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تصدير

لا ش��ك أن هناك وعيا متنامياً لدى ق��راء العربية بأهمية 

دراس��ة الفلس��فة ودورها في إثراء الوعي وتربية العقلية 

التحليلي��ة والتأملي��ة الناق��دة، ولي��س بخ��اف على أحد 

أن هدفن��ا القومي الآن هو المش��اركة في ركب الحضارة 

الس��ائدة وليس بخاف على أحد الآن أيضا أن هذه المش��اركة أساس��ها العقل 

والعل��م؛ فإعام�ل العقل واكتس��اب العقلية العلمي��ة الواعي��ة تنميها حقيقة 

دراس��ة المنط��ق من ناحية، والفلس��فة م��ن ناحية أخرى. ومن هن��ا فلم تعد 

دراس��ة الفلس��فة من الترف الفك��ري - كما كان يظن الآب��اء والأجداد - بل 

أصبح��ت ضرورة تفرضها محاولتنا اللح��اق بركب التقدم. فلم يعد مقبولا أن 

نرك��ن الى أفكارنا التقليدية الت��ي تلخصها الكلمات غير الواعية مثل »بلاش 

فلسفة« و»ربنا يكفيك هم أو شر الفكر«.

إن ه��ذه الكلام�ت وأمثالها ينبغ��ي أن تلغى من قام��وس تخاطبنا اليومي، 

ولاب��د م��ن أن نس��تبدلها بغيرها بحيث نخ��ص أبناءنا في خطابن��ا اليومي على 

الاهتمام بقراءة الفلسفة حتى إن لم نحض على دراستها دراسة تخصصية لأن 

قراءة الفلسفة والإكثار من هذه القراءة حول مذاهب الفلاسفة وأفكارهم 

هو سبيل الإنسان الوحيد نحو التدريب على كيفية التفكير العقلي المستقل، 

وهو الس��بيل الوحيد الى تربية العقلي��ة النقدية القادرة على الحوار مع الآخر 

ووزن أفكاره بميزان العقل.
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وليعلم جميع أهلنا على امتداد رقعة العالم العربي والإسلامي أن أجدادهم 

م��ن المس��لمين كانوا أكث�ر وعياً بدور الفلس��فة ودراس��تها في إث��راء الفكر 

ونرش� الدين بين الأم��م التي لم تكن قد دخلت في الإسال�م بعد، لقد كانت 

ثقاف��ة تلك الأمم ثقافة فلس��فية يوناني��ة وعندما وجد أجدادنا ذلك درس��وا 

ه��ذه الثقاف��ة اليونانية ونقل��وا الى العربية عيون الكتب الفلس��فية والعلمية 

اليوناني��ة وشرحوه��ا وكان أن تكونت الم��دارس العلمي��ة العربية في مختلف 

فروع المعرف��ة العلمية. وكان وعي أقطاب وزعماء هذه التيارات الفلس��فية 

والم��دارس العلمي��ة بدور المنطق والفلس��فة خطيراً لدرجة أنه��م اعتبروا أن 

دراس��ة المنطق والفلس��فة هو البوابة الحقيقية والضرورية للتخصص في أي 

فرع من فروع المعرفة الأخرى. وكان ذلك هو سر تقدمهم وريادتهم وعلينا 

أن نعي أن المس��بب الحقيقي للجمود وفقدان الرغبة في الاجتهاد هو التوقف 

عن ممارس��ة التأمل الفلس��في والتوقف عن مواصلة الإبداع وممارسة الحرية 

الفكري��ة واللجوء الى الطرق العقيمة في شرح ما قال��ه الأجداد واللجوء الى 

آرائه��م في كل مج��الات الحياة بحج��ة أنهم الأئمة ونحن لا نمل��ك قدرتهم على 

الاجتهاد والإبداع رغم أن تجدد مش��كلات الحياة وكثرة ما يطرح من قضايا 

جديدة يتطلب باس��تمرار الاجتهاد سواء على الصعيد الديني أو على الصعيد 

التأملي النظري.

إن العقلية العربية الآن مطالبة أكثر من أي وقت مضى للتفاعل مع أفكار 

العصر والحوار مع الآخرين حتى يمكن مواجهة تحدياته التي يفرضها علينا 

يوما بعد آخر.

ولاشك عندنا أن تنامي الوعي بأهمية الفلسفة ودراستها والقراءة فيها هو 

المقدمة الضرورية له��ذا التفاعل مع العصر لأن أول خطوات الطريق نحو 

امتلاك آليات هذا التفاعل. هو التفكير العقلي الواعي بأهمية مقارعة الحجة 
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بالحجة وقبول الرأي والرأي الآخر والبعد بقدر الإمكان عن التعصب الأعمى 

لفك��رة ما وخاص��ة إذا كانت هذه الفك��رة قد تجاوزها الزم��ن، إنه التفكير 

القادر على قراءة المس��تقبل م��ن خلال القراءة الواعية للحاضر والاس��تفادة 

م��ن العناصر الإيجابية في تراثنا العربي، إنه التفكير الإيجابي البناء الذي بقدر 

م��ا يتفاعل مع الآخر وي��درك متطلبات العصر بقدر ما ينجح في الحفاظ على 

الهوية الحضارية الخاصة ويغذيها باس��تمرار بالعناصر التي تلزمها لمواصلة 

التقدم الى الأمام وليس العودة الى الوراء.

إن حياتن��ا المعاصرة أيه��ا القارئ العزيز تتطلب من��ك الحرص على تنمية 

قدراتك العقلية دائما واكتساب المزيد من المعرفة بقضايا العصر ومشكلاته، 

ولتكون من خلال ذلك قادرا على المشاركة الفعالة في كل ما يجري من حولك 

م��ن تطورات، إن لم يكن بالق��درة على الفعل فعلى الأق��ل بالقدرة على إبداء 

الرأي.

ولاشك أن الفلس��فة هي البوابة الملكية لاكتساب هذه القدرة على بلورة 

المشكلات أيا كان نوعها وعلى إبداء الرأي ووضع الحلول والفروض العقلية 

اللازمة لحلها إن ما يقدمه لك هذا الكتاب الذي بين يديك س��يجعلك إن شاء 

الل��ه قادرا عىل� إدراك الدور الحقيقي الذي لعبه الفلاس��فة بالنس��بة لعصور 

الحضارة المختلفة، وس��يجعلك قادرا في ذات الوقت على المش��اركة في عصرك 

مستفيدا من الكيفية التي شارك بها هؤلاء الفلاسفة في وضع الحلول لمشكلات 

عصورهم ولرس��م خطط التقدم في المستقبل لمعاصريهم. وهذا هو جوهر ما 

نسميه بالفلسفة التطبيقية؛ تلك الرؤية الفلسفية التي تمتلكها أنت وتستطيع 

تطبيقها على كل مش��كلات حياتك س��واء العملية أو العلمية وتنجح في حل 

معضلاتها.
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ولي��س مطلوب��ا منك بعد ذلك إلا نشر الوعي ب�ين أفراد أسرتك وجيرانك 

ومجتمع��ك الكبير بع��د الصغير بأهمية الدرس الفلس��في وبأهمي��ة القراءة في 

الفلسفة ليس بغرض حفظ مذاهب الفلاسفة أو التمسك بآرائهم، بل بهدف 

اكتس��اب هذه القدرة على التفلس��ف أي القدرة على التحلي��ل العقلي للقضايا 

والمشكلات التي يواجهها الإنسان في أي عصر وليجرب كلًا منا بعد ذلك هذه 

الطريقة العقلية في الفهم وفي اس��تشراف آفاق المستقبل من هؤلاء الفلاسفة 

الذين قرأ مذاهبهم وتعرف على كيفية مواجهتهم لمشكلات عصرهم وتقديم 

الحلول لها.

د. مصطفى النشار
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الفصل الأول

مدخل عام

أولًا: المعنى الاشتقاقي للفظ الفلسفة

من المعروف أن المعنى الاش��تقاقي للفظ الفلس��فة يعود 

الى لفظين يونانيين هما Philo وتعني محبة وSophia وتعني 

الحكمة، فيكون المعنى أن الفلسفة هي محبة الحكمة.

ويقال إن فيثاغورس وهو فيلس��وف وعالم رياضي يوناني ش��هير هو أول 

من اس��تخدم هذا اللفظ، حيث س��ئل: ه��ل أنت حكيم فأجاب: أنا لس��ت 

حكيام� ولكنني محب للحكم��ة. وقد أصبح هذا اللف��ظ )أي محب الحكمة( 

يطلق على كل المبدعين في ش��تى فروع المعرفة م��ن اليونانيين وغيرهم طوال 

العص��ور القديم��ة وحتى مطلع العرص� الحديث حيث بدأت العلوم تس��تقل 

عن الفلس��فة، وأصبح الناس يفرقون بين الفلس��فة والعلم، وبين الفيلس��وف 

والعالم.

وبالطب��ع ف��إن هذا الأصل اليوناني للفظة الفلس��فة جع��ل معظم مؤرخي 

إنها ظهرت في اليونان  الفلسفة يسلمون بأن نشأتها إنما كانت في بلاد اليونان و

على غير مثال سابق. والحقيقة أن هذا الأصل اليوناني للفظ في اعتقادي أصبح 

مش��كوكا فيه؛ فقد كش��ف مارتن برن��ال M. Bernal في كتابه الش��هير أثينا 

الس��وداء Black Athena عن أن كلمة Sophia ليس��ت م��ن اصل هند أوربي 



مدخل جديد إلى  الفلسفة22

إذا  إنما هي مش��تقة من كلمة مصرية قديمة هي Sb3 بمعنى يعلم - تعليم. و و

 ph يقلب أحيانا في اليونانية ليصبح ف b عرفن��ا أن الحرف المصري القديم بي

لأدركن��ا أن الأصل اللغوي للكلمة يتطابق تماما مع التراث القديم الذي يرى 

أن كلمة Sophia واردة من مصر.

ولع��ل دعوة أفلاطون إلى البحث ع��ن أصل أجنبي لهذه الكلمة في محاورة 

أقراطيل��وس يؤكد هذا، إذ قال عن كلم��ة Sophia أنها »غامضة جدا وتبدو 

أنها ليس��ت من أصل محيل�« وعلى ذلك تكون كلمة الحكم��ة Sophia كلمة 

مصرية وما اليونانيين إلا من محبيها.

ثانياً: نشأة السؤال الفلسفي في الشرق القديم

إن الس��ؤال الفلس��في قديم ق��دم الإنس��ان، وأنه لم يكن ممكن��اً أن يعيش 

الإنس��ان الأول بدون أن يتس��اءل عن الكون الذي يعيش فيه؛ من خالقه وما 

طبيعته والى أي مصير يتجه؟ ..إلخ وبدون أن يتس��اءل عن نفسه من أين جاء 

والى أي مص�ير يتج��ه وما هي طبيعة الأفع��ال المطلوبة منه عىل� هذه الأرض 

وكيف يمكنه تكوين المجتمع الصالح الناجح؟ ..إلخ وبدون أن يتس��اءل عن 

م��ا وراء هذا الكون؛ هل هو الفراغ المطلق أم أن ثمة أكوان أو عوالم أخرى 

وراء هذا العالم وما علاقة هذا العالم بالعوالم الأخرى؟ كل هذه وتلك كانت 

تساؤلات طرحها الإنسان الذي عاش على ضفاف النيل وفي وادي الرافدين وفي 

بال�د فارس والهند والصين حيث ظهرت الحضارات الأولى في تاريخ الإنس��ان 

وهي جميعا حضارات س��بقت الحضارة اليوناني��ة، فالتاريخ المكتوب للحضارة 

المصرية القديمة مثلا يعود إلى حوالي القرن الأربعين قبل الميلاد بينما لم تعرف 

بال�د اليون��ان الحض��ارة إلا من��ذ ح��والي الق��رن الع��اشر قب��ل الميال�د.

وعلى ذلك فإن الفلس��فة باعتبارها فن التس��اؤل ومحاولة الإنسان الوصول 
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إلى أقص�ى قدر م��ن الحكمة في فهم ه��ذا العالم وفهم نفس��ه وعلاقته بالعالم 

إن كان المعنى  الطبيع��ي وم��ا ورائه قديمة قدم الحض��ارات الشرقي��ة الأولى و

الاصطلاحي والاش��تقاقي الكامل لها لم يعرفا إلا في العصر اليوناني وخاصة 

منذ ظهور الفلسفة الطبيعية على يد طاليس في القرن السادس قبل الميلاد.

وكان أرس��طو أول م��ن ش��غل بتعري��ف الفلس��فة وبإعطائه��ا معناه��ا 

الاصطلاحي الدقيق حيث عرفها بأنها علم دراسة الوجود والمقصود بالوجود 

هن��ا إنم��ا هو الوجود الع��ام؛ فإذا كان كل عل��م من العلوم يقتط��ع جزءا من 

الوجود ويدرس��ه فعلم الفلك اختص بدراس��ة الظواهر الفلكية السام�وية، 

وعلم الطبيعة اختص بدراسة الظواهر الطبيعية المادية، وعلم الحيوان يختص 

بدراس��ة الحيوانات ...إلخ، فإن الفلسفة إنما تدرس الوجود ككل وليس هذه 

الموج��ودات الجزئية، وهي ت��درس هذا الوجود ب��رده إلى علله الأولى التي لا 

يمكن أن تكون موضوعا لهذه العلوم الجزئية، فضلا عن أنها العلم الذي يدرس 

قضايا الإنس��ان ومشكلاته في عمومها وعلى رأسها قضايا الأخلاق والسياسة 

والقضايا الاجتماعية المختلفة من منظور شامل متكامل يصل الفيلسوف من 

خلاله إلى إدراك علاقة الإنس��ان بنفس��ه وبغيره من البرش�، وعلاقته بالعالم 

الطبيعي وكذلك علاقته بالله خالق هذا العالم ومبدع كل ما فيه.

وبالطبع فإن هذا التعريف الذي قدمه أرسطو في العصر اليوناني للفلسفة 

لم يك��ن هو التعريف الأوحد لها، بل اختلفت النظرة إلى الفلس��فة ومعناها 

إن ظلت مهامها ووظائفها واحدة في كل العصور. من عصر إلى عصر و

ثالثاً: مهام الفلسفة ووظائفها

لق��د كان النش��اط الفلس��في في كل العصور يتمثل في مهمتين رئيس��يتين 

للفيلسوف هما: التحليل أو النقد، وبعد التحليل يأتي التركيب.
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)1( الفلسفة بوصفها تحليلًا: 

إن أول مهام الفيلسوف هي تحليل قضايا الواقع الذي يعيش فيه، إذ يدرس 

طبيعة الفكر الس��ائد والعلاقة بين هذا الفكر الس��ائد وبين الواقع المعاش، 

ويحلل مدى صلاحية المناهج الفكرية الس��ائدة في معالجة قضايا ومشكلات 

الإنس��ان فضلًا عن أنه يدرس إمكانية الوصول إلى الحل الأمثل لهذه القضايا 

وتلك المش��كلات من وجهة نظره وبالطبع فإن هذه المهمة التحليلية يتخللها 

قيام الفيلس��وف بنقد كل الصور الس��لبية في الفكر السائد، كما يرفض كل 

الصور الس��لبية في س��لوك الناس وهو يحاول من خلال هذا التحليل النقدي 

الوصول إلى الحقيقة.

)2( الفلسفة بوصفها تركيباً: 

وبع��د التحليل يأتي التركيب، حيث إن الفيلس��وف بع��د أن يدرس واقعه 

الفكري وعلاقته بواقع الإنسان في حياته اليومية وينتقد الصور السلبية فيها 

يبدأ في نشاطه التركيبي؛ حيث يبحث عن أشمل وأدق رأي ممكن بشأن طبيعة 

الواقع ومعنى الحياة وهدفها، وهو يستهدف من هذا النشاط التركيبي تقديم 

ص��ورة متكاملة ع��ن الكون لا تغفل أي شيء من عن��اصر التجربة البشرية 

فيما يسمى »مذهب الفيلسوف«، فكأن المذهب الفلسفي لأي فيلسوف هو 

ذلك التصور المتكامل الذي يقدمه الفيلس��وف لحل كافة المش��كلات س��واء 

إن كانت وجهة نظره  كانت مش��كلات كونية أو إنس��انية من وجهة نظره و

ه��ذه لا تكون إلا بعد أن يحاول الجمع بين المعرفة النظرية للتاريخ الفكري 

للإنسان ككل وبين التجربة الواقعية للبشر سواء التجربة الفردية أو تجربة 

الجنس البشري كله في نس��ق واحد متكامل يسعى إلى تنظيم الحقائق في كل 

واحد.
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وعلى كل حال فإن هاتين المهمتين للفيلسوف يجعلانه إما أن يقدم تصويراً 

تفسيرياً للواقع أو يقدم التبرير لما يحدث فيه أو يرفضه كلية ويقدم تصوراً 

لما ينبغي أن يكون عليه الحال في الواقع مستقبلًا.

وعلى هذا تبدو وظائف الفلسفة الثلاث:

1- �تفسير الواقع: 

وه��ذه أولى وظائ��ف الفلس��فة وأبس��طها؛ حي��ث إن الفيلس��وف يكون 

مش��غولا بالنظر إلى الواقع الذي يعيش��ه ككل والتعبير عن هذا الواقع؛ لكن 

إنما التعبير  لي��س التعب�ير الذي ينقل ما يجري في��ه نقلا فوتوغرافيا حرفي��ا، و

الذي يحاول الوصول إلى أعماق هذا الواقع ومحاولة تفس�يره تفس�يرا ش��املا 

بحيث يصل إلى علل ما يجرى فيه من أحداث سواء كانت علمية أو سياسية 

أو اجتماعي��ة أو اقتصادي��ة. والوص��ول إلى ه��ذه العل��ل البعي��دة للأحداث 

وللظروف التي يعايشها الفيلسوف في واقعة لا تكون إلا إذا ربط الفيلسوف 

بين الأحداث الجارية الحاضرة وبين الأحداث الماضية، وهو في هذا وذاك لا 

يهدف إلى اس��تعراض هذه الأحداث استعراضا تاريخيا كما يفعل أي مؤرخ 

إنما هو يس��تعرضها استعراضاً كليا بهدف تقديم الفهم الشامل  واعي فقط و

لها. ومن ش��أن هذا الفهم الش��امل أن يس��اعده على التنبؤ بما يمكن أن يكون 

في المستقبل س��واء كان هذا المستقبل س��يكون مجرد امتداد لأحداث الماضي 

والحاضر أو سيكون قطيعة معه وسيشهد تغييرا ضروريا أو محتملًا.

ولا ش��ك أن فروعاً معينة من الفلس��فة تبدو في غاية الأهمية في هذا الإطار 

التفسيري الذي تقوم به الفلس��فة مثل فلسفة اللغة، وفلسفة التاريخ، وفلسفة 

السياسة فهذه الفروع الفلسفية الحديثة برهنت على أن الفيلسوف المهتم بتفسير 

إنما يس��عى إلى  الواق��ع لا يقف عند النظر فيما يجري فيه من أحداث جزئية و
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الإلمام بعلل هذه الأحداث البعيدة، والى استشراف ما يمكن أن يحدث مستقبلا 

من تطورات فضلا عن أنه يحاول بلورة صورة ما لهذا المستقبل.

وعىل� ذلك فإن مهمة الفيلس��وف هن��ا كما هي دائما ليس��ت مجرد وصف 

الواقع وتفس�يره بل إنه يس��عى دوماً إلى تجاوز هذا الواقع سواء بالرجوع إلى 

ما ورائه والبحث عن العلل البعيدة لما فيه، أو بالنظر إلى المس��تقبل والبحث 

عما يمكن أن يكون فيه.

2- تبرير الواقع: 

إن الوظيف��ة التبريري��ة للفلس��فة إنما تعين� أن ثمة فلاس��فة أيديولوجيين 

تتلخ��ص مهمته��م في عصر ما في تبرير م��ا يجري فيه من أح��داث. وفي هذا 

يبذل الفيلس��وف جهدا في إقناع معاصريه في أنه لن يكون في الإمكان أبدع 

مم��ا ه��و كائن فعلا ومن ث��م فهو يبحث معه��م ولهم عن كيفي��ة التوافق مع 

ظ��روف العصر والتعايش معها م��ن خلال فهم أبعادها س��واء كانت أبعادا 

إيجابية أو سلبية.

ولا ينبغ��ي التقلي��ل م��ن أهمي��ة ه��ذه الوظيف��ة للفلس��فة في أي عصر من 

عصورها نظرا لأنه ما من عصر إلا وفيه مستجدات وتطورات ينبغي التلاؤم 

معها والتكيف معها ومع نتائجها.

إن الإنس��ان إنم��ا يبح��ث دائما عن الحي��اة الس��عيدة أيا كان��ت الظروف 

الخارجي��ة التي يحيا فيها ويعاي��ش أحداثها وهو لا يمكن��ه وحده أن يلتمس 

طريق هذه الحياة السعيدة ولا أن يعرف صورتها.

وم��ن هنا ي��أتي دور الفيلس��وف الذي يمكن��ه من خلال دراس��ة ظروف 

هذا العصر الذي يعايش��ه ومعرف��ة أبعاده ومدى إمكانية تغييرها، أن يرس��م 

طريق��اً للس��عادة الفردية في ظ��ل مجتمع يعاني م��ن الظلم أو القه��ر الذي قد 
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تمارس��ه سلطة ما سواء كانت سلطة سياس��ية أو دينية. لقد فعل هذا فلاسفة 

الرواق في العصر الروماني؛ حينما اشتد بطش أباطرة روما وزادوا من قهرهم 

وس��طوتهم بدأ هؤلاء الفلاسفة يرسمون للناس طريقا لالتماس السعادة رغم 

كل الظروف الخارجية غير المواتية، فأوضحوا أن التماس السعادة يكون من 

الوعي بأن لا أحد يستطيع التحكم في نفس الفرد وفي سعادته الداخلية حتى 

إن أمكن��ه التحكم في حياة الجس��م أو إيذائه وضرب الرواقيون أنفس��هم  و

أروع الأمثلة على ذلك؛ فقد واجه س��ينكا الموت ببس��الة وشجاعة أزعجت 

الطاغي��ة نيرون الذي أمر بأن يقتل س��ينكا نفس��ه بقطع أح��د شرايينه وظل 

س��ينكا ين��زف الدم وهو يخط��ب في تلاميذه مؤكدا على المب��ادئ الرواقية في 

أن لا أحد يملك إرادة الإنس��ان في السعادة، وأنه لابد من أن يحيا البشر جميعاً 

أخوة س��عداء في محبة وسال�م، وأن عهد الطغيان والقهر إلى زوال وأن البشر 

بإمكانهم التماس السعادة في ذاتهم رغم قسوة الظروف.

وهك��ذا فع��ل ابكتيتوس الرواقي الذي كان عبدا لأحد الس��ادة فأراد أن 

يعاقبه ذات يوم فأخذ يلوي ساقه فأخبره ابكتيتوس وهو يبتسم أنه سيكسر 

س��اقه، ولما رآه سيده مبتسما ولا يصرخ من شدة الألم أخذ يلوي ساقة أكثر 

حت��ى كسرت فما كان من ابكتيتوس إلا أن قال لس��يده دون أن يفقد قدرته 

على التحكم في نفسه: ألم أقل لك يا سيدي أنك ستكسر ساقي.

إن تل��ك الفلس��فة الرواقي��ة لم يكن أعلامها يس��تهدفون تبري��ر الواقع 

بش��كل س��لبي يبرر أفعال هؤلاء الأباطرة الذين كانوا من أشد حكام الدنيا 

ظلما وجنوناً، بل استهدفوا التأكيد على أنه يمكن للإنسان إذا ما امتلك ارداته 

جيدا ووعي الدور المنوط به من قبل القدر )أو العناية الإلهية( أن يؤدي هذا 

الدور بإيجابية وفهم وبدون أن يفقد سعادته الداخلية تحت أي ظروف مهما 

كانت قاسية أو مؤلمة.
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ولا ش��ك أن المسيحيين الأوائل في القرون الأولى للميلاد قد تحملوا عبء 

إيمانه��م الذي لم  الظل��م وش��دة الع��ذاب ونجحوا في الحفاظ عىل� عقيدتهم و

يتزعزع بالدين الجديد، قد تأثروا في ذلك بهؤلاء الفلاس��فة الرواقيين الذين 

عاصروهم.

وما فلاسفة الرواق إلا مجرد مثل قديم على إمكان تبرير الواقع بالتكيف 

الإيجابي معه رغم قسوة ما فيه من ظروف، لكن الأمثلة على ذلك التكيف لم 

تتوقف طوال تاريخ الفلس��فة س��واء في العصور الوسطى مسيحية كانت أو 

إسلامية أو في العصور الحديثة.

3- تغيير الواقع: 

إن هذه الوظيفة تضطلع بها الفلسفة إذا وجد الفيلسوف في عصر ما أن ثمة 

أمراضاً في الواقع الفكري أو الاجتماعي أو السياسي ...إلخ تستدعي العلاج 

ولم��ا كانت المهمة الأولى للفيلس��وف هي تحليل الواق��ع فهو يصل من خلال 

ه��ذا التحليل إلى تش��خيص هذه الأمراض التي يعاني منه��ا مجتمعه. وبالطبع 

فإنه يركز في تحليله على الأمراض الفكرية لأن الفيلس��وف إنما يرى دائما أن 

الفكر هو الذي يقود الواقع، وأن النظر إلى الصورة السائدة للفكر في مجتمع 

ما تكش��ف ع��ن طبيعة هذا المجتم��ع ومدى تخلفه أو م��دى تقدمه. ومن ثم 

فهو عادة ما ينجح في معرفة صورة هذا الفكر الس��ائد ويش��خص الأمراض 

التي يعاني منها مجتمعه في هذا العصر الذي يعيشه، وعادة ما يكتشف أن ثمة 

ضرورة لنق��د هذا الواقع الفكري بالكش��ف عن الأم��راض التي يعاني منها 

ومن ثم فهو يتس��اءل عن كيفية تخلي��ص مجتمعه من هذه الأمراض الفكرية 

الت��ي جمدت مجتمعه أو الت��ي تعوق تقدمه وتطوره. وم��ن هنا تأتي دعوته إلى 

ضرورة تغيير هذا الواقع إلى الأفضل وهو عادة ما يرسم صورة لهذا الأفضل 
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الذي يراه من وجهة نظره في كافة مجالات الحياة أو في ذلك المجال الذي ركز 

في تحليلاته عليه.

هكذا فعل أفلاطون فيلس��وف الفلاس��فة حينما اكتش��ف م��ن النظر في 

ظروف مجتمعه السياس��ية والاجتماعية التي كثرت أمراضها لدرجة أن أعدم 

الأثينيون س��قراط وهو الذي حاول إصلاح حال آثينا ومواطنيها، اكتش��ف 

ضرورة رس��م صورة للمجتمع السياسي وكيف ينبغي أن يكون؛ فرسم معالم 

للمجتمع الأمثل من وجهة نظره فيما عرف لديه بالدولة المثالية التي تستند على 

أن يحقق كل فرد أولًا العدالة داخل نفس��ه بإقامة التوازن بين وظائف نفس��ه 

ع��ن طريق ممارس��تها متحلياً بالفضائل الثلاث: العفة والش��جاعة والحكمة، 

إذا م��ا نج��ح كل فرد في التحلي بفضيل��ة العدالة داخل نفس��ه بالتحلي بهذه  و

الفضائ��ل الثلاث فإنه س��يصبح حتماً أح��د أفراد ذلك المجتم��ع الأمثل الذي 

ي��ؤدي فيه كل ف��رد وظيفته داخل طبقت��ه على أكمل وجه متحلي��اً بالفضيلة 

السياس��ية المناسبة، إذ يتحلى المنتجون بفضيلة العفة، ويتحلى الجنود بفضيلة 

الشجاعة، ويتحلى الحكام بفضيلة الحكمة.

وهكذا كانت دعوة أفلاطون إلى ضرورة تغيير المجتمع من أفراد يبحثون 

ع��ن تحقيق مصالحهم الذاتية غير عابئين بمصلح��ة المجتمع ككل، إلى مجتمع 

يتك��ون من أفراد يتحلى كلًا منهم بهذه الفضائل الضرورية لصلاح المجتمع 

الإنساني ككل.

وه��ذا مجرد مث��ل قديم بدأت منه وس��ارت على دربه المذاهب الفلس��فية 

الكبرى في تاريخ الفلس��فة، تلك المذاهب التي رس��مت دائما صورة لما ينبغي 

أن يكون عليه الحال في المس��تقبل بعد أن رفضوا صورة الواقع الذي عايش��وه 

وانطلق��وا في رس��م مع��الم مذاهبهم الفلس��فية الجديدة من خلال تش��خيص 
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أمراض��ه. ولع��ل أب��رز الأمثلة على تل��ك المذاهب؛ مذاهب فلاس��فة العصر 

الحدي��ث الأوائ��ل بيك��ون ودي��كارت اللذين رسام� مناهج جدي��دة للتقدم 

الفلس��في والعلم��ي مع مطلع العرص� الحديث، ومذاهب فلاس��فة الليبرالية 

الحديثة كجون لوك ومونتسيكو وجون استيوارت مل وغيرهم أولئك الذين 

دع��وا إلى ضرورة الانتق��ال من ص��ورة المجتمعات الاقطاعي��ة التقليدية إلى 

مجتمعات تؤمن بالحرية السياس��ية والاجتماعية بكافة أش��كالها ثم بالحرية 

الاقتصادي��ة الت��ي تتي��ح للف��رد أن يمتل��ك بقدر م��ا يعمل وينجح في توس��يع 

أعمال��ه الناجحة لصالح تق��دم مجتمعه ورفاهية أفراده ث��م نجد أبرز الأمثلة 

على تلك الفلس��فات الداعية إلى تغي�ير الواقع حتى ولو كان ذلك عن طريق 

التدخل والعمل المباشر في الواقع، الفلس��فة الماركس��ية الت��ي جاءت لتدعو 

إلى ضرورة الانتق��ال م��ن المجتمعات الرأسام�لية التي تمخ��ض عنها أمراضاً 

سياس��ية واجتماعي��ة واقتصادية خطيرة ش��خصها أعلامه��ا خاصة ماركس 

وانجلز جيداً، إلى المجتمع الاشتراكي ثم إلى الشيوعية الكاملة بعد ذلك حتى 

يتحق��ق المجتمع الأمثل من وجه��ة نظرهما، ذلك المجتمع ال��ذي حلموا بأنه 

س��يوفر الحلول المثلى للمش��كلات التي ترتبت على تطبيق النظم الاقتصادية 

والسياسية الليبرالية.

وهكذا نجد سلس��لة من الفلسفات التي ظهرت في العصر الحديث والتي 

دعت إلى تغيير الواقع س��واء على الصعيد الفك��ري والعلمي أو على الصعيد 

السياسي والاجتماعي أو على الصعيد الاقتصادي.

والحقيق��ة أن��ه ما أن يظه��ر مذهب يدع��و إلى تغي�ير الواق��ع إلى صورة 

معين��ة لما ينبغ��ي أن يكون علي��ه المجتمع في عصر ما، حت��ى يظهر بعد فترة 

أن ثم��ة مش��كلات وأمراضاً نتيجة محاول��ة تطبيق هذا ال��ذي كان “ما ينبغي 

أن يكون”، وهذه المش��كلات والأمراض الجديدة الت��ي ترتبت على التطبيق 
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كانت الس��بب في أن تظهر فلسفات أحدث تدعو إلى تجاوز تلك المشكلات 

بتقدي��م حلولًا جديدة تمثلت في تلك المذاهب الفلس��فية الأحدث وعلى هذا 

النحو تتطور الفلس��فة وتتجدد المذاهب الفلس��فية من خلال نقد المذاهب 

السابقة وانعكاساتها في الواقع.

إن الفلسفة بهذا دعوة دائمة إلى تجاوز الواقع المعاش إلى واقع جديد أكثر 

تحقيقاً للسعادة الإنس��انية، ولما كانت السعادة نسبية ومتأثرة بظروف معينة 

في كل عرص�، فإن المذاهب الفلس��فية تق��ود عجلة التقدم الإنس��اني بتقديم 

الآف��اق الجديدة التي ينبغي لهذا المجتم��ع أو ذاك، في هذا العصر أو ذاك، أن 

ينتقل إليها حتى يحقق مرحلة جديدة من تقدمه.

رابعاً: الفلسفة والواقع )الفلسفة مرآة الواقع(

إن الفلس��فة في ض��وء م��ا قدمنا إنما هي النش��اط العقلي الذي يس��عى فيه 

الإنس��ان عموماً إلى فه��م طبيعة الكون وطبيعة نفس��ه والعلاقات بين هذين 

الأمرين في التجربة الإنس��انية ككل والفيلسوف في س��عيه الدائب إلى فهم 

ذلك إنما يس��تفيد من اكتشافات العلماء ورؤى الفنانيين والأدباء والمتصوفة، 

وم��ن نتائج أبح��اث المؤرخين ولذلك فهو يقدم في رؤيته الفلس��فية خلاصة 

ثقافة عصره كله فضلا عن أنه يحاول استشراف آفاق المستقبل بتقديم رؤيته 

ح��ول ما ينبغ��ي أن يكون عليه الحال في كافة القضايا التي تش��غله وتش��غل 

معاصريه.

وم��ن هنا ن��درك أن الفلس��فة والفيلس��وف لم يكونا منفصل�ين يوما عن 

الواق��ع المع��اش؛ فالفيلس��وف دائما اب��ن عصره يعي��ش كافة قضاي��ا مجتمعه 

إذا كان ينتهي  الفكرية والسياسية والاجتماعية والاقتصادية ويعبر عنها، و

إلى تقدي��م رؤي��اه حول ما ينبغي أن يكون عليه الح��ال، فإن ذلك يكون من 
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خال�ل هذه المعايش��ة للواقع الذي يحي��ا فيه. ومن ثم فاتهام الفيلس��وف بأنه 

الرج��ل الخيالي ال��ذي يعيش في برجه العاجي بعيدا ع��ن الناس وعن المجتمع 

إنم��ا هو اتهام باطل، لأن الفيلس��وف حتى وهو في حالة العزلة التي تس��اعده 

على بلورة أفكاره إنما يكون شغله الشاغل هو كيف يصل إلى حلول لمشاكل 

مجتمعه. وليس أدل على ذلك من أن القضايا الأساس��ية التي يعالجها الفلاسفة 

تختل��ف من عرص� إلى عصر حس��ب ما يس��تجد في هذا العرص� أو ذاك من 

إذا كان العلماء  متغ�يرات ومش��كلات تتطلب ال��درس وتقدي��م الحل��ول. و

يقدم��ون الحل��ول الجزئي��ة كل في ميدان تخصص��ه؛ فإن الفلاس��فة يقدمون 

الرؤية المستقبلية الشاملة التي يتحرك في إطارها وعلى هداها هؤلاء العلماء؛ 

ففي العصر اليوناني مهد الفلاس��فة الطريق إلى فهم العالم الطبيعي ووضعوا 

كافة المش��كلات المتعلقة بذلك على بس��اط البحث العلمي دون أن ينجحوا 

في تقديم الحلول إلا للمش��كلات التي تتعلق بفهم طبيعة الإنس��ان ومشاكله 

خاصة المشكلات الأخلاقية والسياسية والاجتماعية.

وفي العصر الوسيط تغير الحال بظهور الأديان فظهرت المسيحية وبعدها 

ظهر الإسال�م، فكانت المش��كلة التي واجهها الفلاس��فة هي كيفية التوفيق 

ب�ين م��ا جاءت ب��ه الأديان السام�وية وب�ين ما قال ب��ه الفلاس��فة العقليون 

وشغلتهم قضية نزول الشريعة موافقة لما اهتدى إليه العقل الإنساني وخاصة 

في فلس��فات كبار الفلاس��فة الس��ابقين من أمثال أفلاطون وأرسطو، وكانت 

الرس��الة الحضارية التي أداها فلاسفة الإسلام للبشرية آنذاك هي محاولاتهم 

إثبات أن ما أتت به الشريعة الإسلامية يتوافق مع العقل، وأن الحق لا يضاد 

الح��ق، فما توصل إليه الفلاس��فة حول أصل الوج��ود وطبيعته وحول طبيعة 

الإنس��ان ومص�يره إنم��ا أكدته الشريع��ة الإسال�مية فضلًا ع��ن أن الشريعة 

أوضحت ما كان غامضا أمام عقول الفلاس��فة واتخذ فلاس��فة الإسال�م من 
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ذل��ك دليلًا على عمومية الشريعة الإسال�مية وصلاحيتها ل��كل زمان ومكان 

لأنه من الحتمي أن ينتهي أي عقل مفكر موضوعي إلى الإيمان بالوجود الإلهي 

وبواحدي��ة الإله وبضرورة أن يكون هناك ثواب وعقاب في الآخرة يس��تند 

إلى أفعال الإنسان في هذه الحياة، فإن كانت أفعاله خيرة لاقى المصير الحسن 

إن كانت شريرة استحق العقاب الأخروي. و

وهكذا الحال في العصور الحديثة حيث ظهرت الحاجة الملحة إلى ضرورة 

التق��دم العلمي بانفص��ال العلوم عن الفلس��فة وعن الدي��ن، فكانت الدعوة 

الأساس��ية للفلاس��فة في مطل��ع العصر الحدي��ث إلى مناهج علمي��ة وفكرية 

جدي��دة تقود ه��ذا التقدم في مختل��ف المجالات، فكانت دع��وة ديكارت إلى 

تجديد الفكر الإنس��اني عن طريق اصطناع الش��ك في كل شيء حتى يتمكن 

العقل من قبول الحقيقة على أس��اس من معيار »البداهة والوضوح«، وكانت 

دعوة بيكون إلى تجديد العلم على أساس من استخدام المنهج الاستقرائي الذي 

يب��دأ بملاحظة الظواهر كما تحدث فعلًا في العالم الطبيعي دون الالتفات إلى 

آراء السابقين العلمية خاصة وأن تلك الآراء التي قيلت كانت في أغلبها مجرد 

وجهات نظر عقلية حول الظواهر الطبيعية.

ولما طغى التقدم العلمي إلى حد تهديد قدرات الإنسان الإبداعية وتدمير 

البيئة الطبيعية بمختلف أنواع التلوث بدأ الفلاسفة في العصر الحالي يتجهون 

إلى مناقش��ة تأثير التقدم التقني والعلمي على الإنس��ان محاولين ترشيده لصالح 

الإنس��ان. وقد ب��دأوا يدقون ناقوس الخط��ر لتنبيه الق��ادة وعلماء العصر إلى 

ضرورة مراعاة التوازن بين مطالب الإنس��ان المادية ومطالبه الروحية، والى 

مراع��اة التوازن بين البيئة الطبيعي��ة والبيئة الاصطناعية وضرورة ألا تطغى 

البيئة الصناعية لدرجة تفقد الإنسان الإحساس بالبيئة الطبيعية والاستمتاع 

بها حتى لا يفقد فطرته إلى خلق الله عليها.
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إن الفلس��فة إذن في كل عصورها كانت تساير مشكلات العصر وتتجدد 

معها وكانت دائما مرآة تعكس مدى تعقد وتجدد مشكلات كل عصر، وكان 

الفلاس��فة دائما يحاولون الارتقاء بالإنسان إلى الأفضل عبر تحليلاتهم النقدية 

للمش��كلات القائمة ومحاولة وضع الحلول الش��املة له��ا. ويخطئ من يظن أنه 

يمك��ن للإنس��ان أن يعيش بدون فلس��فة، فالإنس��ان بوصفه الكائ��ن العاقل 

الأوح��د في هذا العالم إنما مي��زه الله بالعقل والتفكير، وبمجرد أن يس��تخدم 

الإنس��ان العادي عقل��ه في تقدير الأمور وفي اس��تشراف آف��اق الواقع الذي 

يعيش فيه فهو يفعل فعلًا من أفعال التفلسف.

خامساً: بين الحكمة العملية والفلسفة

ويمكن أن نميز بين هذا النوع من التفلسف الذي يقوم به الإنسان العادي 

حينما يفكر في أمور حياته وفيمن حوله وفي كيفية التعامل مع نفسه وجيرانه 

ومع الآخرين عموماً، وبين فعل التفلسف الذي يقوم به الفيلسوف على أساس 

التميي��ز بين الغايات التي يس��تهدفها كل من الإنس��ان العادي والفيلس��وف، 

فالإنسان العادي حينما يتفلسف ويحاول تكوين وجهة نظر معينة حول كل 

ما يدور حوله فإنما يقتصر تفلس��فه عىل� تقديم نوع من الحكمة العملية التي 

تكون عادة نتيجة تراكم خبراته وثقافته الشعبية، بينما يستهدف الفيلسوف 

المحرت�ف من فلس��فته تقديم نوعا آخر من الحكمة يمكن أن نس��ميه الحكمة 

النظرية، فالفيلسوف يفكر لكي يقدم لنا تحليلًا شاملا لمشكلاتنا العامة وليس 

فقط لمش��كلاته الخاصة، إنه يفكر لكي يقدم حلولًا ش��املة لهذه المش��كلات 

إن كانت هذه الحلول تتسق مع مذهبه الفكري العام. و

وفي اعتقادن��ا أن الفارق بين نوعي الحكم��ة ليس كبيرا بالقدر الذي يبدو 

علي��ه في نظر الكثيرين؛ إذ أن أول الفروق بين الحكمة العملية التي يصوغها 
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الإنس��ان العادي وب�ين الحكمة النظرية الت��ي يقدمها الفيلس��وف المحترف 

يكمن في أن الأول يعبر عن حكمته الخاصة مس��تخدماً لغة بسيطة هي تلك 

اللغة التي يس��تخدمها عادة الإنس��ان العادي في حديثه اليومي أما الثاني فهو 

يعرب� عن فلس��فته الخاصة مس��تخدما المصطلح��ات الفلس��فية الدقيقة التي 

عادة ما يس��تخدمها الفلاس��فة للتعبير ع��ن أفكارهم حينما تبلغ ح��داً معيناً 

من التجريد ولا يضير الفيلس��وف استخدام المصطلحات الفنية الخاصة لأن 

الفلسفة ككل العلوم علم له مصطلحاته الخاصة.

وربم��ا تكون هذه المصطلحات الفنية التي درج الفلاس��فة على صياغتها 

والتعبير عن مذاهبهم الفلسفية من خلالها هي السبب الرئيسي في ذلك الحاجز 

الكبير الذي يفصل بين معظم الفلاس��فة وبين عامة الناس. والحقيقة التي لا 

ش��ك فيها أنه بمجرد أن يتعرف الإنس��ان العادي على معنى هذه المصطلحات 

التي يستخدمها هذا الفيلسوف أو ذاك فإنه يتعجب لوجوه الشبه الكثيرة التي 

قد تبدو بين فلسفة هذا الفيلسوف وبين ما يؤمن هو به في حياته العادية.

أما الف��ارق الثاني بين الحكمة العملية والحكمة النظرية الفلس��فية، فهي 

تبدو حينما نقارن مثلًا بين أي مثل ش��عبي نؤمن به، وبين أي مذهب فلسفي 

نطلع عليه؛ فس��نجد أن الحكمة العملية الش��عبية تقوم على التكثيف الشديد 

للعبارة حيث يريد الحكيم أن يعبر بعبارة واحدة قصيرة عن خلاصة تجربته 

الطويلة في الحياة، بينما نجد أن الفيلس��وف يمتاز بقدرته الفائقة على التحليل 

والنظر في التفاصيل ورد كل الأشياء مهما كانت ضئيلة إلى أسبابها وهو حينما 

يفع��ل ذلك إنما يفعله لكي يك��ون تفكيره صريحاً وواضحاً، ولكن المش��كلة 

أنه ليس ل��دى معظم الناس القدرة الكافية أو الدافع الكافي لكي يتابعوا هذه 

التحليلات الدقيقة حتى تتكش��ف أمامهم الحقيقة التي يسعى الفيلسوف إلى 

إثباتها من خلال تحليلاته هذه. إظهارها و
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ولع��ل الفارق الثال��ث بين الحكم��ة العملية والحكم��ة النظرية يكمن في 

أن الحكم��ة العملية ت��أتي متفرقة وأحيان��اً متناقضه مع بعضه��ا البعض مثلما 

نج��د في أمثالن��ا الش��عبية التي ق��د تتناقض ح��ول الموضوع الواح��د؛ فنحن 

نق��ول مثلا »أصرف ما في الجي��ب يأتيك ما في الغيب« بينام� يقول مثل آخر 

»القرش الأبيض ينفع في اليوم الأسود«!!، أما المذاهب الفلسفية التي يقدمها 

الفلاس��فة فتتميز بالإح��كام العقلي الذي يقوم على التنظي��م الدقيق للأفكار 

وعلى تتابعها المنهجي المصحوب عادة بالأدلة والبراهين لدرجة أنه إذا وجدنا 

لدى الفيلسوف أي تناقض بين الأفكار داخل مذهبه كان ذلك مدعاة للهجوم 

عليه ونقد مذهبه.

ومع كل تلك الفروق التي تب��دو بين حكمتنا العملية التي نهواها ونتمنى 

أن نوصف بها، وبين الحكمة الفلسفية التي كثيراً ما نبتعد عنها ونخاف منها. 

ف��إن الحقيق��ة أن هذه الف��روق تتضاءل إذا ما أصر كل منا عىل� أن يتعلم من 

الفيلسوف هذه المميزات الثلاثة التي يتمتع بها:

1- �اس��تخدام المصطلح��ات الدقيق��ة في التفكير برش�ط أن يكون هناك 

اتفاق على استخدام كل منها بمعنى محدد وهنا يكون دور المنطق هاماً 

في حياتنا اليومية.

2- �الالتزام بتحليل الأفكار التي يؤمن بها وردها إلى أصولها حتى تكتسب 

الوضوح المطلوب ويفهم كل منا رأي الآخر حتى ولو رفضه أو انتقده 

فيما بعد.

3- �أن نعرب� ع��ن أفكارن��ا بطريق��ة منهجية منس��قة بحيث ت��أتي النتائج 

متسقة مع المقدمات التي نبدأ منها التفكير في أي موضوع وهذا يؤدي 

بالضرورة إلى إزالة أي تناقض في التفكير ويجعله واضحا.



37 الفصل الأول: مدخل عام

سادساً: بين الفلسفة والعلم

إذا كنا قد ميزنا في الفقرة الس��ابقة بين الحكمة العملية حكمة الإنسان  و

العادي وبين الحكمة النظرية التي هي الفلسفة، فإن تمييزاً آخر نراه ضروريا 

بين الفلس��فة والعلم وبالطبع فإن فروقاً كثيرة بين الفلس��فة والعلم من حيث 

نقط��ة البدء الت��ي ينطلق منها كلاهم��ا ومن حيث موضوع��ات البحث ومن 

حيث المنهج المتبع في الدراسة فضلًا عن النتائج التي يرجى الوصول إليها.

فم��ن حيث نقطة البدء التي ينطلق منه��ا العلم فهي بالطبع الواقع الجزئي 

المح��دود، فموضوعه هو دراس��ة هذه الوقائ��ع أو الظواه��ر الجزئية في هذا 

العالم الطبيعي. وبالطبع فإن كل علم يقتطع جزء من هذه الظواهر ويختص 

بدراستها، فعلوم الحياة تختص بدراسة الكائنات الحية، إذ تدرس علوم الحيوان 

الظواه��ر الحيواني��ة وكل ما يتعلق به��ا، وعلوم النبات ت��درس كل ما يختص 

بالنباتات، وعلم الفلك يختص بدراس��ة الظواه��ر الجوية وحركة الكواكب 

والأفلاك. وهكذا.. بينما الفلس��فة ينطلق فيها الفيلسوف من دراسة ما وراء 

هذا الواقع المحس��وس؛ فالفيلس��وف حتى وهو يلاحظ الواقع الذي يعايشه 

س��واء المتعلق بالإنسان وقضاياه، أو الطبيعة ومشكلاتها لا تتركز ملاحظاته 

عىل� جزئي من الجزئيات بقدر ما يلاحظ مدى الارتباط بين جزئيات ظاهرة 

كلية معينة فنقطة بدء الفيلس��وف هي دراس��ة الكل الماثل في جزئياته، بينما 

نقطة بدء العالم دراسة الجزئيات للوصول إلى النتيجة الكلية.

وبالطب��ع ف��إن ثمة ج��دلًا بين الفلس��فة والعل��م في هذه المس��الة فكلاهما 

يس��تفيد م��ن الآخر فتأملات الفلاس��فة كثيراً م��ا أفادت العلام�ء في تفهمهم 

للظواهر الطبيعية، وكثيرا ما قادت حدوس الفلاسفة التطور العلمي وأحيانا 

ما تس��بقه، وتاريخ الفلس��فة يزخر بأولئك الفلاسفة الذين نجحوا من خلال 
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تأملاتهم العقلية وملاحظاتهم الحس��ية أن يسبقوا بحوث العلماء حول تفسير 

الطبيع��ة؛ فمنذ ظهور الفلس��فة اليونانية نج��د ديمقريطس في القرن الخامس 

قبل الميلاد يتحدث عن الذرة كأصل للعالم الطبيعي، ونجد فيثاغورس يسبق 

علماء العصر الحاضر في ضرورة تفس�ير الطبيعة تفس�يراً عددياً ويربط بين 

فه��م الطبيعة وب�ين المعرفة الرياضي��ة ويتحدث عن أن ماهي��ة أي شيء إنما 

تكمن في ش��كله الهن��دسي المعبر عنه بخطوط ونقاط )أي بالأعداد حس��ب 

التصور اليوناني للأعداد(.

إذا كان ذلك قد حدث في الماضي البعيد، فقد حدث مثله في كل العصور  و

فقد كان الفلاس��فة من أمثال فرنس��يس بيكون ورينيه ديكارت واسبينوزا 

وليبنتز وغيرهم من اصحاب الاكتش��افات العلمي��ة الباهرة ومن مَن ابتدعوا 

المناهج الحديثة في التفكير العلمي والفلسفي على حد سواء.

إذا كان هذا عن اس��تفادة العلم من تأملات الفلاس��فة، فإن الفلاسفة  و

أيضا قد وظف��وا العلم والنظريات العلمية في فلس��فاتهم المختلفة، وقد بلغ 

هذا التوظيف الفلس��في للعلم ذروته في العرص� الحديث؛ حيث غلب على 

فلس��فات هذا العصر الطابع العلمي وصارت جميعا تس��مى نفسها فلسفات 

علمي��ة نظرا لاس��تفادة معظم التيارات الفلس��فية المعاصرة م��ن العلم؛ فقد 

غل��ب على ه��ذه الفلس��فات المعاصرة الطاب��ع الوصفي الذي يلت��زم بحدود 

الواقع مثلهم في هذا مثل العلماء؛ فتيارات مثل الوضعية التقليدية والوضعية 

المنطقي��ة، والبراجماتية والواقعية الجديدة والفلس��فة التحليلية والفلس��فة 

الماركس��ية، ب��ل وفلس��فة الظواه��ر أو الفلس��فة الفينومينولوجي��ة.. كلها 

تيارات تلتزم بحدود الواقع وتنطلق منها وتكاد تقف في تفسيره عند حدود 

الوص��ف س��واء كان التركيز على الظواهر الإنس��انية أو عىل� فهم الوجود 

إدراك حقيقت��ه، س��واء كان الاهتمام منصباً لديهم عىل� ظاهرة اللغة كما  و
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عند التحليليين أو منصبا على التماس طريق جديد لحياة الإنس��ان كما عند 

البراجماتيين والماركسيين.

وبالطبع فإن من الضروري أن ندرك أنه على الرغم من هذا الجدل الدائر 

بين البحث الفلسفي والبحث العلمي واستفادة كلًا منهما من الآخر وتوظيف 

كلا منه��ا لنتائج الآخر، فإن منهج البحث لا يزال مختلفا؛ فنظرة الفيلس��وف 

لا ت��زال هي النظرة الكلية الش��املة للظواهر التي يفكر فيه��ا ويتأملها. إذ 

لا يزال الفيلس��وف غير معين� بالبحث في العلل القريب��ة للظواهر ولا يزال 

لا يعنيه الوصول إلى تفس�ير جزئي لظاه��رة جزئية ما بقدر ما يعنيه الوصول 

إلى العلة الكلية لسلس��لة ما من الظواهر تنتمي لموضوع ما في مجالات الحياة 

المختلفة أو في مجال دراسة الوجود ككل.

وعىل� العكس من ذل��ك لا يزال العلماء يس��تخدمون منهج��اً تجريبيا في 

دراس��ة الظواهر رغم اتساع مس��احة اس��تخدامهم للعقل والتأمل العقلي في 

الوصول إلى الافتراضات المزمع أن تفسر الظواهر أو في ابتداع طرق جديدة 

للتفسير العلمي.

ومعنى ذلك أن الفلسفة لا يزال يغلب عليها الطابع العقلي والتحليل الكلي 

الش��امل للظواهر رغم اعتراف الفلاس��فة وخاصة في العصر الحاضر بأهمية 

النظ��رة التجريبي��ة والاس��تفادة منها فهم ظواه��ر الحياة والوج��ود، كما أن 

العلم لا يزال يغلب عليه الطابع التجريبي المس��تند على الملاحظات الحس��ية 

المباشرة أو غير المباشرة للظواهر رغم اتس��اق أفق العلماء في العصر الحاضر 

واعترافهم بدور كبير للعقل في قيادة التقدم العلمي سواء في تفسير الظواهر 

أو في ابتداع المناهج الجديدة للبحث العلمي.

إن الفلس��فة والعلم طريقان ضروريان لاكتش��اف الحقيقة ولاس��تمرار 
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تقدم البشر في فهم العالم وحقيقة الوجود الذي يعيشونه ولا غنى للإنسان إن 

 أراد أن يستمر الإطراد في التقدم الذي يصنعه - وهو لاشك صانعه رغم أنفه - 

عن وجهي إدراك الحقيقة: الوجه الفلسفي والوجه العلمي.

وق��د يقول قائل هن��ا: أن أهمية الفلس��فة في العصر الح��اضر تتضاءل إذا 

قيست بأهمية العلم وبدوره الخطير في حياة البشر!

ولهذا القائل اقول: لقد انقضى ذلك العصر الذي قللت فيه بعض التيارات 

الفلس��فية والعلمية من دور الفلس��فة، بل وتصورت أنها ماتت أو لم يعد لها 

أي دور.

فالحقيق��ة الت��ي تجلت في عصرنا الح��الي أن التقدم العلم��ي المطرد بما يترتب 

إلى الحياة  علي��ه م��ن تكنولوجيات متط��ورة تغير حياة الإنس��ان إلى الأفض��ل و

الأكثر رفاهة وس��عادة كل يوم. إن هذا التقدم ذاته كان له من الآثار الس��لبية 

المدم��رة عىل� الطبيعة والخطرة على حياة الإنس��ان ما دعى الجميع إلى الش��عور 

بأهمية الفلسفة في الحد من هذا التوجه العلمي نحو المزيد من المخترعات ذات 

الآثار السلبية على حياة الإنسان وعلى تدمير البيئة الطبيعية التي يحيا فيها!

إن فروعاً جديدة للفلس��فة تتس��م بالنزعة التطبيقية قد ظهرت وتطورت 

لتواك��ب ه��ذه التط��ورات العلمي��ة مثل فلس��فة العل��وم وفلس��فة التاريخ 

والحضارة، وفلس��فة البيئة. إن هذه الفروع الجديدة للفلس��فة قد تبلورت ثم 

تدعمت وتطورت لتقدم الفهم الأشمل والأدق لحياة الإنسان في عصر العلم، 

ولتكش��ف أمام العلام�ء وأمام عموم الناس على حد س��واء أن التقدم العلمي 

ينبغ��ي ألا يكون على حس��اب تدمير البيئة الطبيعية الملائمة لحياة الإنس��ان، 

كام� ينبغي ألا يكون على حس��اب قيم إنس��انية قد ترس��خت وق��ادت حياة 

الإنسان طوال تاريخه.
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وم��ن هنا فقد نبه الفلاس��فة في العصر الحالي إلى خط��ورة فروع علمية 

جدي��دة ومواصل��ة الأبحاث فيها مث��ل الهندس��ة الوراثية وعل��وم الجينوم 

إذا كان فلاسفة العلم وفلاسفة البيئة قد  البشري والبيولوجيا الحاس��وبية و

قاموا ولا يزالون يقومون بهذا الدور في العصر الحالي، فإن فلاسفة التاريخ 

والحضارة قد نبهوا إلى أن مسيرة التاريخ والحضارة الإنسانية لا يتوقف فقط 

عىل� إطراد التقدم العلمي والتكنولوج��ي إلى ما لا نهاية له، بل إن العلم هو 

إن كان يمثل في العصر الحالي أهم هذه المقومات  أحد المقومات الحضارية و

فلا ينبغي أن نغالي في هذا الاتجاه لدرجة أن نهمل مقومات ضرورية أخرى 

مث��ل الدين والفنون والآداب والأخلاق وأوضح هؤلاء الفلاس��فة أن إحياء 

هذه المقومات الحضارية الأخرى وتفعيل دورها في حياة الإنس��ان المعاصر 

ص��ار ضرورياً حتى يحيا الإنس��ان حي��اة متوازنة لا تركن إلى مجرد إش��باع 

المطال��ب المادية اللذية التي يصنعها التق��دم التكنولوجي ويزيد فيها يوماً 

بع��د آخر، بل لابد من الحد من هذا التوجه الإنس��اني نحو الإش��باع اللذي 

الم��ادي الذي لا يتوقف عند ح��د، إن لم نخضعه للالتزام بضوابط أخلاقية 

إن لم نح��د منه عن طريق التركيز على الإش��باع المعنوي  وديني��ة معينة، و

إنما هو جس��د وعقل ووجدان  والعاطفي؛ فالإنس��ان ليس جس��داً فقط، و

إن كان العلم يش��بع مطالب الجس��د ويركز عليها، ف��إن الفنون والآداب  و

الراقية ترقي الوجدان وتهذب النفس، كما أن الفلس��فة والدين ضروريان 

في مخاطب��ة عقل الإنس��ان ووجدانه والس��مو بهما إلى فه��م حقيقة الوجود 

ككل، وحقيقة الوجود الإنس��اني على وجه الخصوص، فمن شأن هذا الفهم 

لحقيقة الوجود والإنس��ان أن يزيد من إنسانية الإنسان وأن يحد من تركيزه 

على إشباع مطالبه الحيوانية - الشهوانية - اللذية.
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سابعاً: بين الفلسفة والدين

إن الخبرتين الفلسفية والدينية قديمتان قدم الإنسان ذاته، وقد ارتبطا لديه 

من��ذ البداية؛ فبعد أن نجح الإنس��ان الأول في الس��يطرة عىل� الطبيعة البكر 

وجعل ظروفها ملائمة لحياته كان من الطبيعي أن يفكر في حقيقة هذا العالم 

الذي يعيش فيه ويتس��اءل عن أصله وأصل الوجود ككل وهذه التس��اؤلات 

هي في صميمها كما أشرنا سابقا تساؤلات فلسفية قدمت الحضارات الشرقية 

القديم��ة أولى إجابات الإنس��ان المتأم��ل عليها وقادته هذه التس��اؤلات وتلك 

الإجابات إلى الإيمان بنوع من العقيدة الدينية حول طبيعة هذا العالم وأصله، 

وبالطبع فقد اختلفت هذه العقيدة الدينية عند الش��عوب بحس��ب خبرة كل 

شعب وبحسب ظروفه البيئية المختلفة.

وبالطب��ع فلم يكن ممكناً في ذلك الوقت الفصل بين الخبرة الدينية والخبرة 

الفلسفية فكلاهما كان بمثابة بحث عقلي مغلف بالأسطورة والخيال للوصول 

إلى حقيقة ظن البشر حس��ب خبراتهم المختلفة أنه��ا مؤكدة ترقي إلى إمكان 

الاعتقاد الديني الذي لا يتزعزع فيها!

وشيئا فشيئاً بدأت الخبرتان تتمايزان لدى الإنسان وخاصة بعد أن ظهرت 

الفلسفة لدى اليونان وتطورت حتى نجح أرسطو في بلورة تصور شبه متكامل 

عن تمايز البحث الفلسفي عن البحث العلمي وتميز كلاهما لديه عن العقيدة 

الديني��ة. فكان أول الفلاس��فة والعلماء اليونان الذين قدموا فلس��فتهم بعيدا 

عن النزعة الدينية.

أما على الصعيد الديني فقد حدث هذا التمايز بين الخبرتين الدينية والفلسفية 

من��ذ أن نزل الوح��ي الإلهي بالشرائ��ع الدينية المنزلة وخاصة في المس��يحية ثم 

الإسال�م، فقد حس��مت هذه الشرائ��ع الدينية المنزلة مس��ألة الفرق بين هاتين 
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الخبرتين بصورة واضحة وأصبح الناس يميزون بوضوح بين الدين باعتباره خبرة 

تس��تند على الإيمان والتس��ليم بما ورد في النص الديني، وبين الفلسفة باعتبارها 

خرب�ة تتعلق بنتائ��ج بحث العقل الإنس��اني في الوجود. وص��ار اختلاط الدين 

بالفلس��فة الذي كان ضرورة حتمتها في الزمن القديم طفولية التفكير الإنساني 

مس��ألة تنتمي إلى تاريخ العلاقة بين الدين والفلسفة على صعيد التمييز بينهما، 

بقدر ما طرح على العقل الإنساني وخاصة لدى المؤمنين بهذه الشرائع السماوية 

تساؤلات جديرة بالنظر والاعتبار مثل، ما جدوى الفلسفة في وجود الدين؟ و 

بمعىن� أوضح ما وجه الحاجة للبحث العقلي الفلس��في في حقيقة الوجود بعدما 

اتضح الكثير حول حقيقته من خلال النصوص المنزلة؟!

وق��د ترتب على هذا التس��اؤل وغيره من التس��اؤلات الت��ي طرحها العقل 

المؤم��ن أن ظه��ر نوع م��ن العداء أحيان��ا والصراع أحيانا أخ��رى بين رجال 

الدين والفلاسفة وترتب على هذا العداء أو الصراع ظهور فرق دينية تحارب 

الفلس��فة بحجة أنها ضد الدين والحقيقة التي أدركتها هذه الفرق بعد الردود 

التي توالت من الفلاس��فة منذ عصر مدرس��ة الإس��كندرية الفلس��فية حتى 

الفلس��فة الإسال�مية، أنه لا يوجد أي تعارض بين الدين والفلس��فة فالحق لا 

يض��اد الح��ق، وأن الحجة العقلية الفلس��فية داعمة للإيم��ان والاعتقاد الديني 

ومؤكدة له وهذا ما سيرد تفصيله في معالجة قضية التوفيق بين الدين والفلسفة 

في الفصل الثالث من هذا الكتاب.

إذا كان��ت تلك إش��كالية قد صاغها وقدم لها الحلول فلاس��فة العصور  و

الوس��طى من مس��يحيين ومس��لمين، فإن ما يعنينا الآن هو بي��ان الفروق بين 

الدين والفلسفة مع إدراكنا لحقيقة وضرورة العلاقة بينهما. وربما يكون من 

الأفض��ل بيان هذه الفروق من حيث التمييز بينهما من حيث الموضوع، ومن 

حيث المصدر والمنهج، ومن حيث الغاية التي يستهدفانها.
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أولًا: م��ن حيث الموض��وع: فنجد أنه على الرغم من أن الدين والفلس��فة 

يلتقي��ان في معالج��ة موضوع��ات معينة مثل أص��ل العالم، وطبيعة الإنس��ان، 

وطبيعة الوجود.. إلخ، إلا أن لكل منهما موضوعاته المستقلة والتي لا تتقاطع 

مع موضوعات الآخر في أحيان كثيرة؛ فالفيلس��وف يهتم كثيرا بالمش��كلات 

العلمي��ة للعالم وتفس�يرات العلماء وتحليلها، ويهتم أيضا بمش��كلات وقضايا 

الإنس��ان المعرفية واللغوي��ة والجمالي��ة والبيئية والحضاري��ة. إن اهتمامات 

الفيلس��وف لا تتوق��ف عند حد والبحث الفلس��في يتس��م عموما بالش��مول 

واتس��اع آفاق التأمل وتجدده. وليس أدل على ذلك من قول الفارابي »لا يوجد 

شيء إلا وللفلسفة فيه مدخل«.

ورغم ذلك فإن للعقل الإنساني المتفلسف حدوداً ينبغي أن يتوقف عندها؛ 

إدراك أي حقائق بشأنها. فثمة مسائل غيبية يعجز عن الخوض فيها و

وم��ن هنا كانت الحقيقة الفلس��فية دائما س��واء فيما يتعل��ق بالموضوعات 

الميتافيزيقي��ة أو حتى في الموضوعات الطبيعية أو الإنس��انية حقيقة نس��بية 

يدركها كل فيلس��وف من زاوية معينة حس��ب رؤيته الفلسفية المتميزة. إن 

أبرز ما يميز الحقيقة الفلس��فية إذن أنها إنس��انية نسبية أي ذات أوجه متعددة 

بعكس الحقيقة الدينية فهي حقيقة مطلقة مصدرها علوي سماوي إلهي وهي 

بذلك تنأى عن أي ش��ك وغير قابلة للتعديل أو للتطوير. وبالطبع فإن كون 

الحقيقة الفلس��فية نسبية أو حمالة أوجه لا يعيبها أو يقلل من قيمتها لأن تلك 

الأوج��ه المتعددة للحقيقة الفلس��فية ترجع أولًا إلى طبيع��ة الموضوعات التي 

يتناولها الفلاسفة بالبحث والتأمل، وترجع ثانيا إلى اختلاف وجهات نظرهم 

ومذاهبهم الفلس��فية، وترجع ثالثا وهذا هو الأهم إلى أن الاختلاف في الرأي 

حول أي موضوع إنما هو من صميم الطبيعة البشرية.
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ثاني��اً: أما من حيث المنهج: ف��إن الدين يقوم على الإيم��ان أي على القبول 

والتسليم بحقائق معينة تسليماً، والإذعان لها إذعانا تاما، في حين أن الفلسفة 

بطبيعته��ا القائمة على ما يفكر فيه عقل الإنس��ان وعلى م��ا تقوده إليه تأملاته 

وعلى الحجج العقلية المقنعة التي تجعل هذا الفيلس��وف أو ذاك يؤمن بحقيقة 

معينة ترفض ذلك التسليم والإذعان.

إن الإيم��ان بالعقي��دة الديني��ة أي عقيدة يعني ببس��اطة القب��ول بمجموعة 

الحقائ��ق التي مصدرها إلهي خارق للطبيعة س��واء كانت هذه الحقائق منزلة 

فعال� من عن��د الله وعن طري��ق الوحي الإله��ي إلى الرس��ل والأنبياء كما في 

الديانات السام�وية أم كان��ت عند أصحاب الديان��ات الأخرى عن مصدر 

علوي غامض.

وقد يقول قائل هنا أن المفكر الديني مثله مثل الفيلسوف يستخدم المنطق 

والعقل في الفهم والتأويل والتفس�ير والرد على الخصوم، لكن هذا القائل قد 

فات��ه أن المفكر الديني حينما يس��تخدم العقل والمنطق فإنه يس��تخدمها لكي 

يضي��ف الأدل��ة العقلية لما يؤمن به أصلا ويقبله مع س��ائر المؤمنين معه بهذا 

إذعانا. والدليل على ذلك أنه إذا ما ظهر أي تعارض أمامه بين  الدين تسليماً و

البرهان العقلي وب�ين الحقيقة الإيمانية خضع الأول للثاني مباشرة عند المفكر 

الديني.

أما لدى الفيلس��وف فإن العقل يحتل مكان الصدارة؛ إذ ينتصر الفيلسوف 

للعقل دائماً إذ أن من صميم الفلس��فة أن يبذل الفيلسوف جهداً عقلياً لتجنب 

المس��لمات الغامضة أو الخفية أيا كان مصدرها فهو يخضع كل شيء للنقاش 

والجدل ولا يعتقد في أي شيء إلا إذا امتلك الدليل العقلي عليه.

ثالث��اً: أما من حيث غاية الدين والفلس��فة: فرغم وح��دة الغاية القصوى 
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ل��كل منهما حيث أنهما يهدف��ان إلى إدراك الحقيقة والوصول إلى الحق، إلا أن 

الفيلسوف يحركه في الأساس شوقه إلى المعرفة وهو في الأغلب لا يهتم إلا أقل 

القليل بانس��جام معارفه مع آماله وأمانيه البشرية المتأصلة أو عدم انسجامها 

فالهم الأس��اسي للفيلس��وف هو الوصول إلى الحقيقة حتى ل��و كانت النتائج 

مقلقة أو غير مريحة وتدخله في أزمات نفس��يه أو اجتماعية أما الدين فهدفه 

الأول هو إعطاء المؤمن به المسلم بما فيه والعامل وفقاً لتعاليمه الملتزم بأوامره 

ونواهيه أكبر قدر من الإحس��اس بالأمان والطمأنينة في حاضره الدنيوي وفي 

مستقبله الأخروي.

ومن هنا يتضح أمامنا أن هدف الفيلس��وف إنم��ا هو الوصول إلى الحقيقة 

المجردة بصرف النظر عن النتائج العملية مقلقة كانت أو مريحة، منس��جمة 

كانت أو غير منس��جمة مع التقاليد البشرية أو العادات الاجتماعية لديه أو 

ل��دى مجتمعه، بينما يهدف الدين دائماً إلى توفير الانس��جام والراحة العمليين 

للإنسان، وهذا ما يجعل للدين الأهمية المباشرة في حياة الناس فهو سبيلهم إلى 

الراحة العقلية والطمأنينة النفسية في حياتهم الدنيا وفي حياتهم الأخرى.

وبالطبع فليس معنى ذلك أن الفلسفة هي المصدر الدائم لقلق الإنسان في 

مواجه��ة الواقع والمصير بينما الدين هو المص��در لراحته في مواجهتهما كما 

يتصور البعض. بل إن من الدين من يدفع الإنس��ان دفعاً إلى التفلس��ف لفهم 

الواقع واس��تشراف المس��تقبل. ومن الفلس��فة فلس��فات إيمانية تسند المعتقد 

الديني على حجج عقلية تريح العقل كما تريح الوجدان.

إن الفلس��فة بمنهجها العقلي الساعي دوماً إلى الفهم المجرد لحقيقة الوجود 

وللجوان��ب المختلفة لحياة الإنس��ان وط��رق تحقيق س��عادته، والدين بمنهجه 

التسليمي - الإيماني كلاهما ضروري لحياة الإنسان؛ فالدين يخاطب الوجدان، 
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والفلس��فة تخاط��ب العقل ومع ذلك فإن خاتم الأديان - الدين الإسال�مي قد 

خاطب العقل والوجدان معاً. ولذلك جاءت دعوته إلى اعتبار التفكير العقلي 

والتأمل الفلس��في أقرب ما يكون إلى الفريض��ة الدينية التي لا يكتمل إيمان 

المؤمن به إلا إذا أعملهما في كل شئونه الدنيوية والدينية.

إن الحقيقة التي لاش��ك فيها أن الدين والفلسفة ضروريان لحياة الإنسان 

إن اختلفت الصورة بعد أن  العاق��ل الآن كما كانا ضروريين له في الم��اضي و

تمايزت الحقيقة الدينية عن الحقيقة الفلسفية وأصبحنا نعي مصدر كلًا منهما 

ومنهج التعامل معها وفهمها.
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الفصل الثاني

الفلسفة اليونانية والمشكلة الخلقية

تمهيد

ظهرت الفلس��فة عند اليونان منذ حوالي القرن الس��ادس 

قبل الميلاد، ولم يكن ظهورها يمثل معجزة خالصة لليونان 

كام� عرفنا فيما س��بق، بل لقد نش��أت متأثرة بفلس��فات 

الرش�ق القدي��م، فقد كان أول ظهور للفلس��فة عند اليونان في المس��تعمرات 

التي أقامها اليونان على ساحل أيونيا الواقعة على حدود أسيا الصغرى وهناك 

وجد اليونانيون أنفس��هم في تماس مع الشعوب الشرقية، ومن ثم أخذوا عنهم 

ونقل��وا كل إبدعاتهم ومع ذلك فقد انفرد الإنس��ان اليوناني بمميزات وفرها له 

جو الحرية الذي عاشه ومكنه من التفرغ للفكر، كما وفر له قدراً كبيراً من 

حرية نقد تراثه الأسطوري والديني دون الخوف من أي سلطة.

وقد ساعد على توفر هذا الجو من الحرية الفكرية، تلك البيئة الجغرافية 

التي عاش��وا فيها وحفزتهم على الإبحار الدائ��م والتجارة مع كل دول العالم 

المعروف��ة آنذاك وخاصة الشرقية منها، وقد جلبوا من خلال ذلك الثروة التي 

مكنتهم من أن يعيشوا حياة مرفهة، فضلًا عن ما اكتسبوه من خبرات نتيجة 

احتكاكهم بتلك الشعوب العريقة.

كما أن المناخ الس��ياسي قد تأثر بهذه البيئة الجغرافية حيث ش��كلت كل 
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مدينة من المدن دولة مس��تقلة، وحرصت كل دولة مدينة منها على استقلالها 

عن المدن الأخرى.

وبالطب��ع ف��إن نظام دولة المدينة الواحدة هذا يس��اعد عىل� التقاء الناس 

إمكانية أن يشتركوا جميعا في حكم مدينتهم. وفي ظل هذا  بعضهم بالبعض و

الوضع تتفوق الكلمة على كل الوسائل الأخرى للسلطة، وتصبح الخطابة هي 

الوسيلة الأولى لقيادة والسيطرة على الآخرين.

لق��د كانت هذه العوام��ل الجغرافية والسياس��ية هي التي ش��كلت ذلك 

الإنس��ان اليون��اني المغامر المحب للاس��تطلاع الذي يتق��ن الخطابة والجدل. 

وكان م��ن الطبيعي أن يزدهر في إطار ذلك كل فنون الجدل والفكر النظري 

في إطار س��عي الجميع إلى تبادل الخبرات وتقديم نتائج تأملاتهم وخبراتهم في 

كتاب��ات فردية تنشر على الجميع، ولعل هذا هو ما امتاز به الإنس��ان اليوناني 

عن الإنسان الشرقي فضلًا عن أنه تمكن من التعبير عن أفكاره الخاصة ومكنه 

من التطور الذي أدخل��ه اليونانيون على الكتابة - التي نقلوها عبر الفينيقيين 

م��ن مصر القديمة - من إمكانية نشر هذه الأفكار على الناس فيقرأها الجميع 

ومن ثم يدور الجدل حولها بين الجميع.

أولًا: السوفسطائيون وسقراط وإثارة المشكلة الخلقية

تمهيد:

لقد ظهر السوفسطائيون تلبية لحاجة ماسة في المجتمع اليوناني حيث شهد 

الق��رن الخامس قبل الميال�د الذي ظهروا فيه تحول الم��دن اليونانية من النظم 

الارستقراطية في الحكم التي ش��ابها الاستبداد والظلم إلى النظام الديمقراطي 

الذي أعطى الفرصة لكل صاحب موهبة خطابية قادرة على الإقناع أن يصبح 

حاكما وأن يشارك في سياسة مدينته.
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وقد كان السوفس��طائيون أبرع الناس في فنون الجدل والخطابة وذلك لما 

تمتعوا به من علم واسع بأسرار اللغة والبلاغة، فضلا عن أنهم كانوا من أقدر 

الناس على معرفة جميع أسرار الصناعات النافعة للإنس��ان في حياته العملية. 

ولذلك فقد كان من الطبيعي أن ينتشر هؤلاء في بلاد اليونان المختلفة ليعلموا 

الن��اس فنون الخطاب��ة والجدل الت��ي برعوا فيه��ا، فتكون المنفعة مشرت�كة، 

فالسوفس��طائي يعل��م الناس فنه لق��اء أجر معين، بينما يكتس��ب المتعلم هذه 

الفنون ويستخدمها في حياته العملية حتى يصبح أحد مشاهير عصره وأحد 

قادته.

والجدير بالذكر هنا أن السوفسطائيين هم الذين أطلقوا على أنفسهم هذا 

اللقب حيث إن كلمة سوفس��طائي لم يكن فيها ما يشين، فقد اتخذوها بمعنى 

الأس��تاذ أو الحكيم وبدأوا يمارسون مهنة التعليم. ولما كانت الدولة حينذاك 

لا تخص��ص من مالها ش��يئا للإنفاق على المعلمين فقد اقتصر السوفس��طائيون 

على تعليم كل من يس��تطيع أن يدفع أجر تعليم��ه من ماله الخاص، وقد كان 

ه��ذا فيام� يبدو أول س��ابقة في التعليم لق��اء الأجر. ولذلك فق��د هوجموا من 

سقراط وأفلاطون وأرسطو وهم كبار فلاسفة هذا العصر واتهموا بأنهم إنما 

يتاجرون بالتعاليم!

على كل حال، فقد قام السوفسطائيون بدور فكري كبير في بلاد اليونان، 

ولم يقترص� دورهم على تعلي��م القادرين من أبناء بلاده��م، بل الحقيقة أنهم 

قام��وا بثورة فكرية كبيرة، حيث حولوا اهتمام فلاس��فة اليونان من التركيز 

على تفسير الطبيعة إلى التركيز على فهم الإنسان والتعبير عن قضاياه المختلفة 

وخاصة الأخلاقية والسياسية وقد شاركهم سقراط في هذه الثورة الفكرية، 

فس��اهموا معا في تحويل مسار الفكر الفلس��في من تفسير الطبيعة إلى بحث 

قضايا الإنسان.
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1- بروتاجوراس يعلن أن الإنسان معيار الأشياء جميعاً:

تزعم بروتاجوراس التيار السوفس��طائي في الفلسفة اليونانية، وكان يمتاز 

بجرأة شديدة في طرح آرائه التي زلزلت الأرض تحت أقدام دعاة الحفاظ على 

الأفكار والأخلاق والأعراف اليونانية العريقة.

وقد بدأ فلس��فته بهذه العبارة الهامة أن الإنس��ان هو معيار الأشياء جميعاً 

ومن هذه العبارة التي تعني أن الإنس��ان الفرد بما يملكه من إحس��اس وشعور 

هو مقياس الأش��ياء جميعاً بدأت تتسلسل آراؤه الأخرى في المعرفة والأخلاق 

والحضارة الإنسانية عموماً.

) أ ( نسبية المعرفة عند السوفسطائيين:

ففي مجال المعرفة نجده يؤكد مع كل السوفس��طائيين تقريباً أن الإنس��ان 

الفرد هو مقياس وجود الأشياء، فإن قال عن شيء ما أنه موجود فهو موجود 

إن قال عن ش��يئ إنه غير موجود فهو غير موجود بالنس��بة له  بالنس��به له، و

أيضاً.

وفي ه��ذا إقرار تام بنس��بية المعرفة الإنس��انية واختلافها من ش��خص إلى 

آخر، وذلك بناء على نسبية إدراكاتنا الحسية، فما يقع في خبرة كل منا الحسية 

هو موجود بالنسبة له وما لم يقع في خبرته الحسية يعتبر غير موجود بالنسبة 

له وهكذا. وقد تمادى بروتاجوراس في إقرار نسبية المعرفة الإنسانية لدرجة 

أنه أقر بنسبية إحساساتنا من وقت إلى آخر فإن تذوقت العسل الآن ووجدته 

حلواً فهو حلو بالنسبة لي، أما إن تذوقته وأنا مريض مثلًا ووجدته مرا فهو في 

هذه اللحظة سيكون مراً بالنسبة لي. وهكذا فقد أقر بروتاجوراس وأتباعه 

بنس��بية الإحساس��ات وجعلوها معياراً لحقيقة الشيء. ومن ثم فلم تعد هناك 

حقيقة مطلقة حول أي شيء وحول وجوده، بل كل شيء خاضع للإدراكات 
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الحس��ية لكل منا واختلافها من شخص إلى آخر، بل واختلافها لدى الشخص 

الواحد من وقت إلى آخر.

)ب( الإنسان معيار الخير والشر:

وقد امتدت هذه النسبية أيضا إلى مجال الأخلاق؛ حيث قرر السوفسطائيون 

أن الإنسان الفرد هو أيضا معيار الخير والشر، فإن قال عن شيء أنه خير فهو 

إن قال عن شيء أنه شر فهو شر بالنسبة له أيضاً. خير بالنسبة له و

وبالطب��ع فإن اعتقادهم بنس��بية الخير والشر تبعاً لنس��بية اعتقاد كل منا 

قد أباح لكل إنس��ان أن يقيس الخير والشر بالنس��بة له بحسب ما يعود عليه 

بالنفع، فإن وجد في س��لوك ما يعود عليه بالنفع فهو س��يكون خيراً بالنس��بة 

إن وجد أن ضرراً س��يقع عليه من هذا السلوك فإنه سيكون بالنسبة له  له، و

شراً.

وهكذا أقر السوفس��طائيون بأن المنفعة هي الأساس لقياس الخير والشر 

عند كل إنس��ان، فما ينفعني س��يكون خيراً بالنس��بة لي، وما يضرني سيكون 

ه��و الشر. ومن ث��م فقد ضاع في إطار هذا ال��رأي أي إمكانية للاتفاق حول 

خيريةفع��ل م��ا أو حول شرية فعل آخ��ر؛ فليس الصدق خ�يرا في ذاته، ولا 

القت��ل شر في ذاته. بل أصبح الصدق خيرا بالنس��بة لف��رد ما في موقف ما وقد 

يصب��ح شرا بالنس��بة لنفس الفرد في موقف آخر. وكذل��ك القتل فلم يعد شرا 

مطلقاً، بل قد يكون شراً في وقت معين بالنس��بة لفرد معين، وقد يكون خيراً 

بالنسبة له أو لغيره في موقف معين آخر!

وهك��ذا لم يع��د هن��اك أي معي��ار موضوعي لقي��اس الحقيق��ة أو لقياس 

الفضيلة عند السوفسطائيين بل أصبحت كلها أموراً تعود إلى ما يراه الإنسان 

الفرد وما يعود عليه منها بالنفع أو بالضرر.
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ولم يك��ن ممكناً أن تمر ه��ذه الآراء الجريئة والخط�يرة في المجتمع اليوناني 

دون أن يناقش��ها أح��د أو ب��دون أن ي��رد عليها أح��د إذ على الرغ��م من بعض 

النتائج الإيجابية لهذه الآراء السوفسطائية وخاصة ما يتعلق منها بدعوتهم إلى 

المساواة بين البشر وأنه لا فرق بين عبد وحر وأن كل البشر سواء ونحن الذين 

ميزنا بينهم وقلنا هذا عبد وهذا حر! وما يتعلق منها بتفسيرهم لأصل الحضارة 

الإنسانية حيث قال بروتاجوراس بأن كل المظاهر الحضارية في العالم صنعها 

الإنسان، فالإنسان بفكره وعلومه المختلفة وكذلك بعمله هو الذي أبدع اللغة 

والفن��ون والآداب والعلوم والأخلاق كما أنه هو الذي عمر العالم وبنى المدن 

وسعى إلى تطوير كل شيء بحسب ما يعود عليه بالنفع والفائدة.

نقول إنه عىل� الرغم من هذه النتائج الإيجابية للآراء السوفس��طائية، إلا 

أن ما قالوه في مجالي المعرفة والأخلاق خاصة قد واجه النقد الش��ديد من قبل 

معاصريهم سقراط ومن بعده أفلاطون وأرسطو.

2- سقراط والرد على آراء السوفسطائيين:

)أ( مكانة سقراط وحياته:

احتل س��قراط الذي ع��اش حياته في القرن الخامس قب��ل الميلاد فيما بين 

عام��ي 470 و399 قب��ل الميال�د، مكانة فريدة في تاريخ الفلس��فة لأس��باب 

عديدة منها أنه كان المفكر الذي عاش فكره وتلك س��مة انفرد بها دون غيره 

من الفلاسفة الذين كثيرا ما انفصل لديهم القول عن الفعل، ولذلك فقد حقق 

س��قراط تأث�يره فيمن جاء بعده بمواقفه وس��لوكه وليس بم��ا كتبه فالمعروف 

أن��ه لم يكتب ش��يئاً وأن أفلاطون هو ال��ذي عبر عن آرائه فيما س��مى لديه 

بالمحاورات السقراطية )أي المحاورات التي كتبها ليخلد فيها ذكرى أستاذه 

سقراط حياة وفكراً(.
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والغري��ب أن من ينظر في حياة س��قراط فكأنه عاش الحي��اة الآثينية في 

عصره، فقد ارتبطت حياة س��قراط الخاصة بحياة مدينت��ه أثينا ارتباطاً وثيقا 

فقد ولد سقراط لأسرة متوسطة الحال حيث كان والده يعمل نحاتاً يكتسب 

عيشه من نحت التماثيل وبيعها وكذلك أمه تعمل قابلة )أي مولدة للسيدات( 

ولضيق ذات اليد لم يس��تطيعا الإنفاق عىل� تعليمه وحينما أخرجه والده من 

المدرس��ة وكان لا ي��زال صبيا في ح��والي الثالثة عشرة قال: إن م��ا تعلمته من 

المدرس��ة يكفيني ولن أنساه، أما ما سأتعلمه من الحياة ومن رجال المدينة فهو 

ما سيجعلني رجلًا صالحاً حقاً.

ولق��د حاول س��قراط أن يتعلم مهنة والده وفش��ل في أن يحقق فيها نجاحا 

إن كان - كام� قال هو - قد اس��تفاد من مهن��ة أمه، حيث  كنج��اح وال��ده، و

اعتمد في مجادلاته الفلس��فية منهجاً س��مي ب«التهك��م والتوليد« حيث كان 

يول��د الرج��ال أفكاره��م عن طري��ق ادعائه الجهل ث��م يأخذ في إلقاء أس��ئلة 

سريعة قصيرة ح��ول ماهية ما ادعوا العلم به ويأخذ في نقد إجاباتهم واحدة 

بعد أخرى حتى يكتشفوا في النهاية أنهم يجهلون حقيقة ما يدعون العلم به.

ولقد اس��تخدم سقراط هذا المنهج مضطرا لأنه خرج إلى الشارع الأثيني 

ليتعل��م من رجال المدينة فوجد أنهم جميعاً يدعون العلم بكل شيء، ولاش��ك 

أن ذل��ك كان اس��تناداً على مقولات السوفس��طائيين الس��ابقة، كام� وجد أن 

كل الأثيني�ين لا ه��م لهم إلا الجدل والنقاش ح��ول كل الموضوعات وبنفس 

الطريقة، فكل واحد منهم يدعى أنه معه الحق وأنه الأكثر علماً بما يتحدث 

عن��ه ولذلك كانت دهش��ة س��قراط عظيمة وتس��اءل: عن أي ه��ؤلاء الناس 

يتعلم؟ إنهم جميعا يدعون العلم واحتار حيرة كبيرة إلى أن جاءته نبوءة كاهنة 

معبد دلفي )وهو أحد المعابد الشهيرة وكان يعبد فيه الإله أبو للون إله العقل 

والحكمة عن��د اليونان( التي حملها إليه أحد أصدقائه، وكانت النبوءة تقول: 
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إن س��قراط هو أحكم الأثينيين، فكانت دهش��ة سقراط أعظم وأعظم فهو 

لم ي��دع يوما العل��م أو الحكمة، فلعل حكمته تكمن في أنه هو الوحيد الذي 

يقر بجهله بين الأثينيين لكنه تس��اءل: كيف يثبت لنفس��ه ذلك كيف يثبت 

أن��ه هو الأحكم لأنه لم ي��دع العلم وهو الذي يقر بجهل��ه، وهم الجاهلون 

رغم أنهم يدعون الحكمة؟

لم يك��ن أمام��ه إلا الخروج إلى الش��ارع الأثيني لمح��اورة هؤلاء المدعين 

باس��تخدام ذل��ك المنه��ج الس��ابق ليثب��ت أن الجميع ق��د تفشى بينه��م الجهل 

والإدع��اء وأنهم لا يعرف��ون حقيقة أي شيء وقد نجح س��قراط في ذلك تماما 

فالتف حوله خيرة الش��باب الأثيني ومنهم تلميذه أفلاطون ليش��اهدوا كيف 

يتس��اقط المدعون أمام طريقة سقراط الجديدة الفريدة. ولم يكن ممكنا أن 

يترك الأثينيون وخاصة علية الق��وم منهم هذا المجادل الفذ، الرجل صاحب 

المواقف السياسية التي لم يتزحزح عنها أبدا رغم كثرة تهديد حكام أثينا له، 

لم يك��ن ممكنا أن يتركوه دون عقاب وقد تآمر عليه فعلا ثلاثة منهم فقدموا 

عريض��ة دعوى للمحكمة الأثينية اتهموه فيها بتهم ثلاثة هي؛ أنه يبحث في 

الطبيعة وما تحث الثري وفي أمور السحر والشعوذة، وأنه مفسد للشباب،وأنه 

كافر بالآلهة. وقد قدم سقراط للمحاكمة فعلًا وروى لنا أفلاطون في محاورة 

الدفاع كيف دافع س��قراط عن نفس��ه ضد هذه التهم الت��ي كان بريئا منها 

فعلًا؛ فقد قال س��قراط أنه لم يكن يوماً من الباحثين في الطبيعة ولا في أمور 

الس��حر والش��عوذة ولن يكون لأنه يؤمن بأن للطبيعة مبدعاً هو وحده الذي 

يعرف كل أسرارها. وقال أنه ليس مفسداً للشباب، فالشباب هم الذين التفوا 

حوله في أي مكان ذهب إليه ليش��اهدوا بأنفس��هم كيف يمكنه كشف إدعاء 

المدعين، فضلا عن أن المفسدين دائما كثرة والمصلح دائما واحد، فهو المصلح 

وهم المفسدون! كما أكد للمحكمة بأدلة قاطعة أنه ليس كافرا بالآلهة لأنه 
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مؤم��ن بآثاره��ا ومن يؤمن بآثارها فهو يؤمن به��ا، وحكى لهم قصة اعتقاده في 

نبوءة كاهنة معبد دلفي واعتباره تلك النبوءة وكأنها رس��الة إلهية تحملها عن 

اقتن��اع وه��ا هو يقف أمام المحكمة بس��بب ذلك. وقد أبلغه��م أنه لو خرج 

من س��احة المحكمة بريئا فس��يواصل مهمته الإصلاحية في الرد على المدعين 

وكشف ادعاءاتهم وحماية الشباب الأثيني منهم.

ولما حدث الاقتراع الأول بعد هذا الدفاع من س��قراط وجاءت الأغلبية 

الضئيل��ة تقر بأن��ه مذنب، طلبوا إلي��ه أن يقترح العقوبة المناس��بة، ونصحه 

تلامي��ذه بأن يق��ر بدفع غرامة مالية وهم س��يدفعونها عن��ه ولكنه أصر على 

برائته وأعلن أنه يقترح على الدولة أن تكرمه وتمنحه معاشاً استثنائياً.

وأمام هذا التحدي من س��قراط أقرت الأغلبية الكبيرة في الاقتراع الثاني 

أنه مذنب وأصدرت حكمها عليه بالإعدام بشرب السم.

ولقد قضى س��قراط في الس��جن ثلاثين يوما قبل أن ينفذ هذا الحكم وهو 

يلتق��ي بتلاميذه م��ن الصباح حتى المس��اء ليواص��ل معهم رس��الته التعليمية 

الإصلاحية وقد رفض في أثناء تلك الفترة أكثر من خطة آمنة للهرب عرضت 

عليه قائلا: أنه لا يمكن لرجل قضى عمره يدافع عن القانون ويطالب الجميع 

باحترامه والالتزام بأحكامه أن يهرب هو نفس��ه دون أن ينفذ حكماً قانونياً 

صدر ضده حتى ولو كان حكما ظالما.

وهكذا كانت حياة س��قراط دائما س��واء م��ع السوفس��طائيين والمدعين 

للحكمة أو مع الحكومة الديمقراطية التي تحداها في أكثر من موقف أرادت 

فيه مخالفة القانون وأصر هو على تنفيذه بحرفيته ضد رغبة الحكومة والشعب 

معاص؛ وأهم تلك المواقف موقفه من حادثة غرق الأسطول الأثيني بما عليه 

م��ن آلاف البحارة، تلك الحادثة التي نجا منها قادة الأس��طول فقط، فطالب 
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الجميع بإعدام هؤلاء القادة وطلبوا إلى رؤساء الجمعية الشعبية وكان سقراط 

أحده��م أن يقروا هذا الأمر فرفض س��قراط رفضا قاطع��ا لأن نص القانون 

الأثيين� يلزم بأن يحاكم كل فرد على جريم��ة معينة بينما يريد الناس محاكمة 

هؤلاء القواد محاكمة جماعية بتهمة واحدة وبالطبع تمت المحاكمة رغم أنف 

س��قراط وظل موقفه الرافض لها من المواقف التي لم تنساها له الحكومة ولا 

أسر القتلى في ذلك الحادث.

على كل حال، فقد كانت حياة س��قراط مرآة تعكس عصر الديمقراطية 

الذي عاش��ه واس��تفاد منه حرية التفكير والرد على المدع�ين ولكنه صارعه 

في النهاية وانتهى الصراع بأن كان س��قراط نفس��ه ضحي��ة الديمقراطية التي 

حاكمته على تهم زائفه واستطاعت استصدار الحكم السابق بإعدامه، فكان 

أول شهداء الفلسفة.

)ب( فلسفته الأخلاقية:

لم يهاجم سقراط السوفس��طائيين من فراغ، بل كان له فلسفته المستقلة 

عنهم والتي كان عمادها أن الإنس��ان ليس هو الإحساس فقط، بل هو كائن 

روحي في الأساس فهو مكون من نفس وجسد وقد استطاع سقراط أن يؤكد 

جوهري��ة النفس وأنها هي قائدة الجس��م وملهمته بشرط أن يدرك الإنس��ان 

أن جوه��ر هذه النفس إنما هو العقل الذي اعتبره س��قراط هبه إلهية عظيمة 

للإنسان عليه أن يستخدمها في التفكير والسلوك على حد سواء.

ومن هنا فقد رفع سقراط شعاره الشهير »إعرف نفسك«، فالإنسان ينبغي 

أن يبدأ بمعرفة ماهية نفس��ه التي هي في نظره أنه كائن عاقل وهبه الله العقل 

لكي يدرك به الخير ويسلك طريقه دون أن يحيد عنه.

ولذلك فقد وحد س��قراط ب�ين المعرفة والفضيلة قائاًل�: إن الفضيلة علم 
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والرذيلة جهل وأن الفضيلة علم لا يعلم. وقد رد سقراط بهاتين العبارتين على 

إنما تعلم. السوفسطائيين الذين قالوا إن الفضيلة ليست علماً و

ولقد قصد س��قراط بعبارت��ه الأولى أن الفضيلة عل��م كامن في النفس 

ومتى بذل الإنس��ان مجهوداً عقليا في اختيار السلوك الأفضل في أي موقف 

إذا ما أدركه وعرف��ه كان لزاماً  من المواقف، اس��تطاع أن ي��درك الخير و

علي��ه كام� قلنا أن يس��لك طريقه، فالفضيل��ة إذن علم يرتبط بالس��لوك 

وليس��ت مج��رد علم نظري لأنه إذا م��ا اكتفى الإنس��ان بالعلم النظري في 

الفضيلة فإنه في نظر س��قراط سيظل جاهلًا حتى ولو حفظ كل التعاليم 

الأخلاقية في العالم.

ومن هنا كانت عبارته الثانية أن الفضيلة علم لا يعلم، فالفضيلة في نظره 

عل��م لا يحت��اج لمعلم، ورغم أنه قصد من هذه العب��ارة أن يقطع الطريق أمام 

السوفسطائيين فلا يتجه الناس إليهم ليتعلموا منهم الفضائل التي ادعوا العلم 

به��ا إلا أنه كان يؤمن حقاً بأن الفضيلة علم كامن في نفس كل منا كما أشرنا 

سابقاً وأننا لا نحتاج لمعلم لكي يعلمنا هذا العلم بل كل ما نحتاجه هو استفتاء 

إعمال العقل في التمييز بين ما ينبغي ومالا ينبغي أن نفعله. النفس و

لق��د كان س��قراط يؤمن بأن س��لوك طري��ق الفضيلة وه��و الأمر الذي 

يتناس��ب مع جوهر الإنسان العاقل يبدأ من استفتاء النفس الإنسانية العاقلة 

واس��تلهام ضميرنا الأخلاق��ي. وحينما تنبع معرفتنا للفضيل��ة من داخلنا فإنها 

ستظهر حتما في السلوك الخارجي دون حاجة لمن يعلمنا ذلك.

كما كان س��قراط يؤمن على عكس السوفسطائيين بأن للفضيلة مفهومها 

الثابت الذي لا يتغير بتغير الأفراد ولا يتأثر بالمواقف المختلفة لدى الإنسان 

الفرد. لقد كان دائماً يردد أن الفضيلة واحدة وأن كل الفضائل ش��يئ واحد. 
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إذا ما قلنا له: كيف تكون كل الفضائل شيء واحد وكيف تكون الفضيلة  و

واح��دة رغم أننا ن��رى كثرة من الفضائ��ل مثل الصدق والأمانة والش��جاعة 

والك��رم والعدل إل��خ لأجابنا بأن الفضيل��ة واحدة لأن م��ن أدرك الخير فهو 

س��يمارس ه��ذه الفضائ��ل كلها رغم كث�رة مس��مياتها، فما الص��دق والأمانة 

والش��جاعة والكرم والعدل إلا أسماء لمسمى واحد هو الفضيلة في موقف ما 

إذا أدرك كل منا الموقف الأفضل الذي يتفق وطبيعة الإنس��ان  من المواقف و

العاقلة الواعية التي تس��عى لخيرها كما تس��عى لخ�ير المجتمع لأدرك الصدق 

وس��لك طريقه حينما يكون الموقف موقف الاختيار بين الصدق والكذب، 

ولأدرك الأمانة وس��لك طريقها حيثام� يكون الموقف موقف الاختيار بين أن 

يكون أمينا وأن يخون الأمانة وهكذا.

والحقيق��ة أن س��قراط لم يكن يؤمن به��ذه الآراء إيمان��ا نظريا فقط، بل 

كان��ت حياته كما عرفنا م��رآة أنعكس عليها هذا الإيم��ان، فاعتقاده بعدالة 

القان��ون وضرورة احترامه جعله يخضع له��ذا القانون وينفذ حكم الإعدام 

رغ��م أن��ه كان يع��رف تماما أنه ظلم في ه��ذه المحاكم��ة، إلا أن الحكم صدر 

بص��ورة قانونية ف��كان عليه أن يلت��زم باحترام القانون. وهك��ذا كانت كل 

حياة سقراط سلسلة من المواقف التي برهن فيها على ذلك، ولم يكن صراعه 

الفكري مع السوفس��طائيين وصراعه الس��ياسي والاجتماعي مع المدعين من 

الأثيني�ين وح��كام أثينا م��ن الديمقراطي�ين إلا البراهين القاطع��ة على أنه لم 

يمارس الفكر إلا من أجل أن يعمل به وأن يقنع الآخرين بالعمل به ايضا فهل 

يمكن أن يكون كل البشر مثل هذا الرجل الذي لم يقل إلا ما كان يفعل، ولم 

يفكر إلا من أجل العمل؟
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ثانياً: أفلاطون والاتجاه نحو المثال الأخلاقي

1- لمحة عن حياة أفلاطون وكتاباته:

عاش س��قراط حياته ملتزماً بفكره الأخلاقي وواجه كل معاصريه بهذه 

الحقيقة التي أمن بها فمات دون أن يكمل رسالته؟ فهل كان ممكناً أن يواجه 

أفلاطون - وهو الذي شاهد ما حدث لسقراط - الناس بنفس الطريقة وهم 

بعد غير مؤهلين لأن يتسق سلوكهم مع ما يؤمنوا به أو بالأحرى غير قادرين 

جميعهم على تحمل هذا العبء؟

لقد وجد أفلاطون أن مواجهة الفس��اد الاجتماعي والسياسي في المجتمع 

اليون��اني عامة والأثيني خاصة لا يمكن أن يتم على الطريقة الس��قراطية التي 

واج��ه بها س��قراط كل الناس حكام��ا ومحكومين عىل� أرض الواقع. ولذلك 

اتج��ه إلى اختيار طريق التعلي��م المنظم الذي يقتصر فيه دوره على تعليم أبناء 

الطبق��ة الأرس��تقراطية ما ينبغ��ي أن يكون عليه الواقع الفكري والس��ياسي 

والاجتماع��ي. لق��د كان أفلاط��ون يأمل أن يكون طال�ب الأكاديمية - وهو 

الاس��م الذي اختاره ليكون اسام� لمدرس��ته الفلسفية نس��بة إلى المكان الذي 

أسس��ها عليه وكان يدعى حديقة البطل أكاديم��وس - هم نواة المجتمع الذي 

نش��ده في فلس��فته والذي كان يحلم به أستاذه س��قراط؛ مجتمع يسوده حكام 

يعرفون معنى الحكم ومسئوليته وأناس يعملون كل حسب تخصصه وموهبته، 

ذل��ك المجتمع الذي يتحق��ق فيه مثال العدالة وينتفي فيه الظلم والاس��تبداد 

والغوغائية الفارغة.

إن الفساد الس��ياسي والاجتماعي في المجتمع اليوناني آنذاك هو الذي دفع 

بأفلاطون دفع��اً - وهو الرجل الذي كان مؤهلًا بحكم أصله الأرس��تقراطي 

للمش��اركة في حك��م أثين��ا- إلى العل��و على هذا الواقع ليرس��م مع��الم مجتمع 
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مث��الي جديد حاول أكث�ر من مرة أن يحقق��ه على أرض الواقع، ولما فش��ل في 

ذلك اكتفى بتقديم هذا النم��وذج الفريد لهذا المجتمع الذي تمناه لعل الناس 

يقتنعون به يوماً ويحاولون تحقيقه أو على الأقل الاستفادة مما فيه من عناصر 

صالحة للتطبيق في كل زمان ومكان.

ولق��د ق��دم افلاطون ه��ذا النموذج المث��الي للمجتمع الأفض��ل في كتاباته 

المختلف��ة التي فضل أن تكون عىل� هيئة محاورات يتناق��ش فيها العديد من 

الش��خصيات معبري��ن عن أكثر م��ن رأي وكانت ش��خصية س��قراط في أي 

م��ن ه��ذه المحاورات هي التي تعرب� عن وجهة نظره فيما عدا ما س��مي منها 

بالمحاورات الس��قراطية لأن هذه المحاورات السقراطية إنما كتبها أفلاطون 

ليخلد فيها كما قلنا فيما سبق ذكرى أستاذه حياة وفكراً.

ولقد اختار أفلاطون هذه الطريقة في الكتابة الفلسفية، طريقة المحاورة 

ليعل��م دارس الفلس��فة أنه��ا الحوار ال��ذي يس��تهدف الوص��ول إلى الحقيقة، 

فالفلس��فة لديه إنما هي حوار دائم بين الن��اس بغرض الوصول إلى الحقيقة في 

موضوع معين، وليس جدلًا لمجرد الجدل كما كان الأمر عند السوفسطائيين 

ومن خلال ه��ذه المحاورات قدم أفلاطون أول مذهب فلس��في متكامل في 

تاريخ الفلس��فة، ونعني بالمذهب الفلس��في أن يكون لدى الفيلس��وف فكرة 

محوري��ة جديدة يدور حولها كل فكر ويس��تخدمها في تحليل كافة القضايا 

التي يتعرض لها ويقدم من خلالها الحلول التي يقدمها لكل هذه القضايا.

2- نظرية المثل:

 Idea ولق��د كانت هذه الفكرة المحورية في فلس��فة أفلاط��ون هي المثال

فماذا كان يقصد به؟

إن المثال هو تلك الفكرة الكلية لكل نوع من الأشياء في العالم المحسوس 
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س��واء كان شيئا ماديا أم معنوياً، فمثال الإنسان مثلا هو تلك الفكرة الكلية 

الت��ي تلخص الصفات المشرت�كة بين جمي��ع البشر في هذا الع��الم، ولما كانت 

هذه الفكرة ذاتها )فكرة الإنس��ان( غير موجودة في هذا العالم المحسوس بل 

الموج��ود فقط في��ه هم أنا وأنت م��ن الأفراد، فقد افرت�ض أفلاطون أن هذا 

المثال وغ�يره من المثل إنما توجد في عالم مفارق أطلق عليه العالم المعقول أو 

عالم المثل.

وعلى ذلك فقد ميز أفلاطون بين عالمنا المحس��وس هذا، وبين ذلك العالم 

المعق��ول، فأصبح العالم لديه عالمين؛ عالم مفارق هو عالم المثال وهو العالم 

الذي توجد فيه حقائق أي مثل كل ما في العالم المحس��وس، وعالم محس��وس 

هو عالمنا الأرضي هذا الذي اعتبره أفلاطون مجرد ظل للعالم المعقول، واعتبر 

كل م��ا فيه من أش��ياء وكائنات بمثاب��ة ظلال إذا ما قيس��ت بحقائقها في ذلك 

العالم المفارق عالم المثل.

ولقد قرب لنا أفلاطون فكرته وأوضحها بتش��بيه الأسطورة الشهيرة لديه 

التي تدعى أس��طورة الكهف قائلا: لنتخيل أن أناسا عاشوا طوال حياتهم في 

كهف مظلم مقيدين بسلاسل حديدية إلى جدار ولم يروا في حياتهم إلا تلك 

الظلال التي تتحرك على هذا الجدار نتيجة انعكاس ضوء الش��مس من فتحة 

هذا الكهف فإذا س��ألنا هؤلاء الناس عن الحقيقة لقالوا إنها هي تلك الأشياء 

)الظلال( التي تتحرك أمامهم لكن إذا ما اس��تطاع أحدهم فك قيوده ورؤية 

الأش��ياء الحقيقية خارج الكهف فستكون دهشته حينئذ عظيمة ويدرك أن 

م��ا كان يراه من قب��ل إنما هو مجرد ظلال لهذه الأش��ياء الحقيقية التي تتحرك 

بالفعل ككائنات حية خارج الكهف المظلم.

إن مثلن��ا كمثل هذا الش��خص فنح��ن نتصور أن العالم ال��ذي نحيا فيه هو 
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الع��الم الحقيقي وأن كل ما فيه إنما هو الحقيق��ة المطلقة لأننا في نظر أفلاطون 

نقيس كل شيء بمعيار حواس��نا ولأننا لم نفكر يوما في الحقيقة بطريقة عقلية 

نتساءل من خلالها عن حقيقة ما نراه في عالمنا هذا، هل هو الحقيقة النهائية؟

إن الفيلس��وف فقط ه��و الذي يس��تطيع أن يفك القي��ود الحديدية؛ قيود 

الش��هوة والمطالب العملية التي تربطنا بهذا العالم المحس��وس، ويفكر فيما 

وراءه في��درك الحقيق��ة كاملة، وحينام� يفعل أحدنا ذلك فس��يكون كرجل 

الكهف الذي استطاع أن يفك قيوده ويخرج خارج الكهف ويشاهد بعينيه 

حقائق الظلال التي كان يتصور أنها حقيقة من قبل.

لق��د أكد أفلاطون أن عالمنا المحس��وس ليس فيه م��ن الحقيقة شيء، وأن 

ذل��ك الع��الم المفارق عالم المثال هو ع��الم الحقيقة القص��وى وأنه هو العالم 

الذي على أساس��ه صنع الإله العالم المحس��وس، فقد مزج الإله الصانع المثال 

بالمادة فكان الشيء وكانت كل الأشياء.

على كل ح��ال فإن ما يعنينا من هذه النظري��ة الأفلاطونية عن المثال هو 

كيف وظفها صاحبها في فلسفته الأخلاقية والسياسية؟ أي كيف استفاد منها 

في رسم صورة الإنسان الفاضل الذي يعيش في مجتمع أمثل.

3- الإنسان المثالي وفضائله:

أمن أفلاطون مثل أستاذه سقراط بأن الإنسان إنما هو نفس وجسم، وبأن 

النفس هي التي تمثل الجوهر الحقيقي للإنسان وأنها أتت إلى الجسم من العالم 

المف��ارق عالم المثل أي أتته من العالم الإلهي، ولذلك فقد افترض أفلاطون أن 

هذه النفس قد علمت الحقيقة في حياتها الأولى ولذلك فهي التي تس��عى دائما 

إلى الفكاك من الأسر أسر الجسم لتعود إلى عالمها الإلهي مرة أخرى وهذا هو 

أس��اس الأخلاقية عند الإنسان، سعى النفس العاقلة فيه إلى العودة إلى أصلها 
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الإلهي، فإذا كان هذا هو دأب النفس فإنها لن تنشغل كثيرا بالمطالب الحسية 

الش��هوانية للجسم وستتغلب عليه وعلى مطالبه حتى تخرج منه لحظة الموت 

لتعود طاهرة نقية إلى أصلها الإلهي.

وم��ن هن��ا فقد صور أفلاط��ون ببراعة ذل��ك الصراع الذي ي��دور داخل 

الإنس��ان بأنه صراع قوي ثلاثة للنفس منذ ارتباطها بالجسم؛ فالنفس واحدة 

في الأس��اس لكنها حين تدخل أجزاء الجسم لتؤدي وظيفتها فيه تصبح ثلاثة 

ه��ي: النفس العاقلة والنفس الغضبية والنفس الش��هوانية، أما الأولى فتوجد 

في ال��رأس والثاني��ة توجد في الصدر وأم��ا الثالثة فتوجد فيام� دون الحجاب 

الحاجز.

وهذه القوى للنفس تتصارع فيما بينها داخل الجسم صراعاً شبهه أفلاطون 

بعرب��ه يجرها جوادين ويقودها حوذي، أما الحوذي فهو رمز النفس العاقلة، 

وأم��ا الجوادان فأحدهما أبيض طيب هو رمز النفس الغضبية والآخر أس��ود 

جامح هو رمز النفس الشهوانية وبالطبع فإن هذه العربة - التي ترمز هنا إلى 

النفس - لا يمكن أن تس�ير في الطريق المستقيم الصحيح إلا إذا نجح الحوذي 

إلزامهما بالسير في الطريح الصحيح ومنع محاولة  في السيطرة على الجوادين و

كلا منهما أن يميل بالعربة إلى ناحيته.

وهكذا الإنس��ان، فإنه س��يحيد ع��ن الطريق القويم إذا لم تنجح نفس��ه 

العاقل��ة في الس��يطرة عىل� النف��س الغضبية والنف��س الش��هوانية، فالنفس في 

الإنس��ان لابد أن تؤدي وظائفها الثلاث: التفكير والغضب والاش��تهاء لكن 

على أس��اس من العدالة التي يتصورها أفلاطون في إقامة نوع من التوازن بين 

ه��ذه القوى للنفس في تأديتها لوظائفها والمس��ئول عن إقامة هذا التوازن إنما 

هي القوة العاقلة.
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وليك� تق��وم القوة العاقل��ة بهذه المهم��ة الصعب��ة لابد أن تتحىل� بفضيلة 

إن تحلت بهذه الفضيلة س��تلزم القوة الغضبية م��ن النفس بالتزام  الحكم��ة و

الحدود ومن ثم تجعلها تتحلى بفضيلتها وهي فضيلة الش��جاعة، وتلزم كذلك 

القوة الش��هوانية من النفس بالتزام الحدود في ممارسة الشهوات والسعي إليها 

أي تجعلها تتحلى بفضيلة العفة.

وحينئذ فق��ط يتحقق عند أفلاط��ون مثال العدالة في الف��رد، فالعدالة في 

الفرد تتحقق من خلال تحقيق هذا التوازن بين وظائف قوى النفس المختلفة 

الذي يتحقق بدوره حينما تؤدي كل نفس وظيفتها متحلية بفضيلتها.

فقوى النفس ثلاث هي: العاقلة والغضبية والش��هوانية، ووظائفها ثلاث 

ه��ي التفكير والغضب والش��هوة، وفضائلها ثلاث هي: الحكمة والش��جاعة 

والعفة. وصلاح الإنس��ان إنما يكون بمدى قدرته على تأمل ذلك ومعرفته أولا 

ثم بمحاولته تحقيق ذلك التوازن أي العدالة داخل نفس��ه على النحو الس��ابق 

إذا م��ا فهمنا جيدا هذه الص��ورة المصغرة للعدالة عن��د افلاطون أي  ثاني��ا، و

العدالة في الفرد التي تلخص فلسفته حول الإنسان المثالي وفضائله، لكان من 

الس��هل علينا أن نفهم الصورة المثالية للدولة الفاضلة التي رس��م معالمها وتمنى 

تحقيقها على أرض الواقع.

4- الدولة المثالية والمجتمع الأفضل:

)أ( ماهية الدولة المثالية:

إن الدولة عند أفلاطون أش��به بالكائن الحي وبالتحديد أش��به بالإنس��ان 

ونفس��ه وفضائله وم��ا ذلك إلا لأن الإنس��ان هو الذي يؤس��س الدولة ويبني 

أركان المجتمع الذي يعيش فيه.
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ومثال الدولة عند أفلاطون بتأس��س على أس��اس من تحقي��ق مثال العدالة 

فيه��ا، فالدولة المثالية عنده هي الدولة العادلة، وصلاح أي دولة إنما يقوم على 

تحقي��ق العدالة المطلقة بين أفراده��ا. ولأفلاطون مفهومه الخاص عن العدالة 

فهي ليس��ت العدالة السياس��ية لأن العدالة السياس��ية ترتبط لدي��ه بالعدالة 

الأخلاقية فالمجتمع الأمثل سياسياً لا يمكن أن يكون إلا مجتمعاً فاضلًا يتحلى 

أفراده بالفضيلة.

ولذل��ك فقد رس��م أفلاطون مع��الم الدولة المثالية على أس��اس من تصوره 

الس��ابق للعدالة في النفس. فكام� أن نفس الفرد لها ثال�ث قوى تقوم بثلاث 

وظائ��ف متحلي��ة بثلاثة فضائ��ل، فقد وجد أفلاط��ون من تحليل��ه للمجتمع 

الإنس��اني ورؤيته للنظام الأفض��ل فيه أن الدولة كذل��ك ينبغي أن تقوم على 

أساس ثلاث طبقات أساسية تقوم كل منها بوظيفتها متحلية بفضيلتها؛ الطبقة 

الأولى، طبق��ة الح��كام ووظيفتها الحكم وفضيلتها الحكم��ة، والطبقة الثانية 

هي طبقة الجند ووظيفتها الدفاع عن الدولة ونظامها وفضيلتها الشجاعة، أما 

الطبقة الثالثة فهي طبقة المنتجين ووظيفتها الإنتاج بمختلف أنواعه الزراعي 

والرعوي والصناعي، وكذلك أصحاب الح��رف والصنائع المختلفة، وفضيلة 

أبناء هذه الطبقة هي العفة.

والمجتمع الس��ياسي المثالي عند أفلاطون يقوم على تضافر جهود كل أبناء 

الدولة بجمي��ع طبقاتها وفئاتها لتحقيق أكمل ص��ورة ممكنة لمجتمعهم وذلك 

لا يتحق��ق إلا إذا تحقق مثال العدال��ة في الدولة الذي عرفه بقوله »إعطاء كل 

ف��رد مال��ه وأن يقوم بما عليه«، أما ما للفرد عىل� الدولة فهو أن تحافظ له على 

وظيفت��ه التي هو مؤهل له��ا بالطبيعة والموهبة والتعليم، أم��ا ما عليه فهو أن 

يقوم بهذه الوظيفة - داخل هذه الطبقة - على الوجه الأكمل. فإن كان كمال 

الفأس هو أن تحسن القطع، فإن كمال الفرد وفضيلته في نفس الوقت هي أن 
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إذا صدق  يحسن القيام بوظيفته. فكل شيء في العالم خلق ليؤدي وظيفة ما، و

ذل��ك على الجام�دات والكائنات الحي��ة الأخرى فإنه يص��دق بالضرورة على 

الإنس��ان. وبالطبع فإن الإنس��ان يمتاز عن بقية تلك الكائنات بالعقل المدرك 

ال��ذي يجعل الفرد إذا م��ا أراد قادراً على أن يعرف مهارات��ه ومواهبه وينميها 

بمختلف الوس��ائل حتى يمكنه أن يؤدي وظيفته الت��ي هو مؤهل لها على خير 

وجه. ولكن ما الس��بيل ال��ذي يراه أفلاطون ضروري��اً لتحقيق هذا التوافق 

التام بين الأفراد والطبقات وما يرتقب أن يش��غله هؤلاء الأفراد من وظائف 

عامة في الدولة حتى تتحقق مثالية المجتمع والدولة؟

إنه ي��رى إمكانية تحقيق هذا التوافق المطل��وب بطريقتين؛ فإما أن تزال 

العوائق الخاصة التي تعترض قيام هذا المجتمع المثالي في المجتمعات السياسية 

إما أن نغرس ما نطمح إلى تحقيقه في هذا المجتمع في الفرد منذ  القائمة فعلًا، و

طفولته حتى يشب وينمو ويصبح مواطناً صالحا والطريقة الأولى تؤدي إلى 

ما سمي عنده بنظرية الشيوعية، والطريقة الثانية تؤدي إلى النظرية الشهيرة 

في التربية وتخريج الحكام الفلاسفة.

)ب( نظرية الشيوعية في الدولة المثالية:

أم��ا نظريته في الش��يوعية فتتلخص في أنه وجد أن فس��اد الدول يبدأ من 

فس��اد طبقة الحراس فيها )وهذه تس��مية ش��ائعة لديه يش�ير به��ا إلى طبقتي 

الحكام والجند( وفي تحليله لأس��باب الفس��اد في هات�ين الطبقتين وجد أنه في 

الأغلب الصراع بين أفرادهما إما على الملكية أو على النساء. ومن ثم فقد قرر 

إلغاء  أن الحل السريع لإزالة أسباب هذا الصراع هو إلغاء الملكية الخاصة و

نظام الزواج الفردي.

وعلى ذلك اتخذت الش��يوعية لديه شكلين هما: شيوعية الملكية وشيوعية 
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النس��اء، أما ش��يوعية الملكية فتقوم على تحريم كافة أشكال الملكية الخاصة 

لأفراد هاتين الطبقتين سواء كانت أموالًا أم عقارات أو ما شابه ذلك على أن 

تق��وم الدولة برعاية هؤلاء الأفراد رعاية كامل��ة وتلبيه كل احتياجاتهم. أما 

ش��يوعية النساء فتعني إلغاء نظام الزواج الفردي والاستعاضة عنه بالزيجات 

الموجهة من قبل الدول لإنتاج أصلح سلالة ممكنة إذ تتم هذه الزيجات تحت 

إشراف هيئة تابعة للدولة في أوقات معينة. أما الأبناء الذين ينتجون عن هذه 

الزيجات فهم أبناء للدولة، وبذلك يضمن أن هؤلاء الأفراد س��يتفرغون تماما 

لممارسة مهام الحكم والدفاع بدون أي أعباء أسرية.

وعلى ذلك يتضح لنا أن ش��يوعية أفلاطون بصورتيها كانت ذات أهداف 

سياس��ية بحتة أهمه��ا أنه حاول بذلك الحفاظ على وح��دة الدولة وتجنب كل 

أس��باب الصراع داخل أهم طبقاتها، لأنه اعتقد أن صلاح طبقة الحراس هو 

أساس صلاح الدولة ككل وأساس وحدتها فأفرادها هم رأس الدولة المفكرة 

وهم ذراعها التي تدافع بها عن نفسها.

وبالطبع فإن أفلاطون لتلك الأسباب قد تابع منطق العقل إلى النهاية فلم 

ي��راع أن للفرد أي��ا كانت الطبقة الت��ي ينتمي إليها رغب��ات فطرية لا يمكن 

تجاهله��ا أهمها الملكية والنزوع إلى الزواج الف��ردي وتكوين الأسرة، فضلا 

ع��ن أن ما تصور أنه س��يكون حلًا ش��افيا لمش��اكل الصراع ب�ين الأفراد قد 

يكون هو نفس��ه السبب في صراعات ومشكلات جديدة مثل الصراع حول 

الأبن��اء؛ فكل منهم سيتس��اءل أي هؤلاء الأبناء ابنى! ولا يغيب�ن عن البال أن 

عوامل الوراثة ستجعل الشبه بين الأباء والأبناء موجوداً؟

وعىل� كل حال فإن أفلاطون نفس��ه قد تراجع عن ف��رض هذا النظام في 

الش��يوعية وأباح الملكية الخاصة والزواج الف��ردي في آخر محاوراته محاورة 



مدخل جديد إلى  الفلسفة74

إن كان ق��د أباحهام� برش�وط تتي��ح أيض��ا الحفاظ عىل� وحدة  القوان�ين و

الدول��ة وعدم الصراع بين أبنائه��ا، فضلا عن أنه رغم الأهمية التي علقها على 

الشيوعية كوسيلة لإزالة العقبات التي تعترض رجل الدولة في تأديته لوظيفته 

على الوجه الأكمل، إلا أنه ركز أكثر على النظام التعليمي التربوي كوس��يلة 

إيجابية تس��تطيع بها الدولة تربية أفرادها وتأهيلهم ليؤدوا وظائفهم على أرقى 

صورة دون مساس بحقوقهم الطبيعية.

)ج( التربية في الدولة المثالية:

ولق��د ركز أفلاطون على النظام التعليمي الترب��وي في محاورة الجمهورية 

التي رس��م فيها معالم الدولة المثالية لدرجة جعلت روسو - فيلسوف التنوير 

والتربية الش��هير في القرن الثامن عشر - يقول أنها لم تكن كتاباً في السياس��ة 

ب��ل كانت أهم ما كتب في النظ��ام التربية والتعليم على الإطلاق. وقد قس��م 

أفلاطون المراحل التعليمية التربوية إلى أربعة مراحل:

أولهام�: يبدأ منذ حداثة الطفل وتس��تمر حتى بلوغه س��ن الثامنة عشره. 

وفيه��ا يبدأ القائمون على هذا النظام بالفصل ب�ين كل الأطفال المتقدمين على 

أساس صلاحيتهم الجس��مية وليس على أساس طبقي وفي هذا إقرار بالمساواة 

ب�ين الأطف��ال في حق التربي��ة والتعلي��م، وبعدما يفرزوا الأج��در من هؤلاء 

الأطفال يتعهدونهم بالرعاية على أساس�ين: سال�مة الجس��م ويكون بممارسة 

الرياض��ات البدنية والأخذ بنظ��ام غذائي متكامل وسال�مة النفس ويكون 

بتغذيتها بالآداب والأش��عار التعليمية النافعة والفنون الراقية التي من شأنها 

تهذيب النفس وترقية الذوق. 

وثاني هذه المراحل، مرحلة تبدأ من س��ن الثامنة عشرة وتس��تمر إلى س��ن 

الثلاث�ين وهذه تنقس��م إلى قس��مين، فم��ن الثامنة عرش�ة إلى العشرين يخضع 
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الفتيان والفتيات للتدريبات العس��كرية الشاقة، فإذا ما بلغوا سن العشرين 

فصل الأجدرون منهم على حدة لينتقلوا إلى القس��م الثاني الذي يدرس��ون فيه 

إلى س��ن الثلاثين العلوم الرياضية وكانت في عصر أفلاطون تش��مل الحساب 

والهندس��ة والفلك والموسيقى التي من ش��أن دراستها في نظره تدريب هؤلاء 

الأبناء على اس��تخدام الاستدلالات العقلية والتأمل ومن ثم تنمي فيهم القدرة 

على تلقي العلوم الفلسفية فيما بعد.

أم��ا المرحلة الثالث��ة: فتمتد من س��ن الثلاثين وحتى الخامس��ة والثلاثين، 

وهذه الس��نوات الخم��س هي المخصصة لدراس��ة الفلس��فة والج��دل ليجيد 

الدارس��ون رجالًا ونس��اءً الذين تربوا على حب الحق وع��زة النفس وضعف 

الشهوة والحوار حول الحقيقة وفهمها والدفاع عنها.

أم��ا المرحل��ة الرابعة والأخيرة: فتبدأ من س��ن الخامس��ة والثلاثين وحتى 

الخمس�ين، وه��ي مرحل��ة التدريب العملي عىل� الحكم حيث ي��زج فيها بمن 

اجت��ازوا بنج��اح الاختب��ارات الخاص��ة بالمراحل الس��ابقة في الحي��اة العامة 

فيتولوا المناصب الإدارية العليا في الدولة لكي يكتس��بوا الخبرة العملية بالحياة 

السياسية ويتعودوا الاتصال بالناس وحل مشاكلهم.

وم��ن يجتاز هذه المرحلة بنجاح فق��د امتاز في العمل كما امتاز من قبل في 

التعليم النظري، ومن ثم يكون مؤهلًا لتولي مهام الحكم.

وهن��ا ندرك اله��دف النهائي من ه��ذا النظ��ام التعليمي التربوي الش��اق، 

إن��ه تخريج الحكام الفلاس��فة ومن قبلهم الحراس الش��جعان، وقد زالت من 

نفوس��هم كل شرور الطم��ع والفس��اد وتدرب��وا عىل� أن يكونوا إما حراس��ا 

ش��جعان ينش��غلون فقط بالدفاع عن الدولة )أو المدينة( ضد أي اعتداء، أو 

فلاسفة - حكماء لا ينشغلون إلا بتأمل الحقيقة وفعل الخير لشعبهم.
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وهنا تتشكل حكومة الفلاسفة التي هي رأس الدولة المثالية عند أفلاطون، 

وه��م إما يحكموا جماعة أو يحكموا فرداً بعد آخر، وس��واء كان هذا أو ذاك 

فحكومة الفلاسفة هي الحكومة المثالية لأنها حكومة يقودها حكماء عرفوا 

مثال العدالة ومثال الدولة وتدربوا على الحياة السياس��ية العملية، ولا هم لهم 

إلا إسعاد مواطنيهم في دولة يسودها النظام والعدالة.

5- أنواع الحكومات الفاسدة:

ولقد أدرك أفلاطون بحس��ه الواعي ونظرت��ه التاريخية الثاقبة رغم كل ما 

قدمه من ضمانات للعدالة في الدولة المثالية أن هذه الحكومة المثالية حكومة 

الفلاسفة قد يتطرق إليها الفس��اد بعد عدة أجيال بفعل الواقع المتغير وتأثيره 

على طبائع البشر فقدم تصورا لتحول هذه الحكومة إلى صور عديدة متتالية 

من الحكومات الفاس��دة والتي كانت في نفس الوق��ت هي الصور الموجودة 

للحكومات في عصره والتي لم يكن راضيا عنها:

)أ( حكومة الأرستقراطية الحربية: 

وه��ي أول الحكومات الفاس��دة لأن العقل فيها يخضع للحماس��ة أو للقوة 

الغضبية؛ إذ يحدث نتيجة للزيجات الخاطئة أن يعقب الحكام الفلاسفة نسلًا 

لا يماثل طبيعته��م في الأصالة والامتياز. ومن ثم يتولى هؤلاء الحكم وهم من 

لا يسعون إلى طلب الحكمة بل يغلب عليهم الحماس للحرب نتيجة ميلهم إلى 

تحقيق المجد العسكري وليس إصلاح أحوال الدولة والعمل لخير أبنائها.

)ب( حكومة الأوليجاركية )أو الأوليجارشية(: 

وهي حكومة الأغنياء الطماعين، وهي تأتي نتيجة للتدهور الذي يصيب 

الحكومة الس��ابقة، فيتحول المثال الأعلى لدى أفرادها إلى تحقيق الثراء وكنز 
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الثروات ومن ثم يصبح الحكام هنا أوليجاركيون جشعون كل همهم تكوين 

أكرب� قدر من الثروة عن طريق فرض القوانين التي تحقق لهم ذلك. وفي ظل 

هذه الحكومة يصبح الجميع عبيداً للمال وينقسم المجتمع إلى فئتين، فئة تملك 

كل الثروة وهي الفئة الأقل عدداً، وفئة أخرى هي الأكثر عدداً ولا تملك من 

إن كانت تملك قدراً أكبر من الفضيلة. الثروة شيئا و

)جـ( حكومة الديمقراطية: 

ولم��ا كان الصراع بين هاتين الفئتين حتمياً، فم��ن المؤكد أن الفئة الأكثر 

ع��دداً س��تنتصر في النهاية، ومن ثم يس��تولى الفقراء على الحك��م بعد اعتقال 

أعدائه��م م��ن الأوليجاركيين، ويكون��ون حكومة ديمقراطية وه��ي غالباً ما 

تخت��ار بالقرعة من بين عامة الناس، ويصرح للجميع في ظلها بحرية الكلام 

وحرية الفعل ومن ثم تنطلق كل الش��هوات المكبوت��ة لدى الجميع بلا تمييز 

وبال� تنظيم. ويصبح النظام في ظل هذه الحكوم��ة مفقوداً وتصبح الدولة في 

ظلها حس��ب تعبير أفلاطون كالثوب المزركش بكل الألوان لكنه في الواقع 

يجي��ز كل شيء تحت ش��عار الحري��ة، وينقلب النظام إلى ف��وضى مما يؤدي في 

النهاية إلى ظهور حكومة الطغيان.

)د( حكومة الطغيان: 

وهذه هي أس��وأ أنواع الحكم على الإطلاق في نظ��ر أفلاطون، وهي تبدأ 

بأن يختار الشعب فيها عادة ش��خصا لفضله وينصبه قائدا ويضفي عليه قوة 

وس��لطانا حتى يكبح جماح الف��وضى ويعود بالجميع إلى النظ��ام والانضباط 

لكن سرعان ما ينقلب هذا القائد إلى طاغية يس��تأثر بالس��لطة بعد أن يمكن 

لنفسه ويلجأ إلى وسائل عديدة لإدامة هذا الاستئثار بالحكم فيشن الحروب 

عىل� جيرانه ويقطع رأس كل منافس أو معارض لحكمه ويبعد كل الفضلاء 
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والحكماء عن دولته، ويحيط نفس��ه بجنود مرتزقة ليحمونه من انتقام شعبه. 

وفي ظل هذا الحاكم الطاغية يجد الجميع أنفس��هم وقد خضعوا لأس��وأ أنواع 

الحك��م فيأبى الجميع الخضوع لأي نظام أو قان��ون حتى الحيوانات تثور على 

أوضاعها لأن الطاغية يحكم بمقتضى ش��هوة الرش� والعدوان فتختفي العدالة 

ويسود الظلم والتعاسة.

ثالثاً: أرسطو ومحاولة التوفيق بين الواقع وبين المثال الأخلاقي

1- مكانته الفكرية ولمحة عن حياته:

قضى أرس��طو )الذي عاش فيما بين عامي 384 و322ق.م( حوالي عشرين 

عاماً في أكاديمية أفلاطون يحاور أستاذه ويأخذ عنه ويتعلم منه، بل ويتدرب 

على ممارسة مهنة المعلم في حضور وفي غياب أستاذه. وكان في كل ذلك بارعاً 

لدرجة جعل��ت أفلاطون يطلق عليه عقل المدرس��ة ويلقبه بالقراء أي كثير 

الإطلاع.

ورغ��م تل��ك المدة الطويل��ة التي صاحب فيها أرس��طو أس��تاذه حتى بلغ 

الأربع�ين م��ن عمره إلا أنه وبعد وفاة أفلاطون بفترة نجح في تجاوز فلس��فته 

وبناء مذهبه الفلس��في الضخم كما أس��س مدرس��ة فلس��فية - علمية في أثينا 

أطل��ق عليها اللوقيون في ذلك الوقت حاكام� لمقدونيا وزعيما للإمبراطورية 

المقدونية التي أسسها ودعم أركانها بغزو بلاد الشرق. وقد ساعد ذلك أرسطو 

على أن يرس��ل مجموعة من تلاميذه مع تلك الحملات العسكرية ليرسلوا إليه 

بالعينات لمجموعات من النبات والحيوان التي أسس من خلالها متحفاً علمياً 

ألحق بالمدرسة.

ولع��ل هذا هو ما جعله يقدم في مذهبه الفلس��في موازنة بين الواقع وبين 
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المث��ال، أو بين التجربة الحية وبين التفس�ير العقلاني. كام� جعله ذلك يتجه 

اتجاهاً تجريبياً واقعياً في فلسفته عموماً وفي العلوم التي كان له فضل تأسيسها 

بصورة منهجية دقيقة مثل علم المنطق وعلوم الطبيعة والحيوان وعلم النفس 

وعلوم الأخلاق والسياسة وغيرها.

ولق��د احتل أرس��طو بفلس��فته وعلومه مكان��ة عظيم��ة في تاريخ الفكر 

الإنساني لم يرق إليها أحد فقد ظل بهما مسيطرا سيطرة شبه تامة على الفلسفة 

والعلوم حتى مطلع العصر الحديث في القرن السابع عشر.

وقد كان لهذه السيطرة الفكرية لأرسطو ولمذهبه أسبابها الموضعية، فقد 

كان هو مؤس��س علم المنطق ومن ثم فقد جاءت كتاباته الفلسفية والعلمية 

منظمة تنظيماً دقيقاً استخدم فيها أسلوبه المنطقي المحكم المصحوب بالبراهين 

والحجج القاطعة على رأيه، فهو لم يكن يستخدم مثل أستاذه أسلوب الحوار 

ال��ذي تتقادح في��ه الآراء المختلفة مصحوبة بحجج كل منها وأس��انيده، بل 

اس��تخدم الطريقة التقليدية التي ابتدعها في الكتابة الفلسفية والعلمية، تلك 

الطريق��ة التي تبدأ بتحديد الموضوع المطروح تحدي��داً دقيقاً ثم يناقش بعد 

ذلك الآراء الش��ائعة حول هذا الموضوع بتفريعات��ه المختلفة. ثم يأخذ بعد 

ذل��ك في عرض رأيه الخاص في هذه الموضوع��ات واحداً بعد الآخر على هيئة 

مقدم��ات تترتب عليها نتائ��ج، وبالطبع فإنه كان دائما ما يقدم في عرض رأيه 

إذا ما سلم القارئ معه بتلك المقدمات فهو سيسلم  بمقدمات يقينية محكمة و

بالنتائج المترتبة عليها.

إن هذا الإحكام المنطقي الذي اس��تخدمه أرس��طو في الكتابة الفلس��فية 

والعلمية فضلا عن الموس��وعية التي امتاز بها والتي كتب بمقتضاها في العلوم 

المعروفة آنذاك وتأسيسه للعديد من العلوم الجديدة، هو ما ساهم في سيادته 
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الفكرية على علوم وفلسفات العصور الوسطى وحتى مطلع العصر الحديث 

طيلة أكثر من عشرين قرنا من الزمان. فلقد كان من يدخل رحاب الفلسفة 

الأرس��طية يقضي عم��ره في فمهما ثم يصب��ح بعد ذلك ش��ارحاً ومحللًا لها على 

أكثر تقدير ولم يش��ذ عن هذه القاعدة سوى فلاسفة وعلماء الإسلام الذين 

س��اعدهم دينه��م الحنيف على تجاوز النظرة الأرس��طية في كلا من الفلس��فة 

والعلوم ومن ثم قدموا الجديد الذي شهد لهم العالم به في مختلف المجالات.

لق��د اضطلع أرس��طو - رغ��م اختلاف المؤرخ�ين للفلس��فة وللعلم حول 

تقدير دوره - بمهمتين رئيس��يتين بلغ الفك��ر اليوناني معه من خلالهما ذروته؛ 

أولاهم��ا: أنه اضطلع بالدور الأكبر والأس��اسي في تأس��يس علم المنطق الذي 

صح��ح م��ن خلاله مس��ار الفكر البشري وس��اعد عىل� تبرئته م��ن الأخطاء 

والمفارق��ات. وقد كان لابتداع أرس��طو لهذا العلم أهمي��ة مزدوجة فقد نجح 

من خلاله في القضاء على السوفس��طائيين وعلى طريقتهم الجدلية التي تعتمد 

إيقاع الآخري��ن في الأخط��اء والمفارقات حينما  عىل� التمويه��ات اللغوية و

كش��ف عن صور ونماذج تلك المغالطات في الأغاليط السوفس��طائية حينما 

قنن الجدل ووضع شروطه في كتاب الجدل ومن جانب آخر فقد قدم أرسطو 

في كتابيه المنطقيين التحليلات الأولى، والتحليلات الثانية المناهج الصحيحة 

للتفكير العلمي بوضعه لنظريتيه في القياس والاس��تقراء فكان القياس الذي 

يب��دأ بمقدمات كلية يقينية هو الصورة المثلى للعلم الاس��تنباطي اليقيني، كما 

كان الاس��تقراء الذي يبدأ بمقدمات جزئية مس��تقاه من الواقع ومن ملاحظة 

الأش��ياء والكائنات هو المنهج الذي اس��تخدمه في تاس��يس العلوم الطبيعية 

وعلوم الحياة.

أما ثانيهما: فقد اس��تكمل أرس��طو في مذهبه الفلس��في الضخم المشروع 

الحض��اري للأم��ة اليونانية، حينام� أصر على إقام��ة التوازن المفق��ود في كل 
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المذاهب الس��ابقة بين الواقع والمثال في الفلسفة النظرية فقد انقسم فلاسفة 

اليون��ان قبل��ه إلى فريقين؛ فريق م��ادي حسي بدأ من طاليس أول الفلاس��فة 

الطبيعي�ين واس��تمر حت��ى السوفس��طائيين، وفري��ق مث��الي عقال�ني بدأ من 

فيثاغورس الفيلس��وف وعالم الرياضيات الشهير وحتى سقراط وأفلاطون. 

وتخاص��م الفريقان على طول الخط؛ فالماديون الحس��يون كانوا يرفضون أي 

حدي��ث حول ما وراء هذا العالم الطبيعي ويحاولون فقط تفس�ير العالم من 

داخ��ل العالم الطبيعي الم��ادي عن طريق الحواس الت��ي اعتبروها هي الأداة 

الأصلح لجمع المعلومات عن هذا العالم.

أما المثاليون فقد ش��ككوا في حقيقة هذا العالم المحسوس واعتبروه على 

أحس��ن الف��روض - كما عن��د أفلاطون - مجرد ظ��ل لعالم مف��ارق هو العالم 

المعقول عالم المثل وبالتالي شككوا في أهمية الحواس ورفضوا أن تكون أداة 

صالحة للوصول إلى الحقيقة واعتمدوا اعتماداً كليا على العقل.

ولما جاء دور أرس��طو حاول أن يس��توعب كلا الرأيين في فلس��فته، وأن 

يقيم توازنا بين دور كلًا من الحواس والعقل في المعرفة الإنسانية، وأن يفسر 

العالم من خلال المادة والمثال معاً، ولذلك فقد ابتدع في فلس��فته اصطلاحين 

هام�ين هما: الوجود بالقوة والوجود بالفعل أو المادة والصورة واس��تطاع من 

خلالهما أن يس��توعب المذاهب الس��ابقة وأن يتجاوزها جميعاً، فكيف تم له 

ذلك؟

2- نظريته في التمييز بين الوجود بالقوة والوجود بالفعل »المادة 
والصورة«:

لقد ركزت المذاهب المادية الس��ابقة على أرس��طو على تفس�ير العالم عن 

طري��ق العن��اصر الأربعة وما يطرأ عليها داخل هذا العالم من تغير مس��تمر 
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بينما تجاهلت أن ثمة جوهرا ثابتا لكل شيء لا يطرأ عليه أي تغير بينما ركزت 

المذاه��ب المثالي��ة عىل� إدراك هذا الجوه��ر الثابت في كل الأش��ياء ورده إلى 

جوهر واحد أعم منها وأش��مل هو الإله الذي أدرك وجوده كل من س��قراط 

وأفلاطون وأدركا أنه إله مفارق مبدع لكل ما في العالم.

واس��تطاع أرس��طو أن يؤكد حقيقة غاب��ت عن الفريقين ه��ي أن حقيقة 

اليش�ء أي شيء لا ينفص��ل فيه��ا المادة عن الص��ورة أي لا ينفص��ل فيها مادته 

أي العن��اصر المادي��ة التي يتكون منه��ا عن ماهيته الثابتة الت��ي لا تتغير مهما 

طرأ على مادته من تغيرات، فس��قراط هو س��قراط س��واء أدركناه في طفولته 

وحجم��ه الصغير أم عرفناه ش��يخا كب�يرا، والكرسي هو الك��رسي حيث إن 

صورته التي تمثل جوهره وماهيته الثابتة هي رغم أنه يمكن أن يكون مصنوعا 

من الخشب أو من الحديد أو من أي مواد أخرى. فكل شيء من الأشياء إذن له 

مادت��ه وهي علة أي تغير يطرأ عليه وهي ما يطرأ عليه التغير، وله صورته أي 

إذا ما تساءلنا كيف نميز بين مادة أي شيء وبين  ماهيته الثابتة التي لا تتغير، و

صورته؟ أجابنا أرس��طو باصطلاحية الش��هيرين: أنه يمكنن��ا ذلك عن طريق 

التميي��ز بين وجوده بالق��وة أي وجوده كمادة فقط وقب��ل أن تتخذ هذه المادة 

ص��ورة معينة، وبين وجوده بالفعل أي بعد أن تتحول هذه المادة فتأخذ صورة 

معينة نعرف من خلالها الش��كل النهائي لهذا الشيء، فالخش��ب مثلا مادة تمثل 

إمكانية )أي تمثل وجود بالقوة( لأشياء عديدة مثل الكراسي  مجرد اس��تعداد و

والمنض��دة والسرير ..إلخ وبمجرد أن يتدخل الصانع ليصنع من هذا الخش��ب 

إمكانية )أي وجود  كرسيا معينا فإنه قد تحولت هذه المادة من مجرد استعداد و

بالقوة( إلى شيء محدد فعلًا )أي إلى وجود بالفعل( هو وجود هذا الكرسي.

وكل م��ا في العالم الطبيعي عند أرس��طو إنما هي أش��ياء إذا نظرنا إليها من 

إذا نظرنا إليها من جانب  جان��ب لأدركنا مادتها التي تمثل وجوده��ا بالقوة، و
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آخر أدركن��ا ماهيتها التي تمثل وجودها بالفع��ل أي حقيقتها الثابتة. وعموما 

مادمن��ا ق��د ميزنا بين أي شيء وبين الأش��ياء الأخرى فه��ذا الشيء له صورته 

المميزة وله مادته التي يتكون منها، حتى العناصر المادية الأولية الأربعة الماء 

واله��واء والنار والتراب إنما ه��ي عناصر مادية نعم، لكن لها صورتها المميزة 

التي مكنتنا من أن نعرفها ونميز بينها. إذن كل ما نعرفه من أشياء في العالم إنما 

هو مادة وصورة، لكن ألا توجد مادة بلا صورة أو صورة بلا مادة؟

نع��م توجد في نظر أرس��طو مادة بلا صورة، ولكنها الم��ادة الأولى القديمة 

الت��ي يس��ميها باصطلاحه الهيولي الأولي وهي مادة نس��تطيع أن نس��تدل على 

وجودها فقط دون أن نكون قد رأيناها وكذلك يوجد صورة بلا مادة، وهي 

لابد أن تكون صورة أعلى مفارقة لهذا العالم الطبيعي تماما لأنها الصورة التي 

بلا مادة وه��ذه الصورة المفارقة للعالم الطبيعي وللمادة لابد أن تكون صورة 

الصور أو ماهية الماهيات أي مبدعة الماهيات والصور الأخرى ولاش��ك أن 

تل��ك الص��ورة الخالصة من أي مادة إنما هي صورة الإل��ه وفي هذا أول تأكيد 

من أرسطو على وجود الإله بخصائصه المعروفة لديه، فهو إله واحد باعتباره 

الصورة الخالصة التي لا يش��وبها مادة مطلقاً، وبالطبع فإن لأرس��طو براهين 

عديدة أخرى على وجود الإله الواحد وله كذلك فلسفته الخاصة حول وجود 

هذا الإله وصفاته، تلك الصفات والخصائص التي ش��جعت فلاسفة الإسلام 

بع��د ذلك على أن يقارن��وا أو أن يحاولوا التوفيق بين نظريته ونظرية أس��تاذه 

أفلاطون حول الإله وبين صورة الله الواحد الأحد في الدين الإسلامي.

3- فلسفته الأخلاقية:

وبالطب��ع س��نجد آث��ار ه��ذه النظ��رة الأرس��طية الت��ي ت��زاوج دائما بين 

المحس��وس والمعقول، بين المادة والصورة منعكس��ة على فلس��فته الأخلاقية 
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الت��ي حاول فيها أيضا أن ي��زاوج أو يوفق بين الواقع الأخلاقي كما يعيش��ه 

الن��اس ويفهمون��ه وبين المثال الأخلاق��ي الذي يطمح ه��و إلى أن يرتقي إليه 

ه��ؤلاء الناس ويس��لكون طريقه حتى يقتربوا من الصورة المثالية للإنس��ان 

الفاضل الكامل.

)أ( جوهر الإنسان عند أرسطو:

وقد بدأ أرسطو نظرياته الأخلاقية بالتأكيد على أن بالإنسان جانب عاقل 

وجانب غير عاقل، وأن الأخلاقية لدى الإنسان إنما تبدأ حينما يستطيع الجزء 

العاقل الس��يطرة على الجزء غير العاقل والحد من تطرفه وميله إلى الش��هوانية 

الحس��ية ورغم إيمان أرس��طو بنفس رأي السوفس��طائيين القائل بأن الفضيلة 

مكتس��بة أي يتعلمه��ا الإنس��ان وليس��ت فطرية كام� كان يعتقد س��قراط 

وأفلاطون، إلا أن أرس��طو وافق الآخرين عىل� أن الفضيلة ينبغي أن يكون 

لها ماهية ثابتة متفق عليها ولا يمكن أن تكون نس��بية تختلف من شخص إلى 

آخر.

ولع��ل هذا م��ا دعاه إلى التأكيد على ما س��بق أن أقره س��قراط وأفلاطون 

حول دور العقل في التمييز بين الحق والباطل وكذلك في التمييز بين الس��لوك 

الأخلاقي الصائب وبين الس��لوك الشرير الخاطئ ولم يكن أرس��طو بحاجة 

إلى التأكيد على أن هذا الأمر هو ما يميز بشكل واضح بين الإنسان والحيوان، 

إرادة عاقلة،  فالإنسان هو الكائن الوحيد القادر على أن يسلك وفقاً لاختيار و

بينما بقية الحيوانات تسلك وفقاً لغرائزها غير العاقلة.

وعلى ذلك فقد قال أرس��طو بشروط ثلاثة تميز الإنس��ان الفاضل عن غيره 

هي؛ أن يعرف نظريا ماذا تعني الفضيلة، وأن يسلك وفقا لهذه المعرفة بإرادته 

واختياره العاقل، وأن يستمر في ممارسة هذا السلوك الفاضل دائما وبالطبع فإن 
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هذه الشروط المبدئية هامة لأننا قد نس��مي إنس��انا ما فاضلا لمجرد أنه يفعل 

الفعل الفاضل مرة وبالصدفة والحقيقة أن الإنسان في نظر أرسطو لا يمكن أن 

يس��مى فاضلا إلا إذا عرف معنى الفضيلة وس��لك وفقا لما عرف، وهو في هذا 

إن كان لا يتفق معه في  يتفق تماما مع س��قراط في أن الفضيلة علم وعم��ل، و

أن الفضيلة علم فطري لا يعلم، لأن أرس��طو كما أشرنا يرى أن الفضيلة علم 

يعلم وأن دور المعلم هنا ضروري في إكساب المتعلم المعنى النظري للفضيلة 

فماذا تعني الفضيلة وما هي أنواعها عنده؟

)ب( معنى الفضيلة وأنواعها:

إن الفضيلة هي ذلك الفعل المكتس��ب الذي بفضله يتحس��ن سلوك الفرد 

ويس��مو فوق غرائزه وانفعالاته، إذن فكل ما يحقق ذلك يعتبر فضيلة، لكن 

ينبغ��ي أن نميز بين فضائل أخلاقية عملية تمكن الإنس��ان من أن يعيش حياة 

اجتماعية وسياسية سليمة، وبين فضائل يمارسها الإنسان بوصفه إنسانا يريد 

أن يحقق ماهيته وأهم وظائفه وأهمها على الإطلاق وهي التأمل والتفكير.

1- الفضيلة الأخلاقية:

أم��ا الفضيلة الأخلاقية، فقد اس��تند في بيان معناها على نظريته الش��هيرة 

في الوس��ط حيث عرف الفضيلة بأنها الحد الوسط بين طرفين كلاهما مرذول 

وأك��د تعريفه هذا م��ن تحليل الفضائل الأخلاقية المختلفة، فالش��جاعة هي 

الحد الوس��ط بين الجبن والتهور،والكرم حد وس��ط ب�ين البخل والإسراف، 

وهكذا تكون الفضيلة الأخلاقية ايا كان اس��مها وس��ط بين طرفين أحدهما 

إفراط والآخر تفريط، فالسلوك الأخلاقي القويم يبدأ بتقدير هذا الوسط 

ب�ين الإف��راط والتفريط جي��داً ثم القي��ام بالفع��ل الفاضل على ه��ذا النحو 

باستمرار.
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إن كان أرسطو قد  ومس��ألة تقدير الوسط ليست مسألة حسابية دقيقة و

إنما هي مسألة ترجع لتقدير المعلم والمتعلم  استقاها أساسا من علم الحساب، و

أي ترجع في النهاية إلى التقدير الشخصي، فقد يكون الوسط بالنسبة لشخص 

متهور مائلًا ناحية الجبن بعض الشيء، وقد يكون العكس بالنس��بة لشخص 

تميل طبيعته أساس��اً نحو الجبن، إذ أن إكسابه وتعويده على السلوك الشجاع 

إنم��ا يكون بمحاولة جعله متهوراً، وهو لن يصبح أبدا متهورا بل س��ينتهي به 

الأمر إلى التخلص من جبنه والوقوف عند الحد الوسط بين الجبن والتهور أي 

الشجاعة فيصبح ش��جاعا وبصورة عامة فإن اكتساب الفرد الفضيلة يكون 

بمحاولة التوس��ط بين الطرفين المرذولين )الإف��راط والتفريط( إذا كان المرء 

بطبيعت��ه معتدلا أم��ا إذا كان بطبيعته وفطرته يمي��ل إلى أحد الطرفين فيكون 

اكتسابه للفضيلة كحد وسط بالاتجاه نحو الطرف الآخر.

وقد نبه أرس��طو في نظريته عن الفضيلة الأخلاقية باعتبارها حداً وس��طاً 

إلى مس��ائل هامة أعفته من الكثير من الانتق��ادات التي يمكن أن توجه إليه، 

فق��د نب��ه إلى أن ثمة فضائ��ل أخلاقية لا تقب��ل أو لا يمكن أن تكون أوس��اطاً 

لرذائ��ل، مثل الصدق؛ فه��و دائما ضد الكذب كما نب��ه إلى أن هناك رذائل لا 

يص��ح أن تكون أطرافا لفضائ��ل مثل السرقة والزنى والقت��ل فهي رذائل على 

طول الخط وهي بطبيعته��ا الشريرة المرذولة لا يمكن أن تصبح طرفاً لإحدى 

الفضائل.

وعىل� أي ح��ال، فق��د ج��اءت نظرية أرس��طو ع��ن الفضيل��ة الأخلاقية 

بكاف��ة أنواعها والتي أفرد لها الجزء الأكبر من كتابه الش��هير »الأخلاق إلى 

نيقوماخوس« نتيجة لتحليلاته لما شاع بين الناس من تصورات نسبية مختلفة 

ع��ن الفضيلة والش��خص الفاض��ل، فأراد أن يوض��ح للجميع معىن� الفضيلة 

وشروطها حتى لا نختلف حول ذلك فيما بعد. وبالطبع فإن حديث أرسطو 
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حول هذا النوع من الفضائل الأخلاقية إنما يمثل الجانب الواقعي من فلسفته 

الأخلاقية حيث إن هذه الفضائل الأخلاقية يعرفها جميع الناس ويمارس��ونها 

إن ش��اب ممارس��تهم لها بعض الأخطاء وعدم الفهم فإن كل ما فعله أرسطو  و

أن��ه أوضح للجميع الطريق القويم الذي يمكن من خلاله تصحيح الس��لوك 

والاتجاه به نحو الأكمل والأفضل.

2- الفضيلة النظرية:

أم��ا إذا س��ألناه عن أهم وأعظ��م الفضائل لديه هو ش��خصياً، فلن تكون 

إح��دى هذه الفضائل الأخلاقية؛ إذ على الرغم من أهمية العدالة والش��جاعة 

والك��رم والصدق والعفة والأمانة والصداقة في حي��اة الناس الاجتماعية، إذ 

لا يمكن أن تنتظم الحياة الاجتماعية للناس إلا بوجود هذه الفضائل وممارس��ة 

الجميع لها إلا أن هذه الفضائل جميعا لا تحقق ماهية الإنس��ان في نظره، لأنها 

إنما تتم كما قلنا س��ابقا بتحكم الجزء العاقل من الإنس��ان في الجزء الش��هواني 

غير العاقل منه، ويبقى أن يكون هناك فضيلة خاصة بالعقل بما هو كذلك.

وهن��ا يتحدث أرس��طو ع��ن الفضيل��ة النظري��ة، فضيلة التأم��ل النظري 

باعتباره��ا فضيلة العقل بما هو كذلك، لقد خلق العقل الإنس��اني لا ليتحكم 

في أفعالنا ويوجهه��ا فقط، بل ليتأمل ويفكر، فالتأمل والتفكير هما الوظيفة 

الأساسية للعقل الإنساني ومن هنا كان تفضيل أرسطو للفضيلة النظرية على 

الفضائل الأخلاقية.

وقد فضل أرس��طو فضيلة التأمل النظري لأس��باب أخرى عديدة منها أن 

التأم��ل والتفكير حينما يمارس��هما الإنس��ان العاقل فإنه يتش��به في ذلك بالإله 

ال��ذي اقتصرت وظيفته عنده على أنه عقل لا يعقل إلا ذاته أي أن كل وظيفة 

الإله هي التأمل الذاتي لنفسه، وحينما يتأمل الإنسان فإنه يتشبه بالفعل الإلهي 
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ومن ثم يحقق أقصى قدر من الس��عادة بالتقرب إلى الإله، فضلا عن أن فضيلة 

التأمل إنما تحقق للإنس��ان أكبر قدر من السعادة لأنه يمارسهها بمفرده وبدون 

أن يحت��اج لآخرين يم��ارس بينهم هذه الفضيلة؛ ف��إن كان لا يمكن أن يمارس 

كل الفضائل الأخلاقية السابقة إلا في وجود المجتمع وبين الناس، فإنه يمكنه 

ممارس��ة التأمل باس��تقلال عن الآخرين، فهي تحقق ل��ه أكبر قدر من الحرية 

وم��ن الاس��تقلال عن الن��اس وعن المجتمع كام� أنها تحقق له دوام الس��عادة 

واس��تمرارها، فالمتأمل كلما استغرق في تأملاته لمعرفة الوجود وأسراره كلما 

ازدادت س��عادته التي لا يس��تطيع أحد أن يحد منها بينما يس��تطيعون ذلك في 

ممارسة الفضائل الأخلاقية.

أما الس��بب الأهم الذي جعل أرس��طو يعلي من شأن هذه الفضيلة هو أنها 

الس��بيل الوحي��د أمام الإنس��ان ليع��رف أسرار الوجود ويع��رف الإله، فلولا 

التأمل في جنبات الكون والتساؤل عن أسرار الوجود لما استطاع الإنسان أن 

يعرف مبدع الوجود وعلته الأولى: الله.

4- تساؤلات للمناقشة الإجمالية والنقد:

ورغ��م الجه��د الكبير الذي بذله أرس��طو في تقديم الأدل��ة والبراهين على 

س��مو فضيلة التأمل النظ��ري وتحقيقها لماهية الإنس��ان ووظيفته الأهم، فإن 

الس��ؤال الذي ينبغي أن نفكر فيه وربما غفل عنه أرسطو هو: ماذا سيحدث 

لو اقتنع كل الناس برأيه هذا وتحولوا إلى ممارسة التأمل النظري وانشغلوا عن 

حياتهم العملية والاجتماعية؟

إننا حينما نحاول الإجابة على هذا السؤال يتأكد لدينا أن معالجة المشكلة 

الأخلاقي��ة ليس بالأمر الس��هل فمحاولة أرس��طو للتوفيق ب�ين الواقع والمثال 

الأخلاق��ي جعلته ينتقل م��ن الفضائل الأخلاقية الت��ي كان رأيه فيها معقولًا 
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إلى فضيلة التأمل النظري الذي يقتصر إمكانية ممارستها بالشكل الذي حدده 

أرس��طو على الفلاس��فة وحدهم ومن ث��م فإما أن نكون كلن��ا مثاليين نمارس 

أقص�ى قدر من التأمل والتفلس��ف، وفي هذه الحالة يق��ل اهتمامنا بالفعاليات 

إما أن نتغاضى عن ممارس��ة التأم��ل ونبقى في حدود  الاجتماعي��ة والعملي��ة. و

ممارسة الفضائل الأخلاقية العملية فنكون قد قصرنا في استخدام العقل الذي 

وهبه الله لنا لنتأمل به ونفكر في وجوده.

فام�ذا نح��ن فاعل��ون؟ وأي المذاهب الأخلاقية الس��ابقة أكث�ر ملاءمة 

لطبيعة الإنس��ان وواقعه: هل المذهب القائل بنسبية الفضائل واختلافها من 

ش��خص إلى آخر ومن مجتمع إلى آخر، أم المذهب القائل بأن الفضيلة واحدة 

ومطلقة ولا ينبغي أن يختلف حولها الإنسان العاقل! هل نوافق من يقولون أن 

الفضيلة مكتسبة ونتعلمها من المعلمين ومن المجتمع والبيئة الاجتماعية التي 

نعي��ش فيها أم نحن مع من يقولون ب��أن الفضيلة فطرية في النفس ولا نحتاج 

في سلوكنا الأخلاقي إلا إلى استفتاء عقلنا وضميرنا؟

وأي هذه الآراء يتفق عموماً مع ديننا الإسال�مي الحنيف الذي قدم أروع 

المذاهب الأخلاقية والاجتماعية؟

يمك��ن لكل منا أن يفكر ويبحث ويتأم��ل ويجيب والخلاف في الرأي لا 

يفسد للود قضية، كما أنها مسالة محمودة ومستحبة وطبيعية.
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الفصل الثالث

 الفلسفة الإسلامية وقضية التوفيق 
بين الدين والفلسفة

أولًا: المقصود بالفلسفة الإسلامية

احت��دم النقاش ب�ين المتخصصين حول تحدي��د المقصود 

بالفلس��فة الإسال�مية، ويدور هذا النق��اش حول قضية 

واحدة أساس��ية هي: هل نطلق لقب الفلسفة الإسلامية 

على إنتاج فلاس��فة الإسال�م الخلص الذي��ن تابعوا تطوير الدرس الفلس��في 

اليوناني من أمثال الكندي والفارابي وابن سينا وابن رشد، أم أنه ينبغي تعميم 

هذه التسمية لتشمل كل الإنتاج العقلي للمسلمين.

والحقيق��ة أن أصح��اب ال��رأي الأول أغلبه��م م��ن المس��تشرقين الغربيين 

وأتباعهم ووجهة نظرهم تتلخص في أن التراث الفلسفي للمسلمين لم يبدأ إلا 

مواكبا لحركة الترجمة التي نقلت بمقتضاها معظم الكتب الفلس��فية اليونانية 

إلى اللغ��ة العربية وخاص��ة في العصر العب��اسي، ولهذا ال��رأي خطورته التي 

تتمثل في أن أصحابه يقصرون الفلسفة الإسلامية على الفلاسفة الذين تابعوا 

وط��وروا التراث الفلس��في اليوناني فقط، ويخرجون م��ن إطارها كل ما عدا 

ذل��ك. وهذا أدى بهم إلى المغالاة في بيان التأث�ير اليوناني لدرجة قالوا معها أن 

الفلس��فة الإسلامية في جوهرها إنما هي فلسفة يونانية كتبت باللغة العربية. 
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أما أصحاب الرأي الثاني فيؤمنون بضرورة توس��يع مفهوم الفلسفة الإسلامية 

ليش��مل كل النتاج العقلي للمس��لمين س��واء في ميدان علم الكلام أو الفلسفة 

أو التص��وف وأحيانا ما يدخلون أصول الفقه في دائرة الفلس��فة الإسال�مية 

أيضاً.

والحقيقة أن لهذا الرأي أهميته؛ فهو ينفي عن المس��لمين تبعيتهم الفكرية 

المطلقة للفلسفة اليونانية لأن المتكلمين وعلماء الأصول قد ظهروا قبل ظهور 

الفلاس��فة، ومن ثم فقد بدأ النقاش العقيل� والتحليلات ذات الطابع العقلاني 

الفلس��في قبل عصر الترجمة. وهذا يعني أن البيئ��ة الفكرية التي تولدت عن 

إيمان العرب به وفهمهم الصحي��ح لدعوته إلى النظر العقلي  ظهور الإسال�م و

في كل شيء هي التي س��اهمت في ظهور الفلسفة لدى المسلمين ويكون دور 

الترجمة ونقل فلس��فات اليون��ان وفارس والهن��د وغيرها دوراً ثانوياً منش��طاً 

للحركة الفلسفية في العالم الإسلامي.

ولاش��ك أن لهذا الرأي الثاني وجاهته إذ أن ميادين الفكر الفلس��في لدى 

المسلمين هي فعلًا - كما أجمع معظم المؤرخين المحدثين - ثلاثة: علم الكلام 

واختص بمناقش��ة قضايا العقيدة الإسلامية واستند علماء الكلام في ذلك على 

النص الديني أولًا ثم على الدليل العقلي البرهاني ثانياً.

والفلسفة التي اختصت بمناقشة كافة القضايا الكونية والمعرفية والإلهية 

وسار فيها فلاسفة الإسلام على نهج فلاسفة اليونان في التحليل العقلي محاولين 

إبراز نقاط الالتقاء بين الدين الإسلامي وبين ما وجدوه لدى هؤلاء الفلاسفة 

من تعاليم إلهية واجتماعية مفيدة. وبالطبع فقد كانوا يقدمون الدليل العقلي 

على الدلي��ل الشرعي وهذا ما يميزهم عن علماء الكلام الذين يقدمون الدليل 

الشرعي على الدليل العقلي.
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أما التصوف فقد اس��تخدم فيه المتصوفة المنهج الروحاني العرفاني واستند 

فري��ق كبير منهم على النص الديين� والالتزام بأحكام الشريعة الإسال�مية 

بينما تأثر بعضهم بالنزعات الصوفية عند الأمم الس��ابقة مثل اليونان والفرس 

والهنود.

وأي��اً م��ا كان الأمر، فإنه يمكن القول بأن الفلس��فة الإسال�مية هي ذلك 

التراث العقلي الذي أفرزته قرائح المس��لمين عرباً كانوا أو غير عرب س��واء 

قدم��وا الدليل النقلي على الدليل العقيل� )المتكلمون(، أم قدموا الدليل العقلي 

على الدليل النقلي )الفلاس��فة(، أم عبدوا وتأمل��وا وعبروا عن نتائج تأملاتهم 

على الطريقة المجازية الرمزية الروحية )المتصوفة(.

إن كنا سنقصر الحديث هنا عن الفلاسفة الخلص فإن ذلك لأنهم كانوا  و

أكثر المس��لمين اهتماماً بمس��ألة العلاقة بين الدين والفلسفة، وكانوا أكثرهم 

اعتقاداً بضرورة التوفيق بين الاثنين.

ثانياً: عوامل نشأة الفكر الفلسفي عند المسلمين

وقب��ل أن ننظر في هذه المس��الة الهام��ة، يجدر بنا أن نتس��اءل عن عوامل 

نشأة الفلس��فة عند المس��لمين حتى يتبين لنا مدى أصالة الفلسفة الإسلامية. 

ويمكن أن نميز في هذا الصدد بين عوامل داخلية وعوامل خارجية والمقصود 

إيمان  بالعوام��ل الداخلية تلك العوام��ل التي تمخضت عن ظهور الإسال�م و

الع��رب وأبناء الأمم الأخرى به، أم��ا المقصود بالعوامل الخارجية فهي حركة 

الترجمة من اليونانية والسريانية وغيرها من اللغات إلى اللغة العربية.

)أ( العوامل الداخلية:

لم تكن جزيرة العرب قبل ظهور الإسلام خلواً من كافة مظاهر الفكر 
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الفلسفي، فقد كانت بلاد العرب تحتكر جزءاً من التجارة العالمية آنذاك، ولا 

ش��ك أن هذه الصلات التجارية بين بال�د العرب وبين البلاد الأخرى خاصة 

الهن��د والصين وف��ارس قد س��اعدت على تسرب الكث�ير من فلس��فة اليونان 

وعقائده��م الت��ي امتزجت بعقائد وفلس��فات ه��ذه البلاد إلى أبن��اء الجزيرة 

العربي��ة الذين كانت لهم كما نعرف دياناته��م وعقائدهم الفكرية الخاصة 

التي نجد أبلغ تعبير عنها في أشعارهم وأمثالهم المأثورة.

وبالطبع فإن ظهور الإسال�م في الجزيرة العربية قد أحدث تأثيره الواسع 

على أبنائها فنقلهم تلك النقلة الحضارية الكبرى وجعلهم بين عشية وضحاها 

إذا كان قد حدث ازدهار فكري في هذه المنطقة إبان  حديث العالم القديم. و

ظهور الإسلام فإن ذلك يرجع إلى تعاليم الإسلام التي حضت المؤمنين به على 

التفكير العقلي في كافة المس��ائل حتى المس��ائل الإيمانية ليؤمنوا بالإسلام عن 

اقتناع عقلي ثابت، كما حثهم على التفكير الحر في جنبات الكون والنظر في 

ملكوت السماوات والأرض.

1- القرآن والسنة:

لق��د نزل القرآن الكريم على محمد عليه الصلاة والسال�م بكلمة »اقرأ« 

أي بالحض على القراءة والاطلاع، والمتأمل في آياته الكريمة س��يجد أن كثيراً 

منه��ا يدعو إلى الحض على التفك�ير والتأمل مثل قوله تعالى: ثن ۅ ۉ 

ۉ ثم ]الحرش�: 2[، ثن ھ ھ ھ ھ ے ے ۓ ۓ 
ثن ڱ ڱ ں ں ڻ   ثم   ،]185  ڭ ڭ ڭ ثم ]الأع��راف: 

ۓ       ۓ  ے  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہ  ہ  ثن   ،]191 عم��ران:  ]آل 

ڭ ثم ]الغاش��ية: 17 - 18[ إلى غ�ير تل��ك الآي��ات التي لا تع��د ولا تحصى من 
كثرته��ا. كما أن الكثير من الآيات توضح للمؤمنين بالإسال�م كيفية الدعوة 
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إلى الإسلام مثل قوله تعالى: ثن ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھھ 

ے ے ۓ ۓڭ ثم ]النخ��ل: 125[ وأوضح أن في ذلك دعوة واضحة 
صريحة إلى استخدام الحكمة والجدل في نشر الدعوة.

والحقيق��ة أن الق��رآن الكري��م قد اس��تخدم في آياته الكريم��ة من زاوية 

تطبيقية لما س��بق، كل وسائل الإقناع وكل أنواع الحجج المنطقية السليمة في 

إقناع الملحدين بأن الل��ه واحد وأنه هو الخالق المبدع  ال��رد على المنكرين و

لكل ما في الكون ولم يكن ممكناً لأناس آمنوا بهذا الدين إيمانا راسخا وكانوا 

على وعي تام بكل كلمة نزلت على نبيهم الأمين إلا أن يعملوا عقولهم في كل 

شيء، فطالما أنه لا يوجد نص ثابت في موضوع ما، فإن الاجتهاد والقياس هما 

أساس��ا الحكم حتى في الأمور الإيمانية، فما بالنا بالمس��ائل التي تقتضي أصلا 

التفكير والتأمل المستقلين عن العقيدة.

ولقد كانت السنة النبوية الشريفة تطبيقاً عمليا لما ورد في القرآن عن 

الحض على التفك�ير والتأمل العقليين، فقد حض الرس��ول � أصحابه 

على طل��ب الحكمة والعلم أيا كان مصدرهما قائال� »أطلبوا العلم ولو في 

الصين« كما دعاهم إلى دعم التقليد والى التفكير باستقلال عن الآخرين 

إن أس��اءوا  في قول��ه »لا تكنوا إمعة: تقولون إن أحس��ن الناس أحس��نا و

إن أساءوا  أس��أنا، ولكن وطنوا أنفس��كم، إن أحسن الناس أن تحس��نوا و

ألا تظلموا«.

والمع��روف ع��ن الرس��ول � أن��ه كان كث�ير الاس��تماع إلى أصحاب��ه 

يش��اورهم في الأمور ويحضهم على إبداء رأيهم في كل المس��ائل التي لم ينزل 

فيها نص قاطع. وقد تولد عن كل ذلك البيئة التي تش��جع على حرية التفكير 

والاستقلال في إبداء الرأي والحجة، أي تشجع على التفلسف.
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2- الجدل مع أهل الكتاب:

لقد ظهر الإسال�م في الجزيرة العربية التي لم تكن كما أشرنا سابقاً خلواً 

م��ن التيارات الفكري��ة ولا من العقائد الدينية المختلف��ة، كما أن الفتوحات 

الإسال�مية لبلاد فارس وال��روم ومصر وغيرها جعلت الكث�ير من أبناء تلك 

الأم��م الداخلة حديثا في ملة الإسال�م يقارنون بين عقائدهم الس��ابقة وبين 

الإسال�م، ومن ثم آثاروا الكثير من المس��ائل الجدلية التي تس��تدعي النقاش 

والرد حتى تستقر العقيدة في عقولهم قبل قلوبهم. وقد أثيرت هذه المجادلات 

منذ أيام الرس��ول نفس��ه حيث ناقش��وه وس��ألوه في الكثير م��ن القضايا التي 

تتعلق بالعقيدة الإلهية وبعض التشريعات الإسلامية وكان دائما ما يرد عليهم 

 إم��ا بالقرآن كما علمه الله تع��الى أو بالحجة العقلية وبالحكمة التي اش��تهر 

به��ا �، وق��د وضح كل ذلك في القرآن الكريم نفس��ه، فقد جاء في القرآن 

ع��ن حكم��ة الرس��ول قول��ه تع��الى: ثن ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې 

 ]113 ]النس��اء:  ثم  ئم  ئح  ئج  ی  ی  یی  ئى  ئى  ئى  ئې 
وجاء في القرآن من الأمثلة على المناقشات التي دارت بين الرسول � وبين 

الس��ائلين الكثير مثل قوله تع��الى: ثن ئو ئو ئۇئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ 

ئې ثم ]الإسراء: 85[، ثن ے ے ۓۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇۇ ثم 
]البق��رة: 189[ إلى غ�ير ذلك من الآيات التي توضح أن إثارة الس��ؤال الديني أو 

العقلي من قبل المس��لم أو من قبل الكافر أمر لا غبار عليه، بل إن الكثير من 

الأس��ئلة التي كانت تلقى على الرسول � كانت بمثابة الأسباب التي أدت 

إلى نزول الآيات القرآنية نفسها.

وعلى ذلك فإن الإسلام لم يحرم الجدل العقلي ولم يحرم التفلسف بل حض 

عليهما، واتضح ذلك تماما من قبول الرسول � نفسه هذه الأسئلة وحرصه 

على ال��رد عليها. فالجدل العقيل� يمثل مقدمة ضرورية للإيم��ان عند الكافر، 
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كما يمثل كمال الإيمان لدى المؤمن. وبقدر مرونة المس��لم وقدرته على الجدل 

والح��وار العقلي بقدر ما يكتس��ب الإسال�م أنص��اراً جدداً يؤمنون برس��الته 

الخالدة، وهذا ما وعاه المس��لمون الأوائل جيداً فكانوا جميعا متفلس��فة حتى 

قبل أن يعرفوا الفلسفة.

3- التشجيع الرسمي والشعبي للحكماء والعلماء:

إيماناً من المس��لمين حكاما ومحكومين بما س��بق الإش��ارة إليه، ومن ش��دة 

تعلقهم بتنفيذ أوامر دينهم، فقد شهدت ديار الإسلام تشجيعاً هائلا لكل من 

تعلم وعلم بصرف النظر عن ميدان التخصص س��واء كان في الفلس��فة أو في 

العلوم الدينية أو في العلوم الدنيوية. والمعروف أن العلم والعلماء والفلسفة 

والفلاس��فة قد وجدوا وطنهم الجديد في ظل الدولة الإسلامية بعد أن تشردوا 

في البلاد المختلفة بين الإس��كندرية وبلاد فارس، وكان ذلك بتشجيع الخلفاء 

المس��لمين أنفس��هم الذين كانوا يس��تقبلون هؤلاء العلماء والفلاسفة من كل 

صوب وح��دب ويفتحون لهم خزائن المال حت��ى يتفرغوا للإبداع الفكري 

والعلمي وقد قيل أن بعضهم كان يزن الكتب المترجمة والمؤلفة ذهباً ويعطيه 

للمؤلف أو للمترجم.

ولقد اتسع نطاق هذا التشجيع فلم يقتصر على الخلفاء والأمراء فقط، بل 

امتدت رعاية العلماء والمفكرين فشملت كل الأغنياء والموسرين إلى جانب 

الخلفاء، فكان هؤلاء الأغنياء ينش��ئون دور العلم الخاصة ودور الرباط التي 

يسكن فيها طلاب العلم ويتلقون الوجبات المجانية.

إلى  والحقيقة التي لم تغيب عن أحد أنه لم يعرف تاريخ الإنس��انية قط و

عصرن��ا هذا عصراً ازدهر فيه العل��م وتفجرت فيه ينابيع المعرفة وظهرت فيه 

كث�رة من الفرق والمذاهب المختلفة بفضل تأثير الرعاية الرس��مية وتش��جيع 
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الح��كام والأمراء وأهل المال الأغنياء مثل العصر الإسال�مي وخاصة في ظل 

الدول العباسية.

4- إيجاد الحلول للمشكلات المستجدة في ظل الدولة الإسلامية:

م��ن المع��روف أن المس��لمين منذ الس��نة الأولى للهجرة ب��دأوا في تكوين 

دولتهم الجديدة التي أخذت تتسع شيئاً فشيئاً بفعل الفتوحات الإسلامية حتى 

ش��ملت معظم العالم المعروف آنذاك، وبالطبع فقد نجم عن ذلك مشكلات 

إدارية كثيرة بعضها س��ياسي وبعضها عس��كري وبعضها يتعلق بميدان الفقه 

والتشريع وكان لابد للمس��لمين أن يجته��دوا - فيما لم يرد فيه نص - في وضع 

حلول لهذه المشكلات التي استجدت ولم يكونوا يعرفونها من قبل.

وفي ثنايا هذه المشكلات الإدارية الناجمة عن نشأة الدولة واتساع رقعتها 

ظهرت مشكلات سياس��ية على جانب كبير من الأهمية مثل مشكلة الإمامة 

التي تلخصت في التساؤل حول: من يخلف الرسول عليه الصلاة والسلام بعد 

وفاته، ولقد شهد يوم الثقيفة بداية الجدل حول هذا الأمر ولم يكن الرسول 

عليه الصلاة والسلام قد ورى التراب بعد. ورغم أن هذا اليوم قد شهد البيعة 

لأبي بكر رضي الله عنه، إلا أن الجدل حول هذه القضية ظل دائراً حول هذه 

القضي��ة منذ ذلك اليوم مما أدى إلى ظهور الفرق المختلفة، وكل فرقة كان لها 

رأيها وحججها ولم تكتف هذه الفرق بالجدل حول مسألة الإمامة، بل بدأت 

تثير بعض المش��اكل الفلسفية الأخرى منذ أواخر القرن الأول الهجري مثل 

مش��كلة الجبر والاختيار ومش��كلة الذات والصفات ومشكلة الخير والشر. 

وق��د كانت المناقش��ات التي دارت بين الف��رق الكلامية كالش��يعة والمعتزلة 

والأش��اعرة وأه��ل الس��نة والجماعة توطئة لظه��ور الفلاس��فة الخلص الذي 

لم يك��ن أمامهم إلا أن يعالجوا ه��ذه القضايا وغيرها معالج��ة عقلية خالصة 

اجتهدوا أن تكون في إطار إيمانهم بتعاليم الإسلام الحنيف.
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)ب( العوامل الخارجية:

حركة الترجمة والفكر الوافد من الغرب اليوناني وبلاد الشرق:

ج��رت ع��ادة المؤرخين وخاصة من المس��تشرقين على أن يربط��وا بين حركة 

الترجمة التي بدأت في أواخر العصر الأموي وازدهرت في العصر العباسي وبلغت 

قمة ازدهارها في عصر الخليفة المأمون )218هـ( وبين ظهور الفلس��فة في العالم 

الإسال�مي، مؤكدين من خلال ذلك أنه لولا حركة الترجمة ما ظهرت الفلسفة في 

الإسلام، وهذا أمر أثبت حديثنا عن العوامل الداخلية السابقة خطأه.

ويج��در أن نلاحظ أيضاً أنه لولا تلك العوام��ل الداخلية التي اعتملت في 

البيئة الإسال�مية في عهد الإسلام الأول، ما كان يمكن للمسلمين أن يتفاعلوا 

مع تلك الثقافات الوافدة ولا أن يتبنى حكام العالم الإسال�مي أنفس��هم قيادة 

حرك��ة الترجم��ة والدعوة إليها وتش��جيعها بمختلف الوس��ائل، وم��ن هنا فإن 

ما يعتبره المس��تشرقون عاملًا خارجي��اً يمكننا رده بل واعتب��اره أحد العوامل 

الداخلية من زاوية ما، فالدوافع التي أدت إلى بداية حركة الترجمة وازدهارها 

إنما هي دوافع إسلامية دينية في المقام الأول.

إن المس��لمين حينام� قام��وا بفتوحاتهم الش��هيرة شرقاً وغرب��اً دخل تحت 

نفوذهم الس��ياسي أبناء تلك الحضارات صاحبة التاريخ العريق والفلسفات 

المتعددة، وكان لزاماً على المس��لمين أن يلتحموا مع أبناء هذه الحضارات وأن 

يتفاعلوا مع ثقافاته��م بدافع تلك الإيجابية وذلك الانفتاح الذي حضهم عليه 

الإسال�م ودفعه��م إليه دفعاً وم��ن ثم كان عليه��م أن يقبلوا عىل� معرفة تلك 

العقائد والفلس��فات المختلفة لهذه البلاد، ولم يك��ن ذلك ممكنا والكثيرون 

منهم يجهلون لغات هذه البلاد إلا باستخدام المترجمين الذين يمكنهم نقل هذه 

المؤلفات إلى اللغة العربية.
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وم��ن ثم فق��د ظهرت حركة الترجم��ة كنتيجة ملحة للهفة المس��لمين على 

التع��رف على تلك العقائد والفلس��فات الأخ��رى. وما أن ب��دأت تظهر هذه 

الكت��ب المترجمة س��واء بجه��ود المترجم�ين الفردية أو بتش��جيع م��ن الخلفاء 

والأم��راء والأثرياء، حتى بدأ نهم المس��لمون في الإطال�ع عليها، وظهر من 

بينهم المترجمون والشراح والمفسرون، ولم يمض وقت طويل حتى بدأ ظهور 

الفلاسفة الذين استطاعوا تقديم الشروح الواضحة لهذه المؤلفات الفلسفية 

اليونانية، وبناء مذاهب فلس��فية جديدة تساير القديمة وتتفوق عليها بما بث 

فيها من روح دينية إسلامية.

ولا يعني ذلك أننا ننكر أثر الفلسفات والعقائد الأجنبية الوافدة وخاصة 

الفلس��فة اليونانية على الفلس��فة الإسال�مية، فالمعروف أن فلاس��فة الإسلام 

كانوا في معظمهم إما من المتأثرين بالفلس��فة الأفلاطونية الممزوجة بعناصر 

الفلس��فة الأفلاطونية الإس��كندرانية، أو من المتأثرين بالفلس��فة الأرسطية 

المش��ائية، والمعروف أيضاً أن مذاهبهم الفلسفية إنما كانت تستهدف أساساً 

التوفيق بين الدين الإسلامي وتلك الفلسفات القديمة.

إن كل م��ا أردن��ا تأكيده هو أن حركة الترجمة الت��ي قام بها المترجمون من 

مختلف الجنس��يات في ظل الدولة الإسلامية، إنما كانت بدوافع دينية إسلامية 

ولم تكن أمراً فرض على المسلمين رغم أنفهم.

والحقيقة أن هذه الحركة الواس��عة للترجمة من اللغات اليونانية والفارسية 

والهندي��ة والسرياني��ة إلى اللغ��ة العربية إنما كانت بمثاب��ة الدرس الحضاري 

الأول الذي علمه المس��لمون لأبناء الحضارات الأخ��رى؛ فقد فعل الغربيون 

نفس اليش�ء حينما بدأوا نهضته��م الجديدة في مطلع العرص� الحديث. ولقد 

دل درس نق��ل العل��وم والفلس��فات الأخرى للغ��ة العربية على أن المس��لمين 
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لم يخش��وا في ذلك الوق��ت الإطلاع على تل��ك العلوم والفلس��فات، بل كانوا 

يفضل��ون معرفتها ومواجهتها ومن ثم اس��تطاعوا تجاوزها وتقديم فلس��فتهم 

الجديدة الممزوجة بتعاليمهم الدينية للعالم. وقد اس��تفاد العالم الغربي أعظم 

اس��تفادة من الأمرين معاً، من الترجمة العربية للنصوص الفلس��فية اليونانية، 

ومن الفلس��فات الإسال�مية الجديدة الت��ي قدمت أنضج ص��وره للتوفيق بين 

الدين والفلس��فة. فهل يمكن لنا كمسلمين في العصر الحاضر أن نستفيد نحن 

أيضاً من هذين الأمرين؟

ثالثاً: الكندي ينفي التعارض بين الفلسفة والدين

تمهيد:

حينما ب��دأت الفلس��فة اليوناني��ة تنتقل عرب� ترجمة نصوصه��ا إلى العالم 

الإسال�مي بدأت تتش��كل مواقف مختلف��ة تجاهها لدى المس��لمين، وكل هذه 

المواق��ف إنم��ا كان��ت نتيجة التس��اؤل عن أهميته��ا وجدوى نقله��ا إلى اللغة 

العربية؟ وجدوى التعرف عليها وخاصة وأن لدى المس��لمين كتابهم المقدس 

»القرآن الكريم« الذي عالج كل القضايا التي س��بق أن ناقش��ها الفلاس��فة! 

وق��د أخذ معظ��م الفقهاء ورج��ال الدين بالفع��ل موقف المعارضة للفلس��فة 

وحاولوا اقناع العامة أو جمهور المسلمين بذلك وبدأوا حملاتهم ضد المترجمين 

والنقلة، وذلك في الوقت الذي كان الموقف الآخر لدارس الفلس��فة يتش��كل 

شيئاً فش��يئاً عبر الفرق الكلامية المختلفة التي وجدت في الفلسفة أكبر سند 

منهجي يمكن الاستفادة منه في تقوية الحجج وتعظيم البراهين ومن ثم تدعيم 

أركان الإيمان القلبي بالأدلة والبراهين العقلية، واستخدام التأويلات العقلية 

في تفس�ير وشرح آيات القرآن الكريم لتدعيم المواقف المختلفة لهذه الفرق 

من كافة القضايا الكلامية المطروحة.
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وقد تمخض عن كل ذلك ظهور الكندي أول الفلاسفة العرب الذي ولد في 

حوالي عام 185هـ ولم يكن هارون الرش��يد الخليفة العباسي الشهير قد توفي 

بع��د، ورغ��م أنه كان منذ طفولته مم��ن يؤثرون العزل��ة والابتعاد عن مخالطة 

الناس ويعف عن المهاترات والسباب ويخشى الخوض في معارك الأدباء وعلماء 

الدي��ن، إلا أنه ما أن نضج ووجد أن البيئة الفكرية تس��تدعي نش��اط العقل 

وتتطلب همته بدأ يتجه إلى الاش��تغال بالعلوم الفلسفية والهندسية والفلكية 

وجاء ذلك نتيجة طبيعية لاتصاله بأشهر خلفاء بني العباس المأمون والمعتصم 

أولًا، ولاتصاله برجال الدين ثانياً، وكذلك لارتباطه واتصاله بالنقلة ثالثاً.

)أ( معنى الفلسفة في: رسالة الكندي إلى المعتصم بالله:

وق��د تنبه الكن��دي منذ البداية إلى حساس��ية مس��ألة العلاق��ة بين الدين 

والفلسفة ولذلك كتب رسالته الشهيرة في الفلسفة موجهة إلى الخليفة المعتصم 

بالله وكانت هذه الرسالة أول ما كتب من الفلاسفة في محاولة إزالة التعارض 

بين الفلسفة والدين، وفي الكشف عن أهمية الفلسفة وضرورة دراستها.

وق��د بدأها الكندي ببيان معنى الفلس��فة قائلًا »أنها علم الأش��ياء بحقائقها 

بقدر طاقة الإنسان ولذلك فقد اعتبر الكندي الفلسفة أعلى الصناعات الإنسانية 

منزل��ة وأشرفه��ا مرتبة ولذلك فإن غرض الفيلس��وف في علم��ه إصابة الحق وفي 

عمله العمل بالحق. وأوضح كذلك معنى الفلس��فة الأولى التي يطلق عليها أيضا 

الميتافيزيقا أو ما بعد الطبيعة قائلا أنها علم الحق الأول الذي هو علة كل حق 

أي أنها تتوجه أساساً لدراسة ومعرفة الله الذي هو الحق الأول وعلة كل حق.

)ب( دفاع الكندي عن الفلسفة وضرورة دراستها:

ولم��ا أكد الكن��دي على هذا التعريف للفلس��فة عموماً وللفلس��فة الأولى 

خصوص��اً باعتباره��ا علم يبحث الفلاس��فة فيه عن الحق عموم��ا وعن الحق 
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الأول خاص��ة، أمكن��ه بعد ذلك الدف��اع عنها دفاعاً يمك��ن تلخيصه في هذه 

الحجج الثلاث:

1- �أن علم الربوبية )الفلس��فة الأولى( من الفلس��فة؛ وهو يعني بذلك أن 

البح��ث عن الله صفاته ووحدانيته وتأكيد وجوده بالبراهين العقلية، 

أحد مباحث الفلسفة وقد أسماه هو علم الربوبية فإذا كان الفلاسفة 

الأوائ��ل ق��د بحثوا عن وج��ود الإله وع��ن صفاته فينبغ��ي في رأيه أن 

نش��كرهم على ذلك. ونحمد لهم ما وصلوا إليه من الحق بعقولهم لا أن 

نهاجمهم، ولقد هاجم الكندي كل الذين هاجموا الفلاس��فة والفلسفة 

قائاًل� ويح��ق أن يتعرى من الدين من عائد قنية علم الأش��ياء بحقائها 

وسام�ها كف��راً لأن في عل��م الأش��ياء بحقائقه��ا علم الربوبي��ة وعلم 

الوحدانية وعلم الفضيلة.

2- �إن ما جاء به الرسل جاء موافقاً لحقائق الفلسفة؛ فالرسالات السماوية 

جميعها قد أتت - على حد تعبير الكندي - بالإقرار بربوبية الله وحده، 

وبل��زوم الفضائل المرتض��اة عنده، وترك الرذائل المض��ادة للفضائل في 

إيثارها، وهذا هو ما أكد عليه هؤلاء الفلاس��فة، فلماذا إذن  ذواته��ا و

لا نأخذ عنهم ونقدر عملهم ونرفع من شأنهم بعدما سهلوا لنا الطريق 

العقلي لإدراك الحقيقة؟

3- �إن الأخذ بالفلس��فة والتعرف عليها ودراس��تها مسألة ضرورية سواء 

ل��دى م��ن أوجبوا دراس��تها أو لدى م��ن رفضوا ذلك؛ لأن��ه كما يقول 

الكندي - إن تس��اءلنا عن اقتناء الفلس��فة يج��ب أو لا يجب فإن قالوا 

إن قالوا أنه��ا لا تجب وج��ب عليهم أن  يج��ب وج��ب عليهم طلبه��ا و

إعطاء العلة والبرهان  يحرص�وا علة ذلك وأن يعطوا على ذلك برهاناً و
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من قنية علم الأش��ياء بحقائقها - أي من الفلسفة - فواجب أذن طلب 

هذه القنية بألسنتهم والتمسك بها اضطرار عليهم.

وهذه الحجة الأخيرة حجة منطقية تؤكد على أهمية الفلس��فة وضرورتها 

س��واء لدى المدافعين عنها أو لدى الرافضين لها. فأهمية التفلسف في الحالتين 

واضحة حيث إن على هؤلاء وأولئك أن يتعرفوا على معنى الفلس��فة ودراس��ة 

الفلسفات السابقة.

إيمانه العميق أن الحقيقة واحدة،  لقد أدرك الكندي إذن بحس��ه الواعي و

ولم يتردد في قبول الحقيقة أينما كان مصدرها ولما وجد أن غرض الفلسفة إنما 

هو المسعى العقلي في طلب الحق، واكتشف أن هذا هو نفسه غرض الشريعة 

الإسال�مية فقد دعا إلى دراسة الفلس��فة وقدم أدلته على ضرورة ذلك، ورأى 

ضرورة التع��رف على آراء الفلاس��فة الس��ابقين حتى لو كان��وا مخالفين لنا في 

الدين والملة.

والحقيقة أن هذه الأدلة التي قدمناها للكندي كانت هي الأس��اس الذي 

استند إليه فلاسفة الإسلام الذي حاولوا بعد ذلك التوفيق بين الفلسفة والدين 

أو الجمع بين الحكمة والشريعة.

رابعاً: الفارابي وصور عديدة للتوفيق بين الدين والفلسفة

تمهيد:

س��ار الف��ارابي )الذي ع��اش فيما ب�ين عام��ي 259 - 339هـ��( على خطى 

إن كان ق��د تفوق عليه  الكن��دي في مس��ألة التوفيق بين الدين والفلس��فة، و

كثيراً في مكانته، وفي فلس��فته ومؤلفاته وشروحه على فلاس��فة اليونان. وقد 

لق��ب الفارابي بالمعلم الثاني والمعروف أن أرس��طو كان يلقب بالمعلم الأول. 
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وقد اس��تحق الفارابي هذه المكانة وذلك اللقب عن جدارة ولأسباب عديدة؛ 

فق��د قضى حياته كلها في التعليم والتحصيل متنقلا من بلد إلى بلد يس��عى إلى 

معرفة كل جديد سواء كان لغة أو فلسفة أو علوم فنبغ في كل ذلك. كما أنه 

- رغم الشهرة الواسعة والمكانة الرفيعة التي احتلها بين معاصريه من العلماء 

والفلاس��فة - ورغ��م صلته الوثيق��ة بالحكام في عصره وخاصة س��يف الدولة 

الحم��داني، كان يفضل حياة الزهد والتقش��ف والتف��رغ للكتابة والتعليم في 

الفلسفة والعلوم.

وقد جاءت فلس��فة الف��ارابي التوفيقية عىل� صور عديدة منه��ا ما يتعلق 

بنظرت��ه العامة إلى الفلس��فة - والفيلس��وف، ومنها ما يخت��ص بمحاولته الجمع 

ب�ين رأيي الحكيمين أفلاطون وأرس��طو أولا وقبل أن يوف��ق بين آرائهما وبين 

الإسال�م، ومنها ما يختص بالفلسفة الاجتماعية والسياسية التي آمن بها والتي 

يلح��ظ فيها المرء تف��رده وقدرت��ه البارعة على الجم��ع بين معتقدات��ه الدينية 

الإسلامية وبين آراء الفلاسفة السابقين وخاصة أفلاطون في نسيج واحد.

)أ( معنى الفلسفة ودور الفيلسوف:

لق��د نظ��ر الفارابي إلى الفلس��فة باعتبارها الصناعة التي ت��ؤدي إلى إصابة 

الحكمة لمن يتمتعون بجودة التميز الناتجة عن جودة الذهن. واقتناء الحكمة 

- أي معرف��ة الحق على طريقة الفلاس��فة - يعني اقتناء الأش��ياء الجميلة نظراً 

وعماًل�؛ فهناك في نظر الجمال النظ��ري الذي هو المعرف��ة النظرية للحقيقة 

عىل� أس��اس من التأم��ل المتصف بالحكم��ة. وهناك الجمال العميل� الذي هو 

الس��لوك الفاضل الذي يتخذ من الموقف الوس��ط حداً يلتزم به فلا يتجه إلى 

أحد الطرفين المرذولين.

إن الف��ارابي يعتبر أن من ن��ال الحكمة وعرف الجام�ل نظريا وعمليا على 
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النحو الس��ابق يكون هو الإنس��ان السعيد حقاً، فالفلس��فة هي الطريق إلى 

تحصيل السعادة ونيلها لأن السعادة في جوهرها تأمل ولذة وبهجة نتيجة هذا 

التأمل، ولا يمكن للإنسان أن يصل إلى هذه المرتبة من السعادة والبهجة إلا إذا 

أدت به تأملاته إلى إقامة التوازن بين مطالب الجس��م ومطالب العقل، فعرف 

الوزن الحق لكل شيء وزهد في الدنيا وفي الش��هوات الحس��ية الجس��دية وفي 

المال وفي كافة الأش��ياء الزائلة لأن الإنس��ان كان روحي عاقل في الأس��اس 

وس��عادته إنما تك��ون بتحقيق طبيعته الت��ي تخصه والتي يتمي��ز بها عن بقية 

الكائنات الأخرى.

)ب( التوفيق أو الجمع بين رأي الحكيمين )أفلاطون وأرسطو(:

لق��د كان الفارابي يؤمن مث��ل الكندي بوحدة الحقيقة، وه��ذا ما دعاه في 

الأساس إلى الاهتمام بمسألة التوفيق بين الحكمة والشريعة وأن يبلي فيه بلاء 

لم يضاهيه فيه أحد - ولما كان أفلاطون وأرسطو هما أكبر الفلاسفة اليونانيين 

وأعظمهم شأنا وأكثرهم تأثيرا في العالم الإسلامي، فقد شغل الفارابي بمحاولة 

التوفيق بين رأييهما وخاصة في المس��ائل الإلهي��ة التي كان يقوم عليها جوهر 

محاولة التوفيق بين الدين والفلسفة. فقد كان من المعروف في العالم الإسلامي 

أن أفلاط��ون أقرب إلى القول بخلق العالم بينما كان أرس��طو أميل إلى القول 

بق��دم العالم لأنه يقول بق��دم المادة كما أشرنا إلى ذلك س��ابقاً ولكن الفارابي 

حاول تبرئة أرس��طو من إنكار خلق العالم وفسر آراءه على نحو آخر، فقال 

إن الل��ه عنده هو الس��بب الأول والس��بب الأول واجب الوج��ود لأن العقل 

يس��تلزم وجوده ولا يستطيع أن ينفيه فكل شيء له سبب وكل سبب له سبب 

متقدم عليه وهكذا حتى نصل إلى الس��بب الأول الذي لا يتقدمه س��بب من 

إلا وقعت في الدور والتسلسل وهما باطلان. الأسباب و
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وهذا السبب الأول واحد لا يتكرر، بسيط لا يتغير لأنه لو تكرر أو تغير 

لاختلف ووجب البحث عن سبب لاختلافه وقد انتهت إليه جميع الأسباب. 

وه��ذا الس��بب الأول هو علة وج��ود كل موجود، ولا يمك��ن أن يكون هذا 

السبب الأول هو العالم لأنه متكرر متغير فلابد له من سبب متقدم عليه.

ومن ثم تنقس��م الموجودات إلى قسمين: قس��م »واجب الوجود« يستلزم 

العق��ل وجوده لا محالة وهذا هو الس��بب الأول أو »الله« الذي يوصف بكل 

صف��ات الكمال وعلى رأس��ها أنه »واح��د« لا يقبل التعدد أو النقص وقس��م 

ممكن الوجود أي يمكن وجوده وفق مش��يئة واجب الوجود، فهو قسم يفتقر 

في وج��وده إلى س��بب أي أنه مخلوق، وينتق��ل من الوجود بالق��وة إلى الوجود 

بالفعل بسبب واجب.

والحقيق��ة أن ه��ذه المحاولة من الفارابي لتحس�ين صورة رأي أرس��طو في 

مس��ألة الخلق إنم��ا تقوم على اس��تخدام مصطلح��ات ابتدعها الفارابي نفس��ه 

وليست لأرس��طو هي: واجب الوجود وممكن الوجود فالتمييز بين الواجب 

والممكن تمييز فارابي على غرار التمييز الأرسطي بين الوجود بالقوة والوجود 

بالفعل.

كما أن هذه المحاولة الاجتهادية من الفارابي في محاولته نفى قول أرس��طو 

بإنكار خلق العالم قد قامت على قراءته لكتاب نقله المترجمون خطأ بعنوان 

أثولوجيا أرس��طو طاليس أو الربوبية وهو في الحقيقة لم يكن كتاباً لأرسطو 

بل ثبت بعد ذلك أنه جزء من كتاب لفيلس��وف العصر الإس��كندري الشهير 

أفلوطين كتاب التاسوعات.

عىل� كل حال، فإن الخطأ هنا لم يكن خطأ الفارابي بل كان خطأ المترجم 

عبدالمس��يح ب��ن ناعمه الحمصي ال��ذي نقل ذلك الكت��اب إلى العربية، ويظل 
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للفارابي هنا أجر اجتهاده في التوفيق بين رأي الحكيمين )أفلاطون وأرس��طو( 

عىل� اعتبار أن��ه قام به��ذه المحاولة لإيمان��ه العميق بأن الحقيق��ة في جوهرها 

إن كان الخلاف ظاهراً في بعض المواضع بين أفلاطون وأرسطو فإنه  واحدة، و

يمكن ببعض التأويل التقليل من هذا الخلاف والوصول إلى نقاط الالتقاء بين 

رأييهما، وهذا هو نفس��ه ما فعله الفارابي في محاولته الأخرى الأكثر عمومية 

في التوفي��ق بين آرائهما وكذلك آراء أفلوطين وآراء الرواقيين وبين الإسال�م، 

فجاء مذهبه الفلسفي جامعاً بين مذهب أفلاطون عن المثل الأبدية ومذهب 

أرس��طو في الحركة والتميي��ز بين العلل )المادية والصوري��ة أو الوجود بالقوة 

والوجود بالفعل(، ومذهب الرواقيين في النفس العاقلة وتداخلها مع المادة في 

جميع الأجسام وفي ثنايا العالم، ومذهب أفلوطين عن الفيض أو الصدور.

وقد جمع الفارابي بين كل هذه الآراء وبين إيمانه الش��ديد بدينه الإسلامي 

إن ش��اب  فقدم رؤيته العقلية للوجود وللعالم متس��قة مع العقيدة الدينية. و

ه��ذه المحاول��ة بعض التجاوزات الت��ي ألمح إليها بعد ذل��ك الغزالي في تهافت 

الفلاسفة، فإنها كانت تدور في الواقع في دائرة الاختلاف في الرأي والاجتهاد 

في التفس�ير. فالذي اتفق عليه بين الدارس�ين الثقاة أن فلسفة الفارابي فلسفة 

إسلامية لا غبار عليها، فلم ير فيها جمهرة المسلمين المعنيين بالبحث الفكري 

حرجاً ولا موضع ريبة أو شك.

ولع��ل ذلك يتضح تماماً إذا م��ا نظرنا في ثالث وجه من وجوه التوفيق عنده 

في فلسفته الاجتماعية والسياسية.

)ج( فلسفته الاجتماعية والسياسية:

تقوم فلس��فة الف��ارابي الاجتماعية والسياس��ية أو المدنية عىل� حد تعبيره 

على أساس متين من التوفيق بين الوحي والعقل، والقارئ لكتابه الشهير آراء 
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أهل المدينة الفاضلة يدرك أنه أمام فيلس��وف إسال�مي فذ يحاول في فلس��فته 

أن يهض��م كل التراث الفلس��في الس��ابق ليتج��اوزه من خلال تل��ك الصبغة 

الإسلامية الواضحة التي جعلت فلسفته السياسية أكثر مرونة وأكثر شمولًا 

من فلسفات السابقين.

ومنذ البداية يقر الفارابي أن الإنسان مفطور على أن يكون المجتمع ويبنى 

المدن وأن أي إنسان فرد لا يستطيع أن يعيش حياته فرداً بل لابد أن يجتمع مع 

غيره من الأفراد ليكونوا مجتمعا يحقق لهم مطالبهم المادية والمعنوية، وتكون 

العلاقة بين أف��راده كما صورها الفارابي كالعلاقة ب�ين أجزاء البدن الواحد 

التي تتعاون كلها ليؤدي الإنسان وظيفته ودوره على الوجه الأكمل.

وق��د أدرك الف��ارابي أن التعاون بين أج��زاء البدن إنما يتم بص��ورة تلقائية 

طبيعية، بينما التعاون بين البشر في المجتمع يتم بصورة إرادية على أساس من 

اختيار البشر بإرادتهم الواعية.

1- التمييز بين المجتمعات الكاملة والمجتمعات الناقصة:

وقد تجاوز الفارابي أفلاطون في تحليلاته الس��ابقة كما تجاوزه أيضاً حينما 

قرر أنه ينبغي التمييز ب�ين المجتمعات الكاملة والمجتمعات غير الكاملة أو 

الناقص��ة. وقد قصد بالمجتمعات الناقصة تل��ك المجتمعات التي لا تفي بكل 

مطالب الفرد المادية والمعنوية مثل مجتمع المنزل أو مجتمع الس��كة أو مجتمع 

القري��ة ...إل��خ وهي بالطبع مجتمعات لا تس��تطيع أن تفي ب��كل احتياجات 

الف��رد. أما المجتمعات الكاملة فقد ميز فيها الف��ارابي بين ثلاث هي العظمى 

والوس��طى والصغرى، أما العظم��ى فهي اجتماع الجماع��ة البشرية كلها في 

المعمورة، أما الوس��طى فه��ي اجتماع أمة بأكملها في جزء م��ن المعمورة، أما 

الصغرى فهي اجتماع أهل مدينة في جزء من مسكن أمة.
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والجدير بالملاحظة هنا أن الفارابي تصور ولأول مرة أن أكمل المجتمعات 

ه��و اجتماع الع��الم كله في دولة واح��دة لها رئيس واح��د وحكومة واحدة 

وه��ذا هو أكم��ل الاجتماعات البشرية الممكنة، وبالطب��ع فإن لهذا التصور 

الفارابي أصوله الإسال�مية إذ أن الإسال�م يهدف إلى اجتماع العالم كله تحت 

لواء الإسال�م دينا ودولة. كما أنه حينما أشار إلى الاجتماع الثاني اجتماع أمة 

في جزء من المعمورة فإنما كان مستفيدا من واقع الأمة الإسلامية التي كانت 

أم��ة ينطوي تحت لوائها أجناس��اً وش��عوباً مختلفة اس��تظلت بدين الإسال�م 

وبدولت��ه وقد رك��ز الفارابي بع��د ذلك في تحليلات��ه على الصن��ف الثالث من 

أصناف المجتمعات الكاملة، مجتمع أهل المدينة إيماناً منه بأنه لو صلح مجتمع 

المدينة لصلح اجتماع الأمة كلها، بل لأمكن قيام اجتماع العالم كله في دولة 

واحدة. فما هي شروط صلاحية مجتمع المدينة في نظره؟

إن أهم هذه الشروط هو أن يقوم هذا الاجتماع على التعاون بين الأفراد، وأن 

يقوم كل واحد منهم بدوره ويؤدي وظيفته حس��ب مؤهلاته الطبيعية وحس��ب 

مؤهلاته المكتسبة بحيث يتوافر في المجتمع كل ما يحتاجه من مهن ووظائف.

لق��د آمن الفارابي بما قاله أفلاطون قبل ذلك ح��ول أهمية دور الرئيس أو 

إن كان الفارابي قد زاد على س��ابقه تشبيهه لدور الحاكم  الحاكم في الدولة، و

ب��دور القلب في الجس��م، فكما أن القلب يقوم ب��دور الرئيس لبقية الأعضاء 

ول��ولا قيام��ه بوظائفه ما قامت للجس��م قائم��ة، فكذلك الحاك��م في المدينة، 

ولكليهما مكانة تشبه مكانة الإله بالنسبة للنظام الكوني ككل.

2- الحاكم الأمثل: صفاته ومؤهلاته:

ولذل��ك فقد أفاض الفارابي في التركيز عىل� الحاكم وبيان دوره ومؤهلاته 

وصفاته وقد قال عموما بأنه لا يصلح للرئاس��ة إلا إنس��ان تحقق فيه شرطان: 
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أحدهما كمال الاس��تعداد لها بحس��ب الفطرة والطبع، والآخر كمال التهيئة 

لها بما يكتسب من ملكات إرادية. إذ لا يصلح لرئاسة المدينة في نظره إلا من 

بلغ عقله المنفعل وبلغت قوته المتخيلة أقصى درجات الكمال.

وهذا يعني عند الفارابي أن الحاكم إما أن يكون نبيا اصطفاه الله فكشف 

له عن الحكمة وأهداها له عبر الوحي، أو يكون فيلس��وفاً استطاع بقدراته 

العقلية أن يتصل بالعقل الإلهي وأن يستمد منه الحكمة والمعرفة.

إن أكم��ل الحكومات عند الفارابي بالطبع إنم��ا هي الحكومة التي يقودها 

النب��ي المصطفى من الله س��بحانه وتعالى، تليها حكومة الفيلس��وف الذي لا 

تقترص� مؤهلاته وصفاته على الصفات العقلي��ة فقط كما عند أفلاطون، بل 

إن الحاكم الفيلسوف عند الفارابي ينبغي أن تتوافر فيه صفات روحية ودينية 

معين��ة إلى جانب الصفات العقلية والمؤهلات الجس��دية. وق��د عدد الفارابي 

اثىن� عشرة صفة ينبغي أن تتوافر في الحاكم، منها ما يتعلق بالجس��م مثل »أن 

يكون تام الأعضاء«، وأن يكون جيد الحفظ لما يفهمه ولما يراه ولما يس��معه 

ولم��ا يدركه وأن يكون جيد الفطنة ذكيا، ومنها ما يتعلق بالقدرة على التعبير 

عما يجول بفكره مثل أن يكون حس��ن العبارة يؤاتيه لس��انه على إبانة كل ما 

يضمره إبانة تامة، ومنها ما يتعلق بحب العلم والرغبة في الاس��تفادة منه مثل 

أن يكون محباً للعلم والاس��تفادة منقادا له س��هل القبول لا يؤلمه تعب التعلم 

ولا يؤذي��ه الك��د الذي ينال من��ه، وقد ركز الفارابي عىل� الصفات الأخلاقية 

الت��ي ينبغي أن تتوافر في ذلك الحاكم، ومنها أن يكون غير شره على المأكول 

والمشروب والمنكوح وأن يك��ون محبا للصدق وأهله مبغضا للكذب وأهله 

وأن يك��ون بالطبع محب��اً للعدل وأهله مبغض��اً للجور والظل��م وأهلها، وأن 

يك��ون قوي العزيم��ة على الشيء ال��ذي ينبغ��ي أن يفعله جس��ورا عليه غير 

خائف ولا ضعيف النفس.
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ولعل السؤال الذي يراودنا الآن هو: ماذا نفعل لو لم يوجد الحاكم الأمثل 

الذي يتمتع بكل هذه الصفات.

لقد كان أفلاطون يرى أنه لو لم يتوافر الحاكم الفيلسوف لانتقى الفضل 

ع��ن المدينة ولغاب عنها أهم مقوماته��ا ولتحولت إلى مدينة يحكمها حكومة 

فاسدة، بينما نجد أن الفارابي أكثر منه مرونة حينما يلاحظ بنفسه أن اجتماع 

هذه الصفات في ش��خص واحد أمر عسير ونادر فإن وجد مثل هذا الشخص 

إن لم يوجد فإنه يمكن أن يعهد بالرياس��ة  فهو الرئيس الفاضل بلا منازع، و

لمن اجتمعت فيه س��ت شرائط أهمه��ا أن يكون حكيام�ً، والثاني أن يكون 

عالما حافظا للشرائع والسنن التي دبرها الأولون للمدينة، والثالث أن يكون 

له جودة استنباط فيما لا يحفظ عن السلف فيه شريعة، والرابع أن يكون له 

جودة رؤية وقوة اس��تنباط ويكون متحرياً بما يستنبطه صلاح حال الأمة، 

والخامس أن يكون له جودة إرش��اد بالقول إلى شرائع الأولين، والس��ادس أن 

يك��ون له جودة ثبات ببدنه في مباشرة أعام�ل الحرب وكذلك أن يكون معه 

الصناعات الحربية الخادمة والرئيسية.

إذا م��ا نظرن��ا في تل��ك الشرائط الس��تة وأنعمنا النظر فيه��ا لوجدنا أنها  و

كش��فت عن الوجه الإسال�مي ل��رأى الفارابي ح��ول الحاكم الأمثل، ولس��نا 

بحاج��ة إلى تقديم الأدل��ة من الآيات القرآنية والأحادي��ث النبوية الشريفة 

التي تؤكد مدى تمثل الفارابي للصفات التي يفترضها الإسلام في الحاكم.

وتبدو مرونة الفارابي السياس��ية أكثر حينما يقول بأنه إذا لم تتوافر هذه 

الصفات الستة في شخص واحد وتوزعت في أكثر من فرد فيمكن أن يكونوا 

جميع��ا هم الرؤس��اء الأفاضل، فإن وج��د اثنان أحدهما حكي��م والآخر فيه 

إذا تفرقت هذه الشرائط  الشرائط الباقية كانا هما رئيسين في هذه المدينة، و
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الس��تة في جماعة وكانت الحكمة في واحد والثاني في واحد والثالث في واحد 

والرابع في واحد والخامس في واحد والسادس في واحد وكانوا متلائمين كانوا 

هم الرؤساء الأفاضل.

فالف��ارابي هن��ا إنما يدعو لما يمك��ن أن نطلق عليه المجل��س الرئاسي الذي 

يمكن أن يحكم المدينة في غياب إمكانية وجود الحاكم الفرد الذي تتوافر فيه 

إما الصفات الاثنيى عشر أو الصفات الس��تة الس��ابق الإشارة إليها، ونلاحظ 

أن��ه يعلق نجاح ه��ذا المجلس الرئ��اسي في الحكم على التلاؤم أو الانس��جام 

ال��ذي ينبغي أن يتوافر ب�ين أعضائه، فهذا التلاؤم أو الانس��جام هو بالقطع 

الذي يحقق إمكانية التعاون بينهم للوصول بدولتهم وبمواطنيهم إلى الس��عادة 

المرجوة.

والجدي��ر بالملاحظة هنا أن الفارابي قد اشرت�ط دائما الحكمة فيمن يكون 

رئيس��ا س��واء حكم بمفرده أو حكم مع مجلس رئ��اسي فالحكمة كما أكد إنما 

هي جزء الرياس��ة الذي إن انفصل عنها لم تكن الرئاس��ة فاضلة ولذلك فهو 

يوح��د بين المدينة الفاضلة وبين وجود ه��ذا الحاكم الفاضل الحكيم، فإن لم 

يوجد لم تكن المدينة فاضلة حتى لو توافرت فيها سائر الشرائط الأخرى.

3- مضادات المدينة الفاضلة:

ولذل��ك فإن الفارابي يتحدث في ضوء ذلك عن ما أسام�ه بمضادات المدينة 

الفاضل��ة، وهو يختلف في ه��ذا أيضاً عن افلاطون الذي تح��دث عن التطور 

ال��ذي يمك��ن أن يطرأ عىل� حكومة الفلاس��فة وينت��ج عنه وجود ما أسام�ه 

بالحكوم��ات الفاس��دة؛ فالفارابي لا يتح��دث عن تطور يلح��ق بنوع الحكم 

إنما يتحدث عن انهيار المدينة الفاضلة تماماً إن لم يوجد فيها الحاكم  فقط، و

الفاض��ل الحكيم حيث س��يغيب عنها الفضل والحكمة وبالت��الي فإن حديثه 
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ع��ن المدن غير الفاضلة إنما هو حديث عن م��دن أخرى تختلف في مقوماتها 

عن مقومات المدينة الفاضلة وقد حدثنا عن أربعة منها هي: المدينة الجاهلة 

والمدينة الفاسقة والمدينة المبدلة والمدينة الضالة.

أما المدينة الجاهلة فهي التي لم يعرف أهلها الس��عادة ولا خطرت ببالهم، 

إن أرش��دوا إليها لم يقيموها ولم يعتقدوها. وقد ع��دد الفارابي صورا مختلفة 

م��ن هذا الجهل وتحدث عن ع��دة مدن جاهلة وليس ع��ن مدينة مثل المدينة 

الضرورية ومدينة الكرامة ومدينة التغلب ومدينة الخسة والشقوة.

أم��ا المدينة الفاس��قة، فهي تلك الت��ي آراؤها الآراء الفاضل��ة والتي تعلم 

الس��عادة والله ع��ز وج��ل وكل شيء س��بيله أن يعلمه أهل المدين��ة الفاضلة 

ويعتقدونه��ا ولك��ن تكون أفعاله��ا أفعال أه��ل المدينة الجاهل��ة. فالمقصود 

بالمدينة الفاس��قة إذن أنها هي تلك المدينة التي ينفصل لدى أهلها القول عن 

الفعل؛ فأهلها يعرفون الحق والفضائل ويسلكون سلوك الجهلاء بمعنى الحق 

وبمعنى الفضيلة.

أم��ا المدينة المبدلة فهي التي كانت آراؤها وأفعالها في القديم آراء المدينة 

الفاضل��ة وأفعاله��ا غير أنها تبدل��ت فدخلت فيها آراء غير تلك واس��تحالت 

أفعالها إلى غير تلك أي أن أهلها بدلوا الآراء والأفعال التي كانت س��ائدة في 

المدينة الفاضلة، فحق أن تس��مى مدينته��م بالمدينة المبدلة، فقد انحرفوا عن 

الحق والصواب قولًا وفعلًا.

أم��ا النوع الرابع من أنواع المدن غ�ير الفاضلة فهو المدينة الضالة، وهي 

التي كانت تظن بعد حياتها هذه الس��عادة ولكنها غيرت هذه وتعتقد في الله 

عز وجل آراء فاس��دة. ويكون رئيس��ها ممن أوهم أنه يوحى إليه من غير أن 

يكون كذلك ويكون قد استعمل في ذلك التمويهات والمخادعات والغرور. 
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وواض��ح م��ن ذلك أن أبرز ما يمي��ز هذه المدينة عن س��ابقتها هو ضلالها عن 

الحق بما قدمه حاكمها من ضلالات حادت بأهلها عن طريق الصواب.

وبانته��اء الحديث عن مضادات المدينة الفاضلة ينتهي حديثنا عن تصور 

الف��ارابي للمجتمع الأمثل ومضاداته، وقد اتض��ح لنا مدى أصالة الفارابي فيما 

قدم رغم تأثره بآراء أفلاطون ومدينته الفاضلة.

فبالإضاف��ة إلى ما س��بق أن أشرنا إليه م��ن فروق بين أفلاط��ون والفارابي 

كانت في جوهرها نتيجة تأثر الفارابي بعقيدته الإسلامية وبالدولة الإسلامية 

التي عاش فيها، نجد أن ثمة فروقاً أخرى مثل أن الفارابي لم يحاول في فلسفته 

تحديد أشكال الحكومة كما فعل أفلاطون، ولم يذكر طريقة اختيار الرئيس 

ولا طريقة تعليم وتثقيف أهل المدينة. كما أن الفارق الأكبر بين الفيلسوفين 

يظ��ل واضحا حينما تعلم أن افلاطون كان يس��عى إلى تكوين مدينة فاضلة 

يكون جميع مواطنيها من اليونان الأحرار ولا يدخل فيها العبيد إلا كأدوات 

يس��تخدمها الأحرار في الأعمال اليدوية، بينما اتس��عت رؤية الفارابي حول 

المدينة لتش��مل إمكانية أن يتحد البشر جميعهم في دولة عالمية واحدة لا فرق 

فيها بين عربي وأعجمي إلا بالتقوى.

خامساً: الغزالي وموقفه من الفلسفة والفلاسفة

)أ( تمهيد: ابن سينا يتابع موقف الفارابي التوفيقي:

من المعروف أن ابن سينا قد تابع الفارابي في فلسفته التوفيقية وكان يعتبره 

أس��تاذه العظيم الذي فتح أمامه مغاليق الفلس��فة وخاصة الفلسفة الأولى أو 

م��ا يعرف بما بع��د الطبيعة أو الميتافيزيقا ومع ذلك فقد اكتس��بت الفلس��فة 

الإسال�مية على يد ابن س��ينا طابعاً خاصاً هو الطابع الإشراقي الصوفي الذي 
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برز في كتابه عن الفلس��فة المشرقية الذي اش��تهر منه الج��زء الخاص بالمنطق 

المعنون بمنطق المشرقيين.

ولقد انتشرت النزعة التوفيقية في الفلس��فة الإسلامية مع ابن سينا انتشاراً 

واسعاً ولم يحد منه في الواقع إلا حملة الغزالي الشهيرة على الفلاسفة. والجدير 

بالاعتب��ار هنا أن نعرف أن الإم��ام الغزالي )الذي عاش فيما بين عامي 450هـ 

و505هـ( كان من أعظم الش��خصيات الفلس��فية الإسال�مية وأكثرها عمقاً 

وأصال��ة رغم أنه قاد تلك الحملة المزعومة على الفلاس��فة فالواقع أنه قبل أن 

يكتب تهافت الفلاس��فة الذي ش��ن فيه هذه الحملة كتب مقاصد الفلاسفة 

فلم يكن من أولئك الذين يهاجمون الفلاس��فة عن جه��ل ودون أن يعرفوا ما 

هي الفلسفة وماذا قال هؤلاء الفلاسفة.

)ب( موقف الغزالي من الفلسفة:

وم��ن جانب آخ��ر، فإن الغ��زالي لم يهاجم الفلس��فة بكاف��ة فروعها بل 

عىل� العكس؛ فلق��د أدرك أن المنط��ق والرياضيات والطبيعي��ات والأخلاق 

والسياسة - وهي جميعاً كان ينظر إليها باعتبارها فلسفة في ذلك الوقت - إنما 

هي فروع لا غبار عليها بل حض المس��لم على أن يقرأها ويتعلم منها ويأخذ 

من علمائها، وهو نفس��ه قد اس��تفاد منها جميعاً في فلسفته الدينية وعلى سبيل 

المث��ال فقد اس��تفاد الغزالي كث�يراً من علم المنطق في دراس��اته في علم أصول 

الفقه وكان أش��هر ما كتب في ذلك كتابيه القس��طاس المستقيم، والمستصفي 

في علم الأصول.

وقد وقف الغزالي أمام باب الإلهيات من الفلسفة الأولى )أو الميتافيزيقا( 

فوجد فيه أكثر أغاليط الفلاسفة وحصر مجموعة ما غلطوا فيه فوجده يرجع 

إلى عشرين اصلًا منها ثلاثة خرجوا فيها على كافة الإسلاميين وهي:
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إنما الثواب والعقاب  1- �إنكارهم بعث الأجساد فهي في رأيهم لا تحشر، و

فهو للأرواح المجردة دون الأجساد.

2- �قصر علم الله على الكليات دون الجزئيات بينما يؤمن كافة المس��لمين 

بالآي��ة الكريم��ة: ثن ی ی ی ئج ئح ئم ئى ئي بج بح بخ 

بم ثم ]يونس: 61[.

3- قولهم بقدم العالم وأزليته.

والحقيق��ة ان��ه رغم اجتهاد الفلاس��فة المس��لمين في تأويلاته��م التوفيقية 

وخاص��ة الفارابي وابن س��ينا، فإن لديهام� موقفين يعز الدف��اع عنها ومن ثم 

اس��تحقا هجوم الغ��زالي عليهما؛ أولهام�: الاكتفاء بفكرة الصن��ع على غرار 

أفلاطون وهي ليست شيئا مختلفا كثيرا عما كان يسمى لدى أفلوطين بالفيض 

أو بالص��دور، وهذا أمر لا يحقق الخل��ق الذي قصد إليه القرآن والذي يعتمد 

إرادته التي تقول للشيء كن فيكون وثانيهما: قصرهما  على قدرة الله البارئ و

العلم الإلهي عىل� الكليات أو محاولة مده عن طريقها إلى الجزئيات، وهذا لا 

يحقق تماما ما أثبته القرآن من أن الله قد أحاط بكل شيء علماً.

وم��ع ذلك فلا ينبغي أن يظن أحد أن فيلس��وفي الإسال�م )الف��ارابي وابن 

س��ينا( قد قالا بذلك زندقة وكفرا كما اتهمهام� الغزالي وبعض غلاة الفقهاء، 

ب��ل الحقيقة أنهما قصدا من ذل��ك الإمعان في تنزيه فك��رة الألوهية وصوغها 

صياغة عقلية مجردة أي أنهما س��ارا مع منطق العق��ل إلى النهاية فتجاوزا حد 

العقي��دة الإيماني��ة في هذين الأمرين بال��ذات، ومن ثم فق��د طالبهما الغزالي 

وطال��ب تلاميذهما بالرجوع إلى جادة الص��واب والعدول عن كل ما يخالف 

الدين الإسلامي.

والجدي��ر بالاعتب��ار والنظر هنا أن حمل��ة الغ��زالي وانتقاداته كانت على 
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الفلاسفة فقط وبالذات في هذه المواضع التي خرجوا فيها عن جادة الصواب 

والح��ق. ولم يكن هجومه كما هو ش��ائع على الفلس��فة ذاته��ا؛ فهو لم يحرم 

الفلس��فة جملة من غير تفصيل كما أشرنا س��ابقاً. كما أنه قد اعتمد هو نفسه 

المنهج الفلسفي العقلي واستند عليه في كل ما ذهب إليه حتى انتهى في أواخر 

إن كان لا يزال يحترم  حياته إلى التصوف فاعتمد المنهج النوراني الكش��في و

العق��ل ويجعل��ه أحد المعايير للحكم على كل ما يخال��ف الحق والحقيقة حتى 

فيما يتعلق بقياس نتيجة التجرب��ة الصوفية ذاتها، فلقد كان الغزالي يؤمن في 

هذا الصدد أنه من الممكن أن ينكش��ف للصوفي عما لا يمكن للعقل إدراكه، 

ولك��ن ليس م��ن الممكن إطلاقا أن يكش��ف له عن شيء يحك��م عليه العقل 

بالاس��تحالة فالعقل هو الميزان الذي قيضه الله للإنس��ان ليقيس مدى صدق 

معارفه ووضع الحدود لها.

)ج( دور العقل في الشريعة الإسلامية:

وكذل��ك فقد كان للغ��زالي - موقفا متوازنا من مس��ألة التوفيق بين الشرع 

والعق��ل يعبر عنه في قول��ه: »إعلم أن العقل لن يهتدي إلا بالشرع والشرع لم 

يتبين إلا بالعقل، فالعقل كالأساس والشرع كالبناء، ولن يغني أس ما لم يكن 

بناء ولن يثبت بناء ما لم يكن أس«.

فق��د أمن الغ��زالي إذن ب��دور العقل في بي��ان العقيدة والشريع��ة وتقديم 

الحجج والأسانيد على صحتها ويقينها، إن إيمانه بدور العقل وبضرورة اتباع 

المنه��ج العقيل� في الوصول إلى الحقائق يقوم على فكرتين أساس��يتين يذكراننا 

بديكارت رائد الفلس��فة الغربية الحديثة في القرن الس��ابع عشر هما: الش��ك 

والحدس العقلي. أما عن دور الش��ك وأهميته في الوص��ول إلى الحقيقة فيقول 

الغزالي: إن الش��كوك هي الموصلة إلى الحق، فمن لم يش��ك لم ينظر، ومن لم 
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ينظ��ر لم يبصر ومن لم يبصر بق��ى في العمى والضلال. وق��د وصف الغزالي 

نفسه كيف عاش تجربته المعرفية وكيف انتقل في ثناياها من الشك إلى اليقين 

في كتابه المنقذ من الضلال.

أما ع��ن دور الح��دس العقلي في الإمس��اك بالحقيقة والوص��ول إلى اليقين 

فيقول فيلس��وفنا إن العلم اليقيني هو الذي يكش��ف فيه المعلوم انكش��افاً لا 

يبق��ى منه ري��ب، ولا يقاربه إمكان الغلط والوهم ولا يتس��ع القلب لتقدير 

ذل��ك، بل الأمان من الخطأ ينبغ��ي أن يكون مقارباً لليق�ين مقاربة لو تحدى 

بإظهار بطلانه مثلا من يقلب الحجر ذهبا والعصا ثعبانا لم يورث ذلك شكا 

إن��كارا ف��إني إذا علمت أن العشرة أكثر من الثلاثة - فلو قال لي قائل: لا بل  و

الثلاث��ة أكثر بدليل أني أقلب هذه العصا ثعبانا وقلبها وش��اهدت ذلك منه لم 

أشك بسبب في معرفتي ولم يحصل لي منه إلا التعجب عن كيفية قدرته عليه 

فأما الشك فيما علمته فلا.

وهك��ذا يعلمنا الغ��زالي من خلال نصوصه الس��ابقة الواضحة أن طريق 

الوصول إلى الحقيقة لا يكون إلا باتباع هذا المنهج العقلي الذي يبدأ بالش��ك 

وينتهي إلى اليقين، ولا يقين إلا إذا قام العقل بدوره وأمسك بالحقيقة واضحة 

ناصع��ة عن طريق الحدس الذي هو عب��ارة عن رؤية عقلية مباشرة للحقيقة 

لا يحتاج معها الإنسان إلى أي استدلال.

ويكفينا هذا من الإمام الغزالي لندرك أنه لم يكن مجرد فقيه أو متصوف 

أو متكل��م أو بالجمل��ة لم يكن مجرد رجل دين ع��ادي يدافع عن عقيدته، بل 

كان فيلسوفاً يملك من المنهج العقلي والأدلة البرهانية ما يمكنه به الوصول إلى 

الحقيقة والرد على منكريها سواء كانوا من الفلاسفة أو من غيرهم.
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سادساً: ابن رشد وتأكيد التوفيق بين العقل والشرع

)أ( تمهيد: مكانة ابن رشد الفلسفية:

كادت حمل��ة الغ��زالي عىل� الفلاس��فة في كتاب��ه التهاف��ت أن تقضي على 

ازده��ار الفلس��فة في المشرق العربي إلا أنه��ا ازدهرت في المغ��رب العربي على 

يد ابن طفيل وابن باجه وابن رش��د، وكتب للفلس��فة على يد الأخير ازدهاراً 

وانتش��ارا ليس في العالم الإسلامي فقط بل وأيضا في العالم الغربي، فقد كان 

ابن رش��د أكثر فلاس��فة العالم الإسلامي تأثيرا في فلاس��فة أوروبا في أواخر 

العصر الوس��يط وعصر النهضة والعصر الحديث وكان��وا يلقبونه في أوروبا 

بـ«الش��ارح الأكبر« لأنه بالفعل كان أكثر من فهم ارس��طو وأكثر من شغل 

بتقدي��م الشروح المتميزة على فلس��فته عىل� وجه لم يظهر في��ه لأول مرة في 

العالم الإسال�مي أي خلط أو سوء فهم نتيجة أنه أدرك أخطاء السابقين عليه 

واكتشف الوجه الحقيقي لفلسفة أرسطو وهو العقلانية المحضة.

ولا ش��ك أنه قد تأثر بأرس��طو فيلس��وفه المفضل كثيراً س��واء في كتاباته 

الفلسفية أو الفقهية. ومن المعروف أن ابن رشد كان متبحراً في الفقه لدرجة 

أن��ه لقب بأوح��د عصره في الفق��ه ووضع فيه كتابه الش��هير بداي��ة المجتهد 

ونهاية المقتص��د في الفقه، كما تولى وظيفة القض��اء في مختلف بلاد الأندلس 

ولعل ذلك التبحر في الفقه ساعده على أن يقدم أقوى رد على تلك الحملة التي 

ش��نها الفقهاء بتأثير الغزالي على الفلاسفة، كما نجح في تأكيد نقاط الاتفاق 

بين الفلسفة والدين أو باصطلاحه بين العقل والشريعة.

)ب( رده على الغزالي والمتكلمين:

كتب ابن رش��د كتابه تهافت تهافت الفلاسفة في الرد على كتاب الغزالي 

الس��ابق الإش��ارة إليه، وعلى كل من هاجموا الفلاسفة أو الفلسفة. وأكد منذ 
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البداية عىل� أن من واجب الجميع أن يحترموا الفلس��فة ويقدروا الفلاس��فة 

حتى إذا ما اختلفنا معهم أو حتى إذا أخطأوا، فالواجب فيما يرى ابن رش��د 

أن لا ننكر فضلهم في النظر العقلي، فلو لم يكن لهم إلا صناعة المنطق لكان 

واجب��اً علين��ا وعلى جميع من ع��رف هذه الصناع��ة أن يش��كرهم عليها وأن 

يستفيد منها.

أما فيما يتعلق بالمسائل التي أخذها الغزالي على الفلاسفة فقد رد عليها ابن 

رشد مس��ألة بعد أخرى مؤكدا أنه من الضروري فيما يتعلق بفكرة الألوهية 

أن نخاط��ب الن��اس عىل� قدر عقوله��م وأن نميز ب�ين تصويري��ن متميزين؛ 

أحدهما للعامة والآخر للخاصة، الأولى خطابي والثاني برهاني. وقد عاب على 

الم��دارس الكلامية أنه��م بلبلوا أذهان العامة وعق��دوا الأمور على الجماهير، 

كما عاب على الغزالي أنه كشف في تهافته عن أمور كان الأولى بها أن تقصر 

على الخاصة وألا يشغل بها العامة.

على كل حال، فإن هذه المحاورات الفكرية بين الفلاسفة من جهة وبين 

الفقهاء والمتكلمين من جهة أخرى، وبين كل واحد من هؤلاء أو أولئك وبين 

إعمالهم  رفاقه إنها تمثل ظاهرة فكرية صحية برهنت على حيوية المسلمين و

للعقل وللاجتهاد في كل شيء. وقد كان ذلك الصدام الشهير بين الغزالي وبين 

الفلاس��فة الس��ابقين عليه من جهة، وبين الغزالي وابن رشد من جهة أخرى 

أكثر دلالة على أن الخلاف والاجتهاد في الرأي لم يكن يفس��د للود قضية بين 

مفكري العالم الإسال�مي، وذلك كان تعبيراً حي��اً على مدى وعي المفكرين 

المسلمين وفهمهم العميق لدينهم ودنياهم في آن معاً.

)ج( التوفيق بين العقل والشرع:

لقد كان ابن رشد أكثر فلاسفة الإسلام اهتماماً بقضية التوفيق بين الدين 
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والفلس��فة، كام� كان أكثرهم جرأة في الرد على حملات المناهضين للفلس��فة 

وللفلاسفة.

وقد وضع في ذلك كتابيه الهامين »فصل المقام فيما بين الحكمة والشريعة 

من الاتصال« و»الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة«.

وقد عرض ابن رشد لموقفه الواضح في هذه القضية مستخدما الاصطلاحات 

الفقهية، حيث بدأ الكتاب الأول بتساؤل حول: هل النظر في الفلسفة وعلوم 

إما على  المنط��ق مب��اح بالشرع أم محظور أم مأمور به إما عىل� جهة الندب و

جهة الوجوب؟ وقد انتهى في إجابته على هذا التس��اؤل إلى أن الشرع قد دعا 

إلى اعتب��ار الموج��ودات بالعقل وتطل��ب معرفتها به. ومن ث��م كانت الدعوة 

القرآني��ة المتكررة في الحض على النظر العقيل� في جميع الموجودات؛ فقد قال 

الل��ه تع��الى: ثن ۅ ۉ ۉ ثم ]الحرش�: 2[ وهذا ن��ص على وجوب 

اس��تعمال القياس العقلي أو العقلي والشرعي معاً، وقال تعالى: ثن ھ ھ 

ھ ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ثم ]الأعراف: 185[ وهذا نص 
بالحث على النظر في جميع الموجودات.

وه��ذه الآيات وغيره��ا من كتاب الله تع��الى إنما تش�ير إلى أن الشرع قد 

أوج��ب النظر العقلي في الموجودات، وم��ن ثم فنحن مأمورون بإعمال العقل 

واس��تخدام كافة إمكانات العقل في الاس��تدلال والبره��ان أي أننا مأمورون 

باستخدام المنطق والفلسفة في البحث عن الحقيقة وفهم أسرار الوجود.

ولكن الس��ؤال الذي قد يراودنا الآن هو: كيف يمكننا اس��تخدام المنطق 

والفلس��فة دون أن نق��ع في أخط��اء التأويل وكي��ف مكننا اس��تخدام العقل 

بتحليلات��ه وبراهينه دون أن نخرج عن حدود الشرع من جهة ونتمكن من 

الدفاع عن عقيدتنا من جهة ثانية؟
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)د( شروط التأويل العقلي:

لق��د حدد ابن رش��د شروط��اً للتأويل العقيل� أهمها أنه يج��ب أن تقتصر 

التأويلات العقلية المحضة على الفلاس��فة باعتبارهم القادرين على استخدام 

الأقيس��ة والأدل��ة البرهانية. والرش�ط الثاني هو أن يخاط��ب الناس دائما على 

قدر عقولهم، فكما أن بالقرآن مس��تويات للخط��اب الموجه إلى المؤمنين به، 

وكل طبقة من الناس إنما تبلغ من التصديق الدرجة الخاصة بها والتي تتطلبها 

س��عادة أفرادها، فعلى من يتصدون للتأويل أن يعوا هذا ويخاطبوا كل طبقة 

بحسب ما هي مؤهلة له وبحسب درجتها من الفهم والتصديق.

أم��ا الشرط الثالث فهو أن التأويل ينبغي أن يفهم على حقيقته وأن يطبق 

تطبيق��اً صحيح��اً إذ ينبغي إخ��راج اللفظ م��ن الدلالة الحقيقي��ة إلى الدلالة 

المجازية من غير أن يخل ذلك بعادة لس��ان العرب بمعنى أنه على من سيتصدى 

للتأوي��ل العقلي لآيات الكتاب الكريم أن يكون عالماً بأسرار اللغة العربية، 

وبشروط التأويل الصحيح.

شغل ابن رش��د بتحديد شروط التأويل وبالشروط التي ينبغي أن تتوافر 

في أصحابه، كما حدد مواطن التأويل الضرورية لأنه كان يؤمن إيمانا قاطعاً 

أن��ه لا تعارض بين مقتضى العقل ومقتضى الشريعة، فكل ما أدى إليه البرهان 

وخالفه ظاهر الشرع يمكن بالتأويل العقلي العربي الس��ليم إثبات توافقه مع 

البرهان العقلي.

ولم يك��ن ابن رش��د مؤمنا بذل��ك التوافق إيماناً نظرياً وحس��ب، بل كان 

يؤم��ن به كما ق��ال في فصل المقال إيم��ان المجرب الذي يزداد يقين��ه يوماً بعد 

ي��وم أنه يمكن الجمع بين المعق��ول والمنقول لأن الحق لا يض��اد الحق مطلقاً؛ 

فما م��ن منطوق به في الشرع مخالف بظاهره لما أدى إليه البرهان إلا إذا اعتبر 

127



مدخل جديد إلى  الفلسفة128

الشرع وتصفحت سائر أجزائه وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك 

التأويل أو يقارب أن يشهد.

ورغم هذه الثقة الش��ديدة التي أولاها ابن رش��د للعقل الإنساني وتأكيده 

على قدرته في الوصول إلى اليقين والحق إلا أنه أكد من جانب آخر أن للعقل 

ميداناً محدداً يحسن التفكير فيه، فإن تجاوزه أصبح معرضا للضلال، ومن هنا 

أكد حاجة الإنس��ان للوحي الإلهي الذي جاء في الواق��ع متمماً للعقل ومعينا 

وهادي��ا ل��ه في موضوعات بعينها مثل المعرفة الإلهية، والس��عادة والش��قاء في 

الدنيا والآخرة وأسبابها ووسائلها ...إلخ.

ومن الجدير بالملاحظة أنه رغم عقلانية ابن رش��د إلا أن عقلانيته كانت 

مقي��دة بحدود الشريعة الإسال�مية؛ فهو لا يقر للفيلس��وف الذي يعمل على 

التوفيق بين الحكمة والشريعة أن يحاول وضع عقائد جديدة، كما لا يحق له 

رفض عقائد صحيحة واردة في الكتاب والس��نة. وفي ضوء ذلك يكون ش��أن 

الفيلس��وف كش��أن المفسر للنصوص الدينية، فهو مقيد به��ذه النصوص كل 

التقييد. وهذا كما س��بق وأشرنا من أهم شروط التأويل الفلسفي. ولقد قدم 

ابن رش��د نفس��ه في كتابه الكشف عن مناهج الأدلة قائمة بالمعتقدات التي لا 

مفر لكل مس��لم أن يكون مؤمناً بها س��واء كان فيلسوفاً أو متكلماً أو إنسانا 

عاديا فعلى الجميع الإقرار بما يلي:

1- �وجود الله كصانع ومدبر للعالم. ورغم أن الفلاس��فة س��واء فلاس��فة 

اليونان أو فلاس��فة الإسال�م قد قدموا العديد م��ن البراهين على ذلك، 

إلا أن ابن رش��د اعتبر أن أهم الأدلة على وجود الله هما دليل الاختراع 

ودليل العناية لأنهما من القرآن الكريم الذي يش�ير في آيات كثيرة إلى 

إلى دلائل العناية الإلهية بكل  دلائ��ل الخلق والإبداع الإلهي للكون، و



الفصل الثالث: الفلسفة الإسلامية وقضية التوفيق بين الدين والفلسفة

المخلوقات مهما قل أو عظم ش��أنها كما أن هذي��ن الدليلين يتفقان مع 

مدارك الناس على اختلاف طبقاتهم.

2- �الوحدانية التي تدل عليها الآي��ات القرآنية مثل: ثن ۋ ۅ   ۅ     ۉ 

ۉ  ې ېې ثم ]الأنبياء: 22[، وثن پ پ  پ ڀ ڀ      ڀ ڀ ٺ 
ڦ  ڦ  ڤ  ڤڤ  ڤ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺٺ  ٺ 
ڦ ثم ]المؤمنون: 91[، وثن چ ڇ   ڇ ڇ ڇ ڍ    ڍ ڌ ڌ 
ڎ ڎ ڈ ڈ ثم ]الإسراء: 42[ فهذه الآيات هي الأساس الذي استند 
عليه ابن رش��د في جميع الأدلة الفلس��فية العقلية الت��ي قدمها في إثبات 

الوحدانية.

3- �صفات الكمال السبع التي يسندها القرآن إلى الله سبحانه وتعالى وهي 

العلم والحياة والقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام، وهي صفات 

على كل مسلم التصديق بها.

 4- �تنزيه الله س��بحانه وتع��الى عن أي نقص كما ج��اء في الآية الكريمة: 

ثن ٺ ٿ ٿٿ ثم ]الش��ورى: 11[ فه��ذه القضي��ة م��ن قضاي��ا 
البداه��ة العقلي��ة، إذ أن كل إنس��ان ي��درك بفطرت��ه أن الخال��ق يباين 

المخلوق وأن أياً من الصفات التي قد يتصف بها الله والإنسان معاً إنما 

ينبغي أن تسند إلى الله على وجه أتم وأفضل.

والمتأم��ل في هذه المب��ادئ الاعتقادي��ة التي أكد ابن رش��د أن على الجميع 

إنما أيضاً مبادئ فلسفية  الإقرار بها يجد أنها ليست فقط مبادئ وعقائد دينية و

عقلي��ة يتوصل إليها كل ذي عقل س��ليم وبرهان س��ديد، فه��ذه الاعتقادات 

الإيماني��ة - العقلية إنما تعبر عن ذلك التوافق المنش��ود ب�ين الشرع والعقل أو 

بين الدين والفلسفة.
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الفصل الرابع

 الفلسفة الحديثة والمعاصرة 
ومشكلة المعرفة والعلم

تمهي���د: م���ن الفكر الإس�ل�امي إل���ى عصر 
النهضة الغربي

في الوق��ت الذي بدأ نجم الفلس��فة والعلم العربيين يخبو 

بعد ابن رشد في القرن الثاني عشر الميلادي وابن خلدون 

في القرن الرابع عشر، بدأ الغربيون عصر نهضتهم من حيث انتهى المسلمون 

حيث بدأت حركة فكرية واسعة انتشرت في أنحاء أوروبا بدءاً من إيطاليا. 

وكانت هذه الحركة نتيجة تأثر الغربيون بما وجدوه من فلسفة وعلوم متقدمة 

عند العرب فبدأوا يتعلموا العربية أو ينقلون التراث الفلسفي والعلمي العربي 

إلى اللغة اللاتينية ولم يمض قرنان من الزمان حتى بدأ الإنس��ان الغربي يعيش 

أزه��ى عصوره الفكرية على الإطال�ق ألا وهو العصر الحديث، ذلك العصر 

الذي يؤرخ له عادة منذ أواخر القرن الس��ادس عشر ومطلع القرن الس��ابع 

عشر بظهور أربعة أسام�ء لامعة ساهمت بش��كل كبير في انتقال أوروبا من 

عصور التخلف والظلام وهيمنة الكنيس��ة إلى عصور التقدم والنور وهيمنة 

العقل والعلم على كل شئون الحياة.

ه��ذه الأسام�ء الأربعة تضم فيلس��وفان كب�يران هما: فرنس��يس بيكون 
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)1561 - 1626م( ودي��كارت )1596 - 1650م( وعالمان عظيمان هما: جاليليو 

)1564 - 1642م( وكبلر )1571 - 1630م(.

لقد قدم جاليلي��و وكبلر نظريات علمية جديدة تخلي��ا فيها عن المفاهيم 

العلمية القديمة ودش��نا طريقة جديدة في البحث العلمي التجريبي تقوم على 

ملاحظ��ة الظواهر الطبيعية واس��تخدام الآلات التي س��اهما في اختراعها في 

ه��ذه الملاحظة والوصول إلى النتائج الجديدة التي بدأ من خلالها هذا العصر 

العلم��ي الجديد الذي أثبتا فيه نظري��ة كوبرنيقوس )1473 - 1543م( القائلة 

بأن الشمس هي مركز الكون وليست الأرض، وحولاها من حيز الافتراضات 

الرياضي��ة إلى حيز الوجود الطبيعي وكان لجاليليو بفضل ملاحظاته الفلكية 

بتلس��كوبه المكبر الذي صنعه بنفس��ه عام 1605 فضل تأكيد هذه النظرية 

وجعله��ا واقعاً تجريبياً ملموس��اً رغم المحاكمة الش��هيرة الت��ي حاكمته فيها 

الكنيس��ة وطالبت��ه بالتن��ازل ع��ن ه��ذه النتائ��ج واعتبارها مجرد ف��رض قابل 

للصواب وقابل للخطأ.

أم��ا بيكون وديكارت فق��د كان جهدهما الفلس��في - العلمي هو العامل 

الحاسم في نقل العقلية الغربية من عصر إلى عصر، من عصر سيطرت فيه على 

الإنسان الغربي نظريات وآراء السابقين وخرافات وأساطير رجال الكنيسة، 

إلى السيطرة على  إلى عصر يقود فيه العقل الإنسان إلى اكتشاف كل جديد و

الطبيع��ة بفض��ل المعارف الجديدة التي تتأتى للإنس��ان إذا ما اس��تخدم المنهج 

الاس��تقرائي التجريبي في دراس��ته العلمية للظواهر الطبيعية وقد تركز جهد 

إذا ما استخدم المنهج العقلي الذي  فرنسيس بيكون على تدعيم هذا الجانب، و

يقوم على البدء بالش��ك ثم اس��تخدام الحدس والاستنباط العقليين في تأملاته 

الفلس��فية للكون وللتجربة الإنس��انية ككل، وقد تركز جهد ديكارت على 

تأسيس وتدعيم هذا الجانب.
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أولًا: فرنسيس بيكون وبداية التفكير العلمي الحديث

)أ( بيكون وكتابه »الأورجانون الجديد«:

عاش فرنسيس بيكون في بداية فترة التحول من عصر إلى عصر، أي عاش 

في فرت�ة لم يتم الانتق��ال فيها بعد م��ن القديم إلى الجديد، ولذل��ك جاء فكره 

يحمل في طياته القديم والجديد معاً؛ وقد قاد بنفس��ه حملة ش��ديدة على الفكر 

القديم أي على فكر العصور الوس��طى وعىل� معاصريه الذين لم يكونوا قد 

تخلصوا بعد من الدوران في فلك الفكر الأرس��طي الممتزج بالفكر المدرسي 

الكنسي. وفي ثنايا ذلك بدأ بيكون التبش�ير بمنهج جديد يس��تهدف السيطرة 

على الطبيعة وتسخيرها لخدمة الإنسان.

لق��د اس��تهدف بيك��ون في فلس��فته عموم��ا إصال�ح أس��اليب التفك�ير 

واكتش��اف طريقة جدية في البحث العلمي ولم يكن ذلك ممكنا إلا بعد نقد 

الأس��اليب القديمة وبيان أوجه القصور فيها. ولذلك فقد قسم كتابه الشهير 

الأورجانون الجديد Novum Organum أي الأداة الجديدة إلى قسمين؛ قسم 

انتقد فيه الأطر الس��ابقة للعلم والفلس��فة وأكد على أن الفلس��فة القديمة أي 

فلس��فة أرس��طو وأتباعه من المدرس��يين)*( فش��لت لأنها كانت تهتم بالمعرفة 

لذاتها وكان الش��غل الشاغل للفلاسفة هو إفحام الخصوم والعمل على التفوق 

عليه��م في المناظ��رة والجدل وه��ذا ما جعل تل��ك الفلس��فات القديمة في نظر 

بيكون أق��رب إلى الجدال العقيم الذي يس��تخدم ألفاظ��اً فارغة من المحتوى 

)*( لقب مدرسي يطلق على كل من تابعوا أرسطو في العصور الوسطى وعصر النهضة 
وفي مطلع العصر الحديث، وقد اكتسب هذا اللفظ معناه من أن التعاليم التي كانت 
تلقن في المدارس الغربية طوال هذه الفترة كانت مزيجاً من الآراء الأرسطية والتعاليم 

المسيحية التي قام رجال الكنيسة بالدور الكبير في التوفيق بينهما.
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وتناق��ش موضوعات ش��ائكة لا طائل من ورائها ولا يمك��ن الوصول فيها إلى 

حلول نهائية.

أما القسم الثاني فقد خصصه لعرض آرائه الجديدة في المنهج الجديد الذي 

ينبغي اتباعه إذا ما أردنا أن نحقق منفعة من البحث والمعرفة، وفي هذا الإطار 

أكد بيكون على أن الهدف من المعرفة هدف نفعي، إنه السيطرة على الطبيعة 

إخضاعها لأغراضنا العملي��ة، وهذا هو الطريق الجديد الذي رأى بيكون  و

أنه هو الطريق الصحيح الذي يجب أن تسير فيه الفلسفة والعلوم.

ومن ذلك نجد أن فلسفة بيكون لها جانبان، أحدهما سلبي نقدي، والآخر 

إيجابي بنائي ففي الأول انتقد فلسفات وعلوم الأوائل وبين مدى تهافتها وحذرنا 

م��ن الوق��وع في براثن أوهامه��ا. وفي الثاني أوضح معالم الطري��ق إلى التقدم 

العلم��ي الصحيح عبر خطوات محددة لمنهج اس��تقرائي تجريبي جديد يمكننا 

من فهم الطبيعة والسيطرة عليها حتى يتحقق الخير والمنفعة للإنسان.

)ب( الجانب النقدي )نظرية الأوهام الأربعة(:

لقد كان بيكون يرى أن العقل أش��به بالمرآة التي لا تقوم بوظيفتها كاملة 

إذا تم كذلك  إلا إذا ت��م صقلها صقلًا تاماً حتى تزول منها جميع الأوس��اخ، و

توجيهها التوجيه المناس��ب نحو النور ثم بعد هذا وذاك يوضع أمامها الشيء 

الذي نريد رؤيته فيها في المكان الملائم الذي يسمح بظهوره كاملًا فيها.

وه��ذا نفس ما ينطبق عىل� العقل، إذ ينبغي أولًا أن يبدأ الإنس��ان بتطهير 

عقله مما علق فيه من أوهام تعوق التفكير السليم حتى يمكن للعقل أن يتوجه 

نح��و المعرف��ة الصحيحة ثم بعد ذلك يمكن للعق��ل أن يصل بصاحبه إلى هذه 

المعرفة الصحيحة بالفعل.

وعىل� ذلك قام بيك��ون بتحديد العوائ��ق التي تعوق العق��ل عن التفكير 
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الس��ليم ووج��د أن أهم هذه العوائق لدى الإنس��ان عموم��ا ولدى معاصريه 

على وجه الخصوص تتلخص فيما أسام�ه بالأوهام الأربع��ة التي إذا ما وعاها 

الإنس��ان ونج��ح في التخلص منها ع��اد عقله صفحة جدي��دة ناصعة البياض 

وأصبح قادراً على الوصول بنفسه إلى ما يطمح إليه من معارف حقيقية سواء 

كانت فلسفية أو علمية.

وقد صنف هذه الأوهام على النحو التالي:

1- أوهام الجنس البشري:

والمقصود بها تلك المغالطات التي يقع فيها كل أبناء الجنس البشري يحكم 

طبيعته��م البشرية المتسرعة. وعلى س��بيل المث��ال فإن العق��ل البشري بحكم 

طبيعة البشر المتسرعة يفترض في بساطة ويسر أن في الأشياء قدراً من النظام 

إن كانت أمثلة كثيرة تناقض  والاتس��اق يزيد على ما يبدو منه فعلًا حت��ى و

هذا الغرض.

ويترت��ب على ه��ذا الميل البرش�ي في تأكيد النظام والاتس��اق الكثير من 

الخرافات، مثل خرافة البحث عن العلل وبالذات العلة الغائية التي نتس��اءل 

بموجبه��ا عن: لماذا يكون ه��ذا الشيء على هذا النح��و. وفي الحقيقة أن هذه 

العل��ة الغائي��ة أكثر ارتباط��اً بطبيعتنا الإنس��انية منه��ا بطبيعة أش��ياء العالم 

الطبيعي التي تفرضها عليها.

ومن ثم فنحن بحكم طبيعتن��ا البشرية نميل إلى فرض مبادئ وقوانين على 

الأش��ياء دون أن تكون هذه المبادئ والقوانين متوافرة فعلًا في هذه الأشياء، 

ومن ثم نقع في الخطأ حينما نحاول فهمها وتفسيرها.

2- أوهام الكهف:

والمقصود بها تلك الأخطاء التي نقع فيها بحكم اختلاف طبائعنا الفردية، 
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فلكل إنسان منا كهفه الخاص به الذي قد يظل سجيناً فيه فيحكم على الأشياء 

من منطلقه هو فيقع في الخطأ.

إنن��ا نحكم - بموج��ب هذا الكهف الش��خصي لكل منا - على الأش��ياء 

بأحكام مختلفة تبعاً لتنوع ش��خصياتنا واختلاف عقولنا؛ وعلى سبيل المثال 

فم��ن العقول ما تميل إلى التحليل وتقس��يم العالم على أنه بناء متماس��ك بين 

أجزائه أوجه ش��به عدي��دة وينتمي إلى النمط الأول العلام�ء، بينما ينتمي 

الفلاس��فة والفنانون إلى النمط الثاني ولكن على الجميع أن يدركوا أن الحق 

يقف مس��تقلًا ع��ن كلا الجانبين وأن ل��كل من النمطين أخط��اؤه ومواقفه 

المتطرفة.

3- أوهام السوق:

والمقص��ود بها تلك الأخطاء الت��ي تترتب على اتصال الن��اس واجتماعهم 

بعضهم ببعض واس��مها مس��تمد من عمليات التبادل التجاري التي تجري بين 

الناس في الأس��واق والتي تش��به في رأيه عمليات تبادل الأفكار وتداولها بين 

الناس عن طريق الألفاظ اللغوية.

وي��رى بيكون أن الناس يتوهم��ون أن عقولهم تتحك��م في الألفاظ بينما 

العك��س ه��و الذي يح��دث في أحي��ان كثيرة حي��ث تعود الألف��اظ فتتحكم 

ه��ي الأخرى في العقل وتؤثر فيه. إن الفس��اد في تركي��ب بعض الألفاظ وارد 

وموجود؛ فبعض الألفاظ تعرف الأشياء على نحو غير دقيق لأن تلك الألفاظ 

قد اشتقت في الأساس لتلائم الذهن العادي وليس العلمي.

ولذل��ك يج��ب أن يتخلى العلام�ء بالذات ع��ن هذا الغم��وض الذي يحيط 

بالألف��اظ في اس��تخداماتها العادي��ة وأن يعرب�وا عام� يريدونه بدق��ة بالغة 

مس��تخدمين ألفاظاً تعبر عن واقع الأشياء بس��هولة ويسر بدلًا من استخدام 
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تل��ك الألفاظ البراق��ة الغامضة من أمث��ال المطلق واللانهائي��ة والعلة الأولى 

والجوهر الأول ...إلخ.

4- أوهام المسرح:

ويقص��د بها الأخط��اء التي يقع فيها الن��اس نتيجة تأثرهم الش��ديد بآراء 

المش��اهير من العلماء والفلاس��فة الس��ابقين إم��ا لما في ه��ذه الآراء من منطق 

محكم لا يستطيعون الفكاك منه، أو لما يكنه الناس من احترام شديد لهؤلاء 

المشاهير. إن كل الآراء الفلس��فية السابقة التي تتابعت في الموضوع الواحد 

في نظر بيكون أشبه بمسرحيات مثلها هؤلاء الفلاسفة على مسرح عقولنا التي 

كثيراً ما تتقبل تلك الآراء تقبلًا س��لبياً دون مناقشة أو نقد، بينما ينبغي علينا 

أن نناقش هذه الآراء الس��ابقة على أس��اس من الدراس��ة الفعلية للواقع، فلا 

نقبل منها إلا ما يشهد به واقعنا الفعلي ويتأكد لنا صدقه بالأدلة الملموسة.

إذا م��ا نجح كل منا في التخلص من ه��ذه الأوهام الأربعة بعزيمة قوية  و

إرادة عقلية واعية لأمكنه بعد ذلك أن يدخل إلى مملكة العلوم عبر بوابتها  و

الرئيس��ية، ألا وهو المنهج الاستقرائي الذي يبدأ بالملاحظات الحسية وهذا ما 

يقدمه بيكون في الجانب الإيجابي من فلسفته العلمية.

)ج( الجانب الإيجابي )الاستقراء العلمي(:

إن المعرفة العلمية عند بيكون تبدأ من اس��تقراء الظواهر الطبيعية وليس 

م��ن تصفح كتب الس��ابقين. إنها تب��دأ من الش��ك فيما قال الس��ابقون، ومن 

إعادة تصنيفه��ا دون يأس أو ملل.  التجرب��ة والخط��أ وتصنيف الملاحظات و

وق��د أوضح بيكون كيفية الوصول إلى المعرفة العلمية الصحيحة باس��تخدام 

ما أسماه بالقوائم الثلاثة التي يمكن على أساسها تصنيف ملاحظاتنا حول أي 

ظاهرة من الظواهر ودراستها دراسة علمية.
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أم��ا القوائم الثلاثة فهي قائم��ة الحضور وقائمة الغي��اب وقائمة التفاوت 

في الدرج��ة. وقد طبق بيكون منهجه الاس��تقرائي هذا على دراس��ة ظاهرة 

الح��رارة حتى أمكنه الوصول إلى تفس�ير علمي لها واس��تبعاد التفس�يرات 

السابقة.

1- قائمة الحضور:

ونض��ع فيها م��ن خلال ملاحظاتن��ا كل الأمثلة الإيجابية الت��ي تتمثل فيها 

الظاه��رة الم��راد بحثه��ا. وبالنس��بة لظاهرة الح��رارة فقد جمع بيكون س��بعاً 

وعشري��ن حالة تتمثل فيها الحرارة مثل حرارة الش��مس، وحرارة الاحتكاك 

بين الأجسام وحرارة الجسم نفسها ...إلخ.

2- قائمة الغياب:

ونجم��ع فيه��ا من خلال الملاحظ��ات أيض��اً كل الأمثلة الت��ي تغيب فيها 

الظاهرة التي ندرس��ها. وبالنس��بة لظاهرة الحرارة، فقد وجد بيكون مثلًا أن 

ضوء القمر يقابل ضوء الشمس في القائمة الأولى.

3- قائمة التفاوت في الدرجة:

وفيها تجمع الحالات التي تختلف فيها درجة الظاهرة التي نبحثها من حيث 

الش��دة والضعف. وبالنس��بة لظاهرة الح��رارة جمع بيكون واح��داً وأربعين 

مثالًا لش��دة وضعف درجة الحرارة، وعلى سبيل المثال فدرجة حرارة الشمس 

تتفاوت شدة وضعفاً في ساعات النهار المختلفة.

وبع��د أن توض��ع ه��ذه القوائم على النحو الس��ابق، تب��دأ في نظر بيكون 

عمليات الرفض والاس��تبعاد للفروض والنظري��ات التي تتنافر مع ما في تلك 

القوائم من معلومات حول الظاهرة موضوع الدراسة.
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)د( منهج الحذف والاستبعاد:

وعلى أساس تلك القوائم الس��ابقة التي جمعت بخصوص ظاهرة الحرارة، 

اس��تبعد بيك��ون عدة نظريات قديمة في تفس�ير هذه الظاه��رة منها النظرية 

اليوناني��ة التي كان��ت تربط بين الحرارة وبين عنصر الن��ار لأنه وجد - طبقاً 

لقوائمه - أن من الأجسام الحارة ما ليس أحد العناصر الأربعة كأشعة الشمس 

مثلًا.

وبعد القيام بعملية الاس��تبعاد هذه، نس��تطيع من خلال تأمل ما لدينا من 

ملاحظات مصنفة على القوائم الثلاثة أن نصل إلى النتيجة الإيجابية التي تفسر 

لنا الظاهرة موضوع الدراس��ة تفس�يراً دقيقاً. وبالنس��بة لظاهرة الحرارة التي 

اتخذها بيكون كمثل تطبيقي على نظريته الاس��تقرائية انتهى إلى أن الحرارة 

نوع من الحركة هي حركة الجزئيات الصغيرة في الأجسام التي يحال فيها دون 

الميل الطبيعي لهذه الجزئي��ات إلى التباعد بعضها عن بعض وبغض النظر عن 

م��دى صحة هذه النتيجة عىل� الصعيد العلمي، فإن بيك��ون قد أعطانا مجرد 

مثال تطبيقي على كيفية اس��تخدام الاس��تقراء المبني على الملاحظات الحسية 

وتصنيفه��ا عبر تلك القوائم الثلاثة في الوص��ول إلى نتائج علمية أكثر دقة في 

دراستنا لأي ظاهرة من ظواهر الطبيعة.

وعلى الرغم مما لاقته هذه النظرية عند بيكون من نقد، وما أجرى عليها 

من تعديلات قدمها فلاسفة العلم والعلماء من بعده من أمثال جون ستيوارت 

م��ل وغيره إلا أنها ظلت تمثل أول محاولة جريئة واضحة للخروج عن هيمنة 

المنهج الم��درسي العقيم ال��ذي تبناه رجال العصور الوس��طى. وقد س��اهمت 

هذه الطريقة الاس��تقرائية وما أدخل عليها من تعديلات في تأس��يس المنهج 

الاس��تقرائي التجريبي الذي أصبح منذ هذا التاريخ المنهج المعتمد في العلوم 
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الطبيعية والذي كان السبب في كل التقدم العلمي الهائل في هذه العلوم، ذلك 

التقدم الذي جعل الجميع يسلم بأننا أصبحنا نعيش عصر العلم.

ثانياً: ديكارت وبداية التقدم الفلسفي الغربي الحديث

)أ( ديكارت وكتابه »المقال عن المنهج«:

في الوقت الذي كان فيه بيكون في إنجلترا يحدد ملامح المنهج الاستقرائي 

الجديد الذي بفضله س��تتقدم العلوم، كان ديكارت في فرنس��ا وأثناء تنقلاته 

في مختل��ف بلاد أوروبا يحاول في تأملاته الفلس��فية تحديد ملامح منهج عقلي 

جديد يكون فاصلًا بين عصرين من عصور الفكر الفلسفي.

وق��د نجح ديكارت في الوصول إلى هذا المنهج العقلي الجديد وصياغته في 

كتابه الشهير مقال عبر المنهج كما أوضح كيف يمكن استخدامه في الفلسفة 

وفي تجديد الفكر في كتابه »التأملات في الفلسفة الأولى«.

لق��د ع��اش ديكارت في عصر س��اد في��ه الاختال�ف في الآراء ب�ين العلماء 

والفلاس��فة ورج��ال اللاه��وت واتضح له أن ذل��ك الاختلاف ناش��ئ من أنهم 

جيمعاً يتخبطون في بحوثهم وفي أفكارهم ويسيرون فيها على غير هدى ودون 

أن يكون لديهم أي خطة مرس��ومة أو منهج محدد واضح يبحثون أو يفكرون 

وفقاً له. وقد اكتشف ديكارت من ذلك أن أول ما يلزم الإنسان الواعي المفكر 

من أدوات التفلس��ف هو الش��عور بضرورة وجود منهج مح��دد الخطوات، ثم 

إيجاد هذا المنهج وتطبيقه سواء في ميدان النظر العقلي أو في ميدان العمل.

)ب( معنى المنهج ومبادئ التفكير العقلي المنهجي:

ولقد عرف ديكارت المنهج قائلا أنه جملة من القواعد المؤكدة التي إذا ما 
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راعاها ذهن الباحث عصمته من الوقوع في الخطأ، وتمكن من بلوغ اليقين في 

جميع ما يستطيع معرفته بدون أن يستنفد قواه في جهود ضائعة والحقيقة التي 

يلم��ح إليها ديكارت لكي يؤكد ضرورة وجود ه��ذا المنهج هي أنه ما الفائدة 

التي تعود على الإنس��ان من دراساته وبحوثه التي لا يكتسب منها إلا معرفة 

ظنية احتمالية احتمال الخطأ فيها أكثر من الصواب؟

إن الجهل التام قد يكون في مثل هذه الحالة خير من هذه المعرفة المزعزعة 

الناقصة.

إن النم��وذج الأمثل للمعرفة اليقينية عن��د ديكارت هو المعرفة الرياضية 

فه��و يعترب� أن العلم لا يك��ون يقينيا إلا إذا اتخ��ذ صورة المعرف��ة الرياضية 

واكتسب عن طريق منهجها.

وقد بس��ط لنا ديكارت طريق الوصول إلى مثل هذه المعرفة اليقينية التي 

تع��دل في يقينه��ا يقين المعرفة الرياضي��ة حينما أكد على مب��ادئ ثلاثة إذا ما 

راعاها كل منا اكتسبت معرفته هذه الدقة وهذا اليقين، وهذه المبادئ هي:

1- �أن لا نش��غل أذهانن��ا إلا بمع��ان واضح��ة متميزة، أي بمع��ان مضمونها 

بديهي كل البداهة.

2- �أن ننتقل دوماً من المعاني إلى الأشياء، أي أن لا ننسب إلى الأشياء إلا ما 

ندركه إدراكاً بديهياً في معاني تلك الأشياء.

3- �أن نرت��ب جميع أفكارنا في نس��ق خاص بحيث يك��ون كل معنى منها 

مس��بوقاً بجميع المعاني التي يس��تند إليها وس��ابقاً على جميع المعاني التي 

تس��تند إليه والحقيقة أننا لا نستطيع استخدام هذه المبادئ المنهجية في 

إصال�ح تفكيرنا العقلي وتوجيهه نحو اكتش��اف اليقين إلا بعد أمرين 

هامين هما: تفريغ الذهن من كل معارفه الس��ابقة التي اختلطت فيها 
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المعارف الزائفة ببعض المعارف الصحيحة. ونحن لا نس��تطيع التمييز 

بين هذه وتلك إلا باصطناع الش��ك أما الأمر الثاني فهو اتباع القواعد 

الثابتة المحددة التي يمكننا أن ننتقل بموجبها من الشك إلى اليقين.

)ج( الشك من أجل اليقين:

إذا كان مطلبنا ومطلب كل إنس��ان الوصول إلى يقين في معارفه، فعليه في 

رأي ديكارت كما كان في رأي الإمام الغزالي س��ابقاً أن يبدأ بالش��ك. والشك 

عن��د دي��كارت أم��ر ضروري ينبغي أن يصطنع��ه الفيلس��وف أي يتخذ منه 

بإرادت��ه الواعية منهج��اً يصل من خلال��ه إلى تفريغ عقله م��ن كل الأفكار 

الس��ابقة أياً كان مصدره��ا وأياً كان نوعها، فعلى الفيلس��وف أن يبدأ بطرح 

الأفكار الصادرة عن الس��لطات أياً كانت س��واء أكانت سلطات اجتماعية 

أو س��لطات فلسفية أو سياس��ية أو غيرها. وكذلك عليه أن يهجر الآراء التي 

تصفق لها الجماهير ويش��كك فيها لأنه لا ينفعنا في تمييز الحق من الباطل أن 

نع��د الأصوات فإجماع الكث�رة لا ينهض دليلًا يعتد به لإثب��ات الحقائق التي 

يكون اكتشافها عسيرا كذلك لابد من رفض شهادة الحواس في كل ما عرفناه 

إذا أمكن أن تخدعنا حينا فمن الممكن أن  م��ن قبل لأنها في الأغلب خادعة و

تخدعن��ا دائما فكثيرا ما نرى الملعقة مكس��ورة في ك��وب الماء، وكثيراً ما نرى 

السراب ونحسبه ماء ...إلخ.

كما أن علينا أن نطرح من عقولنا كل الطرائق القديمة في التفكير خاصة 

الطرائق المعهوده في منطق أرس��طو التي شاع استخدامها في القرون الوسطى 

لأنها كثيراً ما تعرقل حركة الذهن الطبيعية لأنها تديره دورانا آلياً وتمنعه من 

التفكير المستقل ولا تعينه على اكتشاف الحق.

إذا ما نجح الإنسان بالشك في إفراغ عقله من كل ذلك، لم يبق أمامه إلا  و



الفصل الرابع: الفلسفة الحديثة والمعاصرة ومشكلة المعرفة والعلم

أن يس��تخدم فعلين ذهنيين عظيمين يمكناه من المعرفة الصحيحة للأشياء دون 

أن يخشى الوقوع في الخطأ وهذان الفعلان العقليان هما: الحدس والاس��تنباط.

أما الحدس فهو الرؤية العقلية المباشرة التي يدرك بها الذهن بعض الحقائق 

التي تذعن لها النفس ويسلم بها العقل تسليما لا سبيل إلى دفعه فالحدس إذن 

نظرة عقلية تبلغ من الوضوح والتمييز درجة يزول معها كل شك. ومن شأن 

ه��ذه النظرة العقلية أن تدرك المبادئ اليقينية إدراكاً مباشراً ودون حاجة إلى 

شهادة حواس أو إلى زمان ندركها فيه.

أما الاس��تنباط فهو فعل عقلي يتم في زمان فهو يقتضي حركة من حركات 

الذهن فيها نس��تنتج من شيء ش��يئاً آخر أي أنه فعل ذهني ننتقل بواسطته من 

شيء لنا به معرفة يقينية إلى نتائج تلزم عنها.

وهذان الفعلان الرياضيان الحدس والاس��تنباط يس��تطيع أي إنس��ان أن 

يمارسهما، فكل ذهن قادر بالفطرة على القيام بهما من غير تعلم لأن العقل فيما 

يرى ديكارت أعدل الأش��ياء قس��مة بين الناس وهما فعلان عقليان بس��يطان 

يع��ودان في الواق��ع إلى فعل واح��د؛ فليس الاس��تنباط كما رأينا إلا سلس��لة 

حدوس يترتب بعضها على البعض.

ولك��ن ديكارت في منهج��ه العقلي الجديد يؤكد ضرورة أن يس��تخدمهما 

الإنس��ان في ثناي��ا اتباعن��ا للقواعد أو الخط��وات الأربعة له��ذا المنهج العقلي 

إذ س��نلاحظ أن أولى ه��ذه الخطوات متصلة بالحدس، أم��ا الخطوات الثلاثة 

الأخرى فتتصل بالاستنباط.

)د( خطوات المنهج الديكارتي:

إن الغرض من هذه الخطوات الأربعة هو أنها تصف لنا كيفية عمل العقل 
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إذا ما استخدم الطريقة الرياضية في التفكير، تلك الطريقة المبنية على المبادئ 

السابقة وباستخدام الفعلين العقليين الرياضيين الحدس والاستنباط.

وأولى ه��ذه الخط��وات: أن لا أتلق��ى على الإطال�ق أي شيء على أنه حق 

م��ا لم يتبين لي بالبداهة أنه كذلك. بمعنى أن أب��ذل الجهد في اجتناب التعجل 

وعدم التشبث بالأحكام السابقة وأن لا أدخل في أحكامي إلا ما يتمثل لعقلي 

في وضوح وتميز يزول معهما كل شيء.

وث��اني هذه الخطوات: أن أقس��م كل واحدة من المعضلات التي أبحثها ما 

اس��تطعت إلى القس��مة س��بيلًا وبمقدار ما تدعو الحاجة إلى حلها على أحسن 

الوجوه.

أم��ا ثالثه��ا فهي: أن أرتب أف��كاري بحيث أبدا بأبس��ط الأمور وأيسرها 

معرف��ة وأتدرج روي��داً رويداً حتى أص��ل إلى معرفة أكثره��ا تعقيداً بل أن 

أفرض ترتيباً بين الأمور التي لا يسبق بعضها البعض الآخر بالطبع.

أم��ا الخط��وة الأخيرة فه��ي: أن أعم��ل في جميع الأحوال م��ن الإحصاءات 

الكاملة والمراجعات الوافية ما يجعلني على ثقة من أنني لم أغفل ش��يئاً يتصل 

بالمشكلة المعروضة للبحث.

وأولى ه��ذه الخط��وات أو القواع��د الت��ي يطل��ق عليه��ا قاع��دة البداهة 

والوضوح تلخص لنا الثورة الديكارتية في الفلسفة، إذ أنها رغم بساطتها تؤكد 

أن على الإنسان - حينما يبحث عن الحقيقة في أي موضوع سواء كان فلسفياً 

أو علمياً - أن يتحرر من أي سلطات إلا سلطة العقل، وأن يكون معيار قبوله 

للحقيقة هو وضوحها وتميزها عن طريق إدراك بداهتها بالحدس المباشر. ولا 

يتأتى للإنسان ذلك الوضوح والتميز للفكرة إلا إذا تجنب التعجل في أحكامه 

وتجنب كذلك التأثر بآراء السابقين أو التشبث بالأحكام السابقة.
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أما الخطوات الثلاثة الأخرى فتقوم على النظر في أي مشكلة تواجهه على 

أنها مركب من مسائل معقدة يتطلب كل منها التفسير والحل. ومن ثم فعلينا 

أن نبدأ بتحليل هذه المش��كلة بتقس��يمها إلى عناصرها البس��يطة حيث يمكن 

معالجة كل عنصر من هذه العناصر وقد أصبحت أوضح وأبسط.

ثم يأتي بعد التحليل أو التقسيم التركيب أو التأليف؛ فبعدما حللنا المشكلة 

متجهين من المعقد إلى البسيط فالأبسط، لابد أن نعود لنسلك الطريق المقابل 

وهو الس�ير من البس��يط إلى المعق��د متبعين في ذلك ترتيب��ا منطقياً ومبينين في 

كل خط��وة نخطوها أن الأكثر تعقيدا إنما هو مترتب على الأكثر بس��اطة إن 

إج��راء التأليف أو التركيب مهم لأن��ه بمثابة اختبار عكسي لصحة ما قمنا به 

في إجرائنا تحليل المشكلة وتقسيمها إلى عناصرها.

أما الخطوة الأخيرة فهي توصينا بالقيام بعملية إحصاء أو اس��تقراء لكافة 

عناصر المشكلة مرة أخرى حتى نتأكد من أننا لم نغفل أي عنصر من عناصر 

المشكلة التي نكون بصدد فهمها وحلها.

وربم��ا يكون من المفيد لقرائن��ا أن يفهموا أهمية ه��ذه الخطوات الثلاثة 

إذا م��ا ضربنا له��م مثلًا بالميكانييك� حينما يتعرض لإصال�ح عطب مفاجئ 

في الس��يارة؛ فإن أول م��ا يفعله هو القي��ام بتفكيك الأجزاء الت��ي يعتقد أنها 

مصدر ه��ذا العطب ثم يق��وم بالنظر في هذه الأجزاء حتى يكتش��ف الجزء 

الذي تس��بب مباشرة في هذا العط��ب ومن ثم يقوم بإصلاح��ه. وبالطبع فإن 

الإصال�ح الكام��ل لا يتم إلا بع��د أن يق��وم الميكانيكي بإع��ادة تركيب هذه 

إن كان أكث�ر دقة في عمله فإنه وقبل أن يختبر  الأج��زاء بعضها مع البعض. و

السيارة يقوم بالنظر حولها وتحتها عله يجد مسماراً أو ما شابه قد وقع منه هنا 

إذا ما تأكد له أنه لم ينس أي جزء  أو هناك فيقوم بإعادة تركيبه في مكانه و
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من الأجزاء فإنه يقوم بعد ذلك باختبار الس��يارة بعد إصلاح العطب فإذا بها 

تعمل من جديد.

)هـ( فلسفة ديكارت )من الشك إلى اليقين(:

لقد طبق ديكارت منهجه الس��ابق في فلس��فته التي بدأ فيها من الش��ك في 

كل معارفه الس��ابقة س��واء التي تعلمها في المدارس أو م��ن البيئة الاجتماعية 

الت��ي عاش فيها أو حتى في تلك المعارف التي حصلها بنفس��ه، فقد صمم على 

أن يشك في كل شيء وأن يمضي في هذا الشك إلى أبعد الحدود حتى يبدأ النظر 

في كل شيء م��ن جديد وكأن عيني��ه تتفتحان على العالم لأول مرة. وقد حكى 

لنا تجربته في الشك في كتابه التأملات في الفلسفة الأولى؛ حيث بين أنه بعدما 

شك في كل شيء مفترضاً أن شيطاناً خبيثاً قد سلط عليه ليضلله حتى في أوثق 

المع��ارف، اكتش��ف في لمحة ذهنية واح��دة أن ثمة حقيقة تنأى عن أي ش��ك 

وهي حقيقة أن ثمة كائن يفكر وهذا الكائن موجود على هذا النحو الش��اك 

المفكر وكان ذلك هو اليقين الأول.

1- الكوجيتو الديكارتي: اليقين الأول: يقين وجود النفس:

إن تل��ك الحقيقة أو اليق�ين الأول عبر عنه ديكارت حينام� أدرك في هذه 

اللمحة الذهنية المباشرة حقيقة أن أشك فأنا أفكر فأنا إذن موجود وهو ذلك 

المبدأ المش��هور بالكوجيتو Cogito الذي يبدأ بالش��ك والش��ك يفيد الفكر 

وكون الإنسان يفكر فهو موجود على هذا النحو المفكر. فقد أدرك ديكارت 

في وضوح لا يقبل الش��ك أنه ما دام يفكر فه��و موجود. وقد أثبت ديكارت 

في هذا اليقين الأول أن وجود الفكر في النفس شيء متميز عن وجود البدن - 

الذي لم يثبت وجوده بعد - فهو أشد وثوقاً وثبوتا من وجود الجسم، وذلك لأنه 

إنما عرف وجود الفكر بالفكر نفس��ه، أما الأجس��ام فلا يستطيع إدراكها إلا 
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في الفكر وبالفكر أيضا ومن ثم اعتبر ديكارت أن ماهية الإنس��ان وحقيقته 

إنما تكمن في أنه كائن مفكر وكان أول ما استخلصه من مبدأ الكوجيتو هو 

إثبات استقلال النفس عن  الفصل الحاس��م بين طبيعة النفس وطبيعة البدن و

الب��دن، لأن الفيلس��وف بعد أن تم له اليقين بأنه موجود تبين له أنه يس��تطيع 

أن يتصور نفسه بلا جسم على الإطلاق وأنه ليس في مكان ولا في عالم. ومع 

ذل��ك فهو متيقن من وج��وده ككائن مفكر، فالفك��ر إذن هو ماهية النفس 

الإنسانية وهو حقيقة الإنسان وجوهره.

2- اليقين الثاني: وجود الله:

وبعدم��ا تيق��ن ديكارت بالحدس المب��اشر وبوضوح وتمي��ز وجوده، أخذ 

يستنبط من هذا الوجود للذات ما يلزم عنه من حقائق جديدة.

وكان أه��م هذه الحقائ��ق حقيقة وجود الل��ه؛ وقد أثبت وج��ود الله عن 

طريق النظر في اليقين الس��ابق حيث تبين له أن الشك الذي أثبت من خلاله 

وجوده ككائن مفكر إنما يعني أنني كإنس��ان كائن ناقص، وأن وجودي ليس 

كاملًا كل الكمال، ففي نفسي إذن فكرة الكائن الكامل فهل يمكن أن يكون 

هذا الكائن إلا الله، إن الله هو وحده الذي لا يمكن أن يتصف بغير الكمال، 

فه��و الكائن الكامل الذي لا يعتوره أي نقص، وه��و الكائن الخالد اللانهائي 

البصير بكل شيء، القادر على كل شيء.

3- اليقين الثالث: وجود العالم:

وطالم��ا أن الل��ه موج��ود وأنه متصف ب��كل ضروب الكمال كله��ا، فإننا 

نس��تطيع أن نتقدم في سيرنا لاكتش��اف بقية الحقائق، إذ لا حاجة بنا الآن إلى 

الش��ك في الوج��ود المادي ووجود الع��الم الخارجي فوجود الل��ه أصبح ضماناً 

ل��كل علم ولكل يقين، وبوجوده اس��تطاع أن يعبر الهوة التي حفرها الش��ك 
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بين فكره وبين الأش��ياء. إن وجود الل��ه إذن أصبح هو الضامن لوجود العالم 

الخارج��ي ولا يعني هذا أنه س��لم بوج��ود العالم الخارجي على نح��و ما نعرفه 

بحواس��نا لأن الإحساس��ات إنما هي أفكار غامضة مبهمة لا تؤدي إلى اليقين 

ال��ذي نتوخاه، إن حقيقة الع��الم الخارجي في نظر دي��كارت تكمن في فكرة 

عقلي��ة هي فك��رة الامتداد، فكل ما في العالم الخارجي إنم��ا يرد في النهاية إلى 

الامت��داد في المكان، فما يبقى من أي شيء مادي محس��وس بعدما تذهب كل 

آثاره المادية والحسية إنما هو فكرتنا العقلية عنه.

ويتبين م��ن ذلك أننا - في نظر ديكارت - لا نعرف العالم الخارجي معرفة 

إنما  مب��اشرة بالحواس فهو يرفض أن تكون الح��واس هي مصدر أي معرفة، و

إذا  كل م��ا نعرف��ه عنه هي تل��ك الصور الذهني��ة والأفكار الت��ي في ذهننا و

س��الناه: هل هذه الصور والأفكار مطابقة لموجودات حقيقة لأجابنا أن هذا 

إنما نعلمه بالواس��طة أي بفضل الصدق الإلهي فطالما  ش��يئا لا نعلمه مباشرة و

أننا آمنا بالله وبوجوده فمن غير الممكن أن تخدعنا الأفكار التي أودعها الله 

فينا، ومنها ميلنا إلى الاعتقاد بوجود هذا العالم الخارجي.

عىل� كل ح��ال فإن الأهم م��ن أن نتتبع ه��ذه الأفكار الفلس��فية الدقيقة 

لدي��كارت، هو أن نتتبع طريقته في تطبيق منهجه العقلي على فلس��فته حيث 

بدأ بالش��ك مس��تهدفاً الوص��ول إلى اليقين، وق��د وصل إلى اليقين باس��تخدام 

الح��دس العقلي الذي اكتش��ف م��ن خلاله أن ثمة يقينا ينأى عن أي ش��ك هو 

يق�ين وجود الذات المفكرة ومن خلال هذا اليقين بدأ يس��تخدم الاس��تنباط 

العقيل� في اس��تنتاج صوراً جديدة م��ن الحقائق اليقينية مث��ل يقين وجود الله 

ويقين وجود العالم.

وبالطب��ع ف��إن كلا منا يمكنه تطبيق ه��ذا المنهج والاس��تفادة من مبادئه 
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وخطواته وقواعده دون أن يتابع ديكارت في تطبيقه لهذا المنهج في فلس��فته 

الخاصة.

ثانياً: كانط ووضع الحدود للنظر العقلي

)أ( كانط وكتابه »نقد العقل النظري«:

تطورت الفلس��فة الغربية بع��د بيكون وديكارت في اتجاهين أساس��يين، 

أولهما: الاتجاه التجريبي الذي أعطى للحواس قيمتها المعرفية وأقر الاستقراء 

التجريب��ي كمنهج للعلوم الطبيعية وق��د تدعم هذا الاتجاه الذي بدأه بيكون 

في فلس��فات كل م��ن توماس هوبز وج��ون لوك وديفيد هي��وم وغيرهم من 

الفلاس��فة الإنجلي��ز، وثانيهما: الاتجاه العقيل� ال��ذي أرسى دعائمه ديكارت 

وتطور على يد الكثيرين من تلاميذه والمعجبين بفلسفته من أمثال مالبرانش 

واسبينوزا وليبنتز وغيرهم.

ورغ��م الاختلاف في الرأي بين أنصار الاتجاهين بل وبين أنصار كل اتجاه 

منها، إلا أن القاس��م المشترك الذي جمع فلاسفة هذا العصر في القرنين السابع 

إيمانهم  عشر والثامن عشر هو اعتزازهم الش��ديد بقيمة العقل وقيمة العلم، و

ال��ذي لا يتزع��زع بأن التقدم الإنس��اني مره��ون بمدى تقدم المعرف��ة العقلية 

والعلمية.

وق��د لاح��ظ كانط )ال��ذي عاش فيام� ب�ين عام��ي 1724 - 1804م( على 

معاصري��ه أمرين هامين؛ أولهما: مغالاته��م في الإعلاء من قدرة العقل حيث 

تصوروا أن بإمكان العقل الإنس��اني أن يصل في معارفه اليقينية إلى مالا نهاية 

له وأن بإمكانه تجاوز هذا العالم المحسوس ليصل في معارفه إلى ما وراء هذا 

العالم.
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وثانيهام�: أنه��م نظ��روا إلى الع��الم الطبيعي على أن��ه عالم التغ�ير والمادة 

المحسوس��ة فقط وأنه لا يشتمل على الكلى والضروري وهما الصفتان اللذان 

تميزان المعرفة العقلية.

ولق��د بذل كان��ط جهداً كب�يرا في كتابه »نق��د العقل الخال��ص« في بيان 

تهاف��ت هذين الأمرين، وفي التأكي��د على أن للعقل الإنس��اني حدوداً ينبغي 

إلا غاب اليقين وضاقت الحقيقة. ومن جانب آخر فقد أكد  ألا يتجاوزه��ا و

على أن العالم الطبيعي ليس كما يتصوره غالبية الفلاس��فة العقليين خلواً من 

القوان�ين العقلي��ة الضرورية والكلية، ب��ل إنه - في نظر كان��ط - مليء بهذه 

القوانين التي يقع على العقل مهمة اكتشافها.

ولقد كان السؤال الذي كثيرا ما راود كانط وجعله يقدم فلسفته النقدية 

التي غيرت وجه الفلس��فة في العصر الحديث ووضعت العقل لأول مرة تحت 

مجهر النقد، لقد كان الس��ؤال هو: إلى أي حد يمكن أن نثق في العقل ونطمئن 

إلى قدرت��ه في الوص��ول إلى يقين يش��به اليق�ين العلمي في المع��ارف الرياضية 

والفيزيائية؟

وبالطبع فإن كانط لم يسأل هذا السؤال إلا بعد أن لاحظ أن هذه العلوم 

ق��د تقدمت ووصل��ت إلى حد كب�ير من اليق�ين المصحوب بالأدل��ة العقلية 

والتجريبي��ة، بينما وجد أن الفلس��فة لا تزال في مكانه��ا لم تتقدم خطوة إلى 

الأم��ام وخاصة في مجال بح��ث القضايا الميتافيزيقية م��ن أمثال قضية وجود 

الله، ومعنى النفس ومصيرها ...إلخ.

تل��ك القضايا التي يتناقش حولها الفلاس��فة ويختلف��ون في الرأي دون أن 

يصلوا إلى حل واضح لها، بل ودون أن يتقدموا فيها خطوة إلى الأمام.

ولم يك��ن أمامه بعد أن لاحظ مأزق الفلس��فة وتق��دم العلوم إلا أن يضع 
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العق��ل ومعارفه تحت مجهر البحث الدقيق لعل��ه يصل إلى إجابة واضحة عن 

ذلك السؤال. وبالطبع فإن العقل هنا هو الذي يمتحن العقل، أي أن العقل عند 

كانط هو الذي سيضع حدوداً لمعرفته عن طريق وضع الضوابط والشروط 

التي تمكنه من الوصول إلى معارف يقينية وتبعده عن الشطط.

إن الإجابة على التساؤل السابق تتطلب أولًا أن نحدد كيف تم التطور في 

إذا ما تم لنا  العل��وم أو بمعنى آخر نحدد شروط المعرفة العلمية الصحيحة، و

هذا يمكننا بعد ذلك أن ننظر في المعرفة الفلسفية محاولين حدها بهذه الشروط 

مع الأخذ في الاعتبار تميز المعرفة الفلسفية عن المعرفة العلمية.

)ب( تحليل المعرفة العلمية:

لق��د كان من المتعارف عليه قب��ل كانط النظر إلى قضايا الرياضيات على 

أنه��ا قضايا تحليلي��ة بمعنى أن محمولها مج��رد تحليل لموضوعه��ا ولا يضيف إليه 

أي جدي��د مثلام� نقول إن 2+2=4 أو أن المثلث ش��كل هن��دسي محاط بثلاثة 

أضال�ع، بينما كان ينظر إلى قضايا العلوم الطبيعية على أنها قضايا تأليفية أي 

يضي��ف محمولها جدي��داً إلى مجموعها مثلما نقول إن المع��ادن تتمدد بالحرارة 

أو أن الصين أكبر دولة من حيث عدد س��كانها، فأمثال هذه القضايا أتى فيها 

المحم��ول بخبر جدي��د لا يمكن أن نج��ده في الموضوع مهام� حللناه بعكس 

القضايا التحليلية التي نجد أن محمولها متضمن أصلًا في موضوعها.

ولكن كانط رفض هذا التقس��يم التقليدي لقضايا العلوم، كما رفض ذلك 

التميي��ز التقليدي بين نوعي القضية المنطقية في تطبيقها على العلوم الرياضية 

والطبيعي��ة. وأك��د في تحليل��ه أن القضايا العلمية س��واء كان��ت رياضية أو 

طبيعي��ة إنما ه��ي قضايا تجمع ب�ين خصائص القضي��ة التحليلي��ة وخصائص 

القضي��ة التأليفية معاً؛ فإن كانت الأولى تمتاز بأنه��ا قضايا أولية أي أنها نابعة 
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من العقل أساس��اً وأن صدقها صدق أولي عقلي لا يحتاج المرء فيه إلى الرجوع 

إن كان الاحتكام إلى التجربة الحسية  إلى الواقع أو الاحتكام إلى التجربة، و

أو المعملي��ة، فإن القضاي��ا العلمية عموما في نظر كانط تعترب� قضايا أولية - 

تأليفية في وقت واحد.

وقد أكد كانط وجهة نظره هذه بتحليل قضايا الرياضيات وتحليل قضايا 

الطبيعي��ات فلو أخذنا القضايا الرياضية مثاًل� لوجدنا أن فيها عنصراً تأليفيا 

واضح��ا بالإضاف��ة إلى طابعه��ا الأولائي؛ فيقين القضية الحس��ابية 7+5=12 لا 

يعتم��د على تحليل مفاهيم 5، 7 والإضافة )+( والمس��اواة )=( فقط، بل يعتمد 

عىل� عملية التأليف ب�ين هذه المفاهيم، وه��ذه العملية التأليفي��ة إنما تتطلب 

حدساً حس��يا أكثر مما تتطلب تحليلا عقليا تصوريا وكذلك الحال في المعرفة 

الهندسية، فهي تعتمد في نهاية الأمر ليس على تحليل مفاهيم المثلث والمستقيم 

إنما على التأليف والبناء سواء التأليف والبناء الذي يتم على الورق  وما إليهما و

أو ذلك الذي يتم في مخيلة عالم الهندسة بين الأشكال الهندسية.

أما إذا نظرنا إلى قضايا العلوم الطبيعية فسنجد أنها أيضا تتضمن إلى جانب 

»التألي��ف«، الجان��ب »الأولاني« وليس التحليل؛ فقضية مثل جميع الأجس��ام 

ثقيلة قضي��ة أولانية أي يصدقها العقل قبل الاحت��كام إلى التجربة ومع ذلك 

فهي تأليفية وليست تحليلية لأننا مهما حللنا مفهوم الجسم لن نجد فيه مفهوم 

الثقل الذي يقرره المحمول في تلك القضية.

وعىل� ذلك فلق��د اعتبر كانط أن التق��دم الذي حققته العل��وم الرياضية 

والعل��وم الطبيعية إما كان مرجعه إلى ذلك الن��وع من التأليف الأولاني الذي 

اعتبره س��مة القضاي��ا العلمية عموماً، وقصد به كما رأين��ا أن القضايا العلمية 

ليست أولية عقلية فقط كما أنها ليست تأليفية تجريبية فقط؛ فلو أنها كانت 
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أولية عقلية فقط لأصبحت قضايا ش��بيهة بالقضايا الفلسفية ولأصبح الجميع 

عاجزاً عن التفرقة بين الأحكام العلمية وبين أحلام الفلاس��فة وش��طحاتهم 

الفكري��ة التي تعتمد على العقل فقط وعلى تجاوزاته لعالم الواقع والتجربة. 

ول��و أنها كانت تأليفي��ة تجريبية فقط لوق��ف العلم عاجزاً ع��ن التقدم لأنه 

في ه��ذه الحالة س��يصبح عبدا للتجربة العلمية محبوس��اً داخل أس��وارها، ولن 

يس��تطيع العالم آن��ذاك الإنطلاق في غزواته لمناطق جدي��دة ومن ثم تتوقف 

إبداعاته وتقتل طموحاته نحو كشف الجديد.

لقد اكتشف كانط إذن أن الأحكام الأولانية التأليفية موجودة في العلوم 

بمختلف فروعها لأنه لا يوجد علم في نظره إلا إذا اتصفت قوانينه بالضرورة 

إلا إذا أمكن  والش��مولية )أي الكلية( وهذه س��مة المعرفة العقلية الأولي��ة، و

التيقن من صحة ه��ذه القوانين بانطباقها على الواق��ع وقبولها للتجربة وهذه 

سمة المعرفة الحس��ية التجريبية التأليفية كما اكتشف كانط في ذات الوقت 

أن هذا الجمع بين ما هو أولي أو أولاني وبين ما هو تأليفي هو س��بب التقدم 

العلم��ي وسر الانتص��ارات التي يحققه��ا العلم يوما بعد يوم والتي من ش��أنها 

إذا كان ذلك كذلك بالنسبة للعلوم،  الإسهام في ارتقاء الإنس��ان ورفاهيته. و

فهل يمكن للفلس��فة أن تتوق��ف عن التخيلات العقلي��ة الميتافيزيقية بما ينتج 

عنها من تناقضات ومن اختلاف في الآراء والرؤى بين الفلاس��فة، وأن تقدم 

معرفة يقينية مفيدة للإنسان؟

)ج( نقد الفلسفات السابقة وشروط الفلسفة المشروعة:

إن هذا ما س��يقدمه كانط في فلس��فته النقدية التي تح��اول وضع الحدود 

أم��ام العقل لكي لا يتجاوز نطاقه وليظل في آرائ��ه وأحكامه مقيداً بالتجربة 

حتى لا يش��طح بنا في عالم من الرؤى والخيالات التي لا سبيل إلى تحقيقها أو 

الاستفادة منها على أرض الواقع.
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لقد وجد كانط أن فش��ل الفلس��فات الس��ابقة إنما كان س��ببه الأول هو 

أنه��ا قدم��ت آراء ومذاه��ب لا تقب��ل المراجع��ة ولا التحقيق في دني��ا الواقع 

الذي يعيش��ه معظم الناس، وذلك لأن الفلاس��فة قد اعتادوا على أن لا يعبأوا 

بمتطلبات الواقع أو الاحتكام إليه.

إذا ما أردنا للفلسفة أن تتقدم وأن تشارك في دنيا الناس بتعميق نظرتهم  و

للوجود وللحياة فلابد أن يلتزم الفيلس��وف بحدود هذا الوجود الواقعي الذي 

أسماه كانط عالم التجربة أو عالم الظواهر.

فقد مي��ز كانط بين عالمين؛ عالم التجربة أو ع��الم الظواهر وهو العالم 

ال��ذي ينبغي للفيلس��وف أن يتقي��د بح��دوده وأن يعمل كل أدوات��ه المعرفية 

للتع��رف عليه وفهم��ه ووضع نتائج مح��دودة لهذه المعرفة، وع��الم الشيء في 

ذات��ه وهو عالم مقابل للعالم الأول، إنه ذلك العالم الذي يش��تمل على كل ما 

وراء ه��ذا العالم الطبيعي ويتضمن كل ما ينأى بن��ا عن المعرفة الدقيقة، إنه 

ذل��ك العالم الممتلئ بالموضوعات التي كثيرا ما تناقش حولها الفلاس��فة دون 

أن يصل��وا إلى شيء واضح بش��أنها مثل موضوع وجود الل��ه، ووجود النفس 

وطبيعته��ا ومصيره��ا ..إلخ، وه��ذه هي موضوع��ات الفلس��فة الميتافيزيقية 

التقليدية التي رأى كانط استحالة أن يصل الفلاسفة إلى يقين بصددها لأنهم 

وببس��اطة لا يس��تطيعون أن يلتقوا بالله في حياتهم وفي تجربتهم الحسية على 

نح��و م��ا يلتقون بأي ظاهرة م��ن الظواهر في هذا العالم كام� أن أحدهم لن 

يس��تطيع مطلقا أن يج��زم بأنه عرف بصورة مباشرة ما يس��مى بالنفس كما لا 

يستطيع أن يجزم بشيء قاطع حول مصيرها أو حول خلودها ...إلخ.

لق��د طال��ب كانط الفلاس��فة ب��أن يكفوا ع��ن البحث النظ��ري في هذه 

الموضوعات وأن لا يتجرأوا على الخوض في عالم الأشياء في ذاتها، وليس معنى 
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ذلك أن كانط يتخذ موقفاً سلبيا من هذه الموضوعات لأنه كما سنرى جعلها 

من مس��لمات العقل العملي وكان هو نفس��ه مؤمنا ش��ديد الإيمان بوجود الله 

وبوجود النفس ...إلخ. كل ما هنالك أنه أراد أن يضع حدودا للعقل الإنساني 

حتى لا يتجاوزها ويخوض فيما لا يستطيع الوصول بصدده إلى أي يقين.

لق��د أراد كان��ط إذن أن يجعل مي��دان البحث الفلس��في كميدان البحث 

إذا ما التزم الفلاس��فة بذلك فإنهم س��يقدمون  العلم��ي ه��و عالم الظواهر، و

في نظره الفلس��فة أو الميتافيزيقا المشروعة التي تتقيد بحدود العالم الطبيعي 

والتجربة الإنسانية فيه. ولعل السؤال الذي يراودنا الآن هو: كيف نصل إلى 

ه��ذه المعرفة الفلس��فية المشروعة في إطار »عالم الظواه��ر« وبما تتميز هذه 

المعرفة عن المعرفة العلمية؟

لكي يجيبنا كانط على ذلك الس��ؤال ميز في العقل الإنس��اني بين نمطين من 

التفك�ير؛ أولهام�: التفكير الذي يقيد نفس��ه بح��دود »ع��الم الظواهر« ولا 

يتع��دى حدوده ويقوم بهذا النوع من التفك�ير ملكة »الذهن أو الفهم« من 

العقل الإنس��اني. وثانيهام�: التفكير الذي يتعدى تلك الح��دود ويتطاول على 

عالم الأشياء في ذاتها. ويقوم بهذا النوع من التفكير العقل ذاته، أو ما يسميه 

كانط أحيانا بالعقل السوفسطائي.

وق��د قصد م��ن ه��ذا التمييز بي��ان الف��رق ب�ين الميتافيزيقا أو الفلس��فة 

المشروع��ة، وب�ين الميتافيزيقا غير المشروعة، فالفلس��فة المشروعة هي ناتج 

الفه��م الذي نتوص��ل إليه بأذهاننا لعالمن��ا هذا أو على الأقل لم��ا يتبدى لنا من 

هذا العالم أما الفلس��فة غير المشروعة وهي الت��ي انتقدها كانط فهي نتيجة 

حدوس العقل عن عالم الأش��ياء في ذاتها وهو عالم خارج حدود هذا العالم 

الطبيعي ولا يقع بأي حال تحت خبرتنا الحس��ية. ومن ثم فلا يمكن التيقن من 
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صحة تلك الحدوس أو التأملات أو بالأحرى الش��طحات التي يقدمها العقل 

بصدده.

)د( حدود الفلسفة المشروعة وكيفيتها:

إذا م��ا اس��تبعدنا الميتافيزيق��ا غ�ير المشروع��ة وركزن��ا انتباهنا حول  و

الميتافيزيق��ا أو الفلس��فة المشروع��ة، وتس��اءلنا: كي��ف نصل إليه��ا وما هي 

شروطه��ا وحدوده��ا؟ لأجابن��ا كانط بأن نقط��ة البدء في هذه الفلس��فة بعد 

أن يتعهد الفيلس��وف بالالت��زام بحدود عالم الظواه��ر ولا يحاول تخطيه إلى 

م��ا ورائه، ه��و أن ندرك حقيقة هامة أكدها فيلس��وفنا ويؤم��ن بها وهي أن 

الموضوعات لكي تعرف لنا فلابد أن تدخل في إطار التصورات والمبادئ التي 

تملكه��ا أذهانن��ا أي أن معرفتنا بالعالم الخارجي ع��الم الظواهر لا تتم إلا إذا 

اس��تطعنا أن نلملم شتات الأشياء وأن نفرض عليها النظام والوحدة بفضل ما 

لدى أذهاننا من تصورات ومبادئ نطلق عليها اسم المقولات.

إن ه��ذه الحقيقة الس��ابقة التي يؤمن به��ا كانط ويطالبن��ا بالاعتقاد فيها 

هي على حد تعبيره بمثابة ثورة في تاريخ الفلس��فة شبيهة بالثورة الكوبرنيقية 

في تاري��خ العل��م الطبيعي؛ وذلك لأن الفلاس��فة فيام� قبله كان��وا يرون أن 

الموضوع��ات الخارجية لها وجودها المس��تقل ع��ن أذهاننا الت��ي تعرفها، وأن 

المعرف��ة بهذه الموضوعات إنما هي مجرد محاكاة س��لبية له��ا، بينما يرى كانط 

عكس ذلك تماماً حيث يؤكد أن تلك الموضوعات حينما تعرف من قبلنا فإنها 

لا يكون لها وجودها المس��تقل، بل تكون موجودة بحس��ب م��ا عرفناه منها 

وعنها.

فالمعرف��ة الإنس��انية - في نظ��ر كان��ط - بمثابة شرط لوجود تلك الأش��ياء 

الخارجية، كما أن تلك الأشياء وما يبدو لنا منها هي حدود تلك المعرفة.
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إذا ما أدركنا الأمرين الس��ابقين لأمكننا أن نتساءل عن كيفية الوصول  و

إلى معرف��ة يقينية ش��بيهة بالمعرف��ة العلمية بعالم الظواهر ال��ذي يمثل المجال 

المتاح أمام ملكة الفهم الإنسانية؟

إن هذه المعرفة المشروعة تتم بواسطة ملكة الفهم التي تفرز المقولات أو 

المبادئ العقلية التي هي أش��به بالوعاء الذي تنتظم داخله الأش��ياء الخارجية 

المدرك��ة ع��ن طريق الحواس، وبمس��اعدة ملك��ة هامة أخ��رى يطلق عليها 

كانط الحساس��ية الخالصة وهي ملكة وس��ط بين الحواس الخمسة التي ندرك 

بواس��طتها الأشياء بطريقة حس��ية مباشرة وبين ملكة الفهم أو الذهن الذي 

يب��دع المقولات والمب��ادئ العقلية التي تنتظم بداخلها إدراكاتنا الحس��ية عن 

تلك الأشياء.

إن ه��ذه الملكة ملكة الحساس��ية الخالصة إنما يقترص� دورها على إدراك 

إذا ما تس��اءلناعن السبب الذي جعل كانط يبتدع  صورتا المكان والزمان، و

الحديث عن هذه الملكة وأن ينس��ب لها هذا ال��دور الهام في عملية المعرفة، 

لكان��ت الإجاب��ة أن��ه أراد أن يبعدن��ا عن مذهب�ين اثنين تحدثا م��ن قبل عن 

طبيعة المكان وطبيع��ة الزمان هما المذهب العقلي المتطرف والمذهب الحسي 

التجريب��ي؛ فأنصار المذهب العقيل� كانوا يعتبرون أن الم��كان والزمان إنما 

هي تصورات عقلية مجردة بينما كان أنصار المذهب الحسي يرون أنها أشياء 

كالأش��ياء الحس��ية الموجودة في الطبيعة. أما كانط فقد رأى أنهما ليس��ا مجرد 

تص��ورات عقلية مج��ردة مقطوعة الصل��ة بعالم الحس والتجرب��ة، كما أنهما 

ليسا أشياء حسية قائمة في الطبيعة، بل هما صورتان أولانيتان لا هما بالحسيين 

الخالص�ين ولا بالعقليين الخالصين فلهما الس��مة العقلية حي��ث إنهما أولانيان 

لهما الس��مة التجريبية لأنهما تتعلقان ب��إدراك الكيفية التي نعرف بها كل ما 

في العالم المحسوس.
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إنم��ا ما يريد كانط قوله ببس��اطة ه��و أننا بهذه الحساس��ية الخالصة التي 

ه��ي أقرب ما تكون إلى ن��وع من الحدس الحسي أي الح��دس المتعلق بالعالم 

المحس��وس وبأش��يائه الحس��ية، ندرك المكان والزم��ان باعتبارهم��ا صورتان 

أولانيتان حس��يتان ضروريتان للمعرفة الإنس��انية؛ فالمكان هو صورة أولية 

لإدراك مواضع الأشياء وتجاورها، أما الزمان فهو صورة أولية لإدراك تعاقب 

الأش��ياء الناجمة عن شعورنا أو أحساس��نا بأن ظاهرة ما تأتي سابقة أو لاحقة 

بالنسبة لظاهرة أخرى.

إذا تم لنا جمع ش��تات الإحساس��ات المش��تتة المبعث�رة، المبهمة الغامضة  و

المضطربة كالألوان والطعوم والأحجار والروائح التي تقدمها لنا حواس��نا 

عن الأش��ياء والموضوعات الخارجية، وضعها في إطار المكان والزمان اللذان 

تم فيهما إدراك هذه الإحساس��ات المبعثرة، ل��كان بإمكاننا بعد ذلك أن ننظم 

هذه المادة المعرفية باستخدام مقولاتنا الذهنية مثل مقولات الوحدة والكثرة، 

ومقول��ة العلية أو الس��ببية وغيرها م��ن المقولات أو المب��ادئ التي لا يمكن أن 

تتم معرفة إنسانية يقينية إلا باستخدامها ووضع كل خبراتنا الحسية السابقة 

ح��ول الظواهر في إطارها إن المقولات إذن هي الأطر العقلية التي نؤطر كل 

معارفنا الحسية المحدودة بزمان ومكان معينين في إطارها.

والحقيقة أننا في نظر كانط لا نستطيع أن نفكر بدون هذه المقولات التي 

بفضلها ندخل على ش��تات الإحساسات التي جمعناها بواسطة الحواس نظاما 

ووحدة واتساقاً فالإحساسات مجرد انفعالات نحس بها حينما نتصل بالأشياء 

م��ن خلال الحواس، أم��ا الفكر فلابد أن يكون فاعاًل� أي لابد له أن يفرض 

الوح��دة والنظام من خال�ل مقولات الذه��ن على تلك الانفع��الات، فتصبح 

معرفتنا بالأشياء معرفة دقيقة، مترابطة الأجزاء منسقة غير متناقضة.
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وه��ذا هو كل ما يطلبه كانط في الفلس��فة المشروعة، إنها فلس��فة تصب 

جل اهتمامها على تفسير عالم الظواهر وفهمه باستخدام مقولات الذهن وفي 

حدود صورتي المكان والزمان.

إذا ما فعل الفلاسفة ذلك لأدركوا حقيقة عالم الظواهر الذي يدعوه كانط  و

ع��الم الأش��ياء كما تبدو لن��ا، وفرق كبير بين عالم الأش��ياء في ذاته��ا الذي حذرنا 

كانط من أن نخوض فيه وأن نبحث عن يقين حوله، وبين عالم الأشياء كما تبدو 

لنا فهو العالم الذي نبنيه من خلال معرفتنا التي تبدأ بإحساس��ات مشوشة مبعثرة، 

نفرض عليها النظام والوحدة من خلال صورتي المكان والزمان والمقولات الذهنية 

التي تحول الشتات إلى وحدة، وتحول الفوضى إلى نظام، إنه عالم الظواهر أو عالم 

التجربة المؤطرة بالأطر العقلية أو عالم التجربة المعقولة إذا ما جاز التعبير.

ولنلاحظ هنا كيف تجمع معرفتنا بهذا العالم بين الأولانية والتأليفية وهما 

خاصيت��ا المعرفة اليقيني��ة العلمية اللتين أحرز من خال�ل الجمع بينهما العلم 

تقدمه وانتصاراته وهكذا يمكن للفلس��فة أن تق��وم بنفس الدور إذا ما التزم 

الفلاس��فة بالإط��ار العام لعالم التجرب��ة أو عالم الظواه��ر المؤطر بصورتي 

المكان والزمان وبرش�وط المعرفة التي حددها كانط وهي مزيج من الخبرة 

الحسية والمقولات العقلية.

)هـ( مسلمات العقل العملي:

إن التمييز الكانطي الس��ابق بين عالم الأشياء في ذاتها وعالم الأشياء كما 

تب��دو لنا، وقرص� كانط البحث الفلس��في على العالم الث��اني دون الأول يثير 

س��ؤالًا ضروريا هو: هل أصبح محرماً على الإنسان أن يبحث فيما وراء هذا 

العالم، أو بمعنى آخر هل لم يعد من حق الفيلسوف أن يبحث في العالم الأول 

عالم الأشياء في ذاتها؟
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ليك� يجيبنا كانط على هذا الس��ؤال، ميز بين العقل النظ��ري وبين العقل 

العملي وحدد مهمة العقل النظري بالحدود التي عرفناها فيما س��بق حتى يحد 

من شطحاته وتخيلاته ومن جرأته على تناول الموضوعات الماورائية )الأشياء 

في ذاته��ا(، أم��ا العقل العملي فقد جعل مهمته التس��ليم به��ذه الموضوعات أي 

التس��ليم بوجود الل��ه، وبوجود النف��س وبخلودها فالإنس��ان في نظر كانط 

لا يمكن��ه أن يعي��ش حياته الس��وية إلا إذا آمن بمجموعة م��ن المبادئ والقيم 

التي تهديه إلى الس��لوك الأخلاقي القويم، وهذه الحياة الأخلاقية القويمة إنما 

تقتيض� أن يس��لم كلا منا بوجود الله وبوجود النف��س وبأن ثمة حياة أخرى 

بعد هذه الحياة سيلقى فيها الإنسان الثواب أو العقاب.

ومن ثم فإن كانط نقل ه��ذه الموضوعات من موضوعات التفكير العقلي 

النظري إلى موضوعات ينبغي للإنسان أن يسلم بها تسليماً وأن يؤمن بها إيماناً 

قلبياً، وذلك لس��ببين الأول أنه مهما تناقش الفلاس��فة حول هذه الموضوعات 

فل��ن يصلوا بصددها إلى أي يقين س��واء بإثبات وجوده��ا أو بنفيه كما أشرنا 

من قب��ل؛ فحجج من يؤمن��ون بالله وبوج��ود بالنفس وبتميزها عن الجس��م 

وبخلودها، يرادفها حجج من ينكرون هذا الوجود!

أما السبب الثاني فهو أننا نحتاج في حياتنا الأخلاقية العملية إلى الاعتقاد في 

وجود الله ووجود النفس. ومن ثم فإن علينا أن نؤمن بهذه الحقائق ونسلم بها 

تسليماً يفرضه علينا العقل العملي الذي ندبر به حياتنا العملية والأخلاقية.

رابعاً: وليم جيمس والفعل البراجماتي

)أ( سمات الفلسفة المعاصرة ومكانة البراجماتية:

حدثت الكثير من التطورات العلمية والفلسفية بعد كانط، وقد تطورت 
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الفلس��فة بعده في اتجاهيه��ا التقليديين، الاتجاه المثالي ال��ذي تأثر ممثليه كثيرا 

بفلس��فة كانط المثالية النقدي��ة، والاتجاه التجريبي الذي تأث��ر ممثليه كثيرا 

بالتط��ورات العلمية وخاص��ة في العلوم الطبيعية وعل��وم الحياة، فقد ظهرت 

نظرية التطور على يد داروين في منتصف القرن التاس��ع عشر وتمخض عنها 

ظهور فلس��فات تطورية عديدة، كما ظهرت نظريات فيزيائية كثيرة كان 

أهمها بالطبع نظريات الكم )الكوانتم( والنظرية النسبية.

وقد أثرت هذه النظريات العلمية أبلغ تأثير على الفلس��فات التي ظهرت 

في القرن التاس��ع عشر والق��رن العشرين حيث بدا الفلاس��فة أكثر تواضعا 

وأكثر إيمانا بنسبية الحقيقة مثل العلماء، كما بدأوا ينفرون من إقامة الأنساق 

الفلس��فية الش��املة، فغدت فلس��فاتهم تهتم بالمنهج أكثر من اهتمامها بوضع 

المذاهب الش��املة. ومن ثم فق��د تركز اهتمامهم في معالج��ة القضايا الجزئية 

إن لم يفقدوا في معالجتهم لهذه القضايا نظرتهم الفلس��فية العقلية  العملي��ة و

الشاملة التي تتميز بسعة الأفق والقدرة على استشراف أبعاد المستقبل.

ورغم كثرة التيارات الفلس��فية المعاصرة )أي الفلسفات التي ظهرت منذ 

ح��والي منتصف القرن التاس��ع عرش� وحت��ى الآن(، إلا أن البراجماتية تعتبر 

لأس��باب عديدة أهمه��ا جميعاً؛ فهي الفلس��فة التي عبرت ع��ن واقع المجتمع 

الأمريكي الجديد وعن نجاح أفراده في التكيف مع البيئة الجديدة التي انتقلوا 

إليها منذ اكتش��اف أمريكا ونزولهم إليه��ا ومحاولتهم مواجهة كل الظروف 

الطبيعي��ة والبيئية الصعبة والتغلب عليها وتحويله��ا إلى أدوات أدت إلى هذا 

التق��دم الهائل الذي نش��هده حت��ى الآن. كما أنها - ومن خال�ل تأثر أعلامها 

بنظري��ة التط��ور - من الفلس��فات الديناميكية التي س��عت وس��عى أتباعها 

باس��تمرار إلى التطور والتجدد والنظر دائما إلى المستقبل والبحث عن عوامل 

النجاح فيه.
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)ب( معنى البراجماتية:

ظهر لفظ البراجماتية في الفلسفة أول ما ظهر لدى تشارلز بيرس )1839 - 

1914م( الفيلسوف والعالم الأمريكي وذلك في مقالة كتبها عام 1878م بعنوان 

كيف نجعل أفكارنا واضحة وقد اش��تقها من الكلمة اليونانية Pragma وهي 

بمعنى العمل التي تؤخذ منها كلمة عملي وقد أشار بيرس في هذه المقالة إلى أن 

عقائدن��ا إنما هي في الواقع قواعد للعمل والأداء وأننا لكي ننش��ئ فكرة معينة 

ف��كل ما نحتاج إليه إنما هو تحديد أي س��لوك وأي فعل تصلح لإنتاجه. وأننا 

لكي نتأكد من وضوح أي فكرة علينا أن ننظر في الآثار والنتائج العملية التي 

تحققها في الواقع سواء كانت هذه النتائج مباشرة أو غير مباشرة.

وربما لم يكن بيرس نفس��ه يتوقع النجاح الكبير الذي سيلاقيه هذا المبدأ 

الجديد الذي عبر عنه في الس��طور الس��ابقة؛ فعلى الرغم من أن هذا المبدأ قد 

ظ��ل مهملًا زهاء عشرين عاماً بعدما كتبه صاحبه، إلا أنه بمجرد أن تنبه إليه 

ولي��م جيمس )1842 - 1910م( وهو ثاني أعال�م البراجماتية وبعثه من مرقده 

وأخرج��ه ثاني��ة إلى حيز الوجود وأضاف عليه ونشره عىل� الناس في مؤلفاته 

حت��ى أصبحت البراجماتية لفظة تتردد في الأوس��اط الثقافية في كل مكان في 

العالم وأصبح مبدأ بيرس وما أدخله عليه جيمس من تطوير وما أضافه عليه 

جون دي��وي )1859 - 1952م( ثالث أعلام البراجماتي��ة يعبر عن واحدة من 

أشهر الحركات الفلسفية في هذا العصر وأكثرها تأثيراً.

)ج( نظرية الصدق عند البراجماتيين:

فماذا كان يقصد بيرس بهذا المبدأ السابق وما هو جوهر التجديد الفلسفي 

الذي قدمه البراجماتيون الثلاثة )بيرس - جيمس - ديوي(؟
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لقد قصد بيرس ببساطة أن معيار صدق الفكرة ومدى وضوحها إنما يتوقف 

عىل� ما تحققه في الواقع العملي من نتائج ملموس��ة. خذ مثلًا فكرة الكهرباء 

فنحن لا نعرف على نحو دقيق ما هي الكهرباء في حد ذاتها، أي أننا لانعرف 

ماهي��ة عقلية محددة للكهرباء، وكل ما نعرف��ه عنها إنما تحدده الآثار العملية 

المترتبة عليها والتي نلمسها جميعاً في حياتنا اليومية فإذا ما قام أحدنا بتركيب 

إذا ما  لمبة في س��لك يرس�ي فيه التيار الكهربائي لأضاءت وأن��ارت المكان. و

قام أحدنا بلمس هذا السلك عاريا لصعقه التيار الكهربائي!! وهكذا فنحن 

نع��رف الكهرباء من الآث��ار العملية الت��ي تحدثها وهكذا ينبغ��ي أن يكون 

الح��ال في كل معتقداتنا وأفكارنا، فمن الضروري أن نقيس مدى وضوح أي 

فكرة وأي معتقد بمدى ما يحقق من نتائج ملموسة. إن صدق هذه الأفكار أو 

المعتقدات إنما يتوقف على تحقيق النتائج العملية الملموسة في حياتنا اليومية.

ولق��د اشرت�ك البراجماتيون الثلاث��ة في التأكيد على هذا الأصل الأس��اسي 

للبراجماتي��ة وهو الذي يمثل المعيار المنطقي للصدق في فلس��فتهم ولكي يتضح 

لنا مدى جدة هذا المعيار وطرافته وأهمية النتائج التي ستترتب عليه ينبغي أن 

نعلم أن الفلس��فة عرفت قبل البراجماتية تيارين أساس��يين هما كما قلنا سابقاً 

التيار المثالي، والتيار التجريب��ي، وكان أتباع هذين التيارين رغم اختلافهما 

حول مصدر المعرفة ماذا يكون: هل هو العقل دون الحواس أم هو الحواس 

دون العق��ل؟ وم��ن المع��روف أن العقلي�ين كانوا يقول��ون إنه العق��ل، بينما 

التجريبي��ون يقول��ون إنه الحواس. أقول رغم اختلافهام� في ذلك إلا أنهما قد 

اتفق��ا على أن مرجع التصديق قائم هناك إما في العقل عند المثاليين أو الوقائع 

والأشياء الخارجية عند التجريبيين، أي أن مرجع التصديق يتعلق إما بما كان 

أي بالأفكار العقلية الأولية السابقة على أي تجربة حية عند المثاليين العقليين 

أو بما هو كائن في الواقع المحسوس عند التجريبيين الحسيين.
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أما البراجماتيون فإن ربطهم ب�ين صدق الفكرة وبين النتائج التي تحققها 

في حياة الإنس��ان العملية قد ش��د الأعناق وجذب الأنظار مم��ا كان ومما هو 

كائن إلى ما س��وف يكون، أي أنهم قد ركزوا على الصدق المس��تقبلي للفكرة 

واشترطوا أن يكون معيار الصدق هو النتائج التي تتحقق في الواقع الملموس. 

فل��م يع��د القول أو الاعتقاد حق��اً في ذاته - من وجهة نظره��م - بل أصبحت 

حقيقته مرهونة بما يحقق من منفعة عملية في حياة الناس سواء كانت منفعة 

في مجال الزراعة أو الصناعة أو التجارة ..إلخ.

ذلك هو جوه��ر التجديد الذي أدخله البراجماتي��ون على نظرية المعرفة 

في الفلس��فة، إنه الرب��ط بين الأفكار والمعتقدات والنتائ��ج التي تحققها تلك 

الأف��كار في حي��اة من يؤمن به��ا. فالنتائج الناجحة المفي��دة التي تتحقق على 

أرض الواق��ع تعين� أن هذه الفكرة أو تلك فكرة واضح��ة وحقيقية وصادقة 

وم��ا عدا ذلك م��ن أفكار ينبغي التن��ازل عنها أو العدول عنه��ا والبحث عن 

أفكار جديدة.

)د( وليم جيمس يوسع مفهوم النفع البراجماتي:

إن المنه��ج البراجم��اتي الس��ابق إذن إنم��ا ه��و طريق��ة ناجح��ة للفصل في 

المنازعات الميتافيزيقية التي ش��غلت بال الفلاس��فة الس��ابقين وعلى رأس��هم 

كانط. فقد وجد البراجماتيون أنه لا توجد طريقة تقضي على تلك الفلسفات 

الميتافيزيقي��ة التي اقتصرت على الحديث عما وراء هذا العالم الطبيعي أنجح 

من أن نتس��اءل: أي نتائج عملية تتحقق من خلال الاعتقاد بأي من الأفكار 

أو المعتقدات التي تتردد في هذه الفلسفات؟

لقد ق��ال جيمس في كتاب��ه البراجماتي��ة إن مش��كلات ميتافيزيقية مثل: 

ه��ل العالم واحد أم متعدد؟ - الإنس��ان أهو مس�ير أم مخ�ير؟ - أهو مادي أم 
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روحاني؟، لا تعد في نظر البراجماتي مش��كلات تس��تحق الوقوف عندها؛ لأن 

أي فكرة س��نعتقد فيها حول تلك المشكلات قد تحمل في طياتها الخير بالنسبة 

للع��الم كما أن أي منه��ا قد يحمل الشر. إن الطريق��ة البراجماتية في مثل هذه 

المش��كلات هي محاولة تفس�ير كل فكرة بتتبع أو اقتفاء أثر نتائجها العملية 

كلا على حدة.

والس��ؤال الذي يردده البراجماتي في هذه الحالة هو: ما الفرق الذي يحدث 

لأي ام��رئ - من الناحية العملية - إذا كان��ت هذه الفكرة صحيحة بدلًا من 

تلك؟

فإذا اكتش��فنا أنه لا يوجد فرق عملي يمكن تتبعه بين الإيمان بهذه الفكرة 

أو تل��ك ف��إن كلا منهام� في هذه الحالة يس��اوي الآخر ويصب��ح أي نزاع أو 

خلاف بسببهما نزاعاً أو خلافاً عقيماً تافهاً لا جدوى منه.

وبالطب��ع ف��إن المنه��ج البراجم��اتي لم يوضع فق��ط للفص��ل في المنازعات 

الميتافيزيقي��ة، ف��إن كان هذا أم��راً هاماً لأنه يصرف الن��اس عن التفكير في 

المش��كلات الميتافيزيقي��ة الماورائية فيرك��زون فكرهم فيام� يواجهونه من 

مش��كلات فعلية، إلا أن الأهم هو أن هذا المنهج البراجماتي ينظر إلى الفكرة 

وكأنه��ا مرش�وع أو خط��ة عمل؛ فبمج��رد أن يط��رح العقل فكرت��ه عن أي 

موض��وع يتأمله ينبغي أن تتحول هذه الفك��رة إلى مشروع عمل يتم تنفيذه، 

فإذا نجح ه��ذا المشروع يكون هذا أبلغ دليل على وضوح تلك الفكرة وعلى 

إن فش��ل المشروع  صدقها وكان على صاحبها التمس��ك بها والاعتقاد فيها، و

لأصبحت هذه فكرة غامضة فاشلة وكان على صاحبها الإقلاع عن الاعتقاد 

فيه��ا والبحث ع��ن أفكار جدي��دة يمكن أن تترجم لمش��اريع عم��ل جديدة 

ناجحة وهكذا.
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إن الفك��رة إذن في رأي جيم��س تك��ون صادقة بمقدار م��ا تعمل وبمقدار 

استمرارها في العمل بنجاح ويقاس مدى صدقها ونجاحها بما تحققه من عائد 

مادي مربح، فقد قال جيمس فعلًا أن صدق الفكرة يقاس بمدى ما تحققه من 

قيمة فوري��ة منصرفة Cash value، وقد قصد جيم��س من ذلك التأكيد على 

الدور المؤثر الذي ينبغي أن تلعبه الأفكار والمعتقدات في حياتنا العملية؛ إن 

ه��ذه الأفكار أو النظريات ينبغي في نظره أن تصبح أدوات ووس��ائل يمكننا 

بواس��طتها أن نتحرك إلى الأم��ام ونمضي قدماً في حياتن��ا العملية. إن فكرة ما 

أو نظرية ما تكون صحيحة بقدر ما تس��اهم بنجاح في حل مش��كلة معينة، 

وبقدر ما تساعدنا في تجاوز هذه المشكلة والتقدم إلى الأمام.

ومن هنا فإن الفكرة عند البراجماتيين أقرب ما تكون إلى الفرض العلمي؛ 

فالعالم حينما يتعرض لتفس�ير ظاهرة م��ا من الظواهر فإنه يفترض أو يقترح 

عدة فروض لتفسيرها ويبدأ بعد ذلك في اختبار صحة هذه الفروض بوسائله 

التجريبية المختلفة، فما يفش��ل من هذه الفروض يستبعده فوراً، أما الفرض 

الذي ينجح في تفس�ير هذه الظاهرة بعد اختباره يكون بمثابة القانون العلمي 

المفرس� للظاهرة والذي يمكن تعميمه ليصب��ح القانون المفسر لكل الظواهر 

المش��ابهة لهذه الظاهرة موضوع الدراسة، فكذلك الفكرة عند البراجماتيين، 

فهي لا تكون صحيحة إلا بعد اختبارها في الواقع العملي فإن نجحت تمسكنا 

إن فشلت فمن  بها وعممناها في مختلف المجالات التي تصلح للتطبيق فيها، و

الرض�وري أن نتنازل عنها ونبحث عن غيرها وبهذا تفتح البراجماتية المجال 

أمام الأفكار الجديدة باس��تمرار لتش��بع نهم الإنسان لارتياد الآفاق الجديدة، 

ولتحثه على حب المغامرة والاكتشاف والإبداع.

وق��د يتس��اءل أحدن��ا هن��ا قائاًل�: أليس معىن� كل م��ا قلناه ع��ن المنهج 

البراجم��اتي حتى الآن أنه منهج لا يقبل إلا الأف��كار التي تحقق نتائج ناجحة 



الفصل الرابع: الفلسفة الحديثة والمعاصرة ومشكلة المعرفة والعلم

ومربحة ونافعة؟ أليس معىن� ذلك أنه منهج ينكر الاعتقاد بالقيم الأخلاقية 

والدينية؟

لقد شغل هذا التس��اؤل البراجماتيون الثلاثة، وقد اختلفوا حوله؛ فبينما 

كان ب�يرس وديوي أميل إلى قصر تطبيق المنهج البراجماتي في المجال العلمي 

والعملي دون الحاجة إلى الخوض في التساؤل عن مدى الانتفاع به في المجال 

الأخلاق��ي أو المج��ال الديين�، نجد أن جيمس قد وس��ع من مي��دان تطبيق 

هذا المنهج ليش��مل المجالات الأخلاقية والديني��ة، فتميز عن زميليه بإيمانه 

الديين� الذي جعله يقيم البرهان عىل� أن الاعتقاد في الله اعتقاد يقره المنهج 

البراجم��اتي؛ حي��ث إن الاعتقاد في الله يحق��ق لدى المؤمن ق��دراً عظيماً من 

الراحة والسكينة والطمأنينة ومن ثم التفاؤل بشأن المستقبل، بينما نجد أن 

هذه المرحلة والطمأنينة والسكينة والتفاؤل مفقودة لدى غير المؤمن. وهذا 

الأث��ر العلمي الذي يحدثه الإيمان لدى المؤمن أبلغ دليل على صدق الأفكار 

الإيمانية.

كل ما هنالك أننا يمكن عند جيمس أن نميز بين الفكرة التي تحقق الآثار 

العملية المباشرة أي تحقق المنفعة المادية الملموس��ة مباشرة، وبين الفكرة التي 

تحقق نفس الآثار العملية ولكن بطريقة غير مباشرة، والإيمان بالله من هذه 

الأفكار التي تحقق آثارها العملية الملموسة بطريقة غير مباشرة.

لقد تمكن جيمس بهذه الطريقة أن يوس��ع من مفهوم البراجماتية بتأكيده 

على أنها رغم إخلاصها للوقائع وللآثار العملية المباشرة التي تحدثها الأفكار، 

إلا أن��ه لا يوج��د لديها أي اعتراض ضد الإيمان بأف��كار مجردة ما دامت هذه 

الأف��كار تنقلنا بطريقة غ�ير مباشرة إلى عالم الواقع الم��ادي وتحقق لنا النفع 

المطلوب في حياتنا العملية.
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)هـ( مناقشة ونقد المنهج البراجماتي:

لق��د حققت البراجماتية مع جيمس وديوي ش��هرة واس��عة ولم تعد مجرد 

فلس��فة أمريكية تعبر ع��ن الواقع الأمريكي بسام�ته الفري��دة التي أبرزها 

إطال�ق حري��ات الأف��راد السياس��ية والاقتصادية  التعددي��ة في كل شيء، و

والاجتماعية إلى أبعد الحدود، نقول إنها تجاوزت أمريكا وانتقلت إلى أوروبا 

وبقية أج��زاء العالم وأصبحت مع نهاية القرن العشرين أش��هر الفلس��فات 

وأكثرها تأثيراً في العالم المعاصر؛ فقد أصبحت النغمة الس��ائدة لدى الجميع 

الآن هي التس��اؤل عما س��يعود علي��ه من فائدة؟ أي أن الجمي��ع أصبح يقيس 

صحة أي فكرة بما يترتب عليها من نتائج نافعة ستعود عليه.

وربم��ا يكون الأم��ر الذي غاب ع��ن البراجماتيين وعن م��ا تأثروا بهم في 

هذا العصر هو: أنه إذا س��لمنا معهم بأن الحقيق��ي نافع على نحو ما، فإنه من 

المستحيل التسليم بأن المنفعة هي الأساس في تعريفنا للحقيقة؛ لأن الحقيقي 

يكون نافعاً لأنه حقيقي وليس العكس.

لقد تناسى الجميع أن أول ما نحتاج إليه عندما نبحث عن الحقيقة هو ألا 

تكون براجماتيين )أي ألا نكون باحثين عما ينفعنا( وحينما نصل إلى الحقيقة 

بصرف النظر عن المنفعة، يمكننا بعد ذلك التساؤل عن كيفية الاستفادة منها 

في الواق��ع العملي، ولاش��ك أن كل حقيقي نافع على نحو م��ا كما قلنا، ولكنه 

نافع لأنه حقيقي وليس حقيقياً لأنه نافع كما يقول البراجماتيون.

أما بالنس��بة لتطبي��ق المنهج البراجماتي على المعتقدات الدينية فهو سال�ح 

ذو حدي��ن؛ حيث إن جيمس حينما س��لم بوجود الله وبالإيمان به فإنه س��لم 

بذل��ك لأنه وج��د أن تلك حقيقة نافع��ة لها آثارها العملي��ة الناجحة في حياة 

المؤمن�ين، وهذا أمر قد ينخدع به المؤمنون بالله ويقدرون المنهج البراجماتي 
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على أساسه بينما يتضح الجانب السلبي حينما نكتشف أن البراجماتية بهذا إنما 

تس��اوي بين كل العقائد الدينية س��واء كانت ديانات سماوية أو كانت من 

البدع والنحل المزيفة؛ فإذا كان معيار التس��ليم بصحة عقيدة ما هو ما يعود 

على المؤمن بها من منفعة وما تسببه لديه من راحة واطمئنان وتفاؤل، فإن أية 

عقيدة في نظر المؤمن بها - مهما تكن أسباب إنكارنا لها قوية - تعتبر حقيقية 

على اعتبار أنها نافعة ومفيدة!

وعلى ذلك فإنه ينبغي أن ندرك أننا لا نسلم بالحقائق سواء كانت دينية أو 

غير دينية لمجرد أنها نافعة، بل لأنها في ذاتها حقيقية بصرف النظر عن النتائج 

العملية النافعة التي تحققها.
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الفكر العربي المعاصر
وبعض مشكلاته

أولًا: الأسباب الفكرية والتاريخية لمشكلات الفكر العربي المعاصر .��

ثانياً: مشكلة الأصالة والمعاصرة. ��

ثالثاً: مشكلة الحرية والمسئولية. ��

���رابعاً: مش��كلة العلم والتكنولوجيا أو العقلية العربية بين إنتاج العلم 

واستيراد التكنولوجيا.

خامساً: مشكلة العولمة والهوية الثقافية. ��
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الفكر العربي المعاصر وبعض مشكلاته

والتاريخية  ال��ف��ك��ري��ة  الأس���ب���اب  أولًا: 
لمشكلات الفكر العربي المعاصر:

السياسي  ال��ت��ق��دم  ي��ق��ود  ال��ف��ك��ري  ال��ت��ق��دم  )أ( 
والاجتماعي في أوروبا:

لقد ش��هد الغرب من��ذ عصر النهض��ة ومطلع العصر الحدي��ث تطورات 

متلاحقة ليس على الصعيد الفلسفي فقط، بل على كافة الأصعدة وفي مختلف 

الاتجاهات؛ فبالإضافة إلى ما س��بق أن أشرنا إليه من تقدم في المجالين العلمي 

والفلس��في نج��د التقدم ال��ذي واكبهما في المجال�ين الس��ياسي والاقتصادي 

وال��ذي ق��اده أيض��ا ودعا إليه فلاس��فة من أمث��ال جون لوك الذي أس��س في 

فلسفته السياس��ية نظرية الليبرالية الديمقراطية ودعا فيها إلى عقد اجتماعي 

يتس��اوى في إطاره الجميع في الحقوق والواجب��ات ويحصل الفرد بمقتضاه على 

كافة صور الحرية وعلى رأس��ها حريته السياسية في اختيار الحاكم وحريته 

الاقتصادية التي جوهرها إطلاق حقه في الملكية الخاصة بلا حدود طالما أنه 

يعمل ويجتهد.

وق��د تأثر بلوك وش��اركه في الدعوة إلى إطلاق حري��ات الأفراد في نظام 

سياسي ديمقراطي يتس��اوى فيه الجميع أمام القانون، فلاسفة التنوير الكبار 
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م��ن امث��ال فولتير ومونتس��كو وجان ج��اك روس��و الذين ق��ادوا رغم بعض 

الاختلاف��ات الطفيف��ة في ال��رأي فيما بينهم - ث��ورة فكرية دع��ت إلى تغيير 

الأوض��اع القادمة في أوروبا عبر انتقادهم الش��ديد لهذه الأوضاع ودعوتهم 

إلى المبادئ الثلاثة الشهيرة )الإخاء - المساواة - الحرية(.

وق��د كانت الثورة الفرنس��ية ومن بعده��ا الثورة الأمريكي��ة من النتائج 

المباشرة له��ذه الموجة الفكري��ة العارمة المطالبة بالتغيير. وق��د نقلت هاتان 

الثورت��ان - رغ��م ما ش��ابهما من تج��اوزات كث�يرة تتعلق بحقوق الإنس��ان - 

الإنس��ان الأوروبي والأمريكي من عصر ساد فيه الاستبداد السياسي والظلم 

الاجتماعي والكبت الاقتصادي إلى عصر أطلقت فيه كل الحريات. ومن ثم 

انطلق الإنس��ان الغربي يحقق الانتصار تلو الانتصار في مختلف ميادين الحياة 

مستخدماً في ذلك الفكر الجديد والأدوات التكنولوجية المتطورة التي جعلته 

يستنفد كل الإمكانات المتاحة في أوروبا، ويحلم بالسيطرة على بقية العالم.

)ب( الحركة الاستعمارية وصدمة العرب والمسلمين بالتقدم الغربي:

وحينام� ظه��رت الحركات الاس��تعمارية التي خرج��ت بالأوربيين في مجال 

الرص�اع الداخلي فيام� بينهم حول الموارد المتاحة والتنافس من أجل الس��يطرة 

والقيادة، إلى مجال الصراع الخارجي أي إلى غزو البلاد الأخرى خاصة في إفريقيا 

وآس��يا والس��يطرة على م��وارد تلك الش��عوب التي غلبت عىل� أمرها وخضعت 

لهذه الموجة الاس��تعمارية التي جاءت حاملة معها آخ��ر مظاهر ما وصل إليه 

الغربيون من تق��دم في مختلف المجالات العس��كرية والعلمية - التكنولوجية، 

فضلًا عن مظاهر التقدم الس��ياسي والاجتماع��ي والاقتصادي...إلخ، وبالطبع 

فقد كانت صدمة الش��عوب المس��تعمرة كبيرة نتيجة ما ش��هدته من فروق بين 

التقدم الذي وجدوه لدى المستعمر والتخلف الذي وجدوا أنفسهم فيه.
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إذا كانت هذه الصدمة الحضارية قدتفاوت مداها في التأثير على شعوب  و

الدول المستعمرة في مختلف بقاع آسيا وأفريقيا، فقد كانت أشد أثرا على البلاد 

العربي��ة والإسال�مية التي أصيبت ش��عوبها بهزة عنيفة زلزل��ت الأرض تحت 

أقدامه��ا وأفقدت مفكريها الوع��ي للحظات، بل لس��نوات. وكان وراء هذه 

الهزة العنيفة أس��باب عديدة منها؛ أن الإنس��ان العربي والمس��لم كان لا يزال 

يتصور أنه صاحب أعظم دين وأعظم تراث علمي وثقافي، فهذا الدين وذلك 

التراث الحضاري العظيم كان لا يزال حيا في عقول الناس وفي قلوبهم.

ومن جانب آخر، لم يكن الإنس��ان العربي والمس��لم يتصور أن الغربيين 

قد حققوا كل هذا التقدم في مختلف المجالات في هذا الوقت القصير نس��بياً، 

ذل��ك التق��دم ال��ذي مكنهم م��ن القضاء عىل� ق��وة الإمبراطوري��ة العثمانية 

وتفتيتها واقتسام أملاكها في نفس الوقت الذي استثمروا فيه كل إمكانياتهم 

وموارده��م المادية الضخمة، وحققوا فيه ذلك التقدم الباهر في ميادين الحياة 

السياسية والاجتماعية والاقتصادية.

)ج( تساؤلات تفرض نفسها على العقل العربي:

لق��د كان��ت هزة عنيف��ة صدم��ت الوعي عند الإنس��ان العربي والمس��لم 

وجعلته يتساءل عن سر هذا التقدم الهائل الذي حققه الغربيون وأسبابه من 

جانب، وعن سر التأخر والجمود الذي أصاب العرب المس��لمون وأسبابه من 

جانب آخر؟؟؟

وعبر هذه التساؤلات التي عبرت عن صدمة الإنسان العربي والمسلم إزاء 

الهوة العميقة التي تفصله عن الحضارة الغربية المعاصرة نش��أت المش��كلات 

التي ش��غلت فكرنا الع��ربي المعاصر ولا تزال تبحث ع��ن حلول ناجحة من 

قبيل مشكلة الأصالة والمعاصرة ومشكلة العلم والتكنولوجيا وموقفنا منهما 
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ومشكلة الحرية بأبعادها المختلفة ومشكلة الهوية الثقافية في عصر العولمة، 

وفي الصفحات القادمة نلقي المزيد من الضوء حول هذه المشكلات.

ثانياً: مشكلة الأصالة والمعاصرة

تمهيد:

إن حياتن��ا الفكري��ة منذ أوائل الق��رن الماضي قد تأثرت تأث��راً بعيد المدى 

بلاش��ك بهذا اللقاء أو بالأحرى الصراع الفكري بيننا وبين الحضارة الغربية، 

وأصب��ح أحد هموم الإنس��ان العربي من��ذ اتصلت الأواصر بينن��ا وبين الغرب 

الحدي��ث هو كيف يمك��ن الموائمة أو التوفي��ق بين تلك العل��وم الحديثة وذلك 

التق��دم الهائل الذي أنتج��ه الغربيون وبين تراثه الفك��ري الذي يكن له كل 

التقدير والاحترام ويعتبره جوهر شخصيته وحصنه الحصين الذي يحتمي به؟

)أ( النخبة المثقفة تتلقى صدمة اللقاء الحضاري مع الغرب:

ولقد ش��عر بهذا الهم أول ما ش��عر النخبة المثقفة من أبن��اء الأمة العربية 

والإسلامية فوجدوا أنفسهم في صراع فكري عصف بهم فأنقسموا إلى ثلاث 

فرق، كل فريق يتخذ موقفاً مختلفا عن الفريقين الآخرين، فأول هذه الفرق 

آثر أن يتحصن في التراث ويحتمي به ويتخذ منه سال�حاً أيدلوجيا يواجه به 

التحدي الغربي ممثلا في علومه وفلسفاته المتقدمة.

أم��ا ثاني هذه الفرق فقد رأى نقيض ما رآه أنصار الموقف الس��ابق، حيث 

وج��د ه��ذا الفريق أن الأفض��ل أن ننفصل ع��ن تراثنا الفك��ري الماضي وأن 

ننش��غل فقط بحضارة عصرنا وبخبراته العلمية،فنقبل على هضم هذا الفكر 

الجديد ونعرف أدواته ومناهجه ونظرياته فنكون بذلك مشاركين في حضارة 

عصرن��ا غير عابئين بما كان في ماضين��ا الفكري لأن الماضي مضى وانتهى ولم 
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يع��د صالح��اً لنواجه به ما في العصر الحالي من تق��دم علمي وتقني وفكري في 

مختلف المجالات.

أما الفريق الثالث فقد توس��ط بين الفريقين السابقين وحد من مغالاتهما 

معاً ورفض تطرفهما حيث وجد هذا الفريق أن الفريقين السابقين قد اختارا 

الموقف الأس��هل؟ فما أيسر أن نعبر عصور التاريخ وأن نعود إلى الوراء وأن 

نعيد إحياء الماضي بحذافيره ونقلد ما كان فيه فنصبح نس��خاً مكررة مما كان 

في ذل��ك الزمان البعيد، وما أيسر أن نتخذ موق��ف الفريق الثاني فنعبر البحر 

الأبي��ض المتوس��ط ونتجه إلى أوروب��ا ونتعلم إحدى لغاته��ا الهامة وننهل من 

عل��وم الأوروبي�ين ونقلدهم في عاداتهم الاجتماعي��ة وفي أزيائهم وحفلاتهم 

فنكون نسخاً مكررة مما هو كائن في أوروبا المعاصرة.

لق��د وجد الفريق الثالث أنه س��واء رحنا إلى الماضي ونهلن��ا من معينه أو 

س��افرنا إلى أورب��ا وأمريكا وقلدنا م��ا فيهما من مظاه��ر حضارية جديدة، 

ف��إن ه��ذا لن يصنع لن��ا ثقافة أو فكر ع��ربي معاصر، لأن��ه إذا كان الفريق 

الأول عربي��اً يتج��ه بنا إلى الوراء لإحي��اء كل ما هو ع��ربي أصيل فهو ليس 

بالمعاصر الذي يجعلنا جزءاً من العالم المعاصر نش��ارك فيه كما يشارك غيرنا، 

ف��إن الفريق الثاني يعد معاصراً وليس عربي��اً لأنه طالب بأن نأخذ كل ما في 

حض��ارة الغ��رب المعاصر دون أن تجهد أنفس��نا في الموازنة ب�ين تراثنا القديم 

وبين حضارة العصر.

إن الفري��ق الثال��ث يرى أن طريقن��ا إلى صياغة فلس��فة عربية معاصرة 

يكم��ن في محاولة صياغة ثقافة عربية معاصرة فيها علم الغرب وتقدمه التقني 

وفيه��ا قيم الرت�اث الع��ربي في آن واحد بحيث يش��تبك ه��ذا وذاك في وحدة 

عضوية واحدة لا صراع بين عناصرها أو أجزائها.
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)ب( فرق ثلاث وحلول ثلاث متصارعة:

وبالطب��ع فإن ه��ذه الفرق الثلاثة التي أنش��عب إليها أبن��اء الأمة العربية 

والإسال�مية قد بحثت عن المخرج من أزمتنا الراهنة، وحاول كل فريق أن 

يقدم ما استطاع من أدلة على صحة موقفه.

1- الموقف السلفي والعودة إلى التراث الحضاري للمسلمين:

أم��ا الفريق الأول الذي يقف فيه الس��لفيون أو أنص��ار العودة إلى التراث 

فق��د أكدوا على أن مواجهة الحضارة الغربية المعاصرة لا يكون إلا بحضارتنا 

العربة الإسلامية التي رأوا أن فيها كل عناصر الأصالة والقوة وبها الحض على 

العلم والعقل وهما الأس��اس الذي بنت عليه الحضارة الغربية الحديثة نفسها، 

وم��ن ثم فنحن لس��نا بحاجة إلى الارتماء في أحضان الحض��ارة الغربية بقدر ما 

نحن بحاجة إلى العودة إلى حضارتنا الإسلامية وقيمها الأصلية لنجلو جوهرها 

ونعيدها حية في نفوسنا وعقولنا فنحيا بها ونعيش عصرنا من خلالها.

إن الحف��اظ عىل� جوه��ر الش��خصية العربية الإسال�مية هو سال�حنا في 

مواجه��ة الحضارة الغربية المعاصرة في نظر دع��اة العودة إلى التراث وخاصة 

تراث الس��لف الصال��ح من الرعي��ل الأول في عصر الرس��ول وعصر الخلفاء 

الراشدين. وعلى الرغم من الاتجاهات المتعددة التي ينشعب إليها أنصار هذا 

الموق��ف باعتب��ار أن منهم المتش��د الرافض لكل المظاه��ر الحضارية الغربية 

المعاصرة ومؤسساتها وفكرها وثقافتها وعلومها، ومنهم السلفي المعتدل الذي 

يقبل من حضارة العصر ومؤسس��اته ما لا يخالف أحكام الشريعة الإسلامية 

أو ما يمكن تبريره داخلها، نقول أنه على الرغم من هذه الاتجاهات المختلفة 

الت��ي تتف��اوت بين الرف��ض التام ل��كل ما هو غ��ربي وبين قبول م��ا يتفق مع 

الشريعة الإسال�مية، إلا أن الجميع متفقون على أن تمس��كنا بتراثنا الحضاري 
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الذي جوهره الدين الإسال�مي وقيمه الثابتة في العدل والمس��اواة والش��ورى 

والدع��وة إلى العمل الصالح في كل ميادين العلم والحياة هو طريقنا الصحيح 

في مواجهة قيم الحضارة الغربية والتفوق عليها.

2- العصرانيون والدعوة إلى تبني نموذج الحضارة الغربية:

أما الفريق الثاني الذي يقف في��ه العصرانيون أو أنصار المعاصرة فيرون 

أن مدخلنا إلى حضارة العصر هو حضارة العصر نفس��ها، فمن الضروري في 

نظرهم تبني النموذج الغربي المعاصر بوصفه النموذج السائد في العصر كله، 

النم��وذج الذي يفرض نفس��ه كرض�ورة تاريخية لحضارة الإنس��ان المعاصر. 

وأنص��ار ه��ذا الموقف يرون أن��ه ليس أمامن��ا أي خيار، فلاب��د أن نقبل هذا 

النموذج الغربي ونتعامل معه بمنطقه وعلومه وتقنياته حتى نكون معاصرين 

ومشاركين للأمم المتقدمة في صنع حضارة العصر.

والحق أن هذا النموذج الحضاري الغربي قد فرض نفسه على أمتنا العربية 

كما أشرنا فيما س��بق منذ عصر التوسع الاستعماري الأوروبي بوسائل عديدة 

وحاس��مة في الق��رن الماضي. ولقد ت��م فرض هذا النموذج عىل� أنه »النموذج 

العالم��ي« للحض��ارة فالحض��ارة الجدي��دة تق��وم على ع��دة مقوم��ات لم تكن 

موجودة في النماذج الحضارية السابقة. ومن هذه المقومات؛ التنظيم العقلاني 

الدقي��ق لش��ئون السياس��ة والاقتص��اد في الدول��ة، واعتماد العل��م والصناعة 

كأساس�ين للتقدم التقني وتس��خيرهما لصنع حي��اة الرفاهية المادية للإنس��ان 

المعاصر، والدعوة إلى قيم اجتماعية وسياس��ية وأخلاقية جديدة مثل الحرية 

والديمقراطية والعدالة والمساواة كحقوق ينبغي أن يتمتع بها كل فرد وينبغي 

على الحكومات والدول الحفاظ عليها ورعايتها.

نج��ح الغربي��ون في ف��رض ه��ذه المقوم��ات علينا بوس��ائل عدي��دة منها 
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المشروع ومنها غير المشروع بدأت بالحركات الاس��تعمارية واس��تمرت بعد 

الجلاء والتحرير بوس��ائل أخ��رى مثل التبادل التجاري غ�ير المتكافئ الذي 

يحك��م الغربيون من خلاله العالم عبر الهيمنة الاقتصادية التي تتيح التدخل 

في الش��ئون الداخلية، ومث��ل الهيمنة الثقافية عبر المراك��ز الثقافية والبحثية 

التي أنش��أتها في مختل��ف البلدان العربي��ة وعبر البعثات الت��ي ربطت حركة 

التقدم العلمي في البلدان المختلفة بعجلة التقدم العلمي والتقني بالغرب ولقد 

تم عبر ذلك غرس النموذج الغربي للثقافة وللسياسة والاقتصاد وغير ذلك من 

المظاه��ر الحضارية الأخرى في بلدنا العربية. ومن ثم فلم يعد أمامنا اختيار 

لرف��ض هذا النموذج الحضاري لأنه وكام� يقول أنصار العصرانية: قد أصبح 

واقعا نعيشه وعلينا تطويره ومجاراة نموذجه الأصلي في البلدان المتقدمة.

3- التوفيقيون والمواءمة بين الأصالة والمعاصرة:

أما الفريق الثالث الذي يقف فيه التوفيقيون من أنصار ضرورة المواءمة 

ب�ين الأصالة والمعاصرة، فيرون أن��ه بالإمكان أن يلتق��ي الطرفان المتنازعان 

عن��د نقطة أولية هي أن��ه لا تعارض بين أن نكون معاصري��ن بمعنى أن نأخذ 

م��ن الغربي�ين المعاصرين كل عناصر الق��وة والتقدم في المج��الات المختلفة 

ونس��تنبتها في بيئتنا العربي��ة خاصة وأن تراثنا العربي الإسال�مي ليس فيه ما 

يع��ارض التقدم العلمي والتقين� الذي هو جوهر الحض��ارة الغربية المعاصرة 

وقائد مسيرتها في التقدم والارتقاء.

ويرى أنصار هذا الرأي وعلى رأسهم د./ زكي نجيب محمود الذي يعد أبرز 

ممثيل� هذا الموقف من��ذ كتابه »تجديد الفكر العربي« أنه إذا كان الإش��كال 

الفلس��في ال��ذي واجه أسال�فنا من العرب - المس��لمين الأقدم�ين هو كيف 

يوفقون بين أحكام الشريعة ومنطق العقل، فإن الإش��كال الفلس��في الجديد 

أمامنا اليوم هو كيف نوفق بين التقدم العلمي وبين إنسانية الإنسان؟
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وهم يرون أن هذا الإشكال الفلسفي الجديد لا يواجه العرب وحدهم بل 

يواجه صانعوا الحضارة الغربية أنفس��هم، فلقد فش��ل الغربيون وهم صانعوا 

العلم الحديث في إقامة اللقاء الأمثل بين العلم وتقدمه، وبين الإنسان ومطالبه 

الروحية؛ ففي الوقت الذي تمكنوا فيه من تحقيق أعلى درجات التقدم العلمي 

بتقنيات جديدة ومبتكره، كادت هذه التقنيات نفس��ها أن تقضي على إنسانية 

الإنس��ان وتجعله مجرد عبد لمال يكس��به أو علم يحصله أو ش��هوة يبحث عن 

إرضائها دون أن تترك له فسحة من الوقت ليتأمل فيها نفسه وحياته وعلاقته 

بالآخري��ن وبالك��ون ال��ذي يعيش في��ه، ودون أن ترت�ك له فرص��ة للإيمان 

بمعتقدات دينية سليمة وبقيم أخلاقية سامية.

)ج( التوفيقيون والدعوة إلى فلسفة عربية جديدة:

إذا كان هذا الإشكال الفلسفي الجديد قد وقف أمامه الغرب عاجزاً أو  و

يكاد يكون كذلك، فإن بإمكان أبناء الحضارة الإسلامية أن يقدموا فلسفتهم 

العربية الإسال�مية المستوحاة من العقيدة الإسلامية والمغروسة في نفس كل 

عربي مس��لم، والتي تقوم على الاعتق��اد في مبدأ الثنائية التي تش��طر الوجود 

 شطرين متمايزين لا وجه للمساواة بينهما، مثل ثنائية الخالق والمخلوق )الله - 

العالم والإنس��ان( ثنائي��ة الروح والم��ادة، العقل والجس��م، المطلق والمتغير، 

الأزلي والحادث.

إن ه��ذه الفلس��فة العربي��ة - الإسال�مية يمكن أن تواجه ذلك الإش��كال 

المعاصر وتقدم حلولا له تستند على هذه الثنائية التي نعتقد فيها وتجري مجرى 

ال��دم في عروقن��ا وتتغلل في أعماق عقولنا وضمائرنا، وه��ي نفس الثنائية التي 

يمكن أن نتجاوز بها إش��كال الأصالة والمعاصرة الذي يواجهنا حينما نواجه 

ذل��ك النموذج الحض��اري الغربي؛ حيث إن هذا الإش��كال س��يصبح في هذه 
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الحال��ة بغير مضم��ون، فإن كنا نواجه حضارة الغ��رب المتقدمة وسر تقدمها 

إتاحة الحرية الكاملة أمام العقل الإنس��اني للإبداع  التق��دم العلمي التقني، و

والابتكار في كل المجالات فإن حضارتنا العربية الإسلامية وهي تراثنا الذي 

نؤمن به ونس��تند إليه في تحديد هويتنا وش��خصيتنا المس��تقلة، لا تعارض مثل 

هذا التقدم كما لا تقف عائقا أمام حرية العقل في الإبداع والابتكار بل على 

العكس فإنها كانت الأسبق في الدعوة إلى كل ذلك من خلال القرآن الكريم 

والس��نة النبوية، فقد كانا الدعامة الأساس��ية التي وجهت أسلافنا في كل ما 

أبدعوه من فلس��فات وعلوم وآداب وفنون قوامها إقامة التوازن بين مطالب 

الروح ومطالب البدن.

ومن ثم فإن المشاركة في حضارة العصر لا يقف تراثنا الديني عائقا أمامها، 

ب��ل يحضنا عليه حضا ويدفعن��ا إليها دفعا كما أن في تراثنا ما يمكن أن يكون 

هو الأس��اس في مش��اركتنا الإيجابي��ة في حضارة العصر وهذا الأس��اس الذي 

يمكن أن نش��ارك من خلاله في فلسفة العصر وحضارته هو نفس المبدأ الذي 

قامت علي��ه ودعت إليه حضارتنا الإسال�مية الأولى وهو مب��دأ التوازن بين 

تحقيق مطالب الروح وتحقيق ومطالب البدن؛ فالعلم الذي يصنعه الإنس��ان 

ليحق��ق من خلاله مطالبه المادية لا ينبغي - كام� يحدث في الغرب الآن - أن 

يتحكم في الإنسان ويحد من قدراته ويحوله إلى عبد لشهواته أو لجمع الأموال 

وكس��ب الثروة أو غير ذلك من مظاهر القوة المادية، بل ينبغي ترشيد التقدم 

العلمي ليخدم الإنس��انية دون أن يهدم الإنسان ويدمر بيئته الطبيعية، وهذا 

لا ي��أتى إلا إذا أعيد الاهتمام بمطالب الإنس��ان الروحي��ة التي قوامها العقيدة 

الدينية الإيمانية من جانب والتمس��ك بالمبادئ الأخلاقية السامية من جانب 

آخ��ر وهما جانبان متلازمان ف��إن توفر أحدهما توفر الآخ��ر بالضرورة، فلا 

إيمان لم لا أخلاق له، ولا أخلاق لمن لا إيمان لديه.
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أهم المصادر والمراجع لمشكلة الأصالة والمعاصرة

- د./ زكي نجيب محمود: تجديد الفكر العربي، دار الشروق بالقاهرة وبيروت، 

الطبعة السابعة 1982م.

- د./ زكي نجيب محمود: المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري، دار الشروق 

بالقاهرة، وبيروت، الطبعة الرابعة 1987م.

- د./ زكي نجي��ب محم��ود: قي��م م��ن الرت�اث، دار الرش�وق، الطبع��ة الأولى 

1984م.

- د./ زكي نجيب محمود: في تحديث الثقافة العربية، دار الشروق 1987م.

- د./ زكي نجي��ب محم��ود: ثقافتنا في مواجهة العرص�، دار الشروق بالقاهرة 

وبيروت، بدون تاريخ.

- د./ محمد عابد الجايري: نحن والتراث، قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي، 

دار الفارابي، بيروت، بدون تاريخ.

- د./ محمد عابد الجابري: إشكاليات الفكر العربي المعاصر، مركز دراسات 

الوحدة العربية ببيروت، الطبعة الثانية 1990.

- د./ محم��د عابد الجابري: الخط��اب العربي المع��اصر، دار الطبيعة ببيروت 

الطبعة الثانية 1982م.

- د./ يحي��ى هوي��دي: نح��و الواق��ع - مق��الات فلس��فية، دار الثقافة للنشر 

والتوزيع، القاهرة 1986م.

- د./ حس��ن حنف��ي: التراث والتجدي��د - موقفنا من الرت�اث القديم، المركز 

العربي للبحث والنشر، القاهرة 1980م.
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- د./ حسن حنفي: قضايا معاصرة - الجزء الأول - في الفكر العربي المعاصر، 

دار الفكر العربي بالقاهرة 1976م.

- أعمال ندوة التراث وتحديات العصر في الوطن العربي )الأصالة والمعاصرة(، 

بحوث ومناقش��ات الندوة التي نظمها مركز دراس��ات الوحدة 

العربية، بيروت 1985م.

- د./ محم��د عمارة: الإسال�م والعروبة، صدر ضمن سلس��لة مكتبة الأسرة، 

الهيئة المصرية العامة للكتاب، القاهرة 1996.

- أبو الأعلى المودودي: الإسلام والمدينة الحديثة، طبعة القاهرة 1978م.

- جمال الدين الأفغاني: الأعمال الكاملة، تحقيق د./ محمد عمارة، دار الكاتب 

العربي للطباعة والنشر، القاهرة، بدون تاريخ.

- محمد عبده: الأعمال الكاملة، طبعة بيروت - لبنان، 1972م.



الفصل الخامس: الفكر العربي المعاصر وبعض مشكلاته

ثالثاً: مشكلة الحرية والمسئولية

تمهيد:

الحري��ة، تل��ك الكلمة البراقة التي تخفق لها القل��وب، وتحار أمامها أعتى 

العقول إنها كلمة تمثل إحدى حقائق الوجود الإنساني الذي ميزه الله عن كل 

الموجودات الأخرى بأنه الوحيد الذي يشعر بأنه حر. ورغم شعور الإنسان 

بأن��ه كائ��ن حر إلا أن��ه لم يكف دوماً عن التس��اؤل عن معىن� هذه الحرية 

وع��ن حدوده��ا وهو في هذه التس��اؤلات إنما يحاول فهم ذات��ه وفهم ما حوله 

من كائن��ات وعلاقته بها بالإضافة إلى علاقته بغيره م��ن البشر؛ ففهم الذات 

وعلاقتها بالآخر س��واء أكان بشرا أم موج��ودا طبيعيا آخر إنما يمثل حدا من 

حدود هذه الحرية ولعلنا نتساءل الآن كيف ذلك؟ وللإجابة عن تساؤلنا هذا 

وعلى غيره من التساؤلات ينبغي أن نعرف أولًا ماذا تعني الحرية؟

)أ( معنى الحرية:

إن الحرية في معناها الاش��تقاقي تعني انعدام القسر الخارجي، والإنس��ان 

الح��ر بهذا المعنى هو م��ن لا يتحكم في حركته أحد، وقد اصطلح الفلاس��فة 

عىل� تعريف الحرية بأنها اختيار الفعل عن روي��ة أي بعد تفكير وتدبر مع 

استطاعة عدم اختياره أو استطاعة اختيار ضده.

وفي هذا الإطار يمكن التمييز بين نوعين للحرية؛ حرية الاختيار وحرية 

الفع��ل؛ أما حري��ة الاختي��ار فهي م��ا يتعلق بملك��ة الاختي��ار الإرادي عند 

الإنس��ان، فإن كل س��لوك يسلكه الإنسان غالبا ما يس��بقه اختيار بين بدائل 

وحينما يفكر الإنس��ان ويتدبر ويختار بين هذه البدائل فهو هنا يحيا الحرية 

على مستوى الفكر والإرادة.
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أما حينما يبدأ في ممارسة الفعل الذي اختاره وبدون الخضوع لأي ضغوط 

خارجية فهو قد انتقل من ممارس��ة حرية الاختيار إلى ممارس��ة حرية الفعل؛ 

فحري��ة الفعل إذن تبدو في القدرة عىل� الإقدام وعلى الفعل مع انعدام القسر 

الخارجي أي مع عدم وجود أي ضغوط خارجية.

)ب( الحرية والشعور:

إن الحرية بالمعنى الس��ابق إنما تبدأ من ش��عورنا بأننا أحرار، فالحرية إنما 

تبدأ واقعيا حينما نشعر بها فيكون فعلنا الحر فعلًا تلقائياً يعبر عن شخصيتنا 

المس��تقلة أي أن ه��ذا الفعل يكون منبعث��اً من أعماق ذاتنا وب��دون أن نتأثر 

في ه��ذا الس��لوك بالآخرين أو ب��دون أن نخشى عقاب أي س��لطة خارجية. 

فالحرية إذن هي العلاقة المميزة للشخصية الإنسانية لأن الفرد لا يكون حرا 

إلا حينما تصدر أفعاله عن شخصيته هو.

والحقيقة أن كل الإنجازات الفردية المبدعة للإنس��ان لا يمكن أن تكون 

إلا نتيجة لهذا الشعور المستمر بالقدرة على المبادأة بالفعل، أي نتيجة للحرية 

التي يشعر بها كل منا حينما يقدم على فعل معين.

إن الحياة الإنس��انية الصحيحة إنما تبدأ م��ن حيث تنتهي الحياة الغريزية 

الحيوانية، أي من حيث يبدأ ش��عور الإنس��ان بذاته وبأنه قادر على الاختيار 

وق��ادر على الفعل الحر. ومن هنا فإن الإنس��ان لا يحيا حياة إنس��انية خالصة 

إذا كان��ت كل تصرفاته نتيجة انفعالات��ه أو بمثابة ردود أفعال غير إرادية؛ إذ 

إن حياة الإنس��ان الحقة إنما تب��دأ من قدرته على التحرر م��ن تلك التصرفات 

الانفعالية اللارادية.

وطالم��ا أنك تش��عر بذاتك وبأنك ح��ر في اختيار الفع��ل، فإنك تعي معنى 

الحرية لأنك تشعر بها وتمارس الفعل المطابق للشعور.
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ولعلك تتس��اءل الآن: هل أفهم من هذا أن شعوري بأنني حر وقدرتي على 

الفع��ل الحر لا يرتبطان ب��أي ضرورة خارجية أو بأي مس��ئولية تجاه المجتمع 

والآخرين؟ وهنا تكون الإجابة القاطعة: لا، فإن الحرية الإنس��انية في واقع 

الأمر ليست مطلقة، بل إنها لا تفهم إلا بالنسبة إلى وجود هذه الضرورة وتلك 

المسئولية.

)ج( الحرية والضرورة:

إن الحري��ة له��ا ح��دود وه��ذه الحدود ه��ي بمثاب��ة الرش�وط الضرورية 

لوجوده��ا. وهذه الحدود تمثل درجات مختلفة من الضرورة؛ فهنالك الضرورة 

الجس��مية، والضرورة الطبيعية، والضرورة التي تمثلها المبادئ العقلية، وهذه 

الرض�ورات كلها عقبات لابد لإرادتنا أن تصط��دم بها حتى تقف على معنى 

حريته��ا، بل حتى تحقق بالفعل هذه الحرية. إن النش��اط الإنس��اني بش��كل 

ع��ام لا يمكن أن يتحق��ق إلا في عالم محدود، وعلى الإنس��ان دائم��ا أن يغالب 

ه��ذه العوائق وأن ينتصر على ما فيها من عقب��ات ولولا ذلك ما كان للحرية 

الإنس��انية أي معىن� فما معنى أن تكون ح��راً إذا لم يكن هناك عقبات تقف 

أمام ه��ذه الحرية وتحاول أن تتغلب عليها فإذا م��ا أخذنا الضرورة الطبيعية 

كمثال على الرض�ورات التي علينا أن نواجهها فنثبت حريتنا إزاءها؛ فنحن 

كبرش� جزء من الطبيعة وحياتنا مرتبطة بمعرف��ة قوانين الطبيعة حتى يمكننا 

تسخيرها لخدمتنا؛ فكيف تتم لنا هذه المعرفة إن لم ننجح في تفسير الظواهر 

الطبيعية المختلفة عبر قوانين علمية؟

إن نجاح الإنس��ان في تفس�ير الطبيعة ومعرفة قوانينها هو بمثابة الإعلان 

ع��ن حريته إزاء ه��ذه الضرورة الطبيعي��ة، إن الحرية الحقيقية للإنس��ان لا 

إنم��ا تنحصر في معرفة  تنحصر في حلم الاس��تقلال ع��ن الطبيعة وقوانينها، و
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تل��ك القوان�ين من أجل اس��تغلالها لتحقي��ق غاي��ات معينة تفي��ده في حياته 

العملي��ة. وليس من ش��ك في أن حرية الإنس��ان ق��د تزايدت بتزاي��د معارفه 

العلمي��ة واختراعات��ه الق��ادرة على تس��خير الطبيعة لخدمته. ومعىن� هذا أن 

تحرر الإنس��ان إزاء الضرورة الطبيعية لا يستلزم معجزات تقضي على قوانين 

الطبيعة أو تلغي نظام الأشياء، بل هو يستلزم استخدام قوانين الطبيعة بمهارة 

وبراعة من أجل العمل على تحقيق أهداف الإنسان.

ه��ب أنك وبعض أصدقائك قد أخذتم س��فينة شراعي��ة وأبحرتم بهدف 

الصي��د أو النزهة، وبدأت الس��فينة تتقاذفها الرياح يمينا ويس��ارا فماذا أنتم 

فاعل��ون؟ إنك لو كنت تعلم قوان�ين الرياح واتجاهه��ا وسرعتها، وحاولت 

كبح��ار ماه��ر أن تتحاي��ل على الري��اح المض��ادة وأن تتقدم في اتج��اه لولبي 

مس��تخدما ق��وى الري��اح ذاتها، فق��د حققت حريت��ك إزاء ه��ذه الضرورة 

الطبيعي��ة ونجحت بمعرفة قوانين الرياح وكيفية اس��تغلالها في الس��يطرة على 

هذه الظروف الصعبة التي واجهتها.

وم��ن هنا فإن البحار لا يكون حرا في أفكاره وفي تصرفاته أثناء عمله إلا 

بقدر ما يكون على علم بما هو بصدده. وهكذا الأمر بالنسبة إلى الطبيب أو 

إلى المهن��دس أو إلى الضابط ..إلخ، فالجميع يك��ون حرا بقدر علمه بقوانين 

الظواه��ر التي يواجهها، فعلى قدر ما يفكر الإنس��ان ويعلم بقدر ما يكون 

حظه من الحرية. فخذ من العلم بقوانين الطبيعية في مختلف المجالات س��بيلا 

لأن تك��ون ح��راً، فبقدر ما تتعلم بقدر ما تش��عر بالحري��ة إزاء أي ضرورة 

طبيعية. فالحرية والضرورة ليستا حدين متعارضين بل هما حدان متماسكان 

يعرب�ان عن حقيقة واحدة، وكل ما هنالك أنه��ا حقيقة ذات وجهين أحدهما 

الضرورة والآخر الحرية.
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)د( الحرية والمسئولية:

وكذلك الحال بالنسبة للحرية والمسئولية فهما حدان متماسكان لا ينفصل 

أحدهم��ا عن الآخر، فأنت تكون حرا بقدر ما تتحمل مس��ئولية الفعل الذي 

تفعله فليس معنى قول الفلاس��فة أن حريتك هي عين وجودك وأن الإنس��ان 

ثم��رة لفعله الحر أن تطلق العنان لهذه الحري��ة فتصبح حرية مطلقة لأنها إن 

كانت كذلك فقد انتفى عنها كونها حرية وتحولت إلى فوضى.

فالحياة الإنسانية قوامها الحفاظ على النظام الاجتماعي والخضوع للقوانين 

إذا لم  الأخلاقي��ة والالتزام بالأع��راف والمواثيق والتشريع��ات القانونية. و

يلتزم الإنس��ان الفرد بهذه النظم والقوانين والتشريعات لفقد إنس��انيته وفقد 

معها حريته؛ إذ أن الحرية الش��خصية إنم��ا ترتبط بهذه الضرورات القانونية 

والاجتماعية، ويكون المرء حراً بقدر ما يس��تطيع التصرف في ضوء الالتزام 

بهذه الضرورات والحرص على عدم تجاوزها.

وليس في ذلك ما يدعو للدهشة أو للعجب إذ ينبغي عليك أن تتساءل قبل 

أن تمارس حريتك الش��خصية: هل ما س��أفعله هذا يمكن أن أسمح لغيري أن 

يفعل��ه معي؟ وهل يمكنني أن أتقبل ه��ذا الفعل من غيري؟ وهل يمكن للحياة 

الاجتماعية والمدنية أن تستقيم إذا تصرف الجميع مثل هذا التصرف وسلكوا 

مثل سلوكي هذا؟

إن��ك إذا ما تس��اءلت هذه التس��اؤلات وأنعم��ت النظر فيه��ا لوجدت أن 

حريتك الش��خصية ينبغي أن تكون في حدود المس��ئولية، والمسئولية هنا إما 

أن تكون مس��ئولية ذاتية تنبع م��ن ذاتك أي من ضم�يرك الأخلاقي الواعي، 

أو مس��ئولية مدنية أو اجتماعي��ة عليك أن تراعيها وتتمث��ل في التزامك بتلك 

الأعراف والتشريعات السائدة في مجتمعك بل في المجتمع الإنساني كله.

195



مدخل جديد إلى  الفلسفة196

إن حياتن��ا الإنس��انية سلس��لة م��ن الاختب��ارات أو المواقف الت��ي علينا 

أن نختاره��ا أو أن نقفه��ا متحمل�ين النتائ��ج المترتب��ة عليها، وه��ذا هو معنى 

المسئولية.

ونلاحظ هنا أن هذه السلسلة من الاختيارات سلسلة متصلة ففيها الماضي 

والحاضر وهي ستس��تمر في المس��تقبل، وعليك إذا ما أردت أن تصنع نفس��ك 

بوصف��ك كائن ح��ر متميز أن تواجه ه��ذه الاختبارات بعق��ل وتدبر وأن لا 

تختار إلا ما يتوافق مع مبادئك وقيمك، وأن تقبل دائما التطور؛ لأن المرء كما 

يقول بعض الفلاس��فة لا يوجد حقاً إلا بقدر ما يعمل على تجاوز ما هو عليه 

بالفعل، والاتج��اه نحو حالة أخرى تضمن له تج��اوز موقفه الحاضر وهكذا 

دوالي��ك.. فأن��ت تواجه بقدر م��ا تقبل التحدي وتختار ب�ين المواقف، وأنت 

ح��ر بقدر ما تتجاوز كل المعوقات التي تعوق اختيارك، أو تعوق تطلعك إلى 

مستقبل أفضل.

إذا م��ا قلت متس��ائلًا: كيف لي بهذه الحرية المس��ئولة وأنا قد ولدت في  و

بيئ��ة معين��ة وعوامل وراثية معين��ة وفي ظل نظام تعليم��ي تربوي معين، ألا 

تمث��ل ه��ذه العوامل التي لا يدلي فيها عوائق خارجي��ة تحد من حريتي وليس 

بإمكاني مواجهتها أو التخلص منها؟ لكانت الإجابة على تساؤلاتك هذه: أن 

معك الحق في أن كل منا قد يجد نفس��ه أس�يرا لأحد هذه العوامل أو بعضها، 

ولك��ن كل منا س��يكون حرا في هذه الحال��ة في أن يتخذ من ه��ذه الظروف 

»الموق��ف« الذي يش��اء؛ فكوني قد ول��دت دميما أو جميلًا، شرقي��ا أو غربياً، 

م��ن أسرة فق�يرة أو غنية، ه��ذا كله يعبر عن وقائع لا س��بيل ل��دى إلى محوها 

أو إلغائه��ا، ولكنني بلا ش��ك حر في الموقف الذي اتخ��ذه بإزاء تلك الظروف 

الت��ي وجدت عليها؛ ففي اس��تطاعتي أن أكون فخوراً ب��كل تلك الظروف، 

أو أن أش��عر بخجل ش��ديد بإزائها. إن طريقة استجابتي لأي ظرف من هذه 
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الظ��روف الت��ي وج��دت عليها إنما هو موقف��ي الحر الذي أخ��ذه على عاتقي 

وأتحمل بعد ذلك ما يترتب عليه من نتائج أو مسئوليات.

إن بإم��كان الإنس��ان أن يحاول تغي�ير تلك الظ��روف إن أمكنه ذلك، أو 

يتكي��ف معها، كما أن بإمكانه أن يتخذ منها حاف��زا يدفعه إلى الأمام؛ فكم 

من كس��يح تغلب على عاهته وأصبح أحد مش��اهير العلام�ء في عصره، وكم 

م��ن كفيف تغلب على فقده بصره وأصبح أش��هر العازفين في عصره. إن حياة 

الإنس��ان مليئة بالإمكانيات التي إن أحسن استغلالها لصنع من نفسه ما أراد 

له��ا أن تكون. كل ما هنالك أن تأتي أفعالنا الحرة متس��قة م��ع وعينا بالنتائج 

المترتب��ة عليها، ومن ثم يمكننا دائما في هذه الحالة أن نفعل متحملين مس��ئولية 

الفعل.

وم��ن المهم دائما أن تثق في قدرتك على ممارس��ة حريتك في الفعل لأنه لولا 

هذه الحرية المس��ئولة ما كان للإنس��ان إلا ماضيه. والحقيقة أن المستقبل هو 

الذي يفتح أمامك أفق الممكنات، والحاضر هو الذي يس��مح لهذه الممكنات 

أن تتحق��ق بالفعل. وأنت لا يمكنك أن تك��ون حراً إلا بقدر ما تفعل واضعا 

المس��تقبل بكل ممكناته أم��ام ناظريك؛ فحرية الفعل وتحمل مس��ئولياته هو 

مدخلك إلى المس��تقبل، كما أن هذا المس��تقبل المأمول لن يصبح واقعاً تعيشه 

إلا إذا تجرأت وفعلت الفعل الحر الواعي المسئول.

197



مدخل جديد إلى  الفلسفة198
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الألف كتاب )581(، مؤسسة سجل العرب، القاهرة 1966م.
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وزارة الثقافة والإرشاد القومي، دمشق 1980م.
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ترجم��ة د./ أحمد حمدي محمود، سلس��لة الأل��ف كتاب الثاني، 
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- جون س��تيوارت مل: أس��س الليبرالية السياسية، ترجمة وتقديم وتعليق د./ 
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بالقاهرة 1996م.
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رابعاً: مشكلة العلم والتكنولوجيا أو العقلية العربية بين 
إنتاج العلم واستيراد التكنولوجيا

تمهيد:

لا ش��ك أن العلم من المقومات الحضارية رفيعة المس��توى، وهو لا يقل في 

أهميته وجوهريته بالنس��بة للحضارة الإنسانية عن الدين والأخلاق ولا يظن 

أحد أنني أبالغ في هذه المكانة التي أعطيتها للعلم، ففي القرآن الكريم - وهو 

ملهمنا الحضاري ورمز هويتنا وأساس��ها - تلك الدعوة الملحة وبصور ش��تى 

إلى الأخذ بكل اسباب العلم والمعرفة بكافة صورهما.

ولع��ل م��ن المهم هنا بداي��ة أن نتذكر ونذكر بأن التق��دم العلمي كان ولا 

ي��زال علامة ب��ارزة من علامات التقدم الحض��اري في كل العصور ولدى كل 

الحضارات وم��ن الخطأ البين أن نقع أسرى للمقولة الت��ي يرددها ويروج لها 

بع��ض المفكرين الغربيين وبع��ض المتغربين من مفكرين��ا، وهو »إن العلم 

صناع��ة غربية«، إذ ليس أخطر على حياتن��ا الفكرية والعملية المعاصرة من 

أن نقع أسرى لهذا الوهم ونصدق أننا غير قادرين على المش��اركة الإيجابية في 

إنتاج العلم!

ويمك��ن الرد على هذه المقول��ة وبيان تهافتها بصورت�ين؛ أحدهما تنبع من 

النظ��ر في طبيع��ة العقلية العربي��ة والتأكيد عىل� أنها ط��وال تاريخها عقلية 

ق��ادرة على إنتاج العلم والدلي��ل هو إنجازات العلماء الع��رب في الماضي. ولن 

نطي��ل وقفتن��ا عند هذه القضية حتى لا نقع في خطأ لا يقل خطورة عن الخطأ 

الذي نري��د دفعه والتهمة التي نريد أن ننفيها عن أنفس��نا، وهو خطأ التغني 

بإنجازات الماضي التي ليس لنا الآن أي فضل فيها.
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أما الصورة الثانية - وهي الأهم والتي سنركز عليها - فهي النظر إلى واقعنا 

الح��الي، واقع تخلفنا العلمي المعاصر وبيان أس��باب ه��ذا التخلف، والتأكيد 

عىل� أن هذا التخلف إنما هو مس��ألة عارض��ة يمكننا تجاوزه��ا، إذا ما أدركنا 

بوعي أس��باب هذا التخلف الداخلية والخارجية وواجهناها بإصرار وحزم، 

إذا ما وضعنا الخطة القومية المناس��بة الت��ي تمكننا من تحقيق التقدم العلمي  و

المنش��ود معتمدين في ذلك على أنفسنا، واثقين من إمكانية بناء القدرة العلمية 

الذاتية، ومن إمكانية اس��تنبات التكنولوجيا المحلية الملائمة لبيئتنا والمحققة 

لأهدافنا.

)أ( أنتجنا العلم في الماضي:

إنتاج  لق��د ش��اركت معظ��م ش��عوب المنطق��ة العربية في صن��ع العل��م و

النظري��ات العلمي��ة وتطبيقاته��ا التكنولوجية من��ذ أقدم العص��ور، مما يدل 

دلال��ة قاطعة عىل� أن العقلية العربية كانت رائدة في ه��ذا الميدان منذ فجر 

إبداع  التاريخ الإنس��اني، ويكفي أن نذكر هنا أن مفه��وم العلم وصناعته و

تقني��ة تطبيقه كان��ت الريادة فيها لحضارات الرش�ق القديم خاصة في مصر 

القديم��ة وفي بلاد ما بين النهرين. ويخطئ من يصدق هنا المقولة التي يرددها 

الغربي��ون والمتغربون في كتاباتهم وهي أن حضارات الشرق القديم لم تنتج 

علوم��اً بل كان لديها مج��رد خبرات علمية عملية س��اعدتها في بناء المنجزات 

المعمارية الضخمة وبناء السفن والبراعة في فنون الزراعة والعلاج والتحنيط 

والملاح��ة، إذ أن م��ن البديه��ي أن ندرك أن م��ن يمتلك هذه الخرب�ات العلمية 

الت��ي صنع��ت كل هذه المنجزات الحضاري��ة العملاقة - الت��ي لا يزال العلم 

المعاصر ب��كل تقدمه وجبروته يقف أمامها مبه��وراً عاجزا مثل الأهرامات 

وعلم التحنيط، والحسابات الفلكية والهندسية المذهلة التي تتعامد الشمس 

بموجبه��ا على وجه الفرع��ون وزوجته في يومين فقط في الس��نة هما يوم عيد 

201



مدخل جديد إلى  الفلسفة202

ميال�د المل��ك ويوم عيد زواج��ه بالملكة، وذلك عبر فتح��ة معينة في جدران 

المعبد، من البديهي أن ندرك أن من صنع كل هذا عمليا لابد وأنه كان يمتلك 

الأساس النظري - أي النظرية العلمية - الذي مكنه من الاستفادة منه عمليا 

بهذه الصورة المتقنة والمعجزة في نفس الوقت.

إذا كانت تلك إشارات سريعة إلى إنجازات لشعوب المنطقة في الماضي  و

البعي��د في مي��داني العلم والتكنولوجيا، ف��إن إنجازات أبن��اء المنطقة العربية 

في الم��اضي القري��ب - أي في عصر ازدهار الحضارة العلمية للمس��لمين في ظل 

دولته��م الإسال�مية الكبرى - لا تزال تش��هد على أن الع��رب لم يكونوا مجرد 

مستهلكين للعلوم وتقنية تطبيقها بل كانوا من صناعها.

إن الإنج��ازات العلمية الرائعة لابن س��ينا وابي بك��ر الرازي والزهراوي 

واب��ن النفيس في ميدان الطب والصيدل��ة، ولجابر بن حيان وتلاميذه في مجال 

الكيمي��اء، وللحس��ن بن الهيث��م والبيروني والط��وسي وعمر الخي��ام والبتاني 

في مي��دان الرياضي��ات والبصريات والفل��ك، ولغيرهم وغيره��م من العلماء 

المس��لمين في ش��تى فروع العلم، تلك الإنجازات التي ظلت إلى وقت قريب 

هي الرافد الأساسي الذي تغذى عليه التقدم العلمي الغربي في مختلف العلوم، 

تش��هد على أن في قدرة الإنس��ان العربي دائما إن أراد أن يصنع لنفسه وبنفسه 

التقدم العلمي المنشود.

لق��د كان العل��م العربي منذ بدايت��ه في ظل الحضارة الإسال�مية جزءا من 

الممارس��ة الاجتماعية اليومية في ش��تى مس��تويات المجتمع الإسلامي في كل 

الأقطار الإسال�مية، فدفع التقدم الاقتصادي والاجتماعي بخطوات سريعة 

نح��و الأرق��ى. وكان كل ذلك بفض��ل الدع��م اللامحدود من جان��ب الحكام 

والأف��راد م��ن أمراء وأثري��اء محبين للعل��م والعلماء لكافة م��ا يجريه هؤلاء 

العلماء من أبحاث نظرية وتطبيقية.
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لقد تعهدت الدولة الإسال�مية وأجهزتها الرس��مية وبدع��م من المجتمع 

وتش��جيع من كاف��ة هيئاته أولئك العلماء بالرعاية وانش��أت له��م دور العلم 

الكبرى مثل دار الحكمة ببغداد. وعلى الرغم من أن العلم العربي قد اعتمد في 

البداية على نقل العلوم اليونانية، إلا أن هذه العلوم قد نقلت وطورت في إطار 

م��ا يفي بمتطلبات المجتمع الإسال�مي، وكان هذا التطوي��ر من خلال عملية 

دؤوبة للبحث العلمي المستقل رافقت هذا النقل ولم تكن منفصلة عنه.

)ب( أسباب توقفنا عن إنتاج العلم منذ عصر النهضة الغربية:

ولعل السؤال الذي يراودنا الآن هو: إذا كان هذا هو حال العلم والعلماء 

في عرص� الدولة الإسال�مية الكرب�ى، فما الذي ح��دث وأدى إلى توقف هذا 

الإبداع؟ لماذا توقف هذا النهر الإبداعي المتدفق للعلماء المس��لمين منذ وفاة 

اب��ن خل��دون في القرن الرابع عرش� أو بعد ذلك بقلي��ل أي منذ حوالي مطلع 

القرن الخامس عشر؟

ينبغ��ي أن ندرك أن هذا النهر الإبداع��ي لم يتوقف تماماً منذ هذا التاريخ 

لكنه أخذ في التضاؤل ش��يئاً فش��يئاً حتى كاد أن يتوقف، لكن لم يحدث قط 

أن أصيبت الأمة الإسال�مية أو العربية بالعقم العلمي التام في أي عصر أو في 

أي ق��رن بل أكاد أق��ول أنه لم يتوقف تماما في أي عقد م��ن العقود التي مرت 

علينا في القرون الماضية.

إن م��ا ح��دث بالفعل ه��و أن جذوة الإب��داع العلمي قد خب��ت ولم يعد 

هن��اك أولئ��ك العلماء الأف��ذاذ الذين يج��ددون في النظري��ات العلمية القائمة 

أو يطورونه��ا بش��كل لافت للنظر، كام� لم يعد هناك أولئ��ك العلماء الذين 

يس��تطيعون وضع الأسس لنظريات جديدة أو لعلوم جديدة مثلما فعل مثلا 

ابن حيان في الكيمياء والحس��ن بن الهيثم في علم البصريات، ومثلما فعل ابن 

خلدون في وضع علوم الاجتماع والتاريخ والاقتصاد السياسي..إلخ.
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أما عن أس��باب خبو هذه الجذوه أو تضاؤل الإب��داع العلمي العربي فهي 

كث�يرة وليس هنا موط��ن تفصيلها، إنها على وجه الإجمال تتلخص في أس��باب 

سياس��ية وفكرية واجتماعية مؤداها أن الضعف السياسي والاجتماعي الذي 

شهدته الدولة الإسلامية قد أديا إلى تفككها وتجزئتها. وقد أدى هذا الضعف 

وذل��ك التفكك إلى بداي��ة الأطماع الغربي��ة فبدأت الح��روب الصليبية التي 

اس��تمرت لفترة طويلة بش��كل متقطع حتى عصر الاستعمار الغربي الحديث 

وتفكك الدولة الإسلامية تماما بعد إنهاء عصر الخلافة العثمانية.

إن تل��ك العوامل التي منها الداخلية ومنه��ا الخارجية قد تضافرت وأدت 

إلى وأد الإب��داع العلمي لعدم تواف��ر بيئته الملائمة لما حدث من نهب لثروات 

الع��رب العلمية والت��ي لاتقدر بثمن من قب��ل الغزاة الغربي�ين إبان الحروب 

الصليبي��ة ونقلها إلى المكتبات والجامعات الغربية، فضلا عن ش��يوع النزعة 

التلفيقي��ة والتلقينية في العلوم العربي��ة، حيث أصبح العلماء العرب يكتفون 

بالتوفيق بين مؤلفات السابقين عليهم وتلخيصها وتلقينها لتلاميذهم.

وطالم��ا أن الأم��ر يظل دائم��ا في إطار الرج��وع إلى مؤلفات الس��ابقين من 

القدم��اء دون تطوير أبحاثه��م والإضافة إليها من خلال دراس��ة المزيد من 

الظواهر والوقائع فإن العلم يذبل، بل ويتجمد.

والجدي��ر بالذك��ر أن التخلف العلمي ل��دى العرب والمس��لمين منذ ذلك 

الوق��ت ق��د ارتب��ط بتوقف الاجته��اد في مي��دان الدي��ن. ولم��ا كان التجديد 

والاجتهاد الديني يمثل إحدى القوى الدافعة للإبداع في العالم الإسلامي، فقد 

إلى تخاذل واضح من  أدى إغال�ق باب الاجتهاد إلى ضعف علمي ملح��وظ و

العلماء في بقية التخصصات، إذ أن ازدهار علوم العقل كل لا يتجزأ، فالتخلف 

ع��ن ركب التقدم العلم��ي في أي علم من العلوم ديني��ة كانت أو رياضية أو 
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طبيعية أو اجتماعية أو إنس��انية يش�ير إلى اختلال منظومة التقدم الحضاري 

ككل. ولي��س أدل على صحة ما نقول إلا النظ��ر في تاريخ الحضارات قديمها 

وحديثها، فس��نجد أن مظاهر التق��دم تتكامل كلها حينام� تتوافر لها البيئة 

والمناخ الملائمين.

)ج( أسباب تخلفنا العلمي في العصر الحاضر:

لع��ل الس��ؤال الذي يراودنا الآن - بعد معرفة أس��باب تخلفن��ا وتوقفنا عن 

الإبداع العلمي في الماضي - هو: ماذا عن أسباب تخلفنا الآن؟

1- الأسباب السياسية والاقتصادية والاجتماعية:

إن أس��باب تخلفن��ا المعاصر بالطبع لا تنفصل عن الأس��باب الس��ابقة لأن 

الم��اضي موصول بالحاضر. وقد ش��غل المفكرون العرب كث�يرا بالكتابة عن 

ه��ذه الأس��باب وتحليله��ا، وق��د دارت تحليلاتهم ح��ول الظروف السياس��ية 

والاقتصادية والاجتماعية التي أدت إلى هذا التخلف العلمي، وميزوا في إطار 

ذل��ك بين عوامل خارجية فعلت فعلها المدبر س��لفاً من قبل دول الاس��تعمار 

الغربية، وعوامل داخلية ساعدت على ترسيخ هذا التخلف الذي يتصورون 

أنه فرض علينا فرضاً.

أما العام��ل الخارجي الذي يركزون عليه فهو الاس��تعمار الغربي للبلدان 

العربية. إن هذا الاس��تعمار رغم ما صاحبه من دعاية إعلامية مكثفة حول 

إدخاله��ا في زمرة الدول العلمية  أنه جاء لتحدي��ث وتمدين البلدان العربية و

المتحضرة، إلا أن الواقع الذي حدث يكذب ذلك، حيث أدى هذا الاستعمار 

- رغ��م ما أحدث��ه من تحديث جزئي لبعض المراف��ق والهيئات والأفراد الذي 

اس��تهدف في المقام الأول خدمة المس��تعمر نفس��ه - إلى تمزيق البلاد العربية 

إضع��اف مقدراته��ا الذاتي��ة، ورب��ط ه��ذه المق��درات وتلك  والإسال�مية و
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الإمكانيات بعجلة التقدم الغربي لخدمة أهدافه التوس��عية الاحتكارية. وقد 

بدا هذا واضحا بعد ما حصلت هذه الدول على اس��تقلالها. فقد حصلت على 

الاستقلال السياسي نس��بيا لكنها لم تحصل مطلقا على الاستقلال الاقتصادي 

فضلا عما غرس��ه الاس��تعمار الغربي من قيم وعادات غربي��ة في المجتمعات 

العربية مما سهل التبعية العربية لكل ما هو غربي، ورسخ في الذهنية العربية 

مسألة التفوق الغربي الذي لا يمكن اللحاق به أو التفوق عليه.

أدى كل ذل��ك إلى بق��اء ال��دول العربي��ة عىل� حاله��ا الت��ي تركه��ا عليها 

الاستعمار في معظم المناطق حيث ظل تضارب المصالح بين الدول والشعوب 

العربية هو الأمر الس��ائد - رغم محاولات الوحدة التي وجدت على الس��طح 

وسرع��ان ما زال��ت - وذل��ك لأن مصالح معظم ه��ذه الدول ظل��ت مرتبطة 

وتابعة للدول التي اس��تعمرتها من قبل بش��كل أو بآخر. ومن ثم فقد دمرت 

البنية الاقتصادية المس��تقلة لهذه الدول س��واء البنية الخاص��ة بكل دولة على 

ح��دة أو البنية التي يمك��ن أن تتوحد وتتكامل بينها جميع��ا. وباختصار فقد 

ترك المس��تعمرون الدول العربية والإسلامية في حالة يصعب فيها أن تتغلب 

عوام��ل الوحدة والتكامل الاقتصادي والس��ياسي والعلمي ..إلخ على عوامل 

التفكك والانهيار والتبعية.

وبالطبع فإن هذا العامل الخارجي لم يكن هو العامل الحاسم في التخلف 

العربي المعاصر إذ كان يمكن لعناصر المقاومة الداخلية - لو توافر لأعضائها 

الدافعي��ة والإيجابية - أن تفعل فعلها في الحفاظ على الهوية العلمية والثقافية 

وتنصر عوامل التقدم عىل� عوامل التخلف والضعف لولا أن تضافر مع هذا 

العامل الخارجي التخريبي عوامل داخلية كثيرة لم يتداركها المجتمع العربي 

المعاصر بعد.
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إن ابرز هذه العوامل الداخلية التي س��اهمت في ترس��يخ التخلف العلمي 

ذل��ك الاس��تبداد الس��ياسي الذي يع��اني منه الإنس��ان العربي المع��اصر إذ أن 

البحث العلمي يتطلب مناخا سياس��ياً مواتياً أساسه الإحساس بالحرية ونيل 

الحقوق والشعور بالأمن الاجتماعي والأمان النفسيين كما أن غياب التقدير 

الاجتماع��ي والاقتصادي للعالم يع��د عاملا هاما من عوام��ل إحباطه وعدم 

قدرته على الإبداع.

إن نظرة بسيطة إلى المجتمعات العربية المعاصرة تؤكد أن المناخ السياسي 

والاجتماع��ي والتقدي��ر الأدبي والمادي للع��الم لا يزالان بعيدي��ن عن توفير 

البيئ��ة الملائمة للإبداع العلمي والتفوق التقين�، فبالإضافة إلى غياب التقدير 

الاجتماعي للعلماء وللبحث العلمي من قبل المجتمع ككل، نجد أن حكومات 

ال��دول العربي��ة لا تزال بعيدة ع��ن إدراك الأهمية القص��وى للبحث العلمي 

وتقدير المش��تغلين به، ففي الوقت الذي تنفق فيه الدولة الكبرى ما بين 2 % 

و4 % من إجمالي ناتجها القومي على عمليات توظيف البحث العلمي من أجل 

التنمي��ة، نجد انفاق دولنا لا يتعدي 0.03 % على ضخامة الدخول القومية في 

الدول الكبرى وضآلتها في الدول النامية. وعلى ذلك فإن مجموع إنفاق الدول 

النامي��ة - ومنه��ا دولنا العربية بالطب��ع - لا يمثل أكثر م��ن 1.6 % من مجموع 

إنفاق دول العالم على عمليات البحث العلمي وتوظيفه في تطوير التنمية.

وقد يس��أل س��ائل هن��ا: كيف ذل��ك ونحن نلمح ه��ذا الك��م الكبير من 

الجامع��ات في مرص� والوط��ن العربي والت��ي يتخرج منها مئ��ات الآلاف من 

المتخصص�ين العلميين في كل ع��ام، فضلا عن الآلاف الت��ي تعمل في مراكز 

البحث العلمي المنتشرة في أرجاء بلاد عربية كثيرة؟

ولع��ل خير م��ن يجيب عن هذا التس��اؤل ه��و انطوان زحال�ن الذي يعد 

207



مدخل جديد إلى  الفلسفة208

من أبرز من تخصصوا في دراس��ة السياس��ة العلمي��ة والتكنولوجية في الوطن 

الع��ربي، فهو يقرر - رغ��م إدراكه لوجود نحو 300 وح��دة للبحوث العلمية 

والإنم��اء في الوطن العربي، ورغم معرفته بوج��ود عشرات الجامعات العربية 

والزي��ادة المط��ردة في عدده��ا باس��تمرار - أنه من المش��كوك في��ه إزاء هذا 

المس��توى من الدعم المالي - الذي قدر متوسطه بتقدير متوسط الإنفاق المالي 

على هذه الجماعات وتلك المراكز - أن يكون في الإمكان التحدث عن بحث 

علمي أصيل إذ لا يمكن لأحد أن ينجح في الاشتراك في نشاط علمي على هذه 

الأسس إلا إذا كان من ذوي القدرة الكبيرة على الإبداع والمثابرة.

إن ما سبق يشير إلى جانب واحد فقط من الجوانب التي يمكن النظر من 

خلالها إلى الأس��باب الداخلية للتخلف العلمي والتكنولوجي الذي يعاني منه 

الإنسان العربي.

أما الجانب الآخر فيتمثل في النظر فيما خلفته السياسات الحكومية العربية 

التي تصورت إمكانية التغلب على مش��كلة التخلف العلمي والتكنولوجي عن 

طريق استيرادها من الغرب عبر قناتين؛ أولاهما اللجوء إلى الاستشارات العلمية 

الغربية للمس��اعدة في إقام��ة المشروعات الإنمائية زراعي��ة كانت أم صناعية، 

وثانيهما إرسال طلابها من المتفوقين في بعثات خارجية للجامعات الغربية.

فماذا كانت نتيجة هذه السياسات؟

لق��د كان أمل الحكومات العربية أن تحقق م��ن خلالها تقدما تكنولوجيا 

سريعا على أس��اس أن هاتين القناتين س��يولدان احتكاكا مباشرا بين العلميين 

الغربي�ين والعلميين العرب، ومن ش��أن ه��ذا الاحتكاك أن يكس��ب العلماء 

الع��رب الخبرة اللازمة لتحقيق التقدم المنش��ود. لكن الحقيقة أن الرياح أتت 

بما لا تشتهي السفن، حيث أدت هذه السياسة - رغم ضرورتها الموضوعية - 
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وبعد مرور عدة عقود على إتباعها إلى تكريس التخلف وترس��يخ أس��بابه في 

البيئة المحلية العربية.

ففيما يتعلق باس��تقدام الخبراء والشركات الأجنبية لتقديم الاستش��ارات 

والقيام ببعض المشروعات لصالح المؤسسات العربية حكومية كانت أو تابعة 

للقطاع الخاص، فقد أدى ذلك إلى هدر الكثير من الأموال العربية التي كان 

يمكن اس��تثمارها بطريقة أفضل، فقد قدرت دراس��ة حديثة حجم الخدمات 

الاستش��ارية الت��ي قدمتها المكاتب والرش�كات الأجنبية في ال��دول العربية 

بحوالي 33 مليار دولار أمريكي في عام واحد هو عام 1979م. وأشارت نفس 

الدراسة إلى أن المنطقة العربية تمثل أهم سوق أجنبية للمكاتب الاستشارية 

في الولاي��ات المتح��دة الأمريكي��ة إذ تش��مل %35 م��ن ص��ادرات الخدمات 

الاستشارية في مجال الإنش��اءات وأعمال الهندسة المدنية، كما تحتل المنطقة 

العربية مرتبة متقدمة بالنس��بة للخدمات الاستش��ارية اليابانية حيث توجه 

إليها نحو ثلث الصادرات اليابانية من الخدمات الاستشارية الهندسية.

وبالطب��ع فتلك البيانات تمثل نموذجا لبعض القطاعات التي تس��تجلب لها 

الاستش��ارات الأجنبية. وقد نقدر فداحة الأمر وضخامة الأموال التي تتفق 

عىل� تل��ك الاستش��ارات إذا ما عرفنا أن حجمه��ا يزداد عاما بع��د عام نتيجة 

للاعتام�د المتزاي��د عليها م��ن قبل كل ال��دول العربية خاص��ة الغنية منها في 

معظم قطاعات الإنتاج والنقل والمواصلات، بل في المدارس والجامعات.

وفي ه��ذا الصدد أجدني مدفوع��اً إلى القول بأن هدر الأم��وال العربية في 

جلب هذه الاستش��ارات غالباً مالًا تؤدي المطلوب منها تماماً، فالمقاييس التي 

تبنى عليها هذه الاستشارات إنما هي معايير لا تصلح إلا للتطبيق على البلدان 

التي أنجبتها.
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إن بدا كذل��ك لأول وهله - فتجارب الأمم  إن م��ا أقوله ه��ذا ليس غريبا - و

الأخ��رى ق��د أثبتت عدم جدوى الاعتام�د المتزايد على مثل هذه الاستش��ارات 

الأجنبي��ة، ولن��ا في التجرب��ة الياباني��ة خير مثال؛ فاسرت�اتيجية البح��ث العلمي 

والتكنولوج��ي اليابانية كما يروي ذلك اثنان م��ن خبرائها تقوم على التقليل من 

الاعتماد على التكنولوجيين الأجانب نظرا لأنهم غالبا ما ينظرون إلى التكنولوجيا 

المتاح��ة لهم على أنها الأكث�ر تفوقاً وبناءً على ذلك فإنه��م يحضرونها في صفقات 

إجمالي��ة إلى بلدان تختلف اختلافاً كبيرا ع��ن بلدانهم دون إخضاعها للتعديلات 

الضرورية مما يؤدي إلى أن تفش��ل هناك في أداء مهمتها بنجاح إذ أن لكل بلد أو 

موقع أوضاعا جغرافية ومناخية وموارد وأسعارا نسبية مختلفة .. إلخ.

والحقيقة أن نظرة واحدة إلى المدن العربية الحديثة التي بنيت باستشارات 

أجنبية توضح ما أعنيه تماما وما أش��ار إليه خبراء اليابان فيما سبق، إذ سنجد 

في قلب الصحراء أبنية زجاجية وعمارات ش��اهقة، وأنماط أثاثات لا تتلاءم 

مطلق��اً م��ع البيئ��ة الصحراوي��ة، ولا تتال�ءم مع طبيع��ة س��كانها ورغباتهم 

ومتطلباتهم.

إن إنعدام التناسق الجمالي في هذه الأبنية وغياب الطابع المحلي فيها، فضلا عن 

عدم ملائمتها للبيئة وظروف الطقس كلها مسائل لابد أن تلفت انتباه المختصين 

لأن استمرارها يعني فقدان الهوية المعمارية العربية الإسلامية الأصيلة.

إن ذل��ك مجرد جانب واحد من جوانب كث�يرة يجب أن تثير انتباه أنصار 

استمرار استيراد التكنولوجيا الغربية وتقليدها عبر استيراد مستشاريها دون 

مراعاة لسلبيات هذا الاتجاه التي أهمها ضياع الأموال وفقدان الهوية!

إن الأج��در بنا في هذا المجال أن نخص��ص الجزء الأكبر من الأموال التي 

تتفق على هذه الاستشارات الأجنبية للإنفاق على المؤسسات العلمية ومراكز 



الفصل الخامس: الفكر العربي المعاصر وبعض مشكلاته

البح��ث العلمي العربية لتتمك��ن من تطوير ذاتها وتحدي��ث قدراتها لخدمة 

الاقتصاد العربي مما س��يؤدي ش��يئاً فش��يئاً إلى تقليص الاعتام�د على الشركات 

والمستشارين الأجانب في كل المجالات، ثم إلى التخلي عنهم نهائياً.

أما فيما يتعلق بمس��ألة البعثات الخارجية فإنني أعتقد أنه قد آن أوان تقييم 

نتائجه��ا بموضوعية، إذ أنه على الرغم م��ن أهميتها في الوقت الحالي خاصة أن 

معظ��م الدول العربي��ة لا تزال تعاني من النقص الش��ديد في الخبرات العلمية 

القادرة على العطاء العلمي والتكنولوجي، إلا أنها ذات جوانب سلبية عديدة 

ينبغي النظر إليها بعين الاعتبار ودراستها دراسة متأنية.

وم��ن ه��ذه الجوانب ما يرتبط بما قلناه فيما س��بق، فع��دم الاهتمام بتوفير 

وس��ائل البحث العلمي من الأجهزة والمعدات المتطورة، والخدمات المكتبية 

والك��وادر الفنية المس��اعدة ...إلخ يؤدي إلى هجرة أع��داد كبيرة من العلماء 

الع��رب الذين نرس��لهم إلى الخارج ليتعلموا ولينقلوا إلينا م��ا تعلموه، فإذا بهم 

يس��تقرون في الخارج ويعمل��ون بالدول والمراكز البحثي��ة التي تعلموا فيها 

وذلك لإحساس��هم بأن ما تعلموا لن يجدوا السبيل إلى تطبيقه والاستفادة منه 

في بلدانهم، فضلا عن الإهمال وعدم التقدير الذي يتوقعون أنهم سيلاقونه إذا 

عادوا إلى أوطانهم!

ويكف��ي أن أش�ير هنا - حتى ن��درك مدى ما نخسره م��ن كفاءات علمية 

درب��ة وواعدة نتيج��ة لذلك - إلى أنه من��ذ بداية الس��تينيات وحتى منتصف 

السبعينيات فقدت البلدان النامية قرابة الأربعمائة ألف متخصص رحلوا إلى 

ال��دول الصناعية الكبرى )الولايات المتح��دة الأمريكية وكندا وبريطانيا(. 

وهذا الرقم لا يش�ير إلى كل الحقيقة لأنه أغفل بع��ض البلدان الصناعية التي 

تستقطب عدداً كبيراً من هؤلاء العلماء المهاجرين مثل استراليا وفرنسا. وقد 
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أش��ار تقرير ص��در عن مؤتمر الأمم المتحدة للتج��ارة والتنمية إلى أن العقول 

المهاج��رة م��ن دول العالم الثال��ث إلى البلدان الثلاثة الكبرى المس��تفيدة من 

هجرة هذه العقول - أمريكا وكندا وبريطانيا - في الفترة بين عامي 71/1992 

تمثل خسارة للدول النامية تساوي أثنين وأربعين مليارا من الدولارات.

وبالطب��ع فإن فقدان البلدان النامية له��ؤلاء العلماء المهاجرين وخبراتهم 

العلمية يؤدي في النهاية إلى زيادة الفجوة التي تفصل هذه البلدان عن الدول 

الصناعي��ة الكبرى اتس��اعا وعمقاً، وبالت��الي تؤدي إلى زي��ادة تخلفها وتعوق 

مج��الات التنمي��ة فيها كما أن أخط��ر ما في هذا الأمر أنه يؤدي بالس��لب على 

العلماء المقيمين في أوطانهم ويزعزع معنوياتهم، ولا شك أن أكثر ما يؤدي في 

إخلاص  نفس��ية العالم العربي الذي قضى عمره في خدمة وطنه بكل جدية و

واجتهاد أن يجد أن حكومته تقدر الخبرة الأجنبية التي اكتس��بها ذلك العالم 

الذي هاجر وترك الوطن أكثر من تقديرها له.

وكلنا يعلم أن الانبهار لا يزال يصيبنا حينما نسمع عن نجاح عالم مصري 

أو ع��ربي في الخ��ارج ونرد ذل��ك لا إلى عبقرية العقلية العربي��ة وقدرتها على 

الإب��داع إذا ما توافرت له��ا الإمكانيات، بل إلى ما تعلم��ه ونقله عن الغرب؟ 

والغري��ب في الأمر أنن��ا لا نزال نقيم ه��ذا العالم العربي المتفرن��ج أو القادم 

م��ن بلاد الخواج��ات تقييام�ت متضاربة! فم��رة نقدره ونقي��م خبرته وعلمه 

وجه��ده كما نقدرها للخبير الأجنبي الأمرييك� أو الأوروبي، ومرة ننظر إلى 

أصل جنس��يته العربية فلا نقدره حق قدره وننظ��ر إليه نظرة دونية! وكم من 

قصص نس��معها كل يوم من علماء عرب اكتس��بوا جنسيات أجنبية وجاءوا 

إلى بلاد عربية غنية كخبراء أجانب فواجهتهم معاملة سيئة لا لشيء إلا لأن 

جنس��يتهم الأصلية عربية! فهل هناك أكثر من هذا إشارة ودلالة على أننا قد 

أصبنا بعقدة الخواجة التي أصبحت أكثر أمراضنا ضراوة وعنفاً.
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إن فقداننا لهذه العقول العربية المهاجرة، وعدم تقديرها حينما تفكر في 

العودة إلينا في الوقت الذي تتنافس على اس��تمالتها واجتذابها الدول الصناعية 

الكبرى، ظاهرة تس��تحق الدراس��ة المتعمق��ة الواعية من قب��ل الاقتصاديين 

وعلماء الاجتماع وعلماء النفس!

2- الأسباب الفكرية للتخلف العلمي:

إنن��ا إذا م��ا أردنا أن نلخص أس��باب تخلفن��ا العلم��ي والتكنولوجي بعدما 

حللناها في الفقرات الس��ابقة، وأن نرصدها من زاوية أكثر عمقاً من خلال 

التحليل الفلس��في، فعلينا أن نربط بين تلك الأسباب الجزئية السابق الإشارة 

إليه��ا وبين الإط��ار الفكري الذي نم��ت فيه حينما اصط��دم العرب في مطلع 

عصر نهضتهم الحديثة بالتقدم الغربي.

إن ه��ذا الإطار الفكري يتمث��ل في موقف التلفيقيين العرب من مش��كلة 

الأصالة والمعاصرة، حيث وقفوا موقفاً وس��طا بين الاتجاه السلفي الذي رفض 

الأخ��ذ بمنجزات الحض��ارة التقنية الغربية بدعوى الاس��تقلال والحفاظ على 

الهوي��ة العربية الإسال�مية، وب�ين الاتجاه التقدم��ي أو العلام�ني الداعي إلى 

الأخذ بكل المنجزات العلمية والتكنولوجية بحجة أن دخول الحياة المعاصرة 

والمش��اركة في العرص� لا تكون إلا من ب��اب العل��م والتكنولوجيا الغربيين، 

وكان الموق��ف الثالث المترتب على هذين الموقفين المتطرفين هو موقف هؤلاء 

التلفيقي�ين الذين حاولوا الجمع بين الموقفين الس��ابقين على أس��اس أنه يمكن 

الحفاظ على هويتنا واس��تقلالنا الحضاري والفكري وفي نفس الوقت الأخذ 

بكل منتجات العل��م والتكنولوجيا المعاصرين، أي أنه��م جمعوا بين الموقفين 

المتطرف�ين - من وجهة نظره��م - كما يجمع المرء بين واح��د وواحد فيكون 

الناتج رقما جديدا هو الاثنين! فهل أحدث هذا الجمع بين الموقفين المتطرفين 
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النتيجة الموجودة؟ بمعنى هل اس��تطعنا - بعد ما انتصر هذا الرأي التلفيقي في 

معظم البلدان العربية أن نعبر هوة التناقض المزعوم بين الأصالة والمعاصرة؟ 

وبعب��ارة أخرى هل نجحنا في تجاوز العداء المزعوم بين دعاة الس��لفية ودعاة 

المع��اصرة؟ وهل نجحن��ا في تحويل تقدم الآخر أي الغ��رب إلى تقدم للأنا أي 

تقدم للعرب؟

إن الحقيق��ة الواضح��ة للعيان أن ه��ذا الصراع بين تل��ك المواقف الثلاثة 

الس��ابقة في الفكر الع��ربي المعاصر وما نجم عنه من س��يادة للموقف الثالث 

وهو الموقف التوفيقي نتيجة الترويج له بحجة أنه الموقف الوسط والإسلام 

دين الوس��ط، وأنه الحل الضروري لمواجهة التق��دم الغربي بالأخذ عنه دون 

أن نفق��د ذاتن��ا وأصالتنا، الحقيق��ة أن هذا الرص�اع الذي انته��ى إلى انتصار 

الموقف التوفيقي قد خلق اضطراباً قوياً في العقلية العربية، فبدلا من أن تحل 

المش��كلة ونتقدم عن طريق تجاوز الصراع بين الانغلاق بقصد الحفاظ على 

الهوية وبين التغريب والاس��تلاب والتبعية المطلقة، تعمقت المشكلة أكثر 

وأكثر، حيث أن ما حدث نتيجة سيادة هذا الموقف التوفيقي التلفيقي هو أن 

العرب اقتصر دورهم ليدخلوا عصر العلم والتكنولوجيا على استيرادهما دون 

أن يحرص��وا على المش��اركة في إنتاجهما، ومن ثم فق��د أدت هذه التكنولوجيا 

المتط��ورة التي اس��تجلبت من الغ��رب إلى مزيد من الاضط��راب في الذهنية 

العربية العامة وخصوصا في أوس��اط الفئات الوس��طى. أما هذا الاضطراب 

فقد تجلى بنش��وء نمط جديد من الشخصية الإنسانية تتحدد ملامحة الأساسية 

في أن��ه هجين والهجانة هنا تقوم على غياب وحدة الش��خصية المعنية أي على 

العجز عن امتال�ك تلك التكنولوجيا بعمق وعن وضعها في س��ياق اجتماعي 

وسيكولوجي متماسك.

إن الش��خصية العربية المعاصرة التي تعاني من هذا الاضطراب تفسخت 
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ما بين الانبهار بإقتناء ه��ذه الأدوات والأجهزة التكنولوجية المتطورة، وبين 

عدم قدرتها على امتلاكها واس��تخدامها الاستخدام الأمثل الذي يعني معرفة 

كوامنه��ا وكيفية التعامل معها بإقتدار وتمكن. إن هذا التفس��خ إنما يرجع في 

الواقع إلى أن استيراد هذه التكنولوجيا قد تم بعيدا عما كان ينبغي أن يوازيه 

على الصعيد الاجتماعي والسياسي والتنظيمي والنفسي من تقدم يمكن هؤلاء 

الأفراد من امتلاك ناصية هذه الأجهزة التكنولوجية المتقدمة.

إن تحول المجتمعات العربية إلى مجتمعات اس��تهلاكية مس��توردة قد أدى 

إلى خل��ل واضط��راب عميق في الش��خصية الفردية للإنس��ان العربي وكذلك 

في الش��خصية العامة لتل��ك المجتمعات، إنه اضطراب يلخص��ه التناقض بين 

الإعجاب الش��ديد بهذه المنتج��ات والأجهزة التي يقتنيها الف��رد دون معرفة 

الأسرار التفصيلية لإنتاجها وتش��غيلها وكيفي��ة صيانتها، وبين الرغبة الملحة 

في ضرورة إدراك كوامن هذه الثورة التكنولوجية المعاصرة واللحاق بها رغم 

العج��ز الذي يواجهه المرء حينما يحاول ذل��ك في ظل الإمكانيات المحدودة، 

وعدم سام�ح الدول المنتج��ة للآخرين بامتلاك أسرار الإنت��اج المتفوق لهذه 

المنتجات التكنولوجية المتطورة.

إن ه��ذا الاضطراب على المس��توى الش��خصي وعلى المس��توى العام يعبر 

عن��ه د./ محي الدين صابر وه��و أحد المتخصصين الع��رب في هذا الموضوع 

حينما يتحدث عن ما يس��مى لدى البعض بضرورة الدخول في عملية اللحاق 

بالرك��ب الحضاري فيق��ول: إن هذا الأمر غير وارد على إطلاقه لأنه ليس من 

الممك��ن أن ينتظرن��ا القوم حتى نلحق بهم ليس�يروا معن��ا. ولأن التقدم يخلق 

التقدم وهو يس�ير بوتيرة متسارعة فس��يظل التقدم أكثر سرعة وأوسع خطى 

من السرعة التي يمكن أن يحققها الس��اعون للمجد ول��و جدوا فإن بين القوم 

المتقدمين وبين الشعوب النامية قرنين من الفوارق الحضارية، وهذان القرنان 
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بالمقايي��س المع��اصرة هما قرون وق��رون وقد يقال أننا س��وف نبدأ من حيث 

انتهوا ولذلك فإننا لن نبدأ من الصفر، وسوف نفيد من التجارب القائمة وهذا 

صحي��ح. ولكن ه��ذه البداية مهما كانت م��ن الصفر أو م��ن النهاية فإن لها 

شروطاً موضوعية وقدرة ذاتية لابد من اس��تنباتها وامتلاكها. نحن نس��تطيع 

أن نمتلك جس��د التقدم، نشرت�يه بالمال، ولكننا لا نملك روحه، لا نستطيع أن 

ننتجه وأن نكرره وعلينا أن نشرت�يه في كل مرة، فنشرت�ي أحدث السيارات 

ونغيره��ا كل عام وندفع ثمنها. ولكننا لا نس��تطيع أن نصنع واحدة منها مهما 

كان مستواها وهكذا.

لق��د عرب�ت هذه الكلمة البس��يطة المعىن�، عميقة المغزى ع��ن مقدار ما 

يعانيه الإنسان العربي من قلق فكري واضطراب نفسي ومعاناة إزاء استيراد 

التكنولوجيا المعاصرة وعدم قدرته على متابعتها وامتلاكها!

إذا م��ا تركن��ا التنظ�ير الفك��ري وانتقلنا إلى استكش��اف واق��ع العلوم  و

والتكنولوجيا في الوطن العربي من خلال المسح التجريبي والدراسة العلمية 

الموضوعي��ة لوجدنا أن نتائج الدراس��ات التجريبي��ة الموضوعية تؤكد نفس 

م��ا ذهب إليه المنظرون. وهذا ما أظه��ره خلاصة التقرير العام الذي أعدته 

اللجن��ة التي ش��كلها المؤتمر العام للمنظمة العربية للتربي��ة والثقافة والعلوم 

لوضع اسرت�اتيجية لتطوير العلوم والتقانة في الوطن العربي، حيث خلصت 

اللجنة في دراس��تها للواق��ع العلمي والتكنولوجي في الوط��ن العربي إلى نتائج 

أهمها: أن البلدان العربية لم تضع منذ البدء سياسات علمية وثقافية واضحة 

وشاملة، وأن الموارد التي تخصصها هذه البلدان لأنشطة العلوم والتقانة لا تزال 

محدودة نس��بيا من حيث الكم )مستوى الإنفاق( ومن حيث النوع )مستوى 

التأهيل والتنظيم( وأن أنش��طة العلم والتقانة العربية نشأت وتوسعت تحت 

ضغ��ط الطلب الاجتماعي والمحاكاة الس��طحية لأنش��طة العل��م والتقانة في 
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البلدان المتقدمة ولكنها لم تتطور مع تطورات هذه الأخيرة. وأن إقامة أهم 

المش��اريع الإنمائية تعتمد على التقانات المس��توردة وتت��م إلى حد كبير بمعزل 

ع��ن منظومات العلوم والتقانة العربية الأمر الذي يفقد هذه الأخيرة عناصر 

أساس��ية ضرورية لتقدمها وأن البيئة المحيطة الاقتصادية منها والاجتماعية 

مازالت منخفضة المس��توى علمياً وتقانياً واقتصادي��اً وبالتالي فهي غير قادرة 

على التفاعل الشديد مع العلوم والتقانة، كما أن ارتباط أنشطة العلم والتقانة 

العربية بالحاجات الاقتصادية الفعلية ولاسيما بالصناعة ضعيفاً وما يزال.

والناظ��ر في هذه النتائج التي رصدها ه��ذا التقرير الهام عن واقع العلوم 

والتكنولوجيا في الوطن العربي يتأكد له ما س��بق أن أشرنا إليه عن أن العقلية 

العربي��ة المع��اصرة ما تزال بعي��دة عن امتال�ك ناصية العل��وم والتكنولوجيا 

وأنها لا تزال تكتفي باس��تيرادهما، حيث أن معظم المؤسسات العربية سواء 

المؤسس��ات الخاص��ة أو التابعة للدولة لا تزال تأبى الاس��تفادة مما هو موجود 

فعلا من خبرات تكنولوجية وعلمية في الوطن العربي مفضلة عليه الاستعانة 

بالخبرات الأجنبية مما يقلل من ف��رص التقدم والتطور لهذه الخبرات العربية 

ويعدم ثقتها في نفس��ها وفي إمكانية أن يستفيد منها الوطن العربي في الحاضر 

وفي المستقبل.

وعىل� كل ح��ال، ف��إن إدراكن��ا للأس��باب الحقيقي��ة للتخل��ف العلم��ي 

إدراكنا لمدى ما نعيش��ه م��ن تناقضات تتراوح بين  والتكنولوجي الراهن، و

الإحس��اس بالاغتراب أمام المنتج��ات التكنولوجية الحديثة، وبين الش��عور 

بالإحباط إزاء إمكانية امتلاكها يعني أننا نعي المشكلات الأساسية التي يلزم 

علين��ا مواجهته��ا. إن مواجهة هذه المش��كلات لن يك��ون إلا بالإصرار على 

امتلاك وتوفير كل الشروط الموضوعية اللازمة لهذه المواجهة س��واء كانت 

فكرية أو اقتصادية أو سياسية أو اجتماعية في نفس الوقت.
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وقد يتعجب البعض في مزجن��ا الآن بين الشروط والإمكانيات الفكرية 

وبين الرش�وط والإمكانيات الاقتصادي��ة والاجتماعية والسياس��ية ...إلخ، 

ولي��س في الأمر ما يثير العجب، إذ إن المواجهة التي ننش��دها تقتضي تضافر 

ه��ذه الرش�وط اللازمة للتط��ور مجتمعه، فماذا يمك��ن أن يفي��د توفير المناخ 

الفك��ري الملائ��م لتبني ه��ذه القضية - وقد ح��دث هذا فعال� في الكثير من 

الدراسات والمقالات والكتب في السنوات العشرين الأخيرة - دون أن يكون 

لدى المس��ئولين السياس��يين رغبة حقيقية في تبني هذه القضي��ة؟ وماذا يجدي 

تبني المسئولون السياسيون لهذه القضية إذا لم تتوافر لهم الإمكانيات المادية 

)أقص��د الأم��وال( اللازمة لتوف�ير الرعاي��ة الكاملة المتكامل��ة للمشروعات 

البحثية والعلماء القائمين عليها فضلًا عن تقديم الضمانات للمؤسس��ات التي 

تقوم بالمشروعات الإنمائية التي تتطلب خبرات تكنولوجية ويلزم أن تستعين 

بهذه الخبرات المحلية؟

لابد إذن من المواجهة الش��املة لكل أس��باب تخلفنا في ميدان إنتاج العلم 

وتطبيقات��ه التكنولوجية دفعة واحدة وعلى كل المس��تويات وباسرت�اتيجية 

عربية واحدة موحدة. وهنا نصل إلى الس��ؤال الهام عن كيفية هذه المواجهة 

لأسباب التخلف العلمي والتكنولوجي؟ ومن ثم نكون قد اقتربنا من السؤال 

الأكثر أهمية وهو عن كيفية العودة إلى المشاركة الفعلية والفاعلة في صناعة 

العلم والتكنولوجيا في العصر الحاضر؟

)د( طريق المواجهة الشاملة لأسباب التخلف العلمي والتكنولوجي:

إن ما أثير فيما س��بق يؤكد لنا حقيقة هام��ة إذا لم ندركها فقدنا الطريق 

وعجزن��ا عن تحقيق اله��دف، هدف الامتال�ك الفعلي للعل��م والتكنولوجيا. 

وهذه الحقيقة هي: إن مس��ألة تبني العل��وم والتكنولوجيا بصورتهما الغربية 
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م��ن قبل المجتمع الع��ربي في العصر الحاضر دون أن تح��دث تحولات فكرية 

واقتصادية وسياس��ية واجتماعية موازية أمر يسبب الكثير من الاضطراب 

والإحب��اط للعقلية العربية ويش��عرها بالعج��ز الدائم أم��ام إمكانية التقدم 

واللحاق بالركب الحضاري المعاصر.

إن إدراكنا لهذه الحقيقة والوعي بها يعني - إذا ما رافق هذا الوعي الرغبة 

الصادقة في الفعل والقدرة على التنفيذ - إمكانية التغلب على كافة المشكلات 

التي عبرت عنها وكذلك المش��كلات المترتبة عليها. ولكن كيف تتوافر لدينا 

إمكانية التغلب على تلك المشكلات؟

أولًا: إن ه��ذه الإمكاني��ة تتول��د عرب� مقول��ة يطرحها د./ طي��ب تيزيني 

مؤداها ضرورة تس��ييس عملية تبني إدخال التكنولوجيا إلى المجتمع العربي. 

وهذه المقولة تعني ضرورة وضع التكنولوجيا في سياق الاحتياجات الداخلية 

للمجتم��ع العربي بحيث تنبثق هذه التكنولوجيا وتعبر عن قوانين تطور هذا 

المجتمع بحيث يقوده الموقف إلى إحداث تطابق نس��بي بين البنى الاجتماعية 

الاقتصادي��ة والسياس��ية من طرف وما يترت��ب عليها م��ن وضعيات فكرية 

وأخلاقية وعلمية وسلوكية من طرف آخر.

إن م��ا تطرحه هذه المقولة هو ببس��اطة ضرورة ألا تنفصل عملية إدخال 

التكنولوجي��ا إلى الع��الم العربي عن السياس��ة الت��ي تتبناها البل��دان العربية 

بمعنى أن تتوحد سياس��ات الدول العربي��ة إزاء هذه القضية بشرط أن تكون 

هذه السياس��ة متكاملة أي تتكامل فيها العناصر المش��ار إليها أنفاً، من تمهيد 

الطريق لنقل هذه التكنولوجيا لدى الإنس��ان العربي العادي بتثقيفه وتأهيله 

لتقبله��ا والتعامل معها بش��كل طبيعي، إلى توفير كاف��ة الإمكانات المطلوبة 

للعلماء المتخصصين حتى تنمو القدرة الذاتية للعالم العربي فلا يتوقف إبداعه 
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عن��د حد فهم التكنولوجيا الغربية واس��تيعابها بل يتجاوز ذلك إلى المنافس��ة 

والتفوق من واقع إدراكه لمش��كلات بيئته الت��ي تتطلب تكنولوجيا من نوع 

معين، وتلبيته احتياجات هذه البيئة بحلول جديدة تتوافق معها.

ثاني��اً: ومن جانب آخر فإن ما ينبغي التأكيد عليه هو أن التكنولوجيا في 

أي مجتمع لا تنفصل عن الدراسات العلمية النظرية القائمة فيه وعن القدرات 

التنبؤي��ة والإبداعية التي يمتلكها علماؤه. ومن ثم ف��إن من الخطأ أن نتصور 

أن نجاحنا في اس��تنبات التكنولوجيا المعاصرة وامتلاكها بالمعنى العميق الذي 

أشرنا إليه فيما س��بق يعني أننا حققنا التقدم المنش��ود، فالتقدم المنش��ود ينبغي 

أن يق��وم على تطوير العلم النظري نفس��ه وتش��جيع المتخصصين فيه وتوفير 

كاف��ة الم��وارد والإمكانيات المادية والمعملية وكاف��ة الأجهزة التي تحقق لهم 

الاستقرار والإبداع ومواصلة الكش��وف النظرية، ويأتي بعد ذلك الاهتمام 

بمجالات تطبيق هذه البحوث النظرية لهؤلاء العلماء سواء قاموا هم بتطبيقها 

أو قام غيرهم بذلك.

إن أكرب� خط��أ نرتكبه في عالمنا العربي المعاصر هو أن نركز على دراس��ة 

التكنولوجيا وتطبيقاتها ونواتجها دون أن يتواكب مع ذلك أو يسبقه التركيز 

على التقدم العلمي على المس��توى النظري. وأعتقد أن سبباً رئيسياً من اسباب 

تخلفن��ا ع��ن الركب الحض��اري في المي��دان التكنولوج��ي هو أنن��ا نكتفي في 

معظ��م الأحيان باس��تيراد التكنولوجيا ونحاول اس��تيعاب تطبيقاتها المختلفة 

دون الاهتام�م بمعرفة ما وراء ه��ذه التكنولوجيا! وبالطبع فإن غياب المعرفة 

بالنظري��ة العلمية يجعل من الصعب ج��داً على أي دارس أو باحث أو ممارس 

أن يفهم تطبيقاتها ونواتجها التكنولوجية بصورة جيدة.

وتجدر الإش��ارة هنا إلى أن انتش��ار ظاهرة تأس��يس المعاهد التكنولوجية 
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أو م��ا يس��مى أحياناً بمعاه��د التقني��ة العليا )والتقني��ة هي الكلم��ة العربية 

المقابل��ة للتكنولوجيا( والاهتمام بها على حس��اب الكليات العلمية التقليدية 

والأكاديمي��ة البحثي��ة المتخصصة يعد مؤشراً إلى أننا نس�ير في الاتجاه الخطأ، 

وأعتقد أن تطوير الكليات العلمية ومراكز البحث العلمي المعنية قد يكون 

أكث�ر فائ��دة وأعظم تأثيراً على الم��دى البعيد، إذ ما فائ��دة أن نربي فني ماهر 

قادر على استخدام جهاز الحاسب الآلي دون أن يعرف أي شيء عن النظرية 

التي بنى على أساس��ها أو عن كيفية تركيب هذا الجهاز وكيفية إصلاحه! وما 

فائدة أن نربي فني ماهر في ميكانيكا الس��يارات أو الطائرات دون أن يكون 

لدينا من يعرف النظريات العلمية التي بنيت على أساسها هذه المخترعات!

إن الفني�ين والتقني�ين له��م أهميتهم ولا أحد يش��كك في ذل��ك، لكن هذه 

الأهمي��ة لا ينبغي أن تطغى على تكوين ال��كادر العلمي المؤهل تأهيلا علمياً 

نظرياً كافيا بحيث يس��تطيع هذا الكادر أن يطور هذه المخترعات ويحسن 

من أدائها فضلًا عن استطاعته اكتشاف مثيلاتها والمزيد منها وقت الضرورة 

وفي مراحل لاحق��ة إذا توافرت له الإمكانيات البحثي��ة والمادية الضرورية 

لذلك.

ولعل من المناس��ب هنا أن نعرف التمييز الدقيق ب�ين العلم والتكنولوجيا 

والعلاقة بينهما قديماً وحديثا حتى تتضح أمامنا الصورة كاملة.

إن أبس��ط ما ينبغي أن نعرف��ه في هذا المجال هو أن العل��م معرفة نظرية 

والتكنولوجيا ما هي إلا تطبيق لهذه المعرفة النظرية في مجال العمل البشري، 

وأن التكنولوجيا ليس��ت اكتش��افاً حديثاً كما يظن البع��ض بل إنها باعتبارها 

تمثل المهارة التقنية للإنس��ان في العمل الي��دوي والابتكاري العملي قديمة قدم 

الإنس��ان، إنسان الشرق القديم، لأن التكنولوجيا تعني الاختراع المترتب على 
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الحاجة العملية والحاجات العملية جعلت الإنسان يبتكر كل ما يساعده على 

حياته تحت أي ظروف بيئية يعيش فيها باس��تمرار فالحاجة إذن - كما يقول 

المث��ل العربي - هي أم الاختراع. وبالتالي كانت التكنولوجيا في الزمن القديم 

إلى وق��ت قري��ب دافعة للعلم وس��ابقة عليه، ولكن الأم��ر تغير في العصر  و

الحالي وأصبحت التكنولوجيا في معظم الأحيان تابعة للعلم وتالية له.

إن نقط��ة الانطال�ق في التطور الإنس��اني المعاصر تكمن من��ذ مطلع العصر 

الحدي��ث في أوروبا في اس��تخدام العل��م للأغراض التكنولوجي��ة بحيث لا تترك 

إنما  الكش��وف التكنولوجي��ة لبراع��ة الصان��ع الش��خصية أو تدريبه الفع��ال و

تعتمد على نظرية علمية مؤكدة. ولعل الأمر الذي يس��بب الاضطراب الحالي في 

العلاق��ة بين العلم والتكنولوجيا والتضارب في ترتيب أولوية أحدهما على الآخر 

هو أن المس��افة الزمني��ة بين ظهور البحث العلمي واكتش��اف تطبيقاته العلمية 

التكنولوجية قد قلت إلى حد كبير في عصرنا الحالي وخلاصة ما أود أن أؤكده هنا 

ه��و أن العلم أصبح في عصرنا الحالي هو الأس��اس المؤكد لكل تحول تكنولوجي 

وأن ما يقوم به الصانع المخترع أصبح يقوم به الآن عالم متخصص.

وم��ن هنا وجب أن ندرك أن العل��م والتكنولوجيا الآن قد أصبحا حليفين 

وش��هدا تداخلا واضحا زالت معه الحواجز الزمنية التي كانت تفصل بينهما 

حت��ى القرن الم��اضي، ومن ثم فإن علين��ا أن ندرك أيضا خط��ورة ما ينادي به 

البعض من أننا نحتاج للتطبيقات التكنولوجية وللماهرين فيها فقط؛ فالمهارة 

التكنولوجية لا تنفصل عن العلم النظري في عالم اليوم، كما أنهما أصبحا من 

اختصاص العلماء المؤهلين تأهيلا عاليا في الكليات العلمية ذات الإمكانيات 

البحثية المتطورة.

ولعل من المناسب هنا كذلك أن ننبه إلى خطورة ما تروج له بعض الدوائر 
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الدعائي��ة الغربية والصهيونية حول إمكانية التكام��ل بين القدرات العربية 

البشري��ة والمادية وبين العبقري��ة العلمية الصهيونية المدعم��ة بالتكنولوجيا 

الأمريكية المتقدمة لخلق حضارة عربية جديدة.

إن ه��ذه الدعوة بم��ا تطرحه من معادلة خطيرة س��بق أن ترددت وطرحها 

بعض السياس��يين في الوطن العربي، وبعض المفكري��ن المتغربين والتلفيقيين 

الذين تأثروا بهذه الدعايات الغربية الصهوينية!

أما المعادلة التي تروج لها هذه الدعوى فهي:

ق��درات عربي��ة نفطي��ة مالي��ة وبشري��ة + عبقري��ة يهودي��ة صهيونية + 

تكنولوجيا أمريكية = حضارة عربية من طراز جديد.

إنها معادلة خطيرة يتصور البعض خطأ أنها يمكن أن تحل مشكلة العلاقة 

ب�ين التخلف الع��ربي والتقدم الغربي في عصرن��ا الحالي. والواق��ع أنها معادلة 

تكرس هذا التخلف وتحول الإنسان العربي إلى ممول أو عامل لخدمة الهيمنة 

الغربية التي تعد إسرائيل أداتها ورأس حربتها في المنطقة العربية.

إن مكمن الخطأ في الترويج لهذه المعادلة من قبل السياسيين أو المفكرين 

الع��رب هو العجز ع��ن إدراك أن التخلف العربي مس��ألة لا يمك��ن تداركها 

مطلق��اً عن طريق الاعتماد على الغير لأن الاعتماد على الغير س��واء كان على 

أمري��كا أو عىل� أوروبا أو عىل� حليفتهما وصنيعتهما إسرائيل سيرس��خ فينا 

التبعية ويزيد من تخلفنا، فضلًا عن أنه س��يزيد من اتس��اع الفارق بين العلم 

إسرائيل! والتكنولوجيا العربيين، وبين نظيرهما في العالم الغربي و

إن التبعي��ة لا يمك��ن أن تولد تحرراً، وأن اس��تمرار الاس��تيراد لا يمكن أن 

يش��جع أو يولد إنتاجا مبدعا في أي مجال م��ن المجالات! فما بالنا بمجال العلم 

والتكنولوجيا!
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إن الطريق الذي نراه ضروريا للتخلص من التبعية الاس��تيرادية وبالتالي 

من التخلف العلمي والتكنولوجي، إنما يكون في وضع خطة مستقلة للتطور 

العلم��ي والتكنولوجي نعتمد فيها على القدرات العربية إلى أقصى حد ممكن. 

ويمكن الاس��تفادة في هذا المجال بخبرات بلاد استطاعت فعلًا تحقيق التقدم 

عن طريق تطوير القدرات الذاتية واستنفار كل إمكانياتها.

وأمامن��ا في ه��ذا المجال نموذجان هم��ا: اليابان والصين؛ فلقد اس��تطاعت 

اليابان - في مجتمع كان وربما لا يزال من المجتمعات ذات الثقافة السابقة على 

الثقاف��ة العلمية كمجتمعاتن��ا العربية - أن تكثف جهوده��ا من أجل تحقيق 

هدفه��ا في النمو الاقتص��ادي السريع، فاختارت أن تس��خر العل��م الصناعي 

والتكنولوجي��ا في مج��ال الصناعات الإلكترونية التي تكم��ن فيها أوفر فرص 

النج��اح في ظل ظ��روف اليابان المحلية الس��ائدة وهي كثافة الس��كان وقلة 

الموارد.

أم��ا النموذج الصيين� فقد أزال الجوان��ب غير العلمية القديم��ة في الثقافة 

الصيني��ة ورك��ز على نشر الثقاف��ة العلمية مما جعل العل��م ينمو بسرعة وأدى 

ذل��ك التركيز عىل� خلق ثقاف��ة علمية جماهيري��ة اعتمد في��ه الصينيون على 

الذات محاولين حل المش��كلات التي تخص الصين وحدها، أدى ذلك إلى خلق 

تكنولوجي��ا صينية مس��تقلة تركز على صنع منتج��ات رخيصة الثمن تتضافر 

فيها تقنيات إنتاج متناسقة تجمع بين التقليدي والحديث.

وبالطبع فإننا لا نهدف من وراء الدعوة إلى الاستفادة من هذين النموذجين 

إنم��ا أردنا أن نؤكد على أن  أن نرك��ز على مح��اكاة أحدهما أو محاكاة الآخر، و

تحديد الهدف بدقة ومعرف��ة طريق تحقيق هذا الهدف بالاعتماد على الذات 

ودون تقلي��د لأحد كان وراء هذا التقدم الهائل الذي حققته اليابان وتفوقت 
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فيه على أمريكا وعلى كل الدول الأوروبية بل وبدأت تهددها في عقر دارها. 

وكذلك الحال بالنس��بة للنموذج الصيني الذي ينم��و ويتقدم باطراد ملحوظ 

ويحقق التقدم والتفوق الذي سيكفل للعملاق الصيني في النهاية أن يخرج من 

قمقمة ويهدد الغرب.

)هـ( أسس الطريق الصحيح للإنتاج الذاتي للعلم وصناعة التكنولوجيا:

إن ما ذكرنا في الفقرات السابقة عن ضرورة الاعتماد على الذات والتقليل 

م��ن الاعتماد على الغ�ير في ضوء ما رأين��اه من تجارب الأم��م الأخرى يجعلنا 

نرس�ع الخط��ى في وضع خط��ة عربية ش��املة دقيقة تك��ون واضحة المعالم 

وقابل��ة للتنفيذ من كل الأقط��ار العربية بحيث توظف فيه��ا كل إمكانياتها 

المادية والبشرية.

ومن جانبي أرى أن هذه الخطة المس��تقلة الشاملة لتحقيق التقدم العلمي 

والتكنولوجي ينبغي أن ترتكز على الأسس التالية:

أولًا: وض��ع اسرت�اتيجية عربي��ة موحدة تتضاف��ر فيها الجهود السياس��ية 

والإمكاني��ات الاقتصادي��ة العربي��ة لتحقي��ق أهداف مح��ددة. وبدون هذه 

الاسرت�اتيجية العربية الموحدة لن تنجح أي دول��ة بمفردها في تحقيق شيء له 

قيمة في هذا المجال، وتجدر الإشارة في هذا الصدد إلى أن الجامعة العربية قد 

قامت ولا تزال تقوم بجهود هامة في هذا الاتجاه، ويمكن تطوير هذه الجهود 

لوضع هذه الاستراتيجية الموحدة والالتزام بها من كل الدول العربية.

ثاني��اً: في إط��ار هذه الاسرت�اتيجية الموحدة يجب إنش��اء مراكز موحدة 

متع��ددة الجوانب والتخصصات للبحث العلم��ي، وذلك بهدف خلق كوادر 

علمي��ة مدرب��ة عىل� أعىل� مس��توى في الوط��ن العربي تق��وم بصناع��ة العلم 

والتكنولوجيا وفق الإمكانيات الذاتية العربية وبالمواد الخام المحلية وحسب 
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الاحتياجات الحقيقية للبلدان العربية على أن يشرف على هذه المراكز ويقوم 

بتدريب كوادرها العلماء العرب س��واء م��ن العقول العربية المهاجرة أو من 

العلام�ء الموجودين على أرض الوطن وهم كث�يرون وينتظرون هذه الفرصة 

التي تتضافر فيها كافة الجهود وتوفر لها كل الإمكانيات بفارغ الصبر.

وبالطب��ع فإن ه��ذا لا يقلل من ش��أن مراكز البحث العلم��ي المنتشرة في 

مختل��ف الدول العربي��ة خاصة في مرص� والأردن والعراق وبل��دان المغرب 

الع��ربي، لك��ن إمكاني��ات ه��ذه ال��دول وحدها لا تكف��ي، ف��إن كان لديها 

العق��ول العلمية الماهرة والمدرب��ة فليس لديها الإمكاني��ات المادية أو المواد 

الخ��ام الكافية! وهكذا ف��إن التكامل العربي في هذا المج��ال يقتضي كما قلنا 

ضرورة إنش��اء الكث�ير من المراكز البحثية العلمية المتخصصة على مس��توى 

الوط��ن الع��ربي ككل وتكون هذه المراك��ز تابعة للجامع��ة العربية مباشرة 

ومدعم��ة باعتام�دات مالية غير محدودة وقادرة على خلق الاس��تقرار للعلماء 

العرب المحليين واس��تجلاب العلماء المهاجرين بالدول الأوروبية وأمريكا 

واستراليا.

ثالثاً: إنشاء المراكز المتخصصة للتعريب والترجمة العلمية في كل فروع 

العل��م وخاص��ة العلوم الطبيعي��ة والعل��وم الرياضية. وقد يق��ول قائل: لماذا 

التركي��ز على تعريب العل��وم الطبيعي��ة والرياضية دون العلوم الإنس��انية؟ 

وله أقول: إن العلوم الإنس��انية قد قطع فيها المترجمون العرب ش��وطاً طويلًا، 

فضلا عن أننا نحتاج من علماء الإنس��انيات في هذه المرحلة بالذات إلى جهد 

إبداعي ينظرون من خلاله واقعهم المعاش س��واء على الصعيد الاجتماعي في 

علم الاجتماعي وعلوم الخدمة الاجتماعية، أو على الصعيد السياسي في علوم 

السياسة، أو على الصعيد الفردي في علم النفس أو على الصعيد الاقتصادي في 

العلوم الاقتصادية والإدارية ..إلخ.
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إن الدراس��ات المتراكمة - في مجال العلوم الإنس��انية - فيما مضى من هذا 

القرن ومنذ ظهور الاهتمام بكل علم منها على حده قد أثرت عليها المترجمات 

وس��ادها التغريب إلى حد كبير، ومصداق ذلك أن معظم هذه الدراسات إنما 

اعتمد في الأس��اس عىل� تطبيق مناهج غربية وفلس��فات غربي��ة على واقعنا 

المحلي! وليس من قبيل المغالاة أن نقول أن هذه الدراسات افتقرت في مجملها 

إلى معايش��ة الواقع الذين كان عليها أن تس��تلهمه لأن تف��رض عليه مقولات 

غربية جاهزة!!؛ فالمق��ولات الجاهزة حينما تطبق على واقع غير الواقع الذي 

نظرت لدراس��ته أصلًا تقود الباحث بالضرورة إلى عمل اس��تبيانات من نوع 

مع�ين وذات صيغ معين��ة لتأتي النتائج مطابقة لتلك المق��ولات التي هي عبارة 

عن قناعات الباحث نفسه. وبالتالي فإن معظم نتائج تلك الدراسات إنما أتت 

معرب�ة عن قناعة صاحبها أكثر مما تعبر عن الواقع الذي تدرس��ه س��واء كان 

واقعاً اجتماعياً أو سياسيا أو اقتصاديا أو نفسيا ..إلخ.

عىل� كل حال ف��إن ما قلن��اه في الفقرة الس��ابقة لا يعين� أن نتوقف نهائيا 

ع��ن الترجم��ة في العلوم الإنس��انية لأن المرش�وع الحضاري للإنس��ان العربي 

إنم��ا يتطلب مواجهة مع الآخ��ر، وبالتالي يتطلب معرف��ة كاملة بكل نتاجه 

الفك��ري في مختلف المجالات. إن كل ما أدعو إلي��ه هنا هو أن نعيد التوازن 

المفق��ود في مس��ألة التعري��ب لأن��ه في الوقت ال��ذي نجد فيه كام� هائلا من 

المترجمات في العلوم الإنس��انية س��واء من خلال جهود الأف��راد أو من خلال 

إص��دارات الهيئ��ات الحكومي��ة المختلف��ة، نج��د في المقابل فق��راً واضحا في 

المترجمات العلمية!

ولي��س أدل عىل� ذلك الفق��ر في المترجم��ات العلمية أكثر من أنن��ا لا نزال 

نعتمد في التدريس في الكليات العلمية في كل الأقطار العربية على المؤلفات 

الغربي��ة بلغاتها الأصلية، أو على مؤلفات الأس��اتذة الع��رب المكتوبة باللغة 
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الأجنبية التي يتقنها الأستاذ سواء كانت الإنجليزية أو الفرنسية، وهذا أمر 

يدعو إلى الأسف الشديد.

وبالطب��ع لا مجال هن��ا لسرد كل حجج دعاة الإبقاء عىل� النظام الحالي في 

تدري��س العل��وم باللغ��ات الأجنبية، فه��ي في اعتقادي حجج واهي��ة أقل ما 

ترسخه في أذهان أصحابها وفي تلاميذهم الإحساس المرير بالدونية والتبعية 

إن لم نقل بالتخلف، وهذا عكس ما نراه واضحا من تفوق العلماء العرب في 

كل ميادين العلوم سواء خارج الوطن العربي أو داخله.

إن ه��ذا التناق��ض ينبغ��ي أن ي��زول، ولا مج��ال للاحتجاج هنا ب��أن اللغة 

العربي��ة قاصرة عن اس��تيعاب المصطلحات العلمي��ة الأجنبية الجديدة والتي 

تس��تحدث باستمرار! فليس من قبيل المبالغة أن نقول ردا على هذه الحجة أن 

اللغ��ة العربية أثبتت على مر العصور أنها لغة معطاءة متجددة، اس��تطاعت 

في الماضي أن تس��توعب علوم اليونان والفرس وال��روم، وأن تصبح لغة العلم 

الأساسية في العصور الوسطى الغربية. ولاتزال آلاف المصطلحات والكلمات 

العربية الموجودة حتى الآن في اللغات الأوروبية الحديثة ش��اهدة على ذلك. 

وبالطبع فإنها تستطيع الآن بفضل جهود أبنائها أن تستوعب العلوم المعاصرة 

وقد بذلت الهيئات اللغوية جهودا جبارة في هذا المجال يمكن للعلماء العرب 

الاطلاع عليها والاس��تفادة منها، وينبغي عليهم اس��تكمالها، وعليهم كذلك 

بذل المزيد من الجهد في مجال كتابة علومهم وأبحاثهم باللغة العربية.

إن من المس��تغرب حقاً في هذا الصدد ه��و إصرار البعض من علمائنا على 

أن العلم مس��تقر في اللغات الأوروبية وخاصة اللغة الإنجليزية والفرنس��ية 

والألمانية والأسبانية، بينما يتناسون أن لغات أخرى كثيرة قد استوعبت هذه 

العلوم وطورتها حسب مصطلحها الخاص مثل اللغة اليابانية واللغة الروسية 

والس��ويدية ...إلخ، واللغة العربية ليس��ت أقل أهمية أو أقل مرونة من هذه 
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اللغ��ات! إن كل أم��م الأرض غنية وفق�يرة، متقدمة ومتخلفة ت��درس العلوم 

بلغاته��ا القومية، فكيف يتكاس��ل أبن��اء اللغة العربية عن حم��ل هذه الأمانة 

وتقديم العلم بلغته��م القومية وخاصة أنها أصبحت اليوم من اللغات العالمية 

الرسمية وتحتل المرتبة السادسة بين لغات العالم في الأمم المتحدة وهيئاتها.

إن تعريب العلوم - في اعتقادي - قضية من القضايا المصيرية في موضوعنا 

هذا لأنه س��بيلنا الوحي��د إلى تملك الق��درة العلمية، وهو الس��بيل الوحيد إلى 

خلق المناخ العلمي الذي يستدعي مشاركة المجتمع كله في التقدم الحضاري 

المنش��ود، فهناك الفنيون والعمال والإداريون والمنظمون الذين يسهمون في 

تكوين هذه القدرة العلمية والذين عليهم أن يس��توعبوها في لغتهم، وكذلك 

هناك المس��تهلكون الذي��ن عليهم هم أيضا أن يفهموا وأن يس��توعبوا كل ما 

يستخدمونه من سلع، وعقاقير طبية، وآلات حديثة متنوعة ...إلخ.

وبناءاً على كل ذلك تتأس��س ضرورة تلك المراكز المتخصصة في الترجمة 

العلمي��ة وينبغ��ي أن يك��ون الإشراف على تأس��يس هذه المراك��ز للجامعة 

العربية وأن يقودها علماء أكفاء مش��هود لهم بالحس اللغوي العربي الس��ليم 

وبالإلم��ام ببع��ض اللغات الأجنبية، كما أنه من الواج��ب على الدول العربية 

الغني��ة ك��دول الخلي��ج العربي أن تدع��م هذه المراك��ز مالياً، كام� يمكن أن 

تك��ون هذه ال��دول هي مقار ه��ذه المراكز حتى تتيقن م��ن الفائدة العلمية 

والعملية التي س��تعود على أبنائها خاصة وعلى أبناء العالم العربي بشكل عام 

- ويجدر الإش��ارة إلى أن بعض هذه الدول الخليجية كالس��عودية والكويت 

إن كانت هذه الإسهامات لا تزال  لها إس��هاماتها الملحوظة في هذا المجال، و

دون المس��توى المطلوب فضلا عن أنها إسهامات فردية ومتفرقة - كما ينبغي 

أن يش��ارك كل العلماء العرب في عمل هذه المراكز من مختلف التخصصات، 

كما يمكن الاستفادة من العلماء العرب في المهجر.
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ولعل من الضروري هنا أن نلاحظ أنه حتى لا تظل مصادر تمويل البحث 

العلم��ي ومتعلقات��ه ومنها الترجمة العلمية مقتصرة عىل� الهيئات الحكومية في 

 الوقت الذي غابت المؤسسات والهيئات العربية الخاصة - باستثناءات قليلة - 

ع��ن لعب أي دور مؤثر في هذا الصدد، وهذا أمر مس��تغرب في ظل الثروات 

الهائلة التي تملكها المؤسس��ات المس��تقلة والأفراد في الوط��ن العربي، وقد آن 

الأوان لتش��ارك هذه المؤسس��ات المس��تقلة والخاصة في دع��م البحث العلمي 

وتعريب العلوم خاصة وأن تلك المشاركة تدل على مدى وعي القائمين عليها 

وعىل� مدى حرصهم على دعم النمو المتكام��ل للقدرة العلمية العربية، فضلًا 

عن أن هذا الدعم سيعود بالفائدة على مشروعات هذه الهيئات وتطويرها.

رابع��اً: ضرورة العمل على إع��ادة العقول العلمية العربي��ة المهاجرة ذات 

الس��معة العلمية العالمية إلى وطنها الأصيل� العربي. وأعرف أن كثيرين منهم 

يرغب��ون في ذلك لكنهم يخش��ون البيروقراطية والروت�ين الحكومي العربي، 

وكث�رة العقبات التي يمكن أن تعوق اس��تكمال أبحاثه��م وتطويرها، ومن ثم 

تع��وق تقديم خبراتهم وخدماتهم إلى مجتمعهم! ولذلك فإن العامل الحاس��م في 

تحفي��ز هؤلاء إلى الع��ودة إلى وطنهم هو إزالة أي معوقات أم��ام هذه العودة، 

وتوفير كافة الإمكانيات البحثية والمالية اللازمة لاستقرارهم.

إن ع��ودة هؤلاء العلماء ضرورية لأس��باب عديدة منها؛ م��ا يتمتعون به 

من خبرات علمية واس��عة اكتسبوها عبر احتكاكهم المباشر بمراكز البحث 

العلمي المتقدمة في الغرب، وما يمكن أن يمثلوا من قدوة للعلماء العرب الشبان 

من حيث خبرته��م في الهجرة وفي البحث العلمي، كما أن عودة هذه العقول 

العلمي��ة العربية المهاج��رة أمر ضروري لتحتل مراك��ز القيادة والصدارة في 

الجامعات والمراكز البحثية العربية بدلًا من اعتماد هذه الجامعات والمراكز 

في كثير من البلدان العربية والإسلامية على القيادات غير العربية.
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ولس��نا في حاج��ة هنا - بعد م��ا قلناه فيما س��بق - إلى التنبيه إلى خطر اس��تمرار 

اعتمادن��ا على تل��ك القيادات غير العربية، إذ لا ش��ك أنها تفتق��ر في معظم الأحيان 

إلى الإخال�ص المطلوب والحام�س اللازم والقدرات الضروري��ة فضلًا عن أنهم قد 

يندس��ون أساسً��ا لأغراض تجسس��ية أو سياس��ية بهدف تقييد عملية التقدم العلمي 

والتقني والتحكم في مسارها، وتبديد الثروات العربية والإسلامية في مشاريع براقة 

ليس لها من المردود الحقيقي إلا ما يتوافق مع مصلحتهم ومصالح دولهم فقط.

خامس��اً: ضرورة التركيز على التنش��ئة والتربية العلمية للش��باب العربي، 

إذ أن إنش��اء المؤسسات العلمية السابق الإشارة إليها لن يكون له قيمة كبيرة 

إن لم تتواف��ر دائما الظروف الموضوعية لاس��تمرار ه��ذه المراكز، فضلًا عن 

توافر الإقبال من الشباب العربي على التخصصات العلمية وتحفزهم للإبداع 

في هذه التخصصات الصعبة، ولن يكون هذا الإقبال ممكنا إلا إذا ركزنا على 

التربية العلمية في المدارس والجامعات العربية إلى جانب التركيز على التربية 

الدينية والأخلاقية والثقافية لهؤلاء الشباب.

إن النظ��ام الترب��وي العربي ينبغ��ي أن يتلاءم ويتوافق مع الاسرت�اتيجية 

التي نسعى لاستنباتها داخل العالم العربي للتقدم العلمي والتكنولوجي، ومن 

ثم ينبغ��ي التركيز على تنمية القدرات العلمية لطال�ب المدارس والجامعات، 

ويمكننا ذلك بأكثر من صورة منهاعلى سبيل المثال:

1- إدخ��ال مقرر علمي إجب��اري في كل البلدان العربية على كل الطلاب 

يدرس��ونه إما في السنة النهائية من دراس��تهم في المدارس الثانوية أو في السنة 

الأولى من دراس��تهم الجامعية. وينبغي أن يكون ه��ذا المقرر موحداً في كل 

البلدان العربية وأن تعد مفرداته وأس��اليب تدريس��ه وتتولى الإشراف عليه 

جهة محايدة من الجهات العلمية التابعة للجامعات العربية.
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ويه��دف هذا المقرر إلى بث الروح العلمي��ة والتفكير العلمي والمنهجي 

لدى الطلاب العرب وليكن تحت اسم “منطق التفكير العلمي” أو أي مسمى 

آخر بحيث يش��تمل على التعريف بالعلم ومعناه وضرورته للفرد وللمجتمع، 

وكذلك يشتمل على معنى البحث العلمي وأساليبه وأدواته وأخلاقياته.

إن إكس��اب الشاب العربي حب البحث العلمي ومعرفة مهاراته المختلفة 

وكيفية اس��تخدامها في حياته العلمية والخاصة مسألة ضرورية وحيوية من 

شأنها أن توفر ولو بش��كل جزئي الوعي الجماعي لدى الشباب العربي بأهمية 

العلم والبحث العلمي بل وأهمية الإبداع العلمي وضرورته الوطنية.

إذا أضفن��ا إلى ذل��ك الإكثار من إصدار المجلات الت��ي تنشر الثقافة  2- و

العلمي��ة على مس��توى الوطن العربي عرب� طباعة أنيقة فاخرة وبلغة بس��يطة 

وبأس��عار رخيصة في متناول كل ش��اب عربي، وأضفنا إلى ذلك أيضاً الإكثار 

من بث البرامج العلمية واستضافة كبار العلماء في ندوات إذاعية وتليفزيونية 

محبب��ة لاكتمل الوع��ي الجماعي بأهمية العلم وبرض�ورة البحث العلمي لدى 

الش��باب العربي فضلًا عن شيوخ المجتمع العربي من غير المتعلمين، ولتوفرت 

بذل��ك بعض الظروف الموضوعية الضرورية المنش��ودة لنم��و العطاء العلمي 

وزيادة القدرات الإبداعية العربية في ميدان العلم.

خاتمة:

وع��ود إلى ب��دء نق��ول: إننا اس��تطعنا إبداع العل��م في الماضي وش��اركنا في 

تطوي��ر الكثير من العلوم وفي صنع التكنولوجيا المتقدمة، ولس��نا اليوم بأقل 

م��ن الأم��س! والقضي��ة الآن في اعتقادي ليس��ت هي: هل نس��تطيع الإبداع 

العلم��ي أم لا؟ ولكنها قضية: كيف يمكنن��ا ذلك الآن؟ وذلك لأن من الثابت 

الآن أن بالعالم الغربي المتقدم الآلاف من العلماء العرب ممن فرضوا بعطائهم 
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العلم��ي المبدع الراقي احترامهم على العالم شرقه وغربه، وأن بالعالم العربي 

في مختلف أقطاره الآلاف من أمثال هؤلاء!

وقد تحدثنا فيما سبق من صفحات عن أسس خطة مقترحة تمكننا بالفعل 

من تج��اوز مرحلة اس��تيراد التكنولوجي��ا والاعتماد فيها عىل� الآخرين، إلى 

مرحل��ة إبداع العلم وصنع التكنولوجيا اعتام�دا على القدرات الذاتية بشرط 

تضافر عناصرها. وليس مس��تحيلًا إذا ما بدأنا في تنفيذ هذه الخطة أن نتحول 

إلى الإبداع ال��ذاتي للعلم والتكنولوجيا س��عياً وراء تحقيق نمط جديد للحياة 

على أرضنا العربية، نمط لا يكون صورة باهتة ممسوخة لنموذج غريبة علينا 

وعلى بيئتنا وواقعنا.

إن تحقي��ق هذا النمط الجدي��د للحياة على الأرض العربي��ة يتطلب توفير 

الجو الفكري والمناخ الس��ياسي الملائمين كما ألمحنا إلى ذلك من قبل، وجوهر 

المطل��وب هنا هو إتاحة الحري��ة الفكرية والحرية السياس��ية للجميع حتى 

تتواف��ر لديهم الدافعي��ة ليتحولوا من متلقين إلى مش��اركين، وم��ن ناقلين إلى 

مبدعين.

إن الإب��داع الذاتي للعل��م والتكنولوجيا ليس كما يظن البعض حكراً على 

أم��ة دون أخ��رى، كما أنه ليس حكراً على أحد من أبن��اء الأمة الواحدة، إذ 

إن مجال المش��اركة في الإبداع العلمي والتكنولوجي مجال فسيح ويتسع لكل 

مس��توى من مس��تويات الأداء الإنس��اني - مهام� بدا قدره ضئيال� - أن يبدع 

وأن يك��ون لإبداع��ه قيمة بشرط أن يتلقف المجتمع ه��ذا ويعمقه ويوصله 

ويستغله. إن العامل والفلاح والكاتب قادرون بحكم اتصالهم المباشر بواقع 

الممارس��ة اليومية وما فيها من معاناة أن يقدم��وا من ثمرات الفكر القائم على 

تحلي��ل التجربة أفكارا مبدعة ذات قيمة، ولكن إطلاق العنان لهذه الملكات 
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الإبداعية مهما كانت ضئيلة وتس��خيرها في خدمة الجماعة لا يتأتى مطلقاً في 

جو القهر والوصاية وعدم المشاركة، وهذا ما جعلنا نؤكد كثيرا من قبل على 

ضرورة توفير المناخ السياسي الملائم للإبداع العلمي بإطلاق حريات الأفراد، 

وتوفير إمكانيات المش��اركة الفعلية أمامهم سواء كانوا من العلماء النظريين 

أو م��ن الفني�ين أو من العمال أو من المتلقين وعامة الش��عب، فملاحم التقدم 

في تاريخ البشرية ترتبط حلقاتها وتتس��ع لجهود الجميع حكاما ومحكومين في 

مناخ من المساواة والحرية والأمان الجماعي والحس الوطني الواعي.
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أمين، دار الشروق، القاهرة 1986م.
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سلسلة كتاب الأمة، قطر 1409هـ.
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العربية، مركز دراسات الوحدة العربية، بيروت 1985م.
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- د./ أس��امة أمين الخ��ولي: العرب والعطاء العلمي - العل��م والعطاء العلمي، 

مجلة المس��تقبل العربي، العدد 7-77، بيروت - مركز دراس��ات 

الوحدة العربية 1985م.

- خلي��ل محيش�: التربية المدرس��ية والعطاء العلم��ي في البال�د العربية، مجلة 

المستقبل العربي، العدد 7-77، بيروت - مركز دراسات الوحدة 
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خامساً: مشكلة العولمة والهوية الثقافية

أولًا: مفهوم العولمة:

كثر الحديث عن العولمة بأش��كال ش��تى؛ فهناك العولمة الاقتصادية وكذا 

العولمة السياسية والعولمة في مجال الإعلام والمعلومات، وهناك كذلك العولمة 

الثقافية ..إلخ ورغم ذلك فلا يزال مفهوم العولمة غامضا ملتبس��ا نظرا لتعدد 

أش��كال النظر إلي��ه فضلًا ع��ن اختلاف ال��رؤى حول كل واح��د من هذه 

الأش��كال، واختلاف المنطلقات والأهداف التي يس��عى كل صاحب رؤية 

إلى تحقيقها من وراء حديثه!!

ولا عج��ب في ذلك، فالمثقف أو المفكر الغ��ربي مثلا يتحدث عن العولمة 

من منظور ليبرالي رأسمالي وهو متأكد من أن هذا المنظور هو جوهر عصر 

العولم��ة إذ إن النم��وذج المطروح لكاف��ة صور العولمة )اقتصادية وسياس��ية 

وثقافي��ة ..إلخ( إنما هو النموذج الغربي الذي يتبنى الديمقراطية الليبرالية على 

الصعيد السياسي والرأسمالية الحرة على الصعيد الاقتصادي.

أما المثقف أو المفكر الإسال�مي - العربي، فهو يتحدث عنها بلا شك من 

منظور ديني عقائدي، حيث ي��رى أن النموذج المطروح الآن للعولمة وأعني 

المنظور الغربي مرفوض، وأن المفروض أن يطرح المنظور الديني الإسال�مي 

بديلا له وخاصة أن بالإسلام الدعوة إلى عالمية الإيمان بالإله الواحد، وبكل 

الكتب المنزلة الس��ابقة، وأن به النظام الس��ياسي الأمث��ل والنظام الاجتماعي 

والاقتصادي الأمثل ..إلخ.

وم��ن هنا فإن اس��تجلاء مفهوم العولمة أصبح أم��را ضروريا فما المقصود 

به��ا وهل من حق كلا من��ا أن يتحدث عن مفهومه الخ��اص للعولمة؟ وما هي 
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الظروف والملابس��ات التي جعلت هذا المصطلح يشيع على الألسن وفي كل 

المحافل بهذا الشكل وكأنه موضة آخر القرن العشرين؟

إن المقصود الأش��مل للعولمة في اعتقادي هو صبغ العالم بصبغة واحدة في 

أي مجال من المجالات، أعني أن يتقارب البشر وتذوب بينهم الفوارق في الفكر 

واللغة والمعتقدات وفي أشكال الأزياء وصور التبادل التجاري والصناعي...

إل��خ فالعولمة تتلخص اصطلاحاً في اقتراب العالم ع��الم البشر من التوحد في 

كل شيء بعد أن تذوب كل الفواصل والحواجز بينهم س��واء كانت حواجز 

مكانية أو زمانية، بحيث يصبحون وكأنهم يعيش��ون في قرية واحدة، بل قل 

في أسرة واح��دة!! وربما يكون المدلول اللفظي للعولمة مفيدا في فهم المقصود 

به��ا؛ حي��ث إن المدلول اللفظي يش�ير إلى اتجاه البشر إلى الاشرت�اك في هوية 

سياسية واقتصادية وثقافية واجتماعية واحدة!

فه��ل هذا الاتج��اه إلى تنميط البرش� وتجميدهم داخل إط��ار تلك الهوية 

الواحدة المنشودة أياً كانت صورتها، هل هذا ممكن أم مستحيل؟

إن تاري��خ التجرب��ة البشرية الطويل يش�ير إلى مح��اولات بشرية عديدة 

ج��رت في ه��ذا الاتج��اه لكنه��ا لم تنجح النج��اح الكام��ل؛ فقد حل��م بذلك 

أخنات��ون المل��ك المصري القدي��م حينما وج��د إمبراطوريته تتس��ع وتترامى 

أطرافه��ا، وحينما توصل إلى عبادة الإله الواحد، الش��مس التي تشرق في كل 

أرجاء الأرض، حلم بأن يجتمع البشر في دولة واحدة وتحت إمرة حاكم واحد 

وفي ظل قانون واح��د وأن تجمعهم عبادة هذا الإله الواحد ولكنه كان مجرد 

حلم لملك فيلسوف تبدد فور وفاته.

وتك��رر الحل��م عند ذل��ك القائد العس��كري الهام�م الإس��كندر الأكبر 

حي��ث أكمل تحقيق حلم والده بإمبراطورية شاس��عة الأطراف، واس��تطاع 
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بغزوات��ه وانتصاراته العس��كرية الباه��رة أن يوح��د إمبراطوريات الشرق 

إمبراطوريت��ه اليونانية في دولة واحدة، ولكن الحل��م لم يكتمل فلم تصبح  و

الثقاف��ة اليونانية هي حقاً ثقافة العالم ولا قان��ون روما هو قانون العالم، بل 

عاد العالم إلى التفرق والهويات القومية إلى الظهور.

وتك��رر الحلم مرات عديدة، فليس الحلم المس��يحي بتوحيد العالم ببعيد 

ع��ن تجرب��ة الإس��كندر التاريخية، بع��د أن اصبحت المس��يحية ه��ي الدين 

الرس��مي للإمبراطوري��ة الروماني��ة في الق��رن الرابع الميال�دي. وليس الأمر 

ببعي��د عن جوهر العقيدة الإسال�مية فالإسال�م هو الدي��ن الخاتم والأكمل 

وجاءت الفلسفة الماركسية حاملة لواء العالمية ومبشرة بالتحول العالمي نحو 

الاشتراكية ومن بعدها إلى الشيوعية الكاملة.

ولم��ا انتهى الرص�اع بينها وبين الرأسام�لية الغربي��ة إلى انتصار الأخيرة، 

كان م��ن الطبيعي أن تتوج انتصارها الاقتصادي والس��ياسي بهذه الدعوة إلى 

النظ��ام العالمي الجديد ال��ذي تتزعمه بالطب��ع الولايات المتح��دة الأمريكية 

وم��ن خلفها أوروبا الغربية ومن هنا بدأت تتع��الى صيحات الدعوة إلى هذا 

النظ��ام العالم��ي الجديد ذا القط��ب الواحد والتوجه الواح��د، وبدأت تظهر 

كتداعي��ات وكنتائج مواكبة لذل��ك الدعوة إلى العولم��ة والكوكبية والقرية 

الكونية الواحدة ..إلخ.

ثانياً: آليات العولمة:

ولا ش��ك أن عوامل عدي��دة تضافرت لتجعل من ه��ذه الدعوة إلى العولمة 

في عصرنا الحاضر ترت�دد بين كل مثقفي العالم بفئاته��م المختلفة وانتماءاتهم 

المتعددة وكان أبرز هذه العوامل:

1- ظه��ور العديد من المخترعات التي ألغت الفواصل الزمانية والحواجز 
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المكاني��ة ب�ين البشر؛ فقد أصب��ح بإمكان أي إنس��ان في أي م��كان على ظهر 

الأرض أن يلتق��ي بآخ��ر في نف��س اللحظ��ة إما عبر أسال�له الهات��ف أو عبر 

إذا كان  شاش��ات التليفزيون أو ش��بكات الإنترن��ت وأجهزة الكمبيوت��ر. و

اللقاء الجسدي ضروريا فلا بأس؛ فالطائرات الأسرع من الصوت أصبحت 

ق��ادرة على أن تنقل أي مس��افر لأي جزء من العالم خلال س��اعات معدودة. 

ويستطيع أي رجل أعمال أن يتنقل عبر قارات العالم المختلفة في يوم أو يومين 

لينهي أي عمل يحتاج لوجوده المباشر بسرعة لم يعرفها العالم من قبل!

2- س��يولة المعلوم��ات وتدفقها المذهل عبر ش��بكات الإنترنت بين قارات 

العالم وبلدانه المختلفة، جعل بإمكان أي فرد في أي بقعة من العالم أن يصبح 

عالمي��اً في كل شيء بدءاً من معرفته لكل ما يج��ري في العالم في نفس اللحظة 

الت��ي يحدث الح��دث فيها وكأنه يعي��ش في منطقة الحدث أياً كانت المس��افة 

المكاني��ة والزماني��ة التي تفصل��ه عنه، وانته��اء بإمكانية التس��وق عبر هذه 

الشبكات، وتلقي رسائله ومكالماته التليفونية عبرها ...إلخ.

لم يع��د الفرد إذن ملزم��ا بالخضوع لما تفرضه حكومت��ه المحلية من قيود 

إعلامي��ة أو اقتصادي��ة أو سياس��ية عليه، ولم يع��د ملزماً كذل��ك بالخضوع 

للع��ادات والتقالي��د التي يفرضها علي��ه مجتمعه الصغ�ير )الأسرة( أو مجتمعه 

الكب�ير )الدولة( بل أصبح في ح��وار دائم وجدل لا ينقطع مع أي شيء في أي 

بقعة من العالم يتأثر به وربما يؤثر فيه، يتلقى عنه وربما يلقنه ما يريد..

ولق��د أنعزل الف��رد المعولم إذن عن مجتمع��ه المحلي وأصبح ف��ردا معولماً، 

أصبح مواطناً عالمياً إذا جاز هذا التعبير!

3- الاتفاقي��ات الدولية واكبت هذا التحول أو بالأحرى أكدته واتجهت 

إلى تقنين��ه فمن اتفاقية إنش��اء الأمم المتحدة ومنظماته��ا المختلفة إلى اتفاقية 
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صن��دوق النقد ال��دولي والبن��ك ال��دولي إلى اتفاقية الجات الت��ي صارت هي 

الأخ��رى في آخر صوره��ا منظمة من المنظام�ت الدولية الت��ي تخضع بكافة 

صوره��ا المكتوب��ة والمرئية والمس��موعة لكاف��ة البنود والضواب��ط المحددة 

للتجارة الدولية مثلها مثل المنتجات الزراعية والصناعية الأخرى!!

وق��د أكد الموقع��ون على اتفاقية إنش��اء منظمة التج��ارة العالمية )الجات( 

في الوثيق��ة الختامي��ة لمراكش وه��م وزراء 124 دولة عىل� عزمهم على العمل 

لتحقيق انس��جام أكبر على المس��توى العالمي للسياس��ات المتبع��ة في الميادين 

التجاري��ة والنقدية والمالي��ة بما في ذلك التعاون بين المنظم��ة العالمية للتجارة 

وصن��دوق النقد الدولي والبنك الدولي لهذا الغرض(1). ولعله قد اتضح لنا من 

هذا النص مدى وعي الموقعون عليه بضرورة تضافر جهود كل تلك الهيئات 

الدولية لتحقيق العولمة الاقتصادية.

إن تلك الآليات المتع��ددة المتمثلة في تلك المخترعات الحديثة التي أزالت 

الحواج��ز المكاني��ة والزماني��ة ب�ين البرش�، وتل��ك الاتفاقيات التي س��هلت 

وج��ود الشركات العاب��رة للقارات وجعلت الرأسام�لية - على حد تعبير أحد 

الاقتصادي�ين - راسام�لية نفاثة(2)، ينتق��ل بموجبها رأس الم��ال من مكان إلى 

م��كان ومن دول��ة إلى أخرى، ومن قارة إلى أخرى في لا زمن ولا جهد وبدون 

أي قيود من أي نوع، أقول إن تلك الآليات قد جعلت بإمكان الحلم أن يتحول 

إلى واق��ع، جعلت بالإم��كان أن ينصهر البشر في بوتق��ة واحدة وأن يتحولوا 

إلى كتلة بشرية متجانس��ة في معاملاتها المالي��ة والتجارب والاجتماعية، وفي 

توجهاتها الفكرية، وفي الغايات والأهداف التي تسعى إلى تحقيقها ..إلخ.

ولك��ن هل ه��ذه الإمكانية صارت واقعا حيا ملموس��اً؟ وحتى إذا س��لمنا 

بأنها وخاصة عىل� الصعيد التجاري والمالي أو الاقتصادي عموماً، إذا س��لمنا 
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بأنها صارت واقعاً ملموس��اً في الميدان الاقتصادي، فهل بإمكان هذا الواقع أن 

يس��تمر؟ وهل إذا حدث واس��تمر لفترة، هل يمكن أن يس��تمر إلى ما لا نهاية 

بمعىن� هل يمكن لهذا الاقتصاد المع��ولم أن يحقق كل مصالح البشر على نفس 

النحو؟ وهل يمكنه تحقيق العدالة بينهم؟

إن الحقيق��ة الس��اطعة في ه��ذا المجال الاقتص��ادي تق��ول: إن العولمة من 

خلال السياس��ات الليبرالي��ة الحديثة الت��ي تعتمد عليها إنما ترس��م لنا صورة 

المس��تقبل بالعودة للماضي السحيق للرأسمالية؛ فبعد قرن طغت فيه الأفكار 

الاشرت�اكية والديمقراطية ومبادئ العدال��ة الاجتماعية، تلوح الآن في الأفق 

حرك��ة مض��ادة تقتلع كل م��ا حققته الطبق��ة العاملة والطبقة الوس��طى من 

مكتس��بات، وليس��ت زيادة البطالة وانخفاض الأجور وتدهور مس��تويات 

إطلاق آليات  المعيش��ة وتقلص الخدمات الاجتماعي��ة التي تقدمها الدول��ة و

السوق وابتعاد الحكومات عن التدخل في النشاط الاقتصادي وحصر دورها 

في حراس��ة النظام وتفاقم التف��اوت في توزيع الدخل والث�روة بين المواطنين 

في غالبي��ة دول الع��الم، كل هذه الأمور ليس��ت في الحقيق��ة إلا عودة لنفس 

الأوض��اع التي ميزت البدايات الأولى للنظام الرأسام�لي إب��ان مرحلة الثورة 

الصناعية )1750 - 1850( وهي أمور تزداد س��وءا مع السرعة التي تتحرك بها 

عجلات العولمة المستندة إلى الليبرالية الحديثة(3).

إن تلك الحقيقة تش�ير بحق إلى قتامة المس��تقبل الاقتصادي للعالم في ظل 

العولمة، حيث إن مؤلفي كتاب فخ العولمة يشيران إلى أن القرن القادم سيحمل 

نذير الش��ؤم لمعظم عمال الع��الم حيث إن خمس قوة العمل س��يكفي لإنتاج 

جميع الس��لع ولس��د حاجة الخدمات الرفيعة القيمة التي يحتاج إليها المجتمع 

العالمي. إن هذه الـ20 بالمائة هي التي ستعمل وتكسب المال وتستهلك(4). إن 

المسالة ستكون في المستقبل هي على حد تعبير أحدهم إما أن تأكل أو تؤكل 
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to have lunch or be luchh(5) إن مجتم��ع الق��رن الق��ادم)*( في ظ��ل العولم��ة 

سيكون مجتمع الخمس الثري وأربعة الأخماس الفقراء(6).

إذن فالمس��ألة الاقتصادي��ة في ظل الاقتصاد المعولم ل��ن تحقق العدالة، بل 

ستمحوها وس��تقضي العولمة الاقتصادية على الاس��تقرار الاجتماعي وتقوض 

البنية الاجتماعية للمجتمعات الرأسمالية الغنية، فما بالنا بالمجتمعات الفقيرة 

أصلًا! إنها ستموت جوعاً بلا شك!!

إذا كان هذا هو الحال في مستقبل الأيام كما يتنبأ الاقتصاديون، فهل يحق 

لنا أن نس�ير في ظل العولمة الاقتصادي��ة معصوبي العينين؟ وهل يحق للمثقفين 

ورجال الفكر أن يظلوا في موقف المتفرج والعالم يتجه إلى هذا النفق المظلم 

الذي يحمل بداخله كل صور الاس��تغلال والفقر وانعدام المساواة والرخاء؟ 

لقد قدم كاتب هذه الس��طور رؤيته للخروج من هذا النفق المظلم للعولمة 

الاقتصادي��ة فيما كتب عن س��بل النجاة م��ن فخ العولم��ة الاقتصادية(7). ولما 

كن��ا معنيون الآن بالعولمة الثقافية، فلعل الس��ؤال التالي يكون: هل الحال في 

العولم��ة الثقافية كالح��ال في العولمة الاقتصادية؟ وبعب��ارة أخرى هل العولمة 

إذا كانت ممكنة فما هي النتائج  الثقافية التي يتجه العالم إليها الآن ممكنة؟ و

إذا لم تكن ممكنة، فما هو  الت��ي تترتب عىل� وجودها كحالة واقع��ة fact؟ و

الس��بيل للنجاة من فخاخه��ا المنصوبة الآن لكل ثقافات الع��الم عدا الثقافة 

الغربية أو ربما لكل ثقافات العالم بما فيها الثقافة الغربية ذاتها؟

إن الإجابة على مثل هذا السؤال المركب تبدأ من تحديد المقصود بالعولمة 

الثقافي��ة والتمييز ب�ين مضمونها أو محتواها المعرفي وبين آلياتها أو الوس��ائل 

التي تتحقق بمقتضاها.

)*( المقصود هنا هو مجتمع القرن الحالي الحادي والعشرين.
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ثالثاً: مفهوم العولمة الثقافية:

إن المقصود بالعولمة الثقاف��ة بالطبع هو التقارب الذي يحدث بين ثقافات 

ش��عوب العالم المختلف��ة لدرجة ذوبان الف��وارق الحضاري��ة بينها، وصهرها 

جميعاً في بوتقة ثقافة واحدة ذات خصائص مشتركة واحدة.

ولا ش��ك أن آليات تحقيق ه��ذا التقارب قد زادت في الس��نوات العشرين 

الماضية لدرجة أصبح الإنسان معها في أي مكان في العالم المترامي الأطراف 

خاضعا لتلقي كل أو على الأقل معظم ثقافات الش��عوب المختلفة عبر وسائل 

الإعلام المختلفة، وعبر كل تلك المخترعات التي سهلت له الإطلاع على فكر 

الشعوب المختلفة وعاداتها وتقاليدها ودياناتها وعلى كل ما تنتجه قرائح هذه 

الشعوب في نفس اللحظة التي تنتجه فيها أو بعد ذلك بقليل.

ولكن الس��ؤال الذي قد يلح علينا هو: أيكون معنى ذلك أن بالإمكان أن 

يتوحد البشر في ثقافة واحدة ذات ملامح مشتركة بالفعل؟

والإجابة عندي أنه ينبغي التمييز بين ظاهر الأمر وباطنه، فظاهر الأمر 

أن البشري��ة تتج��ه بالفعل في ثقافتها المع��اصرة إلى الاعتقاد بملامح عامة تميز 

ثقافة إنس��ان نهاية القرن العشري��ن وبداية القرن الحادي والعشرين؛ وأبرز 

هذه الملامح الاتفاق على: 

)1( �الاعتقاد بحرية الإنس��ان في ممارس��ة حقوقه الطبيعية المشروعة فيما 

يتعلق بحرية العقيدة وحرية الرأي وحرية الفعل.

)2( �الاعتق��اد ب��أن حقوق الإنس��ان الف��رد والحف��اظ عليها ه��و واجب 

الحكومات المحلية المختلفة وأن تلك الحكومات تكتس��ب الشرعية 

والاحترام من التزامها بالحفاظ على تلك الحقوق، وعلى مدى ما تتيحه 
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للأف��راد من ديمقراطية في التعب�ير وفي اختيار ممثليها وفي اختيار نمط 

حياتهم كما يشاءون.

)3( �من مظاهر الثقافة الموحدة أيضاً تلك الملامح المشتركة التي نشاهدها 

للأزي��اء التي يرتديها الناس، وتلك العادات والتقاليد المشرت�كة التي 

بدأوا يمارسونها في مختلف المناسبات.

)4( �وم��ن هذه المظاه��ر أيضا اتج��اه الن��اس في مختلف أرج��اء العالم إلى 

التح��دث بلغة أجنبي��ة إلى جانب لغته��م المحلية - وخاص��ة اللغات 

الأوروبي��ة الحديثة وعلى وجه أخص اللغ��ة الإنجليزية التي كادت 

أن تصبح لغة العالم الرس��مية لدرجة أن بعض الدول الناطقة بلغات 

أخ��رى تنازلت ع��ن المرتبة الأولى للغ��ة الإنجليزي��ة وجعلت لغتها 

المحلية في المرتبة الثانية.

)5( �ولا ش��ك أن من تلك الملامح المشرت�كة بين ثقاف��ات العالم الآن اتجاه 

الناس في تلك الآونة إلى تقدير المنافع الذاتية - الشخصية على حساب 

المصلح��ة العام��ة لمجتمعهم، لقد أصبح الأف��راد في هذا العصر أكثر 

أناني��ة وأكث�ر جريا وراء مصالحه��م المادية الذاتي��ة، وأكثر تقديراً 

للمنافع المادية على حساب وسائل التقدير المعنوية.

إن تل��ك وغيره��ا أصبحت مظاه��ر عامة لثقافة الن��اس في هذا العصر في 

جه��ات العالم الأربع. ولكن إن دققنا النظر وحاولنا الغوص إلى ما وراء هذا 

الظاهر فإنه سيتبين لنا أمرين؛ أولهما: أن هذه العناصر المشتركة التي تحدثنا 

عنها للثقافة العالمية الآن هي في الأساس عناصر ثقافة الغرب الرأسمالي وهي 

العن��اصر التي نجحت الحركات الاس��تعمارية في الماضي القريب، ووس��ائل 

الإعلام الغربية المهيمنة س��واء في الماضي القريب أو في الحاضر الذي نعيشه 
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أن تبثه��ا وأن تصور لمتلقيها بمختلف الوس��ائل أنها العن��اصر الجوهرية التي 

لا غنى للثقافة الإنس��انية، وأنها جوه��ر التحضر وما عداها يعد ثقافة تخلف 

ينبغي الإقلاع عنها والإفلات من براثنها!!

وثانيهام�: أن هذه العناصر رغ��م تغلغلها الواضح، ورغ��م نفوذها القوي 

عىل� معظم البشر في أرجاء العالم ورغم س��يطرتها على عق��ول مثقفي العالم 

ومنظريه خاصة بعد انهيار المعس��كر الشرقي وقيمه الاشتراكية. أقول رغم 

ذلك فإننا نلمح التململ الواضح لدى شعوب العالم غير الغربي من هذا التغلغل 

ورفضهم لهذا النفوذ وتلك الهيمنة اتي تفرضها عليهم الثقافة الغربية.

ولا أخال��ف الحقيق��ة إن قل��ت أن بوادر حرك��ة مضادة للثقاف��ة الغربية 

ولقيمها قد بدأت تتشكل ملامحها في مختلف أرجاء العالم الشرقي سواء في آسيا 

أو في أفريقيا والعالم العربي والإسال�مي أو حتى ل��دى دول الكتلة الشرقية 

الس��ابقة وخاصة بعدما عانوا م��ن النتائج والتداعيات الس��لبية بعد تفكيك 

أسس ثقافتهم الاشتراكية وانخراطهم في الثقافة الغربية الرأسمالية.

ولا أش��ك في أن هذه الحركة التي بدأت تتشكل سوف تتمخض في النهاية 

عن اتجاه مضاد للعولمة الثقافية خاصة إذا عرفنا أن معظم عناصر تلك العولمة 

هي في الأس��اس كما أشرنا سابقا عناصر الثقافة الغربية وقيمها الخاصة. وفي 

إن كان خافت الصوت في اللحظة  اعتق��ادي أن هذا الاتجاه المض��اد للعولمة و

الح��اضرة، فهو س��يكون الاتجاه الس��ائد بالفعل م��ع البداي��ات الأولى للقرن 

الجديد، خاصة إذا وضعنا في الاعتبار تلك الغطرس��ة العسكرية التي يتباهى 

به��ا الغ��رب الآن في مختلف أنحاء العالم س��واء في أوروبا )البوس��نة والحرب 

في كوس��وفو ويوغوسال�فيا( أو في العالم العربي والإسال�مي )حرب العراق 

وحرب الخليج والعقوبات المفروضة على ليبيا وبعض دول المنطقة ..إلخ(.
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فقد علمتنا دروس التاريخ أن التباهي بالقوة العسكرية ومحاولة السيطرة 

عىل� العالم من خلالها هي بداية النهاية لأي إمبراطورية عظمى في التاريخ، 

وانظر لنتائج غزو الإسكندر ونابليون وهتلر للعالم تجد مصداق ذلك.

على أية حال، فإن العولمة الثقافية كما تبدو في ظاهرها هي عولمة غربية 

الطابع والملامح وذلك بفعل هيمنة وسائل الإعلام الغربية وبفعل قوة الغرب 

وق��وة علومه وسياس��اته، وم��ا المقصود بتل��ك العولم��ة الآن إلا غربنة العالم 

وصبغة بصبغة غربية في مختلف مجالات الحياة(8).

إذا كان ه��ذا هو جوهر الثقافة المعولمة وجوه��ر توجهاتها وأهدافها،  و

فهل يمكن أن تستس��لم ش��عوب العالم بثقافاتها المختلف��ة إلى مالا نهاية لهذه 

الثقافة غربية الملامح والمنطلقات والأهداف؟

رابعاً: بين ثقافة العولمة واقتصاد العولمة:

الحقيقة أنه لكي نجيب على هذا التساؤل، ينبغي أن نميز بين آليات الاقتصاد 

المع��ولم وآليات الثقافة المعولم��ة؛ فالآليات الاقتصادية آلي��ات مادية وقانونية 

ي��ؤدي الالت��زام به��ا إلى تقويض نم��ط الاقتصاد المحيل� لأي دولة واس��تبداله 

إزالة أي  بالاقتص��اد المعولم أي ذلك الذي يتيح حرية انتقال رؤوس الأموال و

إعطاء الضمانات الكافية للمس��تثمرين الأفراد  حواجز أمام انتقال الس��لع و

أو لما يمثلونه من شركات عابرة للقارات س��واء أكان��وا أجانب أم مواطنين إن 

تلك العولمة الاقتصادية ليس��ت رغم كل شيء م��ن قبيل الحتميات الاقتصادية 

والتكنولوجية الشبيهة بالأحداث الطبيعية التي لا يمكن الوقوف في وجهها، بل 

إرادة الحكومات والبرلمانات  هي نتيجة حتمية خلقتها سياسات معينة بوعي و

الت��ي وقعت على القوان�ين التي طبقت السياس��ات الليبرالي��ة الجديدة وألغت 

الحواجز والحدود أمام حركات تنقل السلع ورؤوس الأموال(9).
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إذن العولم��ة الاقتصادي��ة أتت نتيجة لسياس��ات معينة طبق��ت بادئ ذي 

ب��دء في ال��دول الغربية الرأسام�لية وفرضت على الدول الأخرى بش��كل أو 

بآخ��ر س��واء عبر موافقتها على سياس��ات تلك الدول الغربي��ة والأخذ بها لما 

أثبت��ت من نجاح في تلك الدول أو عرب� توقيعها على المعاهدات والاتفاقيات 

الدولية كاتفاقية الجات ومنظمة التجارة العالمية. وبالطبع فإن الخضوع لهذه 

الاتفاقيات وتنفيذها يترتب علي��ه تلقائياً دخول تلك الدول الموقعة في دائرة 

الاقتصاد المع��ولم الذي لا يعرف الحدود أو الحواجز ولا يعير س��لطة الدول 

المحلية كثير اهتمام؛ فالأساس الأول والأخير هنا هو كيف يتضاعف رأس 

المال وبأي وس��ائل وفي أي م��كان تبعا لما تحدده قوانين الس��وق والبورصات 

المالية.

والأم��ر ال��ذي أود لفت الأنظار إليه هنا هو أن آليات الس��وق الحر إذا ما 

إذا ما تقرر الخضوع لها فإن آلة الاقتصاد هنا س��تتحرك بطريقة  انطلق��ت و

حتمية نحو فرض سلطانها على الجميع بكل آثارها الإيجابية والسلبية وبدون 

توقف، وقد لا يستطيع الفكاك منها ومن آثارها من بدأوا تحريكها أنفسهم!! 

الله��م إلا إذا ح��دث تغيير ش��امل لتلك السياس��ات والتشريع��ات والقوانين 

والاتفاقيات الأصلية وأعيد تشكيلها من جديد.

إن اقتص��اد العولمة إذن يتحق��ق بطريقة آلية وكنتيج��ة حتمية للخضوع 

لسياس��ات وتشريع��ات واتفاقي��ات معينة. إن��ه يمكن أن يتحق��ق إذن في أي 

م��كان من العالم بصرف النظر عن الأفراد أو الدول التي تخضع له أو تطبقه 

وبصرف النظر عن البيئة الثقافية أو الرؤى الحضارية لفرد ما أو لش��عب ما 

أو لدول��ة ما. إنه ينمو ويصبح حالة واقعة بمجرد الخضوع لتلك التشريعات 

والاتفاقيات الدولية التي تستهدف تحققه!!
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والأم��ر مختلف في اعتقادي فيما يتعلق بالعولمة الثقافية؛ إذ على الرغم من 

أنها يمكن أن تتحقق عبر وسائل مادية آلية هي الأخرى، إلا أن هذه الوسائل 

المادي��ة لا تحقق بذاتها تل��ك العولمة الثقافية، بل تحققها إذا ما لاقت قبولا من 

إذا ما لاقت الاس��تجابة لدى الش��عوب التي تتلقى ما تبثه هذه  الفرد ذاته، و

الآليات التي تستهدف عولمة الثقافة.

إن آلي��ات العولم��ة الثقافية كما نعرف كثيرة ومتع��ددة وقد تكون بالفعل 

عظيم��ة التأثير عىل� المتلقي وليس أدل على ذلك م��ن أن الكثيرين من أبنائها 

المعولم�ين قد يجلس��ون أمام شاش��ات التليفزي��ون العالمية أو أمام ش��بكات 

الإنترنت العالمي��ة معظم وقتهم يتلقون بانبهار كل م��ا يبث ويتفاعلون معه 

ويتأث��رون به بلا ش��ك. لكن هذا التلق��ي لا يحدث تأثيره في نف��س الفرد أو 

بالأح��رى في عقليته إلا إذا رغ��ب الفرد في ذلك، وبعبارة أخ��رى إلا إذا أراد 

الفرد ذلك بالفعل وتفاعل مع هذه المواد التي يتلقاها بإيجابية.

إن م��ا أود توضيح��ه هنا ه��و أن عقل الفرد ه��و المعنى هنا بم��ادة الثقافة 

المعولم��ة، فإذا ما تفاعل بإيجابية مع مادة هذه الثقافة انعزل جزئياً عن ثقافته 

إذا ما وجد في عقله وفي نفس��ه  المحلي��ة وأصبح تابعاً لهذه الثقافة المعولمة، و

ما يرفض تلك الثقافة المعولمة فإن تأثيرها هنا عليه س��يكون سلبياً إذ بإمكانه 

أن يرفضها كلية س��واء كان ذلك نتيجة لتمس��كه بثقافته القومية المحلية أو 

كان لع��دم اقتناعه بالقيم التي تروج لها هذه الثقافة المعولمة أو التي يراد لها 

أن تكون كذلك؟

إن المس��ألة هنا لا تأخذ مسارها بشكل مادي آلي بمجرد الخضوع لاتفاقات 

معين��ة أو لقوانين معينة، بل هي مرهونة بالاقتناع الذاتي للفرد ومرهونة بالتالي 

بإرادة ش��عب ما التخلي ع��ن ثقافته القومية والتنازل عنه��ا لصالح تلك الثقافة 
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إذا ما أدركنا أن معظم عناصر تلك الثقافة المعولمة أو التي  الجدي��دة الوافدة. و

ي��راد لها ذلك عناصر غربية وحاملة للقي��م الغربية المادية المتطرفة في ماديتها 

وتركيزها على اللذي والشهواني والملموس ..إلخ، لأدركنا أنها لا يمكن أن تلقى 

القبول المطلق عند معظم شعوب العالم الأخرى وخاصة تلك الشعوب صاحبة 

الحضارات العريقة وصاحبة القيم الرفيعة والتراث الحي في نفوس أبنائه.

إذا ما تس��اءل الس��ائل هنا: إذن، كيف تفسر ذل��ك التكالب على تلقي  و

ثقافة العولمة، وبماذا تفسر ذل��ك التقارب الذي حدث بين الثقافات المختلفة 

لدرجة أوجدت معها عناصر تلك الثقافة المشرت�كة بين ش��عوب العالم الآن؛ 

تلك العناصر التي أشرنا إليها من قبل؟

ولهذا السائل أقول ما سبق أن أوضحته من قبل حول ضرورة التمييز بين 

ظاه��ر الأمر وباطن��ه، فظاهر الأمر يوحي بأننا نعي��ش عصر ثقافة العولمة، 

وباطنه يشير إلى وجود تلك الثقافة المضادة للعولمة وأعني الثقافات الوطنية - 

القومية للش��عوب المختلفة. واعتزاز هذه الشعوب بها يعني أنها ستقاوم حتما 

الذوب��ان في ثقافة العولمة مفضلة عليها أحياء ثقافاتها القومية والتمس��ك بها 

أكثر وأكثر!!

خامساً: عوائق العولمة الثقافية:

إن التقارب الثقافي الذي حدث بين مواطني العالم كان حتمياً بفعل آليات 

نرش� الثقاف��ة التي أصبحت متاح��ة للجميع وبأسرع الطرق وأيسر الس��بل. 

ولكن هذا التقارب لا يعني في اعتقادي إمكانية أن يخضع الجميع لثقافة بعينها 

بحجة أنها الثقافة الس��ائدة أو بحجة أنها ثقافة الغالب حس��ب اصطلاح ابن 

خلدون، فالمس��ألة هن��ا لم تعد ثقافة غالب، وثقافة مغل��وب، ولم يعد ممكناً 

تصور أن المغلوب سيقلد حتما الغالب كما هو شائع، كما لم يعد ضروريا أن 
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ينجح الغالب في فرض ثقافته على المغلوب. إن هذا التقارب الثقافي قد نشأ بلا 

ش��ك نتيجة أمرين؛ أولًا: تلك الوسائل الحديثة التي سهلت الحوار الحضاري 

بين الأمم وجعلت التلاقح بين ثقافاتها المختلفة ميسورا وضرورياً. ثانياً: أن 

كل ش��عب وكل حضارة من الحضارات العريقة تحتوي بلا شك على عناصر 

مح��ددة لا يختلف حولها البشر حال نضوجهم العقلي وبلوغهم مرحلة الرش��د 

الحضاري في أي عصر كان وفي أي مكان كانوا. وهذه العناصر التي نجدها 

في معظم حضارات العالم وثقافاته الراشدة هي مثلًا احترام إنسانية الإنسان 

واحرت�ام حقوقه الطبيعية في ظل المجتمع المدني، وتحقيق العدالة الاجتماعية 

بين الأفراد في ظل قانون يحترمه الجميع ...إلخ.

إن كانت مس��تحدثة بالنس��بة للثقاف��ة الغربية؛ إذ إن  إن هذه العناصر و

عمره��ا لا يزي��د على ثلاث��ة قرون، فإنها لدى الش��عوب الأخ��رى تمثل تراثاً 

عريقاً يمتد لدى بعض هذه الشعوب لما قبل الميلاد.

وبالطب��ع فإن هذه الش��عوب إذا ما تفاعلت مع ما ي��ردده الغربيون الآن 

ح��ول تل��ك الأمور، فإنه��ا تتفاعل معه��ا ليس من منطل��ق التس��ليم بالثقافة 

الس��ائدة أو الغالب��ة، ب��ل م��ن منطلق أنها تمث��ل لديهم بع��ض أو أحد عناصر 

ثقافته��م الأصيلة والحق لا يضاد الحق كما قال فلاس��فة الإسال�م في التوفيق 

بين الدين والفلسفة.

ومع تسليمنا بوجود هذا التقارب الثقافي بين شعوب العالم المعاصر، فإننا 

لا نميل إلى التس��ليم بإمكانية أن تتوحد الثقاف��ة عالمياً، ولا نؤمن بإمكانية أن 

تنصهر ثقافات العالم في ثقافة مشتركة واحدة على الأقل في المستقبل المنظور 

من القرن الحالي، القرن الواحد والعشرين. وذلك لأس��باب عديدة ولعوامل 

تعوق هذه العولمة الثقافية، ويمكن أن نشير إلى بعض هذه العوامل فيما يلي:
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1- إن الثقاف��ة المعولمة أو الت��ي يراد تعميمها ه��ي في الواقع ثقافة الغرب 

الرأسمالي. إذ على الرغم من أنها كما قلنا فيما سبق تمثل الثقافة السائدة أو قل 

الثقافة الغالبة في هذه الأيام، على الرغم من ذلك فإن ما تحمله من مبادئ وقيم 

هي في الواقع مبادئ وقيم مادية في جوهرها. ولا تستقيم حياة الإنسان ككل 

إذا ما عاش وفقا لهذه الثقافة المادية.

إذن ف��إن مضمون الثقافة المعولمة نفس��ه، لا يس��تقيم مع الحياة الس��وية 

إن  للإنس��ان وهي مما يخالف جوهره وحقيقة وجوده. ومن ثم فإن الإنسان و

تظاه��ر بقبول ه��ذه الثقافة المادي��ة أو تعلق بها لفترة فإنه حتما سيكتش��ف 

أوجه قصورها وليس ببعيد عن إدراكنا أن بعض فلاس��فة الغرب المعاصرين 

أنفس��هم قد أدركوا جيدا ه��ذه الحقيقة وحذروا من س��يادة النموذج الثقافي 

الغ��ربي التقليدي على الغربيين أنفس��هم، بل بشروا بانهي��ار الحضارة الغربية 

ككل إن لم تتراجع عن هذا النموذج المادي في النهوض الحضاري وعلى رأس 

هؤلاء فلاسفة من أمثال شبنجلر(10) وتوينبي(11) واشفيتسر(12).

2- إن الثقافة المعولمة لا تس��تطيع النفاذ إلى الأفراد والش��عوب كما أشرنا 

فيما س��بق إلا عبر عقولهم وضمائرهم الأخلاقية وعبر إرادتهم الواعية الحرة 

وليس هذا بالأمر السهل اليسير، لأن كل إنسان عاقل إن قبل ظاهريا التشكل 

بمظاهر ثقافة الغرب وتمثل بعض عادات الغربيين، فإنه حتما س��يفكر ويعيد 

التفكير فيما آل إليه حالة من هذا التقليد وتلك التبعية، وحينئذ س��يهتدي إلى 

العقائ��د الصحية الصحيحة مس��تلهما في ذلك تراثه الثق��افي وزاده الحضاري 

المستقل.

3- إن هويات الش��عوب الثقافية تس��تند على عراقة الحض��ارة التي تنتمي 

إليه��ا وتاريخية هذه الحض��ارات، ومن ثم فإن الش��عوب إن قل��دت النموذج 
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الثقافي الش��ائع والسائد فإن هذا لا يستتبع أنها قد وقعت أسيرة لهذا النموذج 

المقلد، لأن الش��عوب سرعان م��ا تمل من التقليد وتعود إلى التمس��ك بأصالتها 

خاصة وأن النموذج الثقافي الس��ائد والغالب يعد نموذجاً هشا يركز على بعد 

واحد، بينما الإنس��ان كائ��ن مركب. والبعد الروحي في��ه هو الأصل وليس 

البعد المادي المتمثل في الجسد.

4- الاعتق��اد الس��ائد ل��دى أبن��اء معظم الثقاف��ات المع��اصرة وخاصة من 

أصح��اب الحض��ارات الكرب�ى في التاري��خ الإنس��اني بأنهم أبن��اء حضارات 

عظم��ى متكامل��ة، وأنهم إن اس��تفادوا من الحض��ارة الغربي��ة الحديثة بعض 

التقنيات والمخترع��ات والمناهج البحثية، فليس معىن� ذلك أنهم قد خضعوا 

لها أو سلموا بتفوقها. فتلك التقنيات وتلك المخترعات وهذه المناهج الجديدة 

في البحث العلمي إنما هي ميراث للبشرية ككل ساهمت فيه كل الحضارات 

البشري��ة منذ فجر التاريخ الإنس��اني بنصيب وقد نجح��ت الحضارة الغربية 

الحديثة في اس��تثمار هذا الميراث الحض��اري للبشرية وطورته ومن حق جميع 

ش��عوب العالم أن تس��تفيد من هذا الميراث ومن ما أدخل عليه من تطورات 

مستحدثة. 

إن م��ن ش��أن هذا الاعتق��اد أن يقوض الظن الس��ائد بأن الثقاف��ة الغربية 

الحديثة هي ثقافة العالم أو ينبغي أن تكون كذلك لأنها من وجهة نظر أبناء 

تلك الحضارات العريقة وعلى رأسها الحضارة العربية الإسلامية، وحضارات 

الرش�ق القديم والحديث، إنها من وجهة نظرهم حضارة ناقصة غير متكاملة 

ولا تفي بكل أغراض الحياة الإنس��انية، ومن ش��أنها أن تخلق إنس��اناً مش��وهاً 

يس��عى إلى الكمال ولكن هيهات أن يصل إليه إن لم يتغذ على الزاد الروحي 

من الحضارات الأخرى.
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إن ه��ذا الاعتقاد من ش��أنه تقويض أي محاول��ة لعولمة الثقاف��ة، فالثقافة 

الأفضل والأكمل والأرقى س��تكون في النهاية هي الثقافة الوطنية لأبناء تلك 

الحضارات العريقة وليست الثقافة الوافدة الخارجية الغازية!

5- النظ��رة الاس��تعلائية العنصري��ة للثقاف��ة الغربية فعىل� الرغم من أن 

فلاس��فة الغرب ومفكري��ه المحدثين والمعاصرين كثيرا م��ا ينادون بالحوار 

الحضاري، وكثيرا ما ينش��دون في فلس��فاتهم نشيد الاس��تفادة من الحضارات 

الأخرى، إلا أن الواقع يقول بأن الإنس��ان الغربي قد ترسخ لديه عقدة التميز 

الحض��اري، وأن��ه وح��ده القادر عىل� الإب��داع وأن الآخرين عليه��م التلقي 

والاس��تفادة دون أن يحاولوا التميز والإبداع المس��تقل لأنهم غير قادرين على 

ذلك بشكل مستقل.

وم��ن هنا فإن أي دع��وة للحوار الحض��اري من جان��ب الغربيين إنما هي 

في الواق��ع دعوة إلى الإذعان لمب��ادئ وقيم الحضارة الغربي��ة الحديثة المتفوقة 

المتط��ورة ...إل��خ. وحينما يب��دأ الحوار من ه��ذه العقدة، عق��دة التميز لدى 

الإنس��ان الغربي، ومن هذه الدعوة الخفية إلى الإذعان، فإنه بلا شك سيكون 

ح��وار الطرش��ان، أي ل��ن يكون ح��وارا بحق، فالح��وار ينبغ��ي أن يبدأ من 

التس��ليم من قبل الجميع بما أسميه التكافؤ الحضاري(13)، فعلى من يتحاورون 

أن يؤمنوا أولا بأن كل حضارة لديها عناصر تفوقها الذاتية وأنه بالإمكان أن 

تس��تفيد كل حضارة من الحضارات الأخرى المعاصرة لها دون أن تس��عى إلى 

مسخها أو تشويهها أو التقليل من شأنها.

إن م��ا اقول��ه في هذا الص��دد ليس تنظ�يراً أو ضرباً من الخي��ال لأنه حالة 

واقعة ينظر من خلالها الإنسان الغربي والمفكر الغربي إلى الآخرين؛ فمجرد 

تقس��يم العالم إلى عالم أول وثاني وثالث نظرة عنصرية تقيس التقدم البشري 
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بمعيار مادي بحت، وتصنف شعوب العالم من منظور الفقر والغنى مرة، ومن 

منظ��ور اللون والجنس مرة أخرى، ومن منظور الشام�ل والجنوب مرة ثالثة 

وهكذا... وليس ببعيد عن ذلك الإصرار على أن تبقى الس��يطرة الغربية على 

الأم��م المتحدة وأن يكون لل��دول الغربية الأغلبية في مجل��س الأمن الدولي، 

إن كان ق��رارا اتخذته  وله��م وحده��م حق الاعتراض عىل� أي قرار حت��ى و

أغلبية شعوب ودول العالم في الجمعية العامة.

وليس ببعيد عن ذلك كذلك ازدواجية المعايير التي تدار بها شئون العالم 

من قبل أمريكا وأوروبا نظرا لامتلاكها قوة السال�ح والعتاد وقدرتها بالتالي 

على أن تفرض مفهوما ناقصا ومزريا للعدالة على الآخرين ...إلخ.

إن الممارس��ات الغربية تكش��ف ع��ن أن الثقافة الغربي��ة ثقافة عنصرية 

تس��عى لتحقيق مصالحه��ا المادي��ة دون النظر إلى مصالح الش��عوب الأخرى 

فكيف إذن تقبل ش��عوب الع��الم الأخرى التحاور مع ممثيل� ثقافة عنصرية 

اس��تعلائية وم��ا الذي يضم��ن لهم أن هذا الحوار س��يكون مجدي��اً على المدى 

الطوي��ل، إن فرض ال��رأي بالقوة أو من خلال التلويح به��ا لا يمكن أن يفرز 

ثقافة مشتركة للبشرية يتعايش في ظلها الجميع.

6- الاتفاقيات الدولية المس��تحدثة كاتفاقية الجات التي أصبحت منذ عام 

1995م تتضم��ن ش��قا خاصا بحق��وق الملكية الفكرية نص��ت فيه على إمكان 

تطبيق المبادئ الأساس��ية لاتفاقي��ة جات 1994م والاتفاقي��ات أو المعاهدات 

الدولي��ة ذات الصل��ة بحقوق الملكي��ة الفكرية، وعلى وض��ع المعايير والمبادئ 

الكافية فيما يتعلق بتوفر ونطاق واس��تخدام حقوق الملكية الفكرية المتعلقة 

بالتج��ارة، وتوفير الوس��ائل الفعالة والملائم��ة لإنقاذ حق��وق الملكية الفكرية 

المتعلقة بالتجارة مع مراعاة الفروق بين شتى الأنظمة القانونية القومية(14).
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ومن ش��أن ه��ذه النصوص الواردة في اتفاقية الج��ات معاملة كل ما يتعلق 

بالش��أن العلمي والثقافي معاملة الس��لع التجارية الصناعية المختلفة وبالتالي 

فه��ي تتضم��ن شروطا تجع��ل من عملي��ة الترجم��ة أو الاقتباس م��ن المؤلفات 

الأجنبي��ة أو م��ن أي شيء مماث��ل متعل��ق بالملكي��ة الفكرية مس��ألة غاية في 

الصعوبة وخاصة على الدول والأفراد الذين لا يستطيعون دفع المقابل المادي 

لشراء حقوق الاقتباس والترجمة وما شابه ذلك.

ولعل ه��ذا يفسر لنا إحجام بعض الدول ومنها بع��ض الدول العربية عن 

التوقي��ع على تلك الاتفاقيات لأنها تحتاج في هذه المرحلة بالذات من تطورها 

الحض��اري إلى الترجم��ة ع��ن ثقاف��ات الع��الم وعلومه��ا دون أي مقابل مادي 

مكلف(15).

وبالطب��ع فإنه س��واء وقعت هذه الدول على تل��ك الاتفاقيات أو لم توقع 

فإنها س��تتعرض إن عاجلا أو آجلا لتوقي��ع العقوبات عليها من قبل الدول أو 

المؤسسات أو الأفراد المالكة لتلك الحقوق الفكرية.

إن ه��ذا الحصار الفكري الذي فرض على معظم دول العالم باس��م حماية 

حق��وق الملكية الفكرية وتحت الش��عار المادي المروج لتلك الحقوق والنظر 

إليها نفس النظرة إلى الس��لع الصناعية والتجارية المختلفة، هو حصار يشير 

إلى عدة دلالات:

أوله��ا: التأكي��د على ما س��بق وقلن��اه فيما يتعل��ق بالاتجاه الم��ادي البحت 

للحض��ارة الغربية ومحاولتها حجب العلم ومش��تقاته عن الآخرين رغم أنهم 

لم يدفع��وا مقابال� ماديا للآخري��ن حينما نقل��وا عنهم كل ما نقل��وا وحينما 

ترجموا عنهم كل ما ترجموا وحينما اس��تغلوا عقول أبناء الحضارات الأخرى 

واستنزفوها لمصلحتهم.
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وثانيه��ا: أن المقص��ود من هذه الإج��راءات هو الحرص عىل� بقاء الفجوة 

واس��عة بين التقدم العلمي الغربي وبين التخلف العلمي في ش��تى أنحاء العالم 

الأخ��رى. ب��ل إن المقصود ه��و زيادة تخلف الن��اس(16) بزيادة ه��ذه الفجوة 

نتيج��ة عدم ق��درة العلماء في هذا العالم على الاس��تفادة المباشرة وغير المقيدة 

من المنتجات الفكرية والعلمية لعلماء الشمال الغربي المتقدم.

وثالثه��ا: أن م��ن ش��أن ه��ذه الإج��راءات التعس��فية وفرض القي��ود على 

التب��ادل الفكري والعلمي التقليل من ف��رص ما يدعونه حول العولمة الثقافية 

والعلمي��ة؛ إذ تتناق��ض الدعوة إلى عولم��ة الثقافية مع تقيي��د حرية المترجمين 

والباحث�ين ومن على ش��اكلتهم في أش��كال الفن��ون والآداب المختلفة، تقييد 

حريتهم في الاس��تفادة من إنتاج نظرائهم في مختلف بلدان العالم. إن معاملة 

الإنت��اج الثقافي والفني والعلمي معاملة الس��لع التجارية هو في اعتقادي أول 

مسمار قوي يدق في نعش العولمة الثقافية التي أراد الغربيون نصب فخاخها 

للس��يطرة وللهيمنة على الثقافات الأخرى ومس��خها ومحوها، فقاموا عبر هذه 

الاتفاقيات المجحفة بنقض ما سعوا إليه.

ولع��ل هذا يدعو كل مثقفي العالم ومفكريه خاصة من أبناء الحضارات 

الأخ��رى أن يعيدوا النظر في الانخراط في فلك الثقافة الغربية، وأن يتوقفوا 

ع��ن الس��عي إلى تقليده��ا والتبعي��ة له��ا. وأن يعيدوا بن��اء ثقافاته��م القومية 

وتجديده��ا بما يتال�ءم مع مقتضي��ات العصر الحاضر حت��ى يمكنهم مواجهة 

الثقافة الغربية التي تفرض عليهم نفسها مع دفع الثمن!!

257



مدخل جديد إلى  الفلسفة258

هوامش ومراجع: مشكلة العولمة والهوية الثقافية

)1( نقلًا عن د./ مصطفى عبدالغني: الجات والتبعية الثقافية، مركز الحضارة 

العربية، 1998م، ص81 - 82.

)2( انظر معنى مصطلح الرأسام�لية النفاث��ة Turb Kapitalismus وتداعيات 

انتصارها على المس��توى العالمي في: هان��س بيترمارتين وهارالد 

ش��ومان: ف��خ العولمة - الاعتداء عىل� الديمقراطي��ة والرفاهية، 

ترجمة د./ عدنان عباس على ومراجعة وتقديم: د./ رمزي زكي، 

منشورات عالم المعرفة بالكويت )238(، 1998م، ص35.

)3( د./ رمزي زكي: تقديمه للمرجع السابق ذكره، ص8، 9.

)4( هانس بيتر مارتين وهارالد شومان: نفس المرجع، ص26.

)5( نفسه.

)6( نفسه، ص21.

)7( انظ��ر: د./ مصطفى النش��ار: س��بل النجاة م��ن فخ العولم��ة الاقتصادية 

المدمر، نرش� في كتاب بين قرن�ين، دار قب��اء للطباعة والنشر 

والتوزيع، القاهرة، 2000م، ص51 وما بعدها.

)8( انظ��ر: د./ مصطف��ى النش��ار: ض��د العولم��ة، دار قباء للطباع��ة والنشر 

والتوزيع، القاهرة 1999م، ص9-10.

)9( د./ رمزي زكي: نفس المصدر السابق، ص10.

)10( انظ��ر: اش��بنجلر: تده��ور الحضارة الغربي��ة، الترجم��ة العربية لأحمد 

الشيباني.



الفصل الخامس: الفكر العربي المعاصر وبعض مشكلاته

)11( انظ��ر: ارنول��د توينبي: مختصر دراس��ة للتاريخ، الذي أعده س��ومرفيل 

لكت��اب توينب��ي دراس��ة التاريخ ترجم��ة فؤاد ش��بل، مطبعة 

لجنة التألي��ف والترجمة والنشر بالقاهرة، ع��دة أجزاء -1965

1968م.

)12( انظر: ألبرت اش��فيتسر: فلسفة الحضارة، ترجمة د./ عبدالرحمن بدوي، 

المؤسس��ة المصرية العامة للتأليف والترجم��ة والنشر، القاهرة 

1963م.

)13( انظ��ر ما كتبناه عن هذا الموضوع في: الحوار المس��تحيل بين حضارات 

إمبراطوري��ة الشر الأبيض، نشر ضم��ن كتاب ضد  الرش�ق و

العولمة، سبق الإشارة إليه، ص159 وما بعدها.

)14( ملح��ق )1( من اتفاقية الجوان��ب المتصلة بالتجارة م��ن حقوق الملكية 

الفكري��ة، نقاًل� عن: د./ مصطف��ى عبدالغين�، نفس المرجع 

السابق، ص83.

)15( انظر: د./ مصطفى عبدالغني، نفس المرجع، ص44.

)16( نفسه.
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كتب أخرى للمؤلف

1- فكرة الألوهية عند أفلاطون وأثرها في الفلسفة الإسلامية والغربية:

م. صدرت الطبعة الأولى بدار التنوير ببيروت ��1984

م. صدرت الطبعة الثانية عن مكتبة مدبولي بالقاهرة ��1988

م. �صدرت الطبعة الثالثة عن مكتبة الأنجلو المصرية بالقاهرة��1997

���صدرت الطبعة الرابعة عن الدار المصرية السعودية للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2005 م.

���صدرت الطبعة الخامس��ة ع��ن دار التنوير للطباع��ة والنشر ببيروت 

2008م.

2- نظرية المعرفة عند أرسطو: 

م. صدرت الطبعة الأولى بدار المعارف بالقاهرة ��1985

م. �صدرت الطبعة الثانية والثالثة عن نفس الدار عامي 1987 - ��1997

���ص��درت الطبع��ة الرابع��ة ع��ن دار قباء للطباع��ة والنرش� والتوزيع 

بالقاهرة 2000م.

3- نظرية العلم الأرسطية - دراسة في منطق المعرفة العلمية عند أرسطو: 

م.  صدرت الطبعة الأولى عن دار المعارف بالقاهرة ��1986

م. صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار ��1995

م. صدرت الطبعة الثالثة عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2000

4- فلاسفة أيقظوا العالم: 

�صدرت الطبعة الأولى عن دار الثقافة للنشر والتوزيع بالقاهرة 1988م. ��
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���صدرت الطبعة الثانية عن دار الكتاب الجامعي بالعين بدولة الإمارات 

العربية 1990م. 

���صدرت الطبعة الثالثة عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1998م.

. �صدرت الطبعة الرابعة عن الهيئة العامة لقصور الثقافة بالقاهرة 2015م��

5- نحو رؤية جديدة للتأريخ الفلسفي باللغة العربية: 

���ص��درت الطبع��ة الأولى ع��ن وكال��ة زووم ب��رس للإعال�م بالقاه��رة 

1995م. 

���ص��درت الطبعة الثانية بعنوان » نحو تأريخ عربي للفلس��فة، عن دار 

قباء بالقاهرة، 2001م.

6- نحو تأريخ جديد للفلسفة القديمة - دراسات في الفلسفة المصرية واليونانية: 

 . �ص��درت الطبعة الأولى عن وكالة زووم برس للإعلام بالقاهرة 1992م��

م.  �صدرت الطبعة الثانية عن مكتبة الانجلو المصرية بالقاهرة ��1997

7- مدرسة الإسكندرية الفلسفية بين التراث الشرقي والفلسفة اليونانية: 

م.  صدرت الطبعة الأولى عن دار المعارف بالقاهرة ��1995

8- فلسفة التاريخ - معناها ومذاهبها:

ص��درت الطبعة الأولى عن وكالة زووم برس للإعلام بالقاهرة 1995م.��

9- التفكير الفلسفي للصف الثالث الثانوي الأدبي )بالاشتراك(: 

���ص��در عن وزارة التربي��ة والتعليم بدولة الإم��ارات العربية المتحدة، 

نشرته دار الغرير للطباعة والنشر- دبي 1995م. 
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10- التفكير المنطقي للصف الثالث الثانوي الأدبي )بالاشتراك(:

���ص��در عن وزارة التربي��ة والتعليم بدولة الإم��ارات العربية المتحدة، 

نشرته دار الغرير للطباعة والنشر - دبي 1995م.

11- مكانة المرأة في فلسفة أفلاطون- قراءة في محاورتي » الجمهورية والقوانين«:

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1997 م.

م.  صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار ��2001

12- من التاريخ إلى فلسفة التاريخ - قراءة في الفكر التاريخي عند اليونان:

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 1997م. 

. �صدرت الطبعة الثانية عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 2007م��

م. صدرت الطبعة الثالثة عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2014

13- المصادر الشرقية للفلسفة اليونانية: 

. �صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 1997م��

���صدرت الطبعة الثانية عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2007م.

14- مدخل لقراءة الفكر الفلسفي عند اليونان: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1997م.

15- مدخل جديد إلى الفلسفة: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1998م.
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م. صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار ��2003

���صدرت الطبعة الثالثة عن الدار المصرية الس��عودية للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2004 م بعنوان »مدخل إلى الفلسفة«.

���صدرت الطبعة الرابعة عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

تحت عنوان »مدخل إلى الفلسفة النظرية والتطبيقية« 2008م.

16- الخطاب السياسي في مصر القديمة: 

���ص��درت الطبع��ة الأولى ع��ن دار قب��اء للطباع��ة والنرش� والتوزيع 

بالقاهـرة 1998. 

17- �تاريخ الفلس��فة اليونانية من منظور شرقي )الجزء الأول( السابقون على 

السوفسطائيين: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1998م.

م. صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار بالقاهرة ��2004

صدرت الطبعة الثالثة عن نفس الدار ��2006 م.

���صدرت الطبعة الرابعة عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2007 م.

18- ضد العولمة: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1999م.

م.  صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار ��2001

19- في فلسفة الثقافة: 

. �صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 1999م��
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���صدرت الطبعة الثانية عن الدار المصرية الس��عودية للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2012م. 

20- تطور الفكر السياسي القديم من صولون إلى ابن خلدون: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

1999م. 

���صدرت الطبعة الثانية عن الدار المصرية الس��عودية للطباعة والنشر 

والتوزي��ع بالقاه��رة 2005 م بعنوان »تطور الفلس��فة السياس��ية من 

صولون إلى ابن خلدون«.

م. صدرت الطبعة الثالثة عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2008

21- �تاريخ الفلس��فة القديمة من منظور شرقي )الجزء الثاني( السوفسطائيون 

- سقراط - أفلاطون:

 . �درت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 2000م��

م.  �صدرت الطبعة الثانية عن نفس الدار ��2004

م. صدرت الطبعة الثالثة عن نفس الدار ��2006

���صدرت الطبعة الرابعة عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

2007م.

22- بين قرنين - معا إلى الألفية السابعة:

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

2000م.

23- رواد التجديد في الفلسفة المصرية المعاصرة في القرن العشرين: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

2002م.
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���صدرت الطبعة الثانية عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

2006م.

24- أرسطوطاليس - حياته وفلسفته: 

م.  صدرت الطبعة الأولى عن دار الثقافة العربية، القاهرة ��2002

25- �أعلام التراث الفلس��في المصري )1( ذو الن��ون المصري - رائد التصوف 

الإسلامي: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

2002م.

26- أعلام التراث الفلسفي المصري )2( على بن رضوان وفلسفته النقدية: 

م. صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر بالقاهرة ��2003

27- أعلام التراث الفلسفي المصري )3( زكي نجيب محمود والحوار الأخير: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

2003م. 

28- ما بعد العولمة - قراءة لمستقبل التفاعل الحضاري: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع بالقاهرة 

2003 م.

���صدرت الطبعة الثانية عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2007م.

29- حقوق الإنسان بين الخطاب النظري والواقع العملي:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2004م.
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30- الفكر الفلسفي في مصر القديمة:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2004م.

م. �صدرت الطبعة الثانية عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2014

31- ثقافة التقدم وتحديث مصر:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2004م.

32- �»الفلس��فة التطبيقية - الفلسفة لخدمة قضايانا القومية فى ظل التحديات 

المعاصرة: )تحرير(«:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2005م.

33- فلسفة أرسطو والمدارس المتأخرة:

م. صدرت الطبعة الأولى عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2005

م. صدرت الطبعة الثانية عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2006

م. صدرت الطبعة الثالثة عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2007

م. صدرت الطبعة الرابعة عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2008

م. صدرت الطبعة الخامسة عن نفس الدار بالقاهرة ��2011

م. صدرت الطبعة السادسة عن نفس الدار بالقاهرة ��2014

34- التفكير العلمي - الأسس والمهارات: )بالاشتراك(:

���ص��درت الطبعة الأولى عن وحدة المطبوعات بكلية الآداب - جامعة 

القاهرة 2005م.
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���صدرت الطبع��ة الثانية عن وحدة المطبوعات بكلية الآداب - جامعة 

القاهرة 2006م.

���صدرت الطبع��ة الثالثة عن وحدة المطبوعات بكلية الآداب - جامعة 

القاهرة 2007م.

���وتت��والى طبعاته س��نويا بوح��دة المطبوعات بكلي��ة الأداب - جامعة 

القاهرة.

35- �في فلسفة الحضارة - جدل الأنا والآخر - نحو بناء حضارة إنسانية واحدة:

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2006 م.

م. صدرت الطبعة الثانية عن الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة ��2015

36- الحرية والديمقراطية والمواطنة - قراءة فى فلسفة أرسطو السياسية: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2008م.

37- �في فلسفة التعليم - نحو إصلاح الفكر التربوي العربي للقرن الحادي والعشرين: 

���صدرت الطبعة الأولى عن دار قباء الحديثة للطباعة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2008م.

38- العلاج بالفلس��فة - بحوث ومقالات في الفلسفة التطبيقية وفلسفة الفعل:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة2010م.

39- الإنسان والحكمة والسعادة في الفلسفة اليونانية:

���صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية الس��عودية للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2010م.
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40- مدخل إلى الفلسفة السياسية والإجتماعية:

���ص��درت الطبع��ة الأولى عن دار المس�يرة للنشر والتوزي��ع والطباعة 

بالأردن-عمان2011م.

41- تاريخ العلم عند العرب:

���ص��درت الطبع��ة الأولى عن دار المس�يرة للنشر والتوزي��ع والطباعة 

بالأردن- عمان 2011م.

42- �التفكير العلمى والتفكير الناقد- الأسس- المهارات وتطبيقاتها )بالإشتراك(:

م. صدرت الطبعة الأولى بالقاهرة -بدون دار نشر ��2011

43- أعلام الفلسفة - حياتهم ومذاهبهم: 

���ص��درت الطبع��ة الأولى عن دار المس�يرة للنشر والتوزي��ع والطباعة 

بالأردن - عمان2012م.

44- الفلسفة الشرقية القديمة:

���ص��درت الطبع��ة الأولى عن دار المس�يرة للنشر والتوزي��ع والطباعة 

بالأردن - عمان 2012م.

45- فلسفة التاريخ - معناها ونشأتها ومذاهبها:

���ص��درت الطبع��ة الأولى عن دار المس�يرة للنشر والتوزي��ع والطباعة 

بالأردن - عمان 2012م.

46- التفكير الفلسفى - الأسس والمهارات وتطبيقاتها:

م. صدرت الطبعة الأولى عن دار الثقافة العربية بالقاهرة ��2012

م. درت الطبعة الثانية عن الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة ��2013
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47- مبادئ التفكير الفلسفى والعلمى للصف الأول الثانوى )بالاشتراك(:

م. صدر عن وزارة التربية والتعليم المصرية، القاهرة ��2013

48- الدكتور محمد مهران - إنسانا وعالماوفيلسوفا)اعدادوتحرير وتقديم(:

���ص��در عن مرك��ز اللغات والترجمة بجامعة القاهرة - سلس��لة الرواد، 

القاهرة 2013م.

49- �تاريخ الفلس��فة اليونانيةمن مظور شرقى-الجزء الثالث- أرس��طوطاليس 

ومذهبه الفلسفى ونظرياته العلمية:

م. صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة��2013

50- �تاري��خ الفلس��فة اليوناني��ة م��ن منظ��ور شرقى-الج��زء الرابع-المدارس 

الفلسفية اليونانية فى العصر الهللينستى:

م. صدرت الطبعة الأولى عن الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة��2013

51- �الدكتور عبد الغفار مكاوى إنسانا وفيلسوفا وأديبا)اعداد وتحرير وتقديم(:

( ،مركز  �ص��درت الطبعة الأولى عن الجمعية الفلس��فية المصري��ة(��12

الكتاب للنشر بالقاهرة 2014م.

52- الأورجانون العربى للمستقبل:

���ص��درت الطبعة الأولى ع��ن الدار المصرية اللبناني��ة للطباعة والنشر 

بالقاهرة، 2014م.

53- مدخل إلى فلسفة البيئة والمذاهب الإيكولوجية المعاصرة:

���ص��درت الطبع��ة الأولى ع��ن دار الثقاف��ة العربي��ة -جامع��ة القاهرة 

بالقاهرة2014م.

���ص��درت الطبعة الثانية ع��ن الدار المصرية اللبناني��ة للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2014م.
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54- مدخل جديد إلى فلسفة الدين: 

���ص��درت الطبعة الأولى ع��ن الدار المصرية اللبناني��ة للطباعة والنشر 

والتوزيع بالقاهرة 2014م.

55- من الثورة إلى النهضة:

���ص��درت الطبعة الأولى ع��ن دار المعارف للطباع��ة والنشر والتوزيع 

بالقاهرة 2015م.

56- الفلسفة والمنطق للصف الثاني الثانوي العام )بالاشتراك(:

���صدرت الطبع��ة الأولى عن وزارة التربي��ة والتعليم بجمهورية مصر 

العربية بالقاهرة 2014 - 2015م.

57- التربية الوطنية للصف الثالث الثانوي العام )بالاشتراك(:

���صدرت الطبع��ة الأولى عن وزارة التربي��ة والتعليم بجمهورية مصر 

العربية بالقاهرة 2015م.

58- الفلسفة وقضايا العصر للصف الثالث الثانوي الأدبي )بالاشتراك(:

���صدرت الطبع��ة الأولى عن وزارة التربي��ة والتعليم بجمهورية مصر 

العربية بالقاهرة 2015م.

59- مصر وتجديد البناء الحضاري:

���صدرت الطبعة الأولى عن مؤسسة التحرير للطباعة والنشر - كتاب 

الجمهورية، القاهرة 2015م.

60- �ثورة الش��باب والجمهورية الثانية - ثورة25يناير المبشرات -الآسياب - 

النتائج:

���ص��در فى طبع��ة الكتروني��ة ع��ن دار العبي��كان بالمملك��ة العربي��ة 

السعودية، الرياض 2015م.
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