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بين يدي مغارب..

ما مين شيك في أن مهمية اختيار اسيم لمشروعٍ بحثييٍّ لييس بالأمر الهيين، خصوصا 

إذا كان هيذا المشروع يعنى بقضايا الاجتماع الإنسياني في كل أبعياده. إن الصعوبة تكمن، 

حيين اختييار الاسيم، في إيجاد علاقة تناسيبية بين اليدال والمدليول، وفي مدى قيدرة هذا 

الاسيم عيى حميل دلالات هذا الميشروع وترجمية مضامينيه، وبعيد تقليب وجهيات النظر 

في ميا اقيرُحِ مين العناويين الدالية عيى بعيض آفياق هيذا العميل البحثيي الفصيلي، وقع 

الاختييار عيى وسيم “مَغَياربِ” باعتباره اسيما يعكس ملاميح همومنا الفكريية في مختلف 

تجلياتهيا؛ إذ منهيا ميا ندركيه بالفعيل ومنها ميا نلمسيه بالقيوة، كما أنه يرسيم أبعياد آفاق 

تقديرنيا لطبيعة التحدييات المرتبطية بالكون والحياة والإنسيان.

في معنى مغارب

إن “مَغَياربِ” اسيم بصيغية الجميع، وللجمع دلالتيه المهمة؛ لأنيه يلفيت الانتباه إلى 

التعيدد مين حييث هيو سيمة بيارزة للاجتمياع الإنسياني أفقييا، أي: فيميا يخيص علاقية 

مكونيات المجتميع بعضها ببعيض، وعمودييا، أي: فيميا يرتبيط بعلاقة المجتميع بمختلف 

السيلط التيي يرتضيهيا في إقامة عمرانيه. وتبرز سيمة التعددية هيذه عى مسيتوى التاريخ 

والجغرافييا والثقافية والحضيارة، مما يكشيف عين تعقيد الظاهيرة الإنسيانية وتركيبيَّتها، 

وهيو الأمير اليذي يسيتدعي، في تقديرنيا، مقاربيات متعيددة ومتعديية في النظير والعميل. 

وعلييه فيإن ممارسيتنا لفعيل التفكيير لا ترتقيي إلى مسيتوى هيذه المهمية إلا إذا كانيت 

بصيغية الجميع وهو ميا اعتدنيا عيى تسيميته بي“التَّفَاكُر”.

لكن لماذا “مَغَاربِ” بصيغة الجمع؟

إن المغيرب “توصييف جغيرافي” بالأسياس؛ فهيو يشيير إلى الجهية والاتجياه، فقيد 

الشيمال/ الشرق/الغيرب،  الأربيع؛  الجهيات  وثوقيي،  بشيكل  “الجغرافييا”،  حيددت 

الجنيوب، ولكين بعيد الاكتشيافات العلميية تبييّن أن قضيية الجهيات ميا هيي إلا صييغ 
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إجرائيية لتدبييٍر عينييٍّ لحضيور الإنسيان في الميكان، وابتيكارات ذهنيية لإعطياء وصيف 

فيزييائي للفضياء ارتبطيت بتصيور ليأرض سيابق للثيورات العلميية الحديثية، في حين أن 

“الميكان” لييس حقيقية ثابتة وإنما هيو في حركة دائبية؛ ومن ثيمّ، فإن الجغرافييا -خاصة 

بالمعطييات  ليه  علاقية  لا  أنربولوجيي صرف  الجهيات- معطيى  بتحدييد  منهيا  يعنيى  ميا 

الكوسيمولوجية. وهيذا التحدييد يتيم دوميا في إطار نقطية ارتيكاز عينية تسيمى “المركز”، 

اليذي يكتيي هيذه الصفية المهمية، لييس فقيط مين خيلال تصيور الإنسيان الجغيرافي 

والفيزييائي للميكان والفضياء، بيل أيضيا مين خيلال موازيين القيوى؛ فتحدييد الجهية 

لييس عميلا تجريدييا موضوعييا ومطلقيا، وإنميا هيو تقديير إجيرائي ذاتي ونسيبي، فهيو 

يتيم دوميا “بالنسيبة إلى”؛ فاليشرق شرق بالنسيبة إلى مياذا؟ وإلى مين؟ فأوربيا مثيلا هيي 

غرب بالنسيبة لآسييا، ولكنهيا شرق بالنسيبة لأمريكا ! كميا أن بعضا مما نسيميه شرقا هو 

صيورة معكوسية لبعيض ما نسيميه غربيا لا تعكيس حالتَيه كميا هيي في التارييخ والثقافة 

والواقيع، بيل هو أقيرب إلى مسيتودع يودِع فييه الغيرب هواجسيه واسيتيهاماته. وبكلمة، 

فيإن بعيض هيذا اليشرق في هيذه الحالية يمثيل الجانيب المسيكوت عنيه فِي/مِين الغرب، 

وبلغية التحلييل النفيي فيإن هيذا اليشرق هيو “لا مُفَكَّير” الغيرب و“لا وَعيُيه”.

إن الوضعيية التيي يوجيد فيهيا “المركيز” هيي التيي تحيدد الجهية، ولا يخفيى أن 

هيذا التحدييد النسيبي لييس تحدييدا علمييا دائميا، فالجغرافييا كميا سيبق ذكره مسيألة 

ذاتيية ذهنيية وإجرائيية أكثر منهيا حقيقة موضوعيية، لذلك فيإن التحديد يتيم بالنظر إلى 

موازيين القيوى الجيوسيراتيجية والاقتصاديية والسياسيية والعسيكرية والإيديولوجيية، 

وكلميا اختلفيت نقطية الارتيكاز اختليف التوصييف الجغيرافي؛ فلين يعيود اليشرق شرقا لو 

غيّرنيا المركيز المحيدد، بيل سينغدو أميام “مشيارق” و“مغيارب” مين الناحيية الجغرافيية، 

بيل اليشرق لين يكيون شرقيا، والغيرب لين يكيون غربيا إلا حسيب زاويية النظير ونقطية 

الارتيكاز، فاليشرق شرقُ “الآخير”، والغيرب غيربُ “الآخير”.

التاريخيية  الناحيية  مين  الجهيات  هيذه  تحدييد  مسيألة  إلى  التنبيه  يليزم  كميا 

و“اليشرق  الأسيطوري”  و“اليشرق  الرومانيي”  “اليشرق  مثيلا  فهنياك  والأيديولوجيية؛ 

موضوعيية،  دلالية  ذا  لييس  للشرق/الغيرب  الوثوقيي  التحدييد  فيإن  لذليك  الدينيي”، 

فكميا أن اليشرقَ مَشَيارق حسيب الأبعياد الجيوسيراتيجية والجيوسياسيية والاقتصادية 
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الغيرب  مَغَيارب أيضيا وفيق هيذه الأبعياد، فتعييين  الغيربَ  والعسيكرية والفكريية، فيإن 

“جِهيةً” لييس ثابتيا، بيل ييدور ميع دوران الحضيارة واختيلاف موازيين القيوى، وهكيذا 

أمرييي. وغيرب  أوربي،  غيرب  ثيم  إسيلامي،  غيرب  هنياك  كان 

وعلييه؛ فالغيرب لييس غربا واحيدا، واليشرق ليس شرقيا واحيدا، ولذا فيإن المقتضى 

الموضوعيي يسيتلزم أن نتحيدث عنهميا بصيغية الجميع: “مشيارق” و“مغيارب”، وحيين 

نتحيدث عين مغيارب فإننيا لا نتحيدث عين ميكان أو جهة عينيية، بيل نقتحيم فضاءات 

والخيبرة  التارييخ  تسيتدعي  فضياءات  عليهيا؛  وتعاليت  الجغرافييا  مين  تحيررت  أخيرى 

والثقافية والأفيكار وموازيين القيوى وتعيدد الأبعياد.

 إذن، نفهيم لمياذا لا يمكين الحدييث عين الغيرب إلا في صيغية الجميع؛ فمغيارب 

يشيير، ومين منظيور نسيبي أنثربولوجيي، إلى هيذا “التعيدد” في كل أبعياده ومسيتوياته، 

فضيلا عين أن الإحالية عيى الغيرب ليسيت إحالية عيى النهايية أو الأفيول كميا يُفهيم 

مين كلمية “الغيروب”، وإنميا هيو إعيلان بدايية جدييدة، وهيو ميا تعودنيا عيى تسيميته 

ب“اليشروق”، فلييس الغيرب نقطية نهايية، بيل هيو محطية اسيتكمال وإنضياج وتقويم 

تيؤذن بمييلاد جدييد، فالغيرب يحييل عيى معياني “التقوييم” و“التشيكل” و“التجيدد” 

و‘التعيدد” و“الإنصيات” و“التفاكير”، وهيذه المعياني مجتمعيةً هيي بعض من قييم فكرة 

“مغيارب”، ترسيم معاليم أفقيه للنظير والتدبير.

لماذا مغارب؟

إن “مغيارب” فكيرة، قبيل أن تكيون اتجاها أو مؤسسية، فأينميا وجدت هيذه القيم 

كانيت هناك “مغيارب”، فهي حركية دائبة ومتجيددة، يحدوهيا الأمل ويسيكنها الإيمان 

والإصرار، تبحيث لهيا عين تجلييات مين خيلال تليك القييم، لذليك فهيي تُذكير في أكثر 

الفكيرة تظيل مجيردة ترسيم الأفيق وتسيتفز  إن  إذ  المركيز؛  فعالييات   فعاليية مين  مين 

التفكيير وتسيتنهض الهميم للاجتهياد في البحيث عين صييغ تنزيلهيا وتفعيلهيا في حركية 

واقيع النياس، وهيذا يقتيي تعيدد المقاربيات وتنيوع اللغيات وتقاطيع زواييا النظر.

لأن  والتشيظي،  التجيزيء  إلى  ييؤدي  ألاَّ  يُشيرط  والتنيوع  التعيدد  هيذا  أن  عيى 

مين  إذن  بيد  فيلا  الفكيرة،  فتضييع  الموضيوع  معالجية  يشيتت  قيد  النظير  زواييا  تقاطيع 

منهجيية تشيتغل بجميع الأشيتات وترتيبها وهندسيتها للاقيراب مين الصيورة في كليتها 
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وتكامليتهيا، وفي تقديرنيا فيإن المنهجيية الأقيرب إلى تحقييق هيذه الغاية هي تليك التي 

لا تقيف عنيد “تعيدد” المناهيج أو “تكاملهيا” وإنميا تطميح إلى “تعديتهيا” و“تكميلهيا”، 

لأن هيذا النيوع مين التعيدد، وهيو السيائد، يفيرض الكثرة لكين لا ييؤدي باليرورة إلى 

“التميازج”؛ إذ إن التميازج يقتي “الالتقياء” و“التقاطيع” مما يفي إلى ظهيور مناطق 

التَّمياس التيي يتم من خلالهيا “التفاعيل” و“التبادل” اليذي يؤدي إلى عملييةِ “تحوُّل” 

تَبيدأ موضعيية قبيل أن تصيير شياملة. ومين ثيم؛ فيإن التكاميل مهيم، لكنيه غيير كافٍ 

“متعديية”  مقاربية  نهيج  إلى  نحتياج  لذليك  الإشيكالات،  وتحلييل  الظواهير  معالجية  في 

والمعالجية. الدراسية  التخصصيات وعبر-مناهجيية في 

إن اختياراتنيا في المركيز تضيع عيى مشرحية النظير والتفكير كل ميا يرتبيط بالاجتماع 

الإنسياني، بغيية البحيث عين مصيادر الأفيكار التيي تقيف وراء الظواهير، والكشيف عين 

شيبكة العلاقيات التيي يفرضهيا السيياق، لأن الظاهيرة الإنسيانية مندرجية في ديناميية 

اسيتشراف  والعميل عيى  تفكيكهيا وتحليلهيا،  دائبية ومركبية ومتشيابكة، مميا يسيتلزم 

مآلاتهيا وتداعياتهيا عيى الاجتمياع الإنسياني.

لقيد عميل المفكيرون عيى تفسيير الظاهيرة الإنسيانية عيبر التوسيل بمجموعية مين 

المفاهييم والأطير المعرفيية، وكثيرا ميا يكون التعاميل مع هيذه المفاهيم والأطير في أبعادها 

التطبيقيية والإجرائيية دون الخيوض في المسياءلة النقديية لأسسيها وجذورهيا وأصولهيا، 

فضيلا عين تقدييم قيمية معرفيية مضافية في أبعادها التأسيسيية.

القضاييا  في  التفكيير  تجدييد  في  لتسيهم  “مَغَياربِ”،  سلسيلة  تيأتي  الإطيار  هيذا  في 

المرتبطية بالاجتمياع الإنسياني، مين خيلال إعيادة النظير في الشيبكة المفاهيميية والأطير 

المعرفيية التيي تؤطر طرائيق القراءة والتفسيير للظاهيرة الإنسيانية؛ وإذ تضطلع السلسيلة 

بهيذه المهيام فإنهيا لا تدعيي أنها تمتليك الوصفيات السيحرية لإشيكالاتها المعياصرة، أو 

تزعيم أن هيذه المقاربيات تحميل الأجوبة عما اسيتغلق مين قضاييا العالم والعير، وإنما 

تحياول قيدر الإميكان توسييع دائيرة التفكيير، وترسييخ تقالييد النظير في كل ميا يرتبيط 

بمسيتقبل الإنسيانية ومصائير العاليم، وذليك مين خيلال التأكيد عيى الحق في السيؤال 

والإعيلاء مين قيمية ممارسية المسياءلة المسيؤولة.

مصطفى المرابط
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افتتاحية العدد

 

منيذ  يشيهدها،  زال  وميا  العيربي،  العاليم  شيهدها  التيي  الأليمية  الأحيداث  تيؤشر 

انطيلاق شرارة ميا اصطلح عليه بيي » الربيع العربي « عيى وجود أزمة عميقة تهدد بنسيف 

يلط السياسيية  الثوابيت التيي انبنى عليهيا الاجتمياع العربي والإسيلامي؛ فبعيد انهيار السُّ

المسيتبدة، بفضيل انتفاضيات شيعبية عارمية، وجدت بعيض الشيعوب العربية الإسيلامية 

نفسيها عاجيزة عين بنياء فضاء عيام جدييد يحظيى بإجمياع كافة مكونيات المجتميع، عى 

اختيلاف مذاهبهم العقدية ومشياربهم الفكريية وانتماءاتهيم العرقية؛ بل حتى الشيعوب 

التيي ليم تشيهد تصيدع السيلطة السياسيية، أصبحيت بدورهيا تجابيه تحدييات الحفياظ 

عيى تماسيك فضائها العيام في وجه سلسيلة هجميات متتاليية جيراء انفتاحها عيى العالم 

الخارجيي واحتكاكهيا بمنظوميات قيميية جديدة.

يسيتلزم  متشيعب،  حدييث  العيام  الفضياء  بنياء  إعيادة  تحدييات  عين  الحدييث  إن 

بالديين  مرتبيط  هيو  ميا  منهيا  متداخلية،  وتخصصيات  ومحياور  مواضييع  في  الخيوض 

والأخيلاق، ومنهيا ما هيو مرتبط بالقانيون والسياسية، أو بالأغلبيية والأقليية، أو بالداخل 

والخيارج عيى سيبيل المثيال لا الحير. والحاصيل أنيه ميا مين معضلية مين المعضيلات 

الكثييرة التيي تيؤرق المجتمعيات العربية والإسيلامية الييوم، وما من سيؤال من الأسيئلة 

الحرجية التيي تقض مضجيع هيذه المجتمعات—مثيل أسيئلة الديين والعلمانية، وأسيئلة 

العلاقية بيين الرجيل والميرأة، أو الأصييل اليراثي والدخييل المعياصر—إلا وكان الجيواب 

عنيه يسيهم بشيكل مين الأشيكال إميا في تثبييت واقيع الفضياء العيام وإميا في تثوييره. 

مرحلية  في  والإسيلامية  العربيية  بالمجتمعيات  المحدقية  التحدييات  لخطيورة  ونظيرا 

ميا بعيد الربييع العيربي، ارتأينيا أن نخصيص محيور العيدد الأول مين سلسيلة »مَغَياربِ« 
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لي» المجيال العيام «، آمليين أن يكيون هيذا المحور المدخيل الرئييس لطرح جملية المحاور 

الأخيرى ذات الصلية بواقيع هيذه المجتمعيات الثقيافي والحضياري والفكيري.

وليس هيذا الموضوع بالمحيدود الأفق، إذ تَسيتلزم النقاشياتُ والبحوث حيول الفضاء 

العام التفاعيلَ مع الأسيئلة الآتية: 

مفهوم المجال العام ومحدداته:	 

	   ما طبيعة المجال العام وخصائصه؟  

	   كيف يتشكل المجال العام؟  

ميا الفيرق بيين المجيال العيام والمجيال الخياص، وميا هيي السيلطة التيي تعينِّ 	 

مَواطين الفصيل بينهميا؟

هيل يكفيي القانيون لتعييين الفيرق بيين المجيال العيام والمجيال الخياص؟ وما 	 

دور الأخيلاق في هيذا البياب؟

ما دور الدين في بناء المجال العام وضمان استمراريته؟	 

هل مفهوم الحرية مفهوم مسعف في تأسيس المجال العام؟	 

ميا دور الغيير، أو الآخير، في تحدييد ملاميح المجيال العيام في المجتميع العيربي 	 

والإسيلامي؟

العيربي 	  السيياق  في  العيام  المجيال  ملاميح  رسيم  في  الأقلييات  تسيهم  كييف 

والإسيلامي؟

ميا تأثير وسيائط التواصيل الاجتماعيي الجدييدة في بناء المجيال العيام أو إعادة 	 

بنائيه، خصوصيا في السيياق العربي والإسيلامي؟

إنهيا أسيئلة للانطيلاق، ويبقيى النقياش مفتوحيا لبنياء المفاهييم والأفكار، ومسياءلة 

وتفاكير  ورويية،  بهيدوء  مسياراته،  تأسييس  نيروم  اليذي  مطمحنيا  وذاك  الاجتهيادات. 

مسيتمر.
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مقالات

الفضاء العام

أبو يعرب المرزوقي*)1)

مقدمة

لا يمكين اليكلام عيى الفضياء العيام دون وصليه بأحيياز الوجيود الإنسياني الجمعي 

والفيردي؛ ذليك أن العلاقية بيين دلالات هيذا المفهيوم، ميا يعيد منهيا حقيقييا وميا يعيد 

بالجماعية وبالفيرد؛ وهيي  مجازييا، تبقيى دائميا إضافيية إلى هيذه الأحيياز في علاقتهيا 

علاقية متعاكسية تماميا كميا سيرى.

فالفضياء العيام بالنسيبة إلى الجماعة هو دائميا عى حسياب الفضاء الخاص بالنسيبة 

إلى الفيرد. وحتيى عندميا يكيون عيى حسياب الفضياء الخياص للجماعية، فذليك ينتيج 

عين اعتبيار الجماعية وكأنهيا فيرد في لقياء الجماعيات المختلفية التيي تتقاسيم المعميورة. 

ولاختييار كلمية الفضياء دلالية عميقية؛ لأن الفضياء ليس الملاء فحسيب، بل هيو الخلاء 

المحييط بيه، سيواء كان ميا يميأ الميكان فيردا أو جماعة. ومين ثيم؛ فليكأن العلاقة هي 

بيين الحاصيل مين الممكين والممكن غيير الحاصيل من وجيود الإنسيان. فالمكان مشيتق 

مين »كان« وهيو، إذن، تعيينُّ كييان الإنسيان يصحبيه الوعيي بكيانيه المتعيين، فيكون 

دازايين أو أييس في أيين وآن، يحييط بأولهميا كل الميكان وبثانيهميا كل الزميان. لذلك، 

فهيو في آنٍ: ظيرفُ ميكان ومصيدرٌ مِيميٌّ مِين »كانَ«.

والميكان الإنسياني هيو الجغرافييا بالنسيبة إلى الجماعية. والفيرد باعتبياره جيزءا مين 

الجماعية غيير متمييز بتفيرده إلا بأينيه وآنيه، وليبروزه كمحيدد للكييان بهذيين المعنييين 

*1  بروفيسور الفلسفة العربية واليونانية في جامعة تونس.
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مرحلتيان غايتيان، ومرحلية وسيطى، ثيم الوصلية بيين الوسيطى وميا قبلهيا، أو البدايية 

وبينهيا وميا بعدهيا كغايية؛ فتكون بذليك منظومية مخمسية الأبعياد. وهيي للجماعة كما 

عرفهيا ابين خليدون في المقدمـة أنظمية للميكان تتطيور في الزميان: 1-ميا قبيل العميران 

العميران  بعيد  5-ثيم ميا  4-فالعميران الحيري  3-فالدولية  البيدوي  2-فالعميران  البيدوي 

الحيري.

والزميان الإنسياني أو التارييخ هيو هيذه الصييرورة المكانية لتارييخ الجماعية البشرية. 

لكنيه هيو عمير الفيرد الإنسياني بميا هيو كائين متفيرد ببدنيه اليذي هيو حصتيه الذاتيية 

المطلقية مين الميكان التيي لا يشياركه فيهيا أحيد؛ وذليك هو فضياء اليذات الخياص بها، 

وبالقيياس إلييه يتحيدد الفضياء العام.

وأثير الجغرافييا في التارييخ هيو تعبيير الجماعة عين صيرورتهيا الكيانيية والمكانية بما 

تنتجيه مين رميوز، أو حياتهيا الروحية ورمزهيا الكلمية شرط الإبيداع الرميزي والتواصل؛ 

وذلك هيو جوهير اليراث الرمزي.

وأثير التارييخ في الجغرافييا هيو تحقييق الجماعية لصيرورتهيا الكيانيية والمكانيية بما 

تنتجيه مين ثيروات، أو حياتهيا الماديية ورمزهيا العملية شرط الإبيداع الميادي والتبيادل؛ 

وذليك هيو جوهير اليثروة المادية.

وأصيل ذلك كله كيان الإنسيان الفيردي والجمعيي أو وجوده من حييث هو متمكن 

ومتزمين. والتمكين الأصل هيو الجسيد، والتزمن الأصل هيو اليروح، وكل ماعداهما من 

التمكين والتزمين هيو تعبيير الفيرد الميادي بجسيده والرميزي بروحيه. والكلمية التيي هي 

شرط التواصيل، والعملية التيي هيي شرط التبادل هميا أداتا تجياوز الفضاءيين الكيانيين 

إلى فضاءيين يحررانهميا مين المكان والزميان الطبيعييين بفضل التواصيل والتبادل.

وهميا، بفضيل ذليك، يمكنيان مين اكتشياف فضاءيين أوسيع مين الفضياء الطبيعي 

هيو المياوراء المطليق مكانيا وزمانييا؛ أعنيي أصل كل ديين وكل فلسيفة. فالكلمية والعملة 

هميا في آن أداتيا التمكين مين الزميان والميكان الطبيعيين وأداتيا تحريير منهميا، باعتبار 

أعنيي  ومتنياه؛  محيدود  مين  فيهميا  بميا  والميكان  للزميان  ممثليين  والاقتصياد  الثقافية 

السيجنين الطبيعيين بالقيياس إلى اللامحيدود واللامتناهي ما بعيد الطبيعييين. وبفضلهما 

يكتشيف الإنسيان الفيرد ميا لدييه مين اشرئبياب إلى الخروج مين هذيين السيجنين؛ أي 
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كيانيه العضيوي والعاليم، فيتجاوزهميا إلى ميا وراء العاليم والحيياة بخييال يكيون أكيثر 

كثافية وجوديية مين الواقيع؛ وذليك هو مجيال الديين والفلسيفة.

والعلاقية بيين المسيتوى العمييق مين المفهيوم والمسيتوى السيطحي، تجعلنيا نرجيع 

الاشيراك في حييزي  يرتيب عيى طبيعية  ميا  غيورا هيي  أبعيد  إلى مسيألة  القضيية  هيذه 

اليذات  إزاء  تفاعلهميا في الاتجاهيين مين حقيوق وواجبيات  ثميرة  والزميان وفي  الميكان 

والغيير. فيكيون لهذه العلاقيات نوعان من المشياركة في الحيزيين المكاني والزمياني، وفيما 

تنتظيم به هذه المشياركة من حقيوق وواجبات تكيون سياسيية إذا تعلقت بالميكان وتكون 

وجوديية إذا تعلقيت بالزميان. وعندئيذ يتبيين أن الوجيودي متقيدم عيى السيياسي وهيو 

اليذي يتحكيم في كونيه عيى ميا هيو علييه. ويمكين إذن أن نقسيم اليكلام إلى:

المدينة،  في  المكانية  الدلالة  مسألة  فيهما  ندرس  أولين  فصلين  في  أصليتين  مسألتين 

والدلالة السياسية في الدولة، ومسألة الدلالة الزمانية في الذات، والدلالة الوجودية في الكون. 

ومسألتين متفرعتين عنهما تنتجان عن تفاعلهما والتأثير المتبادل بينهما في فصلين 

العام  الفضاء  عى  إياهما  قيسا  والوجودي  الذاتي  الزماني  تسطيح  فيهما  ندرس  ثانيين 

المكاني والسياسي، وتعميق المكاني والسياسي قيسا إياهما عى الزماني لذاتي والوجودي.

فتكيون فصيول المسيائل أربعية توصلنيا إلى فصيل أخيير هيو أصلهيا جميعا، وهيو فصل 

نعالج فيه بإيجاز شيديد أم المسائل الدينية والفلسيفية؛ أعني العلاقة بين الكلي والعيني الذي 

هو معضلة المعضيلات في اليرؤى الدينية )اليذات والصفات( والفلسيفية )الوحيدة والكثرة(.

الدلالتان السطحيتان: المكانية والسياسية

لعبيارة الفضياء العيام عدييد اليدلالات. ولعيل أكثرهيا شييوعا الدلالتيان السيطحيتان 

المعتادتيان في الكلام عى المكان في المدينة وعى المشياركة السياسيية في رعاية الشيأن العام.

فالمعنيى الأول هيو الدلالية المكانيية، وتتعلق بقسيمة الميكان في المدينية. والفصل بين 

الفضاءيين العيام والخياص ييكاد كل منهميا أن يلغيي الثياني بمقتيضى ميا تحيدده المنزلة 

الاقتصادية والاجتماعية من سيلطان عى تقاسيم ميكان المدينة. فالأحياء الشيعبية بحكم 

 ،)Promiscuité( الازدحيام وضييق الميكان لا ييكاد ينفصيل العيام فيهيا عين الخياص
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والأحيياء المرفهية تتمتيع بالفصيل البيينِّ بيْن العيام والخياص، وكلاهميا فيه من الاتسياع 

ٌ أن حيال الأحيياء الشيعبية تليك عِلَّتُهيا حال  ميا يحقيق دلالية المعنييين المتضايفيين. وبيينِّ

الأحيياء المرفهية هذه. وبذليك تكون قسيمة المكان في الميدن أولى علامات البعد السيياسي 

المعيبر عين بعد أعميق هيو بعيد السيلطة والقيوة في العلاقات بيين البشر.

وهيذا المعنيى الأول لا يقتير عى هيذه العلاقيات في نفيس الجماعة؛ بل هيو صالح 

لليكلام عيى ميا يجانسيها مين علاقيات بيين الشيعوب واليدول صلاحيه للاسيتعمال بين 

البحيار  في  العيام  بالفضياء  يسيمى  فميا  والدولية.  الشيعب  نفيس  في  والجماعيات  الأفيراد 

والأجيواء يتحيدد بالقيياس إلى فضاء خاص بيكل دولة، كميا في مفهوم السييادة عى المياه 

الإقليميية والجيو الإقليمي لليدول. فهذا الفضياء العام هو المشيرك بين الدول والشيعوب 

وحيدود السيماح بالحركية في المعميورة بوصفها ملكا للبشرية وليسيت لشيعب دون شيعب. 

ويبيدو أن القانيون اليدولي قد خيص بعض المناطيق مين الأرض، كالقطبيين، بكونها 

مشياعة فاعتبرهيا مليكا عاميا ليكل الشيعوب واليدول. وكذليك الفضياء بيكل ميا فييه من 

أفيلاك ونجيوم ومجيرات هيو مليك عيام أو فضياء عيام مشياع بيين البيشر، كل بحسيب 

جهيده في الوصيول إلييه دون أن يدعيي حيوزا أو ملكيية علييه. لكين ذلك مين الأوهام؛ 

الخياص  علاقية  ولعيل  إلييه.  الوصيول  عيى  القيدرة  لهيم  مين  هيم  يتقاسيمه  مين  لأن 

بالعيام في المعميورة -الميياه والفضياء الإقليميي- رهين القيدرة عى حمايتيه، ومن ثيمّ؛ فهو 

الامتحيان الأسياسي لمفهيوم السييادة في علاقتهيا بالقيوة.

والمعنيى الثياني مسيتوحًى من هيذا اليدور الفاصيل بين الخياص والعيام ليفييد معنى 

سياسييا، وصيار هيو الغالب عيى المصطليح في التيداول حول الحرييات السياسيية وعلاج 

الفضياء  هيذا  بإيجياد  يتعليق  أولهميا  كذليك:  بعيدان  وللمفهيوم  العيام.  الشيأن  قضاييا 

التيداولي، والثياني يتعليق بحمايية الفضياء الخياص. والبعيد الأول يعنيي حيق المواطن في 

المشياركة السياسيية، والثياني هدفيه الحد مين تدخل السيلط في حيياة المواطين الخاصة؛ 

فالشيأن العيام في غيياب الحرييات وحيق المواطين في الخيوض فييه يتحيول في الأنظمة 

بالأمير فيحوليون دون  إذ يسييطر علييه مين يسيتبدون  الدكتاتوريية إلى شيأن خياص؛ 

وجيود مثيل هيذا الفضياء العيام بمجيرد حيلولتهيم دون حيق خيوض المواطنيين فيه.
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ومثلميا أن المعنيى الأول الميكاني يتفيرع عنيه قيياس علاقية الشيعوب واليدول فيميا 

بينهيا عيى علاقة الأفيراد والجماعات مين نفيس الجماعة للمقابلية بين الفضاءيين العام 

والخياص، فكذليك يتفيرع عين هيذا المعنيى الثياني قيياس علاقية الحيق في الخوض في 

المسيائل الدوليية والشيأن العام الإنسياني؛ وخاصية قضايا السيلم والمناخ في صلية بمفهوم 

بيدأ  الييوم،  لكين  يتجاوزهيا.  ميا  اليكلام عيى  الغيير في  اليذي يحيد مين حيق  السييادة 

القانيون اليدولي يتجياوز المعنيى الضييق للسييادة ويضع أميورا متعاليية عليهيا؛ مثل: حق 

التدخيل لحمايية الناس من الاسيتبداد المفيرد، أو مفهيوم الجرائيم الإنسيانية، أو مفهوم 

تلوييث المنياخ إلخ.... ولعيل رمز هيذا التجاوز الخاليق لفضاء عيام دولي ما يمكن تسيميته 

بالمجتميع الميدني العالميي؛ كمنظميات حقيوق الإنسيان والهلال الأحمير اليدولي إلخ...

وإذا كان المعنيى الأول بمعنيييه موضيوع سياسية الميكان والتنظييم العميراني، فيإن 

المعنيى الثياني بمعنيييه موضيوع السياسية عامية وحيق المواطنيين في المشياركة فيهيا، وفي 

الحيين نفسيه حقهيم في أن تكيون لهيم حيياة خاصية لا تتدخيل فيهيا تيداولات الفضياء 

العيام؛ بمعنيى تدخيل الدولية في حيياة الأفيراد والأسر. 

وهكيذا إذن؛ فيإن الدلالية المكانية في العمران الحيري هي الدلالية الأولى، وتعتبر 

بمنطيق المقابلية بيين الحقيقية والمجياز الدلالية الحقيقيية، في حيين أن الدلالية التداولية 

المتعلقية بالحرييات السياسيية والفكريية تعتيبر مجازيية بالقيياس إليهيا؛ إذ هيي تخيص 

ميدى حيق اليكلام والحوار الحير بيين المواطنين. وهيي دلالة مجازيية بنفيس المنطق ولا 

تتعليق بالميكان؛ بيل بميا يسيمح به مين تيداول خيارج الفضياءات الخاصية بالمعياني التي 

سييلي تحديدهيا. ومن ثيم؛ فالفضاء العيام إضيافي إلى مفهوم ميلازم هو الفضياء الخاص 

اليذي لا يمكين تجياوز حيدوده الموضوعة إميا بالطبيع أو باليشرع الوضعيي أو المنزل. 

الدلالتان العميقتان: الزمانية والوجودية

لكين لمفهيوم الفضاء العيام بالمقابل ميع الخياص معنيين آخريين أهم بكثيير من هذا 

المعنيى الذي ييدور حوله اليكلام المعتاد: 

فيأول المعنييين للفضاء العيام، في هذه الحالة، لا يتعلق بالمشيرك المكاني أو السيياسي 
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بيين البيشر بالمقابل ميع الخياص منهما؛ بيل هو يتعليق باللامشيرك الميادي والرمزي بين 

البشر؛ وله مسيتويات خمسية كذلك. 

هو  أصلها،  هو  والذي  الأربعة،  المعاني  هذه  يشمل  الذي  المفهوم  هو  الثاني  والمعنى 

علاقة العام والخاص، أو الكلي والعيني التي هي لغز الألغاز في كل الأديان والفلسفات. 

فللمفهوم أبعاد أعمق، وهي الأهم فلسفيا رغم أنها ليست من المعاني المتداولة في الكلام 

كذلك:  مستويان  ولها  المحاولة.  هذه  في  تعنينا  التي  فهي  ولذلك؛  العام.  الفضاء  عى 

أحدهما يمكن اعتباره فيزيائيا ماديا؛ والثاني يمكن اعتباره روحيا رمزيا. 

وكلاهما ليس إضافيا إلى علاقة الإنسان بالمكان )المساكنة في المدينة( ولا إلى علاقته 

بالجماعة )المشاركة في إدارة الشأن العام(. إنهما معنيان يتعلقان بالإنسان عينه من حيث 

هو ذو كيان له مكان ذاتي هو جسده )مساكنة الذات لذاتها( الذي له وعي ذاتي بوجوده 

هو وعيه بكيانه بوصفه صاحب تعينه المكاني الذي يمثله جسده. 

وفي هذيين المعنييين العميقيين كليهميا تتجوهير قضيية العلاقة بيين العيام والخاص 

عامية في تحدييد المفهوميين، وبيين اليكلي والفيردي في تحدييد الوجيود اليذي يعيبر عنيه 

المفهوميان. وقلميا ينتبيه المتكلمون في الفضياء العام عليهميا رغم كونهما أسياس المعنيين 

الأوليين؛ بيل هميا الجير الواصيل بالمفهيوم الأصل فيهيا جميعيا؛ أعنيي مفهيوم الكلية 

والعينيية في الوجيود، المفهوميين اللذيين هميا جوهير المياوراء الفلسيفي والدينيي في كل 

إبداعيات الإنسيان، لكين كيانيه المتحييز في الميكان والزميان والمتعيالي عليهميا بوصفهما 

فضياء عاميا يتجياوزه بتفرده اليذي لا يشياركه فييه أحد.

بتعدد  العام كذلك مؤلفا من جنسين كلاهما متعدد  الفضاء  الحالة، يكون  وفي هذه 

الفضاء الخاص بجنسيه أي: ما لا يمكن تجاوزه حتى لو أردنا الخروج منه سجنا نختنق 

به وفيه؛ وما لا ينبغي تجاوزه حتى لو أراد غيرنا تجاوزه عدونا عى الذات. 

والأول الحائل دون تجاوزه طبيعي، والثاني الحائل دون تجاوزه شريعي أو قانوني. 

والخاص،  العام  الفضاءين  علاقة  من  الأعمق  المعنيين،  لهذين  الجامع  المفهوم  فيكون 

هو ما يحدده النظام التواصلي؛ إما بمقتضى الطبيعة )الجسد محلا للذات(، أو بمقتضى 

الشريعة وضعية كانت أو دينية )الروح وعيا بالحلول في الجسد المتجاوز له(. 
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وهيذا المعنيى المضاعف يجمع بيين الخِلقيي والخُلقيي المحددين للعلاقة بيين العموم 

فضياء  المتيداول،  بالمعنيى  العيام،  الفضياء  أن  والمعليوم  والمضطيرة.  الحيرة  والخصيوص 

اختيياري ومتضاييف ميع الفضاء الخياص الذي ينبغيي إيجياده وحمايته بالمعنيى العمراني 

العيام(.  الشيأن  اليكلام في  الميكان إلى عيام وخياص( والسيياسي )قسيمة حيق  )قسيمة 

والتضاييف يحصيل بقسيمة معينية بيين الفضاءيين وهيي نسيبة تزييد وتنقيص وتحددها 

قوانيين طبيعيية أو إنسيانية تمنيع التعيدي عيى الحيدود التيي وضعتهيا بينهميا. ويتأليف 

الفضياء العيام بهيذا المعنيى الميكاني مين المسيتويات الخمسية التاليية: 

1 - الأنُي )أماكن الرفيه والألعاب والحدائق والمقاهي إلخ...(؛

2 - والروحي والفكري )المعابد والمسارح والجامعات إلخ(؛

3 - والسياسي )أماكن التداول في الشأن العام(؛ 

4 - والاجتماعي )الأسواق والمناسبات الكبرى كالموت والأعراس(؛

5 - والجاميع بينهيا كلها؛ أعنيي حياة المدينية أو الحيياة الجماعية، عندميا يضيق بها 

المكان فتصبح القسيمة بيين العام والخياص ضرورة يوميية أي المدينة. 

بيل هيو محيدد بصيورة  اختيارييا  لييس  بالمعنيى الأعميق، فهيو  العيام،  الفضياء  أميا 

طبيعيية وخلقيية، وهيو مثيل الأول في تضاييف ميع فضياء خياص هيو أحيد أبعياد كييان 

الإنسيان. وينبغيي حمايتيه بالمعنيى العضيوي والنفيي ومنيع تجياوزه؛ لأنيه عيين حمايية 

كييان الفيرد. ويتأليف مين المسيتويات الخمسية التاليية:

المستوى الأول هو العلاقة بين ظاهر الذات وباطنها: فما ينتسب إلى الفضاء العام هو 

الجسد؛ لأنه مرئي من الجميع. وهذه العلاقة هي التي تتحكم في اللباس وفي مخرجات 

البدن بحسب الحضارات والعصور. والبدن متضايف مع فضاء خاص هو باطن الإنسان 

أو روحه التي لا يطلع عليها إلا الله. وحتى صاحبها فهو لا يطلع إلا عى القليل منها.

المسيتوى الثياني هو العلاقية بين »ما بيين اليذوات« )Intersubjectif( مين مدركات 

أو ميا يسيمى بالواقيع، وبيين ميا ليدى اليذات مين تصيورات لهيذا الواقيع، فضيلا عين 

الخييال اليذي هيو أكيثر خصوصية حتيى من اليرؤى الخاصية لما يوصيف بكونه المشيرك 

بيين اليذوات من ميدارك. وقد أشيار ابين خليدون إلى مدارك غيير قابلية للعبيارة، ومن ثم 
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فهيي غيير قابلية للتواصيل بيين اليذوات؛ ويسيميها الوجدانيات. وهيي جميعيا من جنس 

الميدارك الباطنية التيي لا يمكين أن يشيرك فيهيا أحد ميع أحد.

المسيتوى الثاليث والأكيثر دلالة عى المفهيوم بمعانيه الخمسية، هو العلاقية الظاهرة 

التيي هيي ذات ظاهير وباطين وكيثرة  إنيه جوهير مفهيوم الأسرة  وباطنهيا؛  بيين ذاتيين 

ووحيدة. فوجيود الزوجيين في الأسرة ليه وجهيان ظاهرهيا فضياء عيام يشيرك فييه جميع 

أفرادهيا وباطنهيا فضياء خياص هيو العلاقية الحميمية بيين الزوجيين إذ ينفيردان وجهيا 

لوجيه في غيياب بقيية أعضياء الأسرة. والوجيه الأول هيو بدايية الفضياء العيام المطليق، 

والثياني هو بدايية الفضاء الخياص المطلق. وفي هيذه العلاقة سر تجاوز روحين جسيديهما 

ليتجانسيا بفضيل العلاقية الحميمية التيي هيي تواصيل جسيدين وروحيين في آن. 

المسيتوى الرابع هيو العلاقية التواصلية بيين ثقافية وأخيرى؛ فالفضاء الإنسياني العام 

متضاييف ميع الفضياء الثقيافي الخياص بيكل جماعية، والميرور بيين ثقافتيين متباعدتين، 

وحتيى بيين حقبتيين في نفيس الثقافية، يضعنا أميام علاقية بين عيام وخاص هيو سر كل 

ميا يحصل مين سيوء تفاهم بيين الحضيارات وهيو علية صدامها.

المستوى الخامس والأخير هو العلاقة بين الإنسانية، إن تصورناها ذات وحدة فضائيةٍ 

ما، هي خصوصيتها كبشر، وبين كل ما سواها من الموجودات حية كانت أو جامدة؛ فهناك 

فاصل بين الإنسان وغيره من الكائنات: الفضاء العام المتجاوز للمشرك الإنساني.

فيكيون الخياص الإنسياني هيو الوسييط الدائيم اليذي يعير التحيرر منه لتصيور ما 

يتجياوزه مين الوجيود؛ وهو ميا يضعنا أميام نظرية المعرفية والوجيود، والعلاقة بيين الكلي 

والجيزئي واضطيرار البيشر للتعبيير عميا يتجياوز هيذا الأفيق بالقييس الإيجابي أو السيلبي 

عيى الإنسيان؛ وخاصية في اليكلام عى اليرب مثلا، أو عيى الطبيعية؛ أي عى مين أو ما 

تنسيب إليهيا الأفعيال التيي نعتبرهيا عللا لميا يوجيد دون أن يكون مين فعل الإنسيان.

أثر النوع الأول في النوع الثاني: التسطيح بالتمكن

عى  بِقيسها  الفضاءين  بين  العلاقة  من  الثاني  النوع  علاج  طلب  عن  ينتج  الذي  ما 

المكان  إلى  -الجسد-بالقياس  الذاتي  المكان  مدى  توسيع  أي  منها؛  الأول  النوع  علاج 

المكان  حساب  عى  سيكون  الخاص  المكان  توسيع  أن  ذلك  العلاقة.  قلب  مع  المدني 
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الملكية؛  حق  باسم  يحاز  ما  بفضل  المكان  من  يحوزه  ما  بامتداد  سيمتد  لأنه  العام؛ 

وخاصة بتوسيع المسكن، وتوسيع إدراك الوجود الفعلي بالوجود الخيالي، وتوسيع العلاقة 

التواصل  وتوسيع  الزوجية(  للخيانة  تشريع  )شبه  النكاح  عقد  آثار  من  بالحد  الحميمة 

الثقافي بالرجمة، وتوسيع التواصل مع غير البشر بالنزعة الإحيائية المسقطة عى العالم؟ 

اليذاتي وتوسييعه عيى  فيكل هيذه المحياولات هدفهيا الخيروج مين سيجن الميكان 

حسياب الميكان العيام. فالميكان اليذاتي الطبيعي هيو البيدن؛ لكن توسييعه يقليب العلاقة 

بيين العيام والخياص، إذ يصبيح الخياص أوسيع مين العيام ويصبيح كل فيرد عالميا بذاتيه 

خاصية أعيم مين عامه.

أخيص  مين  وهيي  الماديية؛  الملكيية  أو  الميكان  بثميرة  البيدن  توسييع  محاولية   -1

خصائيص العلاقية بيين الميكان وثمرتيه أي اليثروة: فمجيال حيياة الأغنيياء مادييا يتسيع 

فيه الفضياء المكاني العيام، وكذلك الفضياء المكاني الخاص؛ ورميزه المعاليم العمرانية التي 

هيي أهيم علاميات اليثراء الميادي في أي مجتميع إنسياني.

أخيص  مين  وهيي  الروحيية؛  الملكيية  أو  الزميان  بثميرة  اليروح  توسييع  محاولية   -2

خصائيص العلاقية بيين الزميان وثمرتيه أي اليراث: فمجال حيياة الأغنيياء روحيا يتسيع 

فييه الفضياء الزمياني العام، وكذليك الفضاء الزمياني الخاص؛ ورميزه الذكر اليذي هو أهم 

علاميات اليثراء الروحيي في أي مجتميع إنسياني.

3- محاولة توسييع العلاقية الحميمة بالحد من آثيار عقد الزواج أو الحرية الجنسيية: 

أي تلاميس شييوعية الميرأة سيواء بصورة عامية أو بمنطيق التمييز بيين الحيرة والجارية؛ 

وهيو تمييز لا يخلو منيه مجتميع للتوفيق بين ضرورات النسيب والحريات الجنسيية. 

4- محاولية توسييع التواصيل بالرجمية؛ إذ لا توجيد جماعة ليسيت مماسية لجماعة 

أخيرى بعلاقية مزدوجية تجميع بيين الفصيل الرميزي اليذي يحيدد فضاءيهيا الخاصيين 

الرميزي الجاميع بيين  بالوصيل  الرميز  الرميزي المتجياوز للفصيل  بهميا، وفي آن الوصيل 

النظاميين الرمزييين؛ أعنيي الرجمية. 

5- محاولية توسييع التواصيل بالإحيائيية؛ وذليك باعتبار جمييع الكائنيات ذات نفس 

الحقيوق، وخاصية الحيوانيات الأليفية. والتوسييع الأخيير اليذي هو غايية التوسييع، هو 
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محاولية تخطيي الحاجيز بيين الأنيواع مين خيلال إسيقاط كل نيوع خصائيص ذاته عى 

للنيوع:  المتجياوزة  المعرفية  أو جاميدة. وهيذا هيو أسياس  الأنيواع حيية كانيت  غييره مين 

فالإنسيان يعليم الوجيود الطبيعيي دائميا بيرده إلى ميا يشيبه النظيام الاجتماعيي وميا بين 

مقوماتيه مين علاقيات وشرائيع وقوانيين يعتمدهيا لمعرفة سيلوكها.

أثر النوع الثاني في النوع الأول: التعميق بالتزمن

أميا في حالية عكيس العلاقية السيابقة وقييس الفضياء العيام بالمعنيى الوجيودي عيى 

الفضياء العيام بالمعنيى السيياسي، فيإن ميا يحيرر مين خصوصيية البدن هيو التعيري، وما 

يحيرر مين الخييال اليذاتي هيو الخييال الجمعيي في الفنيون السيينمائية والمرحيية، وما 

يحيرر مين خصوصيية الاختيلاف الجنيي هيو التوحييد بيين الجنسيين، وميا يحيرر مين 

الخصوصيية الرمزيية هيو فيرض نظيام تواصيل واحد ونميط ثقيافي واحيد )العولمية(، وما 

يحيرر مين الفاصلية بيين الإنسياني وميا سيواه هيو اعتبيار كل شيء ناطقا.

1- التعيري: ويقابليه التغطيي، وكلاهميا تحيدده العلاقية بيين الفضاءيين؛ إذ يكيون 

التجياوز جامعيا بيين الميكاني السيياسي والزمياني الوجيودي؛ بحييث لا يبقيى فاصيلا بيين 

الفضاءيين إلا ميا هيو حاجيز طبيعيي؛ أعني ميا يخفييه البدن نفسيه متحيررا مميا أضافه 

إلييه الإنسيان مين رداء يخفيي تعبييره المباشر.

2- الفرجية: عندميا يتعيرى كل شيء يصبيح كل شيء عرضيا للفرجية إلى حيد لا يبقى 

للفرجية من تأثيير، ويصبيح المتفرجون باحثين عميا وراء الحواجيز الطبيعية طلبيا للبواطن 

ومين  الجميالي،  إلى  الحييوي  مين  فننتقيل  المجيردة؛  المعياني  إلى  العينيي  تتجياوز  التيي 

العضيوي إلى الروحيي، ومين الوجيود المحسيوس إلى الوجيود المعقيول خيالييا، فيسيتمتع 

الإنسيان بالخييالي أكيثر مين اسيتمتاعه بالحقيقيي أو الواقعيي، تسيليما بأن المحسيوس 

والواقعي. الحقيقيي  هيو 

3- نفيي كل تميييز بيين الأجنياس )لا فيرق بيين الرجيل والميرأة(: وفي هيذه الحالية 

لا يكيون الفيرق الجنيي اليذي تعتيبره الفلسيفة مين المقيوم الميادي ولييس مين المقيوم 

الصيوري مهميا؛ بيل المهيم هيو الشيوق بيرف النظير عين الجنسيين الطبيعييين؛ أعني 

الجاذبيية التيي تقبيل الفصيل عين الجنيس بمعنياه العضيوي.
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4- النميط الثقيافي واللغة الواحيدة: وغاية هذا التجياوز للفواصل بيين الفضاءين العام 

والخياص يتحيول إلى نفي التعيدد الثقافي واللسياني ومحاولة فيرض نمط واحيد يعود فيه 

البيشر إلى حيياة وظيفيية خالصة في شيبه مكنة إنتاج ميادي ورميزي ليس واقعييا فيها إلا 

الانتسياب إلى هيذه المكنية، وميا سيواها هو العييش في فضياء خييالي عامه وخاصه أشيبه 

بمرحيية كونية.

5- جعيل كل شيء متواصيلا ميع الإنسيان: وبذليك يصبيح الكيون كليه بيلا حيدود 

ميدار  كان  وإن  حتيى  متواصيلا  صيار  شيء  كل  ليكأن  وأجناسيه؛  أنواعيه  بيين  فاصلية 

التواصيل وأدواتيه مشيتقة مين النطيق الإنسياني ميع طغييان سيوء التفاهيم والتواصيل 

اليدال عيى التفاهيم؛ ذليك أن هيذا التواصيل العيام هيو في الحقيقة اكتشياف اسيتحالة 

التواصيل؛ لأن كل إنسيان يصبيح عالميا خاصيا لا يمكين لغييره أو حتى ليه أن ينفيذ إليه. 

والرميز المطليق لهيذه الحالية هيو ييوم الحسياب؛ حييث يصبيح كل شيء ناطقيا وشياهدا 

عيى صاحبيه في شيفافية مطلقية: إذ يصبيح البير حدييدا.

تطابق الكلي والواحد مع الفردي والكثير

إذا كان اليكلي هيو الصفيات المشيركة أو ميا بين الأشيياء من صفيات؛ فيإن الذهاب 

بذليك إلى الغايية لا يبقيي إلا عيى علاقيات لييس لهيا موضوعيات تحملهيا موضوعيات 

ذات طبائيع أو مقوميات وجيود تكيون تليك الصفيات أعراضهيا. كييف نفهيم محميولات 

بيلا حواميل؟ هيل نفيرض حاميلا واحيدا كميا يفيرض ذليك تصيوف وحيدة الوجيود، 

ونذهيب بيه إلى حيد اعتبياره الموجيود الوحييد وكل ميا عيداه مين أوهيام الإنسيان كما في 

المطلقة؟ الوحيدة  نظريية 

المعليوم أن الفلسيفة الحديثية انتهيت إلى موقفيين متقابليين كلاهميا يقيول بوحيدة 

الموضوعيي  الجوهير  عيدا  ميا  وكل  )هيجيل(،  والذاتيية  )سيبينوزا(  الموضوعيية  الوجيود 

)الطبيعية الطابعية( أو الجوهير اليذاتي )اليروح( أحيوال لهيذا الواحيد. 

ومين ثميرات هذيين التصوريين العميقيين، نجيد أهيم إشيكاليات الفكير الدينيي؛ 

سيواء كانيت في مرحلتهيا الوثنيية أو في مرحلتهيا المتعاليية عى التعبييرات الوثنيية عن هذا 
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المعنيى الخفيي، اليذي تدرجت البشريية في الوصيول إليه لتحدييد العلاقة بيين فضاءين؛ 

فضاء مؤسيس هيو الماوراء الوجودي؛ سيواء صييغ دينيا أو فلسيفيا، وفضاء مؤسيس عليه 

هيو الوجيود الطبيعيي )العاليم الطبيعيي( والتاريخيي )العاليم الإنسياني(، وهميا وجودان 

محيرِّك  أو  وممثيول،  مثيال  أو  وميشروع،  خاليق  فييه  اليذي  المياوراء  هيذا  في  يتحيدان 

ومحيرَّك، أو إليه وميادة إلخ...مين التأويلات لهيذا الماوراء المحيدد للعلاقة بيين الفضاءين 

العيام اليذي يشيمل كل الموجيودات )الكيون(، والخاص )اليذي يخيص كل جنس من 

الموجيودات فيه(.  أجنياس 

الخاتمة

لا يمكين أن نفهيم جوهير اليراع الفلسيفي والدينيي العميقيين، والتسيطيح الذي 

يحير وجود الإنسيان عى السيجنين اليذاتي )البيدن والروح الذاتييين( والعالميي )المكان 

والزميان الطبيعييين والتاريخييين(، مين دون ما حاولنا بيانيه من علاقات بيين الفضاءين 

العيام والخياص في معنييهما السيطحيين والعميقيين، وما يرتيب عى تفاعلهميا وأثر كل 

منهميا في الثاني.

لذليك؛ فإنيه يمكننا القيول إن مسيألة الفضاء العام ليسيت مسيألة مكانيية في المدينة 

وسياسيية في الدولة فحسيب؛ بل هي حيويية في كيان الفرد الإنسياني ووجوديية في كيان 

الإنسيانية. وقيد حاولنيا بييان علاقتهيا العميقية بمعضلتيي الفكريين الدينيي والفلسيفي؛ 

أعنيي معضلية العلاقية بيين اليذات والصفيات دينييا، وبيين الواحيد والمتعيدد فلسيفيا في 

كييان الفيرد والجماعية والطبيعية والكيون والوجود.
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 المجال العمومي:
المفهوم لذاته والمفهوم في ذاته

مصطفى المرابط*)1)

المفهوم  وسؤال السياق

 تعيج السياحة الفكريية والثقافيية والسياسيية بمفاهييم تؤطير النقياش حيول قضاييا 

المجتميع والدولية، إلا أن المفارقية الصارخية في هيذه الحالة تكمين في أن كثييرا من هذه 

المفاهييم بزخمهيا الكميي والنوعيي، عوض أن تسياعد في فهم هيذه القضاييا وتوضيحها 

تزييد مين تعقيدهيا ومن تضبييب الرؤيية المكونيّة حولها.

لا شيك أن هيذه المفارقية تسيتحق البحيث والتفكيير، لأنهيا ترهين مسيتقبل البنياء 

الفكيري، وتتحكيم في هندسية المعميار الثقيافي. ومين هيذا المنطليق نثيير الانتبياه إلى ميا 

يمكين أن يسيهم في الوعيي بهيذه المفارقية وفهمهيا، ونكتفيي هنيا بإثيارة إشيكاليتين:

تتمثيل الإشيكالية الأولى في الرجمية؛ ذلك أن جيل المفاهيم التي يتنفيس بها الفكر 

العيربي مرجمية مين لغيات أخيرى، ولا يكمين الإشيكال في الرجمية في حد ذاتهيا، فهي 

البياب اليذي يُفتيح عيى »الآخير«، والمعيبر إلييه لنسيج أواصر التعيارف والتلاقيح معيه؛ 

وإنميا يتجيى الإشيكال في حير الرجمية في جانبهيا الحيرفي اليذي لا يتجياوز منطيوق 

اللغية، وقير اهتمامهيا عيى الشيكل دون التعيدي إلى الجوهير، وهو ما يتجيى في كثير 

التعبيير،  الركاكية في الصياغية، والقليق في  التيي تغليب عليهيا  النصيوص المرجمية  مين 

والغميوض في المضميون.

*1 رئيس مركز مغارب للدراسات في الاجتماع الإنساني.
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أميا الإشيكالية الثانيية، والمرتبطية بيالأولى، فتتمثيل في علاقية المفهيوم بالسيياق؛ إذ 

لييس هناك مفهيوم مُنبَْتّ، بيل هو حصيلية مُركَّب ثلاثي يتداخيل فيه اليذاتي؛ والمتمثل في 

مقاصد المتكليم، والموضوعي؛ والمتجيلي في الظروف الزمانية والمكانيية، واللغوي؛ والكامن 

في القاميوس المسيتقل في النظير والتحلييل. وهيذا المركب هو اليذي نطلق عليه: السيياق.

إن أي مفهيوم إلا وعلييه كسيوة السيياق الذي يصيدر فيه، لذليك فيإن التعامل مع 

المفاهييم يسيتوجب الوعيي بهيذه الحيثييات، ويرتيب عيى ذليك ضرورة معرفية السيياق 

المنقيول منيه والسيياق المنقيول إليه حتيى نضمين نجياح عمليية الاسيتنبات والتبيئة. 

وظيفة المفهوم

إن التفكيير في قضايا مجتمعاتنا يضعنا أمام تسياؤلات واسيتفهامات يأتي عى رأسيها 

أسيباب ودوافع الاشيتغال بهذه المفاهيم: هل هيي مطلوبة لذاتهيا أم لغيرها؟

فيإن كانيت مطلوبية لذاتهيا، فإنها لن تعيدو أن تكيون رياضية عقلية تزيد بسيطة في 

العليم دون بسيطة في العميل. أميا إذا كانيت مطلوبية لغيرهيا فإنهيا لين تخرج عين كونها 

اسيتجابة لحاجية معرفيية أو واقعيية؛ فهيي جيواب عيى شرط، وهيذا يفيرض أن هنياك 

شرطيا أولا، ثيم معرفية به ثانييا. وعليه، يأتي المفهيوم محكوميا بوجود اليشرط والمعرفة به.

إن المتأميل في النقاشيات التيي تهيمن عى السياحات الفكريية والثقافية والسياسيية 

يلحيظ فوضى في المفاهييم والأفيكار لا يمكن تفسييرها إلا بكون هذه المفاهيم تسيتدعى 

لأغيراض تنيافي وظيفتهيا الأصليية، ويمكن حير بعيض هيذه الأغيراض، دون تعميم، 

في: اليراع الأيديولوجيي؛ والارتهيان للتقليد.

والقاسيم المشيرك بيين الغرضين هو الاسيتعاضة عين »الواقيع« كما هيو بييي«الواقع 

المتخيَّل«، أو اسيتبدال »الواقيع العيني« بييي«الواقيع الذهني«.

تكشيف هيذه الحالة عين وعي مأزوم ينظير إلى الواقع بشيكل مقليوب، ويجعل هذه 

المفاهييم تميارس الوصايية لتنيوب عنيا في التفكيير في قضايانيا. فالمفهيوم عندميا لا يكون 

اسيتجابة لحاجية وجوابيا عين إشيكال فإنيه يعميل عيى اسْيتِيلاد الحاجية وخليق الشرط 

الذي يتناسيب والمفهيوم في نموذجيتيه؛ وهكذا يصبيح المفهوم-النموذج هيو القالب الذي 
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يل علييه أطير النظير التيي تحيدد مجيالات القيراءة والتفسيير، وتشيمل بالخصوص  تُفصَّ

المنطيق والقاميوس. وبميا أن المفهوم –النميوذج هو وليد سيياق معين، بالمعنيى الذي حدد 

سيابقا، فإنيه لن يكشيف في سيياق مغايير إلا عمّيا هو مماثيل للسيياق الأم أو مقيارب له؛ 

مين هنا تصبيح جدليية الكشيف والحجيب ملازمية للمفهيوم؛ أي أنه يكشيف عما رُسِيم 

مة في/عيى السيياق الأم. فما يكشِيف عنه  ليه، ويحجيب ميا لا تلتقطه أطير النظير المصمَّ

يم أو جيزئي أو ثانوي. إذن هيو إما متوهَّ

ومين ثيمّ؛ ففيي غيياب اليشرط والحاجية فيإن المفهوم-النميوذج هيو اليذي سييتولى 

صناعية هذا الشرط أو هيذه الحاجة وفيق أطر نظره، مميا يرتب عليه حجبٌ تيام أو جزئي 

لليشرط الأصيلي. وعلييه؛ فيإن جهيود النظير والممارسية سيتتجه، لييس نحيو استكشياف 

سيياقنا وتحدييد اليشرط فييه ) أو الحاجية الأصل(، بيل نحو تكيييف هذا السيياق لإعادة 

هيكلية رحِميه بما يتناسيب واحتضيان اليشرط المصطنيع أو الحاجية الوافدة.

وهنيا نتسياءل: ألا تعيبر هيذه الحالية عن القصيور الفكيري اليذي ينِمُّ عين العجز في 

اسيتعمال العقيل لفهيم السيياق وتحدييد اليشرط أو الحاجية والوعيي بهميا، ميا دام هذا 

العقيل يعييش تحيت وصايية المفاهيم؟

إذا كان الأمير صحيحيا فإنيه يعنيي أن نخُيب مجتمعاتنيا تعييش حالية نخُيب أوروبا 

القيرن الثامين عيشر، حالة ما قبيل الأنيوار، التي اسيتثارت فيلسيوفا من حجيم »كانط« 

الأنيوار؟«، حييث حددهيا في: »خيروج  الشيهيرة »ميا  مقالتيه  الأنيوار في  تعرييف  ليعييد 

الإنسيان مين حالية القصور، التيي هو المسيؤول عنهيا، والمتمثلية في عجزه عن اسيتعمال 

عقليه دون وصايية أو توجيه من غييره. إن حالة القصيور هذه لا يرجع سيببها إلى عجز في 

الإدراك العقيلي، بيل إلى عجز في الإرادة والشيجاعة في اسيتخدام العقيل دون توجيه من 

غييره. فلتكين ليك شيجاعة الاهتيداء بعقلك وحيده! ذلك هو شيعار الأنيوار«.

المجال العام في مرآة التحولات العالمية

إذا حاولنيا أن نطيل مين خيلال ميا تقيدم عى سيؤال المجيال العموميي، فيإن جملة 

من الأسيئلة سيتعرض طريق النظير والتفكير مين قبيل: علاقية المفهوم بالسيياق ومدى 
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تحقيق جيواب اليشرط بوقيوع اليشرط. وقبيل هيذا وذاك يجيدر بنا التسياؤل عين وضعية 

المجيال العموميي وميدى إجرائيتيه بالنظير إلى التحيولات النوعيية التيي يعرفهيا السيياق 

العالميي عموميا، والسيياق الأوروبي، مسيقط رأس المفهيوم، خصوصا.

»يورغين  صاحبهيا  عنيد  تبليورت  كميا  العموميي  المجيال  أطروحية  عيى  المطلّيع  إن 

معنيى.  أو  رأي  عيى  يسيتقر  لا  ييكاد  ييزال،  وميا  رافقهيا  اليذي  والنقياش  هابرمياس«، 

في  المفهيوم  جيدارة  في  أحيد  يجيادل  لا  إذ  النميوذج؛  محدوديية  إلى  أساسيا  الأمير  يعيود 

تفسيير صعيود بورجوازية القيرن الثامن عيشر كقوة تطميح إلى وضع حيدّ لسييطرة الدولة 

المطلقية، ولكين بمجيرد تعمييم هيذا النميوذج خيارج الدائيرة البورجوازية تظهير أعراض 

انحطياط المجيال العموميي، كميا يسيميها هابرمياس نفسيه.

 يتبيين إذن أن نميوذج المجيال العموميي، كميا صاغيه هابرمياس، يجيد محدوديته 

كلميا طرحت مسيألة تعميميه عيى قطاعيات اجتماعية أخيرى. كميا أن هذا النميوذج لم 

يعيد قيادرا عيى مواكبة التحيولات الهائلية التي طيرأت عى السيياق الأوربي-الغيربي، كما 

ليم يعيد قيادرا عيى مجابهية الطفيرات النوعية التيي عَصفيت، وما تيزال، بالأسيس التي 

أرسييت منيذ حيوالي خمسية قيرون لبنياء العاليم، ناهييك عن عيدم قدرتيه عى اسيتيعاب 

انفجيار الهوييات، وتشيظي الثقافيات والاعتقيادات التيي انفلتت مين عقالهيا زاحفة نحو 

»المركيز«، بعيد عملييات التفكييك التيي باشرتهيا العولمية للمنظوميات المنغلقية، والعطب 

البنييوي اليذي أصاب آلية الإنتياج النمطيية والتأحييد والتجانيس القري.

لا يتسيع المقيام للحديث عن هيذه التحولات والطفيرات، فهي تتجاوز بكثيير قدراتنا 

عيى رصدها واسيتيعابها، لكن نتوقف عند بعيض إرهاصاتها ذات العلاقية بموضوعنا. 

لقيد كانيت العولمية هيي الخلاصية الحضاريية لإرادة القيوة التيي ظليت تسيكن روح 

حضيارة العر، ففجيرت الإمكان اليذي كان كامنا في المخييال والتصيور إلى واقع عيني، 

ويمكين اختصيار تجلييات إرادة القيوة هيذه في هيمنية نظاميين فائقيي الجيبروت: نظيام 

الميال ونظيام التقنية:

أما نظام المال فقد اكتسح كل مرافق الاجتماع الإنساني، وهيمن بذلك عى معاقل 

تؤطر  التي  التقليدية  والمؤسسات  الأدوات  بكل  بالتوسل  الغايات  وتحديد  المعنى  إنتاج 
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هذا الاجتماع: مؤسسات السياسة ومؤسسات الثقافة؛ فبعد أن تم بسط النفوذ عى هذه 

عى  للتسامي  حياتهم  وتأنيس  الناس،  شؤون  تدبير  عى  تعمل  كانت  التي  المؤسسات 

الشرط البيولوجي، عملت عى إعادة برمجتها بما يخدم أهدافها ومقاصدها، والمتلخصة 

المال،  نظام  تخدم  تنفيذية  أدوات  المؤسسات  هذه  فأصبحت  شيء !«،  كل   »سلعنة  في 

النقاشات  وكذلك  الدولة،  ونهاية  السياسة  موت  عن  الحديث  كثرة  نستغرب  لا  لذلك 

الأمر  المال،  نظام  سيطرة  تحت  الديمقراطية  ومصائر  الدولة  وظائف  حول  والتساؤلات 

الحديث  العريقة، فكيف يمكن  الديمقراطيات  بلدان  انتخابات  الذي أصبح ملحوظا في 

ثانوية  الدولة  تصبح  حين  والمجتمع  الدولة  بين  كوسيط  العام  المجال  عن  هذا  كل  بعد 

ورهينة الرأسمال، وحين يتحول المجتمع إلى شركة للإنتاج وإلى سوقٍ للاستهلاك ومرتعٍ 

للفرجة؟ أما أدوات التوسط بينهما كالدعاية ووسائل الإعلام كما حددها هابرماس، فتمَّ 

اختطافها وتحويل وظائفها من وسائل للضغط عى الدولة ونقدها للحد من سلطانها إلى 

وسائل لخدمة نظام المال وتقديس السلعة والتحريض عى الاستهلاك!

وأميا نظام التقنيية، فقد أحيدث انقلابا غيير مسيبوق في التاريخ؛ بحييث أصبح هناك 

هيوس في »مكننية« كل شيء و«رقمنتيه«، إذْ غَيدا عاليمُ الآلية والعاليمُ الرقميي الأفيقَ 

اليذي يتطور نحيوه الإنسيان. وعلييه؛ فنحين في صدد الشيهود عى قتيل الإنسيان رمزيًّا 

لذليك  بيولوجييا.  البعديين الأخلاقيي والاجتماعيي تمهييدًا للإجهياز علييه  خصوصيا في 

المجتميع ونهايية مؤسسياته كالأسرة والمجتميع  الجيدل حيول ميوت  يرتفيع  لا غيرو أن 

الميدني... ميع الحديث عن انبثياق عالم جدييد يتمحور حيول فضاء افراضي شيبي تؤطره 

خوارزمييات فائقية التعقييد. فكييف يمكين الحديث عين المجيال العمومي مين حيث هو 

حييز يتحقيق فيه الاجتمياع الإنسياني، وفضياء يميارس فييه التفكيير المسيتقل، ويضمن 

الاسيتعمال الحير للعقيل في التيداول في شيؤون الدولية والمجتمع؟

صحييح أن المجيال العموميي كميا تبليور في أطروحية هابرمياس لييس حيّيزا جغرافيا 

مادييا، بيل هيو فضياء معياري مجيازي يضمين جيولان الأفيكار)1( ويتعيالى عين اعتبارات 

1 هذا أحد أسباب اختيار مصطلح “مجال” عوض “فضاء”، فهو محل الجولان ، فجال في الأرض: طاف 
الرَّأيَ  القومُ  النَّظر: جعله يجول، وأجال  الرَّأيَ في الموضوع: فكّر فيه، وأجال  غير مستقر فيها، وأجال 

فيه.  البحثَ  تداولوا  بينهم:  فيما 
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مماهاتُيه  الذهين،  يتصيور  قيد  كميا  يمكين،  لا  التصيور  هيذا  لكين  والانتمياء،  الميكان 

بالفضياء الافراضي اليذي تهندسيه تكنولوجيا التواصيل الجديدة، فهذه الأخيرة تؤسيس 

الأنثروبولوجيية،  المرحلية  مين  معهيا  ننتقيل  إذ  الإنسيانية،  تارييخ  في  تراجيديية  لقطيعية 

حييث كان الإنسيان في مركيز العالم، إلى المرحلية التكنولوجيية، حيث تتوسيط الآلة مركز 

هيذا العاليم، ومين ثيمّ سييتم إفراغيه مين كل مظاهير التأنييس والتأنيس وميا يسيتتبعه 

مين ضميور الحيياة والحيويية في الفضياء الافيراضي، وسييادة علاقيات تبنى مين خلال 

الوحشية  تسيوده مظاهير  عالميا  بذليك  فيغيدو  الرقميية،  والمعيادلات  الضوئيية  الإشيارات 

والتوحيش، لأن التفاعيل ليم يعد بيين اليذوات الآدميية وإنما بين اليذوات الرقميية التي 

تتبيادل المعلوميات حيول العاليم والأشيياء، ولكين إدراك العاليم والأشيياء لا يتم بنفسيه، 

وإنميا برميزه. وشيتان بيين الإدراكين!

المجال العمومي في مرآة السياق العربي الإسلامي

إذا كان المجيال العمومي سيواء عى مسيتوى المفهيوم أو عى مسيتوى النموذج يجد 

صعوبة في الاسيتجابة للتحولات والطفرات التي شيهدها السيياق الأوروبي، مسيقط رأسيه 

أساسيا، فكييف يكيون وضعيه عنيد اسيتدعائه إلى سيياقات مختلفية: جغرافييا وتاريخييا 

وثقافييا ودينييا؟ بيل إن هيذا النميوذج ظيل حبييس السيياق الألمياني، رغيم أن بنياءه تيمّ 

عى أسياس دراسية نمياذج ثيلاث دول أوربية هيي: ألمانيا وفرنسيا وبريطانييا. نتلمس هذا 

الأمير عندميا نلاحيظ أن الأطروحية ليم يُلتفَيت إليهيا خيارج ألمانييا إلا سينة 1978، عندما 

ترجميت لأول ميرة إلى اللغية الفرنسيية، أميا ترجمتهيا إلى اللغية الإنجليزية فليم تنجز إلا 

 !1989 سنة 

وإذا كانيت الأفيكار والأطروحيات تُنقيل مين لغية إلى أخيرى، ومين سيياق إلى آخير 

عيى ضيوء الحاجية إليهيا وبدافيع الاسيتفادة منهيا واسيتثمارها للتعاطيي ميع إشيكالات 

مسيتعصية، فهيذا يعنيي أن الحاجية إلى أطروحية المجيال العمومي عى المسيتوى الأوربي 

)وهو سيياق يتقاسيم كثييرا مين المشيركات التاريخيية والدينيية والحضارية...( ليم تظهر 

إلا بعيد عقديين مين الزمين عيى الأقل.
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وهنيا نتسياءل: هيل هنياك حاجيات في السيياق العيربي الإسيلامي تسيوّغ اسيتدعاء 

نميوذج المجيال العموميي؟ وكييف نفيرّ الاهتميام المتناميي بأطروحية المجيال العموميي 

تأليفيا وترجمية؟

دون السيقوط في التعمييم، يمكين القيول إجميالا إننا لا نعيرف حق المعرفية الحاجة 

وإننيا  الإسيلامي،  العيربي  السيياق  في  والسياسيية  والسوسييولوجية  التاريخيية  المعرفيية 

عاجيزون عين تحديد اليشرط الذي سييقع علييه جيواب الشرط، فكييف يمكين النظر في 

علاقية مفهيوم المجيال العمومي بالسيياق؟

بنيية السيياق، حييث  أخيذا بعيين الاعتبيار هيذا الإشيكال، ميع اسيتحضار صعوبية 

نحسيبهما  عنريين،  بإثيارة  سيتكتفي  مقاربتنيا  فيإن  والركييب،  التعقييد  فييه  ييزدوج 

والبحيث: التفكيير  لتأطيير  أساسييين 

مين  إنهيا،  إذ  الإسيلامية؛  العربيية  المجتمعيات  موضعية  في  يتجيى  الأول  الاعتبيار 

بعيده؛ وميا  الاسيتعمار،  قبيل  ميا  مفصليتيين:  بتجربتيين  ميرت  الموضوعيية،  الناحيية 

أميا تجربة ميا قبل الاسيتعمار فقيد تبليورت فيها قواعيد بنياء الشيخصية الحضارية، 

وتحيددت فيها معالم تشيكيل »صيورة العالم« قبيل أن تنطلق مغامرة ميشروع »عمارة« 

أبعياده  الإنسياني في  ومثبتيا للاجتمياع  معينيا  منظيورا  إذن  التجربية  تقيدم هيذه  الأرض. 

الأخلاقيية والسياسيية والاجتماعيية والثقافيية والاقتصاديية، وفي ضوئهيا تتحدد شيبكة 

العلاقيات؛ سيواء بيين الأفيراد أو بيين المؤسسيات في مسيتوياتها العموديية والأفقية. 

انبثياق مؤسسية الدولية  وميا يهمنيا في هيذا الصيدد، ربطيًا بموضوعنيا، هيو كيفيية 

بيين  الفصيل  أن  المقيرر  مين  بينهميا.  والعلاقيات  الحيدود  وطبيعية  المجتميع  ومؤسسية 

المؤسسيتين قائيم وجيلي؛ وإن كان فصيل تماييز، وتحيددت تاريخييا أدوار كل مؤسسية 

ووظائفهيا؛ فيإن كانت مؤسسية الدولة قيد أنيط بهيا حماية كيانهيا والذّود عين أحيازها – 

الأرض والأشيياء- فيإن مؤسسية المجتمع قد تكفليت ببناء الاجتماع الإنسياني – الإنسيان 

والرموز.

المثيير في هذه الهندسية هو أسيبقية المجتمع عى الدولية من جهية، ومركزية المجتمع 

كمحيور تيدور حوليه الدولية، من جهية أخيرى. إن هيذه الخاصيية تجعيل مبدئييا الدولة 
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بيأن يتحيول إلى سيلطة فعليية، وإن كانيت  أداة المجتميع، وقيد سيمحت لهيذا الأخيير 

بالأسياس سيلطة رمزيية. ولعيل هيذا ميا يفير المسياحات المعتيبرة التيي أبدعهيا المجتمع 

وطورهيا فيميا يخيص تحصيين مكتسيباته ورسيم الحيدود بيين الدولية والمجتميع، وبيين 

العيام والخياص، وبيين الفيرد والجماعية، وعيى رأسيها اسيتقلاليته وتمتيين أدواره فيما 

بالدولة. يخيص علاقتيه 

لا ننيزع من خيلال هذا اليكلام إلى تصوير هيذه التجربة وكأنهيا مثاليية، أو أن هذه 

الخاصيية كانيت ثابتية في واقع تاريخ هيذه التجربية، إنما نيروم بكلامنا هذا لفيت الانتباه 

إلى روح التجربية دون الوقيوع في نزعة »سيلفية«، ميع ضرورة التأكيد عيى أهمية تحيين 

قيراءة تارييخ هيذه التجربية، بيل وإعيادة قراءتيه باسيتمرار عيى ضيوء مكتسيبات المعرفة 

الإنسيانية وفتوحاتها المنهاجيية؛ خاصة التاريخ الاجتماعيي والتاريخ الثقيافي، وبعيدا عن 

كل تقدييس لهيذه التجربة يجيدر بنا الحفير في تضاريسيها والغوص في أعماقهيا للوقوف 

عى مصيادر صناعة أنسياقها واسيتخلاص الروح التي سيكنت جسيدها. 

أميا فيميا يخص تجربية ما بعيد الاسيتعمار، فهي مرحلية دقيقة ليم تنل مين البحث 

والدراسية ميا يناسيب حجيم أحداثهيا بانعكاسياتها العميقية عى المجتميع؛ إذ يُسيجل في 

هيذه المرحلية تحيول خطيير في الخاصيية التي أشرنيا إليهيا في مرحلة ميا قبل الاسيتعمار، 

حييث أُحدث انقيلاب في العلاقة بيين المجتميع والدولة. إن اسيتنبات »الدولية الحديثة« 

في السيياق العربي الإسيلامي أحيدث رجّة ما زاليت ارتداداتهيا مسيتمرة ومتفاعلة، بحيث 

إنهيا تضخميت وفاضت عن حجمها لتشيمل كل مرافيق الاجتماع العربي الإسيلامي. إن 

ميا يشيار إليه عى أنيه »دولة حديثية« هو كيان غرييب لا يتصيل بصلة بما تُعيورف عليه 

في الأدبييات السياسيية بمفهيوم الدولية؛ إذ إنهيا ليسيت بالدولية التقليديية كميا تبليورت 

الحديثية كميا نشيأت  بالدولية  قبيل الاسيتعمار، ولا  ميا  العربيية الإسيلامية  التجربية  في 

وتطيورت في التجربية الأوربيية. فهي كيان مركيزي مهجّين لا يتحدد إلا مقابيل المجتمع 

أو مكانيه؛ فهي كييان لا يقبل في السيياق العربي الإسيلامي إلا أن تكون روحه وجسيده 

في نفيس الوقيت، إلى درجية أنيه يصعب جيدا تحدييد كييان يمكن وسيمه بالمجتميع كما 

تقيرره العليوم الاجتماعيية، اللهيم إلا ميا تبقيى في التجربية العربيية الإسيلامية ميا قبيل 
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المنفلتية  الحيياة عيى الأطيراف  البقياء عيى  السياسيية، حييث تسيتمر في  الاسيتقلالات 

مين نفيوذ هيذا الكييان. وهيي ظاهيرة لافتية لا تخطئهيا العيين، ونتيج عنهيا ازدواجيية 

وسيمت كل مرافيق المعميار في العالم العربي، سيواء السياسيية والاجتماعيية والاقتصادية 

والثقافيية، بيل شيملت حتيى رَتَابيات الحيياة العاديية مين ميأكل وميشرب وملبيس. مين 

الصعيب إذن القفيز عيى طبيعية »الدولية الحديثية« التيي تشيكلت في »العاليم الثالث« 

أي  الأم؛  بالدولية  مماثلتهيا  محاولية  أو  خصوصيا،  الإسيلامي  العيربي  والعاليم  عموميا 

التيي نشيأت في التجربية الأوربيية، ومين ثيمّ؛ فيإن توسييع النقاشيات حول الإشيكالات 

المرتبطية بالدولية خيارج السيياق الغيربي أو نقلها إلى السيياق العيربي الإسيلامي، كالمجال 

العموميي عيى سيبيل المثيال لا الحير، قيد يكيون عقيميا وغيير ذي موضيوع إذا ليم 

التاريخيي وجذورهميا وأبعادهميا  نأخيذ بعيين الاعتبيار اختيلاف السيياقين في تطورهميا 

الثقافيية والقيميية من جهية، وطبيعة الدولية في حيثيات نشيوئها وجذورهيا الأيديولوجية 

والاجتماعيية والسياسيية، مين جهية أخرى.

على سبيل الختم

لإجميال القيول في إشيكالية المجيال العموميي يمكين فتيح التفكيير والنقياش حيول 

موضوعتيين:

الموضوعية الأولى تتعليق بالتمييز بيين مفهوم المجيال العيام في ذاته والمفهيوم لذاته؛ 

فالمفهيوم في ذاتيه هيو أنميوذج موجيود بالقيوة، وفي اسيتقلالية تامة عين أية تجربية. فإذا 

تحيول إلى واقيع عيى الأرض فنكيون قيد انتقلنيا إلى نميوذج بالفعيل، وهيو ميا نسيميه بي 

لذاته«. »المفهيوم 

إذا كان المجيال العموميي في ذاتيه يمثل روح الأنميوذج، وهو مجميوع الأفكار التي 

تشيكل محتيوى هيذا الأنموذج، فيإن المجيال العمومي لذاته هو الجسيد الذي ينكشيف 

للعييان في سيياق معين ويحيدد حيز جيولان الأفيكار وتداولهيا. نسيتنتج من هيذا التمييز 

أن اليروح إذا كانيت واحيدة فيإن الجسيد متعيدد، لأنيه مرتبيط بالسيياق. وبهيذا يكيون 

الجسيد الأنميوذج لذاته هيو التعبيير الثقيافي لتجليية روح النموذج. 
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تنزيليه  يقتيي  إنسياني  العموميي في روحيه هيو مشيرك  المجيال  فيإن  وبنياء علييه؛ 

في جسيد ثقيافي حسيب السيياق. فبمجيرد تجسييده عيى أرض الواقيع، أي: »النميوذج 

لذاتيه«، يكيون ملتصقيا بذليك السيياق وخاصيا بيه ويصعيب تعميميه. إن الانتقيال مين 

المجيال العموميي في ذاته )اليروح( إلى المجال العموميي لذاته )الجسيد( يقتي وصلهما 

بجسيور نذكير منهميا اثنيين: جسيد اليذات الواعيية والمدركية لشيخصيتها وخصوصياتهيا 

وموقعهيا في/من العالم، وجسيد السيياق اليذي يتطلب معرفية دقيقة بتاريخيه وجغرافيته 

والثقافي. القيميي  وفضائيه 

الموضوعية الثانيية، والمرتبطة بالأولى، تيروم التفريق بين اسيتهلاك المفهيوم وتمثّله، 

“assimilation”؛ لقيد سيبق أن أشرنيا إلى علاقية المفهيوم بالسيياق، وأن المفهيوم ييأتي 

اسيتجابة لحاجية وجوابيا عيى شرط، فلِتَجنُّيب التشيوه اليذي قد يلحيق بسيياق مختلف 

عمليية  أولا،  مزدوجية:  لعمليية  المفهيوم  ذليك  إخضياع  يجيب  المفهيوم،  اسيتنبات  حيين 

حيل المفهيوم وتفكيكيه إلى عنياصره الأولى؛ ثانييا، عمليية إعيادة بنياء هيذا المفهيوم وفق 

متطلبيات السيياق الجدييد ومنطقيه الخياص. 

إن أيّ سيياق ليه قالبيه الخياص اليذي يتناسيب وحاجياتيه، فعيى مقاسيه تفصيل 

المفاهييم التيي يتيم بناؤهيا مين خيلال العنياصر الأولى للمفهوم-النميوذج بعيد تفكيكيه. 

فيُيشرعَ بالتيالي فيرزُ هيذه العنياصر، سيواء بإعيادة ترتيبهيا أو انتخياب أجودهيا أو إتميام 

نقائصهيا.

إن المنتيوج النهيائي، بعد عمليتيي التفكيك والركيب )إعيادة البناء(، يُخيرج التجربة 

مين ضييق المفهيوم إلى سيعته، ومين وصايية المفهيوم عيى السيياق إلى تحيرر السيياق 

التعبيير عين حاجياتيه مين خيلال قاموسيه  بالمفهيوم، فضيلا عين عبقريية الإنسيان في 

الثقافي.
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بقيدر ميا يسيهل الحدييث عين الفضياء العموميي، بقيدر ميا يعير تحدييد مفهومه؛ 

ذليك أن الحديث عين هذا الفضاء متشيعب، لا يقف عنيد حدود تخصيص علمي واحد، 

أنيه قيد يخييل للمتتبيع أن »الفضياء العموميي«  بيل يعيبر حيدود التخصصيات، حتيى 

تحيول إلى وعياء مفهوميي فيارغ، يميأه المتحيدث بيأي محتيوى شياء، أو مجيرد عبيارة 

ملقياة عيى قارعية الطرييق، يتوسيل بهيا المارة قصيد بليوغ مقصودهيم مين الكلام. 

الألمياني  المفكير  باسيم  المعياصر  الثقيافي  سيياقنا  في  تقيرن  العبيارة  هيذه  أن  صحييح 

يورغين هابرمياس، أكثر مين اقرانها بغيره؛ سيواء ممين تشييعوا لفكرته وراحيوا يعمقون 

النظير فيهيا، أو ممين انتقدوا هيذه الفكرة وجعليوا يبرزون أوجيه قصورها. فقيد كان لهذا 

المفكير دور لا ينكير في شيق مجيرى سيلكه المفكيرون والمنظيرون مين بعيده. لكين عنيد 

التأميل، نجيد بيأن ميع كل معياودة للنظير في الموضيوع يتيم حميل مفاهييم جدييدة عيى 

الفضياء العموميي، يحددهيا سيياق التواصيل، وموازيين القيوى. وهكذا، فيلا يعر، مع 

كل منطليق جدييد يصدر عنيه المتحدث، اسيتبدال عبارات جدييدة محل عبيارات الفضاء 

العموميي، مين قبييل »المجيال العيام«، أو »المجتميع الميدني«، »أو الحياة السياسيية«، 

أو »الشيأن العيام«، وغيرهيا مين العبيارات التيي تفي بغيرض الإشيارة إلى ميكان تحقق 

الإنسياني. الاجتماع 

*1  مدير منتدى بروكسيل للحكمة والسلم العالمي.
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العيربي  سيياقنا  في  مدلولاتهيا  تقيررت  كميا  العموميي،  الفضياء  عبيارة  أن  شيك  ولا 

والإسيلامي، هيي أقيرب إلى التعبير المجيازي منها إلى شيء آخير؛ وهي ترجمية تجر معها 

ميا عليق بالعبيارة في أصلهيا الإنجلييزي أو الفرنيي مين عواليق. إذ يسيتحيل التفكيير في 

هيذا  وفي  الخصيوصي«.  »الفضياء  أي  مقابليه،  في  التفكيير  دون  العموميي«  »الفضياء 

التقابيل انزيياح عن مدليولات العبارة في أصلهيا الألمياني)Öffentlichkeit( ، اليذي يُقابل 

الريية«،  و«الأميور  الموصيدة«،  الأبيواب  وراء  يحصيل  و«ميا  »الانغيلاق«،  بمعياني 

و»حيس المؤاميرة«، و«التكتم« وغيرها. فيسيتحيل فهيم فكر هابرماس، مثيلا، وحديثه 

عين البورجوازيية في القيرن الثامين عشر خيارج ثنائييات الوضيوح والغميوض، والانفتاح 

عكيس  عيى  الأسياس،  في  أخلاقيية  ثنائييات  وهيي  والتكتيم،  البيوح  أو  والانغيلاق، 

الثنائييات الجغرافيية المحاييدة التيي علقت مع ميرور الزمن بمفهيوم الفضياء العمومي في 

المعاصر.  السيياق 

صحييح أن لحديثنيا في السيياق العيربي والإسيلامي عين الفضياء العموميي علاقية 

بظيروف نشيأة المفهيوم وتطيوره؛ لكين لا يقل صحية أن لهيذا الحدييث صلة بما يشيهده 

هذا السيياق مين أحيداث وتحولات، وميا يجييش في صيدور المواطنين العرب والمسيلمين 

من مشياعر وأحاسييس في واقيع يموج بالأفيكار المتناقضية والطموحيات المتعارضة. يخيل 

لنيا ونحن نسيتدعي هيذا المفهيوم من مجيالات تداوليية أخيرى، أن هاجسينا الأول ليس 

هاجسيا معرفيا خالصيا، بل هو هاجيس إيديولوجي بحيت؛ تمليه ظروف اليراع المحتدم 

في العاليم العربي والإسيلامي من أجل إعيادة ترتيب العلاقة بين السيلط؛ خصوصا سيلطة 

الدينيي والسيياسي، أو اليراثي والحيداثي. فلييس مين حيرص يعليو عيى حيرص المهتمين 

بالفضياء العموميي عيى تحديد ملامح هيذا الفضياء وتعيين مواطين الفصل بيين ما يجب 

أن يمنيح حيق الوجيود في هيذا الفضاء، وميا يجيب ألا يمنح هيذا الحق.

لا شيك أن لليراث المعرفي والمخيزون الثقيافي دورا في تأثييث وعي العرب والمسيلمين 

الدينيية،  النصيوص  كرسيت  لقيد  والخصيوصي.  العموميي  الفضياء  بجدليية  المعاصريين 

وعيى رأسيها القيرآن الكرييم، فكيرة الأرض كموطين للتجياذب بيين الخيير واليشر، بين 

الصيلاح والفسياد، بيين الإيميان والكفير. وقيد ترتيب عيى هيذا الوعيي بالميكان ثنائيية 
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الضييق والسيعة؛ فإميا أن تتسيع سياحة الصيلاح فتضييق سياحة الفسياد، أو أن تضييق 

سياحة الصيلاح فتتسيع سياحة الفسياد، وهكيذا. إلا أن بعيض المنظريين مين المسيلمين 

عيبر التاريخ أخرجيوا فكرة الأرض من سيياقها الأصيلي المتعلق بقيدرة الله عيى التضييق 

والتوسييع، فعمدوا إلى تقسييم العالم إلى »دار الإسيلام« و»دار الحيرب«، ولا عجب في 

أن تعميد عقيول بعض المسيلمين إلى إرسياء قوانين تُسَييّج فضياء الإيمان، فيتيم بموجب 

هيذه القوانيين إدمياج أفيواج الوافديين عى هيذا الديين، المهديين إلييه، كما يتيم إقصاء 

الزائغيين عين العقييدة وإخراجهيم مين حظييرة المؤمنين. 

و الغيير  الصالحية«  »اليذات  بيين  التجياور  واسيتحالة  التدافيع  بمنطيق  الوعيي  إن 

المفسيد في الأرض، يضمير القيول بوجيود فضياء متماسيك حييث يتعيين الإجمياع العقيلي 

والاجتمياع الإسيلامي، ويشيرط في ضميان هيذا التماسيك شرطيا أخلاقييا ملزميا لكافية 

تَعيينُّ  كان  فلميا  الابتيلاء«.  عنيد  »التسير  شرط  وهيو  ألا  الإسيلامي،  المجتميع  أفيراد 

الاجتمياع الإسيلامي تعينيا أخلاقيا، جاز تقسييم الفضياء إلى فضياء عموميي تتحقق فيه 

القييم الأخلاقيية، وفضاء خياص، فضاء سير، يدخله المذنيب، المخل باليشرط الأخلاقي 

قصيد التوبية والاسيتغفار، حتيى إذا ثياب إلى رشيده، عياد إلى المجتميع مؤهلا للانتسياب 

ليه. إ

أن  عن  الخصوصي  والفضاء  العمومي  الفضاء  بين  بالعلاقة  الراثي  الوعي  يخرج  لا 

ثنائية  وراء  يقبع  الذي  المفهوم  وهو  الأرض،  مفهوم  المذكورين:  المفهومين  بين  يتدحرج 

الضيق والسعة بوصفها علاقة بين الذات والآخر؛ ثم مفهوم التعين الأخلاقي للاجتماع 

التسر والتخفي في حال الانزياح عن الأخلاق الإسلامية. وهكذا،  الإسلامي، ويلازمه 

عى  يتأسس  إسلامي  فضاء  شائع،  تراثي  منظور  من  العمومي،  الفضاء  إن  القول  يمكن 

إشاعة  عدم  عى  وتحرص  المنكر،  عى  وتضيق  للمعروف  توسع  دينية،  أخلاقية  منظومة 

الفاحشة في العلن. وفي هذا لا يختلف كثيرا التصور الراثي الإسلامي للعلاقة بين الشأن 

العام والشأن الخاص عن باقي التصورات الدينية، ما قبل الحداثية وما قبل العلمانية، 

لهذه العلاقة. فكل المنظومات الدينية ترى في استفحال مظاهر الفساد الأخلاقي علامة 

من علامات الانحطاط الحضاري وانهيار العالم.
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العموميي  الفضياء  بيين  جدييدة  علاقية  لنيا  أفيرز  العلمياني  الأوروبي  السيياق  أن  إلا 

وفضياء الخصوصيية، علاقة لم تسيتقر بعد في السيياق العيربي والإسيلامي؛ إذ أن علمنة 

المجتميع في السيياق الأوروبي اقرنيت بإقصياء الديين مين الفضياء العموميي وإدخاليه في 

مجيال الشيؤون الخاصية، بوصفيه أميرا متعلقيا بحريية المعتقيد الفرديية، لا بوصفه شيأنا 

عاميا يبنيى علييه الاجتمياع الإنسياني. فقيد تيم فيك الارتبياط في هذا السيياق بيين صحة 

المعتقيد والحيق في المواطنية، بحييث لم يعيد الاختيلاف في المعتقد مسيوغا لحرميان الفرد 

أو الجماعية مين الحيق في التمتع بالانتسياب إلى الفضياء العمومي والمسياهمة في تحديد 

إدارات  العموميي، مين  الفضياء  إخيلاء  إلى  الدعيوات  تفهيم  ملامحيه. وفي هيذا الإطيار 

عموميية ومراكيز تعليميية وغيرهيا، مين العلاميات الدالية عيى تديين الميرء. باختصيار، 

يمكين القول إن الفضياء العمومي في السيياق الأوروبي لم يعد ينبني عى أسيس أخلاقية 

دينيية، بيل صيار يبنيى عيى فكرتيين جوهريتيين، ألا وهميا: »الحريية« و«الحيادية«.

ليسيت المجتمعيات العربيية والإسيلامية في منيأى عين النقياش الكيوني الدائير حول 

العواليم  عيى  وانفتاحهيا  الغربيية  بالمنظومية  المجتمعيات  هيذه  فاحتيكاك  الأفيكار.  هيذه 

الخارجيية جعلهيا تنقسيم عى ذاتها بيين من ينشيد فضاء عمومييا يبنى عى فكيرة التحرر 

مين المعتقيد، وحيادية المؤسسيات السياهرة عى تماسيك هيذا الفضاء؛ وبين من يتمسيك 

بالمعتقيد وييرى في الانحيياز لقييم المجتمع الثابتية ما يضمين بقياء المجتمع واسيتمراريته. 

فباختيلاف المواقيف مين الحريية والحياديية تختلف التصيورات حيول الفضياء العمومي. 

وميع اسيتمرار الراع وتعذر الحسيم كميا حصل في السيياق الأوروبي، تشيهد المجتمعات 

العربيية والإسيلامية ظاهيرة متفيردة، فعوض الاتفياق عى ملاميح فضاء عموميي واحد، 

يقابليه فضاء خياص؛ دخلت المجتمعيات مرحلة توازن أشيبه بتوازن الرعيب بين فضاءات 

عموميية مختلفية، منعزلية ومربصة ببعضهيا البعض.

عيى  والإسيلامية  العربيية  المجتمعيات  في  المتفشيية  الكثييرة  العنيف  ضروب  تيؤشر 

صعوبية الانتقيال مين فضياء عموميي ينبنيي عيى المقيدس الدينيي، إلى فضياء عموميي 

جدييد ينبنيي عيى التحيرر مين المعتقيد؛ وهيذا ميؤشر في العميق عيى اسيتحالة أو صعوبة 

اسيتنبات التجربية الأوروبيية الحداثيية والعلمانية في السيياق العربي والإسيلامي. صحيح 
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أن التجربية الحداثيية والعلمانية وسيعت الفضياء العمومي إلى أبعد ميدى ممكن، بحيث 

فسيحت المجيال أميام تحقيق أكبر قيدر مين الاختيلاف في اليرؤى والأفيكار والمعتقدات، 

كميا خرجيت بالعلاقية بيين الأنيا والآخير مين ثنائيية الضييق والسيعة المرتبطية بالمفهيوم 

التقلييدي ليأرض، إلى أرضيية مفاهيمية جديدة تصيور الفضياء العمومي فضياءَ مواطنة 

مشيركَاً يبنيى عيى التعيدد والتنيوع. غيير أن هيذا كليه ليم يشيفع لهيذه التجربية ليدى 

الشيعوب العربيية والإسيلامية التيي ظليت تيرى فيهيا خطيرا محدقيا يتهيدد خصوصيية 

التجربية الإسيلامية؛ إذ يسيود اعتقياد راسيخ بيين هيذه الشيعوب أن الغيرب ليم يوسيع 

للحريية والتعيدد والانفتياح إلا بعد أن أحكم سييطرته عيى العالم، وبعيد أن أرسى دعائم 

تفوقيه. وما الحرية والتحرر إلا سيلاح يتوسيل به لاخيراق فضاء الخصوصييات الثقافية 

والإسيلامية  العربيية  الشيعوب  والآخير  الحيين  بيين  نيرى  لذليك  والحضاريية.  والدينيية 

تنتفيض في مظاهيرات عارمة مسيتنكرة أي مسياس بخصوصيية فضائهيا العمومي يكون 

باسيم حريية التعبيير أو غيرهيا مين أنيواع الحرية. 

تجابهنيا في العاليم العيربي والإسيلامي أسيئلة جوهريية تقتيي إعميال النظير وقيدرا 

مين المكاشيفة والمصارحة، ومين بينها الأسيئلة المتعلقة بالفضياء العمومي وسيبل تجديده 

النفسيية  والحيالات  الفلسيفية  والمشيارب  الفكريية  لأطيياف  اسيتيعابا  أكيثر  يصبيح  كي 

الجدييدة. ليم يعد مستسياغا مين حيث ذائقية العير القبول بأن ييؤدي القول بيرأي من 

الآراء إلى سيلب حريية الفيرد أو التفكيير في تعزييره أو قطيع يده أو فقيع عينيه في السياحة 

الشيعائر  تأديية شيعيرة مين  بيين عيدم  الربيط  يعيد مستسياغا  ليم  العموميية مثيلا. كميا 

الدينيية والحرميان مين الانتسياب إلى الفضياء العموميي. إن تقليب المجتمعيات العربيية 

والإسيلامية بين أطيوار العاليم الحديث سياهم في فيك الارتبياط في هيذه المجتمعات بين 

صحية المعتقيد وتحصيل الحيق في الانتمياء إلى فضياء المواطنية. فلعل عميوم المجتمعات 

العربيية والإسيلامية قطعيت ميع بعيض أوجيه الممارسيات ميا قبيل الحداثيية وميا قبيل 

العلمانيية، التيي تجعيل من الفضياء العموميي مكانيا لتصفية الحسيابات العقديية، مكانا 

للرجيم والجليد والاقتصياص من المذنبيين، وقد صار عسييرا الدعيوة إلى تمثيلات ما قبل 

حداثيية لفضياء المواطنية الجديد.
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مين  اسيتصحبه  مميا  الرغيم  عيى  والعلمياني،  الحدييث  العموميي  الفضياء  أن  غيير 

إيجابييات، أصبح اليوم يشيهد عيى ارتباك واضح وعجز عن اسيتيعاب الظاهيرة الدينية، 

كميا أبيان عين ذليك الجدل القيوي اليذي شيهدته فرنسيا بخصوص ألبسية الاسيتجمام 

الإسيلامية؛ حييث تحيول الشياطئ إلى فضياء علمياني مقيدس، يحظير عيى غيير العيراة 

دخوليه، تماميا مثلما كانيت بعض الفضياءات الدينيية تحيدد مواصفات اللبياس الشرعي 

وتحظير عى مين لا يلتزم بيه دخولهيا. إن حالة الارتبياك هيذه أدت إلى التفكيير فيما بعد 

العلمانيية، فاتحية بذلك بياب الاجتهياد أمام العقل الإنسياني كي يسيتشرف أفقيا جديدة، 

يكيون عندهيا التعايش بيين الدينيي وغير-الدينيي ممكنا. 

يجيد العيرب والمسيلمون الييوم أنفسيهم أميام مفيرق طيرق؛ فيلا هيم يسيتطيعون 

العيودة إلى اليوراء، إلى فضياء عموميي بمواصفيات الفضاء الداعيي، حيث تسيتباح دماء 

المواطنيين بدون وجيه حق اعتميادا عى فهيم أحيادي للتجربية التاريخيية وللمعتقد؛ ولا 

هيم يسيتمرئِون الانتمياء إلى فضاء يبنى عيى الحرية المطلقة، فضاء يتسييب فييه المعنى، 

ويسيتباح فييه كل شيء. هنياك جملة مين القرائن تدل عيى أن العالم العربي والإسيلامي 

يخطيو بخطيى ثابتية بحثيا عين كلمية سيواء وميكان يلتقيي فييه بالحداثية والعلمانيية؛ 

قيدر  بييء  تعنيى  لا  كانيت  التيي  والإسيلامية  العروبيية  الخطابيات  وطيأة  خفيت  لقيد 

عنايتهيا بالتحذيير من مخاطير الغيزو الخارجي، فقيد صارت هيذه الخطابيات تتنافس في 

اقيراح صييغ للتعاييش ميع عاليم الحداثية والعلمانية؛ وهيذا ما قيد يخلق فضياء عموميا 

جدييدا يسيمح بانبعياث روح الجيدل والنقياش والتناظير والتفاكير. إلا أن ديناميية العاليم 

العيربي والإسيلامي هيذه أصبحيت تجابيه بدينامية أوروبيية جدييدة، تتحكم فيهيا القوى 

الشيعبوية واليمينية المتطرفة التي صار شيغلها الشياغل هيو إعادة صياغية ملامح الفضاء 

العموميي مين جديد بغيرض إخيراج الدخيلاء وإقصاء الغربياء الطيوارئ، الأمر اليذي فيه 

تنكير صريح لقييم التعيدد الثقيافي والتنيوع الحضاري.

إن ميا يختصيم في العاليم العيربي والإسيلامي مين أفيكار ومواقيف ومشياعر هيو في 

العميق محاولة للجواب عن سيؤال متعلق بسيبل ولوج فضياء عمومي جديد أكيثر انفتاحا 

عيى الأقلييات ومكونيات المجتميع المختلفية. وأميا ميا يعتميل داخيل المجتمعيات الغربية 
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عموما من أحاسييس ومشياعر فهو يي بسيطوة سيؤال آخر، متعلق بسيبل التضييق من 

رحابية الفضاء العمومي؛ إذ تشيهد الحميلات الانتخابية، سيواء في أوروبيا أو أمريكا، عنفا 

لفظييا غير مسيبوق، وابتعيادا واضحا عين مقتضييات اللياقة السياسيية أو ما كان يسيمى 

بيي “Political correctness”؛ وهيذا ميا يخليف شيعورا بوجيود ردة وارتيداد عين العولمية 

وميا اسيتتبعها من تصيورات خاصة بالفضياء العموميي. إن محياولات الخيروج من منطق 

العولمية ميؤشر عيى وجيود تراجيع نحيو التصيورات ميا قبيل الحداثيية وميا قبيل العلمانيية 

للفضياء بوصفيه أرضيا لا تتسيع لمجتميع إلا لتضييق في وجيه مجتمع آخير. لذليك فلم يعد 

المتطرفيون مين الشيعبويين والمحسيوبون عيى اليمين المتطيرف يقنعيون بوجيود الآخر في 

فضياء خياص بيه، في مسيجد أو معبيد أو جمعيية، بيل صياروا يطلبيون نفييه مين الأرض، 

وإخراجيه من سياحة الوطين والمواطنة، ومين الحيز الجغيرافي والحضياري؛ ويجعلون من 

تخلييه عن كل مظاهير الخصوصية شرطا لبقائه. لا شيك في أن للانكمياش الإيديولوجي 

اليذي يشيهده السيياق الأوروبي والأمرييي الييوم تأثييرا واضحيا عيى رسيم ملاميح فضاء 

عموميي جدييد، غير الفضياء اليذي بُنِي عيى منطيق العولمة.

انكمياش  تأثييرات  العيربي والإسيلامي مين  العاليم  العموميي في  الفضياء  لين ينجيو 

الغيرب السيياسي والحضياري. إن في تراجيع الغرب عين مبيادئ التعددية ما يعيد بعواقب 

وخيمية عيى الغيرب ذاتيه أولا، عيى جملية التوازنيات التيي حكمتيه منيذ نهايية الحيرب 

العيربي  العاليم  الغيرب قيرح، سييكون وباليه عيى  الييوم؛ وإذا ميس  الثانيية إلى  العالميية 

سيتجد  الييوم،  الإنسياني  الاجتمياع  في  الغيربي  النميوذج  بانهييار  إذ  أعظيم.  والإسيلامي 

اسيتدراجها  تيم  أن  بعيد  واصلية،  غيير  طرييق  في  ذاتهيا  والإسيلامية  العربيية  الشيعوب 

للميي في طرييق العولمة، باتجاه عاليم منفتح تموج فييه الخصوصييات بعضها في بعض. 

فالحاصيل أن انفجيار العاليم العيربي والإسيلامي أثبيت أن تماسيك الفضياء العمومي لم 

يكين متأتييا إلا بفضل سيلط شيمولية، وأن مع انهييار هذه السيلط وجد هيذا العالم ذاته 

حيرا ممزقيا، تتجاذبيه الأهيواء والتييارات في كل الجهيات، الأمير اليذي يتعيذر معيه بناء 

اجمياع بسيهولة. وميع انهيار الفضياء العموميي في الغرب ييزداد العالم العربي والإسيلامي 

تيهيا وتمزقيا، وانقسياما بيين نمياذج نظريية تراثيية وحديثية يصعيب تنزيلها. 
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ميع انهييار نميوذج الفضياء العموميي الغيربي سيتفقد الشيعوب العربيية والإسيلامية 

نموذجيا عملييا قابيلا للتطبييق، وهيذا ميا قيد يوسيع سياحة الجيدل الإيديولوجيي مين 

جدييد، ويضيق سياحة الفعيل الحضياري. فالحاصيل أن زلة الغيرب، خصوصا زلية أوروبا 

الييوم في هيذا المجيال، هيي زلية العاليم؛ إذ في حيال فشيل أوروبيا في الإبقياء عيى منطيق 

العولمية وإذكاء روح التلاقيي والتسياكن والتجياور تحيت فضياء واحيد منفتيح، سيينخرط 

العاليم في مسلسيل جدييد مين التيه بحثا عين الخصوصييات المفقيودة؛ وهو الأمير الذي 

سييؤدي لا محالية لنشيوب صراعيات دمويية قيد تفيوق حدتهيا الراعيات التيي عرفهيا 

العاليم خيلال الحربيين العالميتيين الأولى والثانيية.

مين العبيث التفكيير في سيؤال الفضياء العموميي الييوم في العاليم العيربي والإسيلامي 

بمعيزل عن التأثييرات الخارجية. ليم يعد العاليم الخارجيي، خصوصا الغرب، كتلية واحدة 

متجانسية ومتحكمية في مصيرهيا؛ بيل أصبحيت المجتمعيات الغربيية ذاتها ضحيية تطور 

علميي وتقنيي ورقمي، تتقليب معه باتجياه وجهة غيير معلومية. وعليه؛ يسيتحيل التفكير 

في مسيتقبل الفضياء العمومي في العاليم العربي بمعزل عين تحديات هذا التطور المشيركة. 

أصبحنيا جميعنيا، شرقيا وغربيا، جنوبيا وشيمالا، نعييش في ظل ثقافية رقميية جديدة 

إعيادة  بصيدد  الآن  التقليديية، وهيي  الثقافيية  الأحيياز  بيين  الحيدود  إلغياء  تعميل عيى 

تشيكيل ملاميح الاجتمياع الإنسياني، حتيى أننيا صرنيا نسيمع عين »ميدن ذكيية«. وهل 

مين شرط لتحقيق المدينية الذكيية سيوى شرط »الإنسيان الغبيي«!  لقيد أوهميت الثقافة 

الرقميية الإنسيان بأنه يعييش في عالم منفتيح، والحال أن وسيائل التواصيل الاجتماعي 

الفضياء  مفهيوم  تغيير  لقيد  المغلقية.  الخوارزمييات  عواليم  في  بيه  تيزج  أصبحيت  الييوم 

العموميي في ظيل الثقافية الرقميية؛ ليم يعيد هيذا الفضياء منياط إجمياع، أو نتيجية تدعو 

لنبيذ الخلافيات، أو إلى تغلييب  النبيي«  تنيادي إلى »الصيلاة عيى  أو  إلى كلمية سيواء، 

المصلحية العامة، أو مصلحية من المصالح الإيديولوجيية، الراثية أو الحداثيية، الدينية أو 

العلمانيية؛ بيل صار لكل إنسيان فضياؤه العموميي الخاص، يتحيدد بفعل ميا يضعه هذا 

الإنسيان نفسيه من معلوميات تحت ترف أجهيزة الرصيد الرقمية. لقد أوهمت السيلطة 

المتحكمية في الثقافية الرقميية الإنسيان أنيه بإمكانيه أن يصنيع المعنيى في زمين اغتييل 
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فييه المعنيى، وأن يكتفيي بذاكرته الشيخصية في زمين انكمياش الذاكيرة الجماعية، وأن 

يخليق فضاء عمومييا في زمين انهار فييه الفضياء العمومي التقلييدي؛ وكذليك كان، فقد 

أصبيح الإنسيان الرقميي بالفعيل لا يفهيم إلا المعنيى اليذي ينتيج، ولا يتذكر إلا ميا يريد 

أن يتذكير، ولا ينتميي إلى فضياء عمومي مشيرك بين جمييع مكونات المجتميع، بل يجد 

نفسيه أسيير فضياء افيراضي يطل مين داخليه عيى الكيون والوجيود والمجتمع.

تتوجيه الثقافية الرقميية نحيو إرسياء دعائيم ميدن ذكيية تيدار فيهيا شيؤون العبياد 

بواسيطة براميج رقمية متطيورة، قد تسيتغني عين المجاليس البلديية والهيئات السياسيية 

المنتخبية؛ وهذا ميا قد يضع حيدا للتجربية الديموقراطيية، بوصفها فضاء جيدل وتجاذب 

البراميج  عنهيا  تتمخيض  التيي  الكيبرى  الأفيكار  فييه  تُفيرَز  ورد،  أخيذ  فضياء  ونقياش، 

السياسيية والاقتصاديية والثقافيية. بمعنيى آخر، يمكننيا القول إننا نشيهد تقلصا ملموسيا 

للفضياءات السياسيية الديموقراطيية التقليديية، في مقابيل توسيع ملحيوظ لفضياءات ليم 

تتحيدد بعيد ملامحهيا الكيبرى، وإن أمكين القيول إنهيا فضياءات يكيون فيها الإنسيان 

منتجيا ومسيتهلكا في نفيس الآن. إن الثقافية الرقميية تعيزز اختيزال الإنسيان في بعيده 

التقليديية  العموميية  الفضياءات  الحاجية إلى  تنتفيي  الاقتصيادي، وميع هيذا الاختيزال 

بوصفهيا فضياءات لتحقيق المواطنية والاجتمياع الإنسياني.

عبر  العمومية  الفضاءات  عى  آثارا  الجديدة  الرقمية  للثقافة  أن  في  نشك  لا 

المجتمعات والثقافات؛ غير أن أشكال هذه الآثار تختلف بحسب السياق. فالعالم العربي 

والتشتت  العنف  من  لمزيد  التقليدي،  العمومي  الفضاء  انهيار  مع  مرشح،  والإسلامي 

عى  المتنامي  الشباب  تجرؤ  المجتمع  عرى  تفسخ  عى  الدالة  الظواهر  ومن  والتفكك. 

مجتمعات  في  هذا  العمومية.  الفضاءات  في  للشغب  وامتهانهم  الأبيض  السلاح  حمل 

أهلية،  تعيش حروبا  التي  المجتمعات  أما في  السياسي.  نوعا من الاستقرار  تعيش  عربية 

فقد أصبحت لغة السلاح هي اللغة الوحيدة للتواصل والحوار الاجتماعي.

التحيدي المتعليق بإخيلاء  التيي تواجيه هيذه المجتمعيات هيو  التحدييات   إن أهيم 

الفضياءات العموميية مين مظاهير التسيلح المتناميية؛ وهيذا لين يتيأتى إلا بتوفيير أجيواء 

تسيتوعب الاختلاف وتسيمح بالتعبير عن طموحات الأفيراد والجماعيات بغرض صهرها 
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في مشياريع مجتمعيية جديدة. لم يعيد يجدي نفعا التمسيك بالفضياء العموميي التقليدي 

باعتبياره وعياءً لاسيتيعاب التعيدد المجتمعيي؛ لقيد اتسيع الخيرق عيى الراقع كميا يقال، 

وشيبت المجتمعيات الجدييدة المنفتحة عن طيوق المجتمعيات التقليدية المنغلقية، وهذا ما 

أصبيح يقتيي توازنيات جديدة. 

وليسيت المجتمعيات الأوروبيية في منيأى عما يحصيل في العاليم العربي والإسيلامي؛ 

فعجيز هيذه المجتمعيات عين المسياهمة في إحيلال السيلم الاجتماعيي والمحافظية عيى 

النظيام العيام في البيلاد العربية والإسيلامية جعلها تتوجيس خيفة من زحيف الملايين من 

اللاجئيين عيى القيارة، زحف يخيى أن تتغير معيه ملاميح أوروبيا الديموغرافيية ومعالمها 

الثقافيية. ويدفيع هيذا التوجيس المجتمعيات الأوروبيية باتجاه عسيكرة الفضياء العمومي. 

ويخييل للناظير في شيوارع بعيض اليدول الأوروبيية وأماكنهيا العامية أن المجتمعيات 

الأوروبيية تعييش أجيواء حيرب. وتنعكيس هذه الأجيواء عيى طبيعية النقياش المجتمعي؛ 

حييث نلحظ جيرأة متناميية في الحديث عن عيدو مربص بثوابيت هذه المجتمعيات، عدو 

مسيتقر وجبيت محاربتيه لتخليص الفضياء العمومي منيه. ولسينا نبالغ إن قلنيا إن خطاب 

»التطهيير« أصبيح مين بين أكيثر الخطابيات نفياذا إلى سياحة النقياش المجتمعيي، حتى 

صرنيا نشيهد تقسييما للمواطنيين الأوروبييين إلى قسيمين: قسيم المواطين الأصييل اليذي 

لا يفقيد مواطنتيه، وقسيم المواطين الدخييل اليذي علييه أن يثبت أنيه يسيتحق المواطنة 

تحيت طائلة الطيرد والتهجيير إلى خيارج حيدود أوروبيا أو أمريكا.

تشيهد الخطابيات الشيعبوية المتطرفية في السيياق الأوروبي عيى تنكير صرييح لمبدأي 

الحريية والحياديية؛ فبعيد فيرة التبشيير بهذيين المبدأين ودعيوة العالميين للانتفياع بهما، 

جياءت فيرة الدعيوة لقير منافعهما عيى اليذات فقط. 

لم تعد الخطابات المهيمنة تشتغل بمنطق المصلحة المتعدية، بل انخرطت في منطق 

قيم  تصدير  الخطأ  من  أنه  هانتكتون،  سامويل  صاحبه،  يرى  الذي  الحضارات  صراع 

مجابهة  عى  يقوون  به  ما  القيم  لهذه  الآخرين  امتلاك  في  لأن  الخارجي؛  للعالم  الغرب 

تصورٌ  هذا  الحضاري  الراع  منطقَ  ويساوق  الحتمية.  الحضارية  الحرب  في  الغرب 
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الثقافي، والاختلاف الفكري. ومع  للفضاء العمومي بما هو فضاء لا يتسع للغير، وللتعدد 

هذا التصور يعم الخوف من الخروج عن الإجماع والتعبير عن الأفكار المختلفة.

تحياول تييارات الممانعية التصيدي لمنطق الصيدام الحضياري بالتأكيد عى اسيتحالة 

اليذي سيمح للمجتمعيات الأوروبيية أن تنعيم بالاسيتقرار والرخياء  التعيدد  التخيلي عين 

والتيوازن بعيد حيروب القيرن العشريين الداميية. وتحيض هيذه التييارات المواطنيين عيى 

التمسيك بمبيادئ »العيش المشيرك«، وعى توسييع صدورهم لاسيتيعاب الغيير والقبول 

بيه كمصيدر غنيى وإثيراء للمجتميع، عيوض النظير إلييه كمصيدر توتير وقليق؛ وهيذا ما 

يسياهم في بنياء فضياء عموميي منفتيح يسيمح بتجياور الهوييات وتعاييش الخصوصيات. 

العيربي  العاليم  في  العموميي  الفضياء  حيول  اليراع  إن  نقيول:  حديثنيا  ختيام  وفي 

السيياق  الملحوظيين في  التوجهيين  بيين  أن يكيون صراعيا  لين يخيرج عين  والإسيلامي 

بمقتضييات  العميل  ثيم  الحضياري  الصيدام  حتميية  في  الاعتقياد  نحيو  توجيه  الغيربي: 

منطيق هيذا الصيدام؛ وهيو ميا يضييق معيه الفضياء العموميي، ليتحيول إلى مجيرد فضاء 

»إجماع »يسيتغلق عيى أفكار الأغييار ونظراتهم للكون وللوجيود؛ وفي هذا إييذان بانهيار 

مجتمعي وشييك. وأميا التوجه الثياني، فهو توجه نحيو الاعتقاد في إمكانية تقاسيم الأرض 

ميع الآخريين، بالرغيم مين كل مظاهير الاختيلاف؛ وهيذا ميا يوسيع الفضياء العموميي، 

يجنيب  اليذي  الأمير  والتصيورات،  واليرؤى  الأفيكار  مين  قيدر  أكيبر  يسيتوعب  ليجعليه 

المجتمعيات السيقوط في منطيق الاكتفياء اليذي ينتهيي بتكبيل الطاقيات الإبداعيية فيها.

لا جيدوى مين وراء البحيث في ثناييا اليراث والنصيوص الدينيية، أو تقلييب معياني 

الأسيماء بيين الاصطيلاح واللغة، إميا بحثا عميا يثبت سيبق العيرب والمسيلمين إلى فضاء 

عمومي مثيالي، أو محاولية لتأصيل الفضياء العمومي الجدييد في تجربة السيلف الماضية. 

في ظننيا أن سيؤال الفضياء العموميي الييوم يؤطيره واقع كيوني جديد وأسيئلة لم يشيتغل 

بهيا مين قبلنيا، حتيى نجيد عندهيم الجيواب عليهيا؛ بيل الجيواب يظيل منياط اجتهياد، 

مرتبطيا بقدرتنيا عى اسيتيعاب أسيئلة العير وروح اليراث في الآن نفسيه.  
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حيين طلبت مني مغارب أن أشيارك في عددهيا الأول بورقة عن المجيال العام راجعت 

كتبيي وأوراقيي، واسيتعرضت البحيوث والرسيائل العلميية التيي أشرفيت عليهيا وتناولت 

الموضيوع، وجمعيت بعيض الميادة الحديثية ، لكننيي في النهاية قيررت أن أضيع كل ذلك 

جانبياً وأكتيب فيه بمناسيبة حليول الذكرى السادسية لثيورة 25 ينايير عن نظيرات راكمتها 

عبر سينوات مين التعليم والسيفر والنظير في أحيوال المجيال العيام والمشياركة في تفاعلاته 

وفعالياتيه، إذ قلميا نراجيع مسييرتنا البحثية ونضعها ميع تجاربنيا الحياتية في نيَص واحد، 

وليسيت هيذه محاولتيي الأولى في هيذا الاتجاه، ولا أحسيب أنها سيتكون الأخييرة. وربما 

كان عبيد الوهياب المسييري في سييرته الذاتيية أو كليفيورد جيرتيز حيين سيجل ملاحظاته 

الأنروبولوجيية حيول قضاييا فلسيفية مين الأمثلية الملُهِمة لهيذا النيوع مين الكتابة حيث 

يمتيزج اليذاتي بالموضوعيي والمعَيش بالهيم البحثيي والنظري.

في تطيور البحيث السيياسي يحتيل مفهيوم مين المفاهييم بيؤرة الاهتميام لفيرة مين 

الفيرات، ففيي العليوم الاجتماعيية نشيهد دورات صعيود وهبيوط لمفاهييم تنشيغل بهيا 

الجماعية العلميية، ولا يعني هيذا أن بقيية المفاهيم تتوارى لكين يعاد ترتيبهيا حول ذلك 

الصاعد. المفهيوم 

نعيم تظيل الدولة هيي المفهيوم المهيمن في عليم السياسية، لكننيا شيهدنا في النظرية 

السياسيية تناميي نقاشيات المواطنية بعيد الحيرب العالميية الثانيية وصعيود نميوذج دولية 

*1 أستاذة العلوم السياسية والدراسات الحضارية، جامعة ابن خلدون-اسطنبول.
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الرفاهية ، كما شيهدنا موجة من الانشيغال بالإيديولوجييا، تلاها صعود مفهيوم المجتمع 

الميدني واليذي تزامين معيه جيدل المجيال العيام حيين تميت ترجمية كتياب هابرمياس في 

الثمانينيات بعيد عقديين ونيف مين إصيداره الأول بالألمانيية.و بالتوازي فرضيت تحولات 

الواقيع في العدييد مين البليدان تناميي الجيدل النظيري حيول الديمقراطية ثيم العولمة.

في تليك الأثناء بيدأ مفهوم المجيال العام يتعرض للنقيد من قبل اليسيار ، ثم انضمت 

دراسيات ميا بعيد الكولونياليية والمدرسية النسيوية إلى القائمة، وبعدهيا انضمت الألسينية 

وأدبييات المواطنة متعيددة الثقافات.

المفتيوح  المجيال  الحقيقية  في  هيو  العيام  المجيال  لتوصييف  الدقييق  التعرييف  إن 

)Ӧffentlichkeit( وقيد تتبيع هابرمياس تطيور تليك المسياحة التيي ظهرت ميع تحولات 

الرأسيمالية ونميو الميدن والأسيواق ونشيأة مسياحات تتييح الحيوار المجتمعيي ومناقشية 

القضاييا العامية. 

وبدون الدخول في كثير من الجدل حول مفهوم المجال العام -الذي يفرض علاقات 

كالمؤسسات  المدني،  المجتمع  كيانات  بها  تتسم  التي  التعاقدية  من  وعفوية  رحابة  أكثر 

توحيد  أو  وتقريب  التوافق  لبناء  والتواصل  الحوار  عى  يقوم  بالأساس  فإنه  والنقابات- 

العام"  إليه قد تمحور حول الاقتصار عى "المجال  وُجِه  الذي  النقد  النظر، وكان  منطق 

"البرجوازي" وتجاهل وجود "مجالات عامة" مختلفة-متعارضة أو متقاطعة؛ وهو إقصاء 

عقلانية  افراض  عى  يقوم  وأنه  والطبقي؛  والعمراني  الثقافي  تكوينها  يختلف  لمساحات 

الحوار والتوافق التي يسودها الرشد رغم غلبة النوازع غير المرُشدة عى السلوك الإنساني 

–السياسي/  الخاص  العام/  المتناقضة:  الثنائيات  منطق  عى  المفهوم  وتأسيس  الواقع؛  في 

بشكل  بينها  الحدود  ترسيم  إعادة  رغم  المدني  المجتمع  الدولة/  والمجتمعي–  الاقتصادي 

العام  المجال  عى  الأبوي  الذكوري  المنطق  بسيطرة  النسوي  النقد  وبرز  وتماهيها؛  كبير 

النموذج  تأسيس  في  التاريخي  الاختزالُ  المفهوم  عى  عيب  كما  الرشد؛  مفهوم  وعى 

عليها  التصور  وقَرْ  القومية  بالدولة  العام  المجال  ربط  عن  فضلا  لهابرماس؛  النظري 

وعى حدودها. ويمكن بالطبع البحث في هذه النقاط وغيرها، بتفصيل للمدارس والتيارات 

والحُجج والردود، لكنني سأتحدث هنا عن رحلتي البحثية مع المفهوم، ومسيرته معي.
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المرأة والمجال العام: إعادة تعريف السياسي

كان  حييث  الماجسيتير،  دراسية  في  بيدأت  حيين  العيام  المجيال  لأهميية  إدراكي  بيدأ 

موضوعهيا: "الميرأة والعميل السيياسي: رؤيية إسيلامية"؛ فقيد وجيدت الأدبييات تتحدث 

الإسيلامي.  الفقيه  في  المشياركة  تليك  حيدود  تناقيش  أو  السياسيية،  الميرأة  مشياركة  عين 

للسياسية  تعرييف  مين  الحالتيين  في  ينطليق  السيياسي  العميل  تعرييف  أن  أدركيت  وقيد 

يتسيم بالهيكليية )المناصب، وصنيع القيرار، والقضياء(، ويركز عيى العمليات )كالرشييح 

والانتخياب(، فلم تكن الأسرة جيزءا من النظر إلى اليدور، اللهم إلا كسياحة تنازع للقوة 

في الفكير النسيوي، أو كأولويية تَجُيب الحيق السيياسي في بعيض الاجتهيادات الفقهيية. 

اليوميية  الحيياة  في  واضيح  دور  لهيا  الميرأة  أن  المقابيل  في  كانيت  المعيشية  خيبرتي 

البيروقراطيية والمدنيية والأهليية، فيكان منطلقيي هيو  والعلاقيات المجتمعيية، والدوائير 

إعيادة تعرييف السيياسي قبيل تنياول كل فرعيية مين الفرعييات، فتشيكل ليدي وعيي 

بالمجيالات والمسياحات والظهيور والإخفاء، وعيوار المؤشرت؛ فكتبيت ذلك مبكيرا، بنهاية 

الثمانينييات وبدايية التسيعينيات، في الحاجية لإعيادة تعرييف القيوة وتجلياتهيا بيأدوات 

مختلفة في المسياحات والقطاعات والأحيياز الفرعية للحياة الإنسيانية والاجتماعية. وكان 

مشيهد الانتفاضية الفلسيطينية ملهما لي في هيذا الصدد، وقدميت تصوراً للدور السيياسي 

ليأسرة وعلاقيات القيوة فيهيا التيي وجدتها جيزءاً لا يتجيزأ من معميار وتصور الإسيلام 

للعلاقيات الإنسيانية، وبذليك تقاطيع العيام ميع الخياص، والأسري ميع السيياسي.

الحداثة والتباسات المواطنة: المدينة وتفتيت الدوائر

معنيى  عين  التسياؤل  إلى  الماجسيتير  في  والتصيورات  المفاهييم  مراجعيات  حملتنيي 

وفي  السياسيية.  والفاعليية  الفرديية  اليذات  لأبعياد  حاميلا  المفهيوم  وجيدت  إذ  المواطنية، 

بحيث الدكتيوراه في موضيوع تطيور مفهيوم المواطنية في الفكير اللييبرالي ليم ييبرز المجيال 

العيام أماميي فقيط في أدبيات الحضيور المدني أو تشيكلات الهويية والحقيوق الاجتماعية 

للمواطنية أو مبحيث المواطنية متعيددة الثقافيات، بيل تجيى عَيانيا بالمشياهدة والملاحظية 

حيين سيافرت لجميع ميادة علميية في لنيدن لميدة عيام منتصيف التسيعينيات، ثيم بعدهيا 
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في أوكسيفورد لميدة مشيابهة بنهايية ذاك العقيد، فلاحظيت بالمعايشية طبيعية المجيال العام 

في مجتميع لييبرالي، وشيهدت بحكيم الانتماء الميزدوج إلى دوائير الإسيلامية وإلى المجال 

وبعضهيا  يتقاطيع  بعضهيا  وتتماييز-  العيام  المجيال  مسياحات  تتنيوع  كييف  الأكاديميي 

منفصيل بيل ومتنافير في بعيض الأحييان-. وهنياك بيدأ إدراكي لمسياحات الميدن وارتباطها 

بتقسييم الحيز في المجيال العام، وانتبهيت لأبعاد الزمين؛ فالمجال العام ليس فقط سياحة 

الحيوار والتيداول الرشييد لبنياء تصيورات وأحيكام وتوافقات بل يسيبق ذلك القيدرة عى 

توفيير الوقت لذليك، وقبيل ذلك التوافيقُ الوجيداني والتعيارف في أوقيات الفيراغ والزمن 

الاجتماعيي اليذي يخليق "الألفية والصداقية"، وهيي روابيط تناميى البحيث في علاقتها 

بالسياسية مؤخيرا، وإعيادة اكتشياف تناولهيا في الفكير السيياسي تاريخييا، ولا تنفيك عن 

ذاكيرة التوارييخ التيي تصنيع الهويية وتحيدد مخييال "الهويية المظلة".

في خيبرة الرحيال والمقارنية زاد وعييي بالزمين والمواقيت وعاميل التارييخ، وما يجمع 

أو يفيرق الوعيي بالعام والمشيرك الميدني، من روابيط وعلاقات تسيهم في بناء مجيال عام.

بين الافتراضي وما وراء القومية: اتساع المساحات والعولمة 

وتخطيطهيا،  بالمدينية  اهتماميي  ليزييد  أوروبي  سيياق  في  التجربية  تليك  مين  عيدت 

وبالتيوازي: المفاهييم وخرائطهيا. فما هو "الميكان العام" اليذي يحتضن المجيال العام ومن 

يرسيم حدوده ويغيرها ويوسيعها ويضيقهيا؟ وبدأت عام 2003 المشياركة في أعميال وحوارات 

مجموعية أكاديميية بجامعة لنيدن تصيدر تقريرا سينويا منذ عيام 2001 عن المجتميع المدني 

الحيدود، وتقاطعيات  العيام خيارج  للمجيال  الجدييد  البعيد  أماميي هيذا  فانفتيح  العالميي، 

المجيالات العامة عيبر ظواهر التشيبيك والدعيم والدفاع عن قضاييا عى المسيتوى العالمي، 

وهيي المرحلية التاريخية التيي كان فيها موقع إسيلام أونلاين- الذي شياركت في تأسيسيه- 

مشياركاً في حركية دوليية ضيد الحيرب عيى العيراق تناميت عيى الشيبكة العنكبوتيية وعيى 

الأرض. وقيد كتبيت عيدة ميرات في الكتياب السينوي -منفيردة أو بمشياركة آخريين -عين 

الحاجية إلى تقسييم المجتميع الميدني العالميي نظرييا لمسيتويات تمكننا مين تحليليه وتحديد 

مفيردات نقييس بهيا تفاعلاتيه ، واجتهيدت في تقسييمة لمجيال عيام سيمعي )خطابيات 

وسردييات( وبيري )رميوز وصيور( ومحلي يقيف في علاقة ميع القوميي والعالميي، وأشرت 
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إلى أهميية قيياس درجية العنف في المجيال العيام ودعوت لبناء رصييد من الفضائيل المدنية. 

وتيلا ذليك أن نظميت المجموعية بالقاهيرة، سينة 2007، ورشية عمل عين العنيف، جمعت 

أسياتذة من تخصصات مختلفة مين العالم العربي وإنجليرا وهولندا لمناقشية معنى التمدن 

وظواهير العنيف، وفي سينة 2009 نظمت بالتعياون مع مجموعية دولية مين الباحثين - كنت 

المشيارك الوحيد من العالم الإسيلامي فيها، وضمها ميشروع "الديمقراطيية العالمية" الذي 

اسيتمر لخميس سينوات )2012-2007( - مؤتميرا عين الأبعياد النظرية لذليك المفهوم. 

وضعيتُ  واتسيعَت،  المواطنية  أبعياد  تجليت  وحيين  أيضياً،  للدكتيوراه  بحثيي  أثنياء 

خطية مؤتمير بحثييّ ضخيم بجامعية القاهيرة عين المواطنية المريية عيام 2004 ونسيقته 

وأشرفيت عيى تحريير أوراقه بالاشيراك ميع أحيد أسياتذتي، وصيدرت أعماليه في جُزأين. 

تخطييط  عين  ندوتيين  نظميت  بتعقيداتيه  "العميوم"  تصيورات  عنيدي  تشيعبت  وحيين 

الميدن والعواصيم بالركيز عيى حيز وسيط المدينية 2009 بكليية الاقتصاد بجامعية القاهرة 

بالتعياون ميع كليية التخطييط العميراني، وكان قيد بدأ أثير تخطيط الميدن الجدييدة التي 

تم إنشياؤها خيارج القاهيرة، وظهيور الأحيياء المسُيورة وتجلياته في انقسيام طبقيي واضح 

للمجيال العيام. وليم يكن هنياك أفضيل مين اختبياره برحلية أقطعها مرتيين أسيبوعياً إلى 

الجامعية الأمريكيية في منطقية القاهيرة الجديدة خيارج العاصمية، لأقارن طيوال الوقت 

بين طيلابي هناك الذيين يأتيون إلى الجامعة في سييارات فارهية، ويتحدث بعضهيم اللغة 

العربيية مختلطية بالإنجليزيية، وتشيغلهم قضاييا لا تمت بصلية إلى قضايا طيلابي الذين 

القاهيرة )ناهييك عين جامعية أسييوط بجنيوب  بقيية الأسيبوع في جامعية  أكيون معهيم 

مير التيي انضمت لجيدولي المختيار في التدرييس والتجوال يوميا في الأسيبوع في خريف 

الثيلاث صادمية(. كميا نسيقت مؤتميرا في مركيز  الجامعيات  بيين  المقارنية  لتصبيح   2013

البحيوث السياسيية بجامعية القاهرة 2009 عين المجال العيام مفهوما وتجلييات، في المركز 

والجهيات في مير وتقاطعاتيه ميع المجيال العيام العيربي والعالمي.

الأجيال والمجال العام: توترات الفئات العمرية وخبرة الثورة

مين يشيارك في المجيال العام؟ من له سيهم؟ ومين هو المهميش الذي لا صيوت له؟ 

سيؤال كان هيو محيور نيدوة نسيقتها في نوفميبر 2010 ميع أطيياف متنوعية مين الشيباب 
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 2006 التيي وليدت بمبيادرة شيبابية سينة  للتنميية المسيتدامة  منهيم شيباب مبيادرة نمياء 

المشياركين  فيرق  وتداوليت  أكاديمييا لأعيوام طويلية،  عليهيا  القاهيرة وأشرفيت  بجامعية 

الأفكار عين مواقعهم من المجال العام بين "النشياطية" السياسيية والمدنية والمسياهمات 

في العميل التنميوي، وتصوراتهيم للمجيال العيام كوسييلة وحييز للتغييير، وبعدهيا بثلاثة 

أشيهر شيهدت مر لحظة من أهم لحظيات تاريخها المعياصر وهي ثيورة 25 يناير 2011.

كانيت الثورة تجربة كاشيفة، حتيى في المييدان كان هناك أكثر من حيز وإن تعايشيت 

الأحيياز بسيبب طبيعية الموقيف، ثيم ميا لبثيت أن انقسيمت. وكان مفييدا، مين موقعيي في 

الميدان حيث يقع مسيكني، أن أشيهد تفاعلات الزمين والمكان والوجود في تلك السياحة. 

وكنيت منيذ 2003 في المجيال العيام المحياصر مكانييا منيذ بيدأت المسييرات والوقفيات تعود 

إلى شيوارع وسيط البليد بكثافية ميع غيزو العيراق، ثيم بفاعلييات لجيان المقاطعية والدعم 

والمنياصرة، وحركية كفايية، ووقفيات دعيم القضاة، وصيولا إلى مشيهد الميدان سينة 2011. 

لكين التنيازع عيى مسياحة الميدان عيى ميدار عاميين ونصيف، والإقصياء المتبيادل الذي 

تيم، وتجسيد الشرعيية في مسياحات، والأهم صعيود الجسيد كمركيز وجيودي أنطولوجي 

ومركيزي في ذليك كليه كان مشيجعاً عيى بليورة الأفيكار، وأشرفيت عيى رسيالة ماجسيتير 

للزميلية الشيابة مريم وحييد عن الجسيد والسياسية في الثورة المريية، ونيُشرت في كتاب. 

أكيثر  الأمنيية  والقبضية  المهيمين،  هيو  والحشيد  والعيدد  الفاعيل،  هيي  الأجسياد  كانيت 

رخياوة، لكين تناميي العنيف في الميكان العيام كان واضحيا، وانقسيم النياس في كل نقاش 

حيول العقيد الاجتماعيي والدسيتور عى خطيوط تماس كثييرة؛ فلم نشيهد بليورة رأي عام 

يمثل تيارا رئيسييا، واتخذت منصيات الإعلام انحيازات سياسيية وأيديولوجية فسياهمت 

بدرجية أكيبر في ارتبياك المشيهد. أميا وسيط العاصمية في محييط مييدان التحريير فقيد بدأ 

فيهيا بنياء الأسيوار والجيدران الفاصلية، ومع تناميي الحشيد تيارة والتحريض تيارة أخرى 

بيدأت خرائيط الاتجاهيات تتغيير والرتيبيات للمجيال العام تتهييأ لتحيوُّل فارق.

العسكرة: مأزق المصادرة والإنسان المنبوذ

بعيد سييطرة القوات المسيلحة عيى السيلطة، وعيزل الرئييس المنتخب في مر سينة 

2013، بيرزت العسيكرة بوجيه سيافر عيى الأرض، كميا تكدسيت الأجسياد في السيجون 
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والقبيور، وشيهدت المواجهيات المسيلحة مين قبيل جماعيات تعلين انتسيابها إلى داعيش 

سيقوط قتى من الجنود والضبياط عى الحيدود وفي أكمنة الشرطة والجيش، واسيتخدام 

بالمقابيل في تصفيية المعارضيين الذيين تيم تعمييم تهمية الإرهياب عليهيم  للقيوة  مفيرط 

بيدون تميييز ولا تدقيق، لتدخل السياحة المريية في دورة عنيف يبدو أن أوارها يسيتعر، 

تغلفيه تهدييدات الجماعيات بالمزييد مين العنيف وتهدييدات السيلطة بالتنكيل والعسيف 

والقصيف. وتتجيى بيؤرة ذليك الراع في شيمال سييناء التيي تم إغيلاق مسياحاتها بكل 

مجالاتهيا -العامية والخاصة- برقابية محكمة لا تتييح للمري محيض التجول للاطلاع 

عيى الأحيوال أو السيير والنظير والتخيييم الشيبابي بشيكل حير. لكين هيذا أيضيا كان له 

تجلييات في المسياحات المدنيية مين قبييل منيع التظاهير، والقبيض التعسيفي عيى كثيير 

مين النشيطاء بتلك التهمية. وأثيار ملف جزيرتي تييران وصنافيير الذي صعد في النقاشيات 

العامية والنشياطية السياسيية في ذهنيي سيؤالًا إضافيياً هيو التخيلي عين الأرض وإعيادة 

ترسييم الحيدود، وميا سييؤدي إلييه ذليك مين انعكاسيات عيى إعادة ترسييم المسياحات 

العامية، ميع الاسيتقطاب السيياسي الدائير، فجياءت الإجابية تحديد حيرم 800 مير حول 

المؤسسيات الحكوميية بقيرار مين الجهيات الأمنية، لخليق فاصيل إضافي بيين المدني من 

ناحيية والرسيمي والسييادي والعسيكري مين ناحية أخيرى في قليب المدن.

البلدان  بعض  في  جديدة،  وضواحٍ  عواصمَ  تشييد  في  المفرطة  الرعة  أن  شك  ولا 

العربية، سينقل التفكير بشأن المجال العام ومستوياته الطبقية والسياسية، وانقسامه بين 

خاصة  د،  وموحِّ د  موحَّ عام  مجال  "أفول"  عى  ذلك  أثر  لمناقشة  ويدعو  ونخبوية،  شعبية 

مع قلق متزايد في التحليلات السياسية من استخدام قوة مفرطة في قمع الاحتجاجات في 

المساحات "القديمة" للمدن الكبرى - وأن خلق مدن جديدة موازية بتخطيط يسيطر عى 

يدفع إلى  بما  الخارج،  العسكري واستثمار مباشر من  والسيادية مخيال  السياسية  إدارته 

التساؤل عن مصالح وتصورات العلاقات المتغيرة بين العموم والخصوص، والمدني والثقافي.

من ملف الطفولة إلى الصراعات الإقليمية وقضايا اللاجئين 

تزامين مع ذليك كليه تأسييس دبلوم دراسيات علييا عين السياسيات العامية وحقوق 

الطفيل في كليية الاقتصياد سينة 2010 بجامعية القاهيرة، وبيدأ التدرييس بهيا سينة 2011. 
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وقيد شياركت في التأسييس، وأدرت الدبليوم كمنسيق لميشروع ضم ثمياني جامعيات عربية 

ودوليية، فكنا نيدرس إقصاء الطفل مين المجال العيام، وقضايا المراهقين، وفلسيفة المعيار 

العميري للمشياركة العامية والسياسيية؛ في الوقيت اليذي يتحرك فييه أطفال الشيوارع في 

الأمكنية العامية في كل التجمعيات، ويشيارك في الفعالييات المختلفة بعد 2011 شيباب بين 

الرابعية عيشرة والثامنية عيشرة، أي أطفيال بحكيم القانيون اليذي يحيدد الطفولية حتيى 

سين الي18، فأضياف ذليك إلى الخريطية المعقيدة للعموم بعيدا جديدا.

وقيد حملتنيي فعالييات دبليوم الطفيل للعاصمية الأردنيية 2013 للمشياركة في مؤتمير 

ميع الزميلاء بالجامعية الهاشيمية كان محيور نقاشياته عين الطفيل والراعات المسيلحة 

والهجيرة واللجيوء. وكان مخييم الزعيري أحيد الحيالات التيي عرضتهيا دراسية بحضور 

ممثيل مكتيب اليونيسييف بيالأردن، ورأييت كييف أن إقلييم الدولية انضم إلييه لاجئون 

- غيير مواطنيين - لكنهيم في ميكان لييس عامياً، وقد يُسيمح لهيم بالحركية، وقيد تعزلهم 

الأسيوار. وهيا هيي إشيكالية جدييدة تُضياف للقائمة.

في كتابيه "الأزمنة السيائلة"، كتيب زيجموند باومان بدقية عما لاحظنياه في البحوث 

بعمّيان، وذليك في وصفيه لإنتياج  ناقشيها مؤتمير الأطفيال والهجيرة والمخيميات  التيي 

الحداثة السيائلة للمخيم ومسياحته التي يتيم وضعها مكانيا ونقاشياً تداولييا عى هامش 

، وتخوييف  المجيال العيام الوطنيي لدولية الاسيتقبال، أو تحويليه إلى حييز مخفيي قَييٍِّ

المواطنيين وتمريير المزييد مين التقييد للمجيال العيام المحلي.

يصيف باوميان أنيه داخل أسيوار المخييم يصيير اللاجئون كتلية مضغوطية مجهولة، 

بعدميا حُرموا مين المزاييا الاجتماعية الأساسيية التي تُسيتمد منهيا الهويات، ومين الغزل 

المعتياد الذي تنسيج منيه الحكايات. فإذا ميا أصبح المرء "لاجئياً"، فإن ذليك يعني فقدان 

يبل التيي يقيوم عليهيا الوجيود الاجتماعيي، بمعنى فقيدان النياس والأشيياء الحاملة  السُّ

للمعياني، مثيل: الأرض، والمنيزل، والقرية، والآبياء، والممتلكات، والوظائيف، وغيرها من 

المعاليم. فتليك المخلوقيات المنجرفية المنتظيرة لا تمليك سيوى "حياتهيا العاريية" في فيراغ 

زمياني وميكاني، فلا هُيم مسيتقرون، ولا هم متنقليون، ولا هم مين أهل القعيود، ولا هم 

من أهيل الرحيال. ولا شيك أن هذا يلقيي بظلاله عيى معنيى "العموم".
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ويمكننيا القيول باسيتدعاء جورجييو أجامبيين في كتابييه: "حالية الاسيتثناء" و"الحياة 

العاريية": إن مخييم اللاجئيين هو "معسيكر الآخر" اليذي أنتجتيه "ثكنةُ العسيكر" التي 

تخيوض حروبهيا وتيرك خلفهيا تليك المآسي، ثيم تعيود لتسيتغلها في دعيم شرعيية النظم 

التيي تتخذ الحيرب مصيدراً للقيوة والثروة. 

لكين ميا يلاحيظ عيى ميأزق "العميوم" في الهجيرة واللجيوء أنيه بشيكل ميا امتيدادٌ 

بيال المفكريين في نقاشيات  الفقير، وهيو نقياش طالميا شيغل  الديمقراطيية ميع  لإشيكال 

الديمقراطيية؛ فإذا كان المرء مطالبا بالمشياركة فهيل يملك الفقراء رفاهية ذلك؟ أوَليسيت 

وغربتهيم  اللاجئيين؟  بمخيميات  أشيبه  المركبية  الخاصية  بثقافتهيا  المهمشية  مناطقهيم 

كغربتهيم؟ وانتقياص مواطنتهم كحال الغميوض والاحتمال المعلق فيوق رؤوس اللاجئ 

كمقصلية لا هيي تُرفيع ولا تسيقط؟

السيولة وما بعدها

عى ميدار العاميين الماضيين كانيت حالة الحداثية السيائلة - والتي تناولتهيا ترجمات 

سلسيلة الحداثية السيائلة لباومان للغية العربية التي شياركت في مراجعتهيا وتقديمها- تثير 

أمريين يهمنيا النظر فيهميا عند تدبير وتأمل المجيال العام: 

أولهميا: سرعية وتييرة الارتبياكات في حيياة البيشر بميا يدفعهم تيارة إلى العيزوف عن 

السياسية وتيارة أخيرى إلى دعيم تييارات متطرفية قوميية ودينيية بحثيا عين اليقيين، فلا 

يزييد ذليك أحوالهم إلا سيوءاً، ولا يزيد خوفهم إلا تصاعيداً ولا المجال العيام إلا احتقاناً.

والأمير الثياني: هيو اختيلاف اللغية المسيتخدمة نتيجة تقيدم أطيياف مين الجماعات 

لغية  أو تواجيدا(، ونعنيي هنيا  الوافيدة )ثقافية  الطبقيية والثقافيية والجهويية والوطنيية/ 

الخطياب ولغية الحدييث - فيكأن مفهيوم ال"جيتيو" بيدوره يتحيول للسييولة، فتتحيرك 

أطيياف منفكية عين بعضهيا البعيض في نفيس الحيّيز الكوزموبوليتياني في الحيياة اليومية 

فيلا تتقاطيع التعبييرات وتمثيلات اليذات التيي تحيدث عنهيا جوفميان منيذ عقيود، بيل 

بالانفجيار، ويسيتدعي  ينيذر  تتجياور بشيكل حيذِر ولا تتحياور، وهيو وضيع فسيفسيائي 

مفهيوم لاكان عن الكينونية التي تتحقق باليكلام parlêtre وإلا آليت إلى موت أو عنف.
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اللاجيء-وجوديياً-  يعيشيه  اليذي  "التأقييت"  فييه  يتصيف  اليذي  الزمين  جيتيو  إن 

بالاسيتمرارية والامتيداد، يتوازى مع زمين الرعة الحداثي السيائل، ويسيتدعي تاريخية 

بعيث القوميات التاريخيية المتدثرة بثوب العنريية، وهذا كله يتفاعيل )أو لا يتفاعل( في 

الحيياة اليومية / وهيذا يقودنيا لمتابعة أدبييات الحيركات الاجتماعية الجديدة وسياسيات 

الشيارع وسوسييولوجيا الحيياة اليوميية في المدينية التيي ناقشيها لوفيفير بميا تحوييه مين 

صعوبيات التحقق اليذاتي وإشيكاليات الفردانيية وتيآكل "التمدن".

أميا المنفيى فهيو قصية أخيرى، منيافي الذين ليم يخرجيوا هربياً مين أتيون الراعات 

مين  المنفيى  وأدب  المنفيى  موضيع  فأيين  المسيتبدة،  السيلطة  بطيش  مين  بيل  المسيلحة 

وحواراتيه؟ العيام  المجيال  تصيورات 

الحروب وإبادة المدن والمجال العام

لقيد عشينا تجربية كثيفية في العقيود الماضيية في المجتمعات العربية، شيهدت سيقوط 

عيى  الجييوش  لسييطرة  وتصاعيدا  القبائيل  ليدور  وعيودة  مجتمعيات،  وتفيكك  أنظمية 

السياسية، وموجية مين الصعود للخطياب الدينيي في المجيال العام وموجية مقابلية لعلمنة 

الردييات العامية، وتناقضيات بينهميا تي بأفيول العموم اليذي يذكرنيا بأفكار ريتشيارد 

سيينيت في كتابه "سيقوط الإنسيان العيام"، إذن عن أي مجيال عام نتحيدث؟ والمواطن 

منكفيئ، لأسيباب اقتصادية أو اسيتبدادية، عيى ذاته في اليوميي لا يعنيه الصيورة الكلية 

يفكير في  قيد لا  بيل  يوميه  إلا حاليه في  يعنييه  التيداول، لا  التارييخ ولا  العميوم ولا  ولا 

مسيتقبله حيين يشيغل ذهنه فحسيب البقياءُ حيياً وتدبيير لقمية العيش؟

ويبقيى النظير الأخير اليروري هيو في مسيتقبل العلاقة بين المجيال العيام والحرب؛ 

وهيذه قصية أخرى تطيول، مدخلها يمكين أن يكون النظير في تدمير مدن كاملية براثها 

urbicide((، وتحرييك السيكان وتقسييمهم طائفييا كميا شيهدنا في سيوريا. ولا يمكين 

بحيال أن يبقيى تفكيرنيا في وطن منفكا عين مجرييات إقليمنا الجغيرافي والهويياتي، لكن 

اليذي أسيتطيع أن أقوليه وأنيا أراجيع مسييرة ثلاثيين عاميا مين الاشيتغال بالمجيال العام 

والحركية في دوائيره المتنوعية هيو أنيه يبيدو أننيا نحتياج إلى مراجعية الكثيير مين المفاهييم 
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المركزيية المتداولية في العليوم الاجتماعية، وبنائها من أسيفل لا إسيقاطها عنيوة من أعى، 

وتوظييف خبراتنيا الحياتيية التيي أهملنا قيمتهيا طوييلا في التفكيير والتنظيير، كي يمكننا 

تطويير أدوات فاعلية للبحيث تكشيف لنيا ما يجيري، وتعاليج أزمية التضياؤل الملحوظ في 

قيدرة العليوم الاجتماعية عيى التفسيير والاسيتشراف؛ فضلا عن تسياؤلات كثييرة مُعلقة 

بشيأن المسياحة العامة تحت سييطرة داعش، إذ هل يتيح مشيهد القتل المباشر واسيتعباد 

اليوميي عيى الأرض أن  الأسرى وانتهياك كرامية الإنسيان في حدهيا الأدنى، والروييع 

بأنيه )مجيال عيام داعيي( أم هيو حقيقيةً سياحةُ حيرب، أم ثكنية  نصيف ذاك الحيال 

عسيكرية، أم سيجن مفتيوح؟ وبيأي الأدوات نفهم ما جرى وآثياره النفسيية والاجتماعية 

عيى مسيتقبل بنيية تليك المجتمعيات المحلية وأفيق عودتهيا للتمدن؟

إنهيا أسيئلة الواقيع والخيبرة والمعايشية التيي يتجيدد معهيا السيؤال النظيري، والتي 

سيتبقى مهمة البحث عين إجابات لهيا مسيعىً أكاديمياً ووجوديياً وحضاريياً في آن واحد.
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 المجال العام الإسلامي في ما قبل الحداثة:
نحو سردية مختلفة 

محمد المراكبي*

مقدمة

الغيرب  في  سيائدة   )Oriental Despotism( الشرقيي  الاسيتبداد  فكيرة  ظليت   

لفيرة طويلية، ودائما ميا كانت تحاك أفيكار عن فشيل اليشرق في اللحاق بغريميه الغربي 

بسيبب الاسيتبداد المسيتشري في الثقافية الشرقيية، التيي ظليت محافظية عيى تقاليدهيا 

العقيل  عيى  قائمية  حضيارة  لتبنيي  الغيرب  مسيتوى  إلى  تيرق  وليم  الدينيية،  وعاداتهيا 

والرشييد. ولهذا السيبب فيإن الحداثة لم تنشيأ في الشرق، وإنميا جاءت دخيلية عليه من 

الغيرب الحدييث اليذي نجح في تطويير حداثات فكريية وسياسيية واقتصاديية متقدمة)1(. 

في هيذه الورقية الموجيزة نلقيي نظيرة عيى المجيال العيام ليدى المسيلمين قبيل عير 

ذاتي  داخيلي  نظيام  تطويير  المسيلمون  اسيتطاع  هيل  نفهيم  أن  لنحياول  الاسيتعمار، 

)indigenous( لإدارة قضاياهيم العامية المشيركة بعيدا عن تدخل المؤسسيات الحاكمة، 

أم أن الاسيتبداد كان هيو الطابيع المسييطر، وذليك مين خيلال دراسية تاريخيية ليدور 

العلمياء في مير في العير العثمياني. وتهدف هيذه الدراسية إلى مقارنية الواقيع التاريخي 

* باحث بجامعة أدنبرة، المملكة المتحدة.
1  See Dale F. Eickelman, ”Foreword: The religious public sphere in early muslim societies“, 

in: Miriam Hoexter & Shmuel N. Eisenstadt & Nehemia Levtzion (eds.), The public sphere 
in muslim societies (Albany: State University of New York Press, 2002), p. 1-8; Shmuel N. 
Eisenstadt, ”Concluding remarks: Public sphere, civil society, and political dynamics in 
islamic societies“, in: The public sphere in muslim societies, p. 139-161.
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التطيور  آليية  فهيم  أجيل  مين  الغيربي  مثيليه  ميع  العيام  المجيال  في  الإسيلامي  للنميوذج 

الحيداثي والديموقراطيي في العاليم الإسيلامي، وميدى حاجتنيا لتبنيي النميوذج الغيربي. 

وتخلص الدراسية إلى نتيجتين رئيسيتين؛ أولا: أن العالم الإسيلامي كان قيد طور بالفعل 

نموذجيا خاصيا به للمجيال العيام فيما قبيل اتصاله بالغيرب، وثانييا: أنه لا وجيود لنموذج 

“مثيالي” للمجيال العيام – هيو في هيذه الحالية النميوذج الغيربي - ينبغيي الاقتيداء بيه من 

أجيل التخليص مين النظيام الاسيتبدادي.

الحاكم العثماني والمجال العام

كان الحاكيم العثمياني لمر غالبا ميا يتغير كل ثلاث سينوات أو أقيل، ومن ثم   

فليم تكن تتياح له فرصية التعرف عى لغية البليد ولا عاداتهيا ولا قوانينها ولا طبيعة سيير 

الأميور فيهيا، وكان جيل هميه هيو جميع الرائيب المنوطية بيه، وتنفييذ الفرامانيات التي 

تأتييه مين الباب العيالي، دون تدخيل كبير مؤثر في شيؤون الدولية. ولم يكن مين الغريب 

مثيلا أن تجد الجبرتي يسيتهل كلامه في سينة من السينوات بقوله »سينة ثميان وثمانين 

ومائية وأليف اسيتهلت ووالي مير خلييل باشيا محجيور علييه، لييس ليه في الولايية إلا 

الاسيم والعلامة عيى الأوراق«)1(، أو يذكير في موضع آخر أن الأمراء قد اجتمعوا وأرسيلوا 

للباشيا »يأمرونيه بالنزول... فركيب في الحال ونيزل إلى مير العتيقة«. وتعبييرات الجبرتي 

فيهيا مين الدلالة ميا يكفيي، كأن يذكر أنهيم أميروه، أو أن رد فعليه كان الانصيياع لهم 

في الحيال دون تأخير أو تلَكُّيؤ، ناهييك عين حيرب وسيجال!)2( وفي واقعية أخيرى يذكير 

الجيبرتي أن الأميراء اجتمعيوا وقيرروا نفيي ثلاثية منهيم »وسيببه أنهيم اتهموهيم أنهيم 

يجتمعون بالباشيا في كل وقيت ويعرفونه بالأحيوال«)3(، وكأن الطبيعيي بحاكم البلاد أن 

لا يعيرف أحوالهيا ولا ميا ييدور بيين جوانيهيا. وإن كان ميا ذكرنياه لا ينفيي أنيه كان يفد 

عى مير بيين الفينة والأخيرى حيكام عثمانييون أقوياء يبسيطون عيى الرعيية صولتهم 

وسيطوتهم. وتليك الحالية مثليت مفارقية عميقة بيين الحاكيم والمحكيوم، وهيذه المفارقة 

تيؤدي في العادة إلى نشيوء مجموعات وسييطة تتيولى زمام الأميور في محاولة لسيد الفراغ 

1  عبدالرحمن الجبرتي، عجائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الكتب العلمية، 2010)، ج 1، ص 305.
2  نفسه، ج 1، ص 377.
3  نفسه، ج 1، ص 49.
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اليذي سيببه غيياب الحاكيم)1(. هيذه المجموعيات الوسييطة تمثليت، خيلال هيذا العر 

اليذي ندرسيه في الغاليب، في مكانية العلماء.

العلماء والمجال العام في مصر العثمانية

كان للعلمياء مكانية كبييرة في مير في ظيل الخلافية العثمانيية، لكين كييف كانيت 

وهيذا  كوسييط،  العلمياء  دور  نفهيم  أن  اليروري  مين  والأميراء؟  بالساسية  علاقتهيم 

التعرييف مهيم، فدورهيم كان وسييطا بيين العامية والأميراء. وهيذا هيو اليدور الأسياس 

اليذي كان يقيوم بيه العلمياء. وكان مقيدار مكانية العاليم يعيرف بقبيول شيفاعته وصيون 

في  يرقيى  ييزل  “وليم  الشيبرواي  عبدالليه  الشييخ  ترجمية  في  الجيبرتي  يذكير  حمايتيه. 

الأحيوال والأطيوار ويفييد ويميلي وييدرس حتيى صيار أعظيم الأعاظيم ... ونفيذت كلمته 

وقبليت شيفاعته”)2(، وقيد تكيون هيذه الشيفاعة بيين الأميراء والأشراف وكبيار الدولية)3(. 

وقيد تكيون الضمانية بيين اليوالي والأميراء)4(. لكين هيذه العلاقية القائمية عيى التشيفع 

ليم تكين دائما هيي الحيال، فحين يشيط الممالييك ويوغليون في الظليم كان الحيل عند 

العلمياء هو الثيورة والخيروج عليهم بالتظاهير والإضراب تارة، وبالسيلاح أخرى. ونسيوق 

للدلالية عى مكانية العلمياء الاجتماعية قصة حكاها الجيبرتي في تاريخه، وذليك أن أميرا 

يدعيى حسيين بك جميع جنيوده وذهيب إلى الحسيينية، وهجم عى دار شيخص يسيمى 

أحميد سيالم الجيزار ونهبهيا. فثيارت جماعة مين أهالي الحسيينية بسيبب ذليك، وحروا 

إلى الجاميع الأزهير وبأيديهيم نبابييت ومسياوق وذهبيوا إلى الشييخ الدرديير، فوافقهيم 

وسياعدهم باليكلام وقيال لهم: أنيا معكيم. فخرجوا مين نواحيي الجاميع، وأقفليوا أبوابه 

اعراضيا عيى ميا حيدث، وطليع منهيم طائفية عيى أعيى المنيارات يصيحيون ويربيون 

بالطبيول، وانتيشروا بالأسيواق وأغلقيوا الحوانييت فيما يشيبه الإضراب العيام. وقال لهم 

الشييخ الدرديير: في غد نجميع أهالي الأطيراف والحارات وبيولاق ومر القديمية، وأركب 

1  Nick Crossley & John Michael Roberts, ”Introduction“, in: Nick Crossley & John Michael 
Roberts (eds.), After Habermas: new perspectives on the public sphere (Oxford: Blackwell, 
2004), p. 2.

2  الجبرتي، ج 1، ص 209.
3  نفسه، ج 1، ص 66.

4  نفسه، ج 1، ص 424.
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معكيم وننهيب بيوتهيم كما ينهبيون بيوتنيا، ونميوت شيهداء أو ينرنيا الله عليهيم. فلما 

كان بعيد المغيرب حر الأغياوات والكتخيدات، وذهبوا إلى الشييخ الدرديير وتكلموا معه 

وخافيوا مين تضاعيف الحيال، وقاليوا للشييخ اكتيب لنيا قائمية بالمنهوبيات ونيأتي بها من 

محيل ميا تكيون. واتفقيوا عيى ذليك وقيرأوا الفاتحية وانرفيوا، كما يحيي الجيبرتي)1(. 

وليم تكن تمير فيرة إلا ويحيدث فيها مثيل هيذه الحيوادث، وكان علمياء الأزهير حينها 

شيفعاء ليدى الأميراء والولاة لرفيع ضرر أو خفض غيرم، فإذا ما طفيح الأمر غضبيوا وثاروا 

وجمعيوا العامية حتيى يرجيع البغياة عين غيهيم وتجيري الميياه في مجاريهيا. وليم تكين 

وسياطتهم تليك بيين العامية واليولاة فحسيب بيل كثييرا ما كانيوا يصلحيون بيين طوائف 

الأميراء المتصارعية، أو بين الوالي العثمياني والأميراء المماليك، وفي هذا دلالية عى ما كان 

للعلمياء مين ثقيل اجتماعيي وسيياسي بالإضافية إلى مكانتهيم الدينيية والعلمية)2(.

الجامع والمرأة والبرجوازية: سردية مختلفة

الحاجية  أو  ظليم  وقيوع  حيين  النياس  إليهيم  يلجيأ  الذيين  هيم  العلمياء  كان  لقيد 

لشيكوى، فكانيوا يذهبيون إلى الجاميع الأزهر يسيتنجدون بالعلمياء. يقيول الجبرتي “وفي 

سينة اثنتيي عيشرة وثيلاث عيشرة وأربيع عيشرة فشيا أمير الفضية المقاصييص والزييوف، 

وقيل وجيود الدييواني، وإن وجيد اشيراه اليهيود بسيعر زائيد وقصيوه فتلفت بسيبب ذلك 

أميوال النياس. فاجتميع أهل الأسيواق، ودخليوا الجاميع الأزهر وشيكوا أمرهيم للعلماء، 

وألزموهيم بالركيوب إلى الدييوان في شيأن ذليك، فكتبيوا عرضَ حيال وقدميوه إلى محمد 

باشيا، فقيرأه كاتيب الدييوان عيى رؤوس الأشيهاد، فأمير الباشيا بعميل جمعيية في بييت 

حسين أغيا بإبطيال الفضية المقصوصية وظهيور الجيدد”)3(. 

وهنا نجد أنه بدلا من الحديث عن نوادي القراءة والمقاهي كمكان لتشكل المجال 

العام كما يرى هابرماس)4(، فنحن نتحدث هنا عن الجامع كمكان لتطور المجال العام، 

1  عبد الرحمن الجبرتي، عجائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الجيل، 1968)، ج 1، ص 610.

2  ذكر عبد الجواد صابر إسماعيل العديد من الأمثلة التي وقف فيها العلماء في وجه الظلم والظالمين، ينُظر: عبد الجواد 

صابر إسماعيل، دور الأزهر السياسي في مصر إبان الحكم العثماني (القاهرة: مكتبة وهبة، 1996)، ص 13-51.

3  الجبرتي ج 1، ص 118.

4  Jürgen Habermas, The structural transformation of the public sphere: an inquiry into a 

category of bourgeois society (Cambridge, Massachusetts: Massachusetts Institute of 
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الخطاب  إلى  المقاهي  في  والفني  الأدبي  الخطاب  من  التطور  عن  الحديث  من  وبدلا 

فللجامع في الإسلام  الديني هنا.  الخطاب  بالخطاب الأدبي  نستبدل  أن  السياسي يمكننا 

مكانا  الماضي  في  كذلك  كان  فقد  للصلاة  للاجتماع  مكانا  كونه  فبخلاف  كبرى،  أهمية 

والقضاء  الناس  بين  الأخبار  ونشر  الوفود  واستقبال  المعاهدات  ولعقد  الجيوش  لتجهيز 

مجالا  كونه  في  تكمن  هنا  أهميته  لكن  كثير.  ذلك  وغير  العلم  ونشر  الخصومات  بين 

فالجامع  العلماء ممثليه،  الذي يشكل  العامة  ومنبعا لخطاب  الحكومة،  للاستقلال عن 

إليه  يهرع  الذي  المأوى  هو  وكان  الأمة،  قضايا  في  العلماء  فيه  يتشاور  الذي  المكان  هو 

الناس حين حدوث بلوى أو وقوع ظلم. والعجيب أن هذه الساحة لم تشكل مجالا عاما 

الجامكية)1(،  تأخر  الرجال وحسب؛ بل وللنساء أيضا؛ يذكر الجبرتي حادثة عن  لشكوى 

دروسهم،  وأبطلوا  بالمشايخ  وصاحوا  الأزهر  بالجامع  النساء  من  الكثير  “اجتمع  يقول:  إذ 

فاجتمعوا بقبلته ثم ركبوا إلى الباشا، فوعدهم بخير حتى ينظر في ذلك، وبقي الأمر وهم 

في كل يوم يحرون وكثر اجتماعهم بالأزهر”)2(. ولأن المسجد هو محل اجتماع العلماء 

تظهر  وهنا  الفرني.  الاحتلال  عهد  في  أغلق  مشكلاتها  وتباحث  الأمة  أمور  في  للتشاور 

نقطة مهمة أخرى -علاوة عى فكرة دخول النساء للمجال العام بخلاف مجال هابرماس 

أن  إلا  العام  المجال  في  المتصدرين  هم  كانوا  وإن  العلماء  أن  وهي  البحت)3(-  الذكوري 

العلماء  طبقة  عى  حكرا  يكن  ولم  والفئات،  الطبقات  لجميع  مفتوحة  ساحة  ظل  المجال 

عهن أرغمْن العلماء عى التحرك ورد الظلم، وهنا تكمن أهمية فكرة  فقط، فالنساء بتجمُّ

مايكل فارنر Michael Warner عن المجال العام بأنه مجال يشكل نفسه بنفسه)4(.

وعيى هيذا فقيد كان العلمياء ممثليين للمجيال العيام في ذليك الوقيت، لأنهيم كانوا 

المسييطرين عيى المجيال العيام، والمحركيين ليرأي الجماهيير، والممثليين لعامية الشيعب، 

وليم يكين نقاشيهم قائميا عيى أمير شيخي بيل كان متعلقيا بمصلحية المجتميع ككل، 

وبيدلا مين أن يلجيأ النياس إلى الحيكام للشيكوى فقد كانيوا يلجيؤون إلى العلمياء لأنهم 

Technology, 1989), p. 59.

1  الجامكية كلمة تركية معناها المرتَّب (أو الأجرة)، وهي كالعطاء إلا أنها شهرية لا سنوية.

2  الجبرتي (دار الجيل)، ج 2، ص 551. 

3  Habermas, p. 56.

4  Michael Warner, Publics and counterpublics (New York: Zone , 2002).
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ييرون فيهيم الممثليين للمجيال العام المسيتقل عين الدولية، واليذي يسيتطيع أن يؤثر في 

قراراتهيا بسيبب كونهيم ممثلين لرأي الشيعب، وهيم بهذا يختلفيون عن قيول هابرماس 

إن المجيال العيام قائيم عيى الطبقيات البرجوازيية الوسيطى،)1( فالعلمياء في جلهيم كانيوا 

مين أبنياء القيرى والنجيوع ومين طبقيات اجتماعيية متدنيية،)2( وينيدر أن تجيد مين أبناء 

كبيار العلمياء مين صيار عالميا، وإنما جلهيم مين أبنياء الفلاحيين، فليسيت مكانتهيم نابعة 

مين مكانتهيم الاقتصاديية حتيى ليو كان منهيم أغنيياء وأثرياء.

 الدين والعقل في المجال العام

هيذا اليدور اليذي قيام بيه العلمياء كان الديين هيو منطلقيه الأول، فالعلمياء كانيوا 

ييرون أن واجبهيم ودورهيم الدينيي هيو اليذود عين المظلوميين إميا بالتشيفع والنصيح أو 

الثيورة والعنيف، وتجيد هيذا في اعراضهيم عيى أفعيال حسين باشيا القبطيان حيين قالوا 

ليه: “إن مولانا السيلطان قد أرسيلك إلى مير لإقامة الشريعية ومنع الظلم، وهيذا الفعل 

لا يجيوز، ولا يحيل بييع الأحيرار وأمهيات الأولاد”، ولميا اغتاظ الباشيا من كلامهيم قالوا 

ليه: “إن الواجيب علينا قول الحيق”)3(، والواجيب هنا بطبيعية الحال هو الواجيب الديني 

لا الواجيب الكانطيي! والعلمياء أنفسيهم ليم يكين لهيم مكانية إلا مسيتمدة مين الدين. 

يحيي الجيبرتي كييف أن بعيض العامية كانيوا يخدميون شييخا يسيمى حسين الهيواري 

وينقليون ترابيه دون مقابيل تيبركا بيه)4(. ويحيي عين الشييخ عبدالوهياب المرزوقيي كيف 

كان الأميراء هيم مين يأتون لزيارتيه فيفر منهيم)5(. ويذكر عن الشييخ أحميد الملوي وكان 

مين كبيار علمياء الأزهير أن النياس كانيت تأتيه للتيبرك وطليب الدعياء فيمدهم بأنفاسيه 

ويدعيو لهيم)6(. وهيذا يدليل عيى أن المجيال العيام في ذلك الوقيت لم يكين علمانييا كما 

يرييده هابرمياس أن يكيون، والأهيم مين هيذا أن المجيال العيام كان موجيودا في ذليك 

1  Habermas, p. 72.

2  Indira Falk Gesink, Islamic reform and conservatism Al-Azhar and the evolution of modern 

Sunni Islam (London: Tauris Academic Studies, 2010)

3  الجبرتي، ج 1، ص 437.

4  نفسه، ج 2، ص 122.

5  نفسه، ج 1، ص 213.

6  نفسه، ج 2، ص 235.
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الوقيت ومين ثيم فهيو لييس حكيرا عيى الدولية الحديثية كميا يزعيم هابرمياس في كتابه 

The structural transformation of the public sphere. لكين ارتبياط المجيال العيام 

بالديين وبناءه علييه لا ينفي كونيه مجالا عقلانييا قائما عيى المصلحة والمفسيدة، نعم هو 

مجيال دينيي لا شيك، لكن ميا يمييز الدين الإسيلامي كميا يقول محميد عبده أنيه دين 

عقيلاني هدفيه الأول هيو رعاية مصاليح المكلفين في الدنييا والآخرة، ومن ثيم فلا تناقض 

بيين كونيه مجيالا عقلانييا ودينييا في نفيس الوقيت. وكونيه عقلانييا لا يعنيي أنيه علماني، 

ولكنيه كانت ليه حدود وفيق قيدرة العلماء ووفيق ما يرونيه من المصلحية العامية. فالفكرة 

السيائدة في الدراسيات الليبراليية من كانط إلى إشيعياء برليين أن التفكير العقيلي الحقيقي 

يجيب أن يتخليص مين أي سيلطات فوقيية بميا فيهيا سيلطة الدين هيي فكيرة لا وجود 

لهيا في العقلانية الإسيلامية)1(.

العلماء رغم دورهم ذاك كانوا لا  أن  للنظر في دراستنا هذه  اللافتة  لكن من الأمور 

يتدخلون في الراع الدائر بين المماليك وبعضهم البعض أو بينهم وبين الوالي، فطالما أن 

الأمر لا يتعلق بظلم يقع عى الرعية لم يقفوا بجوار طرف عى آخر. وكانت تلك الراعات 

لا تقف ولا تخمد في مر، فلا يمر وقت حتى يثور المماليك بعضهم عى بعض، فتجد 

وأنزل  عزل  وقد  الوالي  هذا  أو  زويله،  باب  عى  وعلق  وسلخ  رأسه  قطع  أو  نفي  وقد  هذا 

أو  الانكشارية  من  فرق  بين  والطرقات  الشوارع  في  اندلعت  حربا  تجد  أو  القلعة،  من 

عى  طرف  لصالح  للعلماء  تدخل  عن  لنا  يحي  الجبرتي  نجد  لا  هذا  ومع  الأغوات،  بين 

حساب آخر، بل كان الأمر مقصورا عى التطوع في الصلح وأخذ الضمانات حين يريد أحد 

الطرفين أو كلاهما ذلك. ولم يحك الجبرتي في تاريخه أن العلماء كانوا يعنفون الولاة أو 

لهذا  يتطرقون  ولا  الصمت،  دور  يلتزمون  كانوا  بل  بينهم،  فيما  فعلوه  ظلم  في  المماليك 

عى الرغم من أنهم كانوا يدخلون عليهم ويحادثونهم في أمور أخرى. فعى سبيل المثال 

الكبير وكان  الصعيدي كانت متوطدة مع علي بك  الشيخ  أن علاقة  الجبرتي كيف  يذكر 

يدخل عليه ويجالسه، وكان علي بك هذا يقبل يد الشيخ ويدنيه منه)2(.

1  Charles Hirschkind, ”Civic Virtue and Religious Reason: An Islamic Counterpublic“, 

Cultural Anthropology, vol. 16, no. 1 (February, 2001), p. 3-34, p. 4-5.

2  الجبرتي (دار الجيل)، ج 1، ص 478. 
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ولميا مات عيلي بك كان الشييخ يدخيل عى محمد بيك أبيو الذهب وكان هيذا الأخير 

لا ييرد له شيفاعة، ميع أن “أبيو الذهيب” هذا هيو من خان سييده عيلي بك الكبيير وغدر 

بيه، ولا يحدثنيا الجيبرتي أن الشييخ الصعييدي مثيلا لاميه عيى هيذا أو اعتزليه لأجل ما 

حيدث لعلي بيك، أو أنيه كان منحيازا لأحدهما عى حسياب الآخير. بل إن الجبرتي نفسيه 

يعليق علييه فيقيول: “وبالجملة فيإن المرجَيم ]أي محميد بك أبيو الذهيب[ كان آخر من 

أدركنيا مين الأميراء المرييين شيهامة وصرامية وسيعدا وحزميا وعزميا وحكميا وسيماحة 

وحلميا، وكان قريبيا للخير يحيب العلماء والصلحياء، ويميل بطبعيه إليهيم، ويعتقد فيهم 

ويعظمهيم وينصت لكلامهيم، ويعطيهم العطاييا الجزيلية، ويكره المخالفيين للدين، ولم 

يشيتهر عنيه شيء مين الموبقيات والمحرميات ولا ميا يشيينه في دينيه أو يخيل بمروءتيه”، 

إلى آخير ما ذكير من صفاتيه)1(. ولا يعيرج الجبرتي عيى شيء مِين خلافه ميع المماليك ولا 

مِين قتليه لسييده علي بيك الكبير، فهيذا لم يكين مين اهتميام العلمياء، فاهتمامهم كان 

يقتر عيى رعايية مصاليح الرعية.

وعيى سيبيل المثيال، اشيتكى الشييخ العيروسي شييخ الأزهير لليوالي مين طيول أميد 

الحيرب بينه وبيين الممالييك فقيال: “قد ضياق الحال بالنياس، ولا يقيدر أحد مين الناس 

أن يصيل إلى بحير النييل، وقِربية المياء بخمسية عيشر نصيف فضية، وحيرة إسيماعيل 

بيك مشيتغل ببنياء حيطيان ومتارييس وهيذه ليسيت طريقية المرييين في الحيروب، بيل 

طريقتهيم المصادمية وانفصيال الحيرب في سياعة: إما غاليب أو مغليوب، وأما هيذا الحال 

فإنيه يسيتدعي طيولا، وذليك يقتيي الخيراب والتعطييل ووقيف الحيال”)2(. فميا يضيير 

أمورهيم،  النياس في أحوالهيم وعطيل  اليذي آذى  الحيرب هيو طولهيا  الشييخ في هيذه 

فكلاميه قائم عيى المصلحة والمفسيدة لأمية، ولا يهميه أن يطبيق هنا مبيادئ النصيحة 

الإسيلامية في ردع الظاليم وكفيه عن غييه. وحين وقعت الحرب بين حسين باشيا القبطان 

مبعيوث السيلطان وبيين الممالييك ذهب إلييه المشيايخ لا ليقفيوا معه بيل ليطلبيوا منه أن 

يراعيي أن بييوت المماليك ملاصقة لبييوت الأهالي، فيلا يتعدى الجنيد إلى بيوت الأهالي 

1  الجبرتي (دار الكتب العلمية) ج 1، ص 329-330.

2  نفسه، ج 2، ص 35.
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حيين حربهيم ميع الممالييك؛ لقيد كان هيذا هيو همهم)1(.هيل هيذا يعنيي أن العلمياء ليم 

يكونيوا يتدخليون في السياسية؟ بالطبيع لا، فقيد قدمنيا نمياذج كثييرة عيى تدخلهيم ليرد 

الظليم عين الرعيية. ولكين لعيل هيذا مين علمهيم أن الأمراء قيوم ظلمية لا يسيتجيبون 

لنصحهيم ولا يرتدعيون عنيد ردعهيم، فهم كما يقول المشيايخ حين سيألهم حسين باشيا 

القبطيان: كييف ترضيون أن يملككيم مثيل الممالييك ولمياذا لا تخرجونهيم مين بينكيم؟ 

فقاليوا: إنهيم عظيميو البيأس ولا يقيدر الناس عليهيم)2(.

Nimrod Hurvitz في  نيميرود هوفيتيس  يقيول  - كميا  العيام  المجيال  يتجيى  وهنيا 

دراسيته عين محنية خليق القيرآن التيي وقعيت للإميام أحميد مين حييث هيي صراع عى 

رسيم الحيدود بين الراعيي والرعيية)3(. وأنيا هنيا أعكس النتيجية التيي توصلت لهيا دافنا 

إفيرات Daphna Ephrat حيول أن الحيكام ليم يكونيوا يتدخليون في المجيال الدينيي إلا 

في حالية ميا إذا أدى هيذا إلى اضطيراب يؤثير عيى النظيام العيام)4(، فأقيول: إنيه بسيبب 

سيطوة الحيكام وظلمهيم وانتهاكيم لحرميات بعضهيم دون وازع أو مانيع، تميت حالية 

مين التوافق غيير المعلنة بيين العلمياء كيوكلاء للمجال العيام وبين الحيكام اليذي بغوا في 

ظلمهيم، فيكان الحيل هيو أن يكيون هناك نيوع مين التسيامح فيميا بينهيم أو التجاهل 

بعبيارة أدق، ميا ليم ييؤد هيذا إلى إضرار بالعامية. وعيى الرغيم من قيوة فكرة طلال أسيد 

عين النصيحية كإطيار إسيلامي للمجال العيام، والتي ييرى فيهيا أن النصيحة آليية للنقد 

العيام الإسيلامي المبنيي عيى منطليق الواجيب الدينيي لا العقيلي أو السيياسي فحسيب، 

وهيي في ذات الوقيت تقيدم للحكام والساسية، وليذا فهي مسيتقلة عنهم)5(. وعيى الرغم 

مين أن نظرية أسيد تبيدو مقنعية إلا أن المثيال الذي درسيناه هنيا والتضييق عيى المجال 

1  نفسه، ج 1، ص 427.

2  نفسه، ج 1، ص 427.

3  Nimrod Hurvitz, ”The Mihna (Inquisition) and the Public Sphere“, in: The public sphere in 

muslim societies, p. 17-29.

4  Daphna Ephrat, ”Religious Leadership and Association in the Public Sphere of Seljuk 

Baghdad“, in: The public sphere in muslim societies, p. 31-48.

5  Talal Asad, Genealogies of religion: discipline and reasons of power in Christianity and Islam 

(Baltimore: Johns Hopkins University Press, 1993). p. 213-233.
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 Armando المتاح للعلماء لممارسية الدور العيام يتناغم أكثر ميع نظرية أرماندو سيالفاتوري

Salvatore عين المجيال الإسيلامي كمجيال للمصلحية العامية، فهيذه النصيحية كانيت 

تطبيق فقط مين العلمياء حين تتعيارض الأمور ميع المصلحية العامية لأمة ولييس في كل 

حيال، فالأسياس هيو المصلحية التي هيي أيضا مبنيية عيى وازع دينيي بطبيعة الحيال)1(.

خاتمة

مين اسيتعراضنا الرييع ليدور العلمياء في العير العثمياني نجيد أوجهيا مين التشيابه 

بيين هيذه الرديية والردية التيي ذكرهيا هابرماس، ولكين نجد أيضيا أوجهيا كثيرة من 

الاختيلاف. فالمجيال العام الإسيلامي يتفق في أنيه مجال مسيتقل عن الطبقية الحاكمة، 

وهيو مجيال يكيوّن نفسيه بنفسيه، وهيو مجيال يناقيش القضاييا العامية ذات الاهتميام 

المشيرك بيين كل الأفيراد. لكنيه يختليف عين المجيال اليذي رسيمه هابرمياس في القيرن 

الثامين عيشر في أنه مجيال ديني لا علمياني قائم عيى العقلانيية الرشييدية، وأن ممثليه 

العلمياء لا الطبقيات البرجوازيية الوسيطى، وأنيه لييس مجيالا ذكورييا بحتيا، وأن  هيم 

منشيأه المسيجد الجامع لا المقاهي ونيوادي القراءة اليخ. وهذا الاختيلاف لا يعني بطبيعة 

الحيال انجرارنيا لميأزق النسيبية الثقافيية، بل يعنيي أن علينيا أن نعيي جييدا الخصوصية 

متخييلا،  كيانيا  ذاتيه  حيد  في  واحيد  ككييان  الغيرب  كان  وإن  حتيى  للغيرب،  الثقافيية 

باسيتخدامنا تعبيير بنديكيت أندرسيون، إلا أن هيذا لا يعنيي أنه عدييم التأثيير. ولعل هذا 

الإشيكال هو ما دفيع صموئييل أيزنشيتت Samuel Eisenstadt للحديث عين الحداثات 

المتعيددة التيي تتمتيع فيهيا كل ثقافية بحداثية مغاييرة عين الأخيرى تتمياشى ميع قيمها 

وحضارتهيا وعيادات مجتمعهيا، والتي يراهيا نتاجيا للمقاومية الداخليية للمجتمعات ضد 

الهيمنية الحداثيية الغربيية)2(، فعيى الرغيم مين توسيع الحداثية خيارج النطياق الجغرافي 

الغيربي إلا أنهيا ليم تنتيج نسيخا مكيررة مين النسيخة الأصيل بيل هيي نسيخ متغاييرة، 

 وهيذا التغايير كميا يقيول ديبيش تشياكرابرتيDipesh Chakrabarty لييس نتياج قصيور

1  Armando Salvatore, Public Islam and the Common Good (Leiden: Brill, 2006).

2  Shmuel N. Eisenstadt, Comparative civilizations and multiple modernities (Leiden: Brill, 

2003), p. 52.
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عين الوصيول للغايية، فالحدييث عين النميوذج الغيربي بوصفيه الغايية المثيى هيو إنيكار 

الأخيرى)1(.  للمجتمعيات  الثقافيية  للخصوصيية 

إن حديثنيا عين أوجيه الاختيلاف عين النميوذج الغيربي لا يعنيي أن هنياك قصيورا 

في النميوذج الإسيلامي يجيب تداركيه مين أجيل الوصيول إلى الغايية التيي هيي النموذج 

الغيربي. والحالة التي درسيناها تتجاوز طرح أيزنشيتت عين الحداثات المتعيددة إلى نماذج 

ميا قبل حداثيية بالأسياس، وتطور هيذه الحالة نحيو حالة أكمل وأشيمل يسيتلزم مراعاة 

قاليب  هيي  الحداثية  أن  ففكيرة  الإسيلامي.  للمجتميع  والدينيية  الثقافيية  الخصوصيية 

ممتليئ علينيا أن نأخيذه كميا هيو بميا فييه مين خصوصييات ثقافيية ودينيية كميا يطيرح 

هابرمياس)2( هيي ميا نحياول دحضيه في هيذه الورقية. فيإذا أردنيا أن نصيل إلى النميوذج 

الديموقراطيي فيإن أحيد أهيم مقومات ذليك هيو أن نبحيث في التارييخ الحضياري لهذه 

الأمية قبيل أن نسيعى لإسيقاط نمياذج أخيرى جاهيزة علينيا. وبالطبيع فيإن تطبيع المجال 

العيام بالثقافية الغربيية، في النهايية، لا يعنيي رفضيه، لكين يعنيي أن علينيا أن نيدرك لا 

حِياديتَيه، وأن يكيون تبنِّينيا لهيا تبنييا واعييا، وكميا يقيول طيه عبدالرحمين: “كل أمير 

منقيول معيرضَ عليه حتيى تثبيت بالدلييل صحتيه”)3(.

1  Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe: Postcolonial thought and historical difference 

(Princenton; Oxford: Princenton University Press, 2008). 

2  Ali Hassan Zaidi, ”Muslim Reconstructions of Knowledge and Re-enchantment of 

Modernity“, Theory, Culture & Society, vol 23, issue 5 (September, 2006), p. 69-91, p. 70.

3  طه عبدالرحمن، روح الحداثة: المدخل إلى تأسيس الحداثة الإسلامية (بيروت: المركز الثقافي العربي، 2006)، 

ص 13.
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أو  الكون  وتمثل  تصور  عن  فصلهما  يمكن  لا  العام،  الفضاء  ووظيفة  طبيعة  إن 

الكوسموس من قِبَل الأفراد الذين يتحركون في هذا الفضاء. فطبيعة هذا التصور تضفي 

حتما توجها عاما وتعطي منحى وشكلا معينا لتمثل الفضاء العام وتشكله وتنزيله عى أرض 

الواقع. وهذه التصورات العامة للكون إذا ما استلهمنا التقابلات الشهيرة التي وضعها بعض 

الكون عى شكل عالم فاقد للسحرية  الغرب)1(، فإما أن تتمثل  الحداثة في  كبار منظري 

في مقابل عالم سحري، أو عالم منفتح في مقابل عالم مغلق، عالم الفرد الحر والمتحرر في 

مقابل عالم الفرد المقيد والمتقيد، عالم الاستقلالية “autonomie” في مقابل عالم التبعية 

“hétéronomie”، عالم “الحق الطبيعي” لأفراد ذي المصادر الذاتية الأنروبو-فيزيائية 

في مقابل عالم “القانون الطبيعي” ذي الأسس والمصادر المتعالية والغائية.

إن نوعية التصور العام تؤثر عى نوعية تمثل الفضاء العام، والاختلافات والراعات 

في  والقبلي  الأصلي  الاختلاف  هذا  نتاج  حتما  هي  الفضاء  هذا  يعرفها  أن  يمكن  التي 

 ”monde enchanté“ العالم  بسحرية  يؤمن  فمن  وللوجود؛  للكون  الكبرى  التصورات 

 ،”monde désenchanté“ ليس كمن فقد هذا الإيمان وينطلق مِنْ وفِي عالم لاسحري

فهؤلاء لا يعزفون قطعْا نفس المعزوفة ولا يغنون “chanter” عى نفس الإيقاع، من ثم 

أصوات النشاز في الفضاء العام. 

ويبقى السؤال هنا هو: كيف السبيل نحو مستوى أدنى من التناغم بين هذه الألحان 

مجال  وحر  تضييق  من  يمكن  مما  ليلاه،  عى  يغني  كل  يبقى  لا  حتى  المتنافرة، 

* باحث مغربي متخصص في فلسفة القانون والسياسة.
1   نستلهم هنا: كانط؛ غروتيوس؛ هوبز؛ ماكس فيبر؛ أ. كويري؛ وم.كوشي.
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المتعددة  العامة  الفضاءات  داخل  الاختلاف  وتدبير  الدنيا  حدوده  في  والعنف  الراعات 

بشكل سلمي ومتوازن؟ 

نظرية الفضاء العام وإقصاء العقل الديني

نستحر في البدء مصطلحا أساسيا في النظرية الليبرالية الحديثة وهو مصطلح “واقع 

جراء  المتعدد،  والسياسي  الاجتماعي  الواقع  هذا   ،”le fait de pluralisme“ التعددية” 

تعايش أفراد وجماعات في نفس الزمان والمكان باختلافاتهم الجوهرية في تصورهم للكون 

وللعيش المشرك، فرضت ضرورةُ التعامل معه فتحَ الفضاء العام أمام تداول وحوار هادئ 

وسلمي بين الأفراد والجماعات، ليبقى الفارق الجوهري في الفرة التاريخية الدقيقة التي 

للمقاربات  العام  الفضاء  هذا  ودمج  قبول  مدى  هو  اليوم،  الإنسانية  الحضارة  منها  تمر 

وبين  لاعقلانية  دغمائية  بين  وسمها  يتأرجح  التي  الدينية  المقاربة  منها  خاصة  المختلفة، 

معطى واقعي تاريخي يتوفر عى معقولية خاصة به وجب أخذها بعين الاعتبار في مجالات 

التطور  خلال  من  ذلك  سنبين  كما  ثقافيا،  أو  اجتماعيا  أو  كان  سياسيا  العام،  التداول 

الحاصل في مواقف كل من جون رولس ويورغن هابرماس حول هذه المسألة.

ويشكل العامل الديني ومسألة حرية الاعتقاد منذ عر الأنوار عقدة المنشار وقطب 

الرحى الذي تدور حوله إشكاليات الاختلاف وطريقة تدبيره، ولا أدل عى ذلك من أفكار 

لييوك،  جييون  للإنجليزي  التسامح”  حول  “رسالة  من  الأنوار  مفكري  كبار  وتنظيرات 

الدين  وفكرة  لروسو،  الاجتماعي”  “العقد  وكتاب  الطبيعي،  الدين  حول  هيوم  وحوارات 

المدني)1(، وصولا إلى رمز الأنوار إ.كانط الذي سنقف قليلا عند رسالته حول الأنوار لتبيان 

هذا المعطى التأسيي لمفهوم الفضاء العام.

الشهيرة  مقالته   Berlinische Monatschrift جريدة  في  كانط  نشر   1784 سنة  في 

حول “ما هي الأنوار؟” Was it Auflarung؛ وفي هذه المقالة بسط مجموعة من المفاهيم 

والرشد”،  “القصور  مفهوم  قبيل  من  النقدية،  كتاباته  في  لاحقا  سنجدها  التي  المحورية 

الشهير  الأنوار  شعار  وكذلك  للعقل”  والخاص  العمومي  “الاستعمال  بين  والتفريق 

المقتبس عن الشاعر الأثيني هوراس “Aude sapere” “اُجْرؤْ عى التفكير بنفسك”. هذه 

1  ينُظر: عبد الله العروي، دين الفطرة (بيروت؛ الدارالبيضاء: المركز التفافي العربي، 2012).
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المفاهيم وظفها كانط بذكاء في أفق تخليص الفكر وتحرير العقل من سلطتين تحدان كل 

حالة  وفي  الحجر  تحت  الفرد  نظره  في  جاعلة   ،”autonomie“ استقلاليته  من  بطريقتها 

من القصور الفكري الدائم وحائلة بينه وبين التطلع إلى مرحلة الرشد حيث يضحى العقل 

سلطة  يرك  لما  فيها  نفسه  يضع  التي  العطالة  شبه  حالة  من  ثم  من  ويخرج  نفسه،  سيد 

والسلطة  المستبدة  السياسة  السلطة  أساسا  هما  السلطتان  وهاتان  له،  يفكر  ما  سيدا  أو 

الدينية المقدسة. وبواسطة التفريق بين الاستعمال العام والخاص للعقل حاول كانط أن 

يوفر للعقل المتحرر مكانا وحيزا في الفضاء العام وسط هاتين السلطتين المتسيدتين، وهو 

حيز جمهور القراء الذين يتحاورون بواسطة نشر الكتب وإشهارها، ومن ثم محورية مبدأ 

الإشهار وحرية التعبير.

نقدي  لعقل  توظيف  بمثابة  للعقل  العمومي  الاستعمال  سيعتبر  المنظور،  هذا  ومن 

منطلق أكثر تحررا وحرية من العقل الخاص لكن في فضاء عام محدد: وهو فضاء جمهور 

القراء)1(. ومزية هذا الاستعمال العام للعقل أنه يحاور بكل حرية ودون أخذ بعين الاعتبار 

الإكراهات السلطوية “سواء سلطة سياسية أو دينية أو عائلية” في كل المواضيع الأساسية 

بواسطة الكتابة والنشر ومن ثم الأهمية القصوى لحرية النشر والإشهار. 

متطلبات  أمام  منضبط  عقل  فهو  الأول  عكس  وعى  “الخاص”،  الثاني  العقل  أما 

العام المصوغة  الفضاء  لقوانين  نقد  السلطة، عقل يعقل نفسه بكل صرامة، يمتثل بدون 

السلطة والنظام. هذا  العام ويرضخ من ثم دون نقاش لإرادة  بالقانون  في إطار ما يعرف 

التباين في طرق استعمال العقل ربما كان مبررا في فرة كانط التي عرفت سياسيا ما أطلق 

عليه “بالاستبداد المستنير” Le despotisme éclairé، الذي مكن من اتقاء شر السلطة 

السياسية بضمانه إلزامية السمع والطاعة في مقابل حرية التفكير والتعبير الكتابي في إطار 

تجاوز  من  يُمَكن  التمييز  هذا  أن  كانط  يؤكد  وهنا  القراء.  من  حرة  جماعات  أو  جماعة 

عوائق السلطة السياسية أو الاستبداد المستنير الرافعة لشعار “فكروا كما تشاؤون، ولكن 

“الوصاية  نظره:  وجهة  من  لأنه  الدينية،  للسلطة  بالنسبة  تعقيدا  أكثر  فالمسألة  أطيعوا”؛ 

الدينية عى عقل الفرد هي أشد ضررا بل الأكثر إذلالا”.

(الدارالبيضاء:  المعاصرة: نموذج هابرماس  النقدية  الفلسفة  الحداثة والتواصل فى  أفاية،  الدين  نور  1  محمد 
أفريقيا الشرق، 1998)، ص 97.
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وهكذا، في نظر هابرماس، يمكن اعتبار كانط هو المؤسس الفعلي لمفهوم الفضاء العام 

كما ستعمل النظرية الديمقراطية الليبرالية عى تطويره وتوسيع مجالاته بشكل مطرد طيلة 

القرن العشرين، حيث سيضحى التمييز الكانطي بين الاستعمال العمومي والخاص للعقل 

متجاوَزا اليوم، بعد انتصار الاستعمال العمومي للعقل في إطار مبدأ الحريات السياسية. إلا 

إيديولوجية، حيث سيعمد  ما ستكون فكرية  بقدر  تبقى سياسية  لن  المرة  القيود هذه  أن 

العقل الحداثي المستنير أساسا إلى العمل عى إقصاء العقلانية الدينية من الفضاء العام نحو 

الفضاء الخاص، وذلك في ظل أزمة حادة للعقل الحداثي في صيغته الأداتية-التخطيطية، 

الفضاءات  في  “التحكم”  وهاجس  أمْن،  باللاَّ والإحساس  الخوف  انبعاث  يُعتبر  حيث 

العامة، كما الخاصة للمجتمعات الغربية أحدَ أهم المظاهر المعاصرة لهذه الأزمة. 

أزمة العقل الأداتي وحتمية توسيع مجال الفضاء العام

عى   20 القرن  وطيلة   19 القرن  نهاية  في  والاختلاف  التشكيك  فلاسفة  دأب  لقد 

ذات  النقدية  المدرسة  جانب  إلى  وذلك  الصارمة،  الحداثية  العقلانية  منظومة  تفكيك 

ثم  العقلانية.  لهذه  المصلحي  والتخطيطي  الأداتي  الوجه  أبرزت  التي  الماركسية  الميولات 

جاءت الحرب الكبرى لتعمق هذه الأزمة)1(، وتؤكد ضرورة إجراء مراجعات كبرى لتصحيح 

الاشراكي،  الفكر  عى  الرأسمالية  الليبرالية  انتصار  أن  إلا  الحداثي؛  العقل  انحرافات 

واكتساحها للمجال التداولي العالمي من خلال العولمة، حالَا دون بروز الفكر النقدي بالقوة 

الألراليبرالية،  بل  الليبرالية،  والبروباغندا  الايدولوجيا  ضغط  تحت  الساحة  عى  المطلوبة 

وتحكمها في وسائط الاتصال الجماعية، ومن ثم في تشكل الرأي العام وتوجيه النقاش 

للتطور  نظرا  الخصوصيات  مجال  انحصار  عن  ثانية  جهة  من  ناهيك  العام.  الفضاء  في 

الهائلة  الإمكانيات  إلى  إضافة  الاتصالات،  ومجال  المعلومات  تبادل  مجال  في  الحاصل 

الفضاءات  وحتى  العمل  وفضاءات  العامة  الفضاءات  في  الإلكرونية  للمراقبة  المرصودة 

الذرائع كمحاربة الإرهاب مثلا، وذلك في إطار شبكات تواصل  الخاصة، تحت مختلف 

عنكبوتية معقدة وذات صلات متعددة الأبعاد ومتشابكة، مما يجعل من الخصوصية ومن 

1  يقول د.طه عبد الرحمن في هذا الصدد" ...وقد أفضى العقل التوسلي ‘الأداتي التخطيطي’ إلى أن استبدل العقل 
بمشروعه التحريري الذي انبثق مع فجر الحداثة مشروعا تعبيديا شاملا، قائما بتشييء الطبيعة والمجتمع والإنسان 
جميعا، هذا التشييء الذي انتهى بإدخال الإنسانية في طور الحروب العالمية الماحقة”، ينُظر: طه عبد الرحمن، 

روح الدين:   من ضيق العلمانية الى سعة الائتمانية (بيروت؛ الدارالبيضاء: المركز الثقافي العربي، 2012)، ص 153.
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الرية أمرا متجاوزا إن لم يكن مستحيلا. بمعنى آخر هناك، بدافع التكنولوجيا، نزوحٌ من 

الفضاءات الخاصة بل حتى الحميمية صوب فضاء عام تحت السيطرة والمراقبة...

وقد بات من الملاحظ أن السياسات الليبرالية الحداثية تشجع بكل قوة بشكل مباشر 

وسياسية  أساسا  اقتصادية  لأغراض  المجتمع  في  الخوف  ثقافة  فشو  عى  مباشر  غير  أو 

خلال  من  النظرية  أسسها  في  فيه  دافعت  الذي  القوة  بنفس  وذلك  ثانيا،   )1( تحكمية 

مفهوم “الوضع الطبيعي” عى أسبقية خوف الإنسان من أخيه الإنسان ...عن كل خوف 

للحداثة  النظري  الواقعي كما  المستويين  للخوف عى  تقابلا عجيبا  آخر)2(؛ أي أن هناك 

يعملان  مشرك  أساسي  “عدو”  لهما  المستويين  أن  وغرابة  حدة  التقابل  هذا  يزيد  وما   ،

جاهدين عى إقصائه هنا وهناك: إنه الخوف الأخروي ذو الطابع الإسكتولوجي، الخوف 

 Contractualisme“ التعاقدية  النظرية  مستوى  فعى  الديني.  العامل  أي  الخالق!  من 

الخوف  جزافي  بشكل  أقصى  قد  الطبيعة  حالة  في  الوضعي  الخوف  فإن   ،”politique

الأخروي من الصورة، وحل محله حتى يتسنى له تأسيس “دولة اللفيياتيان” عى أسس 

من  الديني  البعد  هذا  إقصاء  يستطع  لم  أنه  من  الرغم  عى  مَحْضة)3(،  لائيكية  وضعية 

بنائه النظري بشكل جذري لما كان مجبرا عى اللجوء إلى مفهوم “القانون الطبيعي” ذي 

الصبغة الدينية الجلية والتي سبق وفصل فيها توما الأكويني أيما تفصيل)4(.

ونفس اليء في الوضع المدني العملي، عندما نلحظ أن أشد ما يؤكده منظرو الفضاء 

العام الحداثي هو إرادة إقصاء المعطى الديني من هذا الفضاء حفاظا -حسب رأيهم- عى 

مبدأ  صون  عى  وحفاظا  وفوكوياما)5((،  مثلا  رولس  )انظر  المتعددة  المجتمعات  تماسك 

1  عبد الرحمن، ص 119.
2  ينُظر الجزء الأول من كتاب في المواطن لتوماس هوبز.

3  يقول ليو شتراوس معلقا على نظرية هوبز: “لم يكن هوبز يرى إلا اعتراضا واحدا أساسيا على نظريته، وقد كان على 
وعي شديد بهذا الاعتراض وفعل كل ما في وسعه لاجتنابه. فالخوف من الموت العنيف هو في كل الأحوال أقل حدة 
من الخوف من نار جهنم أو من الله...، لذا فهذا الخوف من الموت العنيف لا يحقق غاياته إلا إذا كان الناس متحررين 
من الوازع الديني. هذا الأمر يستلزم، إذن، لنجاح نظرية هوبز تقزيم أو حذف كل خوف من قوى الغيب. هذا التغيير 
الراديكالي في التوجه ما كان له أن يتم إلا بتجريد العالم من سحر الدين، وذلك بنشر مكثف للمعارف العلمية أو تحرير 
الجماهير. إن نظرية هوبز لهي أول نظرية تطالب بوضوح بضرورة أن يكون المجتمع محررا بالكامل أي لا دينيا بل 

ملحدا، كحل للإشكال السياسي والاجتماعي”. ينُظر: ليو شتراوس، القانون الطبيعي والتاريخ.
4  انظر توماس هوبز، اللفياتان، الفصول 13 و14.

5  يقول فرنسيس فوكوياما في الفصل 20 من كتابه نهاية التاريخ والإنسان الأخير: “مع نهاية التاريخ لا يبقى 
أي منافس ذي بال للديمقراطية الليبرالية “...”، لكن اليوم وباستثناء العالم الإسلامي، يبدو على أنه هناك إجماع 

عام على القبول بشرعية مطلب الديمقراطية الليبرالية بأن تكون هي الشكل الأكثر عقلانية للحكم”.
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الوضعية  القوانين  وإحلال  الدينية  الشرائع  منطق  بإقصاء  إلا  يتأتى  لن  الذي  الاختلاف 

ومبتدؤها  بوصلتها  هي  الفردية  الحرية  تعتبر  والتي  الأصلي،  الوضع  في  عليها  المتوافق 

ومنتهاها.

هذه الحرية المزعومة هي التي تجيش باسمها الجيوش اليوم، وتعبأ لها كافة أنواع 

سبيل  في  الإلكرونية،  المراقبة  تكنولوجيات  وأحدث  أرقى  لها  وتسخر  الأمنية،  الفرق 

خوف  القديم:  الجديد  الحداثة  عر  مرض  من  والمتحررين”  “الأحرار  الأفراد  معالجة 

الذئبية للإنسان  الطبيعة  لم تغير من  المدنية  أن  يبدو  أخيه الإنسان، حيث  الإنسان من 

الأول... أي أن الإنسان الأخير أو الحداثي ما زال لم يتقدم قيد أنملة في مدارج الحضارة، 

بل لربما أضحى أقل من الإنسان الأول بعد أن أصبحت هويته السياسية صناعية أكثر 

منها طبيعية...)1(

الملاحظ إذن أن الخوف الذي بُني عى أساسه التعاقد الاجتماعي للخروج من وضع 

طبيعي حيث الإنسان ذئب لأخيه الإنسان، والذي كان من المفروض أن ينتهي بعد قيام 

أساسيا  محركا  ويشكل  بل  المتحررين،  الأفراد  صدور  عى  جاثما  زال  لا  المدني،  الوضع 

من  القادمة  “اللبيرتارية”  مثل  ونظرية  والاجتماعية.  والاقتصادية  السياسية  لنشاطاتهم 

بين  عجيبة  توليفة  في  جامعة  الموجة  هذه  عى  بقوة  تركب  الأمريكية  المتحدة  الولايات 

وإلغاء  البوليسية  الدولة  تدعيم  مع  الرائب  “إلغاء  السياسي  واليسار  اليمين  متناقضات 

منظرين  طرف  من  مثلا...”  الجنسية  الأقليات  حقوق  ضمان  مع  الإجتماعي  الضمان 

شتى  عى  الأمنية  الصناعات  طفرة  أن  كما  اليهودية،  أصولهم  الأقل  عى  بينهم  تجمع 

الأصعدة خير دليل عى ذلك.

من  مظهرا  اليوم  يٌشكل  حدة  يزداد  فتئ  ما  الذي  الأمني  الهاجس  هذا  كان  وإذا 

مظاهر أزمة الحداثة، فإن فإن العودة الملحوظة للفاعل الديني المسيحي بالضبط يشكل 

مظهراً آخر لأزمة الحداثة الليبرالية.

الفردية  الحريات  حدود  توسيع  إرادة  منها  عوامل،  عدة  الطريق  لها  عَيبَّدت  عودة 

الحق في الإجهاض  الغربي من نظير  اللاوعي  بالأصح  أو  الوعي  نحو مناطق حساسة في 

1  إشارة إلى الاختلاف الجوهري بين التصور الطبيعي للدولة كما عند أرسطو ومقولتة الشهيرة: “الإنسان حي 
سياسي”، والتصور التعاقدي كما لدى المدرسة السوفسطائية وتمييزها الشهير بين “الفوسيس” و“النوموس”. 
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والتوسع في حقوق الأقليات المثلية نحو حق الزواج والتبني، مما ولد قوة ضغط كبيرة عى 

قوية  العكسية  الفعل  ردات  كانت  حيث  التسامح،  لمفهوم  الغربي  الوعي  استيعاب  مدى 

أبانت عن وجود تيار جماهيري محافظ في الغرب يطالب بإعادة النظر في حدود الحريات 

والتحرر الفردي. وما صعود التيارات السياسية المحافظة في أوروبا وأمريكا إلا مظهر من 

مظاهر هذه الأزمة المتصاعدة التي ستشكل دون شك امتحاناً عسيراً في المستقبل المنظور 

لكل ميكانيزمات التوازنات الاجتماعية والسياسية بما فيها الديمقراطية التشاورية التي 

الثانية، والتي لا  العالمية  الحرب  الخمسين سنة الأخيرة منذ  الليبرالي في  التيار  لها  أسس 

تزيدها الراعات الطاحنة بالشرق الأوسط المسلم وشظاياه الحارقة التي تصل إلى قلب 

العواصم الغربية من فينة إلى أخرى إلا حدة وتأزما.

تطور التصور الدهراني للفضاء العام

إن الفضاء العام من المنظور الحداثي إذا هو فضاء المطلق ما دام أن لا وجود لفضاء 

التي يتعالى عليه فيها، كما هو الحال  اللحظة  الفضاء يؤسسه في نفس  أرحب فوق هذا 

الفضاء  للكون كما سرى ذلك لاحقا؛ من ثم كان هذا  أو “السحري”  الغائي  التصور  في 

العام هو لزاما المبتدأ والمنتهى “alpha et omega”، يُضفى عليه ضرورةً نوعٌ من القدسية 

عن  الحال،  اقتضى  إن  القانون،  بقوة  وتمييزه  وتحييده  تفريقه  تُحتم  التي  اللائكية 

الفضاءات  التي وجب عدها بملايير  للفرد  الخاصة  الحياة  الفضاءات الأخرى، فضاءات 

الفضاء  أي  والعظيم،  الكبير  الفضاء  هذا  هوامش  وفي  التخوم،  عى  الجاثمة  الصغيرة 

ويغير  نعليه  وينزع  ومضمونا،  شكلا  لقوانينه  يمتثل  أن  قبل  أحد  يدخله  لا  الذي  العام، 

جلده وقبعته، ويضبط عقله ولسانه عى الرانيم الخاصة به. هذا ما عبر عنه ابتداء، كما 

في  كانط  الألماني  التحرري  الفيلسوف  الأنوار  لفكر  ممثل  أكبُر  ذلك،  إلى  الإشارة  سبقت 

الرشد”،  “مرحلة  إلى  القصور”  “مرحلة  من  للفرد  خروجا  بوصفه  لأنوار)1(،  تعريفه  سياق 

محتما  أضحى  حيث  للعقل،  الخاص  والاستعمال  العمومي  الاستعمال  بين  ميز  عندما 

عى كل فرد مواطن أن يمتلك عقلين: الأول يستعمله في الفضاء الخاص وينزعه لحظة 

دخوله الفضاء العام ، ليضع العقل الثاني مكانه.

1  Immanuel Kant, Qu’est-ce que les Lumières.
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وبالفعل فقد حصل تطور في القرن العشرين تحت تأتير مختلف الثورات: الاشراكية 

المستنير”  “الاستبداد  نظرية  بتجاوز  الإنسان  حقوق  منظومة  وانتصار  والليبرالية،  منها 

فضاء  إلى  المكتوب  حدود  من  الحوار  ليخرج  مذاهبها،  بمختلف  الديمقراطية  لصالح 

الوسائل  وبكل  العام،  الفضاء  ساحات  مختلف  في  المباشر  الحوار  أي  والمرئي،  المسموع 

في  الحوار  هذا  سيتم  الحال  وبطبيعة  فقط...  المكتوب  الحوار  عوض  المتاحة  والأدوات 

الفضاء العام عبر مختلف وسائط التواصل الحديثة، وهذه طفرة جديدة ولكن دائما مع 

اللوغوس  الحفاظ للفضاء العام عى قدسيته اللائكية. أي، وبمعنى آخر: استمرار إقصاء 

الديني من حق التداول الحر في الفضاء العام بذريعة عدم خضوعه لأطر العقلانية التي 

تعارفت عليها النظرية الوضعية الحداثية، وفسح المجال العام فقط للتداول الذي يحرم 

موقف  في  محورية  كانت  التي  بالضبط،  النقطة  هذه  وفي  صارما.  لائكيا  عقلانيا  منطقا 

جون  من  كل  موقف  أهمية  تظهر  الدينية،  المسألة  من  عشر  الثامن  القرن  منذ  الأنوار 

العام  الفضاء  في  المروب  الحصار  لاخراق  محاولة  هي  بما  هابرماس،  ويوركن  رولس 

الحاجة  باب  من  الديني  والفاعل  العامل  عودة  ضغط  تحت  وذلك  الديني،  العقل  عى 

إلى الأخلاق ومزيد من التضامن إلى مختلف الساحات السياسية والثقافية والاجتماعية 

من  أو  المسيحي  الداخل  من  الضغط  هذا  جاء  إليه  الإشارة  سبقت  كما  سواء  الغربية، 

الخارج خاصة الإسلامي، هذا الأخير الذي ينحو حاليا ليصبح أيضا عاملا داخليا للغرب 

نظرا لأعداد المتزايدة من الغربيين)1( الذين يدينون بالإسلام.

ستكون لحظة هابرماس طفرة أخرى عى الاختيار “الانتقائي” لرولس، فَتحَتْ حيزا 

للعقل الديني في مجال الحوار العام عى المستوى النظري، لكن شرط أن يكون الحوار 

مبنيا عى حجج عقلانية فقط، أو عى الأقل حجج وتبريرات ودفوعات دينية، شرط أن 

إلى  العام  للحوار  رولس  مقاربة  عهدت  ثم  ومن  العقلانية؛  من  مقبول  بمستوى  تحظى 

الذي  الثيولوجي،  أو  الأنطولوجي  سواء  المتعالي،  في  الخوضَ  وعقله  بره  برورة  القول 

التي  الدغمائية  به مأخوذة من متونه  يلجأ عادة إلى استعمال دفوعات وتبريرات خاصة 

اعتبرها رولس أيديولوجية وجب رميها في الفضاءات الخاصة، مادام لا يمكن تحقيق أي 

اتفاق معقول حولها بل هي عين سبب الشقاق. ولم يرك رولس من مجال للفكر الديني 

1  سواء جاؤوا من الهجرة أو كانوا سكانا أصليين وبالمصطلح التراثي: مهاجرين وأنصار.
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الموضوعية  العلمية  المقاربة  تقبله  ما يمكن أن  العام إلا مجالا ضيقا في حدود  الفضاء  في 

السائدة للدين، أي لا شيء تقريبا.

 أما هابرماس فسيظهر أكثر جرأة في هذه المسألة حين سيدافع عن طرح ثوري عندما 

 ،”les sociétés post séculières“ العلمانية  بعد  ما  مجتمعات  مميزات  من  أن  اعتبر 

لازما  شرطا  ليست  العلمانية  بأن  إقرارها  هو  نظره  في  المجتمعات  هذه  وخصوصية 

في  معه  التعامل  ووجب  بقوة،  حاضر  الديني  والعامل  الفاعل  فإن  ثم  ومن  للتحديث)1(، 

وجب  بل  يمكن،  به،  خاصة  بمعقولية  يحظى  بصفته  الديمقراطي  العام  الفضاء  إطار 

يعرف  ما أصبح  التعددية. وقد أسس هابرماس  واقع  إطار  الدخول معها في حوار عام في 

والنجاح  الانتصار  ينشد  الذي لا  التواصلي”  “للعقل  تتنر  التي  التشاورية  بالديمقراطية 

كما هو الحال بالنسبة “للعقل التوسلي” في صورتيه الأداتية والتخطيطية، بقدر ما يبتغي 

“التفاهم عن طريق المناقشة بين أطراف مختلفة أشكال حياتها”)2(.

للحوار  باعتباره مجالا سياسيا  العام  الفضاء  إذن، هو  المناقشة فسيكون،  أما مجال 

من  معقول  قدر  تحقيق  أفق  في  والإقناع،  البرهنة  عى  الفكرية  القدرات  لمختلف  وإطارا 

من  ابتداء  الكبرى  السياسية  المؤسسات  الفضاء  هذا  ويشمل  الإجماع)3(.  أو  التوافقات 

الدولة إلى البرلمانات والمحاكم العليا، وهو ما سماه هابرماس: “الفضاء العام القوي”، وإلى 

جانبه “فضاء عام ضعيف” لا يقل عنه أهمية وديناميكية، ويبتدئ من محادثات المقاهي 

والمناظرات الإعلامية وصولا إلى النقاشات الحزبية والنقابية والجمعيات المدنية.

نحو عودة التصور الائتماني للفضاء العام

أما التصور الائتماني)4( فمخالف في مقاربته للفضاء العام من حيث يرى فيه فضاء تابعا 

المثل  أنطولوجيا كعالم  المتعالي  المتعالي، سواء كان هذا  آخر أكثر أصالة وهو فضاء  لفضاء 

عند أفلاطون، أو كان ثيولوجيا كعالم الغيب الإلهي. إن المقاربة هنا ستختلف راديكاليا، 

والفضاء العام سيفقد كثيرا من قدسيته ومن أسبقيته لفائدة الفضاء الآخر المتعالي. 

1  Christine Audard, Qu’est-ce que le libéralisme ? (Paris: Gallimard, 2009), p. 656.
2  عبد الرحمن، ص 153-154.

3  أفاية، ص 95.
4  بمعنى: “التدبير التعبدي” كما نظر له د.طه عبد الرحمن، وهو بوابة لإحقاق وحدة الكيان الفردي المتشظي 

بين الغيبي والمرئي، ينُظر: عبد الرحمن، ص 447.
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الفضاء  توحيد  التصور  ثانية، وهذا هو الأهم، يحتم هذا  هذا من جهة، ومن جهة 

المتعالي تجذب نحوها بشكل متواز كل نشاط  الفضاء  القوة المضمنة في  الإنساني أي أن 

وكل حركة إنسانية، سواء كان هذا النشاط يمارس في ما يطلق عليه الفضاءات العامة أو 

الفضاءات الخاصة. فالفضاء المتعالي يفرض بقوته المتعالية والغائية ضرورة توحيد ترفات 

وتمثلات الأفراد، من ثم ستنتهي نسبيا الفواصل والحدود بين الفضاء العام والخاص، 

هو  يبقى  المشرك  قاسمهما  لكن  الخصوصية؛  من  بنوع  حتما  سيحتفظ  فضاء  كل  لأن 

العملي،  المستوى  عى  ومرجعي  محوري  فضاء  هو  بما  المتعالي  الفضاء  “قوانين”  احرام 

يكون معيارا أخلاقيا، سواء جاءت هذه المعايير والقوانين في صيغة القانون الطبيعي أو في 

صيغة الشرائع الدينية. 

في  تحديدا  أرسطو  عند  تمثله  يمكن  الأنطولوجي  المستوى  عى  “الجذب”  هذا  إن 

نظرية المحرك الأول. يقول أرسطو أن هذا المحرك هو “فكر الفكر” وأنه ثابت في مكانه 

يتحرك  برمته  فالكون  ثم  ومن  جذبه  لقوة  يخضع  الذي  الكون  أو  العالم  عكس  عى 

للتمييز  الأخير  في  مجال  لا  أنه  أي  المحرك.  هذا  صوب  الاتجاه  نفس  وفي  واحد  بإيقاع 

التصور الأنتوثيولوجي رسالة  بين فضاءات مختلفة جوهريا، لأن الجوهر واحد، وهو في 

التوحيد التي جاءت بها الديانات السماوية، والتي ذهب بها الإسلام إلى أبعد مدى.

في  غالبا  زال  ما  الذي  هو  العام  للفضاء  الائتماني  التصور  أن  إلى  وبالنظر  وعليه، 

عى  أو  القانوني)1(،  وحتى  الديني  النص  مستوى  عى  سواء  الإسلامية،  العربية  منطقتنا 

مستوى “البراكسيس” لدى غالبية الأفراد في فضاءاتنا العامة، وبالنظر إلى النقاش الدائر 

العقل  إقصاء  نحو  الأداتية  صيغته  في  الحداثي  العقل  بين  والراع  الفضاءات،  هذه  في 

الديني بذريعة الماضوية واللاعقلانية، وبالنظر إلى النقاش المعكوس في الفضاءات العامة 

الغربية حول ضرورة إعادة إدخال العقل أو المعقولية الدينية إلى مجال الفضاء العام، كما 

تشكل  أن  وجب  استنتاجات  بمجموعة  الخروج  يمكننا  السابقة،  الفقرات  في  ذلك  أبرزنا 

الرشد  شبه  أو  الصوري  الرشد  وليس  حقيقي،  رشد  نحو  العربي  العقل  لتحرك  ممكنا  أفقا 

“Simulacre de majorité” الذي ما فتئ يعيشه.

1  النص الدستوري المغربي نموذجا.
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خلاصــات 

إذا كان الغرب اليوم يحاول، انطلاقا من موقفه الحداثي العلماني المتحرر، أن يجد 

لقدر وجرعة من  الملحة  العام، نظرا لحاجته  الفضاء  الديني داخل  للعامل  مكانا وحيزا ما 

أنه لا يمكن أن يكفلها بشكل  الأخلاق ومن التضامن، تكتشف الحداثة يوما بعد يوم 

الجمعية،  الإشكالات  نقارب  أن  يعقل  لا  متدينة  كمجتمعات  فإننا  الدين،  إلا  معقول 

الخاصة منها والكونية، بنفس منطق الحداثة، ما دمنا لا ننتمي إليها تاريخيا، وخصوصا 

أن حاجتنا هي معكوسة تماما، ووجب أن تطرح كالتالي: 

معقولا  مجالا  الديني  الطابع  عليها  يغلب  التي  الجمعية  منظومتنا  من  نجعل  كيف 

للاختلاف، بل حتى مجالا للاستعمال الإيجابي للعقلانية الأداتية والتخطيطية، ما دمنا 

ما زلنا في حاجة إلى اكتساب أسباب المعرفة والصناعة التقنية؟

وذلك عوضا عن الطرح المعكوس حاليا، الذي يمكن صياغته كالتالي:

كيف نخَُلّص منظومتنا الجمعية من الطابع الديني المتغلب حاليا لفائدة العقل الأداتي 

المتأزم، وذلك نقلًا عن الحداثة الغربية وتأسياً بها، بصفتها حتمية تاريخية لا مفر منها، 

رغم أزماتها العميقة التي يشهد بها القريب قبل البعيد!؟

واقعنا  ونقارب  منها  نفكر  أن  علينا  التي  الصحيحة  الزاوية  هي  هذه  أن  نرى  إننا 

التاريخي، لا أن نبقى رهائن إشكاليات الآخر وسجناء تصوراته حتى بتنا لا نستطيع أن 

نتمثل واقعنا كما هو، وأن نطرح إشكالاتنا الحقيقية من الزاوية ومن الوجهة الصحيحة، 

رافعين من شأن فعل “النقل” من المتن الحداثي مع رفضه رفضا قاطعا في صيغته الراثية! 

فثمّة قطعا حاجة إلى الإبداع حتى في طرح واكتشاف الإشكاليات، لي لا نبقى خائضين 

ما  بقدر  إليها  حاجة  في  وليس  يطلبها،  لا  أنه  رغم  العون  يد  له  نمد  الآخر،  إشكالات  في 

هو في حاجة من حيث يدري أو لا يدري إلى أن نطور من داخل فضائنا العام إشكالاتنا 

المي  من  الجميع  سيمكنان  حقيقيين،  وجدل  حوار  في  ثَمّ  من  معه  وندخل  الحقيقية، 

قدما في مستويات الفهم والوعي والتمثل الحقيقي لعلاقة الأنا والآخر. 

مجرد  من  أكثر  ملحة  حاجة  أصبح  مختلفة  وإبستيميات  منطلقات  من  التذاوت  إن 

لا  عقيم  بمونولوج  يكون  ما  أشبه  الأخير  هذا  إن  حيث  المنظومة،  نفس  داخل  التذاوت 
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يقدم ولا يؤخر. والمقاربات من زوايا ومنطلقات مختلفة، مادامت تتحرك في نطاق المنطق 

والمعقولية، فلا بد حتما أن تتقاطع فيما بينها، وتغدو مجالا يتجاوز مجرد تحقيق التوافق 

إلى فتح آفاق جديدة لتعميق الفهم بصفة عامة.

في  الاختلاف  تدبير  وسبل  وسائل  في  التفكير  مثلا  يمكن  المقاربة  هذه  إطار  وفي 

الغربيين  المفكرين  متناول  في  ليس  شيء  بفعل  المعاصرة،  الإسلامية  العربية  المجتمعات 

وهو  شربا)2(،  أفكارهم  ونشرب  نقدي،  حس  أدنى  دون  أساتذة)1(  اليوم  نتخذهم  الذين 

في  الاختلاف  الإسلامية  المجتمعات  بها  دبرت  التي  التاريخية  للطريقة  العلمية  الدراسة 

دار  في  وسلام  بأمن  المختلفة  المعتقدات  العموم  عى  تعايشت  حيث  عصورها،  مختلف 

بالمظلمة والمتخلفة... والشواهد عى ذلك  الإسلام، في عصور نحب رغم ذلك أن نصفها 

المساجد في كل بلاد  المختلفة تجاور  والمعابد  والبيع  ننظر إلى الأديرة  قائمة حين  زالت  ما 

في  يعيشوا  لم  بأنهم  يعرفون  وغيرهم  ومسيحيين  يهود  من  الأقليات  وحتى  المسلمين، 

أمن وأمان وبمستويات أدنى من الخوف كما كان الحال في “دار الإسلام”، من المغرب 

إلى الصين، أي أن هناك دروسا في التعايش والتدبير لما يصطلح عليه حديثا بالفضاء العام 

يمكن أن نستخلصها من تجربتنا الثقافية والتاريخية، وإن لم نفعل نحن ذلك “بذواتنا” 

فليس علينا أن نعتمد عى هابرماس وغيره كي يفعلوا.
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 مبدأ المخَُالقَة والفضاء العام 
الح الح إلى الإنسان الصَّ أو من المواطن الصَّ

عبد الرزاق بلعقروز*

مفتتح الإشكال

 إن خصوصية الفضاء العام، تأتي من طبيعة التفرقة المعرفية بين دائرة تختص بالكشف 

الحرية  وصفتي  الطبّيعي،  العلم  عى  الدّالتين  العلميتين  والحتمية  الرّورة  صفتي  عن 

 ،)1833/1911( ديلتاي  لفلهلم  وقد سبق  العملي،  العلم  الدّالتين عى  والاختيار الأخلاقي 

أقام  أن  الروح”،  علوم  في  التاريخي  العالم  “إقامة  الشهير  نصه  في   ،Wilhelm Dilthey

ل  لدينا، من حيث تُحصَّ بقوله: “فلعل الإنسانية  الفَهم  التَّفسير وعُلوم  عُلوم  بين  الفُرْقَانَ 

بالإدراك والمعرفة، واقعة طبيعية، وهي، بهذه الحال، إنمّا تدخل في نطاق المعرفة العلمية 

الطبّيعية. أما إن أخذناها موضوعا لعلوم الروح، فإنهّا لا تتجىّ إلاَّ من حيث تصير الحالات 

الإنسانية حالات معيشة، ومن حيث تُردُّ إلى العبارة في تجليات الحياة، حيث يتيرّ فهم 

هو  والفهم  والعبارة  المعيش  من  المؤلفّ  المجموع  فإنّ  كناّ،  أينما  أنهّ،  بيّن  العبارات...  هذه 

السّبيل المخصوص الذي توجد الإنسانية بفضله...بوصفها موضوعا لعلوم الروح”)1(. 

ى في قصدها التلويح إلى أن عالم المعيش التفاعلي   إن هذه الفاتحة الإشارية لا تتعدَّ

تبني  منها  المقصود  وليس  التفكير.  ومقولات  البنية  في  عنه  ويتمايز  الطبيعة  عالم  يُباين 

هي  حيث  من  العالم،  إلى  الرؤية  منظور  تطوير  في  دلتاي،  بلورها  التي  الإنسانية  المقاربة 

في  الحقيقة  إنتاج  نظام  أن  عى  وقفت  وإن  فهي  الإنسان،  علوم  لتأسيس  إجرائية  أداة 

المعيشة؛  الحياة  نموذج  لم تستطع الارتفاع من  أنها   ّ إلا  الروح،  الطبيعة يختلف عنه في 

* أستاذ الفلسفة بجامعة محمد لمين دباغين الجزائر
1  ديلتاي فلهلم، إقامة العالم التاريخي في علوم الروح، ترجمة فتحي أنقزو، مراجعة محمد محجوب (تونس: 

دار سيناطرا، 2015)، ص 55-56. 
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أن  للموضوع  يمكن  فلا  بذاتها،  ذاتها  تفهم  أن  تقدر  لا  دلتاي،  مجدّها  التي  فالحياة 

ينتج أداة فهم في الآن نفسه، لأنه جزء منها ويتلون بها، ومن ثم فإن الواجب المنهجي 

أرساها  الذي  بالمعنى  الحياة  بنية  في  للنظّر  مُفارقة،  معايير  أو  مقولات  وفق  القراءة  هو 

في  الحياتي  النمّوذج  حدود  من  لموضوعنا،  الهادي  المنهجي  خيطنا  هو  وهذا  دلتاي،  فيه 

الفضاء  الحياة الإنسانية، في مستوى  بها  تنتظم  التي  المفارقة،  الكلية  المعايير  الفهم، إلى 

التَّخيير والجمالية  بلغة  تَوجيهي وتقويمي  المخَالقََة، وهو مبدأ  بمبدأ  العام، فيما أسميناه 

الوجدانية، وليس بلغة الائتمار والإلزام القانوني الجاف.

وط  الشرُّ إلى  بالحاجة  شعرت  وإن  التي  المعاصرة،  التواصل  فلسفات  أن  ذلك 

سُلْطةَ  أنّ  إلّا  ذلك،  لأجل  نماذج  واقرحت  الإنسانية،  الحياة  إدارة  لأجل  الأخلاقية 

العالم  في  المحدودة  الأفقية  للرؤية  وانحيازها  الجديدة)1(،  صورتها  في  الماركسية  النَّماذج 

به  والارتفاع  النوّعية،  بالأخلاقيات  الإنساني  الوجود  اخراق  إمكان  تَ  فَوَّ قد  الموضعي، 

العلمانية  الأخلاقية  النظّريات  ومن  التأمّلي،  الحياة  عالم  إلى  التَّفاعلي  المعيش  عالم  من 

الأخلاقي  الوجود  في  الانحصار  وهذا  بالقيمة.  الوجود  يزرع  الذي  الإنساني  الوجود  إلى 

الموضعي هو الذي دفع بقلقنا الفلسفي إلى بلورة الإشكالية الآتية: 

كيف يمكن لمبدأ المخالقة أن يحقق التَّوادُدَ والتّحابُبَ والتّآلفَُ في الفَضَاء العام؟ هل 

بية عى المواطنة باعتبارها ترسيخا  القول بمبدأ المخالقة في الفضاء العام يلغي إمكانية الرَّ

عور بالانتماء إلى الوطن؟ ما هي حدود المسافة بين مبدأ المواطنة ومبدأ المخَُالقََةَ ؟ ما  للشُّ

علاقة نشر المعرفة بكِلا المبَدئين ؟ كيف يحقق مبدأ المخالقة التكامل بين المواطن الصالح 

والإنسان الصالح ؟ 

في الفضاء العمومي ومنزلة المخَُالقََة 

تظفر  كي  بينها،  فيما  تَتَداخل  المفاهيم  من  عائلة  ثمة  أنّ  إلى  هنا،  التّنويه،  يجدر   

محدداته،  تُظهر  التي  بالدلالة  ويختص  العمومي،  الفضاء  ماهية  يُعيّنُ  الذي  بالمضمون 

المقاربة  حدّ  بين  العمومي،  الفضاء  مفهوم  في  تَنظْرُ  التي  المقاربات  تعدد  عن  فضلا 

هنا  الإشارة  نبتغي  لكننا  السياسية،  والمقاربة  الأخلاقية  والمقاربة  )الكيانية(  الأنطولوجية 

ألفّه يورغن هابرماس، سنة 1961. وهو كتاب يحللّ العمومية ونشأة  الفضاء العمومي الذي  1  ينُظر كتاب 
البورجوازية في أوربا.
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المعرفي  الحقل  في  محدداته  ترتسم  كما  المعجمي  إجرائي،  ومفهوم  معجمي  مفهوم  إلى 

البحث في موضوعنا،  الذي نرتضيه نحن في سياق بواعث  بالمعنى  ي، والإجرائي  التَّخَصُّ

التوتّرات  من  يثير  والآخر  الأنا  بين  العمومي  الفضاء  في  “اللًّقاء  يعد  الأول  المستوى  ففي 

الذي  إن  حيث  من  والحقوقي،  والاقتصادي  والاجتماعي  والسياسي  الإيتيقي  يطال  ما 

يوجد في الفضاء هو الإنسان الذي لا يكتفي بالوجود في الفضاء بل يعطي الفضاء وجوده 

من خلال ما لديه من قدرة عى التّمعين، ومن خلال التقائه بالآخرين ومشاركتهم المحنة 

لأنّ  الذّات،  استعادة  أو  الاغراب  الحرية،  أو  الاستبداد  السعادة،  أو  الشقاء  المتعة،  أو 

رَ بالمنظورات التي  الوجود في الفضاء يشرط المعيّة والمشاركة كما يستلزم التّفكيُر فيه التفكُّ

مُتَوَاجِهَة، منها  العام، محددات  للفضاء  بأن  بها وجوده”)1(. وبهذا، يمكن الإقرار  يتيرّ 

المحددات  هذه  وتتساكَنُ  والسياسي،  والاقتصادي  الاجتماعي  والحد  الأخلاقي،  الحد 

ضمن نسق المعايير التي تُحدّد طبيعة النَّسيج الضّام لهذا الفضاء، وتعد آليات التَّحديث 

السياسي التي لازمت الحداثة، هي التي رسمت صورة من صور الفضاء العام الذي ولد 

واقعيا مع المجتمع المدني الحديث أيضا، واختص بسمتين اثنتين في هذا الصّدد: “الأولى 

بها بصفتها  يتميّز  التي  قوته  المستقلة عما هو سياسي، والأخرى هي  العام  المجال  هوية 

تمارس  لا  ولي  سياسي،  كيان  هي  حيث  من  الدولة،  لأن  وذلك  للمشروعية”)2(؛  معلما 

الدّولة،  أداة تقويم، وقوة تصحيح، لمسار  العام يكون  الفضاء  التسيُّد عى المجتمع، فإن 

فضلا عن أنهّ فضاء الحقوق وفي طليعتها الحقُّ في الحرية.

الشّأن  إدارة  في  الأخلاقية  للمحددات  تكرث  لا  الحديثة،  الدولة  كانت  وإذا 

قد  العام  الفضاء  فإن  الاجتماعية)3(،  المنفعة  وبين  المجرّد  المعيار  بين  وتفصل  السياسي، 

ر منظومة أخلاقية، تدير شؤون عالم المعيش التَّفاعلي، منظومة أخلاقية تنجز الأمل  طوَّ

المعرفة،  للعقل، هذا الاستعمال ليس تنظيرا في  العمومي  الكانطي في أهمية الاستعمال 

1  عبد السلام حيدوري، الفضاء العمومي ومطلب حقوق الإنسان: هابرماس نموذجا (تونس: مكتبة علاء الدين، 
2009)، ص 15.

2  تشارلز تايلور، المتخيلات الاجتماعية الحديثة، ترجمة الحارث النبهان (بيروت: المركز العربي للأبحاث ودراسة 
السياسات، 2015)، ص 106.

3  ينُظر: سيف الدين عبد الفتاح، الزحف غير المقدّس: تأميم الدّولة للدّين (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث 
والنّشر، 2016)؛ طبَّق المؤلف في هذا الكتاب منهج القراءة النصية، وتطبيقاته على ظاهرة زحف الدولة إلى 
الدين، وتصويره على إرادتها، والآليات النّصية التي وظفّها المؤلف في مساءلته هي: نص الإدراكات، نص المفاهيم، 

سات، نص شبكة العلاقات على تنوع مستوياتها وتعدد أطرافها.  نص الخطابات، نص السياسات، نص المؤسَّ
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وإنمّا هو توجيه لمجرى الفعل في المكان، لكن ليس المكان بالمعنى الجغرافي أو الطبيعي، 

والأبعاد،  الوُجُهات  ع  تنوُّ ومن  العلاقات  من  انطلاقا  المكان  “نفهم  به  الذي  بالمعنى  بل 

والرُّجوع إلى العالم المعَيش، والاعتبار بالمكان، كتخلخل وكرهان وكموقع للفصل والوصل 

والالتقاء والافراق والألفة والتوتّر”)1(. ولأجل تنظيم هذا التواصل أو التفاعل في الفضاء 

العام، بذل الأخلاقيون المعاصرون جهودا معتبرة، فاسرجعوا الموروث الأخلاقي بخاصة 

بالحقيقة  أكثر  يعْتَبِرُ  الذي  التَّداولي،  اللسّاني  النمّوذج  واستجلبوا  الأنوارية،  نسخته  في 

التأويلي  بالمعنى  لا  أكثر  ويَعْتِبْرُ  والعبارية،  البيانية  حقيقتها  من  أكثر  للغة  الاستعمالية 

الشّامل الذي ورثته الفلسفة من انفعالات العر الحديث، بل باللُّحمة مع السوسولوجيا 

الفلسفة  في  تبلور  حيثما  الدّوام  “عى  الموضوع  يتغيّر  النحّو  هذا  وعى  الحياة،  علوم  أو 

الراهنة حجاج متّسق حول نواة ثابتة من الموضوعات، سواء أكان ذلك في المنطق أو في 

نظرية العلم، في نظرية اللغة والدّلالة، في الأخلاق ونظرية الفعل، وحتى في الجماليات، 

ورية لعقلانية المعرفة والتّفاهم اللّغوي والفعل،  فإنّ الاهتمام يتوجّه هناك إلى الشّروط الصُّ

النقّاشات  أكان ذلك في نطاق اليومي، أو عى صعيد التجارب المعدّة بشكل منهجي، أو 

المرتّبة عى نحو نسقي. بذلك اكتسبت نظرية الحجاج دلالة خاصة، حيث إنّ المهمة التي 

عهدت إليها هي إعادة بناء المسبقات والشّروط التي من شأن سلوك عقلاني صراحة “)2(. 

أو الانطلاق من الافراضات المسبقة التي تُحدّد شروط نجاح الفعل التَّواصلي، ولقد أريد 

لهذه الافراضات أن تكون معايير تلتزم بها الفعاليات المتنوعة في الفضاء العمومي، بما 

هو مكان التقاء ومكان تعارف، وجامع للجماعات العلمية والفكرية والثقافية، التي تريد 

أن تُعالج ما هو مُشْكِل، وتُجَدد ما هو قديم، وتُطوَّر ما هو قائم. ولتحقيق هذا الغرض، 

تواصلت الاجتهادات اللسانية ومناهج الحوار والعلوم الاجتماعية والتحليلات الفلسفية، 

اللُّغوي والأخلاقي بين فاعلين متخاطبين  التنسيق  بفعل  تقوم  في وضع ضوابط وقوانين 

إلقاء  في  عاقلين  جانبين  اشراك  يقتي  “التَّخاطب  لأن  ذلك  العمومي،  الفضاء  ضمن 

الأقوال  هذه  تنضبط  أن  استوجب  فقد  هكذا،  هذا  كان  وإذا  الأفعال،  وإتيان  الأقوال 

1  عبد العزيز العيادي، فلسفة الفعل (تونس: مكتبة علاء الدين، 2007)، ص 80.
العالمي، ملف  والفكر  العرب  مجلة  المسكيني،  فتحي  ترجمة  التواصلي"،  الفعل  "نظرية  يورغن هابرماس،    2

(الإنساني بين التنوير والتواصل)، عدد 37/ 38 (2016)، ص 7.
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تنضبط  أن  استوجب  كما  التواصلية،  فائدتها  أو  الإخبارية  فائدتها  وجوه  تحدد  بقواعد 

الأفعال بقواعد تُحدّد وجوه استقامتها الأخلاقية أو قل التعاملية”)1(. 

مراتبه  بكل  العمومي،  الفضاء  نحو  الخاص  الفضاء  من  الخروج  شرط  فإن  وهكذا، 

المكانية والأخلاقية والاجتماعية، يقتي الالتزام بقوانين التَّخاطب والتَّعامل، والالتزام 

أخلاقيا،  والتَّعارف  منفعيا  والتعاون  تداوليّا  التَّعايش  يتحقَّق  كيْما  الحوار،  بأخلاقيات 

أو  فرد،  بكل  الخاصة  التقاطع  منطقة  “في  المشرك  العام  الفضاء  كينونة  ترتسم  بحيث 

الفرد  يبني  وفيه  ة،  الخاصَّ الفضاءات  مجموع  تقاطع  نقطة  هو  العام  الفضاء  آخر:  بمعنى 

حيث  وتنظيمات،  مؤسسات  في  انخراطه  في  تتجىَّ  ضوابط  وفق  الآخرين  مع  علاقته 

كل  تَعَاوُنا وتَصَادما من أجل الحفاظ عى العالم كما هو، واستمراره بالشَّ يتفاعل الأفراد 

وتخليقا  للمجتمع،  تقويةً  وذلك  مغايرة...)2(،  بأشكال  تنظيمه  إعادة  أو  عليه،  هو  الذي 

وليس  للعقل،  العمومي  قوانين الاستعمال  بأن تكون وفق  الإنسانية،  العلاقات  لطبيعة 

وفق مبدأ الفردانية النَّزوُعِ نحو التسيُّد والتسلّط. 

إن هيذه التَّنظييرات الأخلاقيية كاملية بالنسيبة إلى نظيام إنتياج الحقيقية في الغيرب، 

ناقصية بالنسيبة إلى نظام إنتياج الحقيقة في سيياق ما تسيتلزمه ضوابط الأخيلاق الدّينية، 

ى  لأن أساسيها لييس مين صِبغية روحيية، وإنميا مين صبغية علمانيية عقلانيية لا تتعيدَّ

مقاصدهيا العاليم الدّنييوي؛ فالجهيود الأخلاقيية العلمانيية في صميمهيا وَضَعَيت ضوابط 

لا تتعيدّى تحصييل التَّعياون بيين الأفيراد، عيى إدارة الاختيلاف بصيورة تجليب المنفعية 

للجمييع، لكنهيا منفعية قاصرة ومحيدودة وضيّقية، لأنهيا مبنية عيى اعتبيارات اقتصادية 

ر الفعل بمعييار المنفعية، وثنائية المنفعية معياريا هي الليذة والألم، وغرض  حسيابية، وتُقيدِّ

نميوذج  الأخلاقيي،  يلوك  للسُّ حسيابي  نميوذج  وضيع  هيو  المنفعيية؛  الأخيلاق  “معاييير 

يسيتطيع كل واحيد بواسيطته حسياب سيعادته، فيجميع منافعيه ويطيرح منهيا مضيارَّه، 

رافعيا إلى أقيصى قيدر لذّتيه وخافضيا إلى أدنى قيدر ألميه”)3(.

1  لتحصيل نظرة تحليلية نقدية لنظريات منطق الحجاج والتَّحاور، ونظريات التداوليات السائدة في الأخلاقيات 
الثقافي  المركز  الدارالبيضاء:  (بيروت؛  العقلي  التكوثر  أو  والميزان  اللسان  الرحمن،  عبد  طه  ينُظر:  المعاصرة؛ 

العربي، 1998)، ص 237-253. 
2  حسان الباهي، فلسفة الفعل: اقتران العقل النّظري بالعقل العملي (الدارالبيضاء: أفريقيا الشرق، 2016) ص 100.
3  طه عبد الرحمن، الحق الإسلامي في الاختلاف الفكري (بيروت؛ الدارالبيضاء: المركز الثقافي العربي، 2005)، ص 198.
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المقام،  هذا  في  البحث  مدار  عليه  الذي  المفهوم  المخُالقة،  مبدأ  روح  مع  يتواءم  لا  وهذا 

بين  الصّلة  وطبيعة  كذلك  يتواءم  ولا  العام،  الفضاء  عى  مُنزّل  أخلاقي  إجراء  هو  حيث  من 

التّزكوي،  العمل  دائرة  ينتمي إلى  المخَُالقَة،  التّفاعلي، فمبدأ  المعيش  المتخاطبين ضمن عالم 

وليس إلى دائرة العمل المنفعي الدّنيوي، كما أنّ له صلة وثيقة بقيمة المواطنة، بما هي قيمة 

فالمخَُالقَة،  العام،  الفضاء  مؤسسات  أو  الدولة  مؤسسة  المجتمع  قلوب  في  بثها  تتولى  سياسية 

تتسع لي  أنها  إلّا  الدولة،  أو  المجتمع  إلى  الانتماء  دائرة  تقوية  المواطنة في  مع  تَكَامَلتْ  وإن 

أصلا،  نابعة  كلية  وهي  الإنسان،  في  الأخلاقية  الكلية  أو  القيمي  البُعد  الإنسان  في  تُربّي 

في  تتجذّرُ  فالمخُالقة  ثم  ومن  الإنسان،  ذات  في  والمبثوثة  الهادية،  الفطرية  القيم  جملة  من 

الإيمان  أي  إنهّ،  المنفعية؛  والأخلاقيات  التّداولية  التَّعاقدات  في  وليس  الرُّوحي،  الإيمان 

برورة  اعرافها  ولحظة  لها،  المولدّة  الكلية  الروح  بحضور  الجزئية  الرّوح  إحساس  “لحظة 

ليس مسألة عقلية  الإيمان  العلوية،  والقيم  العليا  الذّات  المنبثقة عن  وقيمها  بذاتها  التزامها 

تتعلقّ بصدق المنطق وتطابق الدّليل والمدلول، بل هو بالدّرجة الأولى مسألة أخلاقية تتعلق 

بالقيم العليا التي تحركّ مشاعر الفرد وعواطفه، وتدفعه إلى طلبها وتحقيقها. الإيمان يتولدّ 

أساسها  عى  قامت  التي  العليا  والقيم  النفس  داخل  العميقة  الإنسانية  القيم  تماهي  عن 

بالعدل  إيمان  أيضا،  بالمطلق والكلي هو  والتّاريخي. الإيمان  الطبّيعي  للوجود  الناّظمة  البنية 

المطلق والرحمة المطلقة والكرم المطلق والحكمة المطلقة”)1(. وهنا، نستكشف البُعد التأسيي 

للمُخالقة في الإيمان بالمطلق، والبعد المعياري في الوعي الروحي، بما يجعل روح الفضاء العام 

تري فيه القيم الأخلاقية، التي تزكّيه، وترتفع به من صورته الوجودية البراء، إلى صورته 

إلى  ارتقاء  هو  الحقيقي  الارتقاء  إنَّ  إرادتها،  وفي  عواطفها  وفي  عقلها  في  المتزكية  الحقيقية، 

الإني،  الوعي  ]فيه[مستوى  الفردي  الوعي  “بلوغ  يشكّل  الذي  الكلية،  القيم  مستوى 

ولحظة ارتقاء السلوك الإنساني إلى مستوى الإحسان؛ الوعي الإني بوصفه أعى مستويات 

الوعي البشري هو عودة لتأكيد الذّات، ولكن من مستوى وجودي أعى ورؤية إنسانية أوسع. 

عمل  في كل  يتجىّ  فعل  الإحسان  معانيه.  وأسمى  أشكاله  أرقى  في  الإنسان  هو  والإحسان 

إلى  ولكنهّا فطرة تحتاج  إنسانية  والعطاء. الإحسان فطرة  والرحمة  الإتقان  قيم  فيه  تتحقّق 

التَّمحيص والشحذ والتشذيب كي تتألقّ وتظهر بوضوح وتصبح بادية للعيان”)2(. 

الغياب  بين  الإنسان  وفاعلية  الوعي  صيرورة  في  تأمّلات  والوجدان،  الوجود  وجدلية  الإنسان  صافي،  لؤي    1
والحضور )بيروت: دار الفكر، 2016(، ص 144. 

2  نفسه، ص 155.
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إننا، وارتكازا عى مبدأ المخَُالقَة في النظّر إلى الأمور، نجد أنفسنا أمام مشروع أخلاقي 

إنساني، بمعنى أنَّ القيمة الخلقية فيه ليست مجرّد أوامر لتنظيم السلوك العام، وإنما هي 

“والسمو  السمو؛  عنوان  إنها  مرحلتها،  أنضج  في  الفاعل  الإنسانية  ونسغ  الحياة،  عُنوان 

الذي  الروحي  المعنى  هي  أصلا...فالقيمة  القيمة  بها  تتحدّد  التي  الخاصية  هو  إنمّا 

يسمو بالإنسان... والقيم تبعا لهذا الإقرار ليست ضوابط مُلكْية نترّف بها كما نترّف 

بالقوانين الطبّيعية، بل هي معان ملكوتية نؤتمن عليها، كما نؤتمن عى الودائع الرية، 

فلا نمتلك أن ننتزعها من فطرنا، ولا نملك أن ننشئها من عندنا”)1(. وبهذا المعنى، فإنهّ لا 

يكفي في إحقاق التَّواصل بين الأشخاص ضمن الفضاء العام مجرد الافراضات العقلية، 

من  المجتمع  “تُمَكّن  التي  الرُّوحية،  الكلية  القيم  عن  المنفصلة  الأخلاقية  والتشّريعات 

إلقاء  وإنما   ،)2(“ السلطة  خارج  عقلي  خطاب  ضمن  وذلك   ... مشرك  تصور  إلى  الوصول 

الإنسانية،  الذّات  المبثوثة في  امية،  والسَّ الهادية  الفطرية  الروحية  القيم  نداء  إلى  مع،  السَّ

توقظ  وتجعلها  المنفعية؛  التَّنظيرات  هذه  من  والإرادة،  والعاطفة  العقل  تحرر  التي  فهي 

العام والفضاء الخاص عى حدّ سواء، لأن حال السائد  التي تزكي الفضاء  القوة المعنوية، 

التقدّم  إناطة  “أنّ  الحقيقة  لكن  العلمية،  المعرفة  لأنماط  تالية  الأخلاقية  القيم  أن  هو 

بالتّحصيل العلمي التقني لا يستقيم إلّا إذا تأسّس هذا التحصيل عى القيم الأخلاقية؛ 

أما إذا لم يتأسّس عليها، فإنهّ يكون سببا في تأخر الأمم، إذ، عى الرّغم من ازدهار ظاهر 

الحياة فيها، يبقى باطنها خرابا لردّي معنى الإنسانية فيها، فيختل نظام الحياة فيها...

ذلك أن هدف التقدّم الأخلاقي هو تجديد روح الإنسان”)3(.

مُسْتلَزمات مبدأ المخَُالقََة وانعكاساته على الفضاء العام:

تفعيل  أهمية  سياق  في  يأتي  الكلية،  الرُّوحية  القيم  من  قربا  الأكثر  المبدأ  هذا  إن 

الجيولوجية  الطَّبقة  التزكوي؛  العمل  أي  فهو  العام،  الفضاء  ضمن  التّزكوي  العمل 

الأعمق في بنية الوعي الإنساني، لاستناده إلى الوجدان، ولاستناد الوجدان إلى الإيمان؛ 

المجتمع،  أنساق  نافذا، وسائرا في  فعله سيكون  فإن  الإيماني،  الوجدان  إلى  يستند  ولأنهّ 

النّظر الائتماني  1، أصول  الائتماني، جزء  الفقه  إلى  الائتماري  الفقه  الحياء: من  دين  الرحمن،  1  طه عبد 
)بيروت: المؤسسة العربية للفكر والإبداع، 2017(، ص 72-74. 

2  تايلور، ص 112.
3  طه عبد الرحمن، دين الحياء، جزء 3، روح الحجاب )بيروت: المؤسسة العربية للفكر والإبداع، 2017(، ص 165.
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الرافعة  الرُّوحية  تستبطن  ذات  هي  بما  الإنسانية،  الذّات  حقيقة  مع  ولتكامُله  لِلَطاَفَته، 

والحافزة والمبدّلة لصفات الإنسان تبديلا حقيقيا لا زائفا، وتبديلا كليا لا جزئيا، وتبديلا 

تحويليا لا تغييريا )1(. 

إن الرّياق الأفضل، لحدود التنظيرات الأخلاقية المنفعية هو مبدأ المخَُالقَة، لأنه من 

هذه  يسدّد  وإنما  السلبي،  النافي  موقف  منهم  يقف  ولا  هؤلاء،  جهود  مع  يقطع  لا  جهة؛ 

الجُهود، ويرتفع بها إلى طور آخر من العقلانية، تستطيع أن تأخذ بيد الإنسان مجدّدا، 

ديدة، والوسائل القويمة، وبيان ذلك تاليا: إلى النبّع الفواّر، والقِبلة السَّ

•    مبدأ المخَُالقة والمواطنة: من المواطن الصالح إلى الإنسان الصالح

والمجتمع  الواحد  الوطن  إلى  الانتماء  تأكيد  من  مفهوميا،  المواطنة  صورة  تتحدّد 

السياسية،  السلطة  مع  متحدا  العادة  في  يكون  لا  الذي  العام  الفضاء  وحتى  الواحد، 

يتغيَّا تقوية هذا الشعور بالانتماء إلى الوطن والمجتمع، إذ هي أي: المواطنة تربية مدنية، 

ولربطهم  بالأوطان،  الأفراد  لربط  المدني  المجتمع  مؤسسات  أو  الدولة  بها  تقوم  تربية 

تين بوطن من الأوطان، بينما يسلك العمل  أيضا بخصوصيات الحضارة والثقافة الخاصَّ

التّزكوي مسلك الرّبية عى المخالقة. والفارق بين القيمتين أنّ “المواطنة عبارة عن جملة 

أو  للمجتمع  بالانتماء  الشعور  تقوية  إلى  تهدف أصلا  التي  الوضعية  السياسية  القيم  من 

للدّولة، وهو أمر محمود في ذاته، لكنهّ يبقى سلوكا دنيويا خالصا، بينما المخُالقة هي عبارة 

أخرى  قيم  عليها  تتفرّع  وقد  عليها،  الإنسان  الله  التي فطر  الكلية  القيم  عن جملة من 

المخُالقة  إلى  أحوج  فالإنسان  وبهذا،  الوضعية،  القيم  به  توزن  الذي  الميزان  مقام  وتقوم 

منه إلى المواطنة، بل متى حصّل المخُالقة استغنى عن تحصيل المواطنة”)2(؛ لأن تحصيل 

تقطع  لا  الإحسانية  رتبتها  في  الأخلاق  لأن  ذلك  المواطنة،  تحصيل  يقتي  المخُالقة 

القسمة  هذه  مع  تتعارض  هي  بل  العام،  والفضاء  الخاص  الفضاء  بين  الموجود  التداخل 

الحداثية، “فرغم أن التصور الحداثي يستوعب الدائرتين معا من حياة المواطن، فإنه لم 

1  عن خصائص العمل التزكوي، أنظر، طه عبد الرحمن، روح الدين: من ضيق العلمانية إلى رحابة الائتمانية 
)بيروت؛ الدارالبيضاء: المركز الثقافي العربي، 2012(، ص 264-306. 

2  طه عبد الرحمن، سؤال العمل: بحث في الأصول العملية للفكر والعلم )بيروت؛ الدارالبيضاء: المركز الثقافي العربي، 

2012(، ص 168.
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ائرة العامة لحياته، بل تجاهل كليا كون  يكتف بإخراج المكون الأخلاقي من مكونات الدَّ

الأخلاق التي تطبع حياته الخاصة تؤثر في حياته العامة بوجوه مختلفة”)1(. 

طبيعة  في  منابته  أحد  يجد  القيمي  الكلي  المنحى  ذات  بالمخُالقة  الإقرار  مستلزم  إن 

المعرفة،  غرض  أن  بمعنى  للإنسان،  الربوي  العمر  في  تشّربها  يتم  التي  الرّبوية  المعرفة 

بالمفهوم  صالحا  مواطنا  إنسانها  من  تجعل  أن  الغربي،  الدّهري  السّياق  في  وبخاصة 

نقده  في  موران”  “إدغار  النَّاقصة  الوصفة  هذه  عن  عبّر  وقد  للصلاح؛  الحديث  السياسي 

والتفكير  الاختزالي  التّفكير  وخطأ  الثنائي،  الفكر  وخطأ  المنُحاز،  التّجزيئي  الفكر  لخطأ 

التّعليم  “وإنّ  السياق  هذا  في  يقول  هذه،  بصبغته  الحديثة  الربية  يصبغ  الذي  المفُكّك، 

مواجهة  إمكانية  إلى  فأكثر  أكثر  نفتقر  لكننّا  المهنية،  للحياة  ضروري  بالطبّع  هو  المختصّ 

المشاكل الجوهرية والشاملة التي تخصّ الفرد والمواطن والكائن البشري...”)2(.

وعليه، فمن أراد أن يتجاوز)3( نموذج المواطن الصالح الحداثي، إلى الإنسان الصالح 

الإحساني، فحقيق عليه أن يأتي الأمر من بابه، وأن يتوصّل إليه بوجود أسبابه، أي بإعادة 

وضع مفهوم المعرفة وغرضها وفق الرؤية الأخلاقية الإحسانية، التي تُعَرّفُ الأشياء تعريفا 

في  أهمية  أكثر  لأمر  وإنهّ  الصالح،  الإنسان  بناء  غايته  المعرفة  طلب  إنّ  “إذ  مخصوصا، 

لبناء إنسان صالح لا مجرّد مواطن صالح، لأنّ الإنسان الصالح سيكون  اعتقادنا السعي 

بالرّورة مواطنا صالحا، وليس من الرّوري أن يكون المواطن الصالح إنسانا صالحا. عى 

أن الإسلام يحرص كذلك عى أنّ الغاية من طلب المعرفة هي بناء المواطن الصالح، ولكنهّ 

في  والآن  هنا  صالحا  إنسانا  بوصفه  يترف  إنهّ  بحيث  الأخرى،  للدّار  الصالح  “المواطن” 

الحياة الدّنيا. ومفهوم الإنسان الصالح في الإسلام لا يعني فقط أن يكون الإنسان صالحا 

بالمعنى الاجتماعي الشائع، ولكن أن يكون أولا صالحا مع نفسه، وألّا يكون ظالما لها...ذلك 

أنهّ إذا كان الإنسان ظالما لنفسه فكيف يكون عدلا مع الآخرين؟”)4(.

الثقافي  المركز  الدارالبيضاء:  )بيروت؛  الإسلامية  الحداثة  تأسيس  إلى  المدخل  الحداثة:  روح  الرحمن،  عبد  طه    1

العربي، 2006(، ص 217.

2  إدغار موران، تعليم الحياة: بيان لتغيير التّبية، ترجمة الطاهر بن يحيى )بيروت: منشورات ضفاف، 2016(، ص 18.

3  لا يعني مفهوم التجاوز هنا الاحتفاظ ببعض خصائص ما تم تجاوزه، وإنما إعطاء نفس جديد لتلك الخصائص.

4  سيّد محمد نقيب العطاس، مداخلات فلسفية في الإسلام والعلمانية، ترجمة محمد طاهر ميساوي )ماليزيا: 
المعهد العالمي للفكر والحضارة الإسلامية، 2000(، ص 106. 
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المعرفي، غرس  بعدها  للمُخَالقة، في  الأصْفى  واللُّباب  القُصوى،  الغاية  أن  إذن،  جلي 

إنسان، وبما أن روح هذه الإنسانية فيه هي منظومة  بما هو  لاح في الإنسان  الصَّ معاني 

يجلبه  الذي  النفع  بمدى  قيمته  تقدّر  مادية  كتلة  باعتباره  وليس  الفطرية،  الكلية  القيم 

تدبير شأنه  المسلك في  بهذا  الإنسان  فإنّ  الانتماء؛  دوائر  الذي يحدد  المجتمع  أو  للدّولة 

منها  تلزم  مخالقة  كل  لأنّ  “نظرا،  سواء  كلمة  عى  والمخُالقة  المواطنة  حصّل  قد  يكون 

وضعية  عى  لا  ثابتة،  صبغة  عى  تتأسّس  لأنهّا  النفّع،  في  غاية  تكون  خاصة  مواطنة 

تنغلق  ولا  للعالم،  الممتدة  الآفاق  عى  تنفتح  لأنهّا  الاتساع،  في  غاية  تكون  كما  متغيّرة، 

داخل الحدود الضيّقة للوطن”)1(. وهذا الاستنتاج المفهومي يأخذ باليد إلى الظفّر بمستلزم 

آخر للمُخالقة في الفضاء العام، هو الأفق الكوني المفتوح . 

 •  مبدأ المخالقة واتساع مدلول الإنتماء

في الاجتهادات الأخلاقية المعاصرة، أضحى النظّر إلى الإنسان ليس بما هو فرد فقط، 

ولا بماهو كائن اجتماعي، بل بما هو نوع أيضا، تراتب فيه مستويات الانتماء بين الهوية 

الذاتية والانتماء إلى الأفق الكوني، “ولذلك يجب إعادة بناء هذه الوحدة عى نحو يتيح 

الذّاتية وهويته المشركة  الفردية  هويته  منا، حيثما كان، أن يعرف ويعي معاً  لكل واحد 

التي يتقاسمها مع كل الكائنات البشرية الأخرى”)2(. إلا أنّ هذه الجهود التي تلفتنا إلى 

البعد الكوني، من منظور مبدأ المخالقة، لا تستوفي شروط الإنسانية الأخلاقية، سواء إذا 

استدرنا جهة التاريخ أم اتجهنا جهة التنظيرات المعاصرة للمواطنة العالمية أو الكونية؛ ففي 

بلور  قد  الاستعمار  هذا  نجد  الحديث،  الاستعماري  الانفعال  ظاهرة  مع  بخاصة  التاريخ 

اعون  مصفوفة من المفاهيم التي تنزع عن الآخر لباس الإنسانية، “وتمكّن المنظرّون الدَّ

إلى هيمنة الغرب من توظيف حشد كبير من المفاهيم الثانوية لتعمية التناقضات، وتغطية 

الحضارية’  و‘المجتمعات  القومي’  و‘الأمن  القومية’  ‘المصلحة  مثل:  بمفاهيم  التسلطّ 

العقد  و‘القانون الطبيعي’ و‘العقد الاجتماعي’، فقد حر مفهومُ الدولة القومية ومفهوم 

الاجتماعي المسؤوليةَ الأخلاقية ضمن المجتمع السياسي، وأباح مفهوم القانون الطبيعي 

الهوبزي استخدام القوة المجرّدة من الالتزام الأخلاقي والقانوني المدني تجاه المجتمعات 

1  عبد الرحمن، سؤال العمل، ص 168.
2  موران، ص 128.
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القومية’  و‘المصلحة  المتخلفة’  المجتمعات  ‘تطوير  مفهوم  سمح  كما  المغايرة.  السياسية 

إلى  الغربية  المجتمعات  من  الحضارية  الحياة  نقل  بحجة  الاستعماري  التوسع  لحركة 

المجتعات الأخرى”)1(. وهكذا، لم تكن الإنسانية والمواطنة العالمية إلا ألبسة مَخِيطةَ عى 

المقاس، وهذا أكبر تدمير لأفق الإنسانية القيمية التَّعارفية.

المنظور  بناء  تستطع  لم  أيضا  فهي  المعاصرة،  الأخلاقية  الجهود  سياق  في  أما 

الأخلاقي للمواطنة العالمية بما هي مؤاخاة، ونموذج ذلك الاتجاه الجماعاني في الفلسفة 

الأخلاقية المعاصرة، الذي انبنى عى فكرة الجمع بين المواطنة وأخلاق الجماعة، وقصد 

الجماعانيين بهذا الجمع، أنهّ ينبغي “تأسيس الحقوق التي يتمتع بها هذا المواطن عى 

بالرجوع  ينبغي تحديدها  أنهّ  أقل من  الجماعة، وإلا فلا  بها  تأخذ  التي  القيم الأخلاقية 

إلى رؤية أخلاقية خاصة للحياة توجد أسبابها في أخلاق الجماعة ]ومن الاعراضات التي 

انغلاقات  في  يقع  للمواطنة  المفهوم  هذا  أن  الجماعانيين[  مذهب  إلى  توجيهها  يمكن 

العوائد  في  وانغلاق  الثقافية،  الخصوصية  في  وانغلاق  الجماعة،  في  انغلاق  ثلاثة: 

الخلقية”)2(.

بينما المفهوم الذي يتحدد في سياق المخالقة ملمحه الجوهري هو الانفتاح، والالتقاء 

التحقّق  في  يشركون  آدميين  بين  الطيّب  بالكلام  أي  بالمعروف،  تواصل  هو  بما  التعارفي 

الثقافي  المشرك  هو  ليس  بينهم  فالمشرك  الفطرية،  الكلية  القيم  أو  الأخلاقية  بالماهية 

الاجتماعية  المتخيلات  كتابه  في   Charles Taylor تايلور  تشارلز  ذلك  إلى  ذهب  كما 

الإنساني،  الوعي  مراحل  من  أسمى  “مرحلة  هو  بما  الأخلاقي  المشرك  وإنما  الحديثة؛ 

وخطوة متقدّمة وضرورية للوصول إلى وعي الذّات. كما يشكّل شرطا لازما لولادة الوعي 

الجمعي، لأنهّ يشكّل الحافز الرّوري لضبط المشاعر، وتأجيل إشباع الرغبات الحسية، 

القدرة  بوصفه  بر  فالصَّ الصّبر...  خُلق  مقدمتها  وفي  لذلك،  اللاَّزمة  الأخلاق  وتطوير 

الضابطة للسلوك يعكس إرادة الخير عند الإنسان، ومن هذه الإرادة تتولدّ كل الأخلاق 

الحميدة بين البشر؛ كالصدق والعدل والمثابرة والشجاعة والكرم”)3(. 

النهوض  وقضايا  الكبرى  السياسية  التحولات  السياسي:  والإسلام  والمواطنة  الحرية  صافي،  لؤي    1
الحضاري )بيروت: الشبكة العربية لأبحاث والنشّر، 2013(، ص 130. 

2  عبد الرحمن، روح الحداثة، ص 220.
3  صافي، الإنسان وجدلية الوجود والوجدان، ص 45.
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انفعالات  مع  مائلا  فهما  شهد  الذي  العالمية،  المواطنة  لمفهوم  الأفضل،  الرياق  إن 

الراهن،  الجماعاني  الاتجاه  لدى  انغلاقا  ويشهد  الآخر،  صوب  الحديث  الاستعمار 

الانغلاقي،  التحديد  ومن  السلبي،  الموروث  من  تتحرر  كي  بالمخالقة،  المواطنة  وصل  هو 

ومنعتها  الثقافية  الخصوصيات  حجبتها  التي  الكلية،  الإنسانية  الفطرة  عى  أكثر  وتنفتح 

من معانقة الوعي الأخلاقي الفطري والفضاء العام.

كي  يمتد  خطاب  أداة  المخالقة  فإن  الثقافية،  التعدديات  تلاقي  فضاءُ  أنهّ  وبما 

س القيم الفطرية المبثوثة في روح الإنسان، ويخرق حُجُب الخصوصيات الثقافية،  يتحسَّ

والقطع  المخالقة،  صنو  فالحرية  الأصلي،  مكانها  مستوى  في  الحرية  ثمرتها  تكون  التي 

بينهما هو قطع بين مبدأ وتجلّ له. إن المخالقة هي أخلاق الروح، وليست أخلاق المنفعة 

ليست  لكن  الأصلية،  التَّكوينية  جهة  من  الحرية  مع  تتعادل  المخُالقة  وهذه  اللبيرالية، 

في  آخر  بُعد  مِن  وحرية  فطرة  وإنما  الليبيرالية،  فلاسفة  لدى  نجدها  التي  المادية  الحرية 

إلى  الروح لا  أخلاق  إلى  مقيّدة  الحرية الإسلامية  “أن  ذلك  الروحي،  البعد  الإنسان هو 

البعد  بحرية  الإنسان  يلتزم  الإسلام  ففي  اللّيبيرالية.  بالمنفعة  الحي  الجسد  امتدادات 

الرابع في تكوين الإنسان نفسه، فالبعد الأول هو البدن وشبيهه الجماد، والبعد الثاني هو 

النَّبات وفيه التطور من الجماد إلى الحواس، والبعد الثالث هو بهيمة الأنعام وفيه التطور 

من الحواس إلى النفس. أما البعد الرابع فهو الروح. فالروح سلطة فوق النفس والحواس 

مع والبر والفؤاد، وبواسطتها يفتش الإنسان في ذاته  والبدن”)1(. ووسائل الروح هي السَّ

عن حقيقته، وحقيقة العالم من حوله، وهذه الوسائل ليست وليدة نسق ثقافي دون آخر، 

بل هي ما يكون فوق الأنساق الثقافية.

وعليه، فأخلاق الروح، هي أصل المشرك الإنساني، الذي يعبر بصورة صحيحة، عن 

الفضاء العام في مستواه الكوني، وهي أيضا أداة التحرر باستعمال السمع والبر والفؤاد، 

مرتبة  إلى  الوصول  و“إنّ  القيم؛  فيه  تتجىّ  الذي  الإحساني،  الإنسان  نموذج  لاستعادة 

الله، والولوج إلى  الله، والرّحمة بالآخرين، والإحسان هو حب  الإحسان يتمّ عن طريق 

حب المخلوقات عن هذا الطرّيق، وهو العيش بسلام واطمئنان بالتناغم مع العالم، بهذا 

المعنى في الجمال، وهو استغراق جميع مقامات الجمال التي تخرجنا من واقعنا الرابي، 

1  أبو القاسم محمد حاج حمد، حرية الإنسان في الإسلام )بيروت: دار الساقي، 2012(، ص 45-46.
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وتوصلنا إلى الذّات غير المتناهية...إن الإنسان المحسن يدرك جيّدا محورية صفة الرحمة 

والوداد والسلام والجمال في العالم المعنوي للإسلام”)1( .

خاتمة: استنتاج مفهومي 

في  الأصلية  النَّواة  عن  تُعبر  المخُالقة  أنّ  السابقة،  الإشارات  ضمن  لنا،  تبيّن  لقد 

هو  التزكوي  والعمل  والسامية،  الهادية  والقيم  المعاني  لجملة  حاملة  هي  بما  الإنسان، 

ينقلها من  أو  الفعلية،  يُحَوّلهُا من كمونها الأصلي، إلى حيويتها  الذي  المنهجي،  إجراؤها 

ليست مجرّد حنين إلى هوية  المخُالقة  أن  أيضا  لنا  وتبيّن  المنظور؛  إلى حيّز  المستور  كينونة 

أخلاقية مفقودة نرغب في التواصل معها بأسلوب رومني، وإنما هي وسيلة علاجية ناجعة 

في قلب إشكالات الإنسان المعاصر، فالمخالقة هي صيغة من صيغ الوجود الإنساني، ترتفع 

بالذّات من وجودها الطبيعي إلى وجودها الأخلاقي، والفضاء العام، مجال حيوي تتمظهر 

لطة  فيه سلطة القيم عى الوجود الفردي والوجود الاجتماعي، سلطة ليست من سِنخ السُّ

القانونية، وإنما من سنخ السلطة الأخلاقية الاجتماعية، التي تجعل من التَّوادُد والتَّحابُب 

كما  مذمومة.  أخلاقا  والتباغض  والتدابر  التّحاسد  ومن  الخلق،  لحسن  ثمارا  والتآلف 

قيمته من منظور  رُ  تُقَدَّ الذي  الصالح  المواطن  وليس  الصالح،  الإنسان  تثمر  المخُالقة  أن 

الح مع ذاته أولا، بأن يعدل معها ولا يظلمها، أي يُبَوئ  المؤسّسات المنفعية: الإنسان الصَّ

النموذج  هذا  سيكون  وهنا  والحيوية،  الفكرية  القيم  عى  الولِاية  مكانة  الأخلاقية  القيم 

الإنساني نموذجا منفتحا، متحققا بالقيمة الأخلاقية، مبدعا في تفاعله الوجداني مع القيم، 

وشاقا لمسلك إنساني يجعل من المحدّد الروحي في باطن الإنسان، هو أصل المشرك وأصل 

قصور  عى  علامة  إلا  اليوم،  المتصادم  الإنساني  الوجود  وما  الإنسانية.  بين  الاستئناس 

والنزاع  الاقتصادي  والرّاع  الثقافي  الصّدام  احتواء  عن  وعجزها  الأخلاقية  النظريات 

في  وتشرع  المخالقة،  مفهوم  أي  المفهوم،  هذا  تتبنَّى  أنهّا  لو  ولة  الدَّ سات  مؤسَّ السياسي، 

ترسيخه بطرق عملية وليس فقط معرفية، فإنهّا توفر عى نفسها عناء التجهيزات الكبرى 

التي تنفقها من أجل الإكراه عى المواطنة، لأنّ الصّلاح الإنساني يتجاوز المواطنة القومية، 

لكن يتجاوزنها بأن يحفظ الجوانب الإيجابية فيها، ويمنح هذه الجوانب نفََسا جديدا. 

مركز  )بيروت:  الحمداني  داخل  ترجمة  الإنسانية،  أجل  من  خالدة  قيم  الإسلام:  قلب  نر،  حسين  سيّد    1
الحضارة لتنمية الفكر الاسلامي، 2009(، ص 260. 
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 عبد العزيز ساشادينا*)1)
ترجمة: محمد حصحاص**)2)

الديين عين  إن فكيرة فصيل  يقوليه.  ميا لا  اليراث الإسيلامي  أُقَيوِّل  إننيي لا   ]...[

الدولية بمفهومهيا الغيربي لا تتحيدث عنيه المصيادر الإسيلامية إلا في ميا أسيميه بالصفية 

 separate أي فصيل التشريعات –functional secularity– المدنيية او العلمانية العمليية

 .jurisdictions

فيإذا رجعنيا بدايية إلى قيراءة التفاعيل بيين الديين والتارييخ في الإسيلام فإننيا، عيى 

عكيس تصوراتنيا الحديثية حول الديين، سينبُهَر بيراث ديني له ميشروع مجتمعيي مبني 

عيى مبيدأ التعايش اليذي يمنيح لأقلييات الدينيية حرية تسييير شيؤونها تحيت منظومة 

دينيية ومجتمعيية واضحة. مين بيين كل الأدييان الإبراهيمية كان الإسيلام منيذ البداية 

بولاية  مايسون  جورج  بجامعة  العالي  التعليم  أستاذ  منصب  حاليا  ساشادينا  العزيز  عبد  البروفيسور  يشغل    1*
المتحدة. ساشادينا من أصل  بالولايات  للفكر الإسلامي  العالمي  المركز  رئيس  الأمريكية، وهو كذلك  فيرجينيا 
هندي، ولد بتنزانيا وحصل عى شهادة الإجازة من جامعة أليغارك الإسلامية المعروفة بالهند وجامعة فردويي 
بإيران، قبل الالتحاق بجامعة تورونطو بكندا لاستكمال دراسته. وهو من طلبة المفكر الإيراني المعروف علي 
شريعتي. بعد غزو العراق والاشتغال عى دستور جديد للبلاد كان ساشادينا من المستشارين في الأمر، ودافع عن 
دستور ديمقراطي غير طائفي. من كتبه: الأخلاق البيوطبية في الإسلام الصادر سنة 2009، وأصول التعددية 

الديمقراطية في الإسلام الصادر سنة 2002.
بجامعة  المعاصر  العالم  لدراسة الإسلام في  العالمي  بالمعهد  إلى ورقة قدمها ساشادينا  المقال  ترجع مقتطفات هذا 

أمسردام يوم 8 دجنبر 2003 ونشرت سنة 2006 كما يلي:
Abdulaziz Sachedina, ”The Role of Islam in the Public Square: Guidance or Governance?“ ISIM Papers 5 

(Amsterdam: Amsterdam University Press, 2006), p. 1- 23.

**2 باحث مغربي بجامعة لويس جويدو كارلي في روما.

ترجمات
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الإسيلام  الميتافيزيقيي فحسيب[. كان  أو  السيماوي  ]ولييس  ببرنامجيه الأرضي  واضحيا 

الشيعائرية  الممارسية  الشريعية تضبيط  إن  العيام.  الفضياء  تجيد مكانهيا في  دوميا عقييدة 

 social من أجل حُسين المجتميع -individual well being– للديين لتقنيين حُسين الفيرد

well being ؛ فكانيت نظرتيه الشيمولية محتويية لواجبيات الإنسيان في علاقتيه بالموجود 

]...[ .Divine Being الأعيى أو الخاليق

إن التحيدي الأكيبر اليذي يواجهيه بنياء مبيادئ للمجتميع الميدني هيو هل تسيتطيع 

المجموعيات الدينيية قبيول بعضهيا البعيض في الفضياء العيام مين حييث هيي مجموعات 

متسياوية )spiritual equals( ليكل منهيا طريقهيا الخياص للخلاص الروحيي.]...[ إنني 

أعنيي أن التعدديية الدينية كمفهوم يجيب أن تصبح قابلية للتمثيل والممارسية في الفضاء 

العيام عين طرييق حكمية عمليية )practical wisdom( تواجيه أي صراعيات مجتمعيية 

 . ممكنة

كان الإسيلام منيذ بدايتيه حاميلا لرؤيية مجتمعيية ولإمكانيية الحيدوث في الفضياء 

العيام اليذي يسيكنه الإنسيان؛ وهذا ميا تمثله فكيرة التجمع المثيالي الذي يحكيم بحكم 

الليه في الأرض بنياء عيى تصيور اتبياع الخيير وردع الشر. هيذا التصيور يبني صيورة الآخر 

المختليف في الديين لأنيه -أي الديين- وسييلة لبنياء العدالية. لقيد أعطى الدين الإسيلامي 

مكانيا لأقلييات لأنيه يرميي إلى جعيل العلاقيات الإنسيانية مبنيية عيى مبيادئ المسياواة 

والعدل. والسيلم 

لكين التارييخ لم يكين دوما هكيذا. فقيد وقعت تجياوزات وعدم تسيامح ميع الآخر، 

لأن خصوصيية المسياواة الروحيية spiritual egalitarianism(( لم تحيرم دائما.]...[

إن الديانيات الإبراهيميية، والإسيلام خصوصيا، لهيا الكثيير مميا يمكن أن تسياهم 

بيه في بنياء خطياب دينيي عالمي حيول تعياون الإنسيان مين أجل فضياء عيام عادل.

إننيي، باعتبياري مُسيلما تَخَيرّج مين الميدارس الإسيلامية التقليديية ومين الجامعية 

العلمانيية الحديثية، أجيدني صاحيب فرصية مهمية، وفي نفيس الوقيت صاحب مسيؤولية 

خاصية تتمثل في نقد الفكر الإسيلامي والممارسية الإسيلامية الرائجين للبرهنية عى قدرة 
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الفكير الدينيي عيى تطوير«تعاقيد تفاعيلي«)overlapping consensu()1( بهيدف إقامة 

مجتميع ديمقراطيي وحكامية عادلة.

إن هيدف الوحيي هيو إرشياد الإنسيان ولييس حكمَيه. إن القيرآن لا يتحيدث فقيط 

عين تكرييم الإنسيان بخلافية الأرض، بيل يتحيدث أيضيا عين قيدرات الإنسيان، وعن 

قيمية الزمين، وعين سيلطة الإنسيان العقليية في البحيث عين الحقيقية وعين مسيتقبله. 

إن الفيوارق بيين الرجل والميرأة، وتدهيور الموارد البشريية، وإهميال التجارب الإنسيانية، 

كلهيا عواميل وفرص تُحَتيم عى المفكر المسيلم إعيادة الاعتبار لقيم الانسيان في السيياق 

الإسيلامي وفي الغيرب، أخيذا بعيين الرشيد الاعتبيارات الوطنيية والأولوييات والراث.

إن الديانيات الإبراهيمية تعطيي أهمية للمسيؤولية الفردية والجماعية في المسياهمة 

في بنياء فضاء عيام منتظم مصبوغ برسيالة الوحيي الأخلاقيية ]...[ فحرية المعتقيد مكفولة 

في القيرآن، ولولاها لميا صحت الحرية والمسيؤولية التي يتحيدث عنها]...[؛ بل إن رسيول 

الإسيلام نفسيه لم يكن إلا هاديا ومُذَكيرا ومُنذرا للنياس وليس الحَكَيم الفصل في فرض 

الايميان عى النياس]...[. ولنيا في نظيام الملِيل العثمياني )Millet system( مثيال تاريخي 

آخر لحريية المعتقد في الفضاء العيام. ]...[

إن الفيرق بين “اليرد الأخلاقيي” و“اليرد الدينيي” للهداية الإلهيية مهم للغايية هنا. 

فاعتبيارا للغايية الإلهيية في علاقتهيا بالإنسيان فيإن الليه يمنحنيا نوعيين مين الهدايية أو 

الإنسيان  يميس   -universal moral guidance- عيام  أخلاقيي  إرشياد  هنياك  الإرشياد: 

يميس  اليذي   -particular revelatory guidance- الخياص  الوحيي  وإرشياد  عامية، 

ميا،  موضوعيي  أخلاقيي  نميط  فيرض  يجييز  العيام  فالإرشياد  بعينهيا.  بشريية  مجموعية 

أحيانيا بالقيوة والعنف لأنه شيمولي، أما الإرشياد الخاص فهيو لا يفرض نفسيه بالقوة لأن 

هدفيه قيد ينقليب إلى ضيده. ورغيم أن القيرآن يتحيدث عين نميط أخلاقيي عيام للحيياة 

فيوق الأرض إلا أنيه يخيرج علاقيات الليه والإنسيان مين حسيابات الإنسيان وتشريعاته 

الأرضيية بحييث تصبيح تعالييم الوحيي إرشيادات وتذكييرا وتنبيهيا إلى ضرورة الخضيوع 

لإرادة الليه. إن الليه يُذَكير الرسيول في القيران أن لا سيلطة ليه عيى نفيوس النياس.

 .John Rawls ترجع للفيلسوف الأمريي المعروف جون رولز overlapping consensus 1 فكرة التعاقد التفاعلي أو
وساشادينا يحيل عليها دون الإشارة إلى مصدرها لأنها فكرة أصبح منظرها معروفا في الأوساط الأكاديمية. 
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هيذا التوضيح حيول نوعَي الإرشياد في القيرآن يعطينا سيندا من الكتاب حيول حرية 

التديين لييس فقيط لكونيه إرشيادا يتبنيى فكيرة الأخيلاق الموضوعيية العامية أو العالميية 

التيي يصيل إليهيا العقيل بيدون تميييز بيين عقيل المؤمين وغيير المؤمن، بيل كذليك لأنه 

يعيرف بإمكانية خطأ الضميير أو خَطئَيَّية الضميير -fallible conscience- التي قد تعجز 

عين الاسيتجابة للدعيوة الإلهيية. إن إمكانيية رفيض الإرشياد الدينيي يعني التسيامح مع 

اسيتقلالية الإنسيان في ميا يخيص الاختييارات الدينيية. ]...[ ورغيم الاختيلاف في الدين 

فيإن الوثائيق الإسيلامية الأوليية في تدبيير الشيأن العام تعيرف بالآخير المختليف باعتباره 

متسياوياً في الخليق، ومحتاجا للإرشياد ولييس للحكم من قبيل الدين. مثال ذلك رسيالة 

الخليفية الرابيع عيلي بين أبي طاليب ليوالي مر عنيد تعيينيه ووصيتيه ليه بمعاملية الرعية 

بالتسياوي مين باب الإنسيانية كميا جياء في نهج البلاغية، بقوليه: »وأَشْيعِر قلبيك الرحمة 

للرعيية، والمحبّية لهيم، واللطيف بهيم، ولا تكونين عليهيم سيبعاً ضاريياً تغتنيم أكلهيم، 

فإنهّيم صنفان: إمّيا أخ لك في الدين، أو نظيير لك في الخلق، يفرط منهيم الزلل، وتعرض 

لهيم العليل، ويؤتى عيى أيديهيم في العميد والخطيأ، فأعطهم مين عفيوك وصفحك مثل 

اليذي تحيب وتيرضى أن يعطييك الليه مين عفيوه وصفحيه، فإنيّك فوقهيم، ووالي الأمير 

علييك فوقيك، والليه فوق مين ولاك! وقيد اسيتكفاك أمرهيم، وابتلاك بهيم«. ]...[
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 الفضاء العام الديني
في المجتمعات الإسلامية المبكرة

 ديل أيكلمان*)1)
ترجمة: ياسين اليحياوي**)2)

تقديم المترجِم

يكمين الدافيع وراء ترجمة مقالية ديل أيكلميان، المتُعلقة بالفضياء العام الدينيي***)3(، 

في ثلاثة اعتبارات رئيسية:

المعرفية  أنثروبولجييا  أعيلام  أحيد  يُعيد  اليذي  نفسيه،  بالكاتيب  الأول  يتعليق    	

والسياسيية؛ الديين  بيين  العلاقيات  وخاصية  الإسيلام،  وأنثروبولجييا 

	  أميا الثاني، فيتعلق بطبيعة المقالة، إذ يسيتعرض فيها أيكلميان أهم الأبحاث التي 

تطرقيتْ إلى وجيود فضياء عام دينيي في المجُتمعات المسُيلمة. وقد يسيتغرب القيارئ المتابع 

لتطيورات النقاش العلمي في السيياق الغيربي دواعيَ إسيقاط مفهوم الفضياء العام الرهين 

بالتجربية الأوروبيية عيى التجربية العربية-الإسيلامية، لكين بعييداً عين أن يكيون الأمير 

الإنسانية،  للعلاقات  فخري  وأستاذ  الفخرية،  لازاروس  وريتشارد  رالف  درجة  من  الأنثروبولوجيا  أستاذ    1*
أنثروبولجيا  حول  اهتمامه  ينصب  الكويت.  في  الأمريكية  والجامعة  دارتموث  جامعة  في  العلاقات  ومنسق 
المعرفة، وأنثروبولجيا الإسلام والشرق الأوسط، وخاصة العلاقات بين الدين والسياسية. صدرت له عدة أبحاث 
ودراسات أبرزها: الإسلام والإنسية -مؤلف جماعي- )2018(؛ الشرق الأوسط من منظور أنثر وبولوجي )2002(؛ 

الإسلام في المغرب )1991(؛ المعرفة والسلطة في المغرب )1985(.
**  2باحث في مركز مغارب للدراسات في الاجتماع الإنساني، الرباط.

***3العنوان الأصلي للمقالة:
Dale F. Eickelman, "Foreword: The religious public sphere in early muslim societies", in: 

Miriam Hoexter & Shmuel N. Eisenstadt & Nehemia Levtzion (eds.), The public sphere in 
muslim societies (Albany: State University of New York Press, 2002), p. 1-8.
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إسيقاطاً للمفهيوم في سيياقات مختلفية، أو أن يسيتبطن مقيال أيكلميان -وباقيي مقالات 

الكتياب- نظيرة إثنو-مركزيية تُعلي من شيأن الأنا الغيربي، فإنَّ ميا يُقدمه هذا الكتياب يُعد 

مقاربية ما بعيد حداثيية، تقيرح فهماً جدييداً ليدور الديين في المجتميع. ويسيتطيع القارئ 

أن يقيف عى أوجيه النقد لتلك الأبحياث الكلاسييكية القديمة التي نظيرتْ إلى الحضارة 

الإسيلامية مين مُنطليق صراع الأنا والآخير، والتي لا تخلو مين التنميط وأحيكام القيمة. 

وإذا كان أيكلميان يسيتعرض بشيكل مُقتضيب الأفيكار الأساسيية عن وجود فضياء عام 

دينيي في المجتمعيات الإسيلامية خلال فيرة ما قبيل الحداثة، لكيون مقاله هيو افتتاحية 

ومقدمية لكتياب جماعي سياهم فييه نخبة مين المتخصصيين في التاريخ الإسيلامي، فإنَّ 

باقيي المقيالات التيي يتكيون منهيا الكتياب تُعيد بمثابية تمهييد الطرييق لمين يرغيب في 

إعيادة قيراءة التاريخ من زاويية مفهوم الفضياء العام الدينيي، إذ يجعل منيه أداة تحليلية 

لدراسية المجتمعات الإسيلامية خيلال العرين الوسييط والحديث؛

	  وميع أنَّ مفهيوم الفضياء العيام يُعد من بيين المفاهيم التي اشيتغلت بها الدراسيات 

السوسييولوجية والأنثروبولجيية في العاليم العيربي، إلا إنَّ الدراسيات التاريخيية لا تيزال 

تفتقير إلى مثيل هذه المقاربيات، وتغفل عن النتائيج المهُمة التيي قد يُوفرهيا إدراج الفضاء 

العيام الدينيي باعتبارهيا أداة تحليلية تُعيد قيراءة المصيادر التاريخية المتاحية، وهو العامل 

الثاليث اليذي حفزنيا عيى ترجمية مقدمية الكتياب، التيي نأميل مين خلالهيا لفيت نظير 

القيارئ العيربي إلى هذا العميل الجماعيي الغني، كميا يحدونا الأميل أن تسيتمر الرجمة 

لتشيمل كاميل الكتاب.

وقيد حاولنيا قيدر المسيتطاع خيلال الرجمية الاحتفياظ بالأسيلوب اليذي أراده دييل 

أيكلميان، لاسييما في الكتابية الأنثروبولجيية التيي تُمييز مؤلفاتيه، وميع ذليك فلين يخلو 

 Traduttore, "الأمير مين خيانية، عيى حيد المقولية الإيطاليية الشيهيرة "الرجمية خيانية

traditore. كميا ارتأينيا إضافية هواميش عيى المتن، أشرنيا إليهيا بالعلامية )*( عوضاً عن 

الرقييم، لتتماييز عين هواميش النيص الأصلي.

*     *     *
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النص المترجَم

إنَّ البحيث عين فضياءات عامية في المجتمعيات ذات الأغلبيية المسيلمة، خيلال فرة 

ميا قبيل الحداثية، يُعيد عميلًا حديثيا؛ً إذ إلى وقيت قرييب، ليم يلتفيت المؤرخيون وعلماء 

بشيأن  قديمية  بادعياءات  تمسيكهم  نتيجية  عيام،  فضياء  وجيود  إمكانيية  إلى  الاجتمياع 

وجيه  عيى  الإسيلامية  والمجتمعيات  عيام،  بشيكل  "التقليديية"  المجتمعيات  خصائيص 

الإسيلامي  المجتميع  أنَّ  المجليد* إلى  هيذا  في  المسُياهمون  يذهيب  حيين  في  الخصيوص. 

"التقلييدي" شيهد أصنافياً متنوعية ومُتغيرة مين الفضياءات العامية، امتيازتْ بتمظهراتها 

الواسيعة النطياق، مثيل الأفيكار والتعبيير عين الحضيارة الإسيلامية نفسيها.

الكبيير  للانتشيار  كان  المياضي،  القيرن  مين  السيبعينيات  وحتيى  الخمسيينيات  منيذ 

لنظريية التحدييث الكلاسييكية أثير سيلبي، إلى درجية أنهيا عرقليت التفكيير الاجتماعي 

في  والاقتصاديية  والاجتماعيية  والربويية  الدينيية  البُنيى  طبيعية  حيول  والتاريخيي 

مجتمعيات ميا بعيد الحداثية. وهكيذا رأى أحيد رواد نظريية التحدييث في السيتينيات أنَّ 

العاليم الإسيلامي يواجه خيارا غير مستسياغ بين "شيمولية إسيلامية جدييدة" عازمة عى 

"إحيياء المياضي"؛ أو "إصيلاح إسيلامي" قد يفتيح "الأبيواب الموصيدة"، لكن من شيأنه 

أن ييؤدي إلى طوفيان شيامل)1(. وإلى أواخير السيبعينيات، ظليتْ هذه الافراضيات حول 

دور الإسيلام في عمليية التنميية تفتقير إلى الدقية، ومين ذليك ميا هيو مذكيور في النيص 

السياسيية والدينيية في دولية مُصنعية تُصبيح أكيبر  السيلطتين  بيين  الفجيوة  التيالي: "إنَّ 

بشيكل تدريجي، في حين أنَّ النفوذ الإسيلامي والسييطرة الإسيلامية تتقيوى عند الإبقاء 

عيى الوضيع الراهين في مجتميع متخليف")2(. لقيد حافظيت هيذه الأفيكار عيى نشياطها 

في بعيض الدوائير، وعيى سيبيل المثيال، نجيد أنَّ إرنسيت جيلر، في آخير كتاباتيه شروط 

الحريـة Conditions of liberty، أكيد مين جديد قناعاتيه الطويلة عن "المجتمع المسيلم"، 

.The public sphere in muslim societies يقصد ديل أيكلمان كتاب الفضاء العام في المجتمعات الإسلامية *
1  Manfred Halpern, Politics of Social Change: In the Middle East and North Africa (Princeton; 

NJ: Princeton University Press, 1963), p. 129.
2  James A Bill & Carl Leiden, Politics in the Middle East (Boston; Toronto: Little Brown, 1979), p. 69.
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إذ يُفضيل الحدييث عن مجتمع مسيلم واحيد عوض الحدييث عن مجتمعات إسيلامية، 

لأنيه ييرى أن الإسيلام يفيرض قييوداً أساسيية عى سيلوك المسيلمين وفكرهيم)1(.

منعيتْ  بيل  فحسيب،  الاجتماعييين  المنظريين  عميل  التحدييث  نظريية  تؤطير  ليم 

المؤرخيين من تخييل قيدرة الإمبراطورييات التقليديية والمجتمعيات والتشيكيلات الدينية 

أن تتمتيع بديناميية مثيل نظيراتهيا "الحديثية"؛ وهيو ميا جعيل تلك النظيرة السيلبية عن 

قيدرة الإمبراطوريية العثمانيية عيى التطيور تسيود عيى نطياق واسيع في الفكير الشيعبي 

باسيتحالة  القيول  إلى  المطياف  نهايية  وتيؤدي  التاريخيية،  التحلييلات  مين  العدييد  وفي 

وجيود اسيتمرارية بيين الإمبراطوريية الدينيية، والجمهوريية العلمانيية التيي جياءت عيى 

أعقابهيا. وعيى الرغيم مين ذليك، فيإنَّ عيدداً قلييلًا مين الباحثيين ذهبيوا إلى القيول إنَّ 

الإمبراطوريية العثمانيية -رغم شييطنتها مين قبل المعاصرين- قيد تحتوي عيى العديد من 

البيذور لتطويير الجمهوريية العلمانيية؛ إذ عيى سيبيل المثيال، تُظهير الدراسيات الأخييرة 

لديناميية وديموغرافيية الأسر العثمانيية، وجيود ميؤشرات مُهمية عين انتقيال تدريجيي 

مين الإمبراطوريية إلى الدولية. ميا يُمكين تأكييده هنيا، أنَّيه لا وجيود للقطيعية كميا يزعم 

إصلاحييون مثل مصطفى كميال أتاتيورك )1938-1881( وأولئك المتؤثريين بالافراضات 

الضمنيية والريحية لنظريية التحدييث)2(.

إن الفضياء العيام، شيأنه في ذلك شيأن المجتميع المدني الأكثر انتشيارا، عياود الظهور 

في العقيد المياضي بكونه مفهوماً أساسيياً)3(؛ ميع ذلك حياول بعض المنظريين الاجتماعيين 

تتبيع أصوليه إلى القيرن الثامين عيشر. عيى سيبيل المثيال، في مقالية إيمانوييل كانيط عن 

التنويير، يُمكين الوقوف عى مفهيوم "الجمهيور" public ممثيلًا بكلمات كاتيبٍ، يظهر 

أميام قيراءٍ مسيتقليٍن عن وسيطاء السيلطة مين الدعياة والقضياة والحيكام. ومن ثيم فإنَّ 

الأفيكار حيول "الجمهيور" المقدمة بهيذه الطريقة يكيون الحكم عليهيا بناء عيى مزاياها 

1  Ernest Gellner, Conditions of Liberty: Civil Society Ans Its Rivals (London: Penguin Books, 
1994), p. 211.

2  Alan Duben & Cem Behar, Istanbul Households: Marriage, Family and Fertility, 1880-1940 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1991).

3  ينُظر على سبيل المثال:
Dominique Colas, Dictionnaire De La Pensée Politique: Auteurs, Oeuvres, Notions (Paris: 

Larousse, 1997).
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الهيياكل  كل  عين  منفصيل  عيام  فضياء  وجيود  فكيرة  المفهيوم  هيذا  يتضمين  الخاصية. 

الرسيمية للسيلطة الدينيية والسياسيية وعين حييز العائلية والأقيارب)1(؛ وهو الأمير الذي 

ميه يورغين هابيرمياس، عى الرغيم مين أن تطورييه للفكرة يسيتند إلى  يحييل عيى ما قدَّ

حيد كبيير إلى المجتمعيات الأوروبيية، وهيو في نظير الكثيريين مرتبيط بظهيور شيكل معين 

من المجتميع البرجيوازي وبالخطياب "العقلاني-النقيدي")2(.

إنَّ مقاربية هابرمياس لفهيم فكيرة الفضياء العيام ترتبيط ارتباطاً وثيقياً بالتطيورات في 

أوروبيا منيذ أوائيل القيرن السيادس عيشر. ومين أجيل فهيمٍ أكيثر دقية للفضياء العيام في 

مناطيق أخيرى مين العالم، بميا في ذليك المجتمعات الإسيلامية ما قبيل الحداثية، يُمكن 

)3(، حييث يؤكيدان 
 Schluchter وسكلوشير Eisenstadt الإحالية عيى مقاربية آيزنشيتات

مين خيلال تطويرهميا لمفهيوم الحداثيات المبكيرة)4( عى أنَّيه يشيهد عملية إنشياء وصراع 

وتدفيق في كل من المجُتمعيات "التقليديية" والحديثة عى السيواء، ذليك أنَّ المجتمعات 

والحضيارات لا تتطيور بشيكل مسيتقل، بل مين خيلال "التفاعل المسيتمر بيين القوانين 

الثقافيية لهيذه المجتمعيات، وتعرضهيا لتحدييات داخليية وخارجيية جديدة"*.

لا تُعيد هيذه الفكيرة جدييدة تمامياً؛ فقيد لاحيظ آيزنشيتات وسكلوشير أنَّ دراسية 

ماكيس ڤييبر ليدور الطوائيف في تولييد حيركات الاحتجياج، يأخيذ في الحسيبان التوترات 

الداخليية والخارجيية للظيروف الاجتماعيية التيي أدت إلى ظهيور تفسييرات وممارسيات 

ثقافيية جديدة. هيذا الفهيم لدينامييات المجتمعيات "التقليدية" يتناسيب بشيكل جيد مع 

الفهيم المعياصر للحضيارة الإسيلامية "الكلاسييكية"؛ فعيى سيبيل المثيال، تؤكيد دراسية 

أجرييت مؤخرا بشيأن الأشيكال الحريية في البليدان الإسيلامية، أنَّ العمليية الحرية 

خيلال القيرون الأربعية الأولى لظهور الإسيلام لم تعتميد عى خليق نماذج جدييدة، بقدر 

1  See Roger Chartier, Les Origines Culturelles De La Révolution Franca̧ise (Paris: Seuil, 1991), p. 23-28.
2  Craig J. Calhoun, "Introduction: Habermas and the Public Sphere", in: Craig J. Calhoun (ed), 

Habermas and the Public Sphere (Massachusetts: Massachusetts institute of technology, 1992) p, 7.
3  Shmuel N. Eisenstadt & Wolfgang Schluchter, "Introduction: Paths to Early Modernities: 

A Comparative View", Daedalus, vol. 127, no. 3 (1998), p. 1-18, p. 5.
4  يسيتعمل إيسنسيتاد وسكلوشير الحداثية بصيغية الجميع، للإشيارة إلى وجيود نمياذج أخيرى للحداثية غيير 

الغيربي. النميوذج 
* Eisenstadt & Schluchter, p. 5.
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ميا هي عمليية تراكميية وتكيُّفيية، أدتْ نهاية المطياف إلى ظهور أشيكال شيديدة التعقيد 

والتنيوع، تميزج التقالييد الهيلينية-البيزنطيية والإيرانيية وتقالييد أخرى)1(.

الفضـاء العـام في المجتمعـات  يُقيدم نميرود هورفيتيز Nimrod Hurvitz في كتياب 

الإسـلامية* تحلييلًا تاريخيياً دقيقياً لمحنية خليق القيرآن )848-833م( التيي تُعيد واحيدة 

مين الأحيداث المهُمية في التارييخ الإسيلامي المبكير، وذليك مين خيلال ربطهيا بمفهيوم 

الفضياء العيام الدينيي. يؤكيد هورفيتيز في دراسيته أنَّ وجيود هيذا الفضاء لا ينطيوي فقط 

عيى صراع حيول متخييل الناس، بقيدر ما هو صراع عيى حدود السيلطة -في هيذه الحالة 

بيين الحاكيم ورعايياه-. فخيلال الخميسَ عيشْرة سينة للمحنية، أيَّيد أربعية مين الخلفياء 

المتعاقبيين رأي فئية مين العلمياء )المعتزلية( وفرضيوا عيى المسيلمين الاعتقاد بيأن القرآن 

مخليوق، عيى الرغيم مين الدعيم الشيعبي المكثيف لليرأي التقلييدي اليذي كان دائميا 

موجيوداً. لقيد لقي الحكيم القهيري للعقييدة -الذي فُيرض من خيلال العُنيف والتعذيب- 

مقاومية شرسية، أدتْ في نهايية المطياف إلى التخلي عين القول بخليق القرآن عيام 848م؛ 

أكيثر  الدينيية"  "العقييدة  العلمياء  فييه  يُعيرِّف  اليذي  الحييز  أصبيح  أن  النتيجية  وكانيت 

شسياعة، مقابيل وضيع حيدود لحييز العميل العيام، اليذي ليم يعيد يتدخيل فييه الخلفاء 

والحيكام إلا نيادراً وبحذر شيديد.

مهيا هورفيتز، إلى وجيود فضاء عام  تُشيير إعيادة صياغة الأحيداث بالطريقة التيي قدَّ

 ،discursive social action "دينيي يوفير تدفقيا واسيعا لي"العميل الاجتماعيي الخطيابي

حييث يسيتمر جمييع أعضياء الجماعية بمُراقبية بعضهيم البعيض، وفيرض العقييدة مين 

خلال شيكل غير رسيمي للإجمياع ولتسلسيل هرميي مشيرك للقيادة الدينييين المؤثرين. 

لقيد حياول الخلفياء والمعتزلية مين خيلال »المحنية« تدميير التفاهيم والتوقعات المشيركة 

لهيذا الفضياء العيام الدينيي، ولكين في النهايية فشيلوا في القييام بذليك. وكميا هيو الحال 

العياشر  القيرن  في  والعيراق  إييران  منطقتيي  شيملتْ  التيي  البُوَيهيي،  الحكيم  فيرة  في 

1  Paul Wheatley, The Places Where Men Pray Together: Cities in the Islamic Lands Seventh 
Through the Tenth Centuries (Chicago: University of Chicago Press, 2001), p. 263.

* Nimrod Hurvitz, "The Mihna (inquisition) and the public sphere", in: Miriam Hoexter & 
Shmuel N. Eisenstadt & Nehemia Levtzion (eds.), The Public Sphere in Muslim Societies 
(Albany: State University of New York Press, 2002), p. 17-29.
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والحادي عيشر الميلاديين، فيإن الأزمات المتكيررة للسيلطة الملكية تتعايش ميع الازدهار 

الاقتصيادي والحيياة الاجتماعيية المنظمة، التي أصبحيت ممكنة من خيلال التفاهمات 

المشيركة حيول الثقة واليولاء والرعاية. إنَّ هيذه التفاهمات وشيبكات الالتزاميات تنطوي 

يجعليه  اليذي  الأمير  والقبيلية،  العائلية  روابيط  مين  أبعيد  إلى  يمتيد  أخلاقيي  نظيام  عيى 

مُتماييزاً عن سيلطة الدولية أو السيلطة الملكية)1(. وتيدل هذه الشيبكات مين الالتزامات، 

والنظيام الأخلاقيي المرتبيط بهيا، عيى وجيود فضياء عيام مسيتقر، دون أن يكيون ثابتياً؛ 

وفَّر إطياراً للخطاب ]القيول[ والممارسية ]العمل[ خارج نطياق العائلة والحكام، وسيهلت 

النقاش بشيأن الصاليح العام وحيدود الإدماج والإقصياء. وبالإمكان تقدييم حجج مماثلة 

تَخُيصُّ حالية القاهرة كميا تُظهرهيا مخطوطات جنييزا)2(، وأيضيا حالة دمشيق في القرون 

أبيرز وجيود إجمياع وشيعور مشيرك  اليذي  الوسيطى كميا درسيها ماييكل تشيامبرلين)3( 

للمجتميع القائيم عيى التعليم الديني.

وعين بغداد السيلجوقية، حاولتْ دافنا إفيرات Daphna Ephrat* تأكييد وجود فضاء 

متهيا، يُعد  عيام ديني شيارك فييه عدد مين الجماعيات المحلية. وحسيب الدراسية التي قدَّ

هيذا الفضياء -اليذي يختليف إلى حيد كبير عين المؤسسيات الرسيمية التيي تسييطر عليها 

والمذاهيب  والميدارس  والخانِقانيات،  الصوفيية،  الطيرق  مين  مُشياركة كل  نتياج  الدولية- 

الفقهيية، في تقاطعيات الحيياة الدينيية والسياسيية والاجتماعيية، مما يجعلها قيادرة عى 

الحفياظ عى الاسيتقرار وعيى النظيام الاجتماعي.

أن  دون  الكليية،  البنيية  في  المسُيتمر  والحضيور  بالثبيات  التفاهميات  شيبكة  تتميَّيز 

يخليو ذليك من وجيود توتيرات خلاقة وأحيانيا مدميرة. كما تتفياوت مُختليف المذاهب في 

1  Roy P. Mottahedeh, The Shu’ûbîyah controversy and the social history of early islamic Iran 
(Princeton: Princeton University, 1980).

2  للاطلاع عى أنماط التجارة المعقدة والواسعة النطاق القائمة عى هذه التفاهمات المشركة يُنظر: 
Shelomo D. Goitein, A Mediterranean Society: The Jewish Communities of the Arab World 

as Portrayed in the documents of the Cairo Geniza, vol. 3, The family (Berkeley, California: 
University of California Press, 1967).

3  Michael Chamberlain, Knowledge and Social Practice in Medieval Damascus, 1190-1350 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1994).

* Daphna Ephrat, "Religious leadership and associations in the public sphere of Seljuk 
Baghdad", in: The Public Sphere in Muslim Societies, p. 31-48.
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تماسيكها الداخيلي وتنظيمهيا وعلاقتها بالسيلطة السياسيية. بييد أنَّ إفرات تؤكد بشيكل 

عيام أن الحيكام امتنعيوا عن اتخياذ موقيف في الخلافات العقديية بين مختليف المدارس 

النزاعيات إلى اضطرابيات عامية. وبحليول  والفيرق، وليم يتدخليوا إلا عندميا أدت هيذه 

نهايية القيرن الحادي عشر المييلادي، تراجعتْ المنافسية بين المذاهيب، واجتمعت النخبة 

الدينية بشيكل غير رسيمي لتحدييد طابع النظيام العام. ورغم هيذه المحُاولة لإعيادة القوة 

للمذاهيب الفقهيية، فإنَّيه مع نهايية القرن الثياني عشر المييلادي، بدأت الطيرق الصوفية 

تحيل محلها، لاسييما في توفيير إطار شاسيع للعمل المجتمعيي والانتمياءات الاجتماعية، 

الذي غالبياً ما يتجياوز الروابيط اللغويية والاجتماعيية والفئوية.

العيام  بالفضياء  الصوفيية  والطيرق  الفقهيية  المذاهيب  تبييان علاقية  إلى  وبالإضافية 

التعليم  لتقالييد  الرسيمي«  »غيير  الطابيع  في  بينهميا  المشُيرك  إفيرات  تُحيدد  الدينيي، 

والعلاقيات الدائمة بين الشييخ والمرييد في كلتا المؤسسيتين -الفقهية والصوفيية-، باعتباره 

مفتاحياً لفهيم كيفيية إضفياء الشرعيية عيى العميل الاجتماعيي. وبطريقية موازيية، تُيبرز 

دانييال تالمون-هيلير Daniella Talmon-Heller* أنمياط القييادة داخيل المجتمع الحنبلي 

أنَّ  إلى  بحثهيا  في  تُشيير  حييث  والأيوبييين.  الزنكييين  حكيم  خيلال  سيوريا،  منطقية  في 

الدلييل المبُياشر عيى التفاهميات الدينية »الشيعبية«، والميدى الكاميل لهيذه التفاهمات 

وممارسيتها في المجيال العيام، يظيل غيير مؤكيد. بييد أنَّ دراسيتها، عيى الرغيم مين ذلك 

تُعيد الأكيثر مقيدرة عيى التفسيير مين خيلال التنقييب الجدييد في الأدلية المتاحية.

تُذكيرني المقاربية الجدييدة التيي انتهجتهيا، بمحادثية في أوائيل الثمانينييات مع بير 

بيراون Peter Brown، الميؤرخ المتخصص في المسييحية اللاتينيية المبكيرة. فعندما أخبرته 

باندهياشي مين وجود إشيارات إلى قديسيين عاشيوا في المغرب خيلال القيرن العشرين، في 

كتابيه تمجيد القديسـين)1(، أجابنيي بأنَّ قراءته لهيذه النصوص الإثنوغرافيية دفعته إلى 

البحيث بطيرق جدييدة في الأدلية المتاحة حيول المسييحية المبكرة عيى ندرتهيا وغموضها. 

* Daniella Talmon-Heller, "Religion in the public sphere: rulers, scholars, and commoners 
in Syria under Zangid and Ayyubid rule (1150–1260)", in: The Public Sphere in Muslim 
Societies, p. 49-63.

1  Peter Brown, The cult of the saints: its rise and function in Latin Christianity (Chicago: The 
University of Chicago Press, 1981).
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وبالميوازاة ميع ذليك، فيإنَّ فكيرة الفضياء العيام -الفضياء العيام الدينيي في هيذه الحالية- 

سيمحت للمؤرخيين المتخصصيين في المجتمعيات الإسيلامية، في فيرة ميا قبيل الحداثة، 

أن يفهميوا بشيكل أفضيل الأنمياط الاجتماعيية المضميرة في المصادر، سيواء تعليق الأمر 

بالأنمياط العميقة غيير الظاهيرة أو بالأنمياط المعيارية.

إنَّ أهميية الروابيط "غير الرسيمية" في إنشياء مجيال عام دينيي مسيتقر، تصبح أكثر 

وضوحياً عندميا نرُجيع مفهيوم المؤسسية إلى معنياه الأصلي؛ وذليك بكونهيا وسييلة مقبولة 

ومعرفياً بهيا اجتماعيياً لإنجاز مهمية ما، ولييس باعتبارهيا مجموعية مسيتأجرة تُمنح لها 

صلاحييات رسيمية مين قبيل السيلطات المركزيية. ومين خيلال هيذا التميييز، تكتسيب 

الروابيط بيين الشييخ والمرييد بُعيداً جوهريياً وواقعيياً أكيثر عمقياً مين تليك الروابيط التيي 

تمثلهيا مؤسسيات معيرف بهيا قانونيا مين قبييل الأوقياف أو الميدارس. وفي هيذا الصدد، 

يذكير عاليم الأنثروبولوجييا عبيد الليه حميودي أنَّ الرابطية الصوفيية بيين الشييخ والمرييد 

عيى  الشرعيية  إضفياء  خلالهيا  مين  يجيري  التيي  الرئيسيية  والممارسية  الاسيتعارة  هيي 

السيلطة في جميع أنحياء العالم العيربي عموما، وفي المغيرب عى وجه الخصيوص إلى زمننا 

الراهين، عيى الرغيم مين المظاهير الشيكلية للمؤسسيات التمثيليية البرلمانية وغيرهيا)1(.

من جهتيه، تناول هاييم جيربير Haim Gerber* فكيرة وجود فضاء عيام في المجتمع 

العثمياني مين زاوية الشريعية. لقيد شيهدتْ الشريعة عى ميدار التارييخ الإسيلامي العديد 

مين التعديلات والإضافات، خاصية منذ منتصف القرن التاسيع عشر. وقيد حافظ الفقهاء 

المسيلمون بدقية عيى القيول بعيدم قابليية القانيون السيماوي للتغييير، رغيم ممارسيتهم 

الاجتهياد لإنشياء تشرييع واقعيي)2(. بيد أنَّيه عى صعيد الممارسية، يبقيى الاجتهياد مرتبطاً 

بنظرائهيم مين الفقهياء والقضياة وبمعاييير وتفاهمات مشيركة بيين الجماعة. وكميا يُؤكد 

جيربير، فيإنَّ ممارسية الشريعية في المجتميع العثمياني اختلفيتْ اختلافياً كبييراً مين ميكان 

1  Abdellah Hammoudi, Master and Disciple: The Cultural Foundations of Moroccan 
Authoritarianism (Chicago: Chicago University Press, 1997).

* Haim Gerber, "The public sphere and civil society in the Ottoman empire", in: The Public 
Sphere in Muslim Societies, p. 65-82.

2  See Dale F, Eickelman & James Piscatori, Muslim Politics (Princeton: Princeton University Press, 
1996), p. 26; Frank E. Vogel, "Conformity with Islamic Shari'a and Constitutionality Under 
Article 2: Some Issues of Theory, Practice and Comparison", in: Eugene Cotran & Adel Omar 
Sharif (eds.), Democracy, the Rule of Law and Islam (London: Kluwer Law International, 1999).
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إلى آخير، بسيبب هيذه التفاهميات المحليية، دون إغفيال دور القضياة، الذين عيى الرغم 

مين تعيينهيم من قبيل الحاكيم، إلا أنَّهم يشيتغلون بطريقة مسيتقلة عن تدخل السيلطة 

المركزيية. وعيلاوة عيى ذلك، يميارس القُضاة نفيوذا يتجاوز الشريعية نفسيها، إذ يُمكنهم 

العيودة إلى النصوص الإسيلامية وأيضا الأعراف مين أجل فرض نظام أخلاقي إسيلامي 

مفهيوم محلييا. يري الأمر نفسيه عيى مجموعية مين التنظيمات، مين قبييل الأوقاف، 

والرابطيات الحرفيية، التيي بيرف النظر عين الاعراف بهيا مين قبيل الإدارة العثمانية، 

فإنهيا تعميل بشيكل مسيتقل، ولهيا قانيون خياص يُحيدد الممارسيات المقبولية ويُسيوي 

النزاعيات بيين أعضائهيا ويُعاقب عيى الجرائيم المرُتكبة.

 *Aharon Layish ميوازاة ميع ميا ذهيب إلييه جيربير، فيإنَّ وصيف أهيارون لايييش

يّة الخلييل**، يؤكد أنَّ ممارسية  ليدور القياضي في عملية التوطيين في ليبييا الحديثية، وبَرِّ

الشريعية تطيورت خيارج سيلطة الحاكيم. وكان القضياة ملزميين بإنفياذ قانيون تشريعيي 

خياص بمنطقة بريية الخليل: قانون حقيوق العائلة العثمانيية لعيام 1917، وقوانين حقوق 

1972 فصاعيدا، عنيد تدويين  ليبييا مين عيام  1951 و1976؛ وفي  لعاميي  العائلية الأردنيية 

أول قانيون لأحيوال الشيخصية. وميع ذليك، فيإن القضياة ظليوا مُحتفظيين بقيدر مين 

الاسيتقلال فيميا يتعليق بالعنياصر غيير المقننية في الشريعية، وخاصية في مسيائل اليزواج 

والطيلاق. إنَّ السيياقات التيي وصفهيا لاييش هي نفسيها التيي يتحقق فيهيا الافراض 

الضمنيي بيأن الممارسية القبليية تتم إزالتهيا من أحيكام الشريعية؛ إذ يسيتخدم القضاة في 

هيذه الحالية سيلطتهم التقديريية للربيط بيين الشريعية والواقيع الاجتماعي. وعيى الرغم 

مين أن هيذا الربط أكيثر بيانياً في البيئيات القبليية مثل ليبييا وبريية الخليل، فيإنَّ القضاة 

في أماكين مختلفيةٍ مثيل المملكية العربيية السيعودية وإييران )حيث يطبيق القضياة قانوناً 

عائليياً مُقنَّنياً( يسيتخدمون سيلطة تقديريية مماثلة)1(.

* Aharon Layish, "The Qadi‘s role in the islamization of sedentary tribal society", in: The 
Public Sphere in Muslim Societies, p. 83-107.

** ذكر أيكلمان تسمية صحراء يهودا للإشارة إلى برية الخليل، وقد ارتأينا إثبات الطوبونيميا العربية كما ذكُرتْ 
في المصادر العربية التي تعود للفترة الوسيطة والحديثة.

1  يُنظر: Vogel 1999؛ وبخصوص حالة إيران يُنظر:
Ziba Mir-Hosseini, Islam and Gender: The Religious Debate in Contemporary Iran (London: 

I.B. Tauris, 1999).
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إنَّ دراسية لايييش تُؤكيد اليدور المركيزي للقاضي داخيل المجُتميع القبيلي، من خلال 

خليق فضياء عيام، شيهد توسيعاً مُهميا منيذ القيرن التاسيع عيشر نتيجية أسيلمة القوانيين 

الشيخصية. وميع أنَّ القضاة يتم تعيينهيم من قبل الدولية، إلا أنَّهم يتمتعون باسيتقلال 

أخلاقيي، في الوقيت نفسيه اليذي يسيتمدون شرعيتهيم في نظير الجمهيور انطلاقيا مين 

اشيتغالهم في فضاء مسيتقل.

ميه نحمييا ليفتشييون Nehemia Levtzion* عين الطرق  في حين، يسيمح لنا ميا قدَّ

متيه مرييام هوكسير Miriam Hoexte** عين الوقيف، بالوقيوف عيى  الصوفيية وميا قدَّ

السيبل الجدييدة التيي يُمكين مين خلالهيا تحلييل الأدلية التاريخيية عيى ضيوء مفهوم 

الفضياء العيام. يؤكيد ليفتشييون أنه ميع القرن الحيادي عشر بيدأ يُنظير إلى أدوار الشييخ 

الصيوفي والفقييه عيى أنهيا متوافقية. ينحيو في عمليية التوليف هيذه منحى بير بيراون في 

ير بيأنَّ المعتقيدات التيي  كتابيه عين القديسيين في المسييحية اللاتينيية المبكيرة؛ كميا يُذكِّ

تعتنقهيا النخبية مقيَّيدة بشيكل كبيير مين قبيل تليك السيائدة شيعبيا، وهيي نقطية أثيرتْ 

أيضيا في دراسية هورفيتيز عين المحنية، وبشيكل خياص في بحيث تالمون-هيلير عين دور 

العامية مين النياس في تشيكيل الممارسيات الدينية.

يتتبيع ليفتشييون بشيكل مبهير، الشيكل المتغيير للصوفيية عيى مير القيرون، حييث 

ييدرس الكيفيية التيي اسيتطاع مين خلالهيا شييوخ التصيوف والطيرق الصوفيية حشيد 

الفرديية والجماعيية؛  للمظاليم  الشيعبي؛ وضميان الاسيتقرار؛ وتقدييم متنفيس  الدعيم 

وتوضييح المعاييير الاجتماعيية والدينيية. بالنسيبة للبعيض، كانيت هيذه الشيعبية المنتيشرة 

خيانية للوعيد الروحيي للصوفيية، وقيد ذهيب فضيل الرحمين إلى أبعيد مين ذليك، حيين 

القيول إنَّ التفاهميات الصوفيية الشيعبية للقرنيين الثياني عيشر والثاليث عشر كانت سيببا 

في ظهيور المشيعوذين والدراوييش)1(. في حيين ييرى ليفتشييون أنَّ التغييرات الكبييرة نحو 

* Nehemia Levtzion, "The dynamics of Sufi brotherhoods", in: The Public Sphere in Muslim 
Societies, p. 109-118.

** Miriam Hoexter, "The waqf and the public sphere", in: The Public Sphere in Muslim 
Societies, p. 119-183.

1  Fazlur Rahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy (Chicago: University of 
Chicago Press, 1979), p. 185.
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تنظييم رسيمي وتسلسيل هرمي، كميا شيهِدتها بعض الطيرق الصوفيية في القيرن الثامن 

عيشر، قد سيمح لهيا بيأن تكيون وسييلة للتغييير الاجتماعيي والسيياسي. 

وعيى الرغيم من هيذه التغييرات، فيإنَّ تماسيك العلاقة بين الشييخ والمرييد وقدرتها 

بمثابية  يُعيد  السياسية،  الدينيية  السيلطة  أشيكال  مختليف  عيى  الشرعيية  إضفياء  عيى 

العنير الموحيد بيين الطيرق الصوفيية، قبيل نقطية التحيول وبعدهيا -في القيرن الثامين 

عيشر-. وقيد اسيتطاعتْ الطيرق الصوفيية الوصيول إلى جهيات مُختلفية -التجار وسيكان 

المدينية والفلاحيين والنياس مين مُختليف المناطيق والفئيات الاجتماعيية والاقتصاديية-، 

وذليك مين خيلال الاعتمياد عيى المدرسية العربيية إضافية إلى اسيتخدام اللغيات المحلية 

في المنطقية. وكثييرا ميا كانيت السيلطات الحاكمية تتوجيس مين الطيرق الصوفية بسيبب 

اسيتقلاليتها وقدرتهيا عى التعبئية والعمل، وربيط المناطيق المحلية بمجالات نفوذ أوسيع 

)1( في مؤلفيه عن الطرق 
 Vincent Cornel بكثيير. وميوازاة مع ما قدميه فينسينت كورنييل

الصوفيية بالمغيرب، يُشيير ليفتشييون إلى أن وظيفية الصلحياء لا تتضمين فقيط القيرب 

مين الحيرة الإلهيية )الولَايية(، ولكين أيضيا ممارسية السيلطة الدنيويية )الولِايية(. لقد 

يد الصلحياء نظامياً أخلاقيياً عيادلًا؛ وسيواء من خيلال الفعيل أو القول )الاسيتعارات  جسَّ

الثقافيية(، وضيع هيذا النظيام حيداً لإسياءة اسيتخدام السيلطة وسياهم في إنشياء الدولية 

بالمغرب. الشريفية 

وأخيرا، تُشيير هوكسير في تحليلهيا للوقيف إلى الكيفية التي اسيتطاعت مين خلالها 

هيذه المؤسسية خليق فضياء عيام مسيتقل عين سيلطة الدولية. يُظهير اسيتعراضها المفييد 

لمختليف الاتجاهيات في دراسيات الوقيف خيلال السينوات الأخيرة أبعيادَه المتعيددة لفهم 

عيدة جوانيب، مين النيوع الاجتماعيي إلى خلق فضياء عيام؛ مؤكيدة في ذلك وجيود فضاء 

للعميل الاجتماعيي والاقتصيادي له عائدتيه الخاصة التي تضمن اسيتقلالية مؤسسيات 

الوقيف، مميا يجعليه يقيع عى حد سيواء بيين فضياء العائلة وفضياء الحاكيم)2(.

1  Vincent J. Cornell, Realm of the Saint: Power and Authority in Moroccan Sufism (Austin: 
University of Texas Press, 1998).

2  Miriam Hoexter, Endowments, Rulers, and Community: Waqf Al-Hạramayn in Ottoman 
Algiers (New York: Brill, 1998).
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المسياومة  انتشيار  الدراسية:  إليهيا  تطرقيتْ  التيي  للاهتميام  المثييرة  المسيائل  ومين 

الضمنيية بيين الحيكام والمجتميع، التيي عادة ميا تكون مين قبل العلمياء. إن "المسياومة 

الضمنيية" في هيذه الحالية لا تعنيي صراعياً مبياشراً ومسيتمراً بيين الحيكام والمحكومين، 

وإنَّميا اعرافا بالدعم الشيعبي الواسيع النطياق للوقف بكونه مؤسسية مسيتقلة، وبالحدود 

الضمنيية التيي وضعهيا عى نفيوذ السيلطة. ويُعيد الحُيكام، كميا أوضحتْ هوكسير، من 

ذليك،  وميع  العامية؛  للسياسية  أداةً  الأوقياف  اسيتخدموا  الذيين  الأساسييين  المتبرعيين 

وبسيبب قواعيد مؤسسية الوقيف )وفيق المذهيب الحنفيي( جرى سيحب ملكيية الأصول 

للتيرف،  القابليية  قاعيدة عيدم  إنَّ  لليه.  المانحية، وجعلهيا وقفيا  الجهية  الممنوحية مين 

والحاجية إلى الحصيول عيى إذن مين القياضي لأي معاملية عيى مِلكييات الوقيف )مثل 

أنشيأها  التيي  بالمؤسسيات  المجتميع  واهتميام  الأجيل(،  طويلية  المعاميلات  أو  المبيادلات 

أصحياب الوقيف، أسيفر عين ظهيور خطياب مُسيتمر أو مسياومة ضمنيية بيين الحاكيم 

والمجتميع. وميع أنَّ الدولية سييطرتْ عيى إدارة أكيبر الأوقياف، إلا أنهّيا كانيت خاضعية 

للمسياءلة الأخلاقيية للمجتميع.

يُشيكل الخطياب الضمنيي أو المسياومة الضمنيية، عنيراً رئيسياً في الفضياء العيام، 

الخطياب  هيذا  إنَّ  الفضياء.  هيذا  داخيل  وأهميتهيا  لأوقياف  الواسيع  الانتشيار  نتيجية 

الأوقياف  مين  كبييراً  عيدداً  شييدوا  قيد  الحيكام  كيون  حقيقية  إلى  بالإضافية  المسيتمر، 

بأموالهيم الخاصية لبنياء المسياجد والمبياني العامية الأخيرى بيدل اسيتخدام الميوارد التيي 

يُتيحهيا بييت الميال، أدَّيَيا إلى خليق رابطية مين القييم المشيركة بيين الحيكام والمجتميع، 

تسيتند إلى جُملية المفاهييم الموُجهية للوقيف وتطبيقاتيه، التيي تتجيى في خدمية مصاليح 

الأمية وتحدييد النظيام الاجتماعيي الجييد، دون إغفيال ما تُسيفر عنيه هيذه العملية من 

مته هوكسير في دراسيتها لهذا  إضفياء للشرعيية عى الحاكيم في أعيين المجتمع. إنَّ ميا قدَّ

الموضيوع، يُعيد بمثابية مسياءلة للمفهيوم اليذي انتيشر سيابقا، واليذي يقوم عيى الفصل 

التيام والقطيعة بيين الحُكام والمجتميع، كما هو مضمين في فكرة »الاسيتبداد الشرقي«؛ 

إذ أثبيت إنشياءُ الوقف واحيرامُ ممتلكاتيه اهتمامَ الحُيكام بحاجيات المجتميع ومصالحه.
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يوثِّيق المسياهمون في هذا الكتياب لوجود فضاء عيام ديني في المجتمعات الإسيلامية 

في فيرة ميا قبيل الحداثية، وهيو فضياء غيير ثابيت في مكوناتيه كميا في حيدوده، إذ يتميز 

بتقلبيه الملحيوظ في فيرات تاريخيية مختلفية. إنَّ الجهيات الفاعلية في هيذه الفضياءات 

العامية الدينيية ليم تكن متحيدة دائميا، وهي أكيثر تنوعا مين أن تُحر في عائلية واحدة 

أو في امتداداتهيا أو في جماعية القرابية نفسيها؛ ورغيم قابليية حدودهيا للاخيراق في كثير 

مين الأحييان، إلا أنَّهيا تظيل مُحافظة عيى مييزة انفصالها عن فضياء السيلطة الحاكمة. 

المجيال  إلى  رسيمي  بشيكل  نقُيل  قيد  الغربيية،  السيياقات  مُعظيم  في  الديين،  كان  وإذا 

الخياص، فإنَّ الحيدود بين الفضاءيين العام والخياص، داخل المجتمعيات ذات الأغلبية 

المسيلمة، غالبياً ميا تكون غيير واضحية ونادرا ميا تكيون ثابتة.

يُحييل عيدم وضيوح الحيدود الفاصلة بيين الفضاءيين العيام والخاص إلى اسيتحالة 

التميييز بينهميا، الأمير الذي يُشيير إلى وجيود اسيتمرارية واتصيال بين فضياء وآخر، وهو 

ميا يجعلنيا نخليص إلى ضرورة اقيراح فهيم جدييد ليدور الديين في المجتميع. لقيد أكيدت 

العدييد مين الدراسيات الغربيية الكلاسييكية عيى الوظيفية التيي قيام بهيا "العلمياء" في 

المجتمعات ذات الأغلبية المسيلمة، بكونهم وسيطاء بين السيلطات الحاكمية والمجتمعات 

المحليية. بييد أنَّ مفهوم الفضاء العيام الديني يوسيع ويكمل هذه الصورة؛ مُقرحاً أسياس 

السيلطة الأخلاقيية المسيتقلة التيي اسيتند إليهيا هيذا الفضياء العيام في عملية الوسياطة؛ 

كميا يسيمح بدراسية الطيرق التيي يربيط مين خلالهيا الفضياء العيام الدينيي المجتمعيات 

المحليية بمتخييل اجتماعي مشيركة.
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تقديم:

منذ اسيتعماله مين قِبَل يورغين هابرمارس سينة 1962، لم يعيد اليوم مفهيوم الفضاء 

العموميي يحتيل موقعا مشرفا داخيل الأدبييات الديمقراطية التشياركية)1(. فقد تناسيل في 

الآونية الأخييرة عيدد كبيير مين الانتقيادات الفلسيفية والسوسييولوجية التيي تعييد النظر 

في الخصوبية المعرفيية للمصطليح الهابرمياسي، مقرحية بذليك مفاهييم بديلية أكيثر قدرة 

*     باحث مغربي مقيم ببلجيكا.
**1 باحث مغربي مقيم بإسبانيا.

1  Isabelle Aubert "réviser l‘espace public avec la sociologie. Un regard sur la théorie de 
Bernhard Peters", Revue Participations, no. 5 (2013), p. 178.
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عيى اسيتيعاب التحيولات التيي تعيشيها مجتمعيات الييوم)1(. في مقدمة هيذه الانتقادات 

نجيد تليك التيي صاغتهيا "النظريية النقديية" ممثلية في أوسيكار نيغيت اليذي لا يرى في 

مصطليح الفضاء العموميي الهابرماسي أداة إبسيتمولوجية ملائمة لاسيتيعاب الامتدادات 

أو التشيعبات المتدفقية مين الفضياء العموميي)2(. لذليك يقيرح نيغيت تعوييض المفهيوم 

المضياد".  أو  المعيارض  العموميي  "الفضياء  سيماه:  ليه  وبدييل  مجياور  بآخير  الهابرمياسي 

وتكمين خصوصيية هذا المفهيوم البدييل في كونه سيسيمح بإعطياء "منبر عموميي للتعبير 

عين الحاجييات الإنسيانية الهادفية إلى كر سيطوة القفيص الفيي للتمثيلات المهيمنة 

سياسييا وإعلامييا")3(.

اليذي بيين أيدينيا: "الفضياء العموميي المضياد" هيو عبيارة عين مختيارات  الكتياب 

الفرنيي  السوسييولوجي  وترجمهيا  جمعهيا  نيغيت"،  "أوسيكار  إنتاجيات  مين  متمييزة 

"ألكسيندر نوميان" اليذي يعيود ليه الفضيل في اقيراح هيذا المفهيوم ترجميةً للمصطليح 

التوقيف  المهيم  مين  الكتياب،  هيذا  أطروحية  تقدييم  قبيل  "ككنوفنتلشيكايت".  الألمياني 

باختصيار شيديد عنيد المحطية الرئيسية التي أسيهمت في تكويين فكير الكاتب اليذي بدأ 

نجميه يسيطع مؤخيرا في سيماء أوروبيا.

 أوسكار نيِغت: مُنظِّر »الذوات المتمردة«

السيابق  العلميي  الميشرف  أدورنيو"،  الفيلسيوف"تيودور  ييد  عيى  ن  تكيوَّ أن  منيذ 

قيراءة  نيغْيت)4( منصبية عيى  الفكريية لأوسيكار  الانشيغالات  لهابرمياس، أصبحيت كل 

التجيارب البشريية انطلاقيا مين ربط التجربية بالمفهوم في شيكل جدييد. ذليك أن المفهوم 

في نظير نيغيت، لا يمكين أن يكيون وعياءً يحيوي العاليم، فالتجربية الاجتماعيية بحاجة 

إلى وعياء مفاهيميي نقدي حتى لا نسيقط في فخ التعميميات المنهجية. مما يعني، حسيب 

نيغيت، أن عميل الباحث الاجتماعي يجيب ألا يكون حبييس التصورات الشيمولية التي 

1  Sylvie Capitant & Michèle Leclerc-Olive, "A-t-on enterré l‘espace public? Enquête sur les 
avatars récents d‘un concept", Cahiers Sens Public, no. 15/16 (2013), p. 9.

2  Aubert, p. 178.
3  Negt, p. 216.

4  أوسكار نيغت من مواليد 1934 بكالنينكراد )روسيا(، أستاذ فخري في علم الاجتماع، ومدير معهد علم الاجتماع 
بهانوفر من 1971 إلى 2003. 
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تسيعى إلى امتلاك العالم، بيل يجب أن يهتم بالتجيارب الحية التيي لا يتحملها المفهوم 

بيل أكيثر من ذليك يتجاهلهيا، لذلك فهيي مفيدة لممارسية النقد أكيثر من الكلميات التي 

نطلقهيا عى الأشيياء)1(. 

 بهيذا المعنى يدعونيا الكاتب إلى ملاحظية الأوجه المضطربة للتجربية الاجتماعية من 

خيلال التقاط حساسيية الواقع المعيي ومعانياة الضعفاء، ِوإرخاء السيمع للإشيارات التي 

تخبرنيا باضطرابيات الغيد. إن منهجية "نيغيت" الرافضة للتسيليم بالأمر الواقع، سيمحت 

ليه بيأن يُصنًّيف ضمين أنصيار "التييار السياخن" داخيل "النظريية النقديية". وكميا أشيار 

إلى ذليك ألكسيندر نوميان، فإن تسيمية هيذا التيار الفكيري بالسياخن من قبل "إرنسيت 

بليوخ" جاءت لتميييز حالة "الاسيتقطاب التيي عرفتها الماركسيية الأوروبية بين تييار بارد، 

عقيدي، اقتصيادي دقييق، وبيين تييار سياخن يهتيم بالذاتيية السياسيية")2(. فمنهجيية 

أدورنيو في تفكييك وفهيم التجربية الاجتماعيية صاحبيت نيغيت في جيل أبحاثيه، خاصية 

تليك المتعلقة بنقيد الفضاء العموميي الهابرمياسي. لذلك "فالفضياء العموميي المضاد" عند 

نيغيت هيو لقِياء ليكل "اليذوات المتميردة" التيي ترفيض الاندمياج في كليية وهميية "هذا 

العاليم المدَار نحيو تقدييس السيلع وكل صِلاته العميياء التيي تقيود إلى الهاوية")3(.

إن مهمية الفضياء العمومي المضياد إذن ي يقيول نيغيت ي تكمن في إنصياف التجارب 

الحيية المتنوعية، التواقية إلى التحيرر من وطيأة فضاء يدعيي جزافا أنيه توافقي.

الفضاء العمومي: نحو إعادة التفكير في دلالة المفهوم

البرجوازيية  للتجربية  تاريخييا  نِتاجيا  لهابرمياس  العموميي  الفضياء  نيغيت  يعتيبر 

وإعلاميية،  حزبيية  تعدديية  مييلاد  بفعيل  تشيكَّل  عيشر،  السيابع  القيرن  في  الإنجليزيية 

سياهمت بشيكل كبيير وقتئيذ في بيروز أشيكال مين التعابيير العموميية التيي تحيررت من 

نموذجيا  الليبراليية  التجربية  هيذه  في  رأى  قيد  يكيون  فهابرمياس  الإقطاعيية.  الذهنيية 

1  Alexander Neumann, "Le courant chaud de l‘Ecole de Francfort", Variations, no. 12 (2008), 
p. 14.

2  Ibidem.
3  Alexandre Neumann, "L‘expérience, le concept, l‘imprévu. La sociologie de l‘école de 

Francfort", Revue Multitudes, no. 39 (2009), p. 189.
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سياسييا عالمييا، وفضياءً مثالييا للنقياش العموميي بيين مواطنيين أحيرار متسياوين. لكن ي 

يسيتدرك نيغيت ي عيوض أن يسيهم هيذا الفضياء العموميي في تحقييق المصلحية العامية 

للمجتميع، اسْيتُعْمِل مين قبيل البرجوازيية الإنجليزيية، في كل مسيار تاريخهيا، من أجل 

إشيهار وتلمييع مصالحهيا الاقتصاديية عيى حسياب قطاعيات كاملية في المجتميع. لذلك 

يخليص نيغت إلى نتيجية مفادها أن الفضياء العموميي الهابرماسي ليس قيادرا عى إنتاج 

"توافقيات حقيقيية لكل التجيارب الاجتماعية")1(، فهيو فضاء مهيمِن إقصيائي، يتجاهل 

خصوصييات وحساسييات المجتميع التيي يدعيي تمثيلهيا.

إن نيغيت يجيذب انتباهنيا إلى أن بنيية الفضياء العموميي البورجيوازي التقليدي هي 

نفسيها محيددة وحاكمية لطيرق الإنتياج وحيياة الحياضر، عيى الرغيم مين أن الطبقيات 

المتوسيطة  فالطبقيات  للكلميةي  التقلييدي  بالمعنيى  بورجوازيية  ليسيت  الييوم  الاجتماعيية 

الحاليية، والطبقيات الكادحية المولعية بأسيلوب العييش البرجيوازي، ووسيائل الإعيلام، 

التجربية  بهيذه  المتعلقية  المظاهير  مختليف  إنتياج  تعييد  المالكية  الطبقيات  ومجميوع 

فسَيلعْنة  المتأخيرة")2(.  "بالرأسيمالية  يسيمى  ميا  شروط  تحيت  البورجوازيية  الاجتماعيية 

الفضياء العموميي وإقصياء فئيات اجتماعيية مين المشياركة في النقياش العام كلهيا عوامل 

تيشرح وتفير ولادة كل أشيكال التعبيير التيي تسيعى إلى تحريير اليذات وإعطياء تعبيير 

سيياسي للطموحيات الديموقراطيية لأصوات التي تيم خنقها في مجال الفضاء السيياسي 

العموميي  "الفضياء  مفهيوم  نيغيت  يسيتعمل  الطافيح،  المسيار  هيذا  لتسيمية  العموميي. 

المضياد" بدييلا للفضياء العموميي البورجيوازي اليذي لا يسيتجيب للتجيارب الاجتماعية 

الطامحية للتخليص مين رقابتيه، فعيى خيلاف الفضياء العموميي البورجيوازي، لا يمكن 

اختيزال الفضياء العمومي المضياد في أي شيكل تاريخي محيدد )الطبقية الكادحة مثلا(، 

بيل هيو مفهيوم يعيبر عين فعيل دينامييي ملميوس يجعيل مين المواطنَية مفهوميا يعياد 

ابتيكاره مين ميآلات التجيارب الحيية.

1  يرصد ألكسندر نيومان حلقة مهمة في المسار التاريخي للفضاء العام، إذ يرى أنَّ البورجوازية الأوروبية في كل 
مراحل تاريخها لم تحرم قواعد هذا الفضاء. فهو يرى في الفضاء العام الهابرماسي تمجيد نظري لشكل سياسي 

قائم عى اللجوء إلى العنف وإقصاء الرأي الآخر. 
2  Negt, p. 116.
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يُيوردِ الكاتيب مجموعية مين الأمثلة لتجيارب اجتماعيية انفلتيت من سيطوة الفضاء 

تحرريية  سياسية  وتطويير  ممانعية،  إعلاميية  أسياليب  إبيداع  في  ونجحيت،  العموميي 

للمواطنيين. تبقيى تجربة الحيركات الاجتماعيية الأمريكيية المدافعة عن الحقيوق المدنية 

للسيود في نهايية سيتينيات القيرن الماضي نموذجيا لهيذا الفضياء العمومي المضياد، وجوابا 

عيى الإهانات التيي تعرضت لهيا في الفضاء العموميي البورجيوازي للجمهوريية الفدرالية 

العاليم  دول  بعيض  مؤخيرا  عرفتهيا  التيي  الاحتجاجيية  الحيركات  أيضيا  الأمريكيية، 

العيربي وأوروبيا شياهد عيى الصعيود القيوي لأصيوات التيي تغيرد خيارج فضياء "التنين" 

البورجيوازي. بالمقابيل، يعيد ميا يسيمى بيييي"الإنرنيت الاحتجاجيي")1( أكيثر الأمثلية، في 

نظيري، خطيورة عيى مسيتقبل الفضياء العموميي الرسيمي. فانتشيار ممارسيات الجميوع 

الرقميية الاحتجاجيية يسياهم في بليورة فضياء عموميي مضياد تلتقيي فييه كل اليذوات 

الراغبية في مواجهية تعسيفات الفضياء العموميي البورجيوازي.

خاتمة

ختاميا، يمكين القيول إن أطروحة أوسيكار نيغيت قد وضعيت تحت الضوء السياطع 

الميآزق الدلاليية والبنيويية لمصطليح الفضياء العموميي، ومحاولية اسيتنباته في كل نواحي 

العاليم، لتحلييل وقائيع اجتماعية بعييدة تاريخييا أو اجتماعيا عن السيياق اليذي انبثقت 

منيه قيد يُفقيد التحلييل صلاحيتيه. إن الفضياء العموميي المضياد يمكين أن يعتيبر مجرد 

قيوة مطلبيية وفئويية لا تخيص كل المجتميع، لكين أصالتيه تكمين في قوتيه وقدرته عى 

تأهييل تكوينيات إبداعيية ومخياليية لبنياء مجتميع لا يحكميه المنطيق السيلعي، ممهدة 

بذليك طريقا لممارسية النقيد العام الذي يمثيل الخميرة الأساسيية للتطيور الديمقراطي في 

اليوم. مجتمعيات 

1  هذا المصطلح استعمله الماركسيون لوصف طريقة اشتغال الرأسمالية بعد 1945، والتي تميزت بهيمنة الرأسمال 
المالي وبتسليع كل جوانب الحياة الإنسانية. 
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 المجال العام
قبسات لطه عبد الرحمن وزيجمونت باومن

جميلة تلِوت*

اشيتقت كلمية “قبسيات” مين قبيس يقبيس قبسيا؛ وييدل أصيل الكلمة عيى معانٍ 

القبيس  النيار، كميا يعنيي  بالنيار والنيور؛ إذ تطليق عيى الشيعلة مين  ترتبيط في جملتهيا 

الجَيذوة؛ وهيي النيار التيي تأخذهيا في طيرَف عيود، واقتباسيها يعنيي الأخيذ منهيا. ثيم 

يسيتعار لطليب العليم. يقيال: قَبسيت منيه نيارا وأقبسيني أي أعطياني منيه قبسًيا، وكذليك 

اقتبسيت منيه نيارا، واقتبسيت منيه علميا؛ أي اسيتفدته)1(.

الشعلة  منها عى  دلالة  اثنان  دلّ  الكريم في ثلاثة مواضع؛  القرآن  وقد  وردت في 

آنسَْتُ  إِنيِّ  امْكُثُوا  لِأهَْلِهِ  فَقَالَ  ناَرًا  رَأَى  }إِذْ  نار؛ إذ جاء في قصة موسى عليه السلام:  من 

10[؛ }إِذْ قَالَ مُوسَى لِأهَْلِهِ إِنيِّ  أَوْ أَجِدُ عَىَ النَّارِ هُدًى{ ]طه:  بِقَبَسٍ  ناَرًا لعََليِّ آتِيكُمْ مِنهَْا 

7[؛  ]النمل:  تَصْطلَُونَ{  لعََلَّكُمْ  قَبَسٍ  بِشِهَابٍ  آتِيكُمْ  أَوْ  بِخَبَرٍ  مِنهَْا  سَآتِيكُمْ  ناَرًا  آنسَْتُ 

ودلت في ثالث المواضع عى الاقتباس من نور: }انظْرُُونا نقَْتَبِسْ مِنْ نوُركُِمْ{ ]الحديد:13[.

التيداول  في  نلحيظ  كميا  الإسيلامي  العيربي  التيداول  في  أصيلية  كلمية  في“القبيس” 

والتعليم)2(. العليم  عيى  تيدل  العيربي  الاسيتعمال  في  إطلاقاتهيا  ونجيد  القيرآني، 

* باحثة في مركز مغارب للدراسات في الاجتماع الإنساني، الرباط.
1  لمزيد من التفصيل ينظر:  ابن فارس، مقاييس اللغة، تحقيق عبد السلام محمد هارون )بيروت: دار الفكر، 
1979(، مادة: قبس، ج 5، ص 48؛ الراغب الأصفهاني، المفردات في غريب القرآن، تحقيق صفوان عدنان 
لسان  منظور،  ابن  652؛  ص  قبس،  مادة:  1412هي(،  الشامية،  الدار  بيروت:  القلم؛  دار  )دمشق:  الداودي 

العرب، ط 3 )بيروت: دار صادر، 1414هي(، مادة: قبس، ج 6، ص 167.
الحقّ  نورا من  أظهر  أي  لقابس”؛  قبسًا  أورى  عنه: “حتى  الله  المشهور عن علي رضي  الحديث  2  كما جاء في 
ينظر:مجد  التفصيل  من  لمزيد  العلم.  طالبي  أي  ومقتبسين”؛  زائرين  “أتيناك  العِرباض:  حديث  وفي  لطالبه، 
النهاية في غريب الحديث والأثر، تحقيق طاهر أحمد الزاوي ومحمود محمد الطناحي  الدين ابن الأثير، 

)بيروت: المكتبة العلمية، 1979(، مادة: قبس، ج 4، ص 4.

قبَسَات
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وعلييه؛ فيإن دلالات “قبيس” تيدور في مجملها حيول معاني النيار والنور وما يسيتعار 

منهميا كالعليم، وهيذا الحقيل اليدلالي للكلمية يفيدنا في تسيييج المدليول اليذي نرومه في 

هيذا المقيام؛ فالمقصيود من”قبسيات” أن نقتبيس شُيعلة مين نيور المعرفة نيذكي بهيا جَذوة 

العليم، وتكمين أهميتهيا في إثيارة الانتبياه إلى بعيض الإشيارات المضيئية والمنييرة المتعلقة 

بمليف العيدد؛ إلا أنهيا تيرد في مواضيع يصعب عيى الناّظير بلوغهيا، إذا ليم يقيرأ الكتاب 

كاميلا؛ إميا لأن الكتياب غيير مخصيص للحدييث في الموضيوع فيلا يهتيدي إلى موطين 

الشياهد؛ وإميا لأن المؤلِّيف يعاليج  مسيألة محيددة أصاليةً، ثيم يعيرج سريعيا عيى ميا ليه 

تعليق بمقصودنيا إميا شيارحًا أو ناقدًا أو مسيتطردا، فيكيون إيراده لميا له تعليق بموضوعنا 

عرَضًيا لا أصالية؛ لكين عنيد فحيص المضميون يتبيين أنه “قبيس” لأنيه يحمل إشيارات 

مضيئية ومفييدة ومهمة، كميا أنها قد تكيون مفيدة للباحيث في موضوع المليف، والمهموم 

بإشيكالاته، فننقلهيا له ليقتبيس من نورهيا؛ فميزة “قبسيات” إذن أنها تجيلّي الخفيّ من 

المعرفية وتظهره، وهيذه وظيفية النور!

الفضاء العام عند طه عبد الرحمن

عيرض د.طيه عبيد الرحمن لهيذا المفهيوم عنيد مناقشيته لموضيوع “الحجياب” وردّه 

عى مين يقيول إن الحجياب يحتيل الفضياء العيام وينتشر فييه)1(؛ فهيذا سيياق القبس، 

وننقيل كلاميه هنيا مع بعيض التيرف، بحيذف ما لييس ليه تعليق بموضوعنيا، قال:

1 - تحريف العلمانيين لمفهوم “الفضاء العام”

لقيد حمليوا مصطليح “الفضياء العيام” عيى معنيى يجعليه دالّا عيى ميا يمكين أن 

نسيميه ب”الفضاء السيياسي”، فتصيير دعوتهيم إلى عزل الدين عين الدولة ميردودة إلى 

الدعيوة إلى عيزل الديين عين الفضياء العيام؛ وهيذا باطيل، وبييان بطلانيه كميا يأتي:

أ - أن الفضياء العيام لا يرجيع إلى الدولية، وإنما يرجيع إلى المجتمع الميدني؛ والمجتمع 

الميدني هيئة مسيتقلة عين الدولية، أي هيئة مسيتقلة عين الهيئة السياسيية؛ فيلا يصدق 

1  طه عبد الرحمن، دين الحياء: من الفقه الائتماري إلى الفقه الائتماني. الجزء 3: روح الحجاب )بيروت: 
المؤسسة العربية للفكر والإبداع، 2017(، ص 64-62.
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علييه ما يصدق عيى الدولية من أحيكام الحيياد والنزاهية والمسياواة بالنسيبة إلى مختلف 

تصيورات الناس الدينية والفلسيفية للخيير ]...[.

ب - أن الدعيوة إلى بقياء الديين مكتوميا في الصيدور أو محبوسيا في البييوت دعيوة 

هيذا  وفي  العيام؛  الفضياء  في  الدينيية  الصبغية  ذات  والمراكيز  المؤسسيات  وجيود  يكذبهيا 

الوجيود العَلنيي للمنشيآت الدينيية دلالية واضحية عى أنهيا لا تقيع في مجيال الدولة، ولا 

تدخيل في اختصاصهيا، وإنميا تقيع في مجال المجتميع المدني وتدخيل في اختصاصيه ]...[.

غيير  السياسيية  الممارسية  وجيود  ميع  وجيوده  يتنيافى  لا  الميدني  المجتميع  أن   - ت 

سيية كالتوعيية بالمشياكل الراهنية كسياسية التعلييم، والنضيال مين أجيل التغييير،  المؤسَّ

والحملية الانتخابيية؛ والشياهد عيى ذليك وجيود أحيزاب ونقابيات وتعاونييات وحيركات 

عماليية وشيبابية تتخذ لها أسيماء بنعيوت مسييحية ك”الأحزاب الاشيراكية المسييحية” 

.]...[ المسييحية”  الديمقراطيية  “الأحيزاب  أو 

2 - تحريف العلمانيين لمفهوم “الشأن الخاص”

لقيد حمليوا مصطلح “الشيأن الخاص” عيى معنى الاعتقيادات الخاصة التيي ينبغي 

أن لا تقيع تحيت أنظيار الآخريين، وأن تمنيع مظاهرهيا في الأمكنية العامية، جاعلين من 

الاعتقيادات الدينيية النميوذج الأمثل لها، وداعيين إلى وضع مزيد من الحدود للممارسية 

الدينيية وقميع كل مظهير لتعدي هيذه الحدود؛ وهذا التفسيير للشيأن الخياص لا يصح 

الآتية: الوجيوه  من 

العلمانيية  الدينيية شيأنا خاصيا، بحسيب ضوابيط  الاعتقيادات  بكيون  الميراد  أن   - أ 

التاريخيية المنصيوص عليهيا في الوثائيق الرسيمية لبعيض اليدول العلمانيية، أن أمر هذه 

الاعتقيادات لا يعنيي الدولية في شيء، وأنيه لييس لهيا أن تتدخيل فيهيا، لا توجيهيا ولا 

تقويميا ولا تدعيميا؛ فيرتيب عى هيذا أن الدولة، بما هي شيأن عيام، لا دين لهيا، وأنها 

لا تفيرض أيّ ديين عيى المواطنيين، تاركية لهيم مطليق الحريية في اختييار ميا يعتقدون، 

معتقيدا دينييا كان أو معتقيدا إلحادييا، واختييار ما يمارسيون، عبيادات كانيت أو عادات.

ب - هيذا التأويل المنحرف للعلمانية التاريخية عبارة عن اسيتغلال فكراني* للعلمانية؛ 

إذ أن أصحابيه يوظفونهيا في أغيراض بعييدة عين حفيظ صورتهيا الأولى وإبيراز أهميتهيا في 
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مجتمعيات معياصرة تعددت فيهيا القومييات والديانات والفكرانييات؛ ونجد، مِين بين هذه 

يعة -أو  الأغراض، إعادة سيابق الصيلات بين الدولة والديين)1(، والتفريق بين علمانية موسَّ

دة- تخص “الإسيلام” ]...[. ملطفية- تخص “المسييحية”، وعلمانية مضيَّقة -أو مشيدَّ

بمنزلية  هيو  اليذي  الإنسيان  باطين  نطياق  ينحير في  الخياص لا  الشيأن  أن   - ت 

“سّره”، واليذي لا يطليع عليه بَيشَر، ولا يعلمه إلا الخالق -سيبحانه وتعيالى- وإنما يتعدى 

نطياق هيذا الباطين الأخفيى إلى نطياق الجانيب الظاهر مين الإنسيان، فيشيرك، بذلك، 

ميع الشيأن العيام في الظهيور؛ ولو أنيه ظهور ميدني، ولييس ظهيورا نظاميا كما هيو ظهور 

الشيأن العيام؛ ولييمّا كان الشيأن الخاص قسييما للشيأن العيام في الظهيور، فقيد لزم أن 

عيا أو تظاهيرا، مع  يكيون ليه مِثل ميا له مين حقيوق الظهيور، إنْ تعبييرا أو تعبئية أو تجمُّ

حفيظ شرط المناسيبة اليذي يوجبيه الاختيلاف بيين “الميدني” و“النظامي”.

الفضاء العام عند زيجمونت باومان

تحيدث باوميان)2( عن الفضياء العام في مواضيع متفرقة مين كتابه “الحياة السيائلة” 

ومقالتيه “التفكير في أزمنة مظلمية”، والملحقة بالكتاب السيابق، لذلك سنسيعى إلى إيراد 

القبسيات كاملية لأهميتها، رغم اختيلاف زوايا المقاربية، مع الاجتهياد في عنونتها.

1 - الفضاء العام والاختلاف

 يوصيف الفضياء بأنيه “عيام” ميا دام مين يدخلونه أو مين قيد يدخلونيه لا يخضعون 

لاختييار مسيبق، فلا يسيألهم أحيد عن بطاقيات هويية ولا يطلب تسيجيل أسيمائهم عند 

الدخيول ولا الخيروج. فالحضيور في المجيال العيام مجهيول، والحياضرون فييه غربياء عن 

بعضهيم البعيض في الغاليب الأعيم، بمين في ذليك القائميون عى هيذا المجيال العيام. وما 

داميت الفضياءات العامية سياحات يلتقيي فيهيا الغربياء، فهيي تجسّيد السيمات الممييزة 

* يقرب مفهوم “الفكرانية” في إطلاقات طه عبد الرحمن من مفهوم “الإيديولوجيا”، إلا أن إخضاع هذا المفهوم 
لمقتضى الرف العربي “أدلج” والمشتقة من دلج؛ أي السير في الليل، قد يجعله معرضا لأن يحمل معنى قدحيا؛ 
المعنى  بهذا  لأخذ  تجنبا  “العقلانية”  صيغة  عى  بالقياس  “الفكرانية”  الصناعي  المصدر  اشتقاق  آثر  لذلك  
)بيروت:   3 الراث، ط  تقويم  المنهج في  الرحمن، تجديد  ينظر:طه عبد  التفصيل  لمزيد من  المحتمل.  القدحي 

المركز الثقافي العربي، 2007(، هامش ص 24-25.
.Gallicanisme 1  كما هو الأمر بالنسبة لما يعرف ب

الحياة السائلة، ترجمة حجاج أبو جبر، تقديم هبة رءوف عزت )بيروت: الشبكة العربية  2  زيجمونت باومن، 
لأبحاث والنشر؛ القاهرة: منتدى الفقه الاسراتيجي، 2016(. ص 110-111.
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للحيياة الحريية وتوجزهيا. ففيي الأماكين العامية تكشيف الحيياة الحرية عن نفسيها 

بيكل ميا يميزهيا عين أشيكال الوجيود المشيرك عيى أكميل وجيه، كميا تظهير أفراحهيا 

وأتراحهيا، وآمالهيا وهواجسيها بالتميام والكميال. ولكل ما سيبق، تعيد الفضياءات العامة 

سياحات يتنافيس فيهيا الجيذب والطيرد عيى اليدوام وبمعيدلات متغييّرة. ومن ثيمّ؛ فهي 

أماكين هشّية تتعيرض لنوبيات الانفصيام والاكتئاب الجنيوني، لكنهيا أيضا أماكين يمكن 

أن يفيوق الجيذب فيها الطرد أو يحيّيده. إنها الأماكن التي تشيهد اكتشياف طرق الحياة 

الحريية الييمُرضية ووسيائلها، وتعلمها، وممارسيتها.

الحيياة  مسيتقبل  الييوم  فيهيا  يتحيدد  التيي  السياحات  هيي  العامية  الأماكين  إن 

الحريية )ما داميت الغالبية العظمى لسيكان الكوكب تتألف من سيكان الحير، فإنها 

تحيدد أيضيا مسيتقبل الحيياة عيى الكوكيب بيأسره(. ولنكين أكيثر دقية، هيذا التوصيف 

لا ينطبيق عيى الأماكين العامية كلهيا، بيل عيى تليك الأماكين العامية التيي تتخيى عن 

كل مين الطميوح الحداثي إلى تدميير الاختلافات وتسيويتها، والانحراف ميا بعد الحداثي 

نحيو تعظييم الاختلافيات عبر الفصيل والانفصيال المتبادلين. وهيذا ينطبق عيى الأماكن 

العامية التيي تيدرك القيمية الإبداعيية الثريية للتنيوع، بينميا تشيجع الاختلافيات حتيى 

تنخيرط في حيوار مثمير. وهيذا ميا عيبّرت عنه نيان إليين عندميا قاليت: إن إفسياح المجال 

العيام الطرييقَ أمام نميو التنيوع )تنيوع البيشر، والأنشيطة، والمعتقدات...إلخ( ييؤدي إلى 

التكاميل )أو إعيادة التكامل( مين دون طمس الاختلافيات. واقع الأمير أن المجال العام 

يحتفيي بالاختلافيات. فالخيوف واللاأميان يخففهميا كل مين حفيظ الاختيلاف والقدرة 

عيى التنقيل الحير في أنحياء المدينية. أميا النيزوع إلى الانسيحاب مين الفضياءات العامية 

والتقوقيع في جيزر التماثيل، فهو ميا يتحول بميرور الوقيت إلى العائق الرئييس للعيش مع 

الاختيلاف، فهيو ييؤدي إلى ذبيول مهيارات الحيوار والنقياش وتلاشييهما. وأميا التعرض 

للاختيلاف فهيو اليذي يغيدو بميرور الوقيت العاميل الرئييس في العييش المشيرك، فهيو 

ييؤدي إلى إضعياف الجيذور الحريية للخيوف ومحوها.

الدافعية، فيمكننيا  أيامنيا هيذه مين قوتهيا  وميا داميت الأشيياء تسيتمد حركتهيا في 

قابيل  غيير  “فضياء  إلى  العيام  المجيال  باختيزال  ينيذر  متنيام  خطير  وجيود  نستشيف  أن 

جوناثيان  وضيوح  بيكل  يقوليه  ميا  وهيذا  الخياص”.  الفضياء  جييوب  بيين  للاسيتخدام 
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مانينيغ في رابطية معمارييي جنيوب أفريقييا المعروفية باسيم إكملنيغ “قيف عيى قدمييك”: 

“إن التفاعيل البيشري في هيذا الفضياء المتبقيي العقييم يقتير عيى اليراع بيين قائيدي 

بييع  أو  الشيحاذة  صيورة  في  ذليك  أكان  سيواء  والفقيراء،  والأغنيياء  والمشياة،  السييارات 

الأشيياء في إشيارات الميرور، والصدميات بيين المركبيات والسيائرين الغافليين، أو الرقية 

بكير النوافذ وخطف الأشيياء الثمينية وسرقة السييارات. فمناطق التمياسّ بين المجالين 

أو  البضائيع،  فيهيا  تبياع  محيال  واجهيات  إميا  اثنيين:  عين  تخيرج  لا  والخياص  العيام 

الحييل الدفاعيية المتطيورة لإبقياء أناس بعينهيم خارج الميكان، مثيل البوابيات والجدران 

المكهربية”)1(. والأسيوار  الحيادة  الشيفرات  ذات  والأسيلاك 

ويختتم مانينغ تحليله بالعوة إلى “تحول في الركيز من تصميم الفضاءات الخاصة إلى 

تصميم مجال عام أوسع قابل للاستخدام والتأثير. وهذا المجال عليه أن يعتني بمجموعة 

متنوعة من المهام البديلة، وأن يكون العامل المساعد للتفاعل البشري لا عائقًا له. أما نان 

إلين فتوجز دراستها بالدفاع عن الحاجة إلى “منهج حري متكامل” يشجع عى “الاتصال 

الجماعات  يخدم  بما  المدينة  بناء  مهمة  الآن  نواجه  “أننا  مؤكدةً  والاحتفال”،  والتواصل 

والبيئة التي تمدنا بسبب البقاء. وليست هذه مهمة سهلة، لكنها مهمة جوهرية”.

2 - التفكير في أزمنة مظلمة

نحين نعييش حقّيا “أزمنية مظلمية”)2(، كميا تقيول حنية أرنيدت وبرتوليت بريشيت. 

وتيشرح حنية أرندت طبيعية هذا الظيلام وأصوليه قائلية: “إذا كانيت وظيفة المجيال العام 

هيي تسيليط الضيوء عيى شيؤون النياس بتوفيير مسياحة للظهيور يمكنهيم فيهيا، بغيض 

النظير عين النتيجية، تقدييم أنفسيهم بالقيول والعميل، وعيرض ميا يمكنهم فعليه، فإن 

الظلام قيد حلّ عندما انطفيأ هذا النور جيرّاء “فجيوة المصداقية”، “والحكومية الخفية”، 

والرغييب  الخادعية،  المظاهير  وراء  يخفيهيا  بيل  الحقيقية،  يكشيف  لا  اليذي  واليكلام 

الأخلاقيي وألوان الرغييب الأخرى التي تتيذرع بالتشيبث بالحقائق القديمية وتحقِّر من 

تجلييات الحقيقية كافية باعتبارهيا تفاهيات لا معنى لهيا”)3(.

1  Jonathan Manning, ”Racism in Three Dimensions: South African Architecture and the 
Ideology of White Superiority“, Social Identities, vol. 10, no.4 (2004), p. 527-536.

2  مقالة: “التفكير في أزمنة مظلمة: أرندت وأدورنو من جديد”، ينظر: باومن، الحياة السائلة، ص 171-172. 
3  Hannah Arendt, Man in Dark Times (New York: Harcourt Brace, 1983), p. viii.
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وتصيف أرنيدت عواقب هذا الظيلام قائلية: “إن المجيال العام فقيد قوة التنويير التي 

كانيت جيزءًا مين طبيعتيه. فمنيذ تدهيور العاليم القدييم، اعتيبر العاليم الغيربي أن التحيرر 

من السياسية هو إحيدى الحريات الأساسيية، وصيار كثير من النياس في البليدان الغربية 

بداخليه... ولكين  التزاماتهيم  العاليم ومين  الحريية وينسيحبون مين  يفييدون مين هيذه 

صاحَيبَ الانسيحاب خسيارة واضحة للعاليم تمثليت في ضياع حلقية الوصل الممييزة التي 

كان ينبغيي تشيكيلها بيين الفيرد وإخوانه البيشر”)1(.

وهكيذا فيإن الانسيحاب مين السياسية والمجيال العيام يتحيول، كميا تقيول، حنية 

أرنيدت، إلى “توجيه أسياس للفيرد الحدييث، ففيي اغرابه عين العاليم لا يمكنيه أن يعبّر 

عين نفسيه حيق التعبيير إلا في خصوصيية اللقياءات المبياشرة وحميميتهيا”)2(.

3 - اليوتوبيا والفضاء العام

بيير  جياء  الحدييث  العير  مييلاد  صاحبيت  التيي  اليوتوبييا)3(  خرائيط  رسيم  إن 

إعيادة طيلاء  أو  الفراغيات،  وسيهولة إلى مين رسيموها؛ فليم يفعليوا شييئا سيوى ميلء 

الأجيزاء القبيحية في شيبكة الفضياء العام اليذي كان حضيوره واقعيا لا يمثيل أي معضلة 

بطبيعية الحيال. فاليوتوبييات، أي صور الحياة السيعيدة، كانيت اجتماعيية في واقع الأمر 

لأن معنيى كلمية “اجتماعيي” ليم تكين محيل شيك قيط، فليم تكين حينيذاك “القضية 

الخلافيية الأصيلية” كما صيارت في عرنا، إثير الانقلاب اللييبرالي الجدييد، فهوية منفذ 

المخطيط وقائيد التحول ليم تكن مشيكلة، سيواء أكان الطاغيية أو الجمهوريية، الملك أو 

الشيعب. فقيد كان المنقيذ والقائيد ثابتيين في موضعهما يرقبيان التنوير وإشيارة البيدء. ولا 

عجيب في أن اليوتوبييا الاجتماعيية أو العامة هي التي سيقطت باعتبارها الخسيارة الأولى 

للتغييير المثيير الذي شيهده المجيال العيام هيذه الأيام.

فاليوتوبييا، مثيل كل شيء آخير يشيغل مكانيا آمنيا في ذليك الفضياء العيام، صيارت 

لعبية وفريسية للخيّالية والصائديين والقناصين المتفرقيين من غير رفييق. صيارت اليوتوبيا 

إحيدى الغنائيم العدييدة التي ظفير بها المجيال الخاص بغيزوه المجيال العام وضميه إليه. 

1  Ibid, p, 4-5.
2  Ibid, p. 24.

3  مقالة: “التفكير في أزمنة مظلمة: أرندت وأدورنو من جديد”، ينظر: باومن، الحياة السائلة، ص 197-199.
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فانقسيمت الرؤيية الاجتماعيية الكيبرى إلى كيثرة متعيددة مين حقائيب السيفر الخاصية 

المتشيابهة للغايية مين دون أن يجميع بينهيا جاميع أبيدًا. فيكل حقيبية صنعيت مين أجيل 

إرضاء المسيتهلك، وهي، مثل كل المتع الاسيتهلاكية، تسيتهدف المتعية الفردية الوحيدة 

تماميا، حتيى وإن كان الأفيراد يتليذذون بهيا وهيم في صحبية الآخرين.

فهيل مين الممكين أن يصبيح المجيال العيام ميرة أخيرى مكانيا للمشياركة الدائمية لا 

اللقياءات العابيرة العارضية؟ ومجالا للحيوار والنقياش والمواجهية والاتفاق؟ نعيم ولا. فإذا 

كان المجيال العيام يعنيي المجال العيام الذي تلتيفّ حوله المؤسسيات الممثلية لأمة/الدولة 

وترعياه )كميا كان الحيال عيبر أغلبيية مراحيل التارييخ الحديث(، فيإن الإجابية المحتملة 

هيي النفيي. فهذا المرح العيام جُرِّد مين أغلبية أصوليه وأدواته التي سياعدته عيى إخراج 

المرحييات التيي عرضيت في الماضي، وحتى لو سيلمت المعيدّات القديمة، فهيي لن تكفي 

لخدمية الإنتياج المرحيي اليذي ييزداد تعقييدا وشيمولا، ويضيم ملاييين الشيخصيات، 

وبلاييين الممثليين والمتفرجيين، فتليك المسيارح العامية التيي شييدت في الأصيل مين أجل 

الأغيراض السياسيية لأمة/الدولة ميا زالت غارقية في نزعتهيا المحلية، في حيين أن الدراما 

المعياصرة صيارت تشيمل البشريية بأسرهيا، صيارت دراميا عولميية تميأ فضياءً عاميا عولميا 

جدييدا، إنهيا تتطليب سياسية كوكبيية حقيقيية )ولييس مجيرد سياسية عالميية( ومرحيا 

كوكبييا ملائميا، إنهيا تتطلب مسيؤولية كوكبية حقية، إنها تتطليب اعرافا بأننيا جميعا عى 

هيذا الكوكيب نعتمد عى بعضنا البعيض من أجل حاضرنا ومسيتقبلنا، وأن ميا نفعله ونعجز 

عين فعليه لا يمكين ألا يبيالي بمصير الآخريين، وأننيا جميعا لا يمكين أن نلجيأ إلى مأوى 

خياص بمنيأى عين العواصف التيي ربميا تيرب أي جزء مين الكيرة الأرضية.

مواجهية  الأقيل،  وعيى  بالأسياس،  يسيتهدف،  الكوكبيية  المسيؤولية  منطيق  إن 

مبياشرة للمشيكلات المتوليدة عيى مسيتوى الكيرة الأرضيية. إنيه يصيدر عين الافيراض 

بيأن الحليول الدائمية الناجعية حقّا للمشيكلات الكوكبيية لا يمكين إيجادهيا ولا تفعيلها 

إلا مين خيلال إعيادة دراسية وإصيلاح شيبكة التفاعيلات العولميية، وعلاقيات الاعتماد 

المتبيادل العولميي. فيلا ينصب اهتماميه عيى المزايا والعييوب القُطريية التي أسيفرت عنها 

التحيولات الاعتباطيية المتقلبية للقيوى الاقتصاديية العولميية، بيل لا بيد مين البحيث عن 
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المبيادرات الاقتصاديية في أي ميكان عيى  بيئية عولميية جدييدة لا تتسيم بهيا مسيارات 

الكوكيب برعية التقليب، ولا تحكمهيا المكاسيب اللحظيية وحدهيا، مين دون اهتميام 

الخاصية  لأبعياد الاجتماعيية  اعتبيار  التابعية”، ومين دون  الجانبيية و”الأضرار  بالآثيار 

بتيوازن التكلفية والنتيجية. خلاصية القيول، يهدف ذليك المنطيق، كما يقيول هابرماس، 

إلى طيرح “سياسية يمكنهيا أن تُجيارى في الأسيواق العالميية”)1(.

نحين نشيعر، ونخمين، ولدينا ظنيون حول ميا لا مناص من فعليه، لكننا لا نسيتطيع 

أن نعيرف الشيكل ولا الصيورة التيي سييأخذها، ومع ذليك، فإننا عيى يقين بأن الشيكل 

لين يكيون مألوفا، بل سييكون مختلفيا عين كل شيء اعتدناه.
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ناَفِذَة

أحمد الصمدي*)1)

اَلبَْحرُ يَرْسُمُ ناَفِذَة

وأنَاَ سَأرْسُمُ نافذة

لكنَّ نافِذَتِي سَتبقَى دُون شَمْسٍ أوْ وُرودْ

وسَينطْوَي لحَْني بركُْنٍ مُظلِمٍ

ماذا يُغَنِّي أوْ يُعيدْ؟

والأفُْقُ وَجْهٌ مِن جَليدْ

والأفْقُ غِربانٌ تَعودْ

مَاذَا يُغني أو يُعيدْ؟

وظِلالُ أحْلامي تَمُرُّ عَى الرصيفِ

تُبَعثِرُ لوَنَ قافيتي الجريحَة.

يا أيها البَحرُ انتَْظِرْ

لا تَمْحُ هذي النافذة

وْداءُ لِي فأنا هُنا، والنظرْةُ السَّ

لا ذَنبَْ تَقْرفُ النوافذُ والقَواميسُ الفسيحَة.

غَير َأني قَدْ أُغَنِّي كَيْ يُعيدَ البَحْرُ أُغنيةَ الغَرِيبْ

فُنَ التي رَسَتِ المساءَ بِلا وَتَرْ. ويُهَدْهِدَ السُّ

*  *  *

في الكَهْفِ مُتَّسَعٌ لأحلامِ الغريبْ

عُصْفورةٌ في القَلْبِ تَحْمِلنُي إليهْ

تَنمُو زهُورٌ في الروابي خَلْفَ هَذِي النافذَة...

*1 باحث وشاعر مغربي.

إبداعات
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هَلْ فِي جِرَارِ الحُلمِ خُبْزٌ للغريبْ؟

الخبزُ أعْرفُهُ... قديما كان بَيْدَرُنا مَلاذاً للطيورْ

ثم افْرَقَْنا واحْرَقَْناَ في دُروبٍ لم تكُن يوماً لنَا...

خْرِ،لمَْ أَحْمِلْ دَفاتِريَ القديمة: وكَتبْتُ فوق الصَّ

أنتِْ القصيدةُ أتْعَبَتْنِي،

جَمْرةٌ في الكَفِّ أنتِ حملتُها، 

وَطنٌَ لِكُلِّ العاشقيَن، 

فْحِ الحزينْ ووَرْدةٌ تنأَْى عنِ السَّ

هَلْ تَذْكُرينْ؟

أيَّامَ سِرْنا لا نبُالي بالخُطى

وتمادَتِ الكَلِماتُ في كَلِمَاتنا

حتى انتَهى جَمْرُ الكَلامْ
أيْنَ اسْتعارتُكِ التي خَبَّأتِْها ذَاك المساءْ

في زَهْرةِ »الأرْغَانِ«، 

في خُصْلاتِ شعْركِِ

في نشيدٍ مِنْ حَنيْن؟

ورَحَلْتِ تتبعُكِ الحروفُ

إلى مَمالكَ من عَبِيِر الياسَمِيْن.

كان المَْعَرِّي يَكْرُِ البابَ الأخِيَر لِمَحْبِسَيْهِ

وكُنتِْ في ركُْنِ المَْقَامْ.

لِيْن لم يَبْقَ في جَسَدِ الحَداثةِ غيُر رُوحِ الأوَّ

ليْن. لم يبقَ في بَيْتِ الحداثَةِ غيُر صَوْتِ الأوَّ

*  *  *

مِنْ أيْنَ أبَدأُ، والطريقُ هُو الطَّرِيقْ؟

دِيقْ؟ مِن أيْنَ أبدأُ، خَاننَِي هَمْسُ الصَّ

اطئِ المهْجُورِ أنتَْظِرُ الغرِيبْ وَحْدِي هُنا، فِي الشَّ

قالتَْ لَي الأمْواجُ مِلْءَ هَدِيرهِا:

هُوَ لنْ يَعودَ فلا تَكُنْ مِثْلَ الزبَدْ

لا تَنتَْظِرْ
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اِرْحَلْ، فقلبُكَ حِيَن تَرْحَلُ سوف يمنحَُكَ المَْدَدْ

اِرحَلْ، فأسْئِلةُ الغَريبِ هِي الصّديقْ.

*  *  *

وهَمَسْتِ لي:

يا أيُّها الوَلدَُ الذي خَطفََ القَمَرْ 

رْبُ دربُكَ لا تَعُدْ الدَّ

اِرْحَلْ إلى كونٍ جَديدْ

وْتُ صَوْتُكَ لا تَعُدْ الصَّ

بِيْن واكتُبْ نشَيدَ الطيِّ

آخَيْتَ أنَدْلسَُ القصائدِ والنَّخِيلْ

وحَمامَةً في المستحيلْ

فازْرَع هُناكَ فَسيلةَ الكَوْنِ الجَدِيدْ.

*  *  *

يا أيُّهَا البَحْرُ انتَْظِرْ

لا تَمْحُ هَذِي النافِذة

واتْركُْ جِدَاريِ يَفْتَحُ الأبْوابَ

نحَوَ قَصِيدةٍ مِلْءَ الوُجُودْ.
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شَمْسٌ لمَِغاربِ

الحسين دراز*

يا صيحة الطين في أحشائي احرقي

ثم الجمي ومضك المسعور واختنقي

أني زرعت بباب العمر أسئلتي 

تنمو يبابا وهذا الغيم في الأفق 

 

مالي اذا لوْلبٓ الطيُن النفوسٓ سمت

روحي ونامت تراعي رعشة القلق

في عالم الغيب  قد سُلّٓت شواهدُنا 

من صلب آدم تاهت نطفة الشبق

واستوطن الكونٓ من رُدَّت أمانته  

تناسلت خجلا خلائق العلق

 

* شاعر مغربي مقيم ببلجيكا.
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  أقدارنا خطوُ من سامت حوافره

خسفا من التيه في بيداء كل شقي  

قد فارٓ يا نوحُ تنورٌ بساحتنا

يانوح هل تاه منا مركب الغرق

تاه السفين فلا نجما نعاتبه

يا نوح لملم شتات اليم والمزِق 

دِنا هل في الخطيئة سٌرّ من تجدُّ

أم في التجدد نكْسُ الروح والخلق

في مشرق النفس قد لاحت مغاربنا

قل للمغارب في أرحامنا اختلقي

تدري العوالم أن  الروح مشرقه

شمس المغارب ما غابت من الشفق



ــعب،  ــث متش ــام حدي ــاء الع ــاء الفض ــادة بن ــات إع ــن تحدي ــث ع إن الحدي
ــا  ــة، منه ــات متداخل ــاور وتخصص ــع ومح ــوض في مواضي ــتلزم الخ يس
ــون  ــط بالقان ــو مرتب ــا ه ــا م ــاق، ومنه ــن والأخ ــط بالدي ــو مرتب ــا ه م
ــبيل  ــى س ــارج ع ــل والخ ــة، أو بالداخ ــة والأقلي ــة، أو بالأغلبي والسياس
المثــال لا الحــر. والحاصــل أنــه مــا مــن معضلــة مــن المعضــات الكثــرة 
التــي تــؤرق المجتمعــات العربيــة والإســامية اليــوم، ومــا مــن ســؤال 
مــن الأســئلة الحرجــة التــي تقــض مضجــع هــذه المجتمعات—مثــل 
ــرأة، أو  ــل والم ــن الرج ــة ب ــئلة العاق ــة، وأس ــن والعلماني ــئلة الدي أس
ــهم  ــه يس ــواب عن ــاصر—إلا وكان الج ــل المع ــراثي والدخي ــل ال الأصي
ــا في  ــام وإم ــاء الع ــع الفض ــت واق ــا في تثبي ــكال إم ــن الأش ــكل م بش

ــره.  تثوي

ونظــرا لخطــورة التحديــات المحدقــة بالمجتمعــات العربيــة والإســامية 
ــا أن نخصــص محــور العــدد  في مرحلــة مــا بعــد الربيــع العــربي، ارتأين
الأول مــن “مَغَــاربِ” لـ“المجــال العــام”، آملــن أن يكــون هــذا المحــور 
ــع  ــة بواق ــرى ذات الصل ــاور الأخ ــة المح ــرح جمل ــس لط ــل الرئي المدخ

ــري. ــاري والفك ــافي والحض ــات الثق ــذه المجتمع ه

هذا الكتاب

الثمن: 20 درهما


