى ميغيبا، فمهما أرادت إحياء ىذا 

. نستثتٍ في ذلك دراسة 91ا لا تريد الخركج بو من دائرة الفقهاء كالأصوليتُ، من زيتونيتُ أك أزىريتُالفن فإنهٌ 

                                                           
 الجزائر العاصمة، :دار قرطبة للنشر كالتوزيع، مدرسة الدغرب الإسلامي ودورىا في تأصيل مقاصد الشريعة الإسلامية وتجديدىاسعيد رحماني.   89

  . 77، ص 2010 ،1ط
 . 101، 100الدرجع نفسو، ص ص   90
لجماؿ الدين  "لضو تفعيل مقاصد الشريعة"فمثلب الدراستتُ الدشار إليهما في الذامش؛ سواء التي أصدرىا الدعهد العالدي للفكر الإسلبمي الدوسومة بػ   91

للسعيد رحماني  صولية ودورىا في تأصيل مقاصد الشريعة الإسلامية وتجديدىا""مدرسة الدغرب الإسلامي الأ(. أك الدراسة الدوسومة بػ 2004) عطية
بن تيمية كالشاطبي. كالثانية تطرقت لمجهودات المحدثتُ كالغزالي كالعز بن عبد السلبـ ك   (، الأكلى تناكلت لرهودات الفقهاء كالأصوليتُ القدماء2010)

ا "جمعية البحث في الفكر . كذلك سلسلة "قضايا مقاصدية" التي تصدرىكالدعاصرين كالطاىر بن عاشور، كابن باديس، كعلبؿ الفاسي، كالنٌجار
الدلؽقراطية، الحكم الدقاصدم بالدغرب"، ىذه السٌلسلة تقارب بالتحليل كالدقارنة كالنٌقد للقضايا الراىنة من ميزاف علم الدقاصد؛ من قبيل مشكلة الحرية، 

، الشريعة والفقو السياسي الدعاصر: رىانات وآفاق" "مقاصدالراشد، جدلية الدٌين كالدٌكلة الددنية... راجع الكتاب الثاني من السلسلة برت عنواف: 
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خيصٌصت للبجتهاد الطاىائي في لراؿ علم الأصوؿ كالدقاصد الشرعية -في حدكد ما ىو متوافر حاليا–كاحدة 
92 ،

ت الفكر الفلسفي عموما كقدرتو على التي لضسبها ليس لررد تدارؾ الغفلة عن لرهودات طو فقط، بل كلرهودا

 التجديد في باب الدقاصد.    

لىت في نظره عند بعض الفقهاء على دلالة "الدنفعة بدأ طو عبد الرحمن      بدساءلتو لدلالة الدصلحة كونها حمي

اشتق من الفعل الدادية"، في حتُ، "كعلى التحقيق أفٌ الأصل في الدصلحة ىو الخيليقي؛ ذلك أفٌ لفظ الدصلحة الذم 

"صىلىحى" أك الفعل "صىليحى" على كزف داؿ على اسم الدكاف، يراد بو أساسا المحل الدعنوم الذم يقع فيو صلبح 

إذ حد الصلبح أنو قيمة أخلبقيٌة، بل ىو رأس القيم الأخلبقيٌة، كحدٌ الأخلبؽ أنها تبحث في  [...] الدكلٌف

 .93الصلبح"

فقد عمل كذلك على تقونً  بتجريده من الإحالات الدادية، "الدصلحة" وؿكمثلما عكف طو على تقونً مدل    

"العلم الذي ينظر في الدصالح التي بنيت "علم الدقاصد" كمعلوـ أفٌ حد علم الدقاصد عند الفقهاء ىو  دلالة

صيغتو ف: ىذا الالتباس نتج عنو أمراف اثنا، إلٌا أفٌ ىذا الضبط بقي رىتُ معتٌ "الدصلحة"عليها الشّريعة". 

حيث صيغ على كزف داؿ على اسم مكاف فيتوىم الذىن أفٌ الدصلحة اسم لشيء متحيز من ذلك قوؿ  الدعرفية:

حيث صار مدلوؿ الدصلحة عندىم ". توسع مدلولو مع الدتأخرين: الأصوليتُ: "جلب الدصلحة"، "رعاية الدصلحة

. في مقابل ذلك يرل 94، أك "طلب الدصلحة الخاصٌة"مرادؼ لدعتٌ الغرض، كما في قولذم: "برقيق الدصلحة العامٌة"

"ليست اسما لذات متحيزة وإنّّا ىي اسم معنى لررّد فتكون مرادفة لدفهوم الصلاح في دلالتو طو أفٌ الدصلحة 

                                                                                                                                                                                     

ىذه الدراسات لرتمعة لا يوجد فيها ما يشتَ لمجهودات طو عبد الرحمن في ىذا الباب فهي لم تعتنق بعد من سطوة الاجتهاد  .2016لرموعة باحثتُ، 
 الفقهي.

الدؤسسة العربية للفكر ، الدلالات الأصولية والدقاصد الشرعيةمداخل تجديد علم الأصول عند طو عبد الرحمن: دراسة في أحمد مونة.   92
 .2017 ،1ط بتَكت، :كالإبداع

 .103، 102، ص ص تجديد الدنهج في تقويم التراثطو عبد الرحمن.   93
 .73ص ، 2015 ،1ط بتَكت، ، الدؤسسة العربية للفكر كالإبداع:سؤال الدنهج: في أفق التأسيس لأنّوذج فكري جديدطو عبد الرحمن.   94
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سؤالو؛ كيف يكوف الإنساف صالحا؟  "علم الصلاح"كعلى ذلك يكوف علم الدقاصد ىو ، 95الدصدرية الصرف"

 . 96أك كيف يأتي الإنساف عملب صالحا؟

بتُ الدصافٌ الضركرية كالدصافٌ  حصرا للأخلاقأما عن تقونً التقسيم الأصولي للمصافٌ، كالذم رأل فيو طو     

الحاجية كالدصافٌ التحسينية. ناىيك عن ما يندرج ضمن صنفي الدصافٌ الضركرية ككذا التحسينية، فمثلب لصد في 

الصنف الأكٌؿ خمسة أجناس الضصرت فيها الضركريات: الدٌين، كالنٌفس، العقل، كالنسل، كالداؿ. الدػيلبحظ عليو أنوٌ 

بشرط التباين  ما جعل البعض الآخر يضيف العًرضى كالعدؿ. كلا يقوـتمام الحصر  شرط حصر لا يستوفي

إذ ليس كلٌ جنس من ىاتو الأجناس ينحصر شرط التخصيص  كحفظ العقل كحفظ النٌفس. كما لا يستوفي

 .97برت الشٌريعة، فالدٌين مثلب مساكو للشريعة كليس منضو برتها

تصرت لدل أغلب الأصوليتُ في "مكارـ الأخلبؽ"؛ كيقيم طو على ىكذا أما عن الدصافٌ التحسينيٌة فقد اق    

تصور اعتًاضات ثلبث؛ أكٌلذا، أفٌ مكارـ الأخلبؽ تصبح لررٌد كماليات من الدمكن الاستغناء عنها. ثانيها، 

بيع  ىنالك من الأمثلة التي ذكرىا الأصوليوف للمصافٌ التحسينيٌة تدخل فيها أحكاـ شرعيٌة كالطهارة كبررنً

، كإذا كاف الأمر على ىذا الحاؿ، فكيف يتم اعتبارىا  الخبائث كأكلٌها، رغم أفٌ فيها ما ىو كاجب كما ىو لزرـ

مقاصد برسينية لا يتًتب عليها إخلبؿ بنظاـ الحياة كالضركرم كلا إعنات كالحاجي؟. ثالثها، أفٌ عبارة "مكارـ 

ا بعثت لأبسم مكارـ الأخلبؽ" فلب يصح بذلك أف تكوف البعثة المحمديةٌ الأخلبؽ" كردت في قولو صلى الله عليه وسلم: "إلظٌ 

 .  98منحصرة في تتميم أكصاؼ زائدة ككماليٌة

                                                           
 الدصدر نفسو، صفحة نفسها.   95
 .74الدصدر نفسو، ص   96
 .83، 82ص ص  ،الدصدر نفسو  97
 .84، 83، ص ص السابقالدصدر طو عبد الرحمن،   98
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لذلك ارتأل طو عرض تقسيم جديد للمصافٌ يأخذ بعتُ الاعتبار شركطا ثلبث؛ "عدـ حصر الأجناس      

 "، "دخوؿ مكارـ الأخلبؽ في جميع الدصافٌ".الدصلحية في خمسة"، "نزكؿ ىذه الأجناس منزلة القيم الأخلبقيٌة

كىي الدعاني الأخلبقيٌة التي تتقوـ بها كلٌ الدنافع كالدضار التي تلحق قيم النفع والضرر أو الدصالح الحيويةّ:  -

الألم عند حصوؿ النفع أك اللّذة عموـ البنيات الحسية كالدادية كالبدنية، كيكوف الشعور الدوافق لذذه الدعاني ىو 

 د حصوؿ الضرر؛ كتندرج في ىذه القيم الدصافٌ الدتعلقة بالنٌفس كالصحة كالنٌسل كالداؿ.عن

كىي الدعاني الأخلبقيٌة التي تتقوـ بها المحاسن كالدقابح التي تعرض قيم الحسن والقبح أو الدصالح العقليّة:  -

عند  الحزنعند حصوؿ الختَ ك الفرحلعموـ البنيات النٌفسية كالعقليٌة، كيكوف الشعور الدوافق لذذه الدعاني ىو 

 عمل كالسٌلبـ كالثقافة كالحوار.حصوؿ الشٌر، كالدصافٌ الدندرجة برتها أكثر من أف برصى مثل؛ الأمن كالحرية كال

كىي الدعاني الأخلبقيٌة التي تتقوـ بها كلٌ الدصافٌ كالدفاسد التي قيم الصلاح والفساد أو الدصالح الروحيّة:   -

عند حصوؿ  السّعادةتطرأ على عموـ القدرات الركحيٌة كالدعنوية، كيكوف الشعور الدوافق لذذه الدعاني ىو 

ة عند حصوؿ الفساد، كيدخل في ىذا الصنف الجوانب الركحيٌة للدين مثل؛ الإحساف كالرحم الشّقاءالدصلحة ك

 .  99كالمحبة كالخشوع كالتواضع

يأتي موقف طو الداعي إلى بٌذديد التقسيم الثلبثي الدعهود للمقاصد؛ مقاصد ضركرية كمقاصد حاجية كمقاصد     

برسينية كما ينضوم برت الضركرية من كليات خمس، بخلبؼ بعض الاجتهادات الحالية التي تأكًٌد على ضركرة 

الأزمات العالدية الراىنة، التي تعصف بإنساف اليوـ على كافة الأصعدة الأخلبقية بريتُ تلك الدقاصد في مواجهة 

كالفكرية كالاقتصادية كالأمنية. كذلك إلؽانا منها بإمكانية تفعيل تلك الكليٌات بإعادة تكييفها مع ما استجد على 

يكمن في ضركرة تفعيل النٌموذج البديل القيمي الذم ييراىىن عليو صعيد القيم كالفكر كسنن الاجتماع البشرم. ف

الدقاصدم الإسلبمي تصحيحا لدقولات العولدة كتطبيقاتها، فقيم الدقاصد كلية عالدية لا عولدية، كمنو "لؽكننا أف 

                                                           
 . 85، 84، ص ص الدصدر نفسو  99



 : ث ل ا ث ل ا ل  ص ف ل ل ا ق ع ل ا د  ي د تج ن  م  : ن رحم ل ا د  ب ع و  ط د  ن ع ا  ته ا ق ي ب ط وت ة  ي ق لا خ لأ ا ة  ف س ل ف ل ا ت  را ا س م
. ة ي ن ي دِّ ل ا ق  لا خ لأ ا لى   إ

 
181 

نقدٌـ رؤية نقدية أكلية للعولدة في سياؽ بناء النموذج الدقاصدم، الدقاصد الكلية العامة، فتعرض مقولات العولدة 

على معايتَ حفظ الكليات )الدٌين، النفس، الجنس، العقل، الداؿ(، كضمن عناصر أكليات تيسهم كعمليات العولدة 

 .100في نقد كاقع العولدة )الضٌركريات، الحاجيات، التحسينات("

إفٌ تفعيل النٌموذج الدقاصدم بكلياتو الخمس في نظر البعض يسمح برفع التٌحديات العولدية الراٌىنة في لستلف     

بدؿ  حفظ النسلبدؿ صناعة الجوع كالتسلح.  حفظ النّفسبدؿ دين العولدة. ك حفظ الدّينمستوياتها من قبيل؛ 

بدؿ تنميط العقل مع الفيضاف  حفظ العقل لعة.تنمية البشر في نطاؽ الحضارة، أك فائض البشر، أك الإنساف س

علما أفٌ مفهوـ "الحفظ" لؼتلف بتُ النٌسقتُ،  بدؿ دكلة بتُ الأغنياء من الدٌكؿ. حفظ الدالثم  الدعلوماتي.

 فحفظ الدّينالإسلبمي كالغربي، فالأكؿ حفظ شامل، في حتُ أفٌ الثاٌني حفظ عنصرم، فهو حفظ كليس بحفظ. 

 وحفظ النّسل: حفظ سيادة الإنساف الغربي على الكوف كما عداه من إنساف. فظ النّفس:وح ديٌانة السٌوؽ.

تدكير الداؿ  ثم حفظ الدال: التٌغريب كالتٌنميط. وحفظ العقل: رفاىية الإنساف الغربي كاعتبار الآخرين فائض بشر.

 .101بتُ الأغنياء كتعظيم القول الدادية على حساب الغتَ

بدثابة أركاف الحضارة كالعمراف البشرم كالحفاظ عليها فيو ضماف لاستمرار التعايش  الكليات لذا عيدَّت تلك    

السٌلمي الدشتًؾ. لكن ما رىاف التٌجديد الذم يطاؿ ىاتو الخماسية، مثلما فعل الطاٌىر بن عاشور بإضافة 

ن عبد الفتاح أفٌ أمٌ بذديد مقصدم العدؿ كالحرية كحتى طو عبد الرحمن على لضو ما تقدٌـ؟ في نظر سيف الدٌي

يطاؿ ىاتو القيم يدخل ضمن إطارىا بالتٌأكيل، يقوؿ: "ذيكر عن الطاىر بن عاشور أنوٌ زاد في الدقاصد مقصدين 

لعا الحرية كالعدؿ. كلكن، إذا ما نظرنا لذذين الدقصدين لصدلعا ليسا من جنس الدقاصد الخمس )دين، نفس، 

مسة ىي أركاف الحضارة كالعمراف الإنساني، ككل ما يستجد )كحفظ البيئة نسل، عقل، ماؿ(، ىذه الدقاصد الخ

                                                           
 . 121، ص العولدة والإسلام: رؤيتان للعالمسيف الدين عبد الفتاح.   100
 . 149 -148 ، ص صالدرجع نفسو  101
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مثلب( يدخل ضمن إطارىا بالتٌأكيل، كييفتًض على الدسلم الاجتهاد لييدخل كل ما يستجد فيها، ىذه الدقاصد 

   .   102الكلية أك ما سميناه "الضٌركرات" ترتبط كمنظومة بدنظومة القيم"

قهاء في ما اعتبره اختلبط دلالة الدصلحة لديهم، فعلى ما يبدك أفٌ الأمر فيو نظر كذلك أمٌا عن مآخذة طو للف    

، أفٌ طو سلك مسلك القياس اللٌغوم لا التدليل الشرعي، كىذا على عادتو في التأثيل أوّلذمالاعتبارين اثنتُ؛ 

ذلك، فقد قالوا كذلك بالصٌلبح الدفهومي، معتبرا أفٌ الدصلحة من الصلبح، كعلماء الدقاصد بدكرىم لم يفتهم 

فالغزالي في "الدستصفى" ذكر ما نص و: "أمٌا الدصلحة فهي عبارة في الأصل عن جلب منفعة أك دفع مضرة، كلسنا 

نعتٍ بو ذلك، فإفٌ جلب الدنفعة كدفع الدضرة مقاصد الخلق، كصلبح الخلق في برصيل مقاصدىم، لكنا نعتٍ 

فالدصلحة عند الغزالي ىي الدصافٌ التي كضعها الشٌرع كليس مطلق  .103 شٌرع"بالدصلحة المحافظة على مقصود ال

 الدصلحة كما يتصورىا الإنساف. 

كذلك إذا ما أخذنا بعتُ الاعتبار القياس اللٌغوم الذم أجراه طو على مفهوـ الدصلحة فقد جاء بخالف تقسيم      

بدقاصد الخلق أك مقاصد الدكلفتُ، كمقاصد الأمر علماء الدقاصد لذا؛ فهنالك مقاصد الأمر التكويتٍ كتيعرؼ 

التكليفي كتعرؼ بدقاصد الشريعة، كلا لؽكن بدوجب ذلك اعتبار مصافٌ الشارع الحكيم مصافٌ مادية أقرب إلى 

أفٌ "الدذىب النفعي بدا في ذلك علماء الدقاصد الدتأخرين على غرار ابن عاشور الذم جاء حدٌ الدصلحة عنده 

 .104من الشريعة ىو جلب الصٌلبح كدرء الفساد"الدقصد الأعظم 

رأم طو في أفٌ علماء الدقاصد فهموا الدصلحة فهما ماديا، لصده يتعارض كمنطق القاعدة الأصولية  ثانيهما،    

باعتبار أفٌ منطق الدنفعة الدادية يتقدٌـ لديو جلب الدصلحة على درء "درء مفسدة أولى من جلب مصلحة"؛ 

                                                           
 .57، ص القيم في الظاىرة الاجتماعيةسيف الدٌين عبد الفتاح كآخركف. قيم الواقع ككاقع القيم، ما الدعتٌ العلمي للقيم؟،   102
، 2004 ،2ط الجزائر، ـ أ، دار التنوير للنشر كالتوزيع:الو  الدي للفكر الإسلبمي:الدعهد الع، تفعيل مقاصد الشريعةنقلب عن جماؿ الدٌين عطية.   103
 .135ص 

  .120، ص السابقالدرجع  .نقلب عن  104
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ض الحالات تستوم الدصلحة بالدفسدة أك برل الدفسدة لزل الدصلحة متى كانت الدصلحة الدادية الدفسدة بل كفي بع

 في أحدلعا. 

  :نتائج ختامية للفصل 

 لؽكن الخركج بجملة النتائج الآية: ، فإنوٌلشا تقدـ برليلو في ىذا الفصل    

الأكلى كانت مع "بذديد العقل" أك أنوٌ لؽكن الحديث عن مراحل ثلبثة في فكر طو عبد الرحمن؛ الدرحلة  -

"كصل العقل بالأخلبؽ"، كىي الدرحلة التي فتح معها طو سجالا فكريا، نقدا كبناء، للمفهوـ الدتداكؿ 

عن العقل كالعقلبنية، ىذا الفهم ذم الشرعانية الإغريقية القدلؽة كالأكربية الحديثة، حيث أفٌ التٌصور 

خص، ىو ما غلب على التًاث الإسلبمي الأكٌؿ. ليجد امتداد لو الإغريقي، في شقو الأرسطي على لضو أ

في الفكر العربي الحديث الذم استلهم تصوره للعقلبنية من التصور الغربي الحديث للعقل، خاصة التٌصور 

الديكارتي لو. ثم الدرحلة الثانية كىي مرحلة "بذديد الأخلبؽ" أك "كصل الأخلبؽ بالدٌين" حيث سيكوف 

طرة" ىو مدار اشتغاؿ طو عبد الرحمن، إذ عبر مفهوـ الفطرة سيجد طو مبررا لو في تأسيس مفهوـ "الف

الأخلبؽ على الدٌين. ثم مرحلة "بذديد الإلؽاف" كذلك بإعادة رد الاعتبار للتجربة الإلؽانية الحيٌة، حيث 

 سيلج طو عالم "الائتماف" أك "الفلسفة الائتمانية".

طو ليست جوىرا ثابتا كلا لظطا كاحد مغلقا، بل ىي فاعليةػ تعرؼ تقلبات أفٌ العقلبنية التي ارتضاىا  -

كتشهد أحوالا، أدناىا العقلبنية المجردة من الأخلبقية، كىي التي لا حظٌ لذا من الصلبح في مقاصدىا. 

ائل، تليها العقلبنية الدسددة بالأخلبقية إلٌا أفٌ الأختَة كإف أدركت صلبح الغايات فقد فاتها صلبح الوس

انتهاء عند العقلبنية الدؤيدة بالأخلبقية كىي أكمل كأكسع عقلبنية كونها حازت على الصٌلبح في كسائلها 

 ككذا مقاصدىا. 
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في نظر طو عبد الرحمن أفٌ عدـ مراعاة ىذه الدستويات من العقلبنية ىو ما دفع بعض الدشتغلتُ بالتًاث  -

لدنهجية، في مقابل اسقاط مناىج مستوحاة من العقلبنية الإسلبمي إلى اجتزائو عن سياقاتو الدضمونية كا

المجردة، فجرل تقطيع التًاث إلى كحدات منفصلة متفاضلة، كىو ما حدث مع محمد عابد الجابرم مثلب. 

زيادة على اعتبار التًاث كمضامتُ تسييسية فكرانية لا تأنيسية قيمية فجاءت دعول القطع مع التًاث 

ا كاف مع عبد الله العركم مثلب. لدثل ىذه الأسباب كأخرل سعى طو إلى كضع رغبة في التحديث، كىو م

خًطاطة فكرية كمنهاجية يكوف الولوج عبرىا إلى التًاث أسلم كأنسب للتًاث كللمشتغل بو، كىي ما 

يعرؼ بآليات التقريب التداكلي، كآليات التداخل الدعرفي التي أصٌلها طو على مقتضيات المجاؿ التداكلي 

سلبمي، إذ تأخذ بعتُ الاعتبار العناصر التارلؼية كالتٌكوينية للتًاث، كىي العنصر العقدم، كالعنصر الإ

 الدعرفي، كالعنصر اللٌغوم.

إفٌ إجراءات العقلبنية الدؤيدة على مقتضيات المجاؿ التداكلي الإسلبمي لم يطل الدتن الفلسفي حصرا، بلو  -

ر طو إلى تقونً علم الدقاصد، في دلالتو ككظيفتو، ككذا في كالدتن الفقهي كالدقاصدم كذلك، حيث باد

تأصيلو للكليات، إذ كفي نظره أفٌ علم الدقاصد لم يتجاكز الالػاءات الدادية لدلالة "الدصلحة"، فاستبدلذا 

طو بدلالة أخلبقية ىي "الصلبح"، فلم يعد علم الدقاصد ىو "العلم الذم ينظر في الدصافٌ بنيت عليها 

كما درج على ذلك الفقهاء كعلماء الأصوؿ، بل ىو "نظرية في الصلبح". مستبدلا في آف   الشريعة"

التقسيم الخماسي للكليات إلى تصنيف ثلبثي بديل يستوفي شركط بساـ الحصر، كشرط التخصيص، 

 كشرط التباين.          
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يجعل طو عبد الربضن من سؤاؿ القيم الأخلبقية مطلبا علبجيا مستعجلب يحمل إنساف العصر على  تدهيد:    

ابػركج من أزمتو الأنطولوجية كالفكرية كالوجدانية الراٌىنة، إلى رحاب كجود ايتيقي يلبمس فيو كيانو ابؼبتور سندا 

كأفق تقويدي أمرا راىنيا، بدعتٌ  الذم يجعل سؤاؿ الأخلبؽركحيا يعوٌضو الفقد القيمي كجودا ككجدانا. كىو الأمر 

"العمل الديتٍ كبذديد العقل" ككذا "بذديد ابؼنهج في تقونً التًاث" كفي "أصوؿ ابغوار كبذديد  على بكو ما جاء في

من علم الكلبـ"، كذلك بابػركج بالعقل من آفات النظر التجزيئ إلى آفاؽ العمل التٌكميلي تفاديا لكل رىاف 

على بكو ما جاء  سؤالا ومسؤوليةشأنو أف يحمل على ابؼغامرة بابؼكتسبات القيمية كابؼعرفية للؤمٌة كابؼخاطرة بها. ك

في "سؤاؿ الأخلبؽ" ك"سؤاؿ العمل" ككذا "ابغق العربي في الاختلبؼ الفكرم" يحمل العقل العربي كالإسلبمي 

أ من تغتَات أخلبقية اجتماعية كفكرية ثقافية بؿلية ككونية. على الأخذ بدسؤكليتو مع ما استجد من أحواؿ كما طر 

مثلما جاء في "ابغق الإسلبمي في الاختلبؼ الفلسفي" ك"حوارات من أجل ابؼستقبل"،  ورىانا مستقبليا جواباثم 

 بضلب للؤمة الإسلبمية على تقدنً جوابها ابػاص بها من منطلق أفٌ الزمن الأخلبقي الراٌىن زمانها. 

عليو يأتي ىذا الفصل تغطية لأحد أبرز النٌظريات الأخلبقية التي أصٌل بؽا طو عبد الربضن في مستهل القرف ك     

ابغالي، كىي فيما تعلق بػػ "النظرية الأخلبقية" كتطبيقاتها النقدية التٌقويدية لقيم ابغداثة الغربية كمنظومتها ابؼعرفية. 

 الفلسفية كالتاريخية؟ كمدل بقاعتها كقوٌتها التقويدية التي ارتهن بؽا طو؟ متسائلتُ، عن دلالة ىذه النٌظرية كأصوبؽا 
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 الدبحث الأوؿ: النظرية الأخلاقية، مفهومها، أركانها ومسلماتها:     

لا ينكر طو أخذ فلبسفة العرب كابؼسلمتُ بالتعريف اليوناني التأصيل الفلسفي للنظرية الأخلاقيّة:  أولا:    

ركية  جاء بو "جالينوس" للؤخلبؽ، أم ابػلق بدا ىو "حاؿ للنفس داعية للئنساف أف يفعل أفعاؿ النٌفس بلبالذم 

كلا اختيار"، لذلك فالفلسفة الإسلبميٌة ذات ابؼوركث الإغريقي ترل في ابػلق "عبارة عن أحواؿ راسخة في النٌفس 

ٌّر" كبذلك أخذ مؤسس علم الأخلبؽ رسوخ طبع أك رسوخ تعود، تصدر عنها أفعاؿ توصف بابػتَ أك با ل

. ما يعزٌز ذلك قوؿ الأصفهاني: 1الإسلبمي ابن مسكويو، كبؾدد الفكر الأخلبقي الإسلبمي أبو حامد الغزالي

لببسة، فكأنوٌ 
ي
يكتسبة، كجيعل ابػيلق تارة من ابًػلبقة، كىي ابؼ

"جيعًل ابػيليق تارة ابظا للقوٌة الغريزية كتارة ابظا للحالة ابؼ

 .2سم بؼا مرف عليو الإنساف من قواه بالعادة"ا

مت بابؼفاىيم الأخلبقيٌة من الفلبسفة ابؼعاصرين ، تلك التي أل  لكن الفتنة ابؼفهومية الأكثر شجبا في نظر طو    

الذين ذىبوا مذاىب متباينة إلى حد التعارض، فلم يقع عندىم تصور سليم كلا جامع عن الأخلبؽ؛ مثل ابذاه 

  . 3بذاه الوجداني، كالابذاه ابغدسيالأخلبقية، كموقف اللبأدرية، كالاالواقعية 

علٌة ىذا الاختلبؼ كالتعارض في أحياف كثتَة تعود في نظره إلى أفٌ الفلبسفة جعلوا الأخلبقيات في غتَ بؾابؽا     

عنصرا ثالثا كىو  ،"ابؼعنويٌات"الأصيل بها، أم بؾاؿ "الدٌينيٌات"، فهذا المجاؿ يجمع إلى عنصرم "الإنسانيٌات" ك 

"وىكذا تكوف أسباب الأخلاؽ موصولة بأسباب الدّين، حتى أنو لا حدود بينة مرسومة "الغيبيٌات"، 

 . 4بينهما"

                                                           
 .381، ص الدنهج في تقونً التًاث. تجديد طو عبد الربضن  1
 .50، 49، ص ص لى مكارـ الشّريعةإالذّريعة صفهاني. الأالراغب   2
 . 15،16ص ص  ،سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   3
 .25، 24ص ص  ابؼصدر نفسو،  4
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ىذا كيوجو طو اعتًاضا لبعض الاعتقادات التي كقع فيها الفلبسفة ككذا الفقهاء بصدد كلٌ من الدٌين     

ث؛ "قصر دكر الدٌين على بؾرٌد حف  الّعائر الظاىرة"، "قصر الأخلبؽ كالأخلبؽ، تنحصر في اعتقادات ثلب

 على بؾرٌد حف  الأفعاؿ الكمالية"، "اعتبار الأخلبؽ بؾرٌد أفعاؿ معدكدة"؛

يعتقد أصحاب ىذا التٌصوٌر أفٌ ابؼطلوب من قصر الدّين على لررّد حفظ الشعائر الظاىرة:  -

 ٌّ نهم أفٌ ابؼطلوب منها ىو آثارىا التي تنقل مؤدٌيها من حاؿ إلى عائر الدٌينية الّعتَة ذاتها، كغاب عال

حاؿ، فكاف حكمهم على الّعائر الدٌينية من منظور العقلبنية المجردة. في حتُ أفٌ ابؼعقولية في نظر طو 

كىي معقولية سطحية كضيقة كبذزيئية، تقتصر معقولية الشّيء بذاتو: ليست على ضرب كاحد فهنالك؛ 

 ٌّ معقولية الشّيء يء كصورتو المجرٌدة، فتفصلو بذلك عن أسراره الباطنة كغاياتو القصية. كعلى ظاىر ال

: فهي إلى جانب أخذىا بالظاىر تأخذ بعتُ الاعتبار الأسباب الباطنة كالغايات القصية كلا بذعل بغتَه

لى ىذا الأساس "كجب . ع5الظاىر إلا  سببا أك كسيطا لإدراؾ ابؼغزل الباطن، كىي الأجدر بالنٌظر الدٌيتٍ

أف يكوف الغرض الأكٌؿ من الّعائر ىو برصيل الأخلبؽ بحيث تكوف قيمة الّعتَة معلقة بقيمة ابػلق التي 

برتها، إذا زاد فضل ابػلق زادت درجة الّعتَة كإذا نقص نقصت، كما تكوف قيمة أداء الّعتَة معلقة 

 . 6ؾ حسن الأداء، كإذا ساء السلوؾ ساء الأداء"بددل برقق ىذا ابػلق في سلوؾ مؤديها، إذا حىسين السلو 

                                                           
ككيف أكٌد على استحالة معرفة  باطن.العالم الظاىر كعالم أك  معقولية الظاىر كمعقولية الباطنسبق للفيلسوؼ الأبؼاني إيدانويل كانط أف بردث عن   5

"وما نكاد نقيم ىذا التّمييز، حتى ينجم عنو بالطبّع أننّا ينبغي أف نقر الأشياء إلٌا في ظواىرىا، أمٌا بذاتها فتبقى عصيٌة على الادراؾ، يقوؿ كانط: 
ومن ىنا ينجم بالضّرورة تدييز تقريبي والحق يقاؿ، بتُ عالم  [...] لذّاتونفتًض أف شيئا ما آخر خلف الظواىر ليس ظاىرة، أعتٍ الأشياء با

. الّاؿ في مستطاعو أف يتنوع تبعا لاختلاؼ الحساسية عند مشاىدين لستلفتُ، بينما الثاني، وىو أساس الأوؿ، يبقى دائما  لزسوس وعالم معقوؿ
، 318ص ص  )مرجع سبق ذكره(، ف تصتَ علما متبوعا بأسس ميتافيزيقا الأخلاؽمقدّمة لكل ميتافيزيقا مقبلة يدكن أ. إيدانويل كانط. "كما ىو
ٌّعائر الدينية  .319 باللبمٌعقولية كابػرافة، إلٌا أفٌ كجو ابؼفارقة بتُ كانط كطو أفٌ الاكٌؿ فاتو أفٌ الّعائر الدٌينية ىي من الصٌنف الثاٌني، كإلٌا بؼا رمى ال

 مقابل الدٌين العقلي، ابؼنزٌه عن ما اعتبره طقوسا كشعائر ظاىرة، ابؼؤمن ابغقيقي بدنأل عنها، كىو الذٌم رفضو طو.     كاصفا إيٌاىا بالدٌين التاريخي، في
 .53، ص سؤاؿ الأخلاؽ  6
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يعود ىذا الاعتقاد إلى الفقهاء ابؼسلمتُ، فهم الأصل في الأخلاؽ ىو حفظ الأفعاؿ الكماليّة:  -

كإف أكدكا على مصدرية الدٌين للؤخلبؽ على خلبؼ الفلبسفة كابؼتكلٌمتُ كابؼعتزلة كالأشاعرة مثلب، الذين 

ر لدكر الدٌين، كبتُ مقدـ للدين مقزـ لدكر العقل، إلٌا أفٌ فقهاءنا لم يسلموا انقسموا بتُ مقدـ للعقل حاص

من تسرب التٌصوٌر اليوناني للؤخلبؽ، فاليونانيوف بٌظوا الأخلبؽ ابغسنة بػػػ "الفضيلة" من الفضل، أم ما زاد 

ضيلة كحدىا على ابغاجة، فدخل معتٌ الزيادة أك معتٌ الكماؿ الذم بقده في مصطلح "أريتي" أم الف

ٌّرع التكميلية لا  "الصفة التي يكمل ابؼرء بواسطتها"، ما جعلهم يصنفوف الأخلبؽ ضمن مقاصد ال

الضٌركرية يقوؿ طو: "كابغاؿ أفٌ الأخلبؽ ليست كمالات، بدعتٌ زيادات لا ضرر على ابؽوية الإنسانيٌة في 

فقدت ىذه الضركرات فقدت ابؽوية كإذا تركها، كإنٌّا ىي ضركرات لا تقوـ ىذه ابؽوية بدكنها، بحيث إذا 

كجدت الأكلى كجدت الثاٌنية، بدليل أفٌ الإنساف لو أتى بضدىا لىعيدٌ، لا في الأناـ، كإنٌّا في الأنعاـ"
7 ،

 الأخلاقيّة. فليس العقل ىو من يحدد ىوية الإنساف على بكو درج عليو الفلبسفة كإنٌّا تتحدد ما ىيتو بػػػػ 

ىو ثالث اعتقاد يعمل طو على تفنيده، كيقارب أف يكوف أفعاؿ معدودة: الدعتبر في الأخلاؽ  -

امتدادا للتصور الاكٌؿ، فأصحاب ىذا الاعتقاد يذىبوف مذاىب بـتلفة في تقسيم الفضائل الأخلبقيٌة، 

أشهرىا على الإطلبؽ التقسيم الرباعي ابؼوركث من الأفلبطونية؛ العفة، كالّجاعة، كالركية كالعدؿ. لكن 

فكلٌ تقسيم للؤفعاؿ الأخلبقيٌة كاقع مبدأ الحصر ذاتو، كلٌة بالنسبة لطو ليست في ابغصر، كإنٌّا في ابؼّ

برت مبدأ ابغصر. كيوجو طو اعتًاضو على ىذا الاعتقاد انطلبقا من اعتبارات عدٌة؛ أفٌ الأخلبؽ بعدد 

 ككاف فعلب خلقيا يعلو بصاحبو أفعاؿ الإنساف، فما من فعل كبر أك صغر، نظريا بؾرٌدا أك عمليا عينيا، إلا  

أك يدنو بو، كبؼا كانت ىاتو الأفعاؿ لا برصى فإفٌ الأخلبؽ ىي الأخرل لا برصى. كأفٌ الفعل الواحد 

ليس على رتبة كاحدة، فكلٌ مرة يضطلع ابؼرء في إجادتو حتى يفتح لو مداركا كآفاقا لم يعّها سابقا، لذا 

                                                           
 .55، 54، ص ص السابقابؼصدر   7
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لب كاحدا. كما أفٌ الأخلبؽ ىي طريق إدراؾ "اللبمتناىي" كليس فهو متجدد، حتى لنحسبو أعمالا لا عم

"التعداد"، كونها ليست أفعالا قابلة للتكميم كابغساب، كىكذا فاللبمٌتناىي معتٌ خلقي قبل أف يكوف 

مفهوما عدديا. زيادة على أفٌ أفعاؿ الإنساف يدكن النظر إليها من منظور "العقلبنيٌة السطحية/ التجزيئية" 

تقف على مستول الظاىر، أما "العقلبنيٌة العمقية/ التكميلية" التي تأخذ بالظاىر كالباطن، ىي ما  كالتي

يدكن أف نلتمس بها اللبمتناىي، فمثلب للقلوب أفعاؿ كىي على عمقيتها، لامتناىية كذلك، ناىيك عن 

ائم. ثم أفٌ ترتيب أثرىا ابػارجي كالدٌاخلي بذعل صاحبها ينقلب في أحواؿ كمقامات بّكلٌ مستمر كد

الأفعاؿ الأخلبقيٌة يكوف بكلٌب ابؼعقوليتتُ، "معقولية السطح" ك"معقولية العمق" ما يعتٍ كجود نوعتُ من 

الأخلبؽ؛ "أخلبؽ السٌطح" تقتصر على بؾرد الأفعاؿ الظاىرة تقديرا كترتيبا، كونها مرتبطة بابؼتناىي. ك 

ؿ الظاىر إلى الباطن، مرتقيا بأفعالو لإدراؾ اللبمٌتناىي أك أختَا أفٌ "أخلبؽ العمق" ىو ما ارتقى من أفعا

  .8"تعرج بو من وضع لو نهاية إلى أفق ليس لو نهاية"قل 

بؼا كانت الأخلبؽ تعد الفصل النوعي للئنساف فػػ "إذا بطل أف للنّظرية الأخلاقيّة:  اثيةثانيا: الأصوؿ التً     

الإنسانية كالبهيمية ]...[ فالأخلبقية ىي كحدىا التي بذعل أفق الإنساف تكوف العقلبنية ىي ابغد الفاصل بتُ 

. كعليو فػػػ"ما من فعل من أفعاؿ الإنساف إلٌا كيقتًف إما بقيمة خلقيٌة عليا ترفع ىذا 9مستقلب عن أفق البهيمية"

نقص إنسانيٌة صاحبو، الفعل درجة، فتزداد إنسانيٌة صاحبو، كإما بقيمة خلقيٌة دنيا بزفض ىذا الفعل درجة، فت

، على ىذا النٌحو فإفٌ الصفة ابعوىرية أك 10كىذا يصح حتى كلو كاف الفعل بؾرٌد فعل ذىتٍ، لا فعلب عينيا"

للئنساف في نظر طو ليس كما ىو متوىم، صفة "العقلبنيٌة"، كإنٌّا ىي "الأخلبقيٌة"، ملبزمة للئنساف كلٌو  الدلابسة

                                                           
 . 56، 55ص ص  سؤاؿ الأخلاؽ،  8
 .14ابؼصدر نفسو، ص   9

 .72ص أفق التأسيس لأنموذج فكري جديد،  سؤاؿ الدنهج: فيطو عبد الربضن.   10
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. تأتي ىذه النٌظرية فصلب للجدؿ القائم 11اتو، ابعوانية كالبرانية، النٌظرية كالعمليٌةكليس بعضو، أم لكلٌ ملكاتو كجنب

"انطلق العديد من الدٌارستُ من سؤاؿ يتعلق بالبحث فيما إذا  ابغاصل حوؿ ما تتحدد بو ماىية الإنساف، فقد 

ىو ابغد الفاصل بتُ كانت الأخلبؽ ىي التي بذسد إنسانية الإنساف أـ العقل، فاعتبر بعضهم أفٌ العقل 

الكائنات، في حتُ ذىب آخركف إلى التأكيد على أفٌ قيمة العقل تتحدد بددل مراعاتو للبعد الأخلبقي. فهو 

 .12الذم يحوؿ دكف استخداـ سيء للعقل؛ من خلبؿ ربط ابعانب النظرم منو بابعانب العملي"

و تقدنً علبج كأجوبة رفعا للتٌحديات الأخلبقية طبعا في نظر طو أفٌ للنٌظرية الأخلبقية رىانا خاصا من شأن    

الراىنة الأمر، الذم ييكسًبها أهميٌة لا تقل عن أهميٌة النٌظريات الأخلبقية الأخرل ذات الطابع الكوني. ذلك الرىاف 

 تعكسو ابغقائق الآتية:

مواجهة حضارة اللوغوس بآفاتها الأربع النقص كالظلم كالتأزـ كالتسلط التي تظلم الإنساف في صميم كجوده،  -

ىذا مع فّل كلٌ مساعي الإصلبح الأخلبقي الغربي، لذلك فلب بد من تغيتَ عميق كىذا لا يكوف إلا بػػػػػ 

 للوغوس كإنّا للئيتوس، أم ابػيليق.  "أخلبؽ العمق"، تأسيسا بغضارة إنسانية جديدة لا تكوف فيها السلطة

لنظاـ أخلاقي التحوؿ الأخلبقي الذم يّهده العالم على مستول الفرد كالمجتمع، ما جعل العالم في حاجة  -

كىذا بعد ما فرغ العالم من كضع أنظمة في بـتلف المجالات التجارية كالسياسية كالعسكرية عالدي جديد، 

النظاـ الأخلبقي مرده للتصور الذم يجعل من الأخلبؽ فرعا تابعا لا أصلب  كالثقافية، كالػتأخر في كضع ىذا

 تتبعو تلكم الأنظمة.

                                                           
، إذ الأكلى تعتٍ أفٌ الأخلبؽ بؾرد أفعاؿ ظاىرة معدكدة، في حتُ أفٌ النٌظرية الأخلبقية من مقتضياتها أفٌ الإنساف  لامسة والدلابسةالدُ ز طو بتُ يديًٌ   11

"اسم لدا مرف عليو الإنساف من فٌ ابؼلببسة أ جاء في تعريف الأصفهانيكلٌو أخلبؽ ظاىره كباطنو، نظره كعملو، كىو ابؼعتٌ الذم تفيده ابؼلببسة. كقد 
. يينظر: طو عبد مُزاولة، ولُسالطة، ومُلابسة باطنة. كعليو فابؼلببسة تتحدد ميابظها في كونها؛ 50، ص الذّريعة إلى مكارـ الشريعة. قواه بالعادة"

   .126، 125، ص ص العمل الدّيتٍ وتجديد العقلالربضن. 
 .272، 271ص ص ، 2009إفريقيا الّرؽ، الدار البيضاء، ، جدؿ العقل والأخلاؽ في العلمحساف الباىي.   12
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الغياب شبو الكلي بؼساعي بذديد ابػطاب الأخلبقي الإسلبمي، بدا يجعل ىاتو الأخلبؽ تضاىي الفلسفات  -

 .13الأخلبقية الغربية ابغديثة كابؼعاصرة

، يبقى ادٌعاء لا ينفي 14ف، كرغم دعول طو أحقيتو بو كعدـ أسبقية أحد إليوإلٌا أفٌ التٌصور الأخلبقي للئنسا    

عنو التماسو كلو ضمنيا من فلبسفة التًٌاث الإسلبمي كالراغب الأصفهاني كابن مسكويو مثلب، فالأختَ في كتاب 

أخلبقية(، شاىد  "تهذيب الأخلبؽ" قد أشار إلى ذات التٌصوٌر الطاىائي في النٌظرية الأخلبقية )الإنساف ماىية

ذلك قولو "كلٌ موجود من حيواف كنبات كبصاد ككذلك بسائطها، أعتٍ النار كابؽواء كالأرض كابؼاء ككذلك الأجراـ 

العلوية، لو قول كملكات كأفعاؿ بها يصتَ ذلك ابؼوجود ىو ما ىو، كبها يتميز عن كلٌ ما سواه، كلو أيضا قول 

ا كاف الإنساف من بتُ ابؼوجودات كلٌها ىو الذم ييلتمس لو ابػيلقي المحمود كملكات كأفعاؿ بها يّارؾ ما سواه. كبؼ

كالأفعاؿ ابؼرضية، كجب أف لا ننظر في ىذا الوقت في قواه كملكاتو كأفعالو التي بها يّارؾ سائر ابؼوجودات، إذ  

 .15كاف ذلك من حق صناعة أخرل كعلم آخر يسمى العلم الطبيعي"

من علم الأخلبؽ أشرؼ الصٌناعات، لأنها ترتبط لا بدا ىو عرضي في الإنساف   كزاد عن ذلك أف جعل بل    

كالبدف الذم تعتٌ بو صناعة الطب كالعلم الطبيعي، كإنٌّا بدا ىو أصيل كجوىرم فيو، أم الأخلبؽ، يقوؿ: "بؼا  

ككاف الإنساف كاف للجوىر الإنساني فعل خاص لا يّاركو فيو شيء من موجودات العالم كما بيٌنها فيما تقدـ 

كجب أف تكوف الصٌناعة التي تعتٌ بتجويد أفعاؿ الإنساف حتى تصدر عنو أفعالو   [...] أشرؼ موجودات عابؼنا

كلٌها تامة ككاملة بحسب جوىره كرفعو عن رتبة الأخس التي يستحق بها ابؼقت من الله كالقرار في العذاب الأليم 

                                                           
 .  146، 145ص ص  سؤاؿ الأخلاؽ.طو عبد الربضن.   13
أخلاقيّة يكوف من أصولذا "وىو أمر ليس في علمنا أفّ أحدا من الأخلاقيتُ تفطن إليو وتكلّم فيو، والحاجة تدعو إلى إنشاء نظريةّ يقوؿ طو:   14

 .54، ص سؤاؿ الأخلاؽ. الجمع بتُ شرط "الأخلاقيّة" وشرط "الإنسانيّة""
 .10، ص تهذيب الأخلاؽابن مسكويو.   15
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ٌّيء الذم أشرؼ الصناعات كلٌها كأكرمها. كأما سائر الص ٌّرؼ بحسب جوىر ال ناعات فمراتبها من ال

 .       16تستصلحو"

كبؼا كانت الأخلبقيٌة صورة الإنساف ابؼلببسة لو، فهي بذلك فطرية فيو فطرية خىلقًو، فقياس ابػيلقً على ابػىلقً    

ؿ طو "كلنكتف ىنا بأف ، يقو 17ىي أحد أصوؿ النٌظرية الأخلبقيٌة الطاىائية، غتَ أفٌ الأكٌؿ حسيٌ كالثاني معنوم

نذكر في إبؼاعة، على سبيل التمثيل، بعض العناصر التي تدخل في بناء ىاتو النٌظرية الأخلبقيٌة، أحدىا أفٌ الإنساف 

لًيقىة، كحدٌ ابػىلًيقةً أف تكوف في آف كاحد خىلقنا كخيليقنا، ككما أفٌ ابػىلقى يدر بأطوار، فكذلك ابػيليق ينقلب  أصلب خى

كما أفٌ ابػىلقى يبدأ في غيب الأرحاـ قبل ابػركج إلى عالم السلوؾ، فكذلك ابػيليق يبدأ في غيب ىذه في أحواؿ، ك 

الأرحاـ قبل الدخوؿ في عالم السلوؾ، يبقى الفعل ابػىلقًي غتَ منفك عن الفعل ابػيليقي، لأفٌ الإنساف يكوف فيو 

لقًوً، يتلخص لنا من ىذه ابغقائق كأم [...] مسؤكلا بوجو من الوجوه، ثابؽا أفٌ ضركرة ابػيليقً للئنساف كضركرة خى

ىذه إحدل معالم حضور الأصفهاني بقوة في ابؼتن الطاىائي سواء أشار  .18سواء بسواء، فلبإنسانيٌة بغتَ أخلبقيٌة"

ر، فقد تقرر لدل الأصفهاني أفٌ  ًّ مةإذا كاف ابظا لقوة لا سبيل لتغيتَىا، ك  الطبّعبذلك طو أـ لم يي ا ابظ الشِّ

ٌّامة التي ىي أصل ابػلًقة،  ابظا بؼا سجي عليو الإنساف، من قوبؽم  والسّجيةللحالة التي عليها الغريزة اعتبارا بال

ىي الأصل كابػىلقً، مثل قوؿ  الخلُُقَ عتُ ساجية )فاترة( كأكثر ما يستعمل ذلك كلو فيما لا يدكن تغيتَه، فإفٌ 

، إلٌا أ فٌ ابػيلق يقاؿ في القول ابؼدركة بالبصتَة، كابػىلقي في ابؽيئات كالأشكاؿ القائل الّرب كالّرب الصرـ كالصرـ

 .   19كالصور ابؼدركة بالبصر

                                                           
 . 31، 30، ص ص السابقابؼرجع ابن مسكويو،   16
تأمل قوؿ أبو سعيد الستَافي فيما نقلو عنو التوحيدم، كالذم لا يستبعد أفٌ  يكوف  الاشتقاؽ الصغتَ.بػػػػ  التًاثمثل ىكذا بزريج ىو ما عرؼ في   17

، واللفظ إذا قد استلهمو من ذات التًاث، يقوؿ:  طو عبد الربضن "الحلِمُ مشارؾ لدعتٌ الحلُُم، فصاحب الحلِمِ ىو من يعرض عما يرى ويسمع كالحاَلمِِ
توحيدي: خلاصة النقلب عن ا  الخلَقُ والخلُُق، والعَدؿُ والعِدؿُ، وسست الرجل وسست الدرأة". معناه قريبا من معناه، وىذ فااللفظ ك واخى

     .55، ص 1995 : القاىرة،الغيطاني، المجلس الأعلى للثقافة، اعداد بصاؿ التوحيدي  افلستارات من نثر أبو حي
 .55، 54ص ص  سؤاؿ الأخلاؽ،طو عبد الربضن.   18
 . 49، ص الذّريعة إلى مكارـ الشريعةالراغب الأصفهاني.   19
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كليس ينبغي الاعتقاد طبعا في أفٌ فطرية ابػيليق تنفي إمكانية تعديلو كبذويده بكو الكماؿ دائما على بكو ما     

لقو كتقلبو في ابػلق ، بل إ"أىل البطالة"ذىب إليو فيما بظوا في تراثنا بػػ  مكانية بزلٌقو تبقى مستمرة استمرارية خى

 .   20طورا بعد طور

يأتي مثل ىذا التصور الفطرم للخلق على نقيض التٌصوٌرات العلمانية ككذا الدٌىرانية عن الإنساف في النسق     

ياسة عن الدٌين" فقد ظلمت الغربي ابغديث، فمثلما لا ح  طو عبد الربضن، أفٌ العىلمانية بؼا كانت "فصلب للسٌ 

بفصلها ىذا، الوجود الإنساني، كذلك بأف ضي قت من آفاقو كجعلتها أفقا كاحدا، كعوابؼو الكثتَة عابؼا كاحدا )أم 

حصر الوجود في بؾرٌد ابغياة الدٌنيوية(. كذلك الدٌىرانية بدا ىي فصل الأخلبؽ عن الدٌين، "ظلمت ماىية 

بذعل من ابؽوية الإنسانيٌة ىوية أخلبقيٌة. كيرل طو أفٌ التٌصوٌرات التي تنازع الأخلبقيٌة  الإنساف"، باعتبار الأخلبقيٌة

"الإنساف حيواف كإما  "الإنساف حيواف مدني أو سياسي"، أم السّياسة والعقلفي برديدىا ىذا ىي كلٌ من 

 .21عاقل أو ناطق"

"عبارة عن التدبتَ الخارجي للشأف أفضلية التحديد الأخلبقي على السٌياسي يتجلى في أفٌ السٌياسة     

"تنهض بالتدبتَ الخارجي والتدبتَ الداخلي للشؤوف كلّها، عامها وخاصها، في حتُ أفٌ الأخلبؽ  الإنساني"

، في حتُ طلب التسيد على الآخرينزيادة على أفٌ السٌياسة على طريقة غتَ الطريقة التي تتبعها السّياسة". 

. أما أفضلية التحديد الأخلبقي على العقلي فتَجع إلى أفٌ علبقة العقل بالأخلبؽ تطلب رفع الذمةالأخلبؽ 

ليست علبقة التابع بابؼتبوع، فمن ابؼمكن أف تضبط الأخلبؽ عقليا بآليات العقل المجرٌد، كىي صبغة إجرائية 
                                                           

"لقد ظن الدائلتُ إلى البطالة أفّ  الخلُُق كالخلَق فلا يقبل التغيتَ والتفت إلى قولو عليو السلاـ فرغ الله من الخلَقِ تأمل قوؿ أبي حامد الغزالي:   20
لشكنا لدا  وظن أفّ  الدطُمِعَ في تغيتَ الخلق طمع في تغيتَ خَلق الله عز وجل وذىل عن قولو عليو السلاـ: "حسنوا أخلاقكم" وأفّ  ذلك لو لم يكن

، ص 1979 بتَكت، العربي: الكتاب دار العمل، ميزاف .الغزالي حامد أبوو، ولو امتنع ذلك لبطلت الوصايا والدواعظ والتًغيب والتًىيب" أمر ب
أفٌ العادة اسم لتكرار الفعل، كليس بؽا فعل إلٌا تسهيل خركج ما  -أم الأصفهاني–لكن الأصفهاني قد يختلف في ىذا الّأف عن الغزالي معتبرا . 45

السّجية فعل الخالق عزّ وجل، والعادة فعل الدخلوؽ، ولا يبطل "ىو بالقوة في الإنساف إلى الفعل )فعل التأديب(، كلا بؾاؿ لتغيتَ السجية بالعادة، إذ 
 . 50، ص رـ الشّريعةالذّريعة إلى مكا. فعل الدخلوؽ فعل الخالق"

 .109،ص 2014 ،1ط بتَكت، :الّبكة العربية للؤبحاث كالنّربؤس الدىرانية: النقد الائتماني لفصل الأخلاؽ عن الدين، طو عبد الربضن.   21
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، أما الأخلبؽ فمن شأنها أف تضبط العقل لأنٌها توجهو بكو الأحسن دائما باعتبار يستحيل فيها الإنساف إلى آلة

بغة الإنسانيٌة، أما الأخلبؽ إذا  الأخلبؽ قيما كمقاصد عليا، لذا فالعقل إذا ضبط الأخلبؽ فإنوٌ ينزع عنها الصًٌ

بغة الإنسانيٌة، لذلك  تَ "أجرأة" ختَ من وجود "كاف وجود الأخلاؽ بغضبطت العقل فإنٌها تضفي عليو الصًٌ

  .22"أجرأة" بلا أخلاؽ"

ملببسة الأخلبؽ للئنساف مثلما تقدـ تعكس الأصل الفطرم للخلق الإنساني، إذ ابػيلق فطرم فطرة الصورة     

لق بها  ابػىلقية للئنساف، كحد الفطرة على بكو ما جاء بو طو أنها ""أكمل الاستعدادات القيمية التي يدكن أف يخي

ابغي"، فيكوف ابػىلق الآدمي قد خلق باستعدادات قيمية ليس بؽا نظتَ عند أم بـلوؽ آخر، لا قدرا كلا الكائن 

نوعا، كمعلوـ أفٌ القيم معاف دقيقة ذات مراتب متعددة، من أعلبىا مرتبة القيم الأخلبقيٌة، كأعلى منها مرتبةي القيم 

 .  23بؽا "الإيداف بالإلو الواحد"الركحيٌة، كأعلى مرتبة في القيم الركحيٌة ىي التي يىنز 

القوؿ بفطرية الأخلبؽ يعكس حقيقة أكثر أهمية من الفطرة ذاتها، كىي أفٌ مصدر تلك الفطرة ابػلقيٌة ىو الله     

جل ثناءه، فهو من فطر الأنفس كأكدع فيها قانونها الأخلبقي، ىذا القانوف قصي عن النظر ابغسي كالإدراؾ 

ٌّرعي، كتبصرىا يكوف بالنظر الآياتي كليس النظر السٌببي، أك  العقلي المجرٌد، كإنٌّا معرفتها تكوف بطريق السماع ال

قل بالعقلبنيٌة العمقية كليس العقلبنيٌة السطحية. كالنظر الآياتي يقضي بأفٌ الوجود كالكوف ككلٌ، آية دالة على 

، أما الرسالات أك آية تكوينيةالكوف، ىو فاطرىا، بساما كنزكؿ الرسالات، لكن الفارؽ بينهما أفٌ الأكٌؿ، أم 

، كابؼوجود الوحيد الذم يجمع بكلٌب الآيتتُ، ىو الإنساف، "ذلك أفٌ كضع الإنساف آية تكلّيفيةالأدياف فهي 

الآياتي يتميز عن كضع الدٌين كالعالم، إذ أنو يجمع بتُ النوعتُ من الآيات، فهو من جهة خىلقًو آية تكوينية كبرل، 

                                                           
 . 110، ص السابقابؼصدر   22
 .274، ص سؤاؿ العمل: بحث عن الأصوؿ العملية في الفكر والعلمطو عبد الربضن.   23
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ليقو آية تكلٌيفية عظمى، كمن ثم، فإنوٌ يضل بفضل تكوينو متعلقا بالعالم كبفضل جانبو التكلٌيفي كمن جهة خي 

 . 24متعلقا بالدٌين، كلا حياة لو بغتَ ىذا التخلق ابؼزدكج"

: الذم جرل بتُ الله عز كجل كالإنساف، يقوؿ تعالى الديثاؽكفىطٍر الإنساف على الأخلبقيٌة مبتٍ أساسا على     

َـ مِن ظهُُورىِِمْ ذُريِّػَّتػَهُمْ وَأَشْهَدَىُمْ عَلَىٰ أَنفُسِهِمْ أَلَسْتُ بِرَبِّكُمْ " قاَلُوا بػَلَىٰ  شَهِدْنَا   ۖ  وَإِذْ أَخَذَ ربَُّكَ مِن بَتٍِ آدَ

ذَا غَافِلِتَُ  في يوـ كأيامنا، كلا ىو مرتبط كىذا العهد ليس ، [283]الأعراؼ: "أَف تػَقُولُوا يػَوَْـ الْقِيَامَةِ إِناَّ كُنَّا عَنْ ىَٰ

بّخص معتُ، كإنٌّا جرت أحداثو في عالم الغيب، كىو ميلزـً لكلٌ البّريةٌ دكنّا استثناء، فكلٌ منا يحمل ىذا العهد 

بحكم الفطرة البّريةٌ ابؼّتًكة، كقد يحدث كأف ينسى الإنساف ىذ العهد، فيأتي دكر الأدياف كالرٌسل كالأنبياء تذكتَا 

  .  25قض العهد يكوف بعدـ الاعتًاؼ بالله فاطر ىذا الوجود، كجحودا بوبؽم بو، ن

لكن قد يحدث كيسأؿ سائل، أنوٌ لا حقائق عن ىذا العالم الغيبي؟ جواب طو أفٌ الفلسفات الغربية ابغديثة     

ا يدكن القوؿ بنت رؤيتها للعقد الاجتماعي على فكرة الطبيعة الأكلى السابقة عن حالة التمدف، كىي فكرة أقل م

عنها أنها بؾرٌد افتًاض لا يقبلو عاقل، كإف كاف الذين نعدُّىم رجاؿ الفكر التنويرم قبلوا بها كجعلوىا مسلمة بؽم. 

كقد يقوؿ آخر، إفٌ الإنساف ابؼعاصر لا يقبل فكرة عهد مع موجود غيبي أم الله عز كجل؟ ابعواب أفٌ الإنساف 

                                                           
 . 96، 95ص ص ، ابؼصدر السابق  24
سيد محمد نقيب العطاس الذم أسس رؤيتو لوحدة الأمٌة الإسلبمية على أساس القوؿ بابؼيثاؽ تأخذ بو أغلب النظريات الأخلبقية العرفانية من ىؤلاء   25

لم الذر، كمقتضى ىذه الفكرة أف الله بؼا خلق بتٍ الرؤية الإسلبمية التوحيدية، فبما أف ابؼسلمتُ خاضعوف حتى قبل كجودىم لعهد قطعوه مع الله في عا
كفي ابغياة الدنيا يعمل ابؼؤمنوف في إطار الإسلبـ بّكل بصاعي كىو ما يعرؼ  .آدـ أخذ منهم ابؼيثاؽ على أنو ربهم كىم طبعا رضوا بذلك فػػػ قالوا "بلى"

د كل فرد مسلم من غتَه من الدسلمتُ برباط عجيب متفرد يسمو على حدود الجنس "أساس ما يوحِّ بالأمة لتحقيق مقتضيات ذلك ابؼيثاؽ، إذ أف 
والأمة كما يسمو على قيود الزماف والدكاف ويكوف أقوى وأوثق من روابط الأسرة والقرابة، إف الأساس في ذلك ليس شيئا آخر غتَ الديثاؽ 

نما تتعارؼ وفقا لدا بينها من روابط الأخوة والقرابة الروحية، فقد كانت ىنالك ذلك أف النفوس التي تعمل بمقتضاه في ىذه الحياة الدنيا إ [...]
". سيد محمد نقيب العطاس. في عالم الذر متقاربة متآخية، وىا ىي ىنا تعمل معا في إطار الأخوة الإسلامية عبادة لله تعالى وابتغاء مرضاتو

 .95ص  ،مداخلات فلسفية في الإسلاـ والعلمانية
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عاىدات مع موجودات لا عاقلة كلا حيوانيٌة، مواثيق مع ابغيواف، أك مواثيق ابؼعاصر يطالب بدواثيق كيجتمع على م

 .     26مع الطبيعة كالبيئة، فكيف يرفض فكرة العهد مع فاطره؟

سعفة التي ساعدت طو في كضع نظريتو الأخلبقية، بذربتتُ اثنتتُ خاضهما طو؛ بذربتو      
ي
كلعل من الظركؼ ابؼ

الأكلى؛ فقد تبتُ أفٌ للنظرية الأخلبقية جذكرىا التاريخية، التًاث الإسلبمي منو خاصة. أما التًاثية كبذربتو الركحية. 

الثانية؛ استفادة طو من التٌجربة الركحية التي تتكامل فيها قول الإنساف بل كتتداخل كتتواشج بعضها ببعض، فلم 

لقد دفعت تداخلبت الأخلبؽ كابغس يعد يقتنع أفٌ ىنالك حسٌا خالصا أك عقلب خالصا أك ركحا خالصة، فػػ "

كالعقل لدل طو إلى تعميق النٌظر في مستويات ىذه التداخلبت، ليستنتج بأفٌ الأخلبؽ ىي ابؼيزة الإنسانية الأكلى؛ 

. ذلك ما يؤكده طو في كم من موضع حيث جاء في كتابو "ركح ابغداثة" 27أم التي بيها يكوف الإنساف إنسانا"

حداثة الغربية الذم عرضو في كتاب "سؤاؿ الأخلبؽ" ليس فيو تقليد لغتَه كإنٌّا كما ذكر أفٌ توجيهو الأخلبقي لل

"استخرجناىا من معتُ بذربتنا الركحية ابػاصة؛ كإلٌا، فلب أقل من أننا برققنا من صدقها من خلبؿ ىذه التجربة 

 .   28ابغية"

تناسقها البنيوم كبرف  بؽا قوٌتها التفستَية  كما يقيم طو نظريتو الأخلبقية على مسلمات كأركاف تضمن بؽا     

)فلب إنساف بغتَ أخلبؽ(. ثانيا مسلمة  "الصّفة الأخلاقية للإنساف"أكٌلا مسلمتيها: للوقائع الأخلبقية، فعن 

" )فلب أخلبؽ بغتَ دين(. كىذا بخلبؼ النظريات الأخلبقية الفلسفية الأخرل كحتى الصّفة الدينية للأخلاؽ"

الفرؽ بتُ العقل "، ك"الفرؽ بتُ العقل والشرعا )الفقهية على بكو أخص( التي تنطلق من مسلمات "الدٌينية منه

ركن فهي ثلبثة يقيمها طو على ميتافيزيقا الإيداف الدٌيتٍ،  أركانها ". أمٌا عنالفرؽ بتُ العقل والحس"، ثم "والقلب

                                                           
 . 160ص  ،سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   26
 .169، ص لرلة الإحياءمحمد هماـ. العقلبنية الأخلبقية لدل طو عبد الربضن،  27

 .15، ص 2013 ،3ط بتَكت، -الدار البيضاء :، ابؼركز الثقافي العربي. روح الحداثة: الددخل إلى تأسيس الحداثة الإسلاميةطو عبد الربضن  28
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ٌّرع، كيرمز بؽا طو  الكونية كركن العمقية كابعمع بتُ العقل كالقلب، كيرمز وّؿ. بالديثاؽ الأكابعمع بتُ العقل كال

    .29بتحويل القبلة كابعمع بتُ العقل كالقلب، يرمز بؽاشق الصدر. وركن الحركية بؽا بحادثة 

طريق تعود تلك الأركاف الثلبث في الأساس إلى منهجية طو في بسييزه بتُ طريقتُ في ابؼمارسة الأخلبقية؛     

، الطريق الأكؿ عبارة عن أكامر كنواىي معركضة على إرادة الإنساف، في حتُ أفٌ الطريق تبارالإلزاـ وطريق الاع

الثاني عبارة عن معاف كقيم يستنبطها الإنساف تلقائيا من الأفعاؿ التي يّهدىا كيتلقاىا. كطريق الاعتبار ىو ما 

لأحكاـ الأخلبقية في صورة أخبار لا يأنس لو الإنساف كونو لا يتعارض مع حريتو كإرادتو، ما يستدعي إيراد ا

صورة أكامر كفي صورة قصص لا في صورة نسق... "كعلى ىذا الأساس عرض طو عناصر ميثاقو الأخلبقي التي 

حصرىا في الأخلبؽ الكونية كالأخلبؽ العمقية كالأخلبؽ ابغركية، كربط كل نوع بقصة في التاريخ الإسلبمي، كمن 

 .30ابعمع ابؼتتُ بتُ العقل كالّرع، كبتُ العقل كالقلب، كبتُ العقل كابغس"خلببؽا حصل التداخل ابؼثمر ك 

"، بفا جاء ذكره تكوف الأخلبقيٌة      "نظريةّ أو أنموذج أو رؤية أخلاقية جامعة للإنساف، لشأنو الخلَقيِّ والخلُقيِّ

 تتسم تلكم النظرية بػكونها؛ 

ما يجعلها ملببسة بؼاىية الإنساف ككينونتو لا ملبمسة لو فقط، فما ىو فطرم في  أخلاؽ فطرية في أصلها: -

ٌّيء ملبزـ لو، ملبزمة خلقة ككينونتو. علما على أنوٌ ينبغي  ،"الطبيعة"ك مفهوـ " الفطرة" مفهوـ بتُ التمييز ال

 الفطرة أمٌا. دينية غتَ فاتكفلس الاجتماعي العقد كفلبسفة الأنوار بفلبسفة" الطبيعة" مفهوـ ارتبط ما فغالبا

 للفطرة يركج ابغالات من الكثتَ كفي بل تلميحا إلاٌ  الفلسفي البحث في اىتماـ بوافر تيعنى  لم يبدك ما فعلى

 رب بنسياف مرتبطا بؿتواه يجعل معرفية شحنة يحمل" الطبٌيعة" فلئن كاف مفهوـ. جهلب أك عمدا إف بالطبٌيعة

                                                           
 .164 -147ص ص  ،سؤاؿ الأخلاؽ  29
 .180، 2011ص ص ، ابؼرجع السابق ،محمد هماـ  30
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 حاملة بالذكًٌر دلالتو ترتبط "الفطرة" فإفٌ مفهوـ. الفصل بآليات عاملب ابعحود لإشارات كحاملب العابؼتُ

ُّّهود لإشارات   .31الوصل بآليات عاملة ال
أك قل "مبدأ التًكيب ابؼزدكج" أم ابعمع بتُ ابػىلق كابػيلق، كذلك على  أخلاؽ ازدواجية في بنيتها: -

مقتضى اللٌساف العربي، القائم على نظاـ ابعذكر، فاللٌساف العربي "يجمع في جذر لغوم كاحد بتُ لف  "ابػىلق" 

ابؼخلوؽ كما تدؿ  كلف  "ابػيلق"، بل إنوٌ يجمع في لف  كاحد بتُ ابؼعنيتُ، كىو ابػىليقىةي، فابػليقة تدؿ على

على ما خلق بو من سجايا، من ىنا، يصح أف نقوؿ بأفٌ كلٌ تّكلٌ في ابػىلق يقتًف بو تهيٌؤ في ابػيلق، كأفٌ كلٌ 

   .32زيادة في التّكلٌ ابػىلقي تقارنو زيادة في التّكلٌ ابػيلقي، كالعكس أيضا صحيح"

لأنٌها تغطي ملكات الإنساف كأبعاده الوجودية كاملة،  تكامليةكونها أخلاؽ تكاملية كونيّة في أبعادىا:  -

كملببستها بؽا، الظاٌىرة كالباطنة، النٌظرية كالعمليٌة، الأفقية في علبقة الإنساف بجميع ابؼخلوقات، كالعمودية في 

الصافٌ فذلك بدقتضى ابؼيثاؽ ابؼلزـ لكلٌ البّريةٌ، فهي تستهدؼ الإنساف  كونيّةعلبقتو مع فاطره. أمٌا لأنها 

 كليس فقط ابؼواطن الصٌافٌ. 

 الدبحث الثاني: النظرية الأخلاقية ورىانات النهوض بحداثة إسلامية:                            

 أولا: الأخلاقية والتقونً الأخلاقي لدبادئ الحداثة:     

ابغديث عن ظاىرة ابغداثة أخذ نصيبا كافرا من النقاش الفلسفي بؼا يكاد يفصل فيو بعد، كذلك بتُ مؤيدٌ     

نقد ابغداثة يصب في ابذاىتُ، الأكؿ النقد كمعارض من كلب السياقتُ الغربي كالعربي الإسلبمي، حيث بقد أفٌ 

                                                           
 . 16، ص 2017، ابؼؤسسة العربية للفكر كالإبداع، بتَكت، 1. طمفهوـ الفطرة في فلسفة طو عبد الرحمنعبد ابعليل الكور.   31

لدٌين، ككصل الغيب كعالم الّهادة، ككصل بتُ الأخلبؽ كاىذا كتتوسع دلالة الفطرة في ابؼتن الطاىائي؛ فهي كصل بتُ ابػلق كالأمر، ككصل بتُ عالم 
رد فعل على مقتضيات الفصل "الطبيعانية" )الدٌنيوية، العًلمانية، كالعىلمانية، كالدٌىرانية( الذم يطبع على عقل ابغداثة. كىي . بتُ الظواىر كالآيات

ى الدنيانية لفصلها بتُ العالم الدنيوم كرب العابؼتُ، كردا على العىلمانية لفصلها بتُ فالفطرة تأتي ردا على العًلمانية لفصلها بتُ العلم كالقيم، كردا عل
راجع كذلك كتاب عباس  الدين كالسٌياسة، كردا على الدٌىرانية لفصلها بتُ الأخلبؽ كالدٌين. عبد ابعليل الكور، ابؼرجع نفسو، الفصلتُ الثاني كالثالث.

 .2016الصادر عن ابؼؤسسة العربية للفكر كالإبداع،  .ىرانية: بتُ طو عبد الرحمن وعبد الله العرويبتُ الائتمانية والدّ ابضد أرحيلة: 
 . 275، ص سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   32
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متفلسفة  بعضفوكو كدريدا كدكلوز، إضافة إلى  ابعذرم للحداثة كىو ما كاف مع نيتّة كالنيتّويتُ ابعدد مثل

 JURGEN) العرب ابؼعاصرين مثل علي حرب كمطاع صفدم، أما الثاني كىو النقد التًشيدم مع يورغن ىبرماس

Habermas) كلئن كاف النقد النيتّوم الأكؿ أتى على مبادئ ابغداثة بّكل جذرم كىي مبدأ العقلبنية كمبدأ .

ابؼوقف التًشيدم مع ىبرماس يتأسس على تفريق كاضح بتُ التحديث باعتباره ستَكرة  فإفٌ ابغرية كمبدأ التقدـ 

تاريخية، كبتُ مبادئ التنوير كالعقلبنية كأحد مكاسب ابغداثة، ما يعتٍ أف التحديث ىو ما يّكل ابكرافا في 

 .33مقاصد ابغداثة باعتبار العقلبنية الأداتية التي أنتجها

، في مثل ىكذا سياؽ تغدك 34"الحداثة مشروع لم ينُجز"رئ دعول ىابرماس في أفٌ كلا يخفى على القا    

كجورج باطام  (MARTIN Heidegger)المحاكلات النٌقدية للمّركع ابغداثي كتلك التي قاؿ بها مارتن ىيدجر 

(GEORGES Bataille) في نظر ىابرماس (HABERMAS)  "على نظاـ العقلبنية الغربي، نقد مثل  "قوى تدردية

ذلك إذ يحاكؿ أف "ينتزع حجاب العقل ليكّف عن إرادة القوٌة بّكلها ابػالص يفتًض أنٌها، في الوقت نفسو 

. فالذٌين رفعوا لواء النٌقد ابعذرم، سواء من ابعيل 35تهز القفص الفولاذم حيث بسوضعت ركح ابغداثة اجتماعيا"

فورت أك النٌتّويتُ ابعدد، ىم كذلك تّهد مقولاتهم، من قبيل ابعدؿ السٌلبي كالتٌفكيك، الأكٌؿ من مدرسة فرانك

تداعيا لا يقل حًد ة عن تداعي مقولات ابغداثة الذم قالوا بو. زيادة على أنٌها بؾرد مواقف تّكيكية لا تريد بياف 

وقت تعارض الرٌجوع للؤشكاؿ الوثوقية ابؼوقع الذٌم تّغلو فهي في كلٌ مكاف كليس بؽا مكاف. كأنٌها في ذات ال

 . 36للعصور الوسطى

                                                           
 .25-23ص ص ، 1بتَكت، ط :منتدل ابؼعارؼ، أزمة الحداثة ورىانات الخطاب الإسلاميعبد الرزاؽ بلعقركز.   33
 .1995، تر: فاطمة ابعيوشي، منّورات كزارة الثقافة: دمّق، القوؿ الفلسفي للحداثة كتاب يورغن ىابرماس.للبستزادة ييرجع لتمهيد    34
 .11ص ابؼرجع نفسو،   35
 .516، 515ابؼرجع نفسو، ص ص   36
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أمٌا اربراؿ الاشكاؿ إلى السياؽ العربي كالإسلبمي فلب يقل ىو الآخر حدٌة عن مثيلو فيما كراء الضٌفة الّمالية     

شكاؿ، من ابؼتوسط، أين يبقى سؤاؿ "ىل توجد حداثة إسلبمية؟" أمرا مقلقا فيو من التضارب ما يزيد من كقع الا

إذ قد يتم تأكٌؿ القوؿ بحداثة إسلبمية على أنوٌ مصادرة للفكر الغربي كونو صاحب السبق في ذلك التأسيس، كأفٌ 

ابغديث عن حداثة إسلبمية لا يزيد عن إسقاط متعسف كاستًاتيجية أسلمة للمصطلحات الغربية. في حتُ يرل 

سفي الراىن لو مبرراتو ابؼعرفية كابؼوضوعية، لكن ىذه البعض الآخر أفٌ طرح ىذا السؤاؿ على طاكلة النقاش الفل

ابؼرةٌ بدنظورات تتجاكز السٌجاؿ التقليدم، نظرا لتوافر أدكات كآليات فهم كبرليل متعددة نّطة على الساحة 

 الفكرية،  ليبقى بؽكذا نقاش مبرراتو منها؛

السوداف كإيراف ت عربية كإسلبمية كمصر ك ظاىرة الانبعاثات الإسلبمية بعد تعاظم حركاتها كفعاليتها في بؾتمعا -

 كتركيا كماليزيا.

التحولات كابؼراجعات التي شهدتها ابؼّاريع الفكرية التي أسست للمركزية الغربية من قبيل؛ تراجع ابغركة  -

 ابؼاركسية، السٌجاؿ النقدم الذم طاؿ الليبتَالية بتُ ابغداثيتُ كما بعد ابغداثيتُ. ضافة إلى التفستَات التي

حاكلت استيعاب كقراءة تلك التحولات ابعذرية كمقولة "نهاية التاريخ"، "صراع ابغضارات"، "شرؽ يتقدـ 

 كغرب يتًاجع".

أماـ ذلك السٌجاؿ كاف الإسلبـ حاضرا بأشكاؿ بـتلفة كحضارة أك عقيدة أك فكر أك تاريخ. كإف كاف الغرب     

بؼادم كالتكنولوجي. فإفٌ الإسلبـ قد تراجع فرعو، البعد قد تراجع جوىره، ركح ابغداثة، كبقي فرعو، البعد ا

ابؼادم، كبقي جوىره قيمو كثقافتو، كعليو "أصبح من ابؼمكن البحث في إمكانية أف ينهض الإسلبـ بحداثة من 

داخل منظومتو الفكرية كالقيمية كالتاريخية. كىنالك ما ىو في حالة اندىاش كتعجب في أف يكوف للئسلبـ 

على ىذا التجدد كالانبعاث حتى بعد أف فقد العالم الإسلبمي حضارتو كبسدنو، كبالّكل الذم  ىذه القدرة

يدتد فيو ىذا الانبعاث إلى المجتمعات الغربية ابؼفرطة في ابغداثة كلا يكوف في مقدكر ىذه ابغداثة أف توفر 
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ابؼا حاكلنا توثيق الاستدلاؿ عليها، لمجتمعاتها ابغماية من الاختًاؽ ]...[ كقد أكٌد ىذا الانبعاث على حقيقة ط

كىي أفٌ العالم الإسلبمي إذا كاف فقد حضارتو كبسدُّنو كتراجع من ىذه النٌاحية، إلا أنوٌ لم يتًاجع أك ينهزـ 

 .   37ثقافيا"

اعتبار آخر، فرضو تيار ما بعد ابغداثة الذم أتى على أسس ابغداثة كإيديولوجيا أك كفكرة في حدًٌ ذاتها، أين  -

ل ابغديث عن إمكانيات للحداثة خارج الواقع الغربي ابؼعهود أمرا مبررا. فالنٌقد ما بعد ابغداثي للحداثة فتح بد

المجاؿ لأف يكوف النظر للثقافات غتَ أكربية بعيدا عن الدُّكنية كالفوقية أك حسب معيارية ابغداثة كالتقليد، أك 

غرب بإمكانو احتكار ابغداثة كاقناع الّعوب بدقولة "ابؼركزية اعتبارىا من الأنساؽ الفكرية ابؼغلقة. فلم يعد ال

 .38"حق الشراكة الدنُصفة"الأكربية" فبات للآخر غتَ الأكربي 

بدثل تلك الاعتبارات أخذت الثقافة الإسلبمية موقفا في بلورة نّط حداثي على مقتضيات منطقها ابػاص،     

بديل عنو، "فالدٌين الذم لديو القدرة على اختًاؽ ابعدار ابغديدم مقابلب للنٌمط ابغداثي غتَ الإسلبمي، كربدا ك

للحداثة كيقتحم عليها حصونها ابؼنيعة، لا شك أفٌ ىذا الدٌين لو منطق في ابغداثة ييكسبو من الإقناع كابؼعقولية ما 

 .39نخبة ىناؾ"يجعلو ذا قابلية على الانتّار كالامتداد كالتٌقبل في المجتمع الغربي بدا في ذلك بؾتمع ال

في مثل ىذا السياؽ كاف طو عبد الربضن قد خصصٌ كتابتُ أساسيتُ أبصلى فيهما نظره التقويدي كالبنائي     

الذم عرض فيو برؤية نقدية  (2000)"سؤاؿ الأخلاؽ: مساهمة في النّقد الأخلاقي للحداثة الغربية" للحداثة؛ 

"روح الحداثة: الددخل إلى  أصٌل بؽا في ذات الكتاب. ككتاب للحداثة الغربية على أساس النظرية الأخلبقية التي

                                                           
 ، 2004، 1، ابؼركز الثقافي العربي، الدار البيضاء: بتَكت، طمن التًاث إلى الاجتهاد: الفكر الإسلامي وقضايا الإصلاح والتجديدزكي ابؼيلبد.  37
 .267 -265 ص ص
 .269، ص نفسوابؼرجع   38
 . 267، 266ص ص  ابؼرجع نفسو،  39
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الذم عرض فيو إمكانية التأسيس بغداثة إسلبمية كىذا بإعادة تفعيل  (2006)تأسيس الحداثة الإسلامية" 

 مبادئها على مقتضيات النٌمط الإسلبمي ابؼسدد بالأخلبقية كبدوجب التمييز بتُ "كاقع ابغداثة" ك"ركح ابغداثة". 

لذلك فالتساؤؿ عن إمكانية التأسيس بغداثة إسلبمية، كإلٌا فعلى الأقل حداثة غتَ غربية ىو أمر مستعجل     

كمّركع، حداثة شأنها شأف ابغداثة الغربية، كىو الذم ارتضاه طو لذاتو كللؤمٌة الإسلبمية قاطبة، حداثة ذات 

"في الغرب صريح علمانيتهم ىو مدخلهم إلى   حيث أفٌ  أسس متٌصلة بالتجربة الإيدانية غتَ منفصلة عنها،

فما ىي أسس ىذه ابغداثة النوعية؟ كما  .40ابغداثة، كفي العالم الإسلبمي صحيح تدينهم ىو مدخلهم إلى ابغداثة"

 الرىاف الأخلبقي الذم ترفعو ابغداثة الإسلبمية بزليقا لعابؼنا ابؼعاصر؟    

همها مقلدك ابغداثة العرب، "كاقع لا يزكؿ كحتمية لا بروؿ كنافعة لا في نظر طو ليست ابغداثة الغربية كما تو     

ضرر فيها ككاملة لا نقص معها، أك أنٌها قدر لا راد لو ككائن ميتافيزيقي لا صارؼ بغكمو". لذا كاف بفا ألبسو 

داثة يطبع عليو للحداثة نسبة النسبية كالتعدد بؽا، خاصة كأفٌ الغالب على بسثل العقل العربي كحتى الغربي للح

، تباين في التحقيب فمنهم من ينسبها لعصر التنوير كمنهم من ينسبها لعصر أولا؛ "التباين وعدـ التجانس"

تباين في التوسيم بتُ من يسمها بعهد "سيادة الإنساف على الطبيعة" كمنهم من كبظها بعهد "نزع  ثانيا،النهضة. 

أك "أنٌها سيادة الديدقراطية" كصولا إلى من  -(MAX Weber) فكرة تعود إلى ماكس فيبر-القداسة عن العالم"

تباين النًٌسبة بتُ أف تكوف حداثة فرنسية  ثالثا،. 41-موقف يعود إلى ىابرماس-اعتبرىا "مّركعا لم يكتمل بعد" 

تباين المجاؿ ىل ىي حداثة سياسية أـ حداثة اجتماعية أـ حداثة  رابعا،أك حداثة أبؼانية أك ابقليزية أك أمريكية. 

                                                           
 .16ص ، 2007، 1معهد ابؼعارؼ ابغكمية للدراسات الدينية كالفلسفية: بتَكت، ط ،الحداثة والدقاومةطو عبد الربضن.   40
الكويت،  :الوطتٍ للثقافة كالفنوف كالآداب المجلسعالم الفكر، ، بؾلة الفكر ابؼغربي في مفتًؽ الطٌرؽ ابغداثة كمقاكمة التقليد: محمد الّيخ. جاذبية  41

 .280، ص 2006مارس 
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اقتصادية. كل ذلك يعكس حقيقة أفٌ ابغداثة الغربية ليست امكانا كاحدا كما ييتوىم، بل ىي إمكانات متعددة 

 . 42داخل فضائها الغربي الواحد ناىيك عن خارج ىذا الفضاء

ينها، ابصاعها على "التهويل"، أم التهويل من أمر ابغداثة، كبدؿ من ليبقى ابؼّتًؾ بتُ تلك ابؼفاىيم، على تبا    

أف يدفعهم أمر تهويلها إلى طلب غتَىا، دفعهم إلى الضد، أم إلى تصنيمها كتوثينها كتقنيمها كتّييئها )كأنها 

 . 43شيء( كتسحتَىا )كأنها سحر( في الوقت الذم أرادت ىي نزع السحر عن العالم

للتصورات ابؼتباينة عن ابغداثة، بل كابؼتعارضة في حالات، يكوف أمرا ميلزما البحث عن أقوـ السٌبل  رصدا    

هل ابغداثة بؾرد مرحلة تاريخية بؾاكزة بؼرحلة سابقة فهي بذلك بسهد فكأكثرىا تفستَية في ضبط ماىية ابغداثة، 

نمط القركف الوسطى؟ أـ لمغاير ك كسياسي جديد ابغداثة نّط اجتماعي كثقافي  أـ أفٌ الطريق أماـ مرحلة جديدة؟ 

أـ  للوجود كابؼعرفة تطرح نفسها كبديل عن الرؤية كالفهم الديتٍ للعالم؟ شاملة ميتافيزيقيةآخر كأف تكوف رؤية  أمر اأنهٌ 

 أفٌ ىنالك معيارا آخر بديل عن تلك ابؼقاربات كلًٌها؟ 

البحث في  (MARCEL Gauchet)وشيو غل نعت الفيلسوؼ الفرنسي مارسي ؛من الناحية التاريخية -

إذ في نظره أفٌ "الدشكلة القواعدية التي تعب الكثتَوف لأجل حلِّها" الأصل التاريخي للحداثة بػػ 

يستتبع ذلك اعتًاضو على . 44"الأصل ليس بالضرورة أف يكوف الددخل إلى بياف مقتًحات الحداثة"

"أنا أحتًس من بؿاكلات التحديد الكرنولوجي الدقيق لبداية ابغداثة، فعلى بكو ما يقوؿ عن ذاتو: 

الأشخاص الذين يحلّلوف البيت إلى أجزائو، إذ ينبغي تجنب السذاجة التي بموجبها نعيد كلّ الدوضوع 

عذر إمكانية فصل البدايات عن ابؼآلات، آخر يقدٌمو غوشيو كىو ت مبرر. 45إلى نقطة بداية مطلقة"

                                                           
، 16ص ص  ،2006 ،3ط الدار البيضاء، -بتَكت ابؼركز الثقافي العربي: ،: الددخل إلى تأسيس الحداثة الإسلاميةروح الحداثةطو عبد الربضن.  42
17. 
 .281، 280، ص ص السابقمحمد الّيخ، ابؼرجع  43
 .17، بتَكت، ص 2015الأكؿ، خريف  العددالاستغراب، مارسيل غوشيو. بظة العالم ابغديث ... ابعهل،  44
  .19، ص ابؼرجع نفسو 45
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زية لا تنبأ عن كضع متفائل، استدعت من الغرب ابؼعاصر الرجوع  فكثتَة ىي النهايات التي كانت بـي

للوراء بعدما أدرؾ أنوٌ لا يزيد إلٌا تقهقرا، كعليو فما كاف سببا للتقهقر لا يدكن اعتباره مبدأ للحداثة 

، ما يعتٍ أننا دكما متأخركف. لا بد إذا، من استخلبص يقوؿ: "كىا بكن عدنا أدراجنا ا ليوـ

  .46الاستنتاجات كالانكباب على العمل"

فمثلب بقد  ،برديد الفتًة الزمنية للحداثة بينهم فياختلبؼ كاسع  أمٌا عند من يّغلهم أمر البدايات فإنوٌ يوجد     

منها أرخ لعصر ابغداثة انطلبقا من التحولات التاريخية للغرب   (EDGAR Morin)الفيلسوؼ الفرنسي إدغار موراف

مع اكتّاؼ آلة  1455يضا عاـ أ ،1453سقوط آخر إمبراطوريات الغرب أم الإمبراطورية البيزنطية عاـ 

في حتُ أفٌ الفيلسوؼ . 47كبظهور نظرية كوبرني 1520أـ سنة  ،1492اكتّاؼ العالم ابعديد عاـ ك  ،الطباعة

 ديكارتركنيو  يلحق ابغداثة بالفيلسوؼ الفرنسي (1931_2007) (RICHARD Rorty)ّارد ركرتي ريتالأمريكي 

القرف الثامن عّر. في حتُ  خلبؿبعصر الأنوار  فهو الآخر قيٌدىا يورغن ىابرماسأما . 17ك 16 تُالقرنفي أم 

إلى النصف الأكؿ من القرف  بها يرجع  (FREDERICK Jameson)أف الناقد الأدبي الأمريكي فريديريك جايدسوف

 .48العّرين

 (ALAIN Touraine) تقودنا ىذه ابؼقاربة للبستًشاد بالفيلسوؼ الفرنسي ابؼعاصر آلاف توراف ،اجتماعيا -

انتقاؿ إلى نّط إنتاج زخم كفعاؿ بفضل العلم  ؛سوسيولوجيةالناحية الالذم اعتبر ابغداثة من 

كالتكنولوجيا كالإدارة، كتنظيم المجتمع )ترشيده( بطريقة قانونية تضمن ابغياة الّخصية كمصافٌ الأفراد 

فما تتسم بو ابغداثة اجتماعيا، ىو عقد الصلة بتُ الثقافة العلمية  فيما بينهم كالتحرر من كل ضغوط.

ىو من بات  ذلك أف العقلىذا كلو بفضل العقل كأحد مرتكزات ابغداثة،  ،راركبؾتمع منظم، كأفراد أح

                                                           
 .19السابق، صابؼرجع ، مارسيل غوشيو  46
 .22، ص 2012، : ابؼغربإفريقيا الّرؽتر: عبد الرحيم حزؿ،  ىل نستَ إلى الذاوية؟ادغار موراف.  47
 .10ص  ،مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثة: حوارات منتقاة من الفكر الألداني الدعاصرنقلب عن محمد الّيخ، ياسر الطائرم.  48
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ينظم الصورة بتُ الفعل الإنساني كنظاـ العمل؛ من ضبط للعلم كتطبيقاتو كتكييف ابغاجات 

في مقابل انصراؼ الدين أك فّلو بسبب غائيتو  ،ابؼرجع في سيادة القانوف كالدكلة كاستحاؿالاجتماعية، 

 .49ى الوحيالقائمة عل

 ،صراع رؤىبدا ىي  و لا يدكن فهم ابغداثة إلاٌ أنٌ  عتبر الفيلسوؼ الأمريكي ككلتً ستيس؛ اميتافيزيقيا -

الرؤية الدينية تلفاف جذريا عن بعضهما في تصورهما للعالم؛ كىي بزكىو صراع مثلتو كجهتاف من النظر 

الأكلى كإف كانت الأقدـ باعتبارىا تعود للعصور الوسطى كحتى ما قبل  ،العلمية الرؤية في مقابل

ىذا الصراع الذم حسم  .50الثانية ارتبطت بالثورة العلمية خلبؿ القرف السابع عّر فإفٌ  ،ابؼسيحية

ا "النظرة العلمية بدعتٌ ما ىي النظرة النمطية ابؼسيطرة في العالم ابغديث، فهي م ؤية العلمية فػػلرٌ لصافٌ ا

كىي عموما تزداد زيادة  [...] يتسم بها العقل ابغديث كىي التي بسيزه عن العصور التاريخية الأخرل

حتى أف من يحاكؿ بؾابهة ، 51مطردة في إحكاـ قبضتها على العقل ابغديث إباف الثلببشائة سنة الأختَة"

  ة خاسرة.م يقاتلوف من أجل معركىذه الرؤية ابؼعلمنة من ركمانسيتُ أك دينيتُ فإنهٌ 

من ك و نٌ إقراره بأ في (HUSTON Smith) ىوستن بظيثذات ابؼوقف نلتمسو لدل أحد المحافظتُ الأمريكيتُ     

"ىذا على  اف إلاٌ بدا أنهما لا ينصٌ  لا توجد طريقة أكضح لوصف ابغداثة كما بعد ابغداثة إلاٌ  الديتافيزيقية الناحية

فقط. فإف كاف ىنالك ما يديز ابغداثة، فإف فقداف الإيداف بابؼتعالي على ابؼادة ىي ابغقيقة التي تستحوذ على  العالم"

  . 52 شؤكننا اليومية

                                                           
 .19، ص 1997للتًبصة، ابؼّركع القومي  –، تر: أنور مغيث، المجلس الأعلى للثقافة نقد الحداثةآلاف توراف.  49
 .116، صالدين والعقل الحديثككلتً ستيس.  50
 .170، 169صص ، ابؼرجع نفسو 51
 .27، صلداذا الدين ضرورة حتمية؟: مصتَ الروح الإنسانية في عصر الإلحادىوستن بظيث.  52
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أماـ ىذا التباين تأتي ابؼساهمة الطاىائية قوامها التمييز بتُ "كاقع ابغداثة" أم ابغداثة على بكو ما مارسها الغرب    

ت أخلبقية جعلتها تناقض مقصدىا في برقيق السعادة كحف  الكرامة للئنساف. ك"ركح كالتي طرأت عليها آفا

 . 53ابغداثة" كىي ابؼبادئ ابعوىرية التي قامت عليها ابغداثة كمبادئ عابؼية

في مسعى منو لبناء مفهوـ عاـ للحداثة بحيث لا يجعلها تقتصر على فتًة زمنية دكف أخرل أك على قوـ دكف     

أفٌ التاريخ الإنساني مبناه على الارتقاء بالإنسانية  أوّلذماأ طو في بنائو ذاؾ إلى مسلمتتُ أخلبقيتتُ؛ غتَىم، يلج

أفٌ كلٌ زمن من الأزمنة ابؼختلفة بؽذا التاريخ يختص بواجبات بؿددة لتحقيق ىذا  ثانيهمافي مراتب الكماؿ. 

نهوض الأمة، كائنة ما كانت، بواجبات كاحد من  الارتقاء. من ىكذا منطلق تغدك ابغداثة في نظر طو "عبارة عن

أزمنة التاريخ الإنساني بدا يجعلها بزتص بهذا الزمن دكف غتَىا كتتحمل مسؤكلية ابؼضي بو إلى غايتو في تكميل 

  .55أك "ابغداثة ىي نهوض الأمٌة بواجبات زمانها"  54الإنسانية"

للحداثة على الصعيد النفسي كالعقلي للؤفراد كالأمم، ىو رفع التهويل من أمر ابغداثة، إذ  طوما يفيده برديد     

لم تعد تقتصر على بؾرد فتًة زمنية بؿددة )العصر ابغديث( كلا بدنزع قومي )الغرب ابغديث(، بقدر ما تعدُّ كلٌ 

تستهدؼ النهوض بالإنساف مساهمة قد يّهدىا التاريخ في عصر من العصور لدل  أمٌة من الأمم شرط أف 

 . 56كالرقي بو، "كلا سبيل إلى نزع ىذا التهويل إلاٌ بالابتدار إلى التمييز، تدقيقا كبرقيقا، بتُ ابغداثة كركح ابغداثة"

                                                           
تتمثل في بصلة الوعود التي  فالأختَة ،بقد من الضٌركرم التمييز بتُ "ركح ابغداثة" أك ما يعتبره البعض "مبادئ ابغداثة" من جهة، ك"أساطتَ ابغداثة"  53

يوم، ىذه الأساطتَ كظفتها ابغداثة كإيديولوجيات لّرعنة ذاتها، كما كعدت بو الإنساف الغربي بتحقيق فردكس أرضي كأف خلبصو سيكوف في عابؼو الدن
 أسطورة التقدـ كالضركرة التاريخية التي -فوف كماركس. و أسطورة التحكم في الكوف التي قاؿ بها كل من ديكارت كب -التي حددىا ادغار موراف في: 

ىذه الثلبثية كانت أشبو بوعود كاذبة إذ لم تتحقق مطلقا على أرض الواقع، ككل ما برقق هما  سطورة السعادة. أثم  باتت تفرض نفسها مع كوندريسيو.
"وبات الدستقبل نفسو اليوـ في ابغرباف العابؼيتاف، كصعود الفاشية كالستالينية، ما جعل العقل الغربي يّهد أعظم ارتكاسة لو في تاريخ العقل البّرم 

 .28-25، ص ص ىل نستَ إلى الذاوية؟. إدغار موراف. ف ىي إلاّ فرضيات، بل ىي سيناريوىات"أزمة وانتفت كل إمكانية للتكهن وإ
 .20ص  الحداثة والدقاومة،طو عبد الربضن.   54
 ابؼصدر نفسو، صفحة نفسها.  55
 .316ص جاذبية الحداثة ومقاومة التقليد: الفكر الدغربي في مفتًؽ الطّرؽ، محمد الّيخ.   56
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مبادئ ثلبث كل مبدأ منها ينهض بركنتُ فرعيتُ، كىذا على  لروح الحداثةتبعا لذلك يجعل طو عبد الربضن     

تي تأكًٌؿ مبادئ ابغداثة إلى مبادئ كالعقلبنية أك الذاتية أك الفردانية أك الإنسانية أك خلبؼ بعض الدراسات ال

مبدأ  (Principle of Majority/E)ابغرية أك العلمانية... فكل أكلئك في نظره مردكد إلى مبادئ ثلبث؛ مبدأ الرشد 

 ؛(Principle of Universality/E)، مبدأ الّموؿ (Principle of Criticism/E)النقد 

الأصل في الحداثة الانتقاؿ من حاؿ القصور إلى حاؿ مقتضى ىذا ابؼبدأ أفٌ " مبدأ الرشد: -2

سواء كانت تبعية اتباعية أو  اختيار التبعية الفكرية للغتَ علما أفٌ القصور ىو، 57الرشد"

بدعتٌ أف يستقل  (Autonomy) الاستقلاؿينبتٍ مبدأ الرشد على ركنتُ؛ استنساخية أو آلية. 

دكف الوقوؼ عند ىذا ابغد،  حركتو،الإنساف الراشد بفكره بعيدا عن كلًٌ كصاية من شأنها أف تّل 

"الإنساف الراشد منطلق ، كمنو كاف لذاتيتوبل الإنساف الراشد يتطلع إلى أف يّرعًٌ لنفسو برقيقا 

بدعتٌ الإنساف الراشد يسعى لإبداع أفكاره  (Creativity)الإبداع ثم ركن الحركة قوي الذات". 

كأقوالو كأفعالو على قيم جديدة من كضعو مستهجنا كل قدنً كلو كاف قريب عهد بو، كىكذا، 

   . 58"فالإنساف الراشد لا يَتٍِ يبدع حياتو"

يقوـ بدكره على ركنتُ اثنتُ؛ "الانتقاؿ من حاؿ الاعتقاد إلى حاؿ الانتقاد"، مفاده  مبدأ النقد: -2

أم إخضاع العالم كابؼؤسسات كالإنساف كالتاريخ كلٌها بؼبادئ  (Rationalisation) التعقيل )العقلنة(

العقلبنية )ابغساب، كالتنبؤ، كالتجريب، كالتقنتُ، كالتطبيق( بدعول التقدـ بتلك المجالات عبر 

الإحاطة بها توسلب بالعلوـ الطبيعية كالبتَكقراطية )التكنوقراطية( كالرأبظالية )اقتصاد السوؽ( كصولا 
                                                           

"إف بلوغ الأنوار ىو فكاف جوابو ما ىي الأنوار؟ ( في إجابة لو عن سؤاؿ:  1804-1724يعود ىذا ابؼبدأ للفيلسوؼ الأبؼاني إيدانويل كانط )  57
خروج الإنساف من القصور الذي ىو مسؤوؿ عنو، والذي يعتٍ عجزه عن استعماؿ عقلو دوف إرشاد غتَه... تجرأ على أف تعرؼ، كن جريئا على 

ما ىي الأنوار؟ )ثلاثة نصوص: تأملات التًبية، ما ىي الأنوار؟ ما التوجو في انويل كانط. يدإماؿ عقلك أنت، ذلك ىو شعار الأنوار". استع
 .85، ص 2005 ،1ط ،صفاقس :دار محمد علي للنّر تر: بؿمود بن بصاعة،التفكتَ؟(، 

 .25، 24، ص روح الحداثة .عبد الربضنطو   58
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ركن التفصيل )أو . ثم 59التقنية" أين عاد زماـ ابؼبادرة للتقنية لا للعلم-"العلم بغالة الذٌركة

أم نقل الّيء من صفة التجانس إلى صفة التغاير كالتمايز تسهيلب   (Differentiation)التفريق(

لضبط آليات كل عنصر، من ذلك؛ التٌفصيل في ميداف ابؼعرفة بتُ دكائر العلم كدكائر القانوف 

ؽ كالفنوف، كأيضا التفريق في ميداف الثقافة بتُ دكائر القيم النظرية كالقيم العملية كالقيم الرمزية كالأخلب

)الدينية(، كفي ميداف المجتمع كاختلبؼ ابؼهاـ كالأدكار التي تيسند للفاعلتُ الاجتماعيتُ، كصولا إلى 

سة ك الفصل بتُ الدين الفصل العلماني كالفصل بتُ الدين كالعلم كالفصل بتُ الدٌين كالسٌيا

 .60كالعقل

الخروج بالحداثة من حاؿ الخصوص سواء خصوص المجاؿ أو خصوص مقتضاه  مبدأ الشموؿ: -4

بدعتٌ أفٌ ،  (Extensibilityالتّوسع ) ىو الآخر ينبتٍ على ركنتُ اثنتُ؛المجتمع إلى حاؿ الشموؿ. 

ت ابغياتية فتؤثر في بؾاؿ الفكر التحديث لا يقتصر على بؾاؿ دكف غتَه بل ىو تّميل لكل المجالا

التعميم كالدٌين كالعلم كالأخلبؽ كابؼستويات السلوكية كالقانوف كالسياسة كالاقتصاد. ثم ركن 

                                                           
يقصد بهذا ابؼبدأ ماكس فيبر الذٌم بردث عن مبدأ التًشيد أك التعقيل كأحد معالم الرٌكح ابغديثة، الذٌم تم بدوجبو فكُّ السٌحر عن لا شك أفٌ طو   59

يغدك  ا النٌحوالعالم، أم النٌمط ابؼعرفي للعصر الوسيط الذٌم يرل في العالم على أنوٌ مستٌَ من طرؼ الآبؽة كعلى أنوٌ عالم مسحور بالأركاح، على ىذ
أف نعرؼ واف نعتقد اننّا نستطيع في كلّ لحظة شرط أف يكوف لنا الإرادة أف نبرىن لذاتنا عدـ وجود ايّ قوة سرّية أو غتَ مرئية قادرة التٌعقيل: "

لتًبصة، مركز دراسات ، تر: جورج كتورة، ابؼنظمة العربية لالعلم والسياسة بوصفهما حرفة". ماكس فيبر. من حيث الدبدأ على التّدخل في سر الحياة
 . 171، ص 2011، 1الوحدة العربية: بتَكت، ط

 "عصر التباينات الكبرى" أف يسم عصر ابغداثة بػػ )ػ FRANKLINـLػػ  (Baumer فرانكلتُ ؿ باكمرشاء . 27، 26. ص ص روح الحداثة  60
علم عن الدٌين، خاصة في القرف السابع عّر كذلك في شتى المجالات خاصة ابؼعرفية كالدينية، فصل السٌياسة عن الدٌين، فصل ال "عصر الاستقطابات"ك

الفكر الأوربي الحديث: الاتصاؿ والتغتَ في باكمر.  –ؿ  –فرانكلتُ "إنو عصر بوجهتُ، إنو عصر كثتَ الشبو بالذيدرا".  الذات عن ابؼوضوع
. ذات ابؼنطق الذم ثار عليو صاحب ابؼنهج 40ص ،1987تر: ابضد بضدم بؿمود، ابؽيئة ابؼصرية العامة للكتاب،  ،1، ج2561ػ ػ 2711الأفكار

"إفّ من أمراض حضارتنا الحالية ىي أفّ كلّ شيء منفصل عن الأشياء الأخرى، فكل الأشياء التي ابؼركب الفيلسوؼ الفرنسي إدغار موراف يقوؿ: 
لة، نراىا منفصلة ولرزأة... ولذلك ىنالك كلمة نظاـ أودُ أف أقولذا وىي الربط ثم الربط ثم الربط. يجب ربط الدعارؼ والبشر يجب أف تكوف موصو 

: تساؤلات حوؿ  . خطورة الأفكارإدغار موراف، طارؽ رمضافوربط أعضاء نفس المجتمع ببعضهم البعض، وربط المجتمعات كذلك ببعضها البعض" 
 . 35ص  ،2016تر: محمد صلبح شياظمي، أفريقيا الّرؽ: الدار البيضاء، اصرة، كبرى القضايا الدع
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(Generalizability)  أم لا تبقى ابغداثة حبيسة مسقط رأسها بل تعم كلٌ المجتمعات لقوٌة منتجاتها

 .  61التقنية كقوٌة قيمها الإنسانية

مبادئ ركح ابغداثة تلك بدجموعة من النتائج التي على أساسها يدكن القوؿ بل كالنهوض بحداثة  بسدنا    

 إسلبمية؛

 تعدد تطبيقات ركح ابغداثة؛ فكما للركح بذليات متفاكتة فكذلك ابغاؿ مع ركح ابغداثة. -

 لتلك الركح.التفاكت بتُ كاقع ابغداثة كركحها؛ بحكم أفٌ الواقع ليس إلاٌ أحد التجليات ابؼمكنة  -

 خصوصية كاقع ابغداثة الغربية؛ باعتبار الواقع ليس إلاٌ إمكانية من بتُ عديد إمكانيات بذلي الركح. -

أصالة ركح ابغداثة؛ ليست تلك الركح من صنع المجتمع الغربي كما ييتوىم كإنٌّا ىي من صنع المجتمع الإنساني  -

لك المجتمعات القصيٌة تاريخيا أك اللبحقة بوجو من في بـتلف أطواره بل كلا يستبعد برقق تلك الركح في ت

 الوجوه.

الاستواء في الانتساب لركح ابغداثة؛ ليست ركح ابغداثة حكرا على أمٌة بعينها دكف أخرل، غربية كانت أـ  -

)ابعانب الفعل العمراني شرقية، بل ىي ملك لكلًٌ أمٌة متحضرة نهضت بالفعلتُ ابؼقوًٌمتُ لكل برضر، كهما 

 .62)ابعانب ابؼعنوم(والفعل التاريخي  م(ابؼاد

أمٌا عن الاستثمار الإسلبمي في تلك ابؼبادئ برقيقا بغداثة إسلبمية كتفاديا للتطبيق الغربي بؽا )كاقع ابغداثة(     

أم التأصيل ، 63اعتبار الحداثة تطبيقا داخليا لا تطبيقا خارجيافإفٌ الأمر يتطلب الأخذ بالاعتبارات التالية؛ 

                                                           
 . 29-28ص ص  .روح الحداثةطو عبد الربضن.   61
 .33-30، ص ص ابؼصدر نفسو  62
"أفّ الشعوب الإسلامية قد قولتو: بد اعتبارا ،أفٌ ابغداثة الإسلبمية تنهض بها القاعدة الّعبية لا ابغكومات السٌياسية طو عبد الربضنبالنسبة ل  63

لنهوض بحداثة إسلبمية شرطتُ عامتُ كآخرين لشركط فنسج على منواؿ ذلك أربعة  ،تكوف حداثية ولو أفّ الدّوؿ التي تدير شؤونها ليست حداثية"
مصافٌ الطبقة ابغاكمة كوف لّعبية" )"الانبعاث من القاعدة ا أمّا الخاصتُ؛"الالتزاـ بالاجتهاد"، ك؛ "الانبعاث من الداخل"، أمّا العامتُخاصتُ: 

أقرب من  ليست ىي مصافٌ القاعدة الّعبية كما أفٌ حداثة الأكلى حداثة تقليدية في حتُ حداثة الثانية حداثة ابداعية، كالانبعاث من الداخل يكوف
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لا بد من للحداثة عبر التوسل بدجابؽا التداكلي ابػاص بها، بأدكاتها كمضامينها، كإلٌا كانت حداثة ميقلًٌدة. ثم، 

اجتناب آفات التطبيق الغربي لروح  ليبقى أىم ما في الأمراعتبار الحداثة تطبيقا إبداعيا لا تطبيقا اتباعيا. 

الأخلبقية أتت على نقيض غاياتها، كمن أضرب ىذا الانقلبب  نظرا لأفٌ ىذا التطبيق شابو عديد الآفات الحداثة

أفٌ الإنساف ابغداثي حينما أراد أف يسود الطبيعة باتت ىي من تسوده فأخطار الطبيعة من أمراض كخطر 

كلٌها مؤشرات على انقلبب السٌيادة إلى   ،الإشعاعات النوكية كالأخطار البيئية كتلوث البيئة كانثقاب طبقة الأكزكف

 .64وؼ كعبوديةخ

ينبغي التٌسليم بفرضية تعارض فكر ابغداثة أك ركح ابغداثة مع الأخلبؽ كالقيم الدٌينية في مّركع طو عبد  كليس    

الربضن، إذ ابغداثة الإسلبمية مّركع أخلبقي يتطلع إليو ابؼسلم بتحصيلو ابعمع بتُ العًلم كالأخلبؽ كابعمع بتُ 

     .65بؼادم كابعانب الرٌكحي برقيقا للرقي الإنسانيالغيب كالعقل كما بتُ ابعانبتُ ا

يأتي ىذا ابعمع بتُ الثنائيات ابؼتعارضة على منطق ابغداثة، المجتمعة على أصوؿ بؾاؿ التداكلي الإسلبمي، درء     

للببكراؼ الأخلبقي الذم لازـ ابؼّركع ابغداثي، كالذٌم أتى على أمل، ليس الإنساف الغربي فقط بل الإنسانية 

تقنية، التي تعكس إرادة -الطبيعة، نتيجة تطبيقاتها العلم قاطبة، أملها في التحديث، بلو حتى على باقي بفلكات

التٌسيد لا ابغق في ابؼّاركة النصفة على ىذا الكوف. إذ قد أباف طو، شأنو في ذلك شأف العديد من الفلبسفة، 

 بجدؿ التٌنوير الذم قاؿ بو كل من ىوركهايدرعن الطابع اللبأخلبقي للمّركع ابغداثي، يذكًٌر ىذا 

(HORKHEIMER)   كيف أفّ الإنسانية التي بدؿ أف تلتزـ بشروط إنسانية كأدكرنو الذم جاء كمحاكلة لفهم"

"كمن يقوـ جعل مّركع التنوير حالو حقّة، سرعاف ما راحت تغرؽ في شكل جديد من أشكاؿ البربرية" 

                                                                                                                                                                                     

ا المجيد ىو مبتغى القاعدة الّعبية في المجتمعات الإسلبمية هالقاعدة الّعبية منو إلى الطبقة ابغاكمة(، ثم "الالتزاـ بالاستئناؼ" فاستئناؼ الّعوب لتاريخ
 . 36-32ص ص الحداثة والدقاومة، كذلك على خلبؼ الطبقة ابغاكمة التي تستهدؼ قطع الّعوب عن تاريخها كتراثها. عد إلى طو عبد الربضن. 

 . 34-33ص ص  روح الحداثة،  64
 .58، ص 2015 ،1ط الرباط، :، دار التوحيدمفي مناىج تحليل التًاثأطروحات الفكر العربي الدعاصر يوسف بن عدم.   65
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اعتبار غاركدم  . لذلك تتوالى انتقادات تلول الأخرل على ابؼّركع ابغداثي، من ذلك66بتًسيخ قدره الخاص"

(GARAUDY)  من مظاىرىا؛ حضارة مسيطر عليها علميا كتقنيا،  مبهمة من السلوكاتأفٌ ابغداثة بسثل بؾموعة

عقل براغماتي على قاعدة الغاية تبرر الوسيلة، التّكيك كالنسبية الذم طاؿ الأسئلة الأخلبقية الكبرل، كحدانية 

تزؿ في قيم سلعية، تدجتُ الإنساف كفقا بؼعادلة الإنتاج الأكثر فعالية كالاستهلبؾ  شمولية للسوؽ ما جعل القيم بزي

  .67كتعميقها إعلبميا ، الأكثر شراىة

عودة إلى طو فقد رأل الأختَ أفٌ ابغضارة ابغديثة، كونها حضارة قوؿ، نظتَا بؼا تّهده من سيولة معرفية     

كذلك بسبب الطوفاف  آفة التضييقكطوفاف من القوؿ الإعلبمي، قد ظلمت الأخلبؽ، متسببة في آفات ثلبث؛ 

آفة ك تضييق رقعة العمل الإيداني كالأخلبقي بعزبؽما عن ميداف ابؼعرفة كابؼنطق. القولي ابعارؼ الذم أدل إلى

بإزاحة الأخلبؽ عن كلٌ بؾالات ابغياة كبذميدىا في بؾاؿ كاحد كمراقبة بعض الأفعاؿ حاؿ انفراد النٌاس التجميد 

لقانوني" عن الأخلبؽ في بعضهم عن بعض، منحصرة فائدتها في نطاؽ الصافٌ ابػاص. زيادة على أكلوية "القوؿ ا

آفة التنقيص تنظيم أفعاؿ ابعماعة، كأكلوية "القوؿ الاجتماعي" عن الأخلبؽ في توجيو الأفعاؿ الاجتماعية. ثم 

 . 68الأخلبؽ كنعتها بالضعف في النٌفس كابػذلاف في السلوؾ أم التقليل من شأف

بؼثل ىذه الاعتبارات كاف بسييز طو بتُ كاقع ابغداثة كركحها، أملب في إعادة بعث ىذه الركح بعد عزؿ شوائب     

التطبيق كركاسبو عنها، دافعا في آف بعجلة الدٌكر الإسلبمي في إبداع حداثة ليست من جنس التطبيق الغربي بؽا، 

، قد لا تسعف باقي الأمم الستَ على مقتضياتها، كوف لكلٌ ليغدك الأختَ بؾرد إمكانية من بصلة إمكانيات متعددة

 أمٌة خصوصيتها، كخصوصية الأمٌة ابؼسلمة في صريح تدينها لا صريح علمانيتها. 

                                                           
 . 16، 13ص ص، جدؿ التّنويرماكس ىوركهايدر، تيودكر أدكرنو. راجع مقدمة   66
 .103، 102ص ص  ،حفارو القبورركجيو غاركدم.   67
 . 79، ص  سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   68
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فتخليق ابغداثة في نظر طو بأخلبؽ دينية أك بدعتٌ إدراج الأخلبؽ الدينية في عمق النسيج ابؽيكلي للحداثة    

كالقيم يعد أفقا أكثر بقاعة لإعادة تأىيل ابغداثة كيما تصبح مّركعا إنسانيا كونيا  على قاعدة الوصل بتُ ابؼعرفة

   .  لا عوبؼيا منحازا لصافٌ جهة دكف أخرل كما ىو عليو كاقع ابغداثة اليوـ

من  ابغداثة بدنظور ماكس فيبر ىي انتقاؿ إفٌ ثانيا: الأخلاقية وتطبيقاتها التقويدية على نظم الحداثة الغربية:     

كضع تقليدم مّبع بركح ابؼوركث الديتٍ كالرؤية السحرية للعالم يأخذ فيو الإلو مكانة ابؼركز في الكوف، إلى نظاـ 

ترشيدم مفعم بركح العقلبنية على مستول الأنظمة ابؼعرفية كالأخلبقية كالسياسية، بل كابغياة ككل، الأمر الذم 

 - العالم كنظامو، مع الاعتقاد بإمكانية السيطرة عبر التنبؤ العلمييقتضي إزاحة القوؿ بوجود قول غتَ مرئية تيستًٌَ 

 . 69كىو ابؼعتٌ الأساسي للعقلنةالتقتٍ، ذلك الذم يعتٍ إزالة السٌحر عن العالم، 

، كما 70الفصل بتُ العقل كالدٌين كىو ما يعرؼ لدل طو بػػ "العًلمانية"فأحد أسس النظاـ ابؼعرفي ابغداثي     

ككلتاهما -أقامت نظامها الأخلبقي كذلك على أساس الفصل بتُ الأخلبؽ كالدٌين كىو ما يسمو بػػ "الدٌىرانية" 

                                                           
 .172، 171، ص ص حرفةالعلم والسياسة بوصفهما ماكس فيبر.   69
كإف صح لقد أفصح جورج غركفيتش أفٌ مسار علمنة النظاـ ابؼعرفي طاؿ الكنيسة ذاتها، لكن ىذه ابؼرة ليس باستبعاد الدٌين كفصلو عن السياؽ، بل   70

، تقريبا التي شغلتها الأكلى عينها الأختَة ابؼكانة غلّت باتت القوؿ عبر عملية تبدؿ استًاتيجي طاؿ مكانة ابؼعرفة الدينية من ابؼعرفة غتَ الدينية، حيث
 كتوضيح ذلك على النحو الآتي؛

 ابؼطلق التسامي على تّدد التي معتقداتها إلى ذلك كمرد الأكلى؛ ابؼرتبة الفلسفية – اللبىوتية ابؼعرفة برتل الكاثوليكية؛ للكنيسة ابؼعرفي النظاـ في -
 الدركب كل" الوسطى القركف خلبؿ الّائع القوؿ يفرض كىنا الفاتيكاف؛ في مركزىا يكوف التي ابػارجي للعالم الإدراكية ابؼعرفة تأتي ثم. ابؼقدس للثالوث
 بدا)  الثالثة الدرجة في السياسية ابؼعرفة لتأتي. الفاتيكاف إلى تتوجو كمستقبلية إسقاطية ميادين في العالم تضع الكاثوليكية كوف نفسو،"  ركما إلى تؤدم
 كالتي العصور مر على الكثتَة الصراعات بسبب ستَىا، كنظاـ الكاثوليكية الكنيسة بزدـ ابؼعرفة ىذه حتى ،(كالدنيوم الزماني بالبعد للبىتماـ ميل ىي
 .تكتيكية سياسية معرفة الكنيسة على يفرض ما العلمانية، كالمجتمعات الدكلة مقابل الكاثوليكية الكنيسة تضع كانت ما كثتَا
 الػأكلى، ابؼرتبة برتل لازالت اللبىوتية ابؼعرفة أف صحيح العلماني، البعد بكو تدريجيا بالتغتَ بدأ التًاتبي لمالسُّ  أفٌ  على ما يبدكا الأرثوذكسية الكنيسة كعن ػػػػ

 كالمجتمع الإنسانية يرفع الركح ىذا كأف القدس، الركح رعاية في يتواصل كىو ينتوً  لم للعالم الله خلق" أف على تأكيدىا بحكم بـتلف بابذاه ابؼرة ىذه لكن
 باتتقد ف ابػارجي للعالم الإدراكية ابؼعرفة عن أما. الثاني ابؼقاـ برتل أف السياسية ابؼعرفة مكن كلو ىذا ،"كالإنساف للعالم الإبؽي الإبداع في ابؼّاركة بكو
 .كالأختَة الثالثة ابؼكانة برتل
 لتتوجو تنعدـ، نقل لم إف تضمحل تكاد كالدينية اللبىوتية بالّؤكف العناية إذ القصول، غايتو للمعرفة العلماني ابؼّركع بلغ فقد البركتستانتية؛ مع أما ػػػػ 
 أخرل جهة كمن ،أساسا لبىوتال جدكل ينكر من منهمأفٌ  ، بل"إيداف منظومة" رسم إلى ترمي لا البركتستانتيةف. غايتها بذعلوك  كالدنيوم السياسي إلى

 ابؼعرفة كضع يتوجب كعليو. الأحياف بعض في لو ملبزـ أنو أك الفردم الوعي سول يدركو لا الله أف كاعتقادىم الصرؼ الذاتي الطقس ىعل تأكيدىم
 برظى الفلسفية ابؼعرفة بقد كما. كالفلسفية اللبىوتية ابؼعرفة بؿل حلت التي للؤناجيل التفستَية ابؼعرفة الثانية ابؼرتبة في تأتي ثم الأكؿ، ابؼقاـ في السياسية
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نيىانية ، كلئن جاءت النٌظرية الأخلبقية على نقد مبادئ ابغداثة لاعتبارات أخلبقية، فقد أتت على نقد -كجو للدُّ

 التأسيس العقلبني للبعتبار ذاتو. بـرجاتها، أم النٌظامتُ ابؼعرفي كالأخلبقي ذات

مسألة نقد النظاـ ابؼعرفي كالعلمي ابغديث ليست مسألة إسلبمية الأخلاقية وتقونً النمط الدعرفي الحديث:  -2

 (Serres أك طاىائية حصرا، بل ىي تقليد يضرب بجذكره لدل فلبسفة الغرب ابؼعاصرين ذاتهم أمثاؿ ميّاؿ سار 

(MICHEL   ككورنيليوس كوستًياديس... كغتَىم كثتَ، بفن كاف بؽم السٌبق في تعرية ميتافيزيقا النظاـ كإدغار موراف

ابؼعرفي ابغديث كتطبيقاتو العلمية كالتقنية، حيث يكاد يجمع أغلبهم على العودة بجذكر تلكم الأزمة إلى بغظة 

ة للعلم ابؼعاصر التي كرثتها الرؤية القوة التدمتَيالتأسيس الديكارتي للمنهج ابعديد. حيث أكٌد ميّيل ستَ على 

الديكارتية للطبيعة كالإنساف معا، الأمر الذم جعلو يصفو بػػػ "العنف ابؼوضوعي" ك"سلطة ابؼوت"، فابستمولوجيا 

  (thanatocrate) مفهوـ ر: "أبدعتاالعلم ابغديث كانت مفصولة عن ابؼبدأ الأخلبقي، منطلقا كغاية، يقوؿ س

 بالنسبة أتذكر. بعد تطرح لم بالعلم علبقتها في خلبقيةالأ القيم مسائل كانت أين فتًة في ابؼوت، سلطة أم

: نّر باشلبر مثلب. الأسئلة ىذه مثل يطرحا لم كونغيلهاـ، كجورج باشلبر جاستوف الابستمولوجيا في لأساتذتي

 الكم ميكانيكا. كالعلم المجتمع بتُ للتقريب كلمة أم يقل لم. 1951 سنة ابؼعاصرة الفيزياء في العقلي النّاط

 الفلسفة عالم في بأنو الاقرار ينبغي [...ىتَكشيما ] في ذلك الى أشار أحد كلا لكن الذرية القنبلة بكو قادت

 في الايبستمولوجيتُ من القليل ىنالك أنو ىو كالنتيجة. حقيقية علمية ثقافة لديهم من الناس من القليل ىنالك

 .71جلية" تكن لم الأخلبؽ علم ك العلم بتُ العلبقة اذا. ىتَكشيما في جرل ماذا فهم أحد لا ك ىؤلاء كمن فرنسا،

                                                                                                                                                                                     

خليل أبضد  تر:الأطر الاجتماعية للمعرفة، جورج جركفيتش. . كالتقنية العلمية ابؼعرفة كأيضا للمعرفة مواطن باعتبارىا البركتستانتية الكنائس بتّجيع
  .119ػػ ػػػػ113، ص ص  2008 ،2بتَكت، ط : للدراسات كالنّر كالتوزيع )بؾد( ابؼؤسسة ابعامعيةخليل، 

71
 SERRES, Michel : Pantopie: de hermès à petite poucettes, édition le pommier, Paris, 2014, PP 166, 167. 
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التحاور كذلكم إدغار موراف الذم بردث عن "العهد البربرم للكوجيطو الديكارتي" تتمظهر البربرية في غياب      

. فديكارت مؤسس 72جهة ثانيةبتُ ملكات الإنساف كقدراتو من جانب، كمعارفو ابؼػينتجة في سياقات بـتلفة من 

الذم سييفرض لاحقا نتيجة التطورات التاريخية منذ القرف السابع عّر سيجرم تكريسو  "البراديغم الغربي الكبتَ"

على كافة شعب ابؼعرفة بدا فيها العلوـ ابؼعنوية، قواـ ىذا البراديغم الفصل بتُ الذٌات كابؼوضوع، الفلسفة كالتأمل، 

بحث ابؼوضوعي ذات/ موضوع، ركح/ جسد، فكر/ مادة، كيف/ كم، غائية/ علية، شعور/ في مقابل العلم كال

عقل، حتمية/ حرية، كجود/ ماىية، حيث "يحدد ىذا البراديغم رؤية مزدكجة للعالم، إنوٌ في ابغقيقة انّطار لنفس 

ة أخرل، عالم الذكات التي العالم، إنوٌ من ناحية عالم ابؼواضيع ابػاضعة للملبحظات كالتجارب كابػدع، كمن ناحي

 .73تضع على نفسها مّاكل الوجود كالتواصل كالوعي كابؼصتَ"

على ىذا النٌحو تكوف ميتافيزيقا ابؽيمنة كالاستحواذ كالنٌزكع النفسي ىي ما يقبع خلف الإنتاج العلمي ابغديث      

يعد بدقدكرنا التحكم فيها. كقد باتت  إننا أطلقنا اليوـ طاقة لم"نتحسس كبكل أسف مقولة موراف التالية:  يجعلنا

الطاقات التدمتَية التي شرع العلم . ف74"مسلسلبت التًاجع كالتخريب اليوـ أكبر كأعظم كبات المحتمل كارثيا

نو "لم تكن أنتاج للفصل الذم حدث بتُ بؾاؿ العلم كالأخلبؽ كالدين، ذلك  بتطويرىا، ما ىي في الأصل إلاٌ 

ابؼعرفة العلمية كالأخلبؽ، لأف العلم الغربي ابغديث برديدا كاف يتأسس كيتطور رافضا أم تطرح مسألة العلبقة بتُ 

. ىذا الفصل الذم لم 75كاف ابؽدؼ بلوغ ابؼعرفة مهما كانت النتائج"  ،ين كالأخلبؽياسة كالدٌ تدخل لو مع السٌ 

ابؽما القيمي أك ابؼعيارم أك ذلك ابؼستول البسيط في أف العلم لو بؾالو كالأخلبؽ أك الدين بؽما بؾ نديقف ع

 .76ا بات العلم كمنجزاتو في حد ذاتها قيمةكإنٌّ  ،ابؼيتافيزيقي ابػاص بهما

                                                           
72
 .334 ، ص2013الدار البيضاء،  :، تر: يوسف تيبيس، إفريقيا الّرؽالدنهج: معرفة الدعرفة والأفكارإدغار موراف.  

  .452، ص ابؼرجع نفسو 73
 .32، ص ىل نستَ إلى الذاوية؟إدغار موراف.  74
 .104 ،  ص)مرجع سبق ذكره( القيم إلى أين؟، كتاب بصاعي: أخلاقيات التعقيد ومشكلة القيم في القرف الحادي والعشرين. ادغار موراف 75
 .104ص ، ابؼرجع نفسو 76
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كعليو تلوح في الأفق بّائر منهج تركيبي للمعرفة ابؼػينتجة بدؿ النٌظر إليها كجزر متنافرة ليس بؽا ما يربطها، أملب     

، كجد البعض ابغل في إعادة صياغة منهج تعليمي بديل، إذ في ترميم ما تم صدعو على مستول الذٌات كالعالم

تًؾ. يجب  التعليم ىو من ييدير تكريس ىذا البتً في النهاية، لذلك "ينبغي أف يتٌجو التعليم أكثر بكو الّيء ابؼػيّ

كيف ىو، فهم آليات الاقتصاد، آليات المجتمع، كالسٌياسة ]...[ يجب تعليم علم برليل حقيقيوٌ للمجتمع ابؼعاصر،  

 . 77ككيف يعمل"

في الوقت الذم يرل فيو البعض أفٌ ابؼسألة برتاج بغل جذرم أعمق يرتبط بالغايات كابؼقاصد، بدعتٌ مسألة     

معيارية العلم كابؼعرفة كتطبيقاتهما التقنية، ىنا يكوف لدعول بزليق العلم مبرراتها ليس فقط ابؼعيارية بلو 

في  -ليس كممارسة فقط كإنٌّا بنيويا أيضا -بررات الدٌعوة إلى بزليق العلم الابستمولوجية كذلك، لذا بذتمع م

 ابؼعطيات التالية؛   

انقلبب العقلبنية في كثتَ من ابغالات إلى نقيضها، فقد أساءت للئنساف متى أرادت كرامتو، كقيٌدتو متى  -

 أرادت حريتو، ككسٌلتو متى ادٌعت غائيتو.

الفتوحات الابستمولوجية ابؼعاصرة التي نزعت عن العلم ىالة القدسية التي غّت عقوؿ الدغمائية  -

كالنزاعات العًلماكية، إذ بتنا نتحدث عن النسبية بدؿ ابؼطلقية كالوىم كابػياؿ بدؿ ابغقيقة كالارتياب بدؿ 

 الوثوقية.

را للؤحكاـ التقويدية حالو حاؿ العلوـ ابؼعيارية، لم يعد العلم كما كاف ميتوهما أحكاما تقريرية بل غدل مصد -

فهو يدخل في فعل التٌوجيو كالتغيتَ كليس بؾرد التحليل كالفهم، كليس أدؿ على ذلك من دعوات تطالب 

بضركرة التسلح بسلبح العلم للسيطرة على الطبيعة كخدمة الإنساف كبرقيق السعادة كالرفاىية، فالعلم كالتقنية 

 في تغيتَ العالم كالسُّلوؾ البّرم، بل كحتى خلق نّاذج سلوكية خلق الأخلبؽ بؽا.        يدخلبف كعنصرين

                                                           
   .34، 33، ص ص الاستغرابرتقاء التفاىة بظة العالم، ا كركنيليوس كوستًياديس.  77



 .: النظرية الأخلاقية عند طو عبد الرحمن ورىانات النقد الأخلاقي للحداثة الغربيةالفصل الرابع             

 

 
218 

كحسبنا أفٌ التقونً الطاىائي للمعرفة العلمية ابغديثة يتموضع ضمن ىذا السياؽ كانطلبقا من تلك     

ستُ قاـ عليهما النظاـ الاعتبارات، حيث جاء برديد طو عبد الربضن بعذكر تلك الأزمة انطلبقا من مبدأين رئي

بدعول الإجرائية، فكاف  "لا غيب في العقل"بدعول ابؼوضوعية، ك  "لا أخلاؽ في العلم"ابؼعرفي ابغديث، هما؛ 

علما أفٌ "أزمة قصد"  كالثاني ،"مواطأة القوؿ للفعل" حد  الصٌدؽ علما أفٌ "أزمة صدؽ" أف تسبب الأكؿ في 

   .78"حكمة الله في ظواىره"حدٌ القصد 

الدوضوعية كالذم تفرع عنو مبدآف: الأكؿ  "لا أخلاؽ في العلم"مردٌىا للؤصل القائل فعن أزمة الصدؽ؛     

يقضي بأنوٌ لا أخلبؽ التساىل الدسُيّب تقضي بانفصاؿ النٌظر العلمي عن آثار الذٌات الإنسانية. الثاني الجامدة 

كقع تقديس العلم ابغديث كما كقع الوىم في فصل النظر العلمي عن العمل الأخلبقي. أمٌا  كىكذا في ابؼنطق.

السّببية تفرع عنو مبدآف كذلك؛ الأكؿ "لا غيب في العقل" فمردىا ىي الأخرل للؤصل القائل أزمة القصد 

صر الظاىرة في خواصها يقضي بحالآلية الدسُيّبة يقضي بأفٌ لكل ظاىرة سبب ميلزـ بالضٌركرة. الثاني الجامدة 

 . 79كعليو فكلب السٌببتُ كاف كراء أزمة القصد ابػارجية لإمكانية مراقبتها كضبطها.

 مبدأ العلم النافعكىو  الجمع بتُ العلم والأخلاؽمعابعة منو لذينك الأزمتتُ جاء طو بدبدأين بديلتُ هما؛     

مواجهة بؼبدإ "لا مبدأ العقل الكامل كىو  والغيب" "الجمع بتُ العقل. ك80مواجهة بؼبدأ "لا أخلبؽ في العلم"

                                                           
 .93، 92، ص ص سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.  78
 . 95، 94ابؼصدر نفسو، ص  79

كيف أفٌ طو عبد الربضن سعى إلى إعادة إحياء ىذا ابؼبدأ التًاثي كذلك بعودتو   "سؤاؿ العمل"ابؼتن الطاىائي خاصة كتاب  قارئلا يخفى على   80
فلسفي على لعديد ابؼتوف الفقهية كالعرفانية كالفلسفية كذلك مواجهة منو للبدعة الفكرية التي تفصل بتُ النظر كالعمل، ككيف أنٌها تقيم القوؿ ال

بقد من الفقهاء قوؿ بار الّرعي للعقل ابؼؤيدٌ. كقد كجد طو مّركعية ذلك في نصوص نذكر منها؛ مقتضيات الاستدلاؿ العقلي المجرد ابػالي من الاعت
في كأفٌ عدـ تقونً العمل ىو ما يخل  "إفّ العلم مبدأ للعمل، والعمل تداـ العلم، ولا يرُغب في العلوـ الفاضلة إلّا لأجل الأعماؿ الصالحة"العامرم: 

"السعادة التي ىي مطلوب الأولتُ بقد قوؿ أبي حامد الغزالي:  أىل العرفافكمن .75، ص لإعلاـ بمناقب الإسلاـا. العبادعمارة البلبد كسياسة 
    .05، ص 1979كت، بتَ  :دار الكتاب العربيالعمل،   افميز كتاب والآخرين لا تناؿ إلا بالعلم والعمل"، 
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"الدّخوؿ في تجربة دينية حيّة تناؿ كلِّية . مأتى ذينك ابؼبدأين من منظور طو يكوف بػػ81غيب في العقل"

بدعتٌ التجربة الأخلبقية ابؼؤي دة لأنها الأقدر على ابعمع بتُ العقل كالغيب كمبدإ قبلي لكلًٌ بؿاكلة الإنساف". 

الذم يتولى  ركن القُدوة"أك ""النّموذج الصّادؽ"؛ ة  للجمع بتُ العلم كالأخلبؽ، كىذا عن طريق ركن بفكن

لة بتُ العلم كالأخلبؽ. كركن " الذم يتولى بزليق  "ركن الإشارة"أك التعبتَ القاصد" بزليق الإنساف بإعادة الصًٌ

"التًبية على الصدؽ عن طريق الكوف مع ؤيد الإنساف بإعادة الصٌلة بتُ العقل كالغيب. كحدُّ التٌخليق ابؼ

 .82الصادقتُ وعلى القصد عن طريق الأخذ بالدقاصد"

 الأخلاقية وتقونً النظاـ الأخلاقي الحديث:  -3

تعود فكرة الأخلبؽ العابؼية على بكو ما مرٌ علينا في الفصل الثاني إلى : الأخلاقية والأخلاؽ العالدية: 3-2

اللبىوتي السويسرم "ىانس كينغ"، حيث انبثق ىذا ابؼيثاؽ الأخلبقي عن "بربؼاف الأدياف العابؼية" كبضلت 

 مؤسسة "الأخلبؽ العابؼية" على عاتقها تفعيل مضامتُ ذلك الإعلبف، كابؼؤسسة تسعى كمنذ تأسيسها إلى

                                                           
من شأنو أف يّكل رؤية  اطاؿ الفلسفة ذاتها، فكل م أفإلى  يدانيابؼعتقد الإ لىععمٌت بو البلول في أف بذاكز أثره النظاـ ابؼعرفي ابغديث  يبدك أفٌ   81

ك فيلسوؼ ابغضارة  الأبؼاني ألبرت لشار لذأمن  ؿللعالم كنظاما للحقيقة غتَ الرؤية التي ارتضاىا العلم ابغديث سيطالو النٌقد كبالتالي التضييق، كاف أكٌ 
فبعدما كانت الفلسفة كما يخبرنا تضع مثلب أخلبقية، كتعافً ابؼّكلبت الركحية الناشئة عن المجتمع كحتى بتُ ، (ALBERT Schweitzer)  رشفيتس

لتاسع عّر كخلبؿ منتصف القرف اإلٌا أنوٌ  ،أين كاف ىنالك ضرب من التعاكف بتُ ابغقيقة كابؼثل الأخلبقية ،الأمم ابؼختلفة، كتلوح بقيم إنسانية عابؼية
"إف العامل الحاسم في إحداث ىذه النتيجة ىو انصراؼ ذلك يخبرنا لكجيو  . كبتساؤلو عن سبب"أفلست الحضارة دونما مقاومة ودوف شكوى"

فلسفة . اشفيتزر البرت  ضت على الفلبسفة كعلى بضاستهم في تدبتَ العالم.ذلك أف نّو كتزايد قوة العلوـ الطبيعية انقٌ  الفلسفة عن القياـ بواجبها"
. ليس سبب ىذا التبدؿ كامنا في 13، ص 1964الطباعة كالنّر، ابؼؤسسة ابؼصرية العامة للتأليف كالتًبصة ك  دط، ، تر: عبد الربضن بدكم،الحضارة

أفُرغ دور الفلسفة مقابل  "لقد: يقوؿمكانة العلم ذاتها بقدر ما كاف سببو حركة الفكر الفلسفي ذاتو ىذا ابؼبرر الذم نلتمسو لدل يورغن ىابرماس 
العلم ]...[ من مضمونو من خلاؿ حركة الفكر الفلسفي ذاتو: لقد وجدت نظرية الدعرفة نفسها وبمرور الزمن مضطرة على أف تتخلى عن 

، 2001، 1أبؼانيا، ط-، تر: حسن صقر، منّورات ابعمل: كولونياالدعرفة والدصلحة. يورغن ىابرماس. موقعها لدنهج موثوؽ من قبل الفلسفة ذاتها"
 . 11، 10ص ص 

 .110-95، ص ص سؤاؿ الأخلاؽطو عبد الربضن.   82
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العمل كفق المجالات الثلبث التالية؛ تّجيع ابغوار كالتواصل الثقافي كالدٌيتٍ، تّجيع التثاقف كالتًبية الدٌينية 

 .83ابؼّتًكة، دعم كتّجيع اللٌقاءات الثقافية كالدٌينية ابؼتنوعة كالضركرية للبحث كالتًبية

عة على ضركرة البحث عن معايتَ أخلبقية ع ابؼية في نظر ىانس كينغ، كالتي بسارس ىذا كعن الظرٌكؼ ابؼّجًٌ

العامل ثقلها على الضمائر كابؼؤسسات ما يجعلها مهمة غتَ قابلة للتأجيل، يرشٌح الأختَ العوامل التالية؛ 

كذلك بحكم التعدد الثقافي فيما بتُ الأمم حيث تساىم الأخلبؽ العابؼية في حف  التوازنات كمنع  السياسي

كذلك أنسة للبقتصاد العوبؼي الذم استحوذت عليو قيم الربح  لاقتصاديالعامل اتفكك المجتمعات. 

  . 84بهدؼ جاىزية النّأ على التأقلم في عالم معقد كمتعدد الثقافاتالعامل التًبوي والتعليمي كالاستهلبؾ. 

كعن تقويدو للئعلبف العابؼي للؤخلبؽ _كإف عكس الإعلبف نوايا عابؼية للتحاكر كالتسالم كعلى أفٌ الأدياف لا     

تزاؿ قادرة على أف تقوـ بدكرىا الفعٌاؿ في العالم _ يبتٍ طو اعتًاضو للئعلبف اعتبارا بدلبحظتتُ اثنتتُ؛ إحداهما 

. حيث لاح  طو عدـ كفاية أف تكوف الأخلبؽ العابؼية ذات لقيبالتقدـ الخُ  كالثانيةبالتمكتُ الدّيتٍ تتعلق 

أصوؿ دينية كفقط، كإنٌّا ينبغي النٌهوض بدكانة الدٌين في حدًٌ ذاتو، كأنوٌ بدؿ ابؼطالبة بتمكتُ الأخلبؽ كجب 

ينبغي بسكتُ الدٌين باعتباره مصدر الأخلبؽ العابؼية، إذ لا يكفي أف برصل الأخلبؽ على اجتماع الأدياف بل 

. 85"التقدـ الخلُقي في العالم"إلى رتبة قد لا يصل إليها الدٌين الواحد، أم رتبة "الخلقية الإنسانية" أف ترتقي بػ

 لذا فالإعلبف لم يستوؼ بّرط التمكتُ الدٌيتٍ كلا بّرط التقدـ ابػيلقي نظرا للبعتبارات التالية؛

  :ٍأم أفٌ الأخلبؽ حذؼ التّأسيس لك ابػلل في؛ تظهر معالم ذالإعلاف والاخلاؿ بشرط التمكن الدّيت

علنة في بنيتها ليست دينية بل اكتفت بالتصريح بوجود ىاتو الأخلبؽ في تراث أحد الأدياف أك بعضها، 
ي
ابؼ

                                                           
 فيما تعلق بالأخلبؽ العابؼية للبىوتي ىانس كينغ.  راجع الفصل الأكٌؿ  83
، 2015 ،1ط القاىرة، :عيد، ابؼركز القومي للتًبصة . تر: ثابتن والأخلاؽ في عصر العولدةيلداذا مقاييس عالدية للأخلاؽ؟: الدىانس كينغ.   84
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كاف إعلبنا معلمنا لم ييذكر حذؼ اسم الإلو حيث كشتاف بتُ "التأسيس على الدٌين" ك"النسبة إلى الدٌين". 

لحدينفيو اسم الإلو مبرر 
ي
إذ أفٌ التوجيهات الأربع التي جاء بها . حذؼ الإيداف ىذا أفٌ ابؼلتقى ضمٌ فئة ابؼ

. حذؼ العمل الدّيتٍ الإعلبف تضم غتَ ابؼتدينتُ لذا كانت توجيهات بغتَ دلالات إيدانية، لتحظى بقبوؿ عاـ

لبؽ ككأنّا يدكن التوصل بؽذه إذ لا يوجد في الإعلبف حثه على العمل الدٌيتٍ كلا بياف فائدتو في برصيل الأخ

 ..86 (الأخلبؽ بغتَ عمل ديتٍ

على ىذا النٌحو يصبح العلمانيوف، في نظر طو، أقدر على صياغة ميثاؽ للؤخلبؽ العابؼية إذا ما سلٌمنا 

بدنطلقات ذلك الإعلبف الذم صاغو ابؼتدينوف )بؾموعة الديانات النبوية للّرؽ الأدنى الإسلبـ كابؼسيحية 

، بؾموعة الدٌيانات الصوفية للهند كابؽندكسية كالبوذية، بؾموعة الدٌيانات ابًغكمية للّرؽ الأقصى كاليهودية

الكنفوشيوسية كالطاكية كديانات الياباف، بؾموعة الدٌيانات الطبيعية لّعوب إفريقيا كآسيا كأمريكا كأستًاليا(، 

فٌ الدٌين في النسق العلماني يعدُّ مسألة أم أ "مبدأ تخصيص الدّين،"لأفٌ العلمانية تأخذ بدبادئ ثلبث؛ 

خصوصية كعلى ىذا لا تأتي العلمانية ضدٌه كما لا تدعمو، أما الإعلبف العابؼي فيناقض نفسو إذ يأسس 

فالعلمانية تلبح  تعدد الدٌيانات كفي  "مبدأ تعدد الحقيقة"،أخلبقو على الدٌين لكن دكف أف يحث عليو. 

مثل إيدانها بتعدد الثقافات، إلٌا أفٌ بربؼاف الأدياف يسلًٌم بواقع التعدد الديتٍ لكن  ذات الوقت تقرُّ بذلك التعدد

العلمانية بذعل من العقل كقيمو قيما  إذا كانت"مبدأ سلطة العقل"، يسكت عنو كىذا تناقض في مبادئو. 

بؼاف أراد أف يؤسٌس عابؼية فهي تفضيل بربؼاف الأدياف في أفٌ موقفها متسق غتَ متعارض، في حتُ أفٌ البر 

 .87لأخلبؽ عابؼية على ضوء التعدد الدٌيتٍ
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  :تظهر معالم الإخلبؿ ابػيلقي للئعلبف من منظور طو في ابؼظاىر الإعلاف والإخلاؿ بشرط التقدـ الخلُقي

ٌّعار الأكؿ الذم رفعو ىانس كينغ  ،عدـ قدرة الإعلاف عن تحقيق السّلاـ العالديالثلبث التالية؛  "لا فال

يستبطني براملب على الدٌين في اعتباره سبب الصٌراع في العالم، في في العالم بدوف سلاـ بتُ الأدياف"  سلاـ

حتُ يّهد العالم أسبابا للحركب الراىنة منها الاقتصادية كالسياسية.. كرثٌت أكبر بفا كرثتو ابغركب الدينية من 

إلى سلبـ اقتصادم أك سياسي بدؿ السلبـ  خسائر كاستهتار بالإنسانية. كعليو كاف من الأجدر الدٌعوة

الإعلاف لا يتضمن من الديتٍ. كعليو بؼا انتفى أف يكوف الدٌين سبب الأزمات بطلت ابؼسلمة الأكلى. 

كونو يكتفي بدا ىو مّتًؾ بتُ الأدياف من أخلبؽ، كىي نسبة اشتًاؾ ضئيلة أقل الأخلاؽ إلّا الحد الأدنى 

يتفرد بها كلُّ دين، حتى كلو قيل أفٌ البربؼاف يساكم بتُ الدٌيانات دكنّا تفاضل من الأخلبقيات التفصيلية التي 

بينها، فإفٌ ابؼساكاة في النًٌسبة الإبصالية لكل دين ليست كابؼساكاة في ابؼكونات التفصيلية التي يتًكب منها كل 

إذ معلوـ ن الأساسي في كل دين الإعلاف يفتقر إلى الركّدين كابؼعتقدات كالقيم ابغاكمة كالتّريعات. ثم أفٌ 

رفض ىانس كينغ أف يجعل من إعلبنو دينا جديدا أك دينا تركيبيا بينها، كوف  الإعلبف لا يدكنو أف ينوب عن 

. 88الكتب ابؼقدسة زيادة على أف ىذه الأختَة جاءت بأخلبؽ كاملة كما الإعلبف إلٌا بصع لنواة تلك الكتب

في الأكلى فقد أخطأ في الثانية إذ أفٌ نواة الأدياف ىو الإيداف كىو ما يفتقر  لذا كفي نظر طو أفٌ كينغ كلو أصاب

إليو الإعلبف، كعلى فرض أنوٌ بضل نواة الأدياف فذلك يعتٍ أنوٌ يّكًٌل دينا ىو الآخر كونو حامل للجوىر 

 .89الذم يتقوـ بو الّيء

بالتٌخلق الإنساني" كانت مبررات طو في  انطلبقا من مبررات "عدـ النهوض بالعمل الدٌيتٍ" ك"عدـ الارتقاء 

كّف تهافت دعول كينغ كبربؼاف الأدياف لفكرة الإعلبف العابؼي للؤخلبؽ العابؼية، كذلك بتفعيل إجراءات 

                                                           
 . 39، ص ص لداذا مقاييس عالدية للأخلاؽ؟ىانس كينغ.   88
 . . 132 -127 ص ص سؤاؿ العمل،طو عبد الربضن.   89
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النٌظرية الأخلبقية التي بذعل على رأس مسلماتها "أفٌ الإنساف ماىية أخلبقية"، كقد تم ملبحظة كيف أف طو  

على عدـ كفاء الإعلبف بدقتضيات ابؼسلمة  زيادة "التقدـ الخلقي".في إرساء كّف عن عدـ قدرة الإعلبف 

الثانية للؤخلبقية "تأسيس الأخلبؽ على الدٌين"، كونو أخذ من الأدياف حدٌىا الأدنى، ما ييظهر عدـ مقدرة 

الإعلبف من برقيق "التمكتُ الديتٍ"، خاصة كأفٌ الأخلبقية كبصعها للؤخلبؽ بالدٌين ليس بؾرد بصع ضم، كإنٌّا 

 بصع تأسيس.

ظاىرة العوبؼة امتداد لتمظهرات كاقع ابغداثة الغربية،  ليس ىنالك شك في أفٌ : والعولدةالأخلاقية : 3-3

أحد أركاف ركح ابغداثة، فإفٌ العوبؼة تكوف أبرز بسظهرات الابكراؼ التطبيقي  "مبدأ الشموؿ"فمثلما جعل طو 

التوسع العابؼي، من ىكذا منطلق يأتي بؽذا ابؼبدأ، بل كأقصى ما بلغ إليو ذلك التطبيق ابؼّتُ في التمدد ك 

"ليست العولديات صناعتي ولا الدستقبليات التٌقونً الأخلبقي لتلك الظاىرة، كلو أفٌ طو أقرٌ بلساف حالو أف 

لكن حسبي الأخلبؽ أف تكوف حاضرة، إذ بدكنها لا صلبح ، 90ىوايتي، وإنّما صناعتي وىوايتي الأخلاقيات"

 للعوبؼة كلا ابؼستقبل. 

كلا شك أفٌ للعوبؼة مفاىيم بزتلف باختلبؼ بؾالات النٌظر؛ ففهم الاقتصادم بؽا ليس كفهم رجل الثقافة     

الأدبية كالفلسفية، كلا فهم ىذا الأختَ كفهم السياسي بؽا، أشكلة ابؼفهوـ على ىذا النٌحو يجعلها عصيٌة على 

ر، خاصة ابؼؤشر الاقتصادم منها، ذلك أفٌ أف تيفهم، كإف كانت بعض المحاكلات بسيل بؼؤشر على حساب آخ

"أغلب التعاريف تركز على ابعانب الاقتصادم على حساب جوانب أخرل، حيث تغدك ابغركة الاقتصادية 

 . 91بؿور نّاط نظاـ العوبؼة التي لا بزرج عن تكثيف العلبقات الرأبظالية"
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في ىذا السياؽ تأتي بؿاكلة طو عبد الربضن في بؿاكلة منو لضبط مفهوـ جامع بؼا ييطلق عليو اصطلبحا بالعوبؼة      

ىي تعقيل العالم بدا يجعلو يتحوٌؿ إلى بؾاؿ كاحد من العلبقات بتُ  المجتمعات كالأفراد عن طريق برقيق "

سيطرة الشبكة في " ك"رة التقنية في حقل العلمسيط" ك"سيطرة الاقتصاد في حقل التّنميةسيطرات ثلبث: "

 . 92""حقل الاتصاؿ

فمفاده أفٌ التقنية أضحت مستقلة عن العلم بل باتت ىي من بسيطرة التقنية في المجاؿ العلم أمٌا ابؼقصود     

ضعو لإرادتها بعدما جعلتو كسيلة بيدىا حتى كقع العلم في تقديسها، ككأنوٌ تم الولوج لعهد "فتنة  توجهو كبزي

فابؼقصود منها أفٌ التفاعل لم يعد بتُ الآدميتُ كإنٌّا عن سيطرة الشبكة في حقل الاتصاؿ . كعن التقنية"

طريق شبكات كآلات الاتصاؿ ابؼعلوماتي، ما تسبب بغياب نّط التواصل ابغقيقي ابغي بتُ الذكات، الوضع 

فالعوبؼة تراىن على التٌنمية صاد في حقل التّنمية" "سيطرة الاقتثم "الفتنة الدعلوماتية". الذم يسمو طو بػػعهد 

الاقتصادية أكثر من غتَىا مع حصر الاقتصاد في الرأبظالية، حتى استبد النٌمط الاقتصادم دكف غتَه من 

، "التنمية الاقتصادية"في مقابل  "التّزكية الأخلاقية"ابؼعاملبت البّرية. لذا لا سبيل لدرء ىذا التسلط إلٌا بػ 

فٌ الأختَة تبتٍ مصابغها على ابؼنفعة ابؼادية، في حتُ أفٌ التٌزكية تقيمها على ابؼصلحة ابؼعنوية. كعليو كاف ذلك أ

"الفتنة أىل العوبؼة في علبقاتهم الاقتصادية ينفعوف كلا ييصلحوف كينمُّوف كلا ييزكُّوف، حتى ككأنٌّا كبعنا عهد 

 .93الاقتصادية"

ة كدرء آفاتها الأخلبقية يأخذ طو بأربعة مبادئ تعدُّ مسلمات أكٌلية توجو عملو كعن التقونً الإسلبمي للعوبؼ    

مقتضاه أفٌ كل الأفعاؿ التي يقوـ بها الإنساف كائنة ما كانت ىي في  "مبدأ عموـ الأخلاؽ":التقويدي؛ 

ر الواقع كأصلب من مفاده أفٌ الإنساف بعزيدتو أقول من الأم"مبدأ الذمة الإنسانية": حقيقتها أفعاؿ خيليقيةه. 
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: مفاده أفٌ الإنساف يلقى في كل زماف برديات تناسب قدرتو كطاقتو "مبدأ التّحدي الدناسب"حتمية ابغدث. 

مقتضاه أف بلوغ الّيء أقصى نفوذه خرج إلى "مبدأ خروج النقيض" علما أفٌ لكل زماف نّوذجو البّرم. 

 .94نقيضو

يتًتب عن ابؼبادئ تلك أفٌ العوبؼة فعل في العالم قد يرتقي بالإنساف أك قد تنزؿ بو أخلبقيا، كأفٌ الإنساف يدكنو     

درء آفات العوبؼة بهم توي التي تضاىي أمر ابغداثة في تسيتَىا. أفٌ بردم ىذا الزٌماف ىو بردم العوبؼة كالنٌموذج 

ين الإسلبمي بحكم أفٌ الزٌمن الأخلبقي زمانو. ثم أفٌ ابغداثة خرجت الذم يتولى مواجهة ذلك التٌحدم ىو الدٌ 

إلى نقيضها فقد جعلت النٌاس أكثر عزلة عن بعضهم متى أرادت جعل العالم قرية صغتَة، كفاقمت من الأزمات 

ت الاقتصادية متى أرادت تعميم ابؼصافٌ كالأرباح، ثم أنٌها زادت بؤس الإنساف كافتقاره الركحي متى أراد

 سعادتو.

 أمٌا عن ابؼساهمة الإسلبمية في درء آفات العوبؼة فمبناه على ابؼبادئ الثلبث التالية؛    

  :أفّ الاقتصاد الصالح لا يكوف إلّا بتكامل الدقوـ الدادي مع الدقومات مقتضاه مبدأ ابتغاء الفضل"

ابتغاء الفضل طلب  الأكؿ كمبناه ىو الآخر على أصلتُ؛الأخرى للتنمية وباتصالو بالأفق الروحي". 

ابتغاء الفضل طلب  باعتبار ابؼعاملبت التجارية في الإسلبـ من جنس ابؼعاملبت الأخلبقية. الثانيللتخلق 

    .95ذلك أنوٌ متى تم اعتبار العمل التجارم من جنس العمل ابػيليقي عيد  عملب تعبدياللتقرب 

 :إلّا بالنّظر في حكمة الشيء قبل سببو وفي مآلو قبل "أفّ العلم النافع لا يكوف مفاده  مبدأ الاعتبار

فالنٌظر الاعتبارم غتَ النٌظر الاجرائي، إذ الاعتبار نظر في الِحكمة كتفصيل ذلك في أصلتُ؛ الأكؿ أفٌ حالو". 

بار أفّ الاعتالأختَ نظر في العلل السببية )حاؿ التقنية(، في حتُ أفٌ الاعتبارم نظر في العلل ابًغكمية. الثاني 
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عتبر كلو بدا لو ضارا في نظر في الدآؿ 
ي
فمقياس الفعل خوابسو كعليو فإف كاف الفعل حسنا في مآلو قاـ بو ابؼ

في سياؽ النٌظر  الدعرفةحالو، كلو كاف قبيحا صرفو حتى كلو بدا لو نافعا في حالو، كىو ابؼقياس الذم تأخذ بو 

 . 96الاعتبارم

  :ينبتٍ بدكره السّليم لا يكوف إلّا بكلاـ طيب بتُ متكلمتُ كرماء". "أفّ التواصل مقتضاه مبدأ التعارؼ

ذلك أفٌ نّط الاتصاؿ ابؼعلوماتي من نّط التواصل ابػبرم المجرد عن لا تعارؼ بغتَ معروؼ على أصلتُ؛ الأكؿ 

ذلك أفٌ  لا تعارؼ بغتَ اعتًاؼالقيمة ابػيلقية في حتُ أف التٌعارؼ تواصل خبرم لا ينفك عن القيمة. الثاني 

لقي كابؼتلقي(، كعلى اختلبؼ سياقهما الثقافي كتفاكتهما الأخلبقي، تبقى بينهما 
ي
العلبقة بتُ ابؼتواصلتُ )ابؼ

 .97علبقة أخلبقية قوامها الاعتًاؼ ببعضهما في الفضل

يقضي بإعادة النظر في ابؼفهومتُ العلميتُ؛ "التطبيق التقتٍ للعلم" كمفهوـ "البحث مبدأ الاعتبار كعليو فإفٌ     

فيقضي بدكره إعادة النٌظر في ابؼفهومتُ مبدأ التعارؼ العلمي"، فليس كل تطبيق نافع كلا كل بحث مّركع. أمٌا 

ردة" فليست كل زيادة في ابؼعلومات الاتصاليتُ؛ مفهوـ "الاستزادة غتَ المحدكدة في ابؼعلومات" كمفهوـ "ابؼعلومة المج

فيقضي بإعادة النظر في ابؼفهومتُ الاقتصاديتُ؛ "التنمية  ابتغاء الفضلمطلوبة كلا كل معلومة بؿايدة. كعن 

 . 98الاقتصادية" كمفهوـ "ابؼصلحة"، فليست كل تنمية اقتصادية ضركرية كلا كل مصلحة مادية
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 ة ومقومات النهوض بفلسفة عربية وإسلامية:الدبحث الثالث: الحداثة الإسلامي    

النهوض بحداثة إسلبمية مبدعة يلزمو النهوض بفلسفة إسلبمية بؽا أسئلتها أولا: نحو آفاؽ فلسفة قومية حيّة:     

ابػاصة انطلبقا من بؾابؽا التداكلي أك قل "فلسفة قومية" بؽا قيمها ابػاصة من منظور رؤيتها الوجودية، فما 

 ديث عن فلسفة قومية في إطار الاعتقاد بكونية الفكر الفلسفي؟. مّركعية ابغ

على ابغقيقة تعد بؿاكلة النهوض بفلسفة قومية الّغل الّاغل لدل عديد ابؼفكرين العرب ابؼعاصرين كلنا في     

"آفاؽ فلسفة ذلك ابغوارية التي دار رحاىا بتُ كل من أبو يعرب ابؼرزكقي كطيب تيزيتٍ؛ بدأ ابؼرزكقي بابغديث عن 

عربية متميزة" كقد اشتًط في ذلك الاجابة عن سؤالتُ جدليتُ يرتبط الأكؿ بّرط كجود فكر فلسفي كوني كيرتبط 

ما ىي شركط كجود الفكر الفلسفي عامة دكف نسبة إلى  ؛الثاني بابؼواصفات التي بذعل من فلسفة ما فلسفة بؿلية

ما ىي الصٌفات التي بذعل الفلسفة منتسبة إلى أمٌة من الأمم أك حضارة من  أمٌة بعينها أك حقبة تاريخية معينة؟ ثم

 ؟  ك عربية أك أبؼانية أك سكسونيةابغضارات فتكوف يونانية أ

أم كونيتو، كفي أرقى بذلياتو، الفكر الفلسفي، لذا فلب يدكن  وحدة الفكر الإنسانييقرُّ ابؼرزكقي بدا اعتبره     

إلٌا في إطار ىذه الكونية؛ فػػ "ابؽوية ابغضارية ىي إذف بنية )اصطناعية( أك حصيلة ابغديث عن فلسفة قومية 

إنٌها بنية تاريخية لا ىيئة عضوية تتمايز بها الّعوب  [...]تاريخية تتميز بها ابغضارات بدا ىي مّركعات تاريخية 

 .99بعضها عن بعض"

قومية مفارقة كبريز شنيع يتنافى كمنطق كحدة على ىذا الأساس يبدك ابغديث عن ىوية قومية أك فلسفة     

حتى كإف لزـ الاعتقاد بوجود خصوصية قومية فلب يزيد ذلك عن كونها مفهوما صوريا لا  ،التاريخ كالفكر البّرم

 كاقعا تداكليا.

                                                           
 .23، ص 2001 ،1ط دمّق، :، دار الفكرمعاصرةآفاؽ فلسفة عربية أبو يعرب ابؼرزكقي، طيب تيزيتٍ.   99
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تبط كعن الأسباب التي بروؿ دكف الاعتقاد بفلسفة قومية أك فلسفة عربية أك إسلبمية خاصة؟ فإفٌ ابعواب ير     

ح ابؼرزكقي أفٌ الفلسفة العربية تتحدد بدرحلتتُ كبرتتُ؛ مرحلة التقاء  بابؼقصود من قولنا "فلسفة عربية"، يوضًٌ

البحوث الكلبمية كاللٌغوية الإسلبمية بالسٌؤاؿ الفلسفي للفكر اليوناني. ثم مرحلة النهضة العربية خلبؿ القرف 

أك أف يكوف بؽا قياـ مستقل. ثم إفٌ ذينك ابؼرحلتتُ أدتا إلى  التاسع عّر. دكف أف يكوف للؤختَة كصل بالأكلى

تسعى إلى نفض الغبار عن حصيلة  حركة الإحياء أو البعث:موقفتُ في فكرنا الفلسفي الراىن؛ -تبلور خطابتُ

بكل  تسعى في مقابل الأكلى إلى توطتُ الفكر الغربي ابغديث حركة الاستنبات:التجربة الفلسفية العربية الأكلى. ك

 أجناسو العلمية كالأدبية كالمجتمعية كالفلسفية.

؛ فحركة الإحياء كالبعث سعت إلى إضفاء شاملاأم اعتبارىا مفهوما  تشميل الفلسفةكفي كلب ابػطابتُ تم     

ـ كأصوؿ الفقو كالعلوـ على كلٌ الأجناس العلمية كالأدبية كالفكرية العربية الأصيلة كعلم الكلب "الفلسفة"صبغة 

ٌّاملة بل كانت تيقتصر على  للٌغوية،ا علما أفٌ "الفلسفة" خلبؿ مرحلة النهضة الأكلى لم تكن لتأخذ ىاتو ابؼكانة ال

، لكن مع الإحيائيتُ "أصبح الاسم شاملب لكل ابؼنظرٌين 100فئة من ينتسب للفنوف أك العلوـ غتَ الأصيلة

ر فيما ينبتٍ على الطبيعيات الفلسفية مثل علم أصوؿ )ابعذريتُ( بحثا عن ابؼبادئ العليا في بصيع العلوـ دكف حص

مفهوـ الفلسفة صار كذلك ذا "أمٌا مع حركة الاستنبات فػػ  .101الفقو أك علم أصوؿ النٌحو أك علم أصوؿ الدٌين"

 .102معتٌ شامل فهو قد بات منسحبا على التصور ابغديث للعالم كمنو الفكر الفلسفي باعتباره ذركة ىذا التٌصور"

ابؼسلموف الأكائل -الفريقتُ أعطى مفهوما شاملب ككليانيا للفلسفة، الأكٌؿ بسحبها على كلٌ ما أنتجو العربفكلب 

                                                           
كن ذات ابؼوقف تقريبا نلتمسو لدل محمد عابد ابعابرم عندما اعتبر أفٌ البحث عن فلسفة أخلبؽ إسلبمية ليس بذم جدكل ذلك أفٌ الفلسفة لم ت  100

من ماؿ الأدبية كابؼدكنات الفقهية. راجع الفصل الأكؿ أـ العلوـ لدل العرب كمن أراد البحث عن علم أخلبؽ عربي أك إسلبمي فعليو الرجوع إلى الأع
 . ذات الدٌراسة

 .14أبو يعرب ابؼرزكقي، ابؼرجع السابق، ص   101
 .16ابؼرجع نفسو، ص   102
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بعدما كانت الفلسفة تطلق على بؾرد بصاعة مّتغلة بابغكمة غتَ العربية أك الإسلبمية. أمٌا الثاني بدعوتو إلى 

 عالم.توطتُ الفلسفة الغربية في كلٌ أجناسها بل بدا ىي رؤية لل

لتبقى ابؼّكلة الأكثر حًد ة في كلب اللٌحظتتُ )النهضة الأكلى كالنهضة الثانية(، رغم الانفصاؿ التاريخي     

بتُ القوؿ  انفصالا معرفياكالاستّكالي بينهما، اشتًاكهما في الانفصاؿ عن راىنهما؛ فالنٌهضة الأكلى شهدت 

كإسلبمية أصيلة. أمٌا النٌهضة الثانية فقد شهدت بدكرىا الفلسفي كموضوعو جعلها فلسفة بغتَ مضامتُ عربية 

ىذا الاغتًاب  .103بتُ القوؿ الفلسفي كشركطو التاريخية جعلها فلسفة بغتَ كقائع أصيلةانفصالا وجوديا 

( ىو ما زاد -الفقد الوجودم-كالوجودم "تاريخيا"  -الفقد ابؼعرفي-الفلسفي على ابؼستويتُ )"ابؼضموني" معرفيا 

يس الاعتقاد بكونية الفلسفة أك أسطورة الفلسفة ابػالصة لأنٌها لم تيعتٌ لا بابؼضامتُ العلمية السٌياقية كلا من تكر 

بالوقائع التاريخية السياقية، "كقد نتج عن الانفصالتُ ابؼعرفي كالوجودم في النٌهضة الأكلى كالنٌهضة الثانية غياب 

لسفة، كاتٌصافها بالصٌفات الكلية للقوؿ الفلسفي تكوف ذات الّرط ابعوىرم الذم يجعل الفلسفة مع بقائها ف

نسبة بؿددة لأمٌة من الأمم كبغضارتها كعبارة عن أخصٌ خصوصياتها أعتٍ مقومات ىويتها: كىذا الّرط ليس ىو 

شيئا آخر غتَ طبيعة الوعي الذم للؤمٌة بهويتها ككعيها الذٌم ىو أساس منزلتها في التاريخ الكوني كلب دكرىا 

    .104فيو"

كعليو فإفٌ السٌبيل في النٌهوض بفلسفة عربية أك إسلبمية من جنس ابؼّكلتتُ المحددتتُ سلفا، الفقد ابؼعرفي     

كالفقد الوجودم، كذلك بتفعيل الإيداف كّرط نظرم/ معرفي، كالعمل الصافٌ كّرط عملي/ كجودم، أم بتفعيل 

جاء القرآف الكرنً معبرا عليهما بأسلوبتُ؛ أحدهما  الاجتهاد )التواصي بابغق( كابعهاد )التواصي بالصٌبر(، كقد

تَِْ يحمل النٌاس على برقيق مّركع ابؽوية الإسلبمية لقولو تعالى:  إنشائي "وَلْتَكُنْ مِنْكُمْ أمَُّةٌ يدَْعُوفَ إِلَى الخَْ

                                                           
 .20، 19، ص ص السابقابؼرجع   103
 .23، ص نفسوابؼرجع   104
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هَوْفَ عَنِ الْمُنْكَرِ وَأُولئَِكَ ىُمُ الْمُفْلِحُ  يجعلنا نعتقد خبري  كآخر. [215آؿ عمراف ] وفَ"وَيََْمُرُوفَ بِالْمَعْرُوؼِ وَيػَنػْ

هَوْفَ عَنِ الْمُنكَرِ بإمكانية برقيق ىذه ابؽوية لقولو تعالى:  رَ أمَُّةٍ أُخْرجَِتْ للِنَّاسِ تأَْمُرُوفَ بِالْمَعْرُوؼِ وَتػَنػْ "كُنتُمْ خَيػْ

مُ  ۖ  وَتػُؤْمِنُوفَ بِاللََِّّ  رًا لذَّ هُمُ الْمُؤْمِنُوفَ وَأَكْثػَرُىُمُ الْفَاسِقُوفَ" ۖ  وَلَوْ آمَنَ أَىْلُ الْكِتَابِ لَكَافَ خَيػْ نػْ آؿ عمراف: ] مِّ

"ذلك ىو جوىر الطلب الفلسفي فتكوف الفلسفة العربية من طبيعة فلسفية بقيامها الذٌاتي  يقوؿ ابؼرزكقي .[221

 . 105هاد(")الاجتهاد( كبدوقفها الوجودم )ابع

من جهتو جعل طيب تيزيتٍ الانتماء للتاريخ القومي كالعابؼي شرطا قبليا للحديث عن إنتاج فلسفي عربي     

إذا نيظًر إليو في ضوء بؿلًٌي قومي أك كطتٍ فحسب،  ناقص الانتماء وانتاجا حديثا لقيطابفكن كإلٌا كاف 

نزكع جدلي إلى ابػاص عامنا، بفاٌ يقتضي التبصر في ىذا ابػاص حيث  -في أحد تعريفاتها ابؼمكنة-"فالفلسفة ىي

يصتَ عامنا أك حيث ييرفع إلى مستول ىذه العمومية؛ كإلى العاـ خاصنا، بسبب من أفٌ ىذا العاـ لا يتيحي فض  

يه عاما"مغال يقو إلاٌ عبر استنطاؽ ابػاص بدا ىو كفي بغظة تيصتًٌَ
106. 

فالفلسفة من منظور تيزيتٍ ذات نزكع جدلي بتُ إمكانيتتُ؛ ابػاص كالعاـ أك المحلي كالعابؼي، على بكو يجعل     

ذًٌر تيزيتٍ من نزعتتُ تعيقاف النهو  ض بفلسفة عربية أك من المحلًٌي كونيا كالعكس. على ضوء ىذه العلبقة ابعدلية يحي

تقلًٌص من حدكد  الثانية،تنظر للفلسفة على أنٌها نّاط نظرم ذم بعد كوبظولوجي )=كوني(.  الأولى،قومية؛ 

كلتا النزعتتُ قاصرة معرفيا حياؿ ضبط التجادؿ بتُ ابػصوصية "الفلسفة ضمن الإطار ابعغرافي القومي. كتبقى 

   .107كالعمومية في ابغقل الفلسفي"

ابعابرم فلم يبتعد كثتَا في برليلو للخطاب الفلسفي العربي الراىن عن ثنائيات "الاحياء" ك"الاستنبات"  أمٌا    

للمرزكقي، ك"القومية" ك"العابؼية" لتيزيتٍ، فقارب الأمر عبر ثنائية "الأصالة" ك"ابؼعاصرة" أك "فلسفة للماضي" 

                                                           
 .29، ص السابقابؼرجع   105
 .193، ص نفسوطيب تيزيتٍ، ابؼرجع   106
 .194، ص نفسوابؼرجع   107
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 فرعا من "ابؼّركع النهضوم العاـ" كامتداد لو، إلى ك"فلسفة للمستقبل"، حيث إنوٌ جعل ابؼّركع الفلسفي العربي

جانب ابػطاب السياسي )حوؿ الدٌكلة كالعلمانية( كابػطاب القومي )حوؿ الاستقلبؿ كالوحًدة(، تلك ابػطابات 

الثلبث بؾتمعة تعيش برت ضغط اشكالية الأصالة كابؼعاصرة. إلٌا أفٌ الفرؽ بتُ ابػطابتُ السياسي كالقومي من 

بػطاب الفلسفي من جهة ثانية، أفٌ الأختَ اذا ابٌذو صوب التًاث أك إلى الفكر الأكربي، فإنوٌ لا يبحث جهة كا

عما "يجب أخذه"، "بل يكاد ينصرؼ بكلًٌ اىتمامو إلى البحث عن مكاف في التاريخ لتًاثنا الفلسفي كصولا إلى 

" فلسفة عربية معاصرة من جهة أخرل، كمن ىنا  "تأصيل" الفلسفة العربية الإسلبمية من جهة، كإلى بؿاكلة "إنّاء

 .108كاف ىذا ابػطاب خطابتُ؛ خطاب من أجل فلسفة ابؼاضي، كخطاب من أجل فلسفة ابؼستقبل"

جاء كرد  -على رأس من مثلو مصطفى عبد الرزاؽ كعلي مصطفى النّار-ابػطاب الأكٌؿ )أم التأصيلي(     

فيها من بؾرد تربصة  افي نفيهم لأصالة الفلسفة الإسلبمية ك ما رءك  فعل على بعض ابؼؤرختُ الغربيتُ كابؼستّرقتُ

كتقليد للفلسفة الإغريقية، فكاف "التٌحدم الغربي" ىو بؿرؾ رغبة ىؤلاء في "التأصيل" لفلسفة عربية إسلبمية 

منحدرة من القركف الويسطى. كما عيد  ردة فعل حوؿ ما تعلق بوجود عوائق كجب تصفيتها عن طريق "اثبات" 

دعاكل مناكئي الفلسفة كالفلبسفة داخل الفكر العربي عبر تأكيل أصالة تلك الفلسفة، كىذا عبر التخفيف من 

أقوابؽم أك بياف بطلبنها بصورة من الصور ]مثل ذلك إعادة تأكيل تهافت الفلبسفة للغزالي أك الرد على ابؼنطقيتُ 

التأصيل لابن تيمية[، استجابة لػػ "برديات داخلية"، ما جعل مهمة ىذا ابػطاب مهمة مزدكجة ىي 

 .109ثباتوالا

في حتُ أفٌ ابػطاب الثاني حر كتوي بـتلف الابذاىات التي اربست في أحضاف التجربة الغربية ابؼعاصرة؛ مثل     

شخصانية ابغبابي، ككجودية عبد الربضن بدكم، كجوانية عثماف أمتُ... كغتَىا من التجارب ذات ابؼنهل ابؼعاصر. 

ة للماضي، فإفٌ الثاني ينّدي تّييد فلسفة عربية جديدة كلئن كاف ابػطاب الأكؿ يرافع لأجل تأصيل فلسف
                                                           

 .149، ص 1994 ،5ط بتَكت، :، مركز دراسات الوحدة العربيةالخطاب العربي الدعاصر: دراسة تحليلية نقديةمحمد عابد ابعابرم.   108
 .150، ص ابؼرجع نفسو  109
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كمعاصرة. بتُ تلك ابؼراكحة فقدى العقل العربي القدرة على النهوض بخطاب فلسفي متتُ ييلحقو بركب ابػطاب 

ابػطاب العربي لم يحقق أمٌ تطور حقيق في أمٌ قضية من القضايا النٌهضوية، بل "الفلسفي الغربي، يقوؿ ابعابرم: 

 .  110سجتُ "بدائل" يدكر في حلقة مفرغة، لا يتقدـ خطوة إلاٌ ليعود القهقرل خطوة" ظل

ري علٌة افتقاد فلسفة عربية "أصيلة" انطلبقا من مقولتي "العابؼية" ك"القومية"؛      ذلك ما يبرر اعتًاضو على من يفسًٌ

د للعابؼية. أك الثاني الذم ينفي عنها أم التفستَ الأكٌؿ الذم ينفي "الأصالة" عن الفلسفة العربية كونها تفتق

"الأصالة" كونها تفتقد للطابع القومي ابػاص. إذ في اعتقاد ابعابرم أفٌ كلب ابؼوقفتُ قد انساؽ كراء حبائل كشرؾ 

تناقضات ابػطاب النهضوم العاـ كليس الفلسفي فقط في طلب الأصالة كابؼعاصرة. كتعليقا منو عن أمٌ ابغيكمتُ 

بالعابؼية أـ من يقوؿ بالقومية؟، يجيبنا ابعابرم: "هما معا، حسب نقائض كتناقضات ابػطاب أصح، من يقوؿ 

 . 111العربي ابؼعاصر"

أماـ ىذه ابؼفارقة كتناقضات ابػطاب العربي إزاء تدشتُ فلسفة "أصيلة معاصرة"، سعى ابعابرم لتعرية تلك     

بؼنطقي كابؼستول الأيديولوجي. ابؼنطقي لأفٌ ابػطاب التناقضات ككّف تهافتها انطلبقا من مستويتُ؛ ابؼستول ا

 .      112العربي أراد أف يكوف فلسفة عابؼية، أما الأيديولوجي فلؤنوٌ أراد أف يكوف فلسفة عربية )أم قومية(

كعليو يبقى السبب الرئيس في عدـ كجود خطاب فلسفي عربي مؤىٌل للنهضة ابؼنّودة ىو افتقاد عنصر     

نية عن ابػطاب الفلسفي في كلتا ابذاىيو، إذ الابذاه التأصيلي أخذ ينهل من ابػطابات اللبعقلبنية ابؼنطق كالعقلب

للتًاث الإسلبمي الغزالي على بكو أخص، في حتُ أفٌ خطاب ابؼعاصرة أخذ ينهل ىو الآخر من ابػطاب 

الوقت الذم كانت فيو حاجة  اللبعقلبني للفلسفات الغربية ابؼعاصرة البرجسونية كالوجودية على بكو أخص، في

ابػطاب الفلسفي في الفكر العربي "السياؽ العربي الذم ينّد النٌهضة للعقل لا بؼن ينكر عليو، يقوؿ ابعابرم: 

                                                           
 .194، ص السابقابؼرجع   110
 .169، ص نفسوابؼرجع   111
 .170، ص ابؼرجع نفسو 112
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ابغديث كابؼعاصر لم يتًدد ىو الآخر في إعلبف انتمائو إلى الإشكالية العامة للنهضة فقد بقي مناقضا لنفسو، 

اف كلا يزاؿ يبحث عن "أصالة" فلسفة ابؼاضي في القطاع اللبعقلبني في تراثنا لطموحو كمبررات كجوده، لقد ك

الفكرم، كعن فلسفة عربية "معاصرة" في القطاع اللبعقلبني في الفكر الأكربي. لقد كاف غياب العقل في أنواع 

مىاىومه أيضا ]...[ ابػطابات السابقة ]يقصد السياسي كالقومي[ غيابا كظيفيا، أمٌا في ابػطاب الفلسفي فغيابو 

ل فلسفة أك يينتًج أخرل؟" فكيف يدكن، إذف، بػطاب يهاجم العقل أك ينكر لو أف يؤصًٌ
113. 

فالسٌبب الذم ارتضاه ابعابرم كعائق يحوؿ دكف استكماؿ ابؼّركع النٌهضوم بؼقوماتو، من جهة ابػطاب     

نطق، فبدلا من العودة لعقلبنية ابن رشد اربسى الفلسفي، كأحد عناصره، ىو افتقاده بؼنطق العقلبنية كعقلبنية ابؼ

ابػطاب التأصيلي في أحضاف لا عقلبنية الغزالي، كبدلا من الاستًشاد بعقلبنية العلم ابغديث انطلق ابػطاب 

التجديدم من لاعقلبنية الفلسفات ابؼناىضة للنزكع العلمي كالوجودية مثلب. فعدٌ ذلك سببا بتًاجع ابػطاب 

 القهقرل.      الفلسفي العربي 

عودة إلى طو عبد الربضن فقد اجتهد بدكره في تأسيس فلسفة عربية قومية مع ضبط آليات اشتغابؽا استئنافا     

منو في تأسيس حداثة إسلبمية، فإذا تقرر عنده أف لا حداثة دكنّا إبداع، فإفٌ أحد أكجو الإبداع يكوف بالنٌهوض 

 غتَ كونية، حيٌة غتَ عنقاء.بفلسفة قومية مسؤكلة لا سؤكلة، قومية 

لقد لاح  طو عبد الربضن أفٌ الفلسفة من منظور التحقيب  الفلسفة العربية كفلسفة مسؤولة: -2

 ،114سؤاؿ فحصالاستّكالي قد انقلبت على طورين، ما يديٌزهما ىو طابع السٌؤالية؛ الطور الإغريقي القدنً، 

                                                           

.197، ص السابقابؼرجع   113  
كىذا بتحفيز العقل للبث فيها عبر بفارسة سؤالية مستمرة، لذا على الإنساف أف يهب جهده  لأشياءي في اعقل نظرالفلسفة  لأرسطوبالنسبة   114

تدؿ من ناحية على السّؤاؿ، كما إذا كاف من واجب الإنساف أف يتفلسف، كما تدؿُّ من  -كالكلبـ لأرسطو-"إفّ كلمة التفلسف كفكره بؽا، 
تر: عبد الغفار مكاكم، دار التنوير للطباعة كالنّر كالتوزيع: بتَكت، ص ، دعوة إلى الفلسفة. أرسطو. أف نهب أنفسنا للفلسفة"ناحية أخرى على 

وىي تخرج إلى . كىو تقليد على ما يبدك يضرب بجذكره إلى ابؼنهج السقراطي الذم رأل في أفٌ الفلسفة بحث عن ابؼعرفة داخل النٌفس، 34، 33ص 
، ص 2002، تر: فاطمة ابظاعيل، ابؼركز القومي للتًبصة: القاىرة، مقاؿ عن الدنهج الفلسفيعيد إلى: ر.ج. كولنجوكد.  .طريق السّؤاؿالنّور عن 

202  . 
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السؤاؿ ، لذا فالرٌىاف اليوـ يكوف بتدشتُو لانتقاؿ ثالث، أم طور 115سؤاؿ نقدكالطور الأكربي ابغديث، 

لأنوٌ يقع على عاتق الأمٌة العربية طرح أسئلتها عن ىذا الزماف كما أنٌها مسؤكلة على النهوض بالإجابة الدسؤوؿ، 

أؿ، فليس لأنوٌ عنو نهوضا بدكرىا ابؼنوط بها بتُ الأمم. كتبياف ذلك "أفٌ الفيلسوؼ إذا كاف يسأؿ كلا يفتأ يس

يدلك زماـ السؤاؿ كيدلك بالتالي زماـ إيقاع ابؼسؤكلية على غتَه ]...[ كإنٌّا لأنوٌ مسؤكؿ من كلًٌ أفعالو، جليلها 

كدقيقها، بدا فيها سؤالو نفسو، كلأنو مطالب بتفريغ ذمتو من ىذه ابؼسؤكلية، فّعوره بهذه ابؼسؤكلية ىو الباعث لو 

ىكذا، يتبتُ أفٌ الفيلسوؼ يسأؿ لأنوٌ ييسأؿ، فيلزمو أف يجيب عما ييسأؿ، فوجود على دكاـ ابؼساءلة ]...[ ك 

 . 116سؤالو من كجود مسؤكليتو"

فابؼسؤكلية تفتح للسٌؤاؿ الفلسفي آفاؽ كبسنحو إمكانيات معرفية كنفسية بصةٌ؛ فهي عصب كلٌ سؤاؿ نقدم     

تلق من أفٌ ابؼسؤكلية تقييد كقيد، ذلك أفٌ  السؤاؿ النقدم يلتزـ بدجموعة من الضوابط اللٌغوية  كليس كما قد يخي

لغوية، ضوابط تدليلية كتوجيهية، ككذا تبليغية برقق مّركعية السٌؤاؿ؛ من قبيل طرح أسئلة مسؤكلة، -كخارج

كتوضيح السؤاؿ بتدقيقو كضبطو مع عدـ غلقو، كأف يقتصر السؤاؿ على ما دعت إليو الضركرة كقادت إليو 

. كمن فتوحات ابؼسؤكلية الفلسفية كذلك، تقويض الأساس 117حاؿ ابؼتلقي كقدراتو العقلية ابغاجة، كاستحضار

ابؼيتافيزيقي كابؼعرفي لوىم الكينونة كخطاب العابؼية الزائف، ذلك أنٌها ليست إلٌا نزعات قومية تم فرضها بقوة 

وؿ الذم كرٌسو الطوراف الأكلاف من أفٌ كيبقى أىم ما يورثٌو السؤاؿ ابؼسؤكؿ، ىو انتفاء الق .118السٌلطاف لا البرىاف

                                                           
115

سقف ما يضفي شرعية على ما ذىب إليو طو في بسييزه بتُ الطور الإغريقي الفحصي كالطور ابغديث النٌقدم أفٌ النٌقد في زمن أرسطو كاف يحتد ب  
هة كإلى بيمعتُ ضمانا لعدـ تطاكلو على الأسس كالغايات الكبرل، بل عد  ذلك من بظات "العقل ابؼستنتَ" كفقا لقاعدة ذىبية قاؿ بها أرسطو ذاتو ش

"إفّ العقل الدستنتَ لا يطلب التحقيق والضّبط في كلّ نوع من الدوضوعات إلّا حدوٌ بعيد بػػ "لا تسألوا عن أشياء إف تيبدل لكم تىسيؤكم" تقوؿ الوصيٌة: 
، الأخلاؽ إلى نيقوماخوسبذاكز ىذه ابغاجة يكوف من باب كضع الّيء في غتَ بؿلو. أرسطو.  بمقدار ما تقتضيو نفس طبيعة الشيء الذي يعُالج"

 .   173، ص 2ؾ

 .15، ص 2006 ،2ط بتَكت،: ز الثقافي العربي، الدار البيضاء، ابؼركالحق العربي في الاختلاؼ الفلسفيطو عبد الربضن.   116
 .24، ص جدؿ العقل والأخلاؽ في العلمحساف الباىي.   117
 .135ص ، 2007، 1جذكر للنّر: الرباط، ط، مساءلة النّص الفلسفي الدغربي الدعاصر .يوسف بن عدًٌم  118
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الأصل في الفلسفة "السيؤالية"، انفتاحا على "ابؼسؤكلية" كتفعيلب بؽا، فالسٌؤاؿ الفلسفي يكتسي بفضل ابؼسؤكلية 

 .119"لا تفلسف بغتَ أخلاؽ"كمعلوـ عند طو أنوٌ  أخلاقيا صريحابيعدا 

أحد بؾهودات طو في الاستقلبؿ بسٌؤاؿ فلسفي مسؤكؿ كاف بتعرية الفلسفة العربية كفلسفة قومية:  -3

آفات تكبل الفكر العربي الراىن مانعة لو من الإبداع كبالتالي التحقق ابؼستقل. لذا كاف تأكٌيده على أفٌ الفكر 

اع كجب ككلبهما معيق على الابد "أمر الواقع"، كمفهوـ "الفكر الواحد"العربي الراىن مقيد بدفهومتُ؛ مفهوـ 

درؤيهما كبررير السؤاؿ العربي منهما. ابؼفهوـ الأكؿ فرضتو ابغالة الثقافية للعالم العربي في أحد فتًاتو، أين كاف الّغل 

مىع فيو شتات الأمة كفكرىا الذم ذىب يدينا كشمالا،  الّاغل للمفكرين العرب صياغة نّوذج فكرم كاحد يجي

عد أرحم على الأمٌة من نّط "الفكر الواحد" الذم تعاني منو في زمنها أصالة كمعاصرة. إلٌا أفٌ ذلك التعدد سيي 

الراىن، ذلك أفٌ مثل ىذا النٌمط الواحدم ليس من مفرزات ابعمع بتُ ما تعدد من فكر كثقافات قومية بؿلية كإلاٌ 

لتٌسلط الثقافي صار أمرا مقبولا. بل الأمر يتعلق إذا بفرض نّط فكرم كاحد أجنبي عنها، باعتباره من مفرزات ا

 . 120للؤقول، تم فرضو بالسٌلطاف لا البرىاف

ابؼتأمل في أطركحة "الفكر الواحد" يّهد أنٌها تأتي على نقيض الفكر الفلسفي ذاتو، كذلك لاعتبارين؛     

خيار.  معارضتو بؼبدأ ابؼسؤكلية كونو فكرا تسلطيا، كمعلوـ أنوٌ لا خيار مع التٌسلط، كمنو فلب مسؤكلية بلب حرية كلا

أيضا، افضاءه إلى نقيض مقصوده فهو كإف أراد إبصاع العقوؿ على قضايا كاحدة فإنوٌ ما يلبث أف تضيع منو ركح 

 .   121التفلسف، إذ ىذه الركح تكوف أظهر في حاؿ الاختلبؼ منو في حاؿ الابصاع

)ليس في الإمكاف أبدع بفا كاف( فلب يقل خطورة عن الأكؿ كإف كاف الأكؿ  أمٌا عن مفهوـ "أمر الواقع"    

مفهوما ثقافيا كالثاني مفهوما سياسيا. كخطورتو تتجلى في بذريده لإرادة كقوٌة الوجداف العربي في أف يأتوا بأفضل ما 

                                                           
 .15، ص الحق العربي في الاختلاؼ الفلسفيطو عبد الربضن.   119
 .18 -16ابؼصدر نفسو، ص ص   120
121

 .19، 18ص ص  ،ابؼصدر نفسو  
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لسف لاعتبارين؛ أنوٌ عند الآخر، قاطعا بذلك عنهم أسباب النٌهوض كالتٌغيتَ. كىو الآخر يخل بّرط ركح التف

الف  ييضاد مبدأ الاعتًاض الذم تقوـ عليو الفلسفة كونو يتموضع في مقاـ الواجب الذٌم لا راد لو. كما أنوٌ يخي

 . 122مبدأ ابغق الذم تدعوا إليو الفلسفة فهو كمفهوـ سياسي معيار ابغكم فيو ليس ابغق بل ابؼصلحة

التي يعتقد بها غالبية ابؼّتغلتُ في ابغقل الفلسفي،  الفلسفة""كونية كعليو يلجأ طو إلى تفنيد أطركحة     

القدماء كالمحدثتُ، العرب كغتَ العرب. ك"الكونية" بؽا معنيتُ بحسب كلٌ طور من الطورين السٌابقتُ؛ فهي تأتي  

مع الطٌور الإغريقي، أم ما يصدؽ على بصيع الأفراد، فهو بذلك ذم دلالة أنطولوجية أك   للجزئيكمقابل 

مع الطور الأكربي ابغديث، أم ما يصدؽ على بصيع الدٌكؿ، فهو بذلك ذم دلالة  للمحليكيانية. كإما كمقابل 

سياسية تسلطية. لذا ندب طو نفسو لتعرية فكرانية الكونية تلك عبر صنفتُ من الاعتًاضات، صنف الاعتًاضات 

عتًاضات ابػاصة ينفرد بكل ضرب من ذينك العامة ينسحب على كل من الكونية الكيانية كالسٌياسية، كصنف الا

 الكونيتتُ.

ارتباط الفلسفة فعن صنف الاعتًاضات العامة على دعول كونية الفلسفة فتجتمع في أربع اعتًاضات؛     

)نظرا لأفٌ لتعدد الألسن انعكاس  ارتباط الفلسفة بالسّياؽ اللّغوي الأدبي. أيضا بالسّياؽ التاريخي والاجتماعي

لمضامتُ الفكرية، خاصة كأفٌ الأدب ييعد المحضن الأكؿ للفلسفة كما ييتوسل في الأدب بأساليب على تعدد ل

بلبغية كصور بيانية، ما يلزـ أفٌ لكل أمٌة فلسفتها التي تناسب مقتضياتها البنيوية كالدٌلالية كالبيانية(، كذلك 

مٌة الواحدة أمرا ضركريا في الفلسفة، )فلما كاف اختلبؼ الفلبسفة داخل الأ الاختلاؼ الفكري بتُ الفلاسفة

)كقولنا فلسفة فرنسية أك فلسفة أبؼانية أك  التصنيف القومي للفلسفةفالأىكلى اختلبؼ فلبسفة الأمم ابؼتباينة(. ثم 

 .123ابقليزية بل حتى نسبة ابػصوصية لكل فلسفة منها كقولنا عقلبنية فرنسية كمثالية أبؼانية كبذريبية ابقليزية(

                                                           
  .20، 19ص ص  ،السابقابؼصدر  122
123

  .54-52ص ص  ،السابقابؼصدر   
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فإنٌها تنبتٍ على مسلمتتُ؛  الكونية الكيانيةصنف الاعتًاضات ابػاصة؛ كفيما تعلق بالاعتًاض على  أما    

وحدة الفلسفة من وِحدة العقل ووحدة العقل من وحدة بدعتٌ أفٌ "وِحدة العقل"، ك "وِحدة الطبيعة الإنسانية"

"بانفكاؾ وِحدة العقل عن وِحدة اره ككجو الاعتًاض الطاىائي على ابؼسلمتتُ كاف بإقر الطبيعة الإنسانية. 

إذ لو تم التسليم بوحًدة الطبيعة الإنسانية فإنوٌ من ابؼتعذر التٌسليم بوحدة العقل، فالتصور  الطبيعة الإنسانية"،

"انفكاؾ وِحدة الإغريقي للعقل غتَ التصور الإسلبمي، فالأكؿ يعتبره جوىرا في حتُ أفٌ الثاني يعدُّه فاعلية. كعن 

فكذلك لو تٌم التسليم جدلا بوحدة العقل فإفٌ الفلسفة كنتاج عقلي ليست كاحدة ة عن وِحدة العقل" الفلسف

"انفكاؾ وِحدة الصفات الفكرية عن الاشتًاؾ في فالعقل فاعلية كالفاعلية ليست بذات أثر كاحدة. ثم 

في بعض الصٌفات، كالثاني يقتضي اتفاؽ كلٌ عناصر المجموعة  عاـكالاشتًاؾ على ضربتُ، أحدهما الفلسفة"، 

مفاده أفٌ اتفاؽ كلٌ عنصرين من المجموعة في صفة أك صفات لا تقتضي ضركرة أف يّتًؾ فيها عنصرين خاص 

 .124آخرين من ذات ابعماعة. كالفلسفة بطبيعتها من جنس الاشتًاؾ ابػاص

)أكربا ابؼركز  سفة الأوربية""رد الفلسفة إلى الفلفقد كاف بػػ الكونية السياسية أما الاعتًاض عن دعول     

تهويد الفلسفة الألدانية" ثم ""ردُّ الفلسفة الأوربية إلى الفلسفة الألدانية"، كاعتبار الأمم الأخرل ىامش(، ك 

ذلك أفٌ ارتباط اليهود بأبؼانيا كاف أكثر من ارتباطهم بأم بلد أكربي آخر فلب غرابة أف بذد جلٌ الفلبسفة الأبؼاف )

خاصة مع الصهيونية كحركة "تسييس الفلسفة الألدانية الدتهودة" )كصولا إلى (. م ىم من اليهودالذين يركج بؽ

 .125علمانية سياسية(

كعلى "قومية يقظة"  أك فلسفة"قوميّة حيّة" مقابل دعول الكونية الفلسفية أتى طو على رسم معالم فلسفة     

 قًواـ ىذه الفلسفة؛ القياـ، كالقًواـ، كالقومة.  عادة طو في التأثيل ابؼفهومي فإفٌ 

                                                           
 .58 -55، ص ص نفسوابؼصدر   124
 . 65 -58ص ص ، الحق العربي في الاختلاؼ الفلسفيطو عبد الربضن.   125
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لكن ما ىي سبل برقيق القىومة أك اليقظة الفلسفية عند الإنساف العربي؟ بحسب طو عبد الربضن فإفٌ الأمر     

علما أفٌ ابؼقاكمة ىاىنا ليست مواجهة للقول ابؼادية للخصم بل مواجهة لقيمو "خطة الدقاومة" يلزمو؛ أكلا، 

، كابؼقاكمة في المجاؿ الفلسفي ىي ابؼعنوية "خطة ما يفيد أفٌ خطةٌ ابؼقاكمة ىي "مقاومة الدفاىيم"  بقيم أقوـ

"لتعتًض على كلّ مفهوـ منقوؿ من الفضاء الفلسفي العالدي حتى تثبت لك بالدّليل مسلمتها خِطابية" 

وجاج" )= التعديل( إلى جانب كتقتضي "إزالة الاعخطة التقونً ثانيا،  .126صحتو وفائدتو لمجالك التداولي"

"لتعمل على أف تتمتع الدفاىيم الفلسفية بأقصى قدرة من الحركية داخل لرالك "التٌزكد بالقيم"، مسلمتها 

مفادىا عدـ الركوف إلى نقد الوافد من خطة الإقامة . ثم ثالثا، 127التداولي عن طريق وصلها بقيمو العملية"

اء فلسفي عربي على مقتضيات المجاؿ التداكلي، فلئن أخذت خطة التقونً بعدا ابؼفاىيم كإنٌّا العمل على إقامة فض

لتجتهد في أف ترقى بابؼعاني الطبيعية التي تدكر في "برليليا نقديا فإفٌ خطة الإقامة تأخذ بعدا تركيبيا، كمسلمتها 

  .128بؾالك التداكلي إلى رتبة ابؼفاىيم الصناعية كذلك بالاستدلاؿ عليها كبها"

يجعل طو عبد الربضن للفلسفة ابغيٌة عدٌة مسميات  الفلسفة العربية بما ىي فلسفة حيّة غتَ عنقاء:  -4

كالفلسفة ابؼوصولة أك الفلسفة ابؼتداكلة أك الفلسفة الفوٌارة، في مقابل الفلسفة ابؼيتة التي بدكرىا تأخذ مسميات 

  .129لفلسفة العنقاء أك الفلسفة الدٌكارةعدٌة من قبيل الفلسفة ابؼفصولة أك الفلسفة ابؼتوحدة أك ا

 بفقو الفلسفة، يجعل من الفلسفة موضوعا لو بظاٌه طو  بعلم للفلسفةكلا سبيل للنهوض بفلسفة حيٌة إلٌا     

فعلى خلبؼ ما ىو شائع من أفٌ الفلسفة لا تكوف موضوعا لغتَىا بدعول أنٌها "أشرؼ ابؼعارؼ" أك أنٌها "أكسع 

الفلسفة من الفلسفة موضوعا لو. كعليو ففقيو الفلسفة ىو غتَ الفيلسوؼ، إذ الأختَ يدرس  ابؼعارؼ"، يجعل فقو

                                                           
 .71، ص ابؼصدر نفسو  126
 .74، ص نفسوابؼصدر   127
 .77، ص نفسوابؼصدر   128
 ابؼغرب، ،2000 يناير ،64-63 العدد ،لرلة آفاؽطو عبد الربضن. ماتت الفلسفة لكي بريا الفلسفة )أك الدكار الفلسفي كالفوارة الفلسفية(،   129
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الفلسفة من الداخل في حتُ أفٌ الأكٌؿ يدرسها من الفوؽ، كالفيلسوؼ كإف حاز ابؼضامتُ الفلسفية فقد فاتو 

لك ىو "العمى الفلسفي"، فلب ادراؾ الأسباب ابؼوضوعية للممارسة الفلسفية على ابؼستويتُ ابػطابي كالسلوكي كذ

 .130تنفع الفيلسوؼ اليقظة في ابؼضامتُ إلاٌ بالقدر الذم تضره الغفلة عن الأسباب

، الإنسانية أك الاجتماعية أك اللٌغوية، لو منهجو كموضوعو ابػاص، كما      يأتي فقو الفلسفة مثل غتَه من العلوـ

منهجو كمنهج أصوؿ الفقو من تراثنا، بدعتٌ أنوٌ نسيج تتداخل  لو فائدتو، كلػم ا كاف موضوعو الفلسفة ذاتها، فإفٌ 

فيو آفاؽ معرفية كآليات منهجية متعددة؛ فمن ابؼناىج كالأدكات علم ابؼنطق كعلم اللٌساف كعلم البلبغة، كمن 

كعلم  ابؼضامتُ ابؼعرفية علم التاريخ كتاريخ العلوـ كتاريخ الأفكار، بل كحتى سلوؾ الفلبسفة من علم الأخلبؽ

. أمٌا فائدتو "ترجع منفعة فقو الفلسفة إلى اخراج ابؼتفلسف عامة، 131النفس كعلم الاجتماع كعلم السٌياسة

كالتفلسف العربي خاصة، من ابعمود على ظاىر ابؼنقوؿ الفلسفي إلى الاجتهاد في كضع ما يقابلو، إف مثلب أك 

و التوسل بها في ايداع ابؼعرفة الفلسفية كالتجديد في ضدا. فمتى علم ابؼتفلسف العربي بؽذه الأسباب، أصبح بدكنت

     .132"أبوابها، فتحيا ركح التفلسف الصٌحيح في بؾالو التداكلي بعد أف بطدت فيو قركف

من ابؼفهوـ بناء على ىذه الأركاف الثلبث؛ الأخذ بابؼدلوؿ  التأثيليفالفلسفة ابغيٌة ما كانت تأخذ بابعانب     

لسفي العربي كبناء ابؼدلوؿ الاصطلبحي عليو، كضعا كتوظيفا، عبر آليات ابؼقارنة كالتفريع اللٌغوم للمفهوـ الف

تىغلي  كالتوسيع. كذلك تعيتُ ابؼدلوؿ اللٌغوم للمفهوـ الفلسفي الأكربي كالاشتغاؿ بو على نفس الطريقة التي ييّ

في وؿ الاصطلبحي للمفهوـ الفلسعليها بابؼفهوـ الفلسفي العربي. ثم استبداؿ ابؼدلوؿ اللٌغوم مكاف ابؼدل

  .133الأكربي

                                                           
 .20-15ص ص  ،1990، 1بتَكت، ط -ابؼركز الثقافي العربي: الدار البيضاء، : الفلسفة والتًجمة(2)ج فقو الفلسفةطو عبد الربضن.   130
 .21-20، ص صنفسوابؼصدر   131
 .24، ص : الفلسفة والتًجمة(2)ج فقو الفلسفة  132
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العملية إذا ترتبط بإعادة النٌظر في طرؽ نقل الدٌرس الفلسفي إلى المجاؿ التداكلي العربي كبالضٌبط عملية التًبصة،     

عرفت التًبصة عندىم في علبقتها بالفلسفة أطوارا ثلبث؛ طور ابتداء النقل  -كعلى بكو ما ذكر طو-إذ العرب 

(، ثم طور استصلبح النٌقل )أم تنقيح ابؼنقوؿ الفلسفي على )النقل الابتدائي كىو أكٌؿ عهد للعرب بالفلسفة

مقتضيات العقيدة الإسلبمية(، كأختَا طور استئناؼ النٌقل )كذلك بإحياء عملية التًبصة مع القرف العّرين ككانت 

 ةالتًجمة التحصيلي، تبعا لذلك حدٌد طو ضركبا ثلبث من التًبصة؛ أكلاىا 134أف زادت من تبعية العرب لغتَىم(

كىي التًجمة التوصيلية كىي التي تتمسك بحرفية اللف ، كمن مساكئها توريثها أخطاء في ابؼعتٌ كالتًكيب. الثانية 

التي تتمسك بحرفية ابؼضموف دكف حرفية اللٌف ، كمن مساكئها كقوع صاحبها في تهويل بعض ابؼضامتُ بذعل 

التًجمة التأصيلية ك عن إبداع ما يضاىيها. ثالثا ابؼتلقي يستّعر بالعجز فلب يقول على الاعتًاض عليها ناىي

كىي تتصرؼ في ابؼضموف كما اللٌف  ترفع عن الػميتلقي عقبات الفهم زيادة على منحو القدرة على التفاعل مع 

ابؼنقوؿ بدا يزيد في توسيع آفاقو كتزكيده بأسباب الاستقلبؿ الفكرم. كبؼا كاف الأخذ بتلك الأنّاط الثلبث أمرا 

 فإنوٌ كعلى خلبؼ ما ىو سائد لدل العرب في أخذىم بالتًبصة التحصيلية أكلا ثم التًبصة التوصيلية ثانيا ضركريا

فإفٌ طو يقلب تلك التًاتبية رأسا بحيث ينبغي الأخذ بالتًبصة التأصيلية  -بؼن اعتًؼ بها-كبعدهما التًبصة الػتأصيلية 

   .135كبعدىا التوصيلية ثم التحصيلية

الأخذ بالتًٌبصة التأصيلية يلزمو الاعتبار ببنية الكلبـ عامة كالفلسفي منو خاصة، فلما كانت بنية على أفٌ     

" ك"التعريف" بنية بيانيةك بنية تركيبيةالكلبـ تنقسم إلى  . فإفٌ تركيبة الكلبـ الفلسفي تنقسم إلى "ابؼفهوـ

ة". كعليو فإفٌ الفلسفة الفوٌارة ىي من تنهض ببنية ك"الدليل"، أمٌا بنيتو البيانية فتنقسم إلى "العبارة " ك"الإشار 

نصُّها: "يأتي عقم  فرضية عامةابػطاب الفلسفي ابداعا بؼفهوـ حيٌ كتعريف حيٌ كدليل حيٌ. بذتمع كلٌها في 

                                                           
 .91 -83، ص ص فقو الفلسفة: الفلسفة والتًجمة  134
 ،2005بتَكت،  -، ابؼركز الثقافي العربي، الدار البيضاء2ط ،: القوؿ الفلسفي )كتاب الدفهوـ والتأثيل((3)ج فقو الفلسفةطو عبد الربضن.   135
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جم كلا تعتبر جانب الإشارة منو، كقد تنقلو  الفلسفة العنقاء من كونها تعتبر جانب العبارة من القوؿ الفلسفي ابؼتًى

نقلب عباريا كلو لم تثبت فائدة ىذا النٌقل، تأتي إنتاجية الفلسفة ابغية من كونها تعتبر جانب الإشارة في كضع القوؿ 

جم نقلب إشاريا متى ثبتت فائدة ىذا  الفلسفي اعتبارىا بعانب العبارة كتنقل ابعانب العًبارم من القوؿ الفلسفي ابؼتًى

 .136النٌقل"

 كل من ابؼفهوـ كالتعريف كالدٌليل فتأتي صياغتها تباعا؛أمٌا الفرضيات ابػاصة ل    

؛ "يأتي عقم ابؼفاىيم من الفلسفة العنقاء من كوف جانبها الاصطلبحي لا يستند إلى فرضية الدفهوـ الحي -

ابعانب التأثيلي كأيضا من كوف ابعانب التأثيلي ابؼتًجىم ينتقل فيها إلى رتبة الاصطلبح؛ كفي ابؼقابل، تأتي 

ة ابؼفاىيم في الفلسفة ابغية من كوف ابعانب الاصطلبحي يستند إلى ابعانب التأثيلي كأيضا من كوف إنتاجي

 ابعانب الاصطلبحي ابؼتًجم ينتقل فيها إلى رتبة التأثيل متى تعذر إيجاد مقابل لو".

"يأتي عقم التعريفات في الفلسفة العنقاء من كوف جانبها التقريرم قد لا يستند إلى  فرضية التعريف الحي؛ -

ابعانب التمثيلي أك يستند إلى جانب بسثيلي غريب عن المجاؿ التداكلي للمتلقي؛ كفي ابؼقابل، تأتي إنتاجية 

لتمثيلي أك ينتقل من جانبو التعريفات في الفلسفة ابغية من كوف جانبها التقريرم يستند بالضركرة إلى ابعانب ا

 التمثيلي الأصلي الذم لا يوافق المجاؿ التداكلي للمتلقي إلى بسثيل يوافق ىذا المجاؿ".

؛ "يأتي عقم الأدلة في الفلسفة العنقاء من كوف جانبها الاستنتاجي قد لا يستند إلى فرضية الدّليل الحي -

جىم ينتقل فيها إلى رتبة الاستنتاج؛ كفي ابؼقابل، تأتي ابعانب التصويرم كأيضا من كوف ابعانب التصويرم ابؼتً 

إنتاجية الأدلة في الفلسفة ابغية من كوف جانبها الاستنتاجي يستند بالضركرة إلى ابعانب التصويرم كأيضا من  

كوف ابعانب الاستنتاجي ابؼتًجىم ينتقل فيها إلى رتبة التصوير متى استغلق على فهم ابؼتلقي"
137. 
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من كلٌ ما سبق نستنتج أفٌ الاجتهاد الطاىائي في إبداع فلسفة قومية حيٌة يأخذ بدعطيات قيمية كمضامتُ     

معرفية كآليات منهجية تنهض بخطاب فلسفي متكامل، يجمع بتُ الأقصيتُ، أم أقصى ما في العلوـ العملية، 

القصد من الفلسفة القومية ليس تكريس الاعتقاد  الأخلبؽ، كأقصى ما في العلوـ النٌظرية، ابؼنطق كأدكاتو. على أفٌ 

بابؼهمة الفريدة للؤمٌة باعتبارىا متفوقة كأفٌ الآخر يدثل ثقافة كسلبلة أدنى، كإنٌّا القومية كعي بحقيقة الطابع القومي، 

   كدفعا بو لتقدنً مساهمتو، خاصة كأفٌ الزٌمن ابػاتم زمانو.          

 سلامي أو الزمن الأخلاقي للدين الخام:ثانيا: رىانات الجواب الإ    

لسنا بقد أبلغ ما يّتَ إلى حديث طو عن "الراىنية" من سؤالو الذٌم كجهو في مستهل كتابو "ابغق الإسلبمي     

إلٌا أنوٌ كقبيل ابغديث عن كيف تجيب الأمة الدسلمة عن أسئلة ىذا الزّماف؟. في الاختلبؼ الفكرم"؛ كىو 

كتفصيل ذلك أفٌ ، التي جاء بها طو "الزّمن الأخلاقي"يكوف من الأهمية بدا كاف برليل مقولة طبيعة ىذا ابعواب، 

كىو الأخلاقي  الزّمنكىو الزمن الذم يبدأ بنزكلو كينتهي بنهاية الاعتقاد فيو. ك الزّمن التاريخيللؤدياف زمانتُ؛ 

ن خاتم ىو صاحب الأىلية في رفع برديات الزمن الذم يبدأ بنزكلو كينتهي بزماف نزكؿ دين آخر. كالإسلبـ كدي

. دكف أف يتوقف الأمر عند درء برديات الزمن الراٌىن، بل كالاستقلبؿ بذلك ابعواب كإلٌا تولت أمٌة 138طوره

أخرل فعل ذلك، يقوؿ طو "لا يخفى أفٌ لكل زماف أسئلتو التي بزصٌو، كما لا يخفى أفٌ كاجب كلٌ أمٌة، كانت ما  

لكن ما قد يغيب عن أذىاف البعض ىو أفٌ الأمٌة لا تكوف أمٌة بحق حتى  ه الأسئلةكانت، أف بذيب عن ىذ

ترتقي بابعواب عن أسئلة زمانها إلى رتبة الاستقلبؿ بو، إذ ليس بؽا امتلبؾ ناصية ىذا الزٌماف من سبيل إلٌا ىذا 

يب بو ىذه، ميسلًٌمة، كىي راغمة، ابعواب ابؼستقل، كإلٌا صار مًلكيو إلى أمٌة سواىا، فتيضطر إلى أف بذيب بدا بذ

 .139قيادىا إليها"

                                                           
 .141، ص سؤاؿ العملطو عبد الربضن.   138
 .15، ص الحق الإسلامي في الاختلاؼ الفكريطو عبد الربضن.   139
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، بل في اقراره بحق الاختلبؼ كالتعدد، فابعواب الإسلبمي في نظره ليست ركح ابعواب الإسلبمي في كونيتو    

مثلما يرفض مصادرة الغتَ بؼساهمتو، يرفض مصادرة مساهمة غتَه من الأمم ابؼختلفة عنو. ييقاؿ ذلك في الوقت 

، اختلاؼ الآياتالذٌم أكٌد فيو صاحب المجاؿ التداكلي، على فطرة التعدد كالاختلبؼ في كيفيات النٌظر أك 

، "كقد كاف ابؼنطلق في استدلاؿ الأستاذ طو عبد الربضن التساؤؿ اختلاؼ الأممالتعدد كاختلبؼ النٌاس أك  كعلى

عن مسمى "الوجود الإنساني". يتجلى الوجود الإنساني الذم يّكل إطارا لوقوع الاختلبؼ، من خلبؿ بذسٌده 

ابعماعة الواحدة، المجتمع الواحد، العالم  كظهوره في كيانات أربعة ميتداخل بعضها في بعض كىي؛ الفرد الواحد،

 .140البّرم"

 كعليو ينهض ابعواب الإسلبمي على مبدأين اثنتُ؛    

قوامو التمييز بتُ "اختلاؼ الآيات الكونية": ، يدثلٌو قرآنيا "مبدأ اختلاؼ الآيات"الأكٌؿ مبدأ إيداني   -

ظر ابغسي لعالم الظواىر كالأشياء كىي من اختصاص ، فإف كانت الأكلى لا تتعدل بؾرد النٌ 141"الظاىرة" ك"الآية"

ييدبػٌري بو الأشياء )من التدبر(. فإفٌ  "نظرا مُلكيا"العقلبنية المجردة، ككاف النٌظر الذم يختص بو أىل تلك العقلبنية 

ٌّيء إلى باطنو القيمي كدلالاتو الغائية كىي من اخصاص العقلبنية ابؼؤيدة، ككاف ا لنٌظر الذم الآية تتجاكز ظاىر ال

                                                           
، 51، ص ص 2014 ،1ط بتَكت، :الّبكة العربية للؤبحاث كالنّر، أعماؿ طو عبد الرحمنمنطق تدبتَ الاختلاؼ من خلاؿ بٌضو النقارم.   140
52 . 

دثة، الإيدافالعقل و ، كلا ييقاؿ والحكمة المجرد العقلييعدٌ مثل ىذا التمييز امتدادا بغقيقة تراثية كىي التٌمييز بتُ   141 ، لأفٌ التمييز الأختَ بدعة بؿي
الف الإيداف ليس العقل كإنٌّا  . أبو حسن العامرم. يداف ليس العقل بل الذوى"والإيداف لرتمعاف وما يُخالف الإ "العقل، يقوؿ العامرم: الذوَىفالذٌم يخي

"تأملت على قوـ يدّعوف العقوؿ ه ابن ابعوزم في خواطره: . كعليو من مظاىر التٌمييز بتُ العقل كابغكمة ما أكرد79، ص الإعلاـ بمناقب الإسلاـ
"مثل ىذا ييضيف كذلك: . ليس ىو من منحو!؟"الفهم الذي دلكم على ردّ حكمتو أ ويعتًضوف على حكمة الخالق. فينبغي أف يقُاؿ لذم: ىذا

ل بمجرده لا يرى ذلك حكمة، ولو كشفت لو حكمة ذلك والعق [...] نّما يصدر لشن ينظر في قضايا العقوؿ التي يُحكم بها على الظواىرالجهل! إ
دار الكتاب . صيد الخاطر، أبي الفرج عبد الربضن بن ابعوزم لعلم أنوّ صواب، كما كشف لدوسى مراد الخضر في خرؽ السفينة وقتل الغلاـ".

 .356، 355ص ص ، 1999 ،2ط بتَكت، العربي:
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يػيتىدبر بو في الأشياء )من التدبتَ( زيادة على أخذىم بالنٌظر "نظرا ملكوتيا" يختص بو أىل تلك العقلبنية 

لكي
ي
 . 142ابؼ

"المجتمع"  قوامو التٌفرقة بتُ"اختلاؼ الأمم": رمزيتو قرآنيا  ،"مبدأ اختلاؼ النّاس"الثاني مبدأ أخلبقي   -

"الظاىرة"، لذا كاف معناه "بؾموعة أفراد يسلكوف سبيل  -بدأ اختلبؼ الآياتفي م-ك"الأمة"، فالمجتمع يقابلو 

الاشتًاؾ في سدًٌ ابغاجات كأداء ابػدمات" ككاف تعامل أفراد المجتمع فيما بينهم أك مع غتَىم، سواء كاف تعملب 

( أك تعاملب طابغا )الإثم كالعدكاف(، يعبٌر عنو قرآنيا بػػ  على خلبؼ الأمة "فهي المجتمع . "التّعاوف"صابغا )البرًٌ

لو ليبلٌغها للؤمم الأخرل سعيا للبرتقاء بالإنساف" لذا كاف تعامل  منظورا إليو من جهة القيم التي يدعوا إليها كتؤىًٌ

 .143"الدعروؼ"أفراد الأمٌة فيما بينهم أك مع غتَىم تعاملب صابغا حصرا، يعبٌر عنو قرآنيا بػػ 

الغربية يلتمس تغييبا بؼثل ىذا الوعي النٌوعي بّرعة الاختلبؼ، إذ ىو يسعى على كابؼتأمل في دعول الكونية     

ابغقيقة لتّميل نظره ابؼلكي لافتقاره للنٌظر ابؼلكوتي بل كإعراضو عنو، كما يسعى لتّميل تعاملو التعاكني لافتقاره 

عددية، مفتقرة للبعدين الإيداني للتعامل التعارفي بل كاعراضو عنو. فهي كونية ظاىرية لا عمقية، أحادية غتَ ت

 كالأخلبقي.

س      سي نظرىا الػميلكي كنظر فرعي على النٌظر ابؼلكوتي كنظر أصلي، كتأسًٌ أمٌا الكونية الإسلبمية فهي تأسًٌ

لكي كتعامل فرعي على تعاملها ابؼلكوتي كتعامل أصلي، تأسيسا قائما على؛ 
ي
أم تقونً  "التّسديد"،تعاملها ابؼ

النٌظر ابؼلكوتي لاعوجاج النٌظر ابؼلكي، فالأختَ كإف بسكن من صياغة قوانتُ بركم الظواىر فقد فاتتو معايتَ 

                                                           
142

 .20 -18ص ص ، الحق الإسلامي في الاختلاؼ الفكري  

. يدكن الإشارة في ىذا الصٌدد إلى ما كتبو أبو الأعلى ابؼودكدم عن السٌمات الثلبث التي بسيًٌزي النٌظاـ الأخلبقي 22 -20ص ص  ابؼصدر نفسو،  143
فٌ أخلبقو الإسلبمي، تلك ابؼياسم تأتي تباعا؛ أنوٌ قائم على التٌوحيد كمرجعية ثابتة كرصينة، أنوٌ نظاـ شامل يستوعب كلٌ ما سبق من تّريعات، أ

قامة نظاـ للحياة ينهض بنيانو على الدعروؼ ولا يشوبو شيء من الدنكر، فيدعوىم قاطبة إلى إ"أنوّ يطالب الناس ويلتمس منم ارؼ إذ أخلبؽ تع
الدنكرات  أف يقيموا الختَات ويعمِّموا الحسنات التي نظرت إليها الإنسانية في كلِّ زماف ومكاف بنظر الإكبار والإجلاؿ، وأف يرفضوا ويقضوا على

، دار الّهاب للطباعة كالنٌّر، باتنة: نظاـ الحياة في الإسلاـ. أبو الأعلى ابؼودكدم. التي طالدا نظرت إليها الإنسانية بعتُ الازدراء والاحتقار"
 .20ابعزائر، دت، ص 
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تطبيقها، ككذا ضبط التعامل التعارفي لابكرافات العمل التعاكني، فالأختَ كإف كاف أكسع من الأكٌؿ فإنوٌ من شأنو 

في أف يتولى النٌظر ابؼلكوتي تكميل نقائص "التّكميل"،  بالإثم كالعدكاف. كقلب معايتَ ابػتَ كالّر كيختلط فيو البرًٌ 

النٌظر ابؼلكي فالأختَ كإف أدرؾ أسباب الظواىر فقد فاتتو غاياتها كحًكميها الإيدانية، ككذا تكميل التعامل التعارفي 

و تلبيتو بؼصابغهم ابؼعنوية التي ترتقي بهم لنقائص التعامل التعاكني فالأختَ كإف نهض بابؼصافٌ ابؼادية للؤفراد فقد فات

كفي كلٌ ابغالات فإفٌ ابؼبادئ التي تنهض بها الكونية الإسلبمية لا تهدـ مبادئ الكونية الغربية بل ، 144(أخلبقيا

 .  تقوًٌمها، كما أنٌها لا تسغتٍ عنها بل تيغنًيها

 وتأصيل الأخلاؽ"؛ "بتفعيل الإيدافك عن كيفية نهوض الأمٌة بجوابها فمأتى ذلك     

ردا كباقي الاعتقادات الأخرل غتَ  تفعيل الإيداف: - ليس على صاحب النٌظر ابؼلكوتي أف ييبقي اعتقاده بؾي

ابؼلكوتية، إذ قد ينقلب عليو نظره فيأتي أفعالو على غتَ معتقده ابؼلكوتي، لذا منعا لكذا انقلبب لزـ صاحب 

، بدعتٌ آخر تفعيل الإيداف بقوٌة، كذلك بأف يأتي القيم العملية لدينو""أف يَتي أفعالو على وفق النٌظر ابؼلكوتي 

)كصورة جزئية ييبذؿ فيها ابعهد في بعض  الجهد الاعتيادي؛ أدناه جهدا متميزاصاحب النٌظر ابؼلكوتي 

أفعاؿ )كصورة كلية ييبذؿ فيها ابعهد في كلٌ الجهد الارتقائي الأفعاؿ برقيقا لتفعيل جزئي للئيداف(. كأرقاه 

أم أفٌ كلٌ  "خاصيّة الاتصاؿ"برقيقا لتفعيل كليوٌ للئيداف(. الصٌورة الثانية ىي التي يتميز بها ابؼسلم لأنٌها تورثو 

"فلا ثغرة حُكمية في الأفعاؿ التي يأتيها ابؼسلم بؽا حكم في دينو إف عن طريق مباشر أك عن طريق الاستنباط 

"فلا حُبسة وجودية لأفعالو في  الواقعي لذا فهي أفعاؿ بفتدة أك متعدية كما أنٌها لا برتدٌ بحدكد العالمفعلو"، 

 . 145"كينونة متّصلة"، فاستحقٌت الأمٌة الإسلبمية بفضل ابعهد الارتقائي أف تكوف أمٌة العالم"

                                                           
 .24-23ص ص  ،الحق الإسلامي في الاختلاؼ الفكريطو عبد الربضن.   144
 .214، 213، ص ص ابؼصدر السابق  145
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ليس على صاحب العمل التعارفي أف يأمن انقلببا في قيمو، لذا فهو بؿتاج بؼزيد تأصيل  تأصيل الأخلاؽ: -

بأف يأسسو على دينو، فكاف لزاما عليو أف يبذؿ جهدا أكبر من ابعهد ابؼبذكؿ في تفعيل الإيداف كىو كذلك 

فائدتو "أنوٌ جعل ابؼتعارفتُ أشخاصا كأبفا يرتقوف  "أنوّ فعل إحساني صريح"خاصيتو  "الجهد الاكتمالي"

  .146"التي تتمتع بها قيمهم الدٌينيةبتعاملهم مع سواىم إلى رتبو تعاملهم مع أديانهم إذ يضفوف عليو القدسية 

كبحكم "تجمع بتُ أرسخ تأصيل للتّخلق وبتُ أوسع اتّصاؿ للديدومة"،  لذلك فالأمٌة بدوجب رسالتها ابػابسة

أيضا أنوٌ ما من دين منزٌؿ كلا نبي مرسل "فلا ثغرة قدسية في تعاملها"،  أفٌ كلٌ الأدياف ابؼنزلٌة مقدٌسة عندىا

   .147"حُبسة ظهورية لذا في ىذا الزّماف"إلاٌ كأخبر بظهور الدٌين ابػاتم كنسب نفسو إلى ابؼسلمتُ، فلب 

كلئن كرٌث ابعهد الارتقائي في تفعيل النٌظر ابؼلكوتي الأمٌة "اتصالا مكانيا"، فإفٌ ابعهد الاكتمالي في تأصيل 

يورثٌها "اتصالا زمانيا"، كفي اجتماعهما تور ثي الأمٌة اتصالا مزدكجا، اتصاؿ كينونة كاتصاؿ العمل التعارفي 

ديدومة، ما يعكس حقيقة أفٌ "ابعواب الإسلبمي عن أسئلة ىذا الزٌماف يضع أسسا كونية ليس كمثلها كونية 

لب بالعنف، تنوُّعا كتوسعا، لأنٌها لا تكتفي بأف تيدخًل فيها كلٌ أمم ىذا العالم كما  يفعل الواقع الكوني، متوسًٌ

كإنٌّا تيدخل فيها أمم كلٌ العوالم، ابؼادم منها كابؼعنوم، كأمم كلٌ الآفاؽ، الزٌمتٍ منها كالقدسي، على أساس أفٌ 

كجود الأمٌة ليس حصورا داخل ىذا العالم، بل يدتدٌ إلى خارجو، كلا بؿدكدا بهذا الزٌماف، بل يتٌسع بؼا ىو خارج 

 .148كمن ثم ، تكوف الأمٌة ابؼسلمة موصولة بغتَىا من الأمم في أمٌ عالم كانت كبأمًٌ أفق كانت"عنو؛ 

 :نتائج ختامية للفصل 

، أمّا من تأتي "النٌظرية الأخلبقية" في إطار إصلبح الإنساف ككل، ثم إصلبح الأخلبؽ بصفة أخص -

 جهل كىو الإنساف، فيو يتخبط "جهلب" يسميو ما يعرض الربضن عبد طو فإفٌ  حيث إصلاح الإنساف،
                                                           

 .215، ص ابؼصدر نفسو  146
 .صفحة نفسها، نفسوابؼصدر   147
 .216، ص السابقابؼصدر   148
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 تقدنً" في معابؼو تتجسد جهل إنو العقلبنية، يزعم الذم ابؼعاصر الإنساف يتٌسم بو -طبعا– معرفي لا أخلبقي

 ضرر عنها ينجم التي الصورة ىذه ،"الفعل صريح على الضرر صريح تقدنً كربدا كثتَه، على النفع قليل

 إزاء نفسو يدفع بأنو متحججا البهيمية، درؾ إلى الإنسانية رتبة من بدستواه ينزؿ بذعلو بدقصوده، الإنساف

 لبث ما كمالو، في معتقدا ما، شيء استحداث في جادة بؿاكلات أبدل كلما الإنساف أف حتى. العقلبنية

 ذلك بها استحدثت التي العقلبنية منطلقات بنفس إصلبحو إلى يذىب ثم الوجوه، من بوجو بو يتأذل أف

 لا ثم حسبانو، في تكن لم مضرة إلى منو يرجوىا كاف التي ابؼنفعة بانقلبب مباؿو  غتَ بداياتو أكلى في الأمر

دكاليك، كعليو تأتي  ىكذا كيبقى أذل، فيها أخرل أسباب تظهر حتى الإصلبح، ىذا في يفرغ يكاد

فهي تأتي أمّا عن إصلاح الأخلاؽ، الأخلبقية لتجعل من الإنساف "كائنا أخلبقيا" لا "حيوانا عاقلب". 

 الغربية، كمنذ ابؼنظومة ضمن فالأخلبؽبديلب عن التٌصور الدٌنياني الذٌم يؤسس الأخلبؽ بعيدا عن الدٌين، 

 جوىريتتُ مقولتتُ عبر حقيقة، تدشينو تمٌ  كىو الذٌم الصرؼ، العقلي بطابعها بستاز كانط غاية إلى أرسطو

أمٌا  ".العقل بؾرد حدكد في الدين" الّهتَة كانط كمقولة أرسطو، مع" عاقل/ ناطق حيواف الإنساف: " هما

 إلا النباتية كالنفس ابغيوانية النفس عن يديزه شيئا الإنساف في يرى  فإفٌ أرسطو لم كلى، كعلى بكو ما تقدـ،الأ

 في شك كلا ،"ابعوىر" وإنٌ  البّر، بتٍ على حصرية إنسانية خاصة ىو فالعقل كمنو الناطقة، أك العاقلة القوة

 جعلت قد . في حتُ أفٌ مقولة كانط"عاقلب حيوانا" اعتباره ىو كمفهوـ للئنساف ابؼانع ابعامع التعريف أف

للؤصل. كبؼا كانت النٌظرية الاخلبقية براكؿ تأسيس الاخلبؽ على  الفرع تبعية لو تابع ينكالدٌ  أصلب العقل من

أخلبقيا لا عاقلب،  فذلك يعتٍ جعل الإنساف "كائنا متدينا/ أك  الدٌين لا العقل، كاعتبار الإنساف كائنا

 عاملب" بدا افٌ الاشتغاؿ ىو ما يديٌز الإنساف ابؼتدين.

 بذلك كيأخذ عموما، الإسلبمي العربي الفكر على اليونانية الفلسفة تأثتَ مدل الربضن عبد طو ينكر لا -

 حتى بل الإسلبمي فكرنا في نفوذه بسط قد للعقل اليوناني التصور أف إذ ذاتو، للعقل تصورنا في فينا تأثتَىم
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 إلى يحيل الفصل ىذا ،"كشرعا عقلب يصح ىذا" عبارة يردد ما كثتَا مثلب الفقهي فابػطاب الفقهاء، لدل

 أماـ نكوف«  الّرع: » نقوؿ حينما ككأننا ،"فيو شرع لا العقل كأف فيو، عقل لا الّرع أف" مفاده اعتقاد

 إف.  كالأدلة التعليلبت من يخلو الّرع كأف ابؼدللة، التقريرات إلاٌ  فيو ليست العقل أفٌ  ك معللة، غتَ تقريرات

. البلول بو عمت لو حتى علميا كمرفوض منطقيا، مقبوؿ غتَفي نظر طو  كالّرع العقل بتُ التقابل ىذا

 عن عبارة ىو اليوناني ابؼدلوؿ في العقل إذ الإسلبمي؛ الدين في ابؼدلوؿ يخالف اليوناني ابؼدلوؿ في فالعقل

 تنظيم على يعمل فيو منحلب ككل العالم في أيضا موجود كىو الإنساف، داخل في مستقل كائن ذات،

 اكإنٌّ  ابؼؤسسة، النصوص في الأصوؿ من أصل أم لو بقد لا ابؼدلوؿ فهذا ،(وغوساللٌ ) كىو كلها ظواىره

 كالسمع ، حياتو في الإنساف بها يقوـ التي الإدراكية الأفعاؿ من فعل ىوعلى بكو ما ارتضتو طو  العقل

ٌّ  ك البصر ك كؽكالذٌ    .مال

 الفكر اشتغل كقد الإنساني، الوجود في ابغياة سر هما( الفعل)ك( القوؿ) من كلب أف اعتبار إلى طو يذىب -

 في اختلف ابؼزدكج البحث ىذا أف إلاٌ . القوؿ حقيقة ككذا الإنساني، الفعل حقيقة عن بالبحث الانساني

 ٌّ  الفلسفة إلى بجذكرىا تعود التي الغربية ابغضارة حضارتتُ، إلى ظهور أدل الفارؽ ىذا رجة،كالدٌ  دةال

الإسلبمية  . في مقابل ابغضارة(عاقل) ناطقا حيوانا الإنساف" كاعتبرت القوؿ، شأف من رفعت التي اليونانية

 أبرزىا ك الّرعي(، العمل) عامل" حي "الإنساف: فقاؿ ابػيلق؛ على للدلالة الفعل، شأف من رفعت التي

 مركر مع ىوتها زادت ابؼفارقة ىذه ."عابد حي الإنساف": القوؿ إلى ابقالسٌ  التعريف معتٌ فتَجع العبادة

 يتضمن الذم" الأقواؿ طوفاف" ذلك ملبمح كمن ،"الفعل" على" القوؿ" لػػػػػ ظهرت الغلبة أف حتى الزمن،

 تداكؿ" ك" العقل سلطاف"ك ،"القلم سيادة"ك" الكلمة انعتاؽ"ك" الاتصاؿ ثورة"ك" ابؼعلومات انفجار"

 حضارة" بػػػػ طو حسب تسميتها يصح الطوفاف ىذا أنّأت التي الغربية كابغضارة" الإعلبـ عوبؼة" ك ،"ابؼعرفة

 ."القوؿ
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 القولي الطوفافف: التضييق آفة تعرٌضت ابغضارة ابغديثة للؤخلبؽ في آفات ثلبثة، ىي على التوالي؛ -

 لا" منو ك" النظرم القوؿ في أخلبؽ لا"  أنو ذلك حجة( الأخلبؽ) العمل رقعة تضييق إلى أدل ابعارؼ

 ةقمٌ  كابؼعرفة البرىاف، ةقمٌ ( ابؼنطق) الأكؿ أف العلم مع ،"ابؼعرفة في أخلبؽ لا" وأنٌ  ك ،"ابؼنطق في أخلبؽ

 كمها في ليست قليلة الأخلبؽ باتت فيهما، نطاقها كضاؽ الأخلبؽ، عليهما غابت فإف السلطاف،

 بؾالات كلٌ  عن الأخلبؽ إزاحة ،من مظاىر ذلك :التجميد آفة. أيضا كيفها في كضعيفة بل كحسب،

 أفعاؿ بتنظيم حقالأ ىو" القانوني القوؿ" جعل ، كىو "الّأف ابػاص"، ككذلككاحد بؾاؿ في كبصدتها ابغياة،

 لم :التنقيص آفةثم  .الاجتماعية الأفعاؿ توجيو في الأخلبؽ من أحق ىو" الاجتماعي القوؿ" كأف ابعماعة،

 الاجتهاد قدرة بانتزاع كلا ،ضييقالتٌ  ضرر في كما ابػلقي الفعل حقوؽ باغتصابحضارة القوؿ  تكتف

ضعفا  ، بل أنقصت من قيمت ق، فاستحاؿ التخلقفحسب التجميد ضرر في كما الفعل ىذا من كالتجديد

 كىوانا.

 



 

 

صل  ف ل مسا ا خ ل   :ا

ة سف ل ف ل ة ا ي ن ا م ت ئ لا ع ا ف ر ت و ا ي حد تّ ل ة ا ي ق لأخلا  ا

ة ن ه ا ر ل  .ا
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 الأخلاقية.  وآفاقها أركانها، ماهيتها، الائتمانية الفلسفة: الأول المبحث 

 .المبحث الثاني: الفلسفة الائتمانية ورهانات النقد الأخلاقي لما بعد الدهرانية 

  :الإعلام ثورة) الراهنة؛ التحديات رفع في الائتمانية تطبيقاتالمبحث الثالث 
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جاء الفصل السابق بسطا لدعالم النظرية الأخلبقية وتطبيقاتها وكانت غاية طو عبد الرحمن في تلكم تدهيد:     

أمّا الائتمانية فتأتي في صيغة . مُنكِرا على الحداثة دعواىا في القطع دونو"تأسيس الأخلاؽ على الدّين"، النظرية 

ولعلو ليس من الدبالغة الجزـ في أفّ الائتمانية، تنظتَا وتطبيقا، نالت أخلبؽ إيدانية أكثر نضجا من الأخلبقية ذاتها، 

الحظ الأوفر من اىتمامات طو، بداية من كتاب "من ضيق العلمانية إلى سعة الائتمانية" انتهاء عند كتاب "دين 

ظى بو النّظرية الأخلبقية الحياء" بأجزائو الثلبث، مرورا بػ "بؤس الدىرانية" و"شرود ما بعد الدّىرانية"، وىو ما لم بر

التي جاء بسط معالدها في "سؤاؿ الأخلبؽ". أولى التّطبيقات النّقدية للنّظرية الائتمانية كانت على العَلمانية، ثم 

الدّىرانية، فما بعد الدّىرانية، كفلسفات فاعلة على السّاحة الفكرية الراىنة، إضافة على اشكاليات وقضايا؛ 

لثورة الدعلوماتية لوسائل الإعلبـ والاتصاؿ وىو الذي سيتم بسط مزيد توضيح عنو خلبؿ خاصة ظاىرة العنف وا

 ىذا الفصل.

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 .الفلسفة الائتمانية ورفع التّحديات الأخلاقية الراىنةالفصل الخامس:                                      

 

 
252 

 :الفلسفة الائتمانية ماىيتها، أركانها، وآفاقها الأخلاقيةالدبحث الأوؿ:     

مانية )فصل العلم عن الدّين( بداية يديِّز طو عبد الرحمن بتُ كلٍ من العِل بتُ العَلمانية والدّىرانية: -أولا    

نيانية"والعَلمانية )فصل السياسة عن الدّين( وكلتاهما في نظره بنتاف لػ  أي )فصل كلِّ مظاىر الحياة عن  "الدُّ

الدّين(، ىذا من جانب. والدّىرانية وما بعد الدىرانية من جانب ثافٍ، الأولى؛ يقصد بها فصل الأخلبؽ عن الدّين 

لذية واستبدالذا بصيغ دىرانية أربع من الآمرية الإنسانية. في حتُ أفّ مابعد الدّىرانية ىي الخروج انكارا للآمرية الإ

من الأخلبؽ ذاتها انكارا للشّاىدية الإلذية. لكن ما يجمع تلك الدفاىيم )الدّنيانية والدّىرانية وما بعد الدىرانية(، 

نية ليس مقابلب لدفهوـ العلمانية، كما قد يعنّ بخلد الدفتونتُ أنّّا على نقيض الائتمانية، علما أفّ "مفهوـ الائتما

بصراع الأيديولوجيات والذويات وإنّّا ]الائتمانية[ مفهوـ مبتكر يسعى إلى توسيع ضّيق العلمانية ]زيادة على[ 

مشتًكة يتأسس  سم علبقة التصوّر الائتماني بالعقل والوجود والواقعية بسمةت  تػَ [ ...] سطحية الدّعوة "الدّيانية"

بدوجبها الظاىر سواء كاف عقلب أو وجودا أو واقعا على الباطن، وليس العكس كما ىو سائد في التّصوّرين 

وإف كاف لا ينفي ذلك مسعى الائتمانية في كشفها لتهافت دعوى "الدّىرانية" و"ما بعد  .1العلماني والدّياني"

 الدّىرانية".

، كأحد معالم الحداثة الغربية، التي أرست معالدها عن الدّين فصل الأخلاؽوللتوضيح أكثر، فإفّ "الدّىرانية"،      

 "، وىو انفصاؿ فيما يقوؿ طو سلك طريقتُ:الدّيتٍ فصل الدتصلالفكريةّ والثقافية والقيمية على مبدأ "

يكية ورجالذا، ويعرؼ بانفصاؿ السّياسة عن الدّين أو أي الكنيسة الكاثول انفصاؿ عن أرباب الدّين:أحدهما     

ويعُدُّ الأكثر حِدّة، ذلك أفّ في  انفصاؿ عن أركاف الدّين. أما الثاّني فهو (Laïcité /Sécularisation)"العَلمانية 

الانفصاؿ عن الأركاف انفصاؿ عن الأرباب دوف أف يصح العكس. وعن الفارؽ بتُ العَلمانية والدّىرانية يقوؿ طو: 

                                                           
 ،2017 ،1ط تونس، والتّوزيع:طرش للنّشر لرمع الأ مسألة تغيتَ الوعي في الفكر الإسلامي والراىن قراءة في نصوص،عبد الباسط الغابري.   1

 .114ص 
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أقوى من الانفصاؿ عن أربابو، مع  -علما بأفّ الأخلبؽ أحد ىذه الأركاف -"ولدا كاف الانفصاؿ عن أركاف الدّين 

لكنيسة بعض منهم، فقد لزـ أف تكوف الدّىرانية أقوى من العَلمانية، ناىيك عن آثارىا الدختلفة العلم أفّ رجاؿ ا

التي بذلت في الفصل بتُ الأخلبؽ والإيداف، بل الفصل بتُ الدّين والوحي، والفصل بتُ الدّين والإيداف، بل 

وتأويليا للعلبقة بتُ الأخلبؽ والدّين الفصل بتُ الاعتقاد والإيداف. ومن ىنا، تشكلّ الدّىرانية نسقا تصوريا 

   .2يستحق أف ينزؿ رتبة ما يسمى بػػ "الأنّوذج""

مقاربة روحية تقوـ على نظرية في إذ أتى طو على مساءلتها من منظور  بداية النّقد الائتماني كاف بالعَلمانية    

كوف العلمانية فصل بتُ التّعبد والتدبتَ )الدّين والسياسة(، وىي مساءلة نقدية بُسوضع طو   الوجود الإنساني،

 خارج الدماحكاة التاريخية والسّياسية والفكرانية عن العلمانية، "مقاربة ذكِرية غتَ نسيانية أو عمودية غتَ أفقية

 .  3ذكر لدا نسية العَلماني وعروج لدا قعد عنو الدِّياني" [...]

تعدُّ العلمانية من منظور الدقاربة الائتمانية في الأصل فصلب بتُ عالدتُ اثنتُ؛ عالم الغيب وعالم الشهادة، بتُ     

الشّأف الروحي الدتعالي والشأف النّفسي الأرضي، دوف أف يقف الأمر عند لررد ىذا الفصل وإلّا وقع التوىم في أفّ 

 فصل "مُنسٍ" فيو بسكتُ للبعد الدُّنيوي على البعد الدّيتٍ تناسيا للؤختَ.ىذا الفصل يراد بو لررد التّمييز، بل ىو 

وفي العمل السّياسي وإف كاف العَلماني ناسٍ لأصلو اللبمّرئي فإنوّ وبطريقة الدبادلة والدقايسة لا يفتأ أف يضفي     

لجلبلة" من أصلهما الأوؿ صفات العالم اللبمّرئي )الغيبي( على عالدو الدرئي؛ كأف يسحب سمة "الكماؿ" و"ا

 .4"التغييب" لإسقاطها على الأفراد والدؤسسات ىذا الذي يسمو طو بػػ "السّيادةويلبسهما لبوس "

                                                           
 .30، 29، ص بؤس الدىرانيةطو عبد الرحمن.   2
 .17ص  ،2013 ،3ط بتَوت، ز الثقافي العربي، الدار البيضاء:، الدرك: من ضَيق العَلمانية إلى سعة الائتمانيةروح الدّينطو عبد الرحمن.   3
نيا الدرئي وإنّّا الغيبي مفهوـ عاـ يتعلق كذلك بدا لا يقتصر معتٌ الغيبي عند طو عبد الرحمن على الدعتٌ الدّيتٍ كعالم الآخرة اللبّ   4 مرئي في مقابل عالم الدُّ

   اف أـ غتَ شعوري.بدا سيقع في الدستقبل ولا تتم رؤيتو في الحاضر وبدا خفي في النّفس شعوريا ك أو وقع ولم يتم رؤيتو بدا ىو ماضٍ 
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ليقع الفاعل السّياسي "الدتسيِّدُ" حينها في خلع صفة التأليو على ذاتو على لضو ما بسليو عليو أىواء نفسو، علما     

سب كلّ شيء إلى ذاتو، ولا يزاؿ يُدارس ىذه النّسبة الذّاتية حتى يستبدّ ولا يرى أف  النّفس "وظيفتها أف بذعلو ين

وكونّا سيادة مُنتحلة لأفّ أصلها الغيبي وقف على  .5استبداده، ويستعبد ولا يرى استعباده، ويظلم ولا يرى ظلمو"

 .6"يةعمل التّزكالله عزّ وجل، لذا توجب درء آفاتها بعمل من جنسها، وليس ذلك إلاّ "

مقيما اعتًاضو على لرمل "ازدواجية الوجود الإنساني" يستهل طو حديثو عن  7الناحية النظريةمن     

التّحديدات الداىوية التي صبغت على الإنساف حِلية دنيانية؛ من قبيل التّحديد الأرسطي )الإنساف حيواف سياسي 

عدّلة "الإنساف حيواف معلوماتي" أو "الإنساف حيواف عاقل" وصولا (Homo Politicus)أو مدني( 
ُ
     لصياغتها الد

( Informaticus Homo)  ّوغتَىا من الصّيغ الأخرى، فهي لرتمعة تشتًؾ كلّها في مسلمة غتَ مصرح بها، ىي أف

بدعتٌ تقزنً الوجود الإنساني وحصر أبعاده الغيبية )الروحية والنفسية والعقلية(  .8الإنساف كائن أفقي غتَ عمودي

لجسمانية، في العالم الدرئي، الأمر الذي يذُكِّر بقوؿ دوركهانً "فالإنساف ككل ما ىو موجود، كائن لو حدوده، وا

  .9"وما ىو إلاّ جزء من الكل. فهو من النّاحية الدادية جزء من الكوف ومن النّاحية الدعنوية جزء من المجتمع

الإنساف فقد سلك طو منحى إيجابي والآخر سلبي )النّفي(؛ وفي تّأكيده على ازدواجية الوجود الإنساني وتعدّية 

"أفّ حياة الإنساف مقصورة على العالم صيغتها "مسلمة قصور الوجود الإنساني"،  فمن حيث السّلب فنّد طو

على النقيض منو، الإيجابي، بذلى في التّأكيد على  "الإنساف الأفقي"،والإنساف القاصر ىو الدرئي وَحده". 

 .10مثلما أفّ الأوّؿ يرى في الحياة بقاء فإفّ الثاني يرى فيها مستَا"الإنساف العمودي"، وأو  الدتعدي" "الإنساف

                                                           
 .25، ص روح الدّينطو عبد الرحمن.   5
 صفحة نفسها. ،الدصدر نفسو  6
 الإيدانية  للعَلمانية في الجزء الدتعلق بالتًّبية الائتمانية وذلك لدواعي منطقية ترتبط بتبياف الحلوؿ ئتمانيلبعد العملي من النقد الاالحديث عن ا أتيسي  7
 . للخروج من التّسيد العَلماني خلبقيةالأو 

 .30، 29ص ص  ،الدصدر نفسو  8
 .51ص ، 2015 ،1ط القاىرة، الدركز القومي للتًجمة:تر: السيّد محمد بدوي،  ،التًبية الأخلاقيةانً. هدوركإميل   9

  .31ص  ،نفسوالدصدر طو عبد الرحمن.   10
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تشتًؾ كلّها في إنكار الآمرية أمّا عن معالم الأنّوذج الدّىراني فهو يتحدد في نظر طو عبد الرحمن بصيغ أربع،     

الصّيغة ، أي الأوامر والنّواىي الشّرعية الصادرة من الله عز وجل، مستبدلة إيّاىا بآمر غتَ الّلّ. تلك الصيغ؛ الإلذية

، معتبرا أفّ الضّمتَ بآمرية الضّمتَ مع الفيلسوؼ الفرنسي جوف جاؾ روسو الذي استبدؿ الأمر الإلذي الطبيعيّة

لذا الفيلسوؼ الألداني إيدانويل كانط الذي أخذ بآمرية العقل  أسّس والصّيغة النقديةصوت الطبّيعة الختَة فينا. 

مع الفرنسي  الصّيغة الاجتماعيةكذلك   .11وتشريعو بدؿ آمرية الإلو، وىذا بعدما تفرغ من نقده للشعائر الدّينية

ة بساما كأحكاـ إميل دوركهانً الذي استبدؿ ىو الآخر بآمرية المجتمع آمرية الله، معتبرا أحكاـ المجتمع أحكاما ملزم

مع الفرنسي الدعاصر لوؾ فتَي صاحب فكرة الإنساف الإلو، والنّاسوتية ترجمة  الصّيغة النّاسوتية، وأختَا 12الشّرع

                                                           
تتعارض ومقتضى العقلبنية كونّا  حيث يرفض الأولىالدّينية والتعاليم الأخلبقية،  في الدّين بتُ الشعائر -بدوجب مذىبو الأخلبقي-يديّز كانط   11

على استخداـ  . وشعاره التنويري "اجتًئ"دين العقل"جوىر الدّين  وىي في نظره، لزتفظا بدجرد التعاليم الأخلبقية "الدّين التاريخي"واصفا لذا بػ 
قاـ بدوجب ألعقل العملي على الإنساف حسيبا، عقلك" جعلو يعارض وجود قوى خارجية تسن وتشرع للئنساف خاصة قضاياه الأخلبقية، فكفى با

ضوع في نية الدّين الذي كاف كانط قد نادى بو ليس عليو أف يتموضع في اللوائح أو النسك و كل أشكاؿ الرىبنة، إنوّ مو و ذلك دينا عقليا صرفا. 
العقل ىو الآخر بإمكانو إثبات ما يثبتو الوحي، بل لدن بانية، وعلى غرار الوحي، كفيل بأف يعامل واجبات الإنساف وكأنّا وصايا ر   فالقلبالقلب، 

الدين في قل. إيدانويل كانط. "الكفر الأخلبقي" إنكار ذلك؛ أي أف لا يريد الدرء الإقرار بأحكاـ الواجب كما كتبت في أصلها في قلب الإنساف بقلم الع
"إف مفهوـ الإلو وحتى الاقتناع بوجوده، لا يدكن أف يوجد إلّا في العقل، ولا يدكن أف . كما يقوؿ في موضع آخر 149ص حدود لررد العقل. 

 . 109. صوجو في التفكتَ؟ما التإيدانويل كانط. يصدر إلاّ عنو، لا أف يرد إلينا أولا عن طريق إلذاـ أو ختَ مأثور مهما عظمت سلطتو". 
 La)انً تعد عملية أخلبقية أساسا، ووجو الالتباس لا يتعلق بالتًّبية ذاتها بل فيما تقوـ عليو من أخلبؽ غتَ دينية هالعملية التًبوية بالنّسبة لدورك  12

Morale laïque)في المجتمع الفرنسي آف ذاؾ ىي الشوائب الدّينية التي  انً فإفّ مدعاة الخطورة التي تعاني منها الدناىج التًبويةهحظ دورك. ومثلما لا
"فلقد يقوؿ شوائب اللبىوت،  لازالت ملتصقة بالتًبية الأخلبقية العلمانية، ىذا ما حملو على نفسو كبيداغوجي من تكريس "التًبية الزّمنية" بتحريرىا من

في الددارس ذات صبغة دنيوية لزضة، ونعتٍ بذلك التًبية التي لا تستند إلى الدبادئ استقر عزمنا على أف تكوف التًبية الخلُقية التي لقنّاىا لأبنائنا 
إميل فكار ومبادئ يبررىا العقل وحده، أي أنّها في كلمة واحدة تربية عقلية خالصة". أنركز فقط على التي تقوـ عليها الدّيانات الدنزلة، وإنّّا 

فالذي يشذُّ عن النظاـ حالو  روح الخضوع للنّظاـانً مشروعو التًبوي على أركاف ثلبث: ه. ىذا وقد بتٌ دورك05ص  ،التًبية الأخلاقيةانً. هدورك
)الدرجع نفسو،  لحركة الداركسيةاىات التحررية في زمنو وبالضبط اوىو بذلك يوجّو نقدا لاذعا للببذ  " (Daltonisme)"العمى الخلُقيحاؿ الدصاب بػػ 

انً جعل من المجتمع ىيئة معنوية ميتافيزيقية تنوب عن هفّ دوركأعلما  ،التّعلق بالمجتمع ومؤسساتوأي  لتعلق بالذيئات الاجتماعيةا، (36 -32ص ص 
يسمو "ما دمنا قد حرمنا على أنفسنا الاستعانة بالأفكار اللّاىوتية فلن نجد كائنا معنويا واحدا  :يقوؿ بالكائن الكلي الجمعيميتافيزيقا الإلو وسمو 

فمتى سلّمنا بأفّ الأفكار الأخلاقية  -وأعتٍ بو المجتمع–عن الأفراد، ولا يدكن ملاحظتو تجريبيا، سوى ذلك الذي يكوّنو الأفراد عند اجتماعهم 
احدا من اثنتُ: خلاؽ إرادتنا نحوه وتجعل منو ىدفا أسمى للسلوؾ لن يتعدى و ماعة، فإفّ الكائن الذي تُوجو الأليست نتيجة أوىاـ مشتًكة بتُ الج

عتٌ بكلِّ وؿ فنستبعده على أساس أنوّ بعيد عن متناوؿ العلم، فلم يبقى إلّا الثاني وىو يُ مّا الفرض الأأئن الإلذي أو الكائن الاجتماعي، إمّا الكا
، 60الدرجع نفسو، ص ص ) على كلِّ ما في الأوؿ )أي الله( من حقيقة فيما عدى الرّمز" -فضلا عن ذلك-حاجاتنا ويحقق كل آمالنا ويشمل 

انً إلى الفيلسوؼ الألداني إيدانويل كانط باعتباره أوّؿ من فكّر في التعارض الحاصل بتُ الإلزاـ الأخلبقي واستقلبؿ هيعود دورك استقلاؿ الإرادة(، ثم 61
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، التي تبلورت معالدها خلبؿ عصر النهضة، وإف كانت النّاسوتية الدعاصرة أشد (Humanisme)لكلّمة الذيومانيزـ 

 .13صريحا للئنساف وطأة على الدّين، لأفّ فيها تأليها

 ثانيا: الائتمانية كفلسفة أخلاقية جديدة:     

   يقيم طو عبد الرحمن أنّوذجو الائتماني على خمسة أركاف رئيسية ىي؛أركاف الأنّوذج الائتماني:  -1

مقتضى ىذا الدبدأ "أفّ الشّاىديةّ الإلذية أساس التخلق". فلئن كانت الصيغ الأربعة مبدأ الشّاىديةّ:  -

للؤنّوذج الدّىراني تنكر الآمرية الإلذية، فإفّ الأنّوذج الائتماني يأخذ بها، زيادة على أخذه بدبدإ الشّاىديةّ كأساس 

الأعماؿ فقط حاؿ الدلبحظ في الأنّوذج  للتخلق الإنساني، فالله يأمر، وشاىد على ما أمر بو، ولا يشاىد ظاىر

                                                                                                                                                                                     

خاص غتَ فالإنساف ليس عقلب لزضا بل فيو جانب  الإرادة، لكن ىذا التعارض سرعاف ما يرتفع متى تّم التأكيد على الطابع الثنائي للطبيعة البشرية؛
الشّخصية.  الاعتبارات والدصالح يقدِّـ والثاني خاصيشرعّ لقواعد عامة كليّة   الأوؿ عاـ وجو التعارض بتُ العقل والعاطفة أفّ  والغريزة. العاطفة عاقل

لا  كونوانً يتساءؿ: إف كاف في ىذه الحالة "الإلزاـ" أمرا عرضيا  هدورك ولسرج كانط من ىذا التعارض وقوع الإلزاـ على العاطفة وليس العقل. إلّا أفّ 
انً من العقل جزء من العالم خاضع ه؟ لذا يجعل دوركحينئذ بوجود العقل المحض/ الكلّي لا حاجة للئلزاـإنوّ ف ،ينطبق إلّا على الحالات الأكثر خصوصية

أمّا عن طبيعة الاستقلبؿ  .د ميتافيزيقا تنبأ عن فساد الفكركانط لاستقلبؿ العقل عن العالم لرر لقوانينو ولا يدكن بأي حاؿ الاستقلبؿ عنو، فتصور  
والواقع يثبت أننّا جزء منو يدارس كلّ ثقلو علينا، بل ىو  -لشاثل للبنفصاؿ الكانطي-انً لا يكوف بانفصاؿ ميتافيزيقي عن العالم هالذي تصوّره دورك

ولى مستوياتو ىو العلم بأسباب الظواىر وطبيعة الأشياء المحيطة، ذلك أفّ ثورة العلم الحديثة أوصلت لفهم العالم وسبر أغواره استقلبؿ داخل العالم ذاتو، أُ 
عالم الأشياء في متناوؿ الإنساف الحديث، بل أفّ كلّ واحد بات يشكل مفاىيم ذىنية عن ىذا العالم، حتّى أفّ فهمو لم يعد يقتضي  وباتوالتحكم فيو 

وتلك أولى خطوة استقلبؿ الإرادة، وكلما ازداد  واتنا عن العالم حتى تعاد صياغتوورة العودة إليو في كلّ مرة، بل يكفي العودة إلى الدفاىيم الداثلة في ذضر 
المجتمع كالطبيعة و مصدر استقلبلنا،  العلم اقتًابا من الأشياء وفهمو لذا اقتًبنا من الكماؿ، فنحن نستقل عن العالم بفهمنا لو لا بانفصالنا عنو، فالعلم ىو

 (.       113 -106كلّما ازدادت معرفتنا بو وبقوانينو ازداد استقلبلنا فيو. )الدرجع نفسو، ص ص بساما  
ي في نفي فكرة لوؾ فتَي عن الإنساف الدؤلو تقوـ على نقد مزدوج لكلٍّ من النّمط الوثوقي اللّبىوتي في الأخلبؽ وكذا النّمط الوثوقي الداد  13

في الجهة تقديسها للئنساف وجعلو مركز الكوف، تأتي ما تدّعي أنّّا دين إنساني بحجة الدسيحية مثل .ا واقع في تقزنً واختزاؿ الإنسيةفكلبهم ،اللّبىوت
وبحسب "فتَي"  .الذي يدارسو عليو الدتعاليلضّغط أكثر إنسانية بحجة بررير الإنساف من الاغتًاب والاستلبب واأنوّ الإلحاد يزعم =الدادية وتيار الدقابلة 

أي كمنتوج لواقع  ،فإفّ الدادية وفي ىذه الحاؿ لا بزتلف عن الدسيحية في تناقضاتها؛ فهي أولا بإنكارىا للمتعالي بذعل الإنساف يعيش في لررد سياقاتو
طلب التعالي ا الدنطلق يعرض فتَي إناستو الجديدة القائمة على تطلّع لأيةّ حقيقة. من ىذالا للحياة لررد عرض بسيط بنفيها لزايث. ثم ثانيا جعله

يقيم قداسة وتعاليا ذاتيا بعودة وإنّّا يقوؿ بهما على نّط اللّبىوتيتُ، لا كما ىو بذلك لا يرفض الدقدس ولا التعالي حاؿ الدادية  و ،  بالخلاص الدّاخلي
الدار البيضاء،  أفريقيا الشرؽ:تر: محمد ىشاـ،  ،: أو معتٌ الحياةالإنساف الدؤلّولوؾ فتَي. . )ة في ما يشبو الدمارسة الصّوفيةالإنساف لذاتو الداخلي

، فيما أعتقد، لحظة تلاقي الستَورتتُ ]...[ ستَورة أنسنة الإلذي وستَورة تأليو الإنساني ]...[ إنّتٍ (، يقوؿ: 200ص  ،2002 "إننّا نعيش اليوـ
الانزعاج؛ لدى الداديتُ لأفّ الاعتًاؼ بالتعاليات يفلت من منطق العلم والجينيالوجيا. ولدى الدسيحيتُ بطبيعة  أفهم جيدا بأفّ ىذا اللّاتحديد يثتَ

ليس من  الحاؿ، لأنوّ يجبرىم على إعادة صياغة معتقداتهم بعبارات تستطيع أختَا أف تتلاءـ مع مبدإ رفض حجج السّلطة. ولكن، إذا كاف الإلذي
وجوده" ليس من الزماف والدكاف، فإفّ في قلب البشر تحديدا يجب الآف تعيينو وفي ىذه التعاليات التي يدركونها في نظاـ مادي، وإذا كاف "

     (.210الدرجع نفسو، ص لوؾ فتَي. ". )أنفسهم، بأنّها تنتمي إليهم وتفلت منهم إلى الأبد
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الدّىراني، وإنّّا يشهد كذلك على خفيها أو باطنها، النوايا والدقاصد، فيحكم عليها بالصلبح فيقبلها أو بالفساد 

فتَدّىا. ىذا ويديز طو بتُ نوعتُ من الشهادة؛ شهادة عامّة، تشمل بنظرىا وحكمها جميع الدخلوقات. وشهادة 

ا أولي الفضل الذين اجتباىم الله عز وجل. والشّاىديةّ تعلو الآمرية درجة، فلئن كانت الأختَة خاصّة، يحظى به

عبارة أوامر ملزمة، فإفّ الأولى بذعل الدشهود لو يأتي أعمالو بيسر متنعما بالوجود الإلذي. ىذا الدبدأ يوصل الأنّّوذج 

فيستحيل "التخلّق" "بذمّلب"،  قيّة تتحوؿ إلى قيم ماالية،أفّ القيم والدعاني الأخلاالائتماني إلى نتيجتتُ اثنتتُ: 

أفّ القيم الجمالية تتحوؿ إلى قيم معرفية، ويصبح الإحساس الوجداني مصدر اتصاؿ لا مصدر انفصاؿ. و

، ويصبح الإدراؾ الدعرفي مصدر رحمة لا مصدر قوة. لكن لدا فات الأنّوذج "تعرّؼ"إلى  "التجمّل"فيستحيل 

بدأ الشّاىديةّ، فقد ظلّ ينظر للآمرية الإلذية )الأوامر والنّواىي( لررّد مطالب خارجية قاىرة وجب الدّىراني م

        . 14إنكارىا، ففاتو بذلك بفوات مبدإ الشّاىديةّ، إدراؾ إمكانية التحوّؿ الجمالي للقيم الأخلبقيّة

آيات لا اتصاؿ ظواىر"،  مقتضاه "أفّ اتصاؿ الدّين بالعالم عبارة عن اتصاؿمبدأ الآياتية:  -

صحيح أفّ الصيغة النقدية الكانطية للؤنّوذج الدّىراني تدّعي أفّ علبقة الإلو بالإنساف لا بزضع لدقولات 

مادية، دليل ذلك قولو بالنّوماف، إلّا أفّ صاحبها تصو رَ ىاتو العلبقة بصورة خارجية، الأمر الذي يعتبره 

يو الله بالعالم من حيث وقوعو خارج الإنساف. أما النموذج الائتماني فإنو الأنّوذج الائتماني تشبيها، أي تشب

"يثبتها لعلبقة الإنساف بالدّين كممارسة متصلة بالعالم؛ باعتبار العالم لرموعة من الآيات التكوينية والدّين 

  .15لروعة من الآيات التكلّيفية"

يغة الاجتماعية للؤنّوذج الإنساف""أفّ الأشياء ودائع عند : مفاده مبدأ الإيداعية  - ، لئن كانت الصِّ

الدّىراني تبُتٌَ على التّصوّر التَسيُّدي للعلبقة بتُ الإلو والإنساف، جاعلب من المجتمع إلذا، فإفّ النموذج 

                                                           
 . 95 -94، ص ص بؤس الدىرانيةطو عبد الرحمن.   14
 . 95، ص الدصدر نفسو  15
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الائتماني يتصدى لتسيد الإنساف. فالأصل في الأنّوذج الدّىراني على حد تعبتَ طو ىو "النظر إلى الأشياء 

نب نسبتها إلينا، لا من جانب نسبتها إلى خالقها وشاىدىا كأننا لضن الدالكوف، وليس ىو الدالك من جا

لذا"، في حتُ يقر النموذج الائتماني بخلبؼ ذلك، أي "أف ننسب الأشياء إلى بارئها وشاىدىا نسبة 

 .16مطلقة وإلاّ فلب أقل أف ننسبها إليو قبل أف ننسبها إلى أنفسنا"

مقتضى ىذا الدبدأ أفّ "الأخلبؽ مأخوذة من الفطرة"، وذلك على خلبؼ التّصوّر مبدأ الفطرية:  -

النّاسوتي الذي يُشَبو الإنساف بالإلو، كصورة بذسيديةّ تشبيهيّة أساسا، وأصل ىذه الفطرة الخطاب الإلذي 

لرسل تبليغهم لأرواح الآدميتُ في علبـ الغيب حينما أشهدىم على أنفسهم بأنو "لا إلو إلا ىو". ثم تولى ا

وتذكتَىم بالديثاؽ في عالم الشّهادة، حتّى أفّ آيات التّكلّيف وآيات التكوين في نفسو وفي الآفاؽ تذكّره بها، 

يقوؿ طو عبد الرحمن ما نصو "يعتبر الأنّوذج الائتماني أفّ الأخلبؽ الحيّة مستمدة أصلب من الفطرة التي 

ذكرى شهادتها للئلو بالوحدانية كما برفظ شهادة الإلو على خلق عليها الإنساف، لأفّ ىذه الفطرة برفظ 

ىذه الشهادة، وقد ولّدت ىذه الشهادة الغيبيّة الأولى في أعماؽ الإنساف قيما أخلبقيّة ومعاني روحية لا 

تلبث أف تصعد إلى طبقة شعوره ما إف يتعاطى شهود آيات التكوين وآيات التكلّيف في نفسو وفي الآفاؽ 

  .17من حولو"

لكن ىذه الصورة الفطرية للؤخلبؽ قد تطرأ عليها شوائب عبر الزماف، فتحل لزلها "الصّورة الوقتيّة" التي 

تفُقِدُ التدين قدرا من روحيتو، بخلبؼ الأوّلتُ الذين تلقوا الوحي فكانوا من الصورة الفطرية أقرب، لكن 

دين، بل يدكن ذلك، ويكوف ىذا عن طريق ذلك لا يعتٍ عدـ القدرة على الرجوع لذاتو الصورة الفطرية لل

النظر وأساليبو من نقد ومقارنة وبرليل وتأويل أو حفر وتفكيك مثلما يفعل الدّىرانيّوف مع ما أسموه "الدّين 

عتُ الأصلي للدين، وإنّّا الرجوع يكوف عن طريق 
َ
نُهم نظرىم من الرجوع إلى الد "العمل التاريخي"، بحيث يُدكَِّ

                                                           
 . 99، ص الدصدر السابق 16

 . 101، ص نفسوالدصدر   17
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، لينزع عنو طبقات الثقّافة تحوؿ جذري للشعورالدّين في جوىره، حقيقة عمليّة، وبو يتحقق  ، إذالتّقرّبي"

التي غشيتو. وإف لم يكن ذلك متاحا للجميع، وإنّّا لأفراد لسصوصتُ ىم "أىل المجاىدة" الذين بسكنهم 

 .18لراىدتهم من بزلقهم بروح الأمانة، فيخولذم ذلك من تذكتَ المجتمع وإيقاظو

ىذا وعلى رأس من استدعى التقابل بتُ مفهوـ الفطرة والطبّيعة إلى ساحة الفكر العربي الدعاصر الدفكر 

، ليزداد الأمر حدّة بعد ترجمة العروي "الإصلاحية العربية والدّولة الوطنية"الدغربي علي أومليل في كتابو 

تُ السياقتُ الإسلبمي العربي والغربي . فأومليل وفي لررى مقارنتو ب19لجوف جاؾ رسو "دين الفطرة"لكتاب 

الحديث في تصورهما للحالة الأولى التي تسبق نشوء الدّولة، لاحظ أفّ تصور الكُتاب الليبتَاليتُ 

الكلبسيكيتُ لػ "حالة الطبيعة" كاف بػتجريديهم للئنساف من كلّ مضاؼ اجتماعي، بدا في ذلك الدّين، 

اـ السياسي على أسس مدنية، فكاف أف أسسوا لنظرية العقد وذلك بنيّة إعادة بناء المجتمع والنّظ

الاجتماعي. على خلبؼ الكتاب الإسلبميتُ القدماء والدعاصرين، فقد قاموا بحفريات بحثا عن إنساف 

الفطرة، دوف أف يذىب بهم ذلك إلى ما وراء الدّين، لأفّ إنساف الفطرة في نظرىم لا يدكن إلّا أف يكوف 

لدّين أساس المجتمع وبالتالي أساس السياسة، "فتًتب على مفهوـ "الفطرة" الإسلبمي متديناً، فجعلوا ا

لرتمع يسوسو الأمر الإلذي، كما أفّ مفهوـ "الحالة الطبيعية" كاف ركنا أساسا في نظرية المجتمع الددني 

 . 20ولة"بدؤسساتو الدستقلة عن الدّين، وعلى رأسها الجهاز الدراقب والدستَِّ للمجتمع، أيّ الدّ 

فمفهوـ الفطرة يأخذ دلالة الحالة الأولى في كونو دالا على "الابتداء" و"الاختًاع" كما جاء في جامع البياف 

"فأََقِمْ للطبري، واعتبارا بالآيات القرآنية والأحاديث النبوية التي ورد فيها مصطلح الفطرة، كقولو تعالى: 

                                                           
 . 103، 102ص ص  ،السابقالدصدر   18
 .2014/ 10/ 19: عدد جريدة الاتحاد الاشتًاكي لداذا ترجم العروي نص دين الفطرة لروسو؟،راجع في ىذا الصدد كماؿ عبد اللّطيف.   19
، 34ص  ، ص1985، الدار البيضاء: الدركز الثقافي العربي ،بتَوت: ، دار التنوير للطباعة والنشرالعربية والدّولة الوطنية الإصلاحيّةعلي أومليل.   20
35. 
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ينِ حَنِيفًا  هَا فِطْرَتَ اللَِّ  ۚ  وَجْهَكَ للِدِّ ينُ الْقَيِّمُ  ۚ  لَا تػَبْدِيلَ لِخلَْقِ اللَِّ  ۚ   الَتِي فَطَرَ النَاسَ عَلَيػْ لِكَ الدِّ ذََٰ

[30)وَلََٰكِنَ أَكْثػَرَ النَاسِ لَا يػَعْلَمُوفَ  "كل مولود يولد على الفطرة فأبواه يهودانو . أو قولو صلى الله عليه وسلم: (" ]الروـ

فإنّّا توحي على أفّ الفطرة تعتٍ "الأصل" و"الاستقامة"، إنّّا توافق تاـ بتُ ، أو ينصرانو أو يدجسانو"

الإنساف وبتُ ما ينبغي عليو أف يكوف كإنساف، فكل سلوؾ طارئ لا يتوافق مع الأصل يعدُّ برريفا أطُلق 

اء الفلبسفة . وفي نظر أومليل أفّ مفهوـ الفطرة عند فقهاء الإسلبـ وفلبسفتو )باستثن21عليو اسم "التقليد"

بن سينا والسهروردي( دؿّ على "الدّين الحق" فالإسلبـ ىو دين بالفلسفة الإغريقية كابن طفيل و  الدتػأثرين

الفطرة وبذلك قاؿ فخر الدّين الرازي والنيسابوري وابن الأثتَ. والإسلبـ ىاىنا لا يعتٍ الدين الدخصوص 

لتحريف )اليهودية والدسيحية الأصليتتُ(، وعند برريفها بالإسلبـ وإنّّا كلّ الأدياف التي لم يطرأ عليها ا

حدث "التقليد"، وسُميَ الإسلبـ بػ "الدّين الحنيف" بدعتٌ "الدستقيم"، لأنوّ لم يُحرؼ على خلبؼ الأدياف 

 .      22الأخرى التي حُرفِّت

ذج الدّىراني، وىذا عكس الصّورة الطبّيعية للؤنّو "الدّين بجمعيتو أخلاؽ"، صيغتو مبدأ الجمعية:  -

التي تبُعِض أو بُذزئ الصفات الإلذية أو الآيات الدنزلة. والقوؿ بأفّ الدّين أخلبؽ كلّو راجع إلى سببتُ اثنتُ: 

أحدهما، أفّ إنسانيّة الإنساف لا تتحقق بعقلبنيتو المجرّدة، وإنّّا بأخلبقو الدسدّدة، وما نزوؿ الدّين إلّا لكي 

ماؿ التّخلق. السّبب الثاّني، أفّ الأخلبؽ لا بزص بعض صفات الإنساف، يرقى بهذه الإنسانيّة بفضل ك

. وعندما ينُكر الدّىراني على أف يكوف الدّين أخلبقا كلّو، 23وإنّّا تعَمُ جميع أفعاؿ الإنساف، جِلّها وأدٌقها

يكوف حينها قد وقع في نقيض تصوّره، دليل ذلك إضفاؤه من حيث يشعر أو لا يشعر على الأخلبؽ 

الدّىرية الجديدة التي وضعها، اسم الدّين، فروسو مثلب وضع أخلبقو برت مسمى "الدّين الطبيعي"، وكانط 

                                                           
 .37-35، ص ص السابقالدرجع علي أومليل،   21
 .39، ص الدرجع نفسو  22
 .  104، 103، ص ص بؤس الدىرانيةطو عبد الرحمن.   23
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وضع أخلبقا دىرية أرادىا أف تكوف "دينا عقليا"، أما دوركهانً فأرادىا أف تكوف "دينا اجتماعيا"، وفتَي 

  .24قصدىا أف تكوف "دينا روحانيا/ فلسفيا"

سبق لطو عبد الرحمن معالجة طبيعة العلبقة بتُ الفقو   من الفقو الائتماري إلى الفقو الائتماني:  -2    

والأخلبؽ، ففي الوقت الذي يعتقد البعض أفّ تراجع الفكر الأخلبقي راجع لاىتماـ الدسلمتُ بالفقو، وما يستتبع 

ىذا الاعتقاد من نتائج مضافة كأف يتم اعتبار حضارة الإسلبـ حضارة نص وليست حضارة نظر، فإفّ طو يقف 

يار الدضاد، مفنّدا أف تكوف علبقة الفقو بالأخلبؽ علبقة انفصاؿ مُلحًا في آف على أفّ عقلبنية الفقو ىي في الت

 .25الأقرب إلى علم الأخلبؽ كونّا عقلبنية عملية ىذا مقارنة بعقلبنية الفلسفة أو علم الكلبـ كعقلبنية نظرية

احية الأولية، تفعيل العلبقة بتُ النّص الدّيتٍ/ الشرعي من بتُ ما راىن عليو طو في كتاباتو الدتقدمة، ومن النّ     

والنّص الفلسفي، تبريره لذلك؛ طبيعة وأصالة المجاؿ التداولي للحضارة العربية الإسلبمية الذي تتفاعل فيو عناصر 

حد كمالاتو معرفية ولغوية ودينية. ومن الناّحية الثانية تأكيده على كماؿ الشارع الإلذي وبلوغو غاية الكماؿ "وأ

بالذّات ىو العلم بكلّ شيء، إذ لا يخفى عليو شيء في الكوف ولا في القوؿ. فكما أنوّ يعلم كلّ ما كاف وما ىو  

. زيادة على اتصاؼ الشارع الحكيم 26كائن وما سيكوف، فكذلك يعلم كل ما قيل وما ىو مقوؿ وما سيقاؿ"

 بقيمتتُ مضافتتُ؛

غتَه أخلاقيا بموجب نزوؿ ىذا الحكم على مقتضى الفطرة  "إحداهما أفّ الحكم الشرعي أقوـ من -

 الإنسانية.

 والثانية أفّ الحكم الشرعي أسمى من غتَه قيما أخلاقية بموجب تفضيل الشرع للقيم الروحية. -

                                                           
 . 106، ص السابقالدصدر   24
 عد للفصل الأوؿ من ىذه الدّراسة.  25
 .107ص  ،1998 ،1ط الدار البيضاء، الدركز الثقافي العربي: ،ساف والديزاف أو التكوثر العقلياللّ طو عبد الرحمن.   26
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 .27"فينبتٍ على ىاتتُ الحقيقتتُ ]...[ أفّ كل حكم شرعي يحمل أقوـ القيم الأخلبقية وأسماىا     

أي حفظ أحكاـ الدّين والإيداف. نافتُ حضارة فقو"؛ بزصيص البعض الحضارة الإسلبمية بػػ "أمّا عن نعت و     

أي العلم الذي لا دين فيو أو الفكر الذي لا إيداف معو. فلب يزيد عن كونو بزصيصا حضارة نظر؛ عنها أف تكوف 

ما دفع طو عبد   علم فيها ولا فكر،أقرب إلى الانكار منو إلى تأكيد الخصوصية، إذ يفيد أفّ الحضارة الإسلبمية لا

أحدهما، أفّ معيار البت في النظر ليس الصلة بالدّين، بل الصّلة "الرحمن لتفنيد تلك التهمة من وجهتُ؛ 

بالاستدلاؿ؛ فبقدر ما يتّبع القوؿُ الصحيحَ من طرؽ الاستدلاؿ، يدلك من أسباب النظر، سواء تعلّق بالدّين أـ لم 

و يتعلق بو؛ والوجو ال ثاني، أفّ الفقو عبارة عن نظر موضوعو الاستدلاؿ بالأقواؿ الشّرعية على الأحكاـ التي توجِّ

العمل بها، فيكوف نظرا علميا، لا نظرا فكريا ]...[ وبهذا يكوف الفقو عبارة عن علم معموؿ بو؛ فلو زالت عنو 

بدحض النظر الفكري وإنّّا بالنّظر العلمي، . فلما كاف النّظر الإسلبمي ليس متحققا 28صفة العمل، لم يػَعُد فقها"

أو بالأحرى نظر يجتمع فيو الجانب الفكري بالجانب العلمي، فإفّ من ينهض بهذا التكامل ىو "الفقو". لكن عن 

 أيّ فقو يتحدث طو؟

ستدلاؿ جاءت الدتوف الدتأخرة لطو عبد الرحمن تطويرا لدنظومة الفقو التقليدي ذي الشّرعية الائتمارية والا    

العقلي، معلنا بذلك عن بلورة منظومة فقهية بديلة ذات شرعية ائتمانية واستبصار قلبي، ىي أقرب إلى علم 

الأخلبؽ منو إلى الدراسات الشرعية النّصية الدعهودة في الدراسات الإسلبمية. فلئن كاف الفقو الائتماري، نظر في 

لدى السامع، فإفّ الفقو الائتماني بخلبؽ ذلك، بدعتٌ أنوّ نظر الأوامر الشرعية )الفتوى( دوف النهوض بها عمليا 

يستوفي شرطتُ اثنتُ؛ الأوؿ، أف يكوف نظرا أخلبقيا تتجلى فيو معقولية الأحكاـ الشرعية، فعقلبنية الأحكاـ في 

مستمدة من  قيمها الأخلبقية. والثاني، أف يكوف نظرا أسمائيا، أي نظرا في الأسماء الحستٌ، كوف القيم الأخلبقية

                                                           
 .104، ص تجديد الدنهج في تقونً التًاثطو عبد الرحمن.   27
 ،1ط بتَوت، الدؤسسة العربية للفكر والإبداع:، أصوؿ النظر الائتماني( 1الائتماني )ج دين الحياء من الفقو الائتماري إلى الفقوطو عبد الرحمن.   28
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فرؽ آخر مفاده أفّ "الفقو الائتماري" يغلب عليو طابع "التكليف"، بينما "الفقو الائتماني" . 29أسماء الله الحستٌ

يتأكد فيو بعد "الأمانة"، والفرؽ بتُ التكليف والأمانة كالفرؽ بتُ ظاىر الأحكاـ الشرعية ومدلولاتها الأخلبقية 

قو الائتماري ىو استنباط الأحكاـ الشرعية، فإفّ الفقو الائتماني ىو استخراج الباطنة، وعليو "إذا كاف موضوع الف

 .30القيم الأخلبقية التي ىي برت ىذه الأحكاـ"

 أصل التمييز بينهما يعود في الأساس إلى التمايز بتُ ثلبثة مستويات من الخطاب الشرعي، ىي على التوالي؛    

النّظر لم بأحكامو. وبدوره يتفرع إلى ثلبثة أضرب من النّظر؛ النّظر في الشرع بدعتٌ العمستوى النظر:  -

النظر )يختص باستنباط الأحكاـ الشرعية من أدلتها التفصيلية، وذاؾ موضوع الفقيو الائتماري(،  الاجتهادي

)يشتغل بالبحث في الأصوؿ والقواعد العامة التي تتحدد بها طرؽ الاستنباط التي يتبعها الفقيو في  الأصولي

)سواء كاف نظرا تفكريا ائتماريا يختص بالبحث في الدبادئ أو  النظر التفكريستخراج الأحكاـ الشرعية(، ثم ا

الأصوؿ العامة التي ينبتٍ عليها ظاىر الأحكاـ الشرعية. أو نظرا تفكريا ائتمانيا وىو النظر في الدبادئ والأصوؿ 

 العامة التي تنبتٍ عليها القيم الأخلبقية(. 

فلب فقو بغتَ ، الفقو بنوعيو ائتماريا كاف أـ ائتمانيا نظرا يشتًط فيو العمل يجعل طو من حيثمستوى العمل:  -

 عمل، وإلاّ كاف نظرا معتلب. 

يُشتًط الاستعماؿ في النظر الائتماني دوف اشتًاطو في النظر الائتماري، وحدُّ الاستعماؿ مستوى الاستعماؿ:  -

فلب يزيد عن    استعماؿ ائتماريحتى وإف تم التسليم بوجود لأحكاـ الشرعية"، "مراقبة الآخرين في العمل با

بدا ىو مراقبة  الاستعماؿ الائتمانيكونو مراقبة الآخرين في العمل بظاىر الأحكاـ الشرعية، على خلبؼ 
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ا كاف الفقيو للآخرين في العمل بباطنها، أي مراقبتهم في التخلق بالقيم الدػتُضمَنة في الأحكاـ الشرعية. ولد

 .31"مُربيا"الائتماني ينهض بوظيفة الاستعماؿ سمي 

كما يتقوـ الفقو الائتماني على أركاف أربعة يقيم بها طو تقويدو للوضع الأخلبقي الراىن، ىي على التوالي؛ 

"تَصدُّر الحياء "تقدـ الشاىدية الاتصالية على الآمرية التشريعية"، "لا تناىي الأسماء الحستٌ عددا وكمالا"، 

 سلم القيم الأخلبقية"، "طلب الحياء بالتّزكية لا بالأمر".

"عالم الشاىدية وعلى لضو ما تقدـ أوّؿ ميثاؽ بتُ الله والإنساف حدث في  تقدـ الشاىدية الإلذية: -1

 من يقضي ذلك الديثاؽ أفّ الإنساف شهد، في عالم الدلكوت، بربوبية الخالق عزّ وجل وقد أخذ الله الدلكوت"،

َـ مِن ظهُُورىِِمْ الإنساف الديثاؽ على ذلك، ىذا ما أخبرت عنو سورة الأعراؼ:  "وَإِذْ أَخَذَ ربَُّكَ مِن بَتٍِ آدَ

 كُنَا عَنْ أَف تػَقُولُوا يػَوَْـ الْقِيَامَةِ إِناَ  ۚ  شَهِدْنَا  ۚ  قاَلُوا بػَلَىَٰ  ۚ  ذُريِّػَتػَهُمْ وَأَشْهَدَىُمْ عَلَىَٰ أَنفُسِهِمْ أَلَسْتُ بِرَبِّكُمْ 

ذَا غَافِلِتَُ  ن بػَعْدِىِمْ  (172)ىََٰ أَفػَتػُهْلِكُنَا بماَ فػَعَلَ  ۚ  أَوْ تػَقُولُوا إِنَّاَ أَشْرَؾَ آبَاؤُنَا مِن قػَبْلُ وكَُنَا ذُريِّةًَ مِّ

لُ الْآيَاتِ وَلَعَلَهُمْ يػَرْجِعُوفَ 173الْمُبْطِلُوفَ ) لِكَ نػُفَصِّ  ".(174)( وكََذََٰ

فالإنساف تلقى خطابا عن "إقرار عياف"،  بل"إقرار عن بياف"  على أفّ ىذه الشهادة ليست لررد مؤكدا طو

لي، من الله عزّ وجل "فاختصت "عتُ الشهادة" بكونّا جمعت إلى الإقرار القولي الابصار الفع قرب واتصاؿ

"علم بل من رتبة  لشهادة""عتُ اأمّا شهادة عالم الدلك فليست من رتبة  .32"ولو لم يعُلَم كيفو ولا آلتو

دوف أف يتوقف "ىو الإقرار بربوبية الخالق عن تبليغ ]...[ أو ما كاف بنعت البياف"،  والدراد بو، 33الشهادة"

ذلك عند لررد النطق بالشّهادة بعذبة اللّساف، بل ينبغي على الشاىد التشبو بالشهادة الدلكوتية بتحقيق باطن 
                                                           

 .23-21، ص ص السابقالدصدر   31
 .48، ص نفسوالدصدر   32
"إفّ لله تعالى نورين، نورا : بن عربيلزي الدّين قوؿ  مثل ىكذا بسييز بتُ الأمر العيتٍ والأمر النظري تصدح بو عديد الدتوف العرفانية لصد مثل ذلك  33

البصتَة تنظر بالنور الذي  يهدي بو ونورا يهدي إليو. ولو في القلب عيناف: عتُ بصتَة وىو علم اليقتُ، والعتُ الأخرى ىي عتُ اليقتُ. فعتُ
 .217ص . التدبتَات الإلذية في إصلاح الدملكة الإنسانية، يهدي بو، وعتُ اليقتُ تنظر بالنّور الذي يهدي إليو"
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. و"الشاىدية صفة الشهادة التي يتجلى بها الحق سبحانو وتعالى على عباده، شاىدا لأفعالذم 34الاعتقاد بها

وأحوالذم، جلّها ودقّها، وشاىدا عليها بالحسن أو السّوء، تبعا لدوافقتها أو لسالفتها لشريعتو؛ فالشهادة الإلذية 

   . 35اكمة"بذمع بتُ العلم والحكم ]...[ الدشاىدة الإلذية عبارة عن مراقبة ولز

علما أنوّ قد سبق لطو مآخذتو على الفقهاء واللّبىوتيتُ على اختلبؼ عقائدىم ومذاىبهم عدـ تفريقهم بػػتُ 

فكاف أف جعلوا عملية التخلق تبتدئ عند بذلي الآمرية، إلذية كانت أـ بشرية. وليس "الآمرية"؛ و "الشاىدية"

ستعداد السّمعي لتلقي الأوامر الشرعية والأخلبقية، حتى إذا الأمر على ىذا النّحو، إذ الآمرية توجب لررد الا

فرغ الدتلقي من السماع مضى إلى إقامة تلك الأوامر. لكن طو يرى أفّ الإقامة العينية للؤوامر ليست بزلقا، لا 

بالإيجاب ولا بالسّلب، حتى ينتقل صاحب تلك الأوامر من صفة الآمر إلى صفة الشاىد، أي ناظرا وحاكما، 

"وإذا صحّ أنوّ لا بزلق بغتَ شاىد، صح معو أيضا أفّ التخلق يكوف على قدر الشاىد، فإف الضط الشاىد 

الضط التخلُّق، وإف ارتفع ارتفع، فإف بلغ الشّاىد نّاية الكماؿ، بلغ التّخلق ذروتو، فلب بزلّق أعظم من التخلق 

   . 36الذي يتوسط بالإلو، شاىدا"

بخلبؼ ما ىو سائد لدى الفقهاء من أفّ لأسماء الله حصر عددي، يرى طو لا تناىي الأسماء الحستٌ:  -2

لا نهائية أفّ للؤسماء الحستٌ سمات ثلبث؛ لا نّائية أعدادىا، ولا انفكاؾ لوحدتها، ولا أسمى بزلقا بها. أمّا 

غيب عنده ناىيك فهي على رتب ثلبث؛ "لا نّاية ألفاظها" فهنالك ما استأثر بو اّلله في علم ال الأسماء الحستٌ

عن اختلبؼ العلماء في ضبط التسعة والتسعوف اسما، و"لا نّاية الدعاني الدوضوعة لذا أصلب" إذ كلّ معتٌ 

                                                           
 .48، ص السابقالدصدر   34
ص  ،2017 ،1ط ،بتَوت والإبداع:الدؤسسة العربية للفكر : النقد الائتماني للخروج من الأخلاؽ، شرود ما بعد الدّىرانيةطو عبد الرحمن.   35
16. 
 .17، ص نفسوالدصدر   36
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ينصرؼ إلى معاني مشتقة أخرى، ثم "لا نّاية الدعاني التي تلزـ من كل واحد من ىذه الدعاني الدوضوعة، حقيقية  

 . 37كانت أو لرازية"

يأتي في سياؽ اعتًاض طو على بسييز العلماء بتُ أسماء الذات وأسماء  وِحدة الأسماءوعن السّمة الثانية 

الصفات وأسماء الفعل، موضحا أفّ ىكذا بسييز يستند على قاعدتتُ اثنتتُ؛ معيار الانفكاؾ بالنسبة إلى الفرؽ 

يدكن تصور الصّفة إلاّ قائمة  بتُ الذّات والصّفة )بدعتٌ إمكاف تصور الذّات مُنفكّة عن الصّفات، في الدقابل لا

بالذّات(، ووجو الاعتًاض على ىاتو القاعدة، أفّ ثبات الذات من ثبات صفاتها، وأف قدْرىا من قدْرىا، 

فالذّات بلب صفة كلب ذات، بل الذات تنزؿ منزلة الصّفة الأولى. ومعيار الرسوخ بالنّسبة إلى الفرؽ بتُ الصّفة 

ة راسخة في النّفس، بينما الفعل حدث يقع في زمن لزدد(، ووجو الاعتًاض على )بدعتٌ أفّ الصّفة ىيئ والفعل

ىذه القاعدة، أفّ الفعل لا يكوف إلّا من صفة قائمة بالذات، فالصّفة تتجلى بالأفعاؿ، وعليو فإفّ اسم الفعل 

فعل أو  "لا ذات بغتَ صفة أو صفات تشهد لذا بالاعتبار، ولا صفة بغتَمن جنس اسم الصّفة. عموما، 

 .38أفعاؿ تشهد لذا بالاعتبار"

خزائن القيم التي بها قواـ تخلُّق ، ذلك أف الأسماء الحستٌ ىي التّخلق بالأسماء الحستٌثم السّمة الثالثة وىي 

وبياف ذلك من الوجوه التّالية؛ جواز القوؿ بػػ "أخلبؽ الله" مثلما القوؿ "صفات الله" متى تم الاعتقاد الإنساف، 

لق "صفة ثابتة في الذّات". اشتقاؽ "الاسم" يشتق من الفعل "وَسَمَ" ومن الفعل "سما"، الأوؿ معتٌ بأفّ الخُ 

 فلا قيمة إلاّ لشيء لو نصيب من السُّمو.  "الصّفة" والثاني "السُّمو" بدعتٌ "القيمة"

الذي أقرّ يثاؽ الإشهاد" "موالتّخلق بالأسماء الحستٌ لو علبقة بركن الديثاؽ متى علمنا أفّ الأختَ على نوعتُ؛ 

الذي حمل بدوجبو "ميثاؽ الائتماف" فيو الإنساف بربوبية خالقو لدا بذلى لو بأسمائو الُحستٌ في عالم الدلكوت، و 

                                                           
 .63-59 ص ص ،أصوؿ النظر الائتماني( 1دين الحياء من الفقو الائتماري إلى الفقو الائتماني )ج  37
 .68 -63، ص ص الدصدرذات راجع   38
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فإفّ طو ارتضى حمل معتٌ  ،ن اختلف الدفسروف في معتٌ "الأمانة"التي بذلّت بها ىذه الأسماء. ولئ أمانة القيم

"إلّا العبادة الدختارة وعليو لا أمانة في عالم الدلك "الحيازة"، و "الخيانة"نقيض الأمانة الأمانة على "العبادة"، و 

فإفّ  ومنو. 39التي تنفذ إلى مايع الأعماؿ، صورة وروحا، وتخلِّصها من النّسبة إلى الذّات، إحصاء وأداء"

التخلق بأسماء الله الحستٌ ىي تفعيل لديثاؽ الائتماف الدلكوتي في عالم الدلك، مثلما كانت "الشهادة النطقية" 

 تفعيل لديثاؽ الإشهاد الدلكوتي في عالم الدلك.

، إلى غاية "الحق الإسلامي في الاختلاؼ الفكري"سبق لطو أف تناوؿ مبدأ الحياء في كتابو خلق الحياء:  -3

الدستوى الأوؿ من "دين الحياء من الفقو الائتماري إلى الفقو الائتماني". و بكتاب ذي ثلبث أجزاء أف خصّ 

للواقع الكوني، ىذا الأختَ يتميز على حدّ وصف طو بنقد مزدوج أخلاقي وإيداني الاشتغاؿ كاف حينما توجّو 

ثقافة الإسلبمية من حق بدواصفات ثلبثة؛ جعل كل اختلبؼ في القيم يفضي إلى التصادـ، وحرماف ال

الاستقلبؿ بقيمها، ثم تقرير أفضلية القيم الأمريكية وفرضها على باقي المجتمعات، علما أفّ النقد الأخلبقي 

"ليس لزاكمة الأمة أو الأمم التي تندفع في فرض ىذا الواقع، وإنّّا تقونً قدرتها على العمل التّعارفي، مع العلم 

 .40بالمجتمع إلى رتبة الأمة"أفّ ىذا العمل الخاص يرتفع 

كونو يسلك في التعامل بتُ الأمم طريق عنف أخلاقي إذ النقد الأخلبقي يكشف أفّ الواقع الكوني واقع في 

العمل التعاوني لا طريق العمل التعارفي، ولدا اجتمع في التعاوف قيمتي الختَ والدنكر على خلبؼ التعارؼ قيم 

"الوقاحة" الدّولي وفي يده زماـ القوة إنّّا يتعامل بالدنكر، وىو ما يصفو طو بػػ ، فإفّ واقع المجتمع 41الختَ حصرا

بدعتٌ "تصلّب يصيب أخلبؽ الأمّة، بحيث بذتًئ على أف تأتي من الأقواؿ والأفعاؿ ما فيو إىدار لكرامة 

                                                           
 .54 ص ،السابقالدصدر   39
 .129، ص الحق الإسلامي في الاختلاؼ الفكري طو عبد الرحمن.  40
وَلَا تػَعَاوَنوُا  ۚ  "وَتػَعَاوَنوُا عَلَى الْبِرِّ وَالتػَقْوَىَٰ قولو تعالى:  يستند على ما جاء فيطو في بسييزه بتُ التعامل بالتعاوف والتعامل بالدعروؼ  فّ اضح أمن الو   41

ثِْْ وَالْعُدْوَافِ   [.02]الدائدة:  إِفَ الَلَّ شَدِيدُ الْعِقَابِ" ۚ  وَاتػَقُوا الَلَّ  ۚ  عَلَى الْإِ
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ا "يتصلب والأمّة الدستبدة مثلم .42الإنساف وحقوؽ الأمم الأخرى أو على الأقل استخفاؼ من مكانتها"

"وقاحة فكرىا" "تتصلب أخلبقها" أيضا أو كما يقاؿ "يتصلب وجهها"، وعليو فوقاحة الأمم الدستبدة ىي 

 .43وتشمل جملة من التّصرفات الرّعناء التي تنزع عن الأمّة الدستبدة صبغة "الإنسانية"استعلاء"، 

حة الاستعلبء تلك، وىي؛ مبدأ ولدا عكف طو على نقد الدبادئ الأخلبقية الثلبث التي حاولت درء وقا

، وضع 44التسامح الفكري، ومبدأ الاعتًاؼ الفكري، ومبدأ التّصويب الفكري، مبينا حدودىا وعدـ كفايتها

"، وصيغتو الفلسفية: "ينبغي لكل واحدة من الأمتتُ الػمُختلفتتُ أف تراعي الحياء مبدأمبدأً بديلب متمثلب في "

بدراعاة أحكاـ الإيداف بالّلّ، حتى تكوف مفاىيمها دالّة حيث ينبغي وأحكامها صادقة أفكار الأخرى بدا لا يخلُّ 

 .45حيث ينبغي وقيمها نافعة حيث ينبغي"

، حقيقة ىذه القيمة الأخلاؽ الشاىديةفيعد في نظر طو قيمة قيم  أمّا عن الحياء كأحد مبادئ الفقو الائتماني

وىذا بخلبؼ الآمرية التي تأخذ بالسّامعية فقط. ثانيا  امعية بالباصريةازدواج السّ تعكسها الحقائق التالية؛ أولا 

فالإنساف إدراؾ الإنساف العامل لدراقبة الشّاىد الأعلى يأخذ طريق الاستدلاؿ وطريق الاستبصار  أفّ 

قبة الشاىد إنساف عامل إذ الدأمور قد لا يحملو سمعو على العمل ضرورة، لذا كاف إدراؾ الإنساف العامل لدرا

الشاىد الأعلى على ضربتُ؛ طريق الاستدلاؿ العقلي وىو غتَ كاؼ، وطريق الاستبصار الوجداني وىو الألصع 

لأفّ السامعية التي يأخذ  تقدـ الباصرية على السّامعيةفي إدراؾ الشاىد وفي التخلق بأسماء الله الحستٌ. ثالثا 

أمّا الباصرية التي يأخذ بها الائتماني بذعلو يدرؾ  جهة التجريد،بها الائتماري بذعلو يدرؾ صفات الله على 
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 .145، ص نفسوالدصدر   43
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علما أفّ طو جعل من  .46توسل الشّاىدية الإنسانية بالشّاىدية الإلذية. ثم رابعا جهة الحاليةصفات الله على 

الخلُق الذي يناسب الشاىدية يتوسم بصفات لسصوصة تنهض بأمرين اثنتُ، ىي؛ إبراز الخصوصية الأخلبقية 

 .47تم. ثم بذديد الإنساف وتوريثو القدرة على دفع التّحديات الأخلبقية الراىنةللدّين الخا

النّهوض بصفة الحياء في نظر طو لا تكوف على يد الفقيو الائتماري كوف الأختَ يسلك طريق التزكية:  -4 

ثلما تقدـ من أفّ الاستدلاؿ العقلي لا الاستبصار الوجداني، زيادة على اكتفاءه بالسّامعية دوف الشّاىدية. وم

السّمع لا يحمل الدتلقي على العمل والتّخلق، إلّا إذا تم استشعار وجود الشّاىد ودواـ حضوره ومراقبتو، الأمر 

. فإفّ الفقيو الائتماني أو الدربي ىو الدخوّؿ لو فاقد للعمل وللاستبصارالذي جعل في نظر طو الفقو الائتماري 

صفة الخيانة إلى وضع الأمانة، أي خيانة الديثاقتُ الأولتُ؛ الشهودي  بإحياء الإنساف الدعاصر ونقلو من

   .الروح تزكيةودوره  48"الدرُبي"التي يحوزىا الائتماني ما جعلو يتبوأ دور "الاستعماؿ" والائتماني، نظرا لوظيفة 

وتزكية الإنساف الدعاصر تكوف بإحيائو من موتو وإخراجو من حالتو الاختيانية التي تساكنو إلى حالة الائتمانية 

عند طو تناسي الإنساف لفطرتو الأصلية وخروجو إلى وضع الشرود  موت الإنساف الدعاصروالدقصود بػػ 

 .الأخلبقي، أو بالأحرى خروجو من حالة الائتماف إلى حالة الاختياف

بذدر الإشارة ىاىنا إلى الفرؽ بتُ أطروحة طو حوؿ "موت الإنساف" وأطروحة الفلبسفة البنيويتُ، في مقدمتهم 

اجلبء للفرؽ بتُ موت الإنساف عند البنيويتُ الدعاصرين وعند طو عبد الرحمن يكتب  49الفرنسي ميشاؿ فوكو

                                                           
 .184-181ص ص  ،دين الحياء )أصوؿ النّظر الائتماني(  46
 .185الدصدر نفسو، ص   47
 .23، 22ص ص  ،الدصدر نفسو  48
كمفهوـ   في قراءة فوكو لدسار الفكر الغربي كاف من بتُ ما لاحظو غياب ما يعُرؼ بالعلوـ الإنسانية، فلم يكن الإنساف موضوع دراسة، بل الإنساف  49

ة "أفّ الدعرف لم يكن شيئا مذكورا، إلى غاية العصر الحديث حيث بدأت تلوح في الأفق بوادر النّزوع صوب الدراسات الإنسانية. لكن الغريب في الأمر
بظهور الإنساف ىي نفسها التي ستنقض عليو وتشنقو، فهو كلما تفرؽ بتُ العلوـ الدختلفة فقد من قيمتو ومن  التي ظهرت في القرف التاسع عشر

" [...] ىويتو  ،3ط الجزائر، الدطبوعات الجامعية: ، ديوافالبنيوية في الفكر الفلسفي الدعاصرعمر مهيبل. . وبالتالي فالدوت والفناء هما مصتَه المحتوـ
   .98، ص 2010
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، إلّا أفّ ما يدّعونو في واد وما ندّعيو لضن في الأختَ قائلب: "لقد اد عى بعض ىؤلاء الدفكرين "موت الإنساف"

واد آخر، فموت الإنساف عندىم ىو أنوّ لم يعد ذاتا خصوصية لا تضمحل، ولا ماىية لزددة لا تتبدؿ، بل 

، أمّا 50أضحت العلوـ الإنسانية قادرة على برديد خصائصو وبنياتو ضبط مساره ومصتَه، بل ضبط نّايتو

ذىاب ملكوتيتو؛ وىذه لا تذىب عنو، حتى لو أحاطت ىذه العلوـ بكلية موت الإنساف عندنا، فهو 

الإنساف، على فرض أنّّا علوـ مُلكية حقيقية، ولكنّها تنسلخ منو إف ىو أنكر الحالة الائتمانية النابذة عن 

سوقو، حتما، إلى الديثاقتُ الدلكوتيتُ: "ميثاؽ الاشهاد" و"ميثاؽ الائتماف"، واستغرؽ في الحالة الاختيانية التي ت

نبذ الحياء، أي إلى الشرود، ثّم إفّ ىؤلاء الدفكرين لم يرتبوا على "موت الإنساف" ما رتبّوه على "موت الإلو" من 

إباحة كلّ شيء، على أساس أفّ ىذه الإباحة الدطلقة لا بزصُّ إلّا موت الإلو؛ أمّا الإنساف، فعلى موتو، فإنوّ، 

 .51ء ويحرـ أخرى"بحسبهم، لا يزاؿ يحدُّ الأشيا

ومن مظاىر موت الإنساف الدعاصر في نظر طو تعدّيو للمحدودية التي فطر عليها ببعديها؛ "المحدودية الخلُُقية" 

الذي كاف النظاـ السياسي الدّيدقراطي التي ترتبت على الديثاقتُ الدلكوتيتُ، الاشهاد والائتماف، وذلك بسبب 

النّظر دودية الخلَقية" أي بنِية الإنساف التي خلق عليها، بسبب وراء انّحاء بعده الدلكوتي، وكذا "المح

 .52الذي كاـ وراء انقلبب بعده الدػلُكييدقراطي الدّ 

 

 

 

                                                           
لديشاؿ فوكو: إفّ كل  "الكلمات والأشياء"في تعليقو على كتاب   (GEAN LUC Nancy)يتفق موقف طو ىذا مع ما كتبو جاف لوؾ نانسي   50

نقلب عن . العلوـ التي تدرسو إنّّا تشتَ إلى غيابو"يُحتضر وذلك لأفّ  -كموضوع للمعرفة  -"إفّ الإنسافما كتب فوكو يدكن أف يلُخص فيما يلي: 
 . 124، ص البنيوية في الفكر الفلسفي الدعاصرعمر مهيبل. 

 .212، 211، ص ص دين الحياء )أصوؿ النظر الائتماني(  51
 .212، ص الدصدر نفسو  52
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 الدبحث الثاني: الفلسفة الائتمانية ورىانات النقد الأخلاقي لدا بعد الدىرانية.    

إذ بعد الفصل الذي أقامتو العَلمانية "الخروج عن الأخلاؽ"، الدقصود بدا بعد الدّىرانية عند طو عبد الرحمن     

بتُ "الدّين والسياسة/ أو التّعبد والتدبتَ"، تبلور على الساّحة الثقافية الغربية فصل آخر، أكثر حِد ة من الأوّؿ، 

الدّينية/  بإنكار الآمرية والذي عُرؼ عنده بالدّىرانية، جرى ىذا الفصل"الأخلاؽ والدّين"  أي الفصل بتُ

واستبدالذا بآمرية دنيوية؛ آمرية العقل، آمرية المجتمع، آمرية الضّمتَ، آمرية الإنساف الدؤلوّ، وعليو كاف بؤس الإلذية 

. في حتُ أفّ الفصل الذي أقامتو ما بعد الدّىرانية "الخروج من الأخلبؽ"، يعدُّ خروجا مروقهاالدّىرانية في 

اثباتا لشاىدية الإنساف، فكاف بؤس ما بعد الدّىرانية في  الإلذية بإنكار الشاّىديةمضاعفا، جرى عبر التوسُّل 

 . 53شرودىا

إلّا أفّ الشرود ليس على مستوى واحد إذ يقوؿ طو بوجود ضربتُ من إنكار الشاىدية الإلذية؛ النّمط الأوّؿ     

)أي رفض الشاىدية لائتمار بأمره رفض إشهاد الإلو الذي يستتبع رفض ايتمثل في  فئة الفلاسفةاعتقد بو 

نسبة –مع نيتشو، والصّيغة السّدومية مع الداركيز دي ساد  الصّيغة الآدميةوالآمرية معا(، وىم على ثلبثة صيغ؛ 

، -نسبة لقابيل بن آدـ عليو السلبـ-، والصّيغة القابيلية مع جورج باطاي -لسدوـ قبيلة النبي لوط عليو السّلبـ

أمّا النّمط الثاّني . الثلبث في صورة واحدة من انكار الشّاىدية وىي "انكار الشّاىدية الإلذية"بذتمع تلك الصّيغ 

)رفض  رفض اشهاد الإلو الذي لا يستتبع رفض الائتمار بأمرهيتمثل في فئة التّحليليتُ النّفسانيتُ مث لو 

اثنتتُ؛ احداىا، "انكار الذّات الإلذية" الشّاىدية دوف رفض الآمرية(، كما أخّذ انكار الشّاىدية عندىم صورتتُ 

 .(GACQUES Lacan)مع سيجموند فرويد. أما الثاّنية، "انكار الاسم الإلذي" مع جاؾ لاكاف 

ترؾ اعتبار القيم الخلُقية علما أفّ الخروج عن الأخلبؽ )الشُّرود( ابّزذ عند كلب الفئتتُ صورتتُ اثنتتُ؛ الأولى،    

ظ قهرية إلزامية مع اعتقادىم أفّ لا وصاية مع الحداثة. أو بحجة لا أخلبؽ في العلم بدعوى أفّ الأخلبؽ مواع
                                                           

  .16، ص شرود ما بعد الدّىرانيةطو عبد الرحمن.   53
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بحجة أفّ البلب أصاب ىذه الأخلبؽ. أو الأخذ بالقيم الدضادة للقيم الخلُقيّة الأصلية بدعوى الدوضوعية. الثانية، 

 .54بحجة أفّ ىذه الأخلبؽ باتت تشكل عائقا أماـ التّقدـ

ية الأصلية ىذا ويقُيم طو النّقد الائتماني لدا بعد الدّىرانية على حقائق إنسانية كونية تعُرؼ     بػالػحقائق الحدِّ

استوحاىا طو عبد الرحمن من قصّة النّهي الأوؿ مع آدـ عليو السّلبـ، حينما نّاه الله عزّ وجل عن الأكل من 

سوءاتهما لعدـ امتثالذما لذلك النّهي. الحقائق الحدّية الأصلية الشّجرة، وحينما بدت لو ولزوجو عليها السّلبـ 

حقيقة ؛ أمّا عن حقيقتي حفظ الحدود فهما؛ بستً السّوأةواثنتاف بزتص بحفظ الحدود تلك، اثنتاف منها بزتص 

دودية اللهّ، مفادىا لزدودية الوجود الإنساني أماـ لا لز فالأولى سواء لزدودية خَلقية أو خُلقية،لزدودية الإنساف، 

وذاؾ ىو مدخل إبليس لقلب آدـ، مدّعيا أنوّ دالو على خلد وملك لا يبلى. أمّا الثانية فهي حدود وضعها لو الّلّ 

لئلب يشرد عن الأخلبؽ، وىو مدخل فلبسفة ما بعد الدّىرانيتُ والتحليليتُ النفسانيتُ إلى قلب الإنساف الدعاصر 

لتي في اعتقادىم تضيّق على الإنساف وجوده، في حتُ أفّ الحكمة من المحدودية مدّعتُ أفّ برريره من تلك الحدود ا

الخلُقية ليس برديدا للوجود الإنساني، إذ على الرّغم من لزدوديتو الوجودية فقد كاف الإنساف منفتحا على أفق 

ية الإنساف )الإنساف وحقيقة لزفوظإلذي غتَ لزدود، زيادة في كوف لزدوديتو آية دالة على لا لزدودية الإلو. 

فالقصد من النّهي الأوؿ ىو حفظ الإنساف من الشّيطاف الدتًبص بالإنساف الذي أراد أف يحوؿ بتُ  لزفوظ(

الإنساف وبتُ حيِّز الشّهادة الدلكوتية وإيقاعو في حيِّز الشُّرود. "وحاصل ىاتتُ الحقيقتتُ الحدِّيتتُ أفّ الإنساف 

    .55لزدود بحدود برفظو من عدوّهِ"الآدمي لزدود ولزفوظ، أي أنوّ 

بدعتٌ مستورية الإنساف )الإنساف مستور(  فيتمثلبف في؛ الحقيقة الأولى ىيحقيقتا ستً السّوأة في حتُ أفّ     

أفّ الله تعالى أدخل آدـ وزوجو عليهما السلبـ عالم الدلكوت، وألبسهما ألبسة باطنة وألبسة ظاىرة، برفظ للئنساف 

                                                           
 .18ص  ،السابقالدصدر   54
 .41ص  ،نفسوالدصدر  55
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وديتو، فالسّوأة الدقابلة للستً ليس الدراد بها لباسا ظاىرا، أي ليست العورة، بل ىيّ كلّ ما يسوء إنسانيتو ومشه

(  فهي مرحومية الإنساف الإنساف رؤيتو من ذاتو. أمّا الحقيقة الثانية أي أفّ الإنساف لُزاط برحمة )الإنساف مرحوـ

، مستور الّلّ وىذا للزوـ الشّاىدية للراّحمية. "وحاصل ىاتتُ الحق يقتتُ الحدّيتتُ أفّ الإنساف الآدمي مستور ومرحوـ

 .56من لدف ربٍّ كساه أكثر من لباس، ومرحوـ من ربٍ أتاه أكثر من رحمة"

"مبدأ تعدّي الحدود"  انكار ما بعد الدّىرانية للشّاىدية الإلذية جعل الشرود ينبتٍ على مبدأين لسالفتُ هما:    

اؿ الدطروح كيف ساىم فلبسفة مابعد الدّىرانيتُ وفئة التحليليتُ النفسانيتُ في والسّؤ "مبدأ كشف السّوءات"، و

  تعدّي الحدود وكشف السّوءات؟

بدا أفّ فئة الفلبسفة على اختلبؼ صيغهم :-نيتشو نّوذجا-أولا: الائتمانية وفئة فلاسفة مابعد الدىرانية     

يشتًكوف في ضرب واحد من الانكار الشّاىدية الإلذية، فسيقع الاختيار على واحد من  -سالفة الذكِّر–الثلبث 

يغة الآدميةتلك الصّيغ وىي  مع الفيلسوؼ الألداني فريديريك نيتشو، ذلك أفّ نيتشو يعدُّ أوّؿ فيلسوؼ دعا  الصِّ

جديدة من الفكر الفلسفي وىي مرحلة ما بعد  إلى معتقد "موت الإلو" ما جعل البعض يعتبره نقطة بداية لدرحلة

 الحداثة.

كاف قد انطلق أساسا من انكاره   -يكتب عنو طو-" كما (Le Sur Homme)فصاحب فكرة "الإنساف الفائق     

، معلنا عن شاىد آخر وىو 57لػػ "معتقد توارث الخطيئة الأصلية" معلنا عن "موت الإلو" أي موت الشّاىد

عن كيفية تعدّي الإنساف الفائق للحدود؟ وبالتالي كيفية إفضاء ىذا  -أي طو-متسائلب "الإنساف الفائق"، 

 التّعدي للحدود كشف سوءاتو؟

                                                           
 .42، ص السابقالدصدر  56

؛ "الدأخوذوف بالعالم الثاني"موجها على لساف حالو "زاردشت" خطابا لدا أسماىم بػػ  كاف نيتشو في مواضع عديدة يبدي انكاره على "عالم الدلكوت"   57
، لله ما ىو إلّا إنساف، إنو شبح من عالدنا نحن لا من عالم آخر""فاقلب فبو موازين الفطرة رأسا، فليس الله ىو من خلق الإنساف بل الأمر خُلف ىذا 

"إذا ما آمنت الآف بمثل ىذا الشبح )الله( فلا يكوف في إيداني إلا توجع وصغار، ذلك ما أقولو للمأخوذين حتى إذا شهد زاردشت ىذه الحقيقة قاؿ 
 . 22، ص1938 الاسكندرية، :طبعة جريدة البصتَةفارس، م، تر: فليكس ىكذا تكلم زاردشت. فريديريك نيتشو. بالعالم الثاني"
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ليس لررد اخراج الإنساف من طور "الإنساف الآخِر" إلى "طور الإنساف  تعدّي الإنساف الفائق للحدودإفّ     

رة"، ما يعتٍ "إبداع قيم جديدة غتَ مسبوقة" بديلب عن ما الفائق"، بل الوصوؿ بو إلى درجة "قلب الحدود الدقر  

 .58اعتبره نيتشو بالحيل الدسيحية وىي "الإيداف" و"المحبة" و"الرّجاء"

أمّا عن كيفية كشف سوءات الإنساف الفائق، فقد حدث ذلك بتمجيد الإلو الأسطوري الاغريقي "ديونيزوس"     

 إلو الخمر والاحتفاؿ، وبياف ذلك من الوجوه التالية؛

 نزع اللّباس الذّي يستً العنصر الحيواني من الإنساف، وذلك بتحكيم الدلذّات والشّهوات. -

 تُ عنصره الإلذي، وذلك بنزوؿ الإنساف الفائق إلى رتبة البهيمية.ىتك الحجاب بتُ الإنساف وب -

جعل ألبسة الإنساف عبارة عن لررّد مظاىر، وذلك بإنكار نيتشو لوجود حقائق أو جواىر وراء الظواىر، معتبرا  -

 إف ليس ىنالك إلّا ظواىر ومظاىر بعضها على بعض.

تقد في الجسم عقلب كبتَا والرّوح عقل صغتَ وىي لررد نزع لباس الرّوح عن الجسم؛ إذ أفّ نيتشو كاف قد اع -

 الجسد. -وسيلة ولعبة للعقل الكبتَ

". مع ازدراء الرّحمة واعتبارىا عاطفة تعادي الحياة وتزرع  - تعميم القسوة كمخالفة للحدّية الراّبعة "الإنساف مرحوـ

لّا إنسانا عاتيا لا يقبل الحدود، وقاسيا لا "وعلى ىذا، فإفّ نظرية "نيتشو" في الإنساف الفائق لا بُزرج إالبؤس. 

، فمن لا يرحم لا يرُحم"  .59يبدي الرّحمة، بدءًا بالإنساف الفائق نفسو، فهو إنساف غتَ لزدود ولا مرحوـ

                                                           
فهي لا تزيد في نظره عن أف تكوف إثباتا مزعوما ينقصو برىاف، وشتاف بينها وبتُ ديانات الإغريق،  يتشو امتعاضو الشديد من الدسيحيةأبدى ن  58

في ىومتَوس ربا فوقهم ولا ىم عبيدا دونو، وإنّّا كانت آلذتهم بسثلبت لذم أو بالأحرى صورا ناجحة في طبقاتهم، والعلبقة التي بركمهم  يروفالإغريق لم 
ت ما ينعدـ في الدسيحية وغتَ إغريقي فيها، ىاتو الدسيحية التي تسحق الإنسانية وتنهكها وتذلذا، وبر الأمر الذيىي علبقة صغار النبلبء بكبارىم، 

تر: محمد الناجي، ، 1ج، إنساف مفرط في إنسانيتويعيشو الدؤمنوف بها من حقارة تظهر فجأة رحمة إلذية تُسكرُ صاحبها، فيعتقد أنو امتلك أبواب الجناف. 
 .80، 79ص ص ، 2002الدار البيضاء،  أفريقيا الشرؽ:

 .54 -44، ص ص شرود ما بعد الدىرانيةطو عبد الرحمن.  59
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: مثلما أفّ لفئة الفلبسفة صيغا ثلبث، فالأمر لا يختلف كثتَا مع الائتمانية وفئة المحللتُ النفسانيتُ ثانيا:    

مع مؤسس علم النّفس  "إنكار الذّات الإلذية"التّحليل النّفسي حيث يلتمس فيو طو صيغتتُ اثنتتُ، صيغة 

 .  جاؾ لاكافمع الفرنسي  "إنكار الاسم الإلذي"، وصيغة سيجموند فرويدالتّحليل النّمساوي 

أحد أكثر الأعلبـ  يعدُّ الطبيب النّمساوي مؤسس ابّذاه التّحليل النفسيكار الذّات الإلذية: فرويد وإن  -1

ين الدقاربة النفسية للدّ  تضرب أصلراديكالية في موقفو من الدّين وىذا بدنهجو التحليلي الذي ابتدعو. ىذا و 

دد ىذا الأختَ كشعور ف حُ إلى فكرة "قدرة علم النفس على توضيح مسألة الوعي بالدقدس"، وذلك منذ أ

تضرب بجذورىا لأرسطو الذي كاف قد فتش  حيث يعتقد البعض أنّّاستحدثة بالفكرة الدوىي ليست  ،وحدس

فسر الظاىرة الدينية يالبعض أخذ الدقاربة ىذه انطلبقا من  يتٍ في عالم الخبرات النفسية...عن أصل الشعور الدّ 

كظواىر ،  ب بعضهم لاعتبارىا احساسا بالخضوع أماـ قوى علياباعتبارىا مشاعر خوؼ أو جهل، في حتُ ذى

  .60بيعة أو ألغاز الحياة كالدوت مثلب، فيما ذىب البعض لاعتبارىا وظيفة طبيعية للخياؿالطّ 

 الجينيالوجية ةامتداد للمقارب بدا ىيكاف سيجموند فرويد الفاعل الرئيس في الاستثمار في مثل ىذه الدقاربة 

إذ جاء كتابو  .61بدائية طفلية اأوىامينية إلى ما اعتبره كاف فرويد قد أرجع الظاىرة الدّ   ، وبهاالنتشوية

حليلو بتوالنتيجة التي توصل إليها .62"وىم الأفكار الدينية"أكيد على تّ بها ال أرادغاية ل "مستقبل وىم"

وين النفسي للمعتقدات الدينية، ينية يختصرىا قولو التالي: "حتُ نوجو أنظارنا لضو التكفسي للمعتقدات الدّ النّ 

فهذه الأفكار التي تطرح نفسها على أنّا معتقدات ليست خلبصة التجربة أو النتيجة النهائية للتأمل أو 

  .63أقواىا وأشدىا إلحاحا" لأقدـ رغبات البشرية و اات، برقيقا ىي توهمُ التفكتَ وإنّّ 

                                                           
 . 55ص   ،علم الأدياف: مساهمة في التأسيس .ميشاؿ مسلبف 60

61
 JOSE Medina et les autres : Magasin: la philosophie comme débat entre les textes. Numéro d’éditeur:7482 

– Dépôt légal Janvier, 1988 .P 548.   
 .20، ص 1998 ،4ط ،بتَوت :، تر: جورج طرابيشي، دار الطليعةمستقبل وىمسيجموند فرويد.  62
 . 41، ص الدرجع نفسو 63
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ين ما بتُ الحالة الطبيعية الدّ  وضعفرويد  فإفّ  ،ين، أي الدّ الدزعوـ ىذا الوىمبدوجبها الطريقة التي يتأسس  أمّا    

نساف يديل إلى النفور من حالة الطبيعة بدا ىي حياة كاف الإ  فحينما ؛البدائية، وما بتُ حالة الحضارة أو الثقافة

أف  ضارة، إلاّ فوضى لا يأمن فيها حياتو أو يحفظ فيها استقراره، فقد لزمو بذلك الدين ليخرجو إلى طور الح

 .نساف في الوقت ذاتو يكره حالة التحضر ذات القيم العالية، لدا بسليو عليو من قيود وكبح للغرائزالإ

والإنساف في حالة الطبيعة يعيش في صراع دائم مع ظواىرىا كالفيضانات والزلازؿ والأعاصتَ وألغاز الحياة 

 يعدُّ ره ضتحف ،ضربا من التعاوف مع البشر لمجابهة الطبيعة (، وانتقالو إلى طور الحضارة يفرض عليومثلب )الدوت

يلجأ إلى الدين أو الله خوفا من الطبيعة، فلما كانت  فهووأيضا تدينو اضطراري بسليو عليو مصلحتو،  اضطراريا

 ظواىر الطبيعة قدرا فإف الإنساف يحاوؿ عقد صلة التواصل معها باختيار آلذة برميو.

جوء إلى فرويد، إذ مثل ىذا اللّ عن الإنساف في نظر  ديدلجهو وضع ليس بافشعورية للبّ من الناحية اأما     

غر، وىو ما يسميو بػػ "نّوذج بدئي طفلي"؛ إذ الطفل يريد أف يعيش الحماية عاشتو البشرية فردا فردا منذ الصّ 

أنّما مصدر حمايتو على  اتوذ بغرائزه لكنو يهاب جناب والديو ويعلم تقييدهما لو، لكن ينظر إليهما في الوقت

 ، إلاّ وما باتو يعيشونو في جماعة بذمّعهمأفراد على حالة ك عاشوه في صغرىمسحب الأفراد لرمل ما في، وأمنو

  .64، وىذا بعد لرريات قتل الأبأف ما حدث ىو برويل صفات الأب إلى إلو لا غتَ

فمرده لكبت جمعي تعيشو المجتمعات لشاثل  الدختارأنّا شعب الله على ثقافة وما تعتقد في نفسها  وعن أيِّ     

وكلما تقدمت البشرية شيئا  ،ل والأثتَ لدى والديوعندما كاف يريد كل ابن أف يكوف الدفضّ  لدا عاشو الأفراد

ين فشيئا سيتم شفاؤىا من ىذه العقدة ويحدث بذلك عزوؼ عن الدعتقد الديتٍ، "ىكذا يدكن القوؿ بأف الدّ 

                                                           
في مثل ىذا الانتقاؿ من الفرد للجماعة سيلحظ القارئ تقاربا بتُ تفستَ "الحلم" كتجربة فردية وتفستَ . 25-23، ص ص السابقالدرجع  64

ـ والعصاب" على لضو أخص، إلى التحليل الثقافي "الأسطورة" كتجربة جماعية، فرويد يسحب ما استنتجو برليلو النّفسي للتجارب الذاتية، "الأحلب
يقوؿ عن تبادلية الحلم والأسطورة الذي باشره فرويد:  (PAUL Ricœur) للؤدياف والأخلبؽ والأدب، ىذا الأمر جعل الفيلسوؼ الفرنسي بوؿ ريكور

أطلس للنشر  تر: وجيو أسعد،في التفستَ: لزاولة في فرويد،  بوؿ ريكور.. "الحلم ميثولوجيا الحالم الخاصة، والأسطورة حلم الشعوب الدستثار"
 .15، ص 2003 ،1ط دمشق، :والتوزيع
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الوسواسي العاـ، وبأنو ينبثق مثلو مثل عصاب الطفل عن عقدة أوديب عن علبقات  ىو عصاب البشرية

وانطلبقا من ىذه التصورات يدكننا أف نتوقع أف يتم العزوؼ عن الدين عبر ستَورة النمو المحتومة  ،الطفل بالأب

 . 65التي لا راد لذا"

 "عقدة أوديب"ية، فإفّ الائتمانية بذعل من عودة لاعتًاضات الائتمانية على معتقدات انكار الذّات الإلذ    

التي أقاـ عليها فرويد نظريتو في أصل الأدياف وكيف أفّ العصبة البشرية الأولى قتلوا أباىم وكيف قادىم ندمهم 

وخوفهم الدّفتُ في لاشعورىم إلى إحياء روح الأب أو بالأحرى نّوذج الأب في رمز طبيعي يعُرؼ بالطّوطم، 

يرى فيو طو أصل إنكار الشّاىدية الإلذية، وما موت الأب الذي قاؿ بو فرويد إلّا موت تاريخي ذلك الاعتقاد، 

)أي مراقبة الإلو لأفعاؿ عباده ولزاكمتو لذم( فإفّ  الدرُاقبة والحكُموعيتٍ للذّات الإلذية. ونظرا لأفّ الشّاىدية 

و، ما يعتٍ نفيو للشّاىدية لأف تكوف مصدرا فرويد نفى مراقبة الذّات الإلذية لتصرفات الإنساف ولزاكمتها ل

 . 66"قتل الأب"و  "تفريع الإلو من الأب"للتّخلق الإنساني، ما ورثّو قيما مقلوبة؛ 

، وذلك باعتقاد فرويد أفّ بتفريع شهادة الإلو من شهادة الأب؛ كاف من جهة أولى تفريع الإلو من الأب    

وّؿ من الأب في مرحلة الطفّولة كمرحلة ضعف ىو ما يورّث الإلو ىو بسجيد لسلطة الأب، حيث الخوؼ الأ

عقدة الخوؼ من إلو غيبي، ما جعل فرويد يعتقد في أفّ زواؿ الإيداف من قلوب الشّباب مرىوف بفقد سلطة 

كشاىدية داخلية تتولى صفة باستبداؿ الشاىدية الإلذية بالأنا الأعلى الوالد ىيبتها.  كما كاف من جهة ثانية 

 "، من الوجوه الآتية: الفطرة، مع فارؽ بينو وبتُ "الضّمتَ"قبة أو الدلبحظة أو الدشاىدة متمثلة في "الدرا

                                                           
 .29، ص1996 ،4ط ،بتَوت :دار الطليعة للطباعة والنشر، تر: جورج طرابيشي، قلق في الحضارةسيجموند فرويد.  65

 .124، ص شرود ما بعد الدّىرانيةطو عبد الرحمن.   66
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أمر نفسي لا روحي، والنّفس لذا "خاصية التًاتب الدتدني"، أي أفّ أعلى رتبة منها  أفّ الضّمتَ الفرويدي -

يرتبط بظاىر السّلوؾ وأدناه يشرؼ على أفق الحيوانية )الذو(. في حتُ أفّ الرّوح لذا "خاصية التًاتب الدتّدلي"، 

 أعلبىا الأفق الإلذي وأدناىا الباطن السّلوكي الإنساني )الجوانح(.

نية بدءا بالأمر بالسّوء انتهاء بالنّهي عن الختَ. أمّا أفّ ال - نّفس لزل الاشتهاء )الذو(، فهي مصدر القيم الد 

 الرّوح فهي لزل الاشتياؽ، فهي مصدر القيم الس نية، بدءا بالنّفور من القبح انتهاء بالنّزوع لضو الجماؿ.

، في حتُ أفّ الرّوح ىي النّفخة -الدلِك والتسيُّد–( أفّ النّفس ىي الذّات التي تتجلى بالاحتياز )أو الحيازة -

 .  -نسبة الأشياء لفاطرىا–التي تتجلى بالائتماف )أو الأمانة( 

غَيػّبَة، أمّا  -
ُ
أفّ النّفس تنتمي لعالم الغيب الشّهوي، إذ "الذو" من طبقات النّفس التي ىي لزل الشّهوات الد

غيّبةالفطرة فهي من عالم الغيب الشهادي، إذ رتب
ُ
 .  67ة الفطرة من رتب الرّوح التي ىي لزل الشّهادات الد

لا يدكن أف يكوف ىو الآخر شاىدا حقيقيا وإنّّا  -فيما يعتقد طو-كما أفّ "الأنا الأعلى" كنموذج للوالد 

 شبيو بالشّاىد لا غتَ، وذلك للوجوه التّالية:

 د الحقيقي ذو طبيعة ائتمانية.أفّ مقاـ الأنا الأعلى "مقاـ احتياز"، في حتُ أفّ الشاى -

أفّ الأنا الأعلى يتّسم بالقسوة كونو يُحدث عدوانا داخليا على "الأنا" يتّخذ صورة الشّعور بالذّنب وضرورة  -

 عقاب الذّات، أمّا الشّاىد الحقيقي فيتّصف بالرّحمة.

، في حتُ أفّ الشّاىد الحقيقي يدفع أفّ الأنا الأعلى قد يدفع إلى الاستمتاع لاتّصافو بالقسوة وارتباطو بالذو -

 .  68الاستمتاع دفعا كليا

فقد كانت كلّ انشغالات فرويد منصبّة حوؿ ىذه الفكرة، في دلالة على قتل الشّاىد، أما عن قتل الأب؛     

وإف كاف لا يعتٍ بو قتل الآمر، لأفّ بعد موت الأب سيجري بزليده في نّوذج الأب وستتخذ أوامره عقيدة 
                                                           

 .135، 126ص ص  ،الدىرانيةشرود ما بعد   67
 . 143 -136، ص ص نفسوالدصدر   68
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جا يُحتذى بو. وكشف طو لتهافت الدعتقد الفرويدي في قتل الأب كاف بتأكيده على ضعف أدلة فرويد ونّوذ

، كما أفّ قتل غتَ الوالد )الأخ( أولى بالدّلالة على سنِّ القانوف، إذ القتل على القانوف بتقدُّـفيما تعلق 

 . 69الشّرائع أكّدت على قتل الأخ وليس الوالد

 جاؾ لاكاف فلسفتو في التّحليل النّفسي على دعائم ثلبث؛ يقيمجاؾ لاكاف وإنكار الاسم الإلذي:  -2

)للحياة النّفسية أبعاد ثلبث البعد ، ونظرية أبعاد النّفس  (FERDINAND de Saussure) بنيوية دي سوستَ

  .70العقدة البورميةالخيالي والبعد الرّمزي والبعد الواقعي(، و

ظر طو أفّ لاكاف يختلف عن فرويد في انكار الشّاىدية في أفّ الأوؿ نظر للؤلوىية كػ "ذات" وقد جعل في ن    

لذا موتا تاريخيا بقتل العصبة البشرية البدائية )الأولى( للؤب، منكرا بذلك شاىديتو وإف لم ينكر آمريتو، لػأفّ 

تأثرا منو ببنيوية دي –إليها من جهة "الاسم"  الآمرية ستتخذ فيما بعد "نّوذج الأب". أمّا الثاّني فقد نظر

منكرا على أف يكوف الإلو قد أفصح عن اسمو، الأمر الذي جعلو ينكر  -سوستَ في تقديدو الدّاؿ على الددلوؿ

                                                           
 .158 -143ص ص  ،السابقالدصدر   69
اللبشعور ليس خزانا مغلقا للنّزوات البشرية والغرائز  إذشعور مبتٍ بناء اللّغة"، . يعتقد "لاكاف" أفّ "اللبّ 174 -166، ص صالدصدر نفسو  70

، الدركز العربي التّحليل النّفسي للرجولة والذكورة من فرويد إلى لاكافالتاريخية العتيقة، بهمجيتها وبدائيتها، الدنسيّة بفعل التّاريخ. عدناف حبّ الله. 
 . 56، ص 2004 ،1ط ،الجزائر: ANEP -بتَوت: دار الفارابي –فسية والتّحليلية للؤبحاث النّ 

ويو من صورٍ ومعافٍ مرتبطة واللّبشعور يعدّ لغة من بذلياتها الأحلبـ، فالحلم نصٌ يقُرأ، من الظاىر إلى الباطن، لو أسلوبو وقوانينو اللّغوية، فالباطن وما يحت
"إفّ أوجو الشّبو عديدة ما بتُ العمليات ، يقوؿ "العمليات الأولية"ػ خاضعة للتّنسيق، بساما كالأسلوب اللّغوي لو قواعده وقوانينو، تعُرؼ عند لاكاف بػ

، ومثلما أفّ الدعاني الباطنة بزرج عن قواعد الأولية والقواعد القائمة عليها اللّغة، لأفّ اللّغة ظاىرة بنيوية ترضخ لقواعد لزددة تتحكم باستعمالذا"
لّبشعور ىو الآخر يعبّر عن ذاتو عبر بذلياتو الخاصة، فالمجاز بالنّسبة للّغة بدثابة "التّكثيف" في التّحليل اللّغة عبر الكنايات والاستعارات والمجاز، فإفّ ال

 .57، 56النّفسي، والكناية والمجاز الدرسل بدثابة "النّقلة". الدرجع نفسو، ص 
كُّمها في تصدير الدعاني، فالعلبمة تفاعل الصورة الصّوتية والفكرة كما استعاف ببنيوية دي سوستَ واضع العلبمة اللّوغاريتمية في استبدادية العلبمة وبر

ردة بسثل الددلوؿ. مع اختلبؼ المجردة، وىي لا توجد بتُ الشّيء والاسم، وإنّّا بتُ الدعتٌ المجرد والصورة الصّوتية الدرتبطة بو، الأختَة ىي الدّاؿ، والفكرة المج
علبمة واستبدادىا في توليد الدعاني، معتبرا أفّ الدّاؿ صاحب الفضل في ذلك التّوليد لارتباطو بسلسلة دوالي لاكاف مع الألسنيتُ بإسقاطو لأفضلية ال

. 59 -57. عدناف حب الله. الدرجع نفسو، ص ص "إفّ الذّات ما يدثلّو الدّاؿ بالنّسبة لداؿ آخر"متشابكة، الدّاؿ لو أفضلية التّعريف عن الذّات، 
" ويقصد منها غرضتُ اثنتُ؛ الأوؿ، أف تعبرِّ عن شيئتُ في شيء واحد. الثاّني،  (Identification) "التّماىي أو التّعيتُإلى فكرة ىذا وينبغي الإشارة 

إفّ الذّات ما يدثلّو الدّاؿ بالنّسبة لداؿ آخر"، أفّ الدّاؿ يدثِّل  أف بذعلهما في حكم ىذا التّعريف. انطلبؽ من ىذه الفكرة  فإفّ ما يقصده لاكاف بػػ "
لقية والخلُقية، وفي غيابو الذّات بالتّماىي معها؛ فمثلب الإنساف لا يبقى منو إلّا اسم العّلم الدّاؿ عليو، وفي لراؿ الحياة العامة يعر ؼ الشّخص بصفاتو الخَ 

 . 207 -199حاؿ غيابو. عدناف حب الله.  الدرجع نفسو، ص ص يصتَ دوالا لشيّزة تعبّر عنو برل لزلّو 
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اتّصاؼ الاسم الإلذي بالشّاىدية، يقوؿ طو "قد ىم  لاكاف الدّاؿ أكثر ما همو الددلوؿ، فضلب عن الدػسُمى، 

 لدا لاكاف لم يعنو من أمر "الإلو" مسماه الذّي ىو ذاتو الغيبيّة، وإنّّا عناه اسمو وحده، بل لم يعنو وحينها، نتبتُّ 

  .71من أمر ىذا الاسم عينو مدلولو الخفي وإنّّا عناه دالُّو الجليّ وحده"

دّعيا أفّ الإلو وعليو فإفّ القوؿ بإنكار شاىدية الاسم الإلذي ىي انكار لاسم الإلو الدّاؿ على الّلّ، م    

حجب اسمو عن النبي موسى عليو السّلبـ، فالإلو عند لاكاف لا اسم لو بل ولا ذات لو، وما الدسميات الواردة 

في الكتب السّماوية إلّا صفات. اختلبؼ ثافٍ بينهما ىو أفّ فرويد قد فرعّ الألوىية من الأبوية، في حتُ أفّ ما 

 فعلو لاكاف كاف العكس. 

 اسم الإلو الدسُمَى، فهنالك؛ "التسلسل الدّالي"د تأويل "لاكاف" للبسم الإلذي لاعتقاده في ىذا ويعو     

وىي أسماء صفات لا أسماء ذات، والتي جاء ذكرىا في التّوراة من قبيل "إيل" )إلو(، "شيم" )الاسم(، "أدوناي" 

مي بها الّلّ لسلوقاتو، وىذا لاعتقاد ىي الأسماء التي يس واسم الإلو الدسمِّي)الرّب(، "الشاداي" )القوي(. 

 اسم الإلو الدجُيباستلهمو لاكاف من التوراة مفاده أفّ وظيفة الإلو تعليم الإنساف وضع أسماء كلّ الأشياء. ثم 

وذلك جواب الإلو عن سؤاؿ النبي موسى لداّ سألو عن اسمو الدّاؿ على ذاتو حيث أجابو الإلو "أنا ما أنا"، 

ذلك بحجب الالو عن اسمو، بل جعلو جوابا دالا على وصف "الفراغ" أو "الثقب" الذّي حيث تأوّؿ لاكاف 

 .72بزرج منو كلّ أسماء الإلو

إبطاؿ القوؿ بأفّ الله  الأوؿ ىوجاء انكار  طو عبد الرحمن لدعتقدات لاكاف في الاسم الإلذي من وجهتُ؛     

 وتتفرع عنو اعتًاضات ثلبث؛  حجب اسمو عن النبي موسى؛

                                                           
 .203، ص شرود ما بعد الدىرانيةطو عبد الرحمن.   71
 صفحة نفسها.، الدصدر نفسو  72
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الاعتًاض على مسلمة وِحدانية الاسم الإلذي: إذ ليس لله اسم واحد دالا على ذاتو استأثر بو، بل لو عدّة  -

 أسماء دالة على الذّات منها ما أخبر بو ومنها ما استأثر بها في علم الغيب عنده.

 بكلبمو لكن الاعتًاض عن اختصاص موسى بالجواب الإلذي عند سؤاؿ الذوية: فموسى عليو السّلبـ خصّو الله -

"وَمَا أَرْسَلْنَا مِن قػَبْلِكَ لم يخصّو بالتّعريف عن ىويتو، فالرّسل كلّهم أوحي إليهم بذلك الجواب، لقولو تعالى: 

 (" ]الأنبياء[.25)مِن رَسُوؿٍ إِلَا نوُحِي إِليَْوِ أَنوَُ لَا إِلََٰوَ إِلَا أَنَا فاَعْبُدُوفِ 

النبي موسى عليو السلبـ: فجاؾ لاكاف وإف قيل عنو أنوّ قرأ كلّ الكتب  إبطاؿ دعوى حجب الإلو لاسمو عن -

الدقدسة بدا فيها القرآف، فإنوّ لم يوفق في الدقابلة بتُ ما جاء في القرآف وما جاء في النّصوص الأخرى، أو على 

آف ورد بخلبؼ ما ذكره الأقل أنوّ ماؿ للتّوراة ولم يستطع بذلك التّخلص من سابق تأثره بها، إذ ما جاء في القر 

"إِنّيِ أَنَا ربَُّكَ فَاخْلَعْ نػَعْلَيْكَ إِنَكَ ، لقولو عزّ من قائل: لاكاف من حجب الإلو لاسمو عن موسى عليو السّلبـ

وَ إِلَا أَنَا فاَعْبُدْني وَأَقِمِ إِنَتٍِ أَنَا الَلُّ لَا إِلََٰ  (13)وَأَنَا اخْتػَرْتُكَ فاَسْتَمِعْ لِمَا يوُحَىَٰ  (12)بِالْوَادِ الْمُقَدَسِ طوًُى 

  .]طو[ ( "14) الصَلَاةَ لِذكِْرِي

من  حيث كشف طو أفّ دّواعي القوؿ بحجب الإلو اسمو عن النبي موسى؛  الوجو الثاّني فيتعلق بػػأما     

 ورائها حقيقتاف؛

 بالأسماء عن الدسميات. الاستغراؽ في رموز اللّغة؛ وذلك بقطع الصّلة بتُ اللّغة والوجود مستغنيا -

الاستهتار بحقائق الدّين؛ يظهر ذلك في تعارض وتضارب موقف لاكاف من الأدياف، فقد صرحّ في كم من  -

موضع، من أفّ الدّين لا ينُهك وبشّر بعودة قوية للكاثوليكية، في مقابل ذلك كانت لو تصريحات معارضة، 

ي، لذا دعا لدعالجة الدرضى علبجا يفُضي بهم إلى التّخلي عن منها أفّ انتصار الدّين ىزيدة للتّحليل النّفس

 .  73معتقدىم الإيداني
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 رفع التحديات الراىنة؛ )ثورة الإعلاـ والاتصاؿ و العنف(.في الائتمانية تطبيقات الدبحث الثالث:     

إفّ الرىاف الذي يقع على عاتق الائتمانية لم يكن ليأخذ مكانتو بدجرد التأسيس النّظري والدتتُ لقواعدىا على     

ميتافيزيقا الإيداف، ولا كذا لمجرد مساءلتها النّقدية والفحصة لأحدث النّظريات الفلسفية والتحليلية الدعاصرة، وإنّّا 

لتلكم النّظرية، وفي مدى قدرتها دفع التّحديات الراّىنة على كافة  الرّىاف يكمن كذلك في الدسار التطبيقي

الأصعدة خاصة الاجتماعية والإعلبمية منها، وكيف أنّّا تضطلع لرفع التحديات الراىنة بوضع بدائل معنوية في 

 إطار برديد الدسؤوليات الأخلبقية رفعا لكل بردٍّ. 

تأتي الدقاربة الائتمانية للظاىرة الاعلبمية لتكشف عن لاـ والاتصاؿ: أولا: الائتمانية ورفع تحديات ثورة الاع    

آفات ثلبث يعيشها الإنساف الدعاصر بدوجب الانتشار الواسع والاستعماؿ الفائق لوسائل الاعلبـ والاتصاؿ، كلّ 

آفة اشة، و"" بُردد علبقة الإنساف الدعاصر بالشّ آفة التفرجآفة تنصرؼ بخصائص لُزددة، ىي على التّوالي؛ "

" وبردد بدورىا علبقة الإنساف الدعاصر بالآخر التّكشف آفة" بردد علبقة الإنساف بالدعلومات، ثم "التّجسس

 الدتفرج.-النّاظر

 76التكشف وآفاتو الأخلاقية 75التجسس وآفاتو الأخلاقية 74التفرج وآفاتو الأخلاقية

"آفة في نظر طو عبد الرحمن  التّفرج
الذي ينظر إلى نفسية تصيب النّاظر 
. وكونو آفة 77الصّورة مستمتعا بنظره

 نفسية تتفرع عنها آفات الآتية؛

"آفة نفسية تصيب تعدّ آفة التّجسس: 
يستخبر عن الصّور النّاظر الذي 

. تتفرع عنو مستمتعا بهذا الاستخبار"
 الآفات الآتية؛

إذا كاف التّفرج آفة نفسية  آفة التّكشف:
تصيب الناّظر فإفّ التّكشف عند طو عبد 

"آفة نفسية تصيب الدنظور الرّحمن يعدّ 
. والمجتمع الدعاصر مثلما يوصف إليو"

                                                           
الفصل الأوّؿ، من ، التحديات الأخلاقية لثورة الإعلاـ والاتصاؿ( 3ج) : من الفقو الائتماري إلى الفقو الائتماني، دين الحياءطو عبد الرحمن.   74

 .الباب الأوّؿ 
 الفصل الرابع من الباب الثاني. الدصدر نفسو،   75
 ، الفصل السابع من الباب الثالث.الدصدر نفسو  76
أبرز من تناوؿ بالتّحليل والنّقد الدعمق للصورة الإعلبمية؛ فثنائية كوف الأختَ عالم الاجتماع والفيلسوؼ الفرنسي جاف بودريار  يستعتُ طو في برليلو ب  77

 استبدالية خطةمن منظور بودريار يجعل الصّورة تقوـ مقاـ الحدث، واستهلبؾ الصّورة يستوفي الحدث بالوكالة، في  الحدث -الصّورة، الصورة-الحدث
عنف وراف. استًاتيجية، كلّ شيء يتساوى بغتَه، على حدّ وصفو اللّعبة متساوية، فغياب الإعلبـ يعتٍ بطريقة ما غياب الحرب. جاف بودريار، ادغار م

  .53، 52ص ص  ،2005 ،1ط سوريا، -اللّبذقية دار الحوار للنشر والتّوزيع:تر: عزيز توما،  ،العالم
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فالصّورة  التّوسط بالصّورالآفة الأولى:  -
"أـ على حدِّ وصف طو باتت تشكل 

بحيث يتم الاستغناء الوساطات"، 
الػمُمنهج عن باقي الدلكات الحسية 

 لحساب حاسة النظر.
 أي الدصوّرات تدلك الثاّنية: الآفة -

 يريد وكأنّّا الصّورة من الدتفرج قرب شدّة
 لدسية نزعة مشكِّلب بعينيو،" ملبمستها"

 التّملك. في الدتفرج رغبة تعكس مغالية
 سواء القدرات تضرر الثالثة: الآفة -

 الإنساف حركات يدس جسميا تضررا كاف
 لو الصور كمزاحمة فكريا أو وأعضائو،

و فكره رجاحة حساب على  الناقد، وحسِّ
 .الخياؿ وعقم كالتبّلد وجدانيا أو
 إذ بالحقيقة الوىم إبداؿالراّبعة:  الآفة -

 لزاكاة علبقة تعد لم بالواقع الصّورة علبقة
 خلبؿ؛ من وذلك مبادلة، علبقة بل

 الصّورة وتعديل الخبر، على الصّورة تقدنً
 الصّورة وتقدنً الدصوّر، الشّيء لديزات

      الواقع وتلفزة الدصوّر، الشيء على
(Téléréalité) 78 . 

 80الغلو في الدراقبةالآفة الأولى:  -
خاصة من طرؼ مؤسسات علمية 
واقتصادية وأمنية وعسكرية، مع العلم أفّ 
ىذا الشكل الفائق من الرقّابة لا يكوف 
إلاّ في لرتمع باتت بركمو مشاعر الخوؼ 

 والعداء والحسد والفضوؿ... 
 الإنساف باطن إلى : النّفوذالآفة الثانية -
 نفسو، باطن أو الإنساف جسم باطن إف

 الأختَ ىذا لأفّ " رؼالتّع" بهدؼ ليس
 ،"لػلكشف" إنّّا التّجسس، يضاد

 معروفا يغدو لا الحالة ىذه في فالإنساف
 .كذلك مكشوفا بل فقط

 الحياة إلى النّفوذ الآفة الثالثة: - 
بتُ العاـ  الحدود تتلبشى حيث الخاصة

  والخاص من حياة الإنساف.
 بكلِّ  الإحاطة طلب الرابعة: الآفة -

ىنا يشتَ طو إلى الأصل الدّيتٍ  شيء
 يخلعها صفة إلذية كونو الإحاطة لدفهوـ 

 الإحاطة في طمعا ذاتو على الدتّجسس
 على وىو عليو. الدتفرج وباطن بظاىر

 ،"بالفرد لزيط بذسس" ثلبثة؛ مستويات

بكونو "لرتمع التفرج" يدكن وصفو كذلك 
بػ "لرتمع التّكشف". لرموع آفاتو 

 يُحددىا طو على ىذا النّحو: 
سواء كاف  آفة إبداء الكل: أولا -

"تكشُّفا إحاطيا" من إبداء للمواطن 
لكلّ شيء خاص في حياتو جسميا كاف 
أـ نفسيا بدعوى الحرية الشّخصية. أو 
"تكشفا عموميا" من تعاطي الدواطنتُ 
للتّكشف لبعضهم البعض وما يتبعو من 
تعدي الكشف الكلّي للحدود قوانينا  

 قافية... كانت أـ أحكاما أخلبقية أو ث
وىو من نّط  إبداء الباطنثانيا:  -

بدعتٌ ابداء أخصّ  "الابداء التّكشفي"
عناصر الباطن لعامة للناّس لغتَ ما 
ضرورة وجودية أو سلوكية، من نّاذج 
ذلك الدذكِّرات والددونات والصّفحات 

 الإعلبمية...
أي التّظاىر بغية حب الوجود ثالثا:  -

إثبات الذّات. في ىذا السياؽ يأتي طو 
على إيراد صيغ معدّلة من الكوجيتو 
الدّيكارتي مثل؛ "إنّي منظور، إذف 

                                                           
78

فالأختَ ىو "التّظاىر  الاخفاء، واقعا مصطنعا، والاصطناع غتَ ، واقعا فوؽ الواقع (Néo-Réelبودريار واقعا جديدا ) تشكِّل الصّورة في برليلبت  
كونو تظاىرا معدّلا )فمن يتظاىر بالدرض   التّظاىربعدـ امتلبؾ ما نّلك"، بينما الاصطناع ىو "التّظاىر بامتلبؾ ما لا نّلك". كما أفّ الاصطناع غتَ 

ذلك أفّ التّمثيل  لتّمثيلبامثلب يكفي استلقاءه على السّرير ليوىم بأنوّ مريض، أمّا من يصطنع الدرض فإنوّ يعتُِّ في حالو بعض الأعراض(. وىو ليس 
جاف عتباره قيمة، لذا عد  الدصطنع عند بودريار "موتا لكلّ مرجع". ينطلق من معادلة الرّمز بالواقع، أمّا الاصطناع فينطلق من النّفي الجذري للرّمز با

-47،  ص ص 2008 ،1ط بتَوت، مركز دراسات الوحدة العربية: -جمة، تر: جوزيف عبد الله، الدنظمة العربية للتً الدصطنع والاصطناعبودريار. 
ل عملها، إذ الصّورة بسر على مراحل متعاقبة مشكلة واقعا مصطنعا، ىي على . من الاصطناع تستحيل الصّورة إلى أيديولوجيا وإلّا على الأقل تعم52

تكوف  رابعا،الصورة برجب غياب حقيقة عميقة.  ثالثا،الصورة برجب وتشوّه حقيقة عميقة.  ثانيا،الصّورة انعكاس لحقيقة عميقة.  أولا،التوالي: 
"في الحالة الأولى تكوف الصّورة مظهرا حسنا )من الصّورة بلب علبقة مع أيّ حقيقة كانت، إنّّا اصطناعها المحض الخاص )متماىية مع الدصطنع(. 

حر(، ر الدقدس(، في الثاّنية تكوف مظهرا سيئا )من صعيد الشّر(، في الثالثة تحاوؿ أف تكوف مظهرا ما )من صعيد السِّ في الرّابعة لا  صعيد السِّ
 .  53، 52ص ص ، الدرجع نفسو. تكوف من صعيد الدظهر بل من صعيد الاصطناع"

 لدى الحكومات التي تتغتٌ بالليبرالية يشكك في وجود ديدقراطية)  (NOAM Chomskyالأمريكي نعوـ تشومسكيىذا الذي جعل الفيلسوؼ   80
: "الدعاية لدى الديدقراطية  تأمل قولو التالي ،بدواجهة أكثر نعومة عبر توسّلها بوسائل الاعلبـ والاتصاؿ الحديثة فهي فقط تستبدؿ الدواجهة البوليسية
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آفة الآفة الخامسة متمثلة في  -
أي النّظر ( voyeurisme)    التّلصص

إلى سوأة الغتَ من وراء ستار إلى غاية أف 
ينقلب ذلك النّظر إلى شهوة، لا "شهوة 
نظر" فقط بل "شهوة جنس"، يبدأ جزئيا 

النّظر يقتص الدلكات الحسيّة لينقلب ىذا 
إلى شهوة جنسية وإباحيات )سكوبوفيليا 

Scopophilie .) 
التّعرض لعنف الآفة السّادسة: وىي  -

فوسائط الإعلبـ تعمل على  الصّورة
تهييج استعدادات وميولات الدتفرج للعنف 
في إطار تعبئة سياسية أو نضالية أو 

 79 قتالية...

 بذسس"و ،"بالمجتمع لزيط بذسس"و
 من وراء كلّ ذلك الرّغبة ثم". بالعالم لزيط

  شيء. بكلِّ  التّحكم

أوجد"، "الآخر يراني، فإذف أنا موجود"، 
"لكي توجد ينبغي أف يراؾ الآخر"، "إفّ 
الذّي يجعلك موجودا ىو نظر 

 الآخرين"... 
دلالة على في  حبّ الذّاترابعا:  -

"النزوع النرجسي"، ومن مظاىره؛ تعلق 
الدتكشّف بصورتو إلى حدّ رؤية العالم 
مرآة لنفسو. كذلك تعلق الدتكشّف 
بنظره بإمعاف النّظر كأنّّا الدتكشف واقع 
في شَرَؾ نظره أكثر من صورتو. أيضا 
تعلق الدتكشّف بصورتو وذلك باستبدالو 
بجسده أصولو الثلبثة أسرتو ولرتمعو 
وتاريخو بعد انقطاعو عنها. زيادة على 
تعاطي الأنشطة الرياضية والوسائل 
العلبجية التي برفظ للجسم نظارتو 

 . 81وصلببتو
تأثتَ الدتكشف بدعتٌ  استهواء الآخرثم  -

لا يقف عند حدود الانفعاؿ بالآخرين 
 بل التأثتَ فيهم. 

يعجز الفقو الائتماري على درئها كوف أحكامو تصدر عن سلطة ملزمة تقهر  مثل تلك الآفات في نظر طو   

إرادة كل من الدتفرج أو الدتجسس أو الدتكشف، ناىيك على أفّ منهجو السمعي )اسماع الفتوى( يبقى لررد أقواؿ 

                                                                                                                                                                                     

، 2003 ،1ط دمشق، دار الفكر:تر: ابراىيم يحي الشهابي، . ىيمنة الإعلاـ: الإنجازات الدذىلة للدعاية، نعوـ تشومسكي كالذراوة لدى الفاشية".
 .20ص 
ذات الدضامتُ  السّينما الفائقة، ومن ملبمح ذلك الانتقاؿ من حالة الفراغ إلى حالة التّشبعىي  الحداثة الفائقة، أفّ  شاشة العالمجاء في كتاب   79

رياضية  الدصوّرة والتي بلغت فيها سلطة الصّورة ذروتها؛ من تفاقم للمشاعر الجسدية، والجنسية والدرضية، سفاحوف، سمنة وإدماف، حشاشوف، ألعاب
، شاشة العالم. ستَو جافو  ليبوفتسكي جيلمتطرفة )الدصارعة مثلب(، إباحية وشخصيات فضائية... فكل ما في السينما يُحاؾ وفق نّط التجاوز ذاؾ. 

 .78، 77، ص ص 2012 ،1ط القاىرة، الدركز القومي للتًجمة:تر: راوية صادؽ، 
81

عن الرياضة الدعاصرة بوصفها شكلب من أشكاؿ بسظهرات الحداثة الفائقة والمجتمع ما بعد التخليقي، في الانّماـ بالجسد   ليبوفتسكي جيل بردث  
فالدمارسات الرياضية ، "انتهى العصر التخليقي للرّياضة وتنتشر الآف رياضة الدوضة"كالدوضة وحب الاستعراض والرّعاية الصّحية الدفرطة، في نظره 

صر البطولي شهدت قلبا عنيفا أتى على أسسها ونّاياتها الأخلبقية رأسا؛ فبعد عصر البيداغوجيات الأخلبقية، ىذا زمن الاستعماؿ السّياسي. وبعد الع
 .     125، 124، ص ص أفوؿ الواجباللّبمصلحي، ىذا أواف الاحتضاف الاشهاري. جيل ليبوفتسكي. 
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الإنساف  لرردة لا برمل على التخلق وتغيتَ السلوؾ، "لذلك، فلب مطمع في أف يفيد الفقو الائتماري في نقل

 .82الدعاصر من الحالة الاختيانية إلى الحالة الائتمانية"

" يكوف لو الفضل في درء تلكم الآفة يكوف الدربّي فإفّ الفقيو الائتماني وما يحوزه من صفة " "التفرج"درءً لآفة     

ذلك عن طريق علبقة بينية بينو وبتُ الدتفرج تقوـ على مواصفات ثلبث؛ "الائتماف"، و"العمل"، و"الإبصار"، أين 

الفضاء الائتماني يذُكِّره بدسؤوليتو الأصلية، والفضاء العملي يذكِّره بواجباتو الراىنة، والفضاء الإبصاري يذُكِّره 

 .  83داب الحضور بينهمابآ

بينما في حالة التجسس فإفّ الفقيو الائتماني أو الدربيِّ يقيم بينو وبتُ الدتجسس فضاء إنسانيا ملؤه الطمأنينة     

 لرلس معاينة وملازمةروحا والاستقامة سلوكا، بحكم الطبيعة الروحية لمجلسو والتي تتسم بخاصيتتُ اثنتتُ هما؛ أنوّ 

الخاصية الأولى تسمح للمربي في أف يقيم علبقة خاصة بينو وبتُ الدتجسس تتميز بالرؤية  ةعمل ومعامل لرلسو

الدباشرة والدتبادلة بينهما وبالصّحبة والدودّة. في حتُ أفّ الخاصية الثانية تسمح لو في أف يقيم علبقة اشتغالية خاصة 

س تنبتٍ على الاجتهاد في العمل والرقي بسلوكو أخلبقيا  . 84بالدتجسِّ

لتبقى طريقة الفقيو الائتماني أو الدربي في درء آفة التكشف بتبياف للمتكشف أنوّ بذاوز وضع الدتفرج في نزع     

كوف غرضو إشراؾ   متحدٍّ لذاللحدود الأخلبقية فإفّ الدتكشف  لررد متعدٍ لباس الحياء عن ذاتو، فلئن كاف الأوّؿ 

فطريقة الدربي في درء تلكم الآفة فلب تكوف عن طريق تقدنً النصائح  الآخرين في بردِّيو لذا بفعل الإغراء. وعليو

اتصاؿ وجداني مباشر والتزاـ الدباشرة ولا الأوامر القطعية كما ىو الأمر مع الفقيو الائتماري، بل العملية تتم عبر 

 .85متدرج  عملي مداوـ

                                                           
 .84 ص، التحديات الأخلاقية لثورة الإعلاـ والاتصاؿ( 3: من الفقو الائتماري إلى الفقو الائتماني،  )جدين الحياء  82
 .85، ص نفسوالدصدر   83
 .222 ص ،الدصدر نفسو  84
 .369الدصدر نفسو، ص   85
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اشتغالو كفيلسوؼ بسؤاؿ العنف لاشتغالو يبرر طو عبد الرحمن ثانيا: الائتمانية و رفع تحدي العنف:      

بنقيضو، أي العقل، إذ انبرى لدثل ىكذا اشتغاؿ منذ كتاباتو الأولى التي عتٌ بها بدسائل الاختلبؼ والحوار وآداب 

في أصوؿ الحوار ثم مساهمات لاحقة مثل " العمل الدّيتٍ وتجديد العقل"،الدناظرة في كتاباتو الدتقدمة، من قبيل، "

". فمثلما أخبر طو عن موضوع حوارات من أجل الدستقبل"، و"للفكر الحوار أفقا"، "علم الكلاـوتجديد 

؛ فقد حذّرت، في مقدمتو، من 1987العنف "موضوعو هّمتٍ منذ صدور كتابي: العمل الدّيتٍ وبذديد العقل، سنة 

ابها من الأخطاء ما أخرج بعض احتماؿ تراجع الصّحوة الإسلبمية ]...[ وىا لضن نرى اليوـ أفّ ىذه الصّحوة ش

 .86أىلها إلى القسوة ولشارسة العنف"

إلّا أفّ راىن الاىتماـ بدثل ىذا الدوضوع ينطوي على مفارقة كانت عالدة الاجتماع والفيلسوفة الألدانية حنّة     

لضو دائم،  قد أشارت إليها، الدفارقة أفّ العنف لعب دورا عظيما، وعلى (HANNAH Arendt) 1001-1091 أرندت

"نادرا ما كاف العنف موضع تحليل أو دراسة" في شؤوف البشر وبرريك عجلة التّاريخ لديهم. لكن في مقابل ذلك 

  .87"الدرء عادة لا يطرح أسئلة حوؿ أمور تبدو بديهية للجميع"لأنوّ وببساطة 

لذا وكأيِّ طرح راىتٍ يرمي بثقلو على البشرية و واقعها الدعيش، بدى العنف أكثر من أيّ يوـ مضى، يلفت     

عناية مؤسسات ومراكز بحثية عديدة تنفق أموالا طائلة على مشاريع بحثية يديرىا علماء اجتماع وعلماء بيولوجيا 

 طبيعة السّلوؾ البشري، تبلور بدوجبها علم جديد يعرؼ بػػ وكذا علماء الحيواف لأجل فك لغز "العدوانية" الداثلة في

(Polemology) 
88
.  

                                                           
 .32ص ، 2017 ،1ط بتَوت، الدؤسسة العربية للفكر والإبداع:، سؤاؿ العنف بتُ الائتمانية والحواريةطو عبد الرحمن.   86
 .10ص  ،1996 ،1ط بتَوت، دار الساقي:تر: ابراىيم العريس،  ،في العنفرندت. أحنّة   87
 . وىي كلمة ذات أصل إغريقي تعتٍ في اللّغة الالصليزية: 53، ص الدرجع نفسو  88

"The analysis of human conflict and war, particularly international war" 
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الدقاربة رصد القوؿ الفلسفي للعنف يقود إلى إماطة الستار عن مقاربات عديدة لتلك الظاىرة؛ فمنها     

ة وأحزاب اليسار في التي ترى في العنف لشارسة سلطوية لنظاـ الحكم القائم، وىو ما ذىبت إليو الداركسي السّياسية

 قولذا بالصراع الطبقي والاجتماعي، فالعنف لم يخرج من دائرة التجاذبات الاقتصادية والسّياسية للقرف العشرين. 

فالأولى أشبو باللّعبة بحيث لا يدكن الدّخوؿ في العنف؛ و السّلطةالأمر الذّي دفع أرندت إلى التمييز بتُ     

إذ ىنالك دافع لقبوؿ الشروط تغذيو الرغبة في اللّعب، ىنالك تصبح الرّغبة في اللّعبة دوف الخضوع لشروطها، 

تعتٍ القدرة على الفعل الدتناسق، إنّّا ليست خاصية فردية بل  . السّلطة89اللّعب متماثلة في الرّغبة مع العيش

جماعية، لا تنسب للفرد إلّا لرازا، وقولنا "شخص متسلِّط" أو "شخص في السّلطة" معناه توليو للسّلطة من قبل 

ا قريب عدد من النّاس ليفعل باسمهم، فغياب الجماعة غياب للسّلطة. بينما العنف ذو طابع أدواتي، إنوّ بشكل م

من "القدرة"، لكن مع استعانتو بػ "الأدوات" لدضاعفة القدرة، حتى تستغتٍ الأدوات عن القدرة في آخر مراحل 

 .  90تطورىا

أمّا عن موقف طو عبد الرحمن من الدقاربة السياسية فلب يختلف عن أرندت في بسييزىا بتُ العنف والقوّة، منتقدا     

في قولو بالعنف الدشروع أي الذّي تستأثر بو الدّولة حفظا لكيانّا  ماكس فيبر"نظرية عالم الاجتماع الألداني "

ونظّامها العاـ. فمعلوـ عن فيبر اىتمامو بإدارة الاجتماع السّياسي، أي الدّولة، فعن سؤالو ماذا نعتٍ بالدّولة؟ 

فّ الوظيفة وعلى التعيتُ متغتَ رفض فيبر إمكانية تعريفها إنطلبقا من مضامينها )وظائفها( التي تقوـ بها، ذلك أ

غتَ قار، فما يعدّ مهما لدى الدّولة اليوـ قد يكوف غتَ ذلك غدا، أو ما يعد وظيفة من أىم وظائفها في مكاف ما 

قد يكوف غتَ ذلك لدى دولة أخرى، لذا عرفّها انطلبقا من وسائلها وأدواتها النّوعية لا مضامينها، وىي "العنف 

، ىي علبقة شرط بدشروطو، يقوؿ: "فإذا لم "إفّ كلّ دولة تقوـ على العنف"ي"، بدعتٌ آخر الطبيعي أو الفيزيائ

                                                           
 .108، ص السابقالدرجع   89
 .41 -39، ص ص نفسوالدرجع   90
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. 91تكن نشهد إلّا قياـ بناءات اجتماعية لم تكن تعرؼ العنف وسيلة فيها، فإفّ مفهوـ "الدّولة" يسقط عنها"

ذ يديّز بتُ العنف الدشروع الذي بطبيعة الأمر لن يتمكن فيبر من اقناع قرائو إذ ما ترؾ موقفو ىذا مطلقا، لذا أخ

تستأثر بو الدّولة لذاتها في مقابل العنف غتَ الدشروع وىو الذي لا يحظى بتأييد الدّولة ولا الدساتتَ ولا المجتمع 

 .   92الدّولي، لذا "تتًكز الدّولة كذلك على سيطرة الإنساف على الإنساف القائمة على العنف الشرعي"

ية كاف من وجوه ثلبث، بدوجبها يتميز العنف عن القوّة، أولى الوجوه؛ أفّ الدّولة تستأثر نقُض طو تلك النّظر     

بالقوة لا العنف، وعليو لا وجود لدا يعدُّ عنفا مشروعا،  فػ "لفظ "العنف" يحمل معتٌ مقدوحا فيو قدحا أخلبقيا، 

عتٌ، بل قد يحمل لفظا إيجابيا حتى ولو أضيف إليو وصف "الدشروعية" بينما لفظ "القوة" لا يحمل ىذا الد

ولزمودا". والوجو الثاني، نسبة العنف للدّولة فيو تشريع للعنف، فاستعماؿ الدّولة للعنف، بدعوى إقامة العدؿ 

 (Gewaltsamkeit)وضبط الأمن وحفظ النظاـ يوُقع في انتهاؾ حقوؽ الدواطن. أمّا الوجو الثالث فإفّ كلمة العنف 

قد يكوف ذريعة لغايتتُ متعارضتتُ؛ غاية "فوضوية" ترى أفّ لشارسة القوة لدى الدّولة فيو  عند فيبر يكتنفها لبس

عنف صريح على الدواطنتُ، الذي يخدـ غرض "الفوضويتُ". وإمّا لغاية "تسلّطية" ترى في قوة الدّولة لشارسة 

"العنف" في حقّ الدّولة ضرره لسلطتها القانونية، الذي يخدـ غرض "السلطويتُ". لذلك اعتبر طو استعماؿ لفظ 

أكبر من نفعو، فمعيار سلطة الدّولة وقوتها "إقامة العدؿ" عدا ذلك يعدُّ عنفا، بل العنف مقابل القوّة، وعنف 

 .93الدّولة مظهر من مظاىر ضعفها لا قوتها

إحقاقا  موقف مثل ىذا تقليد قاؿ بو ابن خلدوف الذي جعل أحد أىداؼ الاجتماع البشري دفع الدظالم    

للعدؿ وتعمتَا للكوف، نافيا أف يكوف ذلك بآلة السلبح، أي بوسائل العنف وأدواتو، بل الأمر يلزمو وازع 

لك، بحيث لا تكوف القوّة إلّا في يد من لو الغلبة والسّلطاف على الرّعية يقوؿ: "الاجتماع 
ُ
وسلطاف، بدعتٌ قوة الد

                                                           
 .262، ص العلم والسياسة بوصفهما حرفة. ماكس فيبر  91
 .264الدرجع نفسو، ص   92
 .39 -37، ص سؤاؿ العنف بتُ الائتمانية والحواريةطو عبد الرحمن.   93
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وما أراده الّلّ من اعتمار العالم بهم واستخلبفو إيّاىم... ثم إفّ ىذا ضروري للنّوع الإنساني وإلّا لم يكمل وجودىم 

الاجتماع إذا حصل للبشر كما قررناه وتم عمراف العالم بهم، فلب بد من وازع يدفع بعضهم عن بعض لدا في طباعهم 

 عنهم كافية وليست آلة السّلاح التي جعلت دافعة لعدواف الحيوانات العجمالحيوانية من العدواف والظلم، 

]...[ فلا بد من شيء آخر يدفع عدواف بعضهم عن بعض ولا يكوف من غتَىم... فيكوف ذلك الوازع 

حتى لا يصل أحد على غتَه بعدواف وىذا ىو معتٌ واحدا منهم يكوف لو عليهم الغلبة والسّلطاف واليد القاىرة 

لك"
ُ
 .94الد

ىذا ويسجل طو لرالا آخر غتَ لراؿ الدّولة الذي تظهر فيو الفروقات بتُ العنف والقوّة بشكل أكبر وىو     

لراؿ الأفراد والجماعات، بل يعدّ الأصل الذي بتٌ عليو طو نقده لدا يُسمى بػػالعنف الدشروع؛ وعليو فإفّ القوّة 

ها، بينما العنف اندفاع لا يحفظ بنيتها بقدر ما يفسدىا، ولا طاقة برفظ بنية الذّات جامعة لعناصرىا لزقِّقة لداىيت

يجمع عناصرىا بقدر ما يفرقّها، ولا يحقق ذاتها بقدر ما يدسّيها. علبوة على ذلك تعدُّ القوة طاقة منضبطة 

. وحيةطاقة ر لذا تعدُّ القوة  الرّوح،تصدر عن عنصر سامي في الإنساف وىي  طاقة عاقلةلتوافقها والقوانتُ، فهي 

اندفاع لذلك عد  العنف  النّفس،متدني في الإنساف وىي  يصدر عن عنصر اندفاع جاىلفي حتُ أفّ العنف 

  .   95نفسي

لظاىرة العنف، والتي بسيّز بتُ نوعتُ من العنف؛ مقاربة رمّزية على غرار الدقاربة السّياسية يدكن الحديث عن     

  (PIERRE Bourdieu)الدقاربة عالم الاجتماع الفرنسي بيار بورديوعنف معنوي وآخر مادي، أشهر من مثّل تلك 

في مقابل ولم تفتح  ،بقيطّ الراع صّ ال كأحد أسبابوجّو انتقاده للنّظرية الداركسية في مقاربتها الفجّة للعنف   الذي

. الاقتصاديةنوّ يضرب في عمق نسيج العلبقات الاجتماعية والدمارسات ألعنف الرّمزي، خاصة و على افضاء ذلك 

                                                           
 .54، ص 2007 ،1ط القاىرة، :دار الغد الجديد، برقيق احمد جاد، الدقدمةعبد الرحمن بن خلدوف.   94
 . 41-40، ص ص السابقالدصدر  ،طو عبد الرحمن  95
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 Violence)جاء في ضبط بورديو للعنف الرّمزي ما نصُّو: "العنف الرّمزي  "الذيمنة الذكورية"ففي كتابو 

Symbolique) لشارسة لطيفة وناعمة، غتَ لزسوسة، حتى لدى ضحاياه، فهو عنف يجد طريقو عبر وسائل رمزية ،

. من أنّاط ذلكم 96وأقصى ما في الدشاعر الحميمية" خالصة، من قبيل التّواصل والدعرفة، والتعرؼ والاعتًاؼ،

 الدمارسة؛ الإشارة، والعنف اللّفظي، وبسرير وسائل الاعلبـ للؤيديولوجيات أو تبريرىا عبر مضامتُ إعلبمية موجّهة. 

اصة الخمقاربتو الرّمزية في قراءة وتأويل أحداث العنف  من جهتو كاف للفيلسوؼ الفرنسي لجوف بودريار    

". النّمط الدعماري لذينك البرجتُ يشكل و ـ أػػ "سبتمبر الشهتَة التي استهدفت برجي منهاتن بال11جماتبه

بانوراما معمارية متفردة تعكس بذليا لعنف العالم أو على حدِّ وصفو "وحوش معمارية"، كونّا بنايات اسمنتية ذات 

الرّمزي للنّظاـ الرأسمالي، عنف البرجتُ ذاؾ ولّد عنفا  دعائم فولاذية عملبقة لزاطة بتقنيات مراقبة بسثل الرأسماؿ

مضادا، يجعل القوؿ بحرب الرّموز أمرا مبررا، لذا كاف دمارهما انّيارا لكلّ منظومة قيم غربية وحتى نظاـ العالم ككل، 

 . 97واستهدافهما استهداؼ للنّظاـ الرأسمالي ذاتو

رى فيها فرقا بينها وبتُ العنف الدادي، صحيح أفّ العنف وإف لم يكن الدقاربة الرمزية لظاىرة العنف أفّ طو لم ي    

على مرتبة واحدة؛ فهنالك عنف القوؿ كما ىنالك عنف الفعل، عنف التطرؼ وعنف الإرىاب مثلب، إلّا أفّ 

، نمعيار الائتمانية ليس الحس الظاىر بل الدعتٌ الباطالعنف القولي قد يشكل ضررا أشدّ من الفعلي، ذلك أفّ 

وعليو؛ ترى الائتمانية أفّ القوؿ ليس لررد لفظ أو صوت وإنّّا عمل تغيتَي مثلو مثل الفعل، وعن أولئك الذين 

يدارسوف عنفهم القولي برت غطاء حرية الفكر وحرية التعبتَ، مُدّعتُ أفّ التعبتَ لا عنف فيو، إنّّا ىم على الحقيقة 

 لاّ بدا ىو مادي بدا في ذلك العنف. واقعتُ برت سلطاف الحس ما جعلهم لا يعتبروف إ

معيار ذلك مدى التزامهما  يسوّي بتُ العمل الظاىر والعمل الباطن في الحكم،كما أفّ معيار الائتمانية      

 بالقيم الأخلبقية، لذا من الجائز أف يكوف العمل باللّساف لدى الدتطرؼ في قوّة العمل باليد الذي يتعاطو الإرىابي. 
                                                           

96
 PIERRE, Bourdieu : La domination masculine, seuil, coll. "points- Essais",Paris, 2002, p 81.    
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، خيار ىابيل في مقابلتعيتُ خيارين أخلاقيتُ اثنتُ؛ خيار قابيل خر تأخذ بو الائتمانية ىو معيار آ    

والدتطرؼ الذي يغلو في قولو، يختار الأوّؿ، فيكوف مثل الإرىابي في خياره القابيلي وفي نزعو لباس الإنسانية عن 

عن ف وعن ذاتو. ومن معايتَ الائتمانية كذلك جعل عنف القوؿ أصلب
ُ
 لعنف الفعل لأفّ من دأب الدتطرؼ نشر الد

"ثقافة العنف" مستًشدا بنصوص تراثية أو مُذكِّرا بأحداث تاريخية ... ذلك ما يؤدي في نّاية الدطاؼ لدمارسة 

 .  98الإرىاب كعنف مادي

ثالي خاؿٍ لذلك وفي مسعى معالجتها لظاىرة العنف العالدي الراىن، تنطلق الفلسفة الائتمانية من تصور عالم م    

صيغتو  قانوف الإحاطة، الأختَ يضبطو قانونتُ اثنتُ؛ 99العالم القابيلي، في مقابل العالم الذابيليمن العنف، وىو 

صيغتو النّصية قانوف الشّموؿ بدعتٌ امكانية التّسيد على كلّ شيء. و"كل شيء سياسي/ أو كلّ شيء سيادي" 

فّ كلّ واحد يدكن أف يتسيّد على غتَه. من سمات العالم مفاده أ"كلّ واحد سياسي/ أو كلّ واحد سيادي" 

القابيلي؛ أنوّ "عالم تنتشر فيو الدصالح الدادية بإطلبؽ"، و"أنوّ عالم يسوده التنازع بإطلبؽ"، و "أنوّ عالم منافق 

 بإطلبؽ"، و "أنوّ عالم ينتهي بالذلبؾ حربا". 

"ليس كلّ شيء صيغتو قانوف عدـ الإحاطة اقضتُ؛ على خلبؼ ذلك ينضبط العالم الذابيلي بقانونتُ من    

دلالتو أفّ ىنالك من الأشياء ما لا تقبل التسيّد عليها، روحية كانت أـ سياسيا/ أو ليس كلّ شيء سياديا" 

                                                           
 .50 -47ص ص  ،سؤاؿ العنف بتُ الائتمانية والحواريةطو عبد الرحمن.   98
في كتابو:  علي شريعتير الإيراني فكقتتاؿ، الدلاعنف واالعالم  راىن،ال للعالم توصيفايل لأخيو ىابيل، واقعة القتل الأولى، قتل قاب على رأس من وظّف  99

 قابيل آدـ ابتٍ اقتتاؿ منذ انقسم البشري المجتمع إف يقوؿ رأيا إذ تبتٌ والشر، الختَ التاريخي بتُ صراعلل وبرليل لررىوذلك في ، "الإنساف والإسلاـ"
 لخداع كوسيلة قابيل معسكر استخدمو حتُ ففي": يفعلو ما لتبرير وسيلة ينالدِّ  كلبهما استخدـ والدستضعفتُ، الدستكبرين معسكرين، إلى وىابيل
 لتحقيق ينالدّ  ىابيل معسكر استخدـ شرعية، غتَ واجتماعية واقتصادية سياسية مكاسب على والحصوؿ القائمة، الظالدة الأوضاع وتبرير البشر
 الإنساني، التمييز مرحلة إلى الإنسانية الوحدة مرحلة من ينتقل -قابيل وقاتلية ىابيل بمقتولية- التاريخ أفّ ". يردؼ قائلب "والعدؿ والثورة الوعي

 انتقل قابيل وبقاء ىابيل بذىاب التاريخ أف أي .البشري للنوع الانفرادية وحبّ  البشري الفرد أصالة مرحلة إلى البشري النوع أصالة مرحلة ومن
 قابيل". معتبرا أفّ "لزرومًا وظلّ  يتزوج لم ىابيل لأف قابيل أبناء مايعًا أصبحنا قابيل، وبقاء ىابيل وبإزالة. القابيليّة الدرحلة إلى الذابيليّة الدرحلة من
 ،1 ط طهراف، للنشر، الصحف دار التًجماف، عباس تر: ،والإسلاـ الإنساف". علي شريعتي. مات قد ىابيل لأف البشرية تاريخ في دائمًا حيّ 

 .40 -35ص ص ،1990
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"ليس كلّ واحد صيغتو قانوف عدـ الشموؿ مادية، الأولى لطابعها الروحي والثانية لأنّّا ألبست لباسا روحيا. و

ومعتٌ ذلك أنوّ يوجد بعض الأفراد من لا يقبل التسيّد على غتَه. وعليو فإفّ ليس كلّ واحد سياديا" سياسيا/ أو 

من سمات العالم الذابيلي؛ "أنوّ عالم لا يسيطر فيو التسيّد او التسلط السياسي"، و"أنوّ عالم يختار فيو صاحبو عدـ 

 . 100على أدنى أسباب العنف"التسيّد إلاّ لضرورة قاىرة"، و"أنوّ عالم لا ينطوي إلاّ 

في  التّفكر"في راىن ظروؼ العنف وأسبابو، وبتُ " التّفكتَ"انطلبقا من واقعة القتل الأوؿ فإفّ طو يديز بتُ "    

ىذه الواقعة، والتي يعلق عليها رىانا خاصا كونّا تفتح آفاؽ جديدة في فهم طبيعة الدمارسات العنيفة، تلك 

فلما كاف القتل الأوّؿ سابقا على التّشريع، فإفّ العنف تل الأوؿ بأصل التّشريع"؛ "ارتباط القالآفاؽ؛ أولا، 

الحالي في إطار تواجد التشريعات والقوانتُ )أخلبقية أـ قانونية( لا يعدّ لررد جرـ حاصل في نطاؽ القانوف ولا حتى 

يو "فكل عنيف يتشبو بقابيل في اعتبار لُسالفة لو، بل انقلببا عليو، في لزاولة منو لجعل القانوف غتَ موجود، وعل

القانوف غتَ موجود؛ أمّا وأفّ القانوف قد أضحى موجودا، فإنوّ يسعى إلى إلغائو بالدرة، حتى يُحدث فراغا قانونيا، 

إذ من قتل "مماثلة قتل الواحد بقتل الجميع" فعالم العنيف القابيلي عبارة عن عالم يلبزمو الفراغ القانوني". ثانيا، 

سا كأنّّا قتل النّاس جميعا، ذلك أفّ القاتل لم ينزع عن الدقتوؿ روحو فحسب، وإنّّا نزع عنو لباس الإنسانية الذي نف

يشتًؾ بدوجبو مع كلّ بتٍ آدـ، جاعلب من الدقتوؿ لررد شيء لا اعتبار لو، والأسوأ من ذلك كلّو، أفّ العنيف 

"نسبة كلّ . ثالثا، 101الإنسانية منزلا ذاتو درؾ الإبليسية ينعكس عليو فعلو ذلك فينزع ىو الآخر عن نفسو لباس

فابن آدـ قابيل يتحمل وزر كلّ قتل لاحق كونو أوّؿ من شرع القتل، وعليو، فالقاتل قتل إلى القتل الأوؿ" 

                                                           
  .19 -12، ص ص سؤاؿ العنفطو عبد الرحمن.   100
"التي تستعمل القوّة الشّهوية من غتَ تلفت إلى مقتضى جاء تعريف النّفس الإبليسية/ أو الشيطانية لدى الراّغب الأصفهاني، على أنّّا النّفس   101

يتو من قوّة . ىنا ندرؾ ضرورة التقابل الذي يجريو طو عبد الرحمن بتُ العنف والعقل، الأوّؿ يأخذ شرع89ص . الذّريعة إلى مكارـ الشّريعة، العقل"
 السّلطاف وىو ما يعُرؼ عند طو بالتّسيد، لا من قوّة البرىاف )العقل(.    
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فقط أضحى ىو نفسو منسوبا إلى قابيل، لأنوّ تولى إحياء شِرعتو بتُ النّاس، بل يجوز أفّ العنيف لا يؤذي معنوفو 

 .    102بل الدعنوؼ الأوّؿ كذلك أي ىابيل، لأنوّ أحيا سنّة قابيل لا سنّة ىابيل في الامتناع عن القتل

الوعي بقضايا ثالثا: الفلسفة الائتمانية كأسلوب في التًبية الأخلاقية؛ التأصيل الروحي للفعل التًبوي:     

لدفكرين في الشأف الإنساني الراّىن والدؤسسات التًبية والتعليم، بات يطبع ليس بقليل على عقوؿ ووجداف ا

مشروعا للتفكتَ قد صاغت منظمة اليونيسكو الحكومية وغتَ الحكومية الفاعلة في الساحة العالدية، فمثلب كانت 

لصياغة "مفهوـ جديد للتًبية" وذلك "من أجل مستقبل قابل  1986 " سنةالتًبية الدستدامةما وصف بػػػ "في 

 .103"للعيش

لتأتي لزاولة طو عبد الرحمن ضمن ىذا السياؽ العاـ الواعي بأهمية الفعل التًبوي، تشخيصا وعلبجا، وذلك     

من منظور مقاربة ائتمانية تزكويةّ، تهدؼ لإحداث تغيتَ جذري بزرج إنساف العصر من حالة النسياف والاختياف 

 إلى وضع التذكر والائتماف، فما مبادئ ىذه الدقاربة؟  

جاء تفصيل طو للشروط النّظرية للتًبية الإسلبمية في كتيب لو موسوـ ادئ فلسفة التًبية الإسلامية: مب  -1

لتقدنً تصورات وىو عبارة عن لزاضرتتُ قدّمهما طو للطلبب ""من الإنساف الأبتً إلى الانساف الكوثر"؛ بػػ 

د أراد لذا طو أف تكوف "فقها للتًبية" ينبتٍ . وق104للإجابة عن الأسئلة الراىنة التي تشغل الأمّة في ىذا الزّماف"

 على أسس الفلسفة الائتمانية، وعليو يستعرض طو ىذه الدبادئ تباعا على النحو الآتي؛

عبر  وىذا لا يتحقق إلاّ ينبغي أف يكوف كل مقوِّـ تربوي إسلامي عنصرا ثابتا ومستقلا وحيّا ومبدعا؛  -

. وكونو مقوما حيًّا، فالحياة ىي التي بسد الرّوح لعنصر الثبات الاستمداد والإمدادعمليتتُ متكاملتتُ؛ 

                                                           
 .46 -43، ص ص السابقالدصدر طو عبد الرحمن،   102
 دار. الحجوجي ومنتَ لزرؽ عزيز: تر ،الدستقبل لتًبية الضرورية السبع الدعارؼ: الدستقبل تربية. موراف ادغار لكتاب تقديدو في كومايور فيدير 103

 .14، ص2002 ،1ط ،اليونيسكو: باريس منشورات ،: الدار البيضاءللنشر توبقاؿ
 . 2016بتَوت،  :الدؤسسة العربية للفكر والإبداع، "من الإنساف الأبتً إلى الإنساف الكوثر"راجع تقدنً رضواف مرحوـ لكتاب   104
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والاستقلبؿ، أي بحفظ الثبات رغم تقلب سياقاتو وتغتَ أشكاؿ برقُّقو، وحفظ الاستقلبؿ بتفعيل أصالة الأمّة 

كذلك.   لا من حيث قراراتها وخياراتها التًبوية فحسب بل من حيث تفعيل رؤيتها للعالم وتفعيل لرالذا التداولي

الذي تراىن عليو التًبية العلمانية ذلك أفّ الأختَ وإف أنشأ الدضامتُ فإنوّ لا  الانتاجأما مقوّـ الإبداع فهو غتَ 

 ينهض بإنشاء الآليات لذا فالدوقوـ التًبوي الإسلبمي عنصر حيٌّ مبدع ينشئ الآلة والدضموف معا.  

وذلك دفعا للآفات الثلبث لتأصيل الإيداني للخطاب التًبوي؛ ينبغي أف تشتغل النّظرية التًبوية الإسلامية با -

التي دخلت على الخطاب التًبوي الإسلبمي وىي؛ فصل الدقولات والدسائل التًبوية عن أصلها الدّيتٍ، مثل 

صوص . وإهماؿ الدفاىيم والأحكاـ التًبوية الواردة في النّ "الدخُالقة"عن دلالتو الدّينية الأصلية  "الدواطنة"فصل 

. ثم بذاىل التّحريفات التي لحقت جملة من الدفاىيم 105"التًبية"بدفهوـ  "التزكية"الدّينية كاستبداؿ مفهوـ 

والأحكاـ الدّينية الأساسية من ىذا التحريف ما مس  مفاىيما مركزية في المجاؿ التداولي الإسلبمي منها؛ 

 العقلتظم بو شؤوف الدسلم دينا ودنيا. كما استحاؿ بات ينُظر إليو كتجربة معنوية شخصية بدؿ أف تن الدّينفػ

معرفة لرردة  أضحىالعلم إلى جوىر مفارؽ وحُيِّد عن مفهومو الحقيق بو حتى تم اعتباره مفارقا للنقل/ الشّرع. و

 مقطوعة عن العمل وبدعوى الدوضوعية تم فصلو عن الأخلبؽ والدّين. 

فالتًّبية الإسلبمية تربية ة، في الدتعلّم الدسلم، الإنساف بكليتو؛ ينبغي أف تجدّد النظرية التًبوية الإسلامي -

دوف حصره في لونو أو لغتو أو عرقو...،  إنسانية ترى في الإنساف رسالة وجودية تكتمل سطورىا على الدّواـ

وعليو فالإنساف الجديد الذي تستهدفو رسالة استكماؿ الإنساف لإنسانتو"، وكما جاء في وصف طو لذا "

                                                           
اللّبس الذي لحق ببعض الدفاىيم الدركزية في التًّبية الإسلبمية، على رأسها احلبؿ كاف الفيلسوؼ الداليزي سيد محمد نقيب العطاس قد أشار إلى ىذا   105

 تربية" لػ الدعجمية للدلالة وبعودة العطاس ،الإسلبمي عالدنا في الحداثيتُ طريق عن شاع ما ىو الفكرة بهذه لأخذمصطلح التًبية لزل التعليم والتزكية، فا
(Education)" العاقل الحيواف نطاؽ تتعدى الدصطلح ىذا دلالة أف كما روحية، منها أكثر ومادية فيزيائية أبعادا يأخذ الدفهوـ ىذا أف استنتج 
. سيد محمد نقيب الإنساف لررد على دلالتو تقتصر الذي التعليم عكس على والحيواف، والنبات كالدعادف ؛الدوجودات من أخرى صنوؼ إلى( الإنساف)

 . 23، ص الإسلاـمفهوـ التعليم في العطاس. 
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أي الذّي يستثمر في كلِّ قواه وملكاتو في كلّ الإمكانات، وىو أدؿ وصف الكَوثر لتًبية الإسلبمية استحق ا

في مقابل الإنساف الأبتً على الدقصود من مصطلح "الإنساف الدتعدد الأدوار" الدنقوؿ عن التًبية الدعاصرة، 

 . قليل أو توجيو تلك القدرات وجهة لسصوصة ضيّقةالذّي لا يستثمر من قواه ولا يحقق من إمكاناتو إلاّ النزر ال

الذي لازـ التًبية  لدبدإ التّفريغلرابهة يقتضي تجديدُ الإنساف، في الدتعلّم الدسلم، الاشتغاؿ بإحياء روحو؛  -

الدعاصرة والذي يقضي بفصل ملكات الإنساف وقدراتو عن أصلها الرّوحي أو القلبي، لرابهتو تكوف عبر التوسل  

بدعتٌ وصل كلّ الأفعاؿ الإدراكية بالقلب بهدؼ إحداث بروؿ جذري ينتقل فيو مبدأ الربط إ مغاير وىو بدبد

 الإنساف الدسلم من حالة جمود الدلكات والدوت الذي يكتنفها إلى اختلبج الحياة فيها.

ذلك أفّ إحياء الرّوح أو القلب يقتضي إحياء الروح، عند الدتعلِّم الدسلم، توسيع عقلو وتثبيت إرادتو؛  -

فػ "العقل الدوسّع يجعل الدتعلم يعُامل كلّ ظاىرة على الإرادة، و العقليتُوسّل إليو بواسطة قوتتُ أو ملكتتُ؛ هما 

أنّّا آية تورّث الإيداف الدفاّؽ" و "إفّ الإرادة الدثبّتة بذعل الدتعلم يعُامل كل فعل على أنوّ خُلُق يورّث العمل 

 .106ؽ"التوّا

حاجة ىذا النّموذج التًبوي ىي رىاف تفرضو سمات الإنساف الدعاصر الذي خرج من حالة الائتماف إلى حالة     

الاختياف. فطو عبد الرحمن عبر آليتو الائتمانية ذىب عمقا في تشخيصو للوضع الأخلبقي الراّىن واصفا لو 

خيانة الإنساف لديثاقي "الإشهاد" و"الائتماف" اللّذاف جرت مواثيقهما في عالم الدلكوت.  "الاختياني"،بالوضع 

بو إلى  العودةلديثاقتُ، خروجا بو من الاختياف إلى الائتماف، وباوعليو فغاية التًبية الائتمانية ىي تذكتَ الإنساف 

                                                           
 .الكوثر الإنساف إلى الأبتً الإنساف منراجع الفصل الأوّؿ من كتاب طو.   106
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إليها بالنسبة لػ "النّظرية الديثاقية" ىي بالذّات الحالة الوضع الأخلبقي الأوّؿ يقوؿ طو: "أمّا الحالة التي ينبغي الخروج 

 . 107الدلكوتية الأولى؛ وىذا يعتٍ أفّ الخروج عبارة عن عودة إلى الحالة الأصلية"

؛ بدعتٌ أفّ سمة الاستدلاؿسمات الإنساف الاختياني يحددىا طو عبد الرحمن بدجموعة الدواصفات الآتية؛     

الإنساف الدعاصر أو الإنساف الديّت لا يقبل إلّا خطاب العقل المجرد، إف في صيغة البرىاف العلمي أـ الحجاج 

؛ حيث بلغ  الإنساف في استقلبلو حالة الدروؽ )الاستقلبؿ عن الدّين(، وحالة الشّرود سمة الاستقلاؿالفلسفي. 

؛ حالة سمة الطغّيافاختيار الخطأ أحب إليو من تبعية الصواب.  )الاستقلبؿ عن الأخلبؽ(، جعلتو يعتقد حرية

بُ نفسو سيّدا متوسلب بعقلو الدؤلو معلنا عن موت  الدروؽ الدّيتٍ والشرود الأخلبقي جعلت الإنساف الدعاصر ينصِّ

الإنساف الدعاصر وإف   ودلالتها أفّ سمة التّملك؛ ؛ بدعتٌ بذاوز كلّ الحدود الخلَقية والخلُُقية. ثم سمة التجاوزالإلو. 

كاف ميتا ملكوتيا فإنوّ حيٌّ ملكيا يجعلو ذلك يطلب الدخوؿ في علبقات مع الآخرين، كما يحب الدّخوؿ في 

 .108أسباب التعيش والتّكسب والتّملك والتمتع

 تلك الدواصفات الخمس ىي ما يطبع على قلب الإنساف الدعاصر أردتو إنسانا ميّتا، وإف كاف موتو ذاؾ لا    

لك، جعلتو يشهد الوجود بنمطو الانوجادي لزروما عن نّطو التواجدي، ولا يلزمو، إذ 
ُ
يزيده إلّا تعلقا بحياة عالم الد

ذاؾ، إلّا بذربة عينية تعرج بروحو إلى أفق الدلكوت واخراج نفسو من غياىب الجبروت. ولدا تقرر أفّ موت الإنساف 

                                                           
عملية  كونّا  العلمانيةبزتلف التًبية الإسلبمية عن باقي الفلسفات التًبوية . 17(، ص 1)ج دين الحياء: أصوؿ النّظر الائتمانيطو عبد الرحمن.   107

يتعرض قد  لكنوفي الأصل،  كامل  لسلوؽنساف الإف؛ الدادي دلولذمابدتحوؿ التطور و ال إلى الأصلية، وليسإلى طبيعتو نساف لإبارجوع العودة و تستهدؼ ال
مداخلات سيد محمد نقيب العطاس. راجع . على لضو ما تكرّسو التًبية العلمانيةالدادي  لررد بعدهللنسياف والجهل والظلم لنفسو إذا ما تم النظر إليو في 

 بتلك الإقرار يجري وإنّا ،"التغتَ"و" التقدـ"و" التطور" مثل مفاىيما ينكر سلبـالإ أف يعتٍ ذلك _طبعا_ . لا71، ص الإسلاـ والعلمانية فلسفية في
 ما يفرض. الروحية وطبيعتو نسافالإ بحقيقة عبر وصلها ومصتَه، وتاريخو نسافالإ على تطبيقها يجري عندما للوجود الخاصة الاسلبـ لرؤية وفقا الدفاىيم
الدقصود ىو أف  بل ،وضع نسبي خلق وبالتالي" الصتَورة" إطار في جعلها بدعتٌ ،حقيقي" تطور" أنّا على مفهومة ليست الدفاىيم تلك أف مفادىا حقيقة
 فالتطور ،"الأصلية وفطرتو الروحية طبيعتو تراع مالم حقيقيا تقدما نسافالإ يتقدـ ولن الإنساف، في الحيواني للجانب وكمالا وتقدما نّوا" تكوف

. المجهوؿ على مفتوحا تطورا وليس السليمة، فطرتو اتقتضيم على ىادؼ، ومقصد غائية وفق فيو الروحي الجانب تنمية يعتٍ نسافالإ على وتطبيقاتو
 لأنو سلاـالإ إلى أي فطرتها، أو الأصلية طبيعتها إلى نسافالإ ذات عودة" تعتٍ والتقدـ والتطور التغتَ، قبيل من مفاىيما فإفّ " الفطرة" ذكر وعلى
    .108الدرجع نفسو، صسيد محمد نقيب العطاس. . "الفطرة دين

 . 247 -245(، ص ص 1)ج دين الحياء: أصوؿ النّظر الائتمانيطو عبد الرحمن. طو عبد الرحمن.   108
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تعيد لو سابق  نسيانية عمودية غتَ أفقية،غتَ  ذِكريةد لزمو بذربة الدعاصر بسثل في نسيانو لديثاؽ الدلكوت فق

 ارتباطو الأوّؿ بو، وليس لو حتُ كذا سوى مسلك التّزكية.  

لدا كاف العَلماني الدعاصر ينطلق من  التّزكية ودفع التّسيد النّفسي: نحو تربية إيدانية غتَ علمانية؛  -2

منكرا وجود عالم يزدوج فيو ظاىر الإنساف بروحو ويزدوج فيو عالم الدلك مسلمة "أفّ لا وجود إلّا الوجود الظاىر" 

بعالم الدلكوت أو الغيب بالشّهادة، مقيما تَسيُّده الػمُلكي على الخلَق، ولدا كانت إرادة التّملك لزلها النّفس لا 

ف ميثاؽ الإشهاد بتسيُّدىا ونسبتو لذاتها، الأمر الذي جعلها بزو  ءالرّوح، تلك النّفس التي تسعى لحيّازة كل شي

عِلما أفّ الحيّازة على نقيض مبدأ الإيداعية -التًَبُبي وميثاؽ الأمانة بتملكها وحيازتها للؤشياء ونِسبتها إليها 

فإفّ درء منزع التسيّد عن الإنساف الدعاصر  -الشهودي الذي يرى في الأشياء ودائع لدى الإنساف مستأمن عليها

 فظ للرّوح نقاوتها وتفُطمُ النّفس من تسيُّدىا. لزمو تربية أخلبقية بر

التّغييب وإف لم يكن التسيّد على وجو واحد فهو لستلف باختلبؼ التغييب الذي أفضى إليو، فهنالك "    

 والذّي يقُرُّ بوجود العالم الغيبي، مُتشبِّها بكمالاتو، وىو يورِّثُ "التّسيد الػمُشتبو"، كأحد أقدـ أشكاؿ الإقراري"

ب ذاتو إلذا على قومو أو وكيلب عن إلو . 109التّسيد، مفاده أفّ الحاكم يستمد مشروعية تسيُّده من نفسو كأف ينَصِّ

والذي ينكر وجود العالم الغيبي، منتحلب كمالاتو، وىو يورّثُ "التسيُّد الدػحُكم"، "التّغييب الإنكاري" وىنالك 

رة، فإفّ التسيّد المحكم ىو الذي تشهده الأزمنة الراىّنة، لشثلب في تسيّد ولئن كاف التسيّد الدشتبو شهدتو الأزمنة الغاب

 (THOMAS Hobbes)والالصليزي توماس ىوبس   " (GEAN Bodin)الدّولة الذي نظرّ لو الفرنسي "جاف بوداف

، أو  (J.J. Rousseau)، أو تسيّد الشعب الذي نظرّ لو جوف جاؾ روسو (CARL Schmitt)والألداني كارؿ شميث 

   .110تسيّد الفرد الذي دعت لو النّزعتتُ اللّيبتَالية والفوضوية

                                                           
 .240، 239، ص ص روح الدّينطو عبد الرحمن.   109
 .241 -240ص ص  ،الدصدر نفسو  110
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وقد تقرر عند طو أفّ مسلك الخروج من التسيُّد في التدبتَ السّياسي )= التسيُّس(، يكوف مسلكا عمليا، الأمر     

الدّيدقراطية بتُ جماعات كػ ػ"القوؿ الِحواري"؛ إف في لراؿ الدمارسة مسالك القوؿ الذي يؤكّد على عدـ لصاعة 

 .111ومؤسسات في فضاء عاـ. أو في لراؿ التّحليل النّفسي بتُ الدريض وطبيبو

أف تكوف فعلب مشخصًا، وعلى لضو ما يشتَ إلى ذلك طو عبد الرحمن، فإفّ  ىي الدمارسةتلك ما يلزـ على     

من الأفعاؿ يكرّس "الانوجاد"،  ، كوف ىذا النّمط112ىذا الفعل ليس كأيّ عمل آخر، كأف يكوف رياضيا مثلب

 عمل عمقي لا سطحيىذا العمل الدشخص والجذري، يتمثل في التّزكية، كونّا تتسم بالدعطيات الآتية؛ أنّّا 

فهي لا تقتصر على عضو دوف  عمل كلّي لا جزئييستهدؼ باطن الإنساف وجوالضو لا ظاىره وجوارحو فقط. 

إذ لا تهدؼ إلى إحداث لررد تبدؿ في السلوؾ بل  عمل تحويلي لا تغيتَيآخر أو جانب دوف غتَه في الفرد. أنّّا 

أي لشتدة في  عمل متّصل لا منقطعبرويل حياة الدرء كليّة ليغدو إنسانا جديدا غتَ ما كاف عليو في السابق. أنّّا 

ي لا يُحمل الفرد أ عمل تدرجي لا طفريالزّمن دوف أف تقتصر على فتًة عمرية لزددة من عمر الفرد. كذلك أنّّا 

فمجاىدة  عمل سلمي لا عنفيعلى العبادات دفعة واحدة بل يتدرج فيها كيما يستأنس بالعبادة. وأختَا، أنّّا 

النّفس لا تعتٍ قهر النّفس وإكراىها أو إرغامها على الطاّعات، بل استئناسها إليها بحكم التدرج في التزكية. 

]...[ يصبح العمل التّزكوي قادرا على أف ينزع من قلب الفرد حب  "ىكذا وبفضل اجتماع ىذه الخواص السّبع 

 . 113التسيّد الذي وسيلتو التسيّد وأصلو التغييب"

                                                           
 .264 -254، ص ص السّابقالدصدر طو عبد الرحمن،   111
إيّاىا  ليس في الأمر غرابة أف يشتَ بعض الدهتمتُ بعودة الدقدس وعودة الأخلبؽ إلى ما باتت تعنيو الدمارسات الرّياضية لأناسي العصر معتبرين  112

نما،.... وُضعت يالدظاىر الثقافية في أبسط بذلياتها، كلعبة كرة القدـ أو الغولف، أو السِّ ظمأىم الرّوحي ويدلؤ ساعات فراغهم الفيزيائي فملجأ يسقيهم 
تر: ىند عبد الستار،  الدّين الأسس،مالوري ناي. . "الدّين التقليدي"أساسا لدلء ىذه الفجوة، وىي أشياء يدكن أف تفرض نفسها كبدائل عن 

    .24، 23 ص ص ،2009 ،1ط ،: بتَوتالشبكة العربية للؤبحاث والنشر
بدعتٌ أنّّا ىي من بسد باقي : عمل فوؽ الأعماؿيجعل طو عبد الرحمن للتزكية حقائق أخرى مثل كونّا؛   .269 -264 ص ص، الدصدر نفسو  113

أي ليس من جنس الجمعيات  عمل فوؽ الدؤسساتالأعماؿ، النظرية منها والعملية، بالتّبصر في برديد أىدافها والِحكمة في استعماؿ وسائلها. أنّّا 
حيث الذدؼ من التزكية ىو إعداد الإنساف  عمل فوؽ الأوطافوالدنظمات والأحزاب، كوف الأختَة لا تعُتٌ إلّا بتدبتَ الشأف الدّنيوي وتدبتَ الدصالح. 
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فمن ميزات الأختَة؛ أنّّا مقاومة شاملة  "الدقاومة"تتجلى التّزكية بقوة تضاىي قوة السّلطاف التّسيدي وىي قوّة     

والدؤسسات. أنّّا مقاومة واسعة فهي لا برتّد بحدود الجغرافيا التي صنعتها إذ الأصل في تزكية الفرد تزكية المجتمع 

إرادة التسيّد، أو قل تستهدؼ صناعة الإنساف الصالح لا الدواطن الصالح. ثم أنّّا مقاومة دائمة فكلما تقدمت 

 .114دماالحضارة كثرت أسباب التّدسية ما يجعل منها أمرا دائما حتى في أكثر الحالات الحضارية تق

أما عن طبيعة الاختلبؼ بتُ الدقاومة بالتّزكية كمقاومة وجدانية، من جهة، والدقاومة بالسلطاف كمقاومة بالقوّة     

والدقاومة بالبرىاف كمقاومة قولية، من جهة أخرى، يشتَ طو إلى أفّ الدقاومتتُ الأختَتتُ، ذات طبيعة تسيُّدية، 

العنف الدادي في حالة الدقاومة بالسّلطاف عبر آلياتو الثلبث؛ الثورة والتّمرد  فكلتاهما ينازعو التسيّد، إف باستخداـ

 .115والانقلبب، أو استخداـ العنف الدعنوي الرّمزي في حالة الدقاومة بالبرىاف عبر آلية الانتخاب

واحد وىو لذا وعلى خلبؼ آليات الدقاومة بالسّلطاف )الثورة والتمرد والانقلبب( التي بذتمع برت مسمى     

"الزّعج أو  ، تتصف الدقاومة الوجدانية بػػ"الانتخاب"، وعلى خلبؼ الدقاومة بالبرىاف في صورة "الاضطراب"

وىذا في لزاولة من طو الاستثمار في الدّلالات اللّغوية لذذا اللّفظ، حيث يفيد لغة معتٌ "الاخراج"، الازعاج"، 

كإخراج الظاّلم من ظلمو إلى العدؿ أو  إلى حاؿ أعلى" "الازعاج عبارة عن نقل من حاؿ أدنىوعليو يكوف 

 . 116اخراج الدتسيِّد من التسيُّد على النّاس إلى التّعبد لربِّ النّاس

انتهاء بعلبقتو مع  ،ذاتوببدثل ىذا الدسلك التّأديبي يكوف للتزكية سلطاف على روح الدتسيد بداية في علبقتو     

رفع "التّحديات  الأشخاص( والعالم )عالم الأشياء(. الغاية من ىذا كلّو ىيمرورا بعلبقتو مع الآخرين )عالم  ،خالقو

                                                                                                                                                                                     

كوف بعيد عن تسيتَ السياسيتُ لو وإخضاعو   تعمل فوؽ السلطاالصالح لا لررد الدواطن الصالح، كالذّي تكرّسِو الدناىج التًبوية الدعاصرة. ثم أنوّ 
سؤاؿ العمل: بحث عن راجع . الػمُخالقةبينما العمل التزكوي ينزع إلى ، الدواطنةلبرالرهم وأدواتهم الإعلبمية، ذلك أفّ الساسي ينزع لضو التًبية على 

    . 168 -165، صوؿ العملية في الفكر والعلمالأ
 .290، 289ص ص  ،روح الدّينطو عبد الرحمن.   114
  .292 -290، ص ص الدصدر نفسو  115
 .296، ص نفسوالدصدر   116
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التي تواجو الحضارة الإنسانية في لستلف ميادين الحياة ولرالات النشاط ]التي[ ترتد في أسسها إلى برديتُ رئيسيتُ: 

" بعد الإعلبف حفظ الإيدافعتٌ وفَقد الوجِهة؛ والثاني، "" بعد أف لاحت دلائل موت الدحفظ الإنسافأحدهما، "

 . 117عن موت الإلو والدّخوؿ في مسار النسياف"

الػمُهدد  وجودىا الدادييكوف الدّور الدناط بالتًبية الائتمانية ىو أف برفظ للئنسانية الدعاصرة  لدثل ىكذا اعتبار

سياسية والاقتصادية التي تنخر جسد الأرض والإنساف. وأف -بآلة الحرب والدّمار جراء التنافس على الدصالح الجيو

.الػمُهدد بأفوؿ الدعتٌ وانقلبب تراتبية القيم وتزييف الحقيقة وتكريس اللبّ كيانها الرّوحي برفظ لذا   مفهوـ

 

                                                           
 .105، ص من الإنساف الأبتً إلى الإنساف الكوثرطو عبد الرحمن.   117



  الخاتمة
 

 



ــــاتمة ــ الخـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ـ ـ ـ ـ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ـــ ــ ــ ـــ ـ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ  ؛ـ

 

301 

 

ختاما لدا تم طرحو لصد من الضروري إعادة جمع لرمل النتائج الدتوصل إليها في ىذه الفصول الخمسة؛ بداية     

 بالحديث عن الراىنية، انتهاء بالحديث عن الائتمانية، ليأتي التأكيد على لرموعة الحقائق الآتية؛ 

منعطفا بارزا من تاريخ القول الفلسفي يحمل الفلسفة على الخروج من كونها قراءة  اىنيعكس خطاب الر   -

تاريخية للأفكار وشاىد على مضمار طويل لنماذج فلسفية وصناعة فكرية لرردة، إلى مسالك ودروب حُبلى 

الذين لم  بالإشكالات والدفاىيم ذات البعد الواقعي، تتمكن بموجبها من إيجاد مكان لذا بتُ أناسي العصر

يعد يعنيهم من أمر الفكر إلّا ما كان مُنتجا أو معطىً مباشرا، وذلك في اكتساح لنزوع بارغماتي فرضتو 

التقلبات الدتدفقة التي لا تحتد بحدود الفكر ولا الزمّن، قدمت العاجل على الآجل، والراىتٍ على الدستقبلي، 

 يصنعنا. فلم يعد التغتَ ما يصنعو الإنسان وإنّّا التغتَ ما

... وغتَىا من مُحايثولّادة مفاىيم؛ كالحاضرية والتشخيص والدعيش والـ اىن أو الراّىنيةىذا والرّ 

، وىي مفاىيم ايتيقية أساسا ترتبط بالتفاعل بقضايا اليوم الدصطلحات التي تشكل عائلة مفهومية للراىنية

 تم بموجبها قراءةلالات ثلاث للراىنية . لكن حسبنا أن وقع اختيارنا على دايتيقي-ذات الطابع الانثرو

وما قد يرتبط بو من  كدلالة زمانية "الراهنية"؛ طبيعة الحضور الذي يشهده السؤال الأخلاقي اليومالراىنية 

الراهنية  في اللّحظة. ثم استشكالي كحضور "الراهنية"مصطلحات من قبيل الآني أو الظرفي والدعاصر. و

 حضورا حينيايرُاىَنُ عليو مستقبلا. وىذا ما التمسنا حضور الأخلاق من خلالو؛ فهي تشهد  بما هي أفق

الدعاصر  في تصدرىا أولويات الخطاب الفلسفي يدارس ثقلو ما لا يدع المجال لشك شاك أو قول متقول

ن الأخلاقي، بشقيو العربي والغربي. ىذا ما يبرر تبلور مصطلحات على الساحة العالدية؛ من قبيل الفورا

حينما يتم  لتشككحضور مسعودة الأخلاق والدقدس، صياغة أخلاق تليق بعصرنا. كذلك الراّىنية 

الحديث عن أزمة في الأخلاق، أو أفول للقيم الكلاسيكية كالواجب أو الإلزام والإيثار، أو حلول العدمية. 

نظمات حكومية وغتَ حكومية تطالب أمّا الراىنية كأفق مستقبلي فتبررىا دعوات لفلاسفة أو مؤسسات وم
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بضرورة بلورة خطاب أخلاقي مُوحد ضماما للعيش الدشتًك مثل ذلك أخلقة العالم، أنسنة العالم، تجميل 

 العالم، إعادة السحر إلى العالم.

نت من راىنية السؤال الأخلاقي لو تدظهراتو في كلا المجالتُ العربي والغربي، فقد تبتُ أنّ الصّنعة الأخلاقية كا -

أولويات الفنون الفكرية والأدبية في التًاث الإسلامي، وقد تديّزت بطابعها الاستشكالي والاستدلالي الخاص، 

جعلها على خلاف ما يقُال عنها من أنّها تقليد لنظتَتها في التًاث الإغريقي القديم أو حتى الأوربي 

دون توفر نصوص في الأخلاق النظرية في الحديث. إلّا أنّ الذي حصل ىو قطيعة مع ىذا التًاث، حالت 

الفلسفة العربية الحديثة والدعاصرة، ىو الذي قاد فيما بعد إلى الاجتهاد في الاستئناف إنطلاقا من مقاربات 

لستلفة، حمل لواءىا بعض الدفكرين العرب من قبيل لزمد أركون ولزاولة استئنافو للنّزعة الإنسانية على جيل 

ذي رأى أنّها ضمرت بفعل الخطاب الديتٍ الأصولي في المجال الإسلامي، أو التيار مسكويو والتوحيدي ال

السياسي الكولنيالي في الجهة الدقابلة لجنوب البحر الأبيض الدتوسط الذّي قطع مع الدوروث الإنساني الغربي. 

خلاقي يدلأ ولزمد عابد الجابري ورىانو على إعادة تدشتُ عصر تدوين جديد يأخذ بمعطيات التًاث الأ

فجوات رفوف الدكتبة العربية، مستعينا بالدنهج البنيوي الذي قاده إلى تقسيم ىذا التًاث إلى قيم خمسة  

متصادفة متصارعة. كذلك لزمد عزيز الحبابي وفلسفتو الغدوية التي أراد بها الولوج إلى مستقبل أخلاقي 

ى الصعيد المحلي بفعل خطاب القومية أو على بديل عن الواقع الأخلاقي الراىن الذي يشهد تأزما إن عل

صعيد العلاقات الدولية بفعل الصراع الأيديولوجي الذي ورثّو القرن العشرون، وفي نظره أنّ استدعاء قيم 

الشخصانية ىو الكفيل بتخليق الجو السائد. أيضا أبو يعرب الدرزوقي الذي كانت لزاولتو في تأصيل قيم 

ثلاثية التي ورثها الخطاب الأخلاقي، ىذا التقسيم الجديد استلهمو من إعادة تأويل خماسية بديلة عن القيم ال

الدليل الوجودي الذي اتت عليو شوائب الفلسفات الدادية والحلولية، حالت دون إدراك سنن الوجود 

ة من الكونية وىي سنتي الاستخلاف والتعمتَ. انتهاء بوائل حلاق الذي أحدث نقلة نوعية للقيم الأخلاقي

 لررد النطاق الثانوي لتتبوأ نطاقا مركزيا.
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ىذا مع الفكر العربي الراىن، أمّا في الجهة الدقابلة فلم يكن الأمر أكثر اختلافا، حيث عرف سؤال 

الأخلاق استدعاء اضطراريا أملتو متغتَات معرفية وأخرى قيمية كان ذلك بفعل الدشروع الحداثي الغربي، 

قية، شهد اتفاق غالبية الفلاسفة والمحللتُ أنوّ الفاعل الرئيس في الأزمة الأخلاقية الذي ومن الناحية الأخلا

الراىنة، وذلك بفعل مبادئها الدؤسِّسة كمبدأ العقلانية الذي فُرض كبديل استًاتيجي عن فرضية الإلو الدشرِّع 

راقب، إذ التشريع بات تحت سلطة الإنسان الدؤلو، والتّحكم تح
ُ
حكِّم والد

ُ
ت سلطة الدنهج العلمي، والدراقبة والد

في يد التكنولوجيا الدعاصرة. مثل ذلك الانزياح والقلب في التًاتب من اللّاىوتي إلى الناّسوتي تسبب في 

آفات أخلاقية جّمة؛ فأسطورة تحرير الإنسان من سطوة الطبيعة استحال إلى سيطرة ندية للإنسان ليس على 

ذاتو، جعل الحداثة تهتُ الإنسان متى أرادت كرامتو. كما استحال مطلب الطبيعة فقط وإنّّا على الإنسان 

الحرية إلى تحرر من كل إلزام، ليس دينيا أو أخلاقيا فحسب، بل كلّ إلزام اجتماعي أو إنساني، تسبب في 

وضع اجتماعي وأخلاقي غتَ معهود، من قبيل اكتساح قيم الفردانية والنّرجسية وقيم الاستهلاك... كلّ 

ك بفعل العقلانية الأداتية التي وسّلت كلّ شيء، عالم الأشياء وحتى الإنسان، قاطعة الطريق أمام كلّ أفق ذل

غائي للوجود. ىنالك ابُتلي الإنسان الدعاصر بزلزلة طموحاتو وقيمو، حينها، تبلورت مطالب الدراجعة 

لبعض في أحضان أخلاق الدسؤولية على والتقويم، مراجعة مبادئ الدشروع الحداثي وتقويم تطبيقاتو، فارتدى ا

لضو ما تقررّ عند ىانس يوناس، أو ايتيقا النقاش والتواصل مع يورغن ىابرماس، أو الاعتًاف كما ىو الحال 

عند مواطنو آكسل ىونث، أو التّأسيس لأخلاق عالدية عند ىانس كينغ، وقد تم تفعيل ذلك كلّو عبر 

فيزيقا والدقدس، وردُّ الاعتبار للعلوم الإنسانية، وردّ الاعتبار للبعد لرالات ثلاث؛ ىي ردّ الاعتبار للميتا

. والذدف من  للمعنى ردِّ الاعتبار، لداذا تلك المجالات الثلاث؟ ببساطة لأنّها تتفق كلهّا على يالإستيطيق

كلّ ذلك أنّ أنصارىا أردوا لذا أن تكون شواملا لذوامل، أي جمعا لدا تفرق، ورأبا لدا تصدع، وإصلاحا لدا 

 فسد. 
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ىذا وقد جاء رصد معالم الفلسفة الأخلاقية الطاىائية ومسارىا من تجديد العقل العربي إلى التأصيل  -

مط العقلاني المجرد الدوروث عن التًاث الغربي بشقيو للأخلاق الدينية. حيث لاحظ طو عبد الرحمن أنّ النّ 

اليوناني القديم ذي الأصول الأرسطية أو الأوربي الحديث ذي الأصول الديكارتية، ىو السائد في التًاث 

العربي والإسلامي القديم والراىن، فالدناىج والأنساق الفلسفية النّشطة على الساحة الثقافية الإسلامية 

عاصرة، تعدُّ ذات شرعانية غربية تنهل من معتُ العقلانية المجردة عن الأخلاقية. لذلك فإنّ مسعى القديدة والد

طو في تجديد العقلانية كان بفتح آفاق جديدة للعقل، يستحيل بموجبها الحديث عن أنّاط من العقلانية أمرا 

لعقل واستغلاقا لدنظومتو، خاصة مشروعا، بدلا من الحديث عن نّط واحد، لدا في الأختَ من تضييق لداىية ا

وأنّ الدعطيات الابستمولوجية الدعاصرة أثبتت عدم مقدرة العقل بمفهومو الحديث ومقولاتو كالنّظام والسببية 

والحتمية والتنبؤ... عن الصمود أمام الفتوحات الابستمولوجية الراىنة، ىاىنا بات الحديث عن لاعقلانية 

شرعّ لطو عبد الرحمن  الحديث عن أضرب أخرى من العقل، فبدلا عن العقل أمرا مبررا، ىذا الذي ي

سددة بالأخلاقية، وإن كان للأختَة نفع في مقاصدىا دون وسائلها،  
ُ
العقلانية المجردة، ىنالك العقلانية الد

 يكون كما أنّ ىنالك العقلانية الدؤيدة التي تحوز النفع في الدقاصد كما الوسائل. حيازة ىذا النّمط العقلاني

 في نظر طو بالدّخول في تجربة إيدانية تُخرج الإنسان من ضيق الاجتزاء إلى سِعة الائتمان.

عدم الاستثمار في ىذه الدعطيات في الفلسفة العربية الدعاصرة ىو ما قاد ببعض الدفكرين العرب من النّظر 

المجردة، أو النّظر إليها كمضامتُ  للتًاث كأجزاء منفصلة متفاضلة، تبعا لدنطق الفصل والاختزال للعقلانية

فكرانية تسييسية لا أخلاقية تأنيسية. وعليو فلا يدكن تقويم الوضع السائد إلّا عن طريق منهجية متكاملة 

تأخذ بمقتضيات لرال التداول الدعرفي العقدية واللغّوية والدعرفية، أخذا بالآليات والأدوات الدنهجية والدضامتُ 

ثلاث تضمن الظفر بموقف تكاملي  في لزددات تلك الشروط لرتمعة تتأطر التًاثية.الدعرفية للممارسة 

 معرفة أو لغة أو عقيدة التًاثي الإنتاج مظاىر من مظهر كل أنّ  مفاده :التّدوالي المحدِّد؛ لعناصر التًاث

 وعملا ،(الأخلاقية) الذّات منفعة عن فضلا الغتَ منفعة أجل من العمل وبالضبط العمل، لخاصية حامل
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 التًاثية الدعارف أنّ  مفاده: التداخلي والمحدِّدالإيدان(. ) العاجل منفعة عن فضلا الآجل منفعة أجل من

 على أحكامنا وأنّ  بها، العمل وسائل في تشتًك كما ونقدىا ونقلها مضامينها إنتاج آليات في تشتًك

 المحدّد. ثم والعملية التبّليغية بها، الخاصة بآلياتها إليها الدتوصّل النتائج على بإقامتها إلاّ  تصحُّ  لا مضامينها

 على متلائما يصتَ حتى وصورة، مضمونا تصحيحية، لتحويلات خاضع الدنقول أنّ  مفادهو : التقريبي

 التداولي المجال في حصل الذي العلمي التقّدم أوجبها التي للتّحولات وكذا للتًاث، التداولية الدقتضيات

 ...ىنديا أو فارسيا أو يونانيا منو، الدنقول المجال إلى بالنّسبة العربي الإسلامي

ىذا وأتى طو على إبداع نظريات أخلاقية تأخذ بعتُ الاعتبار كلا الدعطيتُ التًاثي والحديث، فكان أن  -

عكف على تأسيس ما وسمو بــ "النّظرية الأخلاقية" وذلك في سبيل النقّد الأخلاقي للحداثة الغربية خاصة 

مبدأ الرشد ومبدأ النقد ومبدأ تطبيقاتها، في مقابل السّعي لإعادة توجيو تطبيق مبادئها الثلاث  في

 ىو سؤال طو في استثماره في تلك الدبادئ الثلاث مدار ، تـأصيلا لحداثة إسلامية مُبدعة. علما أنّ الشمول

 ركتٍ) الدبدع؟ الابداع إلى الدقلد الابداع ومن الدبدع؟ الاستقلال إلى الدقلّد الاستقلال من الانتقال كيفية

 إلى الدقلِّد التفصيل من الانتقال وكيفية الدبدع؟ التعقيل إلى الدقلِّد التعقيل من الانتقال وكيفية(. الرشد مبدأ

 من والانتقال الدبدع؟ التوّسع إلى الدقلد التوّسع من الانتقال كيفية ثم(. النقد مبدأ ركتٍ) الدبدع؟ التفصيل

 ىي الرحمن عبد لطو الجوىرية فالأطروحة لذا ؛(الشّمول مبدأ ركتٍ) الدبدع؟ التعميم إلى الدقلّد التعميم

. طبعا الدبادئ مبدإ إلى استحال الإبداع اوكأنّّ  الحداثة، مستويات كل على الإبداع إلى التقليد من الانتقال

لى مكاسب التقريب الإسلامي لذا، يكون بتقريبها الانتقال من آفات التطبيق الغربي لتلك الدبادئ بأركانها، إ

أخذا بروح المجال التداولي الإسلامي، العنصر الإيداني منو على لضو أخص، فقد تقرر عند طو أنوّ إن كان في 

 الغرب صريح علمانيتهم ىو مدخلهم للحداثة، فإنّ صريح تدين الدسلمتُ ىو مدخلهم إليها.

طبعا لن تكتمل العملية ما لم تتوج بفلسفة عربية أصيلة، ما جعل صاحب فقو الفلسفة يستثمر في 

الدكاسب اللغّوية والدعرفية والاعتقادية للمجال التداولي الإسلامي تأسيسا لفلسفة قومية حيّة، وىذا في نظره 
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ي قديدا وحديثا، إلى طور الفلسفة يكون بالانتقال من طور الفلسفة السؤالية التي متٍ  بها الخطاب الفلسف

الدسؤولة أو قل الانتقال من طور سؤال "السؤال في الفلسفة" إلى "السؤال عن الفلسفة" تأسيسا لــ"فقو 

الفلسفة"، ومن الانتقال من واقع الكونية الكيانية للفلسفة إلى الطابع القومي للخطاب الفلسفي، تأسيسا 

 لفلسفة حيّة غتَ عنقاء.

لدعالم أنّوذج فلسفي بديل عن النّماذج العَلمانية وظلمها،  تأسيسا عبد الرحمن لطو الأختَة اباتكتالتأتي  -

الدّىرانية ومروقها، وما بعد الدىرانية وشرودىا. كون تلك النماذج وقعت في فصل الدتصل الديتٍ، كالفصل 

تُ الأخلاق والدّين، بمختلف صيغها بتُ السّياسة والدين حال العَلمانية، أو الفصل الذي أقامتو الدىرانية ب

الدىرانية، باتجاىيها الذي أقامتو ما بعد عن الأخلاق الخروج  أوالنقّدية والطبيعية والاجتماعية والناسوتية، 

 فئة الفلاسفة الدنكرين لشاىدية الذات الإلذية، أو التحليليتُ النفسانيتُ في انكارىم لشاىدية الاسم الإلذي.

مع الأخلاقية، في كون تطبيقاتها طالت كلا المجالتُ، الحداثة الغربية ذات العقلانية المجردة،  ومثلما كان الأمر

والدمارسة الفقهية التي لم تسلم في نظر طو من دخول بعض الآفات الخلُقية عليها من قبيل؛ الفصل بتُ 

اصد الكمالية. فإنّ العقل والأخلاق، وجعلها للأخلاق أفعالا معدودة، واعتبارىا للأخلاق ضمن الدق

 الفقه الائتماريبديل عن  كفقه ائتمانيالائتمانية بدورىا تشهد ذات التطبيق تقريبا، فهي طُرحت أساسا 

الدعهود، فلئن كان الأختَ يقوم على النظر في ظاىر الأحكام الشرعية، والاستدلال عليها وفقا لبناءات 

غل بو يسُمى فقيها. فإنّ الأوّل نظر في باطن الأحكام عقلية )علم الأصول(، وتلقينها سماعا، وأنّ الدشت

زيادة على النظر العقلي، وتلقينها الاستبصار القلبي الشرعية وقوفا عند دلالتها الأخلاقية، سالكا إليها طريق 

 مشاىدة، والدشتغل بو يسمى مُربيا. 

التزكية، والأختَة تخلية وتحلية، على ىذا الأساس تحاول الائتمانية بلورة نّوذج تربوي روحي قوامو أخلاق 

بمعتٌ تخلية الإنسان الدعاصر من شوائب التسيد النفسي على الأشياء والعالم الذي ورثتو مسالك التًبية 
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ستحدث عودة بو إلى وضع 
ُ
العلمانية والدىرانية، وتحليتو بالقيم الروحية، خروجا بو من وضع الاختيان الد

 الائتمان الأصلي. 

العودة لسؤال التًبية والتعليم بمفهومهما الواسع، وما  الخطاب الأخلاقي، لصد أنوّ من اللّازمرصدا لآفاق  -

طبيعة التحولات الراىنة وحتى  لدضامتُ ومناىج تربوية تأخذ بعتُ الاعتبار يتطلبو الأمر من التخطيط

ياسي والأمتٍ وضعو الثقافي والسّ  فعالم اليوم"التربية على التوقع". الدستقبلية، قد نسمي ىذه الاستًاتيجية بــ 

يحكم عالم اليوم، ومتى تم الوعي بذلك تقرر بناء   -القانون الذي لا يتغتَ-غتَ قار البتة، جعل من "التغتَ" 

شخصية مرنة متكيفة مع الدستجدات والنوازل الوطنية والإقليمية والعالدية، مثل ىذا الأمر يلزمو مثلا؛ الإلدام 

العلم بطبائع المجتمعات والأنفس، العلم بالعلاقات  ، معرفة السُنن أو النواميس الحاكمة،بالوقائع التاريخية

 الجغرافية والثقافية والسياسية.

تحقيق التكامل الدعرفي والقيمي في الدناىج والدضامتُ التعليمية، يتم فيو التنسيق بتُ الدعرفة والقيم، بتُ كذلك  -

رف والعلوم الإنسانية والتجريبية، تكامل على صعيد ملكات الفرد الأدوات والدضامتُ، تكامل بتُ الدعا

العقلية والنفسية والسلوكية، تكامل على صعيد البرامج التعليمية في الددارس والجامعات والإعلامية على 

، تجنبا للمفارقات التي تُحدِث تصدعا على مستوى الذات وتشنجا ة والدينيةمستوى الوسائل السمعية البصري

 .والألشيةعلى صعيد العلاقات الاجتماعية 

التًبية على روح الانتماء ووحدة الدصتَ البشري والتعايش الدشتًك وتجاوز مفهوم "الدواطنة" بمعناه السياسي  -

ذلك من التعليم على  طنة الكوكبية". وما يلزمالضيق إلى مدلولو العالدي، وىو ما يعرف لدى بعضهم بـ "الدوا

، والتوزيع والتبادل العلمي والثقافي الآخر واحتًام الحريات، وحق الشراكة الـمُنصِفة بتُ الجنستُ،ضرورة تقبل 

  العادل للثروات.

أغراض السوق  تلبيوذلك بتكوين صورة إنسانية عن الإنسان، لا صورة ذرائعية  تعليم الشرط الإنساني  -

التًبية على الكرامة الإنسانية،  يستلزم  وعليو فتعليم الشرط الإنساني في الإنتاج والاستهلاك، والعالدي الوطتٍ 
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عبر ترسيخ  وتفعيل روح الديدقراطية والدساواة بتُ حقوق الشعوب، ،وحقوق الإنسان، وحرية  الفكر والرأّي

لك من أثر إيجابي على بناء شخصية لذا ثقة في ذاتها تساعدىا ولا يخفى ما في ذ ،قيم حرية الفكر والرأي

  في الدستقبل.والاقتصادية على تقديم مساهمتها في القرارات الاجتماعية والسياسية 

 

 



 الصفحةرقم  الموضوع

 ل-أ مقدمة

 الفصل الأول:
 المعاصرالعربي  أخلاقية من الخطاب لاشكاليات  ارصد ،اهنية الأخلاقيةفي مساءلة الر  

10 

 10 تمهيد 

 12 الر اهنية من التوصيف إلى النقدمصطلح المبحث الأول: 

 14 الثاني: الأخلاق، القيم، أم الأدب، سجال المفاهيم في السياق الفكري العربي المبحث

 04 .أولا: القيم من المصطلح إلى الرؤية

 17 .ين أصالة التداول وتقريب المنقولثانيا: الأخلاق ب

 21 .ثالثا: الأدب وسلطان البيان

 28 النفي والاثباتالمبحث الثالث: الفكر الأخلاقي في السياق العربي؛ سجال 

 41 المبحث الرابع: هوية الخطاب الأخلاقي العربي وتداعيات السجال بين المشرق والمغرب

 الفصل الثاني:
 .راءة في أوجه المشاكلة والاختلافق الراهنية الأخلاقية بين السياقين:

51 

 51 تمهيد:

 50 لأخلاق في السياق الغربي المعاصرالمبحث الأول: راهنية ا

 50 .ل حول المنعرج الايتيقي المعاصر؟أولا: جدل العودة والتحو 

 57 .ي المعاصر رصدا للأسباب والمآلاتثانيا: التأزم القيم

 69 .وجية والابستمولوجية والإستطيقيةالراهنية الأخلاقية ومدخلاتها الأنطولثالثا: جوانب من مظاهر 

 69 .هنية المقدسالمدخل الأنطولوجي أو راهنية الأخلاق من را  -/1

 70 .خلاق من راهنية العلوم الإنسانيةالمدخل الابستيمولوجي أو راهنية الأ  -/2

 72 المدخل الإستيطيقي للقيم أو راهنية تجميل العالم  -/3

 74 ن الن ظريات الأخلاقية الر اهنةمنماذج   -/4

 74  التطبيقية الأخلاق -1:4



 75 مبدأ المسؤولية  -2:4

 78  الأخلاق العالمية والمواطنة الكوكبية -3:4

 82 للأسباب والمبررات تغطية ،لأخلاقيةرابعا: الر اهنية ا

 87 .المعاصر الخطاببي: رصدا لنماذج من المبحث الثاني: الراهنية الأخلاقية في الس ياق العر 

 87 الاجتماعية إلى الأخلاق الفلسفيةأولا: الت وجه الابستيمولوجي للقيم الأخلاقية العربية أو من الأخلاق 

 91 وجية للأخلاق العربية والإسلاميةثانيا: المقاربة الابستمول

 90 محمد عزيز الحبابي و راهنية قيم الشخصانية الإسلامية -/1

 98 الن زعة الإنسانية استدعاء قيممحمد أركون و   -/2

 018 المقاربة البنيوية للموروث الأخلاقي العربيو محمد عابد الجابري   -/3

 009 الخماسي للقيم والتأصيلأبو يعرب المرزوقي   -/4

 025 .للقيم الأخلاقيةوائل حلاق والنطاق المركزي  -/5                    

 030 المبحث الثالث: أوجه المماثلة والاختلاف في الر اهنية الأخلاقية بين السياقين، قراءة في الد لالات والأبعاد 

 الفصل الثالث:
 من التجديد العقلي إلى الأخلاق الدينية: ات الفلسفة الأخلاقية وتطبيقاتهامسار 

040 

 040  تمهيد:

 042 .لمعنوي لماهية العقل والعقلانيةوالتجديد االمبحث الأول: الفلسفة الأخلاقية 

 042 .معايير ضبط العقلانيةأولا: 

 050 .ثانيا: العقل المجرد والآفات الأخلاقية للحضارة المعاصرة

 052 .العقل المسدد والآفات الأخلاقية للممارسة الفقهية والس لفية: ثالثا

 053  .ةللممارسة العرفانيالعقل المؤيد والكمالات الأخلاقية رابعا: 

د لآليات اشتغال العقل العربي  المبحث الثاني: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال المنهجي؛ أو الت قويم المسدِّ

  .والإسلامي
055 

 055 .موقف طه عبد الرحمن من التراثأولا: 

 057 .داخل المعرفي والتقريب التداوليثانيا: المجال التداولي وآليات الت

 058 .النظر التكاملي والاشتغال بآليات التداخل المعرفي -1



 059 .لاشتغال بآليات التقريب التداوليالنظرة التكاملية وا -2

 060 المبحث الثالث: الفلسفة الأخلاقية والاشتغال الفكراني؛ أو التقويم المسدد للفكر العربي والإسلامي

 062 .أولا: التقويم التكاملي للنقد التجزيئي التفاضلي

 071 .ثانيا: التقويم التكاملي لدعوى شرعانية العقل الإسلامي

 076 .الفلسفة الأخلاقية والتقويم المعنوي للمقاصد -ثالثا

 :الفصل الرابع
 الأخلاقي للحداثة الغربية النقد النظرية الأخلاقية ورهانات

087 

 087 تمهيد:

 088 أركانها ومسلماتهاقية، مفهومها، المبحث الأول: النظرية الأخلا

 088 .صيل الفلسفي للنظرية الأخلاقي ةالتأأولا: 

 090 .للنظرية الأخلاقي ة راثيةثانيا: الأصول الت

 211 المبحث الثاني: النظرية الأخلاقية ورهانات النهوض بحداثة إسلامية 

 211 أولا: الأخلاقية والتقويم الأخلاقي لمبادئ الحداثة 

 204 ثانيا: الأخلاقية وتطبيقاتها التقويمية على نظم الحداثة الغربية 

 215  .الأخلاقية وتقويم النمط المعرفي الحديث -1

 209 .وتقويم النظام الأخلاقي الحديث الأخلاقية -2

 209 : الأخلاقية والأخلاق العالمية2-1

 223 والعولمة: الأخلاقية 2-2

 227 النهوض بفلسفة عربية وإسلامية مقوماتالإسلامية و المبحث الثالث: الحداثة 

 227 ولا: نحو آفاق فلسفة قومية حي ةأ

 233 الفلسفة العربية كفلسفة مسؤولة -1

 235 الفلسفة العربية كفلسفة قومية  -2

 239 بية بما هي فلسفة حي ة غير عنقاءالفلسفة العر  -3

 242 ين الخاتمللد   من الأخلاقيأو الز   ثانيا: رهانات الجواب الإسلامي



 الفصل الخامس:
 250 الأخلاقية الراهنة. الت حديات فعالفلسفة الائتمانية ور 

 250 :تمهيد

 252 :الفلسفة الائتمانية ماهيتها، أركانها، وآفاقها الأخلاقيةالمبحث الأول: 

 252 بين العَلمانية والد هرانية -ولاأ

 256 ثانيا: الائتمانية كفلسفة أخلاقية جديدة

 256 أركان الأنموذج الائتماني -1

 260 من الفقه الائتماري إلى الفقه الائتماني -2

 270 المبحث الثاني: الفلسفة الائتمانية ورهانات النقد الأخلاقي لما بعد الدهرانية.

 273 -نيتشه نموذجا-أولا: الائتمانية وفئة فلاسفة مابعد الدهرانية 

 275  النفسانيين: وفئة المحللين ثانيا: الائتمانية

 275 فرويد وإنكار الذ ات الإلهية -1

 279 جاك لاكان وإنكار الاسم الإلهي -2

 282 (.العنف و والاتصال الإعلام ثورة) الراهنة؛ التحديات رفع في الائتمانية تطبيقاتالمبحث الثالث: 

 282 أولا: الائتمانية ورفع تحديات ثورة الاعلام والاتصال 

 286 ا: الائتمانية و رفع تحدي العنفثاني

 293 ة؛ التأصيل الروحي للفعل التربويثالثا: الفلسفة الائتمانية كأسلوب في التربية الأخلاقي

 293 .مبادئ فلسفة التربية الإسلامية -1

 297 الت زكية ودفع الت سيد الن فسي: نحو تربية إيمانية غير علمانية   -2

 310 خاتمةال

  فهرس المواضيع

   قائمة المصادر والمراجع

   فهرس الأعلام
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