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ت�شدير

يطلع القارئ في هذا العمل على �شل�شلة من المحا�شرات التـي األُقيت في دورات »الثقافة 
الإ�شلامية في مواجهة التطرف«، التـي اأقامتها مكتبة الإ�شكندرية على مدار ال�شنوات الأخيرة 
في مناطق مختلفة. وهي محاولة لتعميم فائدة ما احتوته تلك الدورات من نقا�شات ومحاور 

لعموم القراء. 

ول يخفى ما تزخر به الثقافة الإ�شلامية بمفهومها الوا�شع من قيم ومبادئ يمكن توظيفها 
في الك�شف عن ادعاءات المتطرفين وتداعي بنيانهم الفكري. اإن الفكرة الرئي�شية التـي تحرك 
تلك الجماعات على اختلاف اأ�شمائها وم�شاربها، هي تق�شيم العالم اإلى مجموعتين واإ�شعال 
ال�شراعات بينهما با�شم الدين. وهو مفهوم يخالف تمامًا ما ا�شطلح عليه الم�شلمون �شرقًا وغربًا 
من وئام وتوافق مع الآخر الديني اأو المذهبـي؛ وهو ما يك�شف عنه ر�شد مظاهر الح�شارة 
نتاج  كلها  والعلوم كانت  والآداب  والفنون  فالعمارة  قرنًا.  اأربعة ع�شر  مدار  الإ�شلامية على 
تلاقح بداأ مع دخول الإ�شلام بلدان الح�شارات القديمة التـي كانت الح�شارة الإ�شلامية لها 
ج�شرًا بين فنون ال�شين، وفل�شفة الإغريق، وحكمة الفر�س والهند، وعلوم الرومان وغيرهم. 

وعلى الرغم من كثرة ما �شطر عن هذه الجوانب من كتب واأعمال فكرية واأكاديمية في 
العالم الإ�شلامي والغرب، فاإنه كان من ال�شروري في وقتنا الحالي اإعادة قراءة هذه الجوانب؛ 
كي تكون عونًا لنا في مجابهة الفكر المتطرف دون الركون فقط اإلى الحلول المعتادة. اإن 
اإلقاء ال�شوء على قيم الثقافة الإ�شلامية وجوانبها الجمالية من �شاأنه اأن يدفع جموع الم�شلمين 

ل�شتكمال ما بداأه اأجدادهم من قرون واأ�شهموا به في ت�شكيل الح�شارة العالمية الحالية. 

الدينـي  الخطاب  بتجديد  المتعلقة  الجوانب  ال�شوء على  اإلقاء  ا  اأي�شً ال�شروري  كان من 
والفل�شفي الإ�شلامي؛ على اعتبار اأن هذه العوامل ل تنف�شل عن م�شاألة الإ�شلاح الجتماعي 
من  عدد  لجنوح  دائمًا  تف�شيرًا  الإ�شلاح  هذا  تعثّر  كان  فقد  الإ�شلامية.  المجتمعات  في 
تراث  قراءة  اإعادة  ال�شروري  لذا كان من  العنيفة.  الأفكار  التطرف واعتناق  الم�شلمين نحو 
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كدين  بالإ�شلام  ع�شويًّا  والمرتبط  قرون،  اإلى  الممتد  الدينـي  الفكر  في  والتجديد  الإ�شلاح 
وثقافة. ومن الموؤكد اأن طرح هذه الق�شايا من �شاأنه اأن يغير طبيعة النقا�شات الدائرة في العالم 

الإ�شلامي، ويعمقها لتناق�س اأزمات مجتمعاته و�شبل الخروج منها. 

وهذا العمل وغيره من ن�شاطات المكتبة لي�س اإل اإ�شهاماً في هذا الجهد، ناأمل اأن يكتمل، 
واأن يتكامل مع الجهود الدءوب للاإ�شلاح والتجديد. 

الدكتور م�شطفى الفقي
مدير مكتبة الإ�شكندرية



مقدمة
برنامج مكتبة الإ�شكندرية لمكافحة التطرف

اإلى  المعرفة  لحفظ  موؤ�ش�شات  من  يوم،  بعد  يومًا  الرقمي  الع�شر  في  المكتبات  تتحول 
موؤ�ش�شات ل�شناعة المعرفة؛ ومن هنا اختلفت نظرة العالم اإلى المكتبات عن ذي قبل. فنحن 
اإذا تحدثنا عن كبرى المكتبات وهي مكتبة الكونجر�س، فاإننا نتحدث عن الأكثر فاعلية في 
خدمة المجتمع والبحث العلمي والدولة، وهنا تبرز المكتبة الوطنية في �شنغافورة التي تعد 
مثالً ممتازًا يحتذى به. وهذا ما جعل المكتبات تهتم بنطاقات جديدة في مجالت البحث 

العلمي، وتركز على اإتاحة المعرفة واإنتاجها.

بحثية  برامج  وتاأ�شي�س  لها،  تابعة  بحثية  مراكز  اإن�شاء  اإلى  الإ�شكندرية  مكتبة  �شعت  لذا 
فاعلة، واأحد هذه البرامج هو برنامج مكافحة التطرف والإرهاب فكريًّا. ويقوم هذا البرنامج 
على عدة م�شتويات، منها دورات الثقافة الإ�شلامية. وهذه الدورات جاءت لتلبي متطلبات 
ف�شيملاأ  المتطلبات،  هذه  تُلَبَّ  لم  فاإذا  ال�شحيحة،  الإ�شلامية  المعرفة  من  الجديدة  الأجيال 
عاك�شة  لتكون  مكثفة  م  تقدَّ التي  الدورات  هذه  نظمت  لذا  المتطرفة؛  التيارات  الفراغ  هذا 
لو�شطية الإ�شلام، وللاإنتاج الثقافي الإ�شلامي في مجالت العلم كافة؛ في 22 محا�شرة؛ منها 
محا�شرات في فقه العمران، فقد خلق الله  الإن�شان لعبادته ولعمارة الأر�س، واأ�شول الفقه 
وعلوم القراآن الكريم والحديث - ومحا�شرات في اللغة العربية، وفي الأدب العربي، والنقد 
م  تُقدَّ اإلخ،  العرب...  عند  العلوم  وتاريخ  الإ�شلامي،  والتاريخ  الإ�شلامية،  والفل�شفة  الأدبي، 
هذه الدورات لل�شباب من �شن 15 اإلى 35 �شنة. وقد اأقيمت في عدة مدن، منها القاهرة وفوة 
والإ�شكندرية واأ�شيوط، ولقت نجاحًا جعل تكرارها مطلبًا، خا�شة اأنها نُظمت لكي ت�شتمر 
علاقة ال�شباب بهذا النوع من التعددية في المعرفة. وجدير بالذكر اأنه تقدم في نهاية كل دورة 

مجموعة من الكتب هدية لل�شباب.
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التي  الموؤلفات  التطرف والإرهاب على ن�شر  الثاني في برنامج مواجهة  ال�شلع  ينطوي 
ع نطاق معرفة الفكر الو�شطي المعتدل. تواجه التطرف، وتفنّد اأفكاره ومنطلقاته، وتو�شِّ

ن الن�شر عددًا من النقاط الأ�شا�شية: وي�شمل مكوِّ

• اإعادة ن�شر كتب التراث العربي والإ�شلامي النه�شوي في القرنين التا�شع ع�شر 	
ون�شر  المفاهيم،  ت�شحيح  بغية  والإ�شلامي؛  العربي  الفكر  لأعلام  والع�شرين، 
التي  الأفكار  ومواجهة  ومنهجًا،  وثقافة  عقيدة  الإ�شلام،  عن  ال�شحيح  الفكر 
كتابًا،  �شتين  نحو  �شدر  فقد  الخلف.  اإلى  والإ�شلامية  العربية  الأمتين  تجذب 
تدعيمًا  الإنترنت؛  مواقع  على  وو�شعها  منها،  مزيد  ن�شر  في  التو�شع  ويجرى 

للفائدة، وتو�شيعًا لأرجاء الطلاع والمعرفة.

• التعاون مع دار الإفتاء الم�شرية في اإ�شدار مرجعين مهمين لثنتين من الق�شايا، 	
ت�شكلان العمود الفقري للفكر المتطرف، هما الردة والجهاد، ومن ثم تتطلب 
المجابهة خطابًا حا�شمًا، متكاملًا، حول موقف الإ�شلام من هاتين الق�شيتين. 

• الم�شتقبلية 	 الدرا�شات  وحدة  عن  علميًّا،  مة  المحكَّ »اأوراق«  �شل�شلة  اإ�شدار 
ور�شم  الظواهر،  وتحليل  بر�شد  ال�شل�شلة  هذه  وتقوم  الإ�شكندرية.  بمكتبة 
ت�شهم  اأن  المكتبة  وتاأمل  التخ�ش�شات،  من  عدد  في  الم�شتقبل  �شيناريوهات 
هذه ال�شل�شلة في دفع قطاعات عري�شة من ال�شباب اإلى التفكير في الم�شتقبل، 
عن  والتخلي  الحديث،  العلم  بتطبيقات  والأخذ  فيه،  التقدم  م�شالك  وبحث 

الأفكار والروؤى المناه�شة للتقدم والحداثة.

• اإ�شدار �شل�شلة »مرا�شد«، التي تعنى بدرا�شة ق�شايا الجتماع ال�شيا�شي والديني 	
في م�شر والعالم الإ�شلامي، من خلال ا�شتكتاب الباحثين والترجمة والتاأليف؛ 
نقد  خلال  من  الحديثة،  الإ�شلامية  للمجتمعات  اأعمق  فهم  تطوير  بهدف 
وتطوير مناهج البحث ال�شائدة في حقل درا�شات ال�شرق الأو�شط والدرا�شات 
الجتماعية  العلوم  بين  التداخل  على  معتمدة  مناهج  وتطوير  الإ�شلامية، 
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مقدمة

والإن�شانية، مع الإفادة من اأدبيات ومناهج علم الجتماع ال�شيا�شي وتطبيقاته 
على المجتمعات المعا�شرة، واإلقاء ال�شوء على ق�شايا غير مطروقة في اأدبيات 
التجاهات  لقراءة  محاولة  في  وهذا،  الإ�شلامي.  للعالم  ال�شيا�شي  الجتماع 
ل اآليات التفاعل داخل المجتمعات الإ�شلامية، مثل تناول الظواهر  التي قد ت�شكِّ
على  والتركيز  والديني،  والجتماعي  ال�شيا�شي  فيها  يتداخل  التي  الجديدة 
ال�شيا�شية  الظواهر والق�شايا  الأيديولوجية والثقافية والجتماعية في  الجوانب 

الممتدة.

الموؤتمرات
 الموؤتمر ال�شنوي

يقام موؤتمر �شنوي في �شهر يناير من كل عام يكون بمنزلة مر�شد لحالة التطرف، ويناق�س 
الجديد في مجال المواجهة الفكرية، خا�شة مع تطور هذه المواجهة واآلياتها؛ مما يحدث 

نقدًا واإعادة تقييم دوري لها، يطور اأداء هذه الآليات اأو ي�شتحدث اأخرى بديلة.

الموؤتمرات الفرعية
ع في مناطق مختلفة في الوطن العربي؛ لتكون  تكون بمنزلة اأربعة موؤتمرات �شنوية توزَّ
منهجي  �شغط  اأدوات  فت�شكل  اأو�شع،  بدوائر  والمفكرين  المهتمين  العاملين  لربط  اأ�شا�شًا 
العربي  الوطن  تق�شيم  يتم  والمجتمعي.  والديني  الثقافي  الخطاب  اآليات  لتطوير  وفكري 
وفقًا لهذا اإلى مناطق جغرافية، حيث يتم تبادل الموؤتمرات الفرعية بينها، وتقوم فل�شفة هذه 
الموؤتمرات على اختيار مو�شوع يتنا�شب وطبيعة البيئة المحلية وموروثها الثقافي والفقهي، 
ثم يتم تجميع كل الم�شاركين في الإ�شكندرية في الموؤتمر الأ�شا�شي الذي يقام �شنويًّا، على اأن 

يجرى تكثيف الموؤتمرات في اأول عام.
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ور�ش العمل
هذه الور�س ل يزيد عدد الم�شاركين فيها على ع�شرين م�شاركًا. تهدف الور�شة اإلى نقل 
ذهنيًّا  ع�شفًا  تكون  اأو  �شبابية جديدة،  اإلى مجموعات  ومثقفين  مفكرين  من  علمية  خبرات 

حول ق�شية محددة، اأو تتناول بالنقد ظواهر جديدة مرتبطة بالإرهاب والتطرف.

وباإ�شافة تكامل عنا�شر هذا البرنامج اإلى ما �شبق وباندماج ال�شباب في دورات الثقافة 
تيارًا  النهاية  في ور�س العمل والتفاعل مع الموؤتمرات والإ�شدارات، فاإن ذلك �شي�شكل في 
جديدًا متفاعلًا مع خطاب اإ�شلامي معا�شر. هذا البرنامج يتكامل مع رواق الأزهر ومر�شد 
الأزهر لمكافحة التطرف. واإذا ما و�شعنا كل هذه الجهود جنبًا اإلى جنب، فنحن حينئذٍ اأمام 
روؤية م�شرية متكاملة تحمل ملامح مخا�سٍ مختلف في الم�شتقبل. اإن الق�شاء على التطرف 
اأمر م�شتحيل، ولكن تحجيم التطرف وتر�شيد من يتبنون اأفكاره لكي ل يذهبوا اإلى العنف، 

لهو اأمر ممكن.

ع  والكتاب الذي بين يديك - عزيزي القارئ - هو ثمرة لدورات الثقافة الإ�شلامية، و�شِ
بعد  بدقة  مو�شوعاته  واختيرت  والثقافة.  المعرفة  من  الجديدة  الأجيال  متطلبات  يلبي  لكي 
ع خلال الدورات التي �شتعقب  مناق�شات مع ال�شباب الذين �شاركوا في هذه الدورات. و�شيوزَّ

اإ�شداره.

الدكتور خالد عزب
المركزية  والخدمات  الم�شروعات  قطاع  رئي�س 

بمكتبة الإ�شكندرية



الإفتاء مفهومه وتحدياته المعا�شرة
الدكتور مجدي عا�شور

)رئي�س لجنة الفتوى بدار الإفتاء الم�شرية(

مقدمة
الحمد لله، وال�شلاة وال�شلام على �شيدنا ر�شول الله واآله و�شحبه ومن واله... اأما بعد؛

فلقد تبواأ الإفتاء مكانة �شامية رفيعة منذ ظهور الإ�شلام واإلى يوم النا�س هذا، حيث ن�شب 
الله تعالى الإفتاء اإليه وتوله بنف�شه؛ حيث قال تعالى:چۓ  ڭ  ڭڭ  ڭ  ۇ  ۇ   
]الن�شاء/  چٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پچ  تعالى:  ]الن�شاء/ 127[، وقال  ۆچ 

176[، واأول من اأفتى مبلغًا عن ربه هو �شيدنا ر�شول الله B، الذي اأمر الله تعالى عباده باأن 
يلجاأوا اإليه في مدلهمات الأمور كما في قوله تعالى: چئج  ئح   ئم  ئى  ئي  بج       بح  بخ  بم  

بى               بي  تج  تح  تخچ ]الن�شاء/ 59[.

كما وردت في ال�شنة النبوية المطهرة اأن ال�شحابة كانوا كثيرا ما ي�شاألونه B فيفتيهم، 
ةِ الوَدَاعِ بِمِنًى لِلنَّا�سِ  ومن ذلك ما رواه عَبْدُ الِله بْنُ عَمْرِو ، اأَنَّ رَ�شُولَ الِله B وَقَفَ فِي حَجَّ
اأَذْبَحَ؟ فَقَالَ: »اذْبَحْ وَلَ حَرَجَ«، فَجَاءَ  �شْعُرْ فَحَلَقْتُ قَبْلَ اأَنْ  اأَ لُونَهُ، فَجَاءهُ رَجُلٌ فَقَالَ: لَمْ  يَ�شْاأَ
اآخَرُ فَقَالَ: لَمْ اأَ�شْعُرْ فَنَحَرْتُ قَبْلَ اأَنْ اأَرْمِيَ؟ قَالَ: »ارْمِ وَلَ حَرَجَ« فَمَا �شُئِلَ النَّبِيُّ B عَنْ �شَيْءٍ 
رَ اإِلَّ قَالَ: »افْعَلْ وَلَ حَرَجَ«)1(، ثم قام بهذه المهمة الجليلة العلماء الموؤهلون من  مَ وَلَ اأُخِّ قُدِّ

لدن ال�شحابة  حتى يومنا هذا.

اأبو عبد الله محمد بن اإ�شماعيل بن اإبراهيم بن المغيرة بن بَرْدِزبَه الجعفي البخاري )ت 256 هـ(، »حديث رقم 83«، تحت »بَاب الْفُتْيَا وَهُوَ   )1(
هَا«، تحت »كتاب العلم«، في �شحيح البخاري، ط. 2، فريدة م�شححة مرتبة )الريا�س: دار ال�شلام، 1999(: 18. ابَّةِ وَغَيْرِ وَاقِفٌ عَلَى الدَّ
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ال�شامية  ر�شالته  تحقيق  وبين  بينه  تحول  كبرى  تحديات  عدة  المعا�شر  الإفتاء  ويواجه 
ال�شريف؛ وقد كانت  ال�شرع  مقا�شد  بحالهم وتحقق  ترفق  بطريقة    بربهم  النا�س  بو�شل 
�شبيل  غير  يتبع  لم  من  ر  ت�شدُّ من طريق  ومنهجًا،  م�شدرًا  الإفتاء  تعدد  نتيجة  التحديات  هذه 
العلماء المعتبرين، وتولى ما ارت�شاه لنف�شه من مناهج مبتدعة لم يوؤ�شلها الأوائل، ولم يك�شف 
عنها الأواخر، وفي هذه الورقة البحثية نذكر عدة مداخل لبيان ماهية الإفتاء واأهميته وواقعه 
المعا�شر وبع�س تحدياته المعا�شرة، مع معالجة م�شتقبل هذا المجال الحيوي ل�شنع مجتمع 

م�شري ر�شيد.

اأن يمنَّ على جهود مكتبة الإ�شكندرية بالنجاح والفلاح حتى  واآمل من المولى القدير 
توؤتي هذه الجهودُ ثمارَها كما جنينا من �شوابقها، مما يوؤكد مرونة الإ�شلام وا�شتيعابه لكل 
الم�شتجدات والق�شايا في كافة مجالت الحياة، اإ�شهامًا في �شرح حقائق هذا الدين الحنيف 

.)1(B على النحو الذي ير�شاه الله تعالى ور�شوله

)1(
ماهية الإفتاء وم�شروعيته

التعريف بالإفتاء وم�شتقاته اللغوية
الإفتاء: م�شدر بمعنى الإخبار بالفتوى وتبيين الم�شكل من الأحكام.

قال ابن منظور: »اأفتاه في الأمر: اأبانه له. واأفتى الرجل في الم�شاألة وا�شتفتيته فيها فاأفتاني 
اإفتاءً. وفُتيا وفتوى: ا�شمان يو�شعان مو�شع الإفتاء. ويقال: اأفتيت فلانًا روؤيا راآها اإذا عبرتها 
له، واأفتيته في م�شاألته اإذا اأجبته عنها. وفي الحديث: »اأن قومًا تفاتوا اإليه«؛ معناه: تحاكموا اإليه 

وارتفعوا اإليه في الفتيا. يقال: اأفتاه في الم�شاألة يفتيه اإذا اأجابه، وال�شم الفتوى«)2(.

جمال الدين اأبو الف�شل محمد بن مكرم بن علي بن منظور الأن�شاري الرويفعي الأفريقي )ت 711 هـ(،»ف�شل الفاء«، في ل�شان العرب، مج.   )2(
15، و-ي )بيروت: دار �شادر، د.ت.(: 148؛ اأبو عبد الرحمن الخليل بن اأحمد بن عمرو بن تميم الفَرَاهِيديُّ الب�صري الأزدي اليحمدي 
)ت 170 هـ(،»باب التاء والفاء و )و ء ي( معهما: ف و ت، ف ت و ي�شتعملان فقط«، في كتاب العين، تحقيق مهدي المخزومي، واإبراهيم 
ال�شامرائي، مج. 8، �شل�شلة المعاجم والفهار�س )بيروت: دار الهلال، 1986(: 137؛ �شهاب الدّين اأبو العبّا�س اأحمد بن محمد بن علي 
 الفيومي المقرئ ال�شافعي )ت 770 هـ(، الم�شباح المنير في غريب ال�صرح الكبير )بيروت: المكتبة العلمية، د.ت.(: مادة ف، ت، ي؛ عبد النبي =
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والإفتاء في ال�شطلاح هو تبيين مبهم حا�شل في م�شاألة يراد بيان حكم ال�شرع فيها)3(.

واحد،  بمعنى  والفتيا  والفتوى  مطلقًا،  بال�شيء  الإخبار  على  يطلق  م�شدر  ا�شم  الفتوى: 
عن  اأجبته  اإذا  وفتيا  فتوى  اأفتيته  ويقال:  وفتحها،  الواو  بك�شر  والفتاوى  الفتاوي  والجمع: 

چ ئې  ئې    ئې  ئى   اإذا عبرتها له، ومنه قوله تعالى:  اأفتيت فلانًا روؤيا راآها؛  م�شاألته، يقال: 
ئى  ئى    ی           ی   یچ ]يو�شف/ 43[.

ولم تخرج التعريفات ال�شطلاحية لكلمة »فتوى« عن هذه المعاني اللغوية حيث تطلق 
على: »بيان الحكم ال�شرعي عن دليل لمن �شاأل عنه، وهذا ي�شمل ال�شوؤال في الوقائع وغيرها«. 

الفهم،  على  ع�شير  اأمر  عن  الجواب  طلب  ومعناه:  الإفتاء،  من  ال�شوؤال  هو  ال�شتفتاء: 
وقد ياأتي بمعنى مجرد �شوؤال، كما في قوله تعالى: چۓ  ڭ  ڭڭ  ڭ  ۇ  ۇ   

ۆچ  ]الن�شاء/ 127[.

المفتي: ا�شم فاعل من اأفتى؛ فمن اأفتى مرة فهو مفتٍ، �شواء كان ذلك في الأمور الدنيوية 
اأو الدينية، لكن معناه في ال�شطلاح ال�شرعي اأخ�سّ منه في اللغوي.

قال ال�شيرفي: »هذا ال�شم مو�شوع لمن قام للنا�س باأمر دينهم، وعلم جُمل عموم القراآن 
م�شاألة  علم  لمن  يو�شع  ولم  وال�شتنباط،  ال�شنن  وكذلك  ومن�شوخه،  ونا�شخه  وخ�شو�شه، 
ا�شتُفتي  فيما  اأفتى  ا�شتحقه  ومن  ال�شم،  بهذا  �شموه  المرتبة  هذه  بلغ  فمن  حقيقتها؛  واأدرك 

فيه«)4(.

= ابن عبد الر�شول بن اأبي محمد بن عبد الوارث العثماني الأحمد نكري )ت قبل 12 هـ(، »بَاب الْفَاء مَعَ التَّاء الْفَوْقِيَّة«، في د�شتور العلماء اأو 
جامع العلوم في ا�شطلاحات الفنون، ترجمة وتحقيق ح�شن هاني فح�س، مج. 3 )بيروت: دار الكتب العلمية، 2000(: 12-13؛ زين الدين 
اأبو عبد الله محمد بن اأبي بكر بن عبد القادر الحنفي الرازي )ت 666 هـ(، مختار ال�شحاح، تحقيق يو�شف ال�شيخ محمد، ط. 5 )بيروت: المكتبة 

الع�صرية، 1999(: 234.
اء«، في د�شتور العلماء، مج. 3: 14. الأحمد نكري، »بَاب الْفَاء مَعَ الْحَ  )3(

اأبو العبا�س �شهاب الدين اأحمد بن اأبي العلاء اإدري�س بن عبد الرحمن بن عبد الله بن يَلّين ال�شنهاجي الم�صري المالكي )القرافي، ت 684 هـ(،   )4(
الفروق، اأو، اأنوار البروق في اأنواء الفروق، مج. 2 )]الريا�س[: عالم الكتب، د.ت.(: 117؛ اأبو عبد الله بدر الدين محمد بن بهادر بن عبد الله 

ال�شافعي الزرك�شي )ت 974 هـ(، البحر المحيط في اأ�شول الفقه، مج. 8 )]القاهرة[: دار الكتبي، 1994(: 258.
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الدولة  تعينه  وفقيه  النا�س،  بين  للفتوى  يت�شدى  »من  باأنه:  العربية  اللغة  مجمع  فه  وعرَّ
ليجيب عما ي�شكل من الم�شائل ال�شرعية«)5(.

- اأمين الفتوى: هو من يقوم بالم�شاعدة في البحوث الفقهية والقانونية واإعداد الأجوبة 
للعر�س على المفتي. 

- الم�شتفتي: هو ال�شائل. 

- الم�شتفتى فيه/ محل الفتوى: هو الواقع المطلوب ك�شفه واإزالة اإ�شكاله)6(، بمعنى ال�شيء 
الذي يراد بيان الحكم ال�شرعي ب�شاأنه.

- دار الإفتاء/ الفتوى: مقرُّ المفتي.

الفرق بين الإفتاء والفقه والق�شاء
لذا وجب  والق�شاء،  والفقه  الإفتاء  هي  م�شطلحات  ثلاثة  ال�شابقة  المعاني  على  يتوارد 

التفريق بينها على �شبيل الإجمال:

- الفقه: العلم بالأحكام ال�شرعية العملية المكت�شب من اأدلتها التف�شيلية)7(. 

- الق�شاء: اإلزام ذي الولية بحكم �شرعي بعد الترافع اإليه)8(، اأو هو تبيين الحكم ال�شرعي 
والإلزام به وف�شل الحكومات)9(.

المعجم الو�شيط، مج. 2 )القاهرة: مجمع اللغة العربية، 1985(: 673، باب الفاء.  )5(
زيد الدين محمد عبد الروؤوف بن تاج العارفين ابن علي بن زين العابدين الحدادي المناوي القاهري )ت 1031هـ(، التوقيف على مهمات   )6(

التعاريف )القاهرة: عالم الكتب، 1990(: 305.
جمال الدين اأبو محمد عبد الرحيم بن الح�شن بن علي بن عمر بن علي بن اإبراهيم الإِ�شْنَوي القرطبي ال�شافعي )ت 772 هـ(، نهاية ال�شول:   )7(

�صرح منهاج الو�شول في علم الأ�شول، تحقيق عبد القادر محمد علي )بيروت: دار الكتب العلمية، 1999(: 19.
اأبو الطيب محمد �شديق بن ح�شن بن علي بن لطف الله بن عزيز الله بن لطف علي بن علي اأ�شغر بن �شيد كبير بن تاج الدين بن جلال رابع   )8(
ابن �شيد راجو�شهي الح�شيني القِنَّوجِي البخاري )�شديق ح�شن خان، ت 1307 هـ(، ظفر اللا�شي بما يجب في الق�شاء على القا�شي )بهوبال، 

الهند: المطبع ال�شديقي، 1293 هـ(: 4.
اأبو ال�شعادات من�شور بن يون�س بن �شلاح الدين بن ح�شن بن اأحمد بن علي بن اإدري�س البهوتي الحنبلي )ت 1501 هـ(، الرو�ش المربع �صرح   )9(

زاد الم�شتقنع، تحقيق عبد القدو�س محمد نذير )الريا�س: دار الموؤيد؛ بيروت: موؤ�ش�شة الر�شالة، د.ت.(: 704.
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على �شورة  ال�شرعية  الأدلة  من  الم�شاألة  في  تعالى  الله  ي�شتنبط حكم  فالفقيه  ذلك  ومن 
اأو عما  م�شائلهم  المكلفين وملاب�شات  اأحوال  غير بحث عن  من  المجردة  الكلية  الأحكام 

يكتنفها من حوادث.

لكن المفتي يراعي ذلك، حيث ي�شور الواقعة ت�شويرًا اأقرب اإلى حقيقتها ثم يلتفت اإلى 
مقا�شد  يحقق  بما  الواقعة  هذه  مثل  في  اجتهاده  اإليه  و�شل  ما  منه  ياأخذ  اأن  اأجل  من  الفقه 

ال�شريعة ويرفق بحال النا�س، وفي خلال ذلك يمر بمراحل: التكييف والحكم والفتوى.

اأما القا�شي فيتبع نف�س مراحل المفتي ال�شابقة لكن حكمه حكم اإلزامي بخلاف المفتي 
الدعوى  اأطراف  واإلزام  الواقع،  لتغيير  ل  تدخُّ القا�شي:  يكون حكم  وبذلك  ملزم،  غير  فهو 

المعرو�شة بما عليه حكم الله تعالى.

وقد تت�شابك تلك الوظائف بع�شها مع بع�س فيقوم القا�شي بدور الفقيه اأو المفتي ويقوم 
الفقيه بدور المفتي، لكن �شيظل هناك فرق بين تلك المعاني ووظائف القائمين عليها)10(.

)2(
واقع الإفتاء المعا�شر

تاريخ الإفتاء الم�شري
 ن�شاأت الفتوى مع اأول بلاغ لل�شرع ال�شريف، فقد كان ال�شحابة - ر�شوان الله عليهم -

ا اإلى يوم النا�س هذا، ولم يخلُ  ي�شاألون النبي B فيفتيهم، ثم ظل هذا المنهج النبوي م�شتمرًّ
قطر من اأقطار الم�شلمين من وجود علماء ف�شلًا عن موؤ�ش�شات متخ�ش�شة يرجع النا�س اإليها 

بال�شوؤال عن اأمور دينهم، وقد كتبت في ذلك موؤلفات متنوعة)11(.

علي جمعة، �شناعة الإفتاء، في التنوير الإ�شلامي 86 )القاهرة: نه�شة م�صر، 2008(: 11-10.  )10(
تنوعت الموؤلفات في هذا المجال، فيجد الباحث اأن كثيًرا من العلماء قد األف في اآداب الفتوى والمفتي والم�شتفتي، منهم: ابن ال�شلاح،   )11(
والأ�شتاذ  القا�شمي،  جمال  المعا�صرين:  من  نجد  كما  وغيرهم،  وال�شيوطي..  القيم  وابن  تيمية  وابن  حمدان  وابن  والزرك�شي  والنووي 

الدكتور علي جمعة.. وغيرهم، بل عقدت الموؤتمرات لمناق�شة ماهية الفتوى وتحدياتها وم�شتقبلها.
وكذلك جمعت اأجوبة العلماء على اختلاف مذاهبهم على اأ�شئلة اأهل زمانهم، كما جمعت في الع�صر الحديث فتاوى الموؤ�ش�شات، ومن 

ذلك مجلدات فتاوى دار الإفتاء الم�صرية وقد بلغت 46 مجلدًا بواقع 5700 فتوى متنوعة.. وغير ذلك.
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ومن ينظر في تاريخ م�شر يجد اأن الله تعالى قد حباها بال�شدارة في العلم والفتوى منذ 
القدم، فمنذ اأن نزل بها ال�شحابة)12( - ر�شي الله تعالى عنهم اأجمعين - ن�شروا فيها علومهم 
التي تلقوها من مدر�شة النبوة، وجاء بعدهم التابعون)13( وتابعوهم)14( ي�شيرون على منوالهم، 
اإدري�س  بن  الله محمد  عبد  اأبو  الإمام  دخلها  ثم    مالك)15(  الإمام  اأ�شحاب  ا�شتوطنها  ثم 
باأطنابه، حتى تكونت  العلم فيها ي�شرب   في حدود  عام 199هـ، وقد ا�شتمر  ال�شافعي 
بها اأعظم جامعة اإ�شلامية عرفها الم�شلمون بعد القرون الأولى، وهي الأزهر ال�شريف، الذي 
الإ�شلامية والكونية، وقد كانت مدار�س  للعلوم  ثريًّا  القرون، ومعينًا  �شامخًا عبر  ظل �شرحًا 
الفقه والفتوى متتابعة عبر القرون تخرج اأعظم المفتين والفقهاء، و�شار لكل مذهب مفتٍ، 
ثم اأ�شبح هناك مفتٍ لعموم الديار الم�شرية، حتى ا�شتقرت الم�شاألة على بدء اإن�شاء دار الإفتاء 

بواقعها الحالي فيما بعد �شهر جمادى الآخرة �شنة 1313هـ/ نوفمبر �شنة 1895م )16(.

دلت  حيث  م�شر  في  ال�شرعي  بالإفتاء  تخت�س  التي  الر�شمية  الجهة  هي  الإفتاء  ودار 
ن�شو�س الأوامر واللوائح ال�شابقة على التاريخ ال�شابق على اأنه كان لكل مديرية اأو ولية مفتٍ، 
ال�شادة  مفتي  مفتٍ، وفوق كل هوؤلء  الأوقاف  ولوزارة  مفتٍ،  –العدل-  الحقانية  ولوزارة 

ذكر من نزل بم�صر من ال�شحابة جلال الدين ال�شيوطي في »در ال�شحابة فيمن دخل م�صر من ال�شحابة«، ولم يذكر فيه ال�شحابي الجليل عقبة   )12(
ابن عامر ، ولي م�صر في اأواخر عهد �شيدنا عثمان بن عفان، وقد تتلمذ على يديه جيل التابعين الم�صريين، توفي �شنة 58 هـ، ولل�شهاب 

اأحمد بن اأبي حجلة التلم�شاني ترجمة له، ا�شمها »جوار الأخيار في دار القرار«. 
 منهم: عمرو بن العا�س  )ت: 43 هـ(، وابنه عبد الله بن عمرو  )ت: 65 هـ(.. وغيرهم كثيرون، انظر: اأبو عبد الله محمد بن 
العلمية،  الكتب  دار  القادر عطا، مج. 7 )بيروت:  الكبرى، تحقيق محمد عبد  الطبقات  هـ(،  الها�شمي )ت 230  الزهري  مَنِيع  بن  �شعد 
 1990(: 353-359؛ جلال الدين اأبو الف�شل عبد الرحمن بن كمال الدين بن اأبي بكر بن محمد بن �شابق الدين الخ�شيري ال�شيوطي

)ت 911 هـ(، ح�شن المحا�صرة في تاريخ م�صر والقاهرة، تحقيق محمد اأبو الف�شل اإبراهيم، مج. 1 )القاهرة: دار اإحياء الكتب العربية، 1967(: 
.359 ،254-166

هـ(، )ت:77  الجي�شاني  مالك  بن  الله  عبد  تميم  واأبو  )128هـ(،  حبيب  بن  ويزيد  117هـ(،  )ت:  عمر  بن  الله  عبد  مولى  نافع  منهم:   )13( 
وعبد الرحمن بن حجيرة )ت: 83 هـ(، واأبو الخير مرثد بن عبد الله اليزني )ت: 90 هـ(، وبكير بن عبد الله بن الأ�شج )ت:122هـ(.. 

وغيرهم، انظر: المرجع ال�شابق: 278-255.
منهم: عمرو بن الحارث )ت: 148هـ(، وعبد الله بن لهيعة )ت: 174هـ(، والليث بن �شعد )ت: 175هـ(.. وغيرهم، انظر: المرجع   )14(

ال�شابق: 294-279.
منهم: عثمان بن الحكم الجذامي )ت: 163هـ(، وعبد الرحمن بن القا�شم )ت: 191هـ(، وعبد الله بن وهب )ت:197هـ(... وغيرهم،   )15(

انظر: المرجع ال�شابق: 462-446.
الإمام  الم�شيخة هو  بينه وبين  الإفتاء �شيخ الأزهر في وقته، واأول من �شغله جامعًا  ي�شغل من�شب  العالم، وكان  الإفتاء في  اأولى دور  تعتبر   )16( 
يونية  عبده في 3  الإمام محمد  الم�شيخة  م�شتقلاًّ عن ولية  مفتي م�صر  من�شب  �شغل  ثم  النواوي )ت: 1924م(،  ال�شيخ ح�شونة  الأكبر 

1899م، وقد بلغ عدد من تولى هذا المن�شب الرفيع 19 مفتيًا حتى الآن، بواقع 106200 فتوى مكتوبة تقريبًا.
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الحنفية، اأو مفتي الديار الم�شرية، واأن الفتوى في الق�شايا كانت ملزمة للق�شاة ح�شب لوائح 
ال�شرعية طبقًا للائحة  المحاكم  للق�شاة في  تَعُدْ ملزمة  لم  ثم  �شنة 1856م، و�شنة 1880م، 
�شنة 1897م وتعديلاتها بالقوانين اأرقام 25 ل�شنة 1909م و31 ل�شنة 1910م و12 ل�شنة 
1914م، ثم ال�شتعا�شة عن كل هذه القوانين باللائحة الأخيرة بالمر�شوم 78 ل�شنة 1931م، 
وبعد اإلغاء المحاكم ال�شرعية بالقانون رقم 462 ل�شنة 1955م لم يعد في المحاكم البتدائية 
اإفتاء، و�شارت اأعمال الفتوى �شواء للحكومة اأو للاأفراد وللهيئات مق�شورة على مفتي الديار 

الم�شرية في القاهرة، والذي يراأ�س العمل الفني والإداري بدار الإفتاء الم�شرية.

على  الأول  بابها  من   ]1[ المادة  في  الداخلية  الم�شرية  الإفتاء  دار  لئحة  ن�شت  وقد 
اخت�شا�شاتها وهويتها: »دار الإفتاء الم�شرية هيئة عامة ذات طابع ديني، لها ميزانية م�شتقلة 
خا�شة بها، تقوم بخدمة الأمة الإ�شلامية وتقودها اإلى ما فيه خيرها ورفعتها في دينها ودنياها، 
وتحقيق  الدين  �شحيح  مع  يتفق  �شليمًا  تاأ�شي�شًا  ال�شرعية  الفتوى  تاأ�شي�س  على  تعمل  وهي 
المقا�شد ال�شرعية العليا من حفظ النف�س والعقل والدين وكرامة الإن�شان وملكه، كما تقوم 

بتقديم هذه الفتاوى اإلى طالبيها بطرق مي�شرة، تتنا�شب مع لغة الع�شر.

كما تعمل على تر�شيخ مبداأ المرجعية الدينية في نفو�س النا�س اأمام ال�شتف�شارات الكثيرة 
وفي  الداخلي.  الم�شتوى  على  معها  والتفاعل  العالم  تواجه  التي  الم�شكلات  في  والمتتالية 
�شبيل اأداء ر�شالتها ال�شامية، تقوم دار الإفتاء الم�شرية بتطوير المراكز البحثية بها وفقًا لأحدث 
ما و�شلت اإليه تكنولوجيا الع�شر، كما تقوم بتدريب المبعوثين من مختلف البلاد الإ�شلامية، 
وغير الإ�شلامية على اأعمال الإفتاء وا�شتخدام النظم التكنولوجية الحديثة. كما تقوم دار الإفتاء 
طبقًا  اإليها  المحالة  الق�شايا  في  ال�شادرة  الإعدام  اأحكام  في  ال�شرعي  الراأي  باإبداء  الم�شرية 

للقانون الم�شري«)17(.

ن�شت  حيث  للاإفتاء؛  ال�شريف  بالأزهر  الإ�شلامية  البحوث  مجمع  ا  اأي�شً ويت�شدى 
ب�شاأن  1991م  ل�شنة   )781( رقم  ال�شريف  الأزهر  �شيخ  الأكبر  الإمام  قرار  من   )4( المادة 
اإ�شدار اللائحة الداخلية المنظمة لنظام مجل�س المجمع في بند ]رابعًا[: »درا�شة ما يجد من 

»اللائحة الداخلية والهيكل التنظيمي والوظيفي للعاملين بدار الإفتاء الم�صرية«، في الجريدة الر�شمية، عدد 109 )الثلاثاء 13 مايو 2008(: 4.  )17(
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م�شكلات مذهبية اأو اجتماعية اأو اقت�شادية تتعلق بالعقيدة اأو غيرها وبيان الراأي فيها«. كما 
»تقوم  ون�شها:  به،  الفقهية  البحوث  لجنة  اخت�شا�س  ال�شابق  القرار  من   )52( المادة  بينت 
ببحث المو�شوعات الفقهية التي يقت�شي الأمر عر�شها على مجل�س المجمع اأو حاجتها اإلى 
الدرا�شة، ودرا�شة ما يثار من مو�شوعات فقهية ي�شتلزم الأمر بحثها وتقرير الراأي الفقهي الذي 
للدعوة  الم�شاعدة  العامة  الأمانة  عن  المنبثقة  الفتوى  لجنة  تقوم  كما  مو�شوع«.  لكل  يلزم 
المقابلات  الجمهورية على  اأنحاء  المنت�شرة في  بالرد عبر فروعها  للمجمع  الديني  والإعلام 

ال�شخ�شية والهاتفية والإلكترونية.

ان�شباط  ب�شاأن  الإ�شلامية  البحوث  الم�شرية ومجمع  الإفتاء  دار  بين  تعاون وثيق  وهناك 
المنبثق عن  الإ�شلامية رقم 71  البحوث  قرار مجمع  اأيهما؛ حيث �شدر  ال�شادر عن  الإفتاء 
الموافق بتاريخ 21 �شفر 1418هـ  التي عقدت  والثلاثين  الثالثة  العا�شرة في دورته   جل�شته 
26 من يونية 1997م ب�شاأن مو�شوع التاأمين على الحياة: »�شحب المو�شوع؛ لأن دار الإفتاء 
قد قالت حكمها فيه، واتفق الأع�شاء على قاعدة تتبع في مثل هذه الحالة، وهي:  اإذا قالت دار 
الإفتاء كلمتها في مو�شوع معين فلا يعر�س هذا المو�شوع على مجمع البحوث الإ�شلامية، 
ا من دار الإفتاء باعتبار اأن المفتي  واإذا قال المجمع كلمته في مو�شوع معين فيعتبر موافقة اأي�شً

ع�شو في المجل�س، ويبلغ كلٌّ من الطرفين الآخر«.

ن�شت  ال�شريف؛ حيث  الأزهر  علماء  كبار  هيئة  اخت�شا�شات  الإفتاء �شمن  يدخل  كما 
المادة )11( من قرار الإمام الأكبر �شيخ الأزهر ال�شريف رقم )10( ل�شنة 2014م: »اإ�شدار 
بعد  الأزهر  اإلى م�شيخة  الأقطار  الم�شلمين في جميع  ترد من  التي  ال�شتفتاءات  في  الفتاوى 
للهيئة  الع�شر الحا�شر، واإحالتها  ت وتجد في  التي جدَّ المعاملات  الهيئة لها، وبحث  اإقرار 
لإظهار حكم ال�شريعة فيها؛ حتى يظهر للنا�س �شَعَة ال�شريعة، وقدرتها على تلبية حاجات النا�س 
في مختلف الع�شور، وبحث ما يح�شل فيه الختلاف بين علماء الع�شر من الق�شايا ال�شرعيَّة 
ويعر�س على الهيئة؛ لو�شع الأ�شول الكفيلة بتمييز ما هو الحق في ذلك، والعمل على ن�شر 

ذلك ليرجع اإليه النا�س كافة«.
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منهج اعتماد الإفتاء في دار الإفتاء الم�شرية كنموذج الإفتاء
يتمثل منهج دار الإفتاء الم�شرية في اعتماد الإفتاء فيما ياأتي:

1- نقل المذاهب ال�شنية الأربعة المعروفة الم�شهورة )الحنفية والمالكية وال�شافعية والحنابلة( 
مع العتراف بالمذاهب الأخرى، وال�شتئنا�س بها، بل وترجيحها اأحيانًا لحاجة النا�س، 
اأو لتحقيق مقا�شد ال�شرع، وهي تلك المذاهب التي يتبعها بع�س الم�شلمين في العالم 
اأ�شولً وفروعًا، وهي: )الجعفرية والزيدية والإبا�شية(، بل والظاهرية التي يوؤيدها جمعٌ 

من العلماء.

2- كما اأنها تت�شع دائرة الحجية عندها اإلى مذاهب المجتهدين العظام كالأوزاعي والطبري 
والليث بن �شعد، وغيرهم في اأكثر من ثمانين مجتهدًا في التاريخ الإ�شلامي؛ فت�شتاأن�س 
اأو لتحقيق  النا�س  اأو لم�شلحة  اإليها  الحاجة  اأو ل�شدة  الدليل  باآرائهم وقد ترجحها لقوة 
�شرقًا  العلمية في ع�شرنا  الجماعة  ارت�شته  الذي  المنهج  ال�شريف، وهو  ال�شرع  مقا�شد 

وغربًا وعند العقلاء من جميع مذاهب الم�شلمين.

بالأزهر  العلماء  كبار  هيئة  راأ�شها  وعلى  الإ�شلامية  المجامع  بمقررات  الإفتاء  دار  تلتزم   -3
بجدة،  الإ�شلامي  الموؤتمر  لمنظمة  التابع  الدولي  الإ�شلامي  الفقه  ومجمع  ال�شريف، 
ومجمع الفقه الإ�شلامي التابع لرابطة العالم الإ�شلامي بمكة؛ خا�شة في الق�شايا العامة 

من الأمور الم�شتحدثة، التي ت�شتد حاجة النا�س للف�شل فيها ب�شكل جماعي.

4- كما اأنها قد تلجاأ اإلى ا�شتنباط الأحكام من الن�شو�س ال�شرعية بالكتاب وال�شنّة مبا�شرة، 
فاإن ن�شو�س ال�شرع اأو�شع من كل ذلك، فهي اأو�شع من المذاهب الثمانية، ومن الثمانين 
مجتهدًا، وكذلك هي اأو�شع من مقررات المجامع الفقهية، ولذا تلجاأ دار الإفتاء ل�شتنباط 
الحكم ال�شرعي مبا�شرة من دليله في الكتاب وال�شنّة، خا�شة فيما لم يوجد في كل ذلك، 
اأو كان موجودًا ولكنه ل يتنا�شب مع الحال، و�شرط ذلك اأن تكون الن�شو�س تحتمل هذا 

ال�شتنباط بالمعايير التي و�شعها الأ�شوليون في هذا ال�شاأن.
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5- كما اأن دار الإفتاء ملتزمة بما �شدر عنها كموؤ�ش�شة عبر الع�شور، ول تعار�س ما �شدر عنها 
اإل لتغير الجهات الأربع التي ت�شتلزم التغير في الفتوى.

ا تتم مراعاة العوامل الأربعة لتغير الفتوى حيث تختلف الفتوى  وفي هذه المرحلة اأي�شً
باختلاف الجهات الأربع )الزمان، والمكان، والأ�شخا�س، والأحوال(. وذلك في الأحكام 
المبنية على الأعراف والعادات، اأو الأحكام الجتهادية المختلف فيها بين العلماء، بخلاف 

الأحكام المجمع عليها؛ فاإنها ل تتغير.

وفيما ياأتي تو�شيح لكل جهة من هذه الجهات الأربع، واأثر تغيرها في تغير الفتوى:

اآخر،  زمن  في  عنه  زمن  في  للنا�س  والأحــوال  العادات  تغير  به  والمق�شود  الزمان:  تغير  )اأ( 
الأعراف  تغير  اإلى  اأدت  التي  الموؤثرات  اختلفت  مهما  اآخر  مكان  في  عنه  مكان  في  اأو 
والعادات، وقد اأُ�شند التغيير اإلى الزمان مجازًا، فالزمن ل يتغير، واإنما النا�س هم الذين يطراأ 
اإلى  يوؤدي  مما  و�شلوكه،  وعاداته  الإن�شان و�شفاته  اأفكار  يتناول  والتغيير  التغيير،  عليهم 
وجود عرف عام اأو خا�س، يترتب عليه تبديل الأحكام المبنية على الأعراف والعادات، 
اأو ال�شتح�شان  اأو الم�شالح المر�شلة  والأحكام الجتهادية التي ا�شتنبطت بطريق القيا�س 
ا بف�شاد الزمان، ويُق�شد به �شوء  اأو غيرها من الأدلة الفرعية. وقد يعبر عن تغير الزمان اأي�شً
الأخلاق وفقدان الورع وقلة التقوى، مما يوؤدي اإلى تغير الأحكام تبعًا لهذا الف�شاد ومنعًا 

له.

)ب( تغير المكان: وتغير الأمكنة له حالتان:

الأولى: اختلاف البيئة:

البيئة بالعوامل الجوية كالمطر والقحط والحرارة والبرودة وغيرها يوؤثر في حياة  فتاأثر 
النا�س واأعرافهم وعاداتهم وتعاملهم، فتختلف الأحكام نتيجة لذلك، فالبلوغ يختلف عادة 
في الأقطار الحارة عن الأقطار الباردة، اأو الختلافات في طول النهار وق�شره فتختلف اأوقات 

ال�شلاة وال�شوم.
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الثانية: اختلاف الدار:

م الفقهاء العالم اإلى ق�شمين: دار الإ�شلام ودار الحرب؛ فقد ق�شَّ

قوانين  فيها  تطبق  بلدة  كل  وهي  الإ�شلام،  دار  وت�شمى  الإ�شلام،  بلاد  كل  وي�شمل  الأول: 
اأحكام  يلتزمون  الذين  والذميين  الم�شلمين  من  �شكانها  ويتكون  اأحكامه،  وتظهر  الإ�شلام 

قوانين الدولة الإ�شلامية.

والثاني: وي�شمل كل البلاد الأخرى، وت�شمى دار الحرب، وهي كل بلدة تظهر فيها اأحكام 
غير الإ�شلام وتنفذ فيها، ويمكن اأن يكون �شكانها من الم�شلمين وغير الم�شلمين.

وهذه ت�شمية زمنية ل �شرعية؛ حيث كانت اأكثر دول غير الم�شلمين تنا�شب الم�شلمين 
العداء ف�شماها الفقهاء »دار الحرب«.

وهذه الحالة ولدت ما يُعرَف عند العلماء بـ »فقه الأقليات«، الذي ي�شاهم في اندماج 
الم�شلمين في الدول غير الإ�شلامية في مجتمعاتهم وتفاعلهم مع ق�شاياهم من غير �شدام ول 

نزاع مفتعل.

التعامل  جواز  من  الحنفية  ال�شادة  به  اأخذ  ما  ال�شدد  هذا  في  الإفتاء  دار  اعتمدت  وقد 
بالعقود الفا�شدة في ديار غير الم�شلمين.

)ج( تغير الأ�شخا�ش، حيث تعرف المعاملات نوعين من الأ�شخا�س:

- ال�شخ�ش الطبيعي: وهو الفرد المتمثل في الإن�شان، وهو يكت�شب ال�شخ�شية القانونية 
ي�شير،  الطبيعي  ال�شخ�س  وتغير  التراثي،  الفقه  اأحكام  حوله  تدور  ما  وهو  بمولده، 
بخلاف التطور الهائل الذي جعل التغير في ال�شخ�س العتباري اأكثر تاأثيرًا على الفقه 

الإ�شلامي المعا�شر.

من  لمجموعة  بموجبه  يعترف  قانوني  مجاز  وهو  المعنوي:  اأو  العتباري  ال�شخ�ش   -
اأ�شخا�س  عن  الم�شتقلة  المالية  والذمة  القانونية  بال�شخ�شية  الأموال  اأو  الأ�شخا�س 
فال�شخ�س  الخ�شائ�س:  ببع�س  ال�شخ�شيتين  من  كلٌّ  وتتمايز  موؤ�ش�شيه.  اأو  اأ�شحابه 
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العتباري لي�س له نف�س ناطقة، بخلاف ال�شخ�س الطبيعي الذي تنتهي حياته بالموت، 
اأو الت�شفية  اأما ال�شخ�س العتباري فاإنه واإن كان وجوده القانوني ينتهي بالنحلال 
اإل اأنه يمكن اأن يمتد عبر اأجيال ل تنتهي، وهو بذلك ينف�شل عن اأ�شخا�س اأ�شحابه 
اأو موؤ�ش�شيه، وي�شتمر وجوده ولو ق�شى هوؤلء، وتقبل فكرة ال�شخ�س العتباري ما 
يعرف بتعدد الجهات حيث يمكن اأن يوجد في اأكثر من جهة في وقت واحد بتعدد 
فروعه، واأن يثبت له اأكثر من و�شف كاأن يكون بائعًا وم�شترياً ووكيلًا اأو نائبًا عن الغير 
اإثبات مختلف الت�شرفات القانونية.  بتعدد ممثليه و�شلطة كل منهم - ب�شفته - في 
وهذا يقت�شي اعتبار الفرق بين ال�شخ�شية الطبيعية والعتبارية في اإجراء الأحكام على 

كل منهما، خا�شة ما يتعلق باأحكام العقود المالية المعا�شرة.

)د( تغير الحال: كحال ال�شرورة والحاجة التي تنزل منزلتها في اإباحة المحظورات، وكحال 
ال�شبهة في درء الحدود.

6- تكون الفتوى بما عليه دار الإفتاء الم�شرية، حتى ولو خالف ذلك مذهب المفتي؛ لأن 
ال�شائل ل ي�شاأله ل�شخ�شه، واإنما ي�شاأله عن فتوى دار الإفتاء.

اقت�شاء  اأو  الواقع  تغير  عند  اإل  الإفتاء  دار  من  الفتوى  به  �شبقت  ما  مخالفة  عدم  الأ�شل   -7
الم�شلحة ذلك.

8- اإذا اختلفت الفتوى اأو بع�شها عن فتاوى �شابقة �شدرت عن دار الإفتاء فاإنه يراعى الإ�شارة 
اإلى تعليل ذلك اأ�شوليًّا اأو فقهيًّا بتغير الفتوى طبقًا لتغير العوائد والأعراف، اأو اختلاف 

الواقع المعي�س، اأو ح�شب عوامل التغير الأربعة التي توؤثر في الفتوى.

واأوفق  النا�س  باأحوال  اأرفق  تكون  التي  الأقوال  على  التركيز  يتم  الخلافية  الم�شائل  في   -9
النا�س  اأعراف  مخالفة  يتق�شد  اأن  الفتوى  اأمين  �شاأن  من  فلي�س  وعاداتهم،  لأعرافهم 

وعاداتهم فيما اختلف فيه الفقهاء.

مع  التعامل  في  الأربع  ال�شرعية  القواعد  على  الخلافية  الم�شائل  في  الفتوى  اأمين  يُنَبِّه   -10
اختلاف الفقهاء، وهي:
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- ل ينكر المختلف فيه.

- اإنما ينكر المتفق عليه.

- من ابتلي ب�شيء من المختلف فيه فله اأن يقلد من اأجاز.

- الخروج من الخلاف م�شتحب.

الورع وبين  بين  الخلافية -  الم�شائل  الكلام على  الفرق - عند  الفتوى  اأمين  يو�شح   -11
الحلال والحرام، واأنه قد اتفقت كلمة الفقهاء على اأن حد الورع اأو�شع من حد الحكم 
ل  عًا فاإن هذا ل يُخوِّ الفقهي؛ فاإذا ترك الم�شلم �شيئًا من المباح اأو الم�شائل الخلافية تورُّ
له اإلزام غيره بذلك على �شبيل الوجوب ال�شرعي؛ فيدخل في باب تحريم الحلال. ول 
يعامل الظنِّي المختلف فيه معاملة القطعي المجمَع عليه فيدخل في البتداع بت�شييق ما 
عه الله تعالى ور�شوله B، بل عليه اأن يلتزم باأدب الخلاف كما هو منهج ال�شلف  و�شَّ

ال�شالح في الم�شائل الخلافية الجتهادية.

غير  اأو  المبا�شرة  النقول  من  ب�شيء   - المكتوبة  خا�شة   – فتواه  الفتوى  مُعِدُّ  يوؤ�شل   -12
كانت  فاإذا  ال�شلف.  بمو�شول  الخلف  يت�شل  حتى  ال�شابقين،  الفقهاء  عن  المبا�شرة 
الم�شاألة م�شتجدة ولم يوجد نقل فيها بعينها فاإن النقل يكون على طريقة التجريد الذي 

يُعتَنى فيه با�شتخراج المناهج من الم�شائل، فاإن ذلك يعطي م�شداقية وثقلًا للفتوى.

اأو  الطبية،  التخ�ش�شي؛ كالفتاوى  العلمي  الطابع  الفتاوى ذات  في  راأي  اإذا ن�س على   -13
القت�شادية، اأو البيئية، اأو الكيميائية، اأو البيولوجية، يتم تح�شير الن�شو�س العلمية التي 
يتم  اأو  المعتمدة،  المتخ�ش�شة  الكتب  عن  النقل  ويراعى  الم�شاألة،  ت�شوير  في  ت�شاعد 
اإعداد تو�شية بمراجعة المتخ�ش�شين؛ بدءًا بالموؤ�ش�شات التي قامت دار الإفتاء الم�شرية 

بعقد بروتوكولت تعاون معها، وانتهاءً بالمتخ�ش�شين الذين يُعرَفون بالطرق الفردية.

14- في فتاوى الأحوال ال�شخ�شية ل تخرج الفتوى عما هو المعمول به في ن�س القانون 
في  يتخير  اأن  الأمر  لوليّ  واأن  الخلاف،  يرفع  الحاكم  حكم  اأن  على  بناءً  الم�شري؛ 
الم�شائل الخلافية والجتهادية ما يراه محققًا للم�شلحة، وكل من كان من رعيته مُلزَمٌ 
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مو�شوع  في  بها  المعمول  القانونية  الن�شو�س  اإيراد  وي�شتح�شن  التحاكم.  عند  بذلك 
الفتوى؛ �شواء اأكانت ن�شو�س مواد القانون، اأو من اأحكام محكمة النق�س.

الم�شلمين  بلاد  من  الم�شرية  الديار  الواردة من خارج  ال�شخ�شية  الأحوال  فتاوى  في   -15
يراعى عدم الخلاف مع المعمول به في البلد التي يقيم فيها ال�شائل اإفتاءً وق�شاءً، واإذا 
كان ذلك مخالفًا لِمَا عليه الحال في م�شر، فيُذكَر الذي عليه العمل في بلد ال�شائل مع 

ما عليه العمل في الديار الم�شرية من غير اإفتاء في الواقعة.

وهذا بخلاف بلاد غير الم�شلمين؛ فيُراعَى فيه قواعد فقه الأقليات المذكورة في فقرة 
»تغير المكان« ال�شابقة)18(.

دار  خا�شة  الر�شمية  الجهات  به  تقوم  الذي  المعا�شر  الإفتاء  اأن  البيان  هذا  من  ويظهر 
الإفتاء الم�شرية يخ�شع لعدد من ال�شوابط الدقيقة، وي�شير وفق منهجية را�شخة عبر تاريخها، 
وهي تتميز بثلاث �شمات رئي�شية عن الفتاوى ال�شادرة عبر العقود ال�شابقة، ول �شكَّ اأن ثمرة 
الإفتاء الحقيقية تتلخ�س في ت�شحيح اأعمال المكلفين وفق اأحكام ال�شرع ال�شريف ومقا�شده 

ما اأمكن.

وتلك ال�شمات كالتالي:

اأ- ا�شتمرار فتح باب الجتهاد
ما  كل  المتعاقبة  ع�شورهم  عبر  المفتين  معالجة  على  الم�شرية  الإفتاء  دار  تراث  ي�شهد 
ي�شتجد على ال�شاحة من ق�شايا وم�شائل وتقديم الحلول ال�شرعيَّة لذلك بطريقة ترفق بالنا�س 
وتحقق مقا�شد الإ�شلام. وذلك من خلال ا�شتنباط الحكم ال�شرعي مبا�شرة من دليله في الكتاب 
وتو�شيات  مجتهدًا،  الثمانين  واأقوال  الثمانية،  المذاهب  في  يوجد  لم  فيما  خا�شة  وال�شنّة، 
اأن  ذلك  و�شرط  الحال،  مع  يتنا�شب  ل  ولكنه  موجودًا  كان  اأو  وقراراتها،  الفقهية  المجامع 

تكون الن�شو�س تحتمل هذا ال�شتنباط بالمعايير التي و�شعها الأ�شوليون في هذا ال�شاأن.

دار الإفتاء الم�صرية، »ال�شيرورة الرئي�شة لإدارة الفتوى المكتوبة«، اإ�شدار داخلي )18 مايو 2010(: 17-27. بت�صرف.  )18(
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ب- الختيار الفقهي
الإفتاء  لدار  مميزة  �شمة  الموروثة  الفقهية  المذاهب  اأقوال  بين  والترجيح  الختيار  يُعَدُّ 
م�شائل  في  الإنكار  يجوز  ل  باأنه  المقررة  القاعدة  من  انطلاقًا  فتاويها،  اأغلب  في  الم�شرية 

الخلاف.

الختيار الفقهي معناه: ما يختاره المجتهد التابع لمذهب من المذاهب جميعها، ومن 
اأو مخالفة الإمام الذي  اإلى موافقة  اآخر: فالختيار هو اجتهاد يوؤدي  ال�شلف. وبقول  اأقوال 
ينت�شب المجتهد اإلى مذهبه. وقد تكون هذه المخالفة باختيار مذهب اإمام اآخر، اأو باختيار 
ج في المذهب على القول المن�شو�س، وقد تكون بترجيح القول الذي جعله  القول المخرَّ
الإمام مرجوحًا من القولين في الم�شاألة. وهذه حالت ثلاثة للاختيار، ومع هذا فاإنه اإذا وافق 
ا اأنه اختيار؛ وذلك لأن المجتهد يوافق  المجتهد مذهبه الذي ينت�شب اإليه فاإنه يطلق عليه اأي�شً

مذهبه عن بحث وا�شتدلل، ل عن تقليد وانقياد.

اأي هو اجتهاد الفقيه في معرفة الحكم ال�شرعي ال�شحيح في الم�شائل المختلف فيها، 
وذهاب الفقيه اإلى قول من اأقوال الأئمة اأ�شحاب المذاهب)19(.

ج- تفعيل المقا�شد ال�شرعيَّة
حفلت فتاوى دار الإفتاء بكثير من الجتهادات الفقهية المبنية على المقا�شد ال�شرعيَّة 
التي تعين المفتي على تنزيل الن�شو�س ال�شرعيَّة وفهمها، وتقريب الإجماع وبيان اأوجه القيا�س اأو 
العدول عنه، ف�شلًا عن اأن درا�شة روح ال�شريعة واكت�شاف اأهدافها العامة، ومقا�شدها الكلية 
من اأهم الروافد لتنمية ال�شتنباط الفقهي، وا�شتدعاء الفقه اإلى الع�شر؛ حيث يت�شح بذلك علم 

ال�شريعة، و�شماحتها، وحكمتها في ت�شريعها العام والخا�س.

اإدارة الأبحاث ال�صرعيَّة، معد، �شوابط الختيار الفقهي عند النوازل )القاهرة: دار الكتب والوثائق القومية، 2003(: 3؛ محمود النجيري،   )19(
الأوقاف  وزارة  )الكويت:   3 مراجعات  روافد.  الجوزية،  قيم  ابن  اختيارات  في  درا�شة  مع  الإ�شلامي:  الفقه  تجديد  واإ�شكالية  الفقهي  الختيار 

وال�شوؤون الإ�شلامية، 2008(: 20.
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فاإن  المعا�شر،  الإفتائي  الجتهاد  بها  تفرد  التي  الثلاث  ال�شمات  هذه  اإلى  وبالإ�شافة 
الموؤ�ش�شات دائمًا ما تحتفي بالتاأهيل ال�شرعي والعلمي لأع�شاء العمل الفني بها ب�شفة دورية، 
وهو جهد م�شكور يوؤكد على قدرة الإفتاء الموؤ�ش�شي المعا�شر على مواجهة الق�شايا الجديدة 
اإليه، ف�شلًا عن الدللة  العامة المو�شوعة للو�شول  واإعطائها حكمًا �شرعيًّا يتفق مع القواعد 
العمليَّة على قدرة الفقه الإ�شلامي على ا�شتيعاب الحوادث الطارئة ومواجهة الق�شايا الجديدة 

واإعطائها حكمًا �شرعيًّا بما يتفق والقواعد العامة المو�شوعة للو�شول اإليه.

تحفظه  الحا�شر  الع�شر  في  الموؤ�ش�شي  الإفتاء  بها  يتحلَّى  التي  الإيجابية  المظاهر  هذه 
ي ر�شالته ال�شامية التي تر�شخ ا�شتقرار المجتمعات  من الفو�شى والتخبط والتطرف حتى يُوؤدِّ
بع�س  التالي  المطلب  في  و�شنجلي  والتنمية،  والعمران  الح�شارة  نحو  م�شيرتها  وتر�شيد 

التحديات الكبرى التي تقف اأمام الإفتاء المعا�شر.

)3(
تحديات الإفتاء المعا�شر

ذاع في العقود الأخيرة من تاريخ الأمة ظهور جماعات واأحزاب دينية تدين بمرجعية 
موازية للاأزهر ال�شريف، وقد تكفلت هذه الجماعات من ورائها باإبعاد المقلد لتعاليمها عن 
الملامح الوا�شحة التي تميز جماعة الم�شلمين هويةً ومظهرًا، ولي�س من وراء ذلك موجب 
�شوى اتباع الأهواء والإعجاب بالراأي، ومن ثَمَّ نتج عن ذلك تعدد الفتوى م�شدرًا ومنهجًا، 
باأي و�شيلة، وكان  ال�شامقة -  الإفتاء - لمكانته  اإلى  ي�شلوا  اأن  النا�س  حيث حر�س كثير من 
�شبيل  غير  اتبع  حيث  ج�شيمة؛  مخالفات  فوقعت  يعطوا،  لم  بما  الت�شبع  ذلك  اإلى  طريقهم 
العلماء المعتبرين، وتولى ما ارت�شاه لنف�شه من مناهج مبتدعة لم يوؤ�شلها الأوائل، ولم يك�شف 

عنها الأواخر، ف�شاب الإفتاء المعا�شر مظاهر التطرف.
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- معايير التطرف في الإفتاء
ل من الطرف، والطاء والراء والفاء اأ�شلان: اأولهما: يدل على حد ال�شيء  والتطرف تفعُّ
وحرفه، والثاني: يدل على حركة في بع�س الأع�شاء، وما نُعْنى به في هذا المقام هو المعنى 
الأول الذي يدل على الوقوف في الطرف دون الو�شط)20(. وفي ال�شطلاح يدل على مجاوزة 
حد العتدال. وبذلك تت�شح العلاقة بين المعنيين اللغوي وال�شطلاحي؛ فكل �شيء له و�شط 
وطرفان، فاإذا جاوز الإن�شان و�شط �شيء اإلى اأحد طرفيه، قيل عنه: تطرف في هذا ال�شيء، اأو: 
التطرف ي�شدق  اأن  يتو�شط، ويوؤخذ من ذلك  اأي جاوز حد العتدال ولم  تطرف في كذا، 
على الت�شيُّب، كما ي�شدق على الغلوّ، وينتظم في �شلكه الإفراط، ومجاوزة الحد، والتفريط 
والتق�شير على حدٍّ �شواء؛ لأن في كلٍّ منهما جنوحًا اإلى الطرف وبُعْدًا عن الجادة والو�شط. 
كما يظهر جليًّا من بيان ماهية التطرف اأن خ�شائ�شه تتعدد لت�شمل كل ت�شرف يخرج عن حدّ 

التو�شط والعتدال، وتجمع هذه الخ�شائ�س عدة معايير هي:

)اأ( الخروج عن المتفق عليه
الإ�شلام،  دين  هوية  ت�شكل  التي  الم�شتقرة  الدينية  الثوابت  في  القدح  من خلال  وذلك 
حيث اتفق عليها الم�شلمون جيلًا بعد جيل، فهي مما ل تختلف باختلاف الزمان اأو المكان 
اأو الأ�شخا�س اأو الأحوال، ويدخل في ذلك ال�شياق ما تبثه كثير من الجماعات من دعاوى 
ت�شدر من هوؤلء بتبديع المذاهب الأربعة وتفتي بوجوب البتعاد عن متابعتها بدعوى اتباع 

ال�شلف ال�شالح)21(.

اأبو الح�شين اأحمد بن فار�س بن زكريا القزويني الرازي )ابن فار�س، ت 395 هـ(، معجم مقايي�ش اللغة، تحقيق عبد ال�شلام محمد هارون،   )20(
مج. 3، الزاي-الظاء )القاهرة: دار الفكر، 1979(: 447، مادة طرف؛ المعجم الو�شيط، مج. 2: 555، باب الطاء.

من المغالطة في ترويج هذه الدعاوى اأنهم يق�شدون بال�شلف ال�شيخ ابن تيمية الذي خرج بالأم�س القريب ويرون اأتباعه هم اأهل ال�شنة ل   )21(
غيرهم ويُخرِجون اأتباع الإمام اأبي حنيفة ومالك وال�شافعي واأحمد على الإجمال من هذا ال�صرف، كما اأخرجوا قبل ذلك زورًا باقي اأتباع 
المذاهب الإ�شلامية من ذلك، كما اأن كتابها يطلقون في كثير من الأحيان ا�شم ال�شلف على العلماء الذين اختاروا اتباعهم وعلى م�شايخهم 

في هذا الع�صر، وهي ت�شمية لو �شحت لغة لما �شحت ورعًا؛ لأنها من تزكية المرء لنف�شه وترفعه على �شائر الم�شلمين بلا حق.
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كما اأنه يُعَدُّ من الخروج على المتفق عليه بين العلماء �شلفًا وخلفًا عدم تح�شيل المت�شدر 
لموؤهلات الإفتاء، وذلك لأن علماء الأمة قد و�شعوا �شروطًا و�شوابط علمية واأخلاقية وفكرية 
ينبغي تحققها فيمن يت�شدر للاإفتاء - تنظر في مظانها - ومع ذلك نجد التجروؤ على الفُتيا من 
بع�س المنت�شبين للعلم، ورغم ذلك فيظن كثير من النا�س اأن اإطلاق لقب �شيخ على �شخ�س ما 
الم�شايخ على �شهادة جامعية،  اأحد  اإذا ح�شل  اأنه  اآخرون  يكفي ليكون فقيهًا ومفتيًا، ويظن 
فهذا موؤهل كافٍ للفتوى في  كل م�شاألة من دين الله، ويظن اآخرون اأنه اإذا قراأ كتابًا من الكتب 

نَّة فاإنه قد �شار فقيه زمانه، وهكذا. ال�شرعية اأو حفظ �شيئًا من كتب ال�شُّ

)ب( الإنكار في الم�شائل الجتهادية والمختلف فيها
الم�شائل  مع  التعامل  عند  فيه«  المختلف  في  اإنكار  »ل  هي:  قاعدة  الأمة  علماء  ر�شخ 
عن  ينهاه  اأو  اآخر  ال�شخ�س  يعاتب  اأن  ينبغي  ل  اأنه  تعني  وهي  فيها،  والمختلف  الجتهادية 
العمل براأيه لأنه مخالف لما يراه، اأو ين�شب قوله اإلى المُنْكَر م�شتخدمًا طرق الإنكار الثلاث 
المن�شو�س عليها في الحديث – اليد اأو الل�شان اأو القلب - �شبيلًا للتغيير، اأو مجرد العترا�س 
اأثار اأهل  على عملٍ موافق لراأي مجتهد معتبر في تلك الم�شائل الخلافية. ومع ذلك لطالما 
التطرف م�شائل الخلاف على اأن راأيهم فيها هو الممثل للحق وال�شواب وما عداه يعدو من 
البدع وال�شلال، فهم ل يعتبرون بخلاف غيرهم، ومن ثَمَّ يعدون الم�شاألة التي يتكلمون فيها 
من الأمور القطعية الدللة ذات المعنى الواحد، فيقعون في العنت والإعنات والتنفير من دين 

الله تعالى، وهم يح�شبون اأنهم يح�شنون �شنعًا. 

في  �شواء  عمياء  طاعتها  مقيدة،  تابعة  موجهة  اأفكار  باأنها  تت�شم  هوؤلء  اأفكار  اأن  كما 
روؤية  عن  اأعينهم  يغم�شون  فهم  البغي�س،  والتع�شب  والختيارات  والمو�شوعات  الق�شايا 
العلماء المعتبرين، فلا يرون اإل اأنف�شهم اأو من ي�شلون باتباعه اإلى درجة تقترب من القدا�شة 
من حيث ل ي�شعرون؛ لفقدانهم المعيار الذي يفرق بين التطرف والعتدال. وفي هذا خروج 
عن م�شيرة الإفتاء ال�شحيحة، حيث كان العلماء على مر التاريخ يحر�شون على اأن ل يكون 
محددة،  �شوابط  المعتبر  للخلاف  جعلوا  ولذا  والعناد،  الهوى  مظاهر  من  مظهرًا  خلافهم 
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اأ�شباب خلافهم،  على  بالوقوف  غيرهم  واهتم  ال�شوابط،  هذه  بذكر  العلماء  من  كثير  وعُني 
فمنهم من ح�شرها في �شتة كابن ر�شد المالكي في مقدمته لكتابه »بداية المجتهد«، ومنهم من 
ح�شرها في ثمانية كاأبي محمد البَطَلْيو�شي الأندل�شي المالكي في كتابه »التنبيه على الأ�شباب 
التي اأوجبت الختلاف بين الم�شلمين«، ومنهم من اأو�شلها اإلى �شتة ع�شر �شببًا كابن جُزَي 
في كتابه »تقريب الو�شول اإلى علم الأ�شول«. وما كان لهذه الأ�شباب – من حيث طبيعتها 
قًا، فاإن ذلك مظهر  ومرونتها - اأن تف�شي اإلى نزاع بين اأطرافها، اأو تورث تع�شبًا مذهبيًّا مفرِّ

من مظاهر الجهل بال�شريعة وقواعدها، وب�شيرة الأئمة واأقوالهم.

- فو�شى الإفتاء
ب�شاأن  الإ�شلامي  المجتمع  منه  يعاني  فيما  باآخر  اأو  ب�شكل  الأمور  هذا  �شاهمت  كذلك 
م�شكلة: )فو�شى الفتاوى(، حيث كان لهذه الم�شكلة وقع كبير واأثر بالغ على واقع الم�شلمين 
ا في علاقتهم مع الآخر خارج بلاد الم�شلمين، حيث فتنة  في المجتمعات الإ�شلامية، واأي�شً
عقول عامة النا�س، و�شعوبة تدارك الفتاوى بعد اإ�شدارها عبر الو�شائل الإعلامية المختلفة، 
في  والإ�شهام  المغر�شة،  الأقلام  ووجود  م�شالحها،  عن  الأمة  واإلهاء  الجدل  رقعة  وات�شاع 
اأن هذه المظاهر  اأمام �شرائح المجتمع وعدم الوثوق بهم. ول ريب  العلماء  اإ�شعاف مكانة 
الدينية  للموؤ�ش�شات  الناعمة  القوى  واإ�شعاف  وتما�شكها،  الأمة  وحدة  تهديد  على  عملت 
لها  الوقوف  والموؤ�ش�شات  المجتمع  على  يحتم  مما  عامة،  الم�شلمين  بلاد  في  العريقة 

ومواجهتها بطرق فعالة، ول يتاأتى ذلك اإل بالوقوف على اأ�شبابها وجذورها، والتي منها:

- نق�شان اأهلية المت�شدرين للفتوى.

- عدم وجود هيئة اإفتائية تتعامل مع فتاوى الأمة ب�شورة دورية وفعالة.

على  التفاق  عدم  على  بالإ�شافة  للاإفتاء  ومعلنة  محددة  معا�شرة  معايير  وجود  عدم   -
�شروط المت�شدر للاإفتاء.

- تنازع جهات الإفتاء وتعددها مع عدم التن�شيق بينها ب�شورة قوية.
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- الت�شاهل في ال�شاأن الإفتائي وخا�شة في الق�شايا الح�شا�شة.

- التعالم من قِبل الكثير.

ال�شيا�شي يتكلم  العالم الآن خا�شة المجتمع الم�شري، فاأ�شبح  التي ي�شهدها  ال�شيولة   -
في القت�شاد، والقت�شادي يتكلم في الجتماع، واأ�شبح الجميع يتكلمون في ال�شرع.

الأدلة  على  المبنية  المعتبرة  والأقوال  الم�شهورة،  الإ�شلامية  بالمذاهب  اللتزام  عدم   -
الأقوال،  من  اذ  ال�شَّ واتباع  الفقهية،  والقواعد  الأ�شول  ذلك  في  مراعية  ال�شحيحة، 

والمهجور من الآراء.

- اإنزال الفتوى الخا�شة منزلة العموم. 

ول �شكَّ اأن هذه التحديات لها اآثارها ال�شلبية التي ترتبت عليها فيما بعد على الأمة، ومن 
هذه الآثار:

ع الرابط بين الأمة وموروثها العلمي. - ت�شدُّ

- جراأة النا�س على الجتهاد الفقهي دون هيبة لهذا المقام الجليل، اأو احتراز اأو حياء من 
العلم والعلماء، �شاربين بالقواعد والأ�شول المقررة عر�س الحائط؛ لأنها جاءت من 

زمن التخلف الفقهي والجمود المذهبي والتع�شب للباطل المذموم.

بل تو�شع الأمر ليكون لكل من يعرف معاني بع�س كلمات العرب العرباء، الحق في اإبداء 
راأيه في معاني القراآن الكريم ومعاني ال�شنة ال�شريفة، ويجعل راأيه موازياً لفهم الأئمة الأعلام 

لأحكام ال�شريعة من الن�شو�س الثابتة.

- جعل الأحكام ال�شرعية التي توارثتها الأمة عبر الع�شور عبارة عن اآراء اأ�شحابها، ولي�س 
لها اأي علاقة بالن�شو�س، فهي ل تعدو اأن تكون فهومًا لهم، يمكن الأخذ بها ويمكن 

تركها، دون اعتبار للمناهج التي بُنْيَت عليها هذه الأفهام.
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ولي�س هناك اأدنى حرجٍ لدى هوؤلء ال�شرذمة الجاهلة من اأن يكون لأحدهم راأي يزعمه فقهًا، 
ويجعله في م�شاف الآراء التي ينبغي الأخذ بها والعمل بمقت�شاها في هذا الزمان؛ ويعده في 

رتبة واحدة مع ما جادت به قرائح الأئمة الأعلام.

ومظاهرها  المعا�شر  الإفتاء  �شناعة  تواجه  التي  التحديات  جملة  جذور  اأن  والخلا�شة 
توؤكد على اأن الم�شئول عنها لي�س الموؤ�ش�شات الدينية وحدها، بل تت�شابك معه عنا�شر كثيرة 
معقدة، ولكن باعتبار التطور الحادث داخل المجتمعات، وعدم قدرة النا�س الذين يتعاملون 
ا بفقه الواقع، وما يتعلق به من  مع هذا في اإطار تكييف ال�شوؤال والحالة، والم�شاألة تتعلق اأي�شً
فقه البدائل وفقه التزاحم وفقه الأولويات، وهي اأنماط من الدرا�شات في غاية من الأهمية عند 
اأمرين،  الم�شكلة من خلال  اأ�شباب  فتاوى الأمة. ويمكن توزيع  للفتوى خا�شة في  التعر�س 

هما:

اأ- اأ�شباب ترجع اإلى عملية الإدارة، ومنها:
• عدم اللتزام ب�شوابط الإفتاء.	

• الم�شائل 	 وكــذا  الجمهور  عــدد  مع  منا�شبة  الموؤهلين  المفتين  عــدد  قلة 
والم�شتجدات.

• كليات 	 طلاب  حتى  الدرا�شية  المناهج  في  للاإفتاء  التاأهيل  برامج  توفر  عدم 
ال�شريعة. 

• الخلل في مراقبة مفتيي الف�شائيات.	

ب- اأ�شباب ترجع اإلى عملية الموارد الب�شرية، ومنها:
• عدم وجود جهة مخت�شة لتخريج المفتين بدرجة كافية وملائمة.	

• الخلل في طريقة اختيار المت�شدر لإفتاء الجمهور من القنوات الف�شائية وغيرها.	
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• عدم اإلمام بع�س المت�شدرين للاإفتاء بطبيعة الم�شتفتين واأحوالهم وواقعهم.	

• عدم توفير الدعم المادي للمفتين الموؤهلين)22(.	

وق�شارى القول، اإنه يجب اأن ي�شتقي الإفتاء المعا�شر من خلال النظر بعينين؛ عين على 
الن�س ومدلولته، وعين على الواقع ومعطياته، وربط ذلك بمقا�شد ال�شريعة وغاياتها، حتى 
ترجع الأمة اإلى دروب التنوير والحكمة، التي تح�شنها من المزالق، التي يعود �شببها الأ�شيل 
اإلى ما يمكن ت�شميته بـ »الفقه الأعور«، الذي ياأتي عَوَارُه من كونه ينظر اإلى الن�شو�س بعين 
الواقع،  تاركًا مقت�شيات كثيرة كفهم  الحكم،  اأو جزءًا من  الن�س،  فيدرك جزءًا من  واحدة، 
اأو الحكم. ول  ومراعاة المقا�شد والماآلت، وهي ل تنف�شل بحال من الأحوال عن الن�س 
ندري كيف غفل هوؤلء واأولئك عن اأ�شول الإفتاء وقواعده التي ورثته الأمة جيلًا بعد جيل. 
مناهج  على  والوقوف  مقا�شدها  في  الغو�س  دون  الأحكام،  ومعرفة  حفظ  على  فالقت�شار 
ال�شلف في تناولها وفهمها - مما يحجب الروؤية عن الجتهاد والتجديد فيما هو م�شتحدث 

من النوازل والم�شتجدات.

)4(
م�شتقبل الإفتاء المعا�شر

طرحت عدة مبادرات في مواجهة تحديات الإفتاء وبذلت في �شبيل ذلك جهود كبيرة 
ومتوا�شلة، اإل اأن معظم تلك الجهود لم ت�شل اإلى نتيجة اإيجابية بعد، ويقت�شي ذلك تكاتف 
الجميع للق�شاء عليها ومعالجة اآثارها المدمرة، ومن اأهم �شبل المواجهة لها هو تقنين الفتوى 
القانونيةَ  الأُطُرَ  تت�شمن  للفتوى  �شرفٍ  ميثاقِ  لئحة  بمثابة  القانون  هذا  �شي�شبح  اأنه  باعتبار 
الإفتاء،  عملية  تنظم  ت�شريعات  من  يلزم  ما  واإ�شدار  الفتاوى،  ى  لفو�شَ ي  للت�شدِّ والإجرائيةَ 

بالتعاون مع اأهل الخت�شا�س خا�شة الأزهر ال�شريف ودار الإفتاء الم�شرية.

تقرير نب�س الفتوى »المحرم ـ �شفرـ ربيع الأول« 1431، من�شور على موقع الفقه الإ�شلامي الإلكتروني، انظر: ح�شام تمام، »الف�شائيات   )22(
الدينية والدعاة الجدد وعلمنة الدين«، ورقة بحثية مقدمة في ندوة علمية عن الف�شائيات الإ�شلامية، مركز درا�شات الإ�شلام والعالم المعا�صر 

بالخرطوم، مايو 2008.
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الفتوى،  �شبط  اأجل  من  الع�شور  كل  في  معروف  الخت�شا�س  اأهل  على  الإفتاء  وق�شر 
اأنباأ  »األم   : عمرو  بن  عقبة  م�شعود  لأبي   ، الخطاب  بن  عمر  الموؤمنين  اأمير  قال  فقد 
هَا«)23(. وكان بنو اأمية ياأمرون منادياً  هَا مَنْ تَوَلَّى قَارَّ اأنك تفتي النا�س ول�شت باأمير؟ وَلِّ حَارَّ
اأبي رباح، فاإن لم يكن عطاء فعبد الله ابن  اإل عطاء بن  النا�س   ينادي في الحجاج: »ل يفتي 
اإل  النا�س  اأبي نجيح«)24(. وعن ابن وهب قال: �شمعت منادياً ينادي بالمدينة: »األ ل يفتي 

مالك بن اأن�س وابن اأبي ذئب«)25(.

وجاءت بع�س الإ�شارات في هذا ال�شياق في التنظيمات الحديثة، حيث �شدر اأمر خديوي 
في 11 رجب عام 1281هـ يطالب نظارة الداخلية بو�شع ت�شريع يعاقب من يت�شدى للاإفتاء 
دون رخ�شة لكنه لم يعمل به. وظلت هذه الم�شاألة مطروحة على ال�شاحة حتى نرى الآن –وقت 
قانون  الإفتاء، فهناك م�شروع  اإيجابية في طريق �شبط وتنظيم  الورقة - مبادرات  كتابة هذه 
�شاأنها  اإجرائية من  اأمور  ي�شتمل على  الم�شري  النواب  اأعمال مجل�س  الفتوى �شمن جدول 

تو�شيح م�شادر الفتوى والأحكام التي يواجهها من يخالف ذلك.

الموؤ�ش�شي  الم�شرية من ال�شتقلال  الإفتاء  لتمكين دار  اآخر  قانون  ا م�شروع  اأي�شً وهناك 
فنيًّا وماليًّا واإداريًّا مع الإبقاء على التبعية ال�شيا�شية لوزارة العدل الم�شرية، وتعتبر هذه الخطوة 
اإ�شافة لهذه الموؤ�ش�شة العريقة للانطلاق في ن�شر ر�شالتها ومهمتها من خلال و�شائل متعددة 
الديني  الوعي  ون�شر  الفتوى  لتاأ�شيل  الم�شرية  المحافظات  في  فروع  اإن�شاء  اإتاحة  اأبرزها 
والتعبير  الراأي  تحد من حرية  القانونية ل  الم�شاريع  ومثل هذه  اخت�شا�س.  ال�شحيح كجهة 
م ال�شتفادة من هذا المجال الحيوي وعدم ا�شتخدامه في الهدم والتجريح  بقدر اأنها مما يُعَظِّ

اأبو عمر يو�شف بن عبد الله بن محمد بن عبد البر بن عا�شم النمري الأندل�شي القرطبي )ت 463 هـ(، »حديث رقم 2064«، في جامع   )23(
بيان العلم وف�شله، تحقيق اأبي الأ�شبال الزهيري )الدمام: دار ابن الجوزي، 1994(: 1066. قال الأ�شمعي: ولِّ حارها من تولىَّ قارها: 
جِ�شْتاني  »ولِّ �شديدها، من تولىَّ هينها«، انظر: اأبو داود �شليمان بن الأ�شعث بن اإ�شحاق بن ب�شير بن �شداد بن عمرو بن عامر الأزدي ال�شِّ
)ت 275 هـ(، »حديث رقم 4431«، تحت »باب رجم ماعز بن مالك«، في �شنن اأبي داوود، تحقيق �شعيب الأرنوؤوط، ومحمد كامل قره 

بللي، مج. 6، 23الطب-34 الديات )دم�شق: دار الر�شالة العلمية، 2009(: 481-480.
اأبو عبد الله محمد بن اإ�شحاق بن العبّا�س الفاكهي المكي )ت 272 هـ(،»حديث رقم 1609«، تحت »ذكر اإعطاء اأهل مكة الق�شم والعطاء   )24(
واأول من فعله«، في اأخبار مكة: في قديم الدهر وحديثه، تحقيق عبد الملك بن عبد الله بن دهي�س، مج. 2، ط. 2 )بيروت: دار خ�صر، 1994(: 

.333
المرجع ال�شابق.  )25(
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واإحداث الفو�شى وال�شطراب في المجتمع؛ بل اإنها تدعم ل�شتمرار تطوير وتحديث العمل 
دار الإفتاء الم�شرية وو�شائله؛ رميًا اإلى تعزيز وتطوير خدمات دار الإفتاء ال�شرعيَّة، التي تقدمها 
للم�شلمين في جميع اأنحاء العالم، ل�شمان تحقيق اأكبر قدر من التوا�شل الفعّال مع الم�شلمين 

في م�شارق الأر�س ومغاربها لت�شحيح �شورة الإ�شلام.

وكذلك هناك عدة اأطروحات ل�شمان م�شتقبل ر�شيد للاإفتاء، وهي اإجمالً كالتالي:

1- دعوة جميع و�شائل الإعلام اإلى تحري الدقة في اختيار المفتين وال�شرعيين الذين يعالجون 
المو�شوعات ال�شرعية، مع تو�شيع الم�شاحة الدينية المعرو�شة من اأجل توا�شل اأف�شل مع 

الجمهور للتعليم والتوعية.

2- بذل مزيد من الجهد في المتابعة والتحذير من الفتاوى النابعة من الأهواء والتاأثر بالأحوال 
والظروف والأعراف المخالفة لمبادئ واأحكام ال�شريعة ومقا�شدها.

3- دعوة القائمين بالإفتاء من علماء وهيئات ولجان اإلى اأخذ قرارات وتو�شيات هيئة كبار 
العلماء في البلدان المختلفة ومجمع البحوث الإ�شلامية وفتاوى دور الإفتاء الأ�شيلة بعين 

العتبار؛ �شعيًا اإلى �شبط الفتوى وتوحيدها.

4- دوام التوا�شل والتن�شيق بين القائمين على الإفتاء من علماء وهيئات ولجان؛ للاطلاع على 
م�شتجدات الم�شائل والنوازل وانتهاء الراأي ال�شرعي فيها.

5- اإن�شاء بنك للفتاوى.

6- اإن�شاء معهد اأو جامعة للتدريب على مهارات الإفتاء.

7- توعية النا�س باأهمية وخطورة الفتوى.

8- بث الورع عن الفتوى في الم�شائل المُ�شْكِلة، والبعد عن الت�شدي لكل �شاردة وواردة من 
غرائب الأ�شئلة، خا�شة بين �شفوف المت�شدرين للاإفتاء.
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9- اإحالة ال�شتفتاءات المُ�شْكِلَة للمجامع الفقهية وهيئات ودور الإفتاء في عالمنا الإ�شلامي.

10- و�شع ميثاق لو�شائل الإعلام يتم من خلاله الختيار الأمثل فيمن يت�شدر للجماهير.

11- اإيجاد وعي عام بين اأفراد المجتمع بعدم اأخذ فتوى تتعلق بالمجال العام من عالم فرد، 
بل ينبغي اأن تكون �شادرة عن هيئة علمية ذات مرجعية م�شهود بها.

والخلا�شة اأن الإفتاء المعا�شر اأ�شبحت له �شماته المميزة له، فمن حيث الفتاوى ال�شادرة 
ب�شفات  والتحلي  الإفتاء،  باأهلية  التحقق  فيها:  يتجلى  به  المخت�شة  الدينية  الموؤ�ش�شات  عن 
في  النا�س  م�شالح  ومراعاة  الحرج؛  ورفع  التي�شير  ومراعاة  المنهجي،  والن�شباط  الإفتاء، 
ظل مرونة ال�شريعة، مع توجه كبير نحو جماعية الإفتاء، والتي تتاأكد في الق�شايا الم�شتجدة، 

ا تلك التي لها طابع العموم وتهم جمهور النا�س. وخ�شو�شً

اإعاقته عن تحقيق  اأجل  المعا�شر من  الإفتاء  تواجه  ثمة تحديات كبرى  اأن  كما نلاحظ 
ر�شالته ال�شامية، والتي تكمن في نقل كثير من المت�شدرين للفتوى، �شواء عبر و�شائل الإعلام 
الم�شتفتين  م�شائل  واقع  واإ�شقاطها على  المجردة،  ال�شرعيَّة  للاأحكام  اأو في غيرها  المتعددة 
الخم�شة  بعوالمه  الواقع  فيها  يراعى  والتي  ومقا�شدها  ال�شحيحة  الإفتاء  لمناهج  اعتبار  دون 
المتاأهلين،  غير  ت�شدر  عن  ف�شلًا  والنظم(،  والأ�شياء،  والأفكار،  والأحداث،  )الأ�شخا�س، 
مما  الموازية،  المرجعية  ذات  للجماعات  الحركية  المرتكزات  على  الآخر  البع�س  وجمود 
اأفرز التطرف وال�شذوذ في الأقوال، والغتراب في الفتاوى، مما اأدى اإلى تهديد المجتمعات 

وت�شطيح ثوابتها. 





في مفهوم الت�سوف الإ�سلامي 
الدكتور محمد مهنا

)اأ�شتاذ القانون الدولي بكلية ال�شريعة والقانون(

اإن اأول ما يرد على ذهن القارئ عند قراءته في الت�شوف تلك ال�شورة الذهنية الم�شوهة 
الإمام  قال بحقٍّ  النا�س. وكما  الكثير من  الأ�شباب والعوامل في ذهن  التي ر�شمتها كثير من 

محمد زكي الدين اإبراهيم  عندما توجه اأحدهم ب�شوؤاله اإليه في هذا ال�شاأن:
هنا قيل  العـ�سرِ  اإمــامَ  يا  �سيدي  وتعويجُ(يا  ت�سليلٌ  فَ  الت�سوُّ )اإن 
تفريجُكيف الت�سوف في الإ�سلام؟ �سفه لنا للمكروب  فــتــواك  فـــاإن 

فاأجابه ف�شيلة الإمام بقوله:
مقتنعًا ــقَّ  ــحَ ال اأقــــولُ  اإنـــي  ــيَّ  ــنَ وتعويجُبُ تعديلٌ  الحق  في  ولي�س 
فلا راآه  مــمــا  لــلــمــدعــي  ممجوجُالـــعـــذرُ  ثــمَّ  راآه  قد  فما  تغ�سبْ 
وتهييجُلي�س الت�سوفُ رق�سَ الراق�سين ول وت�سخابٌ  وزمــرٌ  طبلٌ 
�ساذجة بالألفاظ  الذكرُ  هو  وت�سنيجُول  ــعْــقٌ  �ــسَ ول  محرفات 
مــلــونــةٍ ـــــات  راي ـــبُ  ـــواك م ترويجُول  الــديــانَ  يغ�سبُ  لما  فيها 
�سُبحٌَ ول  الكبرى  ةُ  العِمَّ هو  مفاليجول  جمعٌ  ول  الرقاب  حــولَ 
اأو الولية  دَعْــوى  اأو  التعطّل  وتدبيجول  كِذْب  اأو  الخوارق  نعُ  �سُ
نَ�سبٌ ول  ــازٌ  وعــكّ و�ــســاحٌ  من�سوجُول  البهتان  مــن  النبيّ  ــى  اإل
ممزوجُول الإجازات تُ�سـرى بالدراهم اأو بالزيف  رفها  �سِ وظائفٌ 
اأو ــد  ــوال ــم ال ــــام  اآث مــظــاهــر  ــوجُول  ــال خــيــرهــم ع ــرج ــرٌ ب ــكــاث ت
ينقلها الهوجِ  بالفل�سفات  ــوجُولي�س  كــالــبــبَّــغــاوات جــهــلًا قــلــة ه
قاطبة ينِ(  الدِّ )فقهُ  فَ  الت�سوُّ وتخريجُاإنَّ  توثيقٌ  ين  بالدِّ والفقهُ 
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به النبيُّ  ــاء  ج ــا  وم الكتاب  فمحجوجُهــو  هذا  �سوى  �سيء  وكل 
يمنحه الله  �ــســرُّ  الــتــ�ــســوف  تتويجُاإنَّ  الله  ــبُّ  وح اأحـــبَّ  قــد  مــن 
ومعرفةٌ اأخـــلاقٌ  الــحــبُّ  ــا  ــم ــجُواإن ــاأري ذكـــرٌ وفــكــرٌ وتــرويــحٌ وت
في الخلافة  )تحقيقُ  فَ  الت�سوُّ تهريجُاإنَّ  فهو  واإل  الإلــــهِ(  اأر�ـــس 

اإن  ولدي:  يا  قال  »الخطاب«،  الم�شماة  ر�شالته  في  اأحدهم  على    ال�شيخ  رد  وقد 
الت�شوف خدمة تتكيف بحاجة كل ع�شر، وكل اإن�شان، وكل وطن، فهي تج�شيد �شامل لعملية 

ال�شتخلاف على الأر�س. 

يا ولدي: اإن ن�شبك اإلى الله اأ�شحُّ من ن�شبك اإلى اأبيك.

اإلى  ن�شير  اإنما  ونحن  اأدخله،  تعالى  بابه  قرع  ومن  له،  اأذِن  الله  على  ا�شتاأذن  من  اإنه  ثم 
الحقيقة، ونبين ال�شبيل، وندعو المريد ال�شادق لي�شل اإلى غاية الطريق بجهده، فلي�س �شيخك 

من �شمعت منه، ولكن �شيخك من اأخذت عنه، ومن جاهد: عدل، ومن اجتهد: و�شل.

يا ولدي:

تعبده،  اأن  فال�شريعة  الحق.  بتعريف  جاءت  والحقيقة  الخلق،  بتكليف  جاءت  ال�شريعة 
والطريقة اأن تق�شده، والحقيقة اأن ت�شهده. ف�شريعةٌ بلا حقيقة عاطلة، وحقيقةٌ بلا �شريعة باطلة.

يا ولدي:

يليه، وهذه  بنف�شه على من  بقلبه على نف�شه، وقائمٌ  قلبه، وقائمٌ  قائمٌ بربه على  ال�شوفيُّ 
القوامة هي التحقق بالت�شوف الرفيع: چ  ھ        ھ  ھ   ے  ےچ ]المائدة/ 8[.

چڇ  ڍ     ڍ  ڌ  ڌ      ڎ  ڎ       تعالى يقول:  بالت�شوف، فهو  اأمرنا  اإن الله 
ڈ  ڈ            ژچ ] اآل عمران/ 79[.
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حقيقة الت�سوف
الت�شوف هو علم فقه المعرفة بالله ، قال تعالى: چڄ   ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ   چ 
]الذاريات/ 56[، قال ابن عبا�س: »اإل ليعرفون«. قال �شيوخ المعرفة: فماذا جهل من عرف 
الله، وماذا عرف من جهل الله، اأو ماذا فقد من وجد الله، وماذا وجد من فقد الله. ول �شبيل 

لمعرفته تعالى اإل ب�شدق التوجه اإليه، فمن ل �شدق له ل ت�شوف له.

ةِ. قال تعالى: چچ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ   دقُ تالي دَرَجةٍ للنُّبُوَّ قال اأبو علىٍّ الدقَّاقُ: »ال�شِّ
ڍ   ڍ  ڌ  ڌچ ]الن�شاء/ 69[.

فِ اإل  فِ اأمرٌ ل جِدالَ فِيه ول مِراءَ، فما من بابٍ في الت�شوُّ هِ كحقيقةٍ للت�شوُّ دقُ التوجُّ و�شِ
وال�شدقُ دَللتُه، وعِمادُ اأمرِه، وبِه تَمامُه، وفيه نِظامُه)1(.

�شْمِ اأو بالتف�شيرِ، فكلُّها  دتْ تعريفاتُ الت�شوفِ، �شواء كان تعريفًا بالحَدِّ اأو بالرَّ ومهْما تعدَّ
هِ اإلى الِله«. تدُلُّ على هذه الحقيقةِ: »�شدقُ التوجُّ

فَ هُو: اأنْ يُميتَك الحقُّ عنك، ويُحْيِيَك به«. اأو  مِن ذلك قولُ الإمامِ الجُنَيْدِ: »اأنَّ الت�شوُّ
ا: »هُو: الإناخةُ  فُ: ا�شْتِرْ�شالُ النَّفْ�سِ معَ الِله على ما يُريدُ«. وقِيل اأي�شً هم: »الت�شوُّ قول بع�شِ
«. وقيل: »هو الإعْرا�سُ  على بابِ الحبيبِ، واإنْ طرد«. وقيل: »هو الجلو�سُ معَ الِله بِلا هَمٍّ
، والتحلِّي بكُلِّ خُلُقٍ  عن الخلْقِ، والإقبال على الحق«. وقيل: »هو: التخلِّي عن كلِّ خُلُقٍ دَنِىٍّ
كَلِمةٍ واحِدةٍ:  التعريفاتِ في  ا هذه  مُلخّ�شً اإبراهيمَ  �شيخُنا الإمامُ محمدُ زكيّ  «. ويقولُ  �شَنِيٍّ
يّةِ والمعْنويَّةِ، فالتقْوَى عقيدةٌ وخُلُقٌ، فهي  قال الت�شوف هو التَّقْوَى، في اأرْقَى مُ�شتوياتِها الحِ�شِّ
مُعامَلةُ الِله بحُ�شْنِ العبادةِ، ومُعاملةُ العِبادِ بحُ�شْنِ الخُلُق، وهذا العتبارُ هو ما نَزل به الوحيُ 

، وعليه تدورُ حقوقُ الإن�شانيةِ الرفيعةِ في الإ�شلامِ، ورُوحُ التقوى: التزكي، چ ی   على كُلِّ نبِيٍّ
ئج  ئح  ئمچ ]الأعلى/ 14[، وچ ڦ   ڦ  ڄ  ڄچ ]ال�شم�س/ 9[.

يْي الخرا�شاني الني�شابوري )ت 465 هـ(، الر�سالة الق�سيرية: في علم الت�سوف،  اأبو القا�شم عبد الكريم بن هوازن بن عبد الملك بن طلحة القُ�شَ  )1(
ترجمة وتحقيق اأحمد عناية، ومحمد الإ�شكندراني )بيوت: دار الكتاب العربي، 2004(: 96.
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مو�سوع علم الت�سوف 
ٻچ  ٻ   ٻ   چٱ   العَلِيَّةُ  اتُ  الذَّ هو  الت�شوف  ومو�شوع  مو�شوع،  علم  لكل 
رفيعةٍ؛  �شامِيَةٍ  غايةٍ  اأجْلِ  مِن  بل  عَبَثًا،  الإن�شانَ  يخلُقِ  لَمْ   ،]116 والموؤمنون/   ،114 ]طه/ 
ليَعْرِفونِ، كما  اإل  ابنُ عبَّا�سٍ:  چڄ   ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃچ ]الذاريات/ 56[. قال 
ذكرنا من قبل، فكلٌّ منه، واإليه يعودُ؛ چثى  ثي   جح  جمچ ]النجم/ 42[. وهو  لي�سَ له 
لُ بِلا ابتداءٍ، واآخِرٌ بِلا انتهاءٍ، وظاهِرٌ وما اأُظهِر منه �شيء، وباطنٌ وقد قام به كلُّ  مُنتهًى، فهو اأوَّ

، ول يدركه وهم ول ي�شوره ت�شور، وچٿ  ٹ   ٹ    ه حَدٌّ ، ول يحُدُّ ه عَدٌّ �شيءٍ، ل يعُدُّ
ٹ  ٹ  ڤَچ ]الأنعام/ 103[، هذه الحقيقةُ ال�شامِيَةُ هي مو�شوعُ عِلْمِ الت�شوفِ، فمن ذا 

الذي يُحيطُ بهذه الحقيقةِ؟! بل من ذا الذي يُحيطُ ب�شيءٍ مِن عِلمِه اإل بما �شاءَ چئۆ  
فُ الت�شوفَ ويُعبِّر عنه بقَدْرِ ما نالَ مِن هذه الحقيقةِ عِلمًا،  ئۈ  ئۈ   ئېچ فكلٌّ يُعرِّ

اأو �شَلك اإليها عَملًا، اأو عايَ�شها حالً، اأو وجَد فيها ذَوْقًا چڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ   ڃڃ  
فِ عليه فاعْلَمْ اأنَّما هو  ڃ  چ          چ  چ  چچ ]الإ�شراء/ 20[. و»اإذا فتَح لك بابًا للتعرُّ

فَ عليك«)2(.  الذي اأراد اأن يتعرَّ

وقد عبر ال�شيخ زروق عن ذلك في قواعده بقوله: »الختِلافُ في الحقيقةِ الواحدةِ اإنْ 
نُ جُمْلةَ ما قِيلَ فيها، كانتِ  كَثُرَ دَلَّ على بُعْدِ اإدْراكِ جُمْلتِها، ثُمَّ هو اإنْ رجَع لأ�شلٍ واحدٍ يت�شمَّ
بِ ما فُهِمَ مِنه، وجُمْلَةُ الأقوالِ واقعةً على تفا�شيِله. واعتبارُ كُلِّ واحدٍ على  العِبارةُ عنه بِحَ�شَ

بِ مَنالِه مِنه عِلمًا، اأو عملًا، اأو حالً، اأو ذَوْقًا، اأو غيرَ ذلك. حَ�شَ

ومِن هُنا كان الختلافُ في الت�شوفِ بقدْرِ مَنالِ المعرفةِ مِن هذه الحقيقةِ طالَما رجَع 
ب ما فُهِم منه - اأيْ مِن هذا  دقِ مثلًا اأو الإخْلا�سِ. وكان التعبيرُ عنه بح�شَ لأ�شلٍ واحدٍ كال�شِّ
الأ�شلِ - وكانتْ جملةُ الأقوالِ في الت�شوفِ اإنَّما هي وُجوهٌ فيه، واقعةٌ على تفا�شيلِه؛ ل�شعوبةِ 
رُّ الناظِرين، ورَغْمَ اختلافِها  ةٍ مُختِلفٍ األوانُها فت�شُ عَّ اإدراكِ جُملتِه، كالأحجارِ الثَّمينةِ تتلاأْلأُ باأ�شِ

فحقيقتُها واحِدةٌ، وَكثْرةُ الختلافِ في هذه الحقيقةِ راجعُ اإلى نَفا�شتِها.

اأحمد بن عي�شى بن الح�شين بن عطاء الله الجذامي  بن  الرحمن بن عبد الله  الكريم بن عبد  اأحمد بن محمد بن عبد  الف�شل  اأبو  الدين  تاج   )2(
ال�شكندري )ابن عطاء ال�شكندري، ت 709 هـ(، الحكم العطائية )القاهرة:  دار ال�شلام، 2006(.
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ولذلكَ قال الجُنَيدُ اإمامُ الطائفةِ: »لو نعلَمُ تحتَ اأدَيمِ ال�شماءِ اأ�شرفَ مِن هذا العِلمِ الذي 
ق بهذا العِلمِ فهو مِن  : كل من �شدَّ قِلِّيُّ عيْتُ اإليه«. وقال ال�شيخُ ال�شِّ نتكلَّمُ فيه معَ اأ�شحابِنا ل�شَ
ةِ، وكل من فهمه فهو من خا�شة الخا�شة، وكل من عبر عنه وتكلم فيه فهو النَّجْمُ الذي  الخا�شَّ

ل يُدْرَك، والبحرُ الذي ل يَنزِفُ)3(.

قال  م�شروط كما  تعالى  بالله  المعرفة  و�شبيل  الت�شوف  منهج  الذي هو  التوجه  و�شدق 
الإمام زروق في قواعده، بكونه من حيث ير�شاه الله تعالى وبما ير�شاه، و�شبحانه وتعالى ل 
ڎ  ڎ  ڈ   ڈچ ]الزمر/ 7[، فلزم العمل  ير�شى لعباده الكفر، فلزم تحقيق الإيمان چ 
ه  هْ فقد تزنْدَق، ومَن تفقَّ ف ولم يتفقَّ بالإ�شلام، وهو ما عبر عنه الإمام مالك بقوله: »مَنْ ت�شوَّ

ق«. ق، ومن جمَع بينَهما فقد تحقَّ فْ فقد تف�شَّ ولم يت�شوَّ

اأ�سل الت�سوف ودليله ال�سرعي
يقول ال�شيخ زروق في قواعده)4(:  

»اإ�شنادُ ال�شيء لأ�شلِه، والقيامُ فيه بدليلِه الخا�سِّ به - يدفَعُ قولَ المنْكِرِ لحقيقتِه. واأ�شلُ 
رَه ر�شولُ الِله B بـ: »اأنْ تعبُدَ الَله كاأنَّك تراه، فاإنْ لم تكُنْ  الت�شوفِ مقامُ الإح�شانِ، الذي فَ�شَّ
تراه فاإنَّه يَراك«. لأنَّ المعانِيَ في �شدقِ التوجه لهذا الأ�شل راجِعةٌ، وعليه دائرةٌ؛ اإذْ لفظُه دالٌّ 
ا على عَيْنِه، كما دارَ الفِقهُ على مَقامِ  على طَلَبِ المُراقَبة المَلزومةِ به. فكان الحَ�سُّ عليها حَ�شًّ
جبريلَ  الله  علَّمَه  الذي  ينِ  الدِّ اأجزاءِ  اأحدُ  فالت�شوفُ  الإيمانِ.  مَقام  على  والأ�شول  الإ�شلامِ، 

.» ليتعلَّمَه ال�شحابة

اأبو العبا�س اأحمد بن محمد بن المهدي بن الح�شين بن محمد بن عجيبة الح�شني الفا�شي ال�شاذلي )ت 1808 هـ(، اإيقاظ الهمم في �شرح الحكم،   )3(
ط. 3 )القاهرة: مطبعة م�شطفى البابي الحلبي، 1982(: 9.

وق، ت 899 هـ(، قواعد الت�سوف، تحقيق عبد المجيد  اأبو العبا�س اأحمد بن اأحمد بن محمد بن عي�شى البرن�شي الفا�شي )زَرُّ �شهاب الدين   )4(
خيالي، ط. 2 )بيوت: دار الكتب العلمية، 2005(: 23، قاعدة 5.
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ول �شكَّ في �شوء هذه القاعدة اأنَّ رَدَّ الت�شوفِ لأ�شلِه، والقيامَ فيه بدليلِه الخا�سِّ به مِن 
نةِ على هذا الوجهِ - يدفَعُ قولَ المُنكِرِ لحقيقتِه؛ لأنَّ اإنكارَه اإنْ كان راجِعًا لجهلٍ  الكتابِ وال�شُّ

نةِ تَكْفِي لتبديدِ ظُلُماتِ الجهلِ، وك�شْفِ غَياباتِ اللَّبْ�س: فاأنوارُ الكتابِ وال�شُّ
وجْهِها حُ�سْن  اأبــرَزتْ  ليَْلَى  اأنَّ  هُياَمِــيولَــوْ  مِــثْــلَ  امُ  ـــوَّ ـــلُّ ال بــهــا  ــامَ  ــه ل

بٍ  بٍ لم يَرْغَبْ، وكَمْ مِن مُرَهَّ        واإنْ كان راجِعًا لجُحودٍ، فالُله غالِبٌ على اأمرِه، فكَمْ مِن مُرَغَّ
رْ! چۓ  ڭ  ڭ   ڭ  ڭ  ۇۇ  رٍ لم يتذكَّ لم يَرْهَبْ، وكم مِن مزْجورٍ لم يَزْدَجِرْ، وكم مِن مُذَكَّ

ۆ  ۆ     ۈ    ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅچ ]الأنعام/ 33[.

عندَما  وغيرِهما  ومُ�شلمٍ  البخاريِّ  حديثُ  ال�شرعيُّ  ودليلُه  الإح�شانُ  الت�شوفِ:  واأ�شلُ 
�شاأَل جبريل  الر�شولَ B عن الإح�شانِ، فاأجابَه الر�شولُ B »الإح�شانُ: اأنْ تعبُدَ الَله كاأنَّك 
دقِ التوجهِ اإل العبوديَّةُ على هذا الوجهِ  تَراه، فاإنْ لم تكُنْ تَراه فاإنَّهُ يَراك«، ولي�سَ اأدلَّ على �شِ
هُ اإليه، ودوامُ  ي دوامَ المُراقَبةِ لِمَن نتوجَّ الذي تعبُدُه به كاأنَّك تَراه، اإذْ اإنَّ �شدقَ التوجهِ يقت�شِ
بين  بين، ومَقامُ المُقرَّ المراقبةِ يُفْ�شي اإلى المُ�شاهَدةِ »كاأنَّك تَراه«، واأولُ المُ�شاهدةِ مَقامُ المُقرَّ
فِ قريبٍ يُحيطُ ببُعْدِ النَّفْ�سِ في�شْتوْلِي عليها  يّ : »مُ�شاهَدةُ وَ�شْ كما يقولُ اأبو طالِبٍ المَكِّ
فَيغيبُ بُعْدُها في قُرْبه، وينْتَبِه عقلُه تحتَ ظَنِّه، وتنطَوِي حِكمتُه في قُدرتِه كمَحْوِ نُورِ القمرِ 

ياءِ ال�شم�سِ، والُله غالِبٌ على اأمْرِه«. في �شِ

ينِ الأ�سا�سيَّةِ الت�سوفُ اأحدُ اأجزاءِ الدِّ
اأي  والأ�شول-  الإ�شلامِ،  مَقامِ  على   - الظاهرةُ  الدينِ  اأحكامُ  اأي   - الفقهُ  دارَ  وكما 
اأحكامُ العتقادِ الغيبيَّةُ على مَقامِ الإيمانِ، وهُما قد ورَدا في نف�سِ الحديث ال�شابقِ، فكذلك 
اإنَّ  اإذ  �شَنامِه؛  رُوحُه وذُروةُ  بَلْ  ينِ،  الدِّ اأجزاءِ  اأحدُ  فهُو  الإح�شانِ.  مَقامِ  يدورُ على  الت�شوفُ 
دِ المَوْلَى  اأحكامَ الإ�شلامِ وعقائدَ الإيمانِ ل ت�شحُّ اإل بِما تقَعُ به العبوديَّةُ مِن الإخلا�سِ وقَ�شْ
ةً له بِدونِهما،  حَّ في كُلِّ عملٍ واعتقادٍ. فهُما ظاهِرُه وهُو باطِنُهما، ول قِيامَ لهُما اإل بِه، ول �شِ
هُ في اأحكامِ الإ�شلامِ فقيهٌ، والمُتكلِّمُ في اأحكامِ الإيمانِ  د. فالمُتفقِّ وح، وهُما كالجَ�شَ فهُو كالرُّ

. اأ�شوليٌّ والقائِمُ باأحكامِ الإح�شانِ �شوفيٌّ
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  ُرورة، اأتىَ به جِبْريل فمَن اأنكَر الت�شوفَ بهذا المعنَى فقد اأنكَر معلومًا مِن الدينِ بال�شَّ
ح به B بقولِه لعُمَرَ: اأتَدْري مَن ال�شائلُ؟ قال: الُله ور�شولهُ  ليُعَلِّمَنا به اأُمورَ دينِنا، وهُو ما �شرَّ

اأعلمُ. قال B: »فاإنَّه جِبريلُ اأتاكُم يُعلِّمُكم دِينَكم«.

هِ الذي هو حقيقتُه،  دقِ التوجُّ وهذا الحديثِ يكفي في دَللتِه على الت�شوفِ بمعنَى �شِ
ولِدَللتِه على اأهميَّةِ الت�شوفِ كاأحدِ اأجزاءِ الدينِ الأ�شا�شيَّةِ.

نةِ اأدِلَّةُ الت�سوفِ الأُخرَى في الكتابِ وال�سُّ

: »مَن عادَى لِي ولِّيًّا فقد اآذنْتُه بالحربِ...« اإلخ. مِنها الحديثُ القُدُ�شيُّ

ه، واإنَّ البَرَاءَ مِنهم«. م على الِله لأَبَرَّ »رُبَّ اأ�شْعَثَ اأغْبَرَ ذي طِمْرَيْنِ لو اأق�شَ

رَ، يُقالُ له اأُوَيْ�سُ القَرَنُّي«. تي الجَنَّةَ مثلُ رَبِيعةَ ومُ�شَ وحديثُ: »يَدخُلُ ب�شفاعةِ رَجُلٍ مِن اأُمَّ

تي الجَنة �شبعون األفًا بغيرِ ح�شابٍ...« اإلخ  وحديثُ »يدخُلُ مِن اأُمَّ

نين كثيرةٌ. ثُ عن الإح�شانِ والمُح�شِ ا في كتابِ الِله فالآياتُ التَّي تتحدَّ اأمَّ

ڤچ  ڤ   ڤ   ڤ   ٹ   چ  قولِه:  في  تَراه«  »كاأنَّك  المُ�شاهَدةِ  مَقامَ    ذكَر  كما 
دُ زكيّ اإبراهيمَ: »فالقلبُ يَ�شمَعُ،  ]ق/ 37[. قال الإمامُ الجليلُ �شاحِبُ الفَ�شيلةِ �شيخُنا مُحمَّ

و�شَمْعُ القلبِ هو الإلهامُ، والقلبُ يَ�شهَدُ، و�شَهادةُ القلبِ هي البَ�شيرةُ«.

نةِ، وهِي كافِيَةٌ لِمَن كتَب الُله له  رةٌ مِن اأدِلَّةِ الت�شوفِ في الكتابِ وال�شُّ وتلك جُملةٌ مُخت�شَ
وْقِ والوِجْدانِ فهِي كثيرةُ. ا عن الأدلَّةِ العقليةِ، وتلك التي تَرِدُ مِن جِهةِ الذَّ التوفيقُ، اأمَّ

ا�سطلاح الت�سوف
عِ«، وهُو اأحدُ علومِ اللُّغةِ العربيَّةِ، حيثُ ا�شطَلح  منَ »عِلمِ الوَ�شْ وال�شطلاحُ يدخُلُ �شِ
للةِ عليها اأو التعبيرِ عنها، كا�شتخدامِ لفظِ:  اأهلُ كُلِّ فنٍّ اأو علمٍ على ا�شتخدامِ األفاظٍ مُعيَّنةٍ، للدَّ
الفقهِ  واأ�شول  ال�شرعيَّةِ،  الأحكامِ  للةِ على  للدَّ اللُّغةِ، و»الفقه«  قواعدِ  للةِ على  للدَّ »النَّحْوِ« 

للدّللةِ على العِلمِ الذي يُعرَفُ به كيفيَّةُ ا�شتنباطِ الأحكامِ مِن اأدلَّتِها ال�شرعيَّةِ... اإلخ. 
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ةَ في ال�شطلاحِ«، طالَما دلَّ المُ�شطلَحُ على  رُ عِندَ العلماءِ قاطِبةً اأنَّه: »ل مُ�شاحَّ والمقرَّ
ال�شيءِ دللةً وا�شحةً مِن غيرِ لَبْ�سٍ، ونا�شَب مو�شوعَه مُنا�شَبةً تُ�شعِرُ بحقيقتِه، كا�شطلاحِ علماءِ 
الأ�شولِ على اعتبار ما نهَى عنه ال�شارِعُ على وجهِ الإلزامِ بالتركِ باأنَّه حرامٌ، بحيثُ يُثابُ تارِكُه 

امتثالً ويُعاقَبُ فاعِله ا�شتحقاقًا كعقوقِ الوالِدَيْنِ مثلًا.

رِ بع�سِ المُتَمَ�شْلفةِ  وطالَما لم يُوؤدِّ الم�شطلَحُ اإلى الإخلالِ بقاعدةٍ �شرعيةٍ اأو عُرفيةٍ. كقَ�شْ
المُ�شلمين بذنبٍ  اأو ا�شطلاحِهم على تكفيرِ  اللِّحْيةِ فقط،  اأهلِ  نَّةِ« على  ال�شُّ لمُ�شطلَحِ »اأهلِ 
لإنكارِ  وجهَ  ل  كما  مثلًا...اإلخ.  بَدْلةً  يرتدِي  مَن  البِدْعةِ  اأهلِ  مِن  باعتبارِهم  اأو  مع�شيةٍ،  اأو 
، اأو اإلى مُعارَ�شةِ اأو مُناقَ�شةِ فرعٍ اأو  ا ما لم يُوؤدِّ اإلى رفعِ مو�شوعٍ اأ�شليٍّ اأو عُرفيٍّ المُ�شطلَحِ اأي�شً

، وطالَما كان لفظُه مُمكِنًا �شبطًا واإعرابًا. وجهٍ حكميٍّ

لفظُ »الت�سوفِ« و�سروطُ ال�سطلاحِ
لفظِ  على  ذِكرُها  ال�شالفِ  ب�شروطِها  ال�شطلاحِ«  في  ةَ  مُ�شاحَّ »ل  قاعدةِ  وبتطبيقِ 
»الت�شوفِ« نجِدُ اأنَّه لفظٌ عربي - كما �شيت�شح - مفهومٌ، تامُّ التركيبِ، ل لَبْ�سَ فيه، ول اإبهامَ 
ول اإيهامَ. بل على العك�سِ فاإن ا�شتقاقَ لفظِ »الت�شوفِ« مِن الو�شوحِ بحيثُ يُ�شعِرُ بحقيقتِه 
ودللتِه على المُرادِ منه تمامًا؛ كدللةِ »الفقهِ« على اأحكامِ الإ�شلامِ الظاهرةِ، ودللةِ »اأ�شولِ 
الدينِ« على اأحكامِ الإيمانِ الحقيقيةِ. فهو ي�شتوِي معَهما في الأ�شلِ مِن حيثُ كونُه اأحدَ اأجزاءِ 
وي�شتوِي  والإح�شانِ،  والإيمانِ  الإ�شلامِ  حديثِ  في   B الر�شولُ  بيَّنها  التي  الأ�شا�شيةِ  الدينِ 
معَهما في النقلِ؛ اأي النقلِ مِن حديثِ الإح�شانِ مِن حيثُ اإنَّ ال�شطلاحَ لهُما كان في ع�شرِ 
ياتُها اإنَّما ا�شطلَح عليها العلماءُ  التدوينِ فيما بعدُ، فحقائقُ العلومِ في اأ�شل الدينِ كامنةٌ، ومُ�شمَّ
دُ زكيّ اإبراهيمَ بقولِه: »هل جاء في القراآنِ  مِن بعدُ، وهو ما ن�سَّ عليه الإمامُ الجليل ال�شيِّدُ مُحمَّ
نةِ ا�شمُ »علمِ اأ�شولِ الدينِ«، اأو »علمِ اأ�شولِ الفقهِ«، اأو »علمِ مُ�شطلَحِ الحديثِ«، اأو  اأو ال�شُّ
هُ هذا العترا�سُ على اأ�شماءِ  »علمِ الفقهِ المُقارَنِ«، اأو »علمِ التف�شيرِ«... اإلخ؟  فلماذا ل يُوجَّ
هُ اإلى علمِ الت�شوفِ؟! وكيفَ يجوزُ الأمرُ الواحدُ في جانبٍ، ويَمتنِعُ في  هذه العلومِ، كما يُوجَّ
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ةِ الأركانِ القيا�شيةِ والعلميةِ؟!)5(. فال�شطلاحُ للاأ�شياءِ،  جانبٍ اآخَرَ، مع التماثُلِ المُطلَقِ في كافَّ
مَنْهَجٌ قراآني و�شُنَّةٌ نبويَّةٌ ثابتةٌ،  والتو�شفُ للاأ�شخا�سِ- ف�شلًا عن كونِه اقت�شاءً طبيعيًّا - فهُو 
هداءَ،  يقين، وال�شُّ دِّ األمْ يذكُر القراآنُ مِن بينِ المُ�شلمين والمُ�شْلماتِ: القانِتين والقانِتاتِ، وال�شِّ

لِين، والآخِرين، والمُهاجِرين، والأن�شارَ. بين، والأوَّ الحين، والمُقَرَّ وال�شَّ

 ،» الحب�شيَّ »بلالً   :B الِله  ر�شولُ  يُ�شمِّ  األمْ  ؟!  والمدنيُّ المكيُّ  القراآنُ  هُناك  األي�سَ 
اأو    ، �شافعيٌّ مُ�شْلمٌ  اأنَّه  ما  �شخ�سٍ  يُطلَقُ على  األ   ...» الفار�شيَّ و»�شَلْمانَ   » وميَّ الرُّ هَيبًا  و»�شُ
الأو�شافِ؟!   مِن  بو�شفٍ  اأو جماعةِ كذا  ؟! وعلى جمعيَّةِ كذا  حَنْبليٌّ اأو   ، حَنَفيٌّ اأو   ، مالكيٌّ
النِّهايةِ،  اإلى  البِدايةِ  مِن  مُتهافِتةٌ  »دعوَى  اإذنْ  »الت�شوفِ«  ا�شطلاحِ  على  العترا�سِ  فدعْوَى 
بِها ول خُلقَ  التي ل عقلَ لها، ول عِلم  دعْوَى الأ�شغانِ، والع�شبيةِ، والعُنْ�شريةِ، والمَذْهبيةِ 
ى  ها ويُنكِرُها، ول ير�شَ معَها، ول تقوَى فيها. والإ�شلامُ والعقلُ – على وُ�شْعِ رحابِه – يرفُ�شُ
على اأ�شحابِها، فلي�سَ مِن ورائِها اإل الفِتنةُ، وتفتيتُ الإ�شلامِ، و�شياعُ المُ�شْلمين، كاأنَّما لم يَبْقَ 

من المُوبِقاتِ �شيءٌ، وهِي بغيرِ حُدودٍ ول قُيودٍ«)6(.

ا�ستقاق الت�سوف
ي ال�شتقاقُ مُلاحَظةَ الفرع  ا�شتقاقُ ال�شيءِ - اأو اللفظِ - يعنِي اأخذه وا�شتنباطه. ويقت�شِ
مدلولِ  على  الوقوف  اإلى  توؤدي  التي  هي  الملاحظة  وهذه  منه.  الم�شتق  والأ�شل  الم�شتق 
دتِ  د ال�شعورُ بالمعنَى، وبالتالِي تعدَّ د المدلولُ تعدَّ ه؛ فاإنْ تعدَّ الم�شتقِّ الذي يُ�شعِرُ به اللفظُ نف�شُ
دها ل يمنَعُ مِن جمعِها في مَدلولٍ واحدٍ اإنْ اأمكَن، فيكونُ الجمعُ بهذه المَثابةِ  المعاني، وتعدُّ
بَ مَدلولِه. و�شرطُ ذلك  لةً لجميعِ المعاني. واإنْ لم يُمْكِن الجمعُ فيُلاحَظُ كُلُّ معنًى حَ�شَ مُح�شِّ
ةِ معَ الأ�شلِ الم�شتقِّ منه. وبتطبيقِ هذه القواعدِ على ا�شتقاقِ  كُلِّه عَدَمُ مُعارَ�شةِ المعاني الم�شتقَّ

الت�شوفِ، نجِدُ اأنَّ اأكثرَ الأقوالِ تعبيرًا عن حقيقةِ الت�شوفِ ترجِعُ اإلى خم�شةِ اأقوالٍ:

 

محمد زكي اإبراهيم، اأبجدية الت�سوف: بع�س ما له وما عليه، ط. 5 )القاهرة: مكتبة الآداب، 1995(: 97 وما بعدها.  )5(
المرجع ال�شابق: 98.  )6(
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وفَةِ: الأولُ: اأنَّه م�شتقٌّ من ال�شُّ

بالخَلقِ  د  المتفرِّ معَ  التدبيرِ،  وتركُ  له.  تدبيرَ  ل  المطروحةِ،  وفَةِ  كال�شُّ الِله  معَ  لِكَوْنِه 
والتدبيرِ، الواحدِ في الحُكمِ والتقديرِ- معنًى مِن معانى الت�شوفِ ال�شاميةِ، وحقيقةٌ من حقائقِه 

العظيمةِ. قال تعالى:چ ۋ   ۋ  ۅ  ۅ  ۉۉ  ې  ې  ې  ېى  ى   ئا  ئا   ئە  
�شا، فاإنْ لم ت�شتطِعْ ففي ال�شبرِ على  ئەچ ]الق�ش�س/ 68[. وقال B: »اعبُدِ الَله بالرِّ

ما تكرَهُ خيرٌ كثيرُ«. 

وقال الإمامُ اأبو الح�شنِ ال�شاذليُّ : »اإنْ كان لبُدَّ مِن التدبيرِ فدبِّروا األَّ تُدبِّروا«، وقال 
ا: » ل تختَرْ مِن اأمرِك �شيئًا، واختَرْ األَّ تختارَ، وفِرَّ مِن ذلك المُختارِ، ومِن فِرارِك، ومِن  اأي�شً
كُلِّ �شيءٍ اإلى الِله - تبارَك وتعالَى -، وربُّك يخلَقُ ما ي�شاءُ ويختارُ«. ومَن اأراد المَزيدَ في هذا 
كَنْدريِّ  »التنويرَ في اإ�شقاطِ التدبيرِ«، وهو القائلُ:  المعنَى فليُراجِعْ للاإمامِ ابنِ عطاءِ الِله ال�شِّ

لحُكمِه القِياَدَ  ــقِ  والْ عبدَه  ِــعُوكُــنْ  نـاف هــو  فمـا  تــدبــيــرًا  واإيَّــــاك 
حاكِـمٌ؟! وغيرُك  تدبيرًا  تنُـــازِعُ؟!اأتحُكِمُ  ــهِ  الإل لأحكـامِ  اأاأنــتَ 
مَ�سيــئةٍ وكُـــلِّ  اإرادةٍ  ى فهل اأنتَ �سامِعُ؟فــمَــحْــوُ  هو الفَرْ�سُ الأق�سَ

فهم  و�شَ وبهذا  كَهي.  لَيِّنٌ  هَيِّنٌ  فال�شوفيُّ  للِينها،  القَفَا:  وفَةِ  �شُ مِنْ  م�شتقٌّ  ــه  اأنَّ  الثاني: 
المولَى  بقولِه: چ ڭ  ڭ  ڭ   ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴچ ]الفرقان/ 
نون اإلى مَن اأ�شاء اإليهم،  ن ظلَمهم، ويُح�شِ فهم ر�شولُ الِله B بقولِه: »يعْفُون عمَّ 63[ وو�شَ
ويتوا�شَوْن فيما اآتاهم الُله «. اإنْ اأتاهم عَليلٌ مِن فقرٍ في النفو�سِ اأغنَوْه، اأو مري�سٌ مِن فِراقِ 
اأو  روه،  ارِ حذَّ الغفَّ العزيزِ  برحمةِ  مُغترٌّ  اأو  اآمَنُوه،  الجبَّار  قهرِ  مِن  اأو خائفٌ  داوَوْه،  الحبيبِ 
دوه، اأو اآي�سٌ مِن ف�شلِ  لوه، اأو م�شافرٌ اإلى مَن اإليه المُنتهَى زوَّ لةِ الحبيبِ اأو�شَ راغبٌ في مُوا�شَ
اأو  عوه،  �شجَّ الجَوَادِ  مُتاجَرةِ  اأو جبانٌ في  روه،  ب�شَّ ن  المُح�شِ اأو راجٍ لإح�شانِ  الكريمِ عدوه، 
دٌ  موه، اأو مُ�شتر�شِ مٌ لقَدْرِ العظيمِ عظَّ ح�شنُ الظنِّ به با�شَطوه، اأو مُحِبٌّ للحبيبِ واظَبوه، اأو مُعظِّ

نحوَه اأر�شَدوه، اأو مُ�شيءٌ بعدَ اإح�شانٍ عاتَبوه.
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هم �شامَحوه،  اأخطَاأ في حقِّ األزمَهم جِنايةً احتمَلوه، ومَن  مَن غاب عنهم افتقَدوه، ومَن 
چ ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ چ ] يون�س/  ومن ا�شتجار بهم اأجاروه، 
، م�شروفُ  فَ معطوفُ به اإلى الحقِّ وفَة القَفا باأنَّ المت�شوِّ ر �شاحبُ »الحليةِ« �شُ 62[. وقد ف�شَّ

به عن الخلقِ، ل يُريدُ به بَدَلً، ول يَبغي عنه حِوَلً.

فَةِ: الثالثُ: اأنه م�شتقٌّ من ال�شِّ

اإذ جُملتُه ات�شافٌ بالمحا�شنِ، وتركُ ال�شفاتِ المذمومةِ. 

 B في قُراآنِه، وذكَرهم ر�شولُ الِله  وهي �شفاتُ عبادِ الرحمنِ الذين ذكَرهم المولَى
في اأحاديثَ كثيرةٍ.

خُلُقٍ  كُلِّ  الدخولُ في  فُ هو  الجُنيدِ: »الت�شوُّ الإمامِ  الت�شوفِ، كقولِ  ةُ  اأئمَّ اإليها  واأ�شار 
.» ، والخروجُ مِن كُلِّ خُلُقٍ دَنِيٍّ �شَنِيٍّ

فاءِ: الرابعُ: اأنَّه م�شتقٌ مِن ال�شَّ

لِ�شفاءِ قلوبِهم عن �شوائبِ الدنيا وكَدَرِها، وتعلُّقِها بربِّها ل يمنَعُها منه عوائقُ، ول ي�شغَلُها 
: ُعنه علائقُ، حتى قال الإمام البُ�شتي

وفِتخالفَ النا�سُ في ال�سوفيِّ واختلفوا وظـنَّ البع�سُ اأنه م�ستـقٌّ من ال�سُّ
وفيول�ستُ اأمنـــحُ هـذا ال�سمَ غيرَ فتــى ي ال�سُّ وفيَ حتَّى �سُمِّ �سافَى فَ�سُ

وقال اآخر:
عَلِقــتْ قد  ــالِله  ب همومُهمُ  ــومٌ  اأحــَدِق اإلى  تَ�سْمو  هِمَمٌ   لهُمْ  فما 
و�سيِّدُهمْ مولهُمْ  القومِ  مَدِفمَطْلَبُ  ال�سَّ للواحدِ  مطْلَبِهمْ  حُ�سْنَ  يا 
�سَـرَفٌ ول  دُنياَ  تنُازِعُهمْ  اإنْ  والوَلــَدِما  اتِ  واللذَّ المَطاعِمِ  مِن 
ِــقٍ اأنـ فــائــقٍ  ثــيــابٍ  لِــلُــبْــ�ــسِ  بلََـدِول  في  حَــلَّ  ــرورٍ  �ــسُ ـــرَوْحِ  لَ ول 
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مَنْزِلـــةٍ ـــرِ  اإثْ فــي  مُــ�ــســارَعــةٌ  الأبـَدِاإل  باعِدُ  فيها  للخَطْوِ  قابَ  قد 
ــــدْرانٍ واأوْديــــــــةٍ العدَدِ)7(فــهُــمْ رهــائــنُ غُ مع  تلقَاهمْ  ال�سوامخِ  وفي 

ةِ:7 فَّ الخام�سُ: اأنَّه نِ�شبةٌ اإلى ال�شُّ

رَجُلٍ،  اأرْبَعِمِائةِ  نحوَ  وكانوا   ،B الِله  ر�شولِ  عهدِ  على  المهاجِرين  لفقراءِ  كانت  التي 
ال�شوفيةِ  كاجتماعِ  الم�شجدِ  في  هم  اأنفُ�شَ جَمعوا  ع�شائرُ،  ول  بالمدينةِ  م�شاكِنُ  لهم  تكُنْ  لم 
وي�شتغِلون  بالنَّهارِ،  النَّوَى  خون  وير�شَ يحتطِبون  وكانوا  بُطِ،  والرُّ وايا  الزَّ في  وحديثًا  قديمًا 
هم ويُوؤاكِلُهم، وفيهم نزَل قولُ  بالعِبادة وتعليمِ تلاوةِ القراآنِ بالليلِ، وكان ر�شولُ الِله B يُجالِ�شُ
 الِله : چئۆ  ئۆ   ئۈ  ئۈ  ئې  ئې   ئې  ئى     ئىچ ]الأنعام/ 52[، وقوله تعالى: 

چ ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ   پ  ڀچ ]الكهف/ 28[)8(.

دُ زكيّ  وف«، فهُو كما يقولُ الإمامُ الرائدُ مُحمَّ واأيًّا كان الأمرُ في ا�شتقاقِ مُ�شطلحِ »الت�شّ
، والتحلَّي بكُلِّ �شَنِيٍّ »�شُلوكًا اإلى مراتبِ القُرْبِ والو�شولِ، فهو  اإبراهيمَ: »التخلِّي عن كُلِّ دَنِيٍّ
اإعادةُ بناءِ الإن�شانِ، وربطُه بموله في كُلِّ فكرٍ وقَوْلٍ، وعملٍ ونيَّةٍ، وفي كُلِّ مَوْقِعٍ من مواقعِ 

ةِ)9(. الإن�شانيةِ في الحياةِ العامَّ

�شهاب الدين اأبو حف�س عمر بن محمد بن عبد الله بن محمد بن عبد الله ال�شهروردي البغدادي )ت 632 هـ(، كتاب عوارف المعارف، ط. 2   )7(
)بيوت: دار الكتاب العربي، 1983(: 64.

المرجع ال�شابق: 65.  )8(
محمد زكي اإبراهيم، اأبجدية الت�سوف: 13.  )9(



تجديد الفكر الدينـي: اإعادة طرح الأولويات  
الدكتور �صعيد الم�صري

)اأ�ستاذ علم الجتماع بكلية الآداب جامعة القاهرة،
واأمين عام المجل�س الأعلى للثقافة(

1- مقدمة 
كثر الحديث عن تجديد الخطاب الديني على مدى العقدين الما�سيين، وتعر�س الخطاب 
الديني اإلى انتقادات كثيرة كتبت في درا�سات وبحوث من�سورة. غير اأن البنية العميقة للخطاب 
الديني اأو بالأحرى لكل �سور الخطابات الدينية المختلفة ظلت بعيدة عن الأنظار. واأق�سد 
الدينية  الخطابات  ت�ستمد منه كل �سور  الذي  ال�سائد  الديني  الفكر  العميقة نمط  البنية  بتلك 
مقوماتها. ما اأطرحه في هذا المقال يتجاوز ال�ستقطاب الحاد في دعاوى تجديد الخطاب 
الديني بين التجديد النتقائي من داخل دائرة العلوم الدينية  والتجديد الجذري الم�ستند اإلى 
اأطروحات في التاأويل ت�ستمد معالمها من علوم دنيوية، ياأتي ذلك في محاولة جادة للبحث 
عن م�سار ثالث ومختلف يتعلق بالتجديد في الفكر الديني ذاته الذي يمثل منبع كافة �سور 
اأو  �سكلية  تغييرات  اإحداث  مجرد  ي�ستهدف  ل  الم�سار  هذا  المعا�سرة.  الدينية  الخطابات 
انتقائية في م�سامين الخطابات الدينية ال�سائدة، بل ي�سعى اإلى اإعادة النظر في بنية الفكر الديني 
بحثًا عن زوايا جديدة للنظر ت�ستند اإلى قيم اإن�سانية عامة وترتكز على مبادئ واأولويات يتعين 

التفكير فيها من جانب كل من يعنيهم ال�ساأن الديني. 

من  مجموعة  على  األقيت  المحا�سرات  من  مجموعة  الأ�سل  في  كان  المقال  محتوى 
لبناء قدرات  ي�سعى  المكتبة  برعاية  برنامج  الإ�سكندرية عام 2017 �سمن  الدعاة في مكتبة 
الدعاة من ال�سباب واأئمة الم�ساجد بوزارة الأوقاف والأزهر. وفيما يلي اأعر�س لطبيعة الجدل 
ال�سائد حول تجديد الخطاب الديني والتـي تدور في حلقة مفرغة ل تنتهي بموجب بقاء البنية 
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تذكر  تغيرات  ي�سفر هذا عن  المعا�سر، ولم  الديني  الخطاب  الكامنة وراء كل �سور  العقلية 
�سوى قدر من الغمو�س وال�سجيج الخطابي. يلي ذلك عر�س معنى التجديد في الفكر الديني 
والزوايا الأربع التي ترتكز عليها الروؤية التجديدية، واأخيرًا الأولويات التي يتعين اأخذها بعين 

العتبار عند طرح اأي محاولة جادة لتجديد الفكر الديني. 

2- الحلقة المفرغة في تجديد الخطاب الديني
هناك دعاوى متكررة على مدى العقود الثلاثة الما�سية حول ما يعرف بتجديد الخطاب 
�ساع  وقد  محتواه.  تغيير  يتعين  المعالم  محدد  واحد  ديني  خطاب  ب�سدد  وكاأننا  الديني، 
ا�ستخدام مفهوم الخطاب الديني و�سرورات تجديده دون اأن يكون هناك تعريف محدد له 
ودون التفاق على حد اأدنى من الفهم على معنى التجديد. وكل حوار حول الخطاب الديني 
اإيجابي نحو التجديد. وجوهر المع�سلة  وتجديده يظل ملتب�سًا وغير قابل للتراكم في اتجاه 
عن  يتحدث  من  وكل  الحوار،  اأطراف  بين  الم�ستخدمة  المفاهيم  و�سوح  عدم  في  يكمن 
الخطاب الديني وتجديده لديه فهمه الخا�س، وبذلك يظل ال�سجيج حول تجديد الخطاب 

الديني ل يبرح حدود اللغو بق�سد اأو بغير ق�سد.

واقع  اللغوية ومن  الناحية  من  المفهومين  معنى هذين  اأحدد  اأن  البداية  في  يتعين  ولهذا 
الأطر النظرية لتحليلات الخطاب، حيث يق�سد بالخطاب الديني بمعناه الوا�سع كل اأ�سكال 
التوا�سل اللغوي في ال�ساأن الديني اأيًّا كان م�سمونه ومرجعيته. ول يوجد خطاب ديني واحد، 
بل هناك خطابات متعددة بح�سب اختلاف م�سامينها الفكرية ومرجعياتها الفقهية، واختلاف 
الحال،  بطبيعة  ينفي،  ل  وهذا  وتداولها.  اإنتاجها  في  ت�ساهم  التي  والموؤ�س�سات  الجماعات 
الخطاب  فلي�ست كل �سور  الجمهور،  في  والتاأثير  القوة  الخطابات من  تلك  اختلاف حظ 
معنى  اإلى  يقودنا  وهذا  الوعي.  في  والتاأثير  والنت�سار  ال�سيوع  من  القدر  نف�س  على  الديني 
التجديد والذي يت�سمن اإدخال تعديلات على م�سامين بعينها في الخطابات الدينية ال�سائدة. 
فكل دعوة اإلى التجديد، اأيًّا كان م�سدرها اأو الهدف منها، ت�سعى في حقيقة الأمر اإلى اإزاحة 
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م�سامين فكرية ودينية بعينها عن موقع ال�سدارة واإحلال م�سامين اأخرى محلها. ولهذا فاإن 
الخلاف والجدل المحتدم حول تجديد الخطاب الديني يعد بمثابة المعادل الفكري لل�سراع 

الجتماعي وال�سيا�سي بين قوى اجتماعية و�سيا�سية مختلفة لل�سيطرة على المجال الديني.  

وتنح�سر كل دعاوى تجديد الخطاب الديني في  م�سارين اأ�سا�سيين: 

• من 	 الديني  للخطاب  الفقهي  للم�سمون  الجذري  التجديد  يدور حول  الأول: 
خلال فتح باب الجتهاد على م�سراعيه لإعادة النظر في تف�سيرات الن�سو�س 

الدينية المقد�سة وحرية التاأويل الكاملة دون قيد اأو �سرط.

• على 	 الديني  للخطاب  الفقهية  الم�سامين  بع�س  تجديد  حول  يدور  الثاني: 
بع�س  حول  فقهية  تف�سيرات  ا�ستبعاد  على  تعتمد  انتقائية  وب�سورة  ا�ستحياء، 
الق�سايا المعا�سرة تحت م�سمى العتدال والو�سطية، ودون الدخول في جدل 

فقهي حول الن�سو�س الدينية المقد�سة. 

خارج  من  العلمانيين  المفكرين  بع�س  اإليه  يدعو  للتجديد  الأول  الم�سار  كان  اإذا 
الموؤ�س�سات الدينية وتيارات الإ�سلام ال�سيا�سي، فاإن الم�سار الثاني يدعو اإليه بع�س الم�ستغلين 
الموؤ�س�سات  تلك  ينبع من داخل  ثم  الديني، ومن  المجال  ال�سيطرة على  يعنيهم  بالدين ومن 
والجماعات الدينية. ولهذا ي�سود الخلاف وال�ستقطاب ال�سديد بين هذين الم�سارين اإلى حد 
القطيعة والعداء وال�سعور بعدم الثقة المتبادلة بينهما، وال�سعور العام باأن وجود اأيٍّ منهما ياأتي 
على ح�ساب وجود الآخر. ويتعين الأخذ بعين العتبار اأن مطالبة النظام ال�سيا�سي بعد 2013 
ب�سرورة تجديد الخطاب الديني لم يكن يتجاوز حدود الم�سار الثاني النتقائي والذي ي�ساهم 

في تكري�س �سيطرة الدولة على الف�ساء الديني ب�سكل عام.

وبعيدًا عن هذا ال�ستقطاب الحاد لثنائية التجديد هناك م�سار ثالث للتفكير في التجديد 
يتعين الخو�س فيه، وهو تجديد الفكر الديني ولي�س الخطاب الديني. 
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3- معنى تجديد الفكر الديني
وراء  كامنة  را�سخة  مبادئ  ت�سكل  التي  والت�سورات  الأفكار  اأهم  الديني  بالفكر  يق�سد 
فكري  اإطار  الديني طرح  الفكر  بتجديد  والمق�سود  وتداوله.  الديني  الخطاب  اإنتاج  عملية 
جديد يقوم على اإعادة �سياغة للعلاقة بين الدين والمجتمع بما يحقق ثلاثة اعتبارات اأ�سا�سية: 

• التجاوب مع التحديات الجتماعية الجديدة. 	

• التفاعل مع اإمكانيات الع�سر الحديث.	

• الإ�سهام في تحقيق ال�سعادة الإن�سانية. 	

بل  ال�سائد،  الديني  الخطاب  على  ال�سيطرة  مجرد  التجاه  هذا  وراء  من  الق�سد  لي�س 
التلاقي حول حدٍّ اأدنى من التفاق حول اإطار فكري جديد. هذا الإطار يرتكز على �سرورة 
تج�سير الفجوة بين العلوم الجتماعية والعلوم الدينية. يقت�سي الفكر الديني الجديد البحث 
في المبادئ الفكرية والثقافية التي ت�سوغ روؤى العالم لدى المتلقين وتعزز نظرتهم الإيجابية 
للحياة من منطلق عمومية القيم الإن�سانية. ويتطلب ذلك اأحيانًا اإعادة قراءة للن�سو�س الدينية 
المعاني  حول  فقهي  جدل  في  الدخول  ودون  اإيجابية  جديدة  نظر  لزوايا  الفر�سة  يتيح  بما 
على  يركز  الم�سار  وهذا  الإن�سانية.  القيم  معنى  خ�سو�سية  ب�ساأن  الدينية  للن�سو�س  ال�سيقة 
حياة  لنوعية  توؤ�س�س  جديدة  دينية  تفكير  طريقة  من  نابعة  محورية  اإيجابية  قيم  وجود  اأهمية 
اأو �سيا�سية. واأق�سد من ذلك البحث عن م�ساحة  اأي خلافات دينية  جيدة دون الخو�س في 
اتفاق حول اأر�سية م�ستركة للقيم الإن�سانية التي ينبغي اأن نعمل من اأجلها. هذا التفاق مفتوح 
على ال�سعيدين الديني والثقافي، بحيث ل يقت�سر فقط على كل الم�ستغلين بال�ساأن الديني في 
ا لي�سمل كل المثقفين والمبدعين والمفكرين والباحثين  اأي�سً كافة التيارات الدينية، بل يت�سع 

بتياراتهم الفكرية المختلفة. 

ول يعني ذلك الزعم باأن الحديث عن قيم جديدة للفكر الديني يمكن اأن تجد طريقها 
في بع�س �سور الخطابات الدينية بمناأى عن اأي خلافات �سيا�سية، فهذا �سرب من الخيال. 
فال�سراعات الجتماعية وال�سيا�سية بطبيعتها تتاأجج بفعل النق�سامات المجتمعية وال�سيا�سية 
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حول معنى القيم. وقد ك�سفت اأحداث 25 يناير 2011 بو�سوح عن عمق الفجوة القيمية 
بين النا�س وعدم قدرتهم على التلاقي حول مبادئ م�ستركة، ولهذا قد نتفق معًا كجماعة اأو 
اأمة حول م�سميات بع�س القيم، ولكن �سلوكنا بالتاأكيد خير كا�سف عن مدى اإدراكنا الم�سترك 
اأو المختلف اأو الملتب�س حول معنى تلك القيم. وعلى �سبيل المثال فالإيمان بقيمة العدل من 
الناحية ال�سمية ل ينفي اإمكانية اختلافنا حول م�سمون العدل. ولهذا فاإن ما اأق�سده بالبتعاد 
بمثابة  الإيجابية  الم�ستركة  القيم  مظلة  تحت  الإجماع  في  الرغبة  تبقى  اأن  الخلافات  عن 

ال�سمانة الحقيقية لتحييد الخلافات والنق�سامات بقدر الم�ستطاع.  

4- زوايا التجديد في الفكر الديني
منها  اأي  اأو  جميعًا  بمقت�ساها  العمل  يمكن  اأ�سا�سية  زوايا  اأربع  الديني  الفكر  لتجديد 
بح�سب ال�سكل )1(. وتتلخ�س في اأربع كلمات يبداأ كل منها بحرف التاء )تاءات التجديد( 
وهي: التاأويل، والتوافق، والتفرد، والتحرر. ولكل زاوية مهمة محددة تو�سح وظيفتها في 

عملية تجديد الفكر الديني، وذلك فيما يلي: 

• والدللت 	 المعاني  عن  الك�سف  عبر  الن�سو�س  تف�سير  على  التاأويل  يعمل  التاأويل: 
التي تنطوي عليها في ارتباطها ب�سياقاتها الجتماعية والفكرية. ومن المهم التو�سع 
في ا�ستخدام مناهج التاأويل ومداخله النظرية ومفاهيمه الحديثة في الفل�سفة والعلوم 
الجتماعية والإن�سانية في اإعادة قراءة الن�سو�س الدينية من منطلق اإعمال العقل ولي�س 
التعددية  اإلى  التف�سير  في  العقل  اإطلاق حرية  يوؤدي  قد  ال�سابقين.  عن  النقل  مجرد 
الفكرية في قراءة الن�سو�س الدينية، غير اأن اأهمية التعددية الفكرية تكمن في تو�سيع 
خيارات الحياة اأمام الب�سر الراغبين في التدين بمقت�سى مبادئ دينية دون اأن تكون 

ا للتدين. الحرية الفكرية نقي�سً



56

الثقافة الإ�صلامية: مداخل معا�صرة

�سكل )1( زوايا التجديد الأربعة في الفكر الديني )تاءات التجديد(.

• بالحتياجات 	 الهتمام  على  الجديد  الديني  الفكر  في  التوافق  يركز  التوافق: 
على  وقادر  مت�سامن  مجتمع  بناء  اإلى  و�سولً  الم�ستركة  الإن�سانية  والم�سكلات 
والإن�سانية  الجتماعية  الق�سايا  الإجماع حول  تحقيق  من خلال  الختلاف  اإدارة 
الإن�سانية  للحياة  الديني  التفكير  في  الأولوية  تعطى  التوافق  وبمقت�سى  الم�ستركة. 
الآخرة. ونقطة  الموت والبعث وقيم  ال�ستغراق في عالم  بدلً من  الدنيوية  والقيم 
البدء الأ�سا�سية لدى القائمين على ال�ساأن الديني تكمن في قدرتهم على تمكين الب�سر 
من التوافق الجتماعي حول مجموعة من القيم الإيجابية المحورية اللازمة للتعاي�س 
التوافق  ج�سور  مد  الحال  بطبيعة  ذلك  ويقت�سي  وم�ستقر.  مت�سامن  مجتمع  في 
وت�سافر  والإن�سانية  الجتماعية  بالعلوم  والم�ستغلين  الدينية  بالعلوم  الم�ستغلين  بين 

الجهود الم�ستركة حول تمكين الب�سر من التوافق حول القيم الإيجابية. 

• التفرد: يق�سد بالتفرد اإطلاق العنان للتجربة الإن�سانية في علاقة ال�سخ�س بالمعتقدات 	
الدينية بما يحترم الفردية ال�سعورية في التدين. وهذا يعني اإعطاء الأولوية في الفكر 
الروحية  ومعانيهم  النا�س  م�ساعر  تقدر  بحيث  المظهر،  من  بدلً  للجوهر  الديني 
الخا�سة في تدينهم بدلً من ال�ستغراق في تعزيز الطقو�س ال�سكلية في الحياة اليومية 
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والتي ت�ستهدف خلق مظهر ديني متجان�س على غير الحقيقة. فالتجربة ال�سعورية مع 
المعتقدات الدينية تتفاوت ب�سدة من �سخ�س لآخر مهما اأفرطت الموؤ�س�سات الدينية 

في تعبئة الموؤمنين حول مظاهر وطقو�س دينية موحدة. 

فاإنها  الدينية  والطقو�س  ال�سعائر  اأداء  التدين خلال  لمظهر  النا�س  ورغم حاجة 
الأنثروبولوجية  البحوث  اإليه  ت�سير  لما  Liquid، وفقًا  ا�ستثنائية و�سائلة  تمثل لحظة 
في ما يعرف بالوقوف بعتبة ال�سعور Liminality)1(، و ما يبقى من ر�سيد ديني في 
الحياة يتمثل في م�ساعر الموؤمنين بعد اأداء تلك الطقو�س. ومن ثم فاإن الإفراط في 
الدينية  الإن�سانية  الم�ساعر  جوهر  ح�ساب  على  الدينية  للمظاهر  الجتماعية  التعبئة 
المتفردة لدى كل �سخ�س يمثل تعزيزًا لنمط ما من ال�سلطة با�سم الدين. ولهذا تحقق 
وطائفية  و�سيا�سية  اجتماعية  �سراعات  اأي  في  �سيا�سيًّا  تاأثيرًا  الدينية  التعبئة  طقو�س 
بغ�سّ النظر عن مدى ر�سوخ القيم الدينية في نفو�س الم�ساركين في تلك ال�سراعات.

• التي 	 القيود  الب�سر من  بتحرير  الديني على الهتمام  الفكر  التحرر في  يركز  التحرر: 
الفاعلين  باإرادة  الجتماعي  التغير  وتحقيق  الحياة  على  الإبداعية  طاقاتهم  تكبل 
الجتماعيين. وهذا يعني احترام مبداأ حق الب�سر في الختيار الحر بدلً من الن�سياع 
اإعطاء  القيم الروحية. وفي هذا ال�سدد يتعين الأخذ بعين العتبار  لأي �سلطة با�سم 
الأولوية لحقوق الإن�سان الم�ستركة بدلً من جعل حياتهم رهينة لواجباتهم نحو اأي 

�سلطة تتخذ من الدين مرجعية لها. 

العدل  وتحقيق  حقوقهم  نيل  من  الب�سر  تمكين  اأهمية  يعزز  الديني  الفكر  في  التحرر 
والحياة الكريمة كاأولوية ق�سوى،  بما يحررهم من قيود الظلم والعجز في الع�سر الحديث 
والتي تتخذ من الدين �سندًا لها. وت�سير تجارب التحرر في بع�س دول العالم اإلى الدور الذي 
لعبه الدين بهذا المعنى في تحرير الب�سر من القيود التي كبلتهم فيما اأطلق عليه لهوت التحرير 

يق�سد بهذا المفهوم حالة من الغمو�س اأو الرتباك الذي يحدث في المرحلة المتو�سطة من �سعائر المرور اأو الطقو�س Rites التي يمر بها ال�سخ�س   )1(
في حياته. خلال التحول يفقد ال�سخ�س المكانة التي كان عليها دون اأن تكتمل عملية انتقاله اإلى المكانة الجديدة  بعد اكتمال الطقو�س التي 

يمر بها، ولهذا ي�سعر بالغمو�س والرتباك. وهذا ينطبق على مراحل التحول التي تمر بها المجتمعات. لمزيد من التف�سيل، انظر: 
Victor Turner, The Ritual Process: Structure and Anti-Structure; foreword by Roger D. Abrahams (London: Routledge, 2017).
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ال�سيا�سة  الدين عن  ف�سل  فكرة �سرورة  ت�سبح  ال�سدد  Liberation theology )2(، وفي هذا 

اأ�سبه بالخرافات التي تتردد على اأ�سداء الف�سل الذريع لتجربة الإخوان الم�سلمين ال�سيا�سية في 
الو�سول اإلى الحكم في م�سر. 

واذا كانت مبادئ التجديد في الحياة ب�سفة عامة تمثل قيمة اأ�سا�سية من القيم الإن�سانية 
ا يمكن اأن ت�سكل اأ�سا�س منظومة من القيم  التي يمكن اأن يتبناها ال�سخ�س في حياته، فاإنها اأي�سً
اإن�سانية.  اأي جماعة  في حياة  والتجديد  التغير  اأهمية  من  تمجد  مبادئ  تعزز  التي  المحورية 
من  متكاملة  منظومة  اإلى  الديني  الفكر  في  للتجديد  الأربع  الزوايا  ت�ستند  ذلك  �سوء  وعلى 
اأربع قيم اإن�سانية عامة، والتي يتعين الإيمان بها والعمل بمقت�ساها. وت�سمل تلك القيم: )1( 
الحرية والتعددية مقابل قيود المتثال والتماثل والتجان�س، على اعتبار اأن  الحرية تعزز القدرة 
على التاأويل. )2( قيمة الت�سامح مقابل الت�سدد والتع�سب والتطرف، حيث يعزز الت�سامح من 
التفكير، مقابل  التفرد في  تعزز من  التي  الحياة  قيمة حب  التوافق. )3(  القائم على  التفكير 
الخوف من الحياة واحت�ساب الموت. )4( قيمة العدل المعززة للتفكير القائم على التحرر 

مقابل الظلم في الحياة. 

5- اأولويات التجديد في الفكر الديني
والقيم  ب�ساأنه  المطروحة  النظر  التجديد وزوايا  لمعنى  النظرى  الإطار  منطلق هذا  ومن 
التي ي�ستند اإليها، اأعر�س فيما يلي اأهم ثلاث اأولويات ينبغي اأن ت�ستهدفها اأي محاولت جادة 

لتجديد الفكر الديني:

اأ- التحرر من الت�صلط الفكري
العقلية  ال�سائدة فكرة محورية م�سيطرة على  الدينية  الخطابات  اأطياف  بين كافة  يجمع 
الدينية لكل الم�ستغلين بال�ساأن الديني وهي ا�ستعادة المجتمع الإ�سلامي المتخيل. وتلعب هذه 
المعا�سرة.  الدينية  الخطابات  كثير من  داخل  الفكري  الت�سلط  تعزيز  في  موؤثرًا  دورًا  الفكرة 

 Christopher Rowland, ed., The Cambridge Companion to Liberation Theology, Cambridge Companions to Religion (Cambridge:  )2(
Cambridge University Press, 1999).
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على  يعتمد  م�سطنعًا  ثقافيًّا  كيانًا   )3(Imagined community المتخيل  بالمجتمع  ويق�سد 
مجموعة من ال�سور الذهنية حول نمط مف�سل من العلاقات الجتماعية والموؤ�س�سات وقواعد 
ال�سور على توحيد  قيم ومعتقدات وتوجهات محددة. وتعمل هذه  تت�سق مع  التي  ال�سلوك 
انتماء مجموعة من النا�س حول ثوابت تلك القيم والمعتقدات. كما تن�ساأ ال�سور المتخيلة من 
خلال اإحياء رموز وت�سورات وممار�سات من التراث واإعادة توظيفها في التغير الجتماعي 
للمجتمع  الذهنية  ال�سور  تبقى  اأن  بها  يق�سد  »متخيل«  وكلمة  من�سودة.  مجتمعات  لخلق 
اأن المجتمع الإ�سلامي في �سورته  الإ�سلامي المن�سود على م�سافة من الواقع الراهن، ورغم 
النقية حدث في حقبة تاريخية ما و�سياق اجتماعي محدد، فاإنه يمكن اأن يت�سكل ويعاد اإحياوؤه 
مرة اأخرى بفعل اإرادة الموؤمنين به. وهذا عك�س مفهوم اليوتوبيا والذي يمثل ت�سورات عقلية 

ل تتطابق مع الواقع ومفارقة له ولتن�سجم معه ولم ي�سبق لها اأن طبقت في الواقع. 

واإيمان  انتماء  توحيد  على  المتخيَّل  الإ�سلامي  المجتمع  حول  المن�سودة  ال�سور  تعمل 
كافة  تبذل  ولهذا  بعينها.  ومعتقدات  قيم  الت�سورات حول  بتلك  الموؤمنين  من  ما  جماعات 
التيارات الدينية التي توؤمن بفكرة المجتمع الإ�سلامي المتخيل جهدًا كبيرًا في الدعوة الدينية 
اتجاه  في  اجتماعية  تغيرات  وتحقيق  الإ�سلامية،  للدعوة  العريق  الما�سي  ا�ستعادة  اأمل  على 
الجميل.  الإ�سلامي  الزمن  الجتماعي حول  الخيال  قلب  اإ�سلامية من  اأ�ساليب حياة  ت�سكيل 
الإ�سلامي المجتمع  ا�ستعادة  ت�ستهدف  الديني  للتراث  اأحادية  قراءة  العملية  هذه   ويتخلل 
تحتذى  مبادئ  تكون  اأن  لها  يراد  محددة  جوانب  على  التركيز  يتم  القراءة  وفي  المتخيل. 
للحياة، مقابل غ�س الطرف عن جوانب اأخرى وثيقة ال�سلة بعالمنا المعا�سر تمثل انحرافًا عن 

الإيمان العميق بالزمن الإ�سلامي الجميل.

 Craig Calhoun, “Indirect Relationships and Imagined Communities: Large Scale Social Integration and the Transformation  )3(
 of Everyday Life”, in Social Theory for a Changing Society, edited by Pierre Bourdieu and James S. Coleman (Boulder:
West View Press, 1991): 95–120.
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ورغم تنوع الخطابات الدينية من اأكثرها اعتدالً اإلى اأ�سدها تع�سبًا وتطرفًا، فاإن �سيطرة 
من  تجعل  مختلفة  بدرجات  الخطابات  تلك  كل  على  المتخيَّل  الإ�سلامي  المجتمع  فكرة 
غير  الم�ستقبل  وتجعل  بو�سعيته  الحا�سر  في  العي�س  على  القدرة  دون  يحول  قيدًا  الما�سي 
ممكن اإل بالعودة للما�سي. وخلال هذه العملية يتم فر�س اإطار فكري ي�سعب الفكاك منه 
باعتبارها  �سواها  دون  با�ستمرار  اإنتاجها  ويُعاد  تُنتج  الدينية  للن�سو�س  اأحادية  قراءة  وفر�س 

القراءة الوحيدة المعبرة عن الإيمان والتقوى.

وهذا يقت�سي �سرورة التحرر من ذلك الت�سلط الفكري الذي يختزل كل اآفاق الم�ستقبل 
الكفار  �سد  والحروب  الغزوات  في  الدينية  الدعوة  واختزال  الما�سي،  ا�ستعادة  اأوهام  في 
التفكير  الموؤمنين وعالم الكفار. ويتعين على  اإلى عالم  العالم والدنيا  والم�سركين، واختزال 
جديدة  لقراءات  اأداة  يكون  واأن  الجتماعي،  الخيال  اأوهام  من  يتخل�س  اأن  الجديد  الديني 
للن�سو�س الدينية ن�ستخرج منها معاني تعزز القدرة على التفاعل الخلاق مع الزمن الحا�سر 
اأنف�سنا كاأمة  الذي نحياه ب�سياقاته المختلفة واأن نتجه منه �سوب الم�ستقبل الأف�سل بثقة في 
قادرة على �سنع م�ستقبلها. وبف�سل التفكير المتحرر من الت�سلط الفكري نوؤمن بالتغير وتعدد 

م�سارات الحياة.

اأن يكون مت�سامحًا مع طبائع  الت�سلط الفكري  الديني المتحرر من  للتفكير  ومن المهم 
في  والإفراط  التحريم  في  ال�سديدة  بالمبالغة  الب�سر  رقاب  م�سلطًا على  �سيفًا  يظل  واأل  الب�سر 
الع�ساة  الب�سر  ي�سفح وي�ستوعب  يعفو  ليّنًا  اأن يكون  المتحرر  الديني  للتفكير  الإفتاء. وينبغي 
قبل الموؤمنين، واأل يبالغ في اآلية الإفتاء التي تم�س كل كبيرة و�سغيرة في الحياة اليومية، ذلك 
اأن التو�سع في الإفتاء ل يمثل علامة اإيجابية في التدين ول الحياة الطبيعية، بل يمكن اأن يوؤدي 
الن�سغال المفرط بالإفتاء في كل تفا�سيل الحياة اإلى جعل الدين اأ�سبه بالقف�س الحديدي الذي 
يحرم ال�سخ�س من القدرة على الحياة من ناحية، ويجعل الدين م�سروعًا م�ستحيلًا في حياة 

الب�سر.
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ب- الدنيا اأولى بالهتمام 
اأغلب الخطابات الدينية المعا�سرة تركز في عالم الموت والآخرة ويوم القيامة والح�ساب 
والجنة والنار، وتغ�س الطرف عن عالم الدنيا على اعتبار اأنها زائلة، وهذه واحدة من علامات 
متوافقة  للتدين  م�ساعر  الموت  عن  الفقد  م�ساعر  تغذي  ولهذا  الواقع.  مقا�سد  عن  الذهول 
وبذلك  الآخرة.  في  والوعيد  الوعد  اأحاديث  دائمًا  ي�ستدعي  الموت  الخطابات.  تلك  مع 
النف�سية والجتماعية والقت�سادية،  الب�سر  الدينية المعا�سرة الهتمام بهموم  تفقد الخطابات 
تقول:  التي  الأعلى  �سورة  في  القراآنية  للاآية  ال�سائد  الحرفي  التف�سير  منطلق  من  ذلك   ياأتي 
چٱ  ٻ  ٻ  ٻ  .  پ  پ  پچ)4(. وعلى �سوء ذلك يقل كثيرًا حديث الخطباء 
الدنيا  دار  �سواغل  من  اأنها  اعتبار  على  والبتكار...اإلخ  العمل  في  والدقة  كالإنجاز  قيم  عن 
العام.  ال�ساأن  عن  الطرف  وتغ�س  ال�سخ�سي  ال�ساأن  على  الخطباء  اأحاديث  وتركز  الزائلة. 
وتذهب التف�سيرات المتطرفة اإلى حد القول اأن الله لن يحا�سبنا يوم القيامة على ما تفوقنا فيه في 
الكيمياء والفيزياء والحوا�سب الآلية وتطبيقات البرمجة، بل �سوف يحا�سبنا على ما قدمناه في 
دنيانا لآخرتنا. والنتيجة المترتبة على ذلك التفكير المتطرف عدم الكتراث بالهموم الحياتية، 
المجتمعية  والم�ساركة  الجتماعي  والتمكين  الحياة  نوعية  تح�سين  قبيل  من  التنمية  وق�سايا 

ومقاومة الف�ساد. 

اإلى �سرورة وجود تفكير جديد يعطي الأولوية للدنيا، فهذا يعني الحاجة  وحين ن�سير 
لتفكير ديني ناب�س بالحياة معبر عن هموم و�سواغل النا�س، واأن ينتقل بنا من حديث النف�س 
وال�ساأن ال�سخ�سي اإلى حديث ال�ساأن العام لتعزيز ال�سالح العام، واأل يوظف الهموم الجتماعية 
الم�ستركة لل�سيطرة على المجال العام ل�سالح فئة ما على ح�ساب الآخرين. من المهم اأن يكون 
التفكير الديني الجديد متجاوبًا في لغته وم�سمونه الفكري مع اأولويات التنمية. فكيف ي�ستقيم 
حال التعليم في بلد يعاني من فجوة تعليمية كبيرة بين عدد الف�سول الدرا�سية وعدد ال�سكان 
في �سن التعليم، ب�سبب الزيادة ال�سكانية ال�سنوية، ومن الغريب وجود 95 األف م�سجد اأغلبها 
ال�سكانية  الزيادة  األف مدر�سة ل ت�ستوعب  الخيرية، مقابل وجود 41  التبرعات  باأموال  بُني 

�سورة الأعلى، في القراآن الكريم: الآيتين 17-16.  )4(
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المت�ساعدة من المواليد. مثل هذه المفارقات بحاجة اإلى تفكير ديني جديد يُحول الفتاوى 
الت�سغيل  وبرامج  ال�سحية  والوحدات  المدار�س  بناء  اإلى  الم�ساجد  بناء  من  التبرعات  نحو 
دون اأن يُ�سعر الموؤمنين باأنهم ق�سروا في دينهم ودنياهم. وبهذا المعنى ينبغي للتفكير الديني 
يكون  واأل  الحياتية،  ومتاعبهم  واآلمهم  وعواطفهم  النا�س  م�ساعر  مع  يتجاوب  اأن  الجديد 
تفكيرًا متعاليًا في لغته، غريبًا في م�سمونه، كئيبًا في م�ساعره. وعلى الم�ستغلين بال�ساأن الديني 
رجالً اأو ن�ساءً اأن يدركوا اأن الدين ل يطلب في ذاته، واإنما لكي يحقق غايات اإن�سانية حياتية 

جيدة. 

ج- الحتواء الجتماعي 
تواجه المجتمعات العربية في ال�سنوات الأخيرة موجات عنيفة من ال�سراعات والحروب 
الأهلية بفعل النق�سامات الجتماعية وال�سيا�سية. وتتغذى تلك ال�سراعات على مرجعيات في 
التع�سب والإبادة الجماعية لكل ما هو مختلف دينيًّا حتى داخل  نار  الديني توؤجج  التفكير 
اأمده  طال  الذي  الإ�سرائيلي  العربي  ال�سراع  اأن  للتاأمل  المثير  ومن  الواحد.  للدين  المنتمين 
يتراجع الآن بقوة ليحل محله موجات من ال�سراعات الدينية داخل بع�س المجتمعات العربية 
ذاتها. وهذا يك�سف لنا بو�سوح عن وجود بنية من التفكير الديني العربي �سديدة التع�سب في 
النظرة للاآخر. فالن�ساء م�سدر للخطيئة والغواية، واأكثر اأهل النار من الن�ساء – بح�سب ما ت�سير 
اإلى ذلك بع�س الخطب الدينية، رغم اأن للن�ساء اأدوارًا مهمة في الدعوة الدينية، كما اأن كثيرًا 
من الخطب الدينية ت�سير اإلى اأن المنتمين لديانات اأو مذاهب اأخرى هم من الكفار. وقد تمتد 

روح التكفير لت�سمل كل من ل يعترف بالأفكار الأ�سولية المت�سددة. 

التفكير الديني م�سغول ب�سراع  اأن  ومن يطالع كثيرًا من الخطب الدينية المكتوبة يجد 
الح�سارة  قلب  من  كونية  بموؤامرات  م�ستهدف  الإ�سلام  واأن  الغربية،  الح�سارة  مع  اأبدي 
الغربية والديانات الأخرى وعلى راأ�سها الم�سيحية واليهودية. ثمة نمط من التفكير الثاأري في 
المعركة مع الآخر توؤججها نار الع�سبية الدينية)5( التي ت�ستمد مقوماتها من المفهوم الخلدوني 

محمد عابد الجابري، فكر ابن خلدون: الع�صبية والدولة: معالم نظرية خلدونية في التاريخ الإ�صلامي، ط. 6 )بيروت: مركز درا�سات الوحدة العربية،   )5(
.)1994
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للع�سبية القبلية القائمة على منا�سرة المنتمين للقرابة العا�سبة)6(. والنتيجة المترتبة على ذلك 
من  كثير  وت�سعى  الغرب.  مع  وح�سارية  تاريخية  مظلومية  على  قائم  دينية  مظلومية  خطاب 
اإنتاج ال�سعور بالمظلومية ال�سيا�سية  اإلى تعزيز هذا النمط من التفكير واإعادة  التيارات الدينية 
في الداخل وتن�سئة اأجيال من المتدينين عليها. وتولد المظلومية الدينية مع الآخر، �سواء في 
الداخل اأو الخارج، قدرًا هائلًا من الت�سورات النمطية التع�سبية التي تغالي في تمجيد الذات 

الدينية مقابل اإ�سقاط كل ال�سور ال�سلبية على الآخر. 

وفي مواجهة كل ذلك يتعين على الفكر الديني الجديد التخل�س من اأوهام العلاقة بالآخر 
واأن يتفاعل مع كل النا�س بروح اإن�سانية خال�سة. ويقت�سي ذلك اأن يكون التجديد قائمًا على 
بناء تفكير احتوائي Inclusive ي�ستوعب الجميع ك�سركاء في المكا�سب والخ�سائر والم�سير 
الم�سترك، معًا »على الحلوة والمرة« كما يقول المثل ال�سعبي، ومعًا في الحقوق والواجبات، 
بلغة المواطنة، واإدماجهم دون اإق�ساء اأو تهمي�س. وهنا ينبغي اأن ن�ستعيد مفاهيم راأ�س المال 
الجتماعي Social capital في بناء علاقات رابطة Bonding بين المتماثلين في النتماءات 
في  المختلفين  بين   )7(Bridging العبور(  )من  عابرة  اأفقية  وعلاقات  والثقافية،  الجتماعية 
ا  اأي�سً المهم  ومن  القوة.  واأولي  الأفراد  بين   )8(Linking وا�سلة  راأ�سية  وعلاقات  انتماءاتهم، 
للتجديد اأن يوؤ�س�س لفكر ديني يبني ج�سور الثقة الجتماعية Social trust والتي تعزز تدفق 

علاقات التبادل والت�سبيك بين النا�س دون توج�س اأو حذر بما يحقق التنمية. 

مع  ال�سلمي  والتعاي�س  للم�سالحة  يوؤ�س�س  اأن  الحتوائي  الديني  الفكر  �سروط  ومن 
نزاعات  اأي  لت�سوية  �سلمية  اأداة  والم�سالحة  الثاأرية.  الدموية  ال�سراعات  من  بدلً  الختلاف 
وتعلمنا  الإن�سانية.  المجتمعات  بين  فيما  اأو  الواحد،  المجتمع  في  الفئات  بع�س  بين  تن�ساأ 
درو�س الأنثروبولوجيا الجتماعية اأن وجود اآليات للم�سالحة وت�سوية المنازعات يمثل عن�سرًا 

ولّي الدين اأبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن خلدون الح�ضرمي الإ�سبيلي المالكي )ت 808 هـ(، مقدمة ابن خلدون، تحقيق اأحمد   )6(
الزغبي )بيروت: �ضركة دار الأرقم بن اأبي الأرقم، ]2016[(.

 Robert D. Putnam, Bowling Alone: The Collapse and Revival of American Community (New York, NY: Simon and Schuster  )7(
Paperbacks, 2001).

 Michael  Woolcock, “The Place of Social Capital in Understanding Social and Economic Outcomes”, Canadian Journal of  )8(
Policy Research 2, no. 1 (September 2001): 11–17.
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المجتمعات  اأنماط  اأن  المجتمعات، ذلك  محوريًّا في تحقيق ال�ستقرار الجتماعي وتطور 
تلك  فقدان  بينها  من  متعددة  اأ�سباب  بفعل  ذلك  كان  وتلا�ست  انقر�ست  اأو  �سعفت،  التي 

المجتمعات لآليات لف�س المنازعات معترف بها وتحظى بال�سرعية. 

وت�سير الدرا�سات ال�سيا�سية والإ�ستراتيجية اإلى اأن تراجع ال�سراعات والحروب العالمية 
والرفاه  التقدم  درجات  اأق�سى  تحقيق  في  فارقة  علامة  يمثل  الحديث  الع�سر  في  الكبرى 
الإن�ساني على الم�ستوى العالمي. وما حققته الإن�سانية من مكا�سب في التقدم على الم�ستويات 
الخم�سين  ال�سنوات  في  الأكبر  كان  الحياة  نوعية  في  والثقافية  والقت�سادية  الجتماعية 
الما�سية بمقت�سى وجود اآليات فعالة للتعاي�س ال�سلمي، وت�سوية المنازعات بالتفاو�س داخل 

المجتمعات وفي العلاقات الدولية. 

فالم�سالحة والتفاو�س للتو�سل اإلى ت�سويات مجتمعية يمكن اأن تحقق مكا�سب اجتماعية 
واإن�سانية تفوق ما يمكن اأن تحققه ال�سراعات العنيفة لكل الأطراف، حتى ولو كانت الم�سالحة 
غير متوازنة اأو غير عادلة بالقدر الكافي لأيٍّ من اأطراف النزاع. ففي ظل ال�سراع الدموي 
الكل خا�سر على المدى البعيد، اأما الم�سالحة فاإنها تمثل اعترافًا وقبولً متبادلً وت�سوية قائمة 
على ح�سابات عقلانية. وعلى �سوء ذلك يتعين على التفكير الديني ال�ساعي اإلى التجديد اأن 
الحياة  يحقق  لكي  والمت�سارعة  المختلفة  الأطراف  بين  ق�سوى  اأولوية  الم�سالحة  يتخذ من 

الجيدة للجميع في �سلام واأمان. 

للتعامل  يتهياأ  اأن  الجديد  الديني  التفكير  فعلى  المجتمعية  الأزمات  تفاقمت  اإذا  وحتى 
كالزلزل  الطبيعية  بالكوارث  المرتبطة  الأزمات  اإدارة  ففي  ال�ستثنائية.  الظروف  هذه  مع 
التعامل معها ببث روح  ي�سهل  النا�س حالة خوف م�سوب بم�ساعر قدرية  يعي�س  والحرائق، 
العزيمة وال�سبر والطمئنان. اأما في الأزمات المجتمعية المرتبطة ب�سراعات �سيا�سية اأو دينية اأو 
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�سراعات على الموارد النادرة، ي�سود الإح�سا�س بعدم اليقين، ويمر النا�س بحالة �سعورية �سائلة 
المجتمعية  بالأزمات  المرتبطة  التحول  الغمو�س وعدم ال�ستقرار)9(، وفي لحظات  يكتنفها 
ي�سبح النا�س اأكثر تاأثرًا بال�سائعات والتحري�س والتطرف الهي�ستيري الحاد. ولهذا يتعين على 
الفكر الديني اأن ي�ستوعب هذا النوع من الأزمات باأن يوؤ�س�س خطابًا لتعزيز ال�سعور باليقين 
والإجماع وتب�سير النا�س بحقيقة الأزمة وحدودها الم�ستركة التي يمكن اأن تحرق الجميع ما 

لم يتم التكاتف لحلها. 

وهذا يذكرنا بخطايا الخطاب الديني اأثناء الفترة التي اأعقبت 25 يناير 2011، وهي فترة 
�سهدت اأزمة مجتمعية حادة، وكان الخطاب الديني ال�سائد وقتها متورطًا في اإ�سعال الأزمة 
وغير قادر على الحياد، وكان عن�سرًا موؤثرًا بقوة في تفاقمها حتى انتهت تلك الفترة بفقدان 
النا�س للثقة في رجال الدين رغم و�سول الإخوان للحكم. ولهذا يتعين الأخذ بعين العتبار اأن 
الخطاب الديني اأثناء الأزمات يجب اأن يكون اأداة تب�سير ل اأداة ت�سوي�س وغمو�س، واأن يكون 
اأداة لتحقيق الإجماع واحتواء الفرقاء ل اأداة للتفرقة والت�سرذم والنق�سام وتاأجيج ال�سراعات. 

ولن يحدث ذلك ما لم يكن خلف هذا المعنى روؤية فكرية دينية جديدة لتحقيق الحتواء. 

 ومن متطلبات تاأ�سي�س روؤية احتوائية في الفكر الديني فتح المجال العام اأمام الجميع في 
العطاء الجتماعي والم�سئوليات المجتمعية الملقاة على عاتق كل فرد نحو مجتمعه. وكما اأن 
الفكر الديني الجديد يوؤ�س�س للعدل في عدم احتكار البع�س للمزايا والحقوق اأكثر من غيرهم، 
ا ول تعترف باحتكار قلة من النا�س لأن يكونوا م�سدر العطاء.  فاإن النظرة الحتوائية عادلة اأي�سً
ورغم اأن العطاء والهتمام بال�ساأن العام مبني على قدرات نف�سية واجتماعية واقت�سادية متفاوتة 
بين النا�س، فاإن النظرة الحتوائية الخلاقة في التفكير الديني الجديد يمكن اأن توؤ�س�س لعطاء 
المرء  يكون  اأن  يكفي  ل  العام.  ال�سالح  اأو  العامة  الخدمة  في  المخل�سة  الجهود  لكل  يت�سع 
يكون  والفكر كي  العلم  اأو  الإبداع  اأو  والثراء  الكاريزمية  القيادة  بقدرات  متمتعًا  اأو  �سيا�سيًّا 

كتب عنها عالم الفولكلور اأرنولد فان جيني Arnold van Gennep في اأوائل القرن الع�ضرين، وعالم الأنثروبولوجيا المعا�ضر فيكتور تيرنر،   )9(
انظر: 

 Arnold van Gennep, The Rites of Passage, Routledge Library Editions. Anthropology and Ethnography (London: Routledge,
 2013); Victor Turner, The Forest of Symbols: Aspects of Ndembu Ritual, Cornell Paperbacks (Ithaca, NY: Cornell University
Press, 1967).
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قادرًا على العمل من اأجل ق�سية اجتماعية عامة. بل يمكن للتفكير الحتوائي اأن يوؤ�س�س لمعنى 
للعطاء يت�سع لكل الجهود حتى الب�سيطة. وي�ستوعب ذلك المفهوم الجميع في بوتقة من العطاء 

المجتمعي لت�سم من يتبرع باأمواله ومن يتبرع بعلمه اأو فنه ومن يتبرع بجهده الع�سلي. 

وقد يمتد هذا المعنى ليوؤ�س�س بناء حلم م�سترك يدركه النا�س ويوؤمنون باأهميته في حياتهم، 
ويقرون ب�سرورة الت�سحية وترتيب الأولويات من اأجله. هذا الحلم الذي يت�سكل بالنا�س ومن 
اأجلهم يمكن اأن ي�ساهم في تعبئتهم بقدراتهم وطاقاتهم نحو م�ستقبل اأف�سل للجميع. فالحلم 
الم�سترك هو الن�سيج الذي يغزل خيوط الترابط والتوا�سل بين كل �سخ�س واآخر وكل جماعة 

واأخرى، ل�سحذ كل الطاقات الممكنة لتحقيق التغير المن�سود. 
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محمد العربي

)باحث بمركز الدرا�سات ال�ستراتيجية - مكتبة الإ�سكندرية(

البحث في الزمن من اأعقد الق�سايا التـي قد ي�سطلع بها الباحث، لي�س فقط لأنه بحث 
ا لأن  اأي�سً تختلط فيه الميتافيزيقا بالفيزياء بالثقافة بغيرها من م�سارب العلم الإن�ساني، ولكن 
الزمن �سعب اأن يدرك، فهو كما ذهب اأفلوطين ال�سكندري »كل �سـيء ول �سـيء«. والعقل 
الإن�ساني اإن اأحاط ببع�س جوانبه ي�ستحيل عليه اأن يدرك كافة اأبعاده. ومع ذلك يبقى البحث 
في الزمن والهتمام به ثقافيًّا وفل�سفيًّا مهمة �سائقة تقترن بالكثير من الجوانب الوجودية في 
اإدراك كل جماعة ب�سرية على  اأو فكر ما)1(. فالزمن م�ستودع الوعي الإن�ساني وموؤ�سر  ثقافة 
�سكلته  الذي  التقليدي،  الإ�سلامي  الفكر  تطورها وم�سيرها. وعلى عك�س  وجودها وم�سار 
في  نجد  قلما  وفهمه،  بالزمن  اهتم  والذي  �ستـى،  و�سوفية  وكلامية  وفل�سفية  فقهية  تيارات 
وتيار  التقليدي،  الدينـي  التيار  تيارات هي:  ثلاثة  عنه،  يعبر  الذي  الحديث  الإ�سلامي  الفكر 
الإ�سلام ال�سيا�سـي، والتيار الثقافي والأكاديمي، اهتمامًا كافيًا بالزمن ثقافيًّا وفل�سفيًّا. وذلك 
بناء  اإعادة  اإلى  وارتكازه  عمومًا،  الدينـي  الفكر  في  التنوع  بان�سحاق  تتعلق  �ستـى  لأ�سباب 
وتعريف ال�سريعة كاإطار قانوني في مواجهة التحديث الغربي بما قدم اأ�سئلة ال�ستباك مع الآني 
الت�سور الأ�سلي  الزمن في امتداده بين الأزل والأبد في  التقنين على فهم  ل�ستكمال �سروط 
للاإ�سلام، والذي كان انعكا�سًا للان�سغال بمبحث ال�سيا�سة على ما عداه من مباحث في اإطار 
و�سعية ال�سراع التـي طغت على الفكر الإ�سلامي لقرون منذ منت�سف القرن التا�سع ع�سر ثم 

بعد �سقوط الدولة العثمانية. 

الزمان عبر  فكرة  واآخرون،  ول�سون  للكتاب، 1999(؛ كولن  الم�صرية  العامة  )القاهرة:الهيئة  الفل�سفة والعلم  الزمان في  الخولي،  يمنى طريف   )1(
التاريخ، ترجمة فوؤاد كامل، مراجعة �سوقي جلال، عالم المعرفة 159 )الكويت: المجل�س الوطني للثقافة والفنون والآداب، 1992(؛

Stephen Hawking, A Brief History of Time, 10th anniversary edition, updated and expanded (New York, NY: Bantam, 1998).
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الم�ستقبل في  البحث في  فل�سفيًّا من ندرة  الزمن  ل�سوؤال  التهمي�س  اأدلّ على هذا  ولي�س 
الفكر الإ�سلامي. فالم�ستقبل بالأ�سا�س ظاهرة زمانية، والتفكير فيه تدليل على الوعي بالزمن. 
واإذا كان التفكير في الزمن له اأبعاد فل�سفية ووجودية، فاإن التفكير في الم�ستقبل له دللت 
ر من خلال  وَّ وتجليات واقعية اجتماعية و�سيا�سية، تتعلق بكيفية تحقيق م�ستقبل ما هو مت�سَ
ثَم  ومن  الحا�سر  �سياغة  اإعادة  على  الإن�سانية  القدرة  تغييب  اأو  وتفعيل  الواقع،  بناء  اإعادة 
الم�ستقبل. والهتمام بالم�ستقبل في الفكر الإ�سلامي المعا�سر، كان غالبًا تب�سيريًّا يقدم �سورًا 
غائمة عن انت�سار للاإ�سلام اأو من يحملون ت�سوراته على من عداهم في الداخل والخارج في 
�سيغة محاكاة لتاريخ الإ�سلام الما�سي الذي يحتل م�ساحة من الخطاب اأكبر من م�ساحة القادم 
بكثير،  ودون تقديم خارطة لتحقيق هذا »النت�سار« ومعالمه و�سوابطه. وت�سكل الإجابة عن 
�سوؤال الم�ستقبل ا�ستجابة لتحديات افتقر الفكر الإ�سلامي في عموم روافده المعا�سرة اإلى من 
تجديد  التحديات كان  اأهم هذه  بها.  للا�سطلاع  الكافي  الخيال  يملك  من  اأو  عنها  يجيب 
الفكر الدينـي، وموقع الإ�سلام في العالم ودوره في اإعادة بنائه اأثناء وبعد ال�ستعمار )وحاليًّا 
في ظلال العولمة والفو�سـى الكونية(، وكذلك تعثر م�سار حركات الإ�سلاح في المجتمعات 

الإ�سلامية. 

تجادل هذه الورقة باأن نزعتين هيمنتا على الفكر الإ�سلامي الحديث و�ساهمتا في تغييب 
الن�سغال  اإلى  الما�سوية  وتذهب  والت�سيي�س.  الما�سوية  وهما  الم�ستقبل؛  ب�سوؤال  الهتمام 
بالما�سـي »المت�سور« واإعادة اإنتاج معاركه الفقهية والكلامية والمذهبية بما يعوق المجتمعات 
الإ�سلامية عن �سوغ م�ستقبل يعبر عن تطلعاتها للخروج من الحا�سر الماأزوم؛ اأما الت�سيي�س، 
في�سير اإلى الولع بالدولة على نحو اختزل الإ�سلام اإلى اأيديولوجيا ونزع منه اإمكاناته التحررية 
بنا�سية حا�سرها  اأكبر على الأخذ  اأن تمنح مجتمعاته قدرة  �ساأنها  التـي كان من  والروحانية 

وم�ستقبلها على اأر�سية اأكثر ثقة واأف�سل في تجاوبها مع العالم.
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1- الم�ستقبل المفقود: الما�سوية والت�سيي�س
عما  غائبًا  مفكروه،  عنه  يعبر  وكما  وح�ساري،  ثقافي  كنطاق  الإ�سلام،  يبدو  اليوم 
اليوم  العالم  ي�سغل  عما  تقارن  التـي  الب�سيطة  فالمطالعة  الم�ستقبل.  في  العالم  عليه  �سيكون 
حول الم�ستقبل، وما ي�سغل الفكر الإ�سلامي تو�سح مظاهر هذا الغياب. فلا اأحد في نطاق 
الفكر الإ�سلامي يتناول ق�سايا من قبيل الحتبا�س الحراري وتداعياته الجتماعية والوجودية 
اأثر التكنولوجيا  اأن يو�سع الحديث عن  على العمران الب�سري، وربما لم يخطر ببال اأحدهم 
التعريف، الذي قد يعيد بدوره ما  الدين والثقافة في هذا  اإعادة تعريف الإن�سان، وموقع  في 
اإليه من ظواهر مثل »الإن�سان« و»الدين« و»الح�سارة« و»القيم«.  الإ�سارة  الب�سرية  توافقت 
وقد تبدو ظواهر مثل الذكاء ال�سطناعي والواقع الفترا�سي خيالً علميًّا ورفاهية ت�سيق بها 
الأفهام المن�سغلة بق�سايا المذهبية وال�سراع على الدولة والتف�سيرات ال�سيا�سية للدين، واأولوية 
التجديد اأو الإ�سلاح الديني في نطاق �سيا�سـي، وخطورة الأ�سولية والفكر المتطرف. بعبارة 
اأخرى، لي�س للاإ�سلام دور منظور في �سياغة العالم الجديد، اإل بما قد يطرحه من اأزمات ل من 
حلول اأو بدائل للتفكير في م�ستقبل العالم. يعك�س هذا الغياب الذي يغذيه ح�سور »�سور« 
العنف والتطرف، الذي يختزل »اإ�سكالية« الإ�سلام في عالم اليوم، وتاريخ من وقوع الفكر 

الإ�سلامي على مدار عقود في فخي الما�سوية والت�سيي�س)2(.     

ت�سير  المدلول،  حيث  من  اختلطتا  واإن  الأ�سالة،  رديفة  الما�سوية  لي�ست  الما�سوية:   -1
الجتماعي  الفاعل  خلاله  من  يحاول  الـذي  الذات  عن  البحث  ذلك  اإلى  الأ�سالة 
»الفرد« اأو »الجماعة« تجاوز ذاتها الم�سنعة اأو المفرو�سة، تلك التـي يعتبرها »غير 
اأ�سيلة« وتعوقه عن التحقق، وتدفعه نحو الغتراب. اأما الما�سوية فتمثل في جوهرها 
ا للذات وواقعها من خلال ا�ستعارة ذات ما�سية واإعادة فر�سها على الم�ستقبل)3(.  رف�سً

https://goo.gl/nVev15 ،محمد العربي، »نقد خطاب الإ�سلاح الدينـي: مدخل م�ستقبلي«، حكمة  )2(
جدير بالنظر في هذا ال�سياق اأفكار الفيل�سوف المغربي طه عبد الرحمن واهتمامه بمفهوم الإبداع الذي يميزه عن البدعة، فهو يرى اأن فهم   )3(
التاريخ ثم بناء روؤية للم�ستقبل تعي بت�سابكات وتمايزات النموذج »الئتماني« للروؤية الإ�سلامية عن الفل�سفات الأخرى يفتح اأفق الإبداع، 
دد يحتاج اإلى الوحي ثم عليه ال�سعي. ورغم اأنه ل يفرد مبحثًا للزمن فاإن اأفكاره تم�س �سلب التجديد العقلي من منظور تغلب  واأن العقل الم�سَ
عليه التجربة ال�سوفية، لكن هذا من ناحية يدفع نحو التفاعل مع ما نحن ب�سدده وهو تعامل العقل مع المفاهيم المركزية من ناحية، وقد يقود 
اإلى التعامل مع م�ستويات من الزمن في اإعادة تعريف العقل والتجربة الإيمانية ت�سمح باجتهاد جديد ي�ستبك مع الما�سوية والت�سيي�س، لذا نجد 

اأفكاره ذات اأهمية ت�ستحق الإ�سارة هنا، انظر: طه عبد الرحمن، العمل الديني وتجديد العقل )الدار البي�ساء: المركز الثقافي العربي 2004(.



70

الثقافة الإ�سلامية: مداخل معا�سرة

لقد ارتبط البحث عن الأ�سالة بالحداثة وما اأفرزته عملياتها من قلق وجودي عميق. 
الت�سظي  اإلى حالت من  العالم والبيروقراطية  ال�سحر عن  الفردانية ونزع  اأدت  حيث 
وانعدام المعنـى وان�سحاق الفرد اأمام البيروقراطية وبناها ال�سيا�سية والجتماعية. وعلى 
الرغم من اأن هذه الم�سادر حققت اإنجازات ملمو�سة اأ�سبحت م�سدر تطلع للثقافات 
اإلى �سيق وفقر في المعنـى، لذا كانت الأ�سالة  الأخرى، فاإنها اأودت بحياة الإن�سان 
الفل�سفات  من  الكثير  وكانت  الم�سنعة،  ذاته  من  للانعتاق  الفرد  محاولة  عن  تعبيرًا 
الوجودية والنقدية تعبيرًا عن محاولت النعتاق تلك، اأما الأ�سالة في الفكر الإ�سلامي 
الحديث فهي تعبير ثقافي وح�ساري وديني)4(، اأكثر منه »وجودي« اأو م�سعى فرداني 

لإعادة بناء ت�سورات الذات في زمنها الآني.

التعريف  اإعادة  اأ�سا�س  على  ع�سر  التا�سع  القرن  نهاية  في  الإ�سلامي  الإحياء  تاأ�س�س  لقد 
باأ�سول الدين وال�سريعة بما يتجاوز التر�سبات الجتماعية التـي ت�سببت في خلط الدين بالتقاليد 
اأن  بَيْدَ  الجتماعية على نحو جعل فهم الدين م�سو�سًا لدى المجتمعات الإ�سلامية الحديثة. 
التالية جدلية كبرى بين ثنائيتين هما الأ�سالة  هذا المبداأ جعل الفكر الإ�سلامي في المراحل 
لفكرة  الأوائل  الإ�سلامي  الإحياء  اآباء  انت�سر  حين  وفي  الحداثة،  اأو  المعا�سرة  اأو  والتجديد 
المواءمة بين التقاليد الدينية والثقافية في عمومها مع حركة الحداثة التـي بدا واأن غزوها للعالم 
الإ�سلامي اأمر حتمي، نجد اأنه في الفترات التالية خا�سة مع مرحلة ظهور الحركات الإ�سلامية 
ال�سيا�سية ثم تطورها اللاحق �سيا�سيًّا واجتماعيًّا اأ�سبح التغليب للتقليد مع رف�س الحداثة كفكرة 
مع قبول التعامل الذرائعي مع اأدواتها. وهنا انتقل الفكر الإ�سلامي من الرتكاز على الأ�سالة 
ا�ستعادة  واأن  خطر،  في  اأنها  باعتبار  ت�ساوؤل  محل  »الهوية«  اأ�سبحت  حيث  الما�سوية؛  اإلى 
الفكر  الما�سوية، دخل  الخطر. ومع  لدحر هذا  الوحيد  ال�سبيل  فر�سه هو  واإعادة  الما�سـي 

الإ�سلامي في جدال خ�سامي بين ثنائياته.

 

فهمي جدعان، اأ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام في العالم العربي الحديث، ط. 4، مزيدة ومنقحة )بيروت: ال�سبكة العربية للاأبحاث، 2010(.   )4(
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الإ�سلامي  الفكر  على  اأخــرى  ثنائيات  �سمن  المهيمنة  الثنائيات  هذه  في  الم�سكل 
الأفقي  ات�ساعه  على  الما�سـي  ق�سايا  جعلت  اأنها  والحداثة،  التقليد  راأ�سها  وعلى  المعا�سر، 
المكاني والراأ�سـي الزماني على راأ�س اأولويات المفكرين الم�سلمين المعا�سرين ب�سكل طاغٍ 
اأبناء الحا�سر، بحيث  اأمام  ويتجاوز الإمكانيات المفتر�سة اأن يحملها التراث لإنارة ال�سبيل 
اأ�سبح عبئًا  اأكثر منه موردًا ومَعينًا لإثراء النقا�س حول ما  ي�ستجد من مو�سوعات. لقد اأ�سبح 
اأبناء القرن الخام�س ع�سر الهجري يتجادلون فيما كان يتجادل فيه اأ�سلافهم في قرون غدت، 
التـي  الق�سايا  من  الكثير  متغافلين عن  نف�سها،  الحجج  م�ستلهمين  نف�سها،  اللغة  م�ستخدمين 

توؤرق حا�سرهم وتهدد م�ستقبلهم)5(.

ا بهيمنة الن�سو�سية على الفكر الإ�سلامي، واأعنـي بها اأن جدليات  وارتبطت الما�سوية اأي�سً
الفكر الإ�سلامي الكبرى وق�ساياه اإنما هي �سراع مح�س بين ن�سو�س واأخرى، وقلما انفتح 
هذا الفكر على التغيرات الحادثة في المجتمعات الإ�سلامية المعا�سرة، واإن حدث فاإنه اإنما 
يتناولها تحيزات م�سبقة تفر�سها الن�سو�س على نحو جعل الهوة تت�سع بين الن�س والجتماع. 
ومن ال�سعب اإنكار اأن جزءًا كبيرًا من كتابات المفكرين الإ�سلاميين دفعتها حوادث وتحولت 
و�سغوطات اجتماعية و�سيا�سية لذلك، غير اأن هذا حال بين الفكر الإ�سلامي في عمومه  وفهم 

التحولت الحادثة في مجتمعاته. 

مع  التعامل  عن  العجز  هذا  اإلى  الإلهية  ال�سنن  مفهوم  مع  الإ�سلاميين  تعامل  ي�سير  ربما 
ت�سير  التاريخ.  معطيات حركة  مع  التعامل  في  الف�سل  وكذلك  الجتماعي،  الواقع  متغيرات 
اأي  ان�سباط واطراد)6(،  في  الب�سر  �سلوك  الذي يحكم  الإلهي  النظام  اإلى ذلك  الإلهية  ال�سنن 
تلك النوامي�س والقوانين التـي تج�سد مفاعيل الإرادة الإلهية على حركة الب�سر. ويزخر القراآن 
الكريم وال�سنة النبوية على تلك ال�سنن التـي ي�ستخل�سها الن�س الدينـي من ق�س�س الأولين. لقد 
دار فهم الم�سلمين الأوائل لل�سنن الإلهية حول مفهوم »العتبار« الذي تاأ�س�ست عليه فل�سفة 

اإبراهيم بن علي الوزير، على م�سارف القرن الخام�س ع�صر الهجري: درا�سة لل�سنن الإلهية والم�سلم المعا�صر، ط. 4 )القاهرة: دار ال�صروق، 1989(:   )5(
.155-125

رم�سان خمي�س زكي، مفهوم ال�سنن الربانية: درا�سة في �سوء القراآن الكريم، تقديم محمد عمارة  )القاهرة: مكتبة ال�صروق الدولية، 2006(: 4.  )6(
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الغابرة وانتهى  القراآنية والنبوية عن الأمم  امتدادًا للاأخبار  التاريخ الإ�سلامي الذي جاء  كتابة 
مقدمته  في  خلدون  ابن  قدمها  كما  الب�سري«  والعمران  الجتماع  »قوانين  ا�ستخلا�س  اإلى 
وتاريخه. وذهب البع�س اإلى القول اإن �سرورة »العتبار« تجعل من النظر في ال�سنن الإلهية 
التـي  الذاهبين  اآثار  في  والتفكير  خلوا  بمن  والعتبار  النظر  لأوامر  نظرًا  و�سرورة،  فر�سية 

وردت في القراآن الكريم)7(.

ومن ثم، كان لل�سنن الإلهية وظيفة هائلة في ت�سكيل ت�سور الإ�سلام حول حركة التاريخ، 
لي�ست  القوانين  هذه  اأن  بَيْدَ  الزمان،  في  الخالق  بثها  لقوانين  وفقًا  ت�سير  حركة  باعتبارها 
»حديدية« فهي تفتر�س »العتبار« ومن ثم اختيار المجتمعات الب�سرية ال�سبيل الذي ت�سلكه 
الغابرة. وال�سنن بطبيعتها عالمية ل تخت�س  ال�سائد في ق�س�س الأمم  وفقًا لها، وهي المعنـى 
بقوم دون اآخرين. ومن ثم، حاول الفكر الإحيائي في تعاطيه مع الفارق الح�ساري المت�سع 
بين الإ�سلام والغرب من خلال مفهوم ال�سنن، فذهب الإحيائيون اإلى اأن هذا الفارق اأحدثه 
اأخذ الغرب باأ�سباب النهو�س التـي اأخذ بها الم�سلمون من قبلهم ثم تركوها)8(. ومن هنا، كان 
ا درا�سة المجتمعات  الفكر ال�سننـي دافعًا لدرا�سة المجتمعات الغربية واأ�سباب نهو�سها واأي�سً
الإ�سلامية واأ�سباب تعثرها الح�ساري. وهو ما يت�سح في العناوين الكثيرة التـي تعبر عن تلك 

المجهودات.  

ينا�سب و�سعية  بما  التاريخية  الحتمية  بمنطق  ال�سنن  مع  فتعامل  الإ�سلاموي،  الفكر  اأما 
التاأكيد على �سراع وانت�سار نهائي للحق على  تقت�سـي  الأيديولوجي. وهي و�سعية  التفكير 
وتم  تعقيداته،  ومعرفة  المجتمع  درا�سة  يقت�سـي  الذي  معناه  العتبار  فقد  وبالتالي،  الباطل. 
كثيرًا  التـي  ال�سراعية  العاطفة  تخدم  بمقولت  المركب  الواقع  تف�سر  الن�سو�س كي  عنق  ليّ 
ما ت�ستدعي الحديث عن ال�سنن بغر�س »الت�سلية والح�سد« ل الفهم والتدقيق. يعبر اأحد نقاد 
الحركة الإ�سلامية المعا�سرة ببلاغة عن هذا التعامل المقلوب مع مفهوم ال�سنن، قائلًا: »واأغلب 

المرجع ال�سابق: 35.  )7(
لماذا تاأخر الم�سلمون وتقدم غيرهم، تقديم �سامر عبد الرحمن ر�سواني، في الفكر النه�سوي الإ�سلامي )الإ�سكندرية: مكتبة  اأر�سلان،  �سكيب   )8(

الإ�سكندرية، 2012(.
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الإ�سلاميين يتعاملون مع الواقع ]المركب[ بفقه انطباعي ل يخ�سع ل للا�ستبيان ول للاإح�ساء؛ 
فلغة الإح�ساء لديهم مهدورة، وغالبًا ما تقوم النظرة الأيديولوجية ال�سيقة لديهم وا�ست�سحاب 
اأحاديث الفتن والملاحم مقام البحث والإح�ساء وال�سبر وتدبر فقه ال�سنن الربانية المطردة في 
للحقيقة من مح�س  تمامًا  مغايرًا  واقعًا  فير�سمون  والدول،  والجماعات  والح�سارات  الأمم 

تخيلاتهم وما ي�ستهون، يعتريه العمه المظلم«)9(.    

وبهذا المعنى عبرت الإ�سلاموية فكرًا وحركة عن النزعة الما�سوية)10(، اإذ اإنها تحاول 
تاريخي  ما�سٍ  لبناء  محاولة  في  و�سراعاتها  الإ�سلامية  المجتمعات  تحولت  على  القفز 
»مت�سور« ت�سوغه هي ل توجد اإمكانياته اأو دواعيه ول �سبل تحقيقه فتخرج مرجعية التاريخ 
من تلمّ�س »ال�سنن« والقتداء اإلى المحاكاة التامة، كما اأنها تحاول اإعادة ت�سكيل الحا�سر عبر 
فهم محدد للن�سو�س الدينية دون اأن تدرك معالم الواقع الذي اأنتج الن�سو�س اأو الواقع الذي 
تحاول اإعادة ت�سكيله ق�سرًا. لقد راحت الأ�سوليات الدينية ت�ستثمر في الأزمات البنيوية التـي 
تعاني منها المجتمعات الإ�سلامية والتـي جعلت منها فري�سة للا�ستعمار وال�ستعمار الجديد، 
فاأ�سبحت تعك�س الرتباط الع�سوي بين البنية غير العادلة للنظامين الدولي والإقليمي وف�سل 
علاقة  هناك  اإن  القول  ويمكننا  الداخلية.  ونظمها  بناها  اإ�سلاح  في  الإ�سلامية  المجتمعات 
عك�سية بين �سعود تلك الأ�سولية التي نق�سدها كتج�سيد �سيا�سـي وعنفي )�سواء اأكان العنف 
هيكليًّا اأم مبا�سرًا( للنزعة الما�سوية من ناحية وعدم قدرة الفكر الإ�سلامي المعا�سر على تجاوز 
�سراعات الما�سـي والحا�سر وبناء ت�سور عن م�ستقبل الإ�سلام كدين وح�سارة ومجتمعات 

من ناحية اأخرى. 

عبا�س �صريفة، »ال�ست�صراف ال�سيا�سـي عند الإ�سلاميين«، مدونات الجزيرة،  )9(
http://blogs.aljazeera.net/blogs/2017/7/3ال�ست�صراف-ال�سيا�سي-عند-الإ�سلاميين/

عبر �سيراز ماهر عن العلاقة بين الأ�سولية والما�سوية بقوله: اإن الحركات ال�سلفية المعا�صرة ب�سقيها الموادع والعنيف )اأي ال�سلفية الجهادية(   )10(
تقوم على فل�سفة توؤمن بالتقدم عبر الرجوع اإلى الوراء. فلن تتحقق الحياة ال�سليمة اإل من خلال اإحياء اإ�سلام القرون الثلاثة الأولى. ويقدم 
تراث ال�سلف ال�سالح، على اعتبار اأنه معيار ال�سحة والنقاء، وهو التطبيق العملي لل�سلفية المعا�صرة. وبالتبعية، فر�سالة ال�سلفية كحركات 

)بعيدًا عن الجدل حول المنهج( هي اإحيائية بمعنى ال�سعي اإلى اإعادة الم�سلمين اإلى اإ�سلام الأجيال الأولى »ال�سحيح« و»النقي«، انظر: 
Shiraz Maher, Salafi-Jihadism: A History of an Idea (London: C. Hurst, 2016): 7.
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2- الت�سيي�س: نعنـي بهذا غلبة مبحث ال�سيا�سة على ما �سواه من مباحث في الفكر الإ�سلامي 
المعا�سر، فعلى الرغم من اأن الإحياء الإ�سلامي قد بداأ في ظل حقبة ال�ستعمار، واإدراك 
تت�سع  الغربية  والمجتمعات  بين مجتمعاتهم  الهوة  اأن  الثقافية  الإ�سلامي  العالم  نخب 
ل�سالح الأخيرة، فاإن رواد الإحياء الإ�سلامي لم يختزلوا جهدهم الفكري في الدخول في 
�سراعات �سيا�سية اأو محاولة التاأ�سي�س النظري لنظام �سيا�سـي اإ�سلامي. لقد بداأ التحول 
الفعلي نحو ارتكاز الفكر الإ�سلامي على ال�سيا�سة وحدها مع ظهور »حركات« الإ�سلام 
ال�سيا�سـي والقائم على اإعادة تاأ�سي�س التنظيم ال�سيا�سـي في المجتمعات الإ�سلامية على 
ورة لما ي�سمى الدولة الإ�سلامية وبعث الخلافة على �سورتها التاريخية،  خطوط مت�سَ
وفر�س الإ�سلام و�سريعته بقوة دولة، بحيث تحل الدولة المركزية الحديثة محل كل 
الوظائف القديمة التـي كان يقوم بها المجتمع الإ�سلامي- وذلك هو اأخطر المزالق 

التي وقعت فيها تلك الحركات وهو في الحقيقة وثيق ال�سلة بمفهومهم عن الزمن. 

زمانية«  و»ل  الإ�سلام  �سمولية  عن  حديث  من  ال�سيا�سـي  الإ�سلام  ينطلق  ما  قدر  وعلى 
اأيديولوجيا  اإلى مجرد  الإ�سلام  فاإنه يختزل  ال�سريعة واإمكانية تطبيقها في كل زمان ومكان، 
تت�ساوى مع غيرها من روؤى دنيوية مت�سارعة حول مركز ال�سلطة ال�سيا�سية الهائلة التـي تتمتع 
بها الدولة المركزية الحديثة، بحيث ت�سبح الدولة و�سلطتها هي مركز الدين ومناط ال�سريعة ل 
الفرد ول المجتمع، وهو الماأزق الذي اأوقع الإ�سلاموية في تناق�س واأدى لختزال م�سروعهم 
الفكري القائم على ا�ستعادة الإ�سلام اإلى برامج حركية واأيديولوجية ت�ستبطن في جوهرها حداثة 
الت�سورات التي حكمت المجتمع اإبان ال�ستعمار ثم بعد ال�ستقلال و�سولً للعولمة)11(. لقد 
اإلى مجموعة  الذي اختزل بدوره  الفكر الإ�سلامي الأخرى  الروؤية على مباحث  طغت هذه 
الفكرية  والنخب  المجتمعات  تق�سيم  في  و�ساهمت  الإ�سلاموية  ولدتها  التـي  الثنائيات  من 
فيها، وبالتالي توارى الحديث عن التجديد الثقافي والإ�سلاح الجتماعي وما يرتبط به من 

هبة رءوف عزت، الخيال ال�سيا�سي للاإ�سلاميين: ما قبل الدولة وما بعدها، ط. 2 )بيروت: ال�سبكة العربية للاأبحاث، 2015(.  )11(
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ق�سايا ل�سالح الحديث عن التمكين ال�سيا�سـي واإقامة دولة الإ�سلام و�سعاراتها)12(، والأهم اأن 
المجهود الفكري للنخب الإ�سلامية ان�سب على الت�سارع حول ما يعرف ب�سيا�سات الهوية 
حيث و�سعت الإ�سلاموية تحدياً اأمام المجتمعات الإ�سلامية التـي جعلت تت�سكك في هويتها 
الحقيقية، وما اإذا كان اإ�سلامها اإ�سلامًا �سحيحًا، وما اإذا كانت القوميات الفرعية تتعار�س مع 
النتماء للاإ�سلام كجماعة واأمة، وما اإذا كانت علمانية الدولة تتناق�س مع اإ�سلام المجتمع. ومع 
اأ�سبحت جماعات الإ�سلام  النظم الحاكمة في تحقيق نه�سة فعلية وتاآكل م�سروعيتها  ف�سل 

ال�سيا�سـي تتغذى فعليًّا على ف�سل الدول الحديثة. 

الموؤمنة  ال�سلمية  كانت  �سواء  تنويعاته،  على  ال�سيا�سـي  الإ�سلام  برنامج  اإن  الخلا�سة، 
اأن  يت�سور  بامتياز،  برنامج ما�سوي  الم�سلحة والمقاتلة - هو  الجهادية  بالديمقراطية وتلك 
التاريخ �سيعيد نف�سه واأن نهايته لن تاأتي اإل باإقامة دولة خلافة عالمية تغزو العالم وتخ�سعه. كما 
اأن ال�سراعات المتولدة عن النزعة الما�سوية تجد ترجمة لها في تمثيلات الإ�سلام ال�سيا�سـي، 
وفي حين ان�سغلت غالبية الكتابات بنق�س الإطار والفترا�سات، تهتم هذه القراءة هنا بك�سف 

العلل ومكامن الخلل في الت�سور.

الثامن ع�سر في تقدير  القرن  الفكر الإ�سلامي منذ عهد الإحياء منذ منت�سف  لقد حمل 
الزمن  في  التفكير  عن  عمقًا  اأكثر  وروؤى  الم�ستقبل،  حول  ت�سورات  لبناء  بذورًا  البع�س)13( 
هذه  تبيان  اأن  غير  العالم،  مع  والإيجابي  البناء  التفاعل  على  وقدرة  الب�سري  التاريخ  وحركة 
الت�سور هو  اأن هذا  باعتبار  للزمن والم�ستقبل  الإ�سلام   ت�سور  بتبيان  البدء  �سي�ستدعي  الروؤى 

الجذور التي ا�ستقتها التيارات الفكرية الإ�سلامية المعا�سرة.

نقد الدكتور فريد الأن�ساري، اأحد رموز الحركة الإ�سلامية المغربية الذي اختار الدعوة والتزكية وفارق التنظيم وكتب في اأخطاء الحركة   )12(
الإ�سلامية في المغرب، انظر: فريد الأن�ساري، الأخطاء ال�ستة للحركة الإ�سلامية بالمغرب: انحراف ا�ست�سنامي في الفكر والممار�سة )القاهرة: مطبعة 

الكلمة، 2007(.
الفكر  دار  )القاهرة:  عبا�س  روؤوف  مراجعة  �سليمان،  محرو�س  ترجمة   ،1840-1760 م�صر  للراأ�سمالية:  الإ�سلامية  الجذور  جران،  بيتر   )13(

للدرا�سات، 1992(.
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2- الزمن والم�ستقبل في الت�سور الإ�سلامي 
فهذا  عمومه،  في  الإ�سلامي  الت�سور  طبقات  بتعدد  للزمن  الإ�سلام  روؤية  �سور  تتعدد 
الت�سور يت�سكل من طبقات متعددة تدور نواتها حول القراآن الكريم، فيما يحتوي على روؤية  
العرب قبل الإ�سلام عن الزمن وكذلك روؤية الفلا�سفة والفقهاء للزمن وطبيعته. ومن ثم لم ين�ساأ 
هذا الت�سور كاملًا مع الوحي، بل عبرت فل�سفة الم�سلمين عن الزمن عن تطورهم الح�ساري 
القديمة  بال�سعوب والفل�سفات  باختلاطهم  ثم  بالوحي  الإ�سلام مرورًا  قبل  والروحي منذ ما 
وبتعقد الجتماع. عبرت روؤية العرب قبل الإ�سلام عن الزمن عن علاقتهم بالم�ساحة ال�سا�سعة 
من ال�سحراء؛ ف�سوّروا الزمان كقوة خفية تفعل فعلها في الأ�سياء وفي الب�سر، وغالبًا ما ن�سبت 
لها اأنواع ال�سرور التي يزخر بها العالم والموت المحدق بهذه الحياة، واأطلقوا على هذه القوة 

الخفية ا�سم الدهر)14(.

فاإنه  الزمان،  اأو  الزمن  اأنه لم يحوِ بين طياته لفظتـي  القراآن الكريم، فعلى الرغم من  اأما 
عبَّر عنهما بتعبيرات اأكثر خ�سوبة �ساهمت في اإثراء الروؤية الإ�سلامية التالية على الوحي حول 
الزمن. عبَّر القراآن عن الزمن باألفاظ مثل »الدهر، والحين، والآن، والوقت، والع�سر، والمدة، 
اإلى  الألفاظ  هذه  وت�سير  وغيرها.«  والخلد،  والأبد،  وال�سرمد،  والأمد،  والأجل،  واليوم، 
اأن الت�سور القراآني قد دمج بين الزمن الإن�ساني المتناهي والزمن الكوني اللامتناهي. بل اإنه 
خلق رابطًا بينهما. فمثلًا، اأ�سبح على الم�سلم اأن ي�سبط به عباداته ومعاملاته في هذه الدنيا 
المطلق  الزمان  ي�سودها  التي  الآخرة  للدار  فيه  ويتهياأ  المتناهي،  الن�سبي  الزمان  ي�سودها  التي 
اللامتناهي. فال�سلاة كانت على الموؤمنين كتابًا موقوتًا، وال�سيام كان اأيامًا معدودات، والأهلة 
مواقيت للنا�س والحج، والحج اأ�سهر معلومات، واليوم الآخر ل ريب فيه، وال�ساعة الموعودة 

اآتية چ ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ     ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ېچ ]�سباأ/ 30[)15(.

محمد الرحموني،  )بيروت: ال�سبكة العربية للاأبحاث، 2009(.  )14(
الحياة، والعقلي«،  الروحي  لتقدمهم  تبعًا  الم�سلمين  عند  الزمن  فل�سفة  تطورت  الإ�سلامي.  الفكر  في  وتجلياته  »الزمان  العاني،  اإبراهيم   )15( 

www.alhayat.com/article/1086117
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لقد اأ�سهم القراآن بهذا في نقل تفكير العرب من الدهر كقوة خفية اإلى بعد وجودي يمكن 
بذور  و�سع  الت�سور  هذا  اأن  كما  الإن�سانية.  الأعمال  خلال  من  بها  والتحكم  معها  التفاعل 
التفل�سف الإ�سلامي بخ�سو�س الزمن، والذي �سهد تنويعات عديدة بتنوع التيارات الفل�سفية 
اإليه ككيان منف�سل عن مجرى  والكلامية. فربط المتكلمون بين الزمان والفعل ولم ينظروا 
طبيعته  على  ركزوا  بل  وحقيقته،  للزمان  العامة  الطبيعة  في  يبحثوا  لم  اأنهم  كما  الحوادث، 
الأعمال،  بين  الفرق  المعتزلة: »الوقت هو  اأعلام  اأحد  العلاف  الهذيل  اأبو  يقول  لذا  الن�سبية 
وهو مدى ما بين عمل اإلى عمل، واإنه يحدث مع كل وقت فعل«)16(. اأما الفلا�سفة، فقد عبّروا 
المتقدم  الزمان »مقدار الحركة من جهة  اإن  �سينا:  ابن  الزمن من خلال الحركة، فيقول  عن 
والمتاأخر«، »ول يمكن ت�سور الزمان اإل مع الحركة، ومتى لم يح�سّ بحركة لم يح�سّ بزمان 
مثل ما قيل في ق�سة اأ�سحاب الكهف«. وبما اأن الحركة مو�سوع الزمان، والمتحرك مادة 
دافعًا  بالحركة  الوثيق  الرتباط  لقد كان هذا  للزمان وجود مو�سوعي مادي.  الحركة، كان 
للبع�س مثل اأبي حامد الغزالي اأن يقول اإن الزمن عَرَ�س للحركة ل جوهر لها، وهو ل يعرف 
دون  بذلك  الإح�سا�س  يمكن  ل  لكنه  فيه  ومتاأخر  متقدم  من وجود  بالرغم  بغيره  بل  بذاته، 
اقترانه بمتقدم ومتاأخر الحركة، فالزمان عنده م�سروط بوجود النف�س التي تح�س بالحركة)17(. 
ونجد �سدى لهذه الآراء في الع�سر الحديث حيث اأدى تعقد ال�ستك�ساف الفيزيائي للزمن 
اإلى ا�ستدعاء جوانب اإدراكه الميتافيزيقية وال�سعورية والتـي اأخذت في طرح ت�ساوؤلت حول 

ما اإذا كان الزمن موجودًا اأم ل؟  

التعبير  الزمن. ودائمًا ما تم  القراآني حول  بالن�سبة للم�ستقبل، فهو جزء من ن�سيج المفهوم  اأما 
عنه بالماآل، اأي الم�سير الإن�ساني. يرى عا�سم ح�سن في درا�سته القيمة عن ال�ست�سراف في الثقافة 
الإ�سلامية اأن »النظر اإلى الم�ستقبل وا�ست�سرافه في الثقافة الإ�سلامية اأو�سع بدلللته ال�سرعية والكونية 
من مجرد تق�سي اأحداث محددة اأو ح�ساب لمتغيرات الرفاه المطلوبة في الحياة الدنيا، بل يتجاوز 

مجيد حميد ح�سون، »الزمن في الت�سوير الإ�سلامي«، مجلة جامعة بابل 22، العدد 6 )2014(: 1461، 1479، مقالة اإلكترونية متاحة عبر   )16(
www.uobabylon.edu.iq/publications/humanities_edition16/humanities_ed16_17.doc ،الإنترنت

المرجع ال�سابق.  )17(
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اإلى ما بعد الحياة الدنيا، وهي الماآل الم�ستقبلي الأخير الذي يعمل له من لحظة تكليفه«)18(.  ويمكن 
التي  الروؤية  في  الأول  الم�ستوى  يتمثل  م�ستويين؛  على  الم�ستقبل  مع  تعامل  قد  الإ�سلام  اإن  القول: 
اإلى خالقه ول يحدد  فالإن�سان �سائر  بالغيب والإيمان.  الإن�ساني وعلاقته  الوجود  و�سعها لجوهر 
م�سيره اإل فعله. فالقراآن حين يخبر عن يوم القيامة، فهو ي�سعه في علم الغيب، ولي�س للاإن�سان تجاه 
الغيب اإل الإيمان به والت�سديق عليه بالعمل. ويحمل هذا التف�سير اإعلاءً للاإرادة الإ�سلامية ل تناق�س 
الإرادة الإلهية التي تحدد الغيب.  اأما الم�ستوى الثاني، فظهر من خلال التعاطي الفقهي مع الم�ستقبل 
من خلال »اعتبار الماآل« وهو مبداأ اأ�سولي ي�سير اإلى الموازنة بين ظاهر الدليل ال�سرعي والم�سالح 
والمفا�سد المترتبة على الفعل الذي يحرمه اأو يبيحه في الم�ستقبل. وهو هذا المبداأ الذي كان من �ساأنه 

اأن يوازن بين الم�سار والغاية وال�سيرورة والهدف والحا�سر والم�ستقبل)19(.

ومن هذا ال�ستعرا�س ال�سريع، نجد اأن التراث الإ�سلامي قد اأثرى بمفاهيم متنوعة عن كلٍّ 
من الزمن والم�ستقبل فر�ستها تعدد وتنوع التجربة الح�سارية في الإ�سلام. ول يعنـي هذا القول 
اأن »الإ�سلام كاجتماع« م�ستقبلي بطبيعته، فهذا اأمر يتوقف على تعاطي المجتمع والأفراد مع 
ال�سرق  في  الو�سطى  الع�سور  في  فالم�ستقبل  زمانية ومكانية مختلفة.  �سياقات  في  الن�سو�س 
والغرب لم يكن مو�سع عناية كبيرة، فاللايقين الب�سري كان محدودًا للغاية ب�سبب محدودية 
المعرفة وقدرة الإيمان على التعامل مع القلق الإن�ساني، وهو الو�سع الذي انقلب مع الحداثة. 
بَيْدَ اأن ال�ساهد هو اأن التراث الإ�سلامي تعامل مع الزمن على نحو مركب يتجاوز التركيز على 
ال�سيا�سـي، الذي كان بدوره هام�سيًّا. كما اأن هذا التراث حمل بذورًا كان يمكن اأن توؤ�س�س 
لفل�سفة اإ�سلامية معا�سرة قادرة على التعاطي مع اأ�سئلة مثل الزمان وعلاقته بالإن�سان. لقد كان 
محمد اإقبال، الذي ا�ستوعب الن�سيج المركب للزمن في التراث الإ�سلامي، رائدًا  في اإعادة 

اإنتاج الت�سور الإ�سلامي عن الزمن على �سوء الفل�سفة والعلم الحديثين. 

الإ�سكندرية. وحدة  مكتبة  )الإ�سكندرية:  اأوراق 18  �سل�سلة  اأ�سا�سية.  مداخل  اإ�سلامي:  منظور  من  الم�ستقبل  ا�ست�صراف  عا�سم محمد ح�سن،   )18(
الدرا�سات الم�ستقبلية، 2015(: 12.

اإليا�س بلكا، »التاأ�سيل ل�ست�صراف الم�ستقبل من منظور اإ�سلامي«، ا�ست�صراف للدرا�سات الم�ستقبلية، العدد 1 )يونية 2016(: 159-134.  )19(
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خاتمة: نحو بناء عقل تاريخي/ م�ستقبلي 
الإ�سلامي عن  الت�سور  عليه  الذي كان  الثراء  المعا�سر  الإ�سلامي  الفكر  يعك�س  ربما ل 
الزمن وعلاقته بالمكان والإن�سان، ومع ذلك لم يخلُ هذا الفكر من محاولت لبناء ت�سورات 
ح�سارية  دللت  لها  ت�سورات  بناء  اإلى  المجردة  والتعريفات  المفاهيم  تتجاوز  »اأ�سيلة« 
وثقافية كتلك المحاولت التي قام بها اإقبال، وي�ستكملها �ساردار في الوقت الحالي. ومن هنا 
تبدو الحاجة ما�سّة اإلى تفل�سف عملي حول الزمن وعلاقته بالإن�سان كذات فاعلة وبالجتماع 
الإ�سلامي في �سياق العالم. ويبدو التفكير الم�ستقبلي اإ�ستراتيجية فاعلة في تحقيق هذه الغاية، 
وظيفة  باعتباره  ل  الدين  تعريف  تعيد  اأنها  اإمكانات  من  الإ�ستراتيجية  هذه  تحمله  ما  واأهم 
ع�سوية لأي تجمع اإن�ساني تهدف اإلى تكييف الأفراد في �سياق المجتمع كما تنظر التيارات 
المادية الوظيفية اإلى الدين على نحو اإيجابي اأو �سلبـي، اأو باعتباره ال�سبيل الأوحد للخلا�س 
الأخروي على النحو الذي يرتكز عليه الخطاب الدعوي اأو التب�سيري، بل هو نطاق حيوي 
من القيم التـي تمنح الإن�سان الأمل للتطلع اإلى الم�ستقبل كما رجاء الخلا�س في الآخرة. يقول 
المفكر المغربي الراحل وعالم الم�ستقبليات الكبير الدكتور المهدي المنجرة: »اإن الإ�سلام 

اأولً وقبل كل �سيء روؤية وم�سروع اجتماعي ونظام لقيم مجتمعية ثقافية..«. 

ومن هنا تعاد قراءة �سمولية الإ�سلام وعالمية قيمه في �سياق اأو�سع من عمليتـي الت�سيي�س 
والتوظيف، بحيث يمكن اإعمالها ل�سناعة مجتمعات اأف�سل وفاعلة في �سياغة م�ستقبل الوجود 
الإن�ساني. وبهذا المعنـى تتجاوز فكرة الإ�سلاح الدينـي اأو تجديد الخطاب مجرد ال�سراع 
اأم رجعية، بل  التف�سيرات تقدمية  اأكانت هذه  �سواء  تف�سيرها،  الن�سو�س وعلى احتكار  على 
ي�سبح مرتبطًا باإ�سلاح اجتماعي اأ�سمل واأعمق قادر على تحفيز الإمكانات التحررية في الدين 

بحيث ي�سبق الجتماع ومقت�سياته على الن�س وقراءاته.

كذلك يحفز التفكير الم�ستقبلي على اإطلاق »العقل التاريخي« وهو العقل اللازم لقبول 
اأمام الإن�سان في حا�سره  المتاحة  البدائل  العالم واختلاف المجتمعات، وبالتالي تعدد  تغير 
لم  التـي  التاريخية  النماذج  ا�ستعارة  اأو  الما�سـي  اإلى  الهروب  يغنيه عن  نحو  وم�ستقبله على 
الفكرية  الماأمول له. ووفقًا لهذه ال�ستراتيجية  اأو م�ستقبله  يعد لها مكان في عالمه الحا�سر 
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ت�سبح المجتمعات الإ�سلامية، كما الفرد، على اإيمان بقدرته على �سناعة م�ستقبلها من خلال 
اإعادة ت�سكيل حا�سرها. وبهذا تت�سمن الم�ستقبلية نظرتين متلازمتين؛ الأولى اإلى الم�ستقبل 

المرغوب، والثانية اإلى الحا�سر المتغير. 

المفهوم  هذا  من  تقترب  التـي  الفكرية  الم�سروعات  من  العديد  هناك  المعنـى،  لهذا  وفقًا 
الم�ستقبلي للاإ�سلاح الدينـي ب�سكل اأو باآخر، لكنها - للاأ�سف ال�سديد - لقت ت�سييقًا من التيار العام 

للثقافة الإ�سلامية، عززه ال�ستبداد ال�سيا�سـي والتخلف الجتماعي. 

ا �سهدت �سحوة في الم�سروعات الفكرية التحررية التي تعالج  لكن العقود الأخيرة اأي�سً
اأزمات الإ�سلام على نحو يتجاوز الثنائيات القاتلة والتفكير الما�سوي والم�سيَّ�س، ومن بينها 
م�سروع حميد دابا�سـي عن لهوت التحرير الإ�سلامي، والذي يعالج على نف�س خطوط علي 
�سريعتـي الإمكانية التحررية في الثقافة الإ�سلامية واإمكانية تلاحمها مع الن�سال العالمـي في 
مواجهة عدم عدالة النظام الدولي ثقافيًّا واقت�ساديًّا، وكذلك م�سروع عالم الجتماع الإيراني 
اآ�سف بيات عن ما بعد الإ�سلاموية التـي يقو�س من خلالها الأ�س�س الجتماعية المنتجة لعملية 
ت�سيي�س الإ�سلام، وفي الوقت نف�سه يحاول �سياغة م�سروع فكري يوؤ�س�س ل�ستراتيجية واعية 
»لتخطي الإ�سلاموية في المجالت الفكرية وال�سيا�سية، اإنها تمثل جهدًا لدمج التدين بثقافة 
الحقوق، والإيمان بالحرية، والإ�سلام بالحرية الفردية. اإنها محاولة لقلب مبادئ الإ�سلاموية 
الأحادية،  من  بدلً  والتعددية  الواجبات،  من  بدلً  الحقوق  على  بالتاأكيد  عقب  على  راأ�سًا 
من  الرغم  وعلى  الما�سي.  من  بدلً  والم�ستقبل  الجامدة،  الن�سو�س  من  بدلً  والتاريخانية 

تف�سيلها للدولة المدنية غير الدينية، فاإنها ت�سعى لإدراج دور للدين في المجال العام«. 

والتـي  موؤخرًا  الإ�سلامية  المجتمعات  ت�سهدها  التـي  الفكري  الفوران  اأن حالة  ل ريب 
والحروب  العنف  وموجات  الحادة  ال�سيا�سية  والتغيرات  الثورية  ال�سطرابات  مع  تواكبت 
الأهلية في العديد من البلدان الإ�سلامية، اأ�سبحت تتعامل مع الأ�سئلة التـي تغافل عنها الفكر 
الإ�سلامي طويلًا على نحو اأكثر جدية، واأ�سبح لمفهوم الم�ستقبل ح�سور خا�سّ في النقا�سات 
العامة ولو على نحو خجول، وقد يكون ال�سعود العنيف للاأ�سولية والمذهبية الطائفية لي�س 
ا  اإل زفرات اأخيرة للما�سوية واإرثها الثقيل. اإل اأن الم�ستقبل لي�س مجالً للاأمل فقط، بل اأي�سً
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ق من ال�سراع، بقدر ما يمنح من فر�س للفعل والحركة  للفعل، وهو بقدر ما يثير تخوفات تعمِّ
والتعاون، فالم�ستقبل هو الأر�س التـي لم تحتل بعد. لذا ل يمكن ف�سل التوجهات الم�ستقبلية 
اأجندة الفكر  في الفكر الإ�سلامي عن توجهات الحركة. وهو ما ي�ستدعي تغييرًا جذريًّا في 
تهم  التـي  المو�سوعات  وكذلك  وتغيراته،  الواقع  تتناول  التـي  العلوم  با�ستدعاء  الإ�سلامي 

المجتمعات الإ�سلامية، ل تلك التـي يت�سور اأن الم�ستقبل معقود عليها. 





المواطنة والتنمية: فهم معا�صر 
الدكتور �صـــامـــح فـــــوزي

)رئي�س قطاع الإعلام والت�سال - مكتبة الإ�سكندرية(

منها ربط  والهدف  التنمية،  في مجال  المتخ�س�س  لغير  الأ�سا�س  في  الورقة  كتبت هذه 
مفاهيم تبدو متباعدة اأو غير مت�سابكة في ذهن المرء، وهي: المواطنة، والتنمية، والم�ساركة، 
والمجال العام، والمجتمع المدني، وقدرة الدولة، وغيرها.  في خبرة المجتمعات الحديثة، 
ومنها المجتمع الم�سري، لم يعد كافيًا اأن نتناول ق�سية منف�سلة عن حزمة الق�سايا المت�سابكة 
معها، اأو نوغل في درا�سة مفهوم بعيدًا عن خريطة المفاهيم المرتبط بها، اأو نتجاهل حقيقة اأن 
الم�ساحات البينية - اأي التفاعلات الم�ستركة بين العلوم الجتماعية تت�سع يومًا بعد يوم، ولم 
يعد ممكنًا بالن�سبة للباحث الذي يبحث عن النظرة ال�ساملة المتكاملة اأن يعي�س اأ�سير تخ�س�س 

علمي �سيق، يحول بينه وبين روؤية ق�سايا المجتمع على ات�ساعها. 

من هنا فاإن البحث في »التنمية« هو الوجه الآخر للبحث في »المواطنة«، كلا المفهومين 
متلازمان في الدولة الحديثة. في الوقت الذي تتعدد، وتتنوع فيه اأبعاد التنمية، تتعدد كذلك 
اأبعاد المواطنة، ويتلاقى المفهومان معًا في نهاية المطاف لتحقيق غاية واحدة، هي تو�سيع 
تخوم ال�سخ�س، وتمكينه من ممار�سة حقوقه. وي�سعب اأن تتحقق المواطنة في معناها ال�سامل 

اإل في ظل وجود تنمية �ساملة. 

كذلك  هناك  الجتماعية.  والعدالة  الثروة،  اقت�سام  بق�سايا  تعنى  اقت�سادية  مواطنة  هناك 
الإن�سان.  حقوق  واحترام  والم�ساركة،  ال�سيا�سية  الحقوق  بمبا�سرة  تت�سل  �سيا�سية  مواطنة 
اأو  الجن�س  اأو  اللون  عن  النظر  ب�سرف  القانون  اأمام  بالم�ساواة  تتعلق  قانونية  مواطنة  وهناك 
التعبير،  الهوية، والحق في  الثروة. وهناك مواطنة ثقافية تم�س جوانب عديدة مثل  اأو  الدين 

واحترام حقوق المختلفين نوعيًّا، ودينيًّا، اإلخ. 
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التنمية تحقق المواطنة؛ التنمية ال�سيا�سية تحقق المواطنة ال�سيا�سية، والتنمية القت�سادية 
تحقق المواطنة القت�سادية، والتنمية الثقافية تحقق المواطنة الثقافية، والتنمية الب�سرية والإدارية 

ت�ساعد على تحقيق الكيان الإن�ساني للمواطن، مما يمكنه من تحقيق الم�ساواة المن�سودة. 

هذه هي المواطنة، وهذه هي التنمية، وما يف�سل بينهما �سوى خيط رفيع.

و�سيا�سي  اجتماعي  ووعي  يحققها،  تنموي  اأ�سا�س  اإلى  المواطنة  تحتاج  ناحية،  فمن 
ا د�ستوريًّا. وتوؤدي التنمية - اأكثر من كونها ن�سًّ اإلى ممار�سة   ي�سونها، ويقوي دعائمها، ويحولها 

اإلى  »مهم�س«  ومن  »فاعل«،  اإلى   » »متلقٍّ من  ال�سخ�س  تحويل  اإلى   - اأخرى  ناحية  من 
»م�سارك«، وهو ما يحقق المواطنة الفاعلة. 

»الفوقية«   للنماذج  مبا�سرًا  تحدياً  ي�سكل  التنمية،  في  اأولً«  »المواطن  عن  الحديث 
From above  في التنمية، التي تفكر فيها الحكومة نيابة عن »المواطن«، وترى اأن في �سعف 

الديمقراطية فر�سة اتخاذ قرارات �سريعة ناجزة دون تطويل اأو تعقيد، وقدرة على توجيه دفة 
الم�سروعات العامة، ومعاقبة المخطئ في نظرها، لكن الخبرة ت�سير اإلى اأن التنمية الم�ستدامة، 
التنمية  تاأتي  اأن  يعني  ما  وهو  اأولً«،  »المواطن  كان  اإذا  اإل  تتحقق  ل  الم�ستمرة،  التراكمية 
من اأ�سفل From below، من خلال التفاعل مع المواطن الم�ستفيد، �سانع التغيير، �ساحب 
بين  والتفاعل  ال�ستيعاب،  من  م�ساحة  لكنها  اأو«،  »اإما..  تعد  لم  التنمية  تجربة  الم�سلحة. 

الحكومة والمواطن، الهيئة التنموية والمواطن، حيث تتاأ�س�س المعرفة بالتجربة والخبرة. 

)1(
اإعادة اكت�صاف »المواطن« 

ال�سمع  ملء  اأ�سبحت  التي  الم�سطلحات  من  جميعها  المواطنية،  المواطنة،  المواطن، 
والب�سر، تُ�ستخدم بكثافة في الد�ساتير والخطابات ال�سيا�سية والم�ساجلات الإعلامية، وبالرغم 

من ذلك ل تزال غير محددة بدقة، وقد ت�سيع في الأذهان م�سامين مغايرة. 
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الأ�سا�سية حولها:  الت�ساوؤلت  وتثير  بالمواطنة،  ترتبط  ما  عادة  م�سطلحات  ثلاثة  هناك 
الم�ساواة، الحقوق، الم�ساركة. 

ذات  ويتحملون  الحقوق،  بنف�س  جميعًا  المواطنون  يتمتع  اأن  الم�ساواة  تعني  الم�صاواة:  اأ- 
الواجبات ب�سرف النظر عن العتبارات الأولية Primordial مثل النتماء الأ�سري اأو العائلي 
اأو القبلي اأو الديني اأو المذهبي اأو ما �سابه، واأيًّا كان الختلاف بينها في الأو�ساع الجتماعية 
مثل: الحظ من الثروة، المكانة، التعليم، اإلخ. وال�سوؤال الذي ظل يحكم الإن�سانية في تفكيرها 

على مر الع�سور: هل يمكن اأن تتحقق الم�ساواة بين غير المت�ساويَين؟ 

ذهب اأفلاطون قديمًا اإلى اأن هناك قلة من المواطنين يمتلكون الحكمة والمعرفة والف�سيلة 
الواعية  الأقلية  والف�سائل.  الملكات  هذه  تمتلك  ل  التي  الأغلبية  خدمة  في  الحكم  تمار�س 
تحمي الجماهير العري�سة من �سراع ال�سلطة، وتوجههم اإلى تحقيق م�سالحهم. يعني ذلك اأن 
المواطنين غير مت�ساوين، هناك من يملك »الخبرة النادرة في فن اإدارة الحكم«، هوؤلء حكام 

بالطبيعة، وهناك من ل يمتلك هذه الخبرة، هوؤلء هم المحكومون بال�سرورة.  

وقد حاول اأر�سطو الت�سدي اإلى اإ�سكالية »الم�ساواة«، فذهب اإلى اأن الحكم الد�ستوري 
يكون بين النا�س المت�ساوين، المواطن الجيد الذي يعرف كيف يحكم؟ وكيف يُحكَم؟ لكنه 
المطلقة  الم�ساواة  متناق�ستين:  فكرتين  بين  التوفيق  حاول  الم�ساواة  عن  الحديث  �سياق  في 
ح�سابية  م�ساواة  هناك  اأن  اأر�سطو  ذكر  فقد  ذاته.  الوقت  في  بينهم  والتمييز  المواطنين،  بين 
رقمًا،  ي�سكل  منهم  كلاًّ  اأن  طالما  كافة،  المواطنون  بها  يتمتع   Mathematical equality

هذه  لكن  الديمقراطية،  من  قريبة  فكرة  اأغلبية، وهي  وت�سكل  بع�سها،  اإلى  ت�ساف  والأرقام 
النا�س بع�سهم  يتمايز فيها   Geometrical equality اأبعادًا   لها  لي�ست نهائية، لكن  الم�ساواة 
على بع�س بامتلاك الف�سيلة، اأو المهارة، اأو الثروة، وهي فكرة اأكثر تعاطفًا مع الأوليجاركية)1(.

 

Melissa Lane, Greek and Roman Political Ideas, A Pelican Introduction (London: Pelican, 2014): 200–201.  )1(
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ما بين �سجال اأفلاطون واأر�سطو ظل ت�ساوؤل الم�ساواة عبر الع�سور قائمًا - �ساخبًا حينًا 
و�سامتًا اأحيانًا - واتخذ اأبعادًا مغايرة، عبر التاريخ، ولم يختلف ال�سجال قديمًا عما ن�ساهده 
اليوم: جدل حول الم�ساواة بين المختلفين في المعتقد الديني، الم�ساواة بين الرجل والمراأة، 
ال�سلطة،  اأو  المال  نفوذ  يملكون  ل  ومن  »ال�سلطة«  اأو  »الثروة«  يملكون  من  بين  الم�ساواة 
الم�ساواة بين المواطنين المنت�سرين جغرافيًّا ما بين اأماكن مرفهة واأخرى فقيرة من حيث كم 
وكيف الخدمات العامة المقدمة لهم... ق�س على ذلك ق�سايا كثيرة، عنوانها الأ�سا�سي هل 
اأبعادًا اأخرى تفر�سها العتبارات  اأن لها  اأم  اأن تتحقق الم�ساواة في بعدها الح�سابي؟  يمكن 

الهند�سية في الحياة؟ 

�سوؤال الم�ساواة هو اأحد اأ�سئلة المواطنة الكبرى، والتي ل تتحقق بدونه. 

ب- الحقوق: المواطنة كما تتحقق بالم�ساواة بين المواطنين، تُعرف بالحقوق، حيث يتمتع 
المواطنون بحقوق مت�ساوية، في اإطار د�ستور يرقى على القوانين، ل تمييز بينهم ب�سبب النوع 
اأو الدين اأو العرق اأو اللون اأو الجن�س.... اإلخ. يعني ذلك اإزالة كافة الن�سو�س التمييزية من 
القوانين المعمول بها )مثل التمييز �سد المراأة(، وتي�سير لجوء المواطن اإلى موؤ�س�سات العدالة 
دوليًّا في هذه  المتفق عليها  العدالة  معايير  اإلخ(، وتوفير  المحاكم،  العامة،  النيابة  )ال�سرطة، 

الموؤ�س�سات)2(.

الم�ساواة القانونية هي لُب المواطنة القانونية، النا�س اأمام القانون �سواء، والعدالة مع�سوبة 
اأمام  الم�ساواة  هذه  اأحيانًا  تفرغ  �سيا�سية  اجتماعية/  اقت�سادية/  اأو�ساعًا  هناك  ولكن  العينين، 
يمتلك  نظريًّا �سحيح، ولكن من  القانون، هذا  اأمام  �سواء  المواطنون  القانون من محتواها. 
»الثروة« هو اأجدر على الو�سول اإلى موؤ�س�سات العدالة من الفقراء الذين ل ي�ستطيعون تحمل 
اأعبائها. المواطنون �سواءٌ اأمام القانون، هذا �سحيح في حالة ما اإذا كان القانون ذاته ين�س على 
الم�ساواة بين المواطنين، ول يفرق بينهم ب�سبب الجن�س اأو المعتقد الديني، اإلخ. المواطنون 
بالحياد في مواجهة  تتمتع  العدالة  اإذا كانت موؤ�س�سات  القانون، مبداأ مهم يتحقق  اأمام  �سواءٌ 

ال�سلطة، وتدخلات ال�سيا�سة.

�سامح فوزي، المواطنة، تعليم حقوق الإن�سان 10 )القاهرة: مركز القاهرة لدرا�سات حقوق الإن�سان، 2007(.  )2(
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ج- الم�صاركة: العن�سر الثالث في تعريف المواطنة هو الم�ساركة. اإذا كان اأهل القانون ي�سعون 
ثقتهم في تحقيق الم�ساواة بين المواطنين في المحاكم التي تطبق العدالة، فاإن الطفرة الحقيقية 
اأو ما  الديمقراطية،  بال�سيا�سات  المواطن  المواطنين هي في ارتباط  الم�ساواة بين  في تحقيق 
نطلق عليه اإدارة ال�ساأن العام. المواطن قد يتمتع بالم�ساواة اأمام القانون، لكن اإذا لم ي�سارك 
اأو  مفيدًا  تراه  بما  تحكم  اأقلية  لحكم  لذلك  تبعًا  يخ�سع  فاإنه  بحياته،  المتعلقة  القرارات  في 
اأهمية  في  اأفلاطون«  »روؤية  اإلى  اأخرى  مرة  نعود  وهكذا  العام)3(.  لل�سالح  تعريفها  ح�سب 
المواطن  اأمام  النجاة  الم�ساركة هي طوق  اإذن  بال�سرورة.  الأغلبية  الأقلية، وخ�سوع  حكم 
كي يمار�س مواطنته، ويكون له �سوت في تقرير م�سيره. الم�ساركة تت�سمن حق كل مواطن 
في تقرير �سئون مجتمعه �سواء من خلال النتخابات العامة، اأو المحلية اأو ع�سوية منظمات 
�سياق  هناك  يكون  اأن  ذلك  يتطلب  اجتماعية.  حركات  في  النخراط  اأو  المدني  المجتمع 
مجتمعي م�سجع ومحفز على الم�ساركة العامة، �سواء من خلال موؤ�س�سات التن�سئة كالمدر�سة 
اأو منظمات المجتمع المدني، واإزالة القيود القانونية والعملية المفرو�سة على الن�ساط المدني 

في المجال العام.

بتحقق  ترتبط  الواقع  اأر�س  على  مواطنين  حركة  وهي  المواطنة،  اأن  نجد  �سبق،  مما 
الم�ساواة، والحقوق، والم�ساركة. وتتفرع منها اأبعاد كثيرة مثل حق كل مواطن في الح�سول 
العامة  الخدمات  توافر  يتطلب  بما  يعي�سها،  التي  الحياة  جودة  لتطوير  مت�ساوية  فر�س  على 
الفئات  لحماية  اجتماعي  اأمان  �سبكة  واإيجاد  والمهم�سون،  الفقراء  وبخا�سة  للمواطنين 
العامة. وتت�سمن  ال�سيا�سات  التاأثير علي  لها �سوت في  واأن يظل  المجتمع،  الم�ست�سعفة في 
المواطنة كذلك حق كل جماعة من المواطنين في التعبير عن نف�سها ثقافيًّا، خا�سةً اإذا كان لها 
ن�سق ثقافي فرعي مغاير للثقافة العامة ال�سائدة. يتطلب ذلك احترام الثقافة العامة للمجتمع في 

�سوء العتراف بالخ�سو�سيات الثقافية، والتنوع بين المواطنين.

 Richard Bellamy, Citizenship: A Very Short Introduction, Very Short Introductions (Oxford: Oxford University Press, 2008):  )3(
97–99.
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التنمية هي تمكين للمواطن حتى يعي�س مواطنته. هي البوابة الجتماعية لتحقيق الم�ساواة 
بين المواطنين اأمام القانون، من خلال تمكينهم من الخروج من براثن الفقر، وتطوير نوعية 
والتنمية،  العدالة.  موؤ�س�سات  مع  والتعامل  بحقوقهم،  المطالبة  على  قدراتهم  ورفع  الحياة، 
كذلك، هي ال�سياق الذي يتمتع فيه المواطن بالحقوق: الحق في التعليم، الحق في الم�ساركة، 
الحق في ال�سحة، الحق في الح�سول على معلومات، اإلخ، تتحول حقوق المواطن من ن�سف 
ا، توفر للمواطن مجالً  اأي�سً اإلى خبرة حقيقية تفاعلية على اأر�س الواقع. والتنمية،  د�ستوري 

رحبًا من الم�ساركة في �سئون المجتمع.

المواطنة، كما �سبق تناولها، و�سع قانوني Status، وهي كذلك ممار�سة Practice، ول 
تتحقق الحقوق المقررة قانونًا اإل بالم�ساركة الفعالة. وهو ما دفع اأحد الدار�سين اإلى التفرقة 
اأن   ،To act as a citizen To be a citizen وممار�سة المواطنة عمليًّا  بين و�سعية المواطن 
يتمتع المواطن بالحقوق - الو�سع القانوني- يختلف تمامًا عن اأن يمار�س الحقوق عمليًّا من 

خلال الممار�سة، اأو ما ي�سميه علماء ال�سيا�سة الم�ساركة)4(. 

والمواطن حتى يكون م�ساركًا، هدف التنمية الأ�سمى، ينبغي اأن تتوفر له ثلاث خ�سائ�س 
مدركًا  واعيًا،  المواطن  يكون  اأن  بالمعرفة  والمق�سود  القيم.  القدرات،  المعرفة،  اأ�سا�سية: 
له �سوت  المجتمع حتى يكون  الدائرة في  ال�سيا�سية، والأحزاب، والتفاعلات  للموؤ�س�سات 
مما  التفاو�س،  التوا�سل،  الحوار،  مثل:  مهارات  اأو  بقدرات  تمتعه  ذلك  مع  يتلازم  موؤثر، 
يجعل المواطنة تتخلى عن نخبويتها، اأو انح�سارها في الطبقة العليا، ولكن تعم ثقافة المواطنة 
جموع المواطنين مهما اختلفت مراتبهم الجتماعية، واأخيرًا القيم، فالمواطنة لي�ست فقط 
احتجاجًا وتظاهرًا وت�سويتًا في النتخابات، ولكنها قيم وف�سائل مدنية مثل: التطوع، خدمة 

الآخرين، والعمل الم�سترك، اإلخ)5(. 

 Ruth Lister, “Citizen in Action: Citizenship and Community Development in a Northern Ireland Context”, Community  )4(
Development Journal 33, no. 3 (July 1998): 228–229.

 Juliet Merrifield, Learning Citizenship, Institute of Development Studies Working Papers 158 (Brighton: Institute of  )5(
 Development Studies, 2002): 5–6.
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واقت�ساديًّا،  �سيا�سيًّا،  المواطن،  تمكين  هي  للمواطنة،  ال�سابق  التعريف  وفق  التنمية، 
واجتماعيًّا، وثقافيًّا. تتحقق التنمية في ن�ساله لتحقيق المواطنة، وتتج�سد المواطنة في ارتقائه 
على ال�سلم التنموي. هل يمكن اأن تتحقق المواطنة دون ديمقراطية؟ وهل يمكن اأن تتحقق 
التنمية دون ديمقراطية؟ الإجابة في الحالتين بالنفي. وقد لحظ اقت�ساديون اأفذاذ مثل »اآمارتيا 
�سن« و»جوزيف �ستيجليتز« اأن التنمية »من اأعلى« - اأي ال�سيغ ال�سلطوية التي ل تعتمد على 
م�ساركة المواطن - تعرقل اأي جهد على المدى الق�سير لتحقيق الديمقراطية، والأهم، تحول 
حتمًا  ي�سهد  قد  اقت�سادي  اإ�سلاح  اإنجاز  في  الحكم  جوار  اإلى  المواطنين  ا�سطفاف  دون 
اإجراءات موؤلمة، وت�سحيات اأكيدة. والأمثلة على ذلك كثيرة، فدول مثل: اإندوني�سيا في عهد 
»�سوهارتو« بدت قوية من الخارج لكن ثبت �سعفها داخليًّا نتيجة غياب ال�سرعية، في حين 
اإن دولً  مثل كوريا الجنوبية منذ عام 1997م ا�ستطاعت بف�سل ال�سيغة الديمقراطية ال�سائدة 
تطبيق اإ�سلاحات اقت�سادية موؤلمة، دفع ذلك »فرن�سي�س فوكوياما« اإلى التاأكيد على اأن »التنمية 

ال�سيا�سية تاأتي مواكبة للتنمية القت�سادية، ولي�ست لحقة لها«)6(.

اأن  يرى  اإذ  بينها.  الخلط  ي�سح  ل  م�سطلحات  يخلط  من  لآخر  اآنٍ  من  بالتاأكيد  هناك 
اإرادتها الوطنية، ورف�س ال�سيغ المعدة  ال�سلطوية في التنمية تعبير عن قوة الدولة، وا�ستقلال 
تدخل  اأداة  الديمقراطية  في  يرى  يزال  ل  وهو خطاب  الخارج،  من  عليها  المفرو�سة  �سلفًا 
خارجي اأكثر من كونها اإ�سراك المواطن في �سنع وتنفيذ وتقييم ال�سيا�سات العامة. ال�سلطوية 
لي�ست اإرادة م�ستقلة، بقدر ما هي قهر لإرادة المواطن، والتنمية الحقيقية ل تتعار�س مع اأن 

تكون الدولة �ساحبة اإرادة م�ستقلة، لكن ل تتعالى اأو تقهر المواطن، بل تكون في خدمته. 

المواطن اإذن يكون اأولً، واأي م�سروع تنموي ل يتمحور حول المواطن يفقد معناه.

 

 Francis Fukuyama, “Social Capital and Development: The Coming Agenda”, SAIS Review 22, no. 1 (Winter–Spring 2002):  )6(
26.
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في  مرتفعًا  �سوتًا  يمتلك  بع�سها  اجتماعية  فئات  المواطن  يمثل  المعا�سر  المجتمع  في 
ل  وبع�سها  القرار،  �سانع  من  قربًا  اأو  مالً  اأوفر  اأو  تنظيمًا،  اأكثر  لأنها  م�سالحه؛  عن  التعبير 
ي�ستطيع - تحت وطاأة الفقر والتهمي�س - التعبير عن احتياجاته، وي�سعر بالغبن الدائم طالما 

اأن �سوته، و�سراخه، واأنينه ل ي�سل اإلى م�سامع دوائر التاأثير وال�سلطة. 

من هنا، فاإن التنمية ترتبط بالديمقراطية من زاوية مهمة هي التاأكيد على اأهمية الم�ساركة 
في تمكين الفقراء والمهم�سين من تغيير الواقع الذي يعي�سونه. العبرة لي�ست با�ستدعاء النا�س 
مجتمعه،  تغيير  على  قدرته  اأي  المواطن،  قوة  هو  الفي�سل  ولكن  عابرة،  لقاءات  في  �سكليًّا 
ا مهملًا« اأو مفعولً به. في كثير من �سور الم�ساركة  و�سعوره باأنه ي�ستطيع اأن يفعل، ولي�س »كمًّ
تهمي�س  المواطن محل  الم�سري، ظل  المجتمع  بينها  ومن  عديدة،  مجتمعات  عرفتها  التي 
يُ�ستدعى حين تريد ال�سلطة اأن ت�ستدفئ به في مواجهة تحديات خارجية اأو �سراعات داخلية، 
الر�سمي يتحدث عن  بالقوة وال�ستغناء حتى واإن ظل الخطاب  له حين ت�سعر  وتدير ظهرها 
اأن  ينبغي  الفقير الذي  اأو  بالرعاية،  اأو محدود الدخل الأولى  ال�سلطة،  المواطن بو�سفه �سند 

يخرج من براثن الفقر. 

في اأدبيات التنمية ثلاث �سور للمواطن: هناك المواطن »الخامل« تعتبره الحكومة اأو 
اأح�سن  وفي  الم�ساركة،  له  يحق  ل  دواء.  اإلى  يحتاج  ا«  »مري�سً اقت�ساديًّا  الم�سيطرة  النخب 
الحالت يكون مو�سوعًا للعلاقات العامة، كل ما ي�سغل الحكومة �سد احتياجاته الأ�سا�سية، 
وهو نف�س الت�سور الذي ي�سكن في ذهن المواطن »الخامل«. وهناك المواطن »ال�ساخب«، 
الذي يتمتع بحرية »الكلام« دون امتلاك القدرة على »التغيير«. في هذه الحالة ت�سعى الحكومة 
اأو النخب الم�سيطرة اقت�ساديًّا اإلى تزييف وعيه بالمعلومات المبت�سرة، وت�سعل تطلعاته بالوعود 
الوهمية، وتح�سده خلف �سعارات عري�سة دون اأن تكون لديه القدرة على معرفة ما تقوم به 
ت�سكن  وقد  عليها،  القائمين  م�ساءلة  عن  ناهيك  العامة  والبرامج  الخطط  وماهية  الحكومة، 
الرغبات بداخله ببع�س المكا�سب المحدودة التي ل تغير مجمل الأو�ساع البائ�سة التي يعي�س 
 - »غاية«  اإلى  يتحول   - الحالة  هذه  في   - المواطنين  اآراء  ا�ستطلاع  اأن  هنا  ويُلاحظ  فيها. 
ا�ستعرا�سية - ولي�س اإلى »و�سيلة« لتعميق م�ساركة المواطن في ال�سيا�سات العامة. وهناك اأخيرًا 
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المواطن »الم�سارك«، الذي يمثل �سوته »قيمة« في المجتمع، يت�سارك مع ال�سلطة في و�سع، 
بها، ويقوم  المرتبطة  الأ�سا�سية  المعلومات  العامة، ويطلع على  الم�سروعات  وتنفيذ، وتقييم 

بم�ساءلة القائمين على اإدارتها. 

اأما  الكلام،  ثقافة  في  يعي�س  »ال�ساخب«  والمواطن  الظل،  في  يعي�س  الخامل  المواطن 
على  بالقدرة  تُقا�س  الحقيقية  المواطن  م�ساركة  التغيير.  قوة  يمتلك  فهو  الم�سارك  المواطن 
التغيير: هناك تجارب دول عديدة ا�ستطاعت اأن تُخرج مواطنيها من دائرة التهمي�س، والفقر، 
وال�سعور القا�سي بالعزلة الجتماعية اإلى اآفاق الم�ساركة، وتغيير نوعية الحياة، وهو ما �سوف 
نتناوله في الجزء التالي من هذا المو�سوع. ولكن ما نريد اأن نوؤكد عليه في هذا الخ�سو�س اأن 

ا« رحبًا.   تمكين المواطن يتطلب »مجالً عامًّ

الف�ساء  Public sphere، وهو  العام«  اإطار ما نطلق عليه »المجال  تتحقق المواطنة في 
الحيوي المتاح للاأفراد كي يمار�سوا فيه ن�ساطهم ال�سيا�سي، والجتماعي، والثقافي.  يتطلب 
بحرية،  فيه حركتهم  يمار�سون  المواطنين،  اأمام جميع  مفتوحًا  العام  الف�ساء  يكون  اأن  ذلك 
وا�سع من  ن�سيب  برامجهم وت�سوراتهم دون حظر، ويح�سلون جميعًا على  فيه عن  يعلنون 
اأو قوى �سيا�سية بعينها، ت�ستاأثر به وحدها، وتبعد  تيار  اأنف�سهم. ل يختطفه  التعبير عن  حرية 
�سائر القوى الأخرى عنه. وعندما يكون المجال العام »مفتوحًا« يعني اأن باإمكان المواطنين 
اأن يعبروا عن روؤاهم ال�سيا�سية، ل ي�سادر عليهم اأحد. وت�سل اأ�سوات »مهم�سة« اإلى الدوائر 
القرار،  اإلى �سانع  تيارات  من  اإليه  تنتمي  ما  اأو من خلال  بمفردها  العام،  الراأي  في  الموؤثرة 

وت�سود حالة من الحيوية ال�سيا�سية والفكرية. 

)2(
تو�صيع ف�صاء المواطن

يحتاج المواطن اإلى ف�ساء اأو م�ساحة Space يتحرك فيها حتى تتحقق مواطنته من خلال 
الم�ساركة في مبادرات التنمية بمعناها الوا�سع: �سناعة القرار، الم�ساركة في التنفيذ، التقييم 

والم�ساءلة.   
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ت�سير التجربة اإلى اأن الدول الديمقراطية ذاتها، ناهيك عن ال�ساعية لتحقيق الديمقراطية، 
معدلت  انخفا�س  اإلى  اأدى  مما  المواطن،  اأمام  اأفق  ان�سداد  من  متفاوتة  بدرجات  تعاني 
الم�ساركة، وتف�سي ال�سعور باأن هناك تاآكلًا في اللتزام الجماعي للمواطنين بتحقيق ال�سالح 
العام، وهو ما ي�سكل حجر الزاوية في اأي ديمقراطية �سحية، وتبدو الحكومات الديمقراطية 
في اأحيان كثيرة اأقل ا�ستجابة، واأقل م�ساءلة، مما يتوقعه النا�س، من هنا انت�سرت الدعوات التي 

تطالب بتو�سيع ف�ساء المواطن)7(. 

م�ساركة المواطن ل تحدث في فراغ، اأو ت�سكل تعبيرًا تلقائيًّا عن رغبة حكومية وقتية، 
ولكن ينبغي اأن تكون وفق قنوات موؤ�س�سة وا�سحة، ت�سمن تدفقها وا�ستمراريتها. بقول اآخر، 
الهند�سة،  �سيا�سية« ل تختلف كثيرًا عن  يتطلب »هند�سة  المواطن  اإن تو�سيع مجال م�ساركة 
تقوم على البناء المخطط الذي يتلاءم مع البيئة، ويلبي مطالب المواطنين، ويجعلهم اأكثر اإفادة 

من موارد مجتمعهم. 

في هذا ال�سياق، اإن تو�سيع المجال اأمام م�ساركة المواطن له مجالت عدة. فهناك �سيغ 
م�ساركة  لتحقيق  اأخرى  و�سيغ  العامة،  الميزانية  �سنع  في  المواطن  م�ساركة  لتفعيل  جديدة 
المواطن في تنفيذ المبادرات والم�سروعات التنمية، و�سيغ ثالثة لتفعيل م�ساركة المواطن في 

الرقابة، والم�ساءلة.  

الم�صاركة في �صناعة القرار
تتنوع مظاهر خبرة المواطن في الم�ساركة في �سناعة القرار. من هذه الخبرات تجربة 

م�ساركة المواطنين في الميزانية العامة في مدينة »بورتو اإليجري« في البرازيل. 

ت�سم »بورتو اإليجري« - المدينة التي تمتلك طبيعة خلابة - اثنتين من المناطق الفقيرة هما 
»بور دو �سول« و»نازار«، غيرت الم�ساركة ال�سعبية نوعية الحياة في كلتيهما. في ال�سبعينيات 
اأن ثلث ال�سكان كانوا  اإلى حد  من القرن الع�سرين تدهور الم�ستوى الجتماعي في المدينة 

 Seyla Benhabib et al., The Democratic Disconnect: Citizenship and Accountability in the Transatlantic Community  )7(
(Washington, DC: Transatlantic Academy, 2013): 3.
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العمال  حزب  و�سول  ومع  والجريمة.  للعنف  بوؤرًا  �سكلت  ع�سوائية،  مناطق  في  يعي�سون 
اإلى ال�سلطة في الت�سعينيات، ظهر اهتمام بم�ساركة المواطنين على الم�ستوى المحلي. وفي 
غ�سون ع�سر �سنوات، �سهدت المدينة تجربة للم�ساركة ال�سعبية �سمت اآلف المواطنين، كان 
اأثر بالغ في تغيير نوعية الحياة. ت�سكلت مجال�س من المواطنين على الم�ستوى المحلي  لها 
لمراجعة  ال�سكان  من  وعري�سة  متنوعة  �سرائح  ت�سم  عام،  كل  من  مار�س  �سهر  في  تجتمع 
الم�سروعات على الم�ستوى المحلي، واقتراح م�سروعات جديدة في �سوء الحتياجات التي 
ر« Facilitator لي�س له حق الت�سويت، وتنتهي  يقومون بر�سدها. يدير هذه الجتماعات »مي�سِّ
النقا�سات باختيار ممثلين عن ال�سكان المحليين في �ستى المناطق الجغرافية لو�سع الت�سورات 
النهائية ب�ساأن الميزانية قبل حلول �سهر يوليو. هذه التجربة ترفع من م�ستوى �سعور المجتمع 
المحلي بامتلاك المن�ساآت العامة، ف�سلًا عن اإيجاد ف�ساء عام ي�سمح بالحوار النقدي، وتطوير 

مهارات التفاو�س، وبناء التفاهمات، وتكوين �سبكات اأمان اجتماعي. 

تجربة الم�ساركة ال�سعبية في تحديد الميزانية العامة مثال على ال�ستدعاء المنظم الهادف 
اإلى  الحكومة  تعهد  اأن  ويمكن  التنفيذ،  على  �سعبة  لي�ست  وهي  العام،  ال�ساأن  في  للمواطن 
الحقائق،  من  قريبًا  المواطن  يجعل  ما  وهو  بها،  مبا�سرة  تقوم  اأو  بتنظيمها،  اأهلية  جمعيات 
مقدرًا محدودية الموارد، مدركًا اأهمية ترتيب الألويات في �سوء ال�سالح العام، بدلً من رفع 

وعيه »الزائف« باأحاديث وردية عن واقع مليء بالتحديات ومناطق اللتهاب. 

وفي نف�س ال�سياق، هناك تجربة اأخرى من مجتمع مغاير- في الخبرة التاريخية والأو�ساع 
ال�سو�سيو اقت�سادية، للم�ساركة المحلية في الدانمارك)8(. 

بلدية »هولبيك« اإحدى بلديات كوبنهاجن، يعي�س فيها نحو 27.157 ن�سمة، وتعد من 
المناطق التجارية وال�سناعية بالن�سبة للمناطق المحيطة بها. ولديها مرفاأ تجاري مهم. 

يعتمد هذا الجزء على زيارة ميدانية اإلى بلدية كوبنهاجن قام بها الكاتب بدعوة من المعهد الدانماركي الم�صري للحوار، ووثقها في كتيب �سادر   )8(
عن موؤ�س�سة »مواطنون من اأجل التنمية«، 2009.
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اأع�ساء ينتمون لأحزاب �سيا�سية، بينما  ي�سم مجل�س البلدية 23 ع�سوًا، من بينهم �سبعة 
الـ 16 ع�سوًا الباقون يمثلون اأ�سحاب الم�سالح المتنوعة مثل اأ�سحاب العقارات، اأ�سحاب 
الأعمال، اإلخ. هوؤلء يُختارون بوا�سطة منظمات المجتمع المدني، وعادةً ما يجرى ترتيب 
المر�سحين الذين لم يحالفهم الحظ تنازليًّا، مما يتيح لهم الح�سول على ع�سوية مجل�س البلدية 
في حالة خروج اأيٍّ من الأع�ساء الأ�سا�سيين لأي �سبب من الأ�سباب، ت�سم البلدية لجانًا تتناول 

الأمور المالية، الأطفال، ذوي الحتياجات الخا�سة، كبار ال�سن، الت�سالت، اإلخ. 

تتولى بلدية كوبنهاجن الإنفاق على المرافق الأ�سا�سية من تعليم اأ�سا�سي، و�سحة، وطرق، 
واإنارة ومرافق، لكنها ت�ستمع لمقترحات المجال�س البلدية الأ�سغر، مثل مجل�س »هولبيك«، 
ول تتحرك لتنفيذ م�سروع ما، اإل بعد ا�ستطلاع اآراء المواطنين المحليين من خلال مجل�س 
بلدية  اإلى  بالم�سروعات  المقترحات  »هولبيك«  بلدية  مجل�س  ويرفع  يمثلهم.  الذي  البلدية 
كوبنهاجن، ويح�سل على دعم مالي منها للاإنفاق على المبادرات التي تنبع من الأع�ساء في 

اللجان المختلفة، وبخا�سة ال�سباب. 

هناك  اإذا كان  اأي وقت  في  تجتمع  وقد  �سهر،  مرة كل  بلدية »هولبيك«  لجان  تجتمع 
يحق  مفتوح  اجتماع  بالمنا�سبة  اإليه، وهو  تدعو  للاجتماع  �سكرتارية  هناك  لذلك.  �سرورة 

لأي مواطن الح�سور والم�ساركة، واإبداء الراأي. 

اأن تعقد اللجان اجتماعاتها في  النا�س ت�سارك في ع�سوية هذه اللجان. ولي�س �سروريًّا 
مكان محدد. يمكنها اأن تذهب اإلى اأي مكان ي�سهد تفاعلًا اإيجابيًّا مع المواطنين. 

مجل�س  عن  المنبثقة  المختلفة  اللجان  في  الم�ساركة  العادي  للمواطن  يحق  كان  واإذا 
يعقد  اإذ  نف�سه،  المجل�س  اجتماعات  في  ي�سارك  اأن   - نف�سه  بالقدر   - له  يحق  فاإنه  البلدية 
الجتماع  من  الأولــى  ال�ساعة  وتخ�س�س  �سهريًّا،  واحدة  مرة  العادي  اجتماعه  المجل�س 
للمواطنين للحديث في الق�سايا التي ت�سغلهم. هذه هي ال�سورة الحياتية للديمقراطية، حيث 
ال�سفافية  من  �سياق  في  والمقترحات  والآراء،  الأفكار،  لمناق�سة  خ�سبًا  مجالً  النا�س  يجد 

والحترام المتبادل. 
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تك�سف تجربة بلدية »هولبيك« اأهمية اإن�ساء لجان مجتمعية ت�ستوعب م�ساركة الأفراد، 
وتمنحهم م�ساحة للتفاعل، واإبداء الراأي، وتقرير ال�سئون المحلية. في هذه التجربة المواطن 
يظفر  من  ا  مهمًّ لي�س  الموقف.  وي�سجل  الراأي،  ويبدي  يتحرك،  الكثير..  يفعل  نعم  يفعل. 
بع�سوية المجل�س المحلي، الكل يعمل، من يفوز يعمل، ومن يخ�سر يعمل. الكل موجود، 
والمواطن حا�سر، ومنظمات المجتمع المدني تقع في قلب العمل المحلي. تختار من يمثلها 

في المجل�س، وت�سارك في النقا�سات، وتفتح اآفاق العمل اأمام المواطنين. 

في هذه التجربة ل توجد حالة من الف�سل الحاد بين المجل�س المحلي ومنظمات المجتمع 
في  الموؤ�س�سات  اإلخ.  وروابط..  حكومية،  غير  ومنظمات  ونقابات،  اأحزاب،  من  المدني 
حالة تفاعل اإيجابي، وتعتمد في عملها بع�سها على بع�س.. تغيب م�ساعر الريبة، وال�سكوك 

المتبادلة، وتظهر فقط الرغبة في الم�ساركة. 

هذه هي ملامح المجتمع الجيد، كما يقول علماء ال�سيا�سة؛ تنظيم الأفراد وفق اإرادتهم 
الحرة، الم�ساءلة، ال�سفافية، الإرادة الر�سيدة، الحوار، اإلخ. كل ذلك يعني اأن المجتمع الجيد 
يتمتع فيه المواطن بالحرية والقدرة على الفعل مقابل مجتمع اآخر رديء ل يتمتع فيه الأفراد 
بحرية التنظيم، ويتف�سى فيه الف�ساد، وتقل م�ساحة ال�سوء في الحياة العامة، ويختفي الحوار 

الجاد بين مختلف فئاته.

التنمية الحقيقية لي�ست عملًا حكوميًّا ين�ساب من اأعلى لأ�سفل، يراه المواطن ول ي�سارك 
فيه، ويزداد �سعوره باأن الحكومة ينبغي اأن تفعل له كل �سيء، وهو �سعور �سلبي ل يخدم التنمية 
بمعناها ال�سامل. الم�ساركة لي�ست م�ساألة معقدة، لكنها ب�سيطة متى و�سعنا لها اإطارًا ي�سمح 

بالتفاعل الإيجابي بين المواطنين، وتتحول الم�ساركة اإلى قيمة م�سافة في المجتمع.

الحكومة  تلاقي  المواطن،  م�ساركة  اإليه:  نحتاج  مما  الكثير  فيها  »هولبيك«  تجربة 
تجعل  و�سائل  ابتكار  المحلي،  ال�ساأن  في  للمواطن  الدائم  ال�ستدعاء  المدني،  المجتمع  مع 
المواطن حا�سرًا في اقتراح وتنفيذ الم�سروعات العامة، الحوار الم�ستمر، العمل الم�سترك، 

غياب التناف�س المري�س، وجميعها نحن في حاجة اإليها. 
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تنفيذ واإدارة مبادرات التنمية
في  ا  اأي�سً ولكن  لها،  التخطيط  في  فقط  لي�س  المواطن،  ي�سارك  تنموية  مبادرات  هناك 

تنفيذها، ومراقبة ح�سن اإدارتها. 

ويُعد نظام الري في تايوان - على �سبيل المثال - تطبيقًا ناجحًا لعلاقات التداخل والتكامل 
بين الدولة والمجتمع المدني- اأي المواطن الم�سارك - في مجال التنمية. يقوم هذا النظام 
على العلاقات الوثيقة بين الحكومة والمجتمع، حيث ت�سع الحكومة القواعد العامة الملزمة 
التنظيمية(.  )النزاهة  القواعد  هذه  تطبيق  بمتابعة  الري  موظفو  ويقوم  الري،  عملية  لتنظيم 
وتاأخذ جمعيات الري Irrigation associations على عاتقها مهمة الإدارة اليومية للنظام في 
القطاعات الجغرافية المختلفة )تكامل العلاقات بين الدولة والمجتمع(. تدير هذه الجمعيات 
مجال�س اإدارات منتخبة تتولى في الأ�سا�س رقابة ومتابعة موظفي الجمعيات في عملية توزيع 
الري  بمجموعات  ي�سمى  ما  �سئونها  تدير  مناطق  اإلى  الجغرافية  القطاعات  وتنق�سم  المياه. 

Irrigation groups. وتق�سم هذه المناطق بدورها اإلى اأحياء تديرها فرق الري)9(.

تقوم عملية توزيع المياه في تايوان على اللامركزية في نظام الري حيث ت�سع الحكومة  
قواعد تنظم توزيع المياه، ثم تعهد اإلى جمعيات الري، وهي تنظيم غير حكومي بتطبيقها. 
ويقوم العاملون بهذه الجمعيات بتح�سيل الر�سوم المقررة من المزارعين نظير ا�ستخدام ح�سة 
للجمعيات،  المادي  للدعم  ا  مهمًّ م�سدرًا  الموارد  هذه  وت�سكل  منهم.  لكلٍّ  المقررة  المياه 
اآليات  المزارعون  العاملة بها. ويمتلك  الإدارية  للهيئة  ثابت  وهو ما يمكنها من توفير دخل 
مدنية لمواجهة اأي تجاوز، �سواء من جانب الموظفين في وزارة الري اأو من جانب العاملين 
اأع�ساء  المقررة، وتغيير  الر�سوم  �سداد  المتناع الحتجاجي عن  يتمثل في  الري،  بجمعيات 
مجال�س اإدارات جمعيات الري من خلال النتخابات الدورية، واللجوء اإلى ما يمكن ت�سميته 

 Wai Fung Lam, “Institutional Design of Public Agencies and Coproduction: A Study of Irrigation Associations in Taiwan”,  )9(
 World Development 24, no. 6 (June 1996): 1039–1040.
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بالنبذ الجتماعي Social ostracism  عقابًا للعاملين الذي يخلّون بوجبات وظيفتهم. ويتيح 
العتماد على قيادات محلية ل�سغل الوظائف في كلٍّ من الحكومة وجمعيات الري توظيف 
هذه الآليات بكفاءة، حيث ي�سعب على اأي قيادة محلية اأن تظهر بمظهر �سلبي في مجتمعها. 

يت�سح من ذلك اأن نظام توزيع المياه في تايوان يعتمد على �سراكة بين موؤ�س�سات حكومية 
واأن  والتنظيم،  التعبئة   قادرة على  ن�سطة  النظام، ومنظمات مجتمع مدني  قادرة على فر�س 
تع�سف  اأي  مواجهة  في  �سواء  م�سالحه،  عن  الدفاع  على  قدرة  يمتلك  الم�سارك  المواطن/ 

محتمل من موظفي الحكومة اأو من العاملين في جمعيات الري)10(. 

المبادرات  وتطوير  اإدارة،  في   - محليًّا   – المواطن  ا�ستدعاء  على  تقوم  اأخرى  تجربة 
 - الديمقراطية  تعليم  مدار�س  ن�ساأة  الدانمارك:  من  الحكومة  من  دعمًا  تتلقى  والتي  المحلية، 
حين  الثانية  العالمية  الحرب  بعد  تعود   - وال�سابات  ال�سباب  ت�ستقبل  مجتمعية  اأندية  وهي 
حر�س المجتمع الدنماركي على اإيجاد مدار�س لتعليم ال�سباب الديمقراطية حتى ل ين�ساقوا 

مرة اأخرى وراء الأفكار النازية والفا�سية التي قادت اأوروبا اإلى الحرب والدمار. 

الع�سوية في »مدر�سة الديمقراطية« اختيارية للمرحلة العمرية من �سن 13 اإلى 25 عامًا، 
هناك مو�سوعات كثيرة يتعلمها الع�سو بدءًا من اللغات الأجنبية، مرورًا بالريا�سيات والعلوم، 
وانتهاء باليوجا والرق�س، وقيادة الدراجات فوق المرتفعات، اإلخ، اإدارة النادي �سارمة �سد 
ممار�سة اأن�سطة تراها »م�سرة اجتماعيًّا« بالفتيان والفتيات، منها األعاب الفيديو، حيث يرى 
�سلبيين«  »متلقين  اإلى  اأع�سائه  تحويل  النادي  اأهداف  �سمن  لي�س  اأنه  الإدارة  على  القائمون 
يقبعون بال�ساعات - دون تفاعل مع المجتمع المحيط - اأمام �سا�سات، وفي اآذانهم �سماعات 
تقتل الوقت، وتنقل لهم مخيلة العنف دون اأي حوار يتدفق بينهم، ول يجمعهم عمل م�سترك.

تظهر الديمقراطية في الحوار الذي يجريه ال�سباب في الم�سروعات والأن�سطة التنموية 
التي يرغبون في القيام بها، وتتولد لدى ال�سخ�س ثقافة حياتية تقوم على الوعي النقدي، والنظرة 
ال�سباب  ا�ستطلاع راأي  الحياة، وعادةً ما يجري  للظواهر والرغبة في تطوير نوعية  المتعلقة 

�سامح فوزي، »البيروقراطية الع�سوية: نحو علاقة �صراكة بين الدولة والمجتمع، بين الإدارة والمواطن«، ورقة بحثية مقدمة في موؤتمر الإدارة   )10(
العامة والمواطن في القرن الحادي والع�صرين، ق�سم الإدارة العامة بكلية القت�ساد والعلوم ال�سيا�سية، القاهرة، 13-15 يناير 2002.
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وال�سابات حول الأن�سطة التي يرغبون فيها قبل و�سع برنامج العمل على م�ستوى النادي، فهم 
م�ساركون فاعلون ولي�سوا متلقين �سلبيين. ي�سم النادي غرفًا متعددة: واحدة ت�ستغل كافيتريا، 
واأخرى للمو�سيقى، وثالثة اأ�ستديو، ورابعة للحرف اليدوية، وخام�سة م�سغل للفتيات، و�ساد�سة 
عبارة عن �سالة وا�سعة ت�ستخدم في تقديم العرو�س الفنية، وكذلك للممار�سة الريا�سية، وتعلم 
الرق�س، ويتوافر في النادي اأجهزة ومعدات واآلت تمكّن رواده من ممار�سة الهواية اأو الن�ساط 
اآلت مو�سيقية، ومعدات ميكانيكية، وكاميرا ت�سوير فيديو،  الذي يرغبون فيه، فمثلًا هناك 
النف�سي«  »الإر�ساد  عليه  المترددين  وال�سابات  لل�سباب  النادي  ويوفر  اإلخ.  مجهز،  ومطبخ 
من خلال الحوار مع متخ�س�س ي�ساعدهم على حل الم�سكلات التي تواجههم اجتماعيًّا في 
هذه المرحلة العمرية، وتقديم العون لهم لإقامة علاقات اجتماعية �سحية، خالية من العقد 
الم�سري  المجتمع  في  ال�سخ�سي.  الن�سج  عدم  ومظاهر  الجتماعية،  والأمرا�س  النف�سية، 
يبحث ال�سباب في منا�سبات كثيرة عمن يتحدثون اإليه، ويف�سون اإليه بهمومهم وم�سكلاتهم، 

ول يجدون �سوى اأ�سدقائهم يعيدون من خلال العلاقة معهم اإنتاج �سور واأفكار �سلبية.

الفتيان  يذهب  المدر�سي«، حيث  الواجب  عليه »مقهى  يطلق  ما  النادي  في  ما  اأطرف 
النادي في طريق عودتهم من المدر�سة للقيام بالواجبات المدر�سية، هناك من  اإلى  والفتيات 
يجدون اأ�ساتذة متطوعين اأو يتقا�سون مبالغ ب�سيطة ي�ساعدونهم على تلك المهمة، هنا تبدو 
وغير  متطوعين  اأ�ساتذة  اإليه  عادوا  النادي  في  الم�ساركين  الأم�س  �سباب  اأن  مهمة  ملاحظة 
متطوعين، مدفوعين بالذكريات الجميلة، والرغبة في التوا�سل مع اأحد الأماكن التي تعلموا 

فيها، مدفوعين بالرغبة في رد الجميل.

اأ�سخا�س، من بينهم اثنان من ال�سباب، وبقية الأع�ساء  اإدارة النادي ي�سم ت�سعة  مجل�س 
يمثلون اأحزابًا، ومنظمات مجتمع مدني، اإلخ. واإذا كانت انتخابات مجل�س الإدارة تُجرى 
من  اأف�سل  م�ساركة  ل�سمان  �سنويًّا  ينتخبان  لل�سباب  المخ�س�سين  المقعدين  فاإن  عامين  كل 
ال�سباب، وتعد النتخابات فر�سة مهمة لتعميق الديمقراطية، حيث يتقدم المر�سحون ببرامج 
تناق�س ب�سكل علني، وتنظم م�ساجلات بين المر�سحين، وذلك لتمكين الناخبين من اختيار 

اأع�ساء مجل�س الإدارة ب�سكل ديمقراطي في اأجواء تناف�سية.
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يوجد في م�سر 4300 مركز �سباب، ويقدر الم�سئولون اأن نحو ربع هذه المراكز يفتقر 
اإلى التجهيزات والإمكانات التي تتيح له العمل بكفاءة، لكن يبدو اأن الإ�سكالية لي�ست  في 
لخبرة  المطول  ال�ستعرا�س  من  ق�سدت  وقد  ذاتها،  العمل  فل�سفة  في  ولكن  المكان،  توفر 
الم�ساألة  اأن  اأوؤكد  اأن  الطبيعة،  على  اأحدها  �ساهدت  والتي  الدنمارك،  في  الديمقراطية  اأندية 
الوعي  بناء  مجال  في  اأخــرى  دول  تجارب  محاكاة  الأماكن  وفي  المنال،  �سعبة  لي�ست 
في  طاقاتهم  و�سرف  وجدانهم  في  ممار�سة  ثقافة  الديمقراطية  وغر�س  لل�سباب،  النقدي 
كان  التي  الروح  للحياة، وهي  نظرتهم  وتح�سين  اجتماعية،  وم�سروعات  تنموية،  مبادرات 
حكومة  تجد  لم  لكن  يناير،   25 ثورة  عقب  الم�سري  ال�سعب  من  عري�سة  قطاعات  عليها 
ال�سيا�سي  ال�سباب بو�سفهم »زبائن« بالمعنى  اإلى  النظرة  اأو هيئات مدنية ت�ستثمرها، وظلت 
ينبغي »ا�ستيعابهم«، ولي�سوا م�ساركين فاعلين نريد ال�ستثمار في تكوينهم العلمي، وال�سيا�سي، 

والثقافي.

م�صاءلة ومراقبة تنفيذ ال�صيا�صات 
»المال  اإنفاق   Vigilance المواطن  ويقظة  وعيًا  تتطلب  التي  الأ�سا�سية  المجالت  اأحد 
العام« من حيث طريقة توجيهه، والعائد المرتجى منه. وهناك اأ�سكال جديدة من ال�سبكات، 
في  المواطن.  لم�ساءلة  العامة  الخدمات  مقدمي  اإخ�ساع  هو  معلن  بهدف  ن�ساأت  والروابط 
بنجلاد�س »لجان مراقبة ال�سحة«، ت�سكلت بوا�سطة منظمات مجتمع مدني، نادت بالم�ساءلة، 
والتاأكيد على جودة الخدمات، رغم عدم تمتعها بالو�سع القانوني الذي يمكنها من الم�ساركة 
في  المواطن  مراقبة  لجان  ال�سعبية  الم�ساركة  قانون  اأ�س�س  بوليفيا،  في  القرارات.  �سنع  في 
الأهداف  عن  العام  الإنفاق  اإذا حاد  الميزانية  تجميد  في  الحق  واأعطاها  محلية،  كل وحدة 
الم�ساركة  منتديات  المحلي  الم�ستوى  على  ت�سكلت  اأنجول  وفي  البداية.  في  لها  المخطط 
المحلية بوا�سطة المنظمات غير الحكومية، وممثلين عن ال�سكان المحليين، الغر�س الأ�سا�سي 
منها الرقابة على تنفيذ الم�سروعات. بالطبع يختلف تاأثير هذه الروابط والهياكل وال�سبكات 
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من  مكان لآخر ح�سب قدرة المواطنين على تحقيق الم�ساءلة، ووعيهم باأهميتها من ناحية، 
وكذلك مدى تفهم وتفاعل وم�ساندة الحكومة وال�سلطات المحلية للتكوينات غير الحكومية 

التي تن�سط في مجال الم�ساءلة)11(. 

بالطبع فاإن تو�سيع ف�ساء المواطن، اأو المجال العام اأمام م�ساركة المواطن يواجه تحديات 
التي  والمنظمات  للمواطن،  بالن�سبة  والثاني:  القرار،  ل�سانع  بالن�سبة  الأول:  م�ستويين؛  على 

ينتمي اإليها. 

: بالن�سبة ل�سانع القرار، فهو يرى اأن في التنمية لي�س هناك »مقا�س موحد« لجميع الأحجام،  اأولًا
وما ينتع�س في مجتمع، قد يذبل في مجتمع اآخر. هذا �سحيح، فم�ساألة ا�ستيراد النماذج التنموية 
ثبت عدم فعاليتها، لكن هذا ل يعفي �سانع القرار من التفكير في تخليق تجارب م�ساركة، 
فاإن  ثانية  ناحية  تعك�س خ�سو�سيتها، وتلائم ظروفها. ومن  المحلية،  المجتمعات  نابعة من 
موؤ�س�سات الدولة، بحكم تكوينها، تريد اأن تتعامل في اأطر قانونية محددة، ول تف�سل، بل قد 
تقاوم التعامل مع اأطر مرنة من مبادرات �سعبية ل يحكمها �سياق موؤ�س�سي محدد، ولي�س لها 
اخت�سا�سات اأو اأدوار متفق عليها قانونًا. الأمر الثالث: اإن م�ساركة المجتمع في التنفيذ والرقابة 
»تنازلً  لي�ست  اأنها  على  اإليها  يُنظر  بحيث  ثقافي،  تغيير  اإلى  يحتاج  العامة  الم�سروعات  في 
البيروقراطية الجامدة، الهرمية المحافظة،  اأي التحول من  ا للمواطن«،  من الدولة« بل »حقًّ
 ،Embedded bureaucracy ال�ستعلائية في التعامل مع المواطن، اإلى البيروقراطية الع�سوية
اأي البيروقراطية التي تعمل مع المواطن، وي�سرّها �سعادته، وتخ�سع لتقييمه، اأي البيروقراطية 
التي تج�سد مفهوم الخدمة العامة في معناه ال�سحيح. الأمر الرابع: يتعلق بما ن�سميه »�سبط 
الأداء«، ويعني اأن موؤ�س�سات المجتمع على الم�ستوى القاعدي قد تاأخذ وقتًا طويلًا في العمل، 
وقد تحتاج اإلى معلومات، وقد ل يحكم عملها العوامل المعقدة التي ت�سكل نظرة الحكومة، 
مما يعني اأن خبرة التعلم مطلوبة، وقدرة المواطن على الح�سول على معلومات، وتقييمها، 

Alex Shankland, “Making Space for Citizens: Broadening the ‘New Democratic Spaces’ for Citizen Participation”,  )11( 
IDS Policy Briefing, no. 27 (March 2006), online e-article, www.ids.ac.uk/files/PB27.pdf
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اأو  لجان  عبر  �سواء  المواطن  م�ساركة  فاإن  واأخيرًا  حا�سرة.  تكون  اأن  ينبغي  ت�سورات  وبناء 
اأو ت�ساعدهم  اأنف�سهم،  المواطنون  اأن يوفرها  اإلى موارد يجب  ات�سالت تحتاج  اأو  فعاليات 

الحكومة في توفيرها. 

ثانيًاا: يواجه المواطن، والروابط والمنظمات وال�سبكات المعبرة عنه تحديَّات عديدة، اأبرزها 
القدرة على التو�سل اإلى مجموعة �سغيرة من المواطنين لديهم الوعي، والإمكانات، والتوا�سل 
مع المجتمع المحلي، والجهات الحكومية، وكذلك التعامل مع ال�سغط الحكومي، حيث 
تميل الموؤ�س�سات الحكومية اإلى الت�سكيك في »�سرعية« الممثلين عن المواطنين اإذا اختلفوا 
مع توجهاتها، اأو �سجلوا اعترا�سهم على م�سروع ما. ومن ناحية اأخرى، فاإن المواطن يواجه 
تحدياً يتعلق باأهمية »تداول التمثيل«، و»تو�سيع قاعدة تمثيل المواطنين«، وهو ما ي�سادف 
التعبير  على  القادرة  الواعية  العنا�سر  اإيجاد  على  والقدرة  بالختيار،  تتعلق  اإ�سكاليات  دائمًا 
عن احتياجات المجتمعات المحلية، ومواجهة التحديات التي قد تثيرها جماعات م�سالح 
اأقل عددًا واأعلى �سوتًا، والتوا�سل مع كل الموؤ�س�سات، حكومية اأو غير حكومية. وفي كل 
الأحوال ينبغي اأن يدرك المواطن، خا�سةً في المجتمعات التي لي�س لها ر�سيد من الممار�سة 
الديمقراطية، ولديها ميراث من الخبرة ال�ستبدادية، اأنه ينبغي التوا�سل مع القيادات الموؤمنة 
اأمام  المرغوبة  الم�ساحات  خلق  من  يتمكنوا  حتى  العامة  الموؤ�س�سات  داخل  بالإ�سلاح 

المواطن. 

الحوار المبدع في التنمية 
ا بناء متراكم للخبرة، وهذا ل يت�سنى اإل من خلال الحوار،  التنمية تمكين للمواطن، واأي�سً
ا عن الحاجة  وتوثيق تجارب التنمية. ي�سكل الحوار - �سمن اأبعاده المتنوعة - تعبيرًا م�ستمرًّ
اأن  الحقيقة. ول يمكن  القدرة على احتكار  المعرفة، وبناء توافقات، والإح�سا�س بعدم  اإلى 
تتقدم المجتمعات دون وجود حالة حوار م�ستمرة حول التنمية: المفهوم، الغايات، الأهداف 

المرغوبة. 
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هناك تجربة للحوار حول ق�سايا التنمية في ثلاث دول كلٍّ منها في قارة مختلفة، لكن 
تربط بينها الرغبة في تحقيق التنمية: البرازيل، جنوب اإفريقيا، الهند. تقوم التجربة على وجود 
ما يُعرف با�سم »مر�سد الراأي العام«، وي�سم نحو ثلاثة اآلف خبير، وممار�س، يعك�سون األوان 
الطيف الفكري، والمهني، والطبقي، ي�ساركون دوريًّا في ا�ستطلاعات راأي معمقة حول ق�سية 
تنموية، بحيث ت�سكل مخرجات هذه ال�ستطلاعات المادة الخام التي تعكف عليها مراكز 

الأبحاث للخروج بخلا�سات تقدم ل�سانع القرار، وتثري النقا�س في المجال العام. 

في  الثلاث  الدول  في  العام  الراأي  مرا�سد  ا�ستركت  2015م،  عام  دي�سمبر  �سهر  في 
التحليلية  الدرا�سات  اأعدت  اأن  بعد  ممتعًا  كان  وكم  الفقر.  مواجهة  حول  للراأي  ا�ستطلاع 
العام،  ال�ساأن  في  والمتعمق  المتخ�س�س،  يفكر  كيف  نرى  اأن  الثلاثة  ال�ستطلاعات  لنتائج 

والخبير والدار�س في م�ستقبل جهود مواجهة الفقر في دولته. 

ال�سنوات  تتراجع خلال  الفقر �سوف  اأن معدلت  الم�ساركين  البرازيل، راأى غالبية  في 
الخم�س المقبلة، وهي نف�س النتيجة تقريبًا التي وجدت في الهند، في حين راأت الغالبية في 
الم�ساركين في  فاإن  التنبوؤ  الفقر �سوف يزداد. ورغم الختلاف في  اأن حجم  اإفريقيا  جنوب 
ال�ستطلاع في الدول الثلاث انتهوا تقريبًا اإلى نف�س النظرة لظاهرة الفقر. فقد ذهبوا جميعًا 
اإلى اأن غياب الفر�س القت�سادية المقدمة للفقراء، وتراجع قدرة الحكومة على تبني �سيا�سات 
اجتماعية لتطوير نوعية الحياة، وتزايد م�ساحة ال�ستغلال الجتماعي من جانب الأغنياء للفقراء 
ا�ستطلاع  في  الم�ساركين  اأن  ورغم  الفقراء.  لظاهرة  الرئي�سية  الأ�سباب  مجملها  في  ت�سكل 
الراأي في الدول الثلاث لم يغفلوا دور المجتمع الدولي في م�ساندة دولهم في حربها الممتدة 
�سد الفقر، فاإنهم ذهبوا اإلى اأن الم�سئولية الأ�سا�سية تقع على عاتق حكومات دولهم اأولً، ثم 
الراأ�سمالية الوطنية ثانيًا، ثم المجتمع المدني ثالثًا، دون تجاهل م�سئولية الفقراء اأنف�سهم عن 

تغيير اتجاهاتهم الذهنية، والن�سال من اأجل الخروج من دائرة الفقر المفرغة. 
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تجربة مر�سد الراأي العام في التنمية تلفت النتباه اإلى ق�سية اأ�سا�سية اأنه ل يكفي اأن يكون 
لل�سلطة خبراء وم�ست�سارون، ول ي�سح في مجتمع يتطلع اإلى الديمقراطية اأن تدعي الحكومة 
الإعلام  وظيفة  ولي�س  والجتماعية،  القت�سادية  للم�سكلات  الحلول  اأن�سب  معرفة  احتكار 
ا�ستدعاء  هناك  يكون  اأن  الأ�سوب  ولكن  عنها،  الدفاع  اأو  الحكومية،  بال�سيا�سات  التب�سير 
دوري منظم، كما راأينا في البرازيل وجنوب اإفريقيا والهند، للخبرات والكفاءات ل�ستطلاع 
راأيها، و�سخ اأفكار جديدة للنقا�س في المجتمع، وطرح مقترحات �سيا�سات عامة على �سانع 

القرار. 

رد العتبار اإلى اللامركزية
هناك من يرى اأن التنمية ترتبط بال�سلطوية، ويعدد دائمًا مزايا الحكومات التي �سنعت 
طفرات تنموية في مجتمعاتها بينما تمار�س درجات عالية من ال�سلطوية ال�سيا�سية، والمركزية 
الجغرافية، والهيمنة البيروقراطية. قد تتحقق طفرات في التنمية، لكن �سيانتها، وتراكمها على 
المدى الطويل يحتاج اإلى تمكين المواطن محليًّا، وهو ما راأيناه في النماذج ال�سابق ذكرها. 

الحوار حول »المركزية« و»اللامركزية« يك�سف اأن ترف الف�سل بين التنمية والديمقراطية 
غير جائز، ويوؤدي - اإذا حدث - اإلى التفريط في الثنتين معًا. 

المركزية هي ال�سلطة القاب�سة في العا�سمة، مركز الدولة ال�سيا�سي، والإداري، والقانوني. 
اأما اللامركزية فهي ال�سلطة المنت�سرة خارج العا�سمة في الأقاليم، والمحافظات، والمراكز 
كاملة، مركزية  ل  دولة  توجد  ول  مطلقة،  مركزية  دولة  توجد  ل  الدولة.  لإقليم   المكونة 
يتمتع  الذي  ال�سلطة  اأي دولة، ولكن حجم  واأطراف في  بين مركز  ال�سلطة  تتوزع  اأن  بدَُّ  ل 
به كل طرف يك�سف اإلى اأي حد ي�ستاأثر المركز بال�سلطة على ح�ساب الأقاليم، اأو اأن هناك 
ا�ستقلالية، و�سلطة، ونفوذًا للاأقاليم في مواجهة المركز. ويظل ال�سوؤال دائمًا يتعلق بالموارد 
اأو الميزانية. هل تاأتي للاأطراف من خلال المركز، اأم اأن لل�سلطة المحلية حق تدبير الموارد 

المالية الخا�سة بها؟ 
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م�ساركة  تعميق  بهدف  بينهما  تعاونًا  ولكن  واأقاليم،  مركز  بين  �سراعًا  لي�ست  الق�سية 
المواطن، وتعزيز ات�ساله بموارد مجتمعه. 

خلال  من  اللامركزية  تدعيم  اإلى  اتجهت  الما�سيين  العقدين  خلال  عديدة  دول  هناك 
ال�سرائب  اأ�سا�سية:  م�سادر  ثلاثة  من  بها  خا�سة  مالية  موارد  توفير  من  المحليات  تمكين 
العامة.  التجارية، مقابل الح�سول على الخدمات  العقارية، ر�سوم تراخي�س مزاولة الأعمال 
في بع�س الدول تقوم ال�سلطات المحلية بتح�سيل هذه الموارد مبا�سرة، وفي تجارب اأخرى 
مثلما يحدث في تنزانيا يُعهد ل�سركات �سبه خا�سة )ملكية م�ستركة حكومية وقطاع خا�س(، 

اأو خا�سة بالكامل بتح�سيل هذه الأموال ل�سالح ال�سلطة المحلية. 

ل  المحلية  ال�سلطات  اأن  وجاهة،  بالمنا�سبة  وفيه  معتاد،  راف�س  خطاب  هناك  بالطبع 
توفر  في عظامها، وعدم  ينخر  الذي  الف�ساد  منها  عديدة  بذلك لعتبارات  تقوم  اأن  يمكنها 
القدرات الإدارية والموؤ�س�سية، و�سعف م�ستوى الكادر الب�سري، ووجود �سبكات محلية من 
المنافع تهدر في النهاية الموارد الم�ستحقة للدولة، والتوزيع غير العادل الذي ينجم عن ا�ستئثار 
المحليات بجمع جزء من الموارد العامة لأن حظوظها في الثروة والم�سروعات مختلفة، في 
حين اإن الحكومة المركزية ت�سع عينها دائمًا على اإعادة التوزيع، والتوازن بين الموارد المالية 
الخدمات  اأو تردي  الفقر،  اإ�سافية لمكافحة  توفير موارد  ي�ستدعي  بما قد  للاأقاليم،  المتاحة 
العامة في بع�س الأقاليم على ح�ساب اأقاليم اأخرى ل تعاني من هذه الم�سكلات بنف�س الحدة.  

يعرف  الذي  الم�سري  المجتمع  في  خا�سةً  وجاهتها،  لها  جميعًا  العترا�سات  هذه 
القا�سي والداني ترهل وف�ساد المحليات فيه. ورغم ذلك، فاإنه لي�س الحل هو تعزيز المركزية 
ل�سمان الروؤية الأو�سع، والكفاءة في التنفيذ، والعدالة في التوزيع، لأن ذلك بالمنا�سبة قد ل 
يتحقق في ظل مركزية مفرطة، ولكن الحل الأمثل هو و�سع نظام يدعم اللامركزية في تحقيق 
الديمقراطية والتنمية، ويتلافى العراقيل وال�سعوبات. وكما اأن للعملة وجهين، فاإن النتقادات 
ال�سابقة للتو�سع في اللامركزية ماليًّا، يقابلها فوائد ل يمكن تغافلها. بالتاأكيد فاإن وجود �سلطات 
مالية للاأقاليم يدعم ح�سور المواطن على الم�ستوى المحلي، يعزز م�ساءلته للاأجهزة المحلية، 

وم�ساركته في �سئون مجتمعه، ويجعل عين المواطن تراقب اإنفاق المال العام. 
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هناك �سوابط موؤ�س�سية يمكن الأخذ بها لتمكين المحليات من تح�سيل �سرائب وعوائد، 
وا�ستخدامها في تطوير بنيتها التحتية، وتح�سين نوعية الحياة بها، والتو�سع في جهود التنمية. 
واإن�ساء  المحلي،  الم�ستوى  على  ال�سعبية  الم�ساءلة  ل�سمان  موؤ�س�سية  اأطر  و�سع  اأهمها:  من 
لل�سرائب  قواعد  وو�سع  العقارات،  تقييم  اإجــراءات  على  المحليات  تعين  قومية  مفو�سية 
اأمام  الباب  يغلق  مما  الأعمال  مزاولة  تراخي�س  على  الح�سول  اإجراءات  وت�سهيل  العقارية، 
دورة  وات�ساع  الورقية،  المعاملات  وكثرة  ــراءات،  الإج بتعقد  عادة  يرتبط  الذي  الف�ساد 
الم�ستويين  على  الزدواجية  دون  تحول  من�سجمة  �سرائبية  �سيا�سات  وو�سع  الم�ستندات، 
وتدريب  المحلي،  الم�ستوى  على  والمعلومات  البيانات  قاعدة  وتطوير  والمحلي،  القومي 
وتاأهيل الكادر الب�سري في هذه المجالت، وتطوير و�سائل اإعلام محلي جادة، تتعقب المال 

العام؛ تح�سيله، واإدارته، واإنفاقه. 

في هذا ال�سياق ينبغي التاأكيد على ق�سية اأ�سا�سية اأن الدولة ل تن�سحب في تجارب تعزيز 
اللامركزية ماليًّا، لكنها ت�سع الإطار القانوني، وال�سوابط الموؤ�س�سية، والهياكل والأبنية التي 
ت�سمن م�ساركة المواطن في ال�ساأن المحلي. هذه هي ال�سمانة الأ�سا�سية لتحقيق الديمقراطية 
من ناحية، وتدعيم جهود التنمية من ناحية اأخرى. حالة ا�ستدعاء دائم للمواطن، يرتبط بواقعه 
الديمقراطية  الحديث عن  اإلى كثرة  لن نكون بحاجة  اإذا تحقق ذلك  به.  المحلي، وين�سغل 

والتنمية؛ لأنها �سوف تتحول اإلى جزء من ممار�سة المواطن اليومية. 
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الدكتور محمد م�شطفى اأبو �شوارب

)اأ�ستاذ الأدب والنقد، جامعة الإ�سكندرية(

ربما يبدو الإن�سان، على نحو ما يظهر من ت�سورات الديانات ال�سماوية عن ق�سة الخلق - 
غريبًا عن هذا العالم الذي هبط اإليه ب�سبب خطيئته الأولى؛ وهو ما دفعه اإلى ال�سعي الم�ستمر 
اأنه قد ا�ستطاع على  التي يعي�ش فيها. ول �سكَّ في  اإلى محاولة اكت�ساف تلك الآفاق الهائلة 

مدى اآلف ال�سنين اأن يتو�سل اإلى طرائق متعددة لفهم العالم والتعرف اإليه وتف�سير ظواهره.

ما  الأ�سا�سية ل�ستيعاب  و�سيلته  الخرافة  كانت  الأر�ش،  على  الإن�سان  بداية وجود  ففي 
يدور حوله من اأحداث، وما تقع عليه حوا�سه من اأ�سياء، مما هيَّاأ له و�سع تاأويلات مثيولوجية 
ب�سيطة اأحيانًا ومعقدة اأحيانًا اأخرى، تمنح كل ظاهرة من ظواهر الكون التي تعرّف اإليها في 
اأطواره الأولى، قوة خارقة وقدرة هائلة تفوق طاقته الب�سرية المحدودة، ولكي يبرر اإخفاقه في 
ال�سيطرة على هذه القوى جعل وراء كل واحدة من تلك الظواهر اإلهًا فاعلًا يمنحها وجودها 
واأبعادها وكيفياتها، ويجعلها في عون الإن�سان اأو في مواجهته، ح�سب حكمة ذلك الإله اأو 

نزقه.

ما  فكل  الرئي�ش،  المعرفة  معين  الدين  اأ�سبح  ال�سماوية،  والر�سالت  الوحي  عهد  وفي 
المقد�سة  الكتب  تف�سيرًا وا�سحًا في  له  اأن نجد  اأو يحيطهُ، يمكن  به  يمرُّ  اأو  الإن�سان  يعي�سه 
في  بل  اأتباعهم،  و�سروح  اأجمعين -  عليهم  و�سلامه  الله  �سلوات  والأنبياء -  الر�سل  واأقوال 
وتاأويلاتهم  اآراوؤهم  تن�ساف  الذين  المتعاقبين،  الأحبار والأئمة  بعدهم من  مقولت من جاء 
الخا�سة اإلى متون الن�سو�ش الدينية ذات الم�سداقية الأكيدة والوجوبية الحاكمة، على الرغم 
من افتقارها في اأغلب الأحيان اإلى مرجعية المعرفة الإلهية المطلقة التي ت�ستند اإليها الن�سو�ش 

المقد�سة. 
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ومع ظهور العلم، عرف الإن�سان طريقًا جديدةً لكت�ساف العالم، ل يتاأ�س�ش معها اليقين 
على الحد�ش والعاطفة والت�سليم للمعجزة، بل على الوعي والمنهج والخ�سوع للتجربة التي 
اأ�سبحت هي الو�سيلة الأ�سا�سية، وربما الوحيدة للك�سف والمعرفة في ظل �سيادة العلم و�سيطرة 
العلماء على م�سالك الإدراك الب�سري. وفي ظنِّي اأن الإن�سان كان ي�سعر طيلة هذه المراحل اأنه 
في  ي�سارك  يتلقاها ول  ذاته،  معرفة خارجة عن  ومنتهية،  فوقية حاكمة، جاهزة  معرفة  اأ�سير 
ما  اأو  »الدين«  يطرحه  ما  اإلى  بالن�سبة  بالوجود، خا�سة  اإح�سا�سه  ير�سي  بقدر كافٍ  اإنتاجها 

يف�سي اإليه »العلم«.

المعتقدات  ثوابت  تقدمه  ما  يخالف  اأن  بالدين -  الموؤمنين  اإن كان من  يجروؤ،  فهو ل 
الدينية من اأفكار وت�سورات، وهو ل ي�ستطيع، اأيًّا ما كان م�ستوى اإيمانه - اأن ينكر ما يدركه 
ه وفكره من حقائق العلم التي انتهت اإليها التجارب المادية التي �سنعها بنف�سه، وهو ما  ح�سُّ
اإزاء  فعلٍ حقيقي  تقديم  الخارج، عاجزًا عن  الوقت، محكومًا من  نف�سه  طيلة  يتخيل  جعله 

العالم الذي يعي�ش فيه  بعيدًا عن دوائر الك�سف والتف�سير والتحليل والتاأويل.

ومن هنا كان �سعي الإن�سان وراء محاولة اإنتاج معرفته الخا�سة عن العالم، وهو ما يعد في 
حقيقة الأمر محاولة لخلق عالم موازٍ، اأو عالم بديل ل يلتزم كثيرًا بغير روؤية الذات الإن�سانية 
من داخلها، فلا يكترث بالعلم، ول يتقيد بالدين، ول يقتنع بالخرافة اإل في حدود ما ترت�سيه 

هذه الذات وت�سلم به وت�سعر بوجوده وتوؤمن به.

الب�سرية،  للنف�ش  يلبي  اأن  ا�ستطاع  الطريق الوحيد الذي  اأن الأدب كان هو  وفي قناعتي 
على نطاق وا�سع في الزمان والمكان - حاجتها في الك�سف والخلق معًا؛ فمن خلال الأدب، 
خلال  من  وا�ستطاع  اأخرى،  مرة  العالم  اإنتاج  يعيد  اأن  الإن�سان  ا�ستطاع  وحده،  والأدب 
مَته الجوهرية التي اأطلق عليها فلا�سفة اليونان م�سطلح »المحاكاة«، واأطلق عليها فلا�سفة  �سِ
اأو  الأ�سياء،  ت�سكيل  اإعادة  يبرهن على نجاعة قدرته على  اأن  الم�سلمين م�سطلح »التخييل«؛ 
فلنقل: قدرته على »تزيين القبيح، وتقبيح الح�سن«، على حد عبارة الفارابي، موؤكدًا تمكنه 

من تلوين الحياة باألوان جديدة ل تخ�شُّ الحياة ذاتها بقدر ما تخ�شُّ الأديب نف�سه.
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اإن من يمعن النظر ي�ستطيع اأن يلحظ بو�سوح اأن الأدب ل يعبر عن الحياة التي نعي�سها 
ول ي�سورها، اإل من حيث تراها عيون الأديب وت�سعر بها نف�سه؛ ومن هنا تن�ساأ الفوارق بين 
الأديب وحده؛ حينما  يراه  النا�ش جميعًا وما  يراه  ما  بين  اأو  الأدب،  الحياة وحقائق  حقائق 
يتمكن بما يمتاز به من موهبة ا�ستثنائية اأن ينفذ اإلى اأعماق الأ�سياء، واأن يلتقط من المفردات ما 
ل ين�سغل به الآخرون، واأن يجمع بين هذه المفردات في مزيج فريد ليخرج لنا ن�سيجًا جديدًا 
ينتمي اإليه وحده، ويعرف به دون غيره، ويمثل عالمه الخا�ش المبتكر، اأو عالمه البديل الذي 
يرتاح اإليه وي�سعر بقدرته على الفعل من خلاله حينما تُعْجِزُهُ مُقَدّرات العالم الذي يعي�ش فيه 

على تحقيق ما يراه جميلًا اأو واجبًا اأو عادلً اأو حقيقيًّا. 

اإن الأديب وحده هو الذي يمنح جميع الأ�سياء من حوله قيمتها في عالمه، وهو وحده 
على  ومعطياته  وقائعه  يفر�ش  اأن  ي�ستطيع  ل  الخارجي  فالعالم  عمله،  في  دللتها  يحدد  من 
العمل الأدبي اإل بقدر ي�سير محدود ت�سمح به مواقف الأديب الجوانية وتحولته الذاتية، التي 
ربما تجعل �سجرةً ما مورقة مثمرة زاهية ممتلئة في لحظة بعينها، وربما تجعل ال�سجرةَ ذاتها 
ه م�ساعرُ مغايرة، اأو يكتنفه خلالها  ياب�سة خاوية في لحظة اأخرى ت�سيطر فيها على الأديب نف�سِ
الماألوف  العادي  اإعادة تقديم  الن�سو�ش الأدبية على  �سياقٌ مختلف، وفي ذلك تكمن قدرة 
في �سور جديدة مده�سة في اختلافها وتباينها وانفتاحها على احتمالت متعددة تنفي جمود 

الدللة وتحطم اأحادية المعنى.

لي�ش الأدب في حقيقته اإذن، على اأ�سا�ش من هذا الت�سور - تعبيرًا بقدر ما هو خَلْقُ عوالم 
جديدة، عبر اإعادة اإنتاج ما خا�سه الإن�سان من تجارب، وما تو�سل اإليه من معارف وما بلغه 

من اأحوال.

غير اأن ال�سوؤال الذي �سغل القراء والدار�سين على مدى حقب طويلة لم يكن يتعلق بماهية 
الأدب بقدر تعلُّقه بم�سدر فعاليته، ومكمن قيمته، ومدار المزية فيه. 

فهل تكمن قيمة الأدب فيما يطرحه من روؤى وت�سورات، وفيما ينتجه من عوالم موازية 
تعبر عن مواقف الأديب وانفعالته؟
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اأم اأن قيمة الأدب ترجع اإلى قدرته على �سبر اأغوار النف�ش الب�سرية، والنفاذ اإلى اأعماقها، 
وت�سوير علاقتها بالآخر في م�ستوياته المتنوعة؟

اأم اأن قيمة الأدب الحقيقية تكمن على الجهة المقابلة، في طرائق ت�سكيله وبنيته وا�ستغاله 
على و�سائل تحققه واأدوات اإنجازه من لغة و�سورة واإيقاع وبناء، وغيرها من عنا�سر الإبداع 

الفني للن�ش الأدبي؟  

وبعبارة اأخرى: هل تكمن فعالية الأدب فيما يقوله الن�ش، اأم في ت�سكيل الن�ش ذاته؟.. 
هل القيمة في القول نف�سه اأم في طرائق تاأليف ذلك القول؟

 وفي راأيي ال�سخ�سي اأنه حينما يكون علينا الختيار بين الماهية والكيفية في عالم الأدب - 
فاإن طبيعة الفن ذاتها تحتم علينا النحياز ال�سافر اإلى تثمين قيمة الت�سكيل الفني للر�سالة ل اإلى 
الر�سالة نف�سها؛ وذلك لأن الت�سكيل الفني في نظري، لي�ش مجرد قالب ي�ستوعب الفكرة التي 
يدعو اإليها العمل، اأو مجرد رداء يعر�سها، بل هو وجودُها ذاته، فالأديب ل يعبر من خلال 
عنا�سر الت�سكيل الفني عن اأفكار �سابقة الوجود، واإنما ي�سكل الأفكار ذاتَها مع ت�سكيل اأدوات 
التعبير عنها، اأي اأن عنا�سر الأداء الفني للعمل الأدبي هي التي تمنح اأفكار هذا العمل وجودَها 
وقدرتَها على الحياة والت�سال مع المتلقي؛ ومن ثَمَّ ي�سبح الت�سكيل هو العن�سر الحا�سم في 
وكل  واألوانها  وتفا�سيلها  الر�سالة  ملامح  بمعرفة  لنا  ي�سمح  الذي  هو  بب�ساطة،  لأنه  الأدب؛ 

تجلياتها الممكنة والمحتملة.

ل�ستُ ممن يدعون اإلى القول بنظرية الفن للفن، بل على العك�ش اأح�سبني من الموؤمنين 
بالأدوار المتنوعة التي يقوم بها الفن اإزاء الفرد واإزاء الجماعة، ولكنني اأعتقد في الوقت ذاته 
اعتقادًا جازمًا اأن الفن ل ي�ستطيع اأن يقوم باأيٍّ من هذه الأدوار بعيدًا عن اإدراك قيمة عنا�سر 
ت�سكيله، لأننا لو ت�سورنا اأن القيمة الحقيقية في العمل الأدبي ترجع اإلى محتوى الر�سالة التي 
يقدمها لقرائه، لما كان هناك اأي فارق جوهري بين الأديب والداعية الأخلاقي، اأو بينه وبين 
الكاتب ال�سحافي، اأو بينه وبين رجل الدين، اأو المفكر، اأو ال�سيا�سي، اأو غيرهم من اأ�سحاب 

الراأي والر�سالت المختلفة.
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اإن تميُّز الأدب وفرادته راجع بلا �سكٍّ في وجهة نظري، اإلى كيفية اإنجاز القول الأدبي، 
ل اإلى ماهية هذا القول. فعلى �سبيل المثال، ل ترجع القيمة الفنية في رائعة نجيب محفوظ 
في »بداية ونهاية« التي يعدها بع�ش النقاد واحدة من قمم اأعماله الواقعية - اإلى ما قدمه فيها 
من تباينات الطبائع الب�سرية واختلافاتها الحادة على الرغم من انتمائها اإلى نَفْ�ش واحدة، من 
خلال ت�سوير وقائع مرحلة من حياة اأبناء اأ�سرة متو�سطة الحال فقدت عائلها، فانفعل كل واحد 
من اأبنائها مع متغيرات الواقع الجديد من حوله، على نحو اأدى به اإلى اختيار طريقه الخا�ش؛ 
اأو عن  التعليم  عن  كليةً  فان�سرف  الكريمة  الحياة  في  في حقه  الأكبر  البن  ط  فرَّ فعلى حين 
موا�سلة ال�ستغال بمهنة حرفية ت�سمن له �سبل العي�ش ال�سريف وتعينه على تحمل م�سئولياته 
تجاه اأ�سرته، واأقبل على مخالطة المجرمين واأ�سحاب الأعمال غير الم�سروعة - نجد البن 
ا تنتهي عنده، ودون اأن يبالي بمن  الأ�سغر يبالغ في طموحه وتطلعاته الزائدة التي ل تعرف حدًّ
يدفع ثمن هذه الطموحات والتطلعات، �سواء اأكانت اأمه اأم اأحد اإخوته اأم خطيبته، لدرجة اأنه 
ا�سطر اأخته لأن تنهي حياتها في �سبيل تم�سكه باأمل الحفاظ على تلك الطموحات. اأما البن 
تغير  اأدرك  فقد  واأعماله،  مطالبه  في  والقت�ساد  والو�سطية  العتدال  مثال  كان  فقد  الأو�سط 
و�سع الأ�سرة وتكيُّف مع حياته الجديدة واختار طريق الجد والجتهاد واللتزام بواجبه تجاه 
اأمه واأخوته، وقنّع نف�سه بما ناله من الدنيا في التعليم والوظيفة والزواج، مرت�سيًا الت�سحية من 
اأجل بقية اأفراد اأ�سرته، فكان الناجي الوحيد بين اأبناء هذه الأ�سرة حين جرفهم طوفان الحياة.

وكما قلتُ، فلي�ست القيمة في هذه الأفكار التي تمثل وفق م�سطلحات ال�سرديين جانبًا 
ت�سكيل هذه  في طريقة  هنا  الأدبي  العمل  قيمة  تكمن  واإنما  الحكائي«،  »المتن  ي�سمى  مما 
»المبنى  م�سطلح  ال�سرديّون  عليه  يطلق  ما  وهو  اء،  للقرَّ ت�سوراتها  تقديم  وو�سائل  الحكاية 
في  واإنما  ال�سخو�ش،  هذه  حَيَوَاتُ  تحملها  التي  بالر�سالة  يتعلق  ل  هنا  فال�ساأن  الحكائي«. 
الطريقة التي ا�ستطاع الكاتب من خلالها اأن ي�سور بها حَيَواتِهم في كافة مفرداتها وتف�سيلاتها 
حتى في عملية اختيار اأ�سماء هوؤلء ال�سخو�ش، التي لعبت باإحكام فني مق�سود من الكاتب 
دورًا محددًا مر�سومًا في ر�سم ملامح ال�سخ�سية والك�سف عن وجودها وم�سيرها، وهو ما 
نجيب  رواية  في  اإليها  اأ�سرنا  التي  الرئي�سية  الثلاث  ال�سخ�سيات  تلك  على  بو�سوح  نلاحظه 



112

الثقافة الإ�شلامية: مداخل معا�شرة

الأ�سغر  والبن  )ح�سين(،  الأو�سط  والبن  )ح�سن(،  الأكبر  البن  ونهاية«:  »بداية  محفوظ 
م�ستوى  على  حتى  فاإنهم  ولذلك  واحدة،  واأم  واحد  اأب  اإلى  ينتمون  الثلاثة  اإن  )ح�سنين(. 
اأبناء الطبقة الو�سطى، حافظة قيم  اأ�سل واحد وم�سدر واحد، ولأنهم من  اإلى  ال�سم ينتمون 
المجتمع واأخلاقياته، فاإن هذا الم�سدر يتعلق على الم�ستوى اللغوي بدللت الخير والجمال 
واختلاف  حوله،  من  العالم  معطيات  مع  منهم  واحد  كلِّ  تفاعلات  تباين  ولكنّ  والح�سن، 
الكاتب؛  له  اختاره  الذي  ال�سم  على  اأثر  له  كان  الحياة،  في  ال�سخ�سية  ونوازعهم  اأدوارهم 
فكان تفريط البن الأكبر في حقه وواجبه �سببًا في اأن يقت�سر ا�سمه على الحد الأدنى للجذر 
اللغوي للكلمة، وكان اإفراط البن الأ�سغر في ج�سعه ومطامعه �سببًا في اأن ت�ساعفت الزيادة 
على ذلك الجذر فاأ�سيف اإليه حرفان اثنان، ولم ي�ستطع كلاهما موا�سلة الطريق ب�سبب ما في 
تكوين �سخ�سيته من اإفراط اأو تفريط تجلَّى في كافة ملامح �سخ�سية كل واحد منهما كما قدمه 

الكاتب حتى في ال�سم الذي اختاره له. 

اأما البن الأو�سط، الذي تحمل ما يجب عليه من ت�سحيات وقنع بالطموحات الممكنة، 
اإن ا�سمه لم يقبل غير زيادة ي�سيرة بحرف واحد، وربما كان ذلك هو �سر قدرته على  حتى 
ال�ستمرار وموا�سلة الطريق بعد فناء اأخويه، واأخته التي اأرادت ت�سورات الكاتب اأن يحمل 
بها  األحقته  ا�سم )نفي�سة( وما  لها  اأبواها حينما اختار  يتمناه  بين ما كان  ا�سمها مفارقة كبيرة 

مقادير الحياة من هوان وابتذال.

اإن م�سمون العمل الأدبي لي�ش فكرة �سالفة الوجود اأو �سابقة التجهيز في ذهن الأديب، 
ل العمل الفني نف�سه كما مرّ بنا، وربما تبدو الفكرة اأكثر و�سوحًا حينما  بل اإنه يتحدد مع ت�سكُّ

نقراأ قول اأحمد �سوقي من ق�سيدته »الموؤتمر«:

بِهِ ��تَ��ذْرى  ا���شْ جَناحٍ  فَ��وْقَ  جَناحِالحَقُّ  خَلْفَ  لْطانِ  ال�شُّ ومَرا�شِدُ 
الميلاد  من  واألف  وت�سعمائة  وع�سرين  �ست  �سنة  في  الق�سيدة  هذه  �سوقي  كتب  حيث 
)1926م(، بمنا�سبة انعقاد موؤتمر �سيا�سي كبير برئا�سة �سعد زغلول، اتفقت فيه كلمة جميع 
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الأحزاب ال�سيا�سية على اإنفاذ د�ستور �سنة ثلاث وع�سرين وت�سعمائة واألف )1923م(. ومن 
ودّات هذه الق�سيدة يكت�سف اأن ال�سياغة الأولى التي كتبها �سوقي لل�سطر الثاني  يرجع اإلى مُ�سَ

من البيت كانت على النحو الآتي: 

ورى وَراءَ جَناحِ« دُ ال�سُّ »ومَرا�سِ

ول �سكَّ في اأن ثمة اختلافًا كبيرًا بين ال�سياغتين؛ اإذ يبدو لنا بو�سوح اأن �سوقي ربما اأدرك 
ما قد ي�سيب الملك اأحمد فوؤاد الأول، ملك م�سر اآنذاك من تح�س�ش زائد من اإ�سافة مفردة 
اإلى البرلمان  اإلى مفردة )ال�سورى( التي ت�سير بدورها  )المرا�سد( التي تعني الحكم الر�سيد، 
الذي يمنحه الد�ستور المراد تنفيذه �سلاحيات وا�سعة في اإدارة �سئون البلاد؛ فعدل عن ذلك 
الملك  ب�سلطان  تعلقه  اإلى  الحكم  ر�ساد  ليردّ  )ال�سلطان(  لفظ  اإلى  )المرا�سد(  مفردة  باإ�سافة 

نف�سه.

ل ر�سالته وتحدد قيمته، ولي�ش  الفني وت�سكِّ التي تحكم دللة العمل  اإذن هي  فال�سياغة 
لت�ساوت  واإل  الأحيان،  اأغلب  في  ذلك  في  كبير  دور  ر�سالته  م�سمون  اأو  العمل  لمحتوى 
الأعمال الأدبية ذات الم�سمون الواحد في القيمة والمنزلة الفنية، ويمكننا اأن ناأخذ مثلًا على 
هذا ما كتبه كلٌّ من حافظ اإبراهيم واأحمد �سوقي في حادثة من الحوادث التاريخية التي تاأثر 
بها ال�سعب الم�سري بمختلف فئاته وطوائفه وطبقاته، وذلك حينما توفي زعيم الأمة الم�سرية 
�سعد با�سا زغلول في الثالث والع�سرين من �سهر اأغ�سط�ش �سنة �سبع وع�سرين وت�سعمائة واألف 

)27 اأغ�سط�ش 1927م(، فكتب حافظ قائلًا في مقدمة مرثيته:
المُ�شابَ �شَهِدْتَ  هَلْ  ليَْلُ  يا  باباَاإِيْ��هِ  انْ�شِ النُّفو�سِ  في  بُّ  ينَْ�شَ كَيْفَ 
� ال�شْ انبِْلاجِ  قَبْلَ  المَ�شْرِقَيْنِ  وغَاباَبلَِّغِ  وَلَّ�ى  ئ�ي�سَ  الرَّ اأَنَّ  بْحِ  �شُ
فَ�شَعْدٌ ��عْ��دًا  ���شَ ل��ل��نِّ��يِّ��راتِ  مِنْها �شِهاباَوانْ���عَ  اأَمْ�شى في الأرْ�سِ  كانَ 
���وادِكَ ثَ��وْبً��ا جِ��لْ��بَ��ابَ��اقُ���دَّ ي��ا لَ��يْ��لُ مِ���نْ ����شَ حى  ولل�شُّ راري  ل���ل���دَّ
نِقاباً مِنْكَ   الحالِكاتِ  النِّقاباَوَانْ�شُجِ  ذاكَ  النَّهارِ  �شَمْ�سَ  واحْبُ 
الأر في  الأرْ���سِ  كَوْكَبَ  غابَ  لهَا  احْتِجاباَقُلْ  ماءِ  ال�شَّ عَ��نِ  فَغيبي  �سِ 
حِ���دادٍ ثَ���وْبَ  عَ��لَ��يْ��هِ  طاباَوالبَْ�شيني  فالحُزْنُ  للعَزاءِ  واجْلِ�شي 
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فعلى الرغم مما يبدو على هذه الأبيات من انفعال وحما�ش واألم على وفاة �سعد واإح�سا�ش 
بمكانته، ومحاولة لتوظيف الطبيعة ممثلة في »الليل« لبناء روؤية الن�ش والت�سور - فاإن اإمعان 
النظر في ت�سكيلها الفني ل يك�سف عن قيمة اإبداعية كبيرة، فهي اأبيات يغلب عليها ال�سجيج 
محمد  الدكتور  اأ�ستاذنا  تعبير  حد  على  وعويلهن«  النائحات  »�سراخ  ي�سبه  الذي  وال�سراخ 
زكي الع�سماوي، ونحن ل نكاد ن�سعر بتما�سك هذه الأبيات اإل من حيث �سعي ال�ساعر في 
اإلى فرادة العبارة وحيويتها، وتقع في  اإلى بلوغ القافية، وهي تفتقر بالجملة  كل واحد منها 
براثن التكرار الذي يك�سف عن عجز ال�ساعر عن البتكار، وكاأنه ل يملك �سيئًا يقدمه لقرائه 
فيعيد عباراته ويلوكها، وهو اأمر واإن كان مقبولً نوعًا ما في الخطابة اأو الكتابة فاإنه مما ي�سقط 

ال�سعر ويق�سي على جماله و�سحره وفنيته. 

ولو نظرنا اإلى مطلع ق�سيدة �سوقي في المو�سوع نف�سه لوجدنا فارقًا هائلًا بين ال�ساعرين 
الكبيرين؛ اإذ يقول �سوقي راثيًا �سعد زغلول:
حاهَا بِ�شُ ومَالوا  مْ�سَ،  ال�شَّ عوا  فَبكَاهَاوَدَّ عَلَيْها،  رْقُ  ال�شَّ وانحَْنى 
اأَفَ��لَ��تْ ��ا  لَ��مَّ كْ��بِ  ال��رَّ ف��ي  فَثنَاهَاليَْتنَي  فَ��ن��ادَى،  ��تْ،  هَ��مَّ يوُ�شَعٌ، 

اإننا هنا اأمام اأداء �سعري مختلف ل ي�ستعين بالطبيعة للتعبير عن الحدث، بل يجعلها، ممثلة 
الن�ش �سراخًا و�سجيجًا،  المرثي ذاته؛ محور هذا الحدث، ول يملاأ  التي هي  ال�سم�ش  في 
واإنما يعبر عن الفجيعة تعبيرًا هادئًا موؤثرًا ي�ستعين فيه بمخزونه الثقافي الوا�سع م�ستدعيًا ق�سة 
نبي الله »يو�سع« الذي دعا ربه اأن يوؤخر غياب ال�سم�ش حتى يتمكن من النت�سار على اأعدائه.

وعلى الرغم من اأنني ل اأميل كثيرًا اإلى ا�ستعمال اأحكام القيمة في الأدب، فاإن اأف�سلية مطلع 
ق�سيدة �سوقي في رثاء �سعد على مقدمة ق�سيدة حافظ في المو�سوع ذاته، ظاهرة ل تحتاج اإلى 
تدليل اأو تو�سيح على الرغم من ا�ستراكهما في غر�ش واحد ومو�سوع واحد وحادثة واحدة، 
وهو ما يوؤكد اأن المزية في الأدب ل تت�سل بالروؤية، ول بالر�سالة التي تحملها، واإنما بعنا�سر 

الأداء والت�سكيل التي تج�سدها وتحدد ملامحها واأبعاد وجودها.
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اإعادة  اأو  التاريخي  اإنتاج الق�س�ش  اإعادة  اأمام  اأن نتوقف كذلك في هذا الإطار  ويمكننا 
توظيف الأ�ساطير في الأعمال الأدبية، فلي�ش الهدف من وراء ذلك اإعادة �سرد وقائع الحوادث 
لهذه  الكتاب والأدباء  يقدمها  التي  المعالجات  �سائر  لتعادلت  الأ�سطورية، واإل  اأو  التاريخية 
الق�س�ش على مر الع�سور؛ واإنما الهدف هو توظيف تلك المادة الموروثة التي تمثل في بنيتها 
عن  يعبر  خا�ش  فني  ت�سور  تقديم  اأجل  من   - وقارئه  المبدع  بين  م�ستركة  مرجعية  العميقة 

موقف الأديب اإزاء الآخر، �سواء اأكان هذا الآخر �سخ�سية، اأم فكرة، اأم حادثة.

ولذلك فاإننا ل نرى الكتاب يلتزمون في مثل هذه الأعمال بالتفا�سيل الجزئية للمو�سوعات 
التراثية التي يبنون عليها كتاباتهم المعا�سرة، بل اإنهم في بع�ش الحيان ل يلتزمون بالمواقف 
الأ�سا�سية في هذه الحكايات وي�سحون بها لم�سلحة مواقفهم الفنية الخا�سة، وهو ما يدفعهم 
من  كثير  واإدخال  الأ�سلية  الحكاية  على  العنا�سر  من  كثير  اإ�سافة  اإلى  الأحيان  من  كثير  في 
التعديلات على مجريات اأحداثها. فمن ذلك على �سبيل المثال ما نجده من الدور الذي تقوم 
به  �سخ�سية )الغانية( في م�سرحية »ال�سلطان الحائر« لتوفيق الحكيم، تلك ال�سخ�سية التي كان 

لها الف�سل الأكبر في تعميق اأزمة الختيار عند ال�سلطان بين القانون والقوة.

واألف )1960م (،  �ستين وت�سعمائة  �سنة  الم�سرحية في  الحكيم هذه  توفيق  ولقد كتب 
جمال  الراحل  الزعيم  �سخ�سية  في  مج�سدة  العربية  القومية  اأفكار  عليها  طغت  مرحلة   في 
عبد النا�سر الذي كان مثالً نا�سعًا لفكرة الحكم المطلق الذي تقف وراءه غالبية الجماهير. 
وقد �سدرت في التوقيت نف�سه بالفرن�سية تحت عنوان »الختيار«، وهو ينت�سر فيها  لفكرة 
الديمقراطية و�سيادة القانون، ويندد بمنطق القوة وال�سيف في لحظة فارقة في تاريخ حركات 

التحرر العربي.

جمال  الرئي�ش  حكم  لتجربة  نقدًا  تمثل  الم�سرحية  هذه  اأن  النقاد  بع�ش   ويعتقد 
عبد النا�سر، التي مثلت تراجعًا كبيرًا عن التجربة الديمقراطية الم�سرية في ال�سنوات الأربعين 
التي �سبقت ثورة يوليو. وقد اختار الحكيم اأن يقدم روؤيته ال�سيا�سية من خلال حادثة موروثة 
من ع�سر م�سر المملوكية تختلط فيها الوقائع التاريخية بالحكاية ال�سعبية، م�ستخدمًا تقنيات 
الرمز والقناع والإ�سقاط ال�سيا�سي، التي تمنح العمل فنيته وتعزز ح�سور روؤية موؤلفه. واأحداث 



116

الثقافة الإ�شلامية: مداخل معا�شرة

عبدًا  يزل  لم  وهو  الحكم  اأمور  تولى  الذي  المماليك  �سلاطين  اأحد  حول  تدور  الم�سرحية 
مملوكًا لل�سلطان الراحل الذي ن�سي اأن يعتقه قبل موته، وهو ما يَحُولُ �سرعًا/ قانونًا بينه وبين 

اأن يكون �سلطانًا على الأحرار.

ويقف ال�سلطان اأمام اختيار �سعب بين ا�ستعمال القوة لإ�سكات من يرددون هذه الأفكار 
ويروجونها )وهو راأي الوزير(، اأو الحتكام اإلى القانون وتنفيذه )وهو راأي القا�سي(؛ باأن 
اأن  هنا  للنظر  فيعتقه؟ واللافت  ي�ستريه  لي�ستريه من  النا�ش  اأمام  مزاد عام  ال�سلطان في  يُعر�ش 
ال�سلطان في م�سرحية الحكيم يختار طريق القانون، ويقرر اأن يم�سي في طريقه حتى النهاية.  
فيتم المزاد ويباع ال�سلطان اإلى غانية �سيئة ال�سمعة بالمدينة، ترف�ش اأن توقع على وثيقة العتق. 
وهنا يقف ال�سلطان اأمام اختيار ثانٍ بين ال�ستماع اإلى راأي الوزير والفتك بتلك الغانية واإنهاء 

هذه المهزلة اأو اللتزام بطريق القانون؟ وهو ما اختاره ال�سلطان مرة اأخرى.

وبعد جدال طويل، توافق الغانية على التوقيع على �سكّ عتق ال�سلطان اإذا اأذّن الموؤذن 
ل�سلاة الفجر، على اأن ت�ست�سيفه في بيتها حتى هذا الموعد؛ ويدور بينهما حوار يكت�سف كل 
واحد من خلاله طبيعة الآخر، فيدرك ال�سلطان اأن الغانية بريئة من تهمة العهر، واأنها مح�ش 
امراأة ت�ستغل بالتجارة وتهتم بالفن والأدب؛ وتدرك الغانية بطولة ال�سلطان و�سهامته و�سفاته 
الأخلاقية والإن�سانية النبيلة. وفي اأثناء حوارهما ي�سمع ال�سلطان والغانية اأذان الفجر، ويدركان 
اأنه رفع قبل موعده بخطة من تدبير القا�سي )رجل القانون( الذي ا�ستغل ن�ش العقد باأن يتم 
ن الموؤذن ل�سلاة  الفجر �سواء اأكان الأذان في موعده، اأم في غير موعده. وهنا يقف  العتق اإذا اأذَّ
ال�سلطان اأمام اختيار ثالث، فهل ي�ستغل هذه الثغرة القانونية التي اأراد من خلالها القا�سي اأن 

يعو�ش عليه ما عر�ش له من اإحراج، اأم يم�سي في اللتزام بالطريق الذي اختاره منذ البداية؟

نهاية  الغانية حتى  لهذه  يبقى عبدًا  اأن  القا�سي، ويقرر  ال�سلطان حيلة  يرف�ش  ثالثة  ومرة 
مدة العقد المتفق عليه بينهما، غير اأن الغانية تقرر في هذه اللحظة اأن تعتق ال�سلطان، لتنتهي 
اأحداث الم�سرحية بانت�سار القانون، وربما كان ذلك ما يتمناه الحكيم نف�سه اأو ياأمله لتجربة 
جمال عبد النا�سر، لكنه لعب على اأوتار قيثارة الأدب بكل األحانها ونغماتها ليقدم لنا هذا 

العمل العبقري.
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ول  الأدب،  بماهية  يتعلق  ل  الآن  منا  الكثيرين  ي�سغل  بات  اأظنه  الذي  ال�سوؤال  ولكنّ 
بم�سدر فعاليته، واإنما بجدوى هذه الفعالية، وقدرة الأدب نف�سه على التاأثير في ظل وجود 
ال�سينما  مع  وتطورت  وال�سحافة،  الإذاعة  مع  بداأت  اأخرى  قولية  فنون  من  عنيفة  مناف�سة 
والتليفزيون، ثم بلغت ذروتها مع وجود ف�ساءات جديدة للتعبير اأمنتها �سبكات المعلومات 
والتوا�سل في العالم الفترا�سي الجديد، بحيث لم يعد الأدب اللاعب الرئي�ش في ميدان فهم 

الحياة وت�سويرها.

العربي، ل  الإن�سان  اأ�ساب دور الأدب في حياة  الذي  الوا�سع  التراجع  اأن  قناعتي  وفي 
يرجع اإلى تلك المناف�سة ال�سر�سة التي يخو�سها الأدب في مواجهة الفنون الأخرى والو�سائط 
الثقافية الجديدة فح�سب، بل يرجع كذلك، وهذا هو الأهم اإلى ان�سراف الأدب عن التوا�سل 
في  مكانته  له  حققت  التي  الأ�سا�سية  وظيفته  اأداء  على  القدرة  اإلى  وافتقاره  الإن�سان،  مع 
الإن�سان من  ي�ستطيع  بديلة  موازية وعوالم  القدرة على خلق عوالم  الب�سرية، وهي  الح�سارة 
خلالها تحقيق اآماله وطموحاته واإدراك الحياة من حوله والتعبير عن نف�سه في كافة مراحلها 

وتجلياتها وتحولتها.

وربما اأ�ستطيع القول في �سيء من ال�سراحة الفاجعة اأن اأدبنا العربي المعا�سر يعي�ش حالة 
ا�ستلاب طويلة بداأت مع تقبل الإن�سان العربي لل�سدمة الح�سارية الهائلة التي اأ�سابته مع مجيء 
الحملة الفرن�سية اإلى م�سر وال�سام في نهاية القرن الثامن ع�سر، حينما اكت�سف مدى تراجعه 
عن م�سايرة ركب الح�سارة الجديدة، ومدى ما يحتاج اإليه من جهد للحاق بذلك الركب، 
وهو ما ا�سطره في كثير من الأحيان اإلى اتباع منتج الح�سارة واقتفاء اأثره ومحاكاته اإلى حد 
التقليد الأعمى؛ فلم تزد جُلُّ نَزَعاتنا الجديدة في الفكر والدين والأدب وال�سيا�سة، ناهيك عن 
ال�سناعة والتكنولوجيا ونحوها - على اأن تكون اأ�سداء باهتة اأحيانًا لما قدمه الآخر الثقافي 
من منجزات عظيمة يقت�سر تعاملنا معها في اأكثر الأحيان على حدود ال�ستهلاك، لدرجة اأن 
اأكثر تجاربنا الأدبية المعا�سرة ل تعدو اأن تكون اإعادة اإنتاج لتجارب غربية مماثلة، بما في 
ذلك ما قدمه رائد عظيم مثل محمود �سامي البارودي من محاولة تجاوز مرحلة النحطاط 
طريق  عن  العثمانية،  ال�سيادة  فترة  خلال  العربي  الأدب  اأ�سابت  التي  الأدبي  وال�سمحلال 
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اإحياء النماذج العليا لل�سعرية العربية ومحاكاة تراث �سعراء الع�سر العبا�سي الكبار من اأمثال: 
ب�سار بن برد، واأبي نوا�ش، واأبي تمام، والبحتريّ، والمتنبيّ، واأبي العلاء المعريّ، وال�سريف 
الر�سيّ، وغيرهم. ولي�ش ذلك في حقيقة الأمر �سوى ن�سخة عربية مما قدمه اأعلام الم�سرح 
الفرن�سي في ع�سر النه�سة خا�سة را�سين وكورني حينما حاول اإنقاذ الم�سرح من براثن التقليد 
اأ�سخوليو�ش،  روائع  كتابة  واأعادا  الخالدة  الإغريقي  الم�سرح  كلا�سيكيات  اإلى  فعادا  الفج 

و�سوفوكلي�ش، ويوريبيدو�ش.

نعزو  اأن  ن�ستطيع  بحيث  عندنا،  التجديد  محاولت  اأغلب  م�ست  النحو،  هذا  وعلى 
اأن رواد  الغربي؛ فلا �سكَّ في  اأبوة لها في الأدب  اإلى  المعا�سر  اأدبنا  بب�ساطة كل مدر�سة في 
يقتفون  كانوا   - المازني  واإبراهيم  العقاد،  وعبا�ش  �سكري،  الرحمن  عبد  الديوان؛  مدر�سة 
وهازلت،  وكولردج،  �سللي،  اأمثال  من  الإنجليزي  الأدب  رومانتيكيّ  اآثار  اأعمالهم  في 
ووردزورث، وغيرهم. ول �سكَّ في اأن رواد مدر�سة ال�سعر الحر؛ نازك الملائكة، وبدر �ساكر 
ال�سياب، و�سلاح عبد ال�سبور وعبد الوهاب البياتي، كانوا ي�سعون تجارب ت. �ش. اإليوت، 

واإدجار األن بو، وغيرهما ن�سب اأعينهم.

الأدب  في  اأ�سولها  اإلى  معا�سرة  اأدبية  تجربة  كل  نرد  اأن  اأردنا  لو  الحديث  بنا  ويطول 
الغربي، خا�سة مع ظهور التجاهات الحداثية وغلبتها على الم�سهد الأدبي في الربع الأخير 
من القرن الع�سرين، وهي المرحلة التي انجرف فيها الأدباء وراء تيارات التجريب والإيغال في 
الحتفاء بالت�سكيلات الموغلة في الغمو�ش والنحراف عن تحقيق اأدنى م�ستويات التوا�سل 
مع المتلقي، مما اأ�سهم ب�سكل كبير في انقطاع القراء عن الأدب وان�سرافهم عنه. ولي�ش معنى 
ذلك بطبيعة الحال اأن اللوحة قاتمة بالكامل فلا تزال هناك محاولت اإبداعية جادة اأ�سيلة يقدم 
عليها عدد كبير من المبدعين العرب في الق�سة والرواية وال�سعر ت�ستحق المتابعة والحتفاء. 



الحديث والمحدثون في ال�صرد العربي المعا�صر
الدكتور خيري دومة

)اأ�ستاذ الأدب الحديث بكلية الآداب - جامعة القاهرة(

مجموعة  اإلى  جديد  من  ها  ن�سمَّ اأن  المفيد  من  يكون  قد  )حديث(،  »كلمة 
الكلمات الم�ستخدمة في العربية للتعبير عن معنى ق�سة Story«: ت�سارلز بيلا.

ا�ص بالفِطرة ل يمكن  ».. فالق�ص والحديث عندنا �سيءٌ واحد تقريبًا، وكلُّ ق�سّ
اإل  اأن يكون محدّثًا بالفطرة«: �سكري عياد. 

)1(
كلمة »حديث« من الكلمات الم�سكلة؛ فبرغم كونها من الكلمات وثيقة ال�سلة بال�سرد 
يمكن  التي  الم�ستقرة  ال�سردية  الم�سطلحات  من  ها  عدُّ الآن  ي�سعب  فاإنه  وتاريخه،  العربي 
العتماد عليها؛ فالكلمة – من ناحية – �سائعة على الأل�سنة وفي ال�ستخدام اليومي، بدءًا من 
الكلام عن »حديث« خرافة، و»حديث« النبي B، و»حديث« الجنود، مرورًا بـ »حديث« 
و»اأحاديث«  المجال�ص  المدينة و»حديث«  القرية و»حديث«  ه�سام و»حديث«  بن  عي�سى 
جدتي و»حديث« الأربعاء، حتى الكلام عن »الحديث« التليفزيوني اأو الإذاعي اأو ال�سحفي، 
و»حديث« الذكريات، و»الحديث« ذو �سجون، و»حديث« الروح، و»اأحاديث« الجوى.. اإلخ.  

وفي  كثيرة  بمعانٍ  العربي،  التراث  كتب  كل  في  مبثوثة   – ثانية  ناحية  من   – والكلمة 
اأكثر ما تجد »حدّثني« و»حديث« في كتب التراث العربي بمختلف  �سياقات متعددة، وما 
فروعه المعرفية، على نحو ي�سعب اأن تُعَدَّ معه الكلمةُ م�سطلحًا، يجري عليه ما يجري على 

الم�سطلحات من تقييد في الدللة، وحذر في ال�ستخدام. 
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والكلمة – من ناحية ثالثة، وهذا هو الأهم - لها معناها ال�سطلاحي المعروف الم�ستقر 
في علم »الحديث« النبوي ال�سريف، وهو ا�ستقرار كان من القوة بحيث كاد يحجب معانيها 
في   – الدار�سين  على  يفر�ص  كاد  وبحيث  اللغوي)1(،  جذرها  على  حتى  ويغطي  الأخرى، 

القديم والحديث – نوعًا من الحرج في ا�ستخدامها م�سطلحًا اأدبيًّا اأو بلاغيًّا.

الأديبُ  فهمها  الق�سة، كما  معنى  الكلمات دللةً على  اأكثر  لقد بدت كلمةُ »حديث« 
الكاتب  بين  المبا�سر  الحي  اللقاء  معنى  اإلى  ت�سير  لأنها  ربما  والحديث،  القديم  العربي 
وجمهوره، وهو الأمر الذي ي�سجل ح�سورًا وا�سحًا في النثر العربي القديم باأنواعه المختلفة، 
العرب  كتابات  في  ملمو�سًا  ح�سورُه  وظل  الحال)2(،  بطبيعة  ال�سعر  في  ح�سوره  عن  ف�سلًا 
اإن  الق�سيرة.  والق�سة  كالرواية  الكتابيّة  الحديثة  النثرية  الأنواع  ظهور  بعد  حتى  المحدثين، 
العربي  الأدب  على  هيمن  الذي  ال�سفاهي  الطابعَ  تعك�ص  وكاأنها  بدت  »الحديث«  كلمة 
 والثقافة العربية زمنًا طويلًا، حتى في ع�سر التدوين وما بعده، بل اإن اآثار هذا الطابع ال�سفاهي،
 ل تزال باقية اإلى اليوم، في قلب ع�سر الكتابية المعقد)3(. م�سطلحُ »الحديث« اإذن يقترب من 
التو�سيف الملائم لطبيعة الق�ص العربي، وهو م�سطلح ربما ل يغني عنه ا�ستخدام غيره، خا�سة 

اإذا كنا نبداأ بحثنا من الكلام عن �سرد »عربي« قديم. 

المعنى الأول الذي يتبادر اإلى الذهن عندما ترد كلمة »حديث« هو الحديث النبوي، وربما يكون المعنى الثاني: »الحديث« الذي هو �سد   )1(
القديم، اأما معنى »الكلام اإلى م�ستمعين«، وهو المعنى المق�سود هنا، فلا ياأتي اإل في المرتبة الأخيرة. وقد تنبه �سارلز بيلا – في بحثه عن مادة 
»حكاية«، من »دائرة المعارف الإ�سلامية« – اإلى تطورات مادة »حدث« واأهمية م�سطلح »حديث« في الكلام عن ال�سرد العربي، وكانت 
للتعبير عن  تُ�ستخدم كلمة »حديث« عمومًا  الم�ستخدم في علم الحديث،  المعنى ال�سطلاحي  اإ�سارات ملهمة، منها قوله: »وبعيدًا عن  له 
ق�سة، اأو حكاية، اأو �سرد. والكلمة م�ستخدمة في كتاب الأغاني وكتاب الفهر�ست وغيرهما«، وقوله: »اإنه )اأي الحديث( واحدٌ من هذه 
ال�سطلاحات العامة التي يحجب معناها ال�سطلاحي ا�ستخداماتها الأخرى«، وقوله: »اإنها )اأي كلمة الحديث(  كلمةٌ قد يكون من المفيد 

ها من جديد اإلى مجموعة الكلمات الم�ستخدمة في العربية للتعبير عن معنى ق�سة Story«، انظر: اأن ن�سمَّ
 C. E. Bosworth et al., ed., Encyclopaedia of Islam (Leiden: E. J. Brill, 1977).

وراجع كذلك مناق�سة محمد القا�سي لم�سطلح »الحديث« واحدًا من م�سطلحات الق�ص القديمة، انظر: محمد القا�سي، الخبر في الأدب العربي: 
درا�صة في ال�سردية العربية، �سل�سلة الآداب 31 )بيروت: دار الغرب الإ�سلامي، 1998(: 76-73.

ال�سعر الغنائي، بطبيعته النوعية، ينطوي على خطاب دائم من ال�ساعر اإلى مخاطبين حقيقيين اأو متخيلين، اإنه حديث ال�ساعر اإلى جمهوره   )2(
الحا�سر، ولعل فكرة ال�ساعر الذي هو �سوت القبيلة في الثقافة العربية القديمة المدموغة بالطابع ال�سفهي، وخطاب المثنى الذي تبداأ به كثير 
من ق�سائد ال�سعر العربي القديم، اأمران دالن في هذا ال�سياق. وربما يمكن القول اإن م�ساألة الحديث هذه انتقلت من ال�سعر، اأي الفن المهيمن 

في الثقافة العربية )ديوان العرب( اإلى النثر.
يتحدث الدار�سون عما ي�سمونه »ال�صفاهية الثانوية«، وهي �سفاهية من نوع مختلف، واكبت ع�سر الت�سالت الحديثة باأدواتها التي تعيد اإنتاج   )3(
الكلام وتكاثره على نحو هائل، وذلك في مقابل »ال�سفاهية الأولية«، وهي ال�سفاهية الأ�سلية الأقدم التي ارتبطت بما قبل معرفة الكتابة وما 

تبعها من و�سائل ات�سال اأخرى، انظر:
 Irene Kacandes, “Secondary Orality: Talk as Interaction”, chap. 1 in Talk Fiction: Literature and the Talk Explosion,
Frontiers and Narrative (Lincoln, NE: University of Nebraska Press, 2001).
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ل  قد  فو�سى  وهي  الحديثة،  النقدية  درا�ساتنا  في  ال�سطلاح  فو�سى  من  الرغم  وعلى 
ي  تق�سِّ واأن نحاول  الم�سطلح،  نتتبع هذا  اأن  المفيد  فاإن من  اإ�سافةَ م�سطلح جديد،  تتحمل 
جذوره ومعانيه واإيحاءاته المختلفة في تراثنا العربي الإ�سلامي، و�سولً اإلى الع�سر الحديث. 

 لقد اختار مثقفونا في بداية الع�سر الحديث كلمتي »ق�سة« و»رواية«، ليترجموا بهما 
معنى Story و Novel، بعد اأن عرفوهما �سمن ما عرفوا من اأ�سياء، نتيجة الحتكاك مع ثقافة 
قد  كانوا  ما  عليهم  يطرحها  كثيرة،  م�سطلحاتٌ  المثقفين  هوؤلء  اأمام  وكان  واآدابه،  الغرب 
بداأوا في تحقيقه من كتب تراثهم الوا�سع، م�سطلحات من قبيل »حكاية« و»ق�سة« و»خبر« 
و»حديث« و»طرفة« و»نادرة« و»اأ�سطورة« و»خرافة« و»م�سامرة« و»مقامة« و»مجل�ص«..اإلخ؛ 
الق�سة  كلمتا  ت�سيَّدت  لماذا  الم�سطلحات؟  بقية  وتركوا  و»رواية«  »ق�سة«  اختاروا  فلماذا 
والرواية في حين توارت – اأو كادت – كلمات مثل الحديث والخبر والطرفة والنادرة، وظل 
ا�ستخدامها مح�سورًا في تو�سيف جوانب من التراث العربي؟ كيف تحولت كلمة »رواية« من 
معناها الأ�سلي، معنى »النقل ال�سفوي للكلام اأو الحديث اأو ال�سعر«، اإلى معنى »هذه الق�سة 
»الحديث« جارياً  بقي م�سطلح  الغرب«؟ ولماذا  التي عرفها  تقاليدها  بكل   Novel الطويلة 
على األ�سنة بع�ص كتابنا واأقلامهم، في الكلام عن الق�ص كما ي�سعرون به ويفهمونه )والأمثلة 
هنا كثيرة كما �سنرى في الف�سول التالية، اأ�سهرها محمد المويلحي �ساحب كتاب »حديث« 
عي�سى بن ه�سام، وم�سطفى لطفي المنفلوطي، ومحمود طاهر ل�سين، وطه ح�سين، ويو�سف 

اإدري�ص.. وغيرهم كثير(.

اإن تاأمل �سيرة الم�سطلح – اأي م�سطلح – اأمرٌ في غاية الأهمية، �سواء في ذلك الم�سطلح 
ومناطق  منحنياته  في  الم�سطلح  وتتبُّع  ي�سع.  لم  الذي  الم�سطلح  اأو  ا�ستخدامه،  �ساع  الذي 
. �سحيح اأن هذا التاأمل وذلك التتبع لن  �سعوده وهبوطه تاريخيًّا، قد يكون اأمرًا مفيدًا ودالًّ
يغيرا من وقائع التاريخ �سيئًا، كما اأنهما لن ي�سهما في �سيوع م�سطلح لم يُكتب له ال�سيوع، 
لكنهما قد ي�سيئان كثيرًا من جوانب الظاهرة التي ي�سفها الم�سطلح، في�سهمان مثلًا في بلورة 

بع�ص  مفاهيم ال�سرد وخ�سائ�سه المميزة في الأدب العربي، وربما في الأدب الإن�ساني كله.
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في  �سرديًّا  م�سطلحًا  »حديث«  كلمة  ا�ستخدام  تاريخَ  ى  يتق�سّ اأن  البحث  هذا  ويحاول 
التراث العربي، كيف عالجتها المعاجم العربية المختلفة، وما دللتها المختلفة من الناحية 
التاريخية، متى بداأ ا�ستخدامها، ومتى ا�ستخدمت للدللة على معنى »ق�سة«، وعلى اأي نوع 
من الق�ص كانت تدل، كيف ا�ستخدمت الكلمة في القراآن الكريم، وكيف ا�ستخدمت  بعد 
تاأ�سي�ص علم »الحديث« النبوي ال�سريف، وكيف ا�ستخدمت في ال�سعر، وما علاقتها بفنون 
النثر العربي القديم، وخا�سة الفنون الم�ستقرة مثل »الر�سالة« و»الخطبة« و»المقامة«، وكيف 
ت�سللت الكلمة من التراث الف�سيح ومن اللغة الف�سحى، لتتحول اإلى اللغة العامية حاملةً معناها 
ب معناها في وعي كتابنا وق�سا�سينا المحدثين،  الأ�سلي: »حديت« و»حدوتة«، وكيف تر�سِّ

ثم ظهر اأثره في كتاباتهم.

)2(
لم يحدث في تاريخ التراث العربي اأن كانت كلمة »الحديث« م�سطلحًا �سرديًّا اأو بلاغيًّا 
ا؛ ومن ثم فاإنه لي�ص من المتوقع اأن نجد في كتب البلاغة والنقد العربي القديم – وهي  م�ستقرًّ
كتب يتركّز اأغلبها على درا�سة ال�سعر، ونادرًا ما تتطرق اإلى النثر، وربما ل تتطرق اأبدًا اإلى النثر 
ا حول م�سطلح »حديث«، وربما ل ت�سير هذه الكتب من قريب  الق�س�سي – كلامًا م�ستفي�سً

اأو بعيد، اإلى الكلمة ب�سفتها ا�سطلاحًا اأدبيًّا، يمكن اأن يُدرَ�ص في اإطار كتب البلاغة والنقد.

المعاني ال�سطلاحية التي يمكن اأن تجدها لكلمة »حديث«، �ستجدها في العلوم العربية 
الأولى التي ن�ساأت خلال ع�سر التدوين، خا�سة علم الحديث النبوي ال�سريف، والعلوم التي 
اأحاطت به، كال�سيرة النبوية والقراءات والمغازي والتاريخ واللغة. وفي كل هذه العلوم ارتبط 
الم�سطلح بم�ساألة الإ�سناد، واأدوات توثيق الرواية، ونوعيات الرواة ومراتبهم..اإلخ، باخت�سار: 
تركّز معنى الكلمة حول �سحة الرواية واأمانة النقل وان�سباطه، بينما توارى معنى الم�سافهة 
واللقاء الإبداعي الحميم بين �سخ�سين متفاعلين، اأحدهما متكلم والآخر م�ستمع. �سنجد في 
لل�سماع والم�سافهة، ب�سفتهما  العليا  القيمة  اإلى  اإ�سارة دائمة  الحال -  العلوم - بطبيعة  هذه 
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اأرقى اأنواع التوثيق واأمتـنها في تاريخ الثقافة العربية حتى بعد ع�سر التدوين)4(، لكننا لن نجد 
اأبدًا اإ�سارة  اإلى الم�سافهة وال�سماع، ب�سفتهما قيمة ات�سالية لها طابعها الخا�ص، ولها دللتها 
ونتائجها على المبدع وفنه وجمهوره؛ فهذا اأمر ربما لم يُعْنَ به اإل الدار�سون المحدثون للغة، 

والخطاب، والت�سال، وفنون ال�سرد، مع ت�ساعد الهتمام بال�سفاهية وخ�سائ�سها ودورها. 

ث« في هذه العلوم، لي�ص ال�سخ�ص الذي يتكلم اأو يتحدث اإلى جماعة  كما اأن »المحَدِّ
من الم�ستمعين، متفاعلًا معها، ومبدياً راأيه ومعبرًا عن م�ساعره الذاتية، واإنما هو مجرد ناقل 
الحديث اأو »راويه«، �سواء كان هذا الحديث للنبي B، اأو لأحد �سيوخ هذا الراوي في اللغة 

ث مجرد ناقل اأمين، ولي�ص مُحْدِثًا اأو مبتكرًا اأو مبدعًا. والأدب وغيرهما. المحدِّ

حتى في المعاجم العربية - وهي المو�سوعات التي اعتمدت على مادة لغوية خام جُمعت 
ج حين  �سواهدُها من اأفواه الأعراب، ومن ال�سعر والقراآن والحديث – ل يخلو الأمر من تحرُّ
»اأحاديث«،  على  »حديث«  جمع  في  العلماء  واختلافِ  )ح د ث(،  لمادة  المعجمُ   يعر�ص 

في ع�سر التدوين اأر�سيت المكونات والقيم  الأ�سا�سية للعقل العربي والثقافة العربية، وخا�سة قيم ال�سماع والرواية والنقل، وهي القيم التي   )4(
ظلت �سائدة ومهيمنة. ع�سر التدوين – كما يقول محمد عابد الجابري: »هو الإطار المرجعي الذي ي�سد اإليه، وبخيوط من حديد، جميع 
العربي 1  العقل  نقد  العربي،  العقل  تكوين  الجابري،  انظر: محمد عابد  يومنا هذا،  اإلى  اللاحقة.  الثقافة وينظم مختلف تموجاتها  فروع هذه 

)بيروت: مركز درا�سات الوحدة العربية، 1984(: 62.
واإلى وقت قريب، كان ال�سماع والم�سافهة هما الطريق الأول لتلقي العلم في الأزهر ال�سريف، ونظرة �سريعة في كتب التراث العربي يمكنها اأن 
ت�سجل الهو�ص بـ »حدثني« و»�سمعت« و»قراأت عليه«.. اإلخ. حتى القراءة والكتابة، ل يمكن اأن ينف�سلا في هذا ال�سياق عن ال�سماع، ومن 
هنا تكثر كتب »الأمالي«، ويوؤلف القدماء عن »اأدب الإملاء وال�ستملاء«. ولم يكن من قبيل الم�سادفة اأن ي�سع علماء الحديث »ال�سماع« 
على راأ�ص �سور التحمل الثماني: ال�سماع، والقراءة، والإجازة، والمناولة، والمكاتبة، والإعلام، والو�سية، والوجادة، انظر: �سبحي ال�سالح، 

علوم الحديث وم�صطلحه، ط. 9 ) بيروت: دار العلم للملايين، 1977(: 88 وما بعدها.
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ب�سبب التداخل بين »اأحاديث« )بمعنى اأحاديث النبي B( و»اأحاديث« )بمعنى ق�س�ص 
وحكايات مختلقة، وكلام للت�سلية واللهو()5(.

ف من خلالها على  لكن معاجمنا تظل - مع ذلك - هي المادة المحايدة التي يمكن التعرُّ
اأ�سول الكلمة، ودللتها الأولى:

-  »الحديث: نقي�ص القديم«.

وكذلك  وحَدِيث،  مُحْدَث  فهو  هو،  واأحدثه  وحداثةً،  حدوثًا  يحدث  ال�سيء  »حدث    -
ا�ستحدثه«. 

-  »والحديث: الجديد من الأ�سياء«.

-  »والحدوث: كون �سيء لم يكن، واأحدثه الله فحدث، وحدث اأمر اأي وقع«.

-  »والحديث: الخبر ياأتي على القليل والكثير«.

يخ�س�ص كلٌّ من ابن منظور والزبيدي جزءًا كبيًرا من مادة )ح د ث ( لعر�ص الخلاف حول »اأحاديث«، هل هي جمع »حديث« اأم جمع   )5(
ث به(، ونقل الجوهري عن الفراء: نرى اأن  ث به(، وفي بع�ص المتون )ما حُدِّ »اأحدوثة«. يقول الزبيدي: ».. والأُحدوثة بال�سم )ما يُتحدَّ
يقال: الأعُجوبة،  الأُحدوثة بمعنى  الفراء؛ لأن  الأمر كما زعم  لي�ص  بري:  ابن  للحديث. وقال  ثم جعلوه جمعًا  اأُحدوثة  الأحاديث   واحد 

قد �سار فلان اأُحدوثة، اأما اأحاديث النبي B فلا يكون واحدها اإل حديثًا، ول يكون اأحُدوثة.. قال �سيخنا: و�سرحوا اأنه ل فرق بينها وبين 
ها بما ل فائدة فيه ول �سحة له، كاأخبار الغزل ونحوها من اأكاذيب العرب.  الحديث في ال�ستعمال والدللة على الخير وال�سر، خلافًا عن خ�سِّ
الف�سيح:  �سرح  في  اللخمي  ه�سام  ابن  قال  وكذلك  الحديث،  بخلاف  والخرافات  للم�سحكات  تكون  باأنها  الأُحدوثة  الفراء  خ�صَّ  فقد 
الأُحدوثة ل ت�ستعمل اإل في ال�سر، ورد عليه اأبو جعفر الليلي في �سرحه، فاإنه قد قال قد ت�ستعمل في الخير..«، انظر: اأبو الفي�ص محمد بن محمد 
بيدي، ت 1205 هـ(، تاج العرو�س من جواهر القامو�س، مج. 1، باب الهمزة - برناأ  ابن محمد بن عبد الرزاق الح�سيني الزبيدي )مرت�سى الزَّ

)]القاهرة[: المطبعة الخيرية، 1306 هـ(.
وهكذا يتحرج علماء اللغة من جعل كلمة الحديث دالة على ق�س�ص اللهو والغزل والت�سلية واأيام العرب واأحاديثهم، في الوقت نف�سه الذي 
تدل فيه على حديث النبي B. واإذا كان لكلمة اأن تدل على هذا المعنى فلتكن »اأحُدوثة« ولي�ص حديثًا، خا�سة اأن اأحدوثة هي التي تجمع 

على اأحاديث، اأما جمع حديث على اأحاديث فلي�ص جمعًا قيا�سيًّا!! 
ا الق�ص القائم على الختراع  ومن الموا�سع التي يلتب�ص فيها المعنيان: »الحديث« بمعنى حديث النبي B، و»الحديث« بمعنى الق�ص، وخ�سو�سً
والخيال، ما جاء في كتاب »تاأويل مختلف الحديث« لبن قتيبة اإذ يعدد الوجوه التي يدخل منها ال�سوب والف�ساد اإلى حديث النبي، فنكت�سف 

اأنها ثلاثتها تاأتي من �سبيل الق�ص الغرائبي المثير. يقول:
»والحديث يدخله ال�سوب والف�ساد من وجوه ثلاثة: منها الزنادقة واحتيالهم للاإ�سلام، وتهجينه بد�ص الأحاديث الم�ست�سنعة والم�ستحيلة..

والوجه الثاني: الق�سا�ص على قديم الزمان؛ فاإنهم يميلون وجوه العوام اإليهم، وي�ستدرون ما عندهم بالمناكير، والغريب من الأحاديث. ومن 
�ساأن العوام القعود عند القا�ص ما كان حديثه عجيبًا، خارجًا عن فطر العقول، اأو كان رقيقًا يحزن القلوب وي�ستفزر العيون. فاإذا ذكر الجنة، 

قال: فيها الحوراء من م�سك وزعفران، وعجيزتها ميل في ميل، ويبوئ الله تعالى وليه ق�سًرا من لوؤلوؤة بي�ساء، فيه �سبعون األف …
انظر: اأحاديث خرافة، كقولهم،  ت�سبه  يروونها  الجاهلية  النا�ص في  كان  متقادمة  فاأخبار  الحديث،  ف�ساد  فيه  يقع  الذي  الثالث،  الوجه   واأما 
ينَوري )ت 276 هـ(، تاأويل مختلف الحديث، تحقيق اإ�سماعيل الأ�سعودي  ذو الفنون اأبو محمد عبد الله بن عبد المجيد بن م�سلم بن قتيبة الدِّ

)بيروت: دار الكتب العلمية، 1985(: 265-259.
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ث تحديثاً؛ وقد حدثه الحديثَ وحدثه به«. ث به المحدِّ -  »والحديث: ما يحدِّ

ث، بمعنى واحد: كثير الحديث ح�سن  يث ومُحَدِّ -  »ورجل حَدِث وحَدُث وحِدْث وحِدِّ
ال�سياق له«.

ث بفتح الدال الم�سددة هو الملهَم الذي  ث. والمحدَّ -  »ويقال للرجل ال�سادق الظن: مُحَدَّ
ث به واأُلقي في روعه من عالم الملكوت. راأى راأياً اأو ظن ظنًّا اأ�ساب كاأنه حُدِّ

-  والأحاديث في الفقه وغيره معروفة«)6(.

ي به قول اأو فعل اأو تقرير ن�سب  -  »الحديث هو ا�سم من التحديث، وهو الإخبار، ثم �سمِّ
اإلى النبي. والحديث ما جاء عن النبي، والخبر ما جاء عن غيره..

-  كل كلام يبلغ الإن�سان من جهة ال�سمع اأو الوحي في يقظة اأو منام يقال له حديث...«)7(.

-  »الخبر هو القول الذي ي�سح و�سفه بال�سدق والكذب، ويكون الإخبار به عن نف�سك 
وعن غيرك، واأ�سله اأن يكون الإخبار به عن غيرك.. والحديث في الأ�سل هو ما تخبر 
اإلى غيرك، و�سمي حديثًا لأنه ل تقدم له، واإنما هو  اأن ت�سنده  به عن نف�سك من غير 
منهما  واحد  �سمي كل  اللفظين حتى  ا�ستعمال  كثر  ثم  به،  فحدّثتَ  لك  �سيء حدث 
اأنه يقال:  با�سم الآخر، فقيل للحديث خبر وللخبر حديث، ويدل على �سحة ما قلنا 
فلان حدث عن نف�سه بكذا، وهو حديث النف�ص، ول يقال مخبر عن نف�سه، ول هو 

خبر النف�ص..«.

؛ لأن  ثًا به عن �سلف.. ول يقال لله: قا�صٌّ -  »الق�ص�س ما كان طويلًا من الأحاديث متحدَّ
الو�سف بذلك قد �سار علمًا لمن يتخذ الق�س�ص �سناعة. واأ�سل الق�س�ص في العربية 

جمال الدين اأبو الف�سل محمد بن مكرم بن علي بن منظور الأن�ساري الرويفعي الأفريقي )ت 711 هـ(، ل�صان العرب، مج. 2 )بيروت: دار   )6(
�سادر، 1955(: 131-134، مادة )حدث(؛ محمد بن علي بن القا�سي محمد حامد بن محمّد �سابر الفاروقي الحنفي التَّهَانَوي )ت بعد 
1158 هـ(، مو�صوعة ك�صاف ا�صطلاحات الفنون والعلوم، تحقيق علي دحروج، تقديم رفيق العجم، ترجمة عبد الله الخالدي، وجورج زيناتي، 

مج. 1، اأ - �ص، �سل�سلة مو�سوعات الم�سطلحات العربية والإ�سلامية )بيروت: مكتبة لبنان، 1996(: 282.
اأبو البقاء اأيوب بن مو�سى الح�سيني القريمي الكفوي الحنفي )ت 1094 هـ(، الكليات: معجم في الم�صطلحات والفروق اللغوية، تحقيق عدنان   )7(

دروي�ص، ومحمد الم�سري، ط. 2 )بيروت: موؤ�س�سة الر�سالة، 1998(: 370 وما بعدها.
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ا، حتى يطول،  ا لأن بع�سه يتبع بع�سً اإتباع ال�سيءِ ال�سيءَ.. و�سمي الخبر الطويل ق�س�سً
قال هذا ق�س�ص. والحديث يكون عمن �سلف وعمن  الحديث  ال�سامع  ا�ستطال  واإذا 
اأن يقال: الق�س�ص هو الخبر عن الأمور التي  ح�سر، ويكون طويلًا وق�سيرًا. ويجوز 

ا، والحديث يكون عن ذلك وعن غيره..«)8(. يتلو بع�سها بع�سً

لم  اأن  بعد  اأمر  يقال حدث  يكن،  لم  �صيء  كون  واحد، وهو  اأ�سل  والثاء  والدال  -  »الحاء 
يكن.. والحديث من هذا، لأنه كلام يحدث منه ال�سيء بعد ال�سيء«)9(. 

لكلمة  معنى  من  اأكثر  نر�سد  اأن  يمكن  المختارة،  المعجمية  المادة  هذه  من 
فمع  معنى؛  اإلى  معنى  تاريخيًّا من  الكلمة  تحول  نر�سد  اأن  ا  اأي�سً »حديث«، ويمكن 
»الحديث:  م�ستقل  �سطر  وفي  القائمة  راأ�ص  على  ي�سعان  والزبيدي  منظور  ابن  اأن 
نقي�ص القديم«، فاإن اأ�سل المعنى الذي ياأتي في الجملة الثانية عندهما، ويتكرر عند 
غيرهما، هو الفعل »حدث« والم�سدر »حدوث« الذي يعني الوجود من العدم. اأما 
كلمة »حديث« كما يلاحظ ابن منظور نف�سه، فتبدو وكاأنها ل تختلف معنًى عن ا�سم 
اأو اأحدثه هو،  اأن لم يكن: »اأحدثه الله فحدث،  اأُوجِدَ بعد  المفعول »مُحْدَث«؛ اأي 

فهو محدث وحديث«، اأي اأوجده الله من العدم.

المعنى الثاني، وهو ماأخوذ من المعنى الأول ب�سكل مبا�سر، »الحديث: الخبر، 
ث  اأو الكلام«؛ فالحديث كما يقول ابن منظور والزبيدي، هو »ما يحدِّ اأو الإخبار، 
ثه الحديث وحدثَّه به«، والحديث كما يقول اأبو البقاء  ث تحديثًا، وقد حدَّ به المحدِّ
اأما علاقة هذا المعنى بالمعنى الأول، فيلاحظها  »ا�سم من التحديث وهو الإخبار«. 
اأبو هلال الع�سكري حين يقول: »الحديث في الأ�سل هو ما تخبر به عن نف�سك من 
اإذ  ابن فار�ص  له«، كما يلاحظها  لأنه ل تقدم  ي حديثًا  اإلى غيرك، و�سُمِّ ت�سنده  اأن  غير 
يقول: »يقال حدث اأمر بعد اأن لم يكن.. والحديث من هذا؛ لأنه كلام يحدث منه ال�سيء 

اأبو هلال الح�سن بن عبد الله بن �سهل بن �سعيد بن يحيى بن مهران الع�سكري )ت نحو 395 هـ(، الفروق اللغوية، تحقيق وتعليق محمد اإبراهيم   )8(
�سليم )القاهرة: دار العلم والثقافة، ]1998[(: 41-40، 43.

ابن فار�ص، معجم مقايي�س اللغة، مج. 2، الحاء - الراء: 36.  )9(
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بعد ال�سيء«. والمفارقة اأن الحديث بهذا المعنى، كلامٌ تبتدعه وتبتكره وتخبر به عن 
نف�سك اأولً، ل مجرد كلام تنقله عن الآخرين، وفي هذا يختلف عن الخبر كما اأو�سح 

الع�سكري.

هو  واحدة،  جملة  وفي  ب�سرعة  وتعبره  المعاجم،  تذكره  الذي  الثالث  المعنى 
الحديث بمعنى الحديث النبوي ال�سريف، وهذا اأمر طبيعي لأنه، كما تقول المعاجم 
عادة: »معروف«، اأي �سائع ول يحتاج اإلى �سرح. ومن الوا�سح اأن هذا المعنى لكلمة 
الكلمة  اإليه  و�سلت  تطور  اآخر  كان  كما  ال�سائع،  المعروف  المعنى  كان  »حديث« 
به قول  ي  �سمِّ ثم  التحديث،  البقاء »ا�سم من  اأبو  يقول  فالحديث كما  ووقفت عنده؛ 
اأو فعل اأو تقرير ن�سب اإلى النبي B«، ولم تاأتِ هذه الت�سمية من فراغ بطبيعة الحال؛ 
فالحديث هو كلام النبي في المقام الأول، وهناك من علماء الحديث من ق�سر الم�سطلح 

على كلام النبي، ولم يمتد به اإلى ما فعله اأو ما قرره الآخرون عنه)10(.

بقي معنى اأخير اأح�سبه بالغ الأهمية، وهو المعنى الذي يربط بين »الحديث« من 
ناحية، والإلهام وال�سحر والأ�سطورة والقوى الغيبية من ناحية اأخرى، هذا ما يلاحظه 
ث، بفتح الدال  ابن منظور في اآخر مادة )ح د ث(: »ويقال للرجل ال�سادق الظن: مُحَدَّ
فعمر  اأحد،  اأمتي  في  يكن  فاإن  ثون،  محدَّ الأمم  في  كان  قد  الحديث:  وفي  م�سددة. 
ابن الخطاب؛ جاء في الحديث، تف�سيره اأنهم الملهَمون«)11(، ومعروف عن عمر بن 
الخطاب  حكاية »يا �سارية: الجبل« وملكاته الخا�سة في هذا الم�سمار التي تعني 
ا هو الذي ير�سده اأبو البقاء  ث من قِبَل قوى علوية. وهذا المعنى اأي�سً اأنه ملهَم ومحدَّ
حين يقول في كلياته:»كل كلام يبلغ الإن�سان من جهة ال�سمع اأو الوحي في يقظة اأو 
منام يقال له حديث«، وهذا المعنى نف�سه حا�سر في قولنا: »حدثته نف�سه« و»حديث 
النف�ص«؛ فن�سبة الحديث اإلى النف�ص والروح لي�ست بعيدة عن فكرة الإلهام والوحي. 

محمد �ساري حمادي، الحديث النبوي ال�سريف واأثره في الدرا�صات اللغوية والنحوية )بغداد: اللجنة الوطنية للاحتفال بمطلع القرن الخام�ص ع�سر   )10(
الهجري، 1982(: 18.

ابن منظور، ل�صان العرب، مج. 2: 134.  )11(
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وهكذا يبدو الحديث مزدوج الطابع، فهو من ناحية حقيقي مرتبط بال�سمع واليقظة، 
وهو من ناحية اأخرى خيالي �سحري مرتبط بالوحي والمنام، بما يت�سمنان من قوى 

خارج نطاق ال�سيطرة الواعية.

ا، واأنه حا�سر في ا�ستخدام العرب للكلمة قبل  واأح�سب اأن هذا المعنى الأخير قديم جدًّ
الإ�سلام، كما اأنه حا�سر في ا�ستخدام القراآن الكريم للكلمة، ف�سلًا عن ح�سوره في ا�ستخدام 

ال�سعر العربي.

و�سيرهم  الما�سية،  اأيامهم  على  يطلقون  العرب  كان  الإ�سلام  و�سدر  الجاهلية  في 
وحروبهم الممتدة، بما اأحاط بها من اأجواء اأ�سطورية، وبما اأُلِّف فيها من �سعر.. كانوا يطلقون 
متعددة،  بمعان  وم�ستقاتها  الكلمة  ا�ستخدم  القراآن  جاء  وحينما  »اأحاديث«.  هذا  كل  على 
تتراوح بين اأق�سى الخير واأق�سى ال�سر؛ ففي بع�ص الآيات تعني كلمة »الحديث« القراآن نف�سه، 
اآيات  ]الزمر/ 23[)12(، وفي  چٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ    ڤ  ڦچ  تعالى:  قوله  مثل 
اأخرى ت�ستخدم كلمة »حديث« و»اأحاديث« في �سياق اللهو وال�سر، فت�ستخدم بمعنى الغناء 

چ   ڃ   ڃ   ڃ   ڃ   ڄ    ڄ     ڄ   ڄ   ڦ    چڦ   تعالى:  قوله  في  كما  والعزف 
چچ ]لقمان/ 6[، وت�ستخدم بمعنى ذكرى وعبرة يتداولها النا�ص عبر الأجيال، كما في قوله 
،)13(]19 ]�سباأ/  ھچ  ہ    ہ    ہ   ہ   ۀ   ۀ   ڻڻ   ڻ     ڻ   ں   چں     تعالى: 
قوله  في  كما  للعظة،  ت�ساق  التي  الق�س�ص  وخا�سة  وخبر،  وحكاية  ق�سة  بمعنى  وت�ستخدم 

تعالى: چۈ  ۈ  ۇٴ  ۋچ ]البروج/ 17[)14(.

»�سورة الزمر«، في القراآن الكريم: الآية 23. چڎ  ڈ  ڈ      ژ  ژ  ڑچ، انظر: »�سورة الجاثية«، في القراآن الكريم، الآية 6. چٿ    )12(
ٿ  ٿ  ٹ  ٹ         ٹچ، انظر: »�سورة الطور«، في القراآن الكريم: الآية 34. چ ڱ  ڱ  ڱ   ں  ·  ڻ   ڻ    ڻچ، انظر: 
الواقعة«، في  انظر: »�سورة  ·  ٹ  ٹ  ڤ  ڤچ،  ٿ  ٿ   ٿ  ٹ   چ  الآيتين 60-59.  القراآن الكريم:  النجم« في  »�سورة 

القراآن الكريم: الآيتين 82-81.
چپ  ڀ  ڀ  ڀڀ   ٺ    ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿٿ  ٿ  ٹ  ٹ  ٹ   ٹڤ  ڤ  ڤ       ڤ  ڦچ،  ا قوله تعالى:  اأي�سً راجع   )13(

انظر: »�سورة الموؤمنون«، في القراآن الكريم: الآية 44.
هناك اآيات كثيرة ت�ستخدم الحديث بمعنى الق�سة اأو الخبر، وهو عادة خبر »ياأتي« من التاريخ القديم، ومن اأخبار الر�سل ال�سابقين خا�سةً،   )14(
 كما في قوله تعالى: چھ  ے  ے  ۓ  ·  ڭ  ڭ  ڭ   ڭ  ۇ  ۇچ، انظر: »�سورة طه«، في القراآن الكريم: الآيتين 9-10. وقوله: 

چۆ  ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ    ۋچ، انظر: »�سورة الذاريات«، في القراآن الكريم: الآية 24. وقوله: چئى  ئى  ی  ی  ·   ٱ   ٻ  ٻ  ٻ  
ٻ  پچ، انظر: »�سورة النازعات«، في القراآن الكريم: الآيتين 15-16. اأو نباأ من الم�ستقبل كقوله عن يوم القيامة: چ ٿ  ٿ  ٹ  

ٹ·  ٹ  ڤ  ڤ چ، انظر: »�سورة الغا�سية«، في القراآن الكريم: الآيتين 2-1.
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كما اأن هناك ا�ستخدامًا اآخر للكلمة في القراآن، يربطها بالحلم وتاأويل غرائبه من ناحية، 
وهو   ،]6 ]يو�سف/  ٹچ  ٹ   ٹ   ٿ   ٿ   ٿ    تعالى:چٿ   قوله  في  كما 
ا�ستخدام يتكرر ثلاث مرات في ال�سورة نف�سها، اأو يربطها من ناحية اأخرى بالقيامة واأهوالها، 
كما في قوله تعالى: چٿ  ٿ  ٹ  ٹ   ·  ٹ  ڤ  ڤچ ]الغا�سية/ 1-2[، وقوله 

تعالى:  چ ڃ  ڃ  ڃ  ·   چ  چ  چ  ڇچ ]الزلزلة/ 5-4[.

فيه؛ تو�سع  الذي  اللغوي  لل�سياق  تبعًا  يتغير  القراآن  في  الكلمة  معنى  اأن  الوا�سح   من 
فـ »حديث مو�سى« يختلف عن »حديث الغا�سية« وعن »حديث الجنود« وعن »لهو الحديث« 
وعن »يخو�سوا في حديث«، و»جعلناهم اأحاديث« تختلف عن »تاأويل الأحاديث«. لكن 
الكلمة تت�سمن دائمًا وفي كل ال�سياقات، معنى الكلام والحكي والأخبار المتنوعة التي تثير 
المخيلة، وهو كلام مرتجل متداول على الأل�سنة يزيد وينق�ص، كلام يرتبط بالأنبياء اأو بالقيامة 

اأو بالأحلام اأو بالثرثرة، اأو حتى بالخو�ص في الأ�سرار كما في قوله تعالى: چ ڦ  ڦ         ڄ  ڄ  
ڄ  ڄ  ڃچ ]التحريم/ 3[ وكما في قوله: چہ  ھ  ھ  ھ  ھ  ےچ 
]الأحزاب/ 53[. الحديث اإذن – وكما جاء في الل�سان -  هو »الخبر الذي ياأتي على القليل 
والكثير«، اإنه الكلام الذي ياأخذ طابعًا ارتجاليًّا ل تحده خطة م�سبقة، واإنما يخ�سع للتداول 

والزيادة والنق�سان.

اأما ال�سعر العربي، في�ستخدم الكلمة في �سياق خا�ص جدًا؛ اإذ يربطها عادة باللقاء الحميم، 
اأن يكون »الحديث« في ال�سعر من�سوبًا لمراأة في معظم  وباللذة. ولي�ص من قبيل الم�سادفة 
الأحيان، واأن يرتبط بال�سحر والفتنة ونعيم اللذة؛ فـ »حديثها ال�سحر الحلال« كما يقول ابن 
الرومي، و»كاأن حديثها ثمر الجنان« كما يقول ب�سار، و»حديث كاأنه قطع الرو�ص« كما يقول 
ا، و»حديثها كالغيث..« كما يقول �ساعر اآخر، و»من لوؤلوؤ عند الحديث ت�ساقطه«  ب�سار اأي�سً
الأحاديث  �ساقطن  هنَّ  و»اإذا  القطامي،  يقول  كما  بحديث«  و»يقتلننا  البحتري،  يقول  كما 
للفتى« كما يقول اأبو حية النميري. والحديث يرتبط بمجال�ص المحبين ولذتها، ويقترب من 

الطابع الديني اأو المقدّ�ص، كما في اأبيات كثير عزة ال�سهيرة:
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حاجةٍ كلَّ  مِنىَ  مـن  ق�صـينا  ما�صحُولما  هو  مَــن  بــالأركــان  ح  وم�صَّ
تْ على حُدُب المطايا رِحالنُا رائحُو�صُدَّ هو  الذي  الغادي  ينَظر  ولم 
بيننا الأحــاديــث  باأطـراف  قرائحُاأخذنا  من�صجات  قلــوب  ــذاك  ب
وا�صتفت بالأحاديث  قلـوباً  قرائحُنقعنا  من�صجات  قلــوب  ــذاك  ب

وكما في بيتيه الآخرين:
عهدتهــم والــذيــن  مكةَ  ــان  ــب قُعُودارُهْ العذاب  حــذر  مــنْ  يبكون 
حديثهَا �صمعتُ  كما  ي�صمعون  ــجُــودالو  ــا و�ــصُ ــعً ة رُكَّ وا لــعــزَّ خــــــــرُّ

وكذلك قول مالك بن اأ�سماء:
ومجل�صها ــي  ــارت ج ــن  م ــــر  الح�صناأذك حــديــثــهــا  ــن  م ــا  ــفً ــرائ ط
مقة ــي  ــدن ــزي ي ــثٍ  ــدي ـــ ح ـــــنْ  ثمن)15(ومِ من  الموموقِ  لحديث  ما 

)15(ولم يكن من قبيل الم�سادفة اأن ينفق اأبو حيان التوحيدي الليلة الأولى من ليالي »الإمتاع 

والموؤان�سة« في الحديث عن غواية الحديث وفتنته، وفي تقليب مادة )ح د ث( على وجوهها 
المتعددة، واأن يختتم ما جمعه لهذه الليلة من اأحاديث، بحديث ابن الرومي حين  دخل عليه 
ابن ال�سراج وهو في مر�سه الذي ق�سى فيه، فكان اأن اأن�سده هذين البيتين اللذين يف�سحان عن 

تاأمل طريف لمادة )ح د ث( والعلاقة بين وجوهها المختلفة: 
ــــي ــــاآرب ـــتُ م ـــم ـــئ ـــص ــــد � ــــق ــثُول ــي ــب ـــهـــا خ ـــب فــــكـــــــــاأنَّ اأطـــي
ـــه فــــاإنّـَ ــــثَ  ــــدي ـــــ ــــح ال ــثُاإل  ــدي مـــثـــلُ ا�ـــصـــمِـــه اأبـــــــدًا ح

معظم ال�سواهد ال�سعرية هنا ماأخوذة من كتاب الخ�سائ�ص لبن جني، في ال�سفحات الأولى التي يخ�س�سها للتفرقة بين القول والكلام   )15(
وتقليباتهما، انظر: اأبو الفتح عثمان بن جني المو�سلي )ت 392 هـ(، الخ�صائ�س، تحقيق محمد علي النجار، مج. 1 )القاهرة: دار الكتب 
الم�سرية، 1952(: 29-31. وكذلك اأخذنا �سواهد اأخرى من كتاب »زهر الآداب« للح�سري القيرواني في ال�سفحات التي يخ�س�سها 
تميم  بن  علي  بن  اإبراهيم  اأبو اإ�سحق  انظر:  الأدب،  اأنواع  اأعلى  وال�سمر  الحديث  مقطعات  من  يجعل  حين  والمحادثة،  المجال�سة  لأدب 
الأن�ساري الح�سري القيرواني )ت 453 هـ(، زهر الآداب وثمر الألباب، تحقيق علي محمد البجاوي، مج. 1، ط. 2 )القاهرة: دار اإحياء 

الكتب العربية، 1969(: 155.
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تثيره مادة )ح د ث( من  اإلى ما  اأبو حيان فل�سفيًّا  يلتفت  الليلة الأولى ذاتها،  وفي هذه 
تداعيات، واإلى علاقة الحديث بالح�ص وال�سهوة واللذة ولي�ص بالعقل، واإلى تاأثيره من ثم على 
اإذا كان من خطرات  فاإنه �سيء �سهيّ،  اإلى الحديث،  الن�ساء والأطفال.. يقول: ».. ورجعنا 
العقل، قد خدم بال�سواب في نغمة ناغمة، وحروف متقاومة، ولفظ عذب، وماأخذ �سهل، 
في  وتقارب  الجافي،  التكلف  عن  وتباعد  وال�سجع،  بالنثر  ووفاء  والقطع،  بالو�سل  ومعرفة 
التلطف الخافي.. قلت: ولهذا قال خالد بن �سفوان حين قيل له: اأتملّ الحديث؟ قال: اإنما 
يمل العتيق، والحديث مع�سوق الح�ص بمعونة العقل؛ ولهذا يولع به ال�سبيان والن�ساء. فقال: 
واأي معرفة لهوؤلء من العقل، ول عقل لهم؟ قلت: ها هنا عقل بالقوة وعقل بالفعل، ولهم 
فهو  برز  فاإذا  مزمع،  والفعل  القوة  بين  متو�سط  عقل  هنا  وها  بالقوة،  العقل  وهو  اأحدهما، 
اإلى الحديث ما و�سع فيه من الباطل  اإذا ا�ستمر العقل بلغ الأفق. ولفرط الحاجة  بالفعل، ثم 
اإلى تح�سيل وتحقيق مثل »هزار  وخلط بالمحال، وو�سل بما يعجب وي�سحك، فلا يوؤول 
بالحادث  اللهج  �سديد  والح�ص  الخرافات.  �سروب  من  جن�سه  في  دخل  ما  وكل  اأف�سان« 
الطرافة؛ ولهذا قال بع�ص  بالكون، وله ن�سيب من  العهد  والمحدث والحديث؛ لأنه قريب 
ال�سلف: »حادثوا هذه النفو�ص فاإنها �سريعة الدثور« كاأنه قال ا�سقلوها واجلوا ال�سداأ عنها، 
واأعيدوها قابلة لودائع الخير، فاإنها اإذا دثرت، اأي �سدئت، اأي تغطت، ومنه الدثار الذي فوق 
ال�سعار – لم ينتفع بها؛ والتعجب كله منوط بالحادث، واأما التعظيم والإجلال فهما لكل ما 

قدم، اإما بالزمان واإما بالدهر...«)16(. 

)3(
»لم تكن العرب اأمة قارئة ول كاتبة، وعرفوا ذلك لأنف�سهم حتى لقد �سموا جاليات الأمم 
التي تح�سن الكتابة »اأهل الكتاب«. وقد يكون الكتاب هنا م�سدر »كاتب – يكاتب«، وربما 
اأي حدٍّ كانت العرب  اإلى  اأن المعنى الأول يو�سح  التوراة والإنجيل. غير  كان المق�سود به 
على ذكر من عدم ا�ستعمالها القراءة والكتابة. ويعززه اأن »الكتاب« بالمعنى الثاني اإذا اأطلق 

اأبو حيان علي بن محمد بن العبا�ص التوحيدي )ت ]414 هـ[(، الإمتاع والموؤان�صة، تحقيق اأحمد اأمين، واأحمد الزين، مج. 1 )بيروت: المكتبة   )16(
الع�سرية، 1953(: 27-23.
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دل على القراآن: چٻ  ٻ  ٻ   پچ ]البقرة/ 2[ ..«)17(. بهذه الكلمات الوا�سحة، يوؤكد 
تمام ح�سان، ل عدم معرفة العرب الجاهليين بالكتابة والقراءة، بل عدم ا�صتعمالهم لها.  كانت 
الكتابة معروفة، ولكنها لم تكن �سهلة ول م�ستعملة، وربما لم يكن لها وزن، بينما كان الوزن 
كل الوزن للرواية والم�سافهة والمناظرة في اأ�سواق ال�سعر، وهي الأ�سواق التي كانت جزءًا من 

الحياة الجتماعية والقت�سادية للعرب قبل الإ�سلام.

ما  فاإن  القراءة والكتابة،  الغريب من  الموقف  اإلى هذا  اأدت  التي  الأ�سباب  ومهما تكن 
اأن العرب كانوا يربطون الكتابة ببعد ديني ما؛ فاأهل الأديان  يمكن اأن نلاحظه ب�سكل عام، 
والقراآن  الكتاب«،  »اأهل  ي�سمون  والإنجيل  التوراة  عليهم  اأنزلت  الذين  ال�سابقة  ال�سماوية 
بماء  يكتبونها  الكبرى  ال�سبع  اأو  الع�سر  وق�سائدهم  »الكتاب«،  متعددة  �سياقات  في  ي�سمى 
الذهب ويعلقونها على اأ�ستار الكعبة. لي�ص كل �سيء يُكتَب فيما راأى عرب الجاهلية؛ فالكتابة 
في ذلك الزمان ربما كانت اأمرًا نادرًا ومق�سورًا على طائفة محدودة من النا�ص، ولي�ص غريبًا 

اأن تحيط به الأ�سرار، واأن يحيط به ال�سحر والتقدي�ص.

ودولة  علوم  من  به  اأحاط  وما  وتدوينه،  حفظه  في  ثم  نزوله،  في   – القراآن  كان  ولقد 
اإلى مرحلة جديدة  اأمرًا له خطورته في حياة العرب والم�سلمين؛ فقد نقلهم بحق  جديدة - 
تمامًا من الح�سارة. ول اأحد ي�سكّ –كما يقول محمد عابد الجابري: »في اأن و�سعية العرب 
من  النتقال  من  واأ�سمل  اأعمق  تحول  من  هناك  وهل  قبله،  و�سعيتهم  غير  هي  الإ�سلام  بعد 
مجتمع قبلي منغلق، مجتمع بدون دولة وبدون قانون، اإلى مجتمع منظم عالمي منفتح تقوده 
دولة تتوافر لديها كل مقومات الدولة ومن جملتها القانون الم�سطور؟«)18(. لقد بداأت حركة 
تدوين وتاأليف وترجمة وا�سعة، وانت�سرت الكتابة والوراقة والمكتبات وثقافة الكتاب ب�سكل 
عام، خا�سة بعد ا�ستيراد الورق من ال�سين، حتى لقد �سمعنا ما حكي عن ج�سور من الكتب 
و�سعت في اأنهار العراق وعبرت عليها قوات التتار. باتت الكتابة اإذن –كما يقول الم�ست�سرق 
روزنتال: »م�ستخدمة طول الوقت حتى في العلوم التي كانت تقد�ص النقل ال�سفاهي والقدرات 

للكتاب،  العامة  الم�سرية  الهيئة  )القاهرة:  البلاغة  اللغة،  فقه  النحو،  العرب:  عند  اللغوي  للفكر  اأبي�صتيمولوجية  درا�صة  الأ�صول:  ح�سان،  تمام   )17(
.84 :)1988

الجابري، تكوين العقل العربي: 57.  )18(
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العجيبة للذاكرة. وربما اأ�سبح الإلحاح على و�سائل النقل ال�سفاهي لدى دوائر وا�سعة، مجرد 
ادعاء كاذب؛ فالعلم الإ�سلامي و�سع ثقته دائمًا في الكلمة المكتوبة، وهذا ما جعل منه علمًا 

عظيمًا«)19(.

لقد ظهر نوع جديد من م�ستهلكي الثقافة – كما يقول جابر ع�سفور: »نوع ل يكتفي 
بالتلقي الجمعي ال�صفاهي الذي كان يميز ا�ستهلاك ال�سعر من جمهوره قديمًا، بل جاوز ذلك 
ناحية  من  التعليم  قاعدة  بات�ساع  دائرتها  ات�سعت  التي  القراءة  بوا�سطة  الفردي،  التلقي  اإلى 
باخت�سار  اأخرى،  ناحية  من  والخا�سة  العامة  والمكتبات  الوراقين  حوانيت  ن�ساط  وات�ساع 
كان الح�سور المت�ساعد للمدنية يوازي الح�سور المت�ساعد لنزعة الكتابة في مقابل النحدار 
المقابل لنزعة الم�صافهة.. هذا التاأ�سل المتزايد للح�سور المديني كان ي�ستبدل »�سناعة الكتابة« 
ال�سفاهي الوعي الكتابي، وي�ستبدل بمركزية  ب�سناعة الخطابة �سيئًا ف�سيئًا، وي�ستبدل بالوعي 
ورمزها  المدينة  )�سوت  الكاتب  مركزية  المتحد(  البدوي  ورمزها  القبيلة  )�سوت  ال�ساعر 

الح�سري المتعدد«)20(.

قائمًا:  يظل  ال�سوؤال  لكن  باأخرى،  اأو  وبدرجة  ما،  ب�سكل  �سحيحًا  يكون  قد  هذا  كل 
هل كان كل ذلك يعني قطيعة معرفية بين الإ�سلام والع�سر الجاهلي، بين تلك النزعة الكتابية 
الناه�سة مع القراآن الكريم )كتاب الإ�سلام( وعلومه، والنزعة ال�سفاهية التي لزمت العرب في 
جاهليتهم، هل حدث »انحدار« حقيقي لنزعة الم�سافهة؟ هل تم ا�ستبدال حقيقي لنزعة الكتابة 
بنزعة الم�سافهة، وللوعي الكتابي بالوعي ال�سفاهي، ولمركزية الكاتب بمركزية ال�ساعر؟ ل 
ا – ببطء بالغ، وربما  اأحد ي�ستطيع اأن يقطع بهذا. لقد وقع هذا التحول – اإن كان قد وقع حقًّ

ا�ستغرق تاريخ الثقافة العربية كله اإلى يوم النا�ص هذا.

قبل ع�سر التدوين وفي المراحل الأولى منه، كان التدوين اأمرًا محدودًا ومحكومًا بدوافعه 
الدينية: خدمة ن�ص القراآن الكريم ون�سو�ص الحديث ال�سريف، ولم يكن هناك �سيء يمكن 
اأن ن�سميه »تاأليف«، كما يقول الم�ست�سرق الفرن�سي هاملتون جب: »حتى الن�سف الثاني من 

 Franz Rosenthal, Four Essays on Art and Literature in Islam, L. A. Mayer Memorial Studies in Islamic Art and Archeology  )19(
2 (Leiden: E. J. Brill, 1971): 61.

جابر ع�سفور، »اأوراق اأدبية: تحول النموذج الأ�سلي لل�ساعر«، مجلة العربي )اأكتوبر 1994(: 76-74.  )20(
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القرن الثاني)الهجري( لم تعلق اأهمية لفكرة انت�ساب التاأليف لموؤلف معين؛ فكان »الموؤلف« 
هو الأديب الذي ينظم مادة الكتاب اأو ينظم محتوياتها، وهذه المواد كانت تتناولها تلامذة 
الموؤلف �سفويًّا ول تدون في �سورة مقرر كامل اإل بعد وفاته بعدة �سنوات، وقد حدث كثيرًا 
نت في �سور كتابية مختلفة كما هو معلوم في حالة كتاب الموطاأ. ول تتكون فكرة  اأنها دوِّ
التاأليف كما يفهمها الأدباء اإل بعد اأن ت�ستقر �سنة ت�سطير الكتب، والذي نراه وا�سحًا في ن�ساط 
القرن الثاني لي�ص �سنة اأدب م�سطر، بل �سنة التدري�ص ال�سفوي ينقل عن طريق رواة، ول يناق�ص 
هذا كون هوؤلء الرواة قد دوّنوا في بع�ص المنا�سبات مذكرات عن درو�ص من �سبقوهم«)21(.

فيما يتعلق بالأدب، والنثر على وجه الخ�سو�ص،  ت�سبح الكلمة المنطوقة ل المكتوبة، هي 
اأ�سا�ص ما نفكر فيه حين نتحدث عن الأمويين مثلًا؛ ففي قطاعات متعددة من الحياة العامة 
اأو رجلًا من  اأو حاكمًا  – واعظًا كان  المرء  اأن يعلن  ال�سروري  اأمية، كان من  في ع�سر بني 
العامة – عن اآرائه في لغة وا�سحة قوية، وكانت الخطابة هي الو�سيلة الإ�ستراتيجية لممار�سة 
ال�سيا�سة)22(؛ ومن ثم كانت المكانة التي احتلتها الخطابة، ول عجب، فالخطبة هي اأقدم �سكل 
عرفناه من النثر العربي،  وهي تحتل مكانًا وا�سعًا في كتب المختارات الكلا�سيكية،  كاأمالي 
القالي، واأغاني الأ�سفهاني، والعقد الفريد، والكامل للمبرد، وفي كتابات الجاحظ وابن قتيبة 
وات�سع جمهورهم،  الم�ساجد،  في  الق�سا�ص  ن�ساط  ات�سع  واإلى جانب هذا،  واآخرين..)23(. 

وكانت حلقاتهم مثالً ل تخطئه العين لهيمنة هذه الثقافة ال�سفاهية.

هاملتون جب، درا�صات في ح�صارة الإ�صلام، تحرير �ستانفورد �سو، ووليم بولك، ترجمة اإح�سان عبا�ص، ومحمد يو�سف نجم، ومحمود زايد   )21(
)بيروت: دار العلم للملايين، 1964(: 311.

والتاأليف بهذا المعنى مفهوم حديث الن�ساأة، ربما لم يولد اإل في القرن الثامن ع�سر الميلادي. اإذ لم يكن التاأليف يعني كتابة عمل فني كامل 
يقترن با�سم موؤلفه؛ واإنما كانت وظيفة الكاتب )اأو الموؤلف( على الدوام هي تدوين )اأو توليف( اأو اإعادة كتابة ميراث من الن�سو�ص القديمة 
العالي )بيروت: دار  بنعبد  ال�سلام  العربية، ترجمة عبد  الثقافة  الموؤلف في  الكتابة والتنا�صخ: مفهوم  الفتاح كيليطو،  انظر: عبد  يُنتج جماعيًّا. 
تزفيتان  تاأليف  المعا�سرة،  الأدبية  الأنواع  الموؤلف: درا�صات في نظرية  الرواية،  الق�صة،  التنوير، 1985(؛ مي�سيل فوكو، »ما معنى موؤلف؟« في 

تودوروف واآخرين، ترجمة وتقديم خيري دومة، مراجعة �سيد البحراوي )القاهرة: دار �سرقيات، 1997(: 214-201.
 John Derek Latham, “The Beginnings of Arabic Prose Literature: The Epistolary Genre”, in Arabic Literature to the  )22(
 End of the Omayyad Period, edited by A. F. L. Beeston et al., The Cambridge History of Arabic Literature (Cambridge:
 Cambridge University Press, 1983): 154.

Robert Bertram Serjeant, “Early Arabic Prose”, in Arabic Literature: 117.  )23(
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جب،  يقول  كما  الت�سطير«  و»�سنة  المكتوب،  والأدب  الكتابة  ا�ستقرت  اأن  بعد  حتى 
بجمعها  الموؤلف  ينه�ص  التي  المنقولة  ال�سفوية  الأحاديث  من  ا  في�سً اإل  الكتب  تكن  لم 
ا، في الوقت الذي بداأ فيه هذا الأدب النثري  وتنظيمها  في كتاب واحد. لقد »كان هناك اأي�سً
المكتوب، اأدبٌ �سفوي ذو كمية عظيمة و�سبغة مخالفة كل المخالفة لل�سبغة الكتابية – اأدبٌ 
ل الأدب الكتابي ب�سكل م�ستقر، تدفق ذلك  كان بالتدريج ينتظم ويتبوب، كما اأنه بعد ت�سكُّ
الأدب ال�سفوي وازدهر بكمية �سا�سعة و�سور متنوعة..«)24(. لقد ا�ستقرت الكتابة، وتوفرت 
الم�سادر المكتوبة و�سيطًا للاإبداع والتلقي على ال�سواء، وخا�سة بعد توفر الورق.. ولكن، 
ومع كل ذلك –كما يقول روجر اآلن: »ظلت �سيغ التعبير والرواية ال�سفاهية – جنبًا اإلى جنب 
اأوائل  العربي وحتى  تاريخ الأدب  العامة« طوال  – م�ستولية على عقول  الكتابية  التقاليد  مع 

القرن الع�سرين، وهي الفترة التي يغطيها كتابه عن الموروث الأدبي العربي)25(.  

)4(
ا  لقد تركت هذه ال�سفاهية اآثارًا بالغة الو�سوح على الأدب العربي طول تاريخه، وخ�سو�سً
ث -  على النثر العربي باأنواعه المختلفة. ومعظم هذه الآثار ناتجة من ناحية، عن رغبة المحدِّ
الذي هيمن على ذلك النثر - في التاأثير على م�ستمعيه تاأثيرًا مبا�سرًا، وناتجة من ناحية ثانية، 

عن القيود التي تفر�سها عمليات الإبداع والنقل والتلقي في ظروف �سفاهية. 

ومع اأن هذه الآثار اأو�سع بكثير من اأن تح�سيها في ف�سل تمهيدي كهذا، فاإننا يمكن اأن 
نلخ�سها في جانبين اأ�سا�سيين: اأما الجانب الأول، فجوهره ذلك الحر�ص المبالغ فيه على ما 
النثر  ذلك  في  اأكثرها  وما  الإيقاعية،  العنا�سر  الم�ستمع، وخا�سة  اأذن  في  مبا�سرًا  تاأثيرًا  يوؤثر 
العناية فكانت  الغنائي؛  ال�سعر  اإيقاع  من  يقترب  اأن  اأنواعه،  بمختلف  طمح  الذي   العربي، 

جب، درا�صات في ح�صارة الإ�صلام: 301.  )24(
 Roger Allen, The Arabic Literary Heritage: The Development of Its Genres and Criticism (Cambridge: Cambridge  )25(
University Press, 1998): 52.
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ت�سنيفها  في  العرب  البلاغيون  تفنن  التي  المختلفة  البديع  وباألوان  خا�ص،  ب�سكل  بال�سجع 
اأ�سمائها، هذا ف�سلًا عن العناية بظواهر التكرار الإيقاعية، مثل تكرار الجمل الق�سيرة  وذكر 

المتوازية، وتكرار ال�سيغ ال�سرفية والنحوية.. اإلخ.

واأية مراجعة لن�سو�ص النثر العربي واأنواعه، ل ت�ستطيع اإل اأن تلاحظ مثل هذه الظواهر، 
بدءًا من �سجع الكهان والخطابة الجاهلية، ومرورًا بالر�سائل الديوانية والإخوانية التي ظلت 
لفترة طويلة نموذج النثر الفني العربي، والمقامات؛ ذلك النوع النثري العربي الذي ا�ستخدم 
من  المحدَثين  بكتابات  وانتهاء  مختلف،  جديد  اإطار  �سمن  بالبديع  الخا�سة  العناية  هذه 
الحال  اإلى كاتب مثل طه ح�سين. هذا ف�سلًا بطبيعة  الإحيائيين والرومانتيكيين، حتى ن�سل 
عن القراآن الكريم: نموذج الكتابة العربية والبيان العربي، الذي يعلي من �ساأن هذه العنا�سر 

الإيقاعية ب�سكل ربما ل نجده في اأي ن�صٍّ عربيٍّ اآخر. 

للغة  العربي )وربما  للنثر  الإيقاعية ظلت �سمة جمالية مميزة  الظواهر  اأن هذه  ول �سكَّ 
العربية نف�سها(، لكنها في الوقت نف�سه وقفت حائلًا مربكًا، بين الكاتب/المتحدث المنفعل 
ه الفني من عالم ق�س�سي مركب له معنى  اإليه ن�سُّ المتفاعل من ناحية، وبين ما يريد اأن ي�سل 

و�سكل، من ناحية اأخرى.

ومن جهة اأخرى، فاإن اأ�سبقية علوم الدين واأهميتها، جعلتها نموذجًا لل�سرد ا�ستمر طيلة 
الم�سافهة  على  المعتمدة  واإجراءاتها  العلوم  هذه  اأعاقت  ولقد  الو�سيطة،  الإ�سلامية  الع�سور 
والرواية نمو ال�سرد العربي؛ فالق�س�ص ل بُدَّ اأن تدور دائمًا حول »اأحداث واقعية«، واإل فقدت 
اأية م�ساحة للخيال الق�س�سي. كما كانت  اإمكانية اعتبارها حديثًا �سادقًا، وهذا قد ل يعطي 
تقنيات الإ�سناد وتعقيداته عائقًا لم ي�سمح للق�ص العربي اأن ينطلق اأو يطول، فقد ظل ال�سرد في 
حدود ما ت�ستطيع اأن تنقله الذاكرة ال�سفاهية، ل يتعدى حدود الخبر اأو الحكاية الق�سيرة التي 
ل تتجاوز ال�سفحة الواحدة في معظم الأحوال. اأ�سف اإلى هذا اأن تقنيات الإ�سناد والعنعنة 
ت من مقدرة الكتاب على التعمق داخل نفو�ص ال�سخ�سيات والو�سول اإلى اأفكارها  هذه، حدَّ
اأو  فيه  يفكرون  ما  فقط، ل  يفعلونه  وما  النا�ص  يقوله  ما  بروايته هو  فالم�سموح  وم�ساعرها؛ 

ي�سعرون به، واأَنَّى للكاتب الناقل اأن يعرف هذا، ما لم تنطق به ال�سخ�سية. 
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هذا هو الجانب الثاني من الآثار التي تركتها القيود ال�سفاهية على ال�سرد العربي الف�سيح 
في  ومحدودية  الحديث،  �سدق  اأو  الحدث  واقعية  على  حر�ص  الخ�سو�ص:  وجه  على 
طول الن�ص بما يتلاءم مع قدرة الذاكرة ال�سفاهية المحدودة على النقل، ووقوف عند �سطح 

ال�سخ�سية المحكي عنها، دون القدرة على الغو�ص المبا�سر في اأعماقها.

تنطوي  بما  العربي،  الأدب  ب�سبب ذلك كله، ظلت مو�سوعات  ومع ذلك كله، وربما 
والتجميع  الرتجال  على  تنه�ص  مفتوحة  �سيغًا  متعددة،  ق�سيرة  واأخبار  اأحاديث  من  عليه 
اأن  التلاميذ والنا�سخين. ولي�ص م�سادفة  الناقلين من  وال�ستطراد)26(، وتقبل الإ�سافة على يد 
اأم  اأربعون  اأهي  الهمذاني:  الزمان  بديع  مقامات  القدماء حول عدد  الأدب  موؤرخو  يختلف 
اأربعمائة؛ فلي�ص هناك في �سكل المقامات الم�ستقلة/ المترابطة ما يمنع من ذلك. ولي�ص م�سادفة 
كذلك اأن تظل »األف ليلة وليلة« اأو »الليالي العربية« كتابًا مفتوحًا للحكايات والأحاديث التي 
وهكذا  هذا.  من  يمنع  ما  ا  اأي�سً الليالي  �سكل  في  يكن  لم  اإذ  و�سوب؛  حدب  كل  من  تاأتيه 
اإلى موؤلفات  الخ�سو�ص،  ال�سردية منها على وجه  القديم،  العربي  النثر  تحولت معظم كتب 
 مفتوحة مكونة من حلقات تقبل الزيادة والنق�سان، وهذا ما يجعلها الآن موؤلفات تنتمي اإلى

للاأ�ستاذ العقاد مقالة ق�سيرة عنوانها »اأثر المحدث في التاأليف العربي« يهاجم فيها الأثر ال�سيئ لظاهرة »المحدّث« على ما اأ�سماه »التاأليف   )26(
العربي«، واأظنه كان ي�سير من طرف خفي اإلى طه ح�سين الذي ورث نهج المحدّثين في ال�ستطراد والتجميع، وذلك في مقابل الكتابة 
العلمية المن�سبطة التي ينت�سر لها العقاد. يقول: ».. واأما الرواية فهي غاية العلم عند العرب لأنهم قوم رحّل ل زبدة لأعمارهم - بعد اأن 
ينفقوها في ارتياد الكلاأ ونقل المتجر من بادية اإلى اأخرى ومن حا�سرة اإلى غيرها ومن حي اإلى حي – اإل هذه الزبدة من تواريخ النا�ص وعبر 
الحوادث وتجارب الأيام وق�س�ص الم�سهورين والمغمورين. فمثل الحياة التي اأنفقت عندهم فيما يفيد ولم تذهب �سدى في غير طائل هو حياة 
الرحالة الذي يعرف ما ل يعرف �سواه من اأنباء كل قبيلة ووقائع كل جيل ويطرفك بالخبر كلما كان بعيدًا من�سيًّا كان ذلك اأدل على وفرة 
ث« الذي يُ�سغَى اإليه وتُلتَم�ص  علمه وطول تجربته. ومن كان له هذا العلم وهذه الحنكة فهو الحكيم وهو الواعظ وهو الراوية وهو  »المحدِّ

المعرفة عنده.
ولما تح�سرّ العرب وقامت دولتهم في المدن كان جل�ساء الملوك في ال�سمر والمنادمة كلهم من »المحدثين« بالل�سان اأو ممن يوؤلفون الكتب 
للتحديث في الورق. فغيُر عالم ول مطّلع عندهم من يغيب عنه خبر في قبيلة اأو بطن من بطونها... ولول هذا »التحديث« الذي غلب 
على التاأليف العربي والآداب العربية.. لما بقي لبن هرمة واأمثاله اأثرٌ في الأغاني..«، انظر: عبا�ص محمود العقاد، »اأثر المحدث في التاأليف 
العربي«، في المجموعة الكاملة لموؤلفات الأ�صتاذ عبا�س محمود العقاد، مج. 25، الأدب والنقد 2: يحتوي على، مطالعات في الكتب والحياة، مراجعات 

في الآداب والفنون )بيروت: دار الكتاب اللبناني، 1983(: 627.
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الموروث ال�سعبي في جانب كبير منها، موؤلفات مثل كتاب »كليلة ودمنة«)27(، و»الأغاني«، 
و»البخلاء«، و»الإمتاع والموؤان�سة«، ناهيك عن موؤلفات مثل »المقامات« و»الحكايات« 

و»الليالي«.

»الحديث المت�سل« – الذي تُقطَع به الليالي، وتُ�ستخلَ�ص منه العبرةُ، وتُنقَذ به الحياةُ – 
هو الفكرة الرئي�سية الكامنة وراء »حكايات« األف ليلة، اأو »اأحاديثها«، اأو»حواديتها«. لقد 
اهتم دار�سو األف ليلة – عربًا وم�ستعربين – بم�سطلح »حكاية«، لكن اأحدًا لم يُعنَ بم�سطلح 
»حديث«، مع اأنه الم�سطلح الأكثر تداولً والأكثر خطورةً، في كتاب األف ليلة بكل طبعاته.

وهي  الأولى«،  العربية  اأ�سوله  من  وليلة،  ليلة  األف  »كتاب  من  الأولى  ال�سفحات  في 
الإطار  للحكاية  التمهيد  وفي  مهدي)28(،  عليها مح�سن  لها وعلق  وقدم  التي حققها  الطبعة 
قبل اأن تبداأ الليلة الأولى، يمكن للقارئ اأن يلاحظ عبارات من قبيل: »قال الراوي �ساحب 
التاريخ«.. كل عبارة من هذه  اأو »قال �ساحب  الناقل«  اأو »قال  اأو »قال الراوي«  التاأليف« 
العبارات وردت مرة واحدة، اأما العبارة التي تكررت اأكثر من ع�سر مرات في هذه ال�سفحات 
القليلة فهي: »قال �ساحب الحديت«. وحين ن�سل اإلى الليلة الأولى نجد العنوان على النحو 
التالي: »الليلة الأولى من حديت األف ليلة وليلة من الغرايب«، وفي الليلة الثانية ياأتي العنوان: 
»الليلة الثانية من غرايب حديت األف ليلة وليلة« و»الليلة الخام�سة من حكاية األف ليلة وليلة« 
و»الليلة ال�ساد�سة من غرايب حكايات األف ليلة وليلة« و»الليلة ال�سابعة من حكايات وغرايب 
األف ليلة« و»الليلة التا�سعة من حكايات وعجايب وغرايب األف ليلة وليلة«.. وهكذا تتنوع 

الم�سطلحات الم�ستخدمة بين »حديت« و»حكايات« و»حكاية« و»عجايب وغرايب«.

لم يتردد ابن المقفع حينما ترجم كليلة ودمنة في زمن مبكر من تاريخ النثر العربي في اإطلاق و�سف الأحاديث على ف�سول كتابه، اإذ يبدوؤه   )27(
قائلًا: »هذا كتاب كليلة ودمنة، وهو مما و�سعه علماء الهند من الأمثال والأحاديث«، وهو ل يفتاأ يكرر و�سف الحكايات بالأحاديث بعد 
ذلك، انظر: اأبو محمد عبد الله روزبه بن داذويه )ابن المقفع، ت 142 هـ(، كليلة ودمنة، تقديم عبد الوهاب عزام، ط. 2 )بيروت: دار 

ال�سروق، 1981(: 32.
مح�سن مهدي، محقق، كتاب األف ليلة وليلة: من اأ�صوله العربية الأولى، مج. 1 )ليدن: مكتبة بريل، 1984(.  )28(
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الم�سطلحات،  كل  تختفي  تكاد  الكتاب،  نهاية  وحتى  الع�سرين  الليلة  من  بدءًا  ولكن 
ول يبقى �سوى م�سطلح »حديت«، ياأتي مقترنًا با�سم الكتاب في معظم الليالي »من حديت 
»حديت  باعتباره  اأذهاننا  في  الكتاب  عنوان  معه  يتر�سخ  نحو  على  وذلك  وليلة«،  ليلة  األف 
األف ليلة«، ولي�ص »كتاب األف ليلة« ول»حكايات األف ليلة«؛ فالحديت هو الم�سطلح الأكثر 

دورانًا وا�ستقرارًا على مدار الكتاب.      

وفي  ليلة  كل  بداية  مع  تتكرر  التي  الديباجة  هو  ال�سياق،  هذا  في  دللة  الأكثر  والأمر 
دينا  »فتنحنحت  طفيفة:  تعديلات  مع  ليلة  كل  تتكرر  التي  الديباجة  هذه  تقول  اإذ  ختامها؛ 
اأحاديتك الح�سان الدي نقطع بها  اإن كنتي غير نايمة فحدتيني بحدوتة من  اأختاه  يا  زاد وقالت 
�سهر ليلتنا واأودع قبل ال�سباح، فما اأدري مادا يتم لكي غدًا. قالت �سهرا زاد للملك �ساهريار 
د�ستورك اأحدت. قال نعم. ففرحت �سهرازاد وقالت ا�سمعي«)29( ثم تبداأ الليلة الأولى، وفي 
ختامها نقراأ: »..ثم اأدرك �سهرازاد ال�سبح ف�سكتت عن الحديت. وا�ستغل �سر الملك �ساهريار 
لبقية الحديت. ولما اأن طلع الفجر قالت دينا زاد لأختها �سهرازاد ما اأح�سن حديتك واأعجبه. 
قالت واأين هذا مما اأحدتك به الليلة القابلة اإن ع�ست واأبقاني هذا الملك، فهو اأح�سن من هذا 
الحديت واأعجب. فقال الملك في نف�سه: »والله ل اأقتلها حتى اأ�سمع بقية الحديت واأقتلها ليلة 
غدًا«. ثم اأ�سبح ال�سباح وطلع النهار واأ�سرقت ال�سم�ص، وقام الملك وخرج لملكه وحكمه، 
الليل، فدخل  اإلى  اأبو �سهرازاد لذلك وفرح. ول زال الملك �ساهريار يحكم  الوزير  فعجب 
البيت وطلع اإلى فرا�سه ودخلت �سهرازاد معه اإلى الفرا�ص. قالت دينا زاد لأختها �سهرازاد بالله 
يا اأختاه اإن كنتي غير نايمة فحدتيني بحدوتة من اأحاديتك الح�سان نقطع بها �سهر ليلتنا هدي. قال 
الملك وليكن تمام حديت الجني والتاجر فاإن قلبي متعلق بحديته. قالت حبًّا وكرامة وعزازة 

اأيها الملك ال�سعيد«)30(.

المرجع ال�سابق: 72.  )29(

المرجع ال�سابق: 74.  )30(
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�سيئين  يلاحظ  اأن  للمرء  يمكن  هنا،  اقتبا�سها  طال  التي  المتكررة  الديباجة  هذه  في 
اأ�سا�سيين: اأولً/ هذا الإلحاح على كلمة الحديت دون غيرها )بالتاء ولي�ص بالثاء(، ثانيًا/ ابتكار 
وتة«. هل يمكن  هذا الم�سطلح الذي ل نكاد نجد له مقابلًا في الف�سحى، اأعني م�سطلح »حدُّ
اأن نفكر في كلمات »حديت« و»حدوتة« و»اأحاديت« العامية هنا، بعيدًا عن كلمة »حديث« 

و»اأحاديث« التي طالما ا�ستخدمها التراث العربي الف�سيح في �سياق �سردي؟

من الموؤكد اأن كلمة »حديث« انتقلت من الف�سحى اإلى العامية منذ زمن بعيد، وجرى 
عليها ما يجري على الكلمات الف�سيحة من تخفيف حين تنتقل اإلى العامية، فتحولت الثاء اإلى 
تاء. لكن التغيير الأكبر الذي ل بُدَّ اأن نلتفت اإليه، هو ما حدث من تغير في دللة الكلمة العامية؛ 
اإذ يكاد معناها ل يتجاوز »الكلام والحكي«، اأما معنى الجدة، ومعنى الحديث النبوي اللذان 
وجدناهما في الكلمة الف�سحى »حديث«، فلا ظلّ لهما ول اأثر في الكلمة العامية »حديت«.

ول تكتفي العامية بما تجريه على الكلمة من تغيير �سوتي اأو دللي، بل ترققها وتدللها، 
عن  »حديث«  بكلمة  يبتعد  الذي  وتة«)31(،  »حدُّ الخا�ص:  الق�س�سي  ا�سطلاحها  مبتدعةً 

معانيها القديمة خطوةً اأخرى، نهائيةً وحا�سمة. 

بَيْدَ اأن »األف ليلة وليلة« لم تكن تنتمي بكاملها يومًا – في �سردها ولغتها والتراث الذي 
بين  الدوام  على  تمزج  كانت  بل  وحدها،  الف�سحى  اأو  وحدها،  العامية  اإلى   – اإليه  ت�ستند 
�ساأن  التي تعلي من  ال�سفاهية  ال�سعبية  الرواية  تقاليد  بين  اللغة والثقافة،  م�ستويات متنوعة من 
تتدخل  التي  الر�سمية  التدوين  وتقاليد  المك�سوفة،  الألفاظ  ا�ستخدام  عن  تتورع  ول  العامية 

بالتعديل في اتجاه الف�سحى المهذبة؛ فظلت األف ليلة كتابًا هجينًا متفردًا حتى في لغته.

ل اأظن اأن كلمة  »حدوتة« العامية، هي مجرد تحريف لكلمة »اأحدوثة« الف�سحى، كما ذهب اأحمد اأمين، وتبعه عبد الحميد يون�ص؛ فطريق   )31(
لبنان، 1983(: 17؛ عبد الحميد  الفلكلور )بيروت: مكتبة  معجم  يون�ص،  انظر: عبد الحميد  الكلمتين مختلف، ودللتهما مختلفة تمامًا، 
يون�ص، الحكاية ال�صعبية )القاهرة: هيئة ق�سور الثقافة، 1985(: 113؛ اأحمد اأمين، قامو�س العادات والتقاليد والتعابير الم�سرية )القاهرة: لجنة 

التاأليف والترجمة، 1953(: 161.
وقد حاول خالد اأبو الليل اأن يدح�ص ما اأحاول اأن اأثبته هنا من علاقة بين الجذر الف�سيح )ح د ث( وبين الكلمة العامية »حدوتة«، اإذ 
راأى اأنها ت�سير في خط م�ستقل ومختلف داخل القامو�ص العامي، انظر: خالد اأبو الليل، المراأة والحدوتة: درا�صة في الأدب الحكائي ال�صعبي للمراأة 

الم�سرية )القاهرة: دار العين، 2008(: 50-35.
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ولم يكن غريبًا والأمر كذلك، اأن نجد في طبعات الكتاب الأخرى ال�سهيرة، مثل طبعة 
كلكتا وطبعة برو�سلاو)32(، كلمات: »حديث« و»اأحاديث« و»حدثيني« و»اأحدوثة«، بدلً 
من كلمات: »حديت« و»اأحاديت« و»حدتيني« و»حدوتة« التي وجدناها في طبعة مح�سن 
مهدي، وهي الطبعة التي حاولت – كما نفهم من مقدمة المحقق – اأن تحافظ على �سمات 
ح�سب  وتعديل  خلط  من  والنا�سخون  الرواة  فيه  وقع  ما  تتفادى  واأن  الأم،  العربية  الن�سخة 

اأذواقهم واأذواق اأزمنتهم)33(.

العامي  الموروثين  في  اإذن  مطروحةً  ال�سردي(  )بالمعنى  »الحديث«  كلمة  كانت 
لم  الغرب،  عن  والروايات  الق�س�ص  ترجمة  اإلى  المحدثون  العرب  جاء  وحينما  والف�سيح، 
ي�سموا ما ترجموه »حديثًا«، اأولً لأنه يختلف عما األفوه من ق�س�ص واأحاديث �سفاهية ق�سيرة، 
وثانيًا لأنهم وجدوا كلمةً اأخرى يمكن اأن توؤدي هذا المعنى دون حرج، ودون اأن تبتعد كثيرًا 

عن ال�سياق ال�سفاهي لثقافتهم ال�سردية، وكانت هذه الكلمة هي »الرواية«.

بين كلمتي »الرواية« و»الحديث« و�سائج ل يمكن اإغفالها؛ اإذ تقترن كل منهما بالأخرى 
في �سياق النقل ال�سفاهي لل�سعر واللغة والحديث؛ فنقراأ عن رواية ال�سعر، اأو رواية الأخبار، 
ا باأمانة النقل وواقعيته،  اأو حتى رواية الحديث. كما اأن الكلمتين كلتيهما تت�سمنان بعدًا خا�سًّ

ث ووجهة نظره.   ا بفاعلية الراوي اأو المحدِّ وبعدًا اآخر خا�سًّ

 لكن بينهما مع ذلك اختلافًا وا�سحًا دفع المحدَثين اإلى تف�سيل لفظة »الرواية«؛ فبينما 
كانت كلمة »الرواية« تعلي من قيمة  الأمانة اأو الواقعية الكاملة في النقل عن الم�سدر، اأيًّا كان 
ا اآخر، اأو كتابًا، اأو واقعًا خارجيًّا )وهذا اأمر مهم بالن�سبة لنوع الرواية  هذا الم�سدر: �سخ�سً
 الأوروبية الناه�سة، التي نقل عنها العرب المحدثون(، فاإن كلمة »الحديث« كانت ل تزال

اأعيد ن�سر الطبعتين في القاهرة في عام واحد 1996؛ فن�سرت هيئة ق�سور الثقافة طبعة كلكتا في ثمانية مجلدات �سمن �سل�سلة الذخائر، كما   )32(
ن�سرت دار الكتب الم�سرية طبعة برو�سلاو في ع�سرين مجلدًا. ويمكن الرجوع اإلى الطبعتين ومتابعة كلمة »حديث«.

راجع المقدمة التي قدم بها مح�سن مهدي للطبعة العربية من الكتاب، انظر: مهدي، »المقدمة«، في كتاب األف ليلة وليلة، مج. 1: 11-1.  )33(
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ث ح�سورًا ذاتيًّا، وقدرته على الرتجال والتلوين ال�سوتي، وتفاعله  تركز على ح�سور المحدِّ
ا بالن�سبة للرواية  ا في ع�سر الرواية الكتابي، واإن ظل مهمًّ مع الم�ستمعين )وهو اأمر لم يعد مهمًّ

العربية(. 

   Roman وكلمة  الإنجليزية   Novel لكلمة  ترجمةً  الرواية  كلمة  ا�ستقرت  وهكذا 
كلمة »حديث«  لكن   .Short story لكلمة  ترجمةً  ق�سيرة  ق�سة  كلمة  وا�ستقرت  الفرن�سية، 
اأن  يمكن  كما  الق�س�سية،  وغير  الق�س�سية  كتبهم  عناوين  ي�سعون  الكتاب حين  تراود  ظلت 
نلاحظ في حديث عي�سى بن ه�سام للمويلحي، واأحاديث جدتي ل�سهير القلماوي، ومعظم 
كتابات طه ح�سين، وحدث اأبو هريرة لمحمود الم�سعدي، وحديث �سخ�سي لبدر الديب.. اإلخ. 
والأهم من هذا اأن الق�ص ال�سفاهي على طريقة الحديث اإلى الم�ستمعين، ظل كما �سنرى في 
ف�سول تالية، يراود الكتاب على الدوام وفي كل المراحل والتجاهات؛ من المنفلوطي، اإلى 
المازني، اإلى يو�سف اإدري�ص، وانتهاءً بما يكتبه المعا�سرون الآن، واإن وظفه كل كاتب وكل 

اتجاه بطريقته الخا�سة.

)5(
ربما يكون من المهم الآن اأن نعود اإلى ال�سوؤال الذي بداأنا به: ما الذي ي�سيفه م�سطلح 
اإلى فهمنا لل�سرد العربي وتاريخه وخ�سائ�سه المميزة؟ ويمكن الإجابة عن هذا  »الحديث« 

ال�سوؤال في نقطتين اأ�سا�سيتين:

النقطة الأولى: اإن الحديث المبا�سر اإلى م�ستمعين وما اأفرزه من نتائج، كان عن�سرًا تكوينيًّا 
عن�سر  ي�سكل  اإنه  نقول  اأن  يمكن  بحيث  مراحله،  كل  في  العربي  ال�سرد  مع  ا�ستمر  اأ�سا�سيًّا 
ات�سال عميق، بين الأنواع ال�سردية في النثر العربي القديم كالخبر والمقامة والرحلة والتاريخ، 

والأنواع ال�سردية الحديثة التي نقلناها عن الغرب في مطلع النه�سة كالق�سة والرواية.

 والأمر هنا ل يت�سل بفكرة اإحياء اأنواع �سردية قديمة كالمقامة، كما حققها اليازجي اأو 
المويلحي اأو لطفي جمعة اأو حافظ اإبراهيم اأو غيرهم في ع�سر الإحياء، واإنما يت�سل – قبل 
ذلك - بالمنطق الذي يحكم ال�سرد نف�سه؛ اأي علاقة الم�ساحبة التي تربط الموؤلف بقرائه، 
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وهو ما يجعل الق�سة في النهاية �سناعةً م�ستركة ذات هدف تعليمي، ويمحو الم�سافة الجمالية 
ال�سرورية، بين العالم الخيالي للق�سة من ناحية، والعالم الحقيقي الذي ي�سم الموؤلف وقارئه 

من ناحية اأخرى.

حين بداأ الع�سر الحديث، وبداأ الت�سال بفنون ال�سرد التي جاءتنا من الغرب، لم تختفِ 
كلمة »الحديث« بمعناها ال�سردي من اأذهان الكتاب العرب، ظلت الكلمة ومفهومها الرا�سخ 
في العقول تراود هوؤلء الكتاب، فجعلوها عناوين لكتبهم كما ذكرنا؛ فقبل كتاب »حديث 
الأقل،  على  �سنوات  بع�سر   )1898 ال�سحافة  في  ف�سوله  ن�سرت  )الذي  ه�سام«  بن  عي�سى 
النظيم  »الدر  بعنوان  القاهرة   في  رواية  ن�سر  قد  التميمي  محمد  يدعى  م�سري  موؤلف  كان 
وفي  ا،  خ�سو�سً لغته  في   – ي�ستفيد  كتاب  وهو   ،)34(1888 ليلى«  حديث  اأو  حكيم،  اأم  في 
�سخو�سه كذلك - من المقامات كما ي�ستفيد من األف ليلة وليلة، واإن ظل في اإطار ما اأ�سماه 
األف ليلة،  اأحداثه تدور في عالم قريب من عالم  الت�سلية«؛ لأن  عبد المح�سن بدر »روايات 
ولأنه ل يقترب من الواقع المعي�ص كما تفعل الرواية وكما فعل حديث عي�سى بن ه�سام نف�سه. 
»وحديث ليلى« هو العنوان الفرعي للرواية كما نرى، اأو هو العنوان الثاني البديل على عادة 

ذلك الزمان، وتحت العنوان ي�سع الموؤلف هذين البيتين من ال�سعر: 

في العرف يدعونه يا �صاحِ حدوتةخُذْ من حديث الورى �صيئاً ت�صرّ به
مُزِجَتْ قــد  النظم  ببديع  ملتوتةلكنها  الزيت  في  اأ�صبــحت  كاأنها 

وهو يربط في البيتين ب�سكل وا�سح، بين »الحديث« و»الحدوتة« التي هي »في الزيت 
ملتوتة«، ثم اإنه يختم  روايته اأو حديثه ببيتين اآخرين من ال�سعر، ي�سيان بمركزية حديث الورى 
ال�سردية الحديثة،  الباكرة من ن�سوء الأنواع  العربي في تلك المرحلة  ال�سرد  في كل ما قدمه 

يقول:
جيل بعد  جــيــلًا  الخلق  ــثُ�صيفنى  ــدي ح اأو  قــديــم  يــبــقــى  ول 
ذكر جميلَ  ا�صتطعتَ  مــا  م  حــديــثُفــقــدِّ اإل  الــــورى  ـــذا  ه فــمــا 

محمد تميمي، الدر النظيم في اأم حكيم: حديث ليلي، تقديم محمد ال�سيد عبد التواب )القاهرة: المجل�ص الأعلى للثقافة، 2009(.  )34(
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بل اإن بع�ص هوؤلء الكتاب – كالمنفلوطي مثلًا - التفت اإلى اأن كتابته )وربما كل كتابة( 
لي�ست �سوى نوع من »الحديث«، اإذ يقول في تقديمه لكتاب »النظرات«: »ولقد قراأت ما 
الل�سان، وحديث  ثلاثة: حديث  الأحاديث  اأن  فراأيت  ومنظومها..  العرب  منثور  من  �سئت 
ت�سمعه  الذي  المنثور  اأو  المنظوم  ذلك  فهو  القلب  حديث  واأما  القلب...  وحديث  العقل، 
جلي�سه،  اإلى  الجلي�ص  يتحدث  كما  اإليك  ليتحدث  جانبك  اإلى  جل�ص  قد  �ساحبه  اأن  فت�سعر 
اأو لي�سور لك ما ل تعرف من م�ساهد الكون، اأو �سرائر القلوب، اأو ليف�سي اإليك بغر�ص من 
اأغرا�ص نف�سه، اأو لينف�ص عنك كربة من كرب نف�سك، اأو ليوافي رغبتك في الإف�ساح عن معنى 
ثهم بل�صاني، فاإذا  ث النا�س بقلمي كما اأحدِّ من المعاني الدقيقة التي تعتلج في �سدرك... كنت اأحدِّ

جل�صت اإلى من�صدتي خُيِّل اإليَّ اأن بين يديَّ رجلًا من عامة النا�س مُقبلًا عليَّ بوجهه..اإلخ«)35(.

وعلى هذا النحو، ل يمكن القول باأن انقطاعًا نهائيًّا وحا�سمًا قد وقع بين تراثنا النثري 
اأن هذه  ذلك  الغرب؛  من  الم�ستوردة  باأنواعه  الحديث  العربي  ونثرنا  الجاهلية،  منذ  الممتد 
الأنواع الغربية ا�ستُوعِبَت، وتم تكييفها بطرق وبجهود مختلفة، بحيث خ�سعت – في معظم 

الأحوال – لمنطق الكتابة العربية وتراثها.

النقطة الثانية: اإن م�سطلح الحديث، مثلما ي�سكل عن�سر ات�سال بين ال�سرد العربي القديم 
اأو  اآخر بين ال�سرد العربي الر�سمي  اأن ي�سكل عن�سر ات�سال  وال�سرد العربي الحديث، يمكن 
الف�سيح، وال�سرد العربي ال�سعبي اأو العامي. اإن الم�سافة بين هذين الم�ستويين من ال�سرد العربي 
لي�ست وا�سعة كما نت�سور لأول وهلة، بحيث يمكنك على �سبيل المثال اأن ت�سع حكاية من 
ليلة،  األف  اإلى جانب حكاية من  الهمذاني،  اإلى جانب مقامة من مقامات  الجاحظ،  بخلاء 
ا؛ فوراء الن�سو�ص الثلاثة منطق واحد، جوهره  اأو تفاوتًا حادًّ ا  دون اأن ت�سعر اأن هناك تناق�سً
النقطتين  هاتين  اأن  الموؤكد  ومن  وم�ستمعيه.  المتحدث  بين  الحميمة  التعليمية  العلاقة  هذه 

تحتاجان اإلى قدر اأكبر من التعميق والبحث.

م�سطفى لطفي المنفلوطي، النظرات )بيروت: دار الثقافة، 1954(: 40-34.  )35(
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الدكتور خالد عزب

 - المركزية  والخدمات  الم�شروعات  قطاع  )رئي�س 
بمكتبة الإ�شكندرية(

حاول المتطرفون وممار�شو العنف با�شم الإ�شلام ب�شبل �شتى تدمير الأطر العامة للذاكرة 
الجماعية للمجتمعات التي يمار�شون فيها العنف، هذا العنف �شواء كان قوليًّا اأو فعليًّا، مور�س 
بعدة اأ�شاليب، لكن كان اأ�شدها هو تحريم الفن ثم تجريم ممار�شة الفنون، وقد انعك�س هذا 
ا على فتاوى التعامل مع تراث القدماء قبل ظهور الإ�شلام، لذا لم يكن م�شتغربًا تدميرهم  اأي�شً
بل  و�شورية،  العراق  تراث  تدميرهم  ثم  اأفغان�شتان  في  البوذيين  لدى  المقد�شة  باميان  تماثيل 

تدميرهم معاقل اإ�شلامية في ليبيا.

على  يغطي  �شتار  معه  ال�شراع  هذا  يكون  قد  بل  الإ�شلامي،  الفن  مع  لي�س  هنا  ال�شراع 
محاولت هذه التيارات طم�س هوية مجتمعاتنا، وبناء هوية بديلة ل تعترف بالتنوع والعمق 
الح�شاري لأي مجتمع. في حين كان الم�شلمون الأوائل يدركون حاجة كل مجتمع للتعبير 
عن ذاته وموروثه في �شورة جديدة تواكب روح الدين الجديد )الإ�شلام( لذا فلا غ�شا�شة اأن 
نجد روح الفن الإ�شلامي في ال�شين وروحًا اأخرى في الأندل�س، لكن كليهما بينهما وحدة 

هي الفل�شفة التي تقف خلف هذا الفن.

لم يكن هذا الفن للمحرومين ولم يكن للاأثرياء، بل كان فنًّا للحياة لإ�شفاء البهجة في كل 
مكان، لذا نجد الزخرفة والألوان والتنوع اللامتناهي يخطف الأب�شار، ويريح النف�س، حتى 
عد علماء الإ�شلام كالكوكباني في كتابه عن الحمامات، اأن زخارف الحمامات، اإنما وجدت 
للعلاج النف�شي وللراحة النف�شية لمرتادي الحمامات، لذا كان الفن الإ�شلامي يعبر عن الحياة 

وي�شيع فيها الرغبة في �شفاء النف�س، فن للفقراء قبل الأغنياء.
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كان العلم مفتاح تقدم الفن الإ�شلامي، فلول تقدم الكيمياء لما اكت�شف الم�شلمون البريق 
فقهاء  كرهها  التي  الذهبية  الأواني  عن  لتعو�شهم  الخزفية  الأواني  لزخرفة  الذهبي  المعدني 
»ما  كتابه  في  البوزجاني  فعل  كما  للفنانين  �شروحًا  و�شعوا  المهند�شين  اأن  كما  الم�شلمين، 
يحتاج اإليه ال�شانع«. يقودنا هذا اإلى �شبر اأغوار هذا الفن واإعادة اكت�شافه مرة اأخرى، ل بدَُّ 
اأن هناك اأ�شرارًا لم تكت�شف بعد، لكن هنا نقدم وم�شة عن الفن الإ�شلامي في محاولة لإعادة 

اكت�شافه مرة اأخرى.

وكيفية  العالم،  في  الإ�شلامي  الفن  متاحف  مراجعة  الملحّ  من  بات  ال�شياق  هذا  وفي 
تعبيرها عن هذا الفن وقدرتها على جذب الجمهور لها في ظل �شعف الإقبال عليها من قبل 
المتاحف  هذه  زالت  فما  لها؟  الجمهور  جذب  المتاحف  هذه  ا�شتطاعت  فهل  الجمهور، 
الإنتاج،  لع�شور  اأو طبقًا  اإلخ،  الأخ�شاب..  اأو  منف�شلة كالخزف  اإما كمواد  التحف  تعر�س 
ول تعبر في عرو�شها عن الحياة وا�شتخدامات هذه التحف بما يحكي �شيرة الإن�شان الذي 
تقنيات �شناعة  العرو�س  اأو تقدم هذه  لي�شتخدمها في حياته،  التحف  اأجله هذه  اأُنتجت من 

التحف وما اأحدثته من تقدم، اأو تحكي ق�شة الزخرفة في ع�شر ما وفل�شفتها.

كان الخط هو بطل الفن الإ�شلامي، هذا الخط الذي ي�شكل الدائرة والم�شتطيل والمربع 
وي�شكل اللفائف والخطوط اللانهائية، لذا اأبدع الفنان العربي في الخط العربي وظل فنًّا حتى 

في ع�شور ال�شعف ي�شاف اإليه، فكاأنه انطلق مع الديانة الإ�شلامية لكي ل يتوقف اأبدًا.

ماهية الفن الإ�سلامي
خلق الله  الكون وما فيه وجعل لكل �شيء من مخلوقاته �شبغة ونمطًا و�شمةُّ چڱ  ڱڱ  
ڱ  ں  ں  ڻ  ڻچ ]البقرة/ 138[، فالله خلق كل �شيء واأح�شن خلقه واأتقن �شنعه 

چۇ  ۇ  ۆ  ۆچ ]الموؤمنون/ 14[، فالكمال  اأح�شن واأكمل تكوين  وجعله في 
لله وحده »والله جميل يحب الجمال« وفي خلق الله الجمال هو قمة الكمال، وتكوين الزينة 
واآياته.   عن طريق مخلوقاته  الله  اإلى معرفة  الكمال  الجمال، ويقودنا هذا  اإلى  دليلنا  هي 
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يقول الغزالي: »لكل �شيء جمال، وح�شنه في اأن يح�شر كماله اللائق به الممكن له، فاإذا كان 
جميع كمالته الممكنة حا�شرة فهو في غاية الجمال، واإن كان بع�شها فيكون بقدر ما ح�شر، 

فح�شن كل �شيء في كماله الذي يليق به«.

ح�شب  الإمكانية  وتهيئة  وينا�شبه  به  يليق  كمال  من  يح�شر  ما  بقدر  يعرف  فالجمال 
الظروف والمعطيات من هنا الإتقان في الفن الإ�شلامي له ح�شور قوي فالر�شول �شدد على 
ذلك: »اإنَّ الله يحبُّ اإذا عمل اأحدكُم عملًا اأن يتقنه«، هذا الإتقان الذي جعل كل حرفة لها 
قواعدها التي يجب اأن يتعلمها ال�شبي عند التحاقه للتعلم في ور�شة الحرفي، فاإذا ا�شتد عوده 
اأ�شبح اأ�شطى ليقام له حفل، فاإذا اأتقن عمله واأبدع �شار معلمًا ي�شار له بالبنان، وقد يكون �شيخ 
حرفته اأو �شنعته، ومن ي�شل لدرجة بها نوع من الكمال نراه يوقع على التحفة التي اأبدعها، 
وهذا �شكّ الإبداع في الفنون الإ�شلامية، لذا نرى حرفيين خبراء لدى الق�شاة في حرفهم، 
الريا�شيات  ا�شتخدام  حول  والمهند�س  الحرفي  بين  الحوارات  في  الكمال  ن�شدان  نرى  بل 
والأ�شكال الهند�شية، وهو ما بلوره البوزجاني في كتابه )ما يحتاج اإليه ال�شانع(، هكذا كانت 
الحرف ترتقي اإلى درجة اأن ت�شبح علمًا، ثم اإبداعًا تنوع من مكان لآخر ومن ع�شر لع�شر. 
ونرى التلازم بين العمارة والفنون في م�شاكن الفقراء والطبقة المتو�شطة والأثرياء، هذا التلازم 
ورد في القراآن الكريم في قوله تعالى:چڇ  ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ    ڎ  ڎچ ]ق/ 6[، 

فارتبط البناء بالزينة.

چڻ  ڻ   ڻ  ڻچ ]ال�شحى/ 11[ ، ومن  اأن التحدث بنعمة الله واجب  يبدو هنا 
هنا ن�شتطيع اأن نفهم قول الله �شبحانه وتعالى: چٿ  ٿ  ٿ  ٹ  ٹ   ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  
فعلًا،  التعامل  اإظهارها قولً، وفي  النعم  التحدث عن  في�شبح  ]الأعراف/ 32[،  ڤ  ڤچ 
وفي المرئيات زينةً، فالزينة اإظهار للجوهر �شواء جوهر المادة اأو اإعادة اكت�شافها بتقديمها في 
�شورة جديدة اأو باإدخال مادة عليها؛ فت�شبح المادتان �شورةً جديدة غيرة م�شبوقة، وهذا كله 

اأبدع فيه الفنان الم�شلم.
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اإن القول بالوحدة والتنوع في الفن الإ�شلامي اإنما هو انعكا�س لواقع ح�شارة امتدت من 
ال�شين اإلى المغرب، ومن �شمال اآ�شيا اإلى جنوبها، تنوع ب�شري هائل، هذا التنوع حمل معه 
اختلافًا في البيئة والموروث. ومن هنا؛ فاإن الإ�شلام وفنونه في كل بقعة اكت�شب خ�شائ�شها 
وموروثها، وعبر عن روحه عبر الفنون، لكن ت�شتطيع اأن نتلم�س وحدة تجمع الفنون الإ�شلامية 
عبر هذه البقاع فالروح ال�شينية ظاهرة في الفن الإ�شلامي في ال�شين كما الروح الهندية ظاهرة 
في ذات الفن، ليكت�شب روحًا اأخرى في م�شر وبلاد ال�شام ليكون له اأفق مختلف في بلاد 
المغرب، فن ل ينفي التنوع الب�شري وتنوع القدرة الإبداعية، بل ويعطينا اإح�شا�شًا باأن هناك 

روحًا ما هي روح الإ�شلام ظاهرة في كل هذه الفنون التي هي تنوع خلّاق في روح مبدعه.

للمغرب هي بمثابة توا�شل ب�شري لح�شارة قامت  ال�شين  الإ�شلامي من  الفن  اإن روح 
�شعوبًا  وجعلناكم   ،]13 ]الحجرات/  ڇچ   ڇ   چ   چ    چ  مثل  مفاهيم  على 
وقبائل لتعارفواَّ فالتعارف هنا هو ال�شعي اإلى معرفة تنوع الإن�شانية، ثم التعامل مع هذا التنوع 

وفق المعرفة المتعلقة بالقدرة على التفاعل مع هذا التنوع.

تجاوز الفنان الم�شلم فكرة تقليد الواقع اإلى تجاوز هذا الواقع اإلى التجريد واأحيانًا التجريد 
المطلق، واإلى خلط هذا التجريد الخا�س بالطبيعة بالعنا�شر الهند�شية، اإلى اإيجاد فردو�س حالم 
من الزخارف اللامتناهية يعبر به اأن جنة الم�شلم غير نهائية، واأن زينة الحياة الدنيا تعبر عن 
ذلك لت�شمو بهذه النف�س المطمئنة اإلى عالم اأكثر رحابة من �شيق الدنيا المحدودة، فكاأن هذا 

الفن يعبر بهذه النف�س اإلى رحابة ال�شمو الإن�شاني الروحاني.

اإننا نرى هذا الفنان يعود بنا اإلى الواقعية حين يخلط هذه الزخارف بالخط العربي الذي 
هو فن في ذاته، ولتعبر كلمات الخط العربي بال�شعر اأو النثر عن حكمة ما اأو بالن�س عن مالك 
القطعة الفنية، اأو بالآيات القراآنية عن روح القطعة التي اأبدعها كا�شتخدامه اآيات �شورة النور- 
ن�شو�س  اأو  المحاريب  على  اأحاديث  اأو  ذاتها،  الم�شكاة  زجاج  على  الم�شكاة  عن  للتعبير 
الإن�شاء في الم�شاجد.. وهكذا اأ�شبح هذا الفن مع الزمن مركبًا تركيبًا يحتاج لمن يفك األغازه، 
تداخل  مع  تركيبًا  يزداد  العربي،  الخط  مع  الهند�شية  مع  المجردة  النباتية  الزخارف  فتداخل 
والأبنو�س،  بالعاج  الخ�شب  كتطعيم  متداخلة  بتراكيب  اأحيانًا  ت�شتخدم  التي  المواد  وتنوع 
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اللذين ي�شبحان مواد هذه الزخارف المركبة، اأو ا�شتخدام الذهب والف�شة في تطعيم زخارف 
القطع النحا�س في�شبح التركيب تركيبًا، ولنرى عمقًا للزخارف يحتاج من الناظر التاأمل لكي 
ي�شتوعب هذه القطعة، لذا فم�شاهدة هذه القطع الفنية يوميًّا ل يولد اإح�شا�شًا بالملل بقدر ما 

يولد الرغبة في الفهم والت�شاوؤل حول ماهية هذا الفن؟

في  المجتمع  رغبات  ي�شبع  الذي  الفن  هو  اأعمّ  م�شروع  اإطار  في  الم�شلم  الفنان  عمل 
المقدمة  في  خلدون  ابن  تعريف  نفهم  اأن  ن�شتطيع  هنا  من  ال�شنعة.  المتقن  بالجمال  التمتع 
اأمر عملي فكري«، هنا يربط ابن خلدون بين الموهبة )ملكة( والحرفة  لل�شنعة: »ملكة في 
ممار�شة  مجتمع  في  وطبيعتها  المعطيات  هذه  يدرك  كان  فقد  )فكري(،  والإبداع  )عملي( 
الفنون، فالفنون لم تكن تُمارَ�س كفن لمجرد التعبير الفني، بل اندمجت في كل �شيء ي�شتعمله 

الإن�شان في حياته)1(.

اأبو حيان التوحيدي - فيل�شوف عا�س في القرن 4 هـ/ 10م - في كتابه »المقاب�شات« 
فنجده يدرك مبكرًا ماهية ال�شناعة ومدى ارتباطها بفكرة الإبداع والإتقان فيذكر: »احتاجت 
ال�شناعة  بو�شاطة  الناطقة  النف�س  ناحية  من  كمالها  اإلى  و�شلت  لأنها  ال�شناعة،  اإلى  الطبيعة 
تاأخذ،  بما  ا�شتكمالً  فيها،  يح�شل  ما  واإملاء  لها  لي�س  ما  ا�شتملاء  �شاأنها  من  التي  الحاذقة، 
النف�س  بفعل ح�شول  للطبيعة  ال�شناعة كمال  اأن  يك�شف  الن�س  هذا  تعطي«)2(.  بما  واإكمالً 
الناطقة )الم�شتخدمة للعقل في كل �شيء ي�شدر عنها ومنها( على ال�شناعة الحاذقة، وهي ثمرة 
الجهد المبذول من تفكير يتحكم في اأدواته. ومن خ�شي�شة هذه ال�شناعة الحاذقة هو كونها 
�شببًا  يغدو  الحاذقة(  )ال�شناعة  لها  لي�س  فما  عليها:  الناطقة  النف�س  به  تجود  ما  على  متفتحة 

حكيمًا في امتلاكه وفي اإعادة اإنتاجه)3(.

ولي الدين اأبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن خلدون الح�ضرمي الإ�شبيلي المالكي )ت 808 هـ(، تاريخ ابن خلدون الم�سمى ديوان المبتداأ   )1(
والخبر في تاريخ العرب والبربر ومن عا�صرهم من ذوي ال�ساأن الأكبر، مج. 1، مقدمة ابن خلدون )بيروت: دار الفكر، 1998(: 381-380.

اأبو حيان علي بن محمد بن العبا�س التوحيدي )ت ]414 هـ[(، المقاب�سات، تحقيق محمد توفيق ح�شين، ط. 2 )بيروت: دار الآداب، 1989(.  )2(
زكي الميلاد، »الفكر الإ�شلامي المعا�ضر وعلم الجمال«، الفن في الفكر الإ�سلامي، تحرير فتحي ح�شن ملكاوي )هرندن: المعهد العالي للفكر   )3(

الإ�شلامي، 2013(: 436-415.
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الفن الإ�شلامي عاك�س لل�شناعة الحرفية في الح�شارة التي مثلها، لأجل ذلك ينحت هذا 
التخيلي.  الح�شي ومدركه  المدرك  بين  الحا�شلة  العلاقة  الجمالية من حدود  ت�شوراته  الفن 
فتكون عندئذ »ال�شناعة حاذقة« تبعًا للمهارة الذهنية/ الب�شرية التي يبديها ال�شانع في �شنعته.

)ت�شكل ال�شورة وحُ�شن ا�شتقبالها في الوقت نف�شه(: الجمال والح�شن حا�شران بقوة 
المعرفي  ال�شياق  الفني، هذا  التطبيق  انعك�س على  ما  الإ�شلامية، هذا  الح�شارة  فلا�شفة  عند 
الألوان  اإلى  اإل  ت�شتاق  ل  البا�شرة  القوة  اإن   ..« التالي:  النحو  على  ال�شفا  اإخوان  لدى  تراه 
والأ�شكال، ول ت�شتحق منها اإل ما كان على الن�شبة الأف�شل، وهكذا القوة ال�شامعة ل ت�شتاق 
الن�س  الأف�شل..«)4(، هذا  الن�شبة  اإل ما كان على  ت�شتلذ منها  اإلى الأ�شوات والنغم، ول  اإل 
يركز على فكرة التنا�شب بو�شفها معلمًا جماليًّا، يحدد الأداء الوظيفي الذي ت�شطلع به حا�شتا 
اأن  مثلما  والألوان«،  »الأ�شكال  غير  اإليه  يقرب  ل  فالب�شر   - �شواء  على حدٍّ  وال�شمع  الب�شر 
مراتب  في  الأمرين،  كلا  في  التفا�شل  ويقع  والنغم«  »الأ�شوات  غير  منه  يقرب  ل  ال�شمع 
الم�شتخل�شة  الجمالية  المزية  هذه  مرد  يكون  وربما  نغميًّا،  اأو  ب�شريًّا  اإن  والطرب،  الح�شن 
من وراء هذا التفا�شل، الفارق بين اإدراك ب�شري واآخر، اأو بين اإدراك �شمعي واآخر كذلك)5(. 
هنا يبرز لنا على الفور الإدراك الب�شري لدى الإن�شان، هذا الإدراك الذي ي�شيغ روؤية الإن�شان 
للح�شن والقبح، لذا نرى ابن الهيثم في كتابه الرائد المناظر في ن�س علمي كان �شابقًا ع�شره، 
حتى لنظريات النقد الفني المعا�شرة، هنا نقراأ هذا الن�س المبدع: لبن الهيثم)6( اأن »المعاني 
ق�شمًا،  اثنين وع�شرين  اإلى  بالجملة  تنق�شم  اأنها  اإل  كثيرة،  الب�شر  بحا�شة  تدرك  التي  الجزئية 
وهي: ال�شوء، واللون، والبعد، والو�شع، والتج�شم وال�شكل، والعظم، والتفرق، والت�شال، 
والعدد، والحركة، وال�شكون، والخ�شونة، والملام�شة، وال�شفيف، والكثافة، والظل، والحُ�شن، 
والقبح، والت�شابه، والختلاف في جميع المعاني الجزئية، فهذه هي جميع المعاني التي تدرك 
بحا�شة الب�شر، واإن كان في المعاني المب�شرة �شيء غير هذه المعاني، فهو يدخل تحت بع�س 

اإخوان ال�شفاء، ر�سائل اإخوان ال�سفاء وخلان الوفاء، اإعداد تامر عارف، مج. 3 )بيروت: من�شورات عويدات، 1995(: 227.  )4(
زكي الميلاد، »الفكر الإ�شلامي المعا�ضر وعلم الجمال«: 443.  )5(

اأبو علي الح�شن بن الح�شن بن الهيثم الب�ضري )ت 4930 هـ(، كتاب المناظر: المقالت: 1-2-3، في الإب�سار  على ال�ستقامة، تحقيق عبد الحميد   )6(
�شبرة، ال�شل�شلة التراثية 4 )الكويت: المجل�س الوطني للثقافة والفنون والآداب، 1983(: 231-230.
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ال�شكل  تحت  تدخل  التي  والنقو�س  وكالكتابة  الو�شع،  تحت  يقع  الذي  كالترتيب  هذه، 
والترتيب، وكال�شتقامة والنحناء والتقعير التي هي من الت�شكل فهي تدخل تحت ال�شكل، 
تحت  يدخلان  الذين  والتفا�شل  وكالت�شاوي  العدد،  تحت  تدخلان  اللتين  والقلة  وكالكثرة 

الت�شابه والختلاف«.

هنا نرى ابن الهيثم يلفت النتباه اإلى اأن الأق�شام التي تن�شوي �شمن المدركات الب�شرية 
اإذ  متباينة،  بدرجات  للاإدراك  الجمالية  الأبعاد  تحدد  جزئية  م�شتويات  هي  اإنما  المذكورة، 
يقوم الجزء بتركيب الكل، انطلاقًا من المعطيات التي يوفرها الحقل الإدراكي الب�شري )بناء 
ال�شورة وفق هذه المعطيات الب�شرية(. واإدراج الح�شن والقبيح اإلى جانب الت�شابه والختلاف 
في راأي زكي الميلاد يعد مدركًا جماليًّا يلتفت اإلى مواطن الإب�شار الذاتية والتذوقية في روؤية 
هنا  ال�شورة)7(،  تركيب  تراتبي من  اإل م�شتوى  والنق�س  الكتابة  اإلى  اللتفات  ما  المو�شوع، 
اإلى  تركيبها،  اإلى  الب�شيطة،  النباتية  العنا�شر  من  التركيب  اإلى  الب�شاطة  من  الفن  تراتبية  نرى 
تداخلها مع الأ�شكال الهند�شية، اإلى تداخلها لتكون اأر�شية للخط العربي على غرار ال�شريط 
الزخرفي الكتابي الرائع في الإيوان الكبير بمدر�شة ال�شلطان ح�شن في القاهرة، والذي يعود 

للع�شر المملوكي.

ا على الحركة وديناميكية الروؤية الب�شرية، بحيث ي�شتغرق  الفنان الم�شلم نراه دائمًا حري�شً
يتوا�شل  الذي  الفن  تاأتي جمالية هذا  هنا  الفنان،  اإنتاج هذا  ي�شاهد  التاأمل حين  في  الإن�شان 
المتخيلة في  الدائبة  اإليه من خلال ترتيل واإيقاعات مو�شيقية ب�شرية، تحدثها الحركة  الناظر 
لها من  الناظر  ت�شبع  المتخيلة ل  المجردة  الزخرفية والهند�شية  العنا�شر  الناظر، حركة  ذهنية 
نظرة، بل يعود لها مرات، وفي كل مرة يتتبع تداخل هذه العنا�شر المفعمة بالحيوية، ويحاول 

الناظر اإدراك ما تعبر عنه اإنها تعبر عن الجنة التي ل نهاية لها، والنعيم المتوا�شل.

ميلاد، »الفكر الإ�شلامي المعا�ضر وعلم الجمال«: 446.  )7(
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التي تبحث في فل�شفة التجريد والن�شب والتنا�شب والتكوين  الزخرفة: علم من علوم الفنون 
والفراغ والكتلة واللون والخط، وهي اإما وحدات هند�شية اأو وحدات طبيعية )نباتية –اآدمية – 
الفنان واإح�شا�شه واإبداعه  التجريدية وتركت المجال لخيال  اأ�شكالها  اإلى  حيوانية( تحورت 

حتى و�شعت لها القواعد والأ�شول.

وقواعد الزخرفة هي الطريق الذي بوا�شطته وباتباعه يمكن و�شع ر�شومات وت�شميمات 
ومو�شوعات زخرفية وطبيعية وهند�شية ماأخوذة اأو مقتب�شة من الطبيعة على اأ�ش�س �شليمة من 
اأن يعرف  اأي ت�شميم )ما( يجب على الم�شمم  البدء في عمل  الفنية والعلمية. وقبل  الناحية 
لذا  والن�شبة.  النهائي  وال�شكل  ا�شتعمالها  والغر�س من  الم�شتعملة  الخامة  دائمًا  اأمامه  وي�شع 
فاإن من اأهم قوانين قواعد الزخرفة: اإن�شاء الزخرفة، وتكوينها من الطبيعة. وهذه القوانين ل 

ح�شر لها.

جانب  اإلــى   - المبدع  الخالق  من  ا�شتمد  تقويم  اأح�شن  في  خُلق  الــذي  الإن�شان  اإن 
والإدراك  الحقائق  عــن  الفنية،  الأ�ــشــكــال  خــلال  مــن  التعبير،  على  الــقــدرة   - اللغة 

ڃ ڃ   ڄ   ڄ   چڄ     : بقوله  النا�س  ليذكر  الإ�ــشــلام  جــاء  وقــد   الحد�شي، 
  ڃچ ]الذاريات/ 56[، كما جاء الإ�شلام كذلك بطرق وو�شائل لتطوير القدرات الفنية 

بين الموؤمنين وا�شتخدامها لن�شر العقيدة ولتقوية دعائم الحياة بين اأفراد الأمة.

اإن الناحية الجمالية، �شواء كانت في الحياة الطبيعية كما �شنعها الخالق  اأو كانت من 
عمل الحرفيين الموؤمنين، يمكن اأن تكون حافزًا على الذكر وعبادة الله تعالى، وهذا ما يوؤكد 
عليه القراآن الكريم والحديث ال�شريف؛ فكل اآيات القراآن الكريم التي ت�شف في تنا�شق �شهل 
ممتنع وب�شورة رائعة جماليات الحياة الكاملة في الآخرة وف�شل الله وكرمه الذي اأغدقه على 
خلقه تثير في قلوب النا�س قوة تدفعهم اإلى ال�شت�شلام للخالق الأوحد خالق كل جمال، وما 
اإل ت�شجيع لأولئك  التقوى«  الأحاديث مثل: »اإن الله جميل يحب الجمال« و»الإتقان من 
الذين منَّ الله عليهم بموهبة فنية اأن يوظفوها لخدمة عقيدتهم. اإن عمل الفنانين والحرفيين هو 
ترجمة مُثُل الإ�شلام العليا اإلى لغة جمالية قوامها اأ�شكال ونماذج تظهر في الإبداع المعماري 
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الذي يزين اأماكن العبادة اأو الأواني الم�شتخدمة في المنازل. من�شاأ هذا هو اأن الفنانين الم�شلمين 
كانوا يجمعون في معظم الأحيان، بين ال�شناعة والفن الجميل، واأدركوا اأن هذا التلازم بين 

ال�شناعة والفن اأقوى في الح�شارة الإ�شلامية منه في الح�شارات التي �شبقت الإ�شلام.

والم�شئول عن هذا التلازم بين ال�شناعة والفن في الح�شارة الإ�شلامية عوامل ثلاثة هي: 
اأولً: الهدف الأ�شا�شي الذي اتجه اإليه الفن الإ�شلامي منذ وجوده، وهو تجميل هذه الحياة 
الدنيا، وثانيًا: نقابات  ال�شناع)8(، وثالثًا: وظيفة المحت�شب اأو الح�شبة. فقد ت�شلم الم�شلمون 
من الح�شارات ال�شابقة عليهم �شتى ال�شناعات بعد اأن ا�شتوت على عودها من حيث التكتيك، 
الجميلة،  الزخرفة  وبين  الموروث  التكتيك  بين هذا  اأن مزجوا  بعد  للعالم  �شلموها  ولكنهم 
الفنان  يفرق  لم  هنا  ومن  واحد.  اآنٍ  في  والجمال  المنفعة  جانبي  الإ�شلامية  ال�شلع  فحققت 
اأو ت�شنعه من تحف �شغيرة، ي�شتوي عنده، من  اأبنية �شاهقة  الم�شلم بين ما تخرجه يداه من 
الذهب،  من  الم�شنوعة  والآنية  الحقير،  والكوخ  المنيف  الق�شر  والتجميل،  الإتقان  حيث 
اأن ينال حظه من التجميل حتى ولو لم  والآنية الم�شنوعة من الطين، فكل �شيء عنده ينبغي 
يكن الجزء المزخرف ظاهرًا للعيان. واإذا كان ال�شانع نف�شه هو الفنان الذي حر�س على اأن 
يلب�س كل ما ي�شنعه مما غلا ثمنه اأو رخ�س، جمالً زخرفيًّا ي�شيع الغبطة في النف�س، ويبعث 
في القلب الر�شا والن�شراح. اأما اإذا كانت مهارة ال�شانع في الزخرفة دون مهارته في ال�شناعة 

فاإنه يعهد بما ي�شنعه اإلى فنان يح�شن الزخرفة والتجميل.

 Arabesque الأرابي�شك  ا�شطلاح  اإطلاق  على  الأوروبيين  من  الفن  موؤرخو  ا�شطلح 
على نوع معين من الزخرفة العربية التي عرفت عند العرب بالتوريق، �شواء كانت تحمل بين 
الدللة  في  اأ�شدق  الكلمة  هذه  لأن  هند�شية؛  اأو  اأو حيوانية  كتابية  اأو  نباتية  طياتها زخارف 
على هذا النوع من الزخرف الذي اأبرز ما فيه هو ظاهرة النمو، والتوريق ما هو في الحقيقية 
اليوم  اللغة الإ�شبانية حتى  Touriquos م�شتعملة في  التوريق  اإل نمو وتكاثر. ول تزال كلمة 
اأكثر ما تقوم  اأنها تقوم  لنا عن  للدللة على هذه الزخرفة. والتاأمل في هذه الزخرفة يك�شف 
على العنا�شر النباتية، ككرمة العنب باأغ�شانها الملتوية المتداخلة بع�شها حول بع�س بتنا�شق 

محمد عبد العزيز مرزوق، الفنون الزخرفية الإ�سلامية في الع�صر العثماني )القاهرة: الهيئة الم�ضرية العامة للكتاب، 1987(.  )8(
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في  ال�شريفة  ال�شخرة  قبة  مبنى  زخارف  في  العنب  ورقة  �شكل  وُجد  وقد  طبيعية.  وب�شورة 
القد�س وفي الجامع الأموي الكبير في دم�شق، تلمح فيها تحويرًا عن الطبيعة مع ورقة كرمة 
الزهور حولت  ال�شنوبر، واأنواع مختلفة من  الرمان، وكوز  النخيل، وثمرة  العنب، و�شعف 
كلها اإلى اأ�شكال مجردة متداخلة، هذا التجريد مق�شود لذاته من غير �شك، فلقد تعلم الفنان 
من القراآن الكريم اأن هذا العالم المتغير، المتطور، ماآله اإلى الزوال المحتوم بمن فيه وما فيه ول 
يبقى اإل الله وحده فهو الذي ل يلحق به فناء اأو زوال، فلماذا يحاول الفنان الم�شلم اأن يخلد 
بفنه ما هو محكوم عليه بالفناء؟ لماذا ير�شم الوحدات الزخرفية كما هي في الطبيعة ما دامت 
هذه ال�شور �شوف تزول يومًا؟ لماذا ل يعبث ب�شورة هذه الوحدات ويعطيها خلال عبثه بها 
�شورًا جديدة، ويكون من اأجزائها ر�شمًا يخ�شعه لأ�شول الجمال الفني؟ اإن الهدف الحقيقي 
الخ�شيب  خياله  وراء  الأرابي�شك  ير�شم  وهو  الفنان  اندفع  لقد  الحياة،  تجميل  هو  الفن  من 
ولكنه اأخ�شع هذا الخيال اإلى قوانين التوازن والتقابل والتماثل والإ�شعاع وهي جميعًا الأ�ش�س 
التي يقوم عليها فن الزخرفة، فخرجت زخرفة التوريق من بين يديه رائعة، ت�شدنا اإلى الوقوف 

عندها كلما وقع النظر عليها.

التوريق
ڳ   ڳ    ڳ   چڳ   الحياة:  عن  يعبر  كمرادف  النبات  لنا  تقدم  الكريم  القراآن  اآيات 
ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ں  ں    ڻ  ڻ  ڻ       ڻ  ۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ  ہ  ھ  ھ   
ۇٴچ  ۈ   ۈ    ۆ   ۆ   ۇ   ڭۇ   ڭ   ڭ    ڭ   ۓ   ۓ   ے   ے   ھ   ھ  

]الأنعام/ 99[، كما اأكد القراآن الكريم ما تت�شم به النباتات من جمال بقوله تعالى: چگ  
]النمل/  کچ  ڑ   ڑ   ژ   چژ   تعالى:  وقوله   ،]7 ]ق/  ڳ  ڳچ  گ      گ   گ  
قوله  في  النبات،  الله، ومنها  والتفكر في مخلوقات  التدبر  الكريم على  القراآن  60[، وحثنا 
ڱچ  ڱ  ڱ   ڳ   ڳ   ڳ    گڳ   گ    گ   کگ   ک   ک   ک   ڑ   ڑ    چژ    تعالى: 
]الرعد/ 3[، من هنا ي�شتدعي الفنان الم�شلم النباتات في ذاكرته ب�شورة م�شتمرة ليدعها تعبر 
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اأحيانًا مقتربًا من  النباتية جاء  للورقة  القوي  عبر فنه ب�شور ومفردات مختلفة، هذا الح�شور 
�شامراء  اأو تجريدها في طرز  اأن ن�شل لمرحلة اختزالها  اإلى  تفا�شيلها  الواقع باخت�شار بع�س 
الثلاث التي تعود للع�شر العبا�شي، وامتد هذا اإلى �شعف النخيل ليتلاعب به في اأ�شكال مختلفة.

والتداخل  للامتداد  قابلة  فهي  خطية،  قيم  من  تملكه  بما  النباتية  الأفــرع  تظهر  هنا 
والت�شابك فيما بينها، ويمكن التحكم في اأقطارها، وهي المحدد للتكوين الزخرفي، حيث 
الهند�شية  اللوحة مع الأ�شكال  الفنية، وتختلط هذه  اللوحة  اإثراء  الوريقات والزهور في  تبرز 
الخطية اأو الدائرية لنرى تركيبًا وثراءً اأكبر، ومن ثمَّ نرى اإيقاعًا زخرفيًّا بمثابة نغم يخرج من 
لدى  نف�شية  راحة  يولد  المتناغم  الإيقاع  للوحة، هذا  المختلفة  المكونات  عدة عازفين هي 
متلقيه، من هنا فاإن الراحة النف�شية هي النتاج الحقيقي للفن الإ�شلامي. اإن هذا الثراء ومعطياته 

من ت�شابك وتداخل نراه منفذًا على مواد مختلفة من ج�سّ وخ�شب ونحا�س وغيرها.

التراث الإ�شلامي تك�شف عن ثراء الزخرفة الإ�شلامية، منذ  اإن جولة واحدة بين روائع 
اأول  ال�شخرة وف�شيف�شائها 72 هـ/ 691 م، وهي  قبة  ع�شور مبكرة، نرى ذلك خا�شة في 
ال�شخرة  لقبة  والخارجية  الداخلية  والجدران  الأعمدة  ك�شيت  الإ�شلام،  في  بناوؤه  تم  �شرح 
اللوؤلوؤ، وعرق  اللامع  ال�شدف  بقطع  وكذلك  والذهبية،  والزرقاء  الخ�شراء   بالف�شيف�شاء 
النحا�س  من  باألواح  فخطت  الأعمدة  واأكتاف  الدعامات  اأما  الملون.  المرمر  وبتربيعات 
ذات  واأوراقه  العنب  عناقيد  من  �شريط  �شكل  على  البارز  الزخرف  ذي  المطروق  والبرونز 

الروؤو�س الخم�شة، وهي اأحد اأهم عنا�شر الزخرفة الإ�شلامية المبكرة.

والف�شيف�شاء: قطع �شغيرة اإما من الحجارة اأو الزجاج اأو المرمر اأو الفخار تلون باألوان 
اأ�شكالً هند�شية  اأو  مختلفة، وت�شف الواحدة بجانب الأخرى لت�شكل اإما �شورًا اأو لوحات 
ف�شيف�شاء زجاجية  ال�شخرة  قبة  المباني وجدرانها، و�شمت  اأر�س  لتزيين  جميلة، وت�شتعمل 
ملونة لها بريق الجوهر، وقد خُلِطت معها قطع من ال�شدف اللامع والأحجار �شبه الكريمة، 
مثمنة  نجوم  من  اإطار  مر�شعة وحولها  منها زهور  تخرج  كبيرة  مزهرية  الت�شاميم  هذه  اأحد 
محاطة بدوائر، وقد ظهر �شكل النجمة المثمنة لأول مرة في الفن الإ�شلامي في زخارف قبة 
ال�شخرة، وهي عبارة عن مربعين متداخلين يدخل الواحد في الآخر بحيث ي�شكلان نجمة 
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ذات ثمانية روؤو�س. وقد كان للاأ�شكال الهند�شية المختلفة من المربع اإلى المثلث والمعين، 
الزخرفية  الأ�شكال  اأ�شا�س  اأ�شبحت  اإذ  العربي  الزخرف  في  مهم  دور  وغيرها  والمخم�س، 

العربية الإ�شلامية.

الخط  الخط كعن�شر زخرفي، كان  ا�شتخدام  ال�شخرة هو  قبة  في  نلم�شه  الذي  الجديد 
العربي و�شيلة للعلم، ثم اأ�شبح مظهرًا من مظاهر الجمال يفور بالحياة ويجري فيه ال�شحر، 
وما زال ينمو ويتح�شن ويتنوع ويتعدد حتى بولغ في اأ�شاليب التحويرات الجزئية في حروفه 
اأو اأجزاء حروفه المفردة والمركبة، فاعتبروه بهذا التحوير نوعًا من الزخرفة، وبلغت اأنواعه 
بهذه التفنينات الكمالية في العهد العبا�شي عند ال�شلاجقة والأتابكة والمغول والترك�شتانيين 

نحو ثمانين نوعًا اأو تزيد، وهذا بطبيعة الحال ترف فني لم تبلغه اأية اأمة من الأمم.

ال�شيادة  له  وكانت  الإ�شلامية،  والفنون  العمائر  من  عديدة  اأنواعًا  الكوفي  الخط  اأثرى 
اأهم  الفنية، ومن  ال�شيادة  الن�شخ وم�شتقاته في مزاحمته  العبا�شي حين بداأ الخط  حتى الع�شر 
اأي المنقو�س  �شور الخط الكوفي: الكوفي الب�شيط الذي ل زخرف فيه، والكوفي المورق 
على اأر�شية بها زخارف نباتية، والكوفي المزهر اأي الذي تخرج من حروفه فروع نباتية بها 

اأزهار، والكوفي الم�شفور، اأي الذي ت�شتبك فيه الألف مع اللام على هيئة �شفيرة.

اأما اأنواع الخطوط الأخرى كالن�شخ والثلث، فقد اأبدع فيها الخطاط حتى �شارت تمتزج 
كما في المعادن المملوكية بالأ�شكال النباتية والحيوانية. ولعلنا ن�شتطيع اأن نتوقف عند الخط 
الغباري، وهو �شورة م�شغرة من خط الن�شخ ولكنها في الحقيقة �شورة غاية في الدقة وال�شغر 
كما يدل ا�شمها، فهو كما يفهم من هذا ال�شم �شغير كاأنه الغبار Dust script ويكفي لت�شوره 
اأن نعرف اأن بع�س الخطاطين الذين اأجادوا كتابته قد نق�شوا القراآن الكريم على حبة من الأرز، 

وبع�شهم نق�شه على بي�شة دجاج.

الخط  نوع من  فهو  تقراأ طردًا عك�شًا  التي  اأي  المنعك�شة  الكتابة  اأو  المثنى  الخط  واأما 
يك�شف عن مهارة الخطاط وعبقريته، اإذ هو يكتب العبارة الواحدة مرتين بحيث يمكن قراءتها 
الفنانون  كان  واإذا  بين حروفها.  يمزج  اليمين، وهو  اإلى  الي�شار  ومن  الي�شار  اإلى  اليمين  من 
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الم�شلمون ولعوا بتقليد الخزف ال�شيني وزخارفه حتى اأبدعوا في هذا المجال ب�شورة غير 
م�شبوقة، فاإنه في الحقبة العثمانية نرى عودة مرة اأخرى اإلى الطبيعة من خلال زخرفة الأواني 
باألوان  الأواني  ولونوا  اللالة،  وزهرة  واليا�شمين  القرنفل  واأزهار  ال�شرو،  باأ�شجار  الخزفية، 

ف�شلوها على غيرها مثل الزيتوني، والفيروزي، والأرجواني والأحمر الطماطمي.

الألوان
ي�شير  لأنه  الإ�شلامي  الفن  في  مركزي  بموقع  الأزرق  اللون  يتمتع  الح�شور  مجال  في 
اإلى اأنهار الجنة، كما اإلى ال�شماء، فاأنهار الجنة الأربعة التي ت�شيل لمياه عذبة نقية زرقاء، هي 
اإلى  النف�س من خلاله  ال�شماء الأزرق، الذي ت�شبو  المبتغى الأق�شى لموؤمن، كذلك هو لون 
في  الروؤو�س،  فوق  القائم  بامتياز،  ال�شماوي  اللون  هو  الأزرق  فاللون  الخالق،  وجه  ملاقاة 
داخل الم�شاجد كما خارجها، ومن خلاله ين�شد الناظر ملاقاة هذا العالم ال�شماوي الموعود 

والبعيد الذي ي�شتح�شره رمزيًّا اللون.

يرتبط  لكونه  الناظر  يريح  ا،  اأي�شً الجنة  لون  وهو  الطبيعة،  لون  فهو  الأخ�شر  اللون  اأما 
باأر�س زاهرة وعامرة، من دون اأن ي�شير الفنان اإلى دللة هذه الأر�س المادية، فهو بتجريده 
للون اإنما يجرد نظر الم�شاهد، فاتحًا اأمامه باب التاأمل بما هو قائم ما بعد هذا اللون، علمًا 
باأن ترميز اللونين الأزرق والأخ�شر في الفن الإ�شلامي يبقى ترميزًا ل ي�شير اإلى مح�شو�شات 
اأو مدلولت مادية اأو تاريخية، الأمر الذي ي�شعه خارج دائرة الرمزية كمنهج يقوم على نظرية 

فنية متكاملة.

ا لون محبب في الفن الإ�شلامي لأنه لون ا�شتثنائي ومميز، ل  اأما اللون الذهبي فهو اأي�شً
وجود له في الطبيعة، فلمعانه ي�شاف اإلى فرادته، لذلك اختاره الفنانون لتزيين الم�شاحف)9(.

فردريك معتوق، �سو�سيولوجيا الفن الإ�سلامي، �شل�شلة اجتماعات عربية 8 )بيروت: منتدى المعارف، 2017(: 45-44.  )9(
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هذه الألوان الثلاثة ت�شير اإلى دللت عديدة في حياة الم�شلم، ف�شلًا عن ح�شور مميز 
في  كما  بقوة  الجمال  عن  يعبِّر  �شافٍ  تلون  الج�شية  وللزخارف  الأبي�س.  المركزي  للون 
الفانية  الحياة  تعبر عن  في ح�شمة  تاج محل  في  ونراه  الحمراء،  بق�شور  الج�شية  الزخارف 

تجعلك تحب الآخرة.

اإن ما �شبق ي�شير اإلى اأن الجمال في الفن الإ�شلامي، هو جمال هادئ ومعبر بقوة، لذا فهو 
يت�شرب بهدوئه اإلى النف�س الإن�شانية ليطهرها، كما تطهر الأفعال الح�شنة النف�س من ال�شيئات، 
لذا فاإن هذا الفن غيابه يوؤدي ل�شيطنة هذه النف�س، وان�شحاب الجمال من داخلها، اإن جوهر 
الفن هو الجمال، والجمال بحكم طبيعته يمثل الحقيقة في ظاهرها وباطنها، وفي حديث من 
الأحاديث المتواترة عن الر�شول B: »اإن الله جميل يحب الجمال«، ومن ثم فاإن الجمال 

. شفة اإلهية تنعك�س في كل ما هو جميل على الأر�س من خلق الله�

ويقدم  للكون،  الإ�شلامي  الت�شور  فل�شفة  يعك�س  الإ�شلامي  الفن  في  الزخرفة  تاريخ  اإن 
روح الت�شامح الإ�شلامية التي ا�شتوعبت فنون ال�شعوب ال�شابقة، واأعادت اإنتاجها، واأبدعت 
واأ�شافت عليها، كما اأثرت في الفنون الغربية حتى �شارت هي اأ�شل التجريد فيها، واألهمت 
فنانين غربيين بروؤى وا�شحة، بل و�شارت الزخرفة الإ�شلامية هي من�شاأ العديد من المذاهب 

الفنية المعا�شرة، واإن غاب اأ�شلها مع بعد الزمن والتعددية المذهبية.

كانت المحاكاة اأول حلقة في حلقات التاأثر الأوربي بالزخرفة العربية، ثم اأخذ الفنانون 
الأوروبيون يكت�شفون رويدًا رويدًا اأ�شاليب فنية جديدة، وي�شوغون الزخارف بروح مجددة، 

ويلب�شونها �شبغة اأوروبية، ولكنها ظلت ت�شف عن م�شادرها العربية.

 ،Leonardo da Vinci ولعل اأبرز مثال لذلك هو نابغة ع�شر النه�شة ليوناردو دافن�شي
تلك  كانت  التي  الأهمية  مدى  على  يبرهن  اإقبالً  الإ�شلامية  الزخرفة  درا�شة  على  اأقبل  فلقد 
الزخرفة مكت�شبة لها في ذلك الع�شر. وفي كرا�شاته نماذج عديدة من زخارف الأرابي�شك. 
ومثال اآخر، الفنان الإيطالي فران�ش�شكو بلليجرنيوFrancesco Pellegrino الذي األفّ كتابًا في 
اأوائل القرن ال�شاد�س ع�شر يوازن فيه بالر�شم بين الزخرفة الإيطالية والزخارف العربية، ويبرز 
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ذلك  بعد  وانت�شرت  الفنية.  الأو�شاط  في  الزخارف  هذه  بها  تحظى  كانت  التي  الأهمية  فيه 
اأوروبا ي�شتلهمون الزخارف  النماذج الزخرفية بف�شل الطباعة واأخذ رجال الفن في  مراجع 
التوريق  من  م�شتوحاة  زخارف  يبتكر  اأن   Holbein هولباين  الم�شور  ا�شتطاع  حتى  منها، 

الإ�شلامي، ومنذ ذلك ظهر ا�شطلاح الأرابي�شك في اأوروبا.
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فقه العمران: فل�سفة العمارة الإ�سلامية
الدكتور خالد عزب

 - المركزية  والخدمات  الم�شروعات  قطاع  )رئي�س 
بمكتبة الإ�شكندرية(

يَّد اأو اأ�شوارًا وزخارف تقاوم جور الزمان، بل  لم تكن العمارة الإ�شلامية مجرد مبانٍ تُ�شَ
تعبيرًا اأو�شع عن فل�شفة فقهية اأو�شع تاأخذ في اعتبارها �شرورة العمران والجتماع الب�شري في 
�شياقات مكانية وطبوغرافية و�شكانية مختلفة ومتنوعة. وب�شكل عام يمكن القول اإن البناء في 

الإ�شلام كان يعبر عن معنيين: 

اأن يكون  الأول: القوة: وهذه ال�شفة من �شفات الإ�شلام، فكل عمل يقوم به الم�شلم ينبغي 
فمن  متقنًا،  العمل  يكون  اأن  ينبغي  النا�س  بين  المعاملات  ففي  الإتقان،  اأ�شا�س  والقوة  متقنًا، 
ي�شنع لآخر �شيئًا يجب عليه اأن يتقن �شنعته، ول يتاأتى الإتقان اإل من قوي في عمله وخبرته، 
وقد اأكد ذلك ر�شول الله B بقوله: »رحم الله من عمل عملًا واأتقنه«)1(. وقوله: »اإن الله يحب 
اإذا عمل اأحدكم عملًا اأن يتقنه«)2(. وقد اأكد الر�شول على �شرورة القوة في المبنى، وفي ذلك 
روى طلق بن علي التميمي قال: قدمت على النبي B وهو يبني م�شجده والم�شلمون يعملون 
فيه معه وكنت �شاحب علاج وخلط طين فاأخذت الم�شحاة اأخلط الطين ور�شول الله ينظر اإليّ 
ويقول: »اإن هذا الحنفي ل�شاحب طين«، وفي قول اآخر اإنه قال: »دعوا الحنفي والطين فاإنه 
اأ�شبطكم للطين«. فدل ما �شبق على اأن القوة �شرط في البناء لي�س لأن ذلك واجب باعتباره 

عملًا ينبغي اإتقانه فح�شب، بل لأن الق�شد منه الحفظ وال�شتر ودرء الخطر.

الر�شالة،  موؤ�ش�شة  )بيروت:  القلا�س، مج. 1، ط. 3  اأحمد  مراجعة  النا�س،  األ�سنة  الأحاديث على  من  ا�ستهر  عما  الإلبا�س  الخفاء ومزيل  ك�سف   )1(
.513 :)1983

المرجع ال�شابق.  )2(
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الثاني: البناء للجمال: فيفتر�س في الم�شلم اأن يهتم بمظهره وملب�شه لأن الإ�شلام دين جمال، 
ودين طهارة، فالم�شلم يعبد اإلهًا واحدًا ومن اأ�شمائه الح�شنى الجميل، ويدل ما �شبق على اأن 
الجمال مطلوب في البناء والعمران كما هو مطلوب في الثياب وغيرها، وجمال البناء يبدو في 

تنا�شقه وترتيبه ح�شب عرف الزمان والمكان ما  دام اأنه محمود في ذاته وغاياته)3(.

ارتبط فقه العمران باإطارين حاكمين له من الناحية الفكرية:

الإطار الأول: هو ال�شيا�شية ال�شرعية، وهي ال�شيا�شة التي يتبعها الحاكم في المجال العمراني، 
على  اأثره  يترك  وكلاهما  مبا�شرة  بالعمران  اأو  العامة،  ال�شيا�شية  بالأمور  تتعلق  كانت  �شواء 

العمارة.

على  ترتبت  التي  القواعد  مجموعة  العمارة  بفقه  والمق�شود  العمارة،  فقه  هو  الثاني:  الإطار 
من  ذلك  عن  ينتج  وما  العمارة،  في  ورغبتهم  الأفراد  بين  للاحتكاك  نتيجة  العمران  حركية 
اأ�شول  علم  خلال  من  فقهية  اأحكامًا  م�شتنبطين  الم�شلمين،  فقهاء  عنها  يجيب  ت�شاوؤلت، 

الفقه. ويمتد ذلك اإلى فقه المياه في الح�شارة الإ�شلامية.

جاءت ت�شاوؤلت الم�شلمين للفقهاء في هذا المجال لرغبتهم في ت�شييد عمائر تتنا�شب 
مع قيمهم وح�شارتهم، وتراكمت اأحكام الفقهاء بمرور الزمن لت�شكل اإطارًا قانونيًّا لحركة 

العمران في المجتمع يلتزم به الحكام والمحكومون على ال�شواء.

الكليات،  يتناول  ا حاكمًا  عامًّ اإطارًا  العمران  اأو  للعمارة  ال�شرعية  ال�شيا�شة  روؤية  وتمثل 
ولي�س له علاقة بالجزئيات، وهو يتداخل مع فقه العمارة في العديد من نقاط التما�س نتيجة 

لرتكاز فقه العمارة على اأ�ش�س �شرعية وقيم ح�شارية خا�شة بالأمة الإ�شلامية. 

ففقه العمارة الإ�شلامية لديه كليات، على ال�شيا�شة ال�شرعية احترامها واإن كان القائمون 
على ال�شيا�شة يتجاوزون هذه الكليات لعتمادهم على ال�شلطة في تنفيذ رغابتهم، فال�شيا�شة 
تقوم على �شلطة الدولة التي ت�شعى اإلى تنفيذها. بينما فقه العمارة يقوم على المجتمع الذي 

ي�شعى اإلى الحفاظ على قواعد فقه العمارة وتنفيذها كما يراها الفقهاء.

عبد الرحمن بن ح�شن النفي�شة، »م�شئولية المهند�شين والبنائين«، مجلة البحوث الفقهية المعا�صرة 6، العدد 22 )1994(: 184.  )3(
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وحظيت ال�شيا�شة ال�شرعية بموؤلفات ل ح�شر لها، كان اأبرزها مقدمة ابن خلدون، والتي 
تعد اإلى اليوم اأن�شج ما كتب في هذا المجال، وهناك م�شادر ل ح�شر لها من التراث ال�شيا�شي 
تتناول �شمن اأبوابها علاقة ال�شيا�شة ال�شرعية بالعمران. خا�شةً عمارة المدن وال�شروط الواجبة 

فيها)4(. 

ولم يحظَ فقه العمارة في المقابل بموؤلفات كالتي حظيت بها ال�شيا�شة ال�شرعية، ومردُّ 
كان  وبالتالي  بال�شلطة.  يرتبط  ولم  بالمجتمع،  ارتبط  تطبيقي  علم  العمارة  فقه  اأن  اإلى  ذلك 
بعدد محدود  اإل  بموؤلفات  ي�شتقل  والنوازل، ولم  الفتاوى  الدائر حوله �شمن كتب  الجدل 

مقارنة بموؤلفات علم ال�شيا�شة ال�شرعية)5(.

الإطار الأول
تقوم ال�شيا�شة على الفاعلية الحركية للحاكم والتي ي�شعى من خلالها اإلى تحقيق م�شالح 
اإلى ذلك، فذكروا باأن »لل�شلطان �شلوك �شيا�شة،  المحكومين، وتنبَّه فقهاء ال�شيا�شة ال�شرعية 

وهي الحزم عندنا، ول تقف على ما نطق به ال�شرع«)6(.

اإحدى  خلال  من  ال�شابق  التعريف  �شاحب  الحنبلي  عقيل  ابن  ف�شله  الذي  الأمر  وهو 
مجادلته مع فقيه �شافعي قال: »ل �شيا�شة اإل ما وافق ال�شرع« فردَّ عليه: باأن ال�شيا�شة ما كان 
ي�شرعه  لم  واإن  الف�شاد،  عن  واأبعد  ال�شلاح  اإلى  اأقرب  معه  النا�س  يكون  بحيث  الأفعال  من 
لم  اأي  ال�شرع:  وافق  ما  اإل  �شيا�شة  ل  بقولك:  اأردت  فاإن  وحي،  به  نزل  ول   ، الر�شول 
يخالف ما نطق به ال�شرع ف�شحيح، واإن اأردت ما نطق به ال�شرع فغلط وتغليط لل�شحابة«)7(.

ن�صر محمد عارف، في م�سادر التراث ال�سيا�سي الإ�سلامي: درا�سة في اإ�سكالية التعميم قبل ال�ستقراء والتاأ�سيل، تقديم منى اأبو الف�شل، �شل�شلة المنهجية   )4(
الإ�شلامية 7 )هيرندن، فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإ�شلامي، 1994(.
خالد عزب، فقه العمارة الإ�سلامية )القاهرة: دار الن�صر للجامعات، 1997(.  )5(

�شالح المحمد الخالد الر�شيد، اأبو الوفاء بن عقيل، حياته واختياراته الفقهية، مج. 3 )ر�شالة دكتوراه، جامعة الأزهر. كلية ال�صريعة والقانون،   )6(
.701 :)1979

�شم�س الدين اأبو عبد الله محمد بن اأبي بكر بن اأيوب بن �شعد بن حريز بن مكي زيد الدين الزّرعي الدم�شقي الحنبلي )ابن قيم الجوزية، ت   )7(
751 هـ(، اأعلام الموقعين عن رب العالمين، تحقيق عبد الرحمن الوكيل، مج. 4 )القاهرة: دار الكتب الحديثة، 1969(: 461-460.



164

الثقافة الإ�سلامية: مداخل معا�سرة

اأن  هنا  كلامهم   »وظاهر  الرائق  البحر  في  الحنفي  نجيم  ابن  تعريف  معه  يترابط  كما 
ال�شيا�شة: فعل �شيء من الحاكم لم�شلحة يراها، واإن لم يَرِد بها دليل جزئيّ«)8(.

ومن هذه التعريفات يمكن الو�شول اإلى م�شمون ال�شيا�شة وجوهرها في النقاط التالية:

لبناء  معنى  اأي  قبل  المبدئية،  �شرورتها  اإلى  ذاتها  حد  في  ت�شتند  ال�شيا�شة  �شرعية  اإن   -
�شرعيتها على اأ�شا�س القبول الفردي اأو الجماعي.

-  اإن العلاقات الإن�شانية التي تتناولها ال�شيا�شة لي�شت علاقات فردية بقدر ما هي تعبير عن 
علاقات جماعية: فرد بجماعة وجماعة بجماعة.

غايات  غاياتها  فت�شبح  وغاياتها،  مق�شدها  عن  تنف�شل  ل  بجوهرها  ال�شيا�شة  اإن   -
بو�شائل)9(.  

فاإذا ما حاولنا تطبيق تلك الأ�ش�س في روؤية ال�شيا�شة ال�شرعية لأمكننا مجددًا التاأكيد على 
عدة عنا�شر اأ�شا�شية ت�شكل الدللت ال�شطلاحية لمفهوم ال�شيا�شة ال�شرعية منها، اأن ال�شيا�شة 
المعتبرة. وهي  الم�شلحة  ال�شيا�شة هي  اأ�شا�س  فاإن  فيه.  ن�سَّ  فيما ل  الم�شالح  فقه  تقوم على 
فاعلية حركية ت�شتهدف التوافق مع م�شمون ال�شرع)10(. وال�شيا�شة اإذن تخ�شع لروؤية الحاكم 
ن�شتقرئ روؤية علماء  اأن  ن�شتطيع  الإطار  �شرعية. وفي هذا  ب�شوابط  المرتبطة  الأمة  لم�شلحة 

ال�شيا�شة ال�شرعية لدور الحاكم في المجال العمراني. 

زين بن اإبراهيم بن محمد بن محمد بن محمد بن بكر الم�صري )ابن نجيم الم�صري، ت 970 هـ(، البحر الرائق: �صرح كنز الدقائق، مج. 5 )بيروت:   )8(
دار الكتب العلمية، 1997(: 11، 70. »ولم اأرَ في م�شايخنا تعريف ال�شيا�شة. وقال المقريزي في الخطط: يقال �شا�س الأمر �شيا�شة بمعنى قام 
به، وهو �شائ�س من قوم �شا�شه و�شو�س، و�شو�شه القوم: جعلوه ي�شو�شهم. وال�شو�س: الطبع والخلق. فهذا اأ�شل و�شع ال�شيا�شة في اللغة، ثم 
ر�شمت باأنها »القانون المو�شوع لرعاية الآداب والم�شالح وانتظام الأحوال. وال�شيا�شة نوعان: �شيا�شة عادلة تخرج الحق من الظالم الفاجر، 
ال�شيا�شة ال�صرعية كتبًا عديدة. والنوع الآخر:  العلماء في  فهي من الأحكام ال�صرعية، علمها من علمها، وجهلها من جهلها، وقد �شنف 
�شيا�شة ظالمة، فال�صريعة تحرمها. كما علق ابن عابدين في »منحة الخالق على البحر الرائق« اأن الموؤلف ذكر في باب حد الزنا: اأن ال�شيا�شة هي 
فعل �شيء من الحاكم لم�شلحة يراها. واإن لم يَرِد بها دليل جزئي. ولفت محيي الدين قا�شم، اأن هذا التعريف لم يرد في كتاب ال�شيا�شة ال�صرعية 
لبن نجيم الحنفي، انظر: تقي الدين اأبو العبا�س اأحمد بن علي بن عبد القادر بن محمد الح�شيني العبيدي المقريزي )ت 845 هـ(، المواعظ 
والعتبار بذكر الخطط والآثار: المعروف بالخطط المقريزية، مج. 2 )بيروت: دار الكتب العلمية، 1997(: 2؛ زين بن اإبراهيم بن محمد بن محمد 
ابن محمد بن بكر الم�صري )ابن نجيم الم�صري، ت 970 هـ(، ال�سيا�سة ال�صرعية، المكتبة الأزهرية، مجموعة 269، 287 )رقم الحفظ 496(؛ 

محيي الدين محمد قا�شم، مفهوم ال�سيا�سة ال�صرعية ومفهوم ال�سيا�سة الحديث )القاهرة: المعهد العالمي للفكر الإ�شلامي، 1997(: 78-77.
المرجع ال�شابق: 85.  )9(

المرجع ال�شابق: 88-86.  )10(
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المكان  اعتبار  يمكن  ل  اأنه  بمعنى  ال�شتقرار،  لمواطن  عامة  �شوابط  الماوردي  و�شع 
�شالحًا للا�شتيطان ما لم يت�شمن هذه ال�شوابط، حددها عند حديثه عن المق�شود بالم�شر اأي 

المدينة، حيث يذكر اأن المق�شود بالم�شر خم�شة اأمور: 

اأحدها: اأن ي�شتوطنها اأهلها طلبًا لل�شكون والدعة. 

الثاني: حفظ الأموال فيها من ا�شتهلاك واإ�شاعة. 

الثالث: �شيانة الحريم والحرم من انتهاك ومذلة.

الرابع: التما�س ما تدعو اإليه الحاجة من متاع و�شناعة.

والخام�س: التعر�س للك�شب وطلب المادة)11(. 

�شالحًا  موطنًا  تجد  ل  فاإنك  زمان،  لكل  �شالحة  يجدها  ال�شوابط  لهذه  المتاأمل  اإن 
الأموال،  ال�شكون، وحفظ  ت�شمل  لأنها  المانعة  الجامعة  ال�شوابط  يخلو من هذه  للا�شتقرار 
الك�شب وال�شعي  واأخيرًا طلب  الأ�شا�شية،  ال�شناعة والحاجات  الحرمات، والتما�س  وحفظ 
ولهذا  والأمنية،  والقت�شادية  الجتماعية،  الحياة  الماوردي  غطى  فقد  لهذا  مواده؛  لطلب 
تجده يجزم باأن المكان الذي يخلو من هذه ال�شوابط ل ي�شلح ل�شتقرار الإن�شان)12( كما في 
قوله: »فاإن عدم فيها اأحد هذه الأمور الخم�شة فلي�شت من مواطن ال�شتقرار وهي منزل قيعة 

ودمار«)13(.

اأبو الح�شن علي بن محمد بن حبيب الب�صري البغدادي الماوردي )ت 450 هـ(، ت�سهيل النظر  وتعجيل الظفر: في اأخلاق الملك و�سيا�سة الملك،   )11(
تحقيق محيي هلال ال�صرحان، مراجعة ح�شن ال�شاعاتي )بيروت: دار النه�شة العربية، 1981(: 161.

وليد عبد الله عبد العزيز المني�س، »الح�شبة على المدن والعمران«، حوليات الآداب والعلوم الجتماعية 16، العدد 106 )1995(: 47-46.  )12(
الماوردي، ت�سهيل النظر  وتعجيل الظفر.  )13(
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المدن  اتخاذ  عند  الحاكم  قبل  من  مراعاتها  الواجب  ال�شوابط  ال�شيا�شة  علماء  د  حدَّ
اختيار  �شروط  في  خلدون  ابن  ذكره  ما  هذا  من  دقيقة،  ل�شروط  وفقًا  واإن�شائها  والحوا�شر 

موا�شع المدن وهي: 

1- اأن تحاط ب�شور يدفع الم�شار عنها. 

2- اأن تحتل مو�شعًا متمنعًا من الأمكنة على ه�شبة اأو على نهر اأو با�شتدارة بحر...اإلخ.

3- مراعاة الموقع الذي يتمتع بطيب الهواء لل�شلامة من الأمرا�س. 

4- جلب الماء باأن يكون البلد على نهر اأو باإزائه عيون عذبة. 

5- طيب المراعي ل�شائمتهم.

6- مراعاة المزارع، فاإن الزروع هي الأقوات)14(. 

ث  تحدَّ ما  الأزرق  ابن  ل  ف�شَّ وقد  وتتطور.  تنمو  اأن  مدينة  لأي  تتيح  ال�شوابط  وهذه 
عنه ابن خلدون،  فاأ�شار اإلى اأن ما يجب مراعاته في اأو�شاع المدن اأ�شلان مهمان: الأول: 
دفع الم�شار، وجلب المنافع، ثم يذكر اأن الم�شار نوعان: اأر�شية، ودفعها باإدارة �شور على 
المدينة، اأو و�شعها في مكان ممتنع اأو مح�شن طبيعيًّا. حتى ل ي�شل اإليها العدو. والنوع الثاني 
من الم�شار �شماوي، ودفعه باختيار الموا�شع طيبة الهواء؛ لأن ما خبث منه بركوده اأو تعفن 
بمجاورته مياهًا فا�شدة، اأو منافع متعفنة، اأو مروجًا خبيثة، ي�شرع المر�س للحيوان الكائن فيه 

ل محالة، كما هو مُ�شاهَد بكثرة.

ال�شكان،  كثيرة  باإفريقية  العمران  ا�شتعادة  عند  كانت  التي  بفا�س  مثلًا  لذلك  وي�شرب 
فيها  عفن  ول مر�س،  يكن  فلم  منه،  الأذى  الهواء وتخفيف  تموج  معينًا على  ذلك  فكان 
وعندما خف �شاكنوها ركد هواوؤها المتعفن بف�شاد مياهها فكثر العفن والمر�س. وي�شرب 

ولي الدين اأبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن خلدون الح�صرمي الإ�شبيلي المالكي )ت 808 هـ(، مقدمة ابن خلدون: كتاب العبر وديوان   )14(
المبتداأ والخبر في اأيام العرب والعجم والبربر ومن عا�صرهم من ذوي ال�سلطان الأكبر )الإ�شكندرية: دار ابن خلدون، ]-199[(: 245-244.
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مثلًا عك�شيًّا ببلاد اأخرى و�شعت، ولم يراعَ فيها طيب الهواء، وكانت اأمرا�شها كثيرة لقلة 
�شاكنيها وعندما كثروا انتقل حالها من ذلك، كدار الملك بفا�س لهذا العهد الم�شمى »فا�س 

الجديد« وكثير من ذلك في العالم)15(.

والأ�سل الثاني: وهو جلب المنافع يتاأتى بمراعاة اأمور منها: توفُّر الماء كاأن يكون البلد 
على نهر اأو باإزائه عيون عذبة؛ لأن وجود الماء قريبًا من البلد ي�شهل على ال�شاكن حاجة الماء 
وهي �شرورية. وطيب المراعي لل�شائمة وقربه، اإذ ل بُدَّ لذي قرار من دواجن الحيوان للنتاج 
وال�شرع والركوب، ومتى كان المرعى ال�شروري لها كذلك؛ كان اأوفق من معاناة الم�شقة في 
بعده، وقرب المزارع الطيبة لأن الزرع هو القوت، وكونها كذلك اأ�شهل في اتخاذه واأقرب 
في تح�شيله، وال�شجر للحطب والخ�شب، فالحطب لعموم البلوى به وقود النيران والخ�شب 
للمباني - وكثير مما يتح�شل فيه �شروري اأو كمالي، وقربه من البحر لت�شهل الحاجة الق�شية 
من البلاد النائية، ول خفاء في اأن هذه الأمور تتفاوت بح�شب الحاجة وما تدعو اإليه �شرورة 

ال�شاكن)16(.

واإذا كان ما ذكره ابن خلدون هو �شروط  تتعلق بالمو�شوع، فقد انتقل ابن اأبي الربيع  بنا 
اإلى دور الحاكم في تخطيط المدينة، ونراه يحدد هذا الدور بدقة �شديدة، فهي بالن�شبة للحاكم 

�شها ابن اأبي الربيع في ثماني نقاط هي: م�شئوليات عليه تنفيذها. ولخَّ

الأولى: اأن ي�شوق اإليها الماء العذب لي�شرب حتى ي�شهل تناوله من غير ع�شف.

الثانية: اأن يقدر طرقها و�شوارعها حتى تتنا�شب ول ت�شيق.

الثالثة: اأن يبني فيها جامعًا لل�شلاة في و�شطها ليقرب على جميع اأهلها.

الرابعة: اأن يقدر اأ�شواقها بكفايتها لينال �شكانها حوائجهم من قرب.

الخام�سة: اأن يميز قبائل �شكانها باأن ل يجمع اأ�شدادًا مختلفة متباينة.

�شم�س الدين اأبو عبد الله محمد بن علي بن محمد الأ�شبحي الأندل�شي الغرناطي )ابن الأزرق، ت 896 هـ(، بدائع ال�سلك في طبائع الملك،   )15(
تحقيق علي �شامي الن�شار، مج. 2 )القاهرة: دار ال�شلام، 2008(: 764.

المرجع ال�شابق: 766-765.  )16(
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ال�ساد�سة: اإن اأراد �شكناها فلي�شكن اأف�شح اأطرافها، واأن يجعل خوا�شه كنفًا له من �شائر 
جهاته.

ال�سابعة: اأن يحوطها ب�شور؛ خوف اغتيال الأعداء لأنها بجملتها دار واحدة.

الثامنة: اأن ينقل اإليها من اأهل ال�شنائع بقدر الحاجة ل�شكانها)17(.

المقرون  الفهم  مدى  م   885 هـ/   272 �شنة  المتوفى  الربيع  اأبي  ابن  كلام  من  يت�شح 
المياه للمدينة لل�شرب، لت�شهيل مهمة  اإن�شاء المدن، ففي �شوق  اأ�ش�س  بالتحليل المنطقي في 
في  الحرية  اإلى مرحلة  الح�شري  المخطط  دليل على و�شول  الح�شول عليه »دون ع�شف« 
تحتم على  التي   Determinism الطبيعية  بالحتمية  ي�شمى  ما  متخطيًا  المدني  الموقع  اختيار 

المخطط اأن يبني مدنه بالقرب من وديان الأنهار والمواقع ذات الثروات الطبيعية)18(. 

عامل  اأنه  كما  توفره،  حالة  في  الح�شارات،  لن�شوء  وعامل  الحياة  ع�شب  هو  الماء   -
من عوامل انتهائها في حالة ندرته، ولذا فابن اأبي الربيع ي�شترط على الحاكم لعمارة 
اإليها، وهو  الماء  اأن يجلب  المياه،  بعيدًا عن م�شادر  قد يكون موقعها  التي  المدينة، 
ما حدث فعلًا في العديد من المدن الإ�شلامية، فقد جلب الم�شلمون الماء اإلى مدينة 
واثني ع�شر  �شبعة  بين  يتراوح  بما  المدينة  تبعد عن  مياه جوفية،  بها  تلال  من  مدريد 
كيلو مترًا، وذلك في قنوات تجري بها المياه في انحدار متدرج، ي�شمح بجريان الماء 
اإلى المدينة. ويترواح الفرق بين ثمانية ومائة متر. ولذا لم يكن من الغريب اأن يطلق 
الأندل�شيون على مدينتهم الجديدة لفظًا مثل )مجريط(، وهو مركب من كلمة مجرى 
العربية، ومن تلك النهاية اللاتينية الدارجة )… يط(، التي تدل على التكثير، فمعنى 
الكلمة اإذن )المدينة التي تكثر فيها المجاري(، والإ�شارة هنا اإلى المجاري اأو القنوات 
المائية الجوفية، التي كانت تحمل الماء اإلى �شكان المدينة. لقد عانت جدة من ندرة 
المياه كثيرًا فحينما زارها المقد�شي و�شفها باأنها )عامرة، اأهلها اأهل تجارات وي�شار. 

�شهاب الدين اأبو العبا�س اأحمد بن محمد بن اأبي الربيع )ت 272 هـ(، الفل�سفة ال�سيا�سية عند اأبي الربيع مع تحقيق كتابه �سلوك المالك في تدبير   )17(
الممالك، تحقيق ناجي التكريتي، ط. 2 )بيروت: دار الأندل�س، 1980(: 192.

وليد عبد الله عبد العزيز المني�س، »التف�شير ال�صرعي للتمدن«، الجمعية الجغرافية الكويتية، العدد 62 )فبراير 1984(: 22.  )18(
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نا�شر خ�شرو  الهجري قدم  الخام�س  القرن  الماء، وفي منت�شف  واأهلها في تعب من 
اإليها واأ�شار اإلى عدم وجود الأ�شجار والزرع بها رغم ازدهارها العمراني، و�شبب ذلك 
قلة الماء، وفي الع�شر المملوكي الجرك�شي حينما ولي عليها قن�شوة الغوري عُني بحل 
م�شكلة المياه الخا�شة بها، فجلب الماء من المناطق الغربية لجدة، وهو ما �شاعد على 
ازدهار المدينة. وفي قلعة الجبل التي �شيدها �شلاح الدين الأيوبي في القاهرة، قد تم 
حفر بئر بعمق ت�شعين مترًا في ال�شخر لجلب المياه اإلى القلعة، يتكون البئر من بئرين 
غير م�شتمرين على الخط العمرودي نف�شه ومت�شاويين في العمق تقريبًا، ولذلك �شميتا 
متر  ال�شفلية 3 و2  للبئر  الأفقي  المقطع  م�شاحة  تبلغ  الموؤرخين.  بع�س  عند  بالبئرين 
مربع، في حين اإن م�شاحة مقطع البئر العلوية خم�شة اأمتار مربعة، وقد احتيج اإلى هذا 
الم�شطح في البئر العلوي لأجل تاأمين نزول الثيران اللازمة لتدوير ال�شاقية المركزة في 
قعر المهوى الأول والتي ت�شحب المياه من قعر المهوى الثاني اإلى من�شوبها، في حين 
يقوم زوج اآخر من الثيران بتدوير �شاقية ثانية مركزة في اأعلى البئرين مهمتها رفع الماء 
من من�شوب ال�شاقية الأولى اإلى �شطح الأر�س. ولعل اأكثر المظاهر اإدها�شًا في ت�شميم 
مهوى  بين  والفا�شل  المنحوت،  الحجري  الجدار  رقة  هو  العلوية  البئر  هذه  وتنفيذ 
البئر وممر الثيران المنحدر اإلى اأ�شفل البئر، وقد قي�شت �شماكته في بع�س الأماكن ولم 

تتجاوز الع�شرين �شنتيمترًا.     

ر ب�شورة تنا�شب ال�شتخدام الب�شري، وو�شائل  - اأما ال�شوارع فيرى ابن اأبي الربيع اأن تقدَّ
النقل المتاحة اآنذاك، والتي كانت اإما على الدواب اأو بوا�شطة الإن�شان. واإذا حدثت 
ا�شتخدام  انت�شار  و�شاحبها  الحديث  الع�شر  في  بداأت  كالتي  النقل  و�شائل  في  طفرة 
و�شيلة  مع  ال�شوارع  تتنا�شب  اأن  فيجب  ال�شيارات،  ثم  الخيول  تجرها  التي  العربات 
النقل وطبيعة ا�شتخدامها في كل ع�شر؛ ولذا فاإن من در�شوا المدن الإ�شلامية وعابوا 
فلم  النقل،  لحركة  المعا�شرة  المتطلبات  منظور  من  در�شوها  �شوارعها،  �شيق  عليها 

يراعوا طبيعة الع�شر الذي �شيدت فيه هذه المدن.
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المنا�شب  الموقع  اختيار  في  غاية  فهذا  الم�شاجد،  مواقع  في  المركزية  ا�شتراط  اأما   -
من  اإليه  الو�شول  ت�شهل  فالمركزية  اليوم،  في  مرات  خم�س  النا�س  ي�شتخدمه  لمرفق 
جميع الأماكن المحيطة، بم�شافات متقاربة نوعًا ما. ولعل اختيار قلب المدينة ليكون 
واأن  م�شلم.  كل  قلب  في  الإيمان  يحتلها  التي  المكانة  اإلى  كذلك  يعود  م�شجدها، 
تحتل  فكما  المدينة،  اأنحاء  كافة  بين  الترابطية  العلاقة  يمثل  كذلك  الجامع  الم�شجد 
اليوم لأداء  الم�شلمون خم�س مرات في  اإليها  العالم الإ�شلامي، ويتوجه  الكعبة مركز 
ال�شلاة، فاإن الم�شلمين يتوجهون اإلى الم�شجد الجامع في قلب المدينة لأداء ال�شلاة.. 
ولعل الفارق بين الم�شجد الجامع وم�شاجد ال�شلوات الخم�س، يعود اإلى اأن الم�شجد 
الرئي�شي هو الجامع ل�شمل المدينة كل يوم جمعة، في خطبة اأمير المدينة التي عادة ما 

تحمل مغزى �شيا�شيًّا واجتماعيًّا.

عن حاجة  تزيد  األ  منها:  كثيرة  اأمور  على  فيدل  بكفايتها،  الأ�شواق  تقدير  �شرط  اأما   -
ا عن الحاجة فترتفع اأ�شعارها.  ال�شكان، فتنهار الأ�شعار، وتبور الب�شائع، واأل تقل اأي�شً
حجم  تنا�شب  ب�شورة  للاأ�شواق  المنا�شب  الحجم  لتحديد  اإ�شارة  ذلك  في  اأن  كما 

ال�شكان)19(.

- اأما �شرط تمييز قبائل �شاكنيها، وخطورة خلط الأ�شداد في القطاع ال�شكني في المدينة. 
فهذا غاية العبقرية في التخطيط الإ�شكاني المبني على الفهم الدقيق للاأجنا�س الب�شرية. 
 Ethno-urban بمعنى اآخر هو يحر�س على اإيجاد ما ي�شمى بالن�شجام العرقي الح�شري
homogeneity، ونبذ الت�شاد العرقي الح�شري Ethno-urban hetrogene، لأنه �شيوؤدي 

اإلى بقاع عرقية موزعة توزيعًا غير  Segregation وتحويل المدينة  اإلى التكتل  بالتالي 
من�شجم Groups of diversity. وفي الواقع اإن الكثير من المخططين المعا�شرين لم 
عودة  اإلى  بالتالي  اأدى  مما  المدنية،  خططهم  في  كثيرًا  اهتمامًا  الظاهرة  هذه  يعيروا 

ال�شكان مرة اأخرى اإلى الهجرات الداخلية وراء القرابة العرقية والعائلية.

المرجع ال�شابق: 22.  )19(
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- اأما �شرط اإحاطة المدينة ب�شور، فهذا من خ�شائ�س المدن قبل الثورة ال�شناعية، حيث 
كاأ�شرة  الداخلي  المجتمع  حفظ  الأولى:  رئي�شيتين؛  وظيفتين  توؤدي  الأ�شوار  كانت 
واحدة، وهذا م�شداق قول ابن اأبي الربيع: »لأنها بجملتها دار واحدة«.. والوظيفة 
الأخرى: الحماية، وذلك نظرًا لمحدودية ال�شلاح اآنذاك وكثرة الحروب، وخا�شة في 
المدن الحدودية. و�شنجد اأن العديد من المدن الإ�شلامية لم تكن ذات اأ�شوار، ولكن 
اأدى تفتت دولة الخلافة اإلى دويلات ون�شوب النزاع بينها، اإلى ت�شييد مدن ذات اأ�شوار 
اإلى ت�شييد الأ�شوار  اأدى الغزو ال�شليبي لبلاد ال�شام وتهديده م�شر  للدفاع عنها، وقد 
حول المدن والهتمام بها وتجديدها. فعندما تولى �شلاح الدين حكم م�شر، حمل 
وت�شمن  ال�شليبيين،  من  ال�شام  بلاد  وتحرير  م�شر،  عن  للدفاع  جهاديًّا  م�شروعًا  معه 
ب�شقيها  الم�شرية  العا�شمة  حول  �شور  باإقامة  الداخلية  الجبهة  تاأمين  الم�شروع  هذا 
يد  على  اأحرقت  الف�شطاط  واأن  خا�شة  عنهما،  الدفاع  لي�شهل  والف�شطاط؛  القاهرة 
الوزير الفاطمي �شاور خوفًا من وقوعها في يد ال�شليبيين لعدم وجود �شور لها يحميها، 
ا تداعي اأ�شوار القاهرة الفاطمية، وكان قد ثبت ل�شلاح الدين من خلال التجربة  واأي�شً
الفاطمية �شعوبة الدفاع عن الف�شطاط والقاهرة في وقت واحد، فراأى اأنه لو بنى لكل 
واحدة منهما �شورًا م�شتقلاًّ لحتاجت كل مدينة اإلى قوة منفردة للدفاع عنها، وبالتالي 
اإ�شعاف له؛  اإلى قوتين، وفي ذلك  العا�شمة  �شينق�شم الجي�س المخ�ش�س للدفاع عن 
ا  ولذا كان من ال�شروري  بناء ال�شور ومدّه لي�شم الف�شطاط، وبناء قلعة بينهما تكون مقرًّ

لقيادة الجي�س المدافع عن العا�شمة)20(.

نموذج الجزائر
لم يكن الحكام يتهاونون في �شيانة قلاع واأ�شوار المدن خا�شة في زمن الحروب؛ لذا 
نجد اأمرًا من ال�شلطات العثمانية �شادرًا اإلى اأمير الأمراء بالجزائر واإلى قا�شيها �شمن الأر�شيف 

الآثار،  كلية  القاهرة.  جامعة  ماج�شتير،  )ر�شالة  المماليك  ع�صر  حتى  القاهرة  امتداد  في  واأثرها  الدين  �سلاح  اأ�سوار  النعيم،  عبد  طلعت  اأ�شامة   )20(
.37-35 :)1992
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العثماني للمدينة، ي�شير اإلى وجود حدائق مكتظة واأبنية عالية محيطة بدار الجهاد )اأي مدينة 
الجزائر( وبقلعتها، مما يجعل هذه الحدائق والأبنية متاري�س للاأعداء، والأمر ي�شدد على اإزالة 

هذه الحدائق والأبنية التي تقع في مرمى المدافع)21(.

واأدى تطور �شلاح المدفعية من القرن الخام�س اإلى القرن التا�شع ع�شر اإلى تلا�شي اأهمية 
التطوير  وهذا  المدافع.  قذائف  اأمام   تتهاوى  الأ�شوار  كانت  فقد  تدريجيًّا،  المدن  اأ�شوار 
للمدفعية تم على يد العثمانيين والأوربيين، فقد اأحدث العثمانيون بنيران المدفعية رعبًا غير 
نيران  ق�شمت  »موهات�س«  موقعه  في  المجريين  مع  معركتهم  ففي  الزمان،  ذلك  في  ماألوف 
المدفعية خط الح�شود المجرية اإلى ق�شمين، وبلغت قذائف المدفعية العثمانية التي �شقطت 
على القوات المدافعة  عن مالطة في عام 1565م �شتين األف قذيفة، اأما عدد القذائف التي 
اأمطر بها العثمانيون  فاماجو�شتا من عام 1571م اإلى 1572م  فكانت  118000قذيفة)22(. 
بداأت ردود اأفعال في اأوروبا على تهاوي الأ�شوار اأمام المدفعية تدريجيًّا، وحلت المتاري�س 
الترابية الكثيفة التي لم تكن ترتفع ارتفاعًا كبيرًا محل الأ�شوار في الدفاع عن المدن، فكانت 
قذائف المدافع تغو�س فيها، وت�شيع دون جدوى، ثم اتخذوا تبّات في اأكثر الموا�شع ارتفاعًا، 
النظام،  هذا  اأثبت  الدفاعية.  المدفعية  عليها  و�شعوا  خيالة،  اأي   Cavaliers كافالييه  اأ�شموها 
الدرا�شة، فاأقام طابية على تلال  النظام،  نابليون هذا  وا�شتخدم  اأوربا.  في  م  عُمِّ  فاعليته حتى 
تواري  اإلى  ذلك  اأدى  الأولى)23(.  القاهرة  ثورة  اأثناء  منها، وذلك  والأزهر  القاهرة   �شربت 
حتى  المدن.  عن  للدفاع  جديدة  مفاهيم  ظهور  واإلى  القلاع  وكذلك  المدن  اأ�شوار  اأهمية 

اأزالت باري�س اأ�شوارها لعدم جدواها العام 1919)24(.

م�شطفى اأحمد بن حمو�س، فقه العمران الإ�سلامي من خلال الأر�سيف العثماني الجزائري 956 هـ/1549م-1246هـ-1830م: من واقع الأوامر   )21(
ال�سلطانية وعقود المحاكم ال�صرعية، �شل�شلة الدرا�شات الفقهية 5 )دبي: دار البحوث للدرا�شات الإ�شلامية واإحياء التراث، 2000(: 110.

الح�سارة المادية والقت�سادية والراأ�سمالية: من القرن الخام�س ع�صر حتى القرن الثامن ع�صر، ترجمة م�شطفى ماهر، مج. 1، الحياة  فرنان بردول،   )22(
اليومية وبنياتها: الممكن والم�ستحيل )القاهرة: دار الفكر للدرا�شات، 1995-1993(: 543-542.

عبد الرحمن بن ح�شن بن اإبراهيم بن ح�شن بن علي بن محمد بن عبد الرحمن الجبرتي الحنفي )ت 1237هـ(، عجائب الآثار  في التراجم   )23(
والأخبار، مج. 3 )القاهرة: مطبعة الأنوار المحمدية، 1403هـ(: 35-34.

�شديق �شهاب الدين، »تخطيط المدن وتاريخ الح�شون«، مجلة العمارة، العدد 9 )1939(: 453.  )24(
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- ا�شترط ابن اأبي الربيع على الحاكم اأن ينقل اإلى المدينة ما تحتاجه من ال�شنائع. وهو 
�شرط يوؤدي اإلى ازدهارها، وتوافر الحاجات ال�شرورية بها.

ومن الملاحظ اأن علماء ال�شيا�شة ال�شرعية لم ي�شيفوا الكثير لما ذكره ابن اأبي الربيع، واإن 
كان ما ذكره قد خ�شع لمزيد من التف�شير والتو�شيح على نحو ما ذكر كلٌّ من ابن خلدون)25( 

والماوردي)26(.

نظرة علماء ال�سيا�سة ال�سرعية لل�سروح المعمارية
المرتبطة  المعمارية  لل�شروح  ال�شرعية  ال�شيا�شة  علماء  نظرة  حول  ت�شاوؤل  لنا  يبقى 
الدولة  قوة  بين  يربط  فهو  العلاقة،  لهذه  روؤية  المقدمة  �شاحب  خلدون  ابن  قدم  بال�شلطة، 
تفاوت  على  خلدون  ابن  اأكد  الأثر،  يكون  الدولة  قوة  قدر  فعلى  المعمارية،  اآثارها  وعظم 
روعة العمران ورهبته وقوته بتفاوت قوة الدول، وهو في ذلك يقول: »فاإن اأحوال العمران 
اإذا ما  متفاوتة، ومن اأدرك منها رتبةً �شفلى اأو و�شطى فلا يح�شر المدارك كلها فيها، ونحن 
اعتبرنا ما ينقل لنا عن دولة بني العبا�س وبني اأمية والعبيديين ونا�شبنا ال�شحيح من ذلك، والذي 
ل �شكَّ فيه بالذي ن�شاهده من هذه الدول التي هي اأقل بالن�شبة اإليها وجدنا بينها بونًا، وهو لما 
بينها من التفاوت في اأ�شل قوتها وعمران ممالكها، فالآثار كلها جارية على ن�شبة الأ�شل في 
القوة كما قدمناه… فخذ من الأحوال المنقولة مراتب الدول في قوتها اأو �شعفها و�شخامتها 
وعمارة  الدول  مفاخر  من  المعمارية  الماآثر  المالقي)28(  ر�شوان  ابن  وعدَّ  �شغرها«)27(.  اأو 
واإ�شلاح المملكة و�شبل الخيرات واأخذ يعدد ما �شيده ملوك الم�شلمين من �شروح ومن�شاآت 

معمارية)29(.

ابن خلدون، مقدمة ابن خلدون )]-199[(: 245-244.  )25(
الماوردي، ت�سهيل النظر  وتعجيل الظفر: 163-161.  )26(

ابن خلدون، مقدمة ابن خلدون )]-199[(: 224، 243-242.  )27(
هو اأبو القا�شم عبدالله بن يو�شف بن ر�شوان النجاري الخزرجي، ولد عام 718 هـ/ 1318م في مالقة بالأندل�س، تولى الق�شاء في مالقة   )28(
ثم رحل عن الأندل�س، ليعمل في خدمة بني مرين في المغرب، توفي عام 783 هـ/ 1381م. له العديد من الموؤلفات معظمها كتبها على 
القا�شم عبد الله بن يو�شف بن ر�شوان  اأبي  الن�شار على تحقيقه لكتاب، انظر:  لبني مرين. انظر مقدمة الدكتور علي �شامي  هيئة ر�شائل 
النجاري الخزرجي المالقي )ت 782 هـ(، ال�سهب اللامعة في ال�سيا�سة النافعة، تحقيق علي �شامي الن�شار )الدار البي�شاء: دار الثقافة، 1984(: 

.31-30
المرجع ال�شابق: 217.  )29(
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غير اأن الفقهاء نظروا اإلى هذه ال�شروح نظرة مغايرة، فعندما اأ�شرف الخليفة النا�شر في 
الأندل�س على البناء حتى اإنه اتخذ قراميد مغ�شاة ذهبًا وف�شةً في قبته بق�شر الزهراء اأنفق عليها 
مالً كثيرًا، وجعل �شُقُفها �شفراء فاقعة اإلى بي�شاء نا�شعة ت�شتلب الأنظار، جل�س فيها اإثر تمامها 
يومًا لأهل مملكته، فقال لقرابته ومن ح�شر من الوزراء واأهل الخدمة مفتخرًا عليهم بما �شنعه 
من ذلك، وما يت�شل به من البدائع الفتانة، وقال: هل راأيتم اأو �شمعتم ملكًا كان قبلي فعل مثل 
اإنك لأوحد في �شاأنك كله، وما �شبقك  الموؤمنين،  اأمير  يا  اأو قدر عليه؟ فقالوا: ل والله  هذا 
ه. وبينما هو كذلك  اإلى مبتدعاتك هذه ملك راأيناه، ول انتهى اإلينا خبره، فاأبهجه قولهم و�شرَّ
اإذ دخل القا�شي منذر بن �شعيد، وهو ناك�س الراأ�س، فلما اأخذ مجل�شه، قال له: كالذي قاله 
لوزرائه من ذكر ال�شقف المذهب واقتداره على اإبداعه. فاأقبلت دموع القا�شي تنحدر على 
لحيته، وقال له: والله يا اأمير الموؤمنين ما ظننت ال�شيطان - لعنه الله - يبلغ منك هذا المبلغ، ول 
اأن تمكنه من قيادك هذا التمكين، مع ما اآتاك الله من ف�شله ونعمته، وف�شلك به على العالمين، 
حتى ينزلك منازل الكافرين، فانفعل النا�شر، وقال: انظر ما تقول، وكيف اأنزلتني منزلتهم؟ 

قال: نعم، األي�س الله يقول: چئې   ئې  ئې  ئى  ئى  ئى  ی  ی   ی    ی   ئج  
ئح  ئم  ئى  ئي  بج  بحچ ]الزخرف/ 33[. فوجم الخليفة وبكى خ�شوعًا لله 

تعالى و�شكر القا�شي واأمر بنق�س ال�شقف الذهبي)30(.  

كان ابن خلدون ح�شيفًا حين ربط بين العمران والدولة واأطوارها وحركية العمران، فعند 
ابن خلدون، يمر التمدن باأربعة اأطوار رئي�شية. طور تكون فيه النواة الح�شرية الأولى �شغيرة 
وم�شاكنها و�شكانها قليلين، يليه طور تزداد فيه الم�شاكن وتتنوع كما يزداد ال�شكان، وطور 
ثالث تتوقف فيه المباني عن التعدد ويقف ال�شكان عند حدود معينة ويقل النمو. ثم مرحلة 
نهائية، وهي العودة مرة اأخرى اإلى الحالة الأولى، حالة الب�شاطة واندثار الح�شارة، واأحيانًا 

ين�شئ الله تعالى غيرها قرنًا اآخرين)31(.

الإ�شلامية،  وال�شوؤون  الأوقاف  وزارة  )قطر:   39 الأمة  كتاب   ،1 مج.  تاريخي،  منظور  من  الإ�سلامي  المجتمع  قيم  العمري،  �شياء  اأكرم   )30(
.136 :)]1994[

ولي الدين اأبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن خلدون الح�صرمي الإ�شبيلي المالكي )ت 808 هـ(، مقدمة ابن خلدون، درا�شة وتحقيق   )31(
وتعليق علي عبد الواحد وافي، مج. 3 )القاهرة: لجنة البيان العربي، 1958(: 858.
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تكون  اأولً  اختطت  اإذا  الأم�شار  اأن  »اعلم  فيقول:  الأولى  المرحلة  خلدون  ابن  يذكر 
قليلة ال�شكان وقليلة اآلت البناء من الحجر والجير وغيرهما مما يعالى على الحيطان كالزليج 
والرخام والربج والزجاج والف�شيف�شاء وال�شدف فيكون بناوؤها يومئذٍ بدويًّا واآلتها فا�شدة«. 
الآلت  كثرت  �شكانها  وكثر  المدينة  عمران  »فاإذا عظم  الثانية:  المرحلة  ذلك  بعد  تاأتي  ثم 
بكثرة الأعمال حينئذٍ وكثر ال�شناع اإلى اأن تبلغ غايتها من ذلك«، وهذه مرحلة ازدياد ال�شكان 

وكثرة الخطط بالمدينة، وبداية ظهور مواد التاأنق كالرخام والف�شيف�شاء.

اأما المرحلة الثالثة: »فاإذا تراجع عمرانها وخفَّ �شكانها قلت ال�شنائع لأجل ذلك؛ فقدت 
ال�شاكن، فيقل جلب الآلت من الحجر والرخام  البناء.. ثم تقل الأعمال لعدم  الإجادة في 
اإلى التي في مبانيهم فينقلونها من م�شنع  بناوؤهم وت�شييدهم من الآلت   وغيرهما... وي�شير 
م�شنع لأجل خلاء اأكثر الم�شانع والق�شور والمنازل بقلة العمران«، وهذه المرحلة كما هو 
وا�شح مرحلة تراجع الن�شاط العمراني ب�شتى �شوره ب�شبب قلة ال�شكان، والتي يقل على اأثرها 

جلب مواد البناء، وي�شتعا�س عنها با�شتخدام مواد بناء من المباني القائمة.

اأما المرحلة النهائية: »ثم ل تزال تنقل من ق�شر اإلى ق�شر ومن دار اإلى دار اإلى اأن تفقد 
الكثير منها جملة فيعودون اإلى البداوة في البناء«. وهنا العودة اإلى الأ�شل مرة اأخرى، فهي 
اإذًا دورة م�شابهة للدورة الحياتية للاإن�شان، حيث يبداأ طفلًا ثم �شابًّا ثم اإلى اأرذل العمر، وهذا 
قريب ب�شكل كبير اإلى الواقع لأن التمدن ظاهرة ب�شرية ت�شب وت�شيب مع الإن�شان وظروفه)32(.

الأول  الدولة  نف�شها، فطور  الدولة  بعمر  الأطوار مرتبطة  اأن هذه  ابن خلدون  وي�شيف 
هو التاأ�شي�س وهو طور البداوة والبعد عن الترف وفيه ال�شدة وال�شجاعة. ثم طور ثانٍ اأ�شماه 
بطور »النفراد بالملك« وهو طور النتقال من حياة البداوة الخ�شنة اأو العمران البدوي اإلى 
البداوة والخ�شونة  ن�شيان  الثالث وهو طور  الطور  اأما  الح�شري.  العمران  اأو  المترفة  الحياة 
والنغما�س في الترف وتمكن الجبن وفقدان الرجولة وال�شجاعة وهو طور »الفراغ والدعة«. 
اإلى النقرا�س »حيث تذهب  ثم المرحلة النهائية وهي مرحلة تنتهي في الغالب الدولة فيها 

وليد عبد الله عبد العزيز المني�س، التف�سير ال�صرعي للتمدن )الكويت: الجمعية الجغرافية الكويتية، 1984(: 48.  )32(
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الدولة بما حملت«؛ كما يقول ابن خلدون، وهذا يعني زوال الح�شارة نف�شها)33(. وقبل ابن 
لت�شرع  البط�س  الطباع و�شدة  تبداأ بخ�شونة  الدولة  الماوردي لهذا بقوله: »اإن  اأ�شار  خلدون 
اإلى بذل الطاعة، ثم تتو�شط باللين وال�شتقامة ل�شتقرار الملك وح�شول الدعة، ثم  النفو�س 

تختم بانت�شار الجور، و�شدة ال�شعف لنتقا�س الأمر وقلة الحزم«)34(.   

ح�شاريًّا  مظهرًا  الأحيان  من  كثير  في  وزخرفتها  للعمارة  الم�شاحب  الترف  كان  واإذا 
يقول  �شيا�شيًّا،  الدول   �شقوط  عوامل  من  هام  عامل  اآخر  جانب  من  فاإنه  الرتقاء  على   يدل 
ابن خلدون في ذلك: »النعيم والك�شب وخ�شب العي�س وال�شكون في ظل الدولة يوؤدي اإلى 
الدعة والراحة والأخذ بمذاهب الملك في المباني والملاب�س وال�شتكثار من ذلك والتاأنق فيه 
بمقدار ما ح�شل من الريا�س والترف وما يدعو اإليه من توابع ذلك، فتذهب خ�شونة البداوة 
واأعقابهم بنوهم  وتن�شاأ  الب�شطة.  من  الله  اأتاهم  فيما  ويتنعمون  والب�شالة،  الع�شبية   وت�شعف 
الأمور  �شائر  عن  وي�شتنكفون  وولية حاجتهم  اأنف�شهم  عن خدمة  الترف  من  ذلك  مثل  في 
في  وب�شالتهم  فتنتق�س ع�شبيتهم  لهم و�شجية،  ي�شير ذلك خلقًا  الع�شبية حتى  في  ال�شرورية 

الأجيال بعدهم بتعاقبهم اإلى اأن تنقر�س الع�شبية فياأذنون بالنقرا�س«)35(.

ويذكر ابن خلدون »اإذا تمادى النا�س في الترف ظهرت بينهم �شناعات ل ي�شتدعيها اإل 
من فرغ من ال�شروريات كالغناء مثلًا، وهي اآخر �شفة في الح�شارة »يق�شد التفنن فيها وجعلها 
د نف�شه على  وظيفة)36(. ومن خطورة الترف اأن يعجز الإن�شان عن الدفاع عن نف�شه لأنه قد عوَّ
النعيم فهو قد ا�شتاأجر من يقوم باأعماله ويوؤدي مهماته، اإلى اأنه و�شل به الأمر اإلى ال�شتعانة بمن 
يدافع عنه با�شتخدام اأمواله. ومعلوم اأن المرتزقة والم�شتاأجرين للدفاع عن البلاد اأكثر خطرًا 
عليها)37(، يقول ميكافيللي في ال�شبب: »لأنها قوات غير مجدية، لأنها مجزاأة وطموحة، ل 

زينب محمود الح�صري، فل�سفة التاريخ عند ابن خلدون )القاهرة: دار الثقافة، 1979(: 211-207.  )33(
الماوردي، ت�سهيل النظر  وتعجيل الظفر: 155.  )34(

ابن خلدون، مقدمة ابن خلدون، مج. 2 )1958(: 424.  )35(
المرجع ال�شابق، مج. 3: 969.  )36(

المني�س، التف�سير ال�صرعي للتمدن: 50.  )37(
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تعرف النظام ول تحفظ العهود والمواثيق وتتظاهر بال�شجاعة اأمام الأ�شدقاء وتت�شف بالجبن 
اأمام الأعداء فهي اإذًا اإيذان بدمار الدولة اإما عن طريقها اأو عن طريق ت�شهيل مهمة الطامعين من 

خارج البلاد«)38(، وما ذكره ميكافيللي يحمل درجة عالية من ال�شدق.

د العلماء عددًا من ال�شروط في المدينة، جمعها قا�شي الق�شاة جمال الدين محمد بن  حدَّ
الح�شن بن اأحمد الحيمي)39( في بيتين من ال�شعر:

تف�سيلاالم�سرُ في �سحة التجميع م�سترطٌ يحويه  ما  حقيقةَ  فا�سمعْ 
وكذا جامعٌ  طبيبٌ  وقا�سٍ  قيلاوالٍ  كما  وحــمــامٌ  ــرٌ  ــهْ ونَ �ــســوقٌ 

المتاأمل في هذين البيتين من ال�شعر �شيلاحظ اأن معالجة مفهوم المدينة كان �شاملًا، على 
المدينة  اأن  اأ�شا�س  الوظيفية؛ على  قيمتها  التي ركزت على  للمدينة  الحديثة  التعاريف  عك�س 
هي مجموعة �شكنية تتوفر فيها موؤ�ش�شات تقوم بوظائف متعددة؛ منها الروحية بوجود مكان 
للعبادة الجماعية، والمادية بوا�شطة الأ�شواق التي يجد فيها �شكان المدينة والمناطق المجاورة 

احتياجهم)40(.

يتبين من هذا اأن الم�شلمين اأدركوا اأهمية الظاهرة الح�شرية في ن�شر الدين الإ�شلامي اقتداء 
بالر�شول B الذي بداأ بن�شر دعوته في مدينة مكة المكرمة، ثم هاجر اإلى يثرب التي اأ�شبحت 
على  الوا�شح  الأثر  الإ�شلام  انت�شار  عملية  ي�شرت  ح�شري  كنمط  فالمدينة  بالمدينة،  تعرف 
الم�شهد الح�شري القديم من ناحية، وعلى المدن المحدثة التي اختطها الم�شلمون كالقيروان 
الفقهاء في  اأقر  الأول  ال�شنف  اأخرى. ففي  ناحية  والب�شرة والكوفة والف�شطاط وغيرهم من 
اأغلب الأحيان ما وجد بهذه المدن القديمة على اأ�شا�س اأن المحدث يمنع والقديم ل يمنع، 

نيقولو ميكافيللي، الأمير، تعليق بنيتو مو�شوليني، مقدمة كري�شتيان غاو�س، تعريب خيري حماد، تعقيب فاروق �شعد )بيروت: دار الآفاق   )38(
الجديدة،1985(: 78.

هو العلامة الفقيه محمد بن الح�شن بن اأحمد الحيمي من العلماء الأجلاء له مواقف في الإ�شلاح، توفي �شنة 1115، انظر: عبد الله محمد   )39(
الحب�شي، م�سادر الفكر الإ�سلامي في اليمن، مج. 2 )بيروت، دار ابن حزم، 2013(: 293.

عبد الرحمن التليلي، »و�شف المدن المغربية في كتاب �شورة الأر�س«، الكرا�سات التون�سية: مجلة العلوم الإن�سانية 34، العدد 138-137   )40(
)1986(: 10؛ فريد بن �شليمان، »الفقهاء والمدينة«، المجلة التاريخية العربية للدرا�سات العثمانية، العدد 9-10 )اأغ�شط�س 1994(: 87.
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اأما في ال�شنف الثاني وهي المدن المحدثة فنجد في كتب الفقهاء جملة من المبادئ العامة 
التي دعوا اإلى تطبيقها واحترامها، نذكر منها: اإعطاء الطريق حقه من حيث ال�شعة والوظيفة 

والآداب...اإلخ مما هو محل بحثنا هذا.

وبالرغم من اأن م�شائل المدينة لم ترد مجمعة �شوى لدى علماء ال�شيا�شة ال�شرعية، فاإنها 
لدى الفقهاء جاءت في اأبواب متفرقة، لكنها عند كليهما تنح�شر في مظهرين اأ�شا�شيين: فمن 
ناحية  ا من  اأي�شً الح�شرية، وهي  للظاهرة  الخارجي  ال�شكل  المدينة هي عمارة، وهي  ناحية 
اأخرى مجتمع، فالمدينة عمارة ومجتمع مظهران متكاملان ومترابطان ومتداخلان، ن�شتطيع 
المعالجات  من  كثير  ارتبط  اإذ  المجتمع،  في  العمران  لحركة  العمران  فقة  معالجة  نف�شر  اأن 

بق�شايا تخ�س قيم المجتمع وثوابته.

�شلاة  فيه  تقام  الذي  الجامع  الم�شر  تعريف  حول  مثلًا  الفقهاء  بين  جدلً  هناك  اإن 
الجمعة)41(، قراءة هذا الجدل مفيدة من عدة اأوجه: الأول من حيث اإنها يمكن اأن توؤدي اإلى 
فهم اأف�شل للفقه الإ�شلامي، وطرائق اإدراكه للواقع ومتغيراته، والثاني: من حيث اإنها تك�شف 

عن تطوير الفقه لتحديدات واإدراكات المدن ومحيطها.

لم يظهر لدى فقهاء الأحناف م�شطلح »الم�شر الجامع« الدال على المدينة قبل الن�شف 
الميلادي  التا�شع  القرن  الن�شف الأول من  يتاأخر عن  الميلادي، ولم  الثامن  القرن  الثاني من 
وفقًا لدرا�شة تحليلية قام بها بابر يوهن�شن)42(، ومنذ القرن الحادي ع�شر الميلادي �شار تعبير 
)الم�شر الجامع( جزءًا من عالم م�شطلحي للفقه الحنفي، وتطور هذا ليعطي الم�شطلح عددًا 

من المقاربات المفيدة في درا�شتنا هذه منها:

الروؤية الجتماعية القت�سادية
رخ�شي الفقيه الحنفي ال�شامي من فكرة »تق�شيم العمل« اأ�شا�شًا لتحديد الم�شر  لقد جعل ال�شَّ
الجامع. اإذ ين�شب اإلى فقهاء اأحناف غير م�شمين )= بع�س م�شايخنا( القول اإن حد الم�شر: 

البخاري، »حديث رقم 11«، تحت »باب الجمعة في القرى والمدن«، تحت »كتاب الجمعة«، في �سحيح البخاري: 143.  )41(
بابر يوهان�شن، »الم�صر الجامع وم�شاجده الجامعة«، مجلة الجتهاد، العدد 7 )ربيع 1990(: 102-69.  )42(
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اأخرى«)43(.  اإلى �شنعة  التحول  اإلى  يحتاج  فيه ول  ب�شنعته  يعي�س  اأن  يتمكن كل �شانع  »اأن 
وتبعه في ذلك الكا�شاني)44(، لكن الفقيه الحنفي الزيلعي الم�شري يعطي التعريف بعدًا اإ�شافيًّا 
حين يقول: »... وهو كل مو�شع يكون فيه كل محترف، ويوجد فيه جميع ما يحتاج النا�س 

اإليه في معاي�شهم وفيه فقيه مُفتٍ، وقا�سٍ يقيم الحدود«)45(.

اإنه يجعل من المدينة مركزًا لتبادل ال�شلع، حيث  اإذ  هذا التعريف ذو بُعد غير مكتمل، 
ي�شود تق�شيم العمل، ونظام لتبادل ال�شلع متطور اإلى درجة ت�شمح لرجال الحرف المخت�شين 

بك�شب ما يعتا�شون به ومنه.

وهو الم�شتقر الح�شري الذي تتوافر فيه كل اأنواع ال�شلع لل�شكان والمقيمين، والوا�شح 
يمكن  لذا  كبرى،  مدينة  يكون  اأن  بُدَّ  ل  الوفرة  هذه  مثل  يتيح  الذي  الم�شتقر  اأن  ذلك  من 
ا�شتخدام التعريف للتفرقة بين الم�شتقرات الريفية ال�شغيرة والمدن الكبرى، وارتباط الم�شر 
الجامع بالأنماط الإنتاجية التي يمار�شها �شاكنوه كانت محل نقا�س وجدل بين الفقهاء، مما 
الموجودة  والحرف  المدينة،  بين حجم  من علاقة  بعد  من  ابن خلدون  اإليه  لما ذهب  د  مهَّ

فيها)46(.

التعريف متعدد الأبعاد للم�سر
يقول الكا�شاني: »روي عن اأبي حنيفة اأنه بلدة كبيرة فيها �شكك واأ�شواق ولها ر�شاتيق، 
وفيها والٍ يقدر على اإن�شاف المظلوم من الظالم بح�شمه وعلمه اأو علم غيره والنا�س يرجعون 

اإليه في الحوادث«)47(.

ي )ت 483 هـ(، المب�سوط، مج. 2 )القاهرة: مطبعة ال�شعادة، 1907(: 23. خ�شِ �شم�س الأئمة اأبو بكر محمد بن اأحمد بن اأبي �شهل ال�صرَّ  )43(
علاء الدين اأبو بكر بن م�شعود بن اأحمد الكا�شاني الحنفي )ت 587 هـ(، بدائع ال�سنائع في ترتيب ال�صرائع، مج. 1 )بيروت، دار الكتب   )44(

العلمية، 1998(: 260.
الطهارة-ال�سوم  مج.1،  الدقائق،  كنز  �صرح  الحقائق  تبيين  هـ(،   743 )ت  الحنفي  الزيلعي  البارعي  محجن  بن  علي  بن  عثمان  الدين  فخر   )45(

)]القاهرة[: المطبعة الكبرى الأميرية، ]1895-1898[(: 217؛ يوهان�شن، »الم�صر الجامع وم�شاجده الجامعة«: 76.
المرجع ال�شابق: 77.  )46(

الكا�شاني، بدائع ال�سنائع، مج. 1: 260.  )47(
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اإن هذا التحديد للم�شر متعدد الأبعاد، وي�شتمل على عدة عنا�شر اأ�شا�شية هي:

- اأ�شواق تخدم كمراكز لتبادل ال�شلع.

- ممثل لل�شلطة المركزية، ونظام قانوني ي�شرف ممثل الدولة على ح�شن �شيرة، بحيث 
تتاأمن العدالة والم�شاواة اأمام القانون.

- تكون المدينة مركزًا �شيا�شيًّا ودينيًّا وق�شائيًّا لمحيطها الريفي.

- المدينة كمركز للحياة العلمية.

ال�شرعية  ال�شيا�شية  علماء  لدى  �شداه  نرى  اأننا  �شكَّ  ل  الأبعاد  متعدد  التعريف   هذا 
كابن الربيع والمارودي، على نحو ما ذكرنا �شابقًا، لكن م�شكلته طبقًا لما يراه بابر يوهن�شن، 

هو اأنه لم يتحول اإلى ا�شطلاح فقهي محدد.

ال�شيادة  له  تكون  لكن  ب�شاطة،  اأكثر  تعريفًا  يورد  فقيه حنفي،  يو�شف وهو  اأبا  نرى  لذا 
حيث يقول: »كل م�شر فيه منبر وقا�سٍ ينفذ الأحكام ويقيم الحدود فهو م�شر جامع، تجب 

على اأهله الجمعة..«)48(.

يوؤكد على  اأنه  ذلك  ب�شدة،  منت�شرًا  الحنفية  وال�شروح  الحوا�شي  في  التعريف  نرى هذا 
الوحدة الدينية اأو ال�شعائرية والق�شائية للجماعة في مجال ظهور الم�شر، اأخذ الفقيه الحنفي 
العراقي اأبو الح�شن الكرخي في القرن العا�شر لكنه تجاهل الن�س على المنبر فقال: »اإن الم�شر 

الجامع ما اأقيمت فيه الحدود، ونفذت فيه الأحكام«.

ويو�شح الفقهاء الفرق بين الحدود والأحكام باأن الأحكام يمكن اأن ينفذها قا�سٍ عادي، 
اأما الحدود فاإن اإقامتها تفتر�س وجود �شلطان �شيا�شي، اإذ اإن الحدود للولة)49( ح�شب هذا 
التعريف، اإذن فاإنه ل بُدَّ اأن يتوافر فيه تمثيل �شيا�شي واإداري لل�شلطة ال�شيا�شية، ي�شرف على 
ح�شن تطبيق الأحكام والحدود. ومن الملاحظ اأن الم�شجد الجامع يغيب في هذا التعريف 

ا ك�شرط من �شروط تحويل الم�شتقر اإلى م�شر. اأي�شً

يوهان�شن، »الم�صر الجامع وم�شاجده الجامعة«: 80.  )48(
المرجع ال�شابق.  )49(
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م   870 هـ/   257 المتوفى  الثلجي  �شجاج  بن  لمحمد  من�شوب  تعريف  هناك  لكن 
بالعراق، من معالمه ا�شتراط حجم معين لل�شكان وا�شترط الجامع يقول فيه:

»اأح�شن ماقيل فيه )اأي في حد الم�شر( اإذ كانوا بحال لو اجتمعوا في اأكبر م�شاجدهم 
لم ي�شعهم ذلك حتى احتاجوا اإلى بناء م�شجد الجمعة فهذا م�شر تقام فيه الجمعة«)50(. هذا 
ي�شبح  بحيث  �شرورة  الجامع  الم�شجد  لجعل  مقدمة  ال�شكان  حجم  من  يجعل  التعريف 
يوؤكد  لكنه  العادي،  الح�شري  والم�شتقر  الجامع  الم�شر  بين  فارقًا  معلمًا  النهاية  في  الجامع 
مركزية الم�شجد الجامع في تخطيط المدن الإ�شلامية، وهي حقيقة ظلت ثابتة طوال القرنين 

الأولين للهجرة، ثم �شرعان ما توارت هذه المركزية نتيجة للمعطيات ال�شيا�شية)51(.

الإطار الثاني 
يقوم الإطار الثاني على تراكم التجربة العمرانية والمعمارية لدى الم�شلمين وما يواجهها 
من م�شاكل تعر�س على الفقهاء، فيطرحون لها حلولً �شرعان ما تكونت منها قواعد عامة، 
احترمها اأهل ال�شلطة لحترام المجتمع لها، واعتباره اإياها قانونًا �شرعيًّا، ويف�شر هذا الإطار 
حركية العمران في المدينة الإ�شلامية، وكذلك القواعد التي �شيِّدت وفقها العمائر. و�شجل 
الم�شري  الفقيه  الحكم)52(  عبد  بن  الله  فلعبد  مبكر  وقت  منذ  الفقهاء  العمارة  فقه  قواعد 
)ت214 هـ /829 م( »كتاب البنيان« الذي ورد ذكره في عدد من الم�شادر الفقهية، ولم 
يعثر على مخطوط منه بعد، ولكنه موؤ�شر هام مبكر على تبلور فقه العمارة في مدينة الف�شطاط 

التي عا�س فيها ابن عبد الحكم)53(.  

الكا�شاني، بدائع ال�سنائع، مج. 1: 260؛ يوهان�شن، »الم�صر الجامع وم�شاجده الجامعة«: 81.  )50(
خالد عزب، تراث المدن الإ�سلامية، كتاب الهلال 704 )القاهرة: دار الهلال، 2009(.  )51(

اأبو محمد عبد الله بن عبد الحكم الم�صري فقيه مالكيولد بالإ�شكندرية، اأخذ العلم على الإمام مالك وابن وهب وابن القا�شم واأ�شهب، تولى   )52(
الريادة في المذهب بم�صر بعد اأ�شهب، األف اأول كتاب م�شتقل في البنيان �شماه الق�شايا.

ابن �شليمان، »الفقهاء والمدينة«: 90-89.  )53(
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وهذا الإطار لم ينل حظه من الدرا�شة ب�شورة كافية اإلى الآن، وهو ما جعل درا�شة المدينة 
ال�شت�شراقية  المدر�شة  من  اأ�شا�شًا  هم  الأولى:  النزعة  اأن�شار  نزعتين،  اإلى  تنق�شم  الإ�شلامية 
القديمة، الذين لم يروا في المدينة التي اختلفوا في ت�شميتهم لها بين اإ�شلامية وعربية و�شرقية 
اإل �شككها ال�شيقة، وتعدد اأزقتها وحاراتها الملتوية كالتواء المتاهة، وم�شاكنها المنغلقة على 

نف�شها)54(.  

منظم  غير  فو�شويًّا  م�شطربًا  م�شهدًا  اإل  المدن  لهذه  الح�شري  الم�شهد  في  يروا  ولم 
فاأ�شحاب  الداخل،  على  المطلة  دورها  نوافذ  ب�شبب  التهوية  قليلة  �شكنية  كتل  فيه  تتداخل 
هذه النزعة لم يروا في المدينة الإ�شلامية غير ال�شلبيات، ولم يحاولوا فهم المجتمع وقوانينه 
وتفكيك العوامل المتداخلة التي اأعطت للمدينة مظهرها العام، �شواء كانت �شيا�شية اأو بيئية 
اأو جغرافية اأو اجتماعية اأو دينية … اإلخ، وبدونها مجتمعة ل يمكن فهم المدينة وعمارتها. 

ولذا ن�شاأت النزعة الثانية الأكثر مو�شوعية، والتي ترى اأن المدينة الإ�شلامية لي�شت تجمعًا 
ياأخذ بعين العتبار  اإنها تنظيم للمجال الح�شري،  فو�شويًّا للاأحياء والم�شاكن فح�شب، بل 
الرغبات والحاجيات الحقيقية لل�شكان، في ان�شجام تام مع تركيبة اجتماعية متما�شكة)55(، ثم 
اإن ما بدا للبع�س اأنه غير مرتب فلعله على عك�س ذلك هو نمط من التنظيم الذي يختلف عن 

التنظيم الهند�شي والذي له جمالياته الخا�شة به)56(.

وال�شوؤال المطروح الآن، هل لم تكن المدن الإ�شلامية تخطط من قبل ال�شلطة؟ الإجابة 
عن هذا الت�شاوؤل تحتاج اإلى بيان طبيعة المدينة واأ�شلوب التعامل معها. فالمدن القديمة التي 
دخلها الم�شلمون فاتحين تركوها على حالها، واأحدثوا فيها ما يحتاجه الإ�شلام من بنايات 
البنايات  ق�شمت  التي  ال�شرع،  وفقًا لأحكام  القديمة  بناياتها  مع  تعاملهم  كالم�شاجد، وجاء 

اإلى:

 Xavier de Planhol, Les fondements géographiques de l’histoire de l’islam, Nouvelle bibliothèque scientifique (Paris:  )54(
 Flammarion, 1968): 430; Leopolodo Torres Balbàs, “Les villes musulmanes d’Espagne et leur urbanisation”, Annales de
 l’Institut d’Etudes Orientales 6 (1942): 25.

 D. Chevalier, “La ville arabe : notre vision historique”, in L’espace social de la ville arabe, Publications du Département  )55(
d’Islamologie de l’Université de Paris-Sorbonne 4 (Paris: Maisonneuve et Larose, 1979): 12.

ابن �شليمان، »الفقهاء والمدينة«: 84.  )56(
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الح�شون  وبناء  ال�شلوات،  فيها  لتقام  كالم�شاجد  العبادة  دور  بناء  مثل  الواجب:  البناء 
والأ�شوار والأربطة للدفاع عن ديار الم�شلمين.

البناء المندوب: كبناء المنائر، والتي تندب للاآذان فيها لكي ي�شرع النا�س لأداء ال�شلاة، 
وبناء الأ�شواق، حيث يحتاج النا�س لل�شلع، ولكي ل يتكلفوا عناء البحث عنها، فندب ال�شرع 

لذلك بناء الأ�شواق لكي ي�شتقر بها اأ�شحاب ال�شلع، وي�شهل للنا�س �شراوؤها منهم.

البناء المباح: مثل بناء الم�شاكن التي تبنى بهدف ال�شتغلال، فمن المعروف اأن ال�شريعة 
جعل  والله  والن�شل.  والعر�س،  والمال،  والنف�س،  الدين،  الخم�س:  المقا�شد  لحفظ  جاءت 
الم�شاكن  بناء  الأ�شباب  هذه  ومن  المقا�شد،  تلك  يحققوا  الب�شر، كي  بها  يقوم  مادية  اأ�شبابًا 
الن�شل  فيبقى  الأ�شر  فيها  وتقوم  واأعرا�شهم،  واأموالهم  اأنف�شهم  فيها  النا�س  ليحفظ  والدور 

الإن�شاني ملتزمًا بدينه مقومًا مجتمعه)57(. 

البناء المحظور: كبناء دور المنكر كالخمارات ودور البغاء والقمار، والبناء على المقابر 
والبناء في اأر�س الغير؛ وهذا النوع من الأبنية هو الذي اأزاله الم�شلمون في المدن القديمة.

ا تحدده  اأما المدن الجديدة ف�شبق واأن تعر�شنا للف�شطاط كنموذج منها، ونرى فيها مخططًا عامًّ
ال�شلطة، يقف عند حدود الخطة اأو الحي اأو الحارة، ولكن فيه طرقًا تكفي احتياج الم�شلمين طبقًا 
لظروف ع�شر التخطيط ولو�شائل الموا�شلات التي كانت م�شتخدمة اآنذاك، فها هو اأبو يعلى الفراء 
يحدثنا عن تخطيط الب�شرة فيذكر: »وقد م�شرت ال�شحابة الب�شرة على عهد عمر، وجعلوها خططًا 
لقبائل اأهلها، فجعلوا عر�س �شارعها الأعظم وهو مربدها �شتين ذراعًا، وجعلوا عر�س ما �شواه من 
ال�شوارع ع�شرين ذراعًا، وجعلوا عر�س كل زقاق �شبعة اأذرع، وجعلوا و�شط كل خطة رحبة ف�شيحة 
لمربط خيلهم وقبور موتاهم، وتلا�شقوا في المنازل، ولم يفعلوا ذلك اإل عن راأي اتفقوا عليه اأو ن�س 

ل يجوز خلافة«)58(. 

اإبراهيم بن محمد بن يو�شف، البناء واأحكامه في الفقه الإ�سلامي: درا�سة مقارنة )ر�شالة دكتوراه، جامعة الإمام محمد بن �شعود الإ�شلامية. المعهد   )57(
العالي للق�شاء، 1985(: 85، 158.

اء البغدادي الحنبلي )ت 458 هــ(، الأحكام ال�سلطانية، تحقيق محمد حامد الفقي  اأبو يعلى محمد بن الح�شين بن محمد بن خلف بن اأحمد الفرَّ  )58(
)القاهرة: دار الكتب العلمية، 1983(: 213.
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ا ع�شويًّا  نموًّ الخطط،  اأو  الأحياء  اأو  المدن  نمو  ا�شتفهام حول كيفية  يبقى هناك علامة  ولكن 
�شطوته  وله  المجتمع،  اأفراد  لكل  ملزم  حاكم  قانون  اإطار  وفي  ال�شلطات،  من  تدخل  دون  منظمًا 
عليهم يعرفونه ويطبقونه بوازع من اأنف�شهم؛ لأنه �شرع م�شتقى من الأحكام الكلية للفقه الإ�شلامي؟ 
 اإن احترام الدين وما يت�شمنه من قيم وت�شبع المجتمع به هو الدافع اإلى ما �شبق ذكره، واإلى ظهور فقه

العمارة الإ�شلامية، هذا الفقه الذي �شاغ البيئة الح�شرية الإ�شلامية وفق �شياغة كانت غير م�شبوقة، 
فمنها ن�شتطيع اأن نقراأ ال�شوارع وواجهات المباني، ونحلل علاقات المباني المتجاورة، ون�شتقرئ 

التركيب الداخلي لكل مبنى.



الثق�فت�ن الإ�شلامية والقبطية: روافد الت�أثير الم�شترك
الدكتورة دع�ء بهي الدين

)باحث بمركز الدرا�سات القبطية - مكتبة الإ�سكندرية( 

مقدمة
ت�سعبات وظلال،  ذات  واحدة  ثقافة  اإطار  في  العرب  والم�سيحيون  الم�سلمون  د  يتوحَّ
ولغويًّا هم ينتمون اإلى المجموعة اللغوية ال�سامية كما ينتمون اإلى الح�سارة نف�سها؛ وانطلاقًا 
من اأننا نبحث عن م�ستركات - وما اأكثرها - فاإنني �سوف اأحاول من خلال ال�سطور التالية 
اإبراز اأهم تلك الم�ستركات في اأوجه مختلفة. و�سراحة فاإن المدقق في تاريخ م�سر منذ الفتح 
العقيدة  النظر عن  بغ�ضّ  الإ�سلامي والم�سيحي  التراثين  بين  فروقًا  لن يجد  الآن  العربي حتى 

والتي هي الأخرى �سوف نحاول تاأكيد اأنها متماثلة اإل في اأمور هينة.

ندرك  اأن  وعلينا  العربية،  الح�سارة  وتكوين  ن�ساأة  في  فعالة  بطريقة  الم�سيحية  �ساركت 
اأنهم  العربية، وي�سعروا  اإطار الح�سارة الإ�سلامية  يتعاي�سوا في  اأن  الم�سيحيون  ا�ستطاع  كيف 
جزء اأ�سيل منها وكانوا عن�سرًا فاعلًا في ت�سييد الح�سارة العربية. و�سارك كثير منهم في تعريب 
العلماء  اأن  التاريخ  اأ�سماء ل ح�سر لها في مجالت متباينة. وي�سهد  اليوناني ولمعت  التراث 

والموؤرخين الأقباط كانت لهم اإ�سهامات في الح�سارة الإ�سلامية، ومنهم:

-  يحيى النقيو�سي اأو يوحنا النقيو�سي، وهو اأ�سقف نقيو�ض، فقد تولى الأ�سقفية في الن�سف 
الثاني من القرن ال�سابع الميلادي، ومن اأهم اأعماله باللغة القبطية الكتاب الذي دون 
فيه جميع الأحداث التي جرت اإبان الفتح وكان معا�سرًا له، وتَرجم هذا الكتاب اإلى 

العربية ال�سما�ض غبريال الم�سري.
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اأ�سقفية  تولى  وقد  الطب،  في  اأبدع  م�سيحي  وموؤرخ  طبيب  وهو  البطريق،  بن  �سعيد   -
»التاريخ  اأو  الجوهر«،  »نظم  منها:  م�سهورة  موؤلفات  وله  933م،  عام  الإ�سكندرية 

المجموع على التحقيق والت�سديق«.

-  في مجال الترجمة، كان ق�سطا بن لوقا البعلبكي في القرن الثالث الهجري وهو فيل�سوف  
ريا�سي م�سيحي، رومي الأ�سل ترجم كثيرًا من الكتب اليونانية، وله ت�سانيف كثيرة. 
ولد في مدينة بعلبك فن�سب اإليها، اختلف الرواة في تحديد �سنة وفاته، على اأن القول 
الأ�سهر هو �سنة 300 هـ، لكن قيل �سنة 286 هـ اأو310 هـ. كان ي�سرف على الترجمة 

من اللغات اليونانية وال�سريانية والكلدانية اإلى العربية.

وقد برع الأقباط في مجال الطب ب�سكل ملحوظ؛ حيث كان الطب من العلوم الفل�سفية 
التي ا�ستغل بها رجال مدر�سة الإ�سكندرية، وقد عرف ال�سريان بمهارتهم في الطب، وخا�سة 
بتعريب كتب  الترجمة، واأمر  العزيز حركة  الخليفة عمر بن عبد  اأديرتهم. وقد �سجع  داخل 
الطب منها؛ كتاب »الكنا�ض« للق�ض اأهرن، والذي يعتبر اأول كتاب في الطب تمت ترجمته 
اإلى اللغة العربية، وهو من اأقوى الكتب الطبية التي اعتمد عليها الم�سلمون في موؤلفاتهم بعد 
اأبحاث  عدة  وترك  لم�سر،  العرب  فتح  �ساهد  فقد  اأريبا�سيو�ض،  ال�سرياني  الطبيب  اأما  ذلك. 
طبية، وعرفه الباحثون الم�سلمون با�سم »�ساحب الكناني�ض«، وتُرجم له اإلى اللغة العربية �سبع 

مقالت عن علل الن�ساء. 

ومن اأ�سهر اأطباء الدولة الطولونية الطبيب �سعيد بن نوفل، وكان الطبيب الخا�ض لأحمد 
والطبيب  البطريق  بن  وعي�سى  و�سعيد  نوفل،  بن  �سعيد  بن  ها�سم  ابنه  وكذلك  طولون،  ابن 
في  لها  ح�سر  ل  التي  الأ�سماء  من  وهناك  الميلادي.  العا�سر  القرن  في  جريج   بن  ن�سطا�ض 

مجالت عدة ذكرها الأب لوي�ض �سيخو في مو�سوعته.

بثقافة  العا�ض  بن  عمرو  مع  م�سر  دخلت  عندما  الإ�سلامية  العربية  الثقافة  امتزجت 
واختلط  والأدب،  والعمارة  الفن  المتزاج  هذا  و�سمل  حينذاك،  ال�سائدة  القبطية  الم�سريين 
القت�سادية  المبادلت  على  تقت�سر  لم  اإذ  الحياة؛  مناحي  جميع  في  البلاد  باأهل  الفاتحون 
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ا؛ مما اأدى اإلى تلاقح بين الفاتحين  والإدارية، بل جاوزتها اإلى المجال الديني والفكري اأي�سً
وال�سعب الم�سري، وجمعت بين الم�سلمين والم�سيحيين حياة م�ستركة اأثناء القرون الأولى 
الم�سيحيين  الن�سّاك  اإلى  يحتكمون  الم�سلمين  من  المت�سوفة  فيها  كان  التي  للدرجة  للاإ�سلام 

ل�ست�سارتهم في الحياة الروحية. 

في  موغلة  وم�سر وجد ح�سارة  والعراق  ال�سام  بلاد  اإلى  الإ�سلامي  الفتح  و�سل  عندما 
القدم و�سعوبًا لديها تاريخ في كل المجالت الح�سارية. وقد اأدرك العرب ذلك فا�ستطاعوا 
مع ات�ساع نطاق الدولة الإ�سلامية اأن ياأخذوا من الأمم التي اختلطوا بها، واأن ي�سفوا على ما 
روا  اأخذوه الطابع العربي الإ�سلامي، وهو ما حدث مع اأقباط م�سر الذين ا�ستطاعوا اأن يم�سّ
الوافد العربي من خلال اإ�سفاء ال�سبغة الم�سرية، وا�ستطاع العربي اأن يفر�ض عليهم لغته العربية 
القواعد  العديد من  عربية ولكنها تحمل  لغة  كونها  بين  جمعت  لغة  اأنها  من  الرغم  على   –

والمفردات القبطية فاأ�سبحت لهجة م�سرية اأو عامية.

وفيما يلي تق�سيم لأهم للروافد والعنا�سر التي ا�سترك فيها الأقباط والم�سلمون وتعاي�سوا 
معها على اأر�ض م�سر. 

الرافد الثق�في
اإن متابعة الموروث الثقافي من ماأثورات وعادات وتقاليد هي اأف�سل ما يعبر عن اأحوال 
ا عما ي�ساحب تلك الطقو�ض  المجتمع، فهي كا�سفة لي�ست فقط عن الطق�ض الديني، بل اأي�سً
من عادات وممار�سات �سارك فيها كلٌّ من الم�سيحيين والم�سلمين جنبًا اإلى جنب، وت�سترك 
الموالد،  العادات وهي  اإحدى  ال�سوء هنا على  الفرح والبهجة. ونلقي  يغلب عليها  اأنها  في 
فقد عرفت م�سر بكم هائل من الأولياء والقدي�سين الذين تتفاوت مراتبهم من حيث ال�سهرة 

والمكانة.

بالآلهة،  القديمة  الم�سرية  للاحتفالت  امتداد  اإل  ما هي  الموالد  اأن هذه  الموؤكد  ومن 
منها: اأعياد خا�سة بالملك، وفيها يخرج الملك على �سعبه ليقدم الهدايا، وتنحر فيه الذبائح، 
المختلفة كموكب  الدينية للاآلهة  ا الأعياد  العر�ض، واأي�سً الملك  اأو عيد تولي  الولئم،  وتقام 
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لآلهتهم، وهي  تن�سب  بمعجزات وخوارق  الم�سريون  يحتفل  كان  اإذ  اآمون وعيد حور�ض؛ 
ت�سبه اإلى حدٍّ كبير الكرامات التي يتحدث عنها المحتفلون حاليًّا، وكذلك كان هناك اأعياد 
م  اجتماعية كعيد العام الجديد والأعياد الزراعية، وفي هذه الحتفالت والأعياد كانت تُقدَّ

القرابين من نحر الذبائح والفواكه والطيور ور�ض الماء والبخور.

وال�سهداء  العذراء  ال�سيدة  يخ�ض  ما  منها  القبطية،  الحتفالت  من  العديد  م�سر  عرفت 
والقدي�سين وقد دونت جميعها في ال�سنك�سار القبطي)1(، ول يكاد يمر يوم دون قراءة �سيرة 

قدي�ض اأو �سهيد مثل مارجرج�ض و»اأبو �سيفين« وغيرهما.

وتكون احتفالت القدي�سين في ذكرى نياحتهم، حيث ل تهتم الكني�سة بيوم الولدة، 
الموالد  عن  يختلف  ما  وهو  بطولته،  ال�سهيد  فيه  اأتم  الذي  اليوم  النياحة  يوم  في  ترى  لأنها 

الإ�سلامية التي تحتفل بذكرى مولد الوليّ.

ال�سوفية  الطرق  طريق  عن  الم�سلمين  عند  ال�سعبية  الموالد  اأو  الحتفالت  عُرفت  وقد 
الذين وفدوا اإلى م�سر منذ القرن الخام�ض الهجري، مثل الطريقة الرفاعية، والطريقة القادرية 
اإلى اأحمد الرفاعي وعبد القادر الجيلاني. كما ظهرت في �سعيد م�سر الطريقة  المن�سوبتين 
اأ�س�ض الطريقة الأحمدية  البدوي الذي  اأحمد  القناوي، وال�سيد  اإلى عبدالرحيم  القنائية ن�سبة 
ال�ساذلية  والطريقة  د�سوق،  في  البرهامية  الطريقة  اأ�س�ض  الذي  الد�سوقي  واإبراهيم  طنطا،  في 
الطرق  اأ�سماء  المر�سي، ولهذا تختلف  العبا�ض  اأبو  ال�ساذلي وتلميذه  الح�سن  اأبو  اأ�س�سها  التي 

باختلاف اأ�سماء موؤ�س�سيها.

اأتباع كل  باأن يتجمع  الممار�سات في هذه الحتفالت هي »الح�سرة«، وتتم  اأهم  من 
كْر، وهو غناء ديني ي�سحبه  طريقة في يوم محدد ب�سفة دورية للقيام بها، وي�سيع في الح�سرة الذِّ
اأ�سهر الح�سرات تلك  ا�سطفاف تقليدي للم�ساركين في الح�سرة في �سفين متقابلين، ومن 
التي تقام في م�ساجد الإمام الح�سين وال�سيدة زينب وال�سيدة نفي�سة، وتنفذ هذه الح�سرات 
اإما داخل الم�سجد اأو خارجه. وتقابل الح�سرة في احتفالت الأقباط ما يعرف بالمدائح اأو 

هو كتاب يحوي �سير الآباء القدي�سين وال�سهداء، وتذكارات الأعياد، واأيام ال�سوم، مرتبة ح�سب اأيام ال�سنة.  )1(
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الدير  اأو  الكني�سة  رفاته داخل  ال�سهيد حول مكان  اأو  القدي�ض  يلتف مريدو  التمجيد، حيث 
ويقومون باإن�ساد اأ�سعار تحكي �سيرته ومعاناته وا�ست�سهاده حاملين ال�سموع والنذور وراجين 

�سفاعته وبركته وعونه لهم.

وتعد المواكب من اأهم مظاهر الحتفال في الموالد الم�سرية ب�سكل عام، وهو ما يذكرنا 
بالحتفالت الم�سرية القديمة لأوزير واإقامة عمود چـد، ففي كل هذه الحتفالت وغيرها 
النيل. في  النيل والقوارب جزءًا من الحتفال، ويكون المعبد على الجهة الأخرى من  كان 
الموالد القبطية يبداأ الموكب بزفة الأيقونة، ويلزم اأن تتم في ليلة عيد القدي�ض، وهي من اأهم 
مظاهر المولد القبطي حيث يقوم مجموعة من ال�سمام�سة بزيهم الخا�ض بحمل الأيقونة وهم 
الكهنة،  كبير  اأو  الأ�سقف  ويتقدمهم  القدي�ض،  �سورة  الأيقونة  وتحمل  ال�سلبان،  يحملون 
ويخرج الموكب من الكني�سة خارجًا اإلى جموع ال�سعب ليطوفوا المدينة في حفل ت�ساحبه 
الأغاني والأنا�سيد التي مجد القدي�ض، وفي اأثناء ذلك يتدافع جموع ال�سعب للتبرك بالأيقونة 

عن طريق لم�سها وتقبيلها.

اأما في الموالد الإ�سلامية، فغالبًا ما تبداأ الطقو�ض بعد �سلاة الع�سر في اليوم الأخير من 
وفق  المواكب  بتنظيم هذه  ال�سوفية  الطرق  اأتباع  ويقوم  الكبيرة(،  )الليلة  بالمولد  الحتفال 
اأتباع كل طريقة من مكان معين، وكل طريقة لها زيها الخا�ض يحملون  ن�سق معين، ينطلق 
الأعلام المميزة لهم، ويلفون اأج�سامهم ب�سارات خا�سة، وت�سحب كل جماعة فرقة مو�سيقية 
ت�سحبهم  الموكب، كما  �سيرهم في  اأثناء  الأذكار والأ�سعار  يرددون  محملة على عربة وهم 
ال�سوفية  الطريقة  �سيخ  يمتطي  وفيها  المولد  زفة  المناطق  بع�ض  وتعرف  والدفوف،  الطبول 
ح�سانًا مزينًا ويتبعه اأتباعه وين�سدون الأ�سعار، وذلك حتى الو�سول اإلى �ساحة م�سجد الوليّ 
ليقراأ الم�ساركون الفاتحة ب�سكل جماعي في ح�سرة �سيخ م�سايخ الطرق اأو من ينوب عنه، 

لينف�ضّ بعد ذلك الموكب بعد �سلاة المغرب.

والتي  القدي�ض،  اأو  الوليّ  في  يعتقدون  اأهمية خا�سة لدى من  بالنذور  الوفاء  كما يحتل 
تعك�ض العتقاد في قدراته ويخ�س�ض في �سريح كل وليّ �سندوق للنذور المالية، هذا ف�سلًا 
في  الحال  هو  كما  المولد  لزوار  كطعام  تقدم  التي  والأ�ساحي  والذبائح  العينية  النذور  عن 
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الأ�ساحي  بين  النذور  تلك  وتتراوح  ال�سهيد،  ذكرى  في  الأ�ساحي  تقدم  القبطية  الموالد 
لعمل  المخ�س�سة  والعطور  الورود  الفقير، وتقديم  واإعانة  ال�سموع  وتقديم  الحيوانات،  من 

الحنوط الذي يقدم في الحتفال ال�سنوي لل�سهيد اأو القدي�ض.

يحتفل الم�سريون في �سهر اأغ�سط�ض من كل عام بمولد ال�سيدة العذراء لمدة اأ�سبوعين، 
وفيه يق�سد الم�سلمون والم�سيحيون على حدٍّ �سواء مزارات العائلة المقد�سة بم�سر مثلما يق�سد 
ا  اأي�سً الم�سلمون بم�سر م�ساجد الأقطاب ال�سوفية الأربعة طلبًا للتبرك، فكان بع�سهم يق�سد 
العادة، لدرجة  لتلك  تيارات دينية  الغاية، متغا�سين عن تحريم  العذراء لذات  ال�سيدة  كنائ�ض 

ت�سل اإلى اأن بع�ض الم�سلمين ي�سومون اأربعة ع�سر يومًا »�سيام العدرا«.

وعلى �سبيل المثال ل الح�سر، يعد مولد ال�سيدة العذراء �سواء بم�سطرد اأو دير جبل الطير 
فالعذراء  للم�سلمين،  جذبًا  الم�سيحية  الموالد  اأكثر  من  باأ�سيوط  والمحرق  درنكة  اأو  بالمنيا 
اأم الم�سيح و�سيدة ن�ساء العالمين، وهي من  �سخ�سية متفق عليها لدى الم�سريين عامة، فهي 
اأكثر ال�سخ�سيات قدا�سة في الم�سيحية والإ�سلام. وفي هذه الموالد، ل ت�ستطيع اأن تفرق بين 
اأحد الآخر عن دينه، بل ويرددون جميعهم نف�ض الأنا�سيد مثل  اأو م�سيحي فلا ي�ساأل  م�سلم 

الن�سيد ال�سعبي الذي يتغنى به الجموع في اأغلب موالد العذراء بم�سر:

ال����زوار وات��م��خ��ط��روا  ���ش��رب  الكني�شة  ج��ر���س 
وال�����ع�����درا ه���ل���ت ع��ل��ي��ه��م وب�����ن����ت الأن�������وار
وع��م���ن��وئ��ي��ل ف���ي ال�����ش��م��� ن����ور ك��م��� الأق���م����ر
ب�������ش���رى ل���ك���ل ال��ب�����ش��ر اإ�����ش����لام م����ع اأن�������ش����ر

وم�سيحيين.  م�سلمين  من  الم�سري  المجتمع  قطبا  فيه  يجتمع  المولد  اأن  الن�سيد  يدلل 
وتذكر بع�ض الدرا�سات الميدانية اأن ن�سبة الزائرين من الم�سلمين تفوق الثمانين بالمائة، حيث 
ال�سلبان  دق  �سوى  الح�سين  اأو  زينب  ال�سيدة  مولد  وبين  بينه  فرقًا  يجد  ل  للمولد  الزائر  اإن 
الزوار  من  هائلًا  اإقبالً  وتلقى  والقدي�سين  العذراء  لل�سيدة  اأيقونات  وبيع  الخيم  جنبات  بين 
  – الم�سيحيين، في حين تتجه ال�سيدات الم�سلمات - اللاتي يتم تمييزهن عن طريق الحجاب
لإيقاد ال�سموع بينما يتجه اآخرون للتبرع من خلال نحر الأ�ساحي اأو من خلال بع�ض المال.
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الممار�سات نف�سها تجدها بمولد العذراء بجبل الطير بالمنيا، وهو يقام في نهاية �سهر مايو 
من كل عام، وهو المكان الذي ق�ست فيه العائلة المقد�سة ثلاث ليالٍ، لذا يعتبره الم�سريون 
من الأماكن الأكثر قدا�سة يزورونه كل عام لنيل البركات، ويتجمع فيه عدد هائل اأتى من كل 
الذين  المداحين  بكثرة  الطير  مولد جبل  وي�ستهر  من خارجها،  اأتى  من  ومنهم  م�سر،  بقاع 
يتبارون في تنظيم مدائح وترانيم خا�سة بال�سيدة العذراء في حلقات ت�سبه الح�سرات ال�سوفية.

الم�سلمين - نظرًا  اأعوام حيث �سدر قرار بمنع  في هذا الإطار، نذكر حادثة منذ عدة 
لأعدادهم الهائلة- من م�ساركة الأقباط احتفالهم خوفًا من حدوث م�ساجرات غير محمودة؛ 
مطرانية  ووكيل  العذراء،  دير  كاهن  اأمر  اأن  عنه  نتج  ب�سدة  الم�سيحيين  غ�سب  اأثار  ما  وهو 
يُ�سمَح  اأن  بعد  اإل  المولد  طقو�ض  كافة  واإلغاء  ال�سلاة،  ومنع  الحتفال،  باإلغاء  اأمرًا  �سمالوط 
من  هائلة  اأعــدادًا  �سمت  حا�سدة  م�سيرة  وانطلقت  الحتفال،  في  بالم�ساركة  للم�سلمين 
الم�سيحيين ت�سامنًا مع الم�سلمين المحتجزين بالجانب الآخر من معدية �سمالوط، فما كان 
من الم�سئولين اإل اأن �سمحوا للم�سلمين بم�ساركة اإخوانهم الم�سيحيين في احتفالت المولد، 
ين�سى  ل  م�سهد  في  والم�سيحيون  الم�سلمون  وتقابل  الأجرا�ض،  ،ودقت  ال�سموع  فاأُ�سيئت 

مرددين: »م�ض هيقدروا يفرقونا عن بع�ض اأبدًا«.

كما ي�سارك معظم اأهالي محافظة الأق�سر في مولد ال�سيخ اأبي الحجاج في الرابع ع�سر 
من �سهر �سعبان من كل عام، ويحمل ذلك الحتفال الذي ي�سمى »دورة اأبو الحجاج« طابعًا 
ا، وعادات وموروثات ترجع اإلى الع�سور الفرعونية، وت�سبه طقو�ض احتفال الم�سريين  خا�سًّ
القدماء بالإله اآمون، حيث يخرج النا�ض اإلى �ساحة م�سجد »اأبو الحجاج« يتحركون منها اإلى 
�سوارع الأق�سر يذكرون الله وين�سدون الأنا�سيد الدينية، ويمار�سون ريا�سة التحطيب والرق�ض 
بالع�سا والرق�ض بالخيل، وينتهي الحتفال بركوب الجمال التي تحمل توابيت من القما�ض 

المزرك�ض.
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نف�ض  في  تتطابق  �سعبية  اأعياد  اإل  هي  ما  والإ�سلامية  القبطية  الأعياد  اأو  الموالد  اإن 
الممار�سات كالو�سم والر�سم والنق�ض والحفر على الأخ�ساب، وفيها ي�ستخدم الفنان الهاوي 
�سداد  بن  كعنترة  وال�سير  والملاحم  واأوزوري�ض  اإيزي�ض  كاأ�سطورة  المتوارثة  الأ�ساطير  بع�ض 

والزير �سالم واأبو زيد الهلالي والق�س�ض ال�سعبية مثل ح�سن ونعيمة.

ول غ�سا�سة في اأن تجد بائع اأيقونات م�سلمًا يبيع لوحات لل�سيدة العذراء تحمل ال�سيد 
الم�سيح طفلًا اأو �سورًا للقدي�سين، بجانب بيعه الأ�سرطة الدينية ال�سعبية، وتجد م�سلمًا اآخر 
ا مدّاحين م�سلمين يجمعون في اأنا�سيدهم بين  يدقّ و�سم ال�سليب لمن يريد، وتجد هناك اأي�سً

الثقافتين القبطية والإ�سلامية مثل:

����ش���ب���ح����ن م�����ن خ���ل���ق م��ح��م��د
وخ��ل��ق ال��م�����ش��ل��م��ي��ن وال��ن�����ش���رى
م���� ه���و خ��ل��ق ع��ي�����ش��ى ب���ن م��ري��م
وخ�������ل�������ق ك��������ل ال������ب������راي�������
اوؤم���ري ي���ع��درا  ع��ل��ي...  �شيدي  ي��� 
ي������ ف����ط���م���ة ي������ ب���ن���ت ال��ن��ب��ي
���ش��ب��ح���ن م����ن ك�����رم الإن�������ش����ن

لقد توافق البحث في التراث ال�سعبي على خ�سو�سية وتفرد لملامح ال�سخ�سية الم�سرية، 
»الموالد  كتابه  في  بيخمان  نيكول�ض  م�سر  لدى  الأ�سبق  الهولندي  ال�سفير  يذكر  حيث 
والت�سوف في م�سر« اأن على م�سر اأن تفخر بحيازتها لمثل هذا النوع الفريد لهذه الظاهرة 

العبقرية التي تو�سح بجلاء وحدة المورورث ال�سعبي بين الأقباط والم�سلمين.

ويذكر مكفر�سون في كتابه »الموالد في م�سر« اأنه عندما ح�سر مولد ماربر�سوم العريان 
اأن انده�ض من مظاهر الت�سامح عند الم�سريين، واأن هذا المولد له من ال�سعبية عند الم�سلمين 
بر�سوم، وقد  �سيدي محمد  الم�سلمين عليه  بع�ض  فيها  يطلق  التي  للدرجة  الأقباط  له عند  ما 
اأجد مكانًا يمجد فيه الم�سلمون والم�سيحيون بطوائفهم  ذكر: »يا لها من م�سحة بركة! لم 
المختلفة نف�ض الأولياء والقدي�سين علنًا وبكل �سدق وطيب خاطر مثلما راأيت هنا، وحيث 
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پ   پ    پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   چٱ   حرفيًّا:  البقرة  �سورة  كلمات  تطبق 
پ  ڀ  ڀ  ڀ    ڀ  ٺ  ٺ  ٺ    ٺ  ٿ  ٿ   ٿ  ٿ  ٹ  ٹ  ٹچ 

]البقرة/ 62[.

الرافد الفني
نقارنه  اأن  نملك  ما، ول  اإلى حدٍّ  متاأخرًا  فنًّا  الإ�سلام  قبل  عام  ب�سكل  العربي  الفن  كان 
المعا�سرة،  الفنون  من  وغيرها  الرومان  لدى  اأو  م�سر  اأو  الفر�ض  بلاد  في  المزدهرة  بالفنون 
ذلك لأن العرب في الأ�سل قبائل بدوية رحالة؛ لذا فاإن الإ�سلام عندما فتح بلاد ال�سام والعراق 
وم�سر وجدوا ح�سارة موغلة في القدم، فاأطلقوا لها الحرية وتركوها تحتفظ باأنظمتها الإدارية 

والقانونية. 

اإلى الع�سر  اأن ات�سال الأقباط بالعرب لم يبداأ فقط بدخول الإ�سلام م�سر، بل يرجع  اإل 
الجاهلي، ذلك اأن المراجع تذكر لنا اأن قبيلة قري�ض عندما لم تتمكن من ترميم الكعبة ا�ستعانت 
بنجار قبطي وتاجر رومي كانت عا�سفة قد حطمت �سفينته المحملة بمواد بناء اأثناء رحلته اإلى 
الحب�سة، كما لجاأ الخلفاء الم�سلمون اإلى المعماريين والفنانين الأقباط، فقد �ساركوا في بناء 

الم�سجد الأموي وق�سر الخليفة بدم�سق، والم�سجد النبوي بالمدينة المنورة.   

وعند الفتح العربي لم�سر، ظلت ال�سناعات والفنون في يد الأقباط. والفن القبطي فن 
�سعبي ا�ستمد اأ�سوله من الفن ال�سكندري ال�سعبي الذي ن�ساأ في الإ�سكندرية نتيجة اختلاط الفن 
الإغريقي والم�سري معًا، وقد بلغ ذروته في الفترة من القرن الخام�ض حتى ال�سابع الميلادي.

و�سل حد الندماج بين الفنَّيْن القبطي والإ�سلامي اإلى درجة ي�سعب معها التفرقة بينهما، 
تاأثر  فقد  الن�سيج،  اأو  العاج  اأو  الخ�سب  مثل  مواد  على  المنفذة  الفنية  الأعمال  في  خا�سة 
ا بالزخارف المختلفة، �سواء اأكانت حيوانية  اأي�سً الم�سلمون لي�ض فقط بطريقة ال�سنع، واإنما 
اأم نباتية؛ فنجد ر�سومًا مثل الأ�سد والغزالة والأرنب والطواوي�ض والحمام والن�سور والأ�سماك 
الفنان  ا  اأي�سً تاأثر  كما  وال�سراع،  ال�سيد  وم�ساهد  الفار�ض،  ومناظر  المتقابلة،  والحيوانات 
الم�سلم بطريقة ر�سم الأ�سكال الآدمية ما بين ر�سم الج�سم كاملًا اأو في �سورة ن�سفية اأو ر�سم 
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العيون  القبطي من حيث  الفن  ا�ستمرت كما كانت في  الوجوه  اأن ملامح  الوجه فقط، كما 
الحاجبين  ات�سال  واأحيانًا  الرفيع،  والذقن  الدقيق،  والفم  العري�ض،  والأنف  الوا�سعة،  اللوزية 
الكثيفين، اأو ات�سال �سعر ال�سارب ب�سعر اللحية في وجه الرجل ذي ال�سعر المجعد، وت�سفيف 

�سعر الن�ساء بطريقة البوكلات.

والهند�سية  النباتية  الر�سوم  تف�سيل  اإلى  الميل  لديه  ظهر  قد  القبطي  الفنان  اأن  ورغم 
بالمقارنة بالر�سوم الحيوانية والآدمية، وذلك بداية من القرن ال�ساد�ض الميلادي، ومن ثم فلم 
يجد الفنانون الأقباط في اأوائل الفتح العربي �سعوبة كبيرة في اإر�ساء الفاتحين، بالبعد نوعًا ما 

عن الت�سوير الآدمي.

اإن الأقباط قد �ساركوا في الحركة العمرانية في م�سر بعد الفتح العربي لم�سر، وهو ما 
ا�ستمر طوال فترة الحكم الإ�سلامي لم�سر، ولي�ض اأدل على ذلك من اأن مهند�ض م�سجد اأحمد 
ابن طولون هو القبطي �سعيد بن كاتب الفرغاني، وهو من اأ�سهر م�ساجد م�سر الإ�سلامية التي 
باأكمله على عمودين  الم�سجد  �سيِّد  فقد  الإ�سلامية،  العمارة  في  تطورًا غير م�سبوق  �سهدت 
�ستة  الخارجية حوالي  الزيادات  مع  م�ساحته  تبلغ  م�ساجد م�سر حيث  اأكبر  اأحد  فقط، وهو 
اأفدنة ون�سف الفدان، وقد بُني على �سكل مربع م�ستلهمًا من طرز الم�ساجد العبا�سية وخا�سة 

م�سجد �سامراء بالعراق الذي ا�ستلهم منه �سكل المنارة.
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جامع اأحمد بن طولون 263 هـ/ 877 م.

ومثلما كانت الم�سلة في المعبد الم�سري اأعلى وحدة مرتفعة فيه، وكاأنها تدعو ال�سعب 
المئذنة في  الكني�سة، ثم جاءت  المنارة في  الطقو�ض، وعنها جاءت  المعبد لأداء  اإلى دخول 
الم�سجد، ومن ثم ن�ستطيع الجزم باأن المئذنة هي تاأثير قبطي، ومن اأكثر الم�ساهد اللافتة للنظر 
بالأق�سر هو تعانق م�سلة معبد الأق�سر ومنارة الكني�سة - اأطلال كني�سة تعود للقرون الأولى - 
يو�سح بجلاء  ما  اأمتار، وهو  بع�ض عدة  بع�سها عن  يف�سلها  الحجاج«  »اأبو  ومئذنة م�سجد 

التراتب الح�ساري الذي مر على م�سر.
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منارتا الكني�سة المعلقة بالقاهرة.
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مئذنتا جامع ال�سلطان الموؤيد �سيخ بالقاهرة 818 هـ/ 1415 م.

)�سرقية(  حنية  من  الفنان  ا�ستمده  الذي  المحراب  هو  العمارة  في  الهامة  العنا�سر  ومن 
بن  عمر  الخليفة  اأن  من  ذلك  على  اأدل  ولي�ض  ال�سرق،  ناحية  يكون  ما  وغالبًا   الكني�سة، 
عبد العزيز عندما اأراد اإعادة ت�سييد الم�سجد النبوي في المدينة المنورة عهد اإلى مجموعة من 
المعماريين الأقباط الذين قاموا بتنفيذ محراب مجوف، والذي كان عن�سرًا جديدًا في العمارة 

الإ�سلامية، وعنه فقد انت�سر المحراب في كل الم�ساجد بعد هذا التاريخ.
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�شرقية كني�سة الأنبا اأرميا ب�سقارة.
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منبر ومحراب جامع النا�شر محمد بن قلاوون، 735 هـ/ 1335 م.

اأما عن�سر الإنبل الذي ا�ستخدم للوعظ وتلاوة ال�سلوات في الكني�سة ل ن�ستطيع ر�سد 
خلاف بينه وبين عن�سر المنبر في الم�سجد، والذي ا�ستخدم لنف�ض الغر�ض، فلو نظرنا لإنبل 
دير الأنبا اأرميا ب�سقارة - والذي يعد اأقدم اإنبل في م�سر - ل ن�ستطيع اأن نفرقه عن منبر م�سجد 

عمرو بن العا�ض بالقاهرة.
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اإنبل كني�سة الأنبا اأرميا ب�سقارة، القرن ال�ساد�ض الميلادي.
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منبر جامع عمرو بن العا�ض بالقاهرة 21 هـ/ 642 م.

واأ�سا�سيًّا  ا  القباب عن�سرًا هامًّ ب�سكل وا�سح، فكانت  الأقباط  فيها  برع  فقد  القباب  اأما 
وتدل  الإح�سا�ض،  وتقليل  الجو  ترطيب  في  معماريًّا  دورًا  له  اأن  ذلك  الكنائ�ض،  معظم  في 
التي  الداخلية  والزخارف  الن�سب  حيث  من  القبة  بجمالية  اهتموا  كما  هند�سية،  براعة  على 
ا من الخ�سوع والرهبة، وقد تطورت هند�سة القباب على اأيدي العرب الم�سلمين  ت�سفي جوًّ
م تقانات واأ�ساليب الإن�ساء، فتعددت  نتيجة تراكم الخبرات وتنوع مواد البناء، اإ�سافةً اإلى تقدُّ
اأ�سكالها من الداخل والخارج واتخذت اأ�سكالً متعددة منها القبة المخروطية، والقبة الكروية 
م�سجد  مثل  هند�سية  اأو  نباتية  كانت  �سواء  الخارج،  من  زخرفة  عليها  اأ�سافوا  كما   وغيرها، 
كان  بالقباب  زيِّن  م�سجد  اأول  اأن  ويذكر  الغوري،  قن�سوه  وقبة  بالقاهرة  الرماح  باي  قاني 

م�سجد الحاكم باأمر الله حيث احتوى الم�سجد على ثلاث قباب. 
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بناء  اأعيد  عندما  تم  ما  وهو  المقرن�سات،  عن�سر  ا�ستخدام  الإ�سلامية  التاأثيرات  ومن 
اإ�سلامي �سرف، ومن التاأثيرات الأخرى ذات التاأثير  اأبو �سرجة وهو عن�سر معماري  كني�سة 
ا ف�سل الن�ساء عن الرجال من خلال الدور العلوي في الكني�سة، ف�سلًا عن كون  المجتمعي اأي�سً

قاعة ال�سيوف اأو الجتماعات كانت ذات تاأثير اإ�سلامي.

ا �سوف نجد العديد من الكتابات العربية من حيث ال�سكل والم�سمون مثلما وجدنا  اأي�سً
على  الكتابة  في  العربية  اللغة  ا  اأي�سً ا�ستخدمت  كما  بالقاهرة،  المعلقة  الكني�سة  مدخل  في 

الأيقونات التي امتدت من القرن ال�سابع ع�سر وحتى القرن التا�سع ع�سر الميلادي.

وقد �ساعد وقوع الأقباط تحت الحكم الإ�سلامي على حماية الأيقونات في م�سر من 
حركة تحطيم الأيقونات Iconoclasm، والتي دعا اإليها الإمبراطور ليو الثالث في القرن الثامن 
الميلادي، نظرًا لعدم وقوع م�سر تحت الحكم البيزنطي. وقد ات�سمت الأيقونة تحت الحكم 
الإ�سلامي باأنها تمثل �سورة اإما لل�سيد الم�سيح اأو ال�سيدة العذراء اأو اأحد الر�سل اأو القدي�سين اأو 
مو�سوعًا م�سيحيًّا كرحلة العائلة المقد�سة اأو اأيقونة زيارة الأنبا اأنطونيو�ض للاأنبا بول وغيرها، 

ن التاريخ في بع�ض الأحيان بالتاريخ الهجري. وفي الوقت نف�سه يكتب عليها بالعربية، ويدوَّ
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اأيقونة الأنبا بول والأنبا اأنطونيو�ض، القرن الثامن ع�شر.

هذا  وظل  الإ�سلام،  دخول  قبل  الخ�سبية  والم�سغولت  الن�سيج  فنون  في  الأقباط  برع 
ا، وقد و�سل الندماج اإلى ذروته في الع�سر  ا، واأ�سبحوا ينتجونها للم�سلمين اأي�سً التاألق م�ستمرًّ
الفاطمي، اأو في الفترة الواقعة ما بين القرنين العا�سر والثاني ع�سر الميلادي، فكثر ا�ستخدام 
الفن  في  كانت  ديني كما  مغزى  ذات  تكن  لم  لكنها  بالروؤو�ض،  تحيط  التي  المقد�سة  الهالة 
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القبطي، ولكن كان الهدف الرئي�سي منها تحديد الوجه، وقد نتج عن ذلك تعبير جديد ظهر 
في الفن وهو Copto-Muslim، كما و�سفها عالم الآثار القبطية De Bourget، كذلك تاأثر 
فوق  الزخرفية  العنا�سر  الم�سلمون عن طريق حفر  فيها  برع  التي  المعدنية  بالتحف  الأقباط 
المادة  اأعلى قيمة من  المحفورة بمادة  المعدنية حفرًا غائرًا، ثم تملاأ الأجزاء  �سطح الأواني 

الم�سنوعة منها التحف كالذهب اأو الف�سة اأو النحا�ض الأحمر.

وعلى الرغم من ارتباط الأرابي�سك بفن العمارة الإ�سلامية، فاإنه ن�ساأ قبلها ب�سنوات طويلة، 
ندرة  ب�سبب  الم�سريون  فعرفه  الإ�سلامي،  الفتح  قبل  م�سر  في  القبطية  العمارة  اأدركته  حيث 
الأخ�ساب المتوافرة، مما ا�سطرهم اإلى ا�ستخدام بقايا الخ�سب المتبقية من عملهم، وقاموا 
بتجميعها وت�سكيلها، ومن هنا كانت بداية الأرابي�سك، حتى اإن اأ�سهر اأ�سكاله ما زال يحمل 
اأ�سماءً قبطية، وهناك ر�سم جداري بدير ال�سريان »للعذراء اأم الم�سيح« تجل�ض على العر�ض عبارة 

عن كر�سي مو�سد من الأرابي�سك، هذا ف�سلًا عن زخارف الأرابي�سك في الكني�سة المعلقة.
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العذراء اأم الم�سيح Theotokos، دير ال�شريان، القرن الثامن الميلادي.
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الرافد الديني
كانت القيم الم�ستركة بين الإ�سلام والم�سيحية اأكبر مما يظن البع�ض، لذا فاإنه وجب علينا 
اأن ن�سير اإلى مواطن اللتقاء في ميادين الحياة المختلفة، ومنها المبادئ الدينية، ونجدها في 

عدة مبادئ من اأهمها ما يلي:

-  اإن الإ�سلام والم�سيحية قد اتفقا على وحدانية الله في اأ�سل العقيدة، واإن اختلفا حول 
ما ذكر  اأدل على ذلك  ولي�ض  التوحيد،  اأ�سل  اتفقا على  الله و�سفاته، ولكنهما  ذات 
اإلهنا«  اإله غير الرب، من �سخرة �سوى  على �سبيل المثال في اأحد المزامير »لأنه من 
)المزامير 18:31(، وفي مو�سع اآخر؛ »رب واحد، اإيمان واحد، معمودية واحدة« 
)ر�سالة بول�ض اإلى اأهل اإف�سو�ض 4:5(، واآية اأخرى: »اإنك قد اأريت لتعلم اأن الرب هو 
الإله. لي�ض اآخر �سواه« )�سفر التثنية 4:35(. وفي القراآن الكريم هناك ع�سرات الآيات 
]الإخلا�ض/  پچ  پ     · ٻ   ٻ   ٻ   چٱ   ومنها:  الله  وحدانية  توؤكد  التي 

1-2[، چڻ  ۀ  ۀ  ہ   ہ   ہ  ہچ ]البقرة/ 255[.

نكبات  هي  »كثيرة  الم�سيحية:  ففي  والإ�سلام؛  الم�سيحية  في  بعباده  الرحيم  هو  اأنه   -
القراآن  الرب فالرحمة تحيط به« )مزامير 32:10(. وفي  المتوكل على  اأما  ال�سرير، 

ہ   ہ   ۀ   چۀ    ،]156 ]الأعــراف/  ٹٹچ  ٹ   چٿ    الكريم: 
في  ا  كثير جدًّ الأمثلة  من  وغيرها  ]الزمر/ 53[،  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ    ھ  ےچ 

القراآن الكريم باأنه اأرحم الراحمين، وكتب على نف�سه الرحمة. وفي الكتاب المقد�ض 
والوفاء«  الإح�سان  كثير  الغ�سب  بطيء  وروؤوف  رحيم  اإله  »الرب  الم�سيحيين:  عند 
)�سفر الخروج 34: 5-6(. وجاء في الحديث القد�سي ال�سريف »اأن رحمتي �سبقت 

غ�سبي«. 

- الحث على الخير من المبادئ الأ�سا�سية التي ا�سترك فيها الإ�سلام والم�سيحية واأكدت 
القراآن  وفي   .)31:12 )مرق�ض  كنف�سك«  قريبك  »تحب  المقد�سة:  الكتب  عليها 

الكريم: چئۈ  ئې  ئې   ئې  ئىچ ]الق�س�ض/ 77[، وقوله : چڎ  ڈ  
ڈ  ژ  ژ   ڑچ ]الزلزلة/ 7[.
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القيم الم�شتركة في مج�ل الإح�ش�ن
القيم الم�ستركة بين الإ�سلام والم�سيحيّة هو في مجال  التقارب في  اأو�سح ما يظهر  اإنّ 
الإح�سان، في القِيم الأخلاقيّة وما ينتج منها من و�سايا تاأمر بالخير وتنهى عن ال�سرّ. وو�سايا 

الله هذه م�ستركة بين الم�سيحيّة والإ�سلام.

با�سم  تحلف  ل  تجاهي،  اأخرى  اآلهة  لك  يكن  ل  اإلهك.  الربّ  »اأنا  الم�سيحية:  ففي 
الربّ اإلهك باطلًا، اذكر يوم الربّ لتقدّ�سه، اأكرم اأباك واأمّك. ل تقتل. ل تزنِ. ل ت�سرق. ل 
ت�سهد على قريبك �سهادة زور. ل ت�ستهِ بيت قريبك. ل ت�ستهِ امراأة قريبك«. )�سفر الخروج 
بالزور.  الو�سايا: لتزنِ، ل تقتل، ل ت�سرق، ل ت�سهد  20: 2-17(، وفيها: »اأنت تعرف 
لوقا  اإنجيل  اأباك واأمك«.)مرق�ض 10: 19(، متّى )19: 18-19(، وفي  اأكرم  ت�سلب.  ل 

)18: 20(. ونجد المعنى نف�سه في القراآن الكريم چۓ    ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇۆ  
ئائا   ى   ى   ېې   ې     ې   ۉ   ۉ   ۅۅ   ۋ   ۇٴۋ   ۈ      ۈ    ۆ  

ئە  ئە  ئو    ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆئۈ  ئۈ  ئې  ئې  ئې     ئى  ئى  ئى      یی  ی  

ٺ   ڀ   ڀڀ    ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ     · ئم   ئح   ئج   ی  

ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ         ٹٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦڦ  ڦ   ڦ  ڄڄ  
ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ·  چ  چ  چ  چ  ڇڇ  ڇ  ڇ  ڍ   ڍ  

ڌ  ڌ  ڎڎ  ڈ  ڈ  ژ  ژ   ڑچ ]الأنعام/153-151[.

القبلة
ومن الم�ستركات كذلك هو اتجاه ال�سلاة في الم�سيحية ناحية ال�سرق، وهو ما يدعو اإلى 
اأن البرق يوم�ض من ال�سرق في�سيء في الغرب؛ هكذا  الثاني »فكما  مقابلة الرب في مجيئه 
يكون رجوع ابن الإن�سان« )متى27:24(، كما اأن النجم الذي ظهر للمجو�ض معلنًا ميلاد 

ال�سيد الم�سيح ظهر في الم�سرق، »فاإننا راأينا نجمه في الم�سرق« )مت 2:2(.
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وكذلك هو الحال في الإ�سلام، فاإن قبلة الم�سلمين باتجاه ال�سرق اأو نحو الكعبة الم�سرفة، 
ہ   ہ   ہ   ۀہ   ۀ   ڻ   ڻڻ    ڻ   ں   ں   ڱ   چڱ   تعالى:  قال 
ۈ   ۈ   ۆ   ۆ   ۇ   ۇ   ڭ    ڭ   ڭڭ   ۓ   ۓ   ے        ے   ھ   ھھ   ھ   

ۇٴۋ  ۋ  ۅ  ۅ   ۉ  ۉچ ]البقرة/ 144[.

اللغة القبطية وت�أثيره� في حي�تن� اليومية 
العربي لم�سر، في حين كانت  الفتح  الر�سمية للبلاد عند  اللغة  اليونانية هي  اللغة  كانت 
اإليها �سبعة  اللغة القبطية هي لغة ال�سعب، واللغة القبطية كتبت بالحروف اليونانية، واأ�سيف 
الأولى،  القرون  الثلاثة  خلال  الفاتحين  بلغة  تتاأثر  لم  لكنها  الديموطيقية،  اللغة  من  حروف 
وظلت م�ستخدمة في م�سر حتى القرن العا�سر الميلادي، وانح�سرت داخل نطاق الكنائ�ض 
ت�ستخدم في القدا�ض وال�سلوات، وقد جاء ذلك اإثر قرار اأ�سدره الخليفة الأموي عبد الملك 
الميلادي/  العا�سر  القرن  نهاية  القبطية حتى  اللغة  يتحدثون  الم�سريون  فقد ظل  ابن مروان، 
الرابع الهجري، فكان الإلمام باللغة العربية مفتاح الح�سول على الوظائف في دواوين الدولة، 
البطرك  راأينا  العا�سر  القرن  وبحلول  العربية.  اإلى  والقبطية  اليونانية  من  م�سر  ثقافة  وانتقلت 
الملكاني �سعيد بن البطريق يكتب كتابه في التاريخ باللغة العربية، وكذلك �ساوير�ض بن المقفع 
اأ�سقف الأ�سمونين يوؤرخ لبطاركة الكني�سة الم�سرية باللغة العربية في القرن العا�سر الميلادي.

قد  م�سر  في  ال�سائدة  اللغة  ت�سير  كي  العربية  اللغة  ا�ستغرقتها  التي  الأربعة  القرون  اإن 
تحمل  التي  والتعبيرات  المفردات  تلك  ال�سابقة  لغتهم  من  ينتقوا  باأن  للم�سريين  �سمحت 
م�سامين تاريخية اأو وجدانية ويدخلوها على اللغة الجديدة التي اكت�سبوها، وليطوعوا بع�ض 
مفردات اللغة الجديدة ليعبروا بها عن بع�ض ما كانوا يعبرون به بلغتهم القديمة، اأو ليزاوجوا 

بين مفردات اللغة القديمة، واأخرى من اللغة الجديدة.



209

 الثق�فت�ن الإ�شلامية والقبطية: روافد الت�أثير الم�شترك

وبقي هناك اأربع مجموعات ب�سرية: 

قبطية  كلمات  بع�ض  يتحدثون  ولكنهم  العربية،  اإل  يتحدثون  ل  مهاجرون  عرب   -1
يكتبونها بحروف عربية.

2- م�سريون قبلوا الإ�سلام ويتحدثون القبطية والعربية. 

3- اأقباط م�سيحيون تم�سكوا بديانتهم، ويتحدثون القبطية، وربما يعرفون بع�ض كلمات 
عربية يكتبونها بحروف قبطية، ولكنهم يحثون اأولدهم على تعلم العربية لكي ي�شمنوا 

وظيفة في الدولة.

4- اأقباط م�سيحيون متم�سكون بالقبطية ول يتحدثون اإل اللغة القبطية.

اإلى العربية، منها:  قام مثقفو الأقباط بترجمة مجموعة من كتب التراث الديني القبطي 
بدير  بن  وميخائيل  المقفع  بن  �ساوير�ض  مثل  اأ�سماء  وبرزت  والقدي�سين،  الآباء  �سير  كتب 
اللغة  اإلى  اأ�سعد، وغيرهم. في هذا المناخ من التحول  وموهوب ابن من�سور، واأبو المكارم 
العربية، �سدر مر�سوم من البطريرك غبريال الثاني في القرن الثاني ع�سر )1131-1146م( 
يق�سي باأن ت�ستخدم اللغة العربية في جميع الطقو�ض الكن�سية جنبًا اإلى جنب مع اللغة القبطية، 

وهو الأمر الذي ل يزال قائمًا حتى اليوم.

الأديــرة  نطاق  داخل  فقط  لي�ض  هذا،  يومنا  حتى  موجودة  ل تــزال  القبطية  اللغة  اإن 
نطاق  داخل  القبطية  اللغة  تتحدث  م�سر  في  العائلات  بع�ض  هناك  ا  اأي�سً ولكن  والكنائ�ض، 
الأ�سرة، بل اإن هناك قرية بمحافظة الأق�سر تدعى قرية »الزينية« يتحدث كافة اأهالي القرية من 
الخا�ض  الثقافي  الموروث  يعتبرونها جزءًا من  القبطية نظرًا لأنهم  اللغة  م�سلمين وم�سيحيين 
ا هناك جيل واعد من الباحثين في الجامعات الم�سرية اهتم بهذا الجانب وعكف  بهم، بل اأي�سً

على درا�سته من خلال ر�سائل الماج�ستير والدكتوراه.

في ظهرها عربية،  عامية  لهجة  الوافدة  العربية  باللغة  القبطية  اللغة  امتزاج  نتج عن  وقد 
التي ن�ستخدمها في حياتنا  القبطية والقواعد  المفردات  الكثير من  ولكنها تحمل في طياتها 
اإل  لها،  نهاية  ل  لأنها  يمكن ح�سرها  المفردات ل  قبطي، هذه  اأ�سلها  اأن  نعلم  اليومية ول 
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تعتبر  اأجزاء  ثمانية  في  في عام 1975وجاءت  ماهر  �سنودة  الق�ض  قدمها  التي  الأطروحة  اأن 
األف كلمة  هي الوحيدة حتى الآن التي جمعت القواعد والكلمات العامية، ر�سد منها 13 
م�ستخدمة في حياتنا اليومية، كما اعتبر العالم الم�سري اأحمد كمال باأن اللغة الم�سرية واللغة 

العربية من اأ�سل واحد وو�سع قامو�سًا به اآلف المفردات العربية الم�سرية الم�ستركة.

ومن هذه المفردات

-  اآبا: تعادل اأبي اأو بابا.

-  وَن: اأ�سرع، لف ودار.

-  ورور: طازج، �سغير ال�سن، جديد.

-  بج: طعن، �سق، من الأ�سل الم�سري القديم »بجا« بمعنى فتح، ن�سر، بعثر.

-  بَح: انتهى، تم. من الأ�سل الم�سري القديم »بح« والقبطي »به« بالمعاني نف�سها.

-  هَلّوُ�ض: �سبكة عنكبوت. من الأ�سل القبطي »هلو�ض« بنف�ض المعنى.

-  اأوطة: بمعنى طماطم.

-  كحك، كعك: نوع من المخبوزات، اأ�سلها كعك.

-  كَحكَح: �ساخ في العمر.

-  فوطة: من�سفة. من الأ�سل القبطي »فوطة« بنف�ض المعنى.

في  ال�سوق  بمعنى  �سوان  واأ�سلها  اأ�سوان  مثل  والقرى،  المحافظات  اأ�سماء  غالبية    -
القبطية؛ لأنها كانت �سوقًا ببن العرب واإفريقيا.

-  قنا: اأ�سلها قيني بمعنى يحت�سن؛ لأن النيل كان يحت�سن التربة الزراعية عندها.

-  اأ�سيوط: اأ�سبحت �سيوط وتعني الزراعة.

-  خ�سم: فم.
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-  يا �ساتر.

-  جلابية: زي ن�سائي.

-  اأبو �سير.

-  اأخميم.

-  اأُمبو: بمعنى ا�سرب واأ�سلها امنموا.

-  كخة: معناها القذارة.

-  جعمز: اقعد.

-  �سنة ورنة: �سخ�ض ذا ثقل و�سيت.

-  ترابيزة: من�سدة.

-  تاتا: من تعبير »تاتا خطي العتبة«، بمعنى »ام�ضِ« وفي القبطية تعني خطوة.

-  البعبع: ا�سم عفريت م�سري م�ستخدم في تخويف الأطفال اأ�سله في القبطية »بوبو«.

-  يامطرة رخي - رخي:  تعبير عن الفرح بقدوم المطر، وتعني رخ قديمًا نزل.

-  مدم�ض: �سفة معناها الفول الم�ستوي في الفرن بوا�سطة دفنه اأو طمره في التراب.

-  البي�سارة: اأكلة م�سرية من التراث، اأ�سل الت�سمية »بي�سورو«، ومعناها الفول المطبوخ.

-  �سب�سب: هو الخف واأ�سلها القبطي »�سب �سويب«، ومعناه مقيا�ض القدم.

-  الدنيا بقت �سهد: تعبير عن الحر و»�سهد« كلمة قبطية تعني النار.

-  واح: والتي حرفت اإلى »واحة« في العربية، معناها جزيرة العرب.

-  نونو: وهو الوليد ال�سغير.

-  طن�ض: معناها لم ي�ستجب.
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-  بطط: بمعنى ده�ض.

-  بطح: �سرب في الراأ�ض.

-  خم: يخدع.

-  حبة: القليل من ال�سيء.

-  ياما: الكثير من ال�سيء.

-  كركر: اأ�سدر �سوتًا من كثرة ال�سحك.

-  هو�سة: �سوت الغناء العالي، اأي دو�سة.

-  اإدى: اأعطى اأو منح.

-  همهم: تكلم ب�سوت خافت.

-  فنخ: ف�سد.

-  كاني وماني: لبن وع�سل.

-  مرتي: زوجتي من الأ�سل القبطي »مرت«.

-  مد�سو�ض: �سفة للفول المطحون.

-  القلة: اإناء لل�سرب.

-  ف�سخرة: تباهي.

-  هجا�ض: ف�سار اأو كثير الكذب.

-  محل�سة: اأي تودد زائد.

-  لب�سة: حزمة.

-  م�سلفطة: �سفة تعني غير متنا�سقة.
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-  با�ض: ابتل.

-  �سبرا: ب�ستان.

-  نبُّوت: هراوة.

-  كحّ: �سعل.

ا، تتبع العامية الم�سرية النطق القبطي، فمثلًا يختفي حرف  وفي بع�ض قواعد النطق اأي�سً
الثاء »ث« من العامية الم�سرية ويتحول اإلى تاء »ت«، وذلك لعدم تواجده في القبطية، مثل: 
)اتنين، تلاتة، تمانية، تعلب، متبت، تعبان، توم، توب، تلج، تَمَن، حرت، كتير، تور، تمن(.

»د«  الدال  حرف  محلهما  ويحل  »ظ«  الظاء  وحرف  »ذ«  الذال  حرف  يختفي  كما 
القبطية )�سهر، دبانة، ديب، دبلان،  وال�ساد »�ض«، وذلك لعدم وجود هذين الحرفين في 
داب، اآدان، دبح، داق، ديل، اأخد، ودن )اأذن(، جِدر، دُره، دراع، دقن، دكر، دهب، ندر(، 
وغيرها الكثير من القواعد والكلمات التي ن�ستخدمها في حياتنا اليومية ومعظمنا ل يعرف 

اأنها م�ستمدة من اللغة القبطية.

وفي النهاية، فاإن الم�سريين عن�سر واحد ي�سم اأقباطًا م�سلمين واأقباطًا م�سيحيين، فالدين 
ل يمنح حامله الجن�سية، و�سعب م�سر ا�ستطاع اأن يتعاي�ض على مدى قرون طويلة اأثبتوا اأنهم 
اأكبر  بين الإ�سلام والم�سيحية  الم�ستركة  القيم  ن�سيج واحد لديهم تراث واحد م�سترك، واأن 
مما يظن البع�ض، كما اأن التعاي�ض ال�سلمي فيما بينهم نموذجًا من نماذج ال�سراكة في الوطن 

والم�سير، معًا بنوا الوطن، وكانوا وما زالوا في مواطن تعاي�سهم عائلة واحدة.
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الدكتور يا�صر منجي

)فنان وناقد م�صري(

تَبَنّي  من الإ�صكاليات الأ�صا�صية التي تكتَنِف �صياق البحث في مجال الفنون الإ�صلامية، 
وتحليلاتِهم  مُقارباتِهم  ويوؤَطّرون  منها،  ينطلقون  مركزية،  يّةٍ  لفَر�صِ الباحثين  مِن  غالبةٌ  كثرةٌ 
منَها، وهي تلك الفر�صية التي يُنظَرُ للفنون الإ�صلامية بمُقت�صاها، بِوَ�صفِها فنونًا )تقليدية(،  �صِ
ومن  الأولى،  بالدرجة  العقيدة  من  مُ�صتقاةً  �صارمة،  ومعرفية  جمالية  بمُحَدّداتٍ  محكومةً 

بات الثقافة العربية بالدرجة الثانية. مُرَكَّ

لّمة  وقد كانت هذه الفر�صية �صببًا اأ�صا�صيًّا في �صيوع مفهومٍ بات اأقربَ ما يكون �صَبَهًا بالمُ�صَ
الإ�صلامية  الفنون  باعتبار  القا�صي  المفهوم  األ وهو ذلك  الباحثين؛  من  وا�صعة  لدى جمهرةٍ 
مجموعةً من الأن�صاق الجمالية )المُغلَقة( انغلاقًا يكاد يُحاكي انغلاق الأن�صاق الدوجمائية، 

التي ل �صبيل اإلى اإقامة ج�صور التفاعُل معها، ناهيكَ عن محاولت التجديد.

اإذ  الفنية الحديثة، يزدادُ الأمرُ ت�صابُكًا وتعقيدًا؛  النقدية  الدرا�صات  اإلى حقل  وبالنتقال 
خ المفهوم الناجم عنها؛ وهو ما يتجَلّى في كتابات  تتجَذّر تلك الفر�صية المُ�صار اإليها، ويترَ�صَّ
اإلى درجةٍ  �صرط؛  اأو  قيدٍ  منهجًا وتطبيقًا، دون  رة،  المُعا�صَ تيارات  يتَبَنّونَ  ن  مِمَّ النقاد  اأغلب 
هم اإلى الت�صريح بانتماء الفنون الإ�صلامية – بل وغيرها من فنون ال�صرق – اإلى  ت�صل لدى بع�صِ
غ لديهم بالتالي وجوب اإدراجِها في ذمة التاريخ؛ بحجة اأنها  وِّ منظومة الما�صي، وهو ما يُ�صَ

ر ودوافعِه. باتت تفتقر اإلى مُقَومات التطوُّ

التي ترى  النقدية،  النماذج  العديد من  نُطالع  – اأن  – والحالُ كذلك  الطبيعي  كان من 
)نو�صتالجِيّة(  الإ�صلامية، مجرد محاولت  للفنون  المعا�صرين  فنّانينا  ا�صتلهام  في محاولت 
تراثٍ  لإحياء  رومان�صية  محاولت  مح�ض  اأو  غابرة،  ويّة  ما�صَ نماذج  لبتعاث   ،Nostalgic

دار�ضٍ، اأو – على اأف�صل التقديرات – محاولت تقليدية للبحث في روافد الهُوِيّة وجذورها.
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الهوية، والأ�صالة، والتراث،  يُنافِحونَ عن مقولت  النقاد،  مِن  نفرٌ  انبرى  المقابل،  في 
الأ�صاليب  ل  تَغَوُّ للحُوؤولِ دون  يرونَه لزمًا  اأوحد،  بها، كخيارٍ  بُّثِ  الت�صَ اإلى وجوب  ذاهبين 
الموروثة،  الجمالية  الخ�صائ�ض  على   – بغَتِها  و�صِ منطلقاتها  في  الغربية   – رة  المُعا�صِ الفنية 

والكامنة في تُربة الوعي الجمعي المَحَلّي.

عليها  ا  مفرو�صً �صار  الإ�صلامية  الفنون  وكاأن  وبدا  تعقيدًا،  اأكثر  الم�صهدُ  غدا  وهكذا، 
فريق  نظر  وجهة  فمِن   .Contemporaneity رة  المُعا�صَ لفكرة  تُناقِ�ضُ  �صورةٍ  في  تظهر  اأن 
)اأ�صيلة(  فنونٌ  المُحافظين هي  فريق  نظر  تقليدية(، ومِن وجهة  )تراثية  فنونٌ  المُجَدّدين هي 
المَ�صا�ض بقواعدها واأنماطِها الرا�صخة، وينبغي التوقف عند حدود  مُكتَفية بذاتِها، ل يجوز 

مُحاكاتها وتقليدها. 

 غير اأن �صواهد التاريخ يبدو اأنها تنطوي على نماذج، مِن �صاأنِها اأن تُ�صهِمَ في ترتيب هذا 
م، بين جماليات الفنون الإ�صلامية،  المَ�صهد المُلتَبِ�ض، واأن تُظهِرَ مدى �صطحية التناقُ�ض المُتَوَهَّ
الإ�صلامية، خلال رحلتها  الفنون  تطور  اأن  بالدليل  تُثبِتَ  واأن  رة،  المعا�صِ الذائقة  وتحولت 
رة(،  رًا مرهونًا دائمًا بالنفتاح على مفهوم )المُعا�صَ بات مَ�صالِكِها، كان تطَوُّ عُّ التاريخية وتَ�صَ
وم�صروطًا بالحوار التفاعُلي الخَلّاق مع مختلف الثقافات؛ اإلى الحد الذي يمكن اعتبارُه معه 

نموذجًا قيا�صيًّا لمفهوم »المُثاقَفة« Acculturation على الم�صتوى الب�صري.

مُنتَخَبةٍ مِن هذه ال�صواهد الم�صار  اإيراد نماذج  و�صوف نعتمدُ في الفقرات القادمة على 
رة، التي اأبدعها بع�ضُ فنانينا  اإليها، توطئةً ل�صتعرا�ض عددٍ من التجارب الفنية الحديثة والمعا�صِ
الم�صريون، وكذا نماذج لأعمال بع�ضِ الفنانين الغربيين، القدامَى والمُعا�صرين، والتي تُثبِتُ 
من  العديد  األهمَت  التي  الروافد  مِن  اأ�صا�صيًّا،  رافدًا  كانت  الإ�صلامية  الفنون  اأن  مُجمَلِها  في 
الأعمال  لمرتبة  ها  بع�صُ وارتقى  بل  �صاطعة،  تجديدية  ماتٍ  �صِ على  تنطوي  اأفكارًا  المبدعين 

رة على الم�صتوى الب�صري. دة لجوهر فكرة المعا�صَ المُجَ�صِّ
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�صواهد تاريخية
للتاأثير والتاأثُّر،  الإ�صلامية، وطواعيَتِها  الفنون  الدالّة على مرونة  ال�صواهد  ي�صعُبُ ح�صر 
من  فبدايةً  المُناظِرة.  والثقافات  الح�صارات  فنون  من  غيرها  مع  المُثاقفة  �صياق  في  انخراطًا 
حوائط  على  الموجودة   ،Mosaic والف�صيف�صائية   ،Fresco )الإفر�صك(  الجدارية  الت�صاوير 
الفنون  طُرُز  على  النفتاح  مدى  خلالها  من  بدا  والتي  مبكر،  عهدٍ  منذ  الأمويين  ق�صور 
البيزنطية، وغيرها من الفنون المُ�صتقرة اآنذاك في منطقة ال�صام ب�صفةٍ اأ�صا�صية، يمكننا اأن نتعقب 
مَ�صار هذا الحوار التجديدي الخَلّاق، اإلى اأن يزدهر في ظل الدولة العبا�صية بالعراق، وي�صل 
اإلى تطورِه الأزهى في القرن الثالث ع�صر على يد »الوا�صطي«)1(. عندها، لن يقدَح في عبقرية 
»الوا�صطي« اأن نتاأمل تلك الموؤثرات الآ�صيوية الوا�صحة، التي بدت في معالجة »الوا�صطي« 
التي  والمائية  النباتية  التراكيب  عن  ف�صلًا  ال�صيني،  النمط  على  الم�صحوبة  والعيون  للوجوه، 

تذكرنا بت�صاوير �صرق اآ�صيا.

 

»يحيى بن محمود الوا�صطي«. يعتبر موؤ�ص�ض »مدر�صة بغداد« في الت�صوير العربي للمنمنمات، وكان مثقفًا وا�صع الطلاع، عا�صر جيلًا من   )1(
مفكري العراق، اأمثال الموؤرخ »ابن الأثير« )1160 – 1233(، والعالم »ابن الرزاز الجزري« )1136 – 1206(، والجغرافي »ياقوت 
الحموي« )1178 – 1225(. وقد زين »الوا�صطي« مجموعة من اأ�صهر اأمهات الكتب العربية، كما كان من اأوائل م�صوري العرب الذين 
د�صّنوا فكرة العر�ض الفني؛ اإذ اأقام معار�ض في مكتبات »المدر�صة الم�صتن�صرية« ببغداد، واقتُنِيَت اأعماله الفنية المخطوطة في الأندل�ض والمغرب 

العربي، وبخا�صةٍ من قِبَل »ملوك الموحدين« في مراك�ض.
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»مقامات  من  �صِ العُمانية،  للمقامة  الم�صاحبة  المنمنمة  وهي  الوا�صطي،  لأعمال  نموذج   -1 رقم  �صكل 
بباري�ض. الوطنية  المكتبة  �صيفر«،  »مجموعة  الحريري«: 
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كتاب  مخطوطات  اإحدى  �صمن  اأُنتِج  ما  باإزاء  نتوقف  حين  ذاتُها؛  الملحوظة  وتتعزز 
»نعت الحيوان ومنافعه« ال�صهير بـ »منافع الحيوان«)2(، لموؤلفه الطبيب »اأبو �صعيد عبيد الله 
بين  ما  العلاقة  وثاقة  مدى  لنَتَبَيَّنَ  1058م(،  عام  )المتوفى  جورجي�ض«  ابن  بختي�صوع  ابن 

ت�صاوير العرب ونُظرائِهِم ال�صينيين )�صكل رقم 2(.

فَذّ، يتمثل في ت�صاوير  ه على نموذجٍ  ولعل ذلك ي�صتَوجِبُ الإ�صارة لنطباق الأمر نف�صِ
»بهزاد«)3(، التي ظهرت فيها �صماتُ مزج الأ�صلوب العربي مع الأ�صاليب المغولية وال�صينية. 

ن�صطوري  م�صيحي  طبيب  وهو  الهجري،  ال�صابع  القرن  نهاية  متداولة حتى  ن�صخه  العربية وظلت  باللغة  موؤلفه  بختي�صوع«  »ابن  �صنف   )2(
الأ�صل، ولد لأ�صرة علمية ا�صطرها ال�صطهاد المذهبي في بيزنطة اإلى النزوح لـ »جُندي�صابور« بخوز�صتان، جنوب غرب اإيران، ومار�صت 
ن�صاطًا كبيًرا في ترجمة الن�صو�ض اليونانية اإلى اللغة العربية، اإبان ازدهار حركة الترجمة في الع�صر العبا�صي الأول. وعمل »ابن بختي�صوع« 
البويهية.   الدولة  »المن�صور« وحتى عهد  الخليفة  بدءًا من عهد  ببغداد،  الخلفاء  الوقت في خدمة بلاط  لبع�ض  الذين عملوا  كاأجداده  طبيبًا 
وتحت تاأثير هيمنة النخبة الفار�صية على بلاطات حكام المغول؛ تُرجم الكتاب للفار�صية باأمر من ال�صلطان المغولي »غازان محمود« )1271- 
1304م(، الذي اأمر بترجمته في الفترة ما بين عامي 697 و699 هجرية. وتحتفظ مكتبة »مورجان« Morgan Library في نيويورك بهذه 

الن�صخة الفار�صية النادرة من كتاب »منافع الحيوان«.
ويظهر في ت�صاوير المخطوط - التي يبلغ عددها 94 �صورة - تاأثير الت�صوير ال�صيني جليًّا، وهي ظاهرة يبررها في ذلك العهد ا�صتخدام حكام 
المغول لم�صورين �صينيين بلاطاتهم، الأمر الذي انتهى خلال �صنوات قليلة اإلى ظهور ما عرف بالمدر�صة المغولية في ر�صم وترقين المخطوطات. 
والن�صخة الفار�صية التي ي�صت�صهد بها الباحث من كتاب »منافع الحيوان«، تمثل المرحلة النتقالية بين تقاليد المدر�صتين العربية والمغولية في 

الت�صوير، انظر:
 Richard Ettinghausen, Persian Ascension Miniatures of the Fourteenth Century (Rome: Accademia nazionale dei Lincei,
1957);
موفق الدين اأبو العبا�ض اأحمد بن �صديد الدين القا�صم بن خليفة بن يون�ض ال�صعدي الخزرجي الأن�صاري )ابن اأبي اأ�صيبعة، ت 668 هـ(، عيون 

الأنباء في طبقات الأطباء، تحقيق نزار ر�صا )بيروت: مكتبة الحياة، 1965(.
كمال الدين بهزاد )1440 - 1522(، فنان فار�صي من كبار ر�صامي اإيران في الفترة الإ�صلامية. �صاحب مدر�صة فنية مميزة في فن المنمنمات،   )3(
تمتاز ر�صوماته بالتكوين المحكم والدقة الكبيرة في الأداء وحيوية الأ�صكال وبهجة الألوان. قامت على اأكتاف تلاميذه نه�صة الر�صم في الع�صر 

ال�صفوي الأول.
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»منافع  كتاب  مخطوطة  من  الدين«،  »�صعد  والأمير  بختي�صوع«  »ابن  حوار   -2 رقم  �صكل 
الحيوان«، ر�صم بالأ�صباغ على رق، بواكير المدر�صة المغولية، اأواخر القرن ال�صابع الهجري/ 

الثالث ع�صر الميلادي.
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وفي مرحلة النفتاح الثقافي الإ�صلامي الحَذِر على الغرب، حين �صارت اإ�صتانبول ملتقى 
العثمانية،  »النق�صخانة«)4(  لم�صوري  جديدة  هاتٌ  تَوَجُّ ظهرت  والغربية،  ال�صرقية  الثقافات 
ن بداأوا يتاأثرون باأ�صلوب ت�صوير البندقية )فين�صيا( Venice؛ وبخا�صةٍ حين باغتَتهم ا�صتعانة  مِمَّ
ال�صلاطين العثمانيين بالم�صورين الإيطاليين، لتزيين ق�صورهم، وكذا لر�صم ال�صور ال�صخ�صية 

)البورتريه( Portrait الفائقة الإتقان.    

هكذا بداأت الروؤيتان تتوازنان داخل النق�صخانة العثمانية، فنجح الم�صورون العثمانيون 
في المزج »بين الأ�صاليب التقليدية والأ�صلوب الغربي في الر�صم بالمنظور«)5(. ومن نماذج 
رنامة( Surname-i Hümayun، الذي  هذا التلاقي، مخطوط »كتاب الأعياد ال�صلطاني« )ال�صُّ

اأمر باإعدادِه ال�صلطان »مراد الثالث« )1546 – 1595(. )�صكل رقم 3(. 

الفاتح«  ال�صلطان »محمد  اأن�صئت في عهد  والمذهبين والخطاطين،  للم�صورين  دار  ال�صلطاني(، وهي  )المر�صم  تعني  تركية،  لفظة  النق�صخانة   )4(
)1429 – 1481(، وازدهرت في عهد ابنه »بايزيد الثاني« )1447 – 1512(.

زكي محمد ح�صن، الت�صوير واأعلام الم�صورين في الإ�صلام )القاهرة: موؤ�ص�صة هنداوي للتعليم والثقافة، 2014(: 23.  )5(
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ذَت بين عامَي 1583 و1588م،  �صكل رقم 3- �صفحتان من مخطوط »�صورنامة مراد الثالث«، نُفِّ
ر�صم على ورق، 33.5 �صم عر�ض، 23.5 �صم طول. موجودة بمتحف »طوبكابو �صراي« باإ�صطنبول.

اأ�صداء غربية للفنون الإ�صلامية
�صهدت اأ�صقاع �صبه القارة الأوربية بزوغ اأ�صكال عدة من ت�صاوير المخطوطات، التي 
ا�صتح�صر منتجوها القيم الجمالية للمنمنمة الإ�صلامية. ومن اأهم النماذج التي عوّلَت على ثراء 
الزخرف ود�صامة التراكب بين الكتابي والتزويقي والت�صويري؛ ما عُرف با�صم »كتب �صلوات 

ال�صواعي« اأو »كتب ال�صاعات«)6(. 

اتبعت الكني�صة الم�صيحية الأعراف الرومانية القديمة والتقاليد الدينية اليهودية فاأر�صت قواعد لتلاوة ال�صلوات والأوراد، وكانت في الوقت   )6(
ذاته تعين مواقيت ال�صلاة وال�صعائر. وفي الع�صور الو�صطى اتبع الموؤمنون من عامة الم�صيحيين خطى اأهل الكني�صة، ف�صاوؤوا اأن تكون لهم 
بالمثل كتب �صلاة خا�صة بهم، واأن يُلزموا اأنف�صهم ببرامج ال�صلوات الكن�صية. وهكذا اأ�صبح العامة يقتنون كتب ال�صاعات.. التي ن�صاأت 
 اأ�صلًا بين طقو�ض الكني�صة ثم اأ�صحت ذات فائدة في الأغرا�ض الدنيوية، اإذ اأ�صبحت بتنوع اإخراجها الفني ترمز للمكانة الجتماعية = 
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 Très Riches الترقين«  الفاخر  ال�صواعي  �صلوات  »كتاب  هو  ال�صاعات  كتب  واأ�صهر 
الذين  الإخوة »ليمبورج«،  الفلمنكيين، هم  الفنانين  الأ�صقاء  اأبدعه ثلاثة من  الذي   ،Heures

وي�صكّل   .)1416  -1340(  Jean Duc de Berry بري«  دي  »دوق  خدمة  في  كانوا 
 Pol/Paul de »الكتاب بحق تحفة فنية في دنيا المخطوطات المرقنة، �صوّره »بول ليمبورج
Limbourg و�صقيقاه »هيرمان« Herman و»يوهان« Johan. وقد انكبوا على العمل فيه منذ 

عام 1413، وعاجلت المنية »دوق دي بري« في عام 1416 قبل فراغهم منه. )�صكل رقم 4(.

= لمقتنيها بعد اأن غدت تحفة �صمن مقتنيات المخطوطات الثمينة، يجتمع فيها الدين والفن والدنيا في وحدة متاآلفة هي �صر الجاذبية التي 
فنون ع�صر النه�صة، القوطي...، انظر: ثروت عكا�صة،  الع�صر  المرقنة من  اأنف�ض المخطوطات  لنا الآن. وقد ذاعت �صهرتها بو�صفها   تتبدى 

مج. 1، الريني�صان�س، تاريخ الفن. العين ت�صمع والأذن ترى 9 )القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1987(: 82-80.
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�صكل رقم 4- الإخوة »ليمبورج«: ب�صارة العذراء، من ال�صجل الأول 
لكتاب �صلوات ال�صواعي الفاخر للدوق »دي بري«، ت�صوير بالألوان 
وم�صاحيق الأ�صداف والأحجار الكريمة على رَقّ مذهب ومف�ص�ض، 

اإقليم »برجنديا«، اأوائل القرن الخام�ض ع�صر.

اإطار  في  الغربيين،  الفنانين  اإلهام  حدود  عند  يتوقف  لم  الإ�صلامية  الفنون  اأثر  اأن  غير 
محاكاة تقاليد ترقين المخطوطات وت�صويرها، بل تجاوزها اإلى حدودٍ اأرحب واأعمق اأثرًا؛ 
وذلك حين بداأ م�صاهير فناني الغرب يهتمون باأدق مكونات الثقافة الإ�صلامية، لتظهر كعنا�صر 
من اأعمالٍ، �صرعان ما اأ�صبحت فرائد Masterpieces من اأ�صهر عيون  ومفردات اأ�صا�صية، �صِ

الفن الغربي، وعلامات على مفا�صل التجديد الأ�صلوبي في م�صيرة الفن الغربي.

 ،The Ambassadors »ومِن اأ�صهر النماذج التي يتجلى فيها هذا الأثر، لوحة »ال�صفيران
الأ�صغر« هولباين  »هانز  الموطن  الإنجليزي  المولد  الألماني  الفنان،  نفذها   التي 
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خلال  من  ويت�صح   .1533 عام   )1543  –  1497(  ،Hans Holbein the Younger

الإ�صلامي؛  الفن  اقتناء منتجات  اآنذاك، على  الأوربية،  النُّخبة  اإقبال طبقات  العمل مدى  هذا 
عن  ف�صلًا  العربي،  الرخام  اأ�صغال  نمط  على  الم�صنوعة  الأر�صيات  وزخارف  طة،  كالأب�صِ

الأدوات الفلكية والمو�صيقية، المُ�صتَجلبة من اأقطار العالم الإ�صلامي. )�صكل رقم 5(.

األوان زيتية على خ�صب، 1533م، 209.5×207�صم، من مقتنيات  �صكل رقم 5- هانز هولباين الأ�صغر: ال�صفيران، 
»ال�صالة الوطنية للفنون« National Gallery بلندن.
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العربية،  الملاب�ض  ارتداء  لعادة  الترويج  اإلى  الأحيان  بع�ض  في  لتَ�صل  الظاهرة  اإن  بل 
وبخا�صةٍ العمامة، وما يت�صل بها من مكملات للزينة، بين بع�ض اأفراد الطبقة العليا من تجار 
الهولندي  الفنان  لوحات  اأ�صهر  بع�ض  تر�صده  ما  وهو  ع�صر؛  ال�صابع  القرن  خلال  هولندا، 

الأ�صهر »رمبرانت« Rembrandt )1606 – 1669(. )�صكل رقم 6(.

 �صكل رقم 6 – رمبرانت: رجل في ملاب�ض �صرقية، األوان زيتية على قما�ض، حوالي 1635، 
من مقتنيات متحف »ريك�ض« Rijksmuseum باأم�صتردام. 
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ه، �صار فنانو الغرب المُحدَثون، بعد ما يزيد على ثلاثة قرون، بهدف  وعلى الدرب نف�صِ
ا�صتك�صاف روافد جديدة، اأمكن من خلالها تجديد دماء الفن الغربي. وربما يكون اأحد اأبرز 
الأمثلة على ذلك ماثلًا في اتجاه »فن الخداع الب�صري« )الأوب اآرت( Op-Art، الذي قام 
العنا�صر.  توزيع  في  دقيقة  الناتجة عن ح�صابات  الإيهامية،  الب�صرية  العلاقات  من  قٍ  نَ�صَ على 
�صاهدًا   ،)1997 – فازاريللي« )1908  الفرن�صي »فيكتور  المجري -  الفنان  اأعمال  وتُعَد 
في  وبخا�صةٍ  ال�صياق؛  هذا  في  الإ�صلامية  الهند�صية  الزخرفة  تراث  من  ال�صتفادة  مدى  على 

اأعماله، التي بدا فيها جَليًّا ا�صتفادته من نمط الخط الكوفي. )�صكل رقم 7(.

�صكل رقم 7 – فيكتور فازاريللي، علاقات ب�صرية م�صتلهمة من الخط الكوفي،
اأكريليك على قما�ض، 1960.
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وقد �صجعت تجارب هوؤلء الم�صاهير غيرهم من فناني الغرب، فاأخذوا يتتابعون عدْوًا 
وا�صتك�صافًا في زوايا الفنون الإ�صلامية، وي�صتلهمون مُرَكّباتِها الثقافية، التي اأ�صحت اإرثًا اإن�صانيًّا 
م�صتركًا، برغم من�صئها ال�صرقي، ليتمكنوا من خلال ذلك من تقديم اأنماط فنية معا�صرة جديرة 
بالر�صد. وفي هذا ال�صياق تاأتي التجربة اللافتة للم�صورة والحفارة البريطانية »جيلا بيكوك« 
Jila Peacock )من مواليد 1948(؛ التي ا�صتلهمت فيها ع�صر ق�صائد لل�صاعر الفار�صي الأ�صهر 

بـ »جلا�صجو«  نفقتها  ال�صيرازي« )حوالي 1315- 1390م(، والتي طبعتها على  »حافظ 
Glasgow عام 2004 تحت عنوان »ع�صر ق�صائد من حافظ« Ten Poems from Hafez. ول بُدَّ 

المبكرة  وطفولتها  مولدها  كان  حيث  الن�صاأة؛  تاأثير  اإلى  »بيكوك«  تجربة  في  اللتفات   من 
بـ »طهران« عاملًا فاعلًا في اتجاهها ل�صتلهام اأ�صعار »حافظ«. )�صكل رقم 8(.

بجلا�صجو،  مطبوعة  ن�صخة  مختلطة،  تقنيات  حافظ،  من  ق�صائد  ع�صر  بيكوك«:  »جيلا   -8 رقم  �صكل 
2004، اأربع تف�صيليات من الكتاب.
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رة: الحَرْف والزخرفة في �صياق الحداثة والمعا�صَ
للت�شبُّث  المُحدَثين،  العرب  الفنانين  ل�شعي  تج�شيدًا  »الحروفية«)7(  اتجاه  كان  ما  بِقَدر 
يَغ فنية  بجذور الهوية الثقافية، بِقَدر ما اأ�شفر عن نتائج بالغة الأهمية، في �شياق البحث عن �شِ
قبل  – حتى  العربي  الحرف  تطويع  فنانينا من  م�شاهير  تمكن عددٌ من  رة. وقد  معا�شِ عربية 
ا�شتقرار الحروفية كاتجاه معترَف به – وت�شمين بع�ص الن�شو�ص الكتابية في بِنية العمل الفني، 

بما يتوافق مع م�شمونِه ومغزاه الرمزي.

ومن اأدَل النماذج على ذلك، عمل الفنان »عبد الهادي الجزار« )1925 – 1966(، 
المعروف با�شم »مواليد عرايا«؛ والذي تَجَلّى فيه دور النَ�صّ – برغم عدم انت�شاب »الجزار« 
من   22 رقم  الآية  من  لجزءٍ  اقتبا�شه  العمل  في  برز  اإذ   – مراحله  من  اأيٍّ  في  الحروفية  لتيار 
�شورة »ق«: چ گ  گ  گ  ڳ  ڳ   ڳ چ)8(، مع تطويعها للتكوين العام القائم على 
عبر  �شابحون،  �شخو�ص  اأربعة  فيها  يحملق  التي  والموت(،  الحياة  )دورة  الدائرة،  مركزية 
لحظة ا�شتيقاظ الوعي الأعظم بالموت؛ وهو ما يوؤكده �شياق الموّال المكتوب ي�شار العمل، 

ليلخ�ص لمُجمَل الفل�شفة ال�شعبية حول الحقيقة الكونية الكبرى. )�شكل رقم 9(.

اتجاه فني عربي ظهر – وفقًا لمعظم النقاد – في الخم�شينيات من القرن الع�شرين، ي�شتلهم فنانوه اأ�شكال الحروف العربية وتنويعاتها مفيدين   )7(
من جهود كبار الخطاطين العرب في ر�شومهم الخطية المتاأثرة بدورها باإرث الزخرفة العربية للم�شاجد والمحاريب، ولكن الجديد في الحروفية 
 – – كخطوط وحركات واإيقاعات  اأو بدللتها الرمزية واللغوية، واإنما يهمهم فيها ماهيتها ال�شورية  اأنها ل تهتم بمعناها الكتابي  العربية 
العرب  الفنانين الحروفيين  اأبرز  التجريدي. ومن  الفن  اإلى  الفني، فهي في هذه الحالة مدخل  العمل  ال�شكلية في  وذلك من حيث مكانتها 
»اأحمد م�شطفى« )1943( و»يو�شف �شيدا« )1922 – 1994( من م�شر، و»�شاكر ح�شن اآل �شعيد« )1926 – 2004( من العراق، 
ة«  والتون�شي »نجا المهداوى« )1937(، وال�شوري »�شامي برهان« )1929(، وال�شوداني »تاج ال�شر« )1954(، والجزائري »محمد خدَّ

.)1991 – 1930(
الآية بتمامِها:چ ڑ   ک  ک  ک  ک  گ  گ  گ  گ  ڳ  ڳ   ڳچ، انظر، »�شورة ق«، في القراآن الكريم: الآية 22.  )8(



230

الثقافة الإ�صلامية: مداخل معا�صرة

�شكل رقم 9 – عبد الهادي الجزار: مواليد عرايا، زيت على كرتون، 1949.

كذلك كان الحال لدى »حامد ندا« )1924 – 1990(؛ حين ا�شتلهم فكرة ال�شت�شهاد 
في �شبيل الوطن، فاإذا بالكيان الظِلّي للبطل ال�شعبي، الذي �شقط ممت�شقًا �شيفَه - يوازيه غياب 
دالة  مفتاحية  لجملة  مكتوبًا  ا  نَ�شًّ يتاأبط  به  اإذا   – ال�شعبية  الوطن  عربة  يجر  الذي  الح�شان، 
على  بال�شير  الجملة  هذه  كتابة  في  »ندا«  يلتزم  ولم  حبي(.  وطني  )بلادي  هي  العمل،  في 
تعاليم الخط العربي، بقدر ما واءَمَت المتطلبات اللونية للوحة. وفي مقابل هذه الجُملة، تظهر 
الكتابات على النع�ص الأخ�شر، غير مقروءة في مُجمَلِها، واإن تَكُن قد اأوحَت بمظهر اأ�شرحة 

الأولياء/ الأبطال. )�شكل رقم 10(.
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�شكل رقم 10 – حامد ندا: ال�شهيد، زيت على قما�ص.
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هاتُه الروحية في  اأما الفنان »اأحمد ماهر رائف« )1926 – 1999(، فقد اأ�شهَمَت تَوَجُّ
توجيهه فنيًّا �شوب ا�شتلهام تعاليم الفنون الإ�شلامية، لتوؤدي، مِن ثَم، اإلى فتح م�شارات جديدة 
انتع�شت  حيث  والثمانينيات؛  ال�شبعينيات  عقدي  خلال  الم�شري،  الجرافيك  فن  �شياق  في 
الحديثة. الفنية  الطباعة  و�شائط  خلال  من  الإ�شلامي،  التجريد  روح  على  القائمة   اأعماله 

)�شكل رقم 11(

�شكل رقم 11 – ماهر رائف: تكوين من مرحلة الت�شوف، طباعة بال�شا�شة الحريرية.

ثم ياأتي الفنان الم�شري »اأحمد م�شطفى« )من مواليد عام 1943( – المقيم باإنجلترا 
منذ عام 1974 – لتظهر في تجربته خ�شائ�ص الرتكاز اإلى اأُ�شُ�ص الفنون الإ�شلامية، طموحًا 
ه – من مختلف الروافد والتيارات الفنية.  نحو تاأ�شي�ص تجربة معا�شرة، ت�شتفيدُ – في الآنِ نف�شِ
زت هذه التجربة من خلال درا�شاته المتعمقة في العلاقات الهند�شية لحروف الكتابة  وقد تعزَّ
العربية؛ وهو ما يتجلى في اأطروحته للدكتوراه عام 1989 بعنوان »الأ�شا�ص العلمي لأ�شكال 
الحروف العربية«؛ التي ي�شفُها باأنها اأدت »... اإلى اإظهار المبادئ الهند�شية التي ي�شتند اإليها 

التوافق الب�شري في كل اأ�شكال الفن والعمارة الإ�شلامييْن«)9(.

»الفنان - د. اأحمد م�شطفى«، البعد الخفي للمكعب: الك�صف عن الكثرة في الوحدة: اأ�صماء الله الح�صنى،  )9(
 www.thecubeofcubes.com/artist/artist_arb.html
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ويمكن اأن ن�شف منهج »اأحمد م�شطفى« الفني باأنه منهج انتقائي)10(. وربما لم تت�شح 
هذه النتقائية التي ن�شفُ بها منهجه بقدر ما حدث في حالة عمله ال�شهير »مكعب المكعبات« 
اأو »البعد الخفي للمكعب«؛ والذي ي�شفه بقوله: »البعد الخفي للمكعب هو عمل فني اإ�شلامي 
يعبر عن قدا�شة الدللة التي يحويها المكعب... المكعب هو منتج تركيبي لنموذج نحتي من 
اإخراج الدكتور اأحمد م�شطفى... قام النموذج الأول على اللوحة الت�شويرية بعنوان »اأ�شماء 
اأخرى  1998محاولة  عام  اأنتجت  ثم  الفنان...  نف�ص  اأبدعها  والتي   »1987 الح�شنى  الله 

لنف�ص المج�شم في اإظهار للمكعب وهو مفتوح«)11( )�شكل رقم 12(.

�شكل رقم 12 – اأحمد م�شطفى: المكعب، مج�شم حروفي ثلاثي الأبعاد، 1998.

النتخابية اأو التلفيقية اأو التجميعية اأو النتقائية اأو ال�شطفائية Eclecticism: نزعة موؤداها انتقاء الأف�شل من بين المذاهب والأ�شاليب والآراء   )10(
اإطار موحد  ت�شكيلها ت�شكيلًا جديدًا في  بعد  اإلى بع�ص  الأ�شاتذة، و�شم بع�شها  اأعمال كبار  الأدبية والفنية، وكذا  اأو  الدينية  اأو  الفل�شفية 
والخروج منها بمذهب جديد، وهي نظرية �شاعت في اأواخر القرن 16 على يد الم�شور لودوفيكو كارات�شي Lodovico Carracci موؤ�ش�ص 
اأكاديمية الفن بمدينة بولونيا باإيطاليا )1585(. ومثال التلفيقية مذهب مدر�شة الإ�شكندرية خلال الع�شر المتاأغرق، وما عرف عن الم�شور 
البندقي تنتوريتو Tintoretto من اأنه اتخذ �شعارًا له: »األوان الم�شور تت�شيانو وت�شميمات ميكل اأنجلو«. ويوؤمن اأ�شحاب هذه النزعة اأن التاريخ 
قد ا�شتوعب الحقائق جميعًا، ولم يترك ال�شابق للاحق �شيئًا ياأتي به، ومن ثم فح�شب الفنان اأو الفيل�شوف اأو الأديب التوفيق بين العنا�شر 
 ال�شابقة عليه ليخرج منها بمذهب اأو اتجاه موحد. ويحمل هذا ال�شطلاح في لفظه معنى ال�شتهجان، انظر: عكا�شة، فنون ع�صر النه�صة،

مج. 2، الباروك )1988(: 379.
»المكعب - موا�شفات«، البعد الخفي للمكعب: الك�صف عن الكثرة في الوحدة: اأ�صماء الله الح�صنى،  )11(

www.thecubeofcubes.com/cube/the_cube_04_arb.html
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فهل ن�شاأت فكرة المكعب فقط على ما قرره »م�شطفى« من اعتماد مح�ص على فكرة 
المكعب؟  اإنتاج  من  عامًا  ع�شر  اأحد  حوالي  قبل  اأنتجت  التي  الح�شنى«  الله  »اأ�شماء  لوحته 

)�شكل رقم 13(، اأم اأن هناك روافد اأخرى، يُحتَمَل اأنها األهمَت مثل ذلك الطرح؟ 

�شكل رقم 13 – اأحمد م�شطفى: اأ�شماء الله الح�شنى، ت�شوير، 1987.

وهي  األ  الفنية؛  الطبعات  تاريخ  في  الروائع  اأ�شهر  اإح��دى  تاأمل  به  يتكفل  ما  هذا 
 Albrecht Durer ديورر«  »األبر�شت  الأ�شهر  الألماني  للفنان   Melancholy »ميلانخوليا« 
ا مفتوحًا قابلًا للتاأويل وفق اأكثر من نهج )�شكل  )1471 – 1528(، والتي تمثل في ذاتها ن�شًّ

رقم 14(.
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�شكل رقم 14 – األبر�شت ديورر: ميلانخوليا،
حفر خطي بالإزميل، األمانيا، القرن 15.

الي�شار؛  الم�شتقر جهة  الهند�شي  اأن ي�شتوقفه المج�شم  ال�شابق لن يلبث  فالمتاأمل للعمل 
الخما�شية«  الأ�شطح  متعدد  »المج�شم  با�شم  الريا�شي  ال�شطلاح  وفق  اإليه  ي�شار  والذي 
بين  للعلاقة  الأ�شهر  التج�شيد  يمثل  والذي   ،)12(Polyhedra »البوليهيدرا«  اأو   Octahedron

الفن الت�شكيلي والريا�شيات، وهي علاقة تتكئ على تراث ثري، اأ�شهَم فيه عدد من اأبرز فناني 
اأوروبا؛ ل�شيما خلال حقبة »النه�شة« Renaissance الأثيرة اإلى قلب »اأحمد م�شطفى«؛ وهو 
ما يف�شر قيامه في عام 1997 - اأي قبل عام واحد من اإنتاج المكعب – بتنفيذ عمله »منظر 
خلوي على الن�شبة والتقدير«؛ الذي تعك�ص الأ�شكال المج�شمة الواردة به م�شابهةً جَلِيّة مع 

»بوليهيدرا« »ديورر« الواردة بال� »ميلانخوليا«. )�شكل رقم 15(.

 Caroline H. MacGillavry, “The Polyhedron in A. Dürer’s Melencolia I: An Over 450 Years Old Puzzle Solved?” Proceedings  )12(
 of the Koninklijke Nederlandse Akademie van Wetenschappen. Series B: Palaeontology, Geology, Physics, Chemistry,
Anthropology 84, no. 3 (1981): 287–294.
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�شكل رقم 15 – اأحمد م�شطفى: منظر خلوي على الن�شبة والتقدير، ت�شوير، 1997.

ومن الجدير بالذكر في هذا ال�شدد اأن جهودًا عديدة قد بُذِلَت، في �شياق توطيد العلاقة 
في  المفحو�شة  ال�شيغة  اإلى  و�شلت  اأن  اإلى  والريا�شيات،  الت�شكيلي  الفن  بين  المذكورة 
المو�شوعي »لوكا  الفرن�شي�شكاني  الراهب  اأ�شهرها جهود كلٍّ من  مِن  »ميلانخوليا ديورر«؛ 
بات�شيولي« Luca Pacioli )1445- 1514(، الذي تم الحتفاء بجهوده تلك من قِبَل فنان 
 Jacopo de Barbari اأهمية في ذات ال�شدد؛ هو »جاكوبو دي بارباري«  اآخر، ل يقل عنه 
– عبقري النه�شة »ليوناردو  – ولي�ص ختامًا  )1440- 1516( )�شكل رقم 16(، واأخيرًا 

دافين�شي« الذي احت�شدت في مذكراته مئات التخطيطات الأولية لأ�شكال فراغية مماثلة.
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�شكل رقم 16 – جاكوبو دي بارباري: لوكا بات�شيولي يدر�ص الفراغيات، اإيطاليا، 1495.

كذلك يبدو اأن ثمّة �شلة واجبة التاأمل، بين م�شروع »اأحمد م�شطفى« الفني، وم�شدر 
الهولندي »موريتز كورنيلي�ص  الفنان  األ وهو  ال�شابقة،  الم�شادر  اأهميته عن  في  يقل  اآخر ل 
 -1898( M. C. Escher »ال�شهير ب� »اإم. �شي. اإي�شر Maurits Cornelis Escher »اإي�شر
1972(؛ والذي مثل ظاهرة فنية حقيقية خلال القرن الع�شرين، فيما يتعلق بالقدرة على تطويع 
حقائق الريا�شيات، في معالجات ب�شرية بديعة، ف�شلًا عن تمكنه التقني من طُرُق تنفيذ الطبعة 
عِها – �شابقًا في ذلك »اأحمد م�شطفى« الذي ا�شتهر لحقًا في اإحداها؛  الجرافيكية على تنوُّ

اأعني الطباعة بال�شا�شة الحريرية.
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اأعماله  التراث الإ�شلامي من خلال  ويبدو مدى ارتكاز م�شروع »اإي�شر« بالكامل على 
العديدة، التي يت�شح من خلالها ارتكازُه على القيم الب�شرية الأولية للفن الإ�شلامي؛ كالتكرار 
واللانهائية والزخرفية واحت�شاد الم�شطح بالعنا�شر.. اإلخ، تلك القيم التي األب�شها بدوره حلة 

مبتكرة �شارت علامة دامغة على اأ�شلوبه ال�شهير )�شكل رقم 17(.

�شكل رقم 17 – اإي�شر: طباعة ملونة من �شطح بارز.
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وت�شهد اأعمال »اإي�شر« التي تناول فيها مفردة المكعب بمعالجات م�شتقاة من قيم الفن 
اإليه »م�شطفى«  بنيوية تكاد تطابق ما ذهب  اإلى كيانات  – بل وبتحليل المكعب  الإ�شلامي 
– باأ�شبقيته على خَلَفِه الم�شري في هذا ال�شدد بما يزيد على ن�شف قرن  في مكعبه ال�شهير 

)�شكل رقم 18(.

�شكل رقم 18 – اإي�شر: الدورة، طباعة ليثوغرافية، هولندا، 1938.
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الب�شرية  التجارب  من  اأنماط  لتاأ�شي�ص  العربي،  الحرف  نحو  ه  التَوَجُّ هذا  مقابل  وفي 
المعا�شرة، حاول فنانون اآخرون ال�شتفادة من مُرَكّبات فنية اأخرى، وثيقة ال�شلة بتراث الفنون 
الإ�شلامية، وبقواعدها واأ�شولها. وكانت اأنماط الزخارف – بنوعَيها الهند�شي والنباتي – في 
مقدمة هذه المُرَكّبات، التي ظهرت بو�شوح، في اأعمال عددٍ من الفنانين المعا�شرين، �شرقًا 
وغربًا، لتلعب دور البطولة اأحيانًا، اأو تن�شحب لتكتفي بدور العنا�شر المُكَمّلة اأحيانًا اأخرى. 
ومحورًا  التجارب،  هذه  �شميم  من  اأ  يتجزَّ ل  جزءًا  كانت   – الحالتين  كلتا  في   – اأنها  غير 
 ،Composition التكوين  م�شتوى  على  فيها،  ظهرت  التي  الفنية  الأعمال  اأُ�شُ�ص  لرتكاز 
العمل  بناء  مَحاور  مِن  الظلّيّة، وغيرها  ال�شوئية  والعلاقات   ،Textures ال�شطحية  والملام�ص 

الفني.

من  واحدةً  عام 1949(،  مواليد  )من  ال�شيمي«  »عو�ص  الم�شري  الفنان  تجربة  وتُعَدّ 
من  به  تحفَل  وما  الإ�شلامية،  الفنون  ا�شتلهام  اإمكانية  فيها  تتجلى  التي  القيا�شية،  التجارب 
مات المعا�شرة، وت�شتهدي التطورات  اأن�شاق زخرفية �شتّى، لتاأ�شي�ص نماذج ب�شرية ت�شتَوفي �شِ
الجارية على الم�شتوى الدولي، �شواء فيما يتعلق بالمعالجات التقنية، اأو فيما يتعلق بالمفاهيم 

والم�شامين الفكرية.

الو�شيط  تقنيات  القائمة على  اأهم تجارب »ال�شيمي«،  يتجلى ذلك في مجموعتين من 
الطباعي اليدوي Printmaking؛ هما مجموعة »الجارية«، التي نفذها بدايةً من عام 1983 
Intaglio Printing، ومجموعة »تمجيد المحارب القديم«، المنفذة  بو�شائط الحفر الغائر 

عام 1991 بنف�ص الو�شائط.
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�شكل رقم 19 – عو�ص ال�شيمي: من مجموعة »تمجيد المحارب القديم«، حفر غائر ملون، 1991.

التقليدي  التكرار  م�شتوى  يتجاوز  الزخرفي  البُعد  اأن  »ال�شيمي«  تجربة  في  والمُلاحَظ 
لأنماط ب�شرية ماألوفة، اإلى م�شتوى اأعمق، تُ�شهِم العنا�شر الزخرفية من خلاله في اإيجاد حلول 
تاأثيرها  مات  مُقَوِّ ت�شتَوفي  الرئي�شية، كي  للعنا�شر  ال�شياق  تهيئة  للعمل، وفي  مبتكرة  تكوينية 

وح�شورها الفعّال.
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خاتمة
تاأ�شي�شًا على ما �شَلَف، يت�شح اأن الفنون الإ�شلامية قد برهَنَت - ول تزال - على �شلاحيتها، 
الفني، ممار�شةً  بال�شاأن  لة  ال�شِ التي ت�شتقطب ذوي  المرجعيات الإبداعية،  اأبرز  مِن  كواحدةٍ 
ريها،  ومُنَظِّ وموؤرخيها  الفنون  باحثي  اأبرز  من  لكثرةٍ  موؤخرًا  ا�شتدراجها  عن  ف�شلًا  وبحثًا، 
ن ن�شطوا على نحوٍ ملحوظٍ في ا�شتجلاء جوانبها و�شَبْر اأغوارها، تحليلًا وتاأريخًا وتوثيقًا،  مِمَّ
طموحًا للاإحاطةِ باأُطُرِها، وا�شتهدافًا لفهم خ�شائ�شها واآلياتها الداخلية )وهذه في حد ذاتها 

ظاهرة ت�شتحق بحثًا م�شتقلاًّ مُطَوّلً(.

بالما�شي،  الحا�شر  ربط  بهدف  الظاهرة،  هذه  من  طرفًا  نر�شد  اأن  لِزامًا  كان  هنا  مِن 
المُ�شبَقة.  والمنهجية  الفكرية  التحيُّزات  عن  بعيدًا  وواقعية،  عمقًا  اأكثر  فهمٍ  نحو  وطموحًا 
ونعتقد اأننا – في اإطار ما �شَلَف – ا�شتطعنا اأن نَخلُ�ص اإلى نتيجةٍ يمكن الطمئنان اإليها بدرجةٍ 
كبيرة، وهي اأن الإ�شكاليات النظرية، التي تكتَنِفُ حقل درا�شات الفنون الإ�شلامية، وما نتَج 
قًا تاريخيًّا رهنًا  عن هذه الإ�شكاليات من فَر�شيّات مُغالَى فيها، ترى في الفنون الإ�شلامية نَ�شَ
بالما�شي، اإنما هي مِن قبيل التعميمات والتخمينات، الناجمة عن انحيازات منهجية، باأكثرَ 

�شة على اختبار دقيق للوقائع. مما هي نتائج موؤ�شَّ

في المقابل، يتجلى بو�شوح – من خلال �شواهد وتجارب فنية ي�شعُب ح�شرها – اأن 
وجهة النظر الم�شادة، التي تت�شبّث ب�شورةٍ نمطية اأحادية، ترى معها الفنون الإ�شلامية باعتبارها 
مرجعية ثابتة، ينبغي عدم الم�شا�ص باأنماطها ومكوناتها، اللهم اإل من خلال النقل والتكرار 
وال�شتن�شاخ التقليدي، اإنما هي وجهة نظر تُغفِل بدورها م�شتجدات الع�شر، وتتغافل عن تاأثير 

ها في �شيغة جامدة لفهم التراث. اآليات المُثاقفة والتاأثير والتاأثُّر، لتنغَلِق على نف�شِ

التطوير  باإمكانيات  حافلةً  ومرجعيةً  للاإلهام،  ين�شب  ل  مَعينًا  الإ�شلامية  الفنون  وتظل 
والتحديث والعَ�شرَنة، ويظل الإبداعُ اأو�شعُ من اأية محاولتٍ نظريةٍ ت�شتهدفُ قولَبَتَه وتنميطَه 

في اأُطُرٍ ثابتة.
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