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  

  مشارك الفكر العربي الحديث والمعاصرأستاذ 
  كلية الآداب والعلوم الإنسانية 

  تونسيةجمهورية الال – الجامعة التونسية

    

    
   

ا مفهومًا الاقتباس ،عڴي الصالح مُوڲى  للفكر تحليلية مقاربة: ٰڈضويًّ
 رابعال العدد -كان التاريخية. ريةدو  -.عشر التاسع القرن  ࢭي الإصلاڌي

   . ٩٦ – ٨٦ ص .٢٠١٤ يونيو؛ ونشر عالو 

 www.kanhistorique.org  
  الأداء عالميةالهوية ..  عربيةالموطن ..  رقمية: كان التاريخية

ŁÚş×fl~ł“ 
يُعت؄ََر القرن التاسعَ عشر ࢭي تاريخ العرب والمسلم؈ن مُتَحَوّلًا 
م وأنّ 

َ
أساسيّا، ففيه نشأ وڤيٌ بأنّ "دار الإسلام" لم تعد مركز العال

"دار الحرب" لم تعد شرّا ينبڧي اجتنابه، وࢭي السياق التاريڏيّ يت؇قّل 
ل الإسلاميّ للأدوار بحثنا، إنّه ٱڈدف إڲى مراقبة كيفيّة ممارسة العق

الۘܣ ٰڈض ٭ڈا. ولإنجاز ذلك، ركّزنا عليه وهو يجيب عن أسئلة 
ڈما  ّٰ التمدّن ويبحث عن شرائط تحقّقه. ورسمنا مقصديْن قدّرنا أ
معا يوفّران أرضيّة علميّة ضروريّة: أحدهما مٔڈڋيّ والآخَر معرࢭيّ. أمّا 

صلاڌيّ ࢭي هذه المٔڈڋيّ فمداره عڴى هذا السؤال: كيف باشر الفكر الإ 
اللحظة التاريخيّة قضايا الٔڈضة. وأمّا المعرࢭيّ فمداره عڴى هذا 
السؤال: ما ۂي الأسباب العميقة الۘܣ منعتْ هذا الفكر من الذهاب 
بعيدا نحو صياغة مشروع ࢭي التمدّن. ونعتقد بأنّنا استطعنا من 

أن نمسك  خلال قراءة تحليليّة تفكيكيّة أوّلًا ونقديّة تأليفيّة ثانيًا
ببنية خطاب الٔڈضة وأنْ نقف عند حدود فلسفته من حيث 
مقدّماٮڈا وأدوات عملها وأهدافها. وانتهܢ بنا البحث إڲى جملة من 
الخلاصات الك؄رى أهمّها: إنّ أطروحة الاقتباس لئن كشفتْ عن 
قدرة عڴى الاجْڈاد وعن شجاعةِ الخروج من سياج الأنا التاريڏيّ 

ڈا كشفتْ أيضًا عن أمر نقيض وهو أنّ  الدوغمائيّ السميك، ّٰ فإ
ܢ تشتغل داخل أنساقها الخاصّة والحميمة  ًۚ اعتبار الحضارات بُ
ا للتمدّن. وبذلك رأينا  يمنع إمكانيّة تحويل الاقتباس مشروعًا حقيقيًّ
أنّ الاقتباس ࢭي ضوء الفهم الذي تبنّيْناه للحضارة تشكّلًا ومسارًا 

 عقليّة ࢭي الاتّجاه الخطأ.   ومص؈رًا ما هو إلّا مغامرة 
Í…^ÃjÖ]íËŠ×Ê» 

ينصبّ اهتمامنا ࢭي هذه الدراسة عڴى البحث ࢭي مصطلح 
مركزيّ من المصطلحات الۘܣ أنتجها التفك؈ر ࢭي مسالك تمدين "دار 

". وإذ قدِ اخ؅رناه، الاقتباسالإسلام" ࢭي القرن التاسع عشر. إنّه "
رّ كلّ مصطلحات الٔڈضة القاطرة الذي يج -فلأنّنا نراه المصطلح

وراءه. ولهذا، نرجّح أنّ الفهم الجيّد للٔڈضة مطلبا ومنهجا يمرّ حتما 
ئ  ِۗ بالوڤي الدقيق بما يحتمله من دلالات وما يث؈ره من قضايا وما يُن
عنه من ملامحَ للعقل المنتج له. واخ؅رنا، توسيعا لآفاق هذه 

الۘܣ تدوّن عددًا المقاربة، أن ننطلق بجملة من النصوص/ المعطيات 
من الأقوال والأفعال ذات القاع الإنسانيّ والأن؅روبولوڊيّ العميق. 
والمقصد هو ألّا نعزل الاقتباس عن معقوليّة الوجود البشريّ نفسه 

 )١(الذي لا تكتمل معالمه دون تواصل ب؈ن البشر وتبادل للمنافع.
ا وَقَبَائِلَ فمن نصوص الأقوال قوله تعاڲى: "وَجَعَلْنَاكُمْ شُعُوبً 

هـ): ٧٧٩ومن نصوص الأفعال رحلة ابن بطوطة (ت.  )٢(لِتَعَارَفُوا".
   )٣("تحفة النُظّار ࢭي غرائب الأمصار وعجائب الأسفار".

  
أمّــــا الأقــــوال فتعب؈ــــر لســــانيّ عــــن أفكــــار وتصــــوّرات ومواقــــف. وۂــــي   - أ

تلتقـــــــي (المثـــــــال الأوّل ولواحقـــــــه ࢭـــــــي الهـــــــامش) مجتمعـــــــة عڴـــــــى أمـــــــر 
عوة إڲـــــى عمـــــارة الأرض وبنــــاء الحضـــــارة بالتعـــــاون أساســــۜܣّ هـــــو الــــد

وانفتاح البشر بعضهم عڴى بعض من أجـل تحقيـق هـذا المطلـب. 
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وهـــذا مطلـــب مثلمـــا ينـــادي بـــه الـــدين يـــدفع لتنفيـــذه العقـــل. وأمّـــا 
الأفعــــال فمنجــــزات ماديّــــة تحقّقــــت بــــانطلاق هــــؤلاء الــــذين ذكرنــــا 
فا وغ؈ــــــــــرهم ࢭــــــــــي مشــــــــــارق الأرض ومغار٭ڈــــــــــا اســــــــــتطلاعا واستكشــــــــــا

واعتبــــــــــارا. وهــــــــــذا مؤشّــــــــــر أوّڲــــــــــيّ عڴــــــــــى أنّ الجماعــــــــــات البشــــــــــريّة لا 
يســــــتطيع أنْ يبقــــــى بعضــــــها معــــــزولا عــــــن بعــــــض. ولا شــــــكّ ࢭــــــي أنّ 
جاذبيّـــــة بعـــــض البلـــــدان الۘـــــܣ تُشـــــدُّ إلٕڈـــــا الرحـــــال يُنتجهـــــا منطـــــق 
ـــܢ وإن لاح بســـيطا ونبـــيلا  ّۘ خفـــيّ أو ظـــاهر وهـــو منطـــق الضـــرورة ح

ــا عڴــى الغلبــة كمــا ࢭــي أطروحــة ابــن خلــدون ســالفة  الــذكر، أو مبنيًّ
الۘــــــܣ لا تــــــدوم إلّا بــــــدوام ســــــلطان الغالــــــب عڴــــــى المغلــــــوب كمــــــا ࢭــــــي 

الملتبســــــة والشــــــه؈رة:  (Ernest Rénan)أطروحــــــة إرنســــــت رينــــــان
  "الشرق ضرورة ثقافيّة للغرب".

الدعوة إڲى التعارف والسياحة ࢭي الأرض كمـا حـضّ علٕڈـا الـدين،   -  ب
هـــــــذا التلاࢮـــــــي إجمـــــــاع عڴــــــــى عقلٔڈـــــــا الإنســـــــان وشـــــــجّع علٕڈـــــــا. وࢭـــــــي 

ـــܢ مـــن الســـفر. فكـــأنّ الإنســـان استشـــعر أبعـــاده  َۚ الفوائـــد الۘـــܣ تُجْ
  الحكمةَ الإلهيّة من الخلق وانخرط ࢭي فلسفْڈا.

يُخفـــــي منطـــــوق الـــــنصّ الأوّل (الآيـــــة) قـــــانون؈ْن اثنـــــ؈ْن تنبۚـــــܣ علٕڈمـــــا  -ج
معقوليّــــة الوجــــود الإنســــانيّ نشــــأةً ومصــــ؈رًا: قــــانونَ خلْــــقٍ ووجــــود: 

عَلْنَــاكُمْ شُــعُوبًا وَقَبَائِــلَ"، وقــانونَ حيــاةٍ واســتمرار: "لِتَعــارَفوا". "وَجَ 
فـــإذا كــاـن الأوّل ممّـــا لا شـــأن للإنســـان بـــه باعتبـــاره ســـابقا للوجـــود 
مــــن جهــــة وباعتبــــار هــــذا الوجــــود نتيجــــة لــــه مــــن جهــــة ثانيــــة، فــــإنّ 
القانون الثاني معقودٌ تنفيذُه عڴى الإنسان. والتنفيـذ، فـوق طـابع 

جْليّــــــــة"/ القصــــــــديّة الــــــــذي يــــــــتحكّم فيــــــــه، نــــــــراه كالضــــــــرب مــــــــن "الأ 
التحـــدّي أو الاختبـــار: هـــل يقـــدر الإنســـان حقّـــا عڴـــى الإيفـــاء برســـالة 
الخَلق: (التعارف) الۘܣ بسببٍ مٔڈا كان؟ ولا ريـبَ ࢭـي أنّ النجـاح ࢭـي 
مهمّة "التعارف" يعۚܣ ࢭي أنبل ما يعنيه من المعاني أنسنةَ الوجـود 

ة، كمـــــــا نفهمهـــــــا، ۂـــــــي القيمـــــــةُ العليـــــــا أو المثـــــــالُ البشـــــــريّ. والأنســـــــن
الرفيـــع الـــذي كلّمـــا اق؅ربـــت منـــه المجتمعـــات البشـــريّة تســـامت عڴـــى 
الفطرة الۘܣ كانت علٕڈا أوّل الخلـق. والفطـرة مـن هـذا المنظـور ۂـي 
مـــا يع؄ّـــر عنـــه علمـــاء الثقافـــة بالطبيعـــة حيـــث صـــلة بالإنســـان بمـــا 

يــث بريــق العقــل مـــازال حولــه لــم تصــقلها بعــدُ عوامـــل التطــوّر وح
  لم يتوهّج فينقًلَ صاحبه ممّا يسمّܢ الم؇قلة الحيوانيّة.

  
إنّ الإنسان عڴى هذا النحو إذن يُخْلَقُ وفيه فراغ عميق يجعل 
كيانه الإنسانيّ مجرّد مشروع أيْ وجودًا بالقوّة. ثم يُدْڤَى إڲى أنْ يملأ 

طور الذي ذاك الفراغ بما يص؈ر به المشروع وجودًا بالفعل. وال
يفتكّ فيه هذا الإنسانُ نفسَه من مدار الفطرة/ الم؇قلة الحيوانيّة هو 
الذي يُطلَق عليه طور الثقافة. والثقافة ࢭي هذا السياق ۂي عڴى 
وجه التحديد ميلادُ الوڤي ࢭي الإنسان بأنّه ليس كغ؈ره من 
موجودات الكون. فهو الوحيد الموجود وجودا بالقوّة وهو الوحيد 

لذي يخلق نفسه من بعد الخلق الأوّل. فالثقافة إذن تعب؈ر أيضا ا
  عن الكينونة والهويّة الإنسانيّت؈ْن.

  

نصــــوص الأفعــــال الۘــــܣ عَرَضْــــنا تحقيــــقٌ عمڴــــيّ للقــــانون الــــذي  -د
ســـمّيْناه: قـــانونَ حيـــاة واســـتمرار. وۂـــي عنـــاوينُ لـــبعض الـــرحلات 
الۘـــــܣ قـــــام ٭ڈــــــا أصـــــحا٭ڈا إڲــــــى أمـــــاكن لـــــم تكــــــن معروفـــــة عنــــــدهم. 
وقصَـــــدْنا إڲـــــى أن تكـــــون صـــــنف؈ْن: صـــــنفًا زمنُـــــه العصـــــرُ الإســـــلاميّ 
الكلاســـــيكيّ، وصـــــنفًا زمنـــــه العصـــــر العربـــــيّ والإســـــلاميّ الحـــــديث. 
والغايــة أنْ ننبّــه إڲــى أنّ ارتيــادَ الآفــاق كاــن ومــازال ســلوكًا مرغوبًــا 
ــــا بمرحلــــة دون أخــــرى وإنْ كانــــت الأســــباب  فيــــه. فهــــو لــــيس خاصًّ

ة تُعطـــي للرحلــــة ســـياقَها الخــــاصَّ ٭ڈـــا. ولمّــــا التاريخيّـــة والموضــــوعيّ 
اكتفيْنــــــا بمنتخبــــــات إســــــلاميّة وعربيّــــــة فَلِســــــببٍ مٔڈڋــــــيّ ومعرࢭــــــيّ 
اقتضــــــاه مقصــــــد هــــــذه الدراســــــة وهــــــو بيــــــان نــــــوع الصــــــلات الۘــــــܣ 
عقــــدها الرحالــــة العــــرب ࢭــــي القــــرن التاســــعَ عشــــر تخصيصًــــا مــــع 

  )٤(الأروبّاويّ؈ن.

ول مــا تركتــه حملــة بونــابرت عڴــى الرحلــة آليّــةُ اتّصــال: لا خــلاف حــ -هـــ
) مــن آثــار، فهــܣ بجميــع المقــاييس كانــت حــدثا ١٨٠١-١٧٩٨مصــر (

تجـــــــــاوز بُعـــــــــدَه العســـــــــكريّ المباشـــــــــر ليكـــــــــون بدايـــــــــة مقطـــــــــع تـــــــــاريڏيّ 
لعلاقــــات جديــــدة بــــ؈ن أوروبّــــا و"دار الإســــلام" ࢭــــي التــــاريخ الحــــديث. 

ون فهـــذه الحملـــة لـــم ترســـلها أوروبّـــا الصـــليبيّة الۘـــܣ يعرفهـــا المســـلم
جيّـــــدًا. وهـــــذا القائـــــد لـــــم يكـــــن عڴـــــى شـــــاكلة المحـــــارب؈ن أو المبشّـــــرين 
الـــــذين كانـــــت تصـــــطنعهم أوروبّـــــا القديمـــــة لنفســـــها. لقـــــد جـــــاء إڲـــــى 
مصـر رســولًا مـن أوروبّــا الحديثـة الۘــܣ تركـتْ كنيســْڈا داخـل أســوار 
لا تتخطّاها بعد رحلة كفاح طويلة ࢭـي إطـار حركـة تحريـرٍ للإنسـان 

بعـــــاد وانْڈـــــاءً إڲـــــى بنـــــاء مدنيّـــــة عظيمـــــة الأركــــاـن: وتنـــــوير متعـــــدّدةِ الأ
ڈــــا  ُْ علـــوم واكتشـــافات وصـــناعة ورفـــاه وحريّـــة... وأوعـــزت لهـــا عظم
أنْ تبســــط نفوذَهــــا عڴــــى غ؈رهــــا مــــن البلــــدان ࢭــــي نــــزوع إم؄راطــــوريّ 
واســتعماريّ قــويّ. واصــطحب نــابليون معــه ࢭــي حملتــه ذاتِ العتــاد 

روبّـــــا الجديـــــدة: علمـــــاء والتجه؈ــــق المتطـــــوّريْن بعـــــضَ مـــــا تفخـــــر بـــــه أو 
وأطبّـــــاء وفنّـــــان؈ن وصـــــحفيّ؈ن وكأنّـــــه، بمـــــا جلـــــب معـــــه واصـــــطحب، 
يـــــروّج ترغيبـــــا أو ترهيبـــــا لهـــــذا العهـــــد الجديـــــد مـــــن العلاقـــــات بــــــ؈ن 

  أوروبّا والإسلام. 
  

ويبدو أنّ هذا العرض لم يكن كافيًا ليستوعب المسلمون 
ن عڴى ما خطورة ما يحدث فتجنّد مٔڈم طائفةٌ للاطّلاع بمرأى الع؈ْ 

جاءٮڈم الأنباءُ تعظّمه. أو لعلّ اليق؈نَ استقرّ ࢭي العقول بأنّ ما حدث 
رسِلَت البعثات تبحث ࢭي أسبابه 

ُ
هناك ينبڧي ألّا يُتَجاهَلَ هنا، فأ

وتق؅رح ما تراه يخفّف من هول المصاب. ولا شكّ ࢭي أنّ أسئلة كث؈رة 
ما أجاد كانت تتشكّل حول ما يجري ࢭي قلق أو خوف أو ريبة. وربّ 

) تجميع كلّ الأسئلة ࢭي سؤال مكت؇ق ١٩٤٩ -١٨٦٩شكيب أرسلان (
 )٥(جعله عنوانا لكتابه: "لماذا تأخّر المسلمون ولماذا تقدّم غ؈رهم".

ولهذا العنوان قدرة جيّدة عڴى بيان الاتّجاه الذي رسمه الفكر 
الإصلاڌيّ ࢭي القرن التاسع عشر. كان المسلمون قبل عصر الٔڈضة 

اءلوا عن فساد واقعهم استنجدوا بالإحالة عڴى السلف إنْ تس
الصالح وحضّوا عڴى الاهتداء ٭ڈدٱڈم. كان الماعۜܣ دوما ملاذا 
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عشر فحدث تحوّل مهمّ  التاسعللمقارنة والتصحيح. وأمّا ࢭي القرن 
ࢭي المرجع: صارتْ أوروبّا عن رعۜܢ أو عن إكراه مرجعًا أو عڴى الأقلّ 

  الماعۜܣ الإسلاميّ ووحدانيّته. خفّف حضورها من سطوة حضور 
تُعت؄َر الرحلة إذن من أبرز الأنشطة الۘܣ مكّنت العرب 
والمسلم؈ن ࢭي القرن التاسع عشر من التعرّف عن قرب عڴى ما يدور 

وأنتج هذا النشاطُ كتابة ذات  )٦(خارج مجالهم الجغراࢭيّ والحضاريّ.
ولكنّ الرحلةَ  )٧(لون خاصّ أسلوبًا وموضوعًا عُرِف بـ "أدب الرحلة".

جنسا أدبيّا ليس من أهدافنا، إنّ الغرضَ هنا هو دراسة كيفيّات 
العرب والمسلم؈ن مع أوروبّا الجديدة واعتماد الرحلة وسيلة  تفاعل

متم؈ّقة ࢭي هذا الباب نظرًا إڲى المادّة الكثيفة الۘܣ تضعها أمام 
  الباحث.

ديّة (الانتقال ويحسن أنْ نش؈ر ࢭي هذا الصدد إڲى أنّ الرحلة الما
الفعڴيّ من البلاد الإسلاميّة إڲى أوروبّا) تحوّلتْ لحظةَ تدوئڈا 
وص؈رورٮڈا نصّا، ولا خلاف ب؈ن المختصّ؈ن حول الفروق كب؈رةً كانت 
أم صغ؈رةً ب؈ن الواقع المادّيّ/ المرئيّ من جهة، والنسخة الفنّيّة 

ذْكُر أنّ المنقولة عنه من جهة أخرى، وبناءً عڴى هذه الإشارة، نَ 
صياغة المشاهد الۘܣ دوّنوها  إعادةمساحاتِ تدخّل الرحّالة ࢭي 

واسعةٌ، فقد تتكوّن من عمليّات الفرز والانتقاء الۘܣ تُرشّح ما 
ڈْمَل. وقد تنشأ بما يٌقحمه الرحّالة ࢭي ثنايا التدوين  ُٕ سيُنقَل وما س
ل من مواقفَ. وقد تظهر هذه المساحات من خلال العبارة الۘܣ تنق

المشهد: التوسّع فٕڈا أو الاقتضاب. وقناة الوصف الۘܣ يُعتَمَد علٕڈا 
بدرجة أساسيّة ࢭي تدوين المشاهد ليست ࢭي كلّ الأحوال عيْنا 
فوتوغرافيّة محايدة تلتقط كلّ ما هو ࢭي شعاعها، لذلك لا نرى 
الوصف رغم أهمّيته قادرًا عڴى استخراج صورة طبق الأصل من 

والحاصل من هذا أنّنا أمام رحلت؈ْن: رحلة واقع الواقع المادّيّ.  
  ورحلة صورة.

رحلة الصورة أهمّ ࢭي بحثنا من رحلة الواقع، فهܣ الۘܣ نع؆ر فٕڈا 
هو الذي سيصل عڴى  التفاعلعڴى المرتحِل يتفاعل مع مادّته، وهذا 

نحو من الأنحاء إڲى الجمهور المسْڈدَف، فكيف رأى الرحّالةُ أوروبّا 
ف تفاعلوا معها؟ وما هو المنطق الذي أوعز لهم أنْ الجديدة؟ وكي

  يقتبسوا أمورا وأن يُسقطوا غ؈رها؟
Ñ^éŠÖ]»ìð]†ÎJJŒ^fjÎ÷] 

ممّا حفلت به النصوص الۘܣ مهّدنا ٭ڈا لهذا البحث، الحثُّ عڴى 
طلب العلوم والمعارف بقطع النظر عمّن أبدعها، وࢭي هذا وڤيٌ بأنّ 

فتاح بعضها عڴى بعض، ولكنّنا نضيف ࢭي الحضارات لا ت؅رࢮّى إلّا بان
هذا المعۚܢ ملاحظةً مؤدّاها أنّ طلب ما عند الآخَر يكون عادة ࢭي 
وضعيّة حضاريّة مِنْ إحدى الوضعيّت؈ْن التاليت؈ْن: إمّا أن تُقبِلَ أمّة 
من الأمم عڴى الأخذ من غ؈رها وۂي ࢭي حال قوّة واندفاع، وإمّا أنْ 

حال ضعف وهَوَان. الوضعيّة  تَطلب ما عند غ؈رها وۂي ࢭي
الحضاريّة الأوڲى لا تَطرح إشكالاتٍ ك؄رى نظرًا إڲى أنّ ما يُنْقَلُ يدخل 
ࢭي إطار تعزيز مقوّمات هذه الحضارة القادرة، بحكم عوامل القوّة 
فٕڈا، عڴى امتصاصه دون أنْ يُحْدِثَ ࢭي الجسم الذي يُزرَع فيه آثارا 

ولخصّ أحمد  )٨(ال إغناء للحضارة.سلبيّة. بل إنّه يكون ࢭي هذه الح
م الإسلاميّ ࢭي القرون الأربعة 

َ
أم؈ن كلّ هذا وهو يتحدّث عن العال

الأوڲى بما نصّه: "... وعلمه قد استوعب ما عند الأمم الأخرى من 
ويونان وروم، وهضمه كلّه ومزجه مزجًا جميلًا وبۚܢ  وفرسهند 

تزدهر مدنه  عليه وابتكر فيه، وحضارته كانت خ؈ر الحضارات،
ܢ ألوان الحضارة  ّۘ كبغداد ودمشق والقاهرة والق؈روان وقرطبة بش
ܢ كان يُرْحَل إلٕڈا جميعًا  ّۘ من علم وفنّ وعمارة وتجارة وصناعة، ح

فهذه حال صحّيّة تشهد إيجابًا عڴى  )٩(للأخذ عٔڈا والاقتباس مٔڈا".
ذ إذن الأبواب المشْرَعَة للحضارات الۘܣ تصنع إيقاعَ عصرها. فالأخ

  مقدّمةٌ للعطاء لاحقًا.
ولكنّ الوضعيّة الحضاريّة الثانية يث؈ر الأخذُ فٕڈا عن الآخر 
أسئلة حقيقيّة حول كيفيّة استقبال المنقول وأوجه الإفادة منه، 
فكث؈رًا ما تنتصب الممنوعات شاهقة خوفًا عڴى الأصل من التشويه 

ذهابًا للعزم أو تشكيكًا ࢭي جدوى ما هو مطروح للأخذ أو خمولًا و 
ࢭي هذا الباب نشاطًا يوڌي بنوع من  الفتوى عڴى التجديد، وتنشط 

التمزّق الحضاريّ، فللآخَر ما يُسيل اللّعاب. وللأنا الذي لم يجرّب 
ܢ يُفرِغوا  ّۘ الأخذ عن ضعف محاذيرُ جمّة. يُقصَد إڲى رجال الدين ح

أملًا أو عڴى المصدوم؈ن والخائف؈ن والمرتبك؈ن والمتحفّزين ص؄رًا أو 
مباركة. فتلك من وظائف الدين ࢭي المطلق. وۂي من وظائفه ࢭي 
الحضارات القائمة أصلا عليه كحضارة الإسلام. إنّ استمداد اليق؈ن 
مٔڈم يدخل ࢭي باب "سدّ الذرائع" فيتواكل غ؈ر المتحمّس للعلم 
الحديث وينتفع منه الراغب فيه. ولهذا يمكن أن نقول إنّ اللّجوء 

ࢭي هذا الباب تحديدًا ليس المقصد منه الظفرَ بجواب  إڲى الفتوى 
شرڤيّ بالمعۚܢ المباشر. إنّنا نراه ضربًا من الهروب من تحمّل 
المسؤوليّة أو دليلًا عڴى غياب الوڤي اللّازم القادر عڴى اج؅راح 
ܢ أنْ يَجلِبَ نقلُها  ܢ العلوم كان يُخْآَۜ ّۘ المسالك الجديدة أمام الأمّة. ح

  إثْمًا.
ࢭي هذا مثال دقيق؛ لماّ همّ حاكمُ مصر الخديوي محمّد ولنا 
بإدخال إصلاحات عڴى التعليم  ١٨٨٧م) سنة ١٨٩٢-١٨٥٢توفيق (

تتضمّن إقحام العلوم العصريّة ࢭي مناهج التدريس جمع  الأزهر ࢭي 
طائفة من العلماء فتخ؈ّروا مٔڈم الشيخ محمّد ب؈رم الخامس 

ڴى شيخ الأزهر محمّد ) ليعرض المسألة ع١٨٨٩-١٨٤٠التونسۜܣ (
الإنبابي طالبًا الفتوى برسالة نصّها: "هل يجوز تعليم المسلم؈ن 
العلوم الرياضيّة كالهندسة والحساب والهيئة والطبيعيّات وتركيب 

ر عٔڈا بالكيمياء –الأجزاء ورأينا  )١٠(وغ؈رها من سائر المعارف". - المع؄َّ
... مع بيان النفع من الشيخ يُجمع أمرَه ويُصدر فتواه: "إنّ ذلك يجوز 

وللفعل "يجوز" عند شيخ الأزهر دلالةٌ ليست الۘܣ  )١١(تعلّمها".
يقصد إلٕڈا متكلّم عاديّ. فلا شكّ ࢭي أنّه قلّبَ المسألة تقليبا غ؈ر 
يس؈ر. ولا شكّ ࢭي أنّه استحضر، بحكم وظيفته الدينيّة، مراتبَ 

شكّ أيضا  ولا الحلال ومراتب الحرام وما هو من المراتب والدرجات. 
ࢭي أنّه فاضل ووازن وعرف مقدار الضرر ومقدار النفع. فجاء الحكم 
بـ"الجواز". والجواز "يُطلَق ࢭي الشرع عڴى ما يُشَكّ أنّه لا يمتنع شرعا 
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وعڴى ما يشكّ أنّه استوى الأمران فيه شرعًا، وࢭي العقل عڴى ما 
ان فيه يشكّ أنّه لا يمتنع عقلا، وعڴى ما يشكّ أنّه استوى الأمر 

ولم يڋئ بـ"التحريم". ولكنّه لم يڋئ بـ"الوجوب". لقد  )١٢(عقلًا".
توسّط ࢭي الحكم. والتوسّط مَحْمَدَةٌ إلّا ࢭي هذا المقام. والتجويز 
بعبارة فقهيّة أخرى هو الإباحة. و"الإباحة خطاب الشارع بالتخي؈ر 

لعلوم، كما الذي يُفهَمُ مٔڈا ألّا مانعَ من تعلّم ا )١٣(ب؈ن الفعل وال؅رك"
يُفهَم منه ألّا إثمَ عڴى منْ منَع نفسه من تعلّمها. وهذا لو كان ࢭي 
َا 
َ
القضايا الۘܣ ٮڈمّ الأفراد دون أنْ يكون لها أثر ࢭي حياة المجموعة لم

أثار فينا قَلقًا. لكنْ، ح؈ن يتعلّق حكم الإباحة باستواء كفّة تعلمّ 
فإنّ ذلك يكون بمثابة  العلوم العصريّة مع كفّة الامتناع عن تعلّمها

الدليل عڴى نوع العقل الذي يتحكّم ࢭي مسار الإصلاح. إنّ عقلا 
تتكافأ عنده المعرفة والجهل ويجد لذلك المسوّغات بحكم شرڤيّ لا 
يمكن إلّا أن يكون منجذبًا بقوّة إڲى تيّار ثقاࢭيّ لم يتمثّل بعدُ عمق 

قل لا يشغل نفسه الهوّة ب؈ن أوروبّا الحديثة ودار الإسلام. هذا ع
  بالتطوير لأنّ أفقه محدود مرتدّ إڲى زمن سابق عليه.

وليتَ شيخ الأزهر توقّف عند حدود الاستواء ب؈ن الأخذ وال؅رك. 
ܢ والشيخ  للآمالفقد جاءت ٰڈاية نصِّ الحكم الشرڤيّ مخيّبة  ّۘ ح

ܢ مبدأ التكافؤ بما وضعتْ من ضوابط ترْجَح ٭ڈا كفّة  ّۚ الإنبابي يتب
ڴى كفّة الإباحة: "... مع بيان النفع من تعلّمها". لقد امتنع المنع ع

الشيخ عن الذهاب إڲى مرتبة الوجوب ثمّ ضيّق ࢭي مرتبة الإباحة. 
فما لم تُتَبَ؈ّن المنفعةُ منه لا يحصل التجويز فيه. والمتتّبع نصَّ 
الفتوى ينتبه إڲى أنّ التجويز والتحريم يجدان سندهما ࢭي ما عاد 

/  هـ ٥٠٥ - ٤٥٠الإنبابي من أقوال لأبي حامد الغزاڲي ( إليه الشيخ
 ٩٧٣ - ٩٠٩) وشهاب الدين أحمد بن حجر الهيتمܣ (م١١١١ -١٠٥٨

 -١٦٧٦هـ/ ١١٨١ - ١٠٨٨والإمام أحمد الملوي (م) ١٥٦٦ -١٥٠٤هـ/ 
). وهو إذ م١٣٠٠ -١٢٥٥ \ هـ ٦٧٦ - ٦٣١م) والإمام النووي (١٧٦٨

يوطّد أركان فتواه بما قاله هؤلاء الأعلام يحشر نفسه ࢭي مساحة 
ܢ ࢭي مسألة حادثة. فزمنه المرجڥيّ  َۘ زمنيّة منقضية والحال أنّه يُسْتَفْ

وهذا  )١٤(ي؅راوح ب؈ن القرن الخامس للهجرة والقرن الرابع عشر.
لمدار زمۚܣّ ينقطع به صاحبه  الارتداد يكشف عن حالة من الولاء

عن عصره وراهنيّة أسئلته. ولذلك يمكن أن نقول إنّ ارٮڈان قطاع 
من الإصلاحيّ؈ن مفكّرين وساسة لمؤسّسة مازالت مشدودة بوثاق 
قويّ إڲى الماعۜܣ لن يساعد عڴى ابتكار حلول نوعيّة لمعضلة 

هر نوعًا آخَر التخلّف. ويب؈ّن ارتباط الخديوي ارتباطًا استتباعيّا بالأز 
فالمسألة وجوا٭ڈا وإن لاحا ذاهب؈ْن ࢭي اتّجاه البحث من المعوقات. 

عمّا يستجدّ من قضايا، يكشفان ࢭي الآن نفسه عن تردّد أو خوف 
من التوغّل ࢭي هذا الاتّجاه، ويُظهران أنّ العلاقة ب؈ن المؤسّسة 

اكم، والمؤسّسة الدينيّة ما زالت عڴى حالها القديم. فالح السياسيّة
وإنْ بان له وجه صلاح ࢭي أمر ما، لا يستطيع أن يتخّذ قرارا 

  بالانتفاع به ما لم يوفّر له رجل الدين غطاء شرعيًا.
وهذا المثال الذي عرضْنا يش؈ر إڲى مشكلة عميقة ࢭي التعاطي مع 
موضوعها، فالشيخ محمّد الإنبابي رجل دين ينتمܣ ثقافيّا إڲى ما قبل 

أت آثارُ مُنتَجاتِه تظهر للعيان ࢭي مصر. وأنْ العصر الحديث الذي بد
يُطلَبُ إليه فتوًى ࢭي شأنه، فهذا مظهر من مظاهر الفوعۜܢ الۘܣ 
تمنع العقل الإصلاڌيّ من تحديد وجهة لا لبس فٕڈا لمشروع التمدّن. 
وأقرب التفس؈رات الۘܣ نجدها لمثل هذا النوع من التفك؈ر هو أنّ 

الحاضر. هذا ممّا لا جدال فيه.  الماعۜܣ مازال يمارس سلطانه عڴى
واستمرار الماعۜܣ سيّدا لا يعود حتمًا إڲى قوّة ذاتيّة يتمتّع ٭ڈا أو إڲى 
أنّه مازال قادرًا عڴى تقديم أجوبة عڴى أسئلة الناس ࢭي القرن 
التاسع عشر. قد يكون الخلل كامنًا ࢭي العقل الإصلاڌيّ نفسه. وهذا 

ا به ينساب ࢭي الحاضر من أناس ما نرجّحه. فالماعۜܣ إنّما يستمدّ م
ڈم وهم ينفخون فيه الحياة يرون  ّٰ الحاضر أنفسهم. ولا شكّ ࢭي أ
ڈا الولادةُ منه. ويصبح الذي ب؈ن والماعۜܣ حبلا سُرّيّا  ّٰ يومهم كأ
يتغذّى به الزمن الوليد ممّا يُنعِمُ به عليه الماعۜܣ بما تكدّس عنده 

لتاسع عشر لم يكن من من تجارب وخ؄رات. لكنّ الحاضر ࢭي القرن ا
الناحية الموضوعيّة خارجا من رحم الماعۜܣ. كان مختلفا عنه لسبب 
بسيط وهو أنّ صانع الزمن؈ْن ليس واحدًا. أوروبّا الحديثة ۂي مَنْ 
حفّزتْ العقل الإصلاڌيّ ࢭي بلاد الإسلام عڴى الإقرار بأنّ الزمن 

هذا زمنان: ماض وحاضر. ولذلك نقول إنّ الماعۜܣ والحاضر ࢭي 
ڈما ثقافتان ونسقان  ّٰ السياق تحديدا ليسا مجرّد زمن؈ْن فارغ؈ْن، إ
وعقلان وعقيدتان. وإذ تكون السيادة للماعۜܣ من خلال تحكّمه ࢭي 
أفق تفك؈ر شيخ ࢭي حجم شيخ الأزهر تتقلّص إڲى حدود كب؈رة القدرة 
عڴى تحقيق زمن ثقاࢭيّ جديد.  والانتقال من زمن إڲى زمن لا يتحقّق 

استجماع كلّ عوامل الانتقال وأدواته ومقتضياته. وذلك لا إلّا ب
يكون إلّا ࢭي إطارٍ من الوڤي والاقتناع بأنّ الزمن الأوّل ما عاد يفي 

  بالغرض وبأنّ البحث ࢭي الخروج منه صار ضرورة حضاريّة. 
وبرهان الانتقال من زمن قديم إڲى زمن جديد أنّك تقف وأنت 

الانقطاعات الۘܣ يبتعد ٭ڈا عن سابقه تتصفّح يوميّات الجديد ف؅رى 
أك؆ر من جسور التواصل معه. وأمّا خلاف ذلك، فلا يزيد عن أن 
يكون وَهْمَ انتقال. وعلامة الانتقال الوهمܣّ أنّك تجد أشياءَ من 
الجديد هنا أو هناك ولكنّك لا تجد روح هذا الجديد. والقديم 

إڲى مجال سلطانه باعتباره سلطةً يسمح بإدخال أشياءَ من الجديد 
 أنْ يجد لها المسوّغات. فأشياء الجديد ينبڧي أنْ تكتسب 

َ
شرط

ۂي  (légitimation)شرعيّة التداول أوّلا. والواقعُ إنّ كلّ شَرْعَنَة 
ڈا ࢭي ٰڈاية المطاف ت؄ََنٍّ له  ّٰ اعتداء عڴى أصالة الجديد وتسخيف له. إ

الجهة القائمة بالإكراه. فالشرعنة إذن، عمل تسلّطيّ تحتكر ع؄ره 
عليه كامل الصلاحيّة: ترفض الاع؅راف به إنْ شاءتْ. وتُفسِحُ له 

  مكانا عندها إنْ شاءت. 
لذلك نرى دومًا أنّ القديم يسارع فيصدّ كلّ جديد ما شكّل 
رَ إڲى الفتوى، أي 

َ
عليه خطرًا. ومن هذه الزاوية تحديدًا ينبڧي أنْ يُنْظ

وتقويم واختبار يجنّدها الزمنُ إڲى عمليّة الشرعنة. فهܣ آلةُ فرز 
القديم لحفظ بقائه. واستتباعا، تكون أشياء الجديد المبع؆رة عڴى 
هامش النظام الثقاࢭيّ القديم دالّة عڴى الانتقال الوهمܣّ. وإذِ اخ؅رنا 
ڈا تحيل عڴى عشوائيّة فعل الاقتباس وغياب  ّٰ عبارة "البع؆رة" فلأ
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تتحكّم  بنيةالآخَر باعتبارها  الرؤية النسقيّة الۘܣ تتعامل مع حضارة
ڈا الداخليّة. إنّ اقتطاع عنصر تكويۚܣّ وأصيل فٕڈا ثمّ  ُٔ فٕڈا قواني
إقحامه ࢭي بنية حضاريّة أخرى لن تكون له الفاعليّة الۘܣ كانت وهو 
ࢭي نسق بنيته الأوڲى. فهو ࢭي الأوڲى فاعل ئڈض بوظيفة محدّدة 

عِلّيّا بحكم العنصر  بِحكم الموقع الذي يشغله. وهو أيضا منفعل
ڈا تمارس  ّٰ ها. إ المتقدّم عليه ࢭي ال؅رتيب. وهكذا هو شأن العناصر كلِّ
وظائفها الجزئيّة ࢭي إطار منظومة عمل متكاملة ووفق مقاصدَ 
محدّدة ورؤية مضبوطة. فلا جزئيَّ إلّا وهو منتم إڲى كڴّيٍّ يحقّق 

ا تَحدُث ࢭي داخله انسجامَه مع غ؈ره. والتغي؈رات الۘܣ تطرأ علٕڈ
الداخل لعلّة ࢭي البنية اقتضت ذلك. وۂي بذلك تختصّ بم؈قات 

والتبدّل  (totalité)ثلاث لا تنفكّ الواحدةُ مٔڈا عن الأخرى: الكلّيّة 
(transformation)  ّوالضبط الآڲي(autoréglage).)١٥(  

ࢭي هذا السياق من مقاربة الحضارة مفهومًا وتاريخًا يندرج 
بحاث التاريخيّة عڴى التمركز حول البنية. وغالبًا حرصُ كث؈ر من الأ 

الحضارة نشأة وتطوّرًا واكتمالًا  وحدةما يكون الدفاع عن 
باستقدام ك؄رى العلامات التمي؈قيّة لها أحداثًا أو أعلامًا. وينصبّ 
ذلك كلّه ࢭي الجهود الرامية إڲى تقديم الحضارة باعتبارها وجودًا 

فممّا قاله ࢭي هذا الشأن مؤرّخ فرنسا قائم الذات مستقلّا بنفسه. 
ع أبرز العناصر  (Jules Michelet)الشه؈ر جول ميشوليه  وهو يُجَمِّ

الۘܣ ساهمت ࢭي بناء أوروبا الحديثة: "ينطلق القرن الرابع عشر ࢭي 
إڲى كوبرنيك   (Colomb)قوّته وشرعيّة توسّعه من كولومب 

(Copernic)  ومن كوبرنيك إڲى غاليليه(Gallilée) من اكتشاف ،
الأرض إڲى اكتشاف السماء. لقد أعاد الإنسان ع؄ر ذلك بناء 

الواضح أنّ ميشوليه تخ؈ّر عناصره بعناية يظهر من  )١٦(نفسه".
خلالها إخلاءُ مجموع العناصر الۘܣ انتقى من كلّ إشارة إڲى أيّ 
إسهام غ؈ر أوروبّيّ رغم أنّ وقائع التاريخ تشهد بتسرّب كث؈ر من 

ضارات أخرى إلٕڈا. قد يكون الدافع إڲى ذلك نزعةً ممتلكات ح
عرقيّة طاغية خاصّةً إذا تعلّق الأمر بحضارة الإسلام. ومِثلُ هذا 
التح؈ّق لم يكن غريبا عن القرن التاسع عشر. فقد نشطتْ فيه 
م ال؅رويجَ لها كبارُ المؤرّخ؈ن والفلاسفة عڴى  ذهنيّة استشراقيّة تزعَّ

ڈا ذهنيّة تجحد دور المسلم؈ن (Ernest Renan)غرار إرنست رينان  ّٰ . إ
ࢭي تطوير المعارف الأوروبّيّة بل تذهب إڲى التأكيد أنّ إرث أوروبّا 

 )١٧(ي؅رجمونه. وهمالسحيق كفلسفة اليونان مثلا أساء إليه العرب 
والحضارة إذ تَكُون بنية عڴى هذا النحو، تكتسب فلسفة وتاريخا 

  خاص؈ّن ٭ڈا.
اء التعريف الذي عرضه موشيليه ليحدّد رغم ما قد يختۗئ ور 

به مسار حضارة أوربّا الحديثة من نزعة عرقيّة استعلائيّة، فهو 
ڈا وظيفيّة معۚܢ الكلّيّة والتبدّل  ّٔ يشرح بطريقة اخ؅قاليّة ولك
والضبط الآڲيّ. فلا حضارةَ إذن إلّا ولها ما به تكون. وربّما نزعنا إڲى 

ل الحضارة" لنوضّح من خلاله أن نطلق عڴى كلّ هذا مصطلحَ "عق
أنّ منجزات الحضارة المادّيّة ۂي لاحقٌ  فتأكيدُ مسألت؈ْن: أمّا الأوڲى 

من لواحق فلسفة التحضّر (العمران). نقصد أنّ نَماء الحضارة 

وحراكها الإيجابيّ لا يكونان إلّا بعقل كڴّيّ أو أعڴى إنْ بالمعۚܢ الذي ࢭي 
عۚܢ الذي ࢭي فلسفة التاريخ كما التصوّف (النور الفائض) وإنْ بالم

بلورها هيجل ح؈ن اعت؄ر التاريخَ جوهرَ العقل. وأمّا الثانية فتأكيد 
أنّ عمليّات تحويل المنجزات المادّيّة من حضارة مُنتِجَة إڲى حضارة 
مسْڈلكة لا يجلب معه مفتاح التقدّم. التقدّم صنيعة عقل كڴّي أو 

باعُ ولا يُش؅َرى ولا يُسْتَعار. عقل أعڴى. والعقل  ٭ڈذا المعۚܢ لا يُ 
والحاصل من هذا، إنّ لكلّ حضارة عقلَها الكڴّيّ أي ما به كانت وما 

  به تكون وما به ستكون.
وبناءً عڴى ما تقدّم؛ يكون المنقول المادّيّ بمثابة النَبْت ࢭي غ؈ر 
تربته ما لم يندرجْ اندراجًا عضويًا ࢭي صلب الحضارة المنقول إلٕڈا. 

إن لم تكن مستحيلة فهܣ ࢭي غاية  الاستنباتمحاولاتِ غ؈ر أنّ 
الاستعصاء لأنّ المادّة المنقولة ليست فقط غريبة وسط عالم هو 
بالتأكيد غ؈ر عالمها الحميم، ولكنْ لأنّ الحضارة الۘܣ أنتجْڈا إنّما 
أنتجْڈا ࢭي سلسلة من العمليّات المبنيّة عڴى علل انطلق مٔڈا عقلُها 

ا إبداعُه. فهܣ إذن مظهر من مظاهر ص؈رورة تلك ومقاصدَ وجّه إلٕڈ
ڈا بعضٌ من هويّْڈا. قال هيجل: "لا يعرض التاريخ  ّٰ حضارة. أي إ
علينا ص؈رورة الأشياء الغريبة، وإنّما يعرض علينا ص؈رورتنا، ص؈رورة 

و٭ڈذا، يكون الإقبال عڴى الاجتلاب كأنّما هو إڲى الممارسة  )١٨(عملنا".
ڲى أيّ ممارسة أخرى. فإذا كانت الهويّة ص؈رورةَ العبثيّة أقربُ منه إ

حضارةٍ يحكمها منطق داخڴيّ خاصّ ٭ڈا ويصنعها عقلها الكڴّي، 
فالزعم بأنّ الاقتباس مٔڈا طريق إڲى التمدّن زعم لا سند له إذن. 
وليس هذا إنكارًا  لإمكان تبادل المنافع ب؈ن الإسلام وأوروبّا. كان 

ك لا ب؈ن هات؈ْن الحضارت؈ْن فقط، بلْ التبادل موجودًا وسيظلّ كذل
ب؈ن الحضارات جميعا ما تيسّر الاتّصال وألحّت الضرورة. والشواهد 
ܢ ࢭي أشدّ اللّحظات التاريخيّة توتّرا.  ّۘ تصرّح بأنّ الحضاراتِ تتلاࢮى ح
وهذا إنْ لم يكن عڴى المستوى الرسمܣّ (السفارات وتبادل الوفود)، 

حافزًا عڴى  ليسنّ الإقرارَ بحدوثه كان عڴى المستوى الفرديّ. لك
الاستنتاج بأنّ ٰڈضة أمّة من الأمم يمكن أن تكون باست؈راد ما عند 

  غ؈رها.
إنّ الذي نعنيه ممّا سبق هو أنّ الاقتباس ࢭي ظلّ هيمنة عقل 
رَفيًا 

َ
قديم أو حضارة مهزومة لا يمكن أن يكون إلّا جزئيًا وط

(périphérique)  ْن: لكلّ حضارة عقل كڴّي من نظرًا إڲى تضافر مانع؈
ܢ يكون للجديد معۚܢ من  ّۘ جهة، واستمداد الشرعنة من القديم ح
جهة ثانية. لكنّ امتناعَ التمدّن عڴى قاعدة الاقتباس للمانع؈ْن 
اللّذيْن ذكرنا، لا يطمسان حقيقة أخرى وۂي أنّ القرن التاسع عشر 

إڲى  عرف مفكّرين ورجالَ دولة ينتمون عڴى المستوى الشخظۜܣّ 
. والرحلة ذلكالزمن الجديد. وكث؈ر من الأطروحات والإنجازات تؤكّد 

ࢭي حدّ ذاٮڈا كانت تعب؈رًا داًلا عڴى وڤي دقيق بأنّ الإصلاح يقتغۜܣ 
نقلاتٍ نوعيّةً ࢭي مستوى الأفكار والسلوك. لكنّ هؤلاء ليسوا 
مقطوع؈ن عن السياق الحضاريّ العامّ الذي ينتمون إليه. وهو 

ڈا، أن يكونوا جزءًا  سياق يفرض علٕڈم، رغم كلّ المقاومة الۘܣ يُبدوٰ
منه. ولذلك يبدو طموحهم إڲى تحقيق التمدّن ࢭي بلاد الإسلام عاليًا 
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ࢭي وجداٰڈم الشخظۜܣّ، غ؈ر أنّه باهتُ الرّجْعِ ࢭي الوجدان الجمڥيّ. 
ومِنْ هنا يمكن أنْ نتحدّث عن محنة العقل الإصلاڌيّ أو تمزّقه ب؈ن 

الواقع. والتفريق الذي حَرصَ عڴى تبيانه عبد الله العرويّ الطموح و 
ب؈ن ما سمّاه زمنيّة التاريخ وزمنيّة الفرد مهمّ ࢭي ما نحن بصدده: 
"زمنيّة التاريخ غ؈ر زمنيّة الفرد. يظنّ المرء أنّه تجاوز إشكاليّة 

 )١٩(معيّنة، ࢭي ح؈ن أنّ مجتمعه مازال متعّ؆رًا وم؅ردّدًا ࢭي تناقضاٮڈا".
ܢ الذي ࢭي كلام العرويّ أنّه يمكن أن يكون المصلح طلائعيًا وا َۚ لمع

يمتدّ به البصر إڲى مساحات لا يصلها إدراك المجتمع. لكنّ عجزه 
عن سحْبِ مجتمعه إڲى حيث يرى التمدّن ممكنا من شأنه أن 
يُحْدثَ هوّة ب؈ن الطرف؈ْن قد تؤدّي ࢭي ٰڈاية المطاف إڲى ردّات فعل 

ويبدو أنّ أمرا كهذا لم يعرفْه القرن التاسع عشر سلبيّة متبادلة. 
عڴى نحو مُفْزعِ لسبب مباشر وهو أنّ العقل الإصلاڌيّ لم يكن عقلا 
نقديّا بكيفيّة ٮڈزّ سواكن المجتمع التقليديّ هزّا يُرْبك المسلّماتِ 
ويستفزّ الثقافة القاعديّة. كان ࢭي أغلب ما أنتج يجنح كث؈رًا إڲى 

ن الحضارت؈ْن الأوروبّيّة والإسلاميّة. وكان التجس؈ر تجس؈ر المعابر ب؈
  جهدًا ي؇قلق عڴى سطح الحضارت؈ْن.

äi^fléÖ^Ócæx×Ş’¹]JJŒ^fjÎ÷] 
جرى عڴى ألسنة روّاد الفكر الإصلاڌيّ ࢭي القرن التاسع عشر 
عددٌ من المفردات ذاتُ المعاني المتجاورة مثل النقل والاقتباس 

عًا تقرّ، جهرًا أو همسًا، بأنّ المسلم؈ن ࢭي والأخذ والاستعارة. وۂي جمي
حاجة إڲى ما عند الآخَر (الأوروبّاويّ)، وبأنّ تلبية هذه الحاجة أساس 
التقدّم. ولكنْ، قد يقع التوسّع ࢭي استخدام هذه الآليّة فيصبح كلُّ 
ما عند الآخَر مطلوبًا بقطع النظر عن درجة الفائدة منه. ومن هنا 

ڴى ضرورة التقيّد بأخذ المنافع الدنيويّة كان إلحاح الفتاوى ع
والحفاظ عڴى كلّ ما له علاقة بالدين. وهذا توجّس معقول ࢭي 
زمانه. فقد كان الإغراء الذي يشعّ من حضارة أوروبّا شديدًا. وكان 

بفقدان التوازن النفسۜܣّ والحضاريّ كب؈رًا. وقد نقل خ؈ر  الإحساس
صلح المندفع بقوّة إڲى م) وهو الم١٨٩٠ -١٨٢٠الدين التونسۜܣّ (

استلهام الأنموذج الأوروبّي لتمدين دار الإسلام مشهد الاجتياح عڴى 
لسان بعض أعيان أوروبّا: "إنّ التمدّن الأوربّاويّ تدفّق سيله ࢭي 
ܢ  الأرض، فلا يعارضه ءۜܣء إلّا استأصلتْه قوّةُ تيّاره المتتابع، فيُخآَۜ

يّار إلّا إذا حذَوْه وجرَوْا عڴى الممالك المجاورة لأوربّا من ذلك الت
   )٢٠(مجراه ࢭي التنظيمات الدنيويّة، فيمكن نجاٮُڈم من الغرق".

وما كان تمي؈ق ما ينفع الدنيا ممّا يضرّ بالدين أمرا هيّنًا، 
فالتعالق ࢭي الإسلام ب؈ن الدين والدنيا حميمܣّ ومعقّد تاريخيًا 

مستوى الذهن  لا تكون إلّا ࢭي والتصنيفونفسيًا. وعمليّات الفرز 
الفقهܣّ، لذلك كان العبور من أسيجة الفقهاء إڲى أوروبّا "حلوها 
ومرّها" سهلًا. وكان الاقتباس أوّل ما كان ࢭي ما حذّر منه الفقهاء: ࢭي 
أعراض الحضارة. يروي طه حس؈ن وهو المتأخّر ࢭي الزمان عن جيل 

يسقط الروّاد من القرن التاسع عشر ما يصل من أخبار أوروبّا وما 
فيه الذاهبون إلٕڈا من "آثام". ويشدّد عڴى قابليّة السقوط بل 
التسليم به قبل أن يقع كأنّه القدر لا مفرّ منه: "إنّي لأعرف من 

أوروبّا شيئًا كث؈رًا. وقد قرأت غ؈ر قليل ممّا ترسل إلينا من 
يرحلون إلٕڈا ويقيمون القصص، وسمعتُ غ؈ر قليل من أنباء الذين 

فٕڈا. وكلّ هذا ينْبِئۚܣ بأنّي لن أقاوم الحياة الأوروبّيّة وآثارها ࢭي 
وقابليّة الاستسلام الۘܣ نبّه إلٕڈا الفقهاء تجد تفس؈رها لا  )٢١(نفسۜܣ".

فقط ࢭي أوروبّا المُغوِيَة، ولكنْ أيضًا ࢭي حجم الفراغ داخل حضارة 
ا، الإسلام ࢭي القرن التاسع عشر. لذلك  كان الاتّجاه إڲى أوروبّا حتميًّ

  وكانت إمكانات الخلط ࢭي الاقتباس ب؈ن "النافع" و"الضار" كب؈رة. 
وقد وجدنا من الرحّالة منْ دوّن شيئًا من هذا. فالتشبّه 
بالأوروبيّ؈ن ࢭي الملبس واللّسان ونحوهما مظهر مُه؈ن مثلما رأى ذلك 

لته. إنّ الانّڈار بما م) ࢭي رح١٩٠٠- ١٨٥٠محمّد السنوسۜܣ التونسۜܣّ (
عند الآخر إنْ زاد عن حدّه، أخذ الناسَ إڲى حيث يفقدون الإحساس 
بالانتماء. ينقل السنوسۜܣ ࢭي رحلته حادثةً نحبّ أنْ نذكرها لما فٕڈا 
من دلالة قويّة عڴى معاناة الضم؈ر الديۚܣّ وعڴى الحرج الذي يحياه 

من جولة ࢭي رجل الإصلاح ࢭي القرن التاسع عشر. قال وقد خرج 
الإيطاڲيّ: "وعند خروجنا اع؅رضنا شابّ عليه لباس  بومبايمعرض 

آحاد الطليانيّ؈ن برنيطة قص؈رة وعصا طويلة ومسرع الس؈ر، فوقف 
مع رفيقي يخاطبه باللّسان الطليانيّ... وأخذتُ أتماءۜܢ قليلًا ريثما 
يدركۚܣ رفيقي إڲى أن انفصلا... ثمّ تذكّر شيئًا عند صاحبه فلم 

عر إلّا وهو ينادي: يا أحمد أفندي. فبقيت أنظر من هو المسمّܢ نش
٭ڈذا الاسم، فإذا هو صاحبه الأوّل. فانذهلتُ من ذلك وتنقّلتُ من 
عجائب صناعة تصوير بومباي إڲى عجائب تسمية ذلك الرجل 
بأحمد... فسألتُ الرجل فأخ؄رني بأنّه مسلم من مُعِيۚܣ إسماعيل 

قال: إنّ إسماعيل باشا وأبناءَه ونسوتَه  ولّما رأى ما بي )٢٢(باشا.
وأتباعه كلّهم يلبسون عڴى رؤوسهم ال؄رانيط. فقضيْتُ من ذلك 
ܢ يغ؈ّروا ما بأنفسهم" كيف  ّۘ عجبا وقلت: إنّ الله لا يغ؈ّر ما بقوم ح
وۂي من اللّباس المختصّ بأهل الكفر ولبسها ردّة ولا حول ولا قوّة 

إذا حلّ  المسلم؈نكث؈رين من أعيان  إلّا بالله. ثمّ بلغۚܣ عن أفراد
الواحد مٔڈم ࢭي بلاد الكفر لبس برنيطة... نعوذ بالله من هذا 

   )٢٣(الضلال المب؈ن".
ما أثار ٭ڈتة محمّد السنوسۜܣ واستغرابه أمران: فهذا التشبّه 

. وهو المسلم؈نبالطليان ࢭي الملبس سلوك يمارسه عِلْية القوم من 
حكم شرڤيّ هو الردّة. والحاصل من تشبّه بأهل الكفر يقود إڲى 

القصّة فائدتان: واحدة تتعلّق بالحاكم. وأخرى تتعلّق بـ"المثّقف 
التقليدي". فأماّ الحاكم فهو إذ بمجرّد دخوله أوروبّا ي؇قع عنه هيأته 
الشرقيّة الأوڲى يوڌي بأنّ انتسابه إڲى ثقافته ينتهܣ بالالتقاء مع 

تنتاج أوّڲي وهو أنّ أوروبّا ثقافة أخرى. وقد يقود هذا إڲى اس
استطاعتْ أن تُفرغِ فؤاد بعض القاصدين إلٕڈا من اع؅قازهم 
بتقاليدهم. وهو من العلامات عڴى تراڎي نخوة التعلّق بالهويّة وإنْ 
ࢭي الملبس. وأمّا المثقّف التقليديّ فكان يلاحق بالأحكام الشرعيّة 

ࢭي أوروبّا يتعامل  أولئك "الخارج؈ن عن الملّة" من ناحية. وكان وهو 
ڈا لم تتحرّر بعدُ من كنسيّْڈا وتنغمسْ ࢭي مسالك التنوير  ّٰ معها وكأ

من ناحية ثانية. مازالتْ أوروبّا ࢭي عقله  (humanisme)والإنسيّة 
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"بلاد الكفر". وهذا ملمح آخَر من ملامح عسر الانتقال من زمن إڲى 
 فقط ممكنًا زمن رغم أنّ الانتقال من جغرافيّة إڲى أخرى أصبح لا 

ولكنْ مطلوبًا وبشغف أيضًا. وإڲى جانب ذاك السجلّ من 
المصطلحات، لا نَعْدِمُ العثور عڴى مفردات أخرى أشبعها 
مستخدموها بمعۚܢ الحقّ الذي ينبڧي أنْ يُستعاد. وبيانه أنّ أوروبّا 
ڈا لم تعتمد تراث المسلم؈ن  ّٰ ما كان لها أنْ تبۚܣَ مدنيّْڈا الحديثة لو أ

لوم ونحوها. والواجب يقتغۜܣ، وحال المسلم؈ن الآن خط؈ر، من ع
خِذَ مٔڈم.

ُ
   )٢٤(استعادةَ ما أ

ودعاة استعادة الحقّ فريقان: فريق جادّ ࢭي دعواه، وفريق 
 التفك؈ر مناور ࢭي دعواه. فأمّا الفريق الجادّ فضعيف الحجّة، وأفق 

ئيّة ࢭي التمدّن منغلق أمامه وهو لا يدري. أطروحته ࢭي العودّة ثنا
الحركة: عودةُ ما أخذتْ أوروبا إڲى موطنه، وعودة مسلمܣ اليوم إڲى 
م الإسلام "الصحيح". ويشكّل ࢭي هذا الإطار سؤالان: ما هو عڴى 

َ
عال

وجه الحصر ذاك الذي أخذتْه أوروبّا فتقدّمتْ. وما هو تحديدًا 
الإسلام الصحيح؟ ونبۚܣ عڴى هذين السؤال؈ْن سؤال؈ْن آخريْن: 

جدلا أنّ المسلم؈ن استطاعوا أنْ يضبطوا قائمة ࢭي  لْنف؅َرضْ 
"المس؅رجعات"، هل حقّا تصلح ح؈ن استعادٮڈا سبيلا للتمدّن؟ وهبْ 
أنّ الإسلام "الصحيح" مقولة معقولة، فمن ۂي الجهة الموكول إلٕڈا 

  ضبط معالم هذا الإسلام؟
أمّا السؤال الأوّل وما انبۚܢ عليه، فيدفعان إڲى استنتاج مفاده 

عاجز  (esprit réificateur) )٢٥(نّ هذا المنطق هو وليد عقل تشييئܣّ أ
عن الارتقاء بالأشياء إڲى محاميلها الفكريّة وإڲى أنساقها النظريّة. 
وأمّا السؤال الثاني وما انبۚܢ عليه فيدفعان إڲى استنتاج ثانٍ مفاده 

صد العلمܣّ أنّ مقولة المرجع ما لم تُخ؅َْرَقْ اخ؅راقًا نقديًا لتعي؈ر المق
والتاريڏيّ مٔڈا تظلّ جاذبًا سلبيًا ينسحق فيه الحاضر دون أنْ يكون 
الماعۜܣ مَرْكَبًا حقيقيًا، فإيديولوجيا الإحياء الۘܣ يناضل هذا الفريق 
من أجل إشاعْڈا ب؈ن الناس طريقًا للٔڈضة تقوم عڴى منطلقات 

ࢭي لحظة وليست تاريخيّة ثقافيّة. فسؤال التمدّن  إيمانيّةعقائديّة 
انبثاقه كان تمهيدًا لصياغة مشروع ثقاࢭيّ. وكانت الح؈رة الۘܣ رافقتْه 
قابلةً للت؄رير التاريڏيّ وواجدةً مشروعيّْڈا ࢭي صلب البحث المقارَن 
ب؈ن الحضارات. لكنّ تلك المنطلقات العقائديّة والإيمانيّة اختطفت 

ڲى الله. الإجابة وجعلْڈا تعود إڲى أصل واحد وهو ضرورة الرجوع إ
وع؄ّر محمّد أركون عن هذا تعب؈رًا جيّدًا فقال: "إنّ هذا السؤال 
يُعرِب عن قلق ميتاف؈قيائيّ ويتطلّب جوابًا دينيًا لدى عقول لا 
م والتاريخ إلّا بلغة مثقلة بالأصداء 

َ
تتصرّف من أجل حلّ لغز العال

نهج وح؈ن تُخ؅َْقل أسباب التخلّف ࢭي الابتعاد عن الم )٢٦(المقدّسة".
الربّانيّ بكلّ الغموض أو اللامعۚܢ ࢭي هذا الاخ؅قال، وح؈ن تُخ؅َقَلُ 
أسباب التقدّم ࢭي العودة إڲى ذلك المنهج بما فيه هو أيضًا من 
غموض أو لا معۚܢ، فالراجح عندنا أنّ المسافةَ اللّازم قطعها ب؈ن 

  الضفّت؈ْن لا يمكن أن تُطوَى. 
أبناؤها. وللتمدّن شروط  والأمم إنّما تبۚܣ أمجادها بما يبدعه

موضوعيّة يمكن أنْ نع؄ّر عٔڈا بتوفّر القابليّة للانتقال الشجاع من 

 )٢٧(سياق تاريڏيّ وفلسفيّ وديۚܣّ وجماڲيّ وقانونيّ إڲى سياق آخَر.
وقابليّة الانتقال من سياق إڲى آخر لا يمكن أن تتحقّق ࢭي إلّا ࢭي إطار 

ڈا الم ّٔ رَة. فالحضارة إذن شبكة من الأنساق المعقّدة ولك فهومة والم؄رَّ
ن  ڈالا يُؤَمِّ َّٕ عمليّاتُ استيلاءٍ أو سطو عڴى نُتَفٍ، وإنْ كَُ؆رَتْ، من  رُق

تراث هذه الأمّة أو تلك. ومن هذا المنطلق تفقد دعوة هذا الفريق 
كلّ قيمة. وأمّا الفريق الذي وسمناه بالمناور ح؈ن يرفع شعار 

لمسلم؈ن، فهو ذاك الذي يؤمن بأنّ استعادة ما أخذته أوروبّا من ا
أوروبّا صنعت حضارٮڈا الراهنة بما نجحت ࢭي تحقيقه من ٰڈضة 
متنوّعة المسارات. ولكنّه، ࢭي إطار وعيه بأنّ جمهورا عريضا من 
الناس مازال يرى ࢭي أوروبّا شرّا ي؅ربّص ببلاد الإسلام من ناحية، 

اب التقدّم من ناحية ويرى أنّ الإسلام إنْ تمّ الال؅قام به وفّر أسب
ثانية، لجأ إڲى ضرب من دغدغة عاطفة هذا الجمهور فزيّن له أنّ 
الإقبال عڴى الأخذ من الأوروبيّ؈ن لا يعدو أن يكون إلّا اس؅رجاعا 

  ل؅راث الأجداد.
يمكننا أن نعت؄ر الفريق الثاني أقرب من غ؈ره إڲى الوڤي بأنّ 

بيّ مع الآخَر بعد أنْ المسلم؈ن ࢭي حاجة ماسّة إڲى التفاعل الإيجا
ڈم فقدوا زمام المبادرة. وهذا يدفعنا إڲى التطرّق إڲى  ّٰ ڈوا إڲى أ ّّ تن
مسألة مهمّة ࢭي الفكر الٔڈضويّ ࢭي القرن التاسع عشر، وۂي مسألة 
الإطار المرجڥيّ. نعتقد بأنّ للأمم ࢭي تاريخها نقاطا بارزة يقع تخليدها 

وما أسهموا به ࢭي بناء الحضارة. لِماَ فٕڈا من دلائلَ عڴى مهارة أهلها 
ڈا تمدّها بالإحساس بالانتماء  ّٰ وۂي لذلك تحبّ دوما الاحتفاظ ٭ڈا لأ
والعظمة وتمكّٔڈا من أن يفاخر بعضها بعضا. وكث؈رًا ما تُخ؅قَلُ 

هذه  )٢٨(تواريخ الأمم ࢭي تلك الأمجاد الۘܣ تُسَمّܢ عصورا ذهبيّة.
وقتَ الأزمات الحضاريّة  النقاط التاريخيّة يزداد الإقبال علٕڈا

الخانقة حيث تشعر الأمّة بخطر داهم ٱڈدّد وجودها. ومعلومٌ أنّ 
الأمّة الۘܣ تكون ࢭي مرمى الْڈديد ولا تقدر عڴى ردّه، ۂي تلك الۘܣ 
فرّطتْ ࢭي أسباب منعْڈا وقوّٮڈا وأغرت القوى العدوانيّة 

الذاتيّة بالانقضاض علٕڈا. وࢭي أجواء القلق والخوف وفقدان القدرة 
عڴى الصمود تتمّ عمليّات العودة إڲى تلك النقاط احتماءً ٭ڈا ࢭي ما 
يشبه الهروب النفسۜܣّ إڲى لحظة تاريخيّة آمنة. وهذا يعۚܣ أنّ التاريخ 
ࢭي مثل هذه الأحوال يصبح مجرّد مطيّة لاستبدال سوء الواقع 

  المادّيّ الڍيّ بصورة من واقع مجلوب من زمانه الذي نشأ فيه.
؈ر ࢭي هذا الصدد إڲى أنّ الفكر الإصلاڌيّ، رغم أنّ الجسور ونش

الۘܣ أقامها ب؈ن حضارة الإسلام ࢭي القرن التاسعَ عشر وأوروبّا 
 دونَهالحديثة كانت غ؈ر القابلة للت؄رير العقڴيّ، حاول عن قصد أو 

أنْ يتحرّر قليلًا من أثقال الماعۜܣ. وإنّه من باب الموضوعيّة أنْ نقول 
ا عريضًا منه استطاع أنْ يبۚܣَ نقاطًا مرجعيّة جديدة ليست إنّ تيّارً 

ڈا ࢭي حاضر أوروبّا. إنّه وهو ينتبه إڲى  ّٔ هذه المرّة ࢭي ماعۜܣ الإسلام ولك
فضيلة التفاعل الإيجابيّ مع منتجات الحضارة الأوروبيّة الحديثة 
ܣ الأطروحة الۘܣ ترى أنّ ذلك يمكن أن يكون سبيلا  ّۚ ويميل إڲى تب

للتمدّن، استطاع بموازين عصره أن يُنآۜئَ حالة ثقافيّة ناجعا 
جديدة ࢭي القرن التاسعَ عشر. فمجرّد الإقرار بأنّ ࢭي أوروبّا ما 
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يصلح لو أخذ به المسلمون يعۚܣ أنّ اخ؅راقًا ما بدأ يحصل ࢭي بنية 
العقل الإسلاميّ الكلاسيكيّ الذي لا يرى الحلّ إلّا ࢭي العودة إڲى 

. والاخ؅راق، بقطع النظر عن حجم الطبقات "الإسلام الصحيح"
الفكريّة والدينيّة والسياسيّة الۘܣ نفذ إلٕڈا، يش؈ر إڲى بداية تشكّل ما 

  يمكن تسميته بقابليّة التغ؈ّر والانتقال من أرضيّة إڲى أخرى.
لكنّ سؤاًلا أساسيًا ينبڧي طرحه ࢭي هذا المستوى: ما طبيعة 

ة هذا السؤال من جهة علاقته الاخ؅راق الذي ذكرنا؟ وتتأتّى قيم
بطبيعة العقل الذي مارس ذاك الاخ؅راق. والاخ؅راق ضربان: اخ؅راق 

ولا يرى  الآخَر إباحة، واخ؅راق وجوب. يُج؈ق الأوّلُ التعاملَ مع 
غضاضة من الاقتباس منه، ولكن ࢭي حدود. والراجح أنّ منتج هذا 

ي تنغلق الضرب من الاخ؅راق مجْڈد من داخل النسق العامّ الذ
داخله معالمُ الفكر الإسلاميّ الكلاسيكيّ. ونعتقد بأنّ مثل هذا النوع 
من الاجْڈاد لا يمكنه أن يذهب بصاحبه بعيدًا. فالمجْڈد هنا 
مشدود دوما إڲى المرجع الثقاࢭيّ الأمّ ومتحرّك، علِم أو لم يعلم، 
داخل أسيجة ذاك النسق. ولذلك يتّجه الاقتباس إڲى استقدام 

ء أك؆ر من استقدام المعاني. وما الأشياء إلّا المغريات المادّيّة الأشيا
الۘܣ تفيض عڴى أطراف الحضارة المتقدّمة. وطبيڥيّ أن تبقى، وقد 
ڈا مجتثّة، عڴى سطح الحضارة المقتبِسَة.  ّٰ ڊيء ٭ڈا من مصدرها كأ
وليس الذي يصدّع النسق إلّا المعاني. وهذه وظيفة النوع الثاني من 

فمجال عمله المعاني. والمعاني روح الأشياء ومقدّماٮڈا  الاجْڈاد.
وعللها وقوانئڈا. ولماّ كان الاجْڈاد ࢭي الأشياء امتنع الظفر بمنهج آخَر 
وفلسفة أخرى يباشر ٭ڈما مصلح القرن التاسع قضايا التخلّف. 
وتكون النتيجة أنّه قد يقع إغراق سوقِ حضارةٍ من الحضارات 

ڈا تظلّ ࢭي منأى عن التغ؈ّر. بأشياءَ من حضارة أخر  ّٰ   ى إلّا أ
لقد انّڈر الرحّالة العرب والمسلمون بما رأوْا، ونادى أغلّڈم 
باجتلاب ما أ٭ڈرهم. ولكنْ، هل كانت رسالة الاقتباس مُقامَة عڴى 

نودّ  فهم حقيقيّ للعلل الۘܣ قادت أوروبّا إڲى دائرة الإبداع فالإ٭ڈار؟
ࢭي  (le non dit)المسكوت عنه أن نعالج هذا السؤال من زاوية 

خطاب الرحلة إڲى أوروبّا. فقد جرتْ العادة أن نقرأ لطبقة معيّنة 
من كتّاب الرحلة وهم أولئك الذين يدعون إڲى الاقتباس. سنتوقّف 

ڈا أوروبّا  ْْ ابتكرت من صنائع فاستجارتْ  بماعند طبقة أذهل
نصّ؈ْن يخ؅قلان  باللّامعقول تفسّر به ما أبصرتْ. ننقل ࢭي هذا الإطار 

رؤية لا ندري لِمَ لا تتوقّف عندها الدراسات المتخصّصة ࢭي عصر 
النصّ الأوّل من ننتقيه من "الرحلة الإبريزيّة إڲى  )٢٩(الٔڈضة إلّا قليلًا.

) وفيه يتحدّث ١٨٨٦الديار الإنجل؈قيّة" لمحمّد الطاهر الفاسۜܣ (ت. 
ة البخاريّة. قال: عن إنجاز من إنجازات أوروبّا الجديدة وهو القوّ 

"وسبب إحداٯڈم له أنّ صبيًا كانت بيده ناعورة صغ؈رة من كاغد 
فجعلها متّصلة بجعب ࢭي فم بقرج عڴى نار، وبعد اشتداد غليان 
الماء فيه، فـ[كذا]جعلتْ تدور بقوّة ذلك البخار. فرآه رجل فتعجّبَ 
 واستنبط هذا البابور المعروف بعقله الظلمانيّ، لأنّ العقل عڴى

قسم؈ْن: ظلمانيّ ونورانيّ. فالظلمانيّ به يدركون هذه الأشياء 

الظلمانيّة، ويزيدهم ذلك توغّلا ࢭي كفرهم. والنورانيّ، به يدرك 
  )٣٠(المؤمن المسائل المعنويّة كالإيمان بالله".

والنصّ الثاني ننتقيه من "تحفة الملك العزيز بمملكة باريز" 
فيه يتحدّث عن إنجازيْن آخَريْن لإدريس العمراوي المغربيّ أيضًا. و 

من إنجازات أوروبّا: القطار والتلغراف. وممّا جاء عن سكّة الحديد: 
"وۂي من عجائب الدنيا الۘܣ أظهرها الله ࢭي هذا الوقت عڴى أيدٱڈم، 

الناظر إلٕڈا بدٱڈةً أنّ ذلك من فعل الجانّ  ويجزمتح؈ر فٕڈا الأذهان، 
قال عن التلغراف: "وهذه الآلة و  )٣١(وأنّه ليس ࢭي طوق الإنسان".

ممّا يُذْهِلُ ذهن العاقل ويس؅ريب فيه السامع والناقل. وكلّما أمعنتُ 
النظر فٕڈا لم أجد عبارة تشتمل عڴى حقيقْڈا وتستوفٕڈا، عڴى أنّ 

ويستخلص  )٣٢(كث؈رًا ممَنْ ينظر إلٕڈا لا يعرف كيفيّة الدلالة علٕڈا".
ورَهم بلغت الغاية وتجاوزت فيقول: "وفيه أدلّ دليل عڴى أنّ أم

الٔڈاية، وأنّه ࢭي الحال يعقّڈا الانحلال... يقولون... مَنْ أشدّ منّا قوّة، 
ونسوا مهلك ثمود وعاد وإرم ذات العماد، ولم يعلموا أنّ الله لهم 

  )٣٣(بالمرصاد وأنّ أمره إذا نزل بقوم فما له من دافع ولا ضارّ".

ورَ نفسه وهما ينقلان ما رأيَا، يتقاسم كاتبًا هذيْن النصّ؈ْن الشع
ويصدران عن تفك؈ر واحد. فأمّا ما يش؅ركان فيه، فالذهول البالغ 
حدّ العجز عن الوصف.. مجرّد الوصف أوّلا، والتفس؈رُ الذي واجها 
به الموقف الذي هما فيه ثانيًا. فأمّا الذهول، فما هو بمستغرب. إنّ 

وطلّاب الذين  ومصلح؈ن ساسةمسلمܣ القرن التاسعَ عشر من 
انتقلوا إڲى بعض الديار الأوروبّاويّة ع؄ّروا جميعا عن انّڈارهم بما 
رأوْا وودّ كث؈ر مٔڈم لو يحصل ࢭي بلاد الإسلام ما حصل ࢭي بلاد 
الفرنجة. لكنّ اللافت ࢭي ما نقلْنا هو ذاك التفس؈ر الذي قدّماه 

"العقل  "للعجائب" الۘܣ شاهدا. أرجعها الطاهر الفاسۜܣ إڲى ما سمّاه
الظلمانيّ". وأرجعها إدريس العمراوي إڲى قانون عمرانيّ يُنۗئ بأنّ آفَةَ 
الكمال النقصانُ. وكلا التفس؈ريْن إدانة للمدنيّة الأوروبيّة. وليست 
الإدانة الۘܣ حكَما ٭ڈا مبنيّةً عڴى وقائع مادّيّة أو براه؈ن عقليّة، 

الإنسان أك؄ر ممّا كالقطع، بعد الاختبار، بأنّ ما تُلحقه من ضرر ب
يناله نفعُها. فلو كان الأمر كذلك، لأمكن تفهّمُه. لقد عمدا إڲى 

المدنيّة الأوروبّيّة من خلال إخراج  (diabolisation) شيطنة/أبلسة
الحُكم من أفق المعقول الثقاࢭيّ والاجتماڤيّ والتاريڏيّ إڲى أفق 

ل البشريّ اللّامعقول. إنّ جعْلَ الصنائع الدالّة عڴى عظمة العق
ڈا من فعْل الجانّ دليل صريح عڴى عجز قطاع من المطّلع؈ن عڴى  ّٰ كأ
التقدّم الأوروبّيّ عن استيعاب التطوّر الماثل أمامهم استيعابا عقليّا 

  وحسّيّا.
ولذلك كان المخزون الثقاࢭيّ اللّاعقڴيّ الرابض ࢭي دهال؈ق الحضارة 

فس؈ر ما لا يستطيع العربيّة الإسلاميّة ملجأ يُسرع إليه هؤلاء لت
فالخارق والعجيب والملُغِز ممّا تحفَل  )٣٤(واقعهم الموضوڤيّ تفس؈ره.

به بعض مسالك الثقافة الإسلاميّة الكلاسيكيّة. وهو كالرصيد 
الجاهز للاستخدام. والمدقّق ࢭي العبارات الۘܣ كان العمراوي ينتقٕڈا 

كتشاف. ينتبه إڲى أنّه كان ي؇قع عن الإنسان شرف الإبداع والا
فقوله إنّ القطار وسكّة الحديد "ۂي من عجائب الدنيا الۘܣ أظهرها 



   
  

                                                                                                                                                              

 مقالات

 سابعةالسنة ال

א    
٩٤ 

 تونس |علي الصالح مُولى  

 ٢٠١٤ يونيو – ونشرعالو الرابعالعدد 

IS
SN

: 2
09

0 
– 

04
49

 
ية
سنو

ع 
 رب

ة.
كَّم
مُح

ة. 
لمي
 عا

ة.
لمي
ع

 

الله ࢭي هذا الوقت عڴى أيدٱڈم" يش؈ر إڲى نوع من التفك؈ر العجائۗܣّ 
المتحكّم ࢭي تفس؈ر الظاهرات العلميّة. فما أدركتْه أوروبّا من تقدّم 
 لم يكن من هذا المنظور ثمرة تاريخ من العمل والكفاح تحرّرتْ 
لَة فأبدع. لقد شاء الله أن تظهر  بموجبه طاقات الإنسان المعطَّ
عجائبه ࢭي هذا العصر عڴى أيدي الأوروبّيّ؈ن فكان ما أراد. هذا 
منطق نسجه عقل عدميّ لا يرى الأمور تكون أو لا تكون إلّا بقضاء 
من الله وقدر. وهذا العقل الإسلاميّ إذْ يعجز عن استيعاب فتوحات 

بيّ يرتدّ إڲى مجاله الحضاريّ مهزوما ويبحث عن العقل الأورو 
تعويض يملأ به الفراغ السحيق الذي يتقلّب فيه. وقرأ إبراهيم 
أزروال هذا المشهد قراءة نفسيّة ثقافيّة عڴى نحو ممتاز لماّ رأى أنّه 

ليس غريبا أن يبحث العمراوي عڴى مخارج لانجراحه ال؇رجسۜܣ، ع؄ر "
فضيل العقدين أو إعمال آليّة الدنيوة التأكيد عڴى الأفضليّة والت

التسفيليّة للتحديث والحداثة التقنية طورًا، أو لآلية الاٰڈيار 
الوشيك للاجتماع الغربي، وفق أوالية متشائمة بله عدميّة طورًا 
آخر. فبعد أن بالغ ࢭي تسفيل المنجزات التحديثيّة رغم اندهاشه 

ائي، المبشّر بالأفول الوشيك المتح؈ّر ٭ڈا، فإنّه يعود ليتقمّص دور الر 
للتمدّن الغربيّ، وفق آليّة معهودة ࢭي النص المؤسّس وࢭي الأدبيّات 

  )٣٥(ال؅راثيّة عمومًا".

إنّ مِثلَ هذا العقل إذا استبدّ بحضارة قتلها، ولا شكّ عندنا ࢭي 
أنّه عڴى غ؈ر ما تروّجه الدراسات المختصّة ࢭي أدب الرحلة من تزي؈ن 

تسليط للأضواء الانتقائيّة عڴى أعلام قليڴي العدد، لمباهج الإصلاح و 
يمارس سلطانه عڴى مساحات واسعة من ثقافة المسلم؈ن ࢭي القرن 
التاسعَ عشر. وهو بالمنهج السحريّ/ العجائۗܣّ الذي يعالج به 
موضوعاته يشكّل واحدًا من المآزق الك؄رى الۘܣ يقع ࢭي شباكها 

مع؅قّ بآلته التفس؈ريّة. وهو إنْ العقل التحديۙܣّ. عقل مصدوم ولكنّه 
عجز لم ي؅ردّد ࢭي ردّ عبقريّة العقل الأوروبّيّ إڲى أصول إسلاميّة. 

"عڴى أنّي إن أطنبت وحئڈا ينفتح باب عڴى الاقتباس. قال العمراوي: 
ࢭي بعض المحالّ بوصف حالهم وشقشقت بمحالّهم واستحسنت 

لشرع وسلمه بعض أفعالهم، فمقصودي أن أزيّن مٔڈا ما وافق ا
غ؈ر  )٣٦(العقل والطبع. ولعلّهم قلّدوا ࢭي بعض ذلك سلفَنا الصالح".

المذيّل بالتسويغ الديۚܣّ العاجز عن التوغّل بعيدًا ࢭي  الاقتباسأنّ 
تشقيق بنية الحضارة الأوروبيّة الحديثة والدالّ عڴى أنّ مقاربة 
ن التمدّن لم تكن تُمارَس ࢭي إطار البحث عن مسالك للإبداع م

 داخل نظام الحضارة العربيّة الإسلاميّة بالمعۚܢ الذي سبق بيانه.
 

í³^} 
دراسة "الاقتباس" لا تكشف فقط عن الاجْڈاد إنّ  ؛و٭ڈذا نقول 

شجاعة الخروج من غلاف الذاتيّة الدينيّة السميك  وعنوآفاقه 
ڈا تكشف أيضًا عما يمكن  ّٔ والاع؅راف بالآخَر ومدّ الجسور إليه، ولك

"طبيعة" ࢭي بنية العقل الاجْڈاديّ، وشأن "الطبيعة"  أن يكون 
  مقاومة التغ؈ّرات العميقة. 
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ܢ لا نثْقِلَ الم؅ن بكلّ النصوص الۘܣ جمعنا نكتفي بمثال؈ْن ونسوق الأمثلة ) ١( ّۘ ح

  .الأخرى ࢭي الهامش
  ونضيف ࢭي سياق نصوص الأقوال ما يڴي:  .٤٩/١٣الحجرات: ) ٢(
  "قول مأثور يُنسَب إڲى عڴيّ بن ("لا تنظرْ إڲى مَن قال ولكنْ انظرْ إڲى ما قال

 .)البأبي ط
  َن بعدَنا كسبيل مَن كان قبلنا فينا. عڴى أنّا قد "ينبڧي أن يكون سبيلنا لِم

وجدنا من الع؄رة أك؆ر ممّا وجدوا، كما أنّ مَن بعدنا يجد من الع؄رة أك؆ر ممّا 
 ).٣٦، الجزء الأوّل، ص: الحيوان(الجاحظ،  وجدنا".

 دّمَنا ࢭي ذلك، "يجب علينا أن نستع؈ن عڴى ما نحن بسبيله بما قاله مَن تق
وسواء كان ذلك الغ؈ر مشاركا لنا أو غ؈ر مشارك ࢭي الملّة. فإنّ الآلةَ الۘܣ تصحّ 
ڈا آلةَ المشارك لنا ࢭي الملّة أو  ٭ڈا التذكية ليس يُعت؄ََر ࢭي صحّة التذكية ٭ڈا كوُٰ
غ؈رِ مشارك إذا كانت فٕڈا شروط الصحّة. وأعۚܣ بغ؈ر المشارك مَن نظر ࢭي 

فصل هـ، ٥٩٥: تابن رشد( ن القدماء قبل ملّة الإسلام".هذه الأشياء مِ 
، دار المشرق (المطبعة المقال وتقرير ما ب؈ن الشريعة والحكمة من الاتّصال

 ).٣١، (د.ت)، ص: ٢الكاثوليكيّة)، ب؈روت، ط:
  ّالاجتماع للإنسان ضروريّ. ويع؄ّر الحكماء عن هذا بقولهم: "الإنسان مدني"

الاجتماع الذي هو المدنيّة ࢭي اصطلاحهم، وهو معۚܢ  بالطبع" أي لابدّ له من
العمران. وبيانه: إنّ الله سبحانه خلق الإنسان وركّبه عڴى صورة لا يصحّ 
حياٮڈا ولا بقاؤها إلّا بالغذاء وهداه إڲى التماسه بفطرته، وبما ركّب فيه من 
القدرة عڴى تحصيله. إلّا أنّ قدرة الواحد من البشر قاصرة عن تحصيل 
حاجته من ذلك الغذاء، غ؈ر موفية له بمادّة حياته منه. ولو فرضنا منه أقلّ 
ما يمكن فرضه وهو قوت يوم من الحنطة مثلا، فلا يحصل إلّا بعلاج كث؈ر 
من الطحن والعجن والطبخ. وكلّ واحد من هذه الأعمال الثلاثة يحتاج إڲى 

ابن ( نجّار وفاخوريّ".مواع؈ن وآلات لا تتمّ إلّا بصناعات متعدّدة من حدّاد و 
، المجلّد الأوّل، الدار التونسيّة للنشر والمؤسّسة الوطنيّة المقدّمةخلدون، 

  .)٧٧، ص: ١٩٨٤للكتاب بالجزائر، 
أحسن هـ): ٣٣٠شمس الدين المقدسۜܣ (ت -) ونضيف إڲى هذا العناوين التالية: ٣(

تحقيق هـ.): ٤٤٠محمّد بن أحمد الب؈روني (ت - .التقاسيم ࡩي معرفة الأقاليم
هـ): ٥٥٩الإدريسۜܣ (ت -  .ما للهند من مقولة مقبولة ࡩي العقل أو مرذولة

رحلة ابن هـ): ٦١٤ابن جب؈ر الأندلسۜܣ (ت  - .نزهة المشتاق ࡩي اخ؅راق الآفاق
خَطْرة الطيف ࡩي رحلة الشتاء هـ): ٧٧٦لسان الدين الخطيب (ت - .جب؈ر

 لعزيز بمملكة باريزتحفة الملك اإدريس العمراوي (ت ):  - .والصيف
الرحلة الإبريزيّة إڲى الديار م): ١٨٦٨محمّد الطاهر الفاسۜܣ (ت -  ).١٨٦٠(

تخليص الإبريز ࡩي تلخيص م): ١٨٧٣الطهطاوي (ت -  ).١٨٦٠( الإنجل؈قيّة
أحمد فارس  - .رحلة إڲى باريسم): ١٨٧٤فرنسيس المراش (ت -  .باريز

الطة وكشف المخبّا عن الواسطة إڲى معرفة أخبار مم): ١٨٨٧الشدياق (ت
 - .إرشاد الألبّا إڲى محاسن أوروبّام): ١٨٩٠أم؈ن فكري (ت - .فنون أوروبّا

الاستطلاعات الباريسيّة ࡩي معرض سنة م): ١٩٠٠محمّد السنوسۜܣ (ت
١٨٨٩.   

 Najwa Jammal-Mohsen, Les attitudes des voyageurs  للتوسّع يمكن العودة إڲى:) ٤(
arabes vis-à-vis de la civilisation européenne: (1825 -1918), France, 1979. 

الواقع إنّ شكيب أرسلان لم يؤلّف هذا الكتاب من تلقاء نفسه. لقد كان  )٥(
الدافع سؤالا وصل من من أحد أئمّة جاوة (جزيرة تتبع اليوم اندونيسيا) إڲى 

أن ) صاحب مجلّة المنار يلتمس منه ١٩٣٥. الشيخ محمّد رشيد رضا (ت
بقلمه السيال  يعرض عڴى "أم؈ر البيان" شكيب أرسلان "أن يكتب للمنار مقالاً 

ࢭي أسباب ضعف المسلم؈ن ࢭي هذا العصر وأسباب قوّة الإفرنج واليابان 
 



   
  

                                                                                                                                                              

 مقالات

 سابعةالسنة ال

א    
٩٥ 

 تونس |علي الصالح مُولى  

 ٢٠١٤ يونيو – ونشرعالو الرابعالعدد 

IS
SN

: 2
09

0 
– 

04
49

 
ية
سنو

ع 
 رب

ة.
كَّم
مُح

ة. 
لمي
 عا

ة.
لمي
ع

 

 
وعزّٮڈم بالملك والسيادة والقوّة وال؆روة"، من المقدّمة الۘܣ وضعها رشيد رضا 

. ولشواغل كث؈رة ٣٤ص: للكتاب، منشورات مكتبة الحياة، ب؈روت، (د.ت)، 
لم يلبّ شكيب أرسلان ࢭي الإبّان. لكنّ رحلة قام ٭ڈا إڲى إسبانيا أثارت فيه 
شجونا فقد تذكّر الأندلس وتاريخ الأجداد الفاتح؈ن وصُنّاع حضارة المغرب 

  .٣٥٭ڈذه المؤثّرات"، نفسه، ص:  الإسلاميّ "فكتب الجواب منفعلاً 
؈رها من البلدان غ؈ر الإسلاميّة قبل القرن توجد رحلات إڲى أوروبّا وإڲى غ )٦(

ڈا لم تكن جزءً  ّٔ ا من مسار ثقاࢭيّ يؤسّسه ما يسمّܢ: الوڤي التاسع عشر لك
 Henri Pérès, L'Espagne vue par les voyageurs  بالتخلّف. من الدراسات الۘܣ اهتمّت ٭ڈا:

musulmans de 1610 à 1930, Adrien-Maisonneuve, Paris, 1937. 
قدّمنا لهذا البحث بمعطيات بعضُها استعراضٌ لرحلات قام ٭ڈا رحّالة  )٧(

مسلمون منذ القرن الخامس للهجرة. وح؈ن نرى الآن أنّ الرحلة ࢭي القرن 
التاسع عشر أنتجت كتابة خاصّة ٭ڈا أسلوبا وموضوعا، فهذا لا يعۚܣ أنّنا 

بأوروبّا  ننقض السابق من المعطيات. ما نصرّ عليه هو أنّ نوع الاتّصال
الحديثة أنتج كتابة ࢭي الرحلة جديدة كلّ الجدّة كما سندقّق لاحقا (رغم أنّ 

  طريقة متوارثة ࢭي الكتابة).  تالغرض والت؄رير وحضور الجغرافيا بقي
 M. Jabbar, Traduction et transmission scientifiques aux  :، اُنظر مثلاً عن إقبال المسلم؈ن ࢭي القرون الأوڲى عڴى العلوم ترجمة ونقلاً ) ٨(

VIIIe-Xe siècles, in: revue Ouvert, France, 95 (1999). 
 ٣( موسوعة تاريخ العلوم العربيّةويمكن العودة كذلك إڲى العمل الضخم: 

مجلّدات)، مركز دراسات الوحدة العربيّة ومؤسّسة عبد العزيز شومان، طبعة 
  . ٢٠٠٥. طبعة ثانية ١٩٩٧أوڲى 

، دار الكتاب العربيّ، ب؈روت، زعماء الإصلاح ࡩي العصر الحديث، أحمد أم؈ن) ٩(
: "كان ࢭي الإسلام رجال كث؈رون لم يستطيعوا أن يردّوا أنفسهم عن (T.J.De Boer)ا من هذا المعۚܢ يقول دي بور . وقريبً ٥لبنان، (د.ت)، ص: 

التفلسف، وهم وإن اتّشحوا برداء اليونان، فإنّ رداء اليونان لا يخفي 
لامحهم الخاصّة"، تاريخ الفلسفة ࢭي الإسلام، نقله إڲى العربيّة وعلّق عليه م

محمّد الهادي أبو ريده، الدار التونسيّة للنشر والمؤسّسة الوطنيّة للكتاب 
  .٢١٤.، ص:١٩٨٠بالجزائر، 

  .٧نفسه، ص: ) ١٠(
 مع توسّع ࢭي ذكر سياقها ࢭي: عبّاس نفسه. ويمكن مراجعة نصّ الفتوى كاملاً ) ١١(

، فصل: ࢭي الأزهر، محمّد عبده عبقريّ الإصلاح والتعليممحمود العقّاد، 
المؤسّسة المصريّة العامّة للتأليف وال؅رجمة والطباعة والنشر، القاهرة، 

  .١٩٥ – ١٧٠(د.ت)، ص: 
بيان المختصر: شرح مختصر ابن هـ)،  ٧٤٩ .شمس الدين الأصفهاني (ت) ١٢(

جزء الأوّل، دار المدني للطباعة والنشر ، تحقيق محمّد مظهر بَقا، الالحاجب
  .٣٩٨، ص: ١٩٨٦والتوزيع، جدّة، 

  نفسه.) ١٣(
المرجڥيّ (القرن الرابع عشر) الذي نعت؄ره حدّا تنحصر داخله  الزمنهذا ) ١٤(

ا لما بعده ࢭي بناء ثقافة الشيخ الإنبابيّ هو ࢭي بعض البلاد الأوروبّية منطلقً 
حمد فارس الشدياق ࢭي رحلته إڲى حضارة عمادها العلم. فممّا ينقل أ

نْآۜئَ فٕڈا مدارس للعلم". وهو يحظۜܣ عدد 
ُ
باريس: "وࢭي القرن الرابع عشر أ

مكتباٮڈا ونشاط مطابعها والكتب المتداولة يستخلص: "وهو كافٍ لبيان ما 
الواسطة ࡩي أحوال مالطة وكشف لهذا الجيل من الحرص عڴى العلوم"، 

هـ، ١٢٩٩، ٣الجوائب، قسطنطينيّة، ط.  ، مطبعةالمخبّا عن فنون أوربّا
  . ٢٥٥وص:  ٢٢٥ص: 

. (Jean Piaget)استعرنا هذه الخصائص الثلاث من جان بياجيه ) ١٥(
ونعتقد بأنّ التعريف الذي قدّمه للبنيويّة منذ الستّينات من القرن الماعۜܣ 

  ا. قال: ا جامعً يظلّ تعريفً 
 

 «Une structure est un système de transformations qui 
comporte des lois en tant que système (par opposition 
aux propriétés des éléments) et qui se conserve ou 
s'enrichit par le jeu même de ses transformations, sans 
que celles-ci aboutissent en dehors de ses frontières ou 
fasse appel à des éléments extérieurs. En un mot, une 
structure comprend ainsi les trois caractères de totalité, 
de transformations et d'autoréglage», Le structuralisme, éd. PUF, Paris, 1968, pp: 6 - 7. (16) Jules Michelet, Histoire de la France, T9 (Guerres des religions), éd. Ernest Flammarion, 1895. (copie pdf sur internet). 

مارس سنة  ٢٩راجع ࢭي هذه المسـألة محاضرته الۘܣ ألقاها ࢭي الصوربون ࢭي ) ١٧(
  الإسلام والعلم: ١٨٨٣

L’islam et la science, éd. L’Archange Minotaure, 2003. 
طروحة الۘܣ ويمكن العودة إڲى الدراسة الحديثة التالية الۘܣ تتحرّك ࢭي معالم الأ 

 .Roger-Paul Droit, L’Occident expliqué à tout le monde, éd. Seuil, 2008  نحن بصددها:
، ترجمة د. خليل أحمد خليل، محاضرات ࡩي تاريخ الفلسفةهيجل، ) ١٨(

  .٢٨، ص: ١٩٨٦المؤسّسة الجامعيّة للدراسات والنشر والتوزيع، ب؈روت، 
، المركز الثقاࢭيّ العربيّ، الدار التاريڏيّ العرب والفكر عبد الله العروي، ) ١٩(

  . ١٧، (د.ت)، ص: ٢البيضاء، ط: 
، الدار أقوم المسالك ࡩي معرفة أحوال الممالكخ؈ر الدين التونسۜܣّ، ) ٢٠(

  . ١٦٦، ص: ١٩٨٦التونسيّة للنشر والمؤسّسة الوطنيّة للكتاب بالجزائر، 
. ويساءل ١٠٩، ص: ١٩٨١، دار الكتاب اللّبنانيّ، ب؈روت، أديبطه حس؈ن، ) ٢١(

نفسه وهو ࢭي "بحر" أوروبّا: "هو بحر آخر عريض لا حدّ لعرضه، عميق لا 
آخر لعمقه. هو بحر هذه الحياة الأوروبّيّة، المملوءة باللّذّة والألم، المفعمة 

  . ١٧٣بالخ؈ر والشرّ. فليتَ شعري أأرسبُ فيه أم أطفو عليه؟"، ص: 
إڲى ١٨٦٣م). حكَم مصر من سنة ١٨٩٥ -١٨٣٠إسماعيل ( الخديوي هو ) ٢٢(

  .١٨٧٩سنة 
، الجزء الأوّل، تحقيق عڴي الشنّوࢭي، الرحلة الحجازيّة، السنوسۜܣمحمّد ) ٢٣(

  .١٢٠، ص: ١٩٧٦الشركة التونسيّة للتوزيع، 
ينبڧي التفريق ࢭي هذه المسألة ب؈ن الإقرار بأنّ الحضارات لا يمكن أن ينعزل ) ٢٤(

حكم بأنّ تقدّم هذه الحضارة أو تلك لم بعضها عن بعض، والمغالاة ࢭي ال
ينطلق  يكن ليحدث لولا ما أخذته من غ؈رها. راجع ࢭي هذا الموضوع:

، وأكّد من خلالها أنّ ٰڈضة م١٩الۘܣ ظهرت ࢭي ق  (eurocentrisme) كزيّة الأوروبّيّةر . وۂي فكرة تجاوز ٭ڈا إيديولوجيا الم(histoire globale)ࢭي أطروحته من فكرة التاريخ الكونيّ  (Brotton) بروطون 
أوروبّا كانت حصيلة تفاعل ب؈ن ضفّۘܣّ المتوسّط ࢭي مجالات مثل التجارة 

  .(une renaissance mondiale)والثقافة. راجع عڴى نحو خاصّ الفصل الأوّل: ٰڈضة كونيّة 
الۘܣ أصرّتْ عڴى استخدام هذا  ،لمياء بوسامة /خاصّ للزميلة الصديقة شكر  )٢٥(

  الفرنسۜܣّ.المقابل 
، ترجمة عادل العوّا، منشورات عويدات، الفكر العربيّ محمّد أركون،  )٢٦(

  .١٤٩، ص: ١٩٨٥، ٣باريس، ط:  -ب؈روت
  وهو الانتقال الذي تتحقّق به القطيعة.) ٢٧(
طلِقتْ بعد مرور وقت عڴى المرحلة المناسبة لها. وكان  )٢٨(

ُ
نعتقد بأنّ التسمية أ

ڈم عاجزون عن الإتيان بمثل ما أتى به  ذلك ࢭي إطار إحساس المتأخّرين ّٰ بأ
السابقون. وعادة ما ينمو هذا الإحساس ࢭي الأزمات الۘܣ يتعطّل بسبّڈا 
الإبداع ويفشو الظلم والاستبداد ويشعر فٕڈا الناس بالخطر. فـ"العصر 

  الذهۗܣّ" إذن ملاذ نفسۜܣّ قد لا يع؄ّر ضرورة عن حقيقة ذاك العصر.
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نكاد لا نجد ، فنحن بالدراسات المغربيّة ࢭي هذا الباب ننوّه عڴى نحو خاصّ ) ٢٩(

  ا.ا وكيفً لها كمًّ  مثيلاً 
حقّقه وعلّق ، الرحلة الإبريزيّة إڲى الديار الباريزيّةمحمّد الطاهر الفاسۜܣ،  )٣٠(

  .٢٨ص:  .١٩٦٧طبعة جامعة محمّد الخامس، فاس، محمد الفاسۜܣ، عليه 
، تقديم زكيّ مبارك، ملكة باريزتحفة الملك العزيز بمإدريس العمراوي، ) ٣١(

طنجة، المغرب، مؤسّسة التغليف والطباعة والنشر والتوزيع للشمال، 
  .٤٤ص: ، ١٩٨٩

  .٨٦نفسه، ص: ) ٣٢(
وللتوسّع ࢭي كيفيّة تقبّل الرحّالة الحضارةَ الأوروبّيّة يمكن العودة إڲى:  نفسه.) ٣٣(

/ أشغال ندوة)، (تأليف جماڤيّ  الرحّالة العرب والمسلمون: اكتشاف الآخَر
مرآة . اُنظر عڴى نحو خاصّ: عبد النۗܣ ذاكر، ٢٠٠٣وزارة الثقافة، المغرب، 

إڲى  ١٨الغ؈ريّة وأسئلة التحديث ࡩي الرحلات السفاريّة المغربيّة من القرن 
تجلّيات الحداثة . وكذلك: قاسم وهب: ٤٠٨ -٣٦٩، ص: ٢٠مطلع القرن 

، ص: ة للرحّالة العرب إڲى الغربالأوروبّيّة وتأويلها ࡩي النصوص المبكّر 
٣٦٧ -  ٣٤٣.  

مصطلحا النوراني والظلماني رائجان ࢭي أصناف من العلوم من ذلك علم ) ٣٤(
أحدهما   : الحروف قسمان" الحروف والأسماء. وننتخب التعريف التاڲي:

  . قاطع حروف نورانية تستعمل ࢭي أعمال الخ؈ر وۂي نص حكيم له سر
 تعمل ࢭي الشر وۂي ما عدا الحروف النورانيةوالآخر حروف ظلمانية تس

وأجمعوا عڴى أنه ليس ࢭي سورة الفاتحة ولا ࢭي المقطعات ࢭي أوائل السور 
من الحروف الظلمانية، وتفصيل هذا العلم ࢭي كتاب غاية  القرآنية ءۜܣء

صديق بن حسن القنوڊي  :عن نقلاً  .انتهܢ" للمغنم ࢭي أسرار العلم الأعظم
أبجد العلوم: الوءۜܣ المرقوم ࡩي بيان أحوال ابه: ".) من كتـه١٣٠٧.(ت

، دار  "، تحقيق عبد الجبّار زكّار، المجلّد الثاني (باب الحاء المهملة)العلوم
   .٢٣٨، ص: ١٩٧٨الكتب العلميّة، ب؈روت، 

المثاقفة  -التمركز العقديّ ࡩي الرحلات السفاريّةإبراهيم أزورال، ) ٣٥(
 ١٤ثقافة عقلانيّة علمانيّة تنويريّة،  ، موقع الأوان من أجلالمستحيلة

  www.alawan.org ،٢٠٠٩فيفري 
  .١٢٦ -١٢٥، مرجع سابق، ص: تحفة الملك العزيزالعمراوي،  )٣٦(
  

 
  

 


