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مقدمة

لطالما كان وجود «الآخر» المختلف بالعقيدة والعرق واللون مشكلة في كل الحضارات؛ فالاختلافات 

بين بني البشر ظاهرة كونية، وهذا ما يفسر ولع الناس بتصنيف سلوك أعدائهم وأصدقائهم على السواء. 

فمنذ أن كان للإنسان تاريخ، ومشكلة الجماعات الأخرى موضوع يستقطب اهتمامه، فهو إما ينظر إلى 

بالإعجاب  وإما  صراع،  أو  عدوان  إلى  الأحيان  بعض  في  تتحول  التي  والريبة،  بالشك  الجماعات  هذه 

المقرون بالمهابة، وهو في كلتا الحالتين يقوم بتصنيف سلوك «الآخر» ويعمم عليه أحكاماً ومواصفات 

من  كنوع  والإسقاط هذه،  التنميط  عملية  الجاهزة.  القوالب  يشبه  ما  في  وتنمّطه  «الآخر»  هذا  تختزل 

ذلك لا يخصّون في  يمارسون  عندما  بأخرى، وهم  أو  بدرجة  الناس  يمارسها مختلف  التصنيفي،  النشاط 

الحقيقة جماعة دون أخرى، بل هو نشاط يشمل مختلف الجماعات، بل والأفراد أيضاً.

لكن هذا النوع من النشاط تدبّ فيه الحياة، ويصبح أكثر ديناميّة، عندما يقع التنافس ويبدأ الصراع، 

فيصبح الآخر «عدواً» وتتم أبلسته، وتلصق به كل أنواع  السلوك الشرير، مقابل الخير الذي تحمله «الأنا». 

أو  يتم تنظيمه،  وقاتـلاً حين  لكنه يصبح مدمراً  وطبيعياً،  النشاط يمكن أن يكون فطرياً  النوع من  هذا 

تصنيعه ومأسسته.

لمــاذا تلجــأ الشــعوب إلــى تنميــط «الآخــر» وتصنيفــه؟ لا شــك فــي أنّ هــذا النــوع مــن النشــاط 

فيــة؛ فهــو يختــزل الوقــت والجهــد لأنــه يقــدم للفــرد والمجتمعــات  الذهنــي لــه وظيفــة توافقيــة وتكيُّ

ــم  ــلوكهم وردود أفعاله ــؤ بس ــن والتنب ــع الآخري ــل م ــزة للتعام ــة جاه ــات ذهني ــة ومرجعي ــراً عام أط
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بغض النظر عن صحتها أو دقتها. لقد كوّن البشر أحكاماً وانطباعات عن الثقافات الأخرى وقاموا بتنميطها 

ونمذجتها قبل أنّ يبدأ العلماء بهذا النوع من النشاط منهجياً في ما عرف بعد ذلك بدراسات «الشخصية 

القومية» والإثنوسيكولوجيا، التي يعيدها البعض إلى ابن خلدون في مقدمته الشهيرة، وإلى مونتيسكيو 

والثورة  القديم  النظام  عن  المعروفة  المؤلفات  صاحب  توكفيل  دي   ألكسيس  وإلى  الشرائع  روح  في 

البشرية  الأجناس  بين  التفاوت  غوبينو صاحب  دو  الفرنسي  آرثر  إلى  وأيضاً  أمريكا؛  في  والديمقراطية 

والكتابات الغزيرة في هذا المجال. وقد ازدهرت في موازاتها دراسات عن سيكولوجيا وفلسفة الشعوب 

التي تستهدف اكتشاف القوانين التي تمارس فعاليتها في حركة الجماعة، وقد اهتمت  الأنثروبولوجيا بهذا 

النوع من الدراسات بصورة واسعة وبتمويل كبير من دوائر «إدارة المستعمرات» في الدول الغربية.

1 -  في جينالوجيا التمثلات والممارسات... 

الآخر موصوماً ومنمطاً

في هذا السياق لم ينشأ حقل الدراسات الإسلامية في الغرب بعيداً عن تمثلاته لـ « الآخر المسلم»، 

يبدو  وربما  محدد،  وسياسي  واجتماعي  معرفي  إطار  خارج  يتكون  أو  فراغ  على  التمثل  هذا  ينبنِ  ولم 

بديهياً القول إنه تأسس في القلب من مشروع الغرب وضمن سعيه لمعرفة الآخر، بل في سياق صراعه 

مع هذا الآخر، لذلك هي لم تكن معرفة منزهّة عن الانحياز أو  الأيديولوجيا، ولذلك أيضاً كان  الاستشراق 

حقل الالتباس والاشتباه والاشتباك منذ اللحظة الأولى، من حيث المضمون والمنهج والموضوع.

منتجة  مُتمثّلة،  بوصفها صورة  الغربية  الثقافة  في  المسلم»  « الآخر  تتكون صورة  السياق  هذا  ضمن 

ومتخيَّلة؛ فهي ليست بالضرورة مطابقة لحقيقتها وأصلها، وبالتالي سنجد إشكالية المغايرة والاختلاف حاضرة 

بقوة كقاعدة مرجعية في مجال تحديد أطر «الآخرية» ودورها من حيث المضمون والشكل، التي تمت في 

سياقها عملية « الوصم الثقافي» (Cultural Stigma) للآخر المسلم. تحدث عن عملية «الوصم» هذه  إيرفين 

تكون  ما  عادة  نمطية  وصور   بخصائص  وجماعات  أفراداً  تحدد  ورموزاً  علامات  بوصفها  غوفمان  (1) 

 Erving Goffman, STIGMA Notes on the Management of Spoiled Identity (London: Penguin Group, 1963).                                         (1)
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إلى  بالتالي  ويؤدي  أما مساواتهم  عائقاً  يقف  بما  بنيوية وجوهرانية  ونواقص  عيوباً  بهم  وتلصق  سلبية، 

التمييز السلبي تجاه الموصومين.

في الواقع لا تخلو ثقافة من تمثلات للذات وللآخر؛ فعمليات «التمثيل» حسب تايلور (2) هي التي 

الدور  الفني يعني أن تتقمص  بالمعنى  تُمثِّل  الجماعة عن نفسها وعن الآخر، أن  المعنى لصورة  تعطي 

وتتصدر المشهد وتفرض حضورك على الآخرين، وبالمعنى السياسي يعني أن تتحمل المسؤولية للتعبير 

لهم، وبالمعنى الاجتماعي يمكن القول بأنه مع  إميل دوركايم والدراسات الدوركايمية  الصادق عمن تمثِّ

النسق  داخل  وبروزاً  حضوراً  والأكثر  السوسيولوجي  التحليل  قلب   في  الجمعية  التمثلات  مفهوم  أصبح 

المجتمعي بعد أن صك مفهوم « الضمير الجمعي» بوصفه إدراكاً منسجماً ومشتركاً بين أعضاء الجماعة 

الواحدة يتم بناؤه من خلال آليات الضبط والتنشئة والالتزام المجتمعية. التمثلات الاجتماعية وفق هذا 

إلى عدم قابليتها للتغير بسهولة من جهة، ولكونها غير مشتقة  التحديد تظل متعالية على الأفراد، نظراً 

من وعي أفراد منعزلين بعضهم عن بعض وإنما هي صادرة عن العلاقات القائمة بينهم، ما يجعلها خارج 

تمرير  مهامه  من  الذي  الخطاب  الحصيلة  في  الجمعية  التمثلات  تشكل  فيها.  وتحكمهم  الأفراد  إرادة 

المعرفة لأفراد المجتمع، وفق آليات أقرب إلى الحتمية المجتمعية حسب «دوركايم».

لكن مثل هذه التفسيرات السوسيولوجية الدوركايمية للتمثلات، في بعدها الجمعي، أفضت منهجياً 

إلى تفسير حتمي ذي بعد أحُادي اختزالي في عملية بناء تمثلات الأفراد، يصادر ردود أفعالهم، ومواقفهم 

الإيجابية أو السلبية داخل الأوساط الاجتماعية التي ينتمون إليها. لذلك ومع  سيرج موسكوفيتشي أخذ 

موضوع التمثلات بعداً أشمل، يتجاوز الحتمية باتجاه الدينامية، إذ رأى أن التمثل يرتبط دائماً بموضوع 

ما وبطريقة بناء الأفراد لتمثلهم، وهذا يرجع إلى درجة تعلمهم وقدرتهم على الانتقاد ومدى مسايرتهم 

لقيمهم وأنساقهم الاجتماعية التي يوجدون فيها.

فـــي ضـــوء ذلـــك، لـــم يعـــد الفـــرد آلـــة اجتماعيـــة مســـيرة مـــن طـــرف المجتمـــــع أو  الضميـــر 

ـــتى  ـــل ش ـــر بعوام ـــي يتأث ـــل اجتماع ـــح كفاع ـــا أصب ـــم، وإنم ـــل دوركاي ـــي تحلي ـــد يوح ـــا ق ـــي كم الجمع

ـــن طـــرف المؤسســـة المدرســـية،  ـــروّج ســـواء م ـــي المُ ـــن المعرف ـــا المت ـــى الأشـــياء، ومنه ـــي الحكـــم عل ف

أم مـــن طـــرف وســـائل الاتصـــال، وباقـــي المؤسســـات الاجتماعيـــة والثقافيـــة الرســـمية وغيـــر 

ودراسة  للأبحاث  العربي  المركز  الدوحة:  (بيروت؛  النبهان  الحارث  ترجمة  الحديثة،  الاجتماعية  المتخيلات  تايلور،  (2)  تشارلز 

السياسات، 2015)، ص 35.
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التعليمي،  ومستواهم  تجاربهم،  لاختلاف  تبعاً  والجماعات  الأفراد  سلوكيات  بالتالي  وتختلف  الرسمية، 

ما  وهذا  والاجتماعية؛  السياسية  وخياراتهم  ومواقفـــهم  ومصالحهم  والأيديولوجيـة،  الفكريـة  وميولهم 

أكدته دراسات  سيرج موسكوفيتشي ومن ثم النتائج التي توصل إليها  بيار بورديـــو في تأسيسه لمفهوم 

 الحقل الاجتماعي، التي مفادها أن الجماعات تتميز بخاصية الحقول الاجتماعية (المادية والرمزية) ومن 

خلالها تنبني القواعد المولدة للسلوك وتمثلاتها الاجتماعية كـ « هابيتوس» يحدد الأدوار والسلوكيات التي 

حسب  تتكون  المتخذة  السلوكيات  أن  يعني  ما  ثانياً.  المجتمع  وداخل  أولاً،  الحقل  داخل  يمارسونها 

السياقات الاجتماعية المؤثـرة، وحسب الإدراكات المكونة الواقعة كموضوع أو كشخص أو حدث سياسي.

منها  متعددة،  وظائف  تغطي  عملية  لمماراسات  مؤسساً  إدراكياً  دوراً  التمثُّلات  تؤدي  الحصيلة  في 

بهوية  التعريف  في  يسهم  الذي  الهوياتي  ومنها  الواقع،  وتفسير  بفهم  للأفراد  يسمح  الذي  المعرفي 

والممارسات ويقدم  الذي يوجه  السلوك  والتبريري  التوجيهي  والحفاظ على خصوصيتها، ومنها  الجماعة 

المبررات اللازمة للجماعة. لكن الآليات التي تنبني عليها التمثُّلات والتي تستحوذ على تماهي الجماعة 

وتحدد هويتها تحتاج إلى معطيات الذاكرة، التي بينت أبحاث  موريس هالبواش (3) التأسيسية أنها ليست 

الشخصية  العلاقات  فيها  تتوسط  وثقافية  مجتمعية  عملية  هي  ما  بقدر  محضاً،  بيولوجياً  فردياً  معطى 

والبيئة المادية من خلال عمليات التشفير والتخزين واستعادة المعلومات، حيث يصبح حفظ الذكريات 

لرؤية  الطريق  فتح  ما  زاوية حاضرية،  من  للماضي  نشيطين  تشييد  وإعادة  تشييداً  واستعادتها  وفقدها 

اجتماعية ثقافية وتأويلية حول « الذاكرة الجمعية» يخلق فيها الأفراد عوالم ويستخدمون بنشاط مضمر 

أو ظاهر موارد علائقية وحوارية وأدوات سردية وأطر اجتماعية أرحب لصنع المعنى والدلالة وتأويلها.

لذلــك لــم تعــد الذاكــرة، ســواء أكانــت فرديــة أم جماعيــة، معطــى جاهــزاً، بــل هــي كيــان يبنــى 

ــاً. وهــي لا تبنــى انطلاقــاً مــن  ويظــل قيــد التكويــن دائمــاً، ينمــو بعضــه ويمــوت بعضــه الآخــر أحيان

ــدة،  ــى ح ــلاً عل ــرية، كـ ــات البش ــك الجماع ــردية، إذ تمتل ــة س ــن هوي ــاً م ــل انطلاق ــدة، ب ــة جام ماهي

تاريخــاً خاصــاً بهــا يمكــن ســرده، وهــذا الســرد هــو إحــدى الدعائــم البانيــة لهويتهــا الثقافية. إن الســرد 

علــى  التــي  والمتعــددة،  المتحولــة  الهويــة  هــذه  مكونــات  أحــد  يصبــح  والسياســي  التاريخــي 

 Maurice Halbwachs: Les Cadres sociaux de la mémoire, bibliothèque de philosophie con tem por aine, travaux de l’Année      (3)

Sociologique (Paris: Alcan, 1925), et La Mémoire collective (Paris: Presses Universitaires de France, 1950).
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التاريخ  أبرزها  ومن  والدراسات،  البحوث  ذلك  بعد  تعددت  ما.  لشعب  الجماعية  الذاكرة  تبنى  أساسها 

 ،(5) نورا  بيير  إشراف  تحت  باحثين  عدة  فيها  شارك  التي  الذاكرة  وأماكن   ،(4) لوغوف  لجاك  والذاكرة 

 (Narrative «والذاكرة والتاريخ والنسيان للفيلسوف  بول ريكور (6) الذي ظهر معه مفهوم «الهوية السردية

الذاكرة  بعلاقة  الفلسفي  التفكير  إطار  والسرد (1985) (7) في  الزمن  كتابه  (Identity لأول مرة في خاتمة 

بالتاريخ وبالمتخيل، بحثاً عن سياق عملي تتعرف من خلاله الذات على نفسها. وقد جاء كتاب بندكت 

بوصفها  القوميات  ظاهرة  لدراسة  عنه  لا غنى  وفكري  أكاديمي  مصدر  إلى  تحول  الذي   (8) اندرسن 

«جماعات متخيلة» ليستكمل هذه المقاربات بتحليل سوسيو - أنثروبولوجي متكامل (9).

الصور  يضم  ما  منها  آخر،  إلى  شكل  من  وتتحول  الجمعية  التمثيلات  فيها  تتشكل  مسارات  ثمة 

والمواقف والمعارف والمفاهيم والمعتقدات والآراء والقيم الاجتماعية والأخلاقية والثقافية، بعضها في 

الذي   (Residues and Derivation) والمشتقات  الرواسب  ميكانيزم  وفق  يعمل  وتحولاته  تشكله  مسارات 

باريتو، حيث تتغير الأولويات وتتضخم بعضها  المعروف  فيلفريدو  اشتغل عليه عالم الاجتماع الإيطالي 

على حساب البعض الآخر لتشكل روابط مرجعية تؤطر معرفة الذات تجاه الآخر، هكذا تشكلت أوهام 

الهويات ونزعة التمركز الثقافي والمقاربات الجوهرانية التي ساهمت في تشريق الشرق وتغريب الغرب 

حسب التوصيف الساخر لادوارد سعيد.

كتــب كثيــر عــن منهــج الأوروبييــن فــي الدراســات الاستشــراقية بالعمــوم، ومــن ثــم أُفــرد 

ــا  ــي حرره ــلامية، الت ــارف الإس ــرة المع ــت دائ ــا كان ــاً، وربم ــع أيض ــز الواس ــلامية الحيِّ ــاتهم الإس لدراس

نخبــة مــن كبــار هــؤلاء المستشــرقين، تمثــل أحــد أهــم النمــاذج لمــا توصــل إليــه هــؤلاء مــن نتائــج، 

ــا  ــي م ــن ف ــن الباحثي ــر م ــا كثي ــد عليه ــام 1913 واعتم ــذ الع ــات من ــم اللغ ــى أه ــت إل ــي ترجم وه

ــانية  ــات الإنس ــى الدراس ــن عل ــك الحي ــذ ذل ــر من ــور كبي ــرأ تط ــه ط ــول إن ــي الق ــن البديه ــد. وم بع

 Jacques Le Goff, Histoire et mémoire (Paris: Gallimard, 1988).   (4)

 Pierre Nora, dir., Les Lieux de Mémoire, 7 vols. (Paris: Gallimard, 1984-1992).   (5)

 Paul Ricoeur, La Mémoire, l›histoire, l›oubli (Paris: Editions du Seuil, 2000).   (6)

 Paul Ricoeur, Temps et recit (Paris: Seuil 1985), tome 3.   (7)

(8)  بندكت أندرسن، الجماعات المتخيلة: تأملات في أصل القومية وانتشارها، ترجمة ثائر ديب (بيروت؛ دمشق: قدمس للنشر 

والتوزيع، 2009). (صدر الكتاب أيضاً عن  المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات، بيروت، 2014).

(9) راجع مناقشة معمقة لهذه الموضوعات، في: عبد الغني عماد، سوسيولوجيا الهوية: جدليات الوعي والتفكك وإعادة البناء 

(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، بيروت، 2018)، الفصل السادس.
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في  الإسلامية  الدراسات  الحال  بطبيعة  ذلك  أصاب  وقد  وتأويلها،  تحليلها  وطرائق  ومناهجها  والتاريخية 

بعضهم  سعى  التي  التقليدية،  بمناهجها  الاستشراقية  المؤسسة  في  كبيراً  أثراً  ترك  ما  وهو  الصميم، 

والأنثروبولوجيا  بمقاربات  الإثنولوجيا  وإدماجها  من جهة  مناهجها  تجديد  عبر  شيخوختها  من  لإخراجها 

من جهة أخرى تحت تأثير ازدهار نقد العلوم والثورة التي شهدتها العلوم الاجتماعية ومناهجها. شملت 

هذه المتغيرات بعد  الحرب العالمية الثانية العلوم الإنسانية لجهة مناهجها وتصورها للمجتمعات وبناها 

الداخلية وعلاقتها بالدولة وبالمجتمع المدني، بل شملت آليات عملها ووسائلها المستخدمة وبخاصة مع 

تطور وسائل التواصل والاتصال، ثم جاءت بحوث نقد  الاستعمار وما بعد  الحداثة لتقضي على ما تبقى 

على  وقدرتها  موضوعيتها  أسس  وتصيب  والأنثروبولوجيا  مثل  الاستشراق  لتخصصات  حيادية  أوهام  من 

المقاربة العلمية للحقل الذي قامت لدراسته.

وهي  نقد  الاستشراق،  دراسات  انطلاق  شهد  العشرين  القرن  من  الأخير  الربع  إنّ  القول  ويمكن 

دراسات ترافقت مع تغييرات جذرية شملت بنيته وأشكاله وطرائق تعبيره وتحليله ومقارباته؛ بل حتى 

وبمدارس  الأنثروبولوجيا  المتعولمة،  الحديثة  الجيوبوليتيك  بمناهج  متسلحة  الدراسية،  وأطره  مؤسساته 

دراسات  بمجملها  وهي  والميدانية،  التحليلة  ومقارباتها  الحديثة  والسوسيولوجيا  المتعددة،  وطرائقها 

كشفت عمق الإشكالية الاستشراقية وكم أنّ العلم في هذا المجال لم يكن بريئاً ومحايداً بصورة دائمة. 

وبانت  الدارس،  ثقافة  فرض  أيديولوجيا  وظهرت  والمخططات،  بل  النيات،  تسترت  الثقافة،  ستار  فتحت 

بوادر التمييز ومفاهيم الإثنية المركزية والتماهي الثقافي والتثاقف والتمدين... إلخ.

وإذا كانـت الدراسـات التـي راجـت إبان الحـرب العالميـة الثانيـة وبعدها قـد اعتمدت «الشـخصية 

القوميـة» كمتغيـر أساسـي لـ «وحدة التحليـل» وتمتعت بمنـح مالية ضخمـة من مكتب البحـوث التابع 

لـوزارة الدفـاع الأمريكيـة لدراسـة الثقافات المعاصـرة في بعـض البلدان الآسـيوية والأفريقية، فـإن عدداً 

مـن كتابـات مـا بعـد  الحرب البـاردة قـد اعتمـدت المقاربـة المنهجيـة نفسـها، لكن مـع إبـدال المتغير 

فـي وحـدة التحليـل واعتمـاد المقاربـة «الحضاراتيـة» كنمـوذج إرشـادي (Civilization Paradigm) وكإطـار 

نظـري كمـا تعبر عـن ذلـك دراسـات  صمويـل هنتنغتـون بصراحـة، كنمـوذج مـن نمـاذج التحليل ذي 

البعـد الواحـد. الأهـم مـن كل ذلـك أنّ الدوافـع لهـذه الدراسـات بقيـت هـي ذاتهـا لـم تتغيـر. مـا 

تغيـر فقـط هـو «شـخصية العدو» الـذي أصبـح اليـوم يتمثـل بالإسـلام. لذلك بقيـت هذه الدراسـات 

تشـكو أكاديميـاً ومنهجيـاً عيـوب نزعـة «التمركـز » (Ethnocentrism)، وهـي النزعـة التـي تماهـي بيـن 

الغـرب والعالـم وتعتبـر كـــلاً منهمـا امتـداداً للآخـر، وهـو مـا تعبّـر عنـه العبـارة الإنكليزيـة الرائجة 
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بعبء  يلقي  المجاهل  في  الساكن  الباقي  هذا  إنّ  حيث  والباقي،  الغرب  أي   (The West and the Rest)

تمدينه وتحضيره، ونقله من الوثنية إلى فضاء الإيمان وفضائله على الرجل الأبيض، وهو أيضاً ما أخذت 

الرجل  أي  عبء   (White Man’s Burden) المشهورة  التاريخية  بالعبارة  عنه  تعبر  الأنكلوسكسونية   الثقافة 

الأبيض.  نزعة التمركز حول الذات هذه تفضي إلى أنّ مجموعة بشرية ما تحسب نفسها مرجعية لسائر 

بالتفوق يتخذ في أغلب الأحيان شكل ازدراء الآخر، مما ينتج  المجموعات البشرية. وهذا يخفي شعوراً 

سلوكاً ينطلق من معيار أن ما يصلح للذات لا بد حتماً يصلح للآخر وبالتالي لا بد من تعميمه.

صحيح أنه لا يمكن الحديث عن الغرب بوصفه كياناً واحداً موحداً، فهو لم يكن كذلك في يوم من 

سياسية  سياقات  في  فا  ووظِّ المفهومان  استخدم  هذا  ومع  الحال،  بطبيعة  كذلك  ولا الشرق  الأيام، 

وأيديولوجية متعارضة بصورة دائمة، وساهم هذا الاستخدام في إنتاج صور نمطية وملتبسة عن الغرب 

والشرق، تحوَّل كل منهما معها إلى مفهوم ثقافي متخيَّل ومتمثل تدعمه سرديات تاريخية تختلط فيها 

الأساطير والأوهام والوقائع، فتنسج كثير من صور الشرق المبني على استيهامات رمزية تضعه في قالب 

التباين العضوي والجوهري مع الغرب حيث فقد المفهوم إمكاناته التواصلية.

وصحيـح أيضـاً أن  الاستشـراق الوافـد مـن الغـرب والقـارئ للآخـر ليـس كتلة واحـدة، فقـد تناقضت 

نصوصـه واختلفـت تحليلاتـه وتغيـرت مناهجـه ومقارباته، حتـى ليمكن القـول إن هناك «استشـراقات» 

متنوعـة بـدأت بالاحتـكاك والفضـول المعرفـي وتطـورت إلـى حاجـة ووظيفـة فـي العصـر الكولونيالـي، 

وإنهـا الآن فـي عصر    العولمـة فاقدة لصلاحيتهـا وموضوعهـا ونفوذها. نعم، لقـد تغير العالم وانكشـفت 

أغلـب تفاصيله وخباياه ولم يعد المستشـرق بقـادر على الإحاطة بحقـول المعرفة المتعـددة والمتنوعة 

والمتشـظية، فقـد أصبـح العالـم أكثر تعقيـداً وتشـابكاً ولم يعد معهـا الآخر قابعـاً في «المجاهـل». كما 

أن دراسـة الوقائـع والظواهـر الثقافيـة والاجتماعيـة وتفاصيلهـا قـد تطـورت مناهجهـا وتغيـرت طرائقها 

وتجـاوزت العموميـات والقوالـب التحليليـة الموروثـة. كل ذلـك صحيـح، إلا أنـه لا يعني أن ما تـم بناؤه 

مـن صـور ونمـاذج ومفاهيـم وتمثـلات عـن ذاك «الآخـر» قـد تبخـر وامّحـت آثـاره وانعدمـت مفاعيلـه 

لـت وتغيرت واتخـذت هيئـات جديدة وصـوراً متعـددة وتمثـلات مختلفة، هي  بقـدر مـا يعني أنهـا تحوَّ

بالتأكيـد لا تشـبه القديـم منهـا، لكنهـا تدمـج فـي أحشـائها بعضـاً مـن جيناتـه المترسـبة والسـاكنة فـي  

اللاوعي، أو حتى في  الوعي الذي يوظف مكر  الأيديولوجيا المتعولمة وخبثها.
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والسوسـيولوجي فـي مجـال المعرفـة قـد يحتـاج، كعالـم الأنسـاب أو الأركيولوجيـا، إلـى أن يتحدى 

ـب أو تكلس من معـارف وصور وتمثلات  غمـوض الأصـول وتورياتها، وأن يقوم بحفريات كاشـفة لما ترسَّ

لـة، المؤطرة  تجـاه الـذات والآخـر. مـن هنـا أهميـة البحـث فـي جينالوجيـا التمثـلات المتغيـرة والمتحوِّ

لصـورة الآخـر والمؤسـطرة للذات في الثقافـة الغربية، ذلك أن مثـل هذه الحفريات، فضــلاً عن وظيفتها 

فـي المعرفـة والكشـف والتعرية، تشـمل الأبعـاد المسـكوت عنها في الـذات الدارسـة والمدروسـة معاً، 

وموقـع الآخـر فيها والسـلطة التي تؤسـس وتعيـد إنتاج تلك الصـور والتمثلات بـكل ما فيها مـن توريات 

وتعميات وانحيازات.

2 - على التخوم بين  الاستشراق والأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا

أنّ  كشـف   1963 عـام   (10) ازمـة  فـي  المهمـة  الاستشـراق  دراسـته  عبد الملـك  أنـور  كتـب  حيـن 

 الاستشـراق يعانـي بطرائقـه الفيلولوجيـة والتاريخانية مواريـث عصر  الاسـتعمار، ومن جهة ثانية كشـف 

أنـه لم يسـتفد أيضاً مـن الثورة الحاصلـة في العلـوم الاجتماعيـة والتاريخيـة، وحينها رأى رضوان السـيد 

أنّ هـذه الملاحظـة الأخيـرة فـي منتهـى الأهميـة، إذ إن مدرسـة نقـد  الاستشـراق فـي مـا بعد لـم تنتبه 

إلـى أن هـذا التخصـص أو المجـال يتعـرضّ لاختـراق تدريجـي وتحـوّل لتسـميته، وهـو مـا أفضـى إلـى 

تحولـه إلـى أحـد أربعـة أمـور: نـزوع ألسـني يبـدأ بمسـائل نقـد النـص، ويصيـر إلـى صـورة مـن صـور 

التفكيـك؛ أو بقـاء علـى ما كان عليه مع تسـميته نفسـه دراسـات إسـلامية أو شـرق أوسـطية؛ أو دخوله 

ضمـن دراسـات التاريـخ العالمـي؛ أو تحولـه إلـى أنثروبولوجيـا. ولأن التوجه الرابـع أو الأخير هـو الأكثر 

ظهـوراً فـي العقديـن الأخيريـن، يتتبـع السـيد بعـض وقائعـه وصـولاً للعـام 2002، إلا أنّ تطـورات كثيرة 

حدثـت منـذ ذلـك الحين، ومياهـاً كثيرة صبّت فـي مجرى النهـر، أدت إلى ما يشـبه التغييـر البنيوي في 

مسـارات حقل الدراسـات الإسـلامية وذهبـت بها نحـو مزيد مـن الانزياحـات المنهجية باتجاه التشـعب 

والتخصـص بما يتـواءم مع التطـورات التي أصابت العلـوم الاجتماعية مـن جهة والتطـورات الدراماتيكية 

المذهلة على المستويين السياسي والتواصلي في المجالات كافة.

وقــد بــرزت فــي هــذا المجــال دراســات إرنســت غلنــر (11) و كليفــورد غيرتــز (12) وزملائــه مــن أمثــال 

زبيــدة  و ســامي  هاليــداي  و فْرِيــد  و جيــرار  لكلــرك  طــلال  أســد  واســتمر   جيلســنان  وإيكلمــان، 

(10) نشرت باللغة العربية في: أنور عبد الملك، «الاستشراق في أزمة،» الفكر العربي، العدد 32 (1983).

 Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge, UK: Cambridge University Press, 1981).   (11)

(12)  كليفورد غيرتز، تأويل الثقافات، ترجمة محمد بدوي (بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2009).
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فــي النظــر إلــى  الأنثروبولوجيــا فــي إطــار النقــد الاســتعماري، كمــا اســتمروا جميعــاً يفســرون الظواهــر 

في ضوء هذه المقولة، وانفرد طلال أسد بنشر نقد جذري لأطروحة أنثروبولوجيا الإسلام.

فـي المقابل، أخذت دراسـات سوسـيولوجيا الإسـلام بالنمو والتراكم فـي عدة اتجاهـات، وفيها تعتبر 

دراسـة برايـن تيرنـر النقديـة لأعمـال فيبـر لا غنـى عنهـا لنقـد بعـض التفسـيرات والنظريـات والقوالـب 

التـي كان يتـم اسـتعارتها ونقلهـا مـن بيئـة إلـى أخـرى (13)، ومنهـا ذلـك التصـور الـذي يـرى أنّ الطبيعة 

الوراثيـة للمؤسسـات السياسـية الإسـلامية هـي التـي أعاقـت فـي رأي فيبـر ظهـور المقدمـات الضرورية 

للرأسـمالية، وبالأخـص القانـون العقلانـي والسـوق الحـرة للعمالة والمـدن المسـتقلة والاقتصـاد النقدي 

والطبقـة البرجوازيـة، بـل أضـاف فيبـر معتبـراً أنّ الإسـلام بوصفه ديـن المجاهديـن والفاتحيـن قد طور 

الأخـلاق التـي لا تتطابـق أو تتـلاءم مـع روح  الرأسـمالية والحداثة. عندمـا أصدر تيرنـر كتابـه إضافة إلى 

الإسـلام  مُغامـرة  البـارزة:   (Marshall Hodgoson) هودجسـون  ثلاثيـة  مارشـال  علـى  القيّمـة  تعليقاتـه 

(The Venture of Islam)، التـي أصبحـت مرجعـاً قيمـاً فـي الأدبيـات الأجنبيـة عـن الإسـلام، بـدا كمـا أنـه 

يرسـم خريطـة طريـق لـولادة سوسـيولوجيا الإسـلام، التـي لـم نشـهد الاهتمـام بهـا إلا بعـد تسـعينيات 

بـإرث  لا تـزال محملـة  الــموضوع،  بهـذا  الــمُتعلقة  راسـات  الدِّ كانـت  ذلـك  قبـل  إذ  الــماضي؛  القـرن 

 الاستشـراق إلى حـد بعيد ومُعتمـدة على إسـهامات مُتفرِّقـة ومختلطة بيـن  الأنثروبولوجيـا والإثنولوجيا. 

وكانـت حوليـة سوسـيولوجيا الإسـلام التـي انتشـرت فـي مـا بيـن عامـي 1988 و2008، والتـي أطلقهـا 

ـياق السوسـيولوجي لدراسـة الإسـلام مع برنامج البحـث الرئيس   جورج شـتاوت، بمنزلة وسـيلة لربط السِّ

الـذي حـاول علـم الاجتمـاع مـن طريقـه نـزعَ صفـة التبعيـة عنـه وذلـك عبـر محاولة فـك الارتبـاط مع 

المنطلقات والافتراضات الرائجة بين أوساط الـمستشرقين بكل أنماطهم وصورهم.

ــات  ــلامية بالدراسـ ــة الإسـ ــة بالمدينـ ــات الخاصـ ــا الدراسـ ــد مـ ــى حـ ــت إلـ ــد اندمجـ ــت قـ وكانـ

السوســـيولوجية، واســـتُخدم كثيـــر مـــن تقنياتهـــا ومنهجياتهـــا فـــي إطـــار نظريـــات علـــم الاجتمـــاع 

ــي  ــر التـ ــس فيبـ ــوذج  ماكـ ــرة بنمـ ــة متأثـ ــن رؤيـ ــل بيـ ــجال طويـ ــا سـ ــن روادهـ ــي، ودار بيـ المدينـ

ـــي  ـــي بالتال ـــة» وه ـــة الغربي ـــن «المدين ـــه ع ـــي بنيت ـــاً ف ـــاً مختلف ـــاً مديني ـــلامية نظام ـــة الإس ـــدّ المدين تع

 (Jacque Weulersse) ـــرس ـــاك وول ـــب  ج ـــا يذه ـــدد، كم ـــر مح ـــر وغي ـــي مغاي ـــام اجتماع ـــى نظ ـــز عل ترتك

(13)  براين تيرنر، علم الاجتماع والإسلام: دراسة نقدية لفكر ماكس فيبر، ترجمة أبو بكر أحمد باقادر (بيروت: دار القلم، 1987).
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الـذي يراهـا كيانـاً «غيـر محـدد فـي إطـار إقليمـي محــدد» (14)؛ ورؤيـة لابيـدوس (Lapidus) الـذي ينظر 

إليهـا بوصفهـا مدينـة مسـكونة من عـدة جماعـات متفرقة يغلـب عليهـا الطابـع «الفسيفسـائي» داخل 

المجتمـع الكلـي بحيـث لا يصـح وصفهـا بالمدينـة. وبيـن الرؤيتين فـإن الصياغـة «الاستشـراقية» بقيت 

هـي القضيـة الأساسـية المطروحـة علـى علـم الاجتمـاع المدينـي؛ إذ تنطلـق مـن الإطـار النظـري الـذي 

صيـغ ابتـداءً مـن النـص المؤسـس للويـس  ويــرث (Louis Wirth) حـول الظاهـرة المدينيـة كنمـط عيـش 

(1938)، التـي تتَّسـم بـ «اسـتبدال العلاقات الأوليَّة بعلاقـات فرعية، وضعف أواصر صـلات القرابة وزوال 

المدلـول الاجتماعـي للعائلة، واختفـاء أواصر الجيـرة، وانحراف القواعـد التقليدية للتضامـن الاجتماعي» 

مـروراً بمقاربـات فرنانـد تونيـز وماكـس فيبـر فضــلاً عـن  جـورج زيمـل وإميـل  دوركايـم والمقاربـات 

الإيكولوجيـة ومدرسـة شـيكاغو ودراسـاتها الغزيـرة فـي هـذا المجـال (15). تلـك هـي سـمات الظاهـرة 

المدينيـة التـي كان يبحـث عنها هـؤلاء وحين لم يجدوها فـي دراسـاتهم الميدانية التي بـدأت في مدن 

شمال أفريقيا خرجوا باستنتاجات أرادوا تعميمها.

فـي الواقـع اختلـط في كثير مـن هـذه الأبحـاث بقايـا مـن الإرث الاستشـراقي الكولونيالي وتسـللت 

بيـن سـطور التحليـل الأنثروبولوجـي الـذي درس المدينـة الإسـلامية مفاهيـم قديمـة، ولم يخـلُ الأمر من 

سـقطات سوسـيولوجية فاقعة أيضـاً تبناها بعـض الباحثين العـرب؛ فعلى سـبيل المثال التقى  الاستشـراق 

الجديـد مـع  الأنثروبولوجيـا علـى أطروحـة واحـدة تـدور حـول فكـرة النمـوذج الفسيفسـائي (16) وذلـك 

لتأكيـد الفـوارق الأساسـية بيـن البنيـة الاجتماعيـة الغربيـة للمدينـة المبنيـة علـى الطبقـات الاجتماعيـة 

والبنـى الاجتماعيـة العربيـة الإسـلامية التقليديـة القائمـة علـى أسـاس الملـل والنحـل والاختـلاف الإثني، 

بهـدف القـول إنّ هذه المجتمعات تعود إلى ما قبل الأمة، أي قبلية وعشـائرية وانقسـامية لا تقبل التوحد 

ولا الحكومـات المركزيـة والوحدة الوطنيـة، ولا تنمو فيها مفاهيـم المواطنة والمجتمع المدني والمسـاواة 

 Jacques Weulersse, Paysans de Syrie et du Proche-Orient, collection Le Paysan et la Terre; no. 3 (Paris: Gallimard, 1946).               (14)

(15) انظر: جوليا آناليندا نغليا، «ملاحظات تاريخية - بيانية حول المدينة الإسلامية، مع إشارة خاصة إلى صورة المدينة المبنيّة،» 

(بيروت:  الجيوسي، 2 مج  الخضراء  تحرير سلمي  الإسلامي،  العالم  المدينة في  وأندريه ريمون،  بيتروشيولي  وأتيليو  في:  ريناتا هولود 

مركز دراسات الوحدة العربية، 2014)، مج 1، ص 52 - 53.

  Dale F. Eickelman, «Is There an Islamic City?: The Making of a Quarter in a Moroccan Town,» International Journal of Middle (16)

 Eastern Studies, vol. 5 (1974), pp. 274-294, and  L. Carl Brown, From Madina to Metropolis: Heritage and Change in the Near Eastern City

(Princeton, NJ: The Darwin Press, 1973), pp. 68-69.
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ولا الفصل بين السلطات الدينية والسياسية التي هي وراء مشروع  الحداثة والعقلانية في الغرب.

ولأن دراسـة المجتمعـات الإسـلامية بإشـكالياتها المتنوعـة مسـألة ليسـت بالبسـاطة التـي يمكن أن 

تسـمح لأي مقاربـة منهجيـة أن تدعي أنهـا تملـك الأدوات التفسـيرية الكاملـة والنهائية لـكل معضلاتها، 

وبخاصـة حيـن تتجاهـل التأثيـرات  الكولونياليـة ومـا نتج منهـا من تشـويه للبنـى الاجتماعية والسياسـية 

والثقافيـة، التـي تنامـى تأثيرهـا وتعقدهـا مـع صعـود العنـف السياسـي والدينـي وتداخلـه فـي عصـر 

  العولمـة مـع عناصـر خارجية لـم تكن بالحسـبان، لذلك بدأت الدراسـات الجديـدة مع صعود تيـار النقد 

مابعـد الاسـتعماري والمراجعـات مابعـد الحداثويـة تكشـف عن الأعطـاب المنهجيـة التـي حكمت تلك 

الدراسـات وانحيازاتهـا بعيـداً مـن المركزيـة الغربيـة وخطابهـا المتمركـز علـى التمييـز الجوهـري بيـن 

الشـرق والغـرب، وهـي إذ تنطلـق مـن مفاهيـم النسـبية والتعدديـة الثقافيـة ذهبـت إلـى حد مسـاءلة 

بعض الأسـاطير المؤسسـة للحداثة الغربية نفسـها فأثارت شـكوكاً صدعـت الموثوقيـة المفرطة بمقولات 

 الحداثـة وعقلانيتهـا وتمثلاتهـا للكـون والعالـم والآخـر مـن جهـة، متبنيـة مقاربـة تنـزع نحـو التكامليـة 

والقـراءة التركيبيـة والتخفـف مـن النظـرة ذات البعـد الواحـد لصالـح مقاربات تعدديـة وبينيـة، وهو ما 

فتـح الباب لمسـاهمات واسـعة من تخصصات عديدة فـي العلوم السياسـية والتاريخ والتربيـة والاقتصاد 

وعلم النفس والإدارة وغيرها.

والواقـع أنـه ينبغي الاعتـراف بأن كل شـيء تغيَّر حولنا؛ فالدراسـات الإسـلامية لم تعـد مفصولة عن 

دراسـات المجتمعـات منـذ أن دخلت العلوم الاجتماعيـة إلى الميـدان، فبعد أنّ كانـت التواريخ والأفكار 

المستشـرقين  الدارسـين  باهتمـام  تحظـى  التـي  هـي  والتقاليـد  والعـادات  الفقهيـة  والمـدارس 

والأنثروبولوجييـن مـن الناحيـة الثقافيـة، أصبحـت الأقليات والإثنيـات والطوائـف والمذاهـب وصراعاتها 

والمـرأة وأنمـاط العيـش والحيـاة وتغيراتهـا أبحاثـاً محوريـة، بـل أصبحت تمثـل بنـداً أولياً علـى جدول 

أعمـال العديـد مـن مراكز البحـث الدوليـة. لقـد تغيـرت  الأنثروبولوجيـا لأن العالـم (الواقـع الاجتماعي) 

تغيّـر؛ فالمجتمعـات التقليديـة اقتحمـت خصوصيتهـا عولمـة لا حـدود لهـا، لـم تعـد معهـا أيـة ثقافـة 

مسـتقلة أو خـارج السـياق العالمي، وهذا مـا جعل  الأنثروبولوجيا تنتقل من دراسـة الثقافات والشـعوب 

إلـى دراسـة المواضيـع واسـتخدام ميادين جديـدة، والأمر نفسـه أصـاب الدراسـات  السوسـيولوجية التي 

صـارت تركـز علـى دراسـة الفاعليـن الاجتماعييـن أكثـر مـن البنـى الاجتماعيـة، وبالتالـي  التديُّـن قبـل 

الدين، بكل أشكاله وأنماطه وتعبيراته وسبل قياسه.
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ثمـة تـراث نظـري ضخم فـي علـم الاجتمـاع الدينـي جـرى توظيفه فـي دراسـة الظاهـرة الحركية 

الإسـلامية بشـكل أو بآخـر، وبخاصـة بعـد أنّ أصبـح موضـوع  الحـركات الإسـلامية والإسـلام السياسـي 

الجامعـات الأجنبيـة، ولـم تعـد  البحـث فـي عـدد مـن  أغلـب مراكـز  دراسـياً علـى أجنـدات  محـوراً 

تقنيـات البحـث العلمـي فـي العلـوم الاجتماعيـة المعتادة بـدءاً من الاسـتبيان إلـى تحليـل المضمون 

ودراسـة الحالـة وتحليـل الخطـاب والمقابلـة بغريبـة عـن حقـل الدراسـات الجديـدة التـي اقتحمـت 

ميـدان عمل هذه الحركات ومجالاتها.

3 -  السوسيولوجيا والإسلام وصناعة المغايرة

ترسـخت فرضيـات مفهوم « الاسـتبداد الشـرقي» تدريجيـاً مـع مونتيسـكيو (1689 - 1755) فقد رأى  

كأرسـطو (348 - 222 ق.م) وغيـره أن المـزاج الإنسـاني ومـن ثـم النظـم السياسـية والاجتماعيـة تتحدد 

تبعـاً للجغرافيـا والمنـاخ، وقـد ازدهر هذا المفهـوم وتبناه عـدد من المستشـرقين وأصبح أحـد المفاتيح 

التفسـيرية لفهـم المجتمعات الشـرقية. لم يكتف  مونتيسـكيو بالبعـد الجغرافي بل أضـاف البعد الديني 

حيـن ربط بين الاسـتبداد والديـن معتبراً «أنّ الحكومـة المعتدلة هـي أصلح ما يكون للعالم المسـيحي، 

وأنّ الحكومـة المسـتبدة هـي أصلح مـا يكون للعالـم الإسـلامي»، كذلك ذهـب  هيغل في كتابه فلسـفة 

التاريخ الصادر في عام 1837، بوصفه الشرقَ النقيضَ الكاملَ للغرب.

وليـس ببعيـد من ذلـك مـع  الأنثروبولوجيا ظهـرت اتجاهـات حديثة في تفسـير أنمـاط المجتمعات 

والسـلوك البشـري خـارج مفهوم توريث أنماط  السـلوك عـن طريق الـدم أو الجينات (المورثّـات). أغلب 

هـذه الدراسـات التـي ظهـرت مـع مطلـع القـرن الفائـت تمحورت حـول مـا يسـمى مفهوم «الشـخصية 

الأساسـية» كمدخـل لفهـم الثقافة، عالجـت موضـوع الطابع القومـي للشـخصية التي تهدف إلـى تحليل 

المقومات النفسـية الرئيسـية التي يتميز بها شـعب دون آخر أو ثقافة دون أخرى وتفسـيرها. واشـتهرت 

دراسـات  روث بنديكـت و كلايـد كلوكهـون و مرغريت ميـد في الولايـات المتحـدة الأمريكية، وقـام علماء 

نفـس مع علماء فـي  الإثنولوجيـا بإجراء دراسـات وتحليلات مشـتركة (أبـرام  كاردنـر (A. Kardner) و رالف 

لنتـون (1893 - 1953) وغيرهمـا) أفضـت إلـى ترسـيخ مفهـوم بناء الشـخصية الأساسـي الذي يشـير إلى 

مجموعـة الخصائص  السـيكولوجية والسـلوكية التي يبدو أنها تتطابـق مع كل النظم والعناصر والسـمات 

التي تؤلف أية ثقافة.
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التنظيـر لديباجـة « الاسـتبداد الشـرقي» اسـتفاد مـن هـذه الدراسـات  الأنثروبولوجيـة التـي راحـت 

تتعمـق واسـتقرت مـع  كارل فيتفوجـل (1896 - 1988) فـي كتابـه الشـهير حـول هـذا الموضـوع وهـو 

كتـاب ضخـم مـن مجلديـن قضـى فـي إعـداده ثلاثيـن عامـاً لكـي يبرهـن على وجـود صـراع دائـم بين 

المجتمعـات القائمـة علـى الاقتصـاد الحر والمجتمعـات الاسـتبدادية ذات النمط الشـرقي (17)، مسـتفيداً 

بذلـك مـن السـياقات السـابقة ومـن مقاربـة  كارل ماركـس حـول «نمـط الإنتـاج الآسـيوي» التـي قـام 

التاريخيـة تحديـداً،  الثقافـات الشـرقية وجـذوره  بتطويرهـا كمحاولـة لتفسـير النمـط الاسـتبدادي فـي 

معتبـراً أن الحضـارات الشـرقية هـي مجتمعـات وأسـاس هـذا النـوع مـن المجتمعـات يقـوم علـى نظام 

إدارة ميـاه الـري ومـا يعـرف بالنظريـة المائية التـي تتطلب مركزيـة مطلقة وشـديدة. ينتج مـن ذلك أنّ 

مـن يتحكم فـي مصـادر المياه يملك سـلطة مطلقـة على الفلاحيـن وعلى المجتمـع. هذه الصـورة التي 

رسـمها فيتفوجـل لمجتمـع النهـر الـذي يعتمد على الـري في زراعـة أراضيه وما يسـتتبعه ذلـك من بنى 

الاجتماعيـة  البنيـة  علـى  وبعمـق  أيضـاً  ينعكـس  والإدارة  الحكـم  نظـام  فـي طبيعـة  وإداريـة  سياسـية 

والثقافيـة والأخلاقية لهـذه المجتمعات، حيـث تتكرس فيها ذهنية الاسـتبداد والطاعـة العمياء والخضوع 

المطلـق المقـرون بالسـلطة المقدسـة التي أضفاهـا الحكام الطغـاة الشـرقيون لتكريس طغيانهـم والتي 

حولتهـم إلـى آلهـة مـن خـلال ممارسـتهم وعلـى مـدى عقـود وقـرون واعتمادهـم لأشـد أنـواع العقـاب 

والعنف والرعب ضد رعيتهم بوصفهم «عبيداً» عند الحكام الفراعنة وغيرهم من الحكام الآلهة.

فـي نقده لهـذا الاتجـاه يذهب  براين تيرنـر في  الاستشـراق ومشـكلة  المجتمع المدني في الإسـلام 

إلـى مناقشـة الأسـاس الموضوعـي لادعاء فـرادة الغـرب وعلاقتـه بالجمـود المزعـوم للشـرق، إذ إن علم 

الاجتمـاع الغربـي يـرى أنّ المجتمعـات الإسـلامية افتقدت وجود مؤسسـات مسـتقلة لمجتمـع برجوازي 

أهلـي يمكـن أن يـؤدي تطـوره فـي النهاية علـى سـبيل المقارنة مـع الغرب إلـى تحطيم تسـلط الإقطاع 

النظـر  وجهـة  تحديـد  ويمكـن  بالحداثـة.  والدخـول  المرحلـة  الرأسـمالية  وتشـييد  تقليـدي)  (كنمـط 

الاستشـراقية عـن المجتمع الآسـيوي فـي فكرة أنّ البنـاء الاجتماعي للعالم الشـرقي تميز بغيـاب تاريخي 

للمجتمـع  المدنـي، أي بغياب وجود شـبكة من المؤسسـات التي تتوسـط بيـن الفرد والدولـة. ولقد كان 

هـذا الغيـاب الاجتماعـي هـو الذي هيـأ الظروف للاسـتبداد الشـرقي كنمـط مسـتدام، والـذي كان الفرد 

التطـور  فشـل  يفسـر  مـا  وهـو  دائمـاً،  الاعتباطـي  المسـتبد  لحكـم  معرضـاً  نفسـه  يجـد  ظلـه  فـي 

 Karl Wittfogel, Oriental Despotism: A Comparative Study of Total Power (New Haven, CT: Yale University Press, 1957).              (17)
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الاقتصـادي الرأسـمالي وغيـاب  الديمقراطيـة السياسـية خـارج أوروبـا. ورغـم أنّ فكـرة غيـاب « المجتمع 

المدنـي» فـي مجتمعات « الاسـتبداد الشـرقي» قـد تم صوغها بالإشـارة إلـى آسـيا ككل، فإنهـا أدّت دوراً 

بـارزاً فـي تحليـل المجتمعات الإسـلامية، ليس فـي الخطاب الاستشـراقي فقط، بـل عند علمـاء الاجتماع 

 والأنثروبولوجيا أيضاً، وفي الخطاب  الماركسي على حد سواء.

ومـع تصاعـد دور المختصيـن بالعلـوم الاجتماعيـة فـي دراسـات الشـرق الأوسـط في الخمسـينيات 

والسـتينيات مـن القـرن العشـرين الـذي ترافـق مـع الاتجـاه الـذي تبنـى دراسـة «المناطـق»، فقـد كان 

الحقـل الاستشـراقي التقليـدي يميـل إلى اعتبـار الحضارات التي يدرسـها سـاكنة، غير قادرة علـى التغير، 

بينمـا ذهـب الافتـراض القائل بأن دراسـتها على أسـاس «المناطق» الجيوسياسـية ينقل بـؤرة البحث إلى 

ديناميـات الصـراع والتغيـر السياسـي والاجتماعـي والاقتصادي فـي العالـم المعاصر بما يفضـي إلى فهم 

ل إلـى دراسـة المناطـق  أفضـل وأعمـق وأكثـر فائـدة فـي صناعـة السياسـة. كان هـذا الانتقـال والتحـوُّ

بمثابـة المنعطـف المعرفـي مـن  الاستشـراق الديني إلـى  الاستشـراق الأيديولوجـي والسياسـي والقومي. 

وقد تسـابقت الجامعـات الأمريكيـة ومركز البحث علـى دعمه وتقديم المنـح والتمويل الطائـل لبرامجه 

الواسـعة وبخاصـة لأبحـاث الدكتوراه الخاصـة بها، وذلـك لارتباطها بمجـالات الأمن القومي. مـن هنا ولد 

الاهتمام الواسـع بدراسـات الشـرق الأوسـط كوريـث أكاديمي حديـث للاستشـراق بعد الحـرب العالمية 

الثانية.

أغلـب باحثي هـذا الاتجاه تبنـوا منظور الانقسـام الحداثوي مسـتندين إلـى التنظير الغربي الشـهير 

حـول نمـوذج (حداثة/تقليـد). فالمجتمـع التقليدي في النموذج  الفيبري الشـهير السـائد فـي الغرب هو 

(ريفي/ زراعـي تسـوده علاقـات قرابـة - مـع غلبـة الانتمـاء الدينـي - والمكانـة تحددها علاقات الأسـرة 

والـدور الاجتماعـي، السـلطة السياسـية فيـه هرميـة وسـلطوية وشـبه فرديـة وأبويـة وذكوريـة...) فـي 

مقابـل نمـوذج المجتمـع الحديـث (الصناعـة، النمـو الاقتصـادي، الكفـاءة، الإنجـاز، الجنسـية، المواطنة، 

العقلانيـة،  الديمقراطيـة، المسـاواتية... إلخ). وقد عُـدَّ هذا التصنيف أساسـاً للتحليل والتفسـير، وهم في 

هـذا يلتقـون مـع المقاربـة الاستشـراقية كونهـم ينطلقون مـن خلفية مشـتركة تضـع «فرضيـة» التناقض 

الجوهـري بيـن الشـرق التقليـدي المتخلـف والغـرب الحديـث المتقـدم فـي أولوياتهـا. فـي الغالب مال 

أنصـار التحديـث إلـى اعتبـار المجتمعـات التقليديـة ذات «جوهـر» ثابـت على خـلاف الغـرب الحديث 

المتقـدم، وهـي - أي المجتمعات التقليديـة - تفتقر إلى المؤسسـات والديناميات الداخلية التي تسـمح 

أو تقود إلى تحولات اجتماعية عميقة بدون تدخل ومساعدة خارجية.
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وُجهـت انتقـادات متعـددة لتوجهـات التيار الـذي يتبنـى المنظـور الجوهـري للثقافـة، وينطلق من 

نظريـة التحديـث فـي تحليلاته. وكانت دراسـات روجـر أوين  التـي اعتمدت منهـج التاريـخ الاقتصادي - 

الاجتماعـي مدخــلاً مهمـاً لنقـد الافتراضات التـي جعلت المستشـرقين يفرضـون وحـدة اصطناعية على 

عالـم يمتـد مـن المغرب إلـى إندونيسـيا، تهمـل التباينـات الاجتماعيـة والاقتصاديـة والسياسـية الأخرى. 

ومنذ أواسـط السـبعينيات صدرت مجلة دراسـات الشـرق الأوسـط اللندنية، وكتب فـي افتتاحيتها طلال  

أسـد وأويـن عـن هـذا الاتجـاه النقـدي المتنامـي فـي مواجهـة دراسـات الشـرق الأوسـط ذات الدوافـع 

السياسـية. واسـتمرت المجلـة بالصـدور معبرة عن هـذا الاتجاه إلـى أنّ توقفـت أواخـر الثمانينيات بعد 

أنّ نجحت في توليد تيار نقدي أوسع بين المهتمين والباحثين وطلبة الدراسات العليا من الشباب.

إن  إذ  فـي  الأنثروبولوجيـا،  هـو  كمـا  ميـدان  السوسـيولوجيا  فـي  ثقيــلاً  الاستشـراقي  الإرث  يبـدو 

مجموعـة مـن المفاهيـم المفتاحيـة لا تزال تمثـل أساسـاً للتحليـل المرجعي فـي المقابلـة الأيديولوجية 

الاستشـراقية بيـن الشـرق والغـرب، وهـي قـد تسـربت بصياغـات مقنَّعـة إلـى العلـوم الاجتماعيـة حتى 

القـول إن  العنصريـة لا تبـدو متراجعـة إلاّ لأن صيغتهـا ومنظومتهـا وأشـكالها قـد تغيـرت مـن  يمكـن 

علـى  ومضمونـاً  الثقافـة  علـى  شكــلاً  مرتكـزة  أخـرى  إلـى  ( البيولوجيـا)  العـرق  علـى  تقـوم  منظومـة 

 الأيديولوجيـا. فهـي في صيغتهـا الأولى ترتكز علـى إبراز الاختلافـات الحيويـة (البيولوجية) بيـن الأعراق 

حيـث يقـف الـدم والمورثّـات (الجينـات) خلـف إشـكال التبايـن والتمييـز فـي لـون البشـرة كمضمـون 

حقيقـي للاختـلاف. وبالتالي فالشـعوب الأخـرى والمختلفـة باللون، تعَدّ بصـورة أو بأخرى مـن طينة أقل 

إنسـانية. هـذه المنظومـة الفكرية تقـوم على خلـل أبدي غير قابـل للتغيير وتسـتند إلى متغيـر طبيعي 

ثابـت يعمـد إلـى تأبيـد النزعـة  العنصريـة. وحينهـا كانـت النزعـة المضـادة للعنصريـة التـي قامـت في 

الغـرب فـي ردّهـا على هـذا الموقف العنصـري ترفض فكـرة التمييز العرقي وتـرد الاختلاف بيـن الأعراق 

والتباينـات إلـى فروق تؤسسـها قـوى وبنـى اجتماعية وثقافيـة. تلك هي عنصريـة ما قبل الألفيـة الثانية 

والمنطق المضاد لها الذي أثبت تفوّقه وإنسانيته.

إلاّ أن عنصريـة القـرن الحـادي والعشـرين مختلفـة مـن حيـث المفهـوم والمدلـول، فهـي تعبّـر عن 

نفسـها مـن خلال منظومـة جديدة تتأسـس تحت أعيننـا معتمدة مفاتيـح مفهومية جديدة لإعـادة إنتاج 

الكراهية والخوف والتفوّق والاستعلاء الغربي من جديد.

ـــاً  ـــاً ودائم ـــاً طبيعي ـــراً ثابت ـــف متغي ـــراق لا تؤل ـــأن الأع ـــرّ ب ـــدة تق ـــة الجدي ـــة  العنصري ـــذه المنظوم ه

ـــف  ـــل والتصني ـــزل والفص ـــاً للع ـــرر أخلاقي ـــه لا مب ـــرف بأن ـــم، وتعت ـــز بينه ـــر والتميي ـــن البش ـــن بي للتباي
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علـى أساسـها وبـأن الطبيعـة يتعـذّر فصلها إلـى أعـراق دنيا وعليـا. وهي تسـلِّم أيضـاً بأن سـلوك الأفراد 

وقابلياتهـم أو ملكاتهـم ليسـت نتـاج دمائهـم ومورثّاتهـم (جيناتهـم)، بل هي مترتبـة علـى انتمائهم إلى 

«ثقافـات مختلفـة محددة تاريخيـاً». وبالتالـي فالتباينات ليسـت ثابتة وغيـر قابلة للتغيير، بـل هي آثار 

مترتبـة علـى التاريـخ الاجتماعـي. تـكاد مقـولات عنصرية القـرن الحـادي والعشـرين تقول الكلام نفسـه 

العشـرين، وهـذا مـا يمكّـن  القـرن  التـي نشـأت فـي  الـذي كانـت تقولـه حـركات معـاداة  العنصريـة 

أيديولوجيا الهيمنة الغربية من أن «تتقنّع» وتقدم نفسها وكأنها بريئة تماماً من  العنصرية.

يطلـق إيتيـان باليبار على عنصريـة القرن الحادي والعشـرين الجديدة اسـم «  العنصريـة التفاضلية»، 

عنصريـة دونمـا عنصـر أو عـرق، بحيـث يجـري تمكيـن «الثقافـة» مـن الاضطـلاع بالـدور الـذي كانـت 

البنيـة الحيويـة ( البيولوجيـا) ممثلـة بالأعـراق والإثنيـات تضطلـع بـه. ليـس الموقـف (الثقافـي) كنظرية 

تبايـن وتراتـب اجتماعي أقـل «جوهرية» مـن نظيره العرقـي (البيولوجي)، وهـو يؤدي عملياً إلى إرسـاء 

أسـاس نظري لا يقل رسـوخاً لعمليـة الفصل والعـزل العنصريين. وهذا مـا يجعل جدار الفصـل العنصري 

الـذي تبنّتـه إسـرائيل لعـزل الفلسـطنيين وفصلهـم، مفهومـاً ومقبـولاً فـي أمريـكا، ذلـك أن  العنصريـة 

الجديـدة «الحضاراتيـة» والثقافيـة هـي نظريـة عزل وفصل بقـدر ما هي نظريـة ترتيب أو تسلسـل. إنها 

تعتمد على الإقصاء وتعمد دوماً إلى إلباس ثوب «الآخر» لشخص أو جماعة معينة.

الهويـة  العنصريـة القديمـة مرتاحـة الضميـر، إذ ليـس ثمـة أي خـارج، ليـس ثمـة أنـاس علـى الضفـة 

الأخـرى، وبالتالـي مـا من أحـد يجري اسـتبعاده. لكنهـا بمنظومتهـا الثقافية الجديـدة عاجزة عـن طرح أي 

أوجـه اختـلاف جوهرية بين أعراق البشـر، لذلك هـي غير قادرة علـى الانطلاق من أي إقصاء أو اسـتئصال 

للآخـر. إنهـا عنصريـة قلقـة، مضمـرة،  العنصريـة التفاضلية الجديـدة لا تبـادر إلى طـرح التباينـات العرقية 

كاختـلاف فـي الطبيعـة، بـل تسـوقها دائمـاً على أنهـا تعبيـر عن اختـلاف فـي الدرجـة تـارة، والخصوصية 

الثقافيـة تـارة أخـرى، وهو مـا يجعل آليـات الإخضـاع والهيمنة داخلـة في منظومة الممارسـات السياسـية 

اليوميـة، وهـي بهذا أكثـر مرونة وحركة، لكنهـا مؤهلة أكثر لخلق سلاسـل هرمية عرقيـة وثقافية تكون مع 

ذلك مستقرة وقاسية.

4 -  الإسلامولوجيا والبحث عن براديغم

ــرب  ــي الغ ــي ف ــلام السياس ــة   الإس ــام بدراس ــاء الاهتم ــولات ج ــورات والتح ــذه التط ــياق ه ــي س ف

متزامنــاً مــع سلســلة مــن المعطيــات تبــدأ مــع انــدلاع الثــورة  الإيرانيــة ومــا تلاهــا مــن أحــداث عنــف 
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فـي بعـض البلـدان وغيرها من الأحـداث مطلـع الثمانينيـات. لكـن الأهم من ذلـك أنه لا يمكـن تفكيك 

بنيـة هـذا الاهتمـام وطبيعتـه وقـراءة رمـوزه ودلالاتـه مـن دون تحليـل الإطـار السياسـي والاسـتراتيجي 

الـذي نمـت فيه مثـل هذه الدراسـات وتخصصـت فيـه مراكز أبحاث شـهيرة، حظيـت بمحافـظ تمويلية 

معتبرة وتغطية إعلامية موازية لا يستهان بها.

والواقـع أن الاهتمـام الغربـي الأمريكـي والأوروبـي لا يمكـن تنميطـه في تصـورات مسـبقة محددة 

تعتمـد قـراءة واحـدة تختزل ما عداهـا من قـراءات، ذلك أنهـا، وللإنصـاف، تنوعت على عـدة اتجاهات، 

بحيـث يمكـن القـول إن القـارئ المتعمـق بمـا أنتجـه الباحثـون الغربيـون من دراسـات على المسـتوى 

الأكاديمـي والإعلامي والرسـمي سـيجد نفسـه أمـام كمٍّ هائـل من الدراسـات والأبحـاث والتقارير فضــلاً 

عـن أوراق العمـل وتقديـرات المواقـف التـي تدخل في إطـار «الاستشـراف المسـتقبلي»، والتـي أنتجها 

باحثـون متخصصـون حظيـت كتاباتهم نسـبياً بقـدر كبير من الاهتمـام. هـذا لا يعني إغفال الـدور الذي 

أدّتـه مجموعـات  اللوبـي الصهيونـي فـي صناعـة   الإسـلاموفوبيا والخوف مـن  الآخـر المسـلم وخلق نوع 

مـن التطابق بين الإسـلام والإرهـاب، ثم بيـن الإرهاب والمقاومـة، حيث أوكلـت إلى نخبة مـن الباحثين 

والخبـراء ومراكـز البحـث مهمـة تسـويق مثل هـذه الأفـكار التـي تبنتهـا الإدارة الأمريكية وبعـض الدول 

الأوروبيـة، ثـم جـاءت بعدهـا  أحـداث 11 أيلول/سـبتمبر 2001 لترسـخ تلـك  الصـور النمطيـة التي عمل 

عليها هؤلاء.

صحيـح أن مستشـرقين أمريكييـن بارزيـن تبنـوا هـذه الرؤيـة الإقصائيـة نفسـها منـذ التسـعينيات، 

ودافعـوا عنهـا بقـوة فـي كتاباتهـم، ومنهـم  برنـارد لويس صاحـب نظريـة «التفكيـك وتسـخين الأزمات» 

و دانيـال بايبـس فـي كتابـه في طريـق اللـه: الإسـلام والسـلطة السياسـية، و إيمانويل سـيفان فـي كتابه 

الإسـلام الراديكالـي، ثـم كتابات جوديـث ميلر في دراسـتها تحـدي الإسـلام الراديكالي، و بنجاميـن باربر 

فـي كتابـه الجهـاد فـي مواجهـة عالـم مـاك، ثـم  مارتـن كريمـر فـي كتابـه الصحـوة العربيـة والإحيـاء 

الإسـلامي: سياسـة الأفـكار في الشـرق الأوسـط، إلا أن الصحيـح أيضاً أن هـذه النماذج لا تختـزل الرؤية 

ولا تتفـرد بالمشـهد علـى الرغـم مـن تسـيُّدها الإعلامـي فـي مرحلـة مـن المراحـل. بالتـوازي مـع ذلـك 

شـهدنا ذلـك الترويـج الإعلامـي الأمريكـي لأطروحـة فوكويامـا عـن نهايـة التاريـخ صيـف 1989 وحديثه 

عـن انتصـار الليبراليـة النهائـي في إثـر  سـقوط الاتحاد السـوفياتي ليتابـع بعـده  صمويـل هنتنغتون في 

أطروحتـه عـن «صـراع الحضارات» 1993 مركزاً على أن المشـكلة هي في الإسـلام وليسـت فـي  الأصولية 

لأن الإسلام يتعارض مع  الديمقراطية وثقافة الغرب  ومنظومته الأخلاقية.
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هـذه الكتابـات، وغيرهـا، التـي جـاءت ضمـن تحـولات كبرى فـي المشـهد العالمـي، لم تكـن خارج 

سـياق التوظيـف الأيديولوجـي فـي حقـل الدراسـات الشـرق الأوسـطية. وعلـى الرغم مـن أنهـا تصدرت 

الصـورة الإعلاميـة فهـي تعرضـت لانتقادات منهجيـة كثيرة مـن داخل المؤسسـة الأكاديميـة حيث برزت 

أسـماء لامعـة تخصصت في دراسـة الظاهرة الإسـلامية وقدمت حولهـا مراجعات أكثر عمقـاً وموضوعية، 

نذكـر منهـا  ريتشـارد دكمجيـان و فْرِيـد هاليـداي و جـون إسـبوزيتو و غراهـام فولـر، وسنشـهد مـع الجيل 

الثانـي ولادة مجموعـة مـن الباحثيـن الشـباب أكثر التصاقـاً بالميـدان والبحـث الحقلي وتقنيـات العلوم 

الاجتماعية.

والواقـع أنـه يمكن تصنيف ما كتب حول الإسـلام والإسـلام السياسـي، مع شـيء مـن التحفظ، ضمن 

ثـلاث فئـات: الأولـى تتمثـل بالدراسـات الأكاديميـة التـي تهتـم بالظاهـرة الإسـلامية كموضوع للدراسـة 

وفـق منهجيـة علميـة وتوثيـق موضوعـي بغـض النظـر عـن النتائـج التـي يتـم التوصـل إليهـا، والثانيـة 

تتمثـل بالدراسـات الوظيفيـة التـي تشـبه التقاريـر الوصفيـة التـي تكتـب اسـتناداً إلـى خلفيـة سياسـية 

محـددة وتلبيـة لحاجـات ظرفيـة مضمـرة تحددهـا مراكـز البحـوث فـي أغلـب الأحيـان، والثالثـة تتمثل 

بالدراسـات الإعلاميـة التسـويقية ذات الطابـع الشـعبوي، التـي تتنافـس لكسـب الـرأي العـام. ولكل من 

هـذه النمـاذج رواد وباحثـون متخصصـون، ومـن الضروري عـدم الدمـج بينهم في سـياق التحليـل الذي 

يدرس الإنتاج البحثي الأكاديمي.

إلا أنّ ديناميــات أخــرى وجــدت طريقهــا للنفــاذ فــي حقــل الدراســات الخاصــة بالإســلام السياســي 

فــي أوروبــا، وهــي الأقــرب إلــى الميــدان الملتهــب، وذلــك علــى يــد مجموعــة مــن الباحثيــن الشــبان 

تغلــب عليهــم النزعــة اليســارية ( ميشــيل ســورا، أوليفييــه  روا،  جيــل كيبيــل،  فرنســوا بورغــا) ســاعدتهم 

خبرتهــم وخلفيتهــم هــذه علــى التركيــز علــى الإســلام الحركــي، أكثــر مــن التاريخــي أو العقيــدي، وكان 

الإســلام الحركــي فــي صعــود ســريع يســتقطب الأقــلام مــن مختلــف الاتجاهــات، وبخاصــة مــع انــدلاع 

الثــورة  الخمينيــة فــي إيــران، وبدايــة  الجهــاد فــي أفغانســتان، ونجــاح الإســلاميين المصرييــن فــي قتــل 

ــل المشــهد فــي  ــث تصاعــدت الأطروحــة الإســلامية السياســية لتحت ــور الســادات، حي رئيــس بلادهــم أن

مصــر وشــمال أفريقيــا، فانفــرد بعضهــم بمســار أو منطقــة صــارت موضــوع اهتمامــه الأبــرز؛ فكتــب روا 

ــي  ــة النب ــى معرك ــل عل ــي، واشــتغل كيبي ــاد الأفغان ــة الجه ــي معرك ــة السياســية ف عــن الإســلام والحداث

والفرعــون فــي مصــر، وصــك بورجــا عنوانــه   الإســلام السياســي صــوت الجنــوب وكتــب ســورا عــن ... إلــخ. 

أهــم مــا يجمــع هــؤلاء مــن الناحيــة المنهجيــة هــو تهميشــهم للبعــد الدينــي فــي التحليــل وتركيزهــم 

ــا  ــاروا ينعتونه ــي ص ــلامية الت ــركات الإس ــار  الح ــراءة مس ــي ق ــي ف ــيولوجي والسياس ــد السوس ــى البع عل
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بالإسـلام السياسـي بدلاً من الحـركات الأصولية، ذلك أنهـا حركات سياسـية اجتماعية بامتيـاز في نظرهم؛ 

الاجتماعـي  التغييـر  معركـة  فـي  يسـتخدم  أيديولوجيـاً  للتوظيـف  قابلـة  مـادة  إليهـا  بالنسـبة  والديـن 

والسياسـي، وبتعبيـر  بورغـا، لغـة يتحـدث بهـا الإسـلاميون لكـن محركهـم - فـي رأيـه - هـو الرغبـة فـي 

التمرد على سيطرة الشمال.

مـن جهتـه قدم أوليفييـه  روا مجموعـة من الأبحـاث المهمـة كنماذج عن هـذا الاتجـاه الجديد لعل 

أبرزهـا كتابـه فشـل الإسـلام السياسـي (18) الذي قـدم فيه الـذي تضمـن أطروحة لا تـزال قابلـة للنقاش، 

وكذلـك كتابـه عولمـة الإسـلام (19) الـذي قدم فيه أفـكاراً سـجالية وخلافيـة جديدة؛ فهـو يقول مثــلاً إنه 

فـي الوقـت الـذي يتعمـق الديـن والتديُّـن بيـن المسـلمين فـي دولهـم الوطنيـة وحتـى فـي أوسـاط 

جواليهـم فـي الغرب، فـإن الحـركات المتطرفة تسـاعد عملياً علـى فصل الدين عـن الدولة وعلـى علمنة 

الحيـاة السياسـية. فهـذه الحـركات لـم تعـد تنتمـي إلـى أي جغرافيـا محـددة أو دول معينـة بـل هـي 

معولمـة تجـوب العالـم وتضـرب بعنـفٍ أعمـى لا هـدف لـه، أمـا فـي البلـدان الإسـلامية نفسـها فيـرى 

المؤلـف أن  الحـركات الإسـلامية المعتدلـة صـارت أكثـر وطنيـة وديمقراطية مـن ذي قبـل ومنخرطة في 

العمليـة السياسـية، وأن إعاقـة  الديمقراطيـة لا تأتـي دومـاً مـن قبل الإسـلاميين بقـدر ما تأتـي أيضاً من 

قبل النُّخب العلمانية الحاكمة والمدعومة من الغرب.

أمـا  جيـل كيبيل فهو مـن أبرز الوجـوه في هـذا المجال أيضـاً وصاحب إنتـاج غزير، وقـد صدرت له 

مجموعـة دراسـات مهمـة بـدءاً من النبـي والفرعـون إلـى كتابـه الجهـاد (20) الذي يعَـدّ من أنضـج كتبه 

والأطروحـة المركزيـة التـي يحتويهـا يتكـئ فـي تأويلها علـى مفاهيـم سوسـيولوجية نجد معالـم بعضها 

عنـد  ماكـس فيبر (في مـا يتعلـق بالديـن والمدينـة ودور المؤسسـة الدينية) وعنـد  بيار بورديـو (في ما 

يخـصّ «الحقليـن» الدينـي والسياسـي)، والأطروحـة هـذه هـي التـي تشـرح مكونـات التيـار الإسـلامي 

ن مـن  وتبحـث فـي الفئـات الاجتماعيـة والثقافيـة التـي حملـت لـواءه، حيـث تـرى أن هـذا التيـار تكـوَّ

ثلاث قوى هي الشباب المديني الفقير، والطبقة الوسطى المتديِّنة، والإنتلجنسيا الإسلامية.

فـــي المقابـــل، يقـــدم فرانســـوا بورغـــا   الإســـلام السياســـي كـ «ديناميـــة تاريخيـــة» باتـــت أمامنـــا 

ــن  ــن والمتنوعيـ ــا «المختلفيـ ــع ممثليهـ ــا أو مـ ــل معهـ ــا والتعامـ ــي قبولهـ ــب بالتالـ ــرة ويتوجـ مباشـ

ـــى  ـــي عل ـــرد الحداث ـــو «ال ـــا، ه ـــي رأي بورغ ـــي، ف ـــلام السياس ـــة.   الإس ـــاوية وندي ـــة متس ـــدة» معامل بش

 Olivier Roy, L’échec de l’Islam Politique (Paris: Seuil, 1992).   (18)

 Olivier Roy, L’Islam Mondialisé (Paris: Seuil, 2002).   (19)
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المجتمعـات  الاعتمـاد عليـه فـي  تغييـر وتحديـث يمكـن  أنـه عامـل  يعنـي  مشـكلات  الحداثـة»، مـا 

المسـلمة. وتمثـل هـذه النقطـة، كمـا يـرى جلبيـر أشـقر فـي دراسـته عـن  الاستشـراق الفرنسـي، أحد 

الأعمـدة الثلاثـة لفكـر بورغـا  إلـى جانـب عنصريـن آخرين همـا: الإقرار بـأن «الديـن الإسـلامي» كلغة 

وثقافـة يمثـل جوهـر الشـعوب المسـلمة مـن جهـة، وبأنـه ثمـة اسـتمرار وليـس قطيعـة بيـن الديـن 

وبيـن تجـارب التحديـث السـابقة (اشـتراكية وقومية) التـي يعاب عليهـا أنها نهلـت من لغـة «غربية» 

المنشأ.

العلـوم الاجتماعيـة ومنهجياتهـا  إلـى  يلحـظ قـارئ أدبيـات   الإسـلام السياسـي فـي أوروبـا نفاذهـا 

الحديثـة بعمـق واعتمادهـا علـى مقاربـات تحليليـة ذات طابـع تركيبـي يحـاول أن يتخلـص مـن عـبء 

الإرث الاستشـراقي مـن جهـة، وأن يقدم قـراءة علمية تعتمد على دراسـة الأبعـاد السياسـية والاجتماعية 

بـكل تعقيداتهـا من جهة أخـرى، وهو لا يكتفـي بذلك بل يقـدم أطروحاته وأفـكاره على هيئـة نظريات 

استقطبت ولا تزال تستقطب الاهتمام حتى على المستوى العربي والإسلامي أكثر فأكثر.

فـي هـذا الكتـاب، نعـرض لبعض هـذه المحـاور والإشـكاليات ونناقشـها ونخصـص لها بعـض الفصول 

(الرابـع والخامـس)، ونقـوم بتفكيـك مقولاتهـا ونقدهـا وبخاصـة عنـد البحـث فـي سوسـيولوجيا الإرهاب 

والعنـف والتطـرف والسـجال الحاصـل بيـن الباحثيـن حولهـا وتفسـيراتهم المختلفـة والمتناقضة لأسـبابها 

وحيثياتهـا. وهـو مـا ينطبـق علـى أطروحـة مـا بعـد   الإسـلام السياسـي التـي قـام بتطويرهـا آصـف بيات 

اعتمـاداً علـى أبحـاث أوليفييـه  روا، والتـي يـرى فيهـا حالـة تحـول تنبثـق مـن ذلـك الظـرف الاجتماعـي 

والسياسـي الـذي يلي محـاولات   الإسـلام السياسـي التقليـدي تقديم وصفـات الخـلاص الجاهزة والفاشـلة، 

حيـث يسـتنفد جاذبيته وطاقته ومصادر شـرعيته حتـى بين كثير من مؤيديه، فيعبر عن نفسـه بأسـاليب 

بيـات  عليـه  يطلـق  مـا  وهـو  المعروفـة،  الاجتماعيـة  للحـركات  الكلاسـيكية  الأطـر  فـي  منتظمـة  غيـر 

«اللاحـركات»، وهـذا مـا يجعلهـا غير خاضعـة للضبـط والتوجيه، وهـي بنفس الوقت ليسـت حالـة تحول 

فقـط بل هـي مشـروع لا يقوم على أسـس فوضويـة، بل يمثـل محاولـة واعية لوضـع تصور واسـتراتيجية 

لمنطـق وطرائـق تتجـاوز منظومـة «  الإسـلام السياسـي» فـي المجـالات الاجتماعيـة والسياسـية، والثقافية 

انطلاقـاً مـن الوعـي بأوجـه القصـور والخلـل الكامـن فيهـا. إنهـا مشـروع يعي ضـرورة إعـادة إنتـاج ذاتها 

وهويتهـا وأسـاليب عملهـا، ووضـع التصـورات المنطقيـة والاسـتراتيجيات الفعّالـة التـي يمكن بهـا تجاوز 

الحالة السابقة التي أوصلتها إلى طريق مسدود.

فــي الحصيلــة المقاربــة «المابعديــة» محاولــة لقلــب مبــادئ «  الإســلام السياســي» الأساســية رأســاً 

بــدلاً مــن  الواجبــات، والتعدديــة  بــدلاً مــن  الحقــوق  التركيــز علــى  علــى عقــب، وذلــك عبــر 
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مـن  بـدلاً  والمسـتقبل  المتحـرك،  التاريخـي  بالزمـن  المقـدّس  الثابـت  النـص  وربـط  الفرديـة،  السـلطة 

الماضـي. إنهـا تريـد عقـد مزاوجـة للإسـلام مـع  حـق الفـرد فـي الاختيـار والحريـة، ومـع  الديمقراطيـة 

والحداثـة، وكسـر احتـكار الحقيقـة الدينيـة وهـو مـا يلخـص اللبنـات الأساسـية التـي تقـوم عليهـا هـذه 

الأطروحـة التـي تسـعى لتقديـم بارديغم جديـد و«نموذج تحليلـي» يريـد أن يقدم تفسـيرات لمجموعة 

مـن التحـولات التـي أصابـت  الحـركات الإسـلامية والمجتمع الـذي تتحـرك فيه، فضــلاً عن طمـوح مبالغ 

هـذه  علـى  والأبحـاث  الدراسـات  مـن  مجموعـة  انطلقـت  لذلـك  المسـتقبلية.  بمسـاراتها  للتنبـؤ  فيـه 

الخلفيـة، وبعضهـا كان مفيـداً وصالحـاً ليكشـف عـن تحـولات جوهريـة بيـن الإسـلاميين نحـو الحقـوق 

المدنيـة، فدرسـت إسـلام السـوق الملَبْـرلَ (هاينـي 2007) وتحـولات السـوق المعولـم (توغـال 2009) 

 (1997 (كيـان  إيـران  فـي  والسياسـة  المـرأة  وقضايـا   (2002 حسـيني  (ميـر  الإسـلامية  والنسـوية 

والموضوعـات المتعلقـة بالأقليات (بـاك 1999) والصوفية المهمشـة (فان ديس بـوس 2007) وتحولات 

الأغنيـة والموسـيقى الإسـلامية، والأشـكال الجديـدة للتعبئـة والمشـاركة بيـن الشـباب (هيريـرا وبيات 

2010) وظاهـرة الدعـاة الجـدد والإعلام الدينـي وإعادة  الأسـلمة وما يعرف بدراسـات الأرثوبراكسـيس 

(الحجـاب والصـلاة ومظاهـر اللبـاس والطعـام الحـلال وكل أشـكال  التديُّـن المظهـري ونمـط العلاقـات 

المرافـق لـه... إلـخ)، بهـدف إظهـار الأنماط الجديـدة الصاعـدة مـن الإسـلاموية المتعارضة مـع الطبيعة 

الشـمولية لمشـروع   الإسـلام السياسـي بصيغتـه الكلاسـيكية بالإضافة إلى سـيل مـن الأبحاث والدراسـات 

اللافتة للنظر.

الحـراك  مـن  ناميـة  وأنمـاط جديـدة  تظهيـر صـور  فـي  الغربيـون  الأكاديميـون  نجـح  الواقـع  فـي 

الإسـلامي لكنهـم بالغـوا كثيراً فـي المراهنة على أطروحة فشـل   الإسـلام السياسـي والتعويل علـى انبثاق 

مسـارات «مابعدية»، وقد بقي  فرنسـوا بورغا و آلان روسـيون من المشـككين بالأسـاس في هذه الفرضية 

وكتبـا فـي هـذا الأمـر محذّرين من هـذا الإفـراط. اللافـت أن تداعيـات هـذه النظريـة بيـن الأكاديميين 

المسـلمين العـرب كانـت محـدودة، فعـدا الراحـل حسـام تمـام الـذي تأثـر بهـا فـي البدايـة وعمـل مع 

باتريـك هاينـي عليهـا، قلـة هـم الذيـن اعتمدوهـا كإطـار مرجعـي. ومع ذلـك توصـل تمام بعد سـنوات 

إلى التحذير من الطبيعة الاختزالية لهذه الأطروحة.

بالعمــوم جــاءت الانتفاضــات العربيــة بمحــاولات تغييــر جديــة فــي البنيــة السياســية، تخــرق مــا 

ــد  ــلامي الجدي ــراك الإس ــي  الح ــن ف ــة، إلا أن الفاعلي ــي البداي ــف ف ــى العن ــوء إل ــائد دون اللج ــو س ه

ــا  ــتبدادية ومنطقه ــة الاس ــه  الأنظم ــن: الأول تقدم ــن منطقي ــن بي ــن وعالقي ــهم محاصري ــدوا أنفس وج

التيــارات  تأثيــر  بتنامــي  يتمثــل  والثانــي  جهــة؛  مــن  الأمنيــة  ومؤسســاتها  وتغــوّل  الشــمولي 
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الإسـلامية المتشـددة ومنطقهـا الحصـري معطوفـاً علـى تدخـلات خارجية ذات شـهية مفتوحـة من جهة 

الحصيلـة كانـت سلسـلة طويلـة مـن  بأقـل الأضـرار، إلا أن  المـأزق  أخـرى. خرجـت تونـس مـن هـذا 

الإخفاقـات، تبـدأ بتجربـة مصـر ولا تنتهـي بالمقتلـة السـورية العراقيـة، وفيهـا يعتقـد كل مـن النقـاد 

والمدافعيـن عـن مرحلـة مـا بعـد  الأسـلمة علـى حـد سـواء بـأن مـا يسـمى الربيـع العربـي يثبـت أن 

نظريتهم على حق.

فـي هـذا الكتـاب نسـتكمل مشـروعنا البحثـي الـذي بدأنـاه منـذ سـنوات فـي كتـاب  سوسـيولوجيا 

الثقافـة: المفاهيم والإشـكاليات من  الحداثة إلـى العولمة (21)، تابعنـاه بكتابٍ ثانٍ بعنوان سوسـيولوجيا 

الهويـة: جدليـات الوعـي والتفـكك وإعـادة البنـاء (22). وإذ تشـكل المقاربـة السوسـيولوجية لإشـكالية 

الهويـة الثقافيـة محور هـذه الكتب، فهـي لا تكتفـي بتناولها علـى خلفية العـرض والتحليـل النظري، بل 

تعمـد إلـى النقـد والتفكيك لأبـرز الأدبيـات العلميـة والأكاديميـة المعاصـرة التـي تناولتهـا، وذلك ضمن 

محاولـة لتوظيـف ذلـك الإنتاج الضخـم ومفاتيحه النظريـة لتحليل كل الأبعـاد المتعلقة بإشـكالية الهوية 

وما تطرحه على  العقل العربي من تحديات.

هـذا الكتـاب، إذ يتألف من خمسـة فصول لتحليل الأشـكال الجديـدة والتحولات التـي أصابت حقل 

الدراسـات الإسـلامية فـي الغـرب، لا يدعـي تقديـم مسـح كامـل حـول الحقـول التـي يتناولهـا ولا حتـى 

يطمـح إلـى ذلـك، وليس مـن مهمتـه التحقيـب والتأريخ للتطـور الذي أصـاب مدارسـها وطـرق مقاربتها 

لمادتهـا وموضوعاتهـا، فتلـك مهمـة تفيـض عـن حاجـة البحـث وضروراتـه المنهجيـة، فضــلاً عـن أنهـا 

تتخطى القدرة الفردية بقدر ما هي شاقة ومرهقة.

ـــة  ـــة الاجاب ـــي محاول ـــاب ف ـــذا الكت ـــكالية ه ـــي وراء إش ـــس المعرف ـــن الهاج ـــة يكم ـــه الدق ـــى وج عل

ـــن صـــورة «الآخـــر»  ـــة عميقـــة، بلغـــة  تشومســـكي، تســـاهم فـــي تكوي ـــلاً ثمـــة بني عـــن ســـؤال: هـــل فعـ

ـــة -  ـــة واللاواعي ـــتغالها الواعي ـــات اش ـــا وآلي ـــف ملامحه ـــن كش ـــن الممك ـــل م ـــي؟ وه ـــر الغرب ـــي الفك ف

ـــي  ـــلم». وبالتال ـــر «المس ـــن الآخ ـــه ع ـــاج خطاب ـــادة إنت ـــاج وإع ـــي إنت ـــال - ف ـــة الح ـــم بطبيع ـــي الأه وه

ـــراق،  ـــقط  الاستش ـــد أن س ـــيولوجيا بع ـــا والسوس ـــي  الأنثروبولوجي ـــا ف ـــا مكره ـــارس  الأيديولوجي ـــف تم كي

قديمـــه وجديـــده، فـــي فـــخ صناعـــة المغايـــرة وأدلجتهـــا. البحـــث فـــي هـــذه المســـائل يتطلـــب 

حفريـــات معرفيـــة تتبـــع تلـــك التحـــولات التـــي طـــرأت علـــى « النظـــام المعرفـــي» الـــذي 

(21) صدرت  طبعته الثالثة، المزيدة والمنقحة عن مركز دراسات الوحدة العربية في بيروت، عام 2016.

(22) صدرت طبعته الثانية، المزيدة والمنقحة عن مركز دراسات الوحدة العربية في بيروت، عام 2019.
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يمثـل الآخـر فـي ثقافـة الغـرب منـذ أن بـدأ  الاستشـراق، كمعرفـة وسـلطة بالأفـول، أو بالتحـول نحـو 

 الأنثروبولوجيـا، أو علـى العكـس، منـذ أن اكتسـحت  الأنثروبولوجيـا ومعهـا العلـوم الاجتماعيـة وتقنياتها 

الحديثـة ومناهجهـا التحليليـة الحقـول التـي كان  الاستشـراق ومؤسسـاته العريقـة يحتكـر فيهـا معرفـة 

الآخر ويختزلها ويعيد إنتاجها وتشكيلها.

فـي مثـل هـذه الدراسـات نحتـاج إلـى «التفكيـك» حسـب مقاربـة دريـدا، وإلـى «الحفـر» حسـب 

منهـج فوكـو، وإلى تحديد «الرواسـب والمشـتقات» حسـب منهجية فيلفريدو باريتو فضــلاً عـن «إعادة 

البنـاء» علـى طريقـة  بيـار بورديـو، وهـي عمليـات معرفيـة متكاملـة ومركبـة لا بـد منهـا للخـروج مـن 

التعميمـات المبسـطة والاختـزال المتعسـف وإطـلاق الأحـكام المعياريـة التي غطـت تراكماتهـا الصورة 

الموضوعيـة لهـذا « الآخـر المسـلم» وأحلَّـت مكانهـا صـورة تخييليـة، مُتمثلـة، صُنعـت بإتقـان وحرفيـة 

 (Post-Colonial عاليـة، تسـلحت بالعلـم والحداثة، لذلك لم تنفـع معها مدارس النقد مـا بعد  الاسـتعماري

(Criticism ولا حتـى منهجيـات التحليـل والنقـد مـا بعـد  الحداثـوي (Post-Modern Criticism) فـي تنظيف 

المقـولات  بتهشـيم  قامـت  أنهـا  مـن  الرغـم  علـى  العميقـة،  الثقافيـة  الترسـبات  مـن  الغربـي  العقـل 

الحداثويـة حول أسـطورة المركزية الغربيـة وادعاءاتها التمدينيـة والعقلانية والمسـاواتية، وهي ادعاءات 

أصبحـت مـع أطروحـة « النسـبية الثقافيـة» محـل مراجعة شـاملة. لذلك بقيـت إشـكالية المغايـرة تجاه 

 الآخـر المسـلم والفـرادة الغربيـة محكومـة ومحبوسـة فـي إطـار تلـك التمثـلات، وهـي رغـم التطـورات 

الهائلـة في العلوم الإنسـانية ومدارسـها النقدية لا تـزال في كثير من أوجهها المعيارية مترسـبة وراسـخة 

علـى مسـتوى الخطابـات والتمثـلات والصـور المتداولة، تظهـر بقـوة وفعالية حينـاً، وتخبـو وتتراجع في 

بعـض الأحيـان، وهـي فـي الحالتيـن تمثـل جـزءاً حيـاً مـن عناصـر تمثـل الخطـاب وبنائـه تجـاه  الآخـر 

المسلم المختلف في الغرب.

يسـعى هـذا الكتاب فـي تفكيكاتـه وحفرياتـه إلى الكشـف عن جـذور تلـك التمثلات التـي أصابت 

الإنسـانية  العلـوم  تطـور  مـع  وتحولاتهـا  اشـتغالها  وآليـات  وأشـكالها  أصولهـا  وعـن  المسـلم»  « الآخـر 

ومناهجهـا ومدارسـها، وهـو مسـعى يمكـن القـول بأنـه بحـث فـي جينالوجيـا المغايـرة. وفي مثـل هذا 

العمـل تبـدو  المقاربـة المتداخلـة الحقـول المعرفيـة (Interdisciplinary Approach) ضروريـة لفك شـيفرة 

حقـل تضافـرت اختصاصـات متعددة لتشـكيل مفاهيمـه ونماذجـه التحليلية، بـدءاً بالاستشـراق والتاريخ 

العلـوم  مـن  وغيرهـا  والسوسـيولوجيا  والسـيميولوجيا  إلـى  الأنثروبولوجيـا  السياسـة،  وعلـم  والفلسـفة 

المسـاعدة التـي سـاهمت في تشـييد وبناء صـورة  الآخـر المسـلم وتمثُله فكـراً ومجتمعـاً وأفـراد، تمثُلاً 

أضفى عليه سماتٍ جوهرانية ثابتة تخالف حقيقته الموضوعية.
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فـي مثـل هـذه الدراسـات تبقـى إشـكالية الحديـث عـن «الآخـر» فـي  الاستشـراق والأنثروبولوجيـا 

والسوسـيولوجيا، كمـا كانـت فـي الفلسـفة منـذ  هيغـل، حديثـاً عـن «الـذات» بمعنـى مـا؛ فالعلاقـة مع 

الآخـر تفصـح عـن الـدور الـذي تؤديـه الـذات فـي هـذا العالـم. إنهـا تحـدد مـن نكـون بقـدر ما ترسـم 

معالـم «الهويـة» التـي لا توجـد إلا بالتماس مـع « الغيريـة». ينطبق هـذا على المـدروس والـدارس معاً. 

هكـذا حـدد الغـرب دوره وبنـى أطروحتـه عبـر  الاستشـراق، راسـماً حـدود هويتـه مـن خـلال تشـكيله 

لصـورة «آخر» كانـت ضرورية لاسـتكمال ملامح هويـة غربية صاعدة، مثـل هذا حدث ويحدث بأشـكال 

وصـور مختلفـة مـع  الأنثروبولوجيـا  والسوسـيولوجيا ومناهـج دراسـتها لــ «الآخـر» ومقاربتها لإشـكالياته 

ومجالاتـه وثقافتـه، وبخاصـة بعدمـا أصبحـت معرفـة الآخـر مـع   العولمـة «بنية وعـي لازمـة وضرورية» 

للتفسير والتحليل.



33

الفصل الأول

 الاستشراق... جينالوجيا المغايرة 
وإعادة تشكيل الآخر

منذ  العربية  الثقافية  الساحة  في  فعلها  تفعل  حول  الاستشراق  والمناظرات  المساجلات  بدأت 

ستينيات القرن الماضي، ومرد ذلك يعود بالدرجة الأولى إلى أهمية الموضوع وحساسيته وما ينتج من 

تلك  في  جميعها  صبَّت  الشرق  عن  متخيلة  صور  صناعة  في  ساهمت  وأبحاث  دراسات  من  مناهجه 

خطابات  من  العلاقة  هذه  من  ينتج  وما  بالغرب  الشرق  علاقة  حول  المتجددة  القديمة -  المناقشات 

أحياناً  الحضاري  والتفاعل  التلاقي  أوجه  عن  تعبر  كما  أحياناً،  والتضاد  الصراع  أوجه  عن  تعبر  متبادلة 

دراسة  الاستشراق،  في  السوسيولوجي  المستوى  على  تقصيراً  يلحظ  المساجلات  لتلك  والمتابع  أخرى. 

فعل  ردود  وقتها  أثار  الذي   ،1963 عام  ديوجين  مجلة  في  المنشور   (1) أنور  عبد الملك  عمل  فباستثناء 

كثيرة، وبعدها كتاب إدوارد سعيد (2) عام 1978 ومن ثم دراسة  هشام جعيط (3)، فإن الدراسات المعمقة 

التاريخي  وبالتطور  والاجتماعي  الاقتصادي  بالبناء  وربطها  الاستشراقية  المعرفية  البنى  تطور  تحليل  في 

كانت نادرة.

مـــن هـــذا المنطلـــق نطـــرح هـــذه الأفـــكار التـــي هـــي مجـــردّ محاولـــة أوليـــة لتحليـــل الأطـــر 

الاجتماعيـــة والمعرفيـــة لنظـــرة الآخـــر الغربـــي عبـــر تطورهـــا التاريخـــي وتحولاتهـــا المنهجيـــة والمعرفيـــة 

ــة  ــات النقديـ ــرز المقاربـ ــر، وأبـ ــي التفكيـ ــى فـ ــذا المنحـ ــات هـ ــرز أطروحـ ــة لأبـ ــراءة نقديـ ــع قـ مـ

(1) انظر:  أنور عبد الملك، « الاستشراق في أزمة،» الفكر العربي، العددان 22 - 23 (1983).

(2)  إدوارد سعيد،  الاستشراق: المعرفة، السلطة، الإنشاء، ترجمة كمال أبو ديب (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية، 1981).

(3)  هشام جعيط، أوروبا والإسلام (بيروت: دار الحقيقة، 1980).
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الإسلامية  الدراسات  حقل  أصابت  التي  الأخيرة  البنيوية  التحولات  على  تركز  محاولة  وهي  للموضوع، 

وبخاصة بعد أن اقتحمتها نظريات  الأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا الحديثة ومفاهيمها فضـلاً عن تقنياتها 

المتعددة في البحث الميداني والاستقصاء الحقلي المباشر.

أولاً: الإطار السوسيولوجي للمعرفة الاستشراقية

التعرف إلى الآخر قضية إشكالية في علاقات البشر بعضهم ببعض، فتعدد الأعراق والألوان والثقافات 

بين  العلاقة  التي حكمت  الديناميات  تلك  تحديداً  هنا  يعنينا  وما  والحذر،  الالتباس  نحو  يدفع  واللغات 

وزيارات  التجارة  قوافل  عبر  الاحتكاك  فقد حدث  « الاستشراق».  بـ  عرف  ما  منها  وتولد  والغرب  الشرق 

التي  الحروب  الصليبية  إلى  الأندلس  من  بدءاً  متنقلة  وحروب  صدامات  حدثت  كما  ذلك.  وغير  الحج 

كانت الذروة في هذه العلاقة الصراعية في تلك القرون. فقد أدّت الحركة الصليبية في عصر الإقطاع في 

أوروبا دوراً تأسيسياً في رسم معالم العلاقة بين الشرق الإسلامي والغرب المسيحي، حيث جسّد المشروع 

الصليبي النواة الصلبة لحركة عدائية عملت على تأسيس الشرخ العميق والهوّة التي فصلت بين الشرق 

التي  والعدائية  المتوترة  التاريخية  العلاقة  صلب  في  الصليبي  الزمن  يدخل  السياق  هذا  وفي  والغرب. 

وضعت الإسلام دائماً في حالة دفاع متواصل ضد الغرب الذي أفزعته انتصارات الإسلام وفتوحاته. إلاّ أن 

الأهداف الحقيقية للمشروع الصليبي لم تكن مجردّ استجابة لضرورات دينية وسياسية، وإنما كانت في 

وتاريخياً  مادياً  وتجسيداً  جهة،  من  الشرق  في  واقتصادية  تجارية  وأطماع  لأهداف  تحقيقاً  جوهرها 

لهواجس (Phobia) أوروبية من هذه القوّة المتصاعدة من جهة أخرى. فقد مثّل المسلمون بالنسبة إلى 

الغرب المسيحي، لفترات طويلة، خطراً قبل أن يصبحوا معضلة، بعد أن سبق والتقيا في الأندلس تصادمياً  

أيضاً  (4).

ـــة  ـــي دراس ـــق ف ـــاً، إلا أن التعم ـــرق ديني ـــى الش ـــة عل ـــلات الصليبي ـــي للحم ـــع الرئيس ـــدو الداف ـــد يب ق

ـــة  ـــى ذريع ـــبب إل ـــذا الس ـــوّل ه ـــل يح ـــة، ب ـــل أهمي ـــق لا تق ـــن حقائ ـــف ع ـــلات يكش ـــك الحم ـــباب تل أس

لتغطيـــة الدوافـــع التجاريـــة والاقتصاديـــة والسياســـية الكامنـــة فـــي المشـــروع الصليبـــي. وهـــذا مـــا يؤكـــده 

ـــة (5).  ـــة الصليبي ـــوا للمرحل ـــن أرخّ ـــب الذي ـــرب والأجان ـــن الع ـــن والمؤرخي ـــن والأكاديميي ـــن الباحثي ـــر م كثي

(4)  مكسيم رودنسون، جاذبية الإسلام، ترجمة الياس مرقص (بيروت: دار التنوير، 1982)، ص 15.

 ،(1971 المصريــة،  الأنجلــو  (القاهــرة:  الصليبيــة  الحركــة  عاشــور،  عبد الفتــاح  المجــال:  ســعيد  هــذا  فــي  (5) انظــر 

ــت  ــة حمل ــه العربي ــم أن ترجمت ــاب رغ ــي للكت ــوان الأصل ــو العن ــذا ه ــرب. (ه ــى الغ ــرق عل ــه تش ــمس الل ــة، ش ــد هونك  وزيغري
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وعندمـا حـاول تومـاس  أرنولـد أن يفهم العلاقة بيـن الحركـة الصليبية وأزمة السـكان «الذيـن ضاق عصر 

الإقطـاع بعددهـم المتكاثـر»، وفـي محاولتـه لاسـتيعاب الـدور المهـم للموانـئ الإيطاليـة فـي  الحملات 

الصليبيـة والدوافـع التـي أقنعت أصحاب السـفن بالتطـوع لنقل الحجـاج المقاتلين وإطالـة عمر مملكة 

القـدس؛ ولكـي يفهـم كل ذلـك ويفسـره، ناقـش بعمـق فرضيـة العامـل التجـاري  (6) ووصـل إلـى تأكيد 

تصبـح معـه «أول حـرب صليبية أشـبه بحلف جـرى بين الإقطـاع الفرنسـي وبيـن المـدن الإيطالية ذات 

القـوى البحريـة» (7). يمكـن القـول إن التجارة سـبقت  المسـيحية إلى القـدس، الأولى هي الغايـة والثانية 

التاريخـي بيـن  هـي الذريعـة. تبعـاً لذلـك ينبغـي رد سـببية المشـروع الصليبـي إلـى طبيعـة الصـراع 

التجمعـات السياسـية الكبرى بهدف السـيطرة على طـرق التجارة الدولية. فمع انتشـار الدعوة الإسـلامية 

والسـيطرة علـى الممـرات التجاريـة البحريـة والبريـة اندرجت الحمـلات الصليبية كمشـروع يسـعى من 

خلاله الغرب إلى السيطرة على الطرق التي تضمن حرية الحركة لقوافله التجارية  (8).

ـــان،  ـــون والأقن ـــاه الفلاح ـــا عان ـــهدته أوروب ـــر ش ـــاد والفق ـــن الاضطه ـــوع م ـــع ن ـــر م ـــذا الأم ـــق ه تراف

أكثـــر طبقـــات المجتمـــع الإقطاعـــي حرمانـــاً بســـبب اســـتبداد رجـــال الإقطـــاع وتســـلطهم. وقـــد زاد 

ـــة  ـــة وانتشـــار الأوبئ ـــة والمجاع ـــة والكـــوارث الطبيعي ـــاً ســـوء المواســـم الزراعي ـــة تردي الأحـــوال الاقتصادي

والأمـــراض، الأمـــر الـــذي أرهـــق كاهـــل هـــذه الطبقـــات وزاد مـــن بؤســـها. إضافـــة إلـــى ذلـــك، كان 

ـــدور  ـــن ال ـــراء الإقطاعيي ـــن الأم ـــة بي ـــة المتواصل ـــروب الداخلي ـــبب الح ـــي بس ـــراع الاجتماع ـــى الص لفوض

الفعـــال فـــي تفاقـــم هـــذه الأزمـــة الاقتصاديـــة الخانقـــة. لقـــد دفعـــت هـــذه الأزمـــة التـــي ســـبقت 

ـــاع الطـــرق والبائســـين  ـــى قطَّ ـــة إل ـــاء هـــذه الطبقـــات إضاف ـــراً مـــن أبن ـــي مباشـــرة، كثي المشـــروع الصليب

ـــى حـــد  ـــا المعيشـــية الســـيئة (9). وعل ـــلاً بالخـــلاص مـــن ظروفه ـــي هـــذا المشـــروع أمـ ـــى المشـــاركة ف إل

ـــه  ـــي طريق ـــا ف ـــس هنغاري ـــر» المفل ـــب «والت ـــد نه ـــي، فق ـــخ البيزنط ـــؤرخ التاري ـــييلف(10) م ـــر فاس تعبي

ترجمة فاروق بيضون وكمال الدسوقي (بيروت: دار الآفاق  شمس العرب تسطع على الغرب: أثر الحضارة العربية في أوروبا،  عنوان: 

الجديدة، 1981).

(6)  توماس أرنولد، تراث الإسلام، ترجمة جرجس فتح الله (بيروت: دار الطليعة، 1972)، ص 81.

(7) المصدر نفسه، ص 84.

(8)  علي الشامي، «الحركة الصليبية وأثرها على  الاستشراق الغربي،» الفكر العربي، العدد 31 (1983)، ص 154.

(9) انظر:  ميخائيل زابوروف، الصليبيون في الشرق، ترجمة الياس شاهين (موسكو: دار التقدم، 1986)، ص 15، وعاشور، الحركة 

العلوم الاجتماعية (جامعة  مجلة  الصليبية، ص 36. انظر أيضاً:  حلمي ساري، «المعرفة الاستشراقية: دراسة في علم اجتماع المعرفة،» 

الكويت)، السنة 17، العدد 3 (1989)، ص 187.

 Alexander A. Vasiliev, History of the Byzantine Empire, 2 vols. (Wisconsin: The University of Wisconsin Press, 1970), vol. 2.          (10)
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إلـى بيزنطـة ونسـيت جماعتـه أنهـا «تخترق بـلاداً مسـيحية، فأخـذوا ينهبـون ويسـلبون ويعتـدون على 

الأهالـي الآمنيـن» (11) كمـا فـي حادثـة سـملين (Semlin) التـي أشـرف عليهـا بطـرس الناسـك وأدت إلـى 

«وقوع مذبحة رهيبة في تلك البلدة الهنغارية، أسفرت عن مقتل أربعة آلاف من أهلها الأبرياء» (12).

لقـد هيأت هـذه الظـروف جميعها مناخـاً مناسـباً للسـلطة الدينية لاسـتغلاله في تحقيق مشـروعها 

الصليبـي، الـذي تحوّل إلى سياسـة خارجية شـبه وحيـدة للبابوية. هـذه الخلفيـة التاريخية تمثّـل الإطار 

الاقتصـادي والاجتماعـي، بدونهـا لا يمكن تنـاول المعرفة المتعلقة بالشـرق من حيث المحتوى والشـكل 

فيبـر،  أو  ماركـس  شـيلر  أو  ماكـس  مانهايـم  مـع  كارل  سـواء  المعرفـة،  سوسـيولوجيا  أن  إلا  والسـياق، 

الاجتماعيـة  بالوظيفـة  ربطـه  مـن  لهـا  لا بـد  بـل  للمعرفـة  السوسـيوتاريخي  البعـد  بتحديـد  لا تكتفـي 

وبالأطـر الاجتماعيـة الاقتصاديـة التـي انبثقـت عنهـا والـدور الـذي يقـوم بـه هـذا المحتـوى أو الناتـج 

المعرفي في خدمة النظام الاجتماعي والسلطة الحاكمة فيه.

ولما كانت المؤسسـة الكنسـية أقوى المؤسسـات نفوذاً أو سـلطة فـي عصر الإقطاع، فمـن الطبيعي 

أن يكـون محتـوى المعرفـة المتعلقة بالشـرق أثناء الحـروب الصليبية وفـي أعقابها محتوىً دينياً متسّـقاً 

فـي مجملـه مـع الأوضـاع الاجتماعية التـي سـادت مرحلة الإقطـاع من جهـة، والراميـة إلـى خدمة هذه 

المؤسسـة الدينية/الكنيسـة مـن جهـة أخـرى. ففي هـذه الفتـرة التاريخيـة من تطـور المجتمـع الغربي 

شـكّل الديـن نظامـاً اجتماعيـاً متكامــلاً تداخلـت فـي تكوينـه عناصـر اجتماعيـة واقتصاديـة وتاريخيـة 

أهّلته للقيام بوظيفة الدفاع العام لتحقيق التضامن الجماعي بين أفراد المجتمع ضد الإسلام.

انطلاقـاً مـن هـذه الخلفيـة لجـأت السـلطة الدينية الكنسـية إلـى تصويـر الدين الإسـلامي علـى أنه 

«التهديـد» أو «الخطـر» الـذي يهـدد الجماعـة بوجودهـا ووحدتهـا، لـذا شـنّت بوصفهـا أقـوى مؤسسـة 

معرفيـة حملـة منظّمـة ضد الإسـلام والمسـلمين، مصـورةً الإسـلام على أنـه ديـن «رجعي» و«شـيطاني» 

و«ظلامـي» أوجـده رجـل «مشـعوذ» و«دجـال كبيـر»، أما المسـلمون أنفسـهم فهـم متوحشـون «كفار» 

و«مهرطقـون». وهكـذا نجحـت الكنيسـة فـي القرنيـن الثانـي عشـر والثالـث عشـر فـي تعميـم معرفـة 

وقائية تقوم على ثقافة الكراهية ضد الإسلام والمسلمين.

Ibid., p. 404. (11)

(12) عاشور، الحركة الصليبية، ج 1، ص 25.
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وعلـى الرغـم مـن أن عدداً من الرحالـة والتجـار الأوروبيين قد جذبهم الشـرق بغناه وثروتـه، فتزايد 

عـدد مـن تقـدّم منهـم بحثـاً عـن المغامـرات أو الصفقـات والمـال، بـل تزايـدت أيضـاً جنبـاً إلـى جنب 

حملات  التبشـير والمبشـرين، وسُـجل كثير مـن الكتابات في هـذا المجـال، إلاّ أن هؤلاء التجـار والرحالة 

مـا جـاؤوا إلـى الشـرق إلاّ ومعهـم أفكارهـم المسـبقة وصورهـم الجاهـزة (Pre-stereotypical Images) عن 

الشـرق فلـم يعطـوا لأنفسـهم الفرصـة الكافية للتعـرفّ إلى هـؤلاء «الآخريـن»، ولـم يحاولوا فهـم البيئة 

السياسـية والاجتماعيـة للمجتمـع العربي الإسـلامي، ولم يقومـوا بأي جهـد للتفاعل المباشـر بينهم وبين 

هؤلاء الآخرين من شأنه أن يعدل حدّة هذه الاتجاهات المسبقة النمطية الجامدة.

وهكـذا فـإن كثيراً مـن  الصـور النمطية عن الشـرق كانـت مُتخيلـة، ومصنوعـة إلى حدّ كبيـر بهدف 

ملاءمتهـا للحاجـات الاقتصاديـة والسياسـية لهـؤلاء الرحالـة والتجـار. لقـد تحول المسـلم على يـد هؤلاء 

إلـى «غنـي» و«قرصـان» و«تاجر رقيق» فضــلاً عن كونـه «مهرطقـاً ومتوحشـاً وهمجياً» كما فـي الصور 

السـابقة. كان هنـاك جمهـور كبيـر يتلقـف مـا يكتـب عـن الشـرق؛ والواقـع أن الدراسـات الاستشـراقية 

انطلقـت مـن هـذه البيئـة ومن هـذا الإطار، وهـذا ما يفسـر الارتبـاط بينهـا وبين  التبشـير؛ فقـد صادق 

لـول  وريمـون  (1214 - 1294م)  بيكـون  روجـر  أفـكار  علـى  الكنسـي  (1312م)  فيينـا  مجمـع 

(1225 - 1216م) اللذيـن كانـا يعتقـدان بضـرورة دراسـة الحجـج الإسـلامية المضـادة للإيمان المسـيحي 

حتـى يمكـن دحضهـا، وأنـه بالتالـي حـان الوقـت لإخضـاع المسـلمين مـن طريـق التنصيـر كـي تـزول 

العقبـة الكبيـرة التـي تقـف فـي سـبيل تحـوّل الإنسـانية كلهـا إلـى العقيـدة الكاثوليكيـة. وقـد صـادق 

والعبريـة  العربيـة  فـي  الأسـتاذية  كراسـي  مـن  عـدد  تأسـيس  وأقـرّ  الأفـكار  هـذه  علـى  فيينـا  مجمّـع 

والسريانية في خمس جامعات أوروبية (باريس - أكسفورد - بولونيا - سلمنكا - أفينيون) (13).

جديـر بالذكـر أن قـرار إنشـاء كرسـي اللغـة العربيـة فـي جامعـة كمبـردج عـام 1626 نـصّ صراحـة 

علـى خدمـة هدفيـن أحدهما تجـاري والآخـر تبشـيري كهنوتي بهدف توسـيع حـدود الكنيسـة والدعوة 

إلـى الديانـة  المسـيحية «بين هـؤلاء الذين يعيشـون الآن فـي الظلمات»، كمـا جاء في خطـاب للمراجع 

الأكاديميـة المسـؤولة فـي جامعة كمبردج إلى مؤسـس هذا الكرسـي. وبمـرور الزمن تحولت الدراسـات 

العربيـة والاستشـراقية فـي أوروبـا عامة من وسـيلة إلى التوسـع والتبشـير علـى أنواعه وأبعـاده الثقافية 

والسياسية والتجارية، إلى غاية يختلط فيها العلم بحد ذاته مع أبعاد أخرى لا علاقة له فيها.

(13) سعيد،  الاستشراق: المعرفة، السلطة، الإنشاء، ص 80.
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ثانياً:  الاستشراق،  التبشير،  الاستعمار

شـهدت هـذه المرحلـة مـن تطـور المجتمـع الغربـي تغيّـراً واضحـاً فـي محتـوى المعرفـة المتعلّقة 

بالشـرق وشـكلها، فمـا حـدث فـي أوروبا مـن تغيير فـي البنـى الاقتصاديـة والاجتماعيـة والسياسـية مع 

الثـورة الصناعيـة أدّى إلـى توليـد معرفـة جديـدة ذات مضمـون اسـتعلائي وعدائـي، وعمـد إلـى تثبيت 

الصـورة السـلبية السـابقة عـن العـرب والإسـلام وأضـاف نوعاً مـن الشـرعية الأخلاقيـة من خـلال الادعاء 

بالرسـالة والـدور الملقـى على الغرب بسـبب تفوّقه الحضـاري للأخذ في يـد هؤلاء المتخلّفيـن، فظهرت 

مقـولات «نحـن» و«هم» و«غرب» و«شـرق»، وهـو ما عبرت عنـه الثقافة الأنكلوسكسـونية عبـر العبارة 

المشـهورة « عـبء الرجـل الأبيـض» (Withe Man’s Burden) التـي تعبّـر عـن التمركـز حـول الـذات والتـي 

تفضـي إلـى أن مجموعة بشـرية ما تحسـب نفسـها مرجعية لسـائر المجموعات البشـرية، وهـذا يخفي 

التاريـخ  يصبـح  وبالتالـي  الآخـر،  وازدراء  الغطرسـة  هيئـة  الأحيـان  أغلـب  فـي  يتخّـذ  بالتفـوق  شـعوراً 

«الذاتـي» إطـاراً لفهـم العالـم والحكـم عليـه، وهـذا ينتج سـلوكاً ينطلق مـن معيـار أن ما يصلـح للذات 

لا بد حتماً من أن يصلح للآخر ولا بد من تعميمه.

أخـذت عيـوب نزعـة «التمركز حـول الـذات» في التضخـم في المرحلـة الاسـتعمارية، وهو مـا تعبّر 

الغـرب  بيـن  تماهـي  التـي  النزعـة  (Ethnocentrism) وهـي  الإثنيـة   بالمركزيـة  الاجتماعيـة  العلـوم  عنـه 

والعالـم وتعتبـر عالـم الآخرين امتـداداً للغرب، بحيث تصبـح السياسـة الغربية تجاه الآخر مجردّ سياسـة 

محلّيـة، تعبّـر عنها أيضـاً العبارة الإنكليزيـة الرائجـة (The West and the Rest) أي  الغـرب والباقي، وهذا ما 

تمّـت ترجمته عملياً في سـلوك اسـتعماري مارسـه الغرب فـي المرحلـة  الكولونيالية فـي مختلف قارات 

العالـم، حيـث اقتـرن بممارسـات ينـدى لهـا جبيـن البشـرية مـن النهـب والقتـل والتهجيـر والعنصريـة، 

وهـي كمـا تبلورت في مـا يعـرف بالمركزيـة  الأوروبيـة (Europeocentrisme) منـذ عصر النهضـة على فهم 

يقـوم على اعتبـار التاريخ تيـاراً تمدينياً واحـداً منطلقه التراث المـزدوج الإغريقي - اللاتينـي واليهودي - 

المسـيحي ومآلـه «وحـدة الحضـارة» و«وحدة التاريـخ»، وهـي المقولة التـي يعيدها أرنولـد  توينبي إلى 

ثلاثـة جـذور: وهـم الـذات ووهـم «الشـرق الثابـت» والتصـور المسـبق للتقدم بوصفـه حركة تسـير في 

خط مستقيم (14).

(14) انظر مناقشة توينبي لمقولة «وحدة الحضارة»، في:  أرنولد توينبي، دراسة للتاريخ، ترجمة فؤاد محمد شبل، 4 ج (القاهرة: 

المركز القومي للترجمة، 2011).



39

عندما أرادت السـلطة السياسـية للدول الاسـتعمارية  الكولونيالية التوسّـع خارج حدودهـا الجغرافية 

بحثـاً عـن الأسـواق والمسـتعمرات، اسـتعانت بالتـراث الاستشـراقي مـن أجـل تسـهيل عمليات التوسـع، 

وقـد قـدم بعـض المستشـرقين خدمـات جلّـى فـي هـذا المجـال، ووضعـوا خلاصـة أبحاثهـم ومعرفتهـم 

الخارجيـة  السياسـة  إدارة  فـي  عمـل  بعضهـم  إن  بـل  الآخـر؛  هـذا  مـع  التعامـل  بكيفيـة  المتعلّقـة 

للمستعمرات التي وفرت لهم التمويل اللازم للأبحاث والدراسات.

علـى  والاعتمـاد  المستشـرقين  مـن  كثيـر  طاقـات  توظيـف  الاسـتعمارية  الإدارات  اسـتطاعت  لقـد 

جهودهـم لخدمـة أغراضهـا فـي ترسـيخ سـلطتها فـي المسـتعمرات، وأصبـح العمـل لـدى هـذه الإدارات 

وسـيلة ارتزاقيـة لدى كثيـر من هؤلاء، حتـى إنه من النادر أن نجد اسـماً مـن بين كبار المستشـرقين بقي 

بعيداً من لعبة تقديم الخدمات إلى حكومة بلاده في إدارة مستعمراتها.

وتجسـد  الميـلادي  عشـر  التاسـع  القـرن  مـن  بـدءاً  متكاملـة  بحثيـة  مؤسسـة  أصبـح  الاستشـراق 

بمؤسسـات ومسـارات أكاديميـة ومهنيـة جديدة، فقد أقيمت مدرسـة للغات الشـرقية الحيـة في باريس 

(ت  ساسـي  دي  الفرنسـيين  سلفسـتر  المستشـرقين  شـيخ  وسـاعد  الفرنسـية،  الثـورة  إبـان    1795 عـام 

1838م) علـى وضـع أسـس  الاستشـراق المنظـم، ويتمثـل «مفتـاح الفهـم البحثـي للشـرق بالنسـبة إلـى 

ساسـي وكثيـر ممـن أتـى بعـده، فـي  الفيلولوجيـا (فقـه اللغـة التاريخـي والمقـارن) والتحليـل التاريخي 

واللغـات المقارنـة، والتـي تمـارس إلى حـد كبير مـن خلال دراسـة النصـوص المكتوبـة التي يُعتقـد أنها 

الباحثيـن  اللازمنـي لحضـارة مـا، كان تدريـب  نافـذة بصـورة فريـدة علـى الجوهـر  إلقـاء نظـرة  تتيـح 

ولغـات  والتركيـة  والفارسـية  العربيـة  اللغـة  الصـدارة لامتـلاك  مـكان  يمنـح  الإسـلام  فـي  المتخصصيـن 

المنطقـة الأخرى، فضــلاً عن التقنيـات المطلوبة لاسـتعادة النصوص وإعـادة إنتاجها وتحليلهـا وترجمتها 

ونشـرها فـي لغاتها الأصليـة. كان التدريـب  الفيلولوجي يعَدّ، في معظـم الأحيان، الأمـر الوحيد الضروري 

للتوصـل إلـى فهم عميق لمـا اعتبرتـه تلك المجموعـة من المستشـرقين بوضوح فـي دراسـتها: الحضارة 

الإسلامية» (15).

لا يمكـــن وصـــم كل الإنتـــاج الاستشـــراقي بقلّـــة الحرفيـــة أو ضعـــف المنهجيـــة، فقـــد اتســـمت 

رت للقائميـــن بهـــا كل الوســـائل الماديـــة والمعنويـــة  دراســـاته بـــأداء فكـــري دقيـــق وعميـــق، وســـخِّ

ـــراق  ـــق  الاستش ـــة حق ـــزات العقائدي ـــض التحي ـــم بع ـــراره. ورغ ـــه وأس ـــكل تفاصيل ـــرق ب ـــاف الش لاستكش

ــع  ــد جمـ ــلامي؛ فقـ ــراث الإسـ ــول التـ ــن أصـ ــراً مـ ــظ كثيـ ــه حفـ ــا أنـ ــزات، منهـ ــن المنجـ ــراً مـ كثيـ

ــر  ــروع أم غيـ ــق مشـ ــواء بطريـ ــة، سـ ــلامية المختلفـ ــلاد الإسـ ــي البـ ــات فـ ــرقون المخطوطـ المستشـ

(15) المصدر نفسه، ص 130.
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وفهرسـتها  وتحقيقهـا  بتصنيفهـا  وقامـوا  بلادهـم.  فـي  الأكاديميـة  المؤسسـات  إلـى  ونقلوهـا  مشـروع، 

ونشـرها، وأنجـزوا عدداً من دوائر المعارف الإسـلامية ومـن المعاجم اللغوية. كما أن إنتاج المستشـرقين 

بلـغ حـداً مـن الصعـب حصـره وتعـداده وفـي مجـالات وتخصصـات متنوعـة، منهـا علـى سـبيل المثـال 

إنتـاج المعجـم المفهـرس لألفـاظ الحديـث النبـوي. إن مستشـرقاً واحـداً مثـل  فردينانـد فسـتنفلد (ت 

1899م) قـد نشـر نحـو مئتـي مصنف مـن التـراث الإسـلامي، منهـا: طبقـات الحفًـاظ، ووفيـات الأعيان، 

وتهذيـب الأسـماء واللغـات، ومعجـم البلـدان، ومعجـم ما اسـتعجم، واشـتقاق  ابـن دريد، وسـيرة  ابن 

هشـام، ومـات عـن ثـلاث وتسـعين سـنة بعـد أن كُـفَّ بصـره فـي آخرهـا، ويقـال إنـه كان يعمـل أربـع 

عشـرة سـاعة يوميـاً لأكثر من سـتين سـنة، ووصفـه عبد الرحمـن  بـدوي بأنه «لا نظيـر له فـي الخصوبة 

(في التأليف) غير  غوستاف فلوجل» (16).

بـل إن بـاب العلـوم عنـد العرب الـذي اهتم بـه أمثال: أحمـد  عيسـى، و مصطفى نظيـف، ومصطفى  

الشـهابي، ونفيـس  أحمـد، وزكـي  وليـدي، وبهجـة  الأثـري، و قـدري حافـظ طوقـان وغيرهـم مـن العلماء 

العـرب، الـذي هـو مصـدر اعتـزاز وفخـر عند كثيريـن، إنمـا يعود فـي أغلبـه إلى كشـوف المستشـرقين 

مـن أمثـال:  جـورج روشـكا، و هانـز فـون مجيـك، و جـورج سـارتون، و كارلـو نللينـو، و بـول كـراوس، وألدو 

بيرنيـت، وإلـى كثيريـن جـداً   مييلـي، و هاينريـش سـوتر، و ماكـس مايرهـوف، و كونـراد ميللـر، و خـوان 

غيرهـم، ممـن أنفقـوا - وينفقـون - العمـر فـي دراسـة المخطوطـات العربيـة في العلـوم وحـل رموزها 

وإثبات فضل العرب وأهل الإسلام على هذا العلم أو ذاك بالحجة والبرهان الساطع.

كذلـك لا يسـتطيع أحد أن يتجاهل على سـبيل المثال أهمية كتاب الدعوة إلى الإسـلام للمستشـرق 

العالـم، فذهـب إلـى كل مـكان  الـذي تتبـع انتشـار الإسـلام حـول  الإنكليـزي الشـهير تومـاس  أرنولـد، 

انتشـرت فيـه الدعـوة الإسـلامية، حتـى أدغـال أفريقيـا وجـزر المالايـو وسـفوح التبـت، وهـو فـي هـذا 

الكتـاب لـم يدع عمــلاً أو بحثاً سـبقه إلا واسـتند إليه، وهو مـا يعجز عنه كثيـرون حتى اليـوم نظراً إلى 

مـا يحتـاج إليـه مـن تمويـل ودعـم. كذلـك لا يسـتطيع أحـد أن يكتـب فـي تاريـخ صقليـة الإسـلامية 

متجاهــلاً مجهـود «ميشـيل  أمـاري» في هـذا البـاب، ولا أن يكتب فـي تاريخ بخـارى بغير المـرور على 

مجهـود « أرمانيـوس فامبـري»، ولا فـي تاريـخ الترك في آسـيا متجـاوزاً بحـوث «بارتولـد». كمـا أن التأريخ 

للأندلـس والحـروب الصليبية لا يمكنه تجاوز المصادر الاستشـراقية التي حفلت بتسـجيل الرواية الصليبية 

(16)  عبد الرحمن بدوي، موسوعة المستشرقين (بيروت: دار العلم للملايين، 1993)، ص 399.
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للأحـداث، والتـي لا يكتمـل التأريـخ ولا فهـم الحادثـة بدونهـا. ولا ننسـى موسـوعة وصـف مصـر، التـي 

ضمـت 20 مجلـداً التـي وضعهـا العلماء الفرنسـيون أثنـاء الحملة على مصـر، أو تاريـخ الأدب الجغرافي 

للمستشـرق الروسـي  كراتشوفسـكي والمجلـدات الثلاثـة التـي كتبهـا  سـتانلي بول عـن النقود الإسـلامية 

كذلـك، وعلـم التاريـخ عنـد المسـلمين  لروزنثـال كذلـك، وتاريـخ الشـعوب الإسـلامية وتاريـخ الأدب 

العربـي وكلاهمـا لـكارل  بروكلمـان، وموسـوعة أنسـاب الأسـر الحاكمـة للمستشـرق النمسـوي  زمبـاور. 

وكتـب «كـي ليسـترنغ» فـي الخطـط والجغرافيـا وبخاصـة كتابـاه الشـهيران بغـداد فـي عصـر الخلافـة 

العباسـية وبلـدان الخلافـة الشـرقية، وبعضهـم افتتـح علومـاً جديـدة مثـل التأريـخ للبحـار والأنهـار كما 

فعـل  إميـل لودفيـغ في كتابه نهـر النيـل، الذي قضى فـي تأليفه عشـر سـنوات، وكتابه البحر المتوسـط 

وقضى في تأليفه ثلاث سنوات (17).

مـع ذلـك فـإن خطـاب هـؤلاء المستشـرقين المتضمـن فـي إنتاجهـم ليـس علميـاً صافيـاً، بريئـاً من 

الانحيـاز الأيديولوجـي، بـل هـو خاضع لقوانيـن الخطاب، وما يجـب إلاّ نغفل عنـه هو أنّ العلماء ليسـوا 

دائمـاً فـوق كل خيـار أيديولوجـي، وهم غيـر محصنين من الوقـوع في المزالـق الأيديولوجية، سـواء في 

داخـل المجتمـع الإسـلامي أم خارجـه. ولعـلّ رهـان معرفتنـا بتاريـخ الإسـلام يقـوم علـى سـلامة الأسـئلة 

المطروحة لا على بداهة الأجوبة المقدّمة.

الباحثيـن/ عنـد  الإسـلامية  البحث/الحضـارة  موضـوع  مـع  بالتعاطـف  الشـعور  حضـور  يكفـي  لا 

المستشـرقين مـن خـارج المجتمعـات الإسـلاميّة أو غيابه كمعيـار للحياديـة والموضوعيـة، إذ يقع بعض 

المستشـرقين بدعـوى الموضوعيـة فـي الخلـط التاريخـي والإسـقاط لمعانـي زمـن مـا علـى نـصّ ينتمي 

إلـى زمـن آخـر، وهنـاك أمثلـة متعـددة تبيـن كيـف يمكـن للأيديولوجيـا أن تتسـلل وتحتـوي النصوص. 

وتقـدم آمنـة  الجبـلاوي قـراءة نقديـة متميـزة لمقاربـة  كـوك  وكـرون للتاريـخ الإسـلامي (18) انطلاقـاً مـن 

التجربـة التأسيسـيّة للقـرن الأول، وهـو عمـل نموذجـي يفكك الخطـاب المضمر فـي إنتاج بعـض أعمال 

المستشـرقين، لا ليقـول أو يعمـم أو يديـن مجمـل المنتـج الاستشـراقي، ولكـن لمحاولـة التمييـز بيـن 

الألمـان؛  مـع  تاريخيـة  فيلولوجيـة   مـدارس:  ثـلاث  باتجـاه  ذهبـت  أنهـا  الباحثـة  تـرى  التـي  خطوطـه 

وتفكيكيـة مـع المستشـرقين الفرنكوفـون؛ وأركيولوجيـة ماديـة مـع الدراسـات الأنكلوسكسـونيّة. وبغض 

 <http://www.noonpost.net/content/6327> ،(2015 نيسان/أبريل) (17)  محمد إلهامي، «حصاد  الاستشراق - الإنجازات،» نون بوست

(تاريخ الزيارة 3 نيسان/أبريل 2018).

(بغداد؛  أنموذجاً)  كوك  وومايكل  كرون  (باتريسيا  الجديد  الإنجلوسكسوني  «المبكر»:  الاستشراق  الإسلام  الجبلاوي،  (18)  آمنة 

ألمانيا: منشورات الجمل، 2008).
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النظـر عـن دقـة هـذا التصنيـف وعموميتـه، يمكـن القـول إن الكتابـات الاستشـراقية الأولـى خضعـت 

لاعتباريـن انفصـلا أحيانـاً وامتزجـا أحيانـاً أخـرى، وهمـا «الضـرورة السياسـية الاسـتعمارية»، و«الضرورة 

المعرفيـة»؛ ونتائـج هـذه الأخيـرة ومخرجاتهـا البحثيـة هـي الأهـم والأخطـر. وهـذا أمـر يعني أنـه رغم 

حديـث إدوارد سـعيد عـن مـوت  الاستشـراق الكلاسـيكي، فـإنّ بعـض المواقـف والتوجهات التي نشـأت 

مع الأجيال الأولى للمستشرقين ما زالت تحكم آليات الكتابة الاستشراقية المعاصرة.

لقـد مثّلـت معرفـة المستشـرق بالشـرقي نوعـاً مـن السـلطة جعلتـه يدعـي أنـه خبيـر بخصائـص 

الشـرق وطبيعتـه وفئاتـه الاجتماعيـة أكثر مـن أهله، وهي سـلطة بلغـت حد التعالـي والادعـاء. والواقع 

أن  الاستشـراق أصبـح فـي حقيقـة الأمر مؤسسـة ضخمـة وكان لـه الأثـر الجوهري فـي صـوغ التصورات 

الأوروبيـة عـن الإسـلام وفي تأسـيس مواقفها منـه ومن قضايـاه على مدى قـرون متعددة. بـل إن الغرب 

لـم يكتـفِ بمحاولـة فهـم دراسـة الإسـلام وحضارتـه كما يريـد عبـر  الاستشـراق، بـل أراد أن يفـرض هذا 

الفهـم علـى المسـلمين، وكأنـه باختصار يريـد إعادة تشـكيل عقلهـم، وإعـادة تركيب عقل آخـر قام هو 

باختراعه في رؤوسهم.

ـــي لا يخضـــع  ـــع جوهران ـــة الاستشـــراقية ليســـت وحـــدة متجانســـة ذات طاب ـــى أن المعرف ـــص إل نخل

ـــدود  ـــارج ح ـــاً خ ـــلاً متجانس ـــس كـ ـــه لي ـــرق نفس ـــا أن الش ـــاً كم ـــة، تمام ـــة والوظيفي ـــبية والتاريخي للنس

ـــك  ـــد، ذل ـــى هـــذا البع ـــه وإن اقتصـــرت دراســـتنا عل ـــى الإســـلام وحضارات ـــو أولاً لا يقتصـــر عل ـــن، فه الزم

ـــا  ـــان وكوري ـــد والياب ـــن والهن ـــان الصي أن الدراســـات الاستشـــراقية شـــملت أيضـــاً وبعمـــق حضـــارات وأدي

(الكونفوشيوســـية والبوذيـــة والشـــنتو والطاويـــة والســـيخية وغيرهـــا...)؛ وثانيـــاً هـــو شـــهد تطـــورات 

ـــا  ـــارات، ومنه ـــى الحض ـــرف إل ـــافياً للتع ـــدأ استكش ـــذ أن ب ـــا من ـــرّ به ـــي م ـــل الت ـــي المراح ـــرات ف وتغي

ــا يخـــدم  ــا بمـ ــوة فيهـ ــر القـ ــا وفهـــم عناصـ ــتفادة منهـ ــة الإســـلامية، بهـــدف الاسـ ــارة العربيـ الحضـ

ـــول  ـــى أن تح ـــرى، إل ـــة أخ ـــن جه ـــر م ـــع الآخ ـــة م ـــة والمواجه ـــن جه ـــرب م ـــي الغ ـــة ف ـــروع النهض مش

ـــة  ـــة والهيمن ـــة الأوروبي ـــم المركزي ـــناً مفاهي ـــة مدش ـــة الأوروبي ـــع النهض ـــتعماري م ـــراق اس ـــى استش إل

الغربيـــة، ومعـــه ترســـخت تمثـــلات الغـــرب عـــن الإســـلام، بوصفـــه دينـــاً همجيـــاً وعنيفـــاً، مضـــاداً 

ـــدارس أن يهمـــل  الاستشـــراق مـــا بعـــد الاســـتعماري  ـــك لا ينبغـــي لل ـــة والســـلام. مـــع ذل للتمـــدن والحداث

ومراجعـــات مـــا بعـــد  الحداثـــة التـــي انفتـــح فيهـــا العقـــل الغربـــي علـــى مقاربـــات نقديـــة أكثـــر 

ـــا  ـــة ومقولاته ـــة الغربي ـــاد  الحداث ـــت عم ـــي مثل ـــاطير الت ـــض الأس ـــك بع ـــر وتفكي ـــم الآخ ـــي فه ـــة ف رحاب

ـــورة  ـــي بل ـــح ف ـــر واض ـــا تأثي ـــة فيه ـــة الثقاف ـــي كان لعولم ـــة، والت ـــة والعقلاني ـــون والحقيق ـــا للك وروايته

ــة  ــة الغربيـ ــم المركزيـ ــن مفاهيـ ــداً مـ ــة بعيـ ــة الآخريـ ــة والتعدديـ ــول الهويـ ــدة حـ ــراءات جديـ قـ

ـــوده  ـــة، ووع ـــن   العولم ـــي حض ـــد ف ـــذي ول ـــد ال ـــراق الجدي ـــرف بالاستش ـــا يع ـــع م ـــي م ـــة، والت المتهافت
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والتعـدد  بالنسـبية  واعترافهـا  المتعاليـة  وادعاءاتهـا  للآخـر  الغربيـة  الهيمنـة  تمثـلات  برفـض  المسـرفة 

الغربـي مـن رواسـب معرفيـة ترسـخت فيهـا مقـولات  العقـل  فـي تنظيـف  أيضـاً  والاختـلاف، فشـلت 

ومفاهيـم ونظريـات ذات طابع  إبسـتيمولوجي حسـب تعبير سـالم يفوت فـي حفرياتـه (19) والتي يدعو 

فيهـا إلـى تفكيك آليـات الهيمنة المركزيـة الغربيـة ونقد مفاهيمهـا المرجعيـة وبراديغماتها التأسيسـية، 

 (Standard بلغة  نعوم تشومسـكي - البانية للنمـوذج - المعيار - (Deep Structure) وكشـف البنى العميقـة

.Modéle)

براديغم  الاستبداد الشرقي

ترسـخت فرضيـات مفهـوم « الاسـتبداد الشـرقي» تدريجيـاً مـع مونتيسـكيو  (1755 - 1689م) الـذي 

سـخر كتابـه ذي الشـعبية الواسـعة الخطابـات الفارسـية لنقـد جوانـب متعددة مـن المجتمع الفرنسـي 

المعاصـر، كمـا وضـع فـي كتابـه روح القوانيـن أفـكاراً مارسـت تأثيـراً عظيمـاً فـي الفكـر السياسـي في 

أوروبـا والمسـتعمرات البريطانيـة، وفيـه حلـل مـا اعتبـره ثلاثـة أنـواع رئيسـية مـن الحكـم: الجمهـوري 

والملكـي والاسـتبدادي، ودافع عن الفصل بين سـلطات الحكم والموازنـة بينها لحماية الحقـوق الفردية. 

وقـد رأى  كأرسـطو (348 - 222 ق.م) وغيـره أن المـزاج الإنسـاني ومن ثـم النظم السياسـية والاجتماعية 

تتحـدد تبعـاً للجغرافيـا والمنـاخ. فالنـاس فـي المنـاخ البـارد مثـل أوروبـا نشـطاء وشـجعان يسـتطيعون 

الحفـاظ علـى حريتهم وتوسـيعها؛ بينما الناس فـي المناخ الحـار والمجتمع الزراعي خاضعون وطائشـون 

والسـلطة فيـه دائمـاً اسـتبدادية. وقـد ازدهـر هـذا المفهـوم وتبناه عـدد مـن المستشـرقين وأصبح أحد 

المفاتيح التفسيرية لفهم المجتمعات الشرقية (20) في الأعمال البحثية لهؤلاء المستشرقين.

كان شـــجب مونتيســـكيو للاســـتبداد العثمانـــي أكثـــر اتصـــالاً بالمخـــاوف والجـــدل الدائـــر فـــي 

ـــد  ـــاً لنق ـــاً آمن ـــره طريق ـــو وغي ـــه ه ـــذي يمنح ـــدل ال ـــك الج ـــه. ذل ـــي نفس ـــع العثمان ـــه بالواق ـــا من أوروب

ـــق  ـــن طري ـــة م ـــت المقارن ـــن، فكان ـــوك الأوروبيي ـــد المل ـــتبدادية عن ـــولاً اس ـــروه مي ـــا اعتب ـــة م ومقاوم

خلـــق تعـــارض حـــاد وجوهـــري بيـــن  الاســـتبداد الشـــرقي والمدنيـــة الأوروبيـــة إلـــى درجـــة جعلتـــه 

ـــى الغـــرب. والغريـــب  ـــه غريـــب وخطـــر عل ـــى الشـــرق لكن ـــاً بالنســـبة إل ـــاً طبيعي ـــر الاســـتبداد نظام يعتب

ـــة  ـــة المعتدل ـــرى «أن الحكوم ـــن في ـــتبداد والدي ـــن الاس ـــط بي ـــك الرب ـــى ذل ـــف إل ـــكيو يضي أن  مونتيس

 Noam1989)،  و العربي،  الثقافي  المركز  البيضاء:  (الدار  الاستشراقي  العقل  نقد  في  حفريات  الاستشراق  يفوت،  (19)  سالم 

Chomsky, Syntactic Structures (The Hague: Mouton Publishers, 1957).

(20)  زكاري لوكمان، تاريخ  الاستشراق وسياساته: الصراع على تفسير الشرق الأوسط (القاهرة: دار الشروق، 2007)، ص 101.
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للعالـم  يكـون  مـا  أصلـح  هـي  المسـتبدة  الحكومـة  وأن  المسـيحي،  للعالـم  يكـون  مـا  أصلـح  هـي 

الإسـلامي» (21)، كذلـك كان يـرى  هيغل الشـرق فـي كتابه فلسـفة التاريـخ الصادر فـي عـام 1837، نقيضاً 

والقـوة،  والطاعـة،  والاسـتبداد،  والطفوليـة،  «اللاعقلانيـة  بــ  يتسـم  فإنـه  وبالتالـي  للغـرب،  كامــلاً 

والبربريـة» (22) وأن الشـرقيين لـم يتوصلـوا إلـى معرفة أن الـروح أو الإنسـان - بما هو إنسـان - حر وبما 

أنهم لم يعرفوا ذلك فإنهم لم يكونوا أحراراً.

أنمـاط  تفسـير  فـي  حديثـة  نظريـات  عـدة  ظهـرت  المـدارس  الأنثروبولوجيـة  مسـتوى  وعلـى 

المجتمعـات والسـلوك البشـري خـارج مفهـوم توريـث أنمـاط  السـلوك مـن طريـق الـدم أو الجينـات 

(المورثّـات)، أغلـب هـذه الدراسـات التـي ظهـرت مـع مطلـع القـرن الفائـت تمحـورت حول ما يسـمى 

(Saper) كمدخـل لفهم الثقافة، وهو اتجاه رسـمه سـابير (Basic Personality) مفهـوم الشـخصية الأساسـية

(1774 - 1939). وتتصـل بهـذا الاتجـاه علـى وجـه العمـوم الأعمـال الثقافويـة كأعمـال  روث بنديكـــت 

 (Linton  وبصـورة مغايـرة نسـبياً أعمال لينتـــون ،(M. Mead) (1878 - 1948) و مارغريـت ميـد (Benedict)

(Ralph (1893 - 1983) حـول «الشـخصية الأساسـية» (Basic Personality)، وهـو مفهـوم تجريـدي يعنـي 

مجموعة العناصر التي يُعمل في مجتمع معين على ترسيخها في الأفراد المنتمين إليه.

التاريـخ وحـده لا يكفـي  وقـد وجـد بعـض مـن تلاميـذ بـواز، وفـي مقدمتهـم روث بنديكـت، أن 

لتفسـير الثقافـة. ذلـك أنها في تصورهم، مسـألة معقـدة تجمع بيـن التجربة التي اكتسـبت عبـر الزمن، 

النشـاط  مـن  مزيجـاً  بذلـك  تضـم  الثقافيـة  السـمات  مـن  سـمة  أيـة  وأن  والتجربـة  السـيكولوجية، 

 (Patterns of السـيكولوجي والثقافـي لبيئـة معينـة. وكانـت دراسـة بنديكـت المشـهورة أنمـاط الثقافـة

(Culture (23) بدايـة لبلـورة الاتجـاه التاريخي النفسـي لدراسـة الثقافـات. فقد أوضحت بنديكـت في هذا 

الكتـاب ضـرورة النظـر إلـى الثقافـات فـي صورتهـا أو تشـكيلها الإجمالي، فـكل ثقافـة في نظرهـا ترتكز 

علـى محـور رئيسـي يعطيهـا نمطـاً أو تشكيــلاً خاصاً بهـا ومميـزاً لها عـن غيرها مـن الثقافـات. وقامت 

بإجـراء دراسـات مقارنـة لعـدة ثقافـات بدائيـة أوضحـت فيهـا العلاقـات القائمـة بيـن الصيغـة الثقافية 

العامة ومظاهر الشخصية.

(21)  مونتيسكيو، روح الشرائع، ترجمة عادل زعيتر (القاهرة: دار المعارف، 1953)، ج 2، ص 178.

(22)  جورج ف. ف.  هيغل، فلسفة التاريخ، ترجمة إمام عبد الفتاح إمام؛ مراجعة محمود زقزوق، 2 ج (بيروت: دار التنوير، [د. 

ت.])، ج 1، ص 87 - 88.

  Ruth Benedict, Patterns of Culture, preface by Margaret Mead; foreword by Mary Catherine Bateson (New York: Houghton Mifflin, (23)

1989).
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وعلـى الرغم مـن الاعتراض لدى بعـض الأنثروبولوجييـن الاجتماعيين في إنكلترا ولـدى الإثنولوجيين 

فـي أمريـكا علـى اسـتخدام علـم النفـس لتفسـير الثقافـة، إلا أن هـذا الاتجـاه ازدهـر بسـبب انتشـار 

نظريـات التحليـل النفسـي ودراسـات الشـخصية. وظهـر نتيجـة ذلـك عـدد مـن الأبحـاث التـي عالجـت 

موضـوع الطابـع القومي للشـخصية والتي تهدف إلى تحليل وتفسـير المقومات النفسـية الرئيسـية التي 

يتميـز بهـا شـعب دون آخـر أو ثقافة دون أخـرى. ومن أهـم الدراسـات التطبيقية دراسـة روث بنديكت 

زهـرة الكريزنتـم والسـيف (24) (1946) وهـي تمثـل دراسـة فـي الثقافـة والشـخصية اليابانيـة. وكان لهـا 

قيمـة كبيـرة فـي بلـورة السياسـة الأمريكية في الحـرب ضـد اليابـان، إذ أظهرت مكانـة الإمبراطـور كرمز 

مقـدس فـي العقليـة اليابانيـة، وأيقنـت مـن خلالهـا الحكومـة الأمريكيـة، اسـتحالة استسـلام المحاربين 

اليابانيين ما لم يصدر الإمبراطور تعليمات بذلك.

ومـع  كلايـد كلوكهـون (C. Kluckhohn) (1905 - 1960) ومرغريـت ميـد ظهرت مدرسـة نفسـية قوية 

فـي الولايـات المتحـدة الأمريكيـة، قـام فيهـا علماء نفـس مـع الإثنولوجييـن بإجـراء دراسـات وتحليلات 

مشـتركة، منها مثــلاً العالم النفسـي  أبرام كاردنـر (A. Kardner) الذي اشـترك مع الباحـث الأمريكي  رالف 

لنتـون (1893 - 1953) وغيـره خـلال الثلاثينيـات مـن القرن العشـرين، في طـرح مفهوم بناء الشـخصية 

الأساسـي الذي يشـير إلـى مجموعة الخصائص  السـيكولوجية والسـلوكية التـي يبدو أنهـا تتطابق مع كل 

النظم والعناصر والسمات التي تؤلف أية ثقافة (25).

ـــر  ماركـــس الاســـتبداد بطريقـــة مختلفـــة،  نظريـــات تفســـير الاســـتبداد جـــاءت فـــي هـــذا الســـياق، فسّ

ـــاج  ـــات الإنت ـــه لتطـــور علاق ـــي تحليل ـــه ف ـــد علي ـــذي اعتم ـــي هـــو الأســـاس ال ـــع الأوروب ـــد كان المجتم فق

ـــاع -  ـــرق - الإقط ـــة - ال ـــيوعية البدائي ـــور ( الش ـــذا التط ـــا ه ـــر به ـــي م ـــس الت ـــل الخم ـــداً المراح وتحدي

ـــل  ـــذه المراح ـــة ه ـــع حرفي ـــق م ـــاج لا يتف ـــن الإنت ـــط م ـــى نم ـــار إل ـــه أش ـــتراكية) لكن ـــمالية - الاش  الرأس

ـــس  ـــار ولي ـــاه الأنه ـــى مي ـــد عل ـــه تعتم ـــة في ـــا أن الزراع ـــا هن ـــا يهمن ـــيوي، م ـــاج الآس ـــط الإنت ـــو نم وه

علـــى الأمطـــار كمـــا هـــو الحـــال فـــي أوروبـــا، الأمـــر الـــذي جعـــل مشـــروعات الـــري والتحكـــم فـــي 

حكومـــة  وجـــود  ذلـــك  تطلـــب  وقـــد  الأفـــراد،  مهـــام  لا مـــن  الدولـــة  مهـــام  مـــن  مياهـــه 

 Ruth Benedict, The Chrysanthemum and the Sword: Patterns of Japanese Culture (New York: Houghton Mifflin, 1946) .                (24)

من  والإشكاليات...  المفاهيم  الثقافة:  سوسيولوجيا  عماد،  عبد الغني  كتابنا:  في  حولها  وافياً  شرحاً  المجال  هذا  في  (25) انظر 

 الحداثة إلى   العولمة، ط 3، مزيدة ومنقحة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 2016)، ص 46 - 47.
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 (Oriental الشـرقي  مفهـوم   الاسـتبداد  هنـا ظهـر  مـن  الميـاه.  بتوزيـع  تقـوم  التـي  قويـة هـي  مركزيـة 

(Despotism فـي البيئـات النهريـة في مصـر وبابل وفـارس والصين... إلخ. وهـي نظرية طورهـا في القرن 

العشـرين  كارل فيتفوغـل (Karl Wittfogel) (26) فـي كتابـه الشـهير حـول هـذا الموضـوع (27) وهـو مـا قـام 

بدراسـته فـي كتـاب ضخم مـن مجلدين قضـى في إعـداده ثلاثيـن عامـاً لكي يبرهـن على وجـود صراع 

دائم بين المجتمعات القائمة على الاقتصاد الحر والمجتمعات الاستبدادية ذات النمط الشرقي.

هـذه النظريـة تحاول تفسـير النمط الاسـتبدادي فـي الثقافات الشـرقية تحديداً على أسـاس مجتمع 

النهـر ونظـام إدارة ميـاه الـري ومـا يعـرف بالنظريـة المائيـة، وهـي النظريـة التي تقـول بـأن الحضارات 

القديمـة بنظمهـا السياسـية وحكوماتهـا المركزيـة قامـت علـى أسـس «هيدروليكيـة» كسـلطات مركزية 

لتحقيـق ثـلاث مهام جوهريـة لتحقيق اسـتمرارية الإنتـاج الزراعي: ضمان اسـتمرارية توصيـل المياه من 

النهـر إلـى الأراضـي - حمايـة الأراضـي الزراعيـة مـن غوائـل الفيضـان - توفيـر ميـاه الـري فـي فتـرات 

التحاريـق. ولتحقيـق هـذه المهـام لا بـد من شـيْد مشـاريع مائية ضخمـة لجلب ميـاه الري عبـر قنوات 

صناعيـة من الأنهـار إلى أحواضهـا ووديانهـا الجافة، مثل شـق الترع والمصارف الواسـعة لتوصيـل المياه 

إلى الحقول وإقامة الجسـور المناسـبة وبنـاء القناطر والخزانات والسـدود والترميمـات الدائمة لمواجهة 

كلهـا مهـام لا يمكـن  السـنة، وهـذه  الميـاه واسـتخدامها علـى مـدار  نظـام حجـز  الفيضانـات وضبـط 

تحقيقهـا بالجهـد الفـردي؛ بـل إن بعضهـا حسـب فيتفوغـل لا بد أن يتـم وفق منطق السـخرة، كمـا أيام 

الحـروب؛ إذ لا يتصـور أحـد أن يقـوم فـرد بشـق ترعـة أو بناء سـد أو خـزان أو بفـرض نظام خـاص لري 

حقلـه. لـذا لا بـد مـن وجـود عمـل جماعي، كمـا في القتـال لا يمكـن لفـرد أن يقاتـل بمفـرده ولا حتى 

عائلة وإنما هو عمل جماعي على مستوى الدولة حسب الفرضية التي يناقش بها فيتفوغل.

ـــلاً  ـــي اســـتقاها أصـ ـــل الت ـــات فيتفوغ ـــع فرضي ـــح «  الاســـتبداد الشـــرقي» اكتســـب م ـــر لمصطل التنظي

ـــه أن  ـــرى في ـــلاً، ي ـــاً متكامـ ـــاج الآســـيوي» بعـــداً أنثروبولوجي ـــة  كارل ماركـــس عـــن «نمـــط الإنت مـــن مقول

شـــيْد مثـــل هـــذه المشـــاريع المائيـــة الضخمـــة بمـــا تتطلبـــه مـــن تمويـــل وجمـــوع مـــن الأيـــدي 

 

البارزين، هاجر  (26) عالم اجتماع الماني (1896 - 1988) ارتبط في بداية حياته بمدرسة فرانكفورت إن لم يكن أحد أعضائها 

إلى الولايات المتحدة الأمريكية مع استيلاء النازيين على الحكم في ألمانيا عام 1933 وأصبح من أعداء  الشيوعية السوفياتية.

Karl August Wittfogel, Oriental Despotism: A Comparative Study of Total Power (New Haven, CT: Yale University Press, 1957).      (27)
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العاملـة مـن العمـال والحرفييـن وأصحـاب المهـن في مختلـف التخصصـات وإدارتهـم والتنسـيق في ما 

بينهـم يتطلـب حكمـاً اسـتبدادياً قويـاً قـادراً علـى فـرض النظـام والانضبـاط علـى الجميـع وعلـى فـرض 

الضرائـب والمكـوس والأتـاوات ومصادر التمويـل المتنوعـة. يضع فيتفوغـل أهمية خاصـة لإدارة الموارد 

المائيـة فـي الحضـارات النهريـة، مثـل النيـل ودجلـة والفـرات، ومـا يتطلبـه ذلـك مـن إدارة وتنسـيق. 

ويسـوق فيتفوغـل كثيـراً مـن المعلومـات والتفاصيـل عمّـا يسـميه النظـام المائـي و«المجتمـع المائي» 

وإدارتـه، ويسـتنبط مـن هـذه المعلومـات «قوانيـن» عامة لهـذا المجتمـع تبدأ مـن الفكرة التـي أبرزها 

 ماركـس عـن أهميـة الـري الصناعي في تلـك البلـدان وما ينتـج منه مـن تعبئـة لعمالة ضخمة وتقسـيم 

دقيـق للعمـل لتحقيـق هـذا الغـرض، وهـو مـا لا يمكـن أن يقوم به سـوى سـلطة مركزيـة طاغيـة، الأمر 

الـذي يجعـل الدولـة بالضـرورة المالـك الأكبر لـلأرض، أمـا الفلاحون فهـم منتفعـون فقـط، ويترتب على 

ذلـك أن تصبـح الملكيـة الفرديـة ضعيفـة جـداً، وإن وجـدت فتبقـى ضمـن دائـرة الطبقـة التـي تنتمـي 

لجهـاز الدولـة، بالحصيلـة يتوقـف دوام المجتمـع المائـي علـى تمسـك الدولـة بمحافظتهـا علـى صفتها 

كمالكة كبرى للأراضي مقارنة بالملكيات الفردية.

مـن يتحكـم فـي مصـادر المـاء يملـك سـلطة مطلقـة علـى الفلاحيـن، وإذا كان مصـدر مـن مصادر 

السـلطة أقـوى وأشـمل مـن أي مصـدر آخـر فـإن ذلـك المصـدر الأقـوى سـوف يسـتحوذ علـى جميـع 

مصـادر السـلطة الأخـرى ويحتكرهـا بالكامـل وينتـج مـن ذلـك سـلطة مركزيـة مسـتبدة يطلـق عليهـا 

فيتفوغـل مسـمى « الاسـتبداد الشـرقي» لأن هـذا النـوع مـن السـلطة، في نظـره، نشـأ في الصيـن وبلاد 

الشـرق الأوسـط. ويعقـد فيتفوغـل مقارنـة بيـن هـذا النـوع من السـلطة وتلـك التي نشـأت فـي أوروبا 

بمناخهـا المعتـدل المطيـر الـذي سـمح بقيـام زراعـة تعتمـد علـى الأمطـار التـي لا يسـتطيع أحـد أن 

يتحكـم فيهـا، وهـو ما حـال دون الاسـتبداد بالسـلطة التي كانـت سـلطة متوازنـة وموزعة بين الكنيسـة 

والإقطـاع والأثريـاء مـن النبـلاء والمـدن. أمـا في بـلاد الرافديـن وحوض النيـل مثــلاً، حيـث كان التحكم 

فـي مصـادر المـاء أمـراً حيويـاً، فـإن من لـه السـلطة علـى المـوارد المائية يتسـلط تبعـاً لذلـك على كل 

شيء من التجارة إلى الصناعة إلى حقوق الملكية.

ـــة  ـــي زراع ـــري ف ـــى ال ـــد عل ـــذي يعتم ـــر ال ـــع النه ـــل لمجتم ـــمها  فيتفوغ ـــي رس ـــورة الت ـــذه الص ه

ــام الحكـــم والإدارة،  ــية وإداريـــة فـــي طبيعـــة نظـ ــتتبعه ذلـــك مـــن بنـــى سياسـ ــا يسـ أراضيـــه ومـ

ـــث  ـــات، حي ـــذه المجتمع ـــة له ـــة والأخلاقي ـــة والثقافي ـــة الاجتماعي ـــى البني ـــق عل ـــاً وبعم ـــس أيض ينعك

ـــرون بالســـلطة المقدســـة  ـــق المق ـــاء والخضـــوع المطل ـــة العمي ـــتبداد والطاع ـــة الاس ـــا ذهني ـــرس فيه تتك

ـــة مـــن خـــلال  ـــى آله ـــم إل ـــي حولته ـــم والت ـــس طغيانه ـــاة الشـــرقيون لتكري ـــي أضفاهـــا الحـــكام الطغ الت
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ممارسـتهم وعلـى مـدى عقـود وقرون لأشـد أنـواع العقـاب والرعب ضـد المجتمعـات والنـاس بوصفهم 

«عبيـداً» عنـد الحـكام الفراعنـة وغيرهـم (28). الطبيعـة المركزيـة الهيدروليكيـة (المائية) للدولـة تجبرها 

علـى اسـتئصال كل الجماعـات المعارضـة والمخالفـة ضمـن مجتمعهـا والتـي يمكـن أن تهـدد سـلطتها 

الكليـة الشـاملة، وهـي بطبيعـة الحـال جماعـات أهليـة غيـر حكوميـة، قرابيـة عشـائرية، دينيـة صوفية 

وتنظيمـات دينية أو عسـكرية أو أصحـاب مصالح... إلـخ. بالحصيلة فإن  الاسـتبداد الشـرقي يمثل انتصار 

فـي  المدنـي»  « المجتمـع  غيـاب  أن  فيتفوغـل  يـرى  إذ  ودينامياتـه،  المجتمـع  علـى  ومنطقهـا  الدولـة 

الإمبراطوريـات والـدول المعتمـدة على مصـادر مائية، أسـاس ضـروري للسـلطة الكلية الشـاملة. وهكذا 

تصبـح الطاعـة والخضـوع سـمة الإنسـان الصالح فـي مجتمـع  الاسـتبداد الشـرقي، ويصبح هـدف التربية 

الأسـمى فـي مجتمـع العبيـد هـو تعليـم الفـرد فـن الطاعـة بـدءاً مـن الخضـوع التـام وانتهـاءً بالركـوع 

والسـجود للحاكـم الـذي كان أحـد التقاليـد الثابتـة فـي بـلاط الحكـم. وهكـذا تترسـخ قيـم الاسـتبداد 

بوصفهـا «باراديغـم» يقوم علـى التدجين وترسـيخ مفاهيـم الطاعة والرضـوخ ضمن المنظومـة الأخلاقية 

بوصفها فضائل طبيعية ثابتة ضامنة للحياة.

انتصارهـم  معهـم  نقلـوا  إسـبانيا  فـي  المسـلمين  أن  يلاحـظ  أنـه  فيتفوغـل  دراسـة  فـي  الطريـف 

مركزيـة  دولـة  إلـى  بسـرعة  فتحولـت  لامركزيـاً  إقطاعيـاً  مجتمعـاً  إسـبانيا  كانـت  بعدمـا  الهيدروليكـي 

اسـتبدادية. فالإسـلام حمـل معـه سـماته الأساسـية كثقافـة شـرقية اسـتبدادية. ومـع حـروب الاسـتعادة 

تحولـت إسـبانيا مـع  المسـيحية إلـى إقطاعيـة متأخـرة. لكـن تيرنـر يؤكـد أن الأبحـاث المعاصـرة حـول 

إسـبانيا الإسـلامية تقـدم صـورة مختلفـة عمـا ذكـره  فيتفوغـل، إذ تشـدد علـى اسـتمرار أسـاليب الزراعة 

والـري فـي  المسـيحية والإسـلام. إذ إن أنظمـة الـري كانت موجـودة وتطورت مع المسـلمين أكثـر فأكثر 

نظـراً إلـى الاسـتثمارات الضخمة التـي صرفت في مجالهـا، وهو مـا يؤكد أن المسـألة تتعلـق بالأولويات 

والاهتمامـات للدولـة ولا علاقـة لديـن القائميـن عليهـا كمـا يحـب أن يظهـر ذلـك أو يصطنعـه الخطاب 

الاستشراقي (29).

ــه إلــى نظريــة فيتفوغــل عــدد مــن الانتقــادات، وخصوصــاً تشــديده علــى أن أهــم دور  وقــد وُجِّ

ــة  ــي المجتمعــات الشــرقية القديمــة هــو إدارة المشــاريع المائي ــة الحاكمــة ف ــه النخب ــوم ب ــت تق كان

العلاقــات  وتنظيــم  الجيــوش  تجييــش  منهــا  أهميــة،  لا تقــل  مهــامّ  توجــد  إذ  عليهــا؛  والإشــراف 

(28)  إمام عبد الفتاح إمام، الطاغية: دراسة فلسفية لصور من الاستبداد السياسي، عالم المعرفة؛ 183 (الكويت: المجلس الوطني 

للثقافة والفنون والآداب، 1994)، ص 328 - 331.

(29) براين تيرنر، « الاستشراق ومشكلة  المجتمع المدني في الإسلام،» ترجمة أبو بكر باقادر، الاجتهاد (بيروت)، العددان 47 - 48 

(صيف - خريف 2000)، ص 74.
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التجاريـة والأنشـطة المهنيـة وتشـجيع الحـرف والصناعـات والتعديـن وتأميـن اسـتيراد المـواد اللازمـة 

لازدهـار المدينـة والدولـة، كمـا ناقـش بعضهـم فـي أن الاكتشـافات والحفريـات تفيـد بـأن المشـاريع 

المائيـة الضخمـة لـم تظهـر إلا بعـد ظهـور سـلطة الدولـة، وهـذا يعنـي أنهـا كانـت النتيجـة وليسـت 

السـبب لظهـور الدولـة، وهـذا يؤشـر إلـى وجـود مشـاريع ري تعاونيـة صغيـرة تنفـذ علـى المسـتوى 

المحلـي فـي العراق بـدون تدخل من السـلطة المركزية ويحصـل منهـا المزارعون على عائـد لا بأس به. 

لمـا يقولـه  الـري وصيانتهـا، خلافـاً  ويؤكـد  روبـرت آدمـز (Robert McCormick Adams) أن شـيْد قنـوات 

 فيتفوغـل، لـم يكونـا دائمـاً تحت إشـراف الدولـة أو موظفين معينين مـن قبلهـا (30). يرد آخـرون بالقول 

إن مثـل هـذه الانتقـادات لا تنفـي أن إقامـة المشـاريع الأضخـم سـوف يترتب عليهـا عائد أضخـم أو أن 

المشـاريع المائيـة والسـلطة المركزيـة كلاهمـا نشـآ نشـأة متواضعـة ومتزامنـة دون الضـرورة إلـى أن 

يسـبق أحدهمـا الآخر، لكنهمـا تدريجياً، وبفعـل التأثير المتبـادل بينهما والتغذية الاسـترجاعية، عمل كل 

منهمـا علـى تطويـر الآخـر، فالسـلطة صـارت تنحـو نحـو المركزيـة التـي أعطتهـا القـدرة لأن تجنـد كمّاً 

أكبـر مـن المـوارد وعـدداً أكثر من الأيـدي العاملة التـي مكنتها مـن إقامة مشـاريع الـري الضخمة، وهو 

مـا قـوّى من سـلطتها، وهكـذا. وعلى هـذا النحو لـم يعد وجـود أنظمـة الري في حـد ذاته هو السـبب 

فـي قيـام سـلطة مركزيـة مسـتبدة وإنمـا السـبب الحقيقـي هـو الحاجـة إلـى مـن يتولـى إدارة هـذه 

الأنظمـة والإشـراف عليهـا وصيانتهـا وحمايتهـا، وهـذا مـا يحـاول فيتفوغل تفسـيره وليس نشـوء سـلطة 

الدولـة. وكلمـا قويـت قبضـة هـذه السـلطة التـي تشـرف علـى أنظمـة الـري طمعت فـي مزيـد ومدت 

سـلطتها علـى الشـؤون العامـة الأخـرى بمـا في ذلـك الاقتصـاد والتجـارة والديـن وأصبـح اسـتبدالها أمراً 

صعباً. ونظراً إلى ما تحققه هذه السلطة القوية من أمن واستقرار ورخاء فقلّ ما تجد من يعارضها.

ــي  ــي فـ ــع المدنـ ــكلة  المجتمـ ــراق  ومشـ ــي « الاستشـ ــر فـ ــع  تيرنـ ــاءت مـ ــق جـ ــة الأعمـ المقاربـ

الإســـلام» (31)، الـــذي رأى أن الســـؤال المحـــوري فـــي علـــم الاجتمـــاع المقـــارن يقـــوم علـــى أطروحـــة 

فـــرادة الغـــرب فـــي علاقتـــه بالجمـــود المزعـــوم للشـــرق، إذ إن علـــم الاجتمـــاع الغربـــي يـــرى أن 

ـــوره  ـــي أدى تط ـــوازي أهل ـــع برج ـــتقلة لمجتم ـــات مس ـــود مؤسس ـــدت وج ـــلامية افتق ـــات الإس المجتمع

فـــي النهايـــة علـــى ســـبيل المقارنـــة فـــي الغـــرب إلـــى تحطيـــم تســـلّط الإقطـــاع وشـــيْد المرحلـــة 

  Robert McCormick Adams, The Evolution of Urban Society: Early Mesopotamia and Prehispanic Mexico (Aldine, Chicago, IL: (30)

University of Chicago Press, 1966).

العددان 47 - 48 (صيف - خريف 2000)، وهو بالأساس  باقادر ونشر في مجلة  الاجتهاد،  أبو بكر  (31) وهو نص قام بترجمته 

Bryan S. Turner, Orientalism Postmodernism, and Globalism (London; New York: Routledge, 1994).  :صادر تحت عنوان
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 الرأسـمالية والدخـول بالحداثـة. وبحسـب هـذا الـرأي افتقـد المجتمـع المسـلم وجـود مـدن مسـتقلة 

ووجـود طبقـة برجوازيـة مسـتقلة وبيروقراطيـة رشـيدة أو عقلانيـة راجحـة واسـتقلالية قانونيـة وملكية 

خاصـة ومجموعـة الحقـوق التـي جسـدتها الثقافـة والحقـوق البرجوازيـة. ويمكـن تحديد وجهـة النظر 

الاستشـراقية عـن المجتمع الآسـيوي فـي فكرة أن البنـاء الاجتماعي للعالم الشـرقي تميز بغيـاب تاريخي 

للمجتمـع المدنـي، أي بغياب وجود شـبكة من المؤسسـات التي تتوسـط بيـن الفرد والدولـة. ولقد كان 

هـذا الغيـاب الاجتماعـي هـو الـذي هيأ الظـروف للاسـتبداد الشـرقي كنمـط مسـتدام والـذي كان الفرد 

فـي ظلـه يجـد نفسـه معرضـاً لحكـم المسـتبد الاعتباطـي بصـورة دائمـة، وهـو مـا يفسـر فشـل التطور 

الاقتصادي الرأسمالي وغياب  الديمقراطية السياسية خارج أوروبا (32).

ورغـم أن فكـرة غيـاب « المجتمع المدني» فـي مجتمعات « الاسـتبداد الشـرقي» قد تمـت صياغتها 

ليـس فقـط فـي  الإسـلامية  المجتمعـات  تحليـل  فـي  بـارزاً  أدّت دوراً  فإنهـا  آسـيا ككل،  إلـى  بالإشـارة 

الخطـاب الاستشـراقي، بـل عنـد علمـاء الاجتمـاع والأنثروبولوجيا أيضـاً، وكذلك فـي الخطاب الماركسـي 

علـى حـد سـواء. ويذكـر تيرنـر  كيف اتخـذ  ماكـس فيبـر موقفـاً مماثــلاً في كتابـه علـم اجتمـاع الدين 

حيـن تبنى تحليــلاً يقول إن تأثير التوسـع الإسـلامي أدى إلى تحويل الإسـلام إلى «ديـن قومي للمحارب 

العربـي» بحيـث كانـت النتيجـة أن أصبحـت روح الإسـلام الجماعيـة المسـيطرة روحـاً تحتقـر النفعيـة 

بيـن  سـادت  التـي  الأبحـاث  مـن  آخـر  لعـدد  تيرنـر  ويعـرض  جشـعاً.  بوصفهـا  التجاريـة  البرجوازيـة 

المستشـرقين مروجّـة لمثـل هـذه الفكـرة التـي ترى أنـه بسـبب غيـاب «روح   الرأسـمالية» فـي الطبقة 

علـى  والمسـيحيون...)  واليهـود  واليونانيـون  (الأرمـن  الأقليـات  تاريخيـاً  سـيطرت  المسـلمة،  الوسـطى 

التجـارة فـي معظـم المجتمعـات الإسـلامية، وقـد اسـتمرت دراسـات اجتماعيـة حديثـة عن الإسـلام في 

هـذا التقليـد من طريق الافتـراض أن هنـاك غياباً لروح المغامـرة التجاريـة ولتقدير قيم الإنجـاز والميل 

الوسـطى  الطبقـة  المتطـورة والجامـدة فـي  بالطبيعـة غيـر  الدوافـع  التسـليم والتـواكل وارتبـاط  نحـو 

الإسـلامية (33) كما في دراسات بونه Bonne (1960) وليرنر (1958)، وماكليلان (1961).

(32) تيرنر، المصدر نفسه، ص 59.

(33) المصدر نفسه، ص 69. وفي هذا المجال يذكر تيرنر ثلاثاً من هذه الدراسات:

 Alfred Bonne, State and Economics in Middle East (London: Routlege and Kegan Paul 1960);  Daniel Lerner, The Passing of Traditional

 Society: Modernizing the Middle East (Glencoe, Ill.: The Free Press, 1958), and  David C. Meclelland, The Achieving Society (New York: Van

Nostrand, 1961).
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الأطروحـة الاستشـراقية حـول غيـاب  المجتمـع المدنـي إذ تنطلـق مـن دائـرة الاقتصـاد والسياسـة 

السياسـية لافتقارهـا تاريخيـاً  البنـى  للبنـى الاقتصاديـة وتحجرهـا، وجمـود  التاريخـي  التخلـف  لتأكيـد 

لـه  ليـس  السياسـي والاجتماعـي  العقـد  الإسـلام، لأن  لإمـكان وجـود معارضـة شـرعية فـي حكومـات 

تعامـل  بـل  بذلـك  فإنهـا لا تكتفـي  المجتمـع،  لقـوى  الفاعلـة  بالمشـاركة  تدعمـه وتسـمح  مؤسسـات 

الثقافـة العلميـة في الإسـلام وكأنهـا مجرد تطفل علـى الثقافـة اليونانية، وأن الإسـلام ببسـاطة كان أداة 

لنقل الفلسـفة  اليونانية لعصر  النهضة في أوروبا (34).

وعلـى صـدى تقليـد رينـان وتعليقاتـه المتميـزة، التـي ما عـادت تظهر فـي الدراسـات الاستشـراقية 

المعاصـرة، نجـد مفكـراً مثل  برتراند راسـل في كتابـه تاريخ الفلسـفة الغربيـة، يرفض ببسـاطة القول إن 

الإسـلام قد قـدم أي مسـاهمة للفلسـفة الغربية. ذلـك أن إغراء ربـط الفلسـفة الغربيـة بالهيلينية واضح 

حسـب تيرنـر، إذ إنه يمكّن مـن تثبيت تلك الصلـة بين الثقافة الغربيـة والتقاليـد  الديمقراطية للمجتمع 

الإغريقـي، وعلـى هـذا الأسـاس تجري المقارنـة بين العالـم المغلق للاسـتبداد الشـرقي والعالـم المفتوح 

للديمقراطيـة الإغريقيـة. علـى أن المشـكلة في هذه المعادلـة المثاليـة للديمقراطية السياسـية هي أنها 

تبقـى صامتـة بصـورة كبيرة عـن الاقتصـاد المعتمد علـى العبيد فـي يونان العصـور الكلاسـيكية. فأغلبية 

الشعب الإغريقي كانوا يطردون من عالم المنطق والبلاغة بسبب وضعهم العبودي (35).

فـي الخلاصة، يبدو الإرث الاستشـراقي ثقيــلاً في ميـدان  السوسـيولوجيا كما هو فـي  الأنثروبولوجيا، 

المقابلـة  فـي  المرجعـي  للتحليـل  أساسـاً  تشـكل  لا تـزال  المفتاحيـة  المفاهيـم  مـن  مجموعـة  إن  إذ 

الأيديولوجيـة الاستشـراقية بيـن الشـرق والغـرب. ومـن الصعـب تصـور أطروحة تـرى أن الشـرق بمعنى 

مـا، عبـارة عن كيـان أو دولة أكثر منـه مجتمعاً، بمعزل عـن اعتبار هـذه الأطروحـة أن  المجتمع المدني 

فـي الغـرب مرتبـط بمفهـوم الفردية التي هـي الخيـط الذهبي الذي ينسـج مـع المؤسسـات الاقتصادية 

والدينيـة والسياسـية خيـوط الترابط والحقـوق والواجبـات، والصعوبة سـببها أن غياب  المجتمـع المدني 

فـي الإسـلام، حسـب الاستشـراق،  قـد أدى إلـى غيـاب الفـرد المسـتقل الـذي يرفـض تعسـف السـلطة 

والدولة، وغيابه يعني حضور الدولة فقط.

(34) تيرنر، المصدر نفسه، ص 70.

(35) المصدر نفسه، ص 73.
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ثالثاً: نقد الاستشراق ، الخطاب والمعرفة كسلطة

منـذ أنّ تعـرف فكـر النهضـة إلـى الاستشـراق ، كان لهـذا التعـارف أثـره المعرفـي المتنـوع، فهو عدا 

عـن الانبهـار بـه وبمناهجـه وطرائقـه في البحـث والدراسـة، والأسـئلة والإشـكاليات التـي يطرحهـا، مثّل 

نوعـاً مـن التحـدي دفـع رواده إلـى التعامل مـع أطروحاته بحـذر وريبة، راوحـت بين الرفـض الكامل أو 

السـجال والمناظـرة مـع مسـلمّاته مـن جهـة، وبيـن التماهـي والتتلمـذ والنقـد مـن جهـة أخـرى. ولدينا 

قائمـة طويلـة من هـؤلاء الذيـن تأثروا بهـذه الدراسـات الاستشـراقية ومناهج البحـث فيها التـي تنوعت 

بيـن مناهج النقـد التاريخي، والتاريـخ المقارن، والمنهـج  الفيلولوجـي والتأويلي الحديث... إلـخ. غير أنّ 

كانـت  الـذي  (الفقهلغـوي)  المنهـج  الفيلولوجـي   بلقزيـز، هـو  عبد الإلـه  فيهـم، حسـب  أثـر  مـا  أكثـر 

جاذبيتـه عاليـة فـي ذلك الحيـن، وظلت كذلـك إلى منتصف القـرن العشـرين، وفتح أمام وعيهـم التراث 

آفاقـاً جديـدة وغيـر مطروقـة، يكشـف عـن بعـض تفاصيلهـا فـي حفرياته حـول «العـرب والحداثـة» (36)

وبخاصـة فـي مـا كتبه فـرح  أنطون عـن  ابن رشـد، و جرجي زيدان عـن التمدن، و طه حسـين عن الشـعر 

الجاهلـي ومصطفـى  عبد الـرزاق عـن الفلسـفة الإسـلامية، وأحمـد  أميـن عـن تطـور الفكـر فـي تاريـخ 

الإسـلام، علـى أنّ الـذي ذهب بـه تأثره بهـذا المنهج إلى مضاهـاة كبار المستشـرقين في اسـتخدامه في 

التحقيق وفي الدراسة هو عبد الرحمن بدوي.

وقـد تزامنـت اللحظـة الانبهاريـة واللحظـة النقديـة، وترجمـت اللحظـة الأولـى نفسـها فـي صـورة 

تلمـذة ثقافيـة تامة للمستشـرقين، تصـرَّف فيها هؤلاء مـع نصوص المستشـرقين تصرف التلميـذ المتعلم 

مـع المـادة التـي يقدمهـا لـه أسـتاذه، حسـب تعبيـر  بلقزيـز، وفـي هـذا النـوع مـن العلاقـة يسـتبطن 

المثقـف النهضـوي أفـكار المستشـرق بوصفهـا مسـلّمات فكريـة خـارج موضـع التسـاؤل والمراجعة، أو 

بوصفهـا الأطـر المعرفية الوحيـدة للانطلاق منها للتفكيـر في الموضـوع (37)، أما اللحظـة النقدية فكانت 

قـد بـدأت قبـل أنّ تتمكن مشـاعر الانبهار بالاستشـراق مـن نهضوييـن كثر، واسـتمرت بعد ذلك تفاعــلاً 

وحـواراً معهـا، قبـل أن تتعـرض للنقـد المعمّـق مـع الجيـل الثانـي والثالـث مـن الباحثيـن بـدءاً بأنـور 

عبد الملـك  وإدوارد سـعيد وعبـد اللـه   العـروي وهشـام جعيـط ومحمـد  أركـون  وغيرهـم ممـن تتفاوت 

مقارباتهم للموضوع تبعاً لاهتماتهم ومشروعاتهم البحثية.

(36) انظر: عبد الإله بلقزيز، نقد الثقافة الغربية في  الاستشراق والمركزية الأوروبية، العرب والحداثة؛ 4 (بيروت: مركز دراسات 

الوحدة العربية، 2017)، وهو الجزء الرابع من مشروعه حول «العرب والحداثة».

(37) المصدر نفسه، ص 31.
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1 - أزمة الاستشراق ... تأسيس النقد وكشف الخلفيات الأيديولوجية

لتـراث  النقديـة  القـراءة  ورشـة  أزمـة» (38)  «الاستشـراق  فـي  مقالتـه  فـي  عبد الملـك  أنـور  دشًـن 

الاستشـراق،  والواقـع أن ريـادة هـذه الدراسـة لا تكمـن فـي أسـبقيتها الزمنيـة فقـط، بـل فـي الرؤيـة 

النقديـة المتماسـكة أيضـاً التـي صـدرت عنهـا والتـي تركت أثرهـا في نصـوص نقديـة كتبـت بعدها بما 

يقـارب عقـداً ونصف العقد علـى يد  ألبـرت حوراني و هشـام جعيط و إدوارد سـعيد، حيـث حضرت فيها 

نفـس الإشـكاليات واتسـع نطـاق بحثها. كشـف عبد الملـك في دراسـته النقدية التأسيسـية بعـض آليات 

تشـكل الخطـاب الاستشـراقي وكيف يصبـح موضوعه، أي الشـرق، في مقـام الموضوع «المتشـيّئ» الذي 

وجـدت فيـه أوسـاط فكريـة متنوعة مجـالاً خصبـاً لتعميـم تصنيفـات فوقيـة ومتعاليـة بما يخـدم فكرة 

التثبيـت الماهـوي والتفسـير الجوهرانـي للحضـارة الإسـلامية الـذي يمهـد للهيمنـة علـى «الموضـوع - 

المتشـيّئ»، وذلـك اسـتناداً إلـى منطـوق الفيلولوجيـا (فقـه اللغـة) التـي مـن خلالهـا يتـم بتـر الدلالات 

المعرفيـة والاصطلاحيـة لصالـح دلالتهـا الحرفيـة، وبهـذا يغيـب تاريـخ الوقائـع بمـا فيـه مـن صراعـات 

وسياقات وتناقضات تتصل ببناء المعنى وتطوره وتغيراته.

يكشـف عبد الملـك خطـأ الفرضيـة الخفيـة التي تـرى أن كل ما هـو أوروبـي هو شـمولي بحجة أن 

العلـم والحداثـة اللذيـن عرفـا انطلاقتهمـا في أوروبـا هما شـموليان، ذلك أن هـذه الفرضيـة إنما تعكس 

أيديولوجيـا المركزيـة الأوروبيـة التـي تبيـن مـدى تخبطهـا وعسـفها، والتـي تقـوم علـى تضخيـم المركز  

الأوروبـي مـن حيـث الوضـع والوظيفـة وتهميـش سـواه، وهو مـا ينتـج منـه معرفيـاً، التنقيص من شـأن 

الدارسـين والباحثيـن القوميين وتسـييد الكتابـات الاستشـراقية بدعوى علميتهـا وتقدمها المنهجـي (39)... 

إلـخ. ورغـم تماسـك الطرح النقـدي الذي يقدمـه عبد الملـك وجاذبيتـه، إلا أن تأسيسـه لمنطـق التمييز 

بيـن الاستشـراق  الغربـي والاستشـراق الاشـتراكي، بوصف الأول ممــثــلاً لـ «الشـر» الاسـتعماري والثاني 

ممثــلاً لـ «الخيـر» التحـرري وضعه فـي موقـف التصنيف المتعسـف الذي يـرى في الاستشـراق  الغربي 

فـي  وهمـا  والمصالـح،  عـن  الأيديولوجيـا  منزهـة  كتلـة  الاستشـراق  الاشـتراكي  وفـي  متجانسـة  وحـدة 

الحقيقة ليسا كذلك.

العددان 22 - 23 (1983). وكانت قد صدرت  العربي،  الفكر  أنور عبد الملك، « الاستشراق في أزمة،»  بالعربية في:  (38) نشرت 

بالفرنسية عام 1963 في مجلة ديوجين.

(39) انظر:  سالم حميش،  الاستشراق في أفق انسداده (الرباط: منشورات المجلس القومي للثقافة العربية، 1991)، ص 97 وما 

بعدها والمتضمنة مقاربة نقدية جادة لبعض هذه المقولات.
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فـي الحصيلـة يمكـن اسـتنتاج حال الأزمـة التـي بلغهـا الاستشـراق  الكلاسـيكي والتي لـم تتمثل قط 

بسـقوط الحقبـة  الكولونياليـة وسـعي الشـعوب المتحـررة عبـر نخبهـا المثقفـة نحو إعـادة تملـك تراثها 

وتاريخهـا وتحريـر ذاكرتهـا من كل صـور الهيمنـة والوصاية، بل فضــلاً عن ذلك تكشـف قصـور المعرفة 

وثقافـات  لغـاتٍ،  (الشـرق:  عليهـا  تشـتغل  التـي  المـادة  وبيـن  بينهـا  التفـاوت  وظهـور  الاستشـراقية 

الإنسـانية  العلـوم  فـي  المسـتخدمة  العمـل  ووسـائل  المناهـج  بيـن  التفـاوت  ثـم  ومـن  وحضـارات) 

أطاحـا صـرح الاستشـراق  بنظـر   مـا  المسـتخدمة فـي الاستشـراق،  وهمـا  القديمـة  والاجتماعيـة وتلـك 

عبد الملك، ودفعا إلى مراجعته وإعادة النظر فيه.

2 - عبد الله  العروي.. تفكيك التحليل الثقافوي

حيـــن كتـــب عبد اللـــه   العـــروي «دراســـة الثقافـــة، ملاحظـــات منهجيـــة علـــى مؤلفـــات  فـــون 

غرونبـــاوم» (40) عمـــد إلـــى اختيـــار هـــذا المستشـــرق النمســـوي بوصفـــه نموذجـــاً تحليليـــاً يجمـــع 

ــة  ــد المنهجيـ ــم بنقـ ــد اهتـ ــة. وقـ ــة والأنثروبولوجيـ ــا الفيلولوجيـ ــة، منهـ ــراقية متنوعـ ــد استشـ تقاليـ

ــة  ــي الرؤيـ ــادح فـ ــن نقـــص فـ ــا مـ ــا يعتريهـ ــان مـ ــاوم وبيـ ــا غرونبـ ــي يعتمدهـ ــة التـ  الأنثروبولوجيـ

التاريخيـــة للظواهـــر المدروســـة ومـــا تقـــود إليـــه مـــن نتائـــج وأحـــكام قطعيـــة وجوهرانيـــة. يـــرى 

ـــى  ـــود إل ـــا تق ـــك إنم ـــة أو تل ـــذه الثقاف ـــى ه ـــاً عل ـــتخدم منهجي ـــن تس ـــا حي ـــروي أن  الأنثروبولوجي  الع

 (Pattern) ـــاط ـــة أنم ـــا بهيئ ـــره كله ـــه ومظاه ـــي قيم ـــق تنبن ـــام أو نســـق منغل ـــة كنظ ـــك الثقاف ـــر تل تظهي

ـــزالات  ـــن الاخت ـــر م ـــه كثي ـــب علي ـــذي يترت ـــر ال ـــة، الأم ـــن النمذج ـــوع م ـــى ن ـــؤدي إل ـــة ت ـــب ثابت أو قوال

والإلغـــاءات التـــي يذهـــب ضحيتهـــا التاريـــخ بمعنـــاه الحركـــي والتاريـــخ كوعـــي وبحـــث علمـــي. 

ـــكام  ـــى أح ـــود إل ـــا تق ـــرى أنه ـــة وي ـــج ورؤي ـــة كمنه ـــة الثقافي ـــة   الأنثروبولوجي ـــروي المقارب ـــم  الع يحاك

قطعيـــة وإلـــى نـــوع مـــن الغمـــوض والاختـــزال بســـبب فقـــر مفهـــوم التاريـــخ فيهـــا. ويتخـــذ مـــن 

ـــاوم  ـــون  غرونب ـــا الباحـــث الأنثروبولوجـــي ف ـــي يعالجه ـــكاس والانحطـــاط الت ـــي إشـــكالية الانت ـــر ف التفكي

ـــاً ليظهـــر مـــن خلالـــه كيـــف أن الأنثروبولوجـــي يبقـــى مشـــدوداً إلـــى الثوابـــت  فـــي دراســـته، مثـــالاً تحليلي

والطبائـــع والماهيـــات المتحكمـــة فـــي النســـق الثقافـــي، وعليـــه يتـــم تذويـــب تلـــك الإشـــكالية فـــي 

ســـياقها ومآلهـــا «الطبيعـــي» حيـــث كل ثقافـــة تنصهـــر فـــي أنمـــاط وتقاليـــد لا تبقـــى وتســـتمر إلا 

ـــتلزم  ـــي تس ـــاط الت ـــرة الانحط ـــؤرخ ظاه ـــميه الم ـــا يس ـــإن م ـــه ف ـــا، وعلي ـــي لبقائه ـــرط أساس ـــرار كش بالتك

ـــي  ـــر ف ـــوان لتغي ـــر أو عن ـــوى مؤش ـــي س ـــا الأنثروبولوج ـــرى فيه ـــزة، لا ي ـــخيصية مرك ـــة وتش ـــاً تاريخي بحوث

(40)  عبد الله  العروي، العرب والفكر التاريخي (بيروت: دار الحقيقة، 1976) (وقد ترجمها بنفسه بعدما صدرت بالفرنسية عام 

1974، عن دار نشر ماسبيرو - باريس).
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ـــة  ـــؤولية الجماعي ـــق  المس ـــن عات ـــي - م ـــم الأصل ـــي الناظ ـــدأ الدين ـــا المب ـــي هن ـــة - وه ـــة الثقافي البني

المجسدة في الدولة إلى دائرة الفرد المتعبد والمتوكل على الله (41).

مـن الواضـح أن قـارئ  العـروي يجـد أن النقطـة المركزيـة التـي يلـح عليهـا تتمحـور حـول مفهـوم 

التاريـخ، فهـو يرفض اختـزال التاريخ الواقعي فـي الثقافة، كما لا يمكـن اختزال الثقافة فـي  الأيديولوجيا، 

وهـذه بدورهـا تتجـاوز العقيـدة، وهو إذ يسـلم بمشـروعية دراسـة الثقافة بوصفهـا مجالاً مستقــلاً في 

زمنيـة خاصـة، لكنـه لا يقبل التعميم مـن خلال الزعـم بأن هـذه الزمنية وحدها هـي الزمنيـة المعيارية 

بحيـث تُشـدّ إليهـا كل مظاهـر التاريـخ والثقافـة وتُختـزل فـي مبـدأ أو بُعـد واحـد. يخلص  العـروي إلى 

تقريـر بُطـلان التفسـير الثقافي للثقافـة لأنه يعتمـد منطـق الماهيات وهـي مطلقة، لا منطـق العلاقات 

الـذي هـو منطـق تاريخـي. فالثقافـة ليسـت جوهـراً ثابتـاً وذاتيـاً ليقـع تعليلهـا مـن داخلهـا وإنمـا هي 

ظاهـرة اجتماعيـة مشـدودة إلـى عوامـل التطـور التاريخـي والإنسـاني، ولهذا السـبب فلا تقبل التفسـير 

إلا مـن خارجهـا واسـتناداً إلـى عوامـل الاجتمـاع والسياسـة والاقتصـاد، وإذا كان للثقافـة مـن حصـة في 

تفسير الثقافة فهي جزئية ونسبية إلى حد بعيد.

للمقاربـة  لتاريخانيتـه فـي نقـده  التـي يظهـر فيهـا  العـروي وفيـاً  العارمـة  النقديـة  القـراءة  هـذه 

الأنثروثقافيـة، تفتـح البـاب لبعـض المبـادئ التـي يقترحهـا أمـام البحـث العلمـي فـي جعـل الدراسـات 

الإسـلامية حيـث يميـز فيها بيـن أربعة مجـالات أولهـا الإسـلام كتاريخ، والإسـلام بما هـو ثقافة، والإسـلام 

بوصفـه سـلوكاً ونفسـية جماعية، والإسـلام بما هو إيمـان، دون أن يعني هـذا التمييز العلاقـة فيما بينها. 

ذلـك أن قـراءة تاريـخ  الإسـلام الثقافـي انطلاقـاً مـن فرضيات لا تسـندها وقائـع مـن التاريخ تفضـي إلى 

أحـكام خاطئـة. دراسـة البعد الثقافـي كبنية أو كموضوع مسـتقل هو اختيار منهجي مشـروع بشـرط أن 

لا تفسـر الثقافـة بالثقافـة فقـط، بـل أن تشـمل بتحليلهـا تعبيـرات الإسـلام الأخـرى، كي لا يقـع الباحث 

في الاختزال والجوهرانية المجافية لمنطق التاريخ والتطور.

3 - هشام جعيط... أوروبا والإسلام

فــي المقابــل يذهــب  هشــام جعيــط عــام 1978 فــي أوروبــا والإســلام إلــى إبــداء حــرص مــزدوج 

ــي  ــراث الإســلام الحضــاري والدين ــى دراســياً بت ــي اعتن ــى نقــد قطــاع مــن الفكــر الغرب انصــب أولاً عل

للمحاكمــة  المعرضّــة  الإســلامية  للأنــا  الدفاعيّــة  المواقــع  فــي  يتشــرنق  أن  دون  والثقافــي، 

(41) حميش، المصدر نفسه، ص 103.
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مـن غـرب يقابلهـا دينياً وثقافياً: إما باسـم مسـيحية تقاتل مـن أجل تكريـس مركزيتها الدينيـة، وبالوقت 

نفسـه أيضـاً من أجـل اسـتعادة مجالهـا الجغرافـي - السياسـي المنتـزع منها في الشـرق، وإمـا من أجل 

الحفـاظ عليـه فـي المجـال اللاتينـي وتعزيـزه فـي وجـه الزحـف العثمانـي. وإما باسـم عقلانيـة حديثة 

تقاتـل مـن أجل تكريس المركزيـة الأوروبية. وتركـز ثانياً على نقد التراث الإسـلامي عينه. لذلك يكتسـب 

عمـل جعيـط فـرادة علميـة مبكـرة، حيـث يقـف فكريـاً عنـد مراجعـات نقديـة معمقة لـم يكتـفِ فيها 

بـأن يُطـل سـريعاً على تاريـخ الاستشـراق،  كما فعـل أنور عبـد الملـك، ولا أن ينحصـر في دراسـة أعمال 

مؤلـف واحـد، مثلمـا شـاء  العـروي ذلك فـي دراسـته لأعمـال  غوسـتاف فـون غرونبـاوم، وإنما اختـار أن 

يوسـع نطـاق المسـاحة الزمنيـة والتحليليـة للدراسـات الإسـلامية في الغـرب، شامــلاً العصرين الوسـيط 

والحديـث، فضــلاً عـن عينات شـملت مستشـرقين كثـر، لذلـك يتميز كتابـه بالأهمية نفسـها التـي تميز 

بهـا كتـاب الاستشـراق  لإدوارد سـعيد الـذي صـدر بالإنكليزيـة فـي العـام نفسـه لصـدور كتـاب هشـام 

جعيـط. ولكـنّ فارقـاً بيـن العمليـن يحسـن بالباحـث فـي الموضـوع أن لا يغفلـه، إذ مـال كتاب سـعيد 

كثيـراً إلـى أسـلوب المسـاجلة وانتقـاء النصـوص المنقودة وفـق معيارية خاصـة، فيما طبـع عمل جعيط 

انهمام بتحليل المعرفة الغربية موضوعياً، مقللاً من مساحة السجال معها.

يميـز جعيـط بين رؤيـة العالـم الشـعبي ورؤيـة العالـم المدرسـي (scolastique)، فالأولـى تغذت من 

الحـروب  الصليبيـة والثانيـة مـن المواجهـة الإسـلامية -  المسـيحية فـي إسـبانيا، واحـدة انتشـرت علـى 

المسـتوى الخيالـي، والأخـرى علـى المسـتوى العقلانـي. وهـو إذ يبيّـن الفروقـات البينيـة فـي النظـرة 

القروسـطية الغربيـة إلـى الإسـلام التي سـيطر عليهـا قراءة تعتبـره تحديـاً للكليانيـة  المسـيحية والتي لم 

تعـرف تجربـة التعـدد الديني فـي المجتمع في حيـن أن الإسـلام اضطر إلـى التآلف مع مجتمـع متعدد 

الأديـان، وهـذه الرؤيـة، عـدا عـن أنهـا أسسـت الذهنيـة المعرفيـة لكثيـر مـن الأوسـاط الفكريـة فـي 

العصـور الوسـطى، فإنهـا رؤيـة حجاجية وجداليـة، وتخفي شـعوراً بالنقص، يدفـع للتفكيـر بجدية «حول 

الأحـكام القروسـطية المسـبقة والتـي اُدخلـت فـي اللاوعـي الجماعـي للغـرب فـي مسـتوى عميـق، بما 

يسمح لنا بالتساؤل بجزع، إن كان بإمكانها أن تخرج منه» (42).

ــل  ــاراً مث ــن كب ــج مفكري ــراق  أنت ــأن الاستش ــط ب ــرف جعي ــن، يعت ــة ملحوظتي ــة ونزاه وبموضوعي

( غولدتســيهر  وبيكــر  وفلهــوزن  وماســينيون) لكنــه مــع ذلــك يخضــع مقولاتهــم للنقــد المعمــق. 

(42) هشام جعيط،  أوروبا والإسلام: صدام الثقافة والحداثة (بيروت: دار الطليعة، 1995)، ص 15.



57

واللافـت أن جعيـط يتتبـع تطـور النظـرة الأوروبيـة للإسـلام ويطـل جزئياً علـى أعمال لـم يسـبق الانتباه 

إليهـا فـي الأدبيـات العربيـة، ومنهـا مـا كتبـه عالـم  الأنثروبولوجيـا الفرنسـي كلـود ليفـي شـتراوس فـي 

مداريـات حزينـة (43) وتعليقاتـه النقديـة فـي رحلتـه الهنديـة حـول الفـن الإسـلامي وهندسـة الأضرحـة 

والقبـور، التـي يمـرر فيهـا أحكامه حـول الإسـلام كاشـفاً انحيازاتـه وتعميماته المتعسـفة التي سـنتوقف 

عندها في فصل آخر.

4 - إدوارد سعيد... منطق الخطاب والسلطة

الإنكليزيـة  باللغـة  الفلسـطيني  إدوارد سـعيد،  العربـي  الاستشـراق  للمفكـر  كتـاب  عندمـا صـدر 

سـنة 1978، وصـدرت ترجمتـه إلـى اللغـة العربيـة بقلـم الناقـد والأسـتاذ الجامعـي كمـال  أبو ديـب 

سـنة 1981، أثـار عاصفـة مـن النقـاش، صحيـح أنـه مـن الناحيـة الجوهريـة لـم يحمـل جديـداً لجهة 

الموقـف مـن الاستشـراق،  لكنه مـن الناحيـة المنهجيـة والإبسـتيمولوجية كان جديـداً لجهـة المقاربة 

والتحليـل، إذ وظـف سـعيد مفهـوم «الخطـاب» عنـد الفيلسـوف البنيـوي  ميشـيل فوكـو فـي منهجية 

لتحديـد  فوكـو  ميشـيل  مفهـوم  اسـتخدام  «لقـد وجـدت  الكتـاب:  فـي مقدمـة  يقـول سـعيد  كتابـه. 

الخطـاب بكتابيـه، حفريـات المعرفـة، والتأديـب والعقـاب، ذا فائـدة لتحديـد هويـة الاستشـراق.  ما 

أطرحـه هنـا هـو أننـا ما لـم نكتنـه الاستشـراق  بوصفـه خطابـاً فلـن يكون فـي وسـعنا أبـداً أن نفهم 

هـذا الحقـل المنظـم تنظيمـاً عاليـاً والـذي اسـتطاعت الثقافـة الغربيـة مـن خلالـه أن تتدبـر الشـرق 

بعـد  مـا  مرحلـة  فـي  وتخيليـاً  وعلميـاً  وعقائديـاً  واجتماعيـاً وعسـكرياً  تنتجـه سياسـياً  أن  بـل حتـى 

التنوير» (44). عصر 

يـكاد  إدوار سـعيد فـي تحديده للخطـاب بوصفه «مجموعـة التصورات التـي تمثل الفضـاء المعرفي 

لفـرد أو مجموعـة بشـرية فـي سـياق تاريخـي واجتماعـي وسياسـي محـدد»، أن يتطابـق مـع التعريـف 

الماركسـي للأيديولوجيـا بوصفهـا تصورات أو مفاهيـم غير «علمية» تتلبـس لبوس الحقيقـة الموضوعية. 

الفـرق بيـن المفهومين هـو أنـه إذا كان  ماركس ينظر إلـى  الأيديولوجيا كوعـي زائف، بمعنـى أن هنالك 

وعيـاً علميـاً غير زائف، فـإن  فوكو لا يقـر بهذا التمييز، فـكل وعي هو خطـاب والخطاب تمثيـل (تصور) 

نظـام  لمعرفـة موضوعيـة مسـتقلة خـارج  المنظـور لا وجـود  ذاتهـا. وبهـذا  الحقيقـة  للحقيقـة وليـس 

الخطاب.

 Claude Lévi-Strauss, Tristes tropiques, collection Terre humaine (Paris: Plon et Pocket, 2009).   (43)

 ،(1981 العربية،  الأبحاث  مؤسسة  (بيروت:  ديب  أبو  كمال  ترجمة  الإنشاء،  السلطة،  المعرفة،  سعيد،  الاستشراق:  (44) إدوارد 

ص 39.
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فالخطاب يسـتمد مشـروعيته ومرجعيتـه من منطقه ونسـقه الداخلي لا من الخـارج أو من المقارنة 

بالخطابـات والأنسـاق الأخـرى. إنه نوع مـن المثالية الذاتيـة في ثوب فلسـفي جديـد، فالحقيقة هي ما 

تـراه أنـت كذلـك، وبالتالي لا لوجـود لحقيقة أو معرفـة موضوعية مشـتركة في الخارج. من هنا يسـتنتج 

فوكـو أن المعرفـة سـلطة. وبهـذا المعنـى نظـر سـعيد إلـى الاستشـراق  بوصفـه معرفـة بالشـرق أنتجت 

سـلطة. هذه السـلطة قـادت أوروبـا إلى الهيمنـة على الشـرق واسـتعماره والسـيطرة عليـه. إذاً المعرفة 

بالشـرق التـي وفرهـا الاستشـراق هـي  التـي مكّنـت أوروبا مـن فـرض نفوذهـا الإمبريالـي على الشـرق. 

ومـن ذلـك يخلـص سـعيد إلـى أن «الاستشـراق هـو  أسـلوب غربـي للسـيطرة علـى الشـرق واسـتبنائه 

وامتـلاك السـيادة عليه» وهـو «مؤسسـة إمبريالية». وأن «جوهر الاستشـراق هـو  التمييز الذي يسـتحيل 

اجتثاثه بين الفوقية الغربية والدونية الشرقية» (45).

لكـن بالرغـم مـن أن المعرفـة بالشـرق مكّنـت الغرب من السـيطرة علـى الشـرق، فإنهـا معرفة غير 

حقيقيـة، وإنمـا مجموعـة تصـورات (تمثيلات) للشـرق وليس الشـرق ذاتـه، فعندما يتحدث المستشـرق 

عـن الشـرق فهـو لا يتحدث عـن الشـرق (الحقيقـي) أو الطبيعـي، وإنمـا عمّا يتصـور أنه الشـرق. يقول: 

«فالشـرق كتمثيـل فـي أوروبـا يُشـكل ويُفسـد تشـكيله ويُشـوّه» وبالتالـي لا تنتـج معرفـة الاستشـراق 

هة عنـه. وانطلاقـاً مـن هـذه الفرضيـة ينتهي سـعيد إلى وصـم الاستشـراق  بأنه   بالشـرق إلا صـورة مشـوَّ

«اختراع غربي للشرق» وأنه «نمط من الإسقاط الغربي على الشرق وإرادة السيطرة عليه» (46).

الإدانـة المطلقـة للاستشـراق انطلاقـاً مـن مقولـة أن كل معرفـة سـلطة، وأن معرفـة أوروبا بالشـرق 

عبـر الاستشـراق  قـادت إلـى السـيطرة عليـه، قـول يبقى محـل نظـر لما فيـه من تعميـم. صحيـح كانت 

العنصـري  التفـوق  التعالـي ونبـرة  بـروح  الشـرق وتتسـم  عدوانيـة عـن  أفـكاراً  هنالـك كتابـات تحمـل 

والثقافـي وبعضهـا ذو دوافـع اسـتعمارية. لكـن يصعـب علـى المـرء الاتفـاق مـع المغاليـن فـي نقـد 

الاستشـراق بـأن  كل مـا قـام بـه المستشـرقون مـن حفريـات وفـك لرمـوز الحضـارات واللغـات القديمة 

وتحقيـق للمخطوطـات التاريخية كان لمجرد تشـويه تلك اللغـات والحضارات؟ وأن تلـك الجهود الجبارة 

لا يعدو أن يكون الدافع من ورائها سوى خدمة المطامع الاستعمارية والتوسع الإمبريالي؟

(45) المصدر نفسه، ص 49 و73.

(46) المصدر نفسه، ص 120 و275.
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صحيـح أن الدراسـات الاستشـراقية سـاعدت أوروبـا أحيانـاً علـى تغلغلها الاقتصـادي والسياسـي في 

الشـرق الحديـث، لكن من العدل ألاَّ نشـمل بإدانتنـا كل البحث الاستشـراقي. فهناك عـدد لا بأس به من 

كبـار المستشـرقين عرفـوا كيـف يميـزون بيـن اهتماماتهـم العلمية وبيـن الأهـداف والغايات السياسـية 

لبلدانهـم، بـل إنهـم وقفـوا ضـد هـذه الأهداف فـي بعـض الأحيـان. وكانت هـذه من أبـرز النقـاط التي 

يسـتدل بهـا نقـاد  إدوارد سـعيد على قصـور الفرضية التـي ينطلـق منها في ربط الاستشـراق  بالاسـتعمار 

اسـتناداً إلـى علاقة المعرفـة بالسـلطة، وبخاصة لجهة الإسـهام الضخـم للاستشـراق الألمانـي. فالمانيا لم 

تكـن قـوة اسـتعمارية مهيمنـة مثـل إنكلتـرا وفرنسـا حتـى يقـال إن الاستشـراق  الألمانـي كان لخدمـة 

أهدافهـا الاسـتعمارية وتوسـعها الإمبريالـي. لكـن سـعيد لـم يتوقـف لتفسـير هـذه الظاهرة ربمـا خوفاً 

من أن تفسد عليه صحة منطلقاته النظرية في الإدانة الإجمالية للاستشراق.

ورغـم الانتقـادات المنهجيـة التـي وُجهت إلـى كتـاب إدوارد سـعيد، وبخاصة من قبل صـادق جلال 

العظـم (47) ومـن قبـل  مهـدي عامـل (48) وغيرهمـا، لاعتمـاده الموقـف الإبسـتيمولوجي الـذي تبنـاه عن  

فوكـو والـذي قـاده إلـى نتيجـة تقـول إنـه حيـن حـاول الغـرب التعامل مـع الواقـع الخـام للشـرق بغية 

تمثلـه وهضمـه عبـر مؤسسـة الاستشـراق،  إنمـا قام بـكل ما كانـت تقوم بـه أية ثقافـة أخرى مـن موقع 

الغالـب. وهذه النتيجة من شـأنها أن تسـقط عتب إدوارد سـعيد ونقده للاستشـراق، إذ لـم يعد بمقدور 

أي باحـث أو مفكـر فـي ضوئهـا، حتـى ولـو كان  كارل ماركـس، أن يفلت من هيمنـة الخطاب المسـيطر 

النظـرة  التـي اعتبرتـه سـقط فـي فـخ  التـي جلبـت عليـه أغلـب الانتقـادات  الفوكويـة  النظريـة  وفـق 

الشـمولية لمفهـوم الخطـاب الـذي يختـزل الثقافـة بمجملهـا، وهـذا فـي نظـر ناقديـه فكـر مثالـي يرى 

التاريـخ بعيـن الفكـر المسـيطر فقـط. مـع ذلـك ورغـم هـذه الانتقـادات، لا يـزال كتـاب إدوارد سـعيد 

يعتبـر مـن المراجـع الرئيسـية التـي لا غنـى عنهـا فـي نقـد حركـة الاستشـراق  وفهمهـا وكشـف الأبعـاد 

المتعـددة التـي لعبتهـا في تكوين صورة الإسـلام والمسـلمين في الغـرب (49) والتي تلازمت مـع المرحلة 

الاسـتعمارية بوضـوح وذلـك قبـل أن تدشـن الدراسـات   الأنثروبولوجية هـذا الميدان بدراسـاتها الواسـعة 

وأطروحاتها الجديدة.

(47)  صادق جلال العظم، ذهنية التحريم (بيروت: دار الريس للنشر، 1992).

(48)  مهدي عامل، هل القلب للشرق والعقل للغرب: ماركس في استشراق إدوارد سعيد (بيروت: دار الفارابي، 1986).

(49) زكاري لوكمان، تاريخ  الاستشراق وسياساته، ترجمة شريف يونس (القاهرة: دار الشروق، 2007)، ص 295.
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5 - محمد   أركون... الإسلاميات التطبيقية

يذهـب محمـد  أركـون إلـى مناطـق جديدة فـي نقـد الاستشـراق رغم  أنه لـم يضـع كتاباً خاصـاً في 

لمقولاتهـم  ونقـداً  ونظرياتـه،  أطروحاتـه  مـع  حـواراً  تسـتحضر  كتبـه  أغلـب  أنّ  إلا   الاستشـراق،  نقـد 

وأحكامهـم. ورغـم أنـه رفـض أنّ يدخـل فـي مناظـرة ومسـاجلة الاستشـراق فـي  مضمونـه الأيديولوجـي 

حتـى لا ينزلـق إلـى موقـع دفاعـي أيديولوجـي، كمـا فعل غيـره مـن الباحثيـن العـرب، إلا أنه لـم يتردد 

فـي التحليل والنقـد المعرفـي لأطروحاتهم دون إغفـال مضامينهـا الأيديولوجية حين تدعـو الضرورة إلى 

ذلـك. وعليـه تميـزت المقاربـة الأركونيـة بالتركيـز على مكمـن الخلل فـي تـراث الباحثيـن الغربيين في 

مجـال الإسـلاميات، وهـو المناهـج التـي يسـتخدمونها لبنـاء معارفهـم، والتي يعتبرهـا تقليديـة من جهة 

لأنهـا تعتمـد طرائـق البحـث  الفيلولوجـي فـي تحقيـق النصـوص الموروثـة عـن القـرن التاسـع عشـر، 

وقاصـرة مـن جهة أخرى بسـبب عـدم انفتاحهـا على مكتسـبات العلـوم الإنسـانية المعاصرة بعـد الثورة 

المعرفية التي شهدتها منذ منتصف القرن العشرين.

لذلـك نـراه لا يذهـب إلـى التمييـز القاطـع بيـن لحظتي الاستشـراق ومـا  بعد الاستشـراق،  فيحسـب 

الأولـى معرفـة والثانيـة أيديولوجيـا؛ بـل يُدخـل ثنائيـة المعرفـي  والأيديولوجـي فـي كل واحـدة منهـا 

ليكشـف عن الفارق بين الدراسـات العلمية الاستشـراقية والمهاتـرات الأيديولوجية الجوفـاء في خطابات 

مستشـرقين كثـر، كما يميز بيـن الباحثين السوسـيولوجيين المعاصرين المسـلحين بالمعرفـة في تناولهم 

الظاهـرة الإسـلامية وبيـن آخريـن يـرددون أحكامـاً أيديولوجيـة جاهلة وينشـرون صـوراً نمطيـة مقدمين 

بذلـك خدمـات سياسـية للسياسـات الغربيـة حيـال الإسـلام والمسـلمين. وعليـه يـرى أنـه مـن النتائـج 

الفادحـة لانتقـال المعرفـة الغربيـة مـن لحظة الاستشـراق إلـى  لحظة مـا بعد الاستشـراق أنمـا  تظهر في 

العلمـي  التبحـر  مـن  يأخـذ  فيهـا  البحـث  كان  لظواهـر  والمسيّسـة  السـريعة  السـطحية  الـرؤى  تلـك 

الاستشـراقي عقـوداً مـن التنقيب والحفـر والتدقيق مـن جهة، وأنها انتهـت على يد البعض الذين يسـمي 

منهـم ( جيـل كيبيـل وبرونـو  إيتـان...) بما لا يشـجع علـى أي حوار فكـري رصين بيـن الباحثيـن الغربيين 

والباحثيـن العـرب والمسـلمين، بـل تدفـع الآخريـن نحـو مواقـف أيديولوجية دفاعيـة رداً علـى خطابات 

تنضـح بالأيديولوجيـا. بهـذا المعنـى يكـون ما بعد الاستشـراق ليس  نهاية للاستشـراق فحسـب، بـل نهاية 

دراماتيكية لكل معرفة علمية بعالم الإسلام في الثقافة الغربية (50).

(50) بلقزيز، نقد الثقافة الغربية في  الاستشراق والمركزية الأوروبية، ص 109. انظر أيضاً:  محمد  أركون، الإسلام، أوروبا، الغرب: 

رهانات المعنى وإرادات الهيمنة (بيروت: دار الساقي، 2001).
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وفـي متابعتـه للمسـألة الدينيـة فـي التفكيـر الغربـي المعاصـر تذهـب نصوصـه إلـى بيـان كيـف 

أصبـح هـذا التفكير مشـدوداً إلى فكـرة عن  الحداثـة تفترض قطيعـة نهائية مـع الفكرة الدينيـة بوصفها 

جـزءاً مـن مواريـث القـرون الوسـطى البائـدة، ليخلـص بعـد حفرياتـه التحليلية فـي أصول هـذه الرؤية 

إلـى القـول بـأن المشـكلة ليسـت فـي أن الفكـر الحديـث سـقط ضحيـة أوهامـه الوضعانيـة والعلموية 

بإمـكان محـو الديـن والقضـاء على أسـباب اسـتمرار المتخيـل الديني فحسـب، وإنمـا هي فـي أن هذه 

السياسـي -  بالعنـف  وطبقتهـا  الدولـة  تبنتهـا  حيـن  رسـمية  سياسـات  إلـى  تحولـت  الوهميـة  الفكـرة 

القانونـي. والحـال أن التجريـة التاريخيـة المعاصرة للغرب نفسـه تشـهد للمشـاعر الدينية بالقـدرة على 

التجـدد المذهـل فـي قلـب أعـرق المجتمعـات العلمانيـة كمـا فـي مجتمعـات أخرى مـن خـارج أوروبا 

ـن الأكثريـات مـن شـعوبها بالمسـيحية. وليـس معنـى ذلـك بالحصيلة أنـه يناهـض العلمانيـة، وإنما  تديُّ

يعنـي - وهـو العلمانـي بامتيـاز - أنـه يرفـض تحويـل العلمانيـة مـن فكـرة سياسـية إلـى ديـن جديد أو 

عقيدة وأيديولوجيا وسلطة قهرية (51).

يـرى محمـد  أركـون أن قوة المتخيَّـل الغربي عن الإسـلام أعلى مـن قـوة المعرفة العلمية بـه، وهذا 

نتـاج تراكـم تاريخـي طويل غذتـه الحقبة المعاصـرة بالمزيد مـن الأحكام السـلبية والارتيابيـة، ورغم أنه 

يقيـم التمييـز الضـروري بيـن رؤيـة الجمهـور ورؤيـة النخـب الفكريـة للإسـلام، فإنـه يلقي علـى الأخيرة 

مسـؤولية إخفاقهـا فـي تطويـر وعـي مجتمعـي منصـف للإسـلام، وهـو إخفـاق يدفـع إلـى الظـن أنهـا 

«تسـتبطن» بعـض يقينيـات المتخيـل الغربـي عـن الإسـلام، ومنهـا القـول باسـتحالة قيـام علمانيـة فـي 

مجتمعـات إسـلامية، لأن الإسـلام فـي نظرهـم لا يميـز بيـن الديـن والدولـة، وهـم بهـذا القـول يؤكدون 

ترسـب  الصـور النمطيـة فـي أذهانهـم مـن جهـة، ويتجاهلـون تجربـة الدولة فـي الإسـلام وما نتـج منها 

مـن تمايـز بيـن السـلطة الزمنية والسـلطة الدينيـة، وفـي التجربـة التاريخيـة لتركيـا الحديثة مثـال على 

ذلك التمايز.

ـــات  ـــن المعطي ـــأناً م ـــى ش ـــي أعل ـــة، وه ـــة عالم ـــراقية معرف ـــة الاستش ـــأن المعرف ـــليمه ب ـــم تس ورغ

المخياليـــة وأنهـــا أحدثـــت قطيعـــة فـــي الوعـــي الغربـــي، وبخاصـــة بيـــن تعبيراتـــه الشـــعبية العامـــة 

ـــم  ـــة ل ـــذه القطيع ـــة، إلا أن ه ـــه العالم ـــض نخب ـــي بع ـــن وع ـــلبية وبي ـــة الس ـــورة النمطي ـــكونة بالص المس

ـــن  ـــال م ـــة تن ـــتيمولوجية وأيديولوجي ـــق إبس ـــة عوائ ـــود ثلاث ـــك لوج ـــاً، وذل ـــمة دائم ـــة وحاس ـــن نهائي تك

موضوعيتهـــا وعلميتهـــا، وهـــي تتمثـــل بــــالنزعة المركزيـــة (والغربيـــة) والتعميـــم الأيديولوجـــي، 

 ،(1986 القومي،  الإنماء  مركز  منشورات  (بيروت:  صالح  هاشم  ترجمة  الإسلامي،  العربي  الفكر  تاريخية  (51)  محمد  أركون، 

ص 293 - 294. انظر أيضاً: بلقزيز، المصدر نفسه، ص 161.
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وحضـور الأغـراض غير العلمية في عمل قسـم غير قليـل من المستشـرقين، وهو إذ يفصل المقـال في كل 

آثـاره السـلبية، وبخاصـة فـي الجوانـب اللامفكـر فيهـا، فإنـه بالنتيجـة لا يديـن كل المنتـج  منهـا مبينـاً 

الاستشـراقي فـي حقـل الدراسـات الإسـلامية ولا يعمـم فـي أحكامـه، بـل نـراه يؤكـد خطـأ تجاهـل الفكـر 

الإسلامي للمساهمات الفكرية الرائدة كثيراً من الأبحاث الاستشراقية.

الـذي  المنهـج  التحليـل  الأركونـي، فهـذا  باهتمـام محـوري فـي  المنهـج   الفيلولوجـي  نقـد  يحظـى 

اعتمـده أغلـب المستشـرقين فـي دراسـاتهم للتـراث الفكـري والدينـي اليهـودي والمسـيحي ومـن ثـم 

الإسـلامي لدراسـة التاريخ الثقافي، تحتل فيـه اللغة موقعاً مركزيـاً وتقع منه موقع المفتاح و«الشـيفرة»، 

فهـو يغطـي الحاجـة إلـى المعرفـة بكيفيـة تكـوّن نصـوص تلـك التراثـات والأشـكال المختلفـة وتطورها 

والأصـول التـي صـدرت عنها، لذلـك كان من الطبيعـي أن يزدهر تحقيـق النصوص وترجمتهـا إلى اللغات 

الأوروبيـة كثمـرة لتطبيـق المناهج التاريخانيـة والفيلولوجيـة التي أثارت مشـاكل وطرحت تسـاؤلات لم 

يجـرؤ المسـلمون علـى إثارتهـا بالنسـبة إلـى تراثهـم الخـاص، ويعـود ذلـك بطبيعة الحـال إلـى التفاوت 

الواضـح بيـن المنهجيـة التاريخيـة الصارمة للمستشـرقين وبيـن المنهجيـة العقائديـة التبجيلية السـائدة 

بيـن أغلـب الباحثيـن المسـلمين التقليديين. هذا المنهـج على أهميته بنظـر  أركون، أفضـى إلى مراوحة 

الاستشـراق وحصـره  فـي النصوص الخـام للتراث واسـتعادتها مـن طريق المنهجيـة الفيلولوجيـة المتركزة 

فـي التفاصيـل داخـل النصـوص مـن نحو وصـرف ودراسـة تركيـب الجملـة وإنتـاج المعاجم، الأمـر الذي 

منـع مـن تناولهـا كخطـاب وبنيـة لهـا شـروطها وسـياقاتها التاريخية مـن جهة، وجعلهـا قاصـرة من جهة 

أخرى عن طرح الإشكاليات الكبرى التي ينبغي طرحها على النص.

يتمثـــل الضعـــف والقصـــور فـــي نظـــره بأنـــه منهجـــي بالدرجـــة الأولـــى، ذلـــك أن المقاربـــة 

ـــتخلاص  ـــوص واس ـــادر النص ـــي مص ـــق ف ـــف والتدقي ـــرد والوص ـــن الس ـــر م ـــمح بأكث ـــة لا تس الفيلولوجي

الوقائـــع والتواريـــخ والأحـــداث التسلســـلية منهـــا، ثـــم تقـــوم بفرزهـــا وتصنيفهـــا وفهرســـتها، لكـــي 

ـــي تعكســـها النصـــوص  ـــخ الإســـلام بشـــكل خطـــي مســـتقيم متسلســـل بحســـب الصـــورة الت ـــب تاري تكت

ــخ والكشـــف  ــع والتواريـ ــة الوقائـ ــي التثبـــت مـــن صحـ ــدة ذلـــك فـ ــم فائـ ــا. ورغـ ــلامية ذاتهـ الإسـ

عـــن الخلـــط أو التزويـــر فـــي روايـــة هـــذه الوقائـــع، إلا أنهـــا لا تغنـــي عـــن الدراســـة ذاتهـــا، بـــل 

ـــزة علـــى النصـــوص التاريخيـــة تدفـــع إلـــى مقاربـــة وصفيـــة  تمهـــد لهـــا. وبســـبب طبيعتهـــا المتركِّ

ســـكونية أو تعطـــي وهمـــاً بالســـكونية والثبوتيـــة والإطلاقيـــة، ينتـــج منهـــا دراســـات تتمتـــع بهـــذه 

المواصفـــات التـــي تعكســـها هـــذه المنهجيـــة النصوصيـــة. إنهـــا فعـــل معرفـــي قاصـــر عـــن تطويـــر 

مســـتوى الفهـــم للمـــادة المدروســـة، وبالتالـــي تظهيـــر الأبعـــاد الإشـــكالية المختلفـــة التـــي ينطـــوي 



63

عليهـا الموضـوع المـدروس، وهـي منهجيـة مبتـورة تفتقـر إلـى أفـق معرفـي ينتقـل بـه البحـث مـن 

مسـتوى المعلومـات إلى مسـتوى المعرفـة، فينتج معارف سـطحية، فضــلاً عن أنه كمنهـج حين يتعقب 

ظاهـرة بالبحـث فـي أصولهـا الأولـى التـي تطـورت عنهـا، إنمـا ينتهـي إلـى إهـدار «أصالتها» مـن خلال 

النظـر إليهـا كصـدى وامتداد وفـرع لـ «أصـل» يقع خارجهـا وخـارج محيطهـا التاريخي والمعرفـي، الأمر 

الـذي يطيـح فكـرة التفاعـل بيـن الثقافـات التـي تتحـول بموجـب هـذه المنهجية إلـى علاقـات أحادية 

تعاقبيـة يقـع فيهـا اللاحق تحت سـلطان السـابق. لذلك هي بنظـره مقاربـة أصولية ومحافظـة تعيد كل 

شـيء فـي التاريـخ إلى «أصـل» بحيـث يصبح ما بعـده من مسـتجدات ومتغيـرات وتحولات مجـرد فرع 

وظل، وبهذا تقتل التاريخ باسم التاريخ، وتهدر الصيرورة باسم الجوهر الثابت.

تكشـف هـذه المنهجيـة بنظر  أركـون عـن أبعـاد  أيديولوجية مسـتبطنة فـي النصوص الاستشـراقية، 

وأكثـر مـا تتمثـل بمقاربتهـا لحقـل الفلسـفة الإسـلامية وإشـكالية العقـل فـي سـياقه، ومقاربتهـا أيضـاً 

لإشـكالية الوحـي والقرآن. فهـي من جهة تعيـد النص الفلسـفي العربي إلـى «الأصـول» الإغريقية مكررة 

أخطـاء أرنسـت  رينـان فـي قراءتـه لفلسـفة ابن  رشـد، لتؤكـد أن الفلاسـفة العرب ليسـوا أكثر مـن زوائد 

فطريـة للفكـر اليوناني، ومـن جهة أخرى تنزلـق، بحكم المنهـج  الفيلولوجـي، إلى مقاربة النـص القرآني 

بوصفـه شـديد الصلة بما سـبقه من نصوص مقدسـة فـي الإنجيل والتـوراة ليقدم في حصيلتهـا «القرآن» 

كفرع من أصل أو كنسخة تفتقر إلى أية أصالة.

فـي الحصيلـة تتمثـل أزمـة الاستشـراق  بالانسـداد المعرفـي والقصـور المنهجي حسـب  أركـون، كما 

تمثلـت حسـب أنـور  عبد الملـك وإدوارد  سـعيد بأعطـاب أيديولوجيـة قاتلـة، فلا هي راجعـت مناهجها 

ولا تراجعـت عـن مقولاتهـا رغم التطـورات والتحولات الهائلـة التي وقعـت منذ منتصف القـرن الماضي، 

وأحدثـت بالتالـي ثـورة معرفيـة فـي الـرؤى والمناهـج وفـي علـوم التاريـخ والاجتمـاع والأنثروبولوجيـا، 

وفـي الفلسـفة وعلـم الاجتمـاع الدينـي وعلـم اجتمـاع التاريـخ والسياسـة، وفتحـت بالتالـي أمـام تاريخ 

الفكر وتحليل الخطاب إمكانات معرفية غير مسبوقة خارج المنهجيات الموروثة.

رابعاً: مراجعات المستشرقين: إعادة التموضع في الحقل

مـــن الواضـــح أن نقـــد الاستشـــراق تمثـــل  بمرحلتيـــن، بـــدأت الأولـــى مـــع أنـــور عبد الملـــك 

ــارت ردود  ــمولية وأثـ ــاً وشـ ــر عمقـ ــعيد (1980) وهـــي كانـــت أكثـ ــع إدوارد سـ (1963)، والثانيـــة مـ
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فعـل أوسـع وأضخـم بيـن المثقفين العـرب، ووصلـت أيضـاً بتأثيرها إلـى المستشـرقين أنفسـهم. يعرض 

كبـار  مـن  لعـدد  الأهميـة  بالغـة  نصوصـاً  فيـه  وترجـم  أعـده  الـذي  الكتـاب  فـي   (52) صالـح  هاشـم 

المستشـرقين ( مكسـيم رودنسـون و آلان روسـيون و برنـارد لويـس و فرنسيسـكو غابرييلـي و كلـود كاهن) 

يناقشـون فيهـا ويـردون علـى اتجـاه نقد الاستشـراق، مشـيراً  إلـى نوع مـن المرارة والأسـى الذي يشـعر 

بـه المستشـرقون نتيجـة الهجمـات الشـديدة عليهـم وعلـى علومهـم ومناهجهـم ونياتهـم، حتـى وهـم 

يدافعون عن أنفسهم.

1 - كلود كاهن... الاعتراف النسبي

يعتـرف  كلود كاهن (1909 - 1991) بأن الاستشـراق بعامة  والدراسـات الإسـلامية بخاصـة، إذ يمثلان 

فضـولاً معرفيـاً إيجابيـاً أنتـج تراثـاً لا غنـى عنـه للمعرفـة الإنسـانية، إلا أنـه في الوقت نفسـه قـد تطور 

وترعـرع ضمـن ظـروف لا تخلو مـن النواقـص، منها التوسـع المهيمـن للغـرب ودور بعض المستشـرقين 

فـي إنتـاج أبحـاث لخدمـة الإدارة الاسـتعمارية، ومنهـا مـا يتعلـق بطبيعـة تخصـص المستشـرق الـذي 

يفـرض عليـه قضـاء وقت طويل فـي تعلم اللغـة وإتقانهـا وهو ما يحرمـه امتـلاك الوقت الكافـي للتزود 

بمنهجيـة تاريخيـة حقيقية، هذا فضــلاً عن الميـول والتفضيلات التي تتمثـل أحياناً بالنزعـة نحو تفضيل 

دراسـة مواضيـع محـددة لها جاذبيـة عندهم. مع ذلـك يقول إنـه لا ينبغي أن نقـع في التطـرف المضاد 

وننكـر قيمـة كل الأبحـاث التـي أُنجـزت ضمـن هـذا الجـو، وفـي الوقـت نفسـه نـراه يدعـو إلـى إعـادة 

التـوازن إلـى الأمـور والاعتـراف بضـرورة دراسـة هـذه المجتمعات مـن الداخل وليـس من الخـارج، ذلك 

أن النظـرة الاستشـراقية والخارجيـة لا تكفـي وحدهـا (53)، معتبـراً أن دخـول «الزمـلاء المسـلمين» إلـى 

سـاحة البحـث العلمـي مؤخراً سـوف يتيـح إعادة التـوازن ودراسـة هـذه المجتمعات مـن الداخل لا من 

الخارج فقط.

ــه مــن المفهــوم أن يشــعر الباحــث المســلم  ــر كاهــن أن وفــي رده علــى دراســة  عبد الملــك يعتب

ــرر  ــه لا مب ــر أن ــو إذ يعتب ــة، وه ــذه المهم ــى به ــه الأول ــته، وأن ــال دراس ــى مج ــا عل ــاج لتطفلن بالانزع

ــة  ــور الحديث ــي العص ــادرة ف ــذ المب ــذي أخ ــو ال ــي ه ــراق  الأوروب ــعور، لأن «الاستش ــذا الش ــاً له علمي

ــا  ــف م ــم نص ــن ماضيه ــوا ع ــن أن يقول ــن ع ــوا عاجزي ــولاه لكان ــه ل ــاص، وأن ــم الخ ــة تاريخه لدراس

يســتطيعون قولــه اليــوم، بطريقتهــم الخاصــة... بمعنــى آخــر يقــول إن الاستشــراق يقــدم  لهــذه 

(52)   الاستشراق بين دعاته ومعارضيه، ترجمة هاشم صالح (بيروت: دار الساقي، 2016).

(53) المصدر نفسه، ص 35.
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الشـعوب حسّـاً تاريخيـاً عامـاً لا يسـتطيع الشـرقيون أن يمتلكـوا ما يوازيـه ما دامـوا عاجزين عـن توليد 

علمـاء الاسـتغراب، وهـي الميـزة التـي يمتلكهـا الغربيـون وتجعلهـم قادريـن علـى الاهتمـام بتاريخ كل 

شـعوب العالـم وليس فقـط تاريخهم الخـاص» (54). ومع ذلـك نجده يعترف بوجـود أبحاث مقبولـة تماماً 

مـن وجهـة نظـر العلـم الحديـث أنتجهـا علمـاء شـرقيون، وبخاصـة مسـلمون، وأن بعـض المستشـرقين 

أخطـأوا إذ أهملوهـا، ففـي العلـم ليـس هناك نوعـان من البشـر، الأول شـرقي والثانـي غربـي، وبالتالي 

فجميعنا معنيون بالمهمة نفسها وينبغي إسقاط الجدران العازلة.

2 - مكسيم رودنسون... المراجعة المنهجية

يذهـب  مكسـيم رودنسـون (1915 - 2004) إلـى مناقشـة أعمـق وأكثـر شـمولاً ونقديـة، فهـو إذ 

ينطلـق مـن الإقـرار بـأن مكتسـبات الاستشـراق  الكلاسـيكي كانت ضخمـة على الرغـم من أنهـا لا تمثل 

ويسـتنتج  يحلـل  أن  الـدارس  علـى  بعدهـا  ينبغـي  إذ  العلميـة،  الدراسـة  مـن  الأوليـة  المرحلـة  سـوى 

ويركـب وينظّـر. مـع ذلـك لا يتـردد رودنسـون فـي تسـجيل بعـض العيـوب والنواقـص الصارخـة التـي 

أصابـت الدراسـات الاستشـراقية، نذكـر منهـا: ظاهـرة العرقيـة المركزيـة الأوروبيـة التـي تمثـل نظـرة 

الآخـر، والرؤيـة الجوهرانيـة والمثاليـة للحضـارات، ذلـك أن الشـعور المشـكًل مـن بعـض الحضـارات 

ر وراسـخ فـي أذهـان بعـض المستشـرقين، حيـث الجوهـر عندهـم ثابـت لا يتغيـر ولا يتبـدل.  متجـذِّ

ظواهـر  كل  أن  يعتقـدون  كانـوا  فقـد  اللاهوتيـة»؛  «المركزيـة  مـع  غالبـاً  تتطابـق  الجوهرانيـة  وهـذه 

الحضـارة الأخـرى تتمحـور حـول المعطيـات الدينيـة، ولا يمكـن تفسـيرها وفهمهـا إلا من خلالهـا، ولم 

يكونـوا يولـون اهتمامـاً كافيـاً للعامـل الاقتصـادي أو الاجتماعـي. ومـن جملـة النواقص والعيوب يشـير 

أيضـاً إلـى أن الاستشـراق كان  جـزءاً مـن «حركـة الأفـكار العامـة للغـرب فـي تلـك الفتـرة والتـي كانـوا 

يعتقـدون فيهـا بأولويـة النمـوذج الأوروبـي وتفوقـه علـى بقيـة النمـاذج الحضاريـة الأخـرى، وهـو مـا 

يتجلـى بـكل الوضـوح فـي كل الخلاصـات  الأنثروبولوجية لتلـك الفتـرة» (55)، ومنهـا تولـد اعتقادهم بأن 

كل خطـوط التطـور سـوف تنتهـي فـي خاتمتهـا إلـى النمـوذج الأوروبـي. ولـم يكـن يشـذ عـن هـذا 

التصور في نظره إلا بعض الباحثين القلائل والمعزولين من الماركسـيين .

(54) المصدر نفسه، ص 33.

(55) مكسيم رودنسون، «وضع  الاستشراق المختص بالإسلاميات: مكتسباته ومشاكله،» في: المصدر نفسه، النص الثاني، ص 91.
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يشـير رودنسـون أيضاً إلـى نقص فـي تأطير الدراسـات الاستشـراقية لجهـة الإشـكاليات والمنهجيات 

العلميـة الراسـخة، وتركيزهـا على المنهـج  الفيلولوجي الـذي يتيح لأصحابـه الظن بأنهم يمكـن أن يكتبوا 

فـي علـم الفلـك والسـلالات الحاكمـة والآداب وكل شـيء، خـاص بالبلـدان المدروسـة، وهو مـا أدى إلى 

دراسات من نوع الهواية الانفعالية حسب تعبيره (56).

مـن جهـة أخـرى، يشـير رودنسـون إلـى أهميـة دخـول اختصاصيـي البلـدان المدروسـة إلى سـاحة 

البحـث العلمـي ودلالاتهـا وتأثيراتهـا فـي البحـث الاستشـراقي، منبهـاً إلـى خطـورة رمـي كل مكتسـبات 

الاستشـراق بوصفهـا  ملونـة بالعرقيـة المركزيـة الأوروبيـة الاسـتعمارية، ذلـك أن هنـاك عناصـر تاريخيـة 

محسوسـة وراء تقـدم الاستشـراق  بدراسـاته، لا تعـود بالضرورة إلـى تفوق «عنصـري أو وراثـي»، بل إلى 

تقـدم مناهـج العلـوم الإنسـانية ونتائجها وليس مـن «العقـل ولا الواقعيـة» إهمالها من جانـب الباحثين 

القومييـن، فهـي أحـد تجليـات التقـدم العلمـي المحـض. ولا تفوتـه الإشـارة فـي الوقـت نفسـه إلـى أن 

المستشـرقين التقليدييـن واجهوا مشـاركة الدارسـين مـن أبناء تلـك البلدان بنـوع من المقاومـة العنيفة 

والتحجـر في غالـب الأحيان، مشـككين بالإشـكاليات والمنهجيـات الجديدة، حتـى بدوا كأنهم يمارسـون 

الإرهـاب الفكـري ويقولـون: «أنتـم لا تفهمـون شـيئاً، ونحـن إذا كنـا لا نعـرف شـيئاً فإننـا نفهـم أكثـر 

منكـم». يعبـر ذلـك عـن نظـرة الارتيـاب عنـد المستشـرقين التقليدييـن تجـاه الاختصاصييـن مـن أبنـاء 

الـدول المدروسـة، مشـيراً إلـى أن بعـض هذا الارتيـاب يعـود إلى أن بعـض هـؤلاء ليسـوا متحررين من 

المنهجيات البالية والأيديولوجيات القديمة بصبغتها الدوغماتية اللاتاريخية.

الهامشـية  العلـوم  باختصاصيـي  أيضـاً  يرتابـون  التقليدييـن  المستشـرقين  أن  عـن  فضــلاً  هـذا 

بنظرهـم (علـم الاجتمـاع والسياسـة والتاريـخ المعاصـر...)، ورغـم أن بعضهـم بسـبب خفتهـم وعـدم 

جديتهـم واسـتغلالهم لميـول الـرأي العام وأسـاليب البهرجـة والبلاغة يسـتحقون هـذا، إلا أن ذلك في 

رأيـه لا ينفـي أن المستشـرقين التقليدييـن يحتقـرون كل مـا هـو جديـد لمجـرد أنـه جديـد، والنتيجة 

هـي انطـواء هـؤلاء علـى ميادينهـم العتيقـة وتمسـكهم بمنهجياتهـا (العمـل علـى النصـوص القديمة، 

دون  الوثائقـي..)  والتاريـخ  التفاصيـل،  وتفاصيـل  والتفاصيـل  بالدقـة  المهـووس  التبحـر  الفيلولوجـي  

المناهـج  المتراكمـة مـن خـلال تطبيـق  المـادة  النظريـة وتحليـل  اهتمـام جـدي ببلـورة الإشـكاليات 

الحديثة والإشـكاليات التي تثيرها.

(56) المصدر نفسه، ص 91 - 92.
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يـرى رودنسـون أنـه مـن غيـر المفيـد القـول بـأن  الأنثروبولوجيـا والاستشـراق الأوروبي قد أُفسـدتا 

كل  أن  ذلـك  الاسـتعمارية،  بالسياسـات  مرتبطتيـن  ظلتـا  أنهمـا  أو  الأوروبيـة  المركزيـة  جانـب  مـن 

المجتمعـات التـي كانـت تملـك فائـض القـوى الضـروري للعمـل الذهنـي كانـت تجد مـن الضـروري أن 

المعهـودة  الرواسـب  البشـرية فعلـت ذلـك مـن خـلال  المجتمعـات  المجتمعـات الأخـرى. كل  تـدرس 

لأنمـاط تفكيرهـا الخاصـة مـن طريـق الإسـقاط اللاواعـي لمفاهيمهـا علـى المجتمعـات الأخـرى. فهـذه 

المفاهيـم لأنهـا مفاهيمهـا، تمثـل بالنسـبة إليهـا النامـوس الكونـي، وتعتبرها صحيحـة وتحـاول أن تفهم 

أشكالاً من الحياة والوعي الغريبة عنها (57).

يخلـص رودنسـون فـي مقاربتـه النقدية إلـى الدعوة إلـى مراجعة شـاملة بـدءاً بالتعاون مـع علماء 

البلـدان المدروسـة، ودمـج المجـالات المهمّشـة أو المحتقـرة مـن جانـب البحـث الكلاسـيكي، ودراسـة 

للحضـارة  اسـتمرارية  مجـرد  فقـط  اعتبارهـا  دون  التسـاؤل  محـك  علـى  ووضعهـا  الحاليـة  الأوضـاع 

الكلاسيكية، وذلك ضمن إطار كتابة تاريخ وسوسيولوجيا وأنثروبولوجيا عامة وشاملة للعالم المعاصر.

يشـــيد رودنســـون بكتابـــات هشـــام جعيـــط، ويشـــير إلـــى أن الانتقـــادات التـــي وجههـــا 

ـــي  ـــه ســـاهم ف ـــزة ســـعيد أن ـــد أن مي ـــه يؤك ـــا مشـــروع، إلا أن ـــاب إدوارد  ســـعيد بعضه المستشـــرقون لكت

نـــص ذكـــي وبـــارع فـــي تحديـــد أيديولوجيـــا الاستشـــراق  الأوروبـــي بصـــورة أفضـــل، ولا ســـيّما مـــن 

خـــلال تبلورهـــا فـــي القرنيـــن التاســـع عشـــر والعشـــرين وعلاقتهـــا الجذريـــة بالأهـــداف السياســـية 

ـــراً مـــن نقـــده للاستشـــراق التقليـــدي يظـــل  ـــراً أن قســـماً كبي ـــرة، معتب ـــك الفت ـــة لتل ـــة الأوروبي والاقتصادي

ـــى إدراك  ـــن إل ـــدة جـــداً إذا مـــا دفعـــت بالمختصي ـــه مفي صحيحـــاً، وســـتظل الصدمـــة التـــي أحدثهـــا كتاب

ـــي  ـــن ف ـــه يكم ـــي رأي ـــر ف ـــن الخط ـــدون. لك ـــون أو يعتق ـــذي يدّع ـــد ال ـــى الح ـــاء إل ـــوا أبري ـــم ليس أنه

ـــقط  ـــا نس ـــه، فإنن ـــض أحكام ـــي بع ـــة ف ـــا، وبخاص ـــى نهاياته ـــعيد إل ـــلات س ـــض تحلي ـــا ببع ـــا إذا دفعن أنن

فـــي فـــخ عقيـــدة مشـــابهة للنظريـــة الجدانوفيـــة القائلـــة بوجـــود علميـــن وعالميـــن متضاديـــن(58). 

وفـــي المقدمـــة الثانيـــة لكتابـــه جاذبيـــة الإســـلام التـــي كتبهـــا عـــام 1989، أي بعـــد تســـع ســـنوات 

علـــى صـــدوره، يشـــير رودنســـون إلـــى تزايـــد الاهتمـــام بالإســـلام، وأن  الثـــورة الإيرانيـــة عـــام 1979 

ـــي  ـــخ الإعلام ـــل الض ـــي بفع ـــام الغرب ـــرأي الع ـــدى ال ـــلام ل ـــن الإس ـــرز ع ـــور المب ـــي التص ـــراً ف ـــرت كثي أث

المكثـــف، حتـــى ليمكـــن القـــول إن المعلومـــات الخاطئـــة قـــد انتشـــرت فـــي كل مـــكان وانتشـــرت 

(57) المصدر نفسه، ص 95.

(58) انظر مقدمة مكسيم رودنسون لكتاب: جاذبية الإسلام (1980) وهي منشورة في: المصدر نفسه، ص 99 - 108.
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التعصبـي مـع  معهـا صـورة مشـوهّة لعالـم الإسـلام، وهـي ازدادت تشـوهاً مـع انتشـار نمـط  التديُّـن 

 الأصوليـة والحركيـة الإسـلامية، إنهـا «صـورة مخيفـة لأنهـا تعيـد إلـى الذاكـرة صـورة طبقـة الإكليـروس 

الدينيـة المقـززة التـي يشـعر نحوهـا الغـرب كلـه بالرعـب لأنـه عانـى طيلة قـرون عديـدة مـن الاتجاه 

المسـيحي الـذي يماثلهـا. مـن هنـا ينتـج ذلـك الميـل عنـد الغربييـن إلـى اختـزال الإسـلام وكل مـا هـو 

التـي يحـاول  المثاليـة  الصـورة  تلـك  إلـى فزاعـة مخيفـة» (59)، وهـي نظـرة لا تقـل خطـأ عـن  إسـلامي 

التبجيليـون المسـلمون تعميمهـا، إن الصورتيـن معـاً خاطئتـان لأنهمـا متحيزتـان. ذلك أن هنـاك جوانب 

أخـرى للإسـلام وأنماطـاً أخـرى مـن المسـلمين المتسـامحين، وهـم الأغلبيـة، غيـر هـؤلاء المتعصبيـن، 

يستلهمون المبادئ الموجودة في النصوص المرجعية للإيمان المشترك من أجل الخير.

لكـن الفعـل يثيـر رد الفعـل كمـا يـرى رودنسـون ، ففـي مواجهـة الـرؤى المهيمنـة أكثـر فأكثـر في 

الغـرب عـن العالـم الإسـلامي، التـي تريـد أن تشـوهه وتعتبـره خاضعـاً للهمجيـة الظلامية، صـدرت أيضاً 

تصرفـات رعنـاء من جانب مسـلمين سـببها الجهـل العميق بالعقليـات الأوروبيـة وكيفيـة مخاطبتها. كل 

ذلـك أفـرز ظواهـر ثقافيـة تذهب إلـى خلـع الصفـة الأخلاقيـة والجوهرانيـة المثاليـة، عنـد الجميع، كل 

علـى جماعتـه، فهـم فـي نظـره «أخيـار» بصـورة مطلقـة وأبديـة، أمـا خصومـه والآخـرون بعامـة فهـم 

«أشرار» بصورة مطلقة وأبدية. وهذا ما يؤدي في نظره إلى سيرورة مؤدلجة.

3 - برنارد لويس... نقد النقد

يمثـــل برنـــارد لويـــس (1916 - 2018) نموذجـــاً للمستشـــرق الكلاســـيكي فـــي منهجيـــة أعمالـــه، 

ــأ الوقـــوف عنـــد ميولـــه المعروفـــة والمتعاطفـــة مـــع الصهيونيـــة دون الأخـــذ بعيـــن  ومـــن الخطـ

ـــي  ـــراق. فف ـــد الاستش ـــة نق ـــه لحرك ـــى تقييم ـــوف عل ـــم الوق ـــن المه ـــرب. وم ـــي الغ ـــره ف ـــار تأثي الاعتب

ـــاً لواقـــع الدراســـات المتعلقـــة بالشـــرق الأوســـط (60) التـــي  ـــلاً نقدي  إحـــدى دراســـاته يقـــدم لويـــس تحليـ

ـــر أن  ـــو إذ يعتب ـــة. وه ـــة الثاني ـــرب   العالمي ـــد الح ـــرب بع ـــي الغ ـــن ف ـــاً كبيري ـــعاً واهتمام ـــهدت توس ش

ـــم  ـــي الفه ـــة ف ـــل بالرغب ـــا يتمث ـــة، أوله ـــث عميق ـــل وبواع ـــخ طوي ـــه تاري ـــات ل ـــن الدراس ـــوع م ـــذا الن ه

ـــيحية  ـــلام والمس ـــن الإس ـــس بي ـــك التناف ـــن ذل ـــاً م ـــل ناتج ـــه كان رد فع ـــا أن ـــي، وثانيه ـــول المعرف والفض

كحضارتيـــن كبيرتيـــن صـــرف فيهـــا الأوروبيـــون جهـــوداً كبيـــرة لحمايـــة المســـيحيين مـــن التأثيـــر 

(59) المصدر نفسه، ص 115.

(60) برنارد لويس، «حالة الدراسات المتعلقة بالشرق الأوسط،» في: المصدر نفسه، ص 131.
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الإسـلامي ومـن ثـم رغبتهـم فـي جعـل المسـلمين يعتنقـون  المسـيحية. ومـع عصـر النهضة فـي أوروبا 

تغيـر ذلـك وبقي الفضـول المعرفـي والعلمـي محـركاً أساسـياً. يعترف لويـس بـأن شـهية الإمبراطوريات 

الأوروبيـة نحـو التوسـع كانـت تتطلب أناسـاً قادريـن على تكلـم اللغـات الشـرقية، وهو الـذي أدى إلى 

تمويـل ضخـم أُنفـق علـى معاهـد تعليـم اللغـات الشـرقية (العربيـة والفارسـية والتركيـة) طـوال القـرن 

التاسـع عشـر، الـذي ترافق مع ازدهار كبير شـهده حقل الدراسـات الشـرق الأوسـطية بوصفهـا اختصاصاً 

علمياً ترعاه معاهد وكليات الدراسات الشرقية في أغلب الجامعات الغربية (61).

يعتـرف  لويـس بتغيـر مهمـات وأدوار المستشـرق الكلاسـيكي الـذي كان قـد تربى في أحضـان علم 

التيولوجيـا (اللاهـوت) والفيلولوجيـا وأحيانـاً علم التاريـخ، إذ فجأة راحـوا يطلبون منـه التدخل في حقل 

السياسـة الحديثـة والاقتصـاد والمجتمـع، وأن يتدخـل ويناقـش كل شـيء، مـن المعلقـات الجاهلية إلى 

الصناعـة البتروليـة والبنـك الحديـث! اسـتناداً إلـى رصيده العلمـي، ولكـن دون الكفـاءة المطلوبـة لهذا 

الـدور الجديـد. يحشـد لويـس العديد مـن الأمثلة والتجـارب لتأكيـد هذه المقاربـة، بدءاً ممـا حصل في 

إنكلتـرا فـي الخمسـينيات والولايـات المتحـدة الأمريكيـة مـع بدايـة السـتينيات، اللتيـن شـهدتا توسـعاً 

مطـرداً فـي تأسـيس وإطلاق الكليـات الجديدة التي تعنى بدراسـات الشـرق الأوسـط، وهذا مـا أدى إلى 

أن الطلـب علـى الباحثيـن الخبـراء فـاق العـرض، الـذي كان مـن نتائجـه، التـي يعتـرف بها بألـم وحزن، 

ذلـك المسـتوى المنخفـض للكفـاءة المهنيـة فـي مجـال الدراسـات المتخصصة بالشـرق الأوسـط، حيث 

راح يعتلـي سـلم المراتـب الجامعيـة بسـهولة مـن هـم أقل كفـاءة، وهو مـا انعكـس حتى علـى معايير 

قبول الطلاب والبحوث المنتجة والتي تميز بعضها بجهل صريح.

ـــا  ـــة ومناهجه ـــوم الاجتماعي ـــي العل ـــام اختصاصي ـــن اقتح ـــه م ـــداء امتعاض ـــي إب ـــس ف ـــردد لوي لا يت

ـــعي  ـــوم وس ـــذه العل ـــى ه ـــاح عل ـــة الانفت ـــه بأهمي ـــم اعتراف ـــه، ورغ ـــون لغت ـــذي يجهل ـــل ال ـــذا الحق له

بعـــض الباحثيـــن منهـــم إلـــى تعلـــم لغـــات الشـــرق الأوســـط، إلا أن هـــذه العمليـــة بســـبب بقـــاء 

ـــهية  ـــح ش ـــة، وفت ـــن جه ـــاءة م ـــل كف ـــم أق ـــن ه ـــوقاً لم ـــت س ـــرض، خلق ـــن الع ـــراً م ـــر كثي ـــب أكب الطل

ـــا  ـــق بم ـــة تتعل ـــى أمثل ـــيراً إل ـــخية (مش ـــاعدات الس ـــل والمس ـــي التموي ـــى تلق ـــات عل ـــد والجامع المعاه

ـــة  ـــات الأمريكي ـــي الجامع ـــة ف ـــية وبحثي ـــج دراس ـــلاق برام ـــعودية) لإط ـــة والس ـــة الليبي ـــه الحكوم قدمت

ـــا  ـــض منه ـــه بع ـــذي أبدت ـــذر ال ـــن الح ـــم م ـــى الرغ ـــمعتها، عل ـــى س ـــس عل ـــا انعك ـــو م ـــة، وه والأوروبي

(61) المصدر نفسه، ص 132 - 136.
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إلـى  لويـس  (62). يخلـص  إبدائهـا  الممولـون علـى  التـي كان يحـرص  الشـروط  تقييـد ومحاصـرة  لجهـة 

الاسـتنتاج بـأن التوسـع السـريع للدراسـات المتركـزة علـى الشـرق الأوسـط لـم يحقـق الوعـود المرجوّة 

منـه، وأن الجيـل الـذي ظهـر فـي مـا بعـد ويتمتـع بتسـليح علمي أفضـل قـد أصبح أمـام أبـواب مغلقة 

أوصدهـا الأقـل كفـاءة ممـن وصلـوا قبلـه، الأمـر الـذي أدى إلـى تدهـور المسـتويات البحثية وتسـييس 

عمليات إنتاجها.

نقـد  مـع محـاولات  ينحـو منحـى سـجالياً  نجـد  لويـس  الاستشـراق  الكلاسـيكي  دفاعـه عـن  وفـي 

انفعاليـة تنطلـق مـن محاكمـة الاستشـراق  أنـور عبد الملـك  أن مقالـة  الاستشـراق، ولا  يتـردد، معتبـراً 

 والمستشـرقين، واتهامهـم بأنهـم «عرقيـون مركزيـون أوروبيـون» وأنهم مهووسـون بالماضـي ولا يهتمون 

بالتاريـخ المعاصـر للشـعوب الشـرقية أو بالعلـوم الاجتماعيـة ومكتسـباتها، ورغـم أنـه لا يتوقـف كثيـراً 

عندهـا إلا أنـه يعتـرف بأنها بقيـت ضمن حدود المناقشـة العلميـة، على خـلاف ما فعل حين مناقشـته 

لكتـاب إدوارد سـعيد الذي يصـف انتقاداته بـ «الاتهامـات الوقحة» والجهـل والافتراء والتلاعـب بالوقائع 

والضعـف المنهجـي. فهـو في نظـره يعمد إلـى تأويـل المقاطع التي يستشـهد بها، ويحشـر سلسـلة من 

الكتـاب فـي دائـرة الاستشـراق دون أن  يكـون لهـم أي علاقـة بـه مثـل ( شـاتوبريان و جيـرار دو نرفـال 

واللورد كرومر وغيرهم..) ممن لا علاقة لهم بالتراث الأكاديمي للاستشراق(63).

يرفـض لويـس مجمـل الانتقـادات الموجهـة للاستشـراق، ومنها تلـك المقولـة التي تنطلق مـن مبدأ 

أن «المعرفـة هي السـلطة»، ذلك أن التسـليم بفكرة أن الاستشـراق خدم  الهيمنة الإمبريالية والمشـروع 

الكولونيالـي لا تفسـر فـي نظـره لمـاذا ابتـدأت دراسـة اللغـة العربيـة والإسـلام فـي أوروبـا قبـل عـدة 

قـرون مـن طـرد الفاتحين المسـلمين من أوروبـا الغربيـة والشـرقية قبل أن يبـدأ الأوروبيـون بهجومهم 

المضـاد؟ ولمـاذا ازدهـرت الدراسـات الشـرقية فـي بلـدان أوروبيـة لـم تسـهم إطلاقاً فـي الهيمنـة على 

الوطـن العربـي (المقصـود الاستشـراق الالمانـي )؟ وهـو يسـتهجن اتهـام المستشـرقين بأنهـم يحملـون 

ناقـدي  البشـرية يشـمل حتـى  الكائنـات  عنـد كل  طبيعيـاً  أمـراً  ذلـك  سـلبية مسـبقة، معتبـراً  أحكامـاً 

الاستشـراق، رافضـاً  الادعـاء أو التشـكيك بقـدرة علمـاء أي مجتمـع على دراسـة نتـاج مجتمـع آخر رغم 

ما فيها من مخاطر (64).

(62) المصدر نفسه، ص 148.

(63) برنارد لويس، «مسألة  الاستشراق،» في:  الاستشراق بين دعاته ومعارضيه، ص 170 - 175.

(64) المصدر نفسه، ص 178 - 179.
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4 - آلان روسيون... التموضع في حقل الآخر

يذهـب  آلان روسـيون (1952 - 2007) فـي مناقشـته لمسـألة الاستشـراق فـي اتجـاه  مختلـف؛ فهو 

المطلـع علـى همـوم المثقفيـن العـرب مـن «الداخـل» بسـبب إقامتـه الطويلـة فـي العاصمـة المصرية 

واحتكاكـه بهـم؛ وهـو يعرض بعمق لمـا أثارتـه أطروحات ادوارد سـعيد من مناقشـات، ويرصـد الموقف 

النقـدي منهـا بيـن المثقفيـن العـرب الـذي بـدأ بالتبلـور، وبخاصـة بين مـن رأوا فـي بعضها خطـراً على 

حريـة البحـث العلمـي، ذلك أنهـم رغم اعتبارهـم أنه محق فـي انتقاداته للاستشـراق إلى حد مـا، فإنهم 

أبـرزوا مكامـن الخطـر فـي التعميم وفـي التهويـل والتضخيم وربـط الفكر بالسـلطة، بل جعله عبـداً لها 

فـي كل مـكان وزمـان. أهمية مـا كتبه روسـيون تكمن في إبـراز التعددية بيـن المثقفين العـرب، وكيف 

أنهـم قـادرون على التمييـز بين العلـم والأيديولوجيـا وكيف أنهـم لا يترددون فـي نقد مـن يدافع عنهم 

وعـن تراثهـم، بل يذهـب إلى إبراز كيف أنهم مسـتعدون للاسـتفادة مـن البحث الاستشـراقي والاعتراف 

بأهمية بعض نتاجه (65).

يؤسـس روسـيون مطالعتـه علـى ثـلاث مجموعـات مـن النصـوص للمثقفيـن العـرب يفتـرض أنهـا 

تلخـص الاتجاهـات السـائدة فـي النظـرة إلى الاستشـراق؛ فهـو بعد  تحليـل مضمونهـا يرى أن المناقشـة 

الدائـرة حـول الاستشـراق تجبر  المثقفيـن العرب على توضيـح موقفهم مـن نمطين من أنمـاط المعرفة، 

الأول يتمثـل بالمعرفـة المحليـة وهـي فـي غالبهـا معـارف تقليدية تنتمـي إلى الحقـل الدينـي، وهو ما 

يعطـل إمـكان اتخاذ أي مسـافة نقديـة، والثانـي يتمثل بالمعرفـة التي تدعّـي المشـروعية العلمية، لكن 

اسـتملاكها مـن جانب المثقفين العـرب يتطلب منهـم الارتباط بصـورة أو بأخرى بسـاحة علمية خارجية 

عليهـم ومهيمنـة بنفـس الوقـت، مـا يعنـي قناعتهـم بضـرورة التمايـز عـن المعرفـة التقليديـة وبنفـس 

الوقت الذي تشدّهم ضرورة أخرى تقضي بإثبات إخلاصهم ووفائهم لتراثهم.

ــاط  ــد الأنمـ ــه  ضـ ــا مارسـ ــراق كمـ ــد الاستشـ ــذري ضـ ــد الجـ ــعيد النقـ ــارس  إدوارد سـ ــد مـ فقـ

التقليديـــة للمعرفـــة، وعلـــى الضـــد مـــن ذلـــك يذهـــب صـــادق جـــلال  العظـــم و غســـان ســـلامة 

ـــوا  ـــا الاستشـــراقية وإن كان ـــة ومنتجاته ـــة الغربي ـــى المعرف ـــن الحاجـــة إل ـــف مبرزي ـــي اصطي ـــد النب و عب

ـــؤال  ـــرح الس ـــا يط ـــو م ـــا، وه ـــي رفضه ـــي ينبغ ـــزاء الت ـــة والأج ـــذه المعرف ـــة ه ـــول نوعي ـــون ح يختلف

ـــن  ـــرى م ـــواع الأخ ـــل الأن ـــا داخ ـــي يؤديه ـــه والأدوار الت ـــوض ووظيفت ـــزء المرف ـــذا الج ـــة ه ـــن ماهي ع

(65) آلان روسيون، «المناقشة الدائرة حول  الاستشراق في الساحة الثقافية العربية: حيرة العلوم الاجتماعية،» ص 185 - 186.
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التـراث الاستشـراقي مـن  التسـوية تقـوم علـى معرفـة  المعرفـة. مـا يعنـي بالحصيلـة ولادة نـوع مـن 

الوقـت نفسـه، وهـو  فـي  بنـاءة  بنقـده بصـورة  والقيـام  الداخـل، والمشـاركة فـي فعالياتـه وأنشـطته 

الموقـف الـذي يرفضـه إدوارد سـعيد ويبرهـن علـى اسـتحالته من خـلال تبيان عـدم إمـكان الفصل بين 

الهيمنة السياسية للغرب وبين الإنتاج المعرفي المتمثل بالاستشراق (66).

فـي الخلاصـة، تبـدو إشـكالية الاستشـراق بكونـه  منتجـاً ثقافياً مركبـاً لا يعكـس بالضـرورة حقائق أو 

وقائـع بقـدر مـا يعكـس تمثـلات تختفـي وراء ادعـاء المعرفـة المؤسسـة فـي كثيـر مـن وجوههـا علـى 

القـوة والمصلحـة، وهـذا يعني بالضـرورة أننا أمـام معرفة غربية للآخـر تعيد إنتاجه وخلقـه وليس فهمه 

فقـط، وهـو مـا يجعل من الضـرورة القيـام بعملية نقـد ومراجعـة لا تتناول الخطـاب الاستشـراقي فقط، 

بل الأسس التي يقوم عليها والنظام المعرفي الذي يوّلد الأحكام والمعايير الحاكمة لذاك الخطاب.

(66) آلان روسيون، «العلوم الاجتماعية والاستشراق،» في: المصدر نفسه، ص 209 - 212.
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الفصل الثاني

العبور من  الاستشراق إلى  الأنثروبولوجيا

وكمـــا كانـــت رحـــلات المستشـــرقين كذلـــك أصبحـــت رحـــلات الأنثروبولوجييـــن وعلمـــاء الآثـــار 

ــتعمارية  ــلات اسـ ــد لحمـ ــاً مهّـ ــياً وأيديولوجيـ ــاً سياسـ ــة توظيفـ ــن موظفـ ــن والديمغرافييـ والجغرافييـ

ـــة  ـــت رحل ـــات. كان ـــذه المجتمع ـــي ه ـــول ف ـــو مجه ـــا ه ـــى م ـــرف إل ـــة للتع ـــة ومنظم ـــعية منهجي وتوس

ــك  ــداً لتلـ ــاً فريـ ــام 1888م نموذجـ ــرها عـ ــي نشـ ــي (1) التـ ــارلز داوتـ ــي  تشـ ــي البريطانـ الأنثروبولوجـ

الرحـــلات التـــي تمـــت فـــي النصـــف الثانـــي مـــن القـــرن الثامـــن عشـــر عبـــر دمشـــق إلـــى تهامـــة 

وحائـــل ومرتفعـــات نجـــد، ثـــم إلـــى الطائـــف وجـــدة منغمســـاً مـــع بـــدو الصحـــراء، فقـــدم وصفـــاً 

ـــي  ـــلوب أدب ـــا بأس ـــا وحضره ـــكانها وبدوه ـــا وس ـــا ووديانه ـــا وهضابه ـــة برماله ـــراء العربي ـــداً للصح فري

خــــلاّب صـــوّر فيـــه بدقـــة أســـلوب حياتهـــم الاجتماعيـــة والاقتصاديـــة وظـــروف حياتهـــم القاســـية 

ـــي  ـــة داوت ـــت رحل ـــف أصبح ـــس كي ـــب لورن ـــنة يكت ـــن س ـــد أربعي ـــم. وبع ـــب ثقته ـــتطاع كس ـــف اس وكي

ـــم.  ـــدو وصداقته ـــوغ ودّ الب ـــرة وبل ـــب الجزي ـــوغ قل ـــز لبل ـــى انتصـــارات الإنكلي ـــياً ســـاعد عل ـــلاً أساس دليـ

ـــذي  ـــو ال ـــن، وه ـــى اليم ـــلازر إل ـــة إدوارد غ ـــا رحل ـــدة، منه ـــلات عدي ـــي رح ـــة داوت ـــت رحل ـــد أعقب وق

كان يتقـــن العربيـــة والســـبئية القديمـــة، وقـــام فـــي رحلتـــه بدراســـة لجغرافيـــة اليمـــن وجيولوجيـــة 

ــا فـــي  ــا وأثرهمـ ــية فيهـ ــة والسياسـ ــات الاقتصاديـ ــا والعلاقـ ــبئية فيهـ ــات الأرض والنقـــوش السـ طبقـ

تفـــكك العلاقـــات الاجتماعيـــة والقرابيـــة بيـــن القبائـــل العربيـــة. وقـــد جمـــع فـــي رحلتـــه 

(1) رحلات داوتي في الجزيرة العربية، ترجمة عدنان حسن؛ مراجعة وتعليق ناصر عليوي (لندن: دار الوراق المحدودة، 2009) 

البداوة ونجح في كسب  آثر حياة  الحجاج  العودة مع  الحج تحت اسم مستعار - خليل - وبدلاً من  قافلة  إلى  انضم  (وكان داوتي قد 

ودهم...).
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ـــة غلاســـر  ـــت رحل ـــد أعقب ـــأرب. وق ـــي ســـبأ وم ـــار حضارت ـــة ومخطوطـــة مـــن آث زهـــاء ألفـــي قطعـــة أثري

رحلات أخرى إلى حضرموت من أنثروبولوجيين ألمان وإنكليز آخرين.

يحتـل  جـون لويـس بوركهـارت مكانـة بـارزة بيـن المستشـرقين الرحالـة؛ فقـد كان أدقهـم وصفـاً 

للجزيـرة العربيـة والدولـة  الوهابيـة وقيـادة البـدو وحياتهـم منتصـف القـرن الثامـن عشـر، وكان يتمتع 

بمهارة فائقة في تدوين ملاحظاته التي تميزت بفطنة وعمق سوسيولوجي وأنثروبولوجي واضح (2).

ويبقـى عمـل ماكـس فـون  أوبنهايـم مـن أهـم الرحـلات، إذ نشـره فـي أربعـة أجـزاء بعـد أن تجول 

طويــلاً فـي أرجاء الجزيـرة العربية في بدايـة القرن الماضـي (3) وأقام علاقـات وطيدة مع شـيوخ القبائل 

فـي باديـة الشـام بيـن دجلـة والفـرات، وأنشـأ صـلات قويـة مـع الإنكليـز والفرنسـيين الذين اهتمـوا به 

نظـراً إلـى أهميـة المعلومـات الإثنوغرافيـة الدقيقـة التـي كان يعدها، فضــلاً عـن الخرائـط الطبوغرافية 

الدقيقـة التـي أصبحـت في ما بعد مصـدراً للعسـكرية والدبلوماسـية الإنكليزية واسـتفادت منهـا إتفاقية 

 سايكس - بيكو في تقسيمها منطقة المشرق العربي  (4).

الواقـع أن سـيل الرّحاليـن والبعثـات مـن الباحثيـن الأنثروبولوجييـن المموليـن مـن الدوائـر الغربية 

بقـي يتدفـق إلـى الصحـراء وإلـى المنطقـة العربيـة، وهو لم يكـن معـزولاً عن الواقـع الذي نشـأت فيه 

 الأنثروبولوجيـا كمؤسسـات بحثيـة وعلمية تطورت مع  الاسـتعمار وتمأسسـت وتمولت فـي أحضانه، بعد 

أن كانـت مجـرد دراسـات نظريـة تسـتمد معلوماتهـا الإثنوغرافيـة مـن الرحاليـن والتجـار والمغامريـن 

والعسـكريين فـي مـا وراء البحـار، لذلـك جـاءت معلوماتهـم بعيـدة مـن واقـع الحيـاة اليوميـة لتلـك 

الشعوب والمجتمعات، فـضـلاً عن أنها لم تكن موضوعية بل مشحونة بالتعصب والأحكام المسبقة.

ـــه المستشـــرقون  ـــا كتب ـــي م ـــن الإســـلام ف ـــن الشـــرق وع ـــى ع ـــم الأول ـــون مادته ـــد الأنثروبولوجي وج

ــن  ــعيد بيـ ــط  إدوارد سـ ــك يربـ ــات، لذلـ ــي البدايـ ــك هـ ــت تلـ ــبقوهم، فكانـ ــن سـ ــة الذيـ والرحالـ

ـــي  ـــم ف ـــا، ث ـــي اعتمداه ـــادة الت ـــي الم ـــل ف ـــط، ب ـــأة فق ـــي النش ـــس ف ـــا، لي ـــراق والأنثروبولوجي  الاستش

(الرياض: دارة  العثيمين، 2 ج  الصالح  البدو والوهابيين، ترجمه وعلق عليه عبد الله  ملاحظات عن  (2)  جون لويس بوركهارت، 

الملك عبد العزيز، 2014).

للنشر  الوراق  دار  (لندن:  ج   4 شبر،  ماجد  وتحقيق  ترجمة  البدو،  كاسكل،  وفرنر  برونيلش  وآرش  أوبنهايم  فون  (3)  ماكس 

المحدودة، 2007).

(4)  إبراهيم الحيدري، صورة الشرق في عيون الغرب: دراسة للأطماع الأجنبية في العالم العربي (بيروت: دار الساقي، 1996)، 

ص 68 - 69.
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أنهمـا علمـان اسـتعماريان، أو أنهمـا نشـآ فـي مرحلـة  الاسـتعمار ولخدمتـه. وهـذا صحيـح وإن كانـت 

المعلومـات ووضـع  بـدأ بجمـع  التاسـع عشـر،  القـرن   الأنثروبولوجيـا كعلـم وضعـي متطـور نشـأ فـي 

الملاحظـات فـي القرنيـن السـابع عشـر والثامـن عشـر، ثم عمـل علـى تعميمهـا وتصنيفهـا، وهو فعــلاً 

خضـع لتوظيـف اسـتعماري واسـع طـوال تلـك السـنوات، إلاّ أنـه حـاول الاسـتقلال عنـه فـي مـا بعـد 

بوضوح، وهذا ما يوضحه جيرار  لكلرك في كتابه القيم  الأنثروبولوجيا والاستعمار (5).

أمـا  الاستشـراق فقـد ارتبـط منـذ نشـأته بعوامل وظـروف مختلفـة ومـرّ بمراحـل وتطـورات جعلته 

يفسّـر  تأصيلـي  منهـج  الأنثروبولوجـي  فالمنهـج  المنهـج،  فـي  فـارق  مـع  مـن  الأنثروبولوجيـا  يقتـرب 

المشـتركات بيـن البشـر بالعـودة إلـى الأصـل المفتـرض رمـزاً أو حقيقـة أو تاريخـاً أو فسـيولوجيا، بينما 

التاريخانيـة التـي تعتمـد  الفيلولوجيـا النصيـة، أو التطـورات التاريخيـة، هي التي تسـود في  الاستشـراق. 

كذلـك فإن الأمـر الأكثر تعقيـداً متصل بعلاقة  الاستشـراق بالسـلطة أو بالأحرى بالسـلطات الاسـتعمارية، 

فـي  والمسـتعمِر  مـن جهـة،  المتحضّـر  فـي مواجهـة  البدائـي  ازدواج  كان هنـاك  ففـي  الأنثروبولوجيـا 

مواجهـة المسـتعمَرمن جهـة ثانيـة، بينمـا كان الأبرز في  الاستشـراق بحسـب  إدوارد سـعيد وطلال  أسـد 

ومدرسة نقد  الاستعمار النقيض الثاني: مستعمِر/مستعمر (6).

أولاً: البدايات الملتبسة بين  الأنثروبولوجيا والأيديولوجيا

ارتبـط مسلسـل الدراسـات  الأنثروبولوجيـة الأولـى، التـي اتخـذت فيمـا بعـد سـمة  الكولونياليـة في 

المغـرب، باحتـلال الجزائـر سـنة 1830. وتعود أسـباب ذلك إلى كون فرنسـا فـي تلك الآونـة كانت تفكر 

فـي أفضـل الأسـاليب لتخفيـف أعبـاء السـيطرة الاسـتعمارية وتجنُّـب المواجهـة المسـلحة العنيفـة مـع 

السـكان، الأمـر الـذي جعلها تفكـر في إرسـاء قواعد جديـدة وعلمية للسـيطرة تقطع مع كل صـور إراقة 

الذيـن  الدارسـين والمستكشـفين  باهتمـام  المغربـي  المجتمـع  لذلـك حظـي  التقليديـة. وتبعـاً  الدمـاء 

اهتمـوا بأنمـاط عيـش السـكان، وأنشـطتهم، وأزيائهـم، وتقاليدهـم، وعاداتهـم، ومؤسسـاتهم، وقيمهـم، 

ونمط تفكيرهم إضافة إلى اهتمامهم بالمدن العتيقة، والتاريخية.

(5)  جيرار  لكلرك،  الأنثروبولوجيا والاستعمار، ترجمة جورج كتورة، ط 2 (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع، 

.(1983

(6)  رضوان السيد، الصراع على الإسلام (بيروت: دار الكتاب العربي، 2004)، ص 108.
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وإذا كانـت التقاريـر الأولـى قـد اهتمـت بالعالـم الحضـري على الخصـوص، فـإن العالم القـروي لم 

ينـل حظـه مـن الدراسـة إلا مـع بدايـة القرن التاسـع عشـر، حيـث انطلـق مسلسـل الاستكشـافات ذات 

الطابـع السوسـيولوجي، والأنثروبولوجـي، والتاريخـي التـي أشـرف عليها الحاكـم العام فـي الجزائر،  جول 

كامبـون، سـنة 1890؛ فأثمرت على يـد كل من مولييـراس(7) وداوتـي (8) اللذين قاما معـاً بجمع، ووصف، 

وتأويـل كل مـا يتعلـق بالحيـاة الاجتماعيـة مـن تغذيـة، ولبـاس، وأعـراف، وطقـوس قروية. كمـا تميزت 

أعمـال أخـرى بغلبـة الطابـع السـردي، والنمـط الحكائـي، والوصفـي الطافـح بمعلومـات على قـدر كبير 

مـن الأهمية سياسـياً، وسوسـيولوجياً، وأنثروبولوجياً. ومـن بين المناطـق المغربية التي حظيـت باهتمام 

البحاثـة الأجانـب، كانت المناطق الصحراويـة، والحدود المغربيـة - الجزائرية؛ فقد أثـارت هذه المناطق 

اهتمام الباحثين بالجزائر ومن ثم المغرب.

ـــع  ـــوا المجتم ـــن درس ـــن الذي ـــن الأنثروبولوجيي ـــل الباحثي ـــد أوائ ـــترمارك (9) أح ـــر  إدوارد فس يعتب

ــاط  ــول أنمـ ــترمارك حـ ــة فسـ ــون أطروحـ ــرين. تتكـ ــرن العشـ ــة القـ ــي بدايـ ــاً فـ ــي ميدانيـ المغربـ

الاعتقـــاد الدينـــي بالمجتمـــع المغربـــي مـــن ثلاثـــة محـــاور أساســـية: أولهـــا يقـــوم علـــى اختـــلاف 

ـــل  ـــي التداخ ـــث ف ـــا يبح ـــي، وثانيه ـــي» الفقه ـــن الأرثوذوكس ـــن «الدي ـــة ع ـــعبي» للمغارب ـــن الش «الدي

ـــي الحضـــور  ـــب ف ـــر وينقّ ـــا يحف ـــة، وثالثه ـــة للمغارب ـــوس الديني ـــي والســـحري داخـــل الطق ـــن الدين بي

ـــا.  ـــة به ـــات المرتبط ـــة والممارس ـــدات الديني ـــل المعتق ـــة» داخ ـــا الوثني ـــميه «البقاي ـــا يس ـــوي لم الق

ويقصـــد فســـترمارك بهـــذه البقايـــا مجموعـــة مـــن المعتقـــدات والطقـــوس القديمـــة التـــي تـــم 

ـــل  ـــاطة داخ ـــراً ببس ـــر حاض ـــض الآخ ـــي البع ـــن بق ـــي حي ـــلام)، ف ـــن (الإس ـــل الدي ـــا داخ ـــواء بعضه احت

ـــل  ـــترمارك أص ـــع فس ـــاء. ويُرج ـــديدة للفقه ـــات الش ـــم الاعتراض ـــلمين رغ ـــوس المس ـــدات وطق معتق

ـــرة  ـــبه الجزي ـــي ش ـــائدة ف ـــت س ـــي كان ـــة الت ـــة العربي ـــيين: الوثني ـــن أساس ـــى مصدري ـــا إل ـــذه البقاي ه

ــت  ــي كانـ ــة التـ ــات الدينيـ ــدات والممارسـ ــل المعتقـ ــة، ومجمـ ــن جهـ ــلام مـ ــيء الإسـ ــد مجـ عنـ

ـــص  ـــا يخ ـــي م ـــة. وف ـــة ثاني ـــن جه ـــد م ـــا بع ـــلام فيم ـــا الإس ـــل إليه ـــي وص ـــدان الت ـــي البل ـــرة ف منتش

المغـــرب فـــإن فســـترمارك يفتـــرض وجـــود تأثيـــر عربـــي خـــارج عـــن نطـــاق الإســـلام، فقـــد وقـــع 

تحـــول كبيـــر فـــي معتقـــدات البربـــر مـــع دخـــول العـــرب، الذيـــن لـــم يجيئـــوا فقـــط بالإســـلام 

 Auguste Moulieras, Le Maroc inconnu: Etude géographique et sociologique, 2 vols. (Paris, Challamel, 1902).                               (7)

 Edmond Doutte,́ En tribu: Missions au Maroc (Paris: Geuthner, 1914).   (8)

  Edward Westermarck: Marriage Ceremonies in Morocco (London: Macmillan and Co., Ltd., 1914); Ritual and Belief in Morocco (9)

 (London: Macmillan, 1926); Wit and Wisdom in Morocco (Routledge and Sons, 1930), and Pagan Survivals of Mohamedan Civilization

(London: Macmillan and Co., Limited, 1933).
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وإنمـا أدخلـوا كذلـك عادات أخـرى تعَـدّ محرمة من طـرف هذا الديـن، كعـادة الحـداد العنيف الذي 

يتضمـن النـواح ونـدب الوجـه وضـرب الـذات. هـذا إضافة إلـى الاعتقـاد فـي الجـن والعين الشـريرة 

والصـلاح واللعنة وغيرها من البقايا داخـل المعيش الديني للمغاربة.

ومهمـا يكـن من ضعف فـي المقاربـات المنهجية للدراسـات  الكولونياليـة حول المعتقـدات الدينية 

بالمغـرب، التـي أصبحت متجـاوزة اليـوم بحكم التطور الإبسـتيمولوجي للعلـوم الاجتماعيـة، ومهما يكن 

مـن حجـم تسـرب بعـض الخلفيـات الأيديولوجيـة لهـذه الدراسـات، فإنهـا تبقـى أبحاثـاً علميـة شـاهدة 

علـى عصرهـا (10)، لذلـك لا بد مـن دراسـتها وتفكيـك النتائج التي خلصـت إليها نظـراً إلى أهميـة دورها 

فـي تكويـن صـورة الآخـر. علـى سـبيل المثـال، يعتبـر إدمـون دوتـي مـن أوائـل الباحثيـن الكولونياليين 

الذيـن اهتمـوا بدراسـة المجتمـع المغربـي. ركـز هـذا الباحـث علـى دراسـة المعتقـدات والممارسـات 

التـي وضعـت حـول  المؤلفـات  أكبـر  أحـد  الشـمالية  بأفريقيـا  والديـن  السـحر  كتابـه  ويعَـدّ  الدينيـة؛ 

المعتقدات الدينية بالمجتمع المغربي خلال الفترة  الكولونيالية.

تتكـون أطروحـة دوتـي حـول المعتقـدات الدينيـة بالمغرب مـن فكرتيـن أساسـيتين اثنتيـن، تتعلق 

للإسـلام  المفـرط  بالتوحيـد  الثانيـة  وترتبـط  القديمـة،  الوثنيـة  المعتقـدات  « أسـلمة»  بعمليـة  الأولـى 

وضـرورة ظهـور الوسـطاء. يـرى  دوتـي أن سـكان الشـمال الأفريقـي اضطـروا مـع مجـيء الإسـلام إلـى 

التحايـل مـن أجـل المحافظـة علـى معتقداتهـم الأصليـة، وذلـك بتكييـف هـذه المعتقـدات الوثنيـة مع 

مقتضيـات الديـن الجديـد مـن طريـق مزجهـا بطقـوس وممارسـات دينيـة إسـلامية. فقـد بلغـت عبـادة 

الأوليـاء فـي المغـرب درجة كبيـرة من الترسـخ والانتشـار اعتبر معهـا بعـض الباحثين غيـر المتخصصين 

أنهـا الشـكل الوحيد والأوحـد للدين عنـد المغاربة. في حيـن مثلت عنـد الباحثين المتخصصيـن مفارقة 

فـإن  ذلـك  ومـع  تجسـيداً،  وأقلهـا  توحيـداً  السـماوية  الأديـان  أكثـر  يعـد  الإسـلام  كـون  محيـراً،  ولغـزاً 

المجتمعـات الإسـلامية، والمغاربيـة منهـا بالخصـوص، والمجتمـع المغربـي بالأخـص، تعـج بهـذا العـدد 

الهائـل مـن الصلحـاء والأوليـاء، الأمـوات منهـم والأحيـاء. وقـد أرجـع دوتـي سـبب نشـوء وانتشـار هذه 

الظاهـرة إلـى التوحيـد الإسـلامي الحـاد والمفـرط، فالإسـلام فـي نظـر هـذا الباحـث غالـى فـي التوحيد 

عندمـا باعـد المسـافة بيـن العابـد والمعبـود، حيـث ألغـى كل الروابط الملموسـة التـي تجمع بيـن الله 

 ،(2010 الشرق،  أفريقيا  دار  البيضاء:  (الدار  بالمغرب  للتدين  سوسيولوجية  دراسة  والمجتمع:  الدين  منديب،  الغني  (10)  عبد 

ص 29.
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طلـب  رداء  تحـت  الفقهـاء  أخفاهـا  وسـائط  عـن  البحـث  إلـى  بالنـاس  «دفـع  مـا  وهـو  والمؤمنيـن، 

الشفاعة» (11).

بدراسـة  عنـوا  الذيـن  الباحثيـن  أبـرز  أحـد   (Edward Montet) مونتـي  أبحـاث  إدوار  أن  إلا 

 الأنثروبولوجيـا الدينيـة بالمجتمـع المغربـي ذهبـت فـي اتجـاه آخـر، فقـد درس هـذا الباحـث ظاهرة 

الدينيـة وأدوارهـا الاجتماعيـة والسياسـية. ويعَـدّ كتابـه  الزوايـا والأخويـات  تقديـس الأوليـاء وتاريـخ 

عبـادة الأوليـاء المسـلمين في أفريقيـا الشـمالية وفي المغـرب على وجـه الخصوص من أهم وأشـهر 

دراسـته  فـي  مونتـي  انطلـق  الحقبـة  الكولونياليـة.  خـلال  الموضـوع  حـول  أنجـزت  التـي  الدراسـات 

المذكـورة أعـلاه، مـن حقبـة إثنوغرافيـة مفادهـا أن عبـادة الأوليـاء والزوايـا الدينيـة تعتبـران خاصيـة 

مميـزة للإسـلام في الشـمال الأفريقـي وبالأخص في المغـرب. هـذا البلد الأكثر إيـواء واحتـواء لظاهرة 

الصلحـاء التـي تتقـوى - حسـب مونتـي - كلمـا اتجهنـا مـن الشـرق نحـو الغـرب. يرجـع سـبب وجود 

السياسـية  الظـروف  إلـى  مونتـي،  حسـب  المغربـي،  المجتمـع  فـي  الأوليـاء  مـن  الهائـل  الكـم  هـذا 

التاريخيـة التـي سـادت خـلال القـرن السـادس عشـر، المتمثلـة بالانتصـارات الصليبيـة بشـبه الجزيـرة 

الإيبيريـة وبالشـمال الأفريقـي. هـذه الظـروف ولَّـدت لـدى المغاربـة حماسـةً دينيـةً تسـتنهض الهمم 

إلهـام  مصـدر  المسـيحي  العـدو  ضـد  الجهـاد  مثـل  فقـد  الثغـور،  عـن  والدفـاع  المسـتعمر  لمقاومـة 

لـوا إلـى أوليـاء فـي نظـر النـاس بسـبب تزعمهـم لحركة  بالنسـبة إلـى عـدد مـن الأشـخاص الذيـن تحوَّ

المقاومـة وبفضـل حماسـتهم الدينيـة الزائـدة، «فالحماسـة الدينيـة مـن وجهـة نظـر تاريخيـة، كانـت 

ولا تـزال أحـد العوامـل الرئيسـية لحيـاة الصلحـاء والأوليـاء. فـكل شـخص قـادر علـى الجهـر بقناعتـه 

الدينيـة بصـورة عنيفـة يصبـح صالحـاً، فطريـق الصـلاح غالبـاً مـا يتداخل مـع طريـق الحماسـة الدينية 

في مواجهة «العدو المسيحي» (12).

ـــه  ـــت لدي ـــي تجمع ـــات الت ـــاء وكل المعلوم ـــن الأولي ـــة م ـــيَر مجموع ـــى سِ ـــي عل ـــد مونت ـــد اعتم وق

عنهـــم فـــي مختلـــف مناطـــق المغـــرب كـ «ســـيدي بلعبـــاس الســـبتي» و«ســـيدي يوســـف التادلـــي» 

وغيرهـــم، للتشـــديد علـــى الدلالـــة الاجتماعيـــة العميقـــة لظاهـــرة تبجيـــل الأوليـــاء التـــي تســـتند 

ـــا  ـــم وحمايته ـــن جماعاته ـــاً ع ـــؤلاء دفاع ـــا ه ـــي أدّاه ـــة الت ـــى الأدوار التحرري ـــه إل ـــب رأي ـــاس حس بالأس

التـــي تهددهـــا. فالصلحـــاء كانـــوا يمثلـــون وعـــي  مـــن كل المخاطـــر الداخليـــة والخارجيـــة 

 Edmond Doutte,́ Magie et religion dans l’Afrique du Nord (Paris: Maisonneuve et Geuthner 1984).                                          (11)

  Edward Montet, Le Culte des saints musulmans dans l’Afrique du Nord et plus spécialement au Maroc (Genève: Librairie George (12)

and Cie., 1909), p. 10.
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أن يصبـح هـؤلاء  الجماعـات بذاتهـا ويرمـزون إلـى وحدتهـا وتماسـكها، وقـد كان مـن الطبيعـي جـداً 

الأبطـال والقـادة محـط تبجيل وتوقير مـن طرف الناس أثنـاء حياتهم وحتـى بعد مماتهم. ومـن المعلوم 

ة التوحيـد الإسـلامي أحـد العوامـل المؤديـة لنشـوء وانتشـار عبـادة  أن مونتـي رفـض بشـدة اعتبـار حـدَّ

الأوليـاء، ومقـولات  إدمـون دوتي حولها، إذ لا يوجد حسـب رأيـه أي تناقض بالنسـبة إلى المسـلمين في 

المغـرب بهـذا الصـدد، فهم يعبـدون الله الواحـد ويبجّلون في الوقت نفسـه وليّـاً أو أكثر مـن وليّ. كما 

أنهـم يحرصـون على ترديد الشـهادة عنـد كل زيارة لأضرحـة الأولياء لطلب الوسـاطة. فمؤسـس الطريقة 

ة توحيـده حـث أتباعه علـى عـدم النطق جهـراً سـوى بالشـطر الأول من  رقَْاويـة الـذي بلـغ مـن شِـدَّ الدَّ

الشهادة (أشهد أن لا إله إلا الله) قد أصبح ذاته موضوع تبجيل.

تواصلـــت الدراســـات مركـــزة علـــى الحيـــاة الدينيـــة، فكتـــب إيميـــل لاووســـت وهـــو مـــن أبـــرز 

ــات  ــم الدراسـ ــن أهـ ــدّ مـ ــذي يعَـ ــة الـ ــياء بربريـ ــات وأشـ ــه كلمـ ــن، مؤلفـ ــن الكولونيالييـ الباحثيـ

الإثنوغرافيـــة التـــي أُنجـــزت خـــلال تلـــك الفتـــرة وتتنـــاول بالوصـــف والتحليـــل مختلـــف جوانـــب 

ـــات  ـــوس والممارس ـــن الطق ـــة م ـــى مجموع ـــز عل ـــع التركي ـــة»، م ـــل «البربري ـــة للقبائ ـــاة الاجتماعي الحي

ـــي  ـــقاء الت ـــوس الاستس ـــة وطق ـــوس التضحي ـــة، كطق ـــن المغارب ـــة للقرويي ـــاة الزراعي ـــة بالحي ذات الصل

ـــة التـــي يســـتهل بهـــا الفـــلاح المغربـــي موســـمه  ربطهـــا لاووســـت بــــ «روح الحقـــل». فالتضحيـــة الدموي

ـــلال  ـــن خ ـــا م ـــتعيد قوته ـــي تس ـــة الأرض الت ـــان خصوب ـــى ضم ـــث، إل ـــذا الباح ـــب رأي ه ـــدف، حس ته

ـــات (13).  ـــلأرض والنب ـــاة ل ـــي الحي ـــي تعط ـــة الت ـــك الطاق ـــراق تل ـــه الم ـــرر دم ـــذي يح ـــوان ال ـــر الحي نح

ـــع  ـــن المراج ـــدّ م ـــذي يعَ ـــام 1954 ال ـــي ع ـــلام المغارب ـــي الإس ـــاء ف ـــادة الأولي ـــب عب ـــن فكت ـــا  درمنغ أم

ـــة؛  ـــات المغاربي ـــة بالمجتمع ـــيولوجيا الديني ـــال  السوس ـــي مج ـــا ف ـــث عنه ـــى للباح ـــي لا غن ـــة الت القيم

ـــذه  ـــة له ـــاة الديني ـــا الحي ـــر به ـــي تزخ ـــات الت ـــدات والممارس ـــف كل المعتق ـــف والتصني ـــاول بالوص وتتن

ــز درمنغـــن فـــي  ــة. ويميـ ــم المقدسـ ــاء وأضرحتهـ ــرة الأوليـ ــز علـــى ظاهـ ــع التركيـ ــات، مـ المجتمعـ

ـــم المقدســـات،  ـــاء الجديـــون الذيـــن يمثلـــون موضـــوع عل ـــاء: الأولي ـــاب بيـــن نوعيـــن مـــن الأولي هـــذا الب

ــد  ــل تحديـ ــن أجـ ــة مـ ــر بالدراسـ ــا جديـ ــة، وكلاهمـ ــة الفولكلوريـ ــعبيون ذوو الصبغـ ــاء الشـ والصلحـ

المؤلـــف  هـــذا  فـــي  درمنغـــن  أطروحـــة  وتتكـــون   .(14) رتبهـــا  بمختلـــف  القداســـة  فكـــرة 

 Emile Laoust, Mots et choses berbères: Notes de linguistique et d’ethnographie, dialectes du Maroc (Paris: Augustin Challamel- (13)

Editeur, 1920), p. 38.

 Emile Dermenghem, Le Culte des saints dans l’Islam maghrebin (Paris: Gallimard, 1954), p. 11.                                              (14)
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مـن فكرتيـن رئيسـيتين: الأولـى تتعلق بتجسـدات وتمظهـرات المقـدس عبر الأضرحـة بوصفهـا خزانات 

للقداسة السماوية؛ والثانية باستمراريته بوصفه حاجة وضرورة (15).

وإذا كان  جـاك بيـرك (16) قـد انتقـد تأويـلات كل من  فسـترمارك ودوتي   ولاووسـت  ودرمنغن بسـبب 

عـدم ربطها الطقوس والممارسـات الممثلـة لـ «المقدس المجسـد» بالمجتمع المغربي المسـلم، فإنه لم 

يحـد كثيـراً عن الاسـتنتاج العـام الـذي توصلت إليـه الدراسـات السـابقة حول طبيعـة هـذه المعتقدات 

الدينيـة «المغربيـة»، إذ إنهـا تعكـس في نظـره تعايش الدين الإسـلامي مع ممارسـات وطقـوس جماعية 

بعضهـا موغـل فـي القـدم، لكـن مـا يميِّـزه أنـه ربـط بقـوة بيـن تقديـس الأوليـاء والعوامـل الاجتماعية 

د بهـذا الصـدد مجموعـة مـن الوظائـف التـي توكلهـا الجماعـة إلـى الأوليـاء ضمـن  والاقتصاديـة؛ إذ عـدَّ

نسـق منسـجم مـن القيـم والمعتقدات، كمـا ربط مجموعـة من الممارسـات بالحيـاة الزراعيـة التي هي 

فـي الأصـل طقـوس اسـتعطافية قديمـة هدفها ترويـض قـوى الطبيعة من أجـل الخصوبـة والإثـراء. وقد 

اسـتمرت هـذه الطقـوس فـي الوجـود بسـبب وظيفتهـا الاجتماعيـة، فهـي، وإن غـاب معناهـا الحقيقـي 

بالنسـبة إلـى الأفـراد الذين يمارسـونها، يبقى لها دور أساسـي في التحام الجماعة، وتسـاهم في تشـكيل 

هويتهـا الثقافيـة؛ بالإضافـة إلـى مـا تحققـه من تفريـغ للعنـف الجماعي الـذي يهدد باسـتمرار انسـجام 

الجماعة وتوازنها.

فـي المقابـل، وحينمـا أيقنـت فرنسـا أن المغـرب آيـل إليهـا لا محالـة، ركزت علـى تمويل دراسـات 

مفصلـة حـول السـكان، والثـروات، والتاريـخ المحلـي والحضري، ونشـطت مـع حركـة «البعثـة العلمية» 

التـي توَّجـت أبحاثهـا بنشـر المحفوظـات المغربيـة، والمحفوظـات البربريـة، إضافـة إلى ترجمة ونشـر 

العديـد مـن الوثائق المتعلقـة بتاريخ المغرب، والدين الإسـلامي؛ كما اهتمت هذه الدراسـات الشـمولية 

بــ «المخزن»، والنسـق القبلي، وظاهرة الزوايـا المرابطية إلى جانـب الاهتمام بالعالم القـروي، والتربية، 

والثقافة السائدة.

أكــد اغلــب الباحثيــن الأوروبييــن؛ خــلال النصــف الثانــي مــن القــرن التاســع عشــر؛ أن ثمــة تشــابهاً 

ــوذ  ــت تخضــع لنف ــي كان ــا الت ــدان شــمال أفريقي ــي بل ــي وباق ــع المغرب ــن المجتم ــر بي ــى حــد كبي إل

ــوي  ــي ق ــم قبل ــب تنظي ــى جان ــي إل ــم بيروقراط ــر تنظي ــود عناص ــوا وج ــة، ولاحظ ــة العثماني  الخلاف

عــرف  بمــا  الاهتمــام  إلــى  الدراســات  هــذه  عمــدت  الأســاس  هــذا  وعلــى  البنــاء؛  ومحكــم 

(15) منديب، الدين والمجتمع: دراسة سوسيولوجية للتدين بالمغرب، ص 46.

 Jacques Berque, Structures sociales du Haut Atlas (Paris: Presses universitaires de France, 1955), p. 256.                                  (16)
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بـ «المخـزن» فـي علاقتـه بباقي القبائـل المغربيـة. وضمن هذا السـياق تم النظـر إلى السـلطان بوصفه 

 (Jules قطـب رحى النسـق السياسـي المغربي. ومـن أهم الأعمال التـي ركزت على ذلك دراسـة  إيركمـان

(Erckmann المغـرب الحديـث، التـي قدمت تفاصيـل مدققة حول البلاط السـلطاني والجيش فضــلاً عن 

الصـراع الـذي كان يطبـع علاقـة القبائـل بالمخـزن. فقـد اسـتنتجوا، مـن دراسـاتهم، أن سـلطة السـلطان 

لا تعـدو أن تكـون سـلطة دينيـة محـض لا سـلطة زمنيـة، لأن القبائـل تعتـرف بالسـلطان كرئيـس ديني؛ 

وكرجل مكلف من الله بالدفاع عن التراب ضد الغازي الأجنبي؛ ولأجل هذا تقام الصلوات باسمه.

خلـص الباحثـون الأجانب مـن دراسـاتهم للقبائـل المغربية، إلـى تكريس القـول بثنائية بلاد السـيبة 

وبـلاد المخـزن (17)، المغـرب النافـع والمغـرب غيـر النافـع، التـي سـتفعل فعلهـا القـوي فيمـا بعد سـنة 

1912، ذلـك أن سـلطة المخـزن لا تمـارس نفوذهـا إلا فـي جـزء ضئيـل مـن العالم القـروي؛ وهـو الجزء 

الـذي يشـمل أطراف المدن، والسـهول، في حيـن أن المناطـق الجبليـة والمتاخمة للصحـراء تعد مناطق 

الفوضى العارمة، والثورات، والقلاقل، والاضطرابات المستمرة.

علـى مسـتوى المعتقـدات وجـد هـؤلاء نوعيـن مـن الإسـلام فـي المغـرب: الإسـلام الأول هو إسـلام 

رسـمي أرثوذكسـي يتمركز فـي المدن وهـو إسـلام العلمـاء، والشـرفاء، والفئـات الارسـتقراطية المدينية؛ 

والإسـلام الثانـي هـو إسـلام شـعبي ينتشـر فـي العالـم القـروي، ويتضمـن تقديـس الأوليـاء الـذي يعـود 

بأصوله إلى التأثير الرمزي والسياسي لبعض الشخصيات المرابطية ذات الحظوة الكبيرة.

ـــث  ـــرب، حي ـــدس بالمغ ـــول المق ـــل ح ـــاء تفاصي ـــي إعط ـــة ف ـــات الإثنولوجي ـــت الدراس ـــد أفاض وق

ــخصية أو  ــية الشـ ــة الطقوسـ ــي الممارسـ ــبباً فـ ــدراً أو سـ ــر مصـ ــط يعتبـ ــا أن المرابـ ــدت أغلبهـ أكـ

ـــق  ـــا يتعل ـــي كل م ـــطه ف ـــب توس ـــه، تطل ـــا إلي ـــع حاجته ـــن موق ـــة م ـــة المحلي ـــة، إذ إن الجماع الجماعي

ــذا أن الولـــي يتدخـــل فـــي العالـــم  ــاف إلـــى هـ ــة. يضـ ــة الاقتصاديـ ــة والاجتماعيـ بالشـــؤون الدينيـ

الطبيعـــي قصـــد جعلـــه ملائمـــاً للنـــاس وقصـــد طلـــب الفـــأل الحســـن، فضــــلاً عـــن أنـــه يتميـــز بحضـــوره 

للسلطان.  فيه أجهزة مخزنية  ليس  ناً،  مُؤمَّ لم يكن  الذي  المجال  أو  الفضاء  إلى  تاريخي مغربي يشير  السيبة مصطلح  (17) بلاد 

وامتنعت قبائل بلاد السيبة عن دفع الضرائب، وكانت هذه البلاد تعترف فقط بالمكانة الروحية للسلطان، على عكس بلاد المخزن التي 

كانت خاضعة لسلطة الدولة بأبعادها الدينية والسياسية والمالية، حيث ينهض السلطان بنفسه بمهام تعيين الموظفين الساهرين على 

أحوال القبيلة من قياد وشيوخ ونظار، كما يشرف السلطان على حراستها بتكليف القبائل القريبة بالسهر على حماية الطرق الرئيسية، 

وتتميز أسواقها بوجود جباة المخزن في أبوابها، وكانت تتمتع طرق بلاد المخزن بمحطات استراحة تسمى «النزايل» لتموين المسافرين 

والقوافل.
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الفاعـل في السـير العادي لشـؤون الجماعـة. ولربما هذا ما يفسـر الإخـلاص الجماعي/القبلـي؛ والجهوي 

بل وحتى الوطني لكبار المرابطين.

علـى أن هـذا التبجيـل لا يقتصـر علـى الأوليـاء والمرابطيـن الذيـن يتمتعـون بـ «البركة» فحسـب؛ بل 

يتعداهـم إلـى تقديـس ظواهـر طبيعيـة ومواقـع أخـرى كالقبـور، والمـزارات، والمغـارات، وعيـون المياه، 

وبعـض النباتـات، وهي ممارسـات تدخل في سـياق إسـلام شـعبي يمثـل مزيجاً مـن المعتقـدات الموروثة 

المتجذرة في التاريخ، وخليطاً من العقائد الإسلامية والوثنية.

وأسـس   (Basic Personality) القاعديـة  المغربيـة  الشـخصية  تركيبـة  فهـم  الدراسـات  هـذه  قصـدت 

تربيتهـا، ونسـقها القيمي، والتقليدي كمحاولة للإحاطة بسـيكولوجيا الإنسـان المغربـي؛ ولأجل هذا اتجه 

البحـث صـوب التأمـل فـي طبيعـة الثقافـة السـائدة (الفرعيـة والأساسـية) وطبيعتها الإسـلامية للكشـف 

عـن مميزاتهـا وخصوصيتهـا. والملاحـظ أن هـذه الأبحـاث كرسـت فـي الكثيـر مـن مقولاتهـا مفاهيـم 

الأوروبيـة  المرجعيـة  الـذي تحكمـه  الغرائبـي والأسـطوري  الفكـر  التقليـدي وأنثروبولوجيـا   الاستشـراق 

التمركـز كمنطـق وتفكيـر، فهـي فـي حصيلتهـا قدمـت الإنسـان المغربـي بوصفـه شـخصية ميالـة إلـى 

التدريجـي،  بالاسـتدلال  القيـام  عـن  قاصـرة  وأن عقليتـه  والخرافـات؛  بالغيبيـات  الاعتقـاد  فـي  الإفـراط 

والتأمـل النظـري الخالـص. إضافـة إلـى كونهـا عقليـة تنفـر مـن محـاولات التركيـب والتحليـل، إلـى غير 

ذلك من النعوت المعيارية والقيمية.

ـــول  ـــن ح ـــفين وباحثي ـــن مستكش ـــيون م ـــا الفرنس ـــام به ـــي ق ـــات الت ـــن الدراس ـــد م وإذا كان العدي

ــرن  ــة القـ ــر وبدايـ ــع عشـ ــرن التاسـ ــن القـ ــي مـ ــف الثانـ ــلال النصـ ــك خـ ــي؛ وذلـ ــع المغربـ المجتمـ

ـــى  ـــي لا غن ـــة الت ـــة الأساســـية لهـــذه المســـاهمات السوســـيولوجية والأنثروبولوجي ـــل البني العشـــرين، تمثّ

عنهـــا لـــكل باحـــث فـــي العلـــوم الاجتماعيـــة؛ فإنهـــا لا تنفصـــل عمّـــا أنتجتـــه  الأنثروبولوجيـــا 

ـــرب   ـــد الح ـــا بع ـــط وأفريقي ـــض المتوس ـــر الأبي ـــوض البح ـــات ح ـــة مجتمع ـــي دراس ـــونية ف الأنكلوسكس

ـــد  ـــى نظـــام الســـلطة داخـــل هـــذه المجتمعـــات. وق ـــزت بصـــورة رئيســـية عل ـــي رك ـــة الت ـــة الثاني العالمي

ـــباب،  ـــدة أس ـــونيين لع ـــن الأنكلوسكس ـــن الباحثي ـــراً م ـــدداً كبي ـــتقلال ع ـــد الاس ـــرب بع ـــتقطب المغ اس

ـــب  ـــن الأجان ـــى الباحثي ـــبة إل ـــث بالنس ـــص البح ـــليم رخ ـــي تس ـــة ف ـــلطات المغربي ـــاهل الس ـــا تس أهمه

مقارنـــةً مـــع باقـــي دول المغـــرب الأخـــرى مـــن جهـــة، ورغبـــة البريطانييـــن فـــي دراســـة الأنظمـــة 

السياســـية المحليـــة، بهـــدف التعمّـــق فـــي فهمهـــا لإحـــكام الطـــوق عليهـــا؛ وهـــذا مـــا ســـاهم فـــي 

ـــة  ـــل أخـــذ يمـــارس جاذبي ـــاً بالنمـــوذج الانقســـامي كتحلي ـــد، ســـيعرف لاحق ـــي جدي ـــروز نمـــوذج تحليل ب

وجـــد  أن  بعـــد  وبخاصـــة  عمومـــاً،  مجـــال  الأنثروبولوجيـــا  فـــي  بهمـــا  لا يســـتهان  وإغـــراء 
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طريقـه للتطبيـق على يـد ثلة مهمة مـن الباحثيـن ( إيفانز بريتشـارد،  دايفيد هـارت،  غيلنـر،  وواتربوري، 

و رايمون جاموس).

ثانياً: أنثروبولوجيا الإسلام

أن  كشـف   1963 عـام  أزمـة»  فـي  المهمـة  «الاستشـراق  دراسـته  أنـور  عبد الملـك  كتـب  حيـن 

 الاستشـراق يعانـي بطرائقـه الفيلولوجيـة والتاريخانية مواريـث عصر  الاسـتعمار. ومن جهة ثانية كشـف 

أنـه لـم يسـتفد أيضاً مـن الثـورة الحاصلـة فـي العلـوم الاجتماعيـة والتاريخية. يـرى رضوان السـيد هذه 

الملاحظـة الأخيـرة فـي منتهـى الأهميـة، إذ إن كل مدرسـة نقد  الاستشـراق في مـا بعد لم تنتبـه إلى أن 

هـذا التخصـص أو المجـال يتعـرضّ لاختـراق تدريجـي وتحـوّل لتسـميته، وهو مـا أفضى إلـى تحوله إلى 

أحـد أربعـة أمـور: نـزوع ألسـني يبـدأ بمسـائل نقـد النـص، ويصير إلى شـكل مـن أشـكال التفكيـك؛ أو 

بقاء على ما كان عليه مع تسـميته نفسـه دراسـات إسـلامية أو شـرق أوسـطية؛ أو دخوله ضمن دراسات 

التاريـخ العالمـي؛ أو تحولـه إلـى أنثروبولوجيـا. ولأن التوجـه الرابـع أو الأخيـر هـو الأكثـر ظهـوراً فـي 

العقدين الأخيرين، يتتبع السيد بعض وقائعه وصولاً إلى عام 2002.

 (Clifford (18) و كليفـورد غيرتـز (Ernest Geller)وقـد بـرزت فـي هـذا المجـال دراسـات إرنسـت غلنـر

 Libre في حين اسـتمرت مدرسـة ،(Eickelman)  وأيكلمان (Gilsenan) وزملائـه مـن أمثـال  غيلسـنان Geertz)

واسـتمر طلال أسـد (19) وجيـرار  لكلـرك و فْرِيد هاليداي و سـامي زبيدة (20)، فـي النظر إلـى  الأنثروبولوجيا 

فـي إطـار النقـد الاسـتعماري، كمـا اسـتمروا جميعـاً يفسـرون الظواهـر في ضـوء هـذه المقولـة، وانفرد 

طلال أسد بنشر نقد جذري لأطروحة «أنثروبولوجيا الإسلام» (21).

يحـاول طلال  أسـد (22) تحديـد المقصـود بأنثروبولوجيا الإسـلام، وما موضـوع بحثها؟ ناقـداً مرتكزاتها 

وهو في تفكيكه لها يناقش ثلاثة أجوبة شائعة حولها:

العربية  المنظمة  (بيروت:  وهبة  بولس  مراجعة  بدوي؛  محمد  ترجمة  مختارة،  مقالات  الثقافات:  تأويل  غيرتز،  (18) كليفورد 

للترجمة، 2009).
 Talal Asad, Anthropology and the Colonial Encounter (London: Ithaca Press, 1973).   (19)

(20) سامي زبيدة، أنثروبولوجيات الإسلام: مناقشة ونقد لأفكار إرنست غلنر (بيروت: دار الساقي، 1997).

(21) السيد، الصراع على الإسلام، ص 110.

(22) العنوان الأصلي للبحث «The Idea of an Anthropology of Islam» وهو محاضرة ألقاها في مركز الدراسات العربية المعاصرة 

بجامعة جورج تاون بواشنطن سنة 1985، وطبعت في آذار/مارس 1986.
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1 - ليس هناك موضوع نظري هو الإسلام، كما يتضح في التحليل النهائي.

2 - الإسـلام هـو التصنيـف الأنثروبولوجـي لمجموعـة مـن المصطلحـات المتنافـرة، يَعُدّهـا أصحابها 

«إسلامية».

3 - الإسلام كل تاريخي متميز ينظم مختلف أشكال الحياة الاجتماعية.

وهـو إذ يختصـر في مناقشـة الجوابيـن الأولين، إلا أنه يُسـهب في عرض ومناقشـة الجـواب الثالث، 

ولكنه مع ذلك مرفوض من قبله أيضاً.

فـي الجواب الأول يعـرض لدراسـة الأنثربولوجي عبد الحميد الزيـن في بحثه: «مـا وراء  الأيديولوجيا 

والميثولوجيـا: البحـث عـن  أنثروبولوجيـا الإسـلام» (23)، فيـرى أنـه قـدم جهـداً شـجاعاً إلا أنـه غيـر نافـع 

بالحصيلـة؛ فقـد انتهى إلـى القول بوجود أشـكال متنوعة مـن الإسـلام (كلٌ منها حقيقي، ومسـتحق لهذا 

الوصـف علـى نحـو متسـاوٍ) مؤكـداً أن هـذا سـيقوده نحـو العبـارة الأخيرة فـي بحثـه: «وهكذا يتلاشـى 

الإسـلام كمقولـة تحليليـة»، ليخلص منها أسـد  في نقـده: إذا لم يكن الإسـلام «مقولة تحليليـة» فلا يمكن 

أن يوجد ما يدعى «أنثروبولوجيا الإسلام» قطعاً.

مـا يتعلـق بالرؤيـة الثانيـة فإنهـا تعانـي قصـوراً بنيوياً أيضـاً، وهـو إذ يعتبـر مقاربة  مايكل جلسـنان 

أفضـل ممثـل لهـا، إذ يؤكـد فـي كتابـه الحديـث فهـم الإسـلام (24) أنـه لا يمكن إقصاء أي شـكل للإسـلام 

(مـن دائـرة اهتمـام الأنثروبولوجـي) علـى أسـاس أنـه ليـس إسـلاماً صحيحـاً. إن اقتراحـه ضـرورة وضـع 

الأشـياء المختلفـة، التـي يعدّها المسـلمون أنفسـهم إسـلامية، قيـد الدراسـة، هو حقـاً قاعـدة اجتماعية 

معقولـة، ولكنهـا لا تسـاعد علـى تحديـد الإسـلام موضوعـاً تحليليـاً خاضعـاً للبحـث فـي نظـر أسـد، لأن 

الادعـاء بـأن الإسـلام هـو مـا يشـير إليه المسـلمون فـي كل مـكان علـى أنـه كذلك يقـود إلـى تناقضات 

وتباينـات، لأن هنـاك مسـلمين فـي أنحـاء شـتى يعتقـدون أن مـا يـراه أنـاس آخـرون إسـلاماً ليـس مـن 

الإسلام في شيء، ومن غير الممكن أن نحل هذه المفارقة ببساطة.

ـــة،  ـــي الحصيل ـــه ف ـــه يرفض ـــم أن ـــه، رغ ـــي رأي ـــو ف ـــث، فه ـــوع الثال ـــن الن ـــو م ـــذي ه ـــواب ال ـــا الج أم

أكثـــر المحـــاولات طموحـــاً فـــي الإجابـــة عـــن الســـؤال الأساســـي، وهـــو يتمثـــل بمحاولـــة أرنســـت 

  Abdul Hamid El-Zein, «Beyond Ideology and Theology: The Search for Anthropology of Islam,» Annual Review of Anthropology, (23)

vol. 6 (1977).

 Michael Gilsenan, Recognizing Islam Religion and Society in the Modern Middle East (London: Croom Helm, 1982).                  (24)
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غلنـر فـي كتابـه المجتمـع المسـلم (25) حيـث يعـرض فيـه أنموذجـاً أنثروبولوجيـاً ذا أسـاليب مميـزة، 

تتفاعـل فيـه البنيـة الاجتماعية والمعتقد الديني والسـلوك السياسـي في كلٍّ إسـلامي واحـد، لكنه يعتقد 

أنّ الإسـلام ليـس مفهومـاً نظريّـاً يمكـن بنـاؤه بمعـزل عـن الممارسـات التـي يمارسـها أنـاسٌ يسـمّون 

«مسـلمين» علـى مـرّ العصـور، وهـم يختلفـون حسـب الظـروف والبيئـات التـي يعيشـونها، ولا يمكـن 

تحديدهـم بفعـل عامـل نظـريّ أو إمبيريقـيّ داخل إطـار واحد. يخلص أسـد إلـى اعتبار الإسـلام «تقليداً 

خطابيّـاً» (Discursive Tradition)، مسـتفيداً بذلـك من أطروحـة فوكو عن الخطاب بوصفه سـلطة (بمعنى 

أنّـه ليـس معـزولاً عـن القـوّة التـي تكوّنـه)، فهـو خطـاب قـوة ابتـداءً مـن القوانيـن والعقوبـات إلـى 

البشـرية  والأجسـاد  المدينـة)  المدرسـة -  (الأسـرة -  الاجتماعيـة  للمؤسسـات  المنضبطـة  النشـاطات 

(الصـوم - الصـلاة - الطاعـات - الكفـارات)؛ ليعبـر بعد ذلك إلـى خصوصية خطـاب القوة المحـدد لهذه 

الاسـتعدادات النفسـية المتمثلة بالأمزجـة والحوافز، مصرّاً على أنّ «الإكراه شـرط للوصـول إلى الحقيقة، 

والتربيـة،  والمـران  الصارمـة  والمعاملـة  القـوة  للحفـاظ عليهـا» (26). فعبـر منطـق  الانضبـاط شـرط  وأن 

واسـتناداً إلـى عنصـر الزمـن، تتحـول كل تلـك الإكراهـات إلى اسـتعدادات نفسـية مـن أمزجـة وحوافز، 

وإلـى إرادة، وهـو مـا تعمـل كل الأديـان تقريبـاً علـى تكريسـه كعمليات مـن الانضبـاط لتربيـة النفوس 

بصـورة دوريـة ومتجـددة قصـد إيصالها إلـى اسـتعدادات نفسـية معينة من جهـة، وغرس حقائـق دينية 

تجاه الذات والوجود والآخرين من جهة أخرى.

ثالثاً: الأطروحة الانقسامية.. من ابن خلدون إلى غلنر

ـــاً  ـــاً نصّي ـــه دين ـــلام بوصف ـــي للإس ـــر الأصل ـــى الجوه ـــر (1925 - 1995) إل ـــر غلن ـــل ينظ ـــي المقاب ف

ـــذي  ـــري للســـنة ال ـــد الأكث ـــا التقلي ـــن حدته ـــف م ـــة يخف ـــوري شـــديد، هـــذه الطهوري ـــزوع طه ـــز بن يتميّ

ـــي  ـــر ف ـــا تظه ـــر م ـــي أكث ـــاء، وه ـــلطة والعلم ـــة والس ـــراف المديني ـــن الأع ـــوازن بي ـــورة ت ـــي ص ـــر ف يظه

الأزمـــات، إذ يعـــود النـــص إلـــى البـــروز ويظهـــر علمـــاء متشـــدّدون يتســـلحون بالنـــص مـــن أجـــل 

ـــن  ـــة بي ـــي المقارن ـــرى ف ـــه ي ـــاً، ولكن ـــتعاد طبع ـــن تس ـــي ل ـــى، وه ـــراءة الأول ـــة أو الب ـــتعادة الطهوري اس

المدينـــة والقبيلـــة أن المدينـــة فـــازت، بمعنـــى أنهـــا احتفظـــت بمركزيتهـــا وبقيـــت الشـــرعية لـــدى 

ــي  ــة فـ ــعائرية والعرفيـ ــة الشـ ــاة الجماعـ ــى حيـ ــن علـ ــه والقائميـ ــص ومؤوّليـ ــراس النـ ــاء، حـ العلمـ

Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge, UK: Cambridge University Press, 1981).   (25)

  Talal Asad, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam (Baltimore; London, The John (26)

Hopkins University Press, 1993), p. 34.
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مواجهـة السـلطة المهـزوزة لدولة القـوة والضرورة. وقـد تكون الأزمـة الحالية تعبيـراً عن تقبّـل  الحداثة 

بهـذه الصيغـة المعقّـدة؛ فالمناضلـون الأصوليـون هـم فـي هـذا السـياق، بحسـب غلنـر، أولئـك الذيـن 

يعيدون قراءة النص لتجديد التقليد وتطهير الحياة الإسلامية من الانحرافات والدخول في العصر (27).

اسـتخدم  إرنسـت غلنر، وفـي إطار مـا يعـرف بأنثروبولوجيا الإسـلام، فرضيـات وأطراً تحليليـة تنتمي 

إلـى ما يعـرف بالأطروحة الانقسـامية وهي مـن بين المقاربات التي مارسـت إغـراءً كبيراً علـى الباحثين 

الأنثروبولوجيين، وبخاصة المهتمون منهم بمجال المجتمع القروي بالمغرب (28).

تسـتند الأطروحة الانقسـامية تاريخيـاً إلى نظريـة «العصبية» التي صكهـا ابن خلدون، ومـن الناحية 

السوسـيولوجية تتكـئ علـى تنظيـر مؤسـس علـم الاجتمـاع الفرنسـي  إميـل دوركايـم، الـذي تحـدث في 

كتابه الشـهير تقسـيم العمـل الاجتماعي عن «التضامـن العضوي» الذي يسـود المجتمعـات التراتبية أي 

الطبقيـة والغربيـة عمومـاً، و«التضامـن الآلـي»، وهـو الـذي يميـز المجتمعـات المسـاواتية والتقليديـة، 

حيـث يغيـب تقسـيم العمـل وتنعـدم التراتبيـة الاجتماعيـة، وحيـث التماسـك الاجتماعي فيهـا ينتج من 

اختلافهـا يجعلهـا  بينمـا  تتحـد  الاجتماعيـة يجعلهـا  «القسـمات»  تشـابه  «التشـابه» و«الاختـلاف»، لأن 

تحافـظ علـى اسـتقلالها وعـدم ذوبـان بعضهـا فـي بعـض. والأهـم هنـا هـو أن دوركايـم يعَـدّ أول مـن 

القبائـل  لبعـض  الاجتماعـي  التضامـن  نمـط  يصـف  كان  عندمـا  الانقسـامية  المجتمعـات  عـن  تحـدث 

الجزائريـة محـدداً إيـاه كمقابـل ليـس «تاريخيـ»ــاً فقـط، بـل «وجـودي» للمجتمـع الفرنسـي والغربـي 

عموماً، حيث الفردانية والليبرالية والرأسمالية توجد في هيئتها الأنضج.

وقــد تبــدو أهميــة هــذه النظريــة وجاذبيتهــا أيضــاً، فــي طابعهــا التبســيطي وفــي مــا تقدمــه مــن 

ــة والسياســية، ضمــن مقــولات  ــاة الاجتماعي ــى اســتيعاب مختلــف صنــوف ومســتويات الحي قــدرة عل

ــور  ــا مح ــن اعتباره ــي يمك ــا - الت ــب» - الجينالوجي ــة «النس ــل: مقول ــن قبي ــة م ــة وأولي ــر بداه أكث

ــم الاجتماعــي والسياســي «الانقســامي»  ــه تتحــدد مســتويات التنظي ــل الانقســامي، فمــن خلال التحلي

القرابــة  هنــا  مــن  (القبيلــة).  بأكبرهــا  وانتهــاءً  (العائلــة)،  وحــدة  أصغــر  مــن  بــدءاً  كافــة، 

Gellner, Ibid. (27)

في:  كلنير،»  أطروحات  والقداسة: ملاحظات حول  السياسية  والسلطة  الاجتماعي  والتراتب  «الانقسامية  الله حمودي،  (28) عبد 

 ليليا بن سالم [وآخرون]،  الأنثروبولوجيا والتاريخ حالة المغرب العربي، ترجمة عبد الأحد السبتي وعبد اللطيف الفلق (الدار البيضاء: 

دار توبقال للنشر، 1988)، ص 60.
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أبي المنظّريـن  بمنزلـة  فهـو  والقبيلـة  للعصبيـة  الخلدونـي  المفهـوم  مـع  الأطروحـة  لهـذه  النظريـة 

الانقساميين.

لكـن، إذا كان أحـد أصـول الأطروحـة الانقسـامية يمتـد، بصـورة أو بأخـرى، إلـى حدود ابـن خلدون 

ونظريتـه حـول «العصبيـة والدولـة»، فإن الأسـاس الإبسـتيمولوجي الـذي بلور هـذه المقاربة يعـود إلى 

 السوسـيولوجيا الوضعيـة وبخاصـة مـع  إميـل دوركايـم كمـا أشـرنا؛ فهـو أول مـن صـاغ مفهوم الانقسـام 

النمـوذج  يقـدم  بالجزائـر  «القبائلـي»  المجتمـع  أن  معتبـراً  الانقسـامي»،  «النسـق  أو   (Lasegmentation)

الأرقـى لهـذا النمـط مـن التنظيـم، فهـو مجتمـع تقليـدي، قبلـي، يجهـل أي نـوع مـن أنـواع السـلطة 

المنظمـة، وهـذا مـا يمنحـه خاصيـة المجتمعـات ذات التضامن الآلـي، أو ما يمكـن تلخيصه فـي مقولة 

«النسـق الانقسـامي». وقـد حـدد بذلك أحد أهم شـروط هذا النسـق فـي مقولتَـي: «التشـابه والتباين» 

أو «الاتحـاد والتعـارض»: «فلكـي يكون التنظيم الانقسـامي ممكناً، لا بد من أن تتشـابه الأقسـام. وبدون 

هـذا التشـابه لا يمكـن أن تتحـد وأن تتبايـن، وبـدون هـذا التبايـن والخـلاف سـيضيع بعضها فـي بعض، 

وتنتهي إلى التلاشي».

لقـد وجـد الانقسـاميون بالطبـع ضالتهـم فـي هـذا التمييـز، حيـث أسـقطوا النمـوذج الآلـي علـى 

مجتمعـات قبليـة أفريقيـة، رأوا فيهـا النقيـض التاريخي والسوسـيولوجي لمجتمعـات أوروبـا «العضوية» 

أو (الطبقيـة)، مسـتندين فـي ذلـك إلـى منهـج فـي المقاربـة والتحليـل يقـوم علـى أسـاس الدمـج بيـن 

الوظيفيـة (Functionalism) والبنيويـة (Structuralism). وكانـت البدايـة مع بعض الباحثين الأنكلوسكسـون، 

الذيـن يعَـدّ الأنثروبولوجي الإنكليـزي إيفانز بريتشـارد (29) بحق أول مـن طبّق النموذج الانقسـامي على 

مسـتوى ميدانـي، وأهـم مـن صاغهـا عمليـاً، وذلـك فـي إطـار دراسـاته الميدانيـة حـول قبائـل «النوير» 

السـودانية وقبائـل «بـدو برقـة» الليبية، مؤسسـاً بذلك لنظريـة متكاملة تجمع مـا بين الفلسـفة النظرية 

والعمليـة لمـا سـيعرف بالنظريـة الانقسـامية التجزيئيـة فـي مـا بعـد؛ فقـد اسـتطاع وبـذكاء أن يوضـح 

قواعـد وأبعـاد اللعبـة السياسـية فـي المجتمـع الانقسـامي، التـي صورها علـى هيئـة «لعبة الشـطرنج». 

وكان مـن بيـن أهـم نتائـج أبحاثـه تلـك - حـول قبائـل النويـر السـودانية - هـو أن القبائل تكـون وحدة 

سياسـية، وهـي منبثقـة من جماعات متعددة (عشـائر)، كمـا أن القبائـل المتعددة تؤلف بدورهـا اتحاداً 

(29) يعتبر العالم البريطاني إيفانز بريتشارد من أبرز وأهم الباحثين الذين درسوا قبائل مختلفة في السودان منها «النوير وازاند 

العلماء  كثير من  وأثرت في  التي ساعدت  التي قدمها،  الدراسات  أيضاً، وغيرها من  وليبيا  وأنواك ولويو»، وفي سورية  ودينكا وشيلوك 

وبخاصة في البحوث التاريخية والأبحاث حول الأديان. ويعتبر إيفانز بريتشارد أحد رواد المدرسة البنيوية الوظيفية مع رادكليف براون 

ومالينوفسكي.
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قبليـاً أو تحالفـاً، وهـذا هو أرقى مجتمع سياسـي يعرفه هـؤلاء القبليون. كمـا حاول إبراز كيفية اشـتغال 

آليتَـي «التعـارض» و«التحالـف»، كما صاغهمـا دوركايم من داخل النسـق الانقسـامي، لتصبـح القبيلة أو 

البنـاء القبلـي على شـاكلة «نظام وظيفـي» تحكمه «بنى القرابة والنسـب»، فـي إطار اللعبة الانقسـامية 

التـي تتحـدد من خـلال القسـمات المتعارضـة والمتوازنة أيضـاً. فكلما تم الانتقـال إلى مسـتويات أعلى، 

اختفـت عوامـل الصـراع والتعـارض، بـدءاً مـن خـط النسـب وانتهـاءً بالقبيلـة، ثم الاتحـاد القبلـي. ولعل 

أفضل ما يلخص ذلك هو المثل العربي « أنا وأخي على ابن عمي، وأنا وابن عمي على الغريب».

فـي مجتمـع كهـذا إذاً، تحكمـه آليـات الانشـطار والانصهـار التـي تخضـع بدورهـا لمنطـق النسـب، 

لا وجـود لأي نـوع مـن التراتـب الاجتماعـي، لأن أسـاس المجتمع الانقسـامي هـو وحدة النسـب، مع ما 

تفرضـه هـذه الوحـدة مـن مسـاواة بين كل مكونـات النسـق. وهذا يعنـي، من بين مـا يعنيـه، غياب أي 

احتـكار للعنف المشـروع (السـلطة)، لأن «البنية الانقسـامية تحول دون تمركز السـلطة فـي أية هيئة أو 

شكل أو جهاز خاص»، والنتيجة طبعاً غياب الدولة في الأصل.

والواقـع أن أول مـن حـاول تطبيـق هـذه النظريـة فـي المجتمـع المغربـي هم زمـرة مـن الباحثين 

والعلمـاء فـي هـذا الميـدان، مـن بينهم:  ديفيـد هارت الـذي قدم دراسـة وافية عـن قبائل بنـي ورياغل، 

وجـون وانزبـوري (30) الـذي قـدم دراسـات تهتـم بنسـق السـلطة والمجـال السياسـي المغربـي، وريمون 

جامـوس الذي قدّم دراسـة حـول العـرض والبركة وأيضاً إرنسـت غلنـر فـي مونوغرافيته الشـهيرة صلحاء 

الأطلس بطبيعة الحال وغيرهم كثير.

ـــن الأجـــزاء  ـــدد م ـــى ع ـــة إل ـــة ينقســـم بصـــورة دائم ـــع الانقســـامي حســـب هـــذه النظري إنّ المجتم

ـــا  ـــط بينه ـــا يرب ـــة، م ـــة وسياســـية وثقافي ـــة واقتصادي ـــل هندســـة اجتماعي ـــا تمث ـــا بينه ـــي م المتشـــابكة ف

ـــات  ـــي الأدبي ـــح ف ـــا يصطل ـــى نفـــس الأب أو الجـــد أو المؤســـس الأول؛ وهـــو م هـــو عامـــل الانتســـاب إل

ـــا تكـــون متصارعـــة  ـــى تســـميته « الجـــد المشـــترك»، ومـــن طبيعـــة هـــذه الأجـــزاء أنه ـــة عل  الأنثروبولوجي

ـــدأ ناظـــم يحكـــم المجتمـــع الانقســـامي تحـــت  ـــان أخـــرى تكـــون متوحـــدة، وهـــو مب ـــي أحي ـــاً، وف أحيان

ـــي  ـــام، فه ـــاء النظ ـــى بق ـــاظ عل ـــي الحف ـــاً ف ـــؤدي دوراً مهم ـــي ت ـــطار الت ـــار والانش ـــة الانصه ـــمى لعب مس

تمنـــع الانفجـــار وبالتالـــي تبقـــي هـــذه الأجـــزاء متكاملـــة فـــي العمـــق. زد علـــى ذلـــك أنـــه مـــن 

خصائـــص المجتمـــع الانقســـامي أيضـــاً أنـــه يجهـــل تقســـيم العمـــل وبالتالـــي تنعـــدم فيـــه 

للطباعة  الوحدة  دار  (بيروت:  عطية  وعبود  نعمة  ماجد  ترجمة  المغرب،  في  السياسية  والنخبة  الملكية  واتربوري،  (30)  جون 

والنشر، 1982)، ص 34.
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الاسـتراتيجية الاجتماعيـة المبنية علـى تقاسـم الأدوار، وبالتالي يبقـى المجتمع الانقسـامي محافظاً على 

أكبـر قـدر مـن المسـاواة. أمـا الخاصيـة الأخـرى فتتمثـل بـأن الزعيـم الدينـي يظـل هـو محـور عمليـة 

التحكيـم فـي كل تلـك الأجـزاء، فهو يمنـع حدوث الانفجـار، وبالتالـي يؤدي دور الوسـاطة بيـن الأطراف 

ولا يتدخل في الصراعات.

كل هـذه الخصائـص رأى فيهـا غلنـر نموذجـاً يمكـن تطبيقـه فـي المجتمـع المغربـي، وبالتالي برز 

التحليـل الانقسـامي فـي الإرث السوسـيولوجي حـول المجتمـع المغربي مع المدرسـة الأنكلوسكسـونية 

بالأسـاس. كمـا تزامـن هـذا الاهتمـام مـع بدايـة تفـكك القبائـل وتصاعـد سـيطرة الحكـم المركـزي. أخذ 

غلنـر كل هـذه العناصـر بعيـن الاعتبـار في دراسـته للقبائـل المغربيـة، فهو يـرى أنّ المجتمـع في هذه 

القبائـل ينتظـم تلقائيـاً فـي غيـاب السـلطة المركزية، بـل يعتبـر أنّ الأجـزاء التي يتكـون منهـا المجتمع 

هـي دائمـاً فـي تعارض مسـتمر، هذا التعـارض هو الذي يسـمح في نفس الوقـت بالتلاحم بيـن العناصر 

لة للنسـق. إنّ أسـاس هذا التعارض والتناقض - يقول غلنر - يسـتند إلى التسـاوي ليحقق النظام،  المشـكِّ

كمـا أنّ سـلطة الزعمـاء السياسـيين تكون ضعيفـة في مثل هـذه المجتمعـات التقليدية، بل إنّ السـلطة 

كأداة عمليـة تكـون موزعـة بالتسـاوي وبالتالـي تتميـز بنـوع مـن المسـاواة، الأمـر الـذي يمنـع تمركـز 

السلطة في يد واحدة.

لا شـك أنّ جهـود  أرنسـت غلنر قدمـت نوعاً متطـوراً من الأبحـاث في المقاربة الانقسـامية لدراسـة 

دور الديـن فـي مجتمـع المغـرب فـي تشـكلاته المختلفـة المخزنيـة والقبائليـة وفـي الأوسـاط المدنيـة 

الفقيرة، ممثَّلة بالسـوق والزاوية والمسـجد، وكيـف أنّ البناء الاجتماعي وتحديداً الأسـري والعشـائري ما 

هـو سـوى تجسـيد للممارسـة والعلاقـات الدينية. كذلـك اسـتخدم آراء الآباء المؤسسـين لعلـم الاجتماع: 

 ماركـس  ودوركايم  وفيبر لتقديم تفسـيرات للسـلوكيات الدينية فـي المغرب المدني والريفـي (القبائلي)، 

إضافـة إلـى أفـكار عامـة حـول كيفيـة تفسـير القيـادات السياسـية للنصـوص الدينيـة، انطلاقاً مـن فكرة 

مؤدّاها أن الإسلام يقدم في نصوصه الأصلية مخططاً أو مسودة لأسلوب حياة وثقافة ما.

ــامية  ــة الانقس ــوذج النظري ــى نم ــل عل ــي الأص ــاً ف ــر كان مبني ــه غلن ــا قدم ــة، إن م ــي الحصيل ف

ــم  ــي تحك ــى الت ــة البن ــح وطبيع ــن ملام ــتمر ع ــم المس ــار بحثه ــي إط ــرون ف ــا كثي ــي اعتمده الت

لسوســيولوجيين  أطروحــات  بعــد  مــا  فــي  ســتأتي  حيــث  المغــرب،  اســمه  صاعــداً  مجتمعــاً 

وأنثروبولوجييــن آخريــن ينتمــون إلــى بلــدان مختلفــة ســوف يــرون فــي النظريــة الانقســامية ضعفــاً 

لا يمكــن أن يــؤدي إلــى فهــم عميــق لبنيــة المجتمــع المغربــي وطبيعتــه الأصيلــة، بــل ســيرَون أنهــا 
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حكـم مسـبق وغيـر مجـدٍ ولا بـد من نمـوذج تفسـيري جديـد يكـون مـن صميـم المجتمع نفسـه لفهم 

معمّـق لطبيعتـه وأنماطـه دون أن يؤتـى بـه مسـبقاً لينـزل كقالـب يعقـد طبيعـة المجتمـع أكثـر ممـا 

يوضحها.

رابعاً: المقاربة التأويلية... 

غيرتز و«الإسلام مُلاحظاً»

فـي المقابـل قـام  كليفـورد غيرتـز (1926 - 2006) بعـدد مـن الدراسـات الميدانيـة والنظريـة عـن 

المجتمعـات المسـلمة وخصوصـاً فـي كلٍّ مـن إندونيسـيا والمغـرب. يعَـدّ كتاب كليفـورد غيرتز الإسـلام 

الأعمـال  أهـم  مـن  عُـدّ  الـذي  الثقافـات  تأويـل  جانـب  إلـى  أبحاثـه  وأهـم  أغنـى  مـن  ملاحظـاً (31) 

 الأنثروبولوجيـة التـي صـدرت فـي القـرن العشـرين، فهـو يمثـل عصـارة تنظيراته. كمـا أن أهميتـه نابعة 

مـن كونـه كتاباً كان لـه دور معرفـي ومنهجي فـي حقـل الأنثروبولوجيا. مثل هـذا العمل محور مدرسـة 

فكرية اتسـعت دراسـاتها حـول الوطـن العربي والإسـلامي بفضـل الأطروحات التـي ضمّنها غيرتـز كتابه. 

مـن الناحيـة المنهجيـة والنظريـة يعد كليفـورد غيرتـز أهـم الباحثيـن الأنثروبولوجييـن المعاصرين، عدا 

عـن كونـه مـن الباحثيـن الميدانييـن المهميـن. فقـد اهتـم بمـا يسـميه الوصـف الكثيـف للمعطيـات 

الميدانيـة أو مـا يسـمى التحليل الرمـزي وتحليل المعنى والأنسـاق الثقافية. وللإشـارة، يعَـدّ كتاب غيرتز 

سـوق صفـرو (32) أشـهر كتبـه حول المغـرب، حيث يقوم بدراسـة ظاهـرة السـوق التقليدية بصفـرو إبان 

السـتينيات مـن خـلال مقاربـة أنثروبولوجيـة معمقـة تعنـى بخصوصيـة المعاملـة الاقتصاديـة فـي إطار 

ثقافـي مغربـي، وهـي تندرج فـي خضم نقاشـات نظرية حـول علاقـة الاقتصـاد بالثقافة. فـي كتابه دين 

جـاوة درس فـي إندونيسـيا الديـن بوصفـه شـبكة دلاليـة مركـزاً على مـا يُعـرف بالباطنيـة الجاويـة وأثر 

ـب يُمثِّل مفهـوم الإسـلام في إندونيسـيا  العـادات ذات الأصـول الهندوسـية فـي بلـورة صـورة إسـلام مركَّ

وتحديداً في جزيرة جاوة.

فــي تقديمــه للترجمــة الفرنســية لكتابــه الإســلام ملاحظــاً يعيــد غيرتــز قــراءة عملــه الصــادر ســنة 

1968، محــاولاً وضــع الدراســة فــي ســياقها العــام؛ حيــث يبــدو أن التحليــل المقــارن للديــن لــه فوائــد 

برغــم أن تلــك المحاولــة انطلقــت فــي مرحلــة كان فيهــا هــذا التحليــل فــي بداياتــه الأولــى، 

  Clifford Geertz, Islam Observed: Religious Development in Morocco and Indonesia (Chicago, IL: University of Chicago Press, (31)

1968).

 Clifford Geertz, Le Souk de Sefrou: Sur l’économie du bazar (Paris: Editions Bouchene, 2003).                                                 (32)
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معتمـداً علـى الأبحـاث الميدانيـة التي أنجزهـا بين عامـي 1952 و1954 بإندونيسـيا، وبيـن عامي 1964 

و1965 بالمغـرب، عـدا عـن الزيارات المتكـررة للمغرب، حيـث كان الاهتمـام منصبّاً علـى متابعة ورصد 

الحيـاة الدينيـة والاجتماعيـة، معتمداً أيضـاً على التجربة الشـخصية وتأثيراتهـا. ويمكننا أن نجمل أسـئلة 

الأبحـاث التـي قـام بهـا غيرتز فـي بعدهـا النظـري والأنثروبولوجي حـول علاقة الديـن بالمجتمـع في ما 

يلـي: مـا التجربة الدينيـة وما أنماطها؟ هـل تخضع عقيـدة تدعي الكونيـة للتغيير؟ كيف يجيب الإسـلام 

عن تحدي  الحداثة؟

يتصـدى كليفـورد غيرتـز للإجابـة عن هـذه الأسـئلة السوسـيولوجية الكبرى مـن خلال كتابه الإسـلام 

. بوصفـه وريثـاً لماكـس فيبـر، يقطـع غيرتـز مـع  السوسـيولوجيا المقارنـة، بالقـدر نفسـه الـذي  ملاحظـاً

يقطـع فيـه مـع  الاستشـراق، ويرفـض ملاحظـة الإسـلام كإيمان واحـد (موحـد)، والعالـم الإسـلامي ككيان 

متجانـس مقـاوم للتاريـخ في النهايـة، يختـار  غيرتز تحليـل تجربتيـن اجتماعيتيـن تنتميان إلـى الحضارة 

الدينيـة  التـي تتعـارض مـع الأسـاليب  التمايـزات والاختلافـات  الإسـلامية، إندونيسـيا والمغـرب، ورصـد 

ـع التحـولات منـذ القـرن التاسـع عشـر. كمـا يبيـن غيرتـز كيـف أن هـذه  التقليديـة للمجتمعيـن، وتتبُّ

التطـورات أنتجـت عوالـم روحيـة متباينة جـداً: فـي المغـرب، الرؤيـة الدينية تسـتدعي النمـط الحركي، 

والأخلاقـي، والفردانـي، فـي إندونيسـيا، العكـس، جماليـة، اسـتدخالية، ذوبـان الشـخصية. بهـذا العمـل 

يضـع غيرتـز أسـس براديغـم أنثروبولوجيـا ثقافيـة تأويليـة وعرفـت تطـوراً كبيـراً فـي الولايـات المتحدة 

الأمريكيـة. يقـال عـن هـذا الكتـاب إنه مـن أهـم وأخطر كتـب كليفـورد غيرتز، إذ سـعى فيه إلى بسـط 

أصبحـت  حيـث  وإندونيسـيا،  المغـرب  نموذجَـي  خـلال  مـن  الإسـلامي  العالـم  حـول  شـمولية  نظريـة 

الخطـوط العريضـة لأطروحتـه تمثـل منهـج الدراسـات الأنثروبولوجية حـول المغـرب منذ صـدور كتابه. 

فقـد عمـد فيه إلـى تحليل «أنسـاق الدلالة» التي يسـتعملها الفـرد داخل الحيـاة الاجتماعيـة، وعليه قام 

بتحليـل قصة الولي اليوسـي، الشـخصية الأسـطورية كمـا يتمثلها ويتداولهـا الخيال الشـعبي المغربي في 

تعبيـره عـن معنـى «البركـة»، التـي تعنـي تجلّـي المقـدّس كهبـة إلهيـة يختـص بها أنـاس معيَّنـون دون 

غيرهـم. فالولـي الصالـح يمتلك البركـة بنفس الطريقـة التي يحصـل بها الناس علـى القوة والشـجاعة أو 

الجمـال أو غيرهـا مـن الصفـات الموهوبـة. لكـن البركـة قـد يتـم الحصـول عليهـا مـن طريـق النسـب 

المنحـدر مـن الرسـول أيضـاً، وترمز قصة اليوسـي مع السـلطان المولى إسـماعيل إلى العلاقة بيـن البركة 

الأنسـابية والبركـة الإعجازيـة، وكيـف تفـرض الثانيـة علـى الأولـى الاعتراف بهـا وإضفـاء الشـرعية عليها. 

فقـد كان الأوليـاء وهـم مالكـو البركة بامتيـاز، بمنزلـة المؤسسـين الحقيقيين للوعـي والنمـاذج المكوّنة 

للمجتمع قديماً، إلا أن ذلك بدأ يتغير مع بداية القرن العشرين.
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ـع فكـرة كيف تأسسـت صـورة القائد/السياسـي  وعلـى أسـاس هـذه النمـاذج المثاليـة حاول أن يوسِّ

فـي مقابـل القائد/الروحـي وكيـف تمكَّـن القائـدان  محمـد الخامـس  وسـوكارنو مـن خلق صـورة حديثة 

لقائـد سياسـي يحمـل  كاريزمـا روحيـة بحسـب السـياقات الثقافيـة المختلفـة بيـن البلديـن. إضافـة إلى 

اسـتفاضته الغنيـة فـي توظيـف آليـات تحـوّل تفسـير النصـوص إلـى واقـع سياسـي واجتماعـي حديـث، 

مسـتفيداً مـن مختلـف المفاهيـم التحليليـة حـول المغـرب، وخصوصـاً مفاهيـم مثـل: المخـزن، وبـلاد 

بلـورت  الاسـتعمارية  الفرنسـية  المفاهيـم  هـذه  أن  وكيـف  المفيـد،  وغيـر  المفيـد  والمغـرب  السـيبة، 

سـوا لدخـول  النمـوذج المثـال للفكـر السياسـي والحزبـي فـي المغـرب. بينمـا تقليـد الأوليـاء الذيـن أسَّ

الإسـلام إلـى إندونيسـيا، فـي وجدانهـم وجذبهـم الصوفـي وباطنهـم، أدى إلى ظهـور مفهوم الباشسـيلا، 

ومن ثم  الإسلام الإندونيسي الباطنيّ النزعة القادر على التعايش مع أفكار مركّبة ملفقة الترابط.

لقـد أسـهم غيرتـز فـي اسـتعراض قـوة النـص فـي تفاعلـه مـع الواقـع وإبـراز آليـات اشـتغاله فـي 

المجتمـع، وكيـف أنّ النـص الدينـي المتسـامي يعـاد إنتاجـه كتفسـيرات أيديولوجيـة تبريريـة لمظاهـر 

مفهـوم الإسـلام في البلدين بصـورة تؤمّن التكيـف والتلاؤم مـع نظام الحيـاة وإكراهاتها اليوميـة؛ انطلاقاً 

مـن واقعهـا الثقافـي - الاجتماعـي وليس انطلاقـاً من معـانٍ أزلية نصّيـة كما يدّعـي أو يظـن البعض في 

الوهلـة الأولـى. وتظهـر تفاصيـل رؤيـة غيرتز للإسـلام فـي نصوصـه المختـارة في كتابـه تأويـل الثقافات 

(33) بوصفـه الديـن نظـام حياة يضفـي المعنى والدلالة على رموزها وطقوسـها وأسـرارها، وهـو بهذا يعَدّ 

دوا  الأنثروبولوجيا بتحريرها من صور التفسـير السـببي، السـيكولوجي أو  مـن الأنثروبولوجييـن الذين جدَّ

البنيـوي أو الاجتماعـي، علـى النحـو الـذي كان يظهـر مـع رواد  الأنثروبولوجيـا فـي الثلثيـن الأوّليـن من 

القرن العشرين.

اسـتطاع غيرتـز ، بفضـل انفتاحـه العريـض علـى فكـر  ماكـس ڤيبـر، الذي يـرى أنّ «الإنسـان سـجين 

شـبكات مـن المعانـي نسـجها بنفسـه»، أن يبلـور فكرة رئيسـية مفادهـا أنّ شـبكات المعانـي هذه هي 

التـي تكـوّن الثقافـة، وتجعل منها نسـقاً يتجسـد فـي «الرموز المنقولـة تاريخياً»؛ هذا النسـق، فـي رأيه، 

هـو «الـذي ينظـم الحيـاة الذاتيـة ويوجـه  السـلوك الخارجـي». وتظهـر هـذه الفكـرة، التـي تقطـع مـع 

تصـور الثقافـة علـى الطريقـة السوسـيولوجية الكلاسـيكية الموروثة عـن دوركايم، فـي كثير مـن أعماله، 

إذ بيّـن فـي تفسـيره أن الثقافـة هـي علم تأويلـي يبحث عـن معانٍ أكثـر منه علمـاً تجريبيـاً يبحث عن 

قواعـد. وهـذه القناعـة هـي التـي جعلتـه يصـر علـى ضـرورة «الوصـف المكثـف» للظواهـر وللمجـال 

موضوع الملاحظة.

(33) غيرتز، تأويل الثقافات: مقالات مختارة.
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ـره  ماكس ڤيبـر، لكن أيضـاً بملاحظاته  لقـد ارتبطـت أفـكار  كليفورد غيرتـز بالرصيـد النظري الذي وفَّ

ومشـاهداته الميدانيـة فـي بقـاع مختلفـة مـن العالـم، إذ تأمـل أنظمـة الديانـات والعقائـد وأسـاليب 

التفكيـر والقيـم والممارسـات التـي تتأسـس ضمنها ومـن خلالها الحيـاة الاجتماعيـة، ليخلص إلـى نتيجة 

أساسـية، هـي أنّ هـذه الأنظمـة الثقافيـة هـي التـي تضفي المعنـى علـى الوجود فـي أعين النـاس. كما 

ارتبطـت أعمـال كليفـورد غيرتـز  بتاريـخ الأديـان المقـارِن والدراسـات الثقافيـة؛ هـذا إضافة إلى تشـبعه 

والكتابـة  الأدبيـة  الكتابـة  بيـن  التلاقـح  مـن  نوعـاً  الخيـال، خلقـت  مـن  الـذي منحـه مسـاحة  بـالأدب 

 الأنثروبولوجيـة. وكل هـذه الروافـد، الفلسـفية والتاريخيـة والأدبيـة والميدانية، أسسـت لنظريـة تأويلية 

كان لهـا كبيـر الأثـر، ليـس فـي ميـدان  الأنثروبولوجيا فقـط، وإنمـا في مياديـن أخـرى أيضاً، فـي الآداب 

والعلـوم الإنسـانية والاجتمـاع (34). وكان لاسـتخدام غيرتـز منهجية الفهـم التأويلي والظاهراتـي أثر عظيم 

دت دراسـتها وتناولهـا لمظاهـر الديـن وانعكاسـاته فـي ثقافـة وحيـاة المجتمـع  فـي قيـام مدرسـة تعـدَّ

المغربـي، فظهـر كثـر مـن تلاميـذه درسـوا الطرائـق  الصوفيـة، وتحديـداً التوجهـات الشـعبية العجائبيـة 

ذاتهـا، مـن مثل العيسـاوية في دراسـات كارينزانـو وغيره من دراسـات تتنـاول البركة وطقـوس القرابين؛ 

كمـا تفتـح الأعيـاد الدينية عنـد إيكلمـان مجالاً لدراسـات خصبـة تناولت طقوسـه، بوصفـه ثقافة تعطي 

معنى ونظاماً للحياة اليومية (35).

يختلـف غيرتـز مـع غلنـر فـي رؤيتـه العامة للإسـلام، فبحسـب  غيرتـز لا يمكـن أن يحـدث تغيير ما 

فـي المجتمـع أو فـي الثقافـة إذا مـا أخذنـا برؤيـة غلنـر حـول الـدورات المكـرورة علـى النـص الواحـد 

والمجتمـع الواحـد، مـع بقـاء الجوهـر ثابتـاً كمـا يزعـم. بـل الأحـرى القـول إن المجتمـع الإسـلامي مثل 

سـائر المجتمعـات، شـديد الحركة والتغيّـر، أما البنـى والثوابت الظاهرة عليـه فهي رموز، تبقـى عناوينها 

وتتغيّـر معانيهـا، وتنقطـع أو تتضـاءل علاقاتهـا بالواقع فـي الأزمـات، فيظهر التشـدّد أحياناً بسـبب توتر 

المقـدّس والتباسـه. فليـس هناك مجتمـع عالمي إسـلامي، بل هناك مجتمعات إسـلامية وتقاليد إسـلامية 

متعـددة لا تجمعهـا إلاّ رمـوز ومقدسـات عليا، تُظهر وحدة أو شـبه وحـدة في الوعي، لكـن لا علاقة في 

الاجتماعيـة  التطـورات  وتحـدث  إندونيسـيا.  فـي  يحـدث  ومـا  المغـرب،  فـي  يحـدث  مـا  بيـن  الواقـع 

والثقافية في المجتمعات الإسلامية مثلما تحدث في المجتمعات الأخرى التي لا تدين بالإسلام.

(34)  محمد حبيدة، «لقاء علمي حول «كليفورد غيرتز والأنثروبولوجيا التأويلية»، كلية الآداب والعلوم الإنسانية بالقنيطرة بتاريخ 

<http://ribatalkoutoub.com/?p=932>.،2011 28 أيار/مايو

<https://bit. (35)  أبو بكر بن أحمد باقادر، «الدين والأنثربولوجيا،» مؤسسة مؤمنون بلا حدود، 24 كانون الأول/ديسمبر 2014،  
ly/38mk4o1>.
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ولقـد أثـرت آراء ودراسـات كل مـن  غلنـر وغيرتـز  علـى قطـاع واسـع مـن الباحثيـن الأنثروبولوجييـن 

الدارسـين للوطـن العربـي، لكـن دراسـاتهم لـم تقتصـر علـى تقديـم تصـور عـام شـامل، وإنما ركـزت على 

جوانـب محـددة، ومـن هـذه الجوانب دراسـات سـعت لتقديم تصـورات النـاس والمعاني التي يسـقطونها 

على فهمهم لممارسـاتهم وطقوسـهم الدينيـة اليومية، ولعـلّ ما قام به إدوارد فيسـترمارك فـي المغرب في 

دراسـاته عن البقايا الوثنية داخل المعتقدات والممارسـات الدينية، رغم كل مظاهر  الحداثة في مجتمعاتنا، 

يؤكد أنها لا تزال سـطحية في تأثيراتها، مثل دراسـته المربوطية والبركة والحسـد واللعنة ودراسـة التعبيرات 

الفولكلورية للدين، بوصفها مكونات أساسية لا يزال لها أثرها في حياة قطاعات كبيرة من السكان (36).

وقـد حظيـت الإجـراءات القانونيـة والقضائيـة بشـيء مـن الاهتمـام، وتعـد دراسـات  لورنـس روزن 

(Lawrence Rosen) حـول أنثروبولوجيـا العدالـة (37) والتفـاوض للوصـول إلـى الواقع والنظر إلـى القانون، 

وبالـذات مـا تعلق منـه بالأحوال الشـخصية بوصفهـا أمراً ثقافيـاً، إذ من طريـق هذا الفهم يُعـاد تعريف 

معنـى المفاهيـم الأساسـية مـن زواج أو قرابة على هذا الأسـاس. اهتمت هـذه الدراسـات بالكيفية التي 

تعمـل بهـا المحاكـم الشـرعية، ولقـد أعـدّت دراسـات حـول الموضـوع، لعـلّ مـا تـمّ فيهـا حـول اليمـن 

داخـل إطـار المذهـب الزيـدي مـن أهمهـا. وهنا نجـد تقاطعـات مهمة بيـن تقديـم ملاحظـات ميدانية 

حـول إجـراءات التقاضـي فـي المحاكـم الشـرعية وبيـن دراسـة الكيفيـة التـي يتعامـل بهـا القاضـي مع 

النصـوص الفقهيـة، وبالـذات حـول فهـم الدليـل والقرينـة القانونيـة، في مـا سـمي «دولة الخـط» كناية 

عن الصكوك الشرعية الصادرة عن تلك المحاكم.

ـــه  ـــاج واقع ـــه نت ـــلم، بوصف ـــظ المس ـــم والواع ـــوّن العال ـــة تك ـــن بكيفي ـــض الأنثروبولوجيي ـــم بع واهت

ـــوّن  ـــة تك ـــة كيفي ـــت بدراس ـــدة اهتم ـــات عدي ـــياق، دراس ـــذا الس ـــي ه ـــاك ف ـــي. وهن ـــي والاجتماع الثقاف

ـــدى  ـــي إح ـــه ف ـــار فقي ـــا مس ـــكّل به ـــي تش ـــة الت ـــان  الكيفي ـــة لإيكلم ـــت دراس ـــظ، فقدم ـــه أو الواع الفقي

ـــره فـــي  ـــدي وتأثي ـــوة الخطـــاب الشـــرعي التقلي ـــة ق ـــك مـــن حيـــث معرف ـــة (38)، ودرس ذل القـــرى المغربي

ســـاكني تلـــك المنطقـــة (39). ودرس  أنطـــون ريتشـــارد أســـلوب خطيـــب الجمعـــة ودوره وتأثيـــره فـــي 

(36) منديب، الدين والمجتمع: دراسة سوسيولوجية للتدين بالمغرب، ص 16 - 22.

  Lawrence Rosen, The Anthropology of Justice: Law as Culture in Islamic Society (Cambridge, MA: Cambridge University Press, (37)

1989).

 Dale F. Eickelman, Moroccan Islam: Tradition and Society in Pilgrimage Center (Austin, TX: University Texas Press, 1976).            (38)

(39)  ديل إيكلمان، المعرفة والسلطة في المغرب: صور من حياة مثقف من بادية في القرن العشرين، ترجمة محمد أعفيف 

(الدار البيضاء: دار توبقال، 1986).
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إحـدى القـرى الأردنيـة. قامـت الدراسـة على دراسـة بلاغة أسـلوب الوعـظ وتأثيره فـي ماجريـات الحياة 

السياسـية والاجتماعيـة الراهنـة (40). وقام تلميـذ لهذا الباحث بدراسـة أربعة وعّاظ يمثلـون رؤى مختلفة 

فـي القاهـرة ومحيطهـا، ليتعرف إلى أسـاليبهم ومـدى تأثيرهم فـي محيطهـم، إضافة إلى دراسـة نصوص 

دت الدراسـات في هـذا المجـال، إلا أن الدراسـات تخطت تأثيـر خطب الجمعة، لتشـمل  خطبهـم. وتعـدَّ

مضمـون الكتـاب المدرسـي لمـواد الديـن فـي المـدارس الحكوميـة الرسـمية فـي محاولة لكشـف الدور 

المهـم للعلمـاء فـي تعريف ماهيـة الديـن والأدوار المُناطـة بالمفاهيـم والتصـورات الدينية في تشـكيل 

الرؤية الدينية عند الطلاب.

بطبيعـة الحال توجهات الدراسـة هـذه، تبين أن عملية إعـادة إنتاج مفاهيم وأطروحات «إسـلامية»، 

إنمـا تتـم داخل مؤسسـات تمولها وترعاهـا الحكومات، ولقـد كان لهذه الدراسـة صداها في مـا تراه من 

مراجعـات نقديـة صراحـة لمـا يَـردُِ فـي تلـك الكتـب المدرسـية بعـد أحـداث الحادي عشـر  مـن أيلول/

سبتمبر، وكيف أن الحكومات المحلية أعادت النظر في تلك الكتب والمقررات المدرسية.

تتوالـى الدراسـات حديثـاً فـي دراسـة الفضـاء السـيبري الحديـث، لمعرفـة تأثيـرات مـا يبـث علـى 

وسـائل التواصـل الاجتماعـي من رسـائل ثقافية وسياسـية مـن طـرف القيـادات والجماعـات الدينية، مع 

الاهتمـام ببعـض الدراسـات الموجّهـة لدراسـة الرمـوز الدينيـة فـي الفضـاء الخـاص والحميم لـدى بعض 

دة على  المهاجريـن ممـن يعيشـون فـي الغرب، ولقد توسّـعت هـذه الدراسـة بالاهتمـام بالرموز المشـدِّ

الهويـة الإسـلامية فـي الفضـاء العـام، ويعـدّ الاهتمـام بمسـألة الحجـاب أو ظهـور المـآذن أو المسـاجد 

بوجـهٍ عـام في الغـرب واحـداً من هـذه القضايـا. درس بعـض الأنثروبولوجيين مسـألة الهجرة مـن زاوية 

آفاقها الدينية وأبعادها الرمزية، وتناولوا ما عُرف بـ «استزراع» الإسلام في أوروبا والغرب عموماً.

وتتوالـى الدراسـات والأبحاث  الأنثروبولوجيـة المؤكدة أن المحـور المحرك سياسـياً واقتصادياً وثقافياً 

واجتماعيـاً لسـلوكيات وتصرفـات شـعوب الوطـن العربـي هـو الديـن الـذي ينبغـي أخـذه فـي الاعتبـار 

بوصفـه العامـل الأهـم، لكـن، رغـم ذلـك، نظـراً إلـى التحـولات الجوهريـة التـي مـرّ بهـا هذا الجـزء من 

العالـم، بـدأت تظهـر دراسـات تعنـى بالتحـولات العلمانيـة التـي تمـر بهـا هـذه المجتمعـات، وتتلمس 

مدى تأثير   العولمة والتيارات الفكرية الغربية الحديثة على فهم الناس للدين.

  Richard T. Antoun, Muslim Preacher in the Modern World: A Jordanian Case Study in Comparative Perspective (Princeton, NJ: (40)

Princeton Legacy Library, 2014).
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تعَـدّ دراسـات طـلال أسـد (41) وتلاميـذه رائـدة في هـذا المجـال؛ فهـو يـرى أنّ الوطن العربـي آخذٌ 

فـي الانفتـاح والتفاعـل مع هذه التيـارات من خـلال تمريرهـا وفلترتها عبـر مخزونه الديني الـذي يتميز 

بمـا سـمّاه الخطـاب الاسـتطرادي أو الشـرح والتعليق المؤسسـي لإعـادة إنتـاج خطاب دينـي ذي صبغة 

حديثـة، وربمـا حتـى علمانيـة. ولقـد قدمـت بعض تلميـذات أسـد دراسـات ميدانية حـول علاقـة الفكر 

الدينـي بإنتـاج  الحداثـة، فكتبت  صبا محمـود سياسـة التقوى: الإحياء الإسـلاميّ والمسـألة النسـوية (42) 

درسـت فيـه الحـركات النّسـائيّة الإسـلاميّة فـي القاهـرة، ومظاهـر الفاعليّـة المختلفـة للـذات الإسـلاميّة 

الحديثـة، حيث وجـدت أنّ الفعـل والفاعليّـة والذات والتشـكّل الإيتيقـيّ الأخلاقي للنفس الذي تمارسـه 

تلـك الناشـطات والداعيـات لا يمكـن تفسـيره ببسـاطة عبـر عدسـة تقدّمـيّ - رجعـيّ التي سـادت، كما 

تقـول، فـي المنظـورات الأنثروبولوجيّـة. ثـم صـدر لهـا عمـل ثـانٍ لافـت، بعنـوان الاختـلاف الدينـيّ في 

عصـر علمانـيّ: تقرير حـول الأقليـات (43) فاتحة البـاب لفهم ما سـمّته محمـود «العلمانويّة السياسـيّة»، 

بفلسـفتها  الأقليـات  مسـألة  طـرح  يعيـد  وتاريخـيّ  جينالوجـيّ  وبحـسّ  أنثروبولوجيـة  بعـدة  مسـلحة 

وبأصولها.

نـاً  مكوِّ بوصفـه  النـاس  يعيشـه  كمـا  الدينـي،  السـياق  مـع  وتقاطعهـا  العلمانيـة  التحـولات  دراسـة 

لهويتهـم وثقافتهـم المعاشـة مـن المياديـن الواعـدة جـداً، وهـي أكثر وضوحـاً وإلحاحـاً لكي تـدرس ما 

نشـهده مـن جدل ومواجهـات بيـن الخطابات التي بـرزت على السـاحة بصورة لـم تكن معهـودةً، لذلك 

نتوقّـع مستقبــلاً فريـداً مـن الدراسـات والتأمـلات حـول صيغـة الهويـة الدينية وشـكلها في ظـلّ أوضاع 

  العولمـة والتحـولات السياسـية التـي تشـهدها المنطقة، وهـذا يعنـي أنّ الدراسـة  الأنثروبولوجيـة للدين 

وبالذات الإسلام لا تزال تعدُ بالكثير.

ــا الإســلام فــي  ــا عــرف بأنثروبولوجي ــن ســادتا م ــز  الشــخصيتين اللتي ــر وغيرت ــك يبقــى  غلن مــع ذل

ــى  ــب إل ــي الغال ــازوا ف ــبان انح ــرقين الش ــدة أن المستش ــامي زبي ــرى  س ــرة. وي ــة الأخي ــود الثلاث العق

المدار  دار  (ليبيا:  عصفور  محمد  ترجمة  والإسلام،  في  المسيحية  القوة  وأسباب  الضبط  الدين:  جينالوجيا  أسد،  (41)  طلال 

<https://bit.ly/2u7gAH6>.الإسلامي، 2017)، و«أنثروبولوجيا الإسلام،» ترجمة أبوبكر باقادر

Asad, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam.:ًانظر أيضا

Saba Mahmood, Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist Subject (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2005).     (42)

Saba Mahmood, Religious Difference in a Secular Age: A Minority Report (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2015).         (43)

صدرت ترجمة عربية لهذا الكتاب بعنوان: الاختلاف الديني في عصر علماني: تقرير حول الأقليات، ترجمة كريم محمد (بيروت: 

مركز نماء للدراسات والبحوث، 2015).
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رؤيـة غيرتـز أو رؤيـة كلاسـتر ولكلرك وطـلال  أسـد. إلاّ أن قلّـة فضّلـت رؤية غلنـر لأنها مباشـرة ويمكن 

اسـتعمالها بطريقـة أسـهل فـي حكـم سـريع علـى الإسـلام (44). وهـذا مـا يفسّـر اختـراق  الأنثروبولوجيـا 

للاستشـراق والعلـوم التاريخيـة، فهـي تملـك منظومـة تفسـيرية متكاملة يمكنها أن تفسّـر كل شـيء في 

الظاهرة الاجتماعية أو الدينية أو الثقافية.

خامساً:  الإثنولوجيا وتفكيك الشيفرة الثقافية... 

المداريات الحزينة

هـل مـن الممكـن تطبيـق المنهـج الإثنولوجـي علـى الإسـلام ومعرفـة حضارته وفـق منطـق وآليات 

البحـث التـي يعتمدهـا؟ وهـل يمكنها أنّ تقـدم مقاربـات موضوعيـة ونزيهة؟ قـد يكون هـذا النوع من 

الدراسـات جديـراً بـأنّ يطبـق علـى كل المجتمعات بمـا فيهـا المجتمع الغربـي بهدف تفكيك الشِـفرات 

الثقافيـة الملتبسـة، ودراسـة الرواسـب والبقايا والآثار والعـادات والتقاليـد  والفولكلـور والذهنيات ونمط 

الحيـاة. فعـل ذلـك الرحالـة والجغرافيـون العـرب دون أنّ يـدروا، حيـن حاولـوا شـرح العـادات والتقاليد 

غيـر الإسـلامية. فمـا كتبـه  المقدسـي  والإدريسـي  وابـن جبيـر  وابـن بطوطـة، وكذلـك ابـن فضـلان عـن 

البلغـار مدهـش، فضــلاً عمّـا كتبـه ابـن حوقـل عـن البربـر والأفارقـة السـود بأسـلوبه السـاحر. النقطـة 

المحوريـة فـي المشـروع الإثنولوجـي تكمن فضــلاً عن اكتشـاف «غرابـة» عالم مـا، بفك شـيفرة رموزه، 

وكشـف علاقتهـا بأنظمـة ثقافيـة أخرى مشـابهة عبـر «المقارنـة»، أي تقليـص تلـك الغرابة بــ «عقلنتها» 

ومحاولة فهمها وتفسيرها.

وقـــد مـــارس الرحّالـــة الأوروبيـــون  الإثنولوجيـــا، كمـــا ســـبق وأشـــرنا، وأصبحـــت تقليـــداً يدعـــي 

ـــور  ـــذا المح ـــي ه ـــا ف ـــا يهمن ـــه، م ـــتعمارية ل ـــر الاس ـــف الدوائ ـــن توظي ـــراه م ـــا اعت ـــم م ـــة رغ العلمي

تاريـــخ  فـــي  التـــي أدّت دوراً مرجعيـــاً  التوظيـــف  البعيـــدة مـــن  المقاربـــات  تلـــك  تحديـــداً 

 الأنثروبولوجيـــا والإثنولوجيـــا فـــي مواجهـــة الغطرســـة الغربيـــة ونظريـــات التفـــوق والتراتـــب 

ـــة  ـــة أكاديمي ـــن، بمكان ـــين الأنثروبولوجيي ـــاع الدارس ـــتراوس، بإجم ـــي ش ـــود ليف ـــى كل ـــة. يحظ والأحادي

ـــذ أنّ  ـــه من ـــو إلي ـــذي كان يدع ـــي ال ـــوع الثقاف ـــس التن ـــل هاج ـــال. ولع ـــذا المج ـــي ه ـــا ف ـــاش فيه لا نق

خـــط كتابـــه الصغيـــر العـــرق والتاريـــخ (45) عـــام 1952 والـــذي أصبـــح مـــن أهـــم النصـــوص 

(44) زبيدة، أنثروبولوجيات الإسلام: مناقشة ونقد لأفكار إرنست غلنر، ص 5 - 8.

(45) كلود ليفي شتراوس، العرق والتاريخ، ترجمة وتحقيق سليم حداد (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر، 2008).
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التي تندد بالعنصريات المختلفة، جعله يدعو إلى «حوار الثقافات» كشرط لتطورها وإلى فكرة الحفاظ 

أمْلت  لقد  تندثر.  ثم  تنطفئ  لغيرها  تستسلم  التي  الثقافة  لأنّ  الوقت،  بنفس  الثقافية  الخصوصية  على 

إلى  يذهب  وأنْ  الأوروبية»  الثقافية  «المركزية  من  يتحرر  أنْ  بها  آمن  التي  الثقافي  التنوع  فكرة  عليه 

ثقافات مغايرة، تعامل معها  الاستعمار الأوروبي بأدوات القتل والإبادة والاجتثاث، عايشها من قرب ومن 

الداخل، من البرازيل وأدغالها إلى الهند ومدنها.

كتـب  كلـود ليفـي شـتراوس (1908 - 2009) نص مداريـات حزينـة (46) بلغـة تجمع بين السـيرة 

الذاتيـة والتأمـل الفلسـفي والبحـث الأنثروبولوجـي، سـجل فيـه ملاحظاتـه العميقة عـن المجتمعات 

البدائيـة، غيـر أن مـا كتبـه عـن الإسـلام جـاء مختلفـاً، فقـد تميـز بالصياغـات الفظـة التـي تعبّـر عن 

عـن  الفظـة  صياغاتـه  أحرجـت  وقـد  والطقوسـية،  المعتقديـة  تجلياتـه  لمختلـف  استسـاغته  عـدم 

ضـرورة  إلـى  والتنبيـه  بالحـذف  الأصلـي  النـص  فـي  فتصرفـا  وناشـرها،  المداريـات  مترجـم  الإسـلام 

العـودة للنـص الأصلـي. وقـد وجـد اليميـن الفرنسـي والأوروبـي فـي هـذا النـص مـادة ثريـة لإضفاء 

الصدقيـة العلميـة علـى طروحاتهـم  العنصريـة ضد المسـلمين فـي أوروبا، وفـي المقابـل وجد بعض 

المسـلمين فـي حديـث المداريـات «الاسـتفزازي» عـن الإسـلام حجـة علـى «عدوانيـة الآخـر وسـوء 

نوايـاه»، وبخاصـة أنـه يصـدر عـن مرجعيـة علميـة لا يشـكك أحـد فـي تصدرهـا العالمـي للموقـف 

ضـد  العنصرية الغربية.

فـي نـص المداريـات وخلال اسـتعراضه لرحـلات وملاحظـات في حضـارات مختلفـة، بـدا واضحاً أن 

كلـود ليفـي شـتراوس لـم يتذوق العمـارة والفن الإسـلاميين في شـبه الجزيـرة الهنديـة على مـا تميزا به 

مـن ضخامـة البنـاء وفخامتـه وجماليته، وإن كان في مسـتوى ضريـح تاج محـل، فهذا الأخيـر أيضاً الذي 

يشـبه «حلمـاً مـن المرمـر»، وبالرغـم مـن بنائـه الفخـم وجماليتـه الفائقـة «يثير الاضطـراب بشـاعريته 

والخـواء الذي تضمـه طبقاته غيـر المتآلفة والمتكـررة برتابة» جعلته يتسـاءل عن الأسـباب الكامنة وراء 

تأويليـة  محاولـة  الجماليـة، مقدمـاً  التشـكيلية  للفنـون  المسـلمين  القصـور، وعـن دواعـي رفـض  هـذا 

فلسـفية للجـواب عن ذلـك يخلص فيهـا إلى أن «الذهنية السـاذجة» وسـط المسـلمين هي السـبب في 

ذلك.

(46)  كلود ليفي شتراوس، مداريات حزينة، ترجمة محمد صبح (دمشق: دار كنعان، 2000 - 2003). جاء الحديث عن الإسلام في 

الفصلين الأخيرين من الكتاب، اللذين يحملان عنوانَي Taxila وVisite au Kyong. وهما جزءان من القسم التاسع والأخير الذي يحمل عنوان 

Le Retour. والكل فقرات معدودة من الصفحات 472 - 497 في النص الفرنسي التي حذف أغلبها من النص العربي المترجم.
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الشـاهد الأكثـر تعبيـراً عـن بسـاطة الفكـر الإسـلامي، حسـب تعبير  كلـود ليفي شـتراوس، هـو نزوع 

الحامليـن لهـذا الفكـر والقلقيـن علـى عفـة زوجاتهـم وبناتهـم إلـى تحجيبهـن وعزلهـن، وذلـك طـوال 

فتـرات غيابهـم عـن أسـرهم، وهو مـا أفضى مع مـرور الزمـن وتتابـع اللجوء إلى هـذا الحل إلـى ظاهرة 

الذكـور  رغبـة  فـي  شـتراوس،  ليفـي  كلـود  ومعانيهـا، حسـب  الذهنيـة  هـذه  غايـة  وتكمـن  «البرقـع». 

المسـلمين فـي منـح النسـاء عالماً نظيفـاً لا يعلـم خفاياه سـواهم. وهكـذا أنتج هـؤلاء الرجـال، لصوص 

الحريـم في شـبابهم، مبـررات ناجعـة ليصبحوا حراسـه بمجـرد زواجهم. يسـتخلص كلود ليفي شـتراوس، 

مـن عدة شـواهد، أن الإسـلام فـي كليته ينمّي فـي ذهنيـة المؤمنين صراعـات لا تحتمل، ويقتـرح عليهم 

حلولاً بسيطة إلى درجة لا تتصور، بحيث يدفعهم بيد ويمسكهم بأخرى… على حافة الهاوية (47).

وهـو إذ ينتقـل إلـى مسـتوى مقارنـة الإسـلام كثقافـة وممارسـة فـي شـبه الجزيـرة الهندية بمـا كان 

يجـاوره ويعايشـه مـن ثقافـات وممارسـات دينيـة مغايـرة، فإنـه لا يتـردد فـي إظهـار الإعجـاب المطلق 

بالمجسـدات البشـرية المنحوتـة علـى الحجر الـوردي في واجهـات بعض المعابـد الهندوسـية، وأبعد ما 

يكـون مـن النمـط الإسـلامي المقابـل أو ثقافـة الهنـد غيـر البوذيـة، حيـث الأمهـات عشـيقات ولـو فـي 

الحريم والفتيات حبيسات أنواع الحجب (48).

وهـو حيـن يعقـد مقارنـة بيـن حكيـم الهنـدوس بـوذا ورسـول الإسـلام محمـد يذهـب إلـى تبيـان 

التناقـض الصـارخ والاختلاف بيـن الطرفيـن، فالحكيم فـي تصنيفه متعفف وخنثوي ومسـالم وقـدوة. أما 

الرسـول ففحـل بزوجاتـه الكثـر وملتح ومحـب للحـرب ومبشـر. والثاني، فـي تبيان الفـارق بيـن البوذية 

والإسـلام، مـن خلال عـرض مجموعة من الأمثلـة المبنية علـى المشـاهدة والملاحظة والاسـتنتاج، والدالة 

جميعهـا علـى انحيـازه. ففـي معالجته لـدور ومكانـة التماثيل في كل مـن الإسـلام والبوذيـة، يعلل الأمر 

بـأن الإسـلام يبعد الأصنام ويكسـرها، وأن مسـاجده عاريـة وفارغة، لا تـكاد الحياة تزرع فيهـا إلا لحظات 

تجمـع المصليـن، وهـم ذكـور بالأسـاس، لأداء الصـلاة وهـي معـدودة. هـذا فـي حيـن جمعـت المعابـد 

البوذيـة بيـن الصـور والتماثيـل، بـل لم تجـد حرجاً فـي مضاعفـة أعدادهـا، لأن لا أحـد منهـا بمنزلة إله 

حقيقـي، وإنمـا يـؤدي وظيفـة اسـتدعائه الرمـزي. كذلـك كانـت المعابد علـى الـدوام وباسـتمرار عامرة 

 Claude Lévi-Strauss, Tristes tropiques, collection Terre humaine (Paris: Plon; Pocket, 2009), p. 482.                                        (47)

وتوجد نسخة متاحة مجاناً للتحميل باللغة الفرنسية يمكن الاطلاع عليها على الرابط:

<https://biblio.helmo.be/opac_css/doc_num.php?explnum_id=1571>. 
Lévi-Strauss, Ibid., p. 488.   (48)
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بمجسـداتها ومكسـوة بألواحهـا، تبعـث الـدفء الروحـي في حجاجهـا الباحثيـن فيها عـن زوايـا للعبادة 

و… التأمل (49).

لا تقتصـر المقارنـة فـي تقويمـه للثقافة الإسـلامية من خـلال النماذج المشـاهدة على مـن يجاورها 

فقـط، بـل تحضـر فـي نصـه معاييـر الثقافـة الغربيـة التـي ينتمـي إليهـا، وهـو مـا يتناقـض مـع المنهج 

البنيـوي الـذي أسسـه واعتُبـر أحـد رواده الكبـار. ففي هذا المسـتوى مـن المقارنـة يتحدث عـن الفارق 

بيـن عقلانية الفكـر الغربي ولاعقلانيـة ثقافة الإسـلام، المتمثل بالفضـاء المخصص للأموات مـن العظماء 

حيـث يستشـهد بالتعـارض الصـادم بيـن فخامـة الأضرحـة ومسـاحتها الشاسـعة، وبيـن التصميـم الضيق 

للقبـور التـي تؤويهـا، والتي تبعـث على الضيـق والاختناق، ويتسـاءل عن الفائـدة من القاعـات والأروقة 

الواسـعة التـي تحيـط بالقبـور والتـي لا يتمتـع بها سـوى الأحيـاء العابريـن من الـزوار، هـذا على خلاف 

القبـر الأوروبـي الـذي يصمـم علـى قـدر سـاكنه، وفـي تناقـض مـع التمثـل الأوروبـي للفضـاء الواجـب 

تخصيصـه للعظمـاء، الـذي يتميَّـز بنـدرة الأضرحة وبتبـدي المهـارات الفنيـة الجماليـة على القبر نفسـه 

حتـى يصيـر مريحـاً وممتعاً للراقـد فيه لا لغيـره (50). بل نـراه حتى فـي ملاحظاته عن عـادات الأكل عند 

المسـلمين يذهـب بهـا إلـى بعـد تأويلـي بعيـد، إذ يعتبـر أنهـم مثـل جماعـات دينيـة متنوعـة ومنهـا 

الهنـود يأكلـون بأيديهـم، لكـن الفارق أن المسـلمين اتخـذوا من هـذه العادة «نظامـاً معبـراً»، من دون 

ـدة مبنيـة علـى فـرض دينـي، يهـدف إلـى منـع الاختـلاط وتكريـس  وعـي ولكـن بفطـرة ممنهجـة مقعَّ

النـزوع نحـو التفرد والاختـلاف، إذ الأكل عندهـم باليمنى الطاهرة دون اليسـرى النجسـة، مقياس لتمييز 

الطاهـر مـن المدنـس وسـط المجتمـع الواحـد. نفـس الاختيـار عكسـته فـي رأي  كلـود ليفـي شـتراوس 

مؤسسـة (Institution) البرقـع، أي حضـور النسـاء كجماعة طاهرة/شـريفة، ولكن بتمييزهـن عن الأخريات 

المدنَّسـات/المتبرِّجات. وهـذه الأمثلـة وغيرهـا لا تعكس حيرة المسـلم فقـط في رأيه بقدر ما تكشـف 

عن خوف وقلق من الآخر، كما فيهما دلالة على فهم خاص وقاصر للنقاء (51).

يخلـــص كلـــود ليفـــي شـــتراوس إلـــى فكـــرة محوريـــة مفادهـــا أن الثقافـــة الغربيـــة أقـــرب إلـــى 

 الثقافـــة الهندوســـية منهـــا إلـــى  الثقافـــة الإســـلامية، وأن الثقافـــة البوذيـــة مـــا هـــي ســـوى امتـــداد وإتمـــام 

ـــؤولية  ـــلام مس ـــل الإس ـــراه يحمّ ـــذه، ن ـــل ه ـــف والتفاع ـــة التثاق ـــى نظري ـــاً عل ـــي. وتأسيس ـــا الغرب لأصله

إحـــداث شـــرخ وانكســـار داخـــل المجـــال الممتـــد مـــن أوروبـــا إلـــى الشـــرق، والمتميـــز بالحضـــارة 

Ibid., p. 491.   (49)

Ibid., p. 480.   (50)

Ibid., p. 483.   (51)
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ـــره  ـــا يعتب ـــي، لأن م ـــاوت زمن ـــة تف ـــش حال ـــه يعي ـــره أن ـــي نظ ـــلام ف ـــب الإس ـــها  (52). عي ـــورة نفس المتط

راهنـــاً هـــو فـــي الأصـــل متجـــاوز. بمعنـــى آخـــر، حقـــق الإســـلام إنجـــازاً ثوريـــاً فـــي زمنـــه، بلـــغ 

ـــداع/ ـــة الإب ـــة نزع ـــى إصاب ـــى إل ـــع أفض ـــوى زرع واق ـــز س ـــم ينج ـــه ل ـــاً، لكن ـــاً متقدم ـــتوى حضاري مس

الابتـــكار الإنســـانية بالعقـــم. لذلـــك لـــم تحقـــق تجربـــة الإســـلام اســـتمرارية وتقدمـــاً، بقـــدر مـــا عاكســـت 

ـــب  ـــة. وعي ـــة - الروماني ـــا الإغريقي ـــى أوروب ـــة إل ـــد البوذي ـــن الهن ـــا م ـــد قبله ـــاني الممت ـــروع الإنس المش

الغـــرب، فـــي رأي  كلـــود ليفـــي شـــتراوس، أنـــه استســـلم للإســـلام، لمّـــا فـــرض نفســـه بيـــن البوذيـــة 

ـــه  ـــى مناوأت ـــة إل ـــروب الصليبي ـــرّ بالح ـــه ينج ـــرب نفس ـــرك الغ ـــا ت ـــلمنا عندم ـــلام أس ـــيحية، «الإس والمس

ـــع  ـــلاؤم م ـــل والت ـــن التفاع ـــاً م ـــاً، عوض ـــاً ومنظم ـــاً ورجولي ـــاً ومحارب ـــح قوي ـــه، فأصب ـــبه ب ـــي التش وبالتال

ـــر  ـــتمرّ التأثي ـــلام، لاس ـــد الإس ـــم يوج ـــو ل ـــيحية... ل ـــر مس ـــا أكث ـــه أن يجعلن ـــدراً ل ـــذي كان مق ـــة، ال البوذي

ـــود  ـــى ول ـــل أنث ـــي أن يظ ـــه ف ـــرب فرصت ـــد الغ ـــوده أفق ـــن، وج ـــرب، ولك ـــة والغ ـــن البوذي ـــادل بي المتب

غير عاقر» (53).

ـــا  ـــاول فيه ـــة يح ـــة ناقص ـــى معرف ـــتنداً إل ـــة مس ـــه الإثنولوجي ـــتراوس تأملات ـــي ش ـــود ليف ـــدم كل يق

ــلاق  ــن الانغـ ــلم بيـ ــرة المسـ ــيراً لحيـ ــدم تفسـ ــه فيقـ ــي تحليلاتـ ــزي فـ ــد الرمـ ــف البعـ ــاً توظيـ أيضـ

ـــد  ـــعورهم بالتهدي ـــو ش ـــرة ه ـــذه الحي ـــبب ه ـــر أن س ـــتمرارية، فيعتب ـــة والاس ـــن القطيع ـــاح وبي والانفت

ـــط  ـــلاف نم ـــا إت ـــر، وبإمكانه ـــة أكب ـــع وبمرون ـــة أوس ـــع بحري ـــرة، تتمت ـــش مغاي ـــاط عي ـــرف أنم ـــن ط م

ـــم  ـــتراوس، بالرغ ـــي ش ـــود ليف ـــر كل ـــي نظ ـــكاك. فالإســـلام ف ـــاس واحت عيشـــهم وإفســـاده بمجـــرد أول تم

مـــن كونـــه دينـــاً عظيمـــاً، إلا أنـــه يتأســـس علـــى العجـــز عـــن نســـج علاقـــات خارجيـــة، والشـــاهد 

ـــي  ـــي الكون ـــد العاطف ـــض والبع ـــا يتناق ـــلامي، بم ـــامح الإس ـــطة للتس ـــورة المبس ـــاب الص ـــك غي ـــى ذل عل

عنـــد البوذييـــن ورغبـــة الحـــوار لـــدى المســـيحيين. يعتـــرف شـــتراوس أن المســـلمين لـــم يســـعوا 

ـــن  ـــر، عاجـــزون ع ـــه أخط ـــي رأي ـــذا ف ـــم، وه ـــم، لكنه ـــاق ديانته ـــى اعتن ـــن عل ـــار الآخري ـــى إجب ـــاً إل دائم

ـــذا  ـــاء ه ـــي إلغ ـــن ف ـــن الشـــك، يكم ـــاء م ـــم، للاحتم ـــد لديه ـــر. والحـــل الوحي ـــل وجـــود الآخـــر كآخ تحم

الآخـــر الشـــاهد علـــى ديـــن مخالـــف وســـلوك مغايـــر (54). يتخـــذ اللاتســـامح شكــــلاً لاواعيـــاً عنـــد 

ـــي رأي  ـــن الأفضـــل ف ـــن تســـامح المســـلمين، م ـــث ع ـــق، وعـــوض الحدي ـــن هـــذا المنطل المســـلمين، وم

ـــى  ـــداً عل ـــاراً مؤك ـــل انتص ـــوده، يمث ـــال وج ـــي ح ـــامح، ف ـــذا التس ـــول إن ه ـــتراوس الق ـــي ش ـــود ليف كل

الأول/أكتوبر  تشرين   6) الكتب  رباط  شتراوس،»  ليفي  لكلود  حزينة  مداريات  في  الإسلام  «إثنولوجيا  بوشنتوف،  (52)  لطفي 

<http://ribatalkoutoub.com/?p=730>. :2011). انظر قراءة ممتازة استفدنا منها بشكل واسع ونتبنى أغلب محصلاتها على الرابط
Ibid., p. 490. (53)

Ibid., p. 484. (54)



102

المسـلمين أنفسـهم، ذلـك أن الإسـلام وضـع المسـلمين فـي حالـة أزمة مسـتمرة متمثلـة بالتعـارض بين 

الإيمـان بالبعـد الكونـي لرسـالته والقبول بتعـدد العقائـد الدينيـة، ولا يمكن بالتالـي للمسـلمين اعتماداً 

علـى عقيدتهـم، التغلـب علـى الصـراع المتولـد مـن حالـة المفارقـة هـذه والمولـدة للقلـق مـن جهـة 

والاطمئنـان مـن جهـة ثانيـة، وهـذا يـؤدي إلى العجـز عـن التوفيق بيـن طرفَـي المعادلـة، وهو مـا عبر 

عنـه أحد الفلاسـفة الهنـود ل كلود ليفي شـتراوس بالقول: «المسـلمون يفخرون بما يبشـرون بـه من قيم 

عون في الوقت نفسه أنهم الوحيدون الذين يمارسونها» (55). كونية ذات قيمة أخلاقية سامية ويدَّ

دفعـت هـذه الثقافـة المسـلمين فـي شـبه الجزيـرة الهنديـة زمـن المداريات إلـى مأسـاة جماعية، 

وذلـك عندمـا اختـار الملاييـن منهـم، لحظـة الانفصـال الكبيـر عـن الهنـد، التخلـي مـن دون رجعـة عن 

ملكياتهـم وثرواتهـم ومهنهـم وعائلاتهـم وأرض أجدادهـم وقبورهـم ومشـاريعهم المسـتقبلية. كل ذلـك 

حتى يعيشـوا وسـط مسـلمين، ولأنهم لا يشـعرون بالاطمئنان إلا وسـط مسـلمين، وما نتج مـن ذلك من 

مـآسٍ وصدامـات وهجـرة وتهجيـر؛ وقد كتبـت النصوص تحت وطـأة التأثر بتلـك الأحداث التـي تعاطف 

فيها أغلب المثقفين الأوروبيين مع ما حسبوه ثقافة أهل البلاد الأصلية أي الهندوس.

ـــي  ـــراف ف ـــى الأع ـــرد عل ـــه ومتم ـــن مواطني ـــادة بي ـــي الع ـــدّام ف ـــتراوس «ه ـــب ش ـــي حس الإثنوغراف

ـــن  ـــف ع ـــع مختل ـــر بمجتم ـــا يتصـــل الأم ـــى حـــد المحافظـــة عندم ـــرام إل ـــه شـــديد الاحت ـــه، إلا أن مجتمع

مجتمعـــه» (56). يشـــرح ذلـــك مدلــــلاً بمعاناتـــه المنهجيـــة ومستشـــهداً بســـقطات الإثنولوجييـــن التقليدييـــن 

ـــي  ـــلام ف ـــاول الإس ـــا تن ـــة عندم ـــه كفاي ـــن نفس ـــم يحص ـــه ول ر ب ـــذَّ ـــا ح ـــي م ـــع ف ـــه وق ـــم، لكن وأخطائه

ـــل  ـــأن الإســـلام يمث ـــة، إذ يقـــر فـــي مـــكان ب ـــه، فوقـــع فـــي تعميمـــات مفعمـــة بالأحـــكام والذاتاني مداريات

الصـــورة الأكثـــر تطـــوراً ونضجـــاً للفكـــر الدينـــي، ومـــع ذلـــك فهـــو ليـــس الأفضـــل، بـــل هـــو لهـــذا 

ـــر فجاجـــة: «أعـــرف  ـــات الأخـــرى (57). وفـــي نـــص آخـــر أكث ـــر مـــن الديان الســـبب يبعـــث علـــى القلـــق أكث

ـــي أن  ـــه. كان عل ـــي إلي ـــذي أنتم ـــم ال ـــه العال ـــرق. أرى في ـــرب الش ـــلام، أي غ ـــن الإس ـــي م ـــبب مضايقت س

ـــة أن  ـــى ملاحظ ـــر إل ـــا مضط ـــي. أن ـــر الفرنس ـــاً بالفك ـــدق حالي ـــي تح ـــر الت ـــلام لأدرك المخاط ـــي بالإس ألتق

ــات  ــلمين ذوي قناعـ ــا مثـــل المسـ ــاً إلـــى النمـــوذج الإســـلامي. لقـــد أصبحنـ ــا تتحـــول تدريجيـ فرنسـ

متشـــددة وفكـــر طوبـــاوي وبســـيط: يكفينـــا للتخلـــص مـــن مشـــاكلنا أن نحلهـــا علـــى الـــورق، نكـــون 

ـــة  ـــا الفكري ـــة والمقعـــدة، نســـقط موروثاتن ـــة القانوني ـــدة مـــن العقلاني ـــم بعي صـــورة عـــن المجتمـــع والعال

Ibid., p. 481. (55)

Ibid., p. 478. (56)

Ibid., p. 489. (57)
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علـى وقتنـا الراهـن ونعود حبيسـيها، نحـوّل نابليوننـا إلى محمد، نكـرسّ حقيقـة أن كل ثـورة مصيرها أن 

تتحـول إلـى محافظة، ندفـع الثائرين إلـى التوبـة… أنا أرفض هـذه الصورة التـي ترغمني علـى الاعتراف 

بمدى تأثير الإسلام في التفكير والثقافة الفرنسيين» (58).

صاحـب هـذه النصـوص هو نفسـه ليفـي  شـتراوس منظّـر التنـوع الثقافـي ومدمّـر نظريـات المراتب 

والتفـوق والقائـل إن الثقافـة الإنسـانية الشـاملة تزدهـر بالتنـوع وتفتقـر بالأحـادي الـذي يخاصـم غيـره 

«المركـزي» الذي يجتثُ ما عـداه، لهذا كان يعتبر التجانس الثقافي الإنسـاني إفقاراً للثقافة الإنسـانية، لأنه 

يمحـو أزمنـة ثقافيـة أخـرى. هـو نفسـه يخاصـم ثقافـات ويطلـق حولهـا أحكامـاً ويتبنـى حسـب بعـض 

الدراسـات (59) مقـولات مواطنـه البلجيكي هنـري بيرين، حول مسـؤولية الإسـلام في إحداث قطيعة وشـرخ 

داخـل العالـم القديـم المتميز قبلـه بالثقافة نفسـها والمتمتع بحريـة انتقال البضائـع والأفـكار والفنون… 

وإذا كان مؤسـس  الأنثروبولوجيـا البنيويـة، كمـا لاحظنـا، قـد اتهـم الإسـلام بإحـداث هـذه القطيعـة بيـن 

الحضارتيـن الغربية والهندوسـية، فـإن المؤرخ البلجيكي سـبق وألصق به التهمـة ذاتها ولكـن داخل العالم 

المتوسـطي القديـم. ذلـك أن الإسـلام، مـن وجهـة نظـره، حطـم عند ظهـوره وانتشـاره وحـدة هـذا العالم، 

حيـث فصـل بين شـرقه وغربـه، وأنهى وضعـه كفضاء للتبـادل بين أوروبـا وأفريقيا والشـرق، وحـوَّل البحر 

الأبيض المتوسط إلى بحيرة إسلامية، وأجبر الغرب على أن يعيش حالة عزلة واتغلاق (60).

تأثـر كلـود ليفـي شـتراوس، مثـل عدد كبيـر مـن مثقفـي عصـره، بأطروحـة  هنري بريـن وشـبيهاتها 

الرائجـة بقـوة زمـن المداريـات، بـل أكثـر مـن ذلـك، نصّـب نفسـه شـاهداً فـي ما مضـى علـى العدوان 

الـذي مارسـته الثقافـة الغربيـة علـى غيرهـا مـن الثقافـات، وترافع للدفـاع عن هـذه الأخيرة. ثـم أوضح 

أن الوضـع انقلـب لمّـا أصبحـت الثقافـة التـي ينتمـي إليهـا فـي حالـة دفـاع أمـام التهديـدات الخارجية 

ومـن بينهـا على الأرجـح الانفجار الإسـلامي. ومن هـذا المنطلـق وبناء على هـذا الاقتناع شـعر بأن عليه 

الدفاع إثنولوجياً وبقوة عن ثقافته الخاصة (61).

قــد يعَــدّ حديــث الإســلام فــي المداريــات مــن أكثــر النصــوص الملتبســة والقلقــة فــي فكــر كلــود 

ذاتــه  لإدمــاج  محاولــة  الكتــاب  وفاتــه،  غايــة  وإلــى  اعتبــر،  أنــه  وخصوصــاً  شــتراوس،  ليفــي 

Ibid., pp. 485- 886.   (58)

(59) بوشنتوف، المصدر نفسه، ص 4.

  Henri Pirenne: «Mahomet et Charlemagne,» Revue belge de philologie et d’histoire, tome 1, no. 1 (janvier 1922), et  Mahomet et (60)

Charlemagne (Bruxelles: Nouvelle Société d’éditions, 1937).

  Dominique-Antoine Grisoni, «Un Dictionnaire intime,» Magazine littéraire, hors série (2003), et  «Claude Lévi Strauss: l’ethnologie (61)

ou la passion des autres,» Magazine littéraire, hors série no. 5 (January 2003).
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الملاحظـة فـي الأشـياء التـي يلاحظهـا. وقـد يؤاخـذ مؤسـس  الأنثروبولوجيـا البنيويـة لإصـداره أحكامـاً 

معممـة ومبسـطة ومطلقـة، في حـق دين معقـد وبعيد مـن التبسـيط، وعلى حضـارة متنوعـة الأجناس 

والثقافـات بـل والتجـارب والمحصـلات التاريخيـة. ومـع ذلـك يدفـع حديـث الإسـلام فـي المداريـات، 

وبغـض النظر عـن الصياغـات الفظـة والمقارنات الاسـتفزازية، القـارئ إلى ملاحظـة أن القضايا والأسـئلة 

نفسها التي جاءت فيه ما زالت حاضرة وبحدة أقوى في زمننا الراهن.

مـع ذلـك فـإن بعضـاً ممـا ورد فـي حديـث المداريـات جـاء انطباعيـاً ويعتـوره النقـص المنهجـي. 

البنيـوي فـي الإسـلام علـى سـبيل المثـال خاطئـة بالشـكل والمضمـون والشـواهد  فمسـألة اللاتسـامح 

المعتمـدة، فعـدا عـن أنهـا متأثـرة باللحظـة الهنديـة التاريخيـة على حـد تعبير هشـام جعيـط (62)، فإن 

الشـواهد التاريخيـة لا تحصى، على أن الإسـلام أكثر الحضارات قبـولاً وحماية للتنوع داخلـه. فالمكونات 

المختلفـة عنـه اسـتمرت حيـة ونشـطة، حتى إنهـا هـددت ثقافتـه، فاضطر للدفـاع عن نفسـه من خلال 

تأكيـد الـذات والهويـة والخصوصيـة التـي تحـدث عنهـا شـترواس نفسـه كضـرورة وآليـة فـي «العـرق 

والتاريـخ» فـي مواجهـة المغايـرة الثقافية الآتية مـن الداخل والخـارج. كمـا أن التأويلات التـي اعتمدها 

لمسـائل مختلفـة تتعلق بمقاربتـه للفـن وللتماثيل والرسـوم داخل المعابـد والمقابر وعـادات الأكل وما 

المعقـودة  مقارناتهـا  فـي  متعسـفة  وتصبـح  مفرطـة  ذاتانيـة  تعكـس  إنمـا  بالمـرأة  والحجـاب،  يتعلـق 

والمنحـازة بجـلاء ووضـوح لا يتـردد بإخفائـه. إلا أن مـا يشـير إليه لطفـي بوشـنتوف من أثر استشـراقي 

مسـتتر ومترسـب في المداريـات عبر أمثلـة دالة إنما يكشـف أيضاً أن القطيعـة المزعومة التـي قام بها 

أوروبـا  الإسـلام ليـس إلا روايـة استشـراقية مـن روايـات لا عَـدَّ لهـا قـام بتفنيدهـا جعيـط فـي كتابـه 

والإسـلام، مبينـاً علـى النقيـض كيـف أن دوره كحلقـة وصـل بيـن طـرف الشـرق وقلـب العالـم مؤكـد 

وقائم (63).

سادساً:  الاستشراق الجديد ...على تخوم 

 الأيديولوجيا والأنثروبولوجيا

ـــي مـــن  ـــي النصـــف الثان ـــة ف ـــه أن الدراســـات الاستشـــراقية شـــهدت تحـــولات جذري مـــن المســـلّم ب

ــت  ــد نمـ ــتعمار» (Post-colonialism)، فقـ ــد  الاسـ ــا بعـ ــر « مـ ــرف بعصـ ــذي يعـ ــرين، الـ ــرن العشـ القـ

(62) هشام جعيط، أوروبا والإسلام: صدام الثقافة والحداثة (بيروت: دار الطليعة، 1978)، ص 53.

(63) المصدر نفسه، ص 53 - 54.
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تجـارب اقتصاديـة وسياسـية خـارج مجـال الهيمنة الاسـتعمارية وخـارج مجـال مفاهيمهـا الثقافيـة التي 

حكمـت المجتمعات الغربيـة. وانفتح العقل الأوروبي فلسـفياً علـى المجتمعات الشـرقية، تفككت معه 

كثيـر من  الصـور النمطية حـول ثنائية الشـرق والغرب، وطرحـت مقاربات جديـدة واكبت النقـد ما بعد  

الأسـاطير  وتفكيـك  الثقافيـة  والتعدديـة  النسـبية  علـى  ركـز  الـذي   (Postmodern Criticism) الحداثـي 

المؤسسـة للحداثـة الغربيـة، التـي اسـتفاد منهـا المشـروع الاسـتعماري الغربـي. نجـح هـذا التيـار فـي 

المسـاءلة بـل والتشـكيك بمصطلحـات مركزية واكبـت تلك الحقبـة، مثل «إطلاقيـة المفاهيـم» و«تعالي 

العقلانيـة» و«كونيـة الحقيقـة»، الأمـر الـذي نـزع «السـحر» عـن  الحداثـة ودفـع إلـى اعتبـار مثـل تلك 

المفاهيـم والمقاربـات غربيـة المنحـى، صيغـت وفـق حاجـات وظيفيـة وحضاريـة لا تنطبـق علـى كل 

الثقافات والحضارات بالضرورة.

سـاهمت   العولمـة المتسـارعة فـي تدعيـم ذلـك الاتجـاه وانبثـاق مفاهيـم جديـدة فـي المعرفـة 

والثقـة  المريـح  اليقيـن  بـدلاً مـن  المعرفـة وسـرعة تحولهـا  بتشـظّي  الاعتـراف  تقـوم علـى  الإنسـانية 

المطلقـة بالعلـم والعقلانيـة. اسـتفاد  الاستشـراق مـا بعـد الاسـتعماري مـن كل هـذه التحـولات، فـراح 

الغربيـة  للمركزيـة  المؤسـطِرة  مقارباتـه  تعريـة  علـى  ويعمـل  التقليـدي  مقاربـات  الاستشـراق  يفـكك 

والمجوهـِرة للشـرق، بحيـث لـم تعد مـع  الاستشـراق الجديد فكرة «الآخـر» بوصفـه جوهراً ثابتـاً تتمتع 

بـدا  والاختـلاف  والتعـدد  بالنسـبية  الاعتـراف  علـى  المبنـي  الطمـوح  هـذا  لكـن  المعرفيـة.  بالحصانـة 

معطوبـاً وغيـر كافٍ لوحـده للتحـرر مـن رسـوخ المركزيـة الغربيـة كثقافـة متوطنة فـي البنيـة العميقة 

للغربييـن، الـذي كشـفت كثيـراً مـن معالمـه سياسـات مـا سـميّ « الحرب علـى الإرهـاب»، التـي راحت 

تسـوِّق لــ «المغايـرة» و«الاختـلاف» وصـدام الحضـارات وإثـارة الرعب والخـوف من الإسـلام، وأصبحت 

والإسـلام  إرهابـي  كمشـروع  المسـلم  تعريـف  تعيـد  وإعلاميـة  أكاديميـة  صناعـة  معهـا   الإسـلاموفوبيا 

كأيديولوجيا للعنف.

ـــة  ـــد الحـــرب الثاني ـــات الاستشـــراقية، فبع ـــي الدراس ـــه ف ـــدأ يشـــق طريق ـــراً ب ـــراً كبي ـــع أن تغي والواق

بـــرزت مباشـــرة رؤيـــة المجـــالات السياســـية والثقافيـــة التـــي هـــي حســـب رضـــوان  الســـيد ابتـــداع 

ـــان (65)  ـــرحه  زكاري لوكم ـــا يش ـــوح كم ـــك بوض ـــور ذل ـــد تبل ـــه (64). وق ـــن ب ـــة للأوروبيي ـــي لا علاق أمريك

(64) رضوان السيد، «من  الاستشراق إلى دراسات الشرق الأوسط: صراع الرؤى ومتغيرات المصالح،» الحياة، 2008/2/2.

(65) زكاري لوكمان، تاريخ  الاستشراق وسياساته: الصراع على تفسير الشرق الأوسط، ترجمة رضوان السيد (القاهرة: دار الشروق 

المصرية، 2007).
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فـي بـروز ما سـمّي «بحوث ودراسـات الشـرق الأوسـط»، ولا يعني هـذا في رأيـه أن هـؤلاء المنخرطين 

فـي مجالهـا أقـل أو أكثـر إمبرياليـة مـن المستشـرقين الأوروبييـن، بقـدر مـا يعني أنهـم مختلفـون في 

المناهـج والاهتمامـات، وأنهـم واقعـون تحـت ضغـوط المفاهيـم الجديـدة للمصالـح والاسـتراتيجيات 

إظهـار  لوكمـان ذلـك مـن خـلال  والتاريخانيـة. يوضـح  الاجتماعيـة  العلـوم  فـي  الجديـدة  والمقاربـات 

التشـابك بيـن الدراسـات والمصالـح الحقيقيـة للولايـات المتحـدة الأمريكية، لذلـك تراه يصـرح من دون 

مواربـة أن الدعـم الأمريكي اللامحدود لإسـرائيل سـبب مهم جـداً للعداء المنتشـر في العالميـن العربي 

والإسـلامي ضـد أمريـكا والغـرب، معتبـراً أن سـيطرة «المحافظيـن الجـدد» - وبينهـم مستشـرقون جدد، 

يحملـون رؤية صـدام الحضارات - على السياسـة الخارجيـة الأمريكيـة زادت الأمور تفاقمـاً وبخاصة بعد 

11  أيلول/سبتمبر  وغزو أفغانستان والعراق.

بعـد  هنتنغتـون ومقولتـه عن صـدام الحضـارات انصـرف  برنـارد لويـس وتلميـذاه  كريمـر وبابيس  - 

الشـرق  الدراسـات  وأن  إرهابيـون،  المسـلمين  كل  أن  لأمريـن:  للتنظيـر  أمريكيـان -  صهيونيـان  وهمـا 

الأوسـطية أو الإسـلامية، فـي الجامعـات الأمريكيـة واقعـة تحت سـيطرة إدوارد سـعيد وتلامذتـه، وهؤلاء 

شـيوعيون مخربـون وحاقـدون على الولايـات المتحدة وإسـرائيل. لكن كتـاب لوكمان يمثـل لحظة وعي، 

حسـب رضوان السـيد، تمسـك بـأدوات الفهـم الأمريكي المعاصـر من خـلال المصالح، مزاوجـة ذلك مع 

أمـر إنتاج «المعرفـة» أو  الأيديولوجيـا الداعمة لهـذا الفهم المعيـن للمصالح الأمريكيـة الغربية وبخاصة 

المرحلة الذهبية للمحافظين الجدد (66).

يمكــن القــول إن قولبــة «الآخــر» بوصفــه فــرداً أو جماعــة أو ثقافــة ليســت بجديــدة ولا تقتصــر 

بطبيعــة الحــال علــى الغــرب، لكنهــا تصبــح أكثــر خطــورة عندمــا يتجســد الخيــال النمطــي بطريقــة 

منهجيــة «علميــة» وباســتخدام تقنيــات علميــة يمكنهــا أن توحــي بالثقــة فــي عمليــة إنتــاج المعرفــة 

عــن هــذا الآخــر، فالاستشــراق، كمــا عبــر عنــه  إدوارد ســعيد، يمثــل شكـــلاً معروفــاً مــن نمــط إنتــاج 

ــة،  ــاً للدراس ــه موضوع ــر بوصف ــة للآخ ــمولية مقولب ــورة ش ــي ص ــار أن يبن ــه يخت ــث إن ــة، حي المعرف

وهــو مــا لا يمكــن أن يحــدث بــدون تحيــز مقصــود أو غيــر مقصــود بحكــم البنيــة المعرفيــة للــدارس 

ويــرى  والغــرب.  الشــرق  بيــن  التبــادل  أو   والتداخــل  الداخليــة،  التمايــزات  يهمــل  قــد  الــذي 

ــال  ــى الخي ــدة إل ــاداً جدي ــت أبع ــد أضاف ــة ق ــة الحالي ــال أنّ   العولم ــذا المج ــي ه ــات ف ــف بي آص

ــدو  ــث يب ــرين، حي ــر والعش ــع عش ــن التاس ــر القرني ــن تعابي ــزه م ــذت تمي ــث أخ ــراقي بحي الاستش

(66) السيد، المصدر نفسه.
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« الاستشــراق الجديــد» وكأنــه أكثــر ترســخاً، متعــدد الأوجــه، ومضــراً أكثــر مــن ســابقه، لقــد تحــول إلــى 

ما يطلق عليه اليوم «  الإسلاموفوبيا» (67).

ثمـة تحـولات كبيـرة فـي سـمات  الاستشـراق الكلاسـيكي؛ فاليـوم يتكـون  الاستشـراق الجديـد فـي 

معظمـه مـن مفكـري المؤسسـات البحثيـة، سياسـيين، صحافيين، خبـراء هوليوود، مبشـرين مسـيحيين، 

والبعـض منهـم فـي الأوسـاط الأكاديميـة، وهم مشـغولون بإنتـاج معرفـة، بالمقـام الأول، عن الشـرقيين 

المسـلمين، وبعـض هـذه الجهـود تتـم بمنهجيـة مـن خـلال مؤسسـات قويـة، مـع خبـراء مال، ووسـائل 

إعـلام، وأماكـن واسـعة لنشـر المعلومـات. كما أن صـور الشـرق التي يتـم تعميمهـا وترويجهـا، وبخاصة 

عـن الإسـلام والمسـلمين، تصل إلـى قطاعات واسـعة مـن السـكان الغربيين، مشـكّلة أفكارهـم ورؤيتهم 

للمجمتمعـات الإسـلامية. ولـم يعـد تأثيـر هـؤلاء يقتصـر علـى إطـلاع الـرأي العـام بـل أصبح يصـل إلى 

مجال اسـتراتيجيات السياسـة الخارجية والعلاقات الدوليـة؛ إذ نجد في هذا الخيال الحالي للمستشـرقين 

الجـدد، صـوراً جديـدة تعتبـر أنّ المسـلمين ليسـوا فقـط محاصريـن فـي تقاليد قديمـة وتاريـخ متجمد 

وتصـرف أو سـلوك غيـر عقلانـي، بل هـم يمثلـون مخاطـر وتهديـدات علـى القيـم الثقافيـة والحضارية، 

والرفاهية المادية للغرب.

ـــياح  ـــلاب، أو س ـــن، ط ـــن، أو لاجئي ـــرب كمهاجري ـــي الغ ـــلمين ف ـــود المس ـــى وج ـــز عل ـــل التركي ولع

ــرض»  ــد «المفتـ ــود بالتهديـ ــذا الوجـ ــط هـ ــركات، وربـ ــارات والشـ ــي العقـ ــتثمرين فـ ــاء ومسـ أغنيـ

ـــل علـــى النســـيج الثقافـــي والاجتماعـــي والديمغرافـــي للحضـــارة الغربيـــة، وتصويـــر ذلـــك  والمتخيَّ

ـــن  ـــة م ـــن مجموع ـــف ع ـــا، يكش ـــات، وتقدمه ـــك المجتمع ـــة تل ـــدد رفاهي ـــزو يه ـــراق وغ ـــه اخت ـــى أن عل

ـــي  ـــة ف ـــر حـــول الهجـــرة الحالي ـــاش الدائ ـــى النق ـــة عل ـــدلالات أنّ نظـــرة خاطف ـــى هـــذه ال ـــدلالات. أول ال

أوروبـــا، مـــن شـــأنها أن تكشـــف عـــن مـــدى تأثيـــر هـــذه الصـــور المتحيـــزة فـــي وســـائل الإعـــلام 

والنخبـــة المثقفـــة. لذلـــك، وعلـــى خـــلاف  الاستشـــراق التقليـــدي فـــي القـــرن التاســـع عشـــر الـــذي 

ـــد  ـــراق الجدي ـــإن  الاستش ـــر، ف ـــات  فلوبي ـــاردن أو رواي ـــلات  ش ـــن رح ـــذى م ـــدة وتغ ـــات بعي درس مجتمع

يوظـــف وقائـــع تتجلـــى مـــن طريـــق خبـــرة عمليـــة مفترضـــة ومســـتوحاة مـــن المخالطـــة والعيـــش 

ـــى الشـــرق الأوســـط، لأن  ـــى الذهـــاب إل ـــاج إل ـــا لا نحت ـــم أنن ـــم أن يزع ـــذا يســـتطيع بعضه ـــم، وهك معه

ـــكام  ـــذه الأح ـــة ه ـــف دق ـــن أن تكش ـــا يمك ـــة بن ـــوارع المحيط ـــاء والش ـــى الأحي ـــط عل ـــرة فق ـــرة عاب نظ

بيـــات  ملاحظـــات  وفـــق  ذلـــك  يجـــري  وتعميمهـــا.  قولبتهـــا  يجـــري  التـــي  والأوصـــاف 

<http://www.democraticislam.org/news_details.php?lang=ar&id=148>. ،(67)  آصف بيات، « الاستشراق الجديد،» ترجمة يسري مرعي
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وكأن   العولمـة وحركـة الأشـخاص مجـرد سـردية لغـزوة، أو صـدام ثقافـي، وليـس لحظـات مـن التبـادل 

الثقافـي والإغنـاء، وبتجاهـل تام لمنطـق التفاعل بيـن الأشـخاص والثقافات الـذي من المفتـرض أنّ يولّد 

مشـتركات عالميـة بيـن مختلف الجماعـات الثقافيـة التي تتشـارك الخبـرات المتبادلة، والتفاهـم، والثقة 

فـي مـا بينهـا؛ كمـا أظهرتهـا دراسـة لجيـت كلاوسـين، بعنـوان التحـدي الإسـلامي: سياسـات الديـن في 

أوروبـا الغربيـة (68)، التـي توصلت إلـى أنّ «المسـلمين العلمانيين فـي أوروبا، الممثلين مـن قِبل الآلاف 

مـن الفاعليـن فـي السياسـة، ووسـائل الإعـلام، والأعمـال، الديـن، ومنظمـات  المجتمـع المدنـي»، يبـدو 

وكأنهـم اندمجـوا تمامـاً وبالكامـل بثقافة الأغلبيـة على مسـتوى الاقتصاد، والأوضـاع الاجتماعيـة للزمالة، 

والتزاوج وعيش الحياة كأي فرد آخر في الغرب.

ـــذه  ـــاة ه ـــلوب حي ـــى أس ـــد عل ـــراق الجدي ـــي  الاستش ـــز ف ـــري التركي ـــك، يج ـــن ذل ـــس م ـــى العك وعل

ـــن  ـــلام، ولك ـــلمين والإس ـــة للمس ـــمولية ونمطي ـــورة ش ـــم ص ـــدف تقدي ـــة به ـــروق الثقافي ـــة والف الجماع

فـــي المقابـــل، فـــإن هـــؤلاء المســـلمين غالبـــاً مـــا يتـــم تجاهلهـــم فـــي حياتهـــم الواقعيـــة كمـــا لـــو 

أنهـــم «غربـــاء»، ولا يعتبـــرون جـــزءاً مـــن الســـكان فـــي الغـــرب رغـــم نيلهـــم حقـــوق المواطنـــة. 

ـــم  ـــة» وخلفيته ـــم «الطبيعي ـــبب حياته ـــلام، بس ـــائل الإع ـــام وس ـــل اهتم ـــداً مح ـــوا أب ـــم ليس ـــةٍ فه وبدق

ـــاء  ـــى بن ـــاعد عل ـــاج يس ـــى الاندم ـــل عل ـــذون كدلي ـــا يُتخ ـــادراً م ـــم ن ـــك، فه ـــن ذل ـــم م ـــة، والأه الثقافي

ـــع  ـــس جمي ـــم تكدي ـــك، يت ـــن ذل ـــاً م ـــلمين. عوض ـــن المس ـــات ع ـــددة الطبق ـــة ومتع ـــر واقعي ـــورة أكث ص

المســـلمين فـــي صـــورة إمـــا مجموعـــات صغيـــرة جـــداً مـــن متطرفيـــن دينييـــن يحتلـــون عناويـــن 

ـــة بســـلوكياتهم  ـــة الأوروبي ـــى هامـــش  الحداث ـــن المســـلمين عل ـــا ذاك الجـــزء مـــن المهاجري ـــار، وإم الأخب

ــة  ــعائر الدينيـ ــوس، أو الشـ ــة، الطقـ ــذاء، الموضـ ــم، الغـ ــم، أو صلواتهـ ــم، لحاهـ ــة (حجاباتهـ العاميـ

ــة  ــيات الأوروبييـــن البيـــض المحافظيـــن، وبخاصـ ــر أنهـــم يزعجـــون حساسـ ــة)، الذيـــن يظهـ الخاصـ

ـــاظ  ـــة، والاحتف ـــات الأوروبي ـــم اللغ ـــد لتكل ـــعيهم بجه ـــلال س ـــن خ ـــن الذي ـــن المهاجري ـــل الأول م الجي

بأعمـــال منتظمـــة، وعيـــش حيـــاة طبيعيـــة، يتوجهـــون أيضـــاً لممارســـة عـــدد مـــن جوانـــب ثقافـــة 

ــل  ــر الدليـ ــلم المهاجـ ــذا المسـ ــي هـ ــد فـ ــدد يجـ ــرقين الجـ ــال المستشـ ــي. إنّ خيـ ــم الأصلـ موطنهـ

ــه أو كامـــل العالـــم  ــز ليشـــمل الإســـلام نفسـ ــذا التحيـ ــاق هـ ــيع نطـ ـــزه وتوسـ ــاء تحيُّ ــر لبنـ المباشـ

ـــية،  ـــر السياس ـــوود، والدوائ ـــة (هولي ـــلام المهيمن ـــائل الإع ـــن وس ـــة م ـــورة المدعوم ـــي الص ـــلامي، وه الإس

ثـــم  ومـــن  بالإســـلام،  القاعـــدة  أو  داعـــش  عنـــف  ربـــط  فـــإن  لذلـــك  الإعـــلام...).  وســـائل 

 Jytte Klausen, The Islamic Challenge: Politics and Religion in Western Europe (New York: Oxford University Press, 2007).            (68)
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ربـط الإسـلام بمشـاهد مـن النسـاء المحجبـات التـي تسـرن فـي شـوارع أمسـتردام أو برليـن وباريـس، 

تستحضر على الفور صورة المسلمين والإسلام و«الآخر» المسلم في أوروبا (69).

وهكـذا يتـم تجاهـل نتائـج   العولمـة التـي حولـت أوروبـا إلـى قـارة متعـددة الإثنيـات، مـا يعنـي 

ضـرورة الإقـرار بهـذا التحـول التاريخي والتصالـح معـه؛ فأوروبا متعـددة الإثنيـات، تعني أيضـاً مواطنين 

متعـددي الأديـان، وهـذا يعنـي الاعتـراف بواقـع ومظاهـر جديـدة (الجوامـع، المـآذن، الحجابـات، فـي 

السـاحات العامـة إلـى جنـب الكنائـس، والمعابد والكنيس، فضــلاً عـن أنماط الغـذاء وبعـض العادات)، 

وبالتالـي فـإن مظاهـر من الحيـاة «الشـرقية» قد أصبحـت جزءاً مـن واقع العالـم الغربي، وفـي يوم من 

الأيـام يمكـن أن يتـم توطينها كما حـدث للمطبخ جنوب الآسـيوي فـي إنكلتـرا، أو الكريكيـت الإنكليزي 

في الهند.

مـن جهة ثانيـة، لا ينبغي إهمال النتائـج التي أعقبت نهايـة  الحرب الباردة وزوال صورة الاسـتقطاب 

الأيديولوجـي بيـن المعسـكرين، ذلـك أنه يمثل دون شـك أحـد المداخـل القويـة لفهم انبثـاق عدد من 

الفكـري  المجـال  فـي  النيواستشـراقية  بالدراسـات  اليـوم  يعـرف  مـا  إطـار  فـي  وتكريسـها  الاتجاهـات 

والإعلامـي الأمريكـي والأوروبي. لقـد أدى انهيار الروايـات التي كانت بمثابة المحرك الاساسـي لأسـطورة 

الغـرب، مثـل المواجهـة بيـن الليبراليـة والشـيوعية، فـي سـنوات التسـعينيات، إلى سـباق لأجـل صياغة 

بديـل للتـوازن التقليـدي بين الشـرق والغرب. من هنـا يمكن فهـم جاذبية الروايـة النيواستشـراقية التي 

تشـمل إشـكالية الآخـر والمغايـرة والاختـلاف لفهـم عالـم مـا بعـد  الثنائيـة القطبيـة، وذلـك بالتواتـر مع 

خرائـط الصـراع المرتبطـة بالهوية الإسـلامية التي رسـمها  صامويـل هنتنغتون فـي مقالته الشـهيرة صدام 

الحضارات.

يتوقـــف أوليفييـــه مـــووس (70)؛ أســـتاذ التاريـــخ المعاصـــر فـــي جامعـــة فرايبـــورغ فـــي سويســـرا 

ــل  ــرة بالتحليـ ــذه الظاهـ ــد هـ ــس، عنـ ــي باريـ ــة فـ ــوم الاجتماعيـ ــا للعلـ ــات العليـ ــة الدراسـ ومدرسـ

المعمـــق، محـــاولاً تحليـــل إبـــراز موضوعـــات  الاستشـــراق الجديـــد والروايـــة النيواستشـــراقية، 

ـــى  ـــيكي إل ـــراق الكلاس ـــن  الاستش ـــول م ـــة التح ـــد، وكيفي ـــراق الجدي ـــور  الاستش ـــياق ظه ـــا، وس وافتراضاته

ـــا  ـــة م ـــي مرحل ـــد ف ـــوي جدي ـــاب ثقاف ـــاق خط ـــة انبث ـــة بداي ـــي الحصيل ـــرى ف ـــد؛ إذ ي ـــراق الجدي  الاستش

بعـــد  الحـــرب البـــاردة يتعلـــق بتضخـــم انتقـــاد الحالـــة الإســـلامية وبوجـــه خـــاص   الإســـلام 

(69) بيات، المصدر نفسه، ص 3.

(70)  أوليفييه  مووس، تيار  الاستشراق الجديد والإسلام من الشرق الشيوعي إلى الشرق الإسلامي، سلسلة مراصد؛ 3 (الإسكندرية: 

مكتبة الإسكندرية، وحدة الدراسات المستقبلية، 2010).
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« الاستشـراق  يعتمـده  الـذي  السويسـري  الباحـث  حسـب  الثقافـوي  الخطـاب  ويسـتهدف  السياسـي. 

الجديـد» إعـادة تأهيل الأطروحات الاستشـراقية الكلاسـيكية في سـياق يتميـز بأدلجة متناميـة للعلاقات 

بين الشـرق الأوسـط والـدول الغربية، تعمل على تشـجيع العـودة إلى قـراءة ماهوية للمجال الإسـلامي، 

وهـو فـي مقاربتـه يتوقـف عنـد أربعـة افتراضـات يتهيـكل حولهـا  الاستشـراق الجديـد؛ وهـي: المجـال 

الإسـلامي كل متجانـس، الإسـلام يشـكل اسـتثناء، جمـود العالـم الإسـلامي، العنـف الإسـلامي هـو نتـاج 

ثقافي.

يناقـش  مـووس هـذه الافتراضـات فيـرى أن هنـاك تحديـداً مزدوجـاً لعالم عربي إسـلامي يُنظـر إليه 

ككيـان متجانـس، ومحـددات ثقافيـة شـبه ثابتـة يُفتـرض أنهـا تقـدم معلومـات عـن الفعـل الجماعـي 

والفـردي للمسـلمين. هـذه الرؤيـة ينتـج منهـا افتراضـات خاطئـة، عـدا عـن أنهـا تقـدم اقترابـاً مُبسـطاً 

يختصـر ظاهـرة تتميـز بالتعددية سـواء فـي فضاءات المـكان أو الزمـان. فالاسـتخدام المتكـرر للمبررات 

الدينيـة، واسـتخدام مفهـوم الأمة بصورة اعتباطيـة، يؤديان إلى تجاهل التقسـيمات الجغرافيـة والثقافية، 

وبالتالـي إلـى نتائـج مماثلـة فـي تحليل الممارسـة السياسـية الإسـلامية حيـن تحال حصـراً على مسـائل 

تتعلـق بالعقيـدة وباللاهـوت. أمـا المسـألة الثانيـة المختصـة باسـتثنائية الإسـلام (كحضارة)، فهـي تقود 

للقيـم قـادراً علـى أنّ يخبرنـا عـن كل نواحـي الحيـاة الاجتماعيـة  التحليـل إلـى اعتبـار الإسـلام نظامـاً 

والفرديـة للمسـلمين، بمـا فيهـا الممارسـة السياسـية والاقتصادية. لـذا نرى كيف يفسـر تيار  الاستشـراق 

الجديـد نقـص الثقافـة  الديمقراطيـة فـي البلـدان العربيـة والإسـلامية بوصفـه مرتبطـاً بــ «الهويـة» فـي 

هـذه المجتمعـات، ليخلص إلـى أن أي تطور نحـو  الديمقراطية والاعتـراف بحقوق الإنسـان لا يُمكنه أن 

يكـون إلا نتـاج قطيعـة مـع مكونـات هـذه الهويـة فـي مـا يعنـي عمليـة تغريـب ومحـاكاة للتجربـة 

الغربيـة. أمـا فكـرة جمـود المجـال الإسـلامي فترتبـط بصـورة وثيقـة بفكـرة الاسـتثنائية، إذ تنظـر إلـى 

المجـال الإسـلامي بوصفـه كتلـة مصمتة وسـاكنة، بحيـث يجري «تنميـط « للهوية الإسـلامية في أشـكال 

مـن التعـارض الذي يقيمـه بين غـرب دينامي، حديث، يشـكل معقــلاً للتحـرر، ويوفر مسـاحات للإنجاز 

الفـردي، وبيـن شـرق جامد حيث يتشـكل الفرد عبـر الثقافة وعبـر الديـن، المؤطرين بقوة عبـر الأعراف 

الاجتماعيـة والجنسـية. ويرتبـط موضـوع العنـف بمقاربـة تجعلـه نتاجـاً ثقافيـاً، وهـو ما يجعـل مخيال 

« الإرهـاب الإسـلامي» مرتبطـاً بصورة وثيقـة بتعريف لــ « العقلية العربية»، الأمر الذي يفسـر الاسـتخدام 

المؤدلج للإرهاب بوصفه نتيجة لـهذه العقلية (71).

(71) المصدر نفسه، ص 6 - 7.
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يتوصـل الباحـث، مبينـاً أنـه عبـر المقابـلات التـي قادهـا مـع عـدد مـن ناشـطي حركـة  الاستشـراق 

الجديـد، وعبـر تحليـل المؤلفـات والمراجـع، إلـى أن النقـد الموجـه للإسـلام وللإسـلام السياسـي هو في 

قسـم كبيـر منـه ليـس إلا نتاجـاً لحالـة عارمـة مـن  الإسـلاموفوبيا، ذلـك أن موجة العـداء هـي بالحصيلة 

نتـاج سـياقات محـددة يتـم التلاعـب بهـا مـن قبـل مجموعـة متنوعـة مـن الفاعليـن لخدمـة أجنـدات 

أيديولوجيـة أو سياسـية، محليـة أو عالميـة. ويتوقف عند شـخصيتين اثنتيـن كانتا في قلـب الانتقال من 

 الاستشـراق الكلاسـيكي إلـى شـكله الجديـد؛ هما: عالـم التاريـخ البريطانـي  برنـارد لويس؛ الكاتـب الذي 

نهـل من تراث  الاستشـراق القديم، والذي سـاهم مقالـه «?What Went Wrong» في «أثقفة» أو « أسـلمة» 

أحـداث الحـادي عشـر  مـن أيلول/سـبتمبر. أمـا العالـم الثانـي فهـو  صمويـل هنتنغتـون، حيث صـاغ في 

كتابه عن صدام الحضارات المفردات والأسلوب المناسب لقراءة هذه الأحداث.

ثمـة نمـاذج جديـدة أكثـر مكراً تتطـرق دراسـة  مووس إليهـا، وهـي تعتمد طريقـة «دراسـة الحالة» 

لتفكيـك الأطروحـات التـي طورتهـا بـات يجـاور (Bat ye’or) (72) وهـي مؤرخـة بريطانية من أصـول يهودية 

مصريـة، حيـث تحتشـد فـي كتاباتهـا السياسـة والأيديولوجيـا وبخاصـة مصطلحاهـا حـول «الذميانيـة» 

(Dhimmitude) و«أورابيـا» (Eurabia) اللذيـن أصبحا القاسـم المشـترك فـي الإحالات التـي تختص بأدبيات 

 الاستشـراق الجديـد؛ حيـث كتبـت نصوصاً يظهر فيهـا مصطلـح «الذميانية»؛ المشـتق من اللفـظ العربي 

«ذمـة» التي تشـير إلى علاقات التبعية بين السـلطة الإسـلامية والسـكان المسـيحيين واليهـود والأقليات 

ولتتحـدث عـن الذميانيـة المعاصـرة فـي اسـتعادة نيواستشـراقية تسـحب هـذا المصطلـح مـن فضاءات 

الزمان والمكان الخاصة به لأهداف أيديولوجية صدامية.

أمـــا كلمـــة «أورابيـــا» فهـــي مســـتمدة مـــن كتابهـــا الأخيـــر المعنـــون أورابيـــا: المحـــور العربـــي 

الإســـلامي (73)، الـــذي يمثـــل تتويجـــاً لالتزامهـــا السياســـي مـــن خـــلال إدانتهـــا للسياســـة الخارجيـــة 

الأوروبيـــة التـــي تعتبرهـــا مضـــادة لإســـرائيل ومتوجهـــة نحـــو العـــرب، وتهـــدف مـــن خلالـــه إلـــى 

ـــي  ـــلامي ف ـــف الإس ـــميه  العن ـــا تس ـــة لم ـــية والديني ـــة والسياس ـــذور التاريخي ـــم الج ـــوء لفه ـــليط الض تس

(72) اسمها يعني «بنت النيل»، وهي من أصول يهودية مصرية اسمها المستعار (جيزال ليثمان Giselle Littman) تخصصت أولاً 

في التحليل التاريخي لمسألة الأقليات في الدول ذات الأغلبية المسلمة ونشرت كتاباً موثقاً تحت عنوان اليهود والمسيحيون تحت حكم 

إلى  اليهود والمسيحيون في الإسلام، ترجم  الذمي:  بعنوان  الإنكليزية  إلى  الذي ترجم  التحدي الأصولي  الذميون في مواجهة  الإسلام: 

 Bat Ye’or, Islam and Dhimmitude: Where Civilizations Collide, translated from the French David Maisel,  :عدة لغات وأعُيد طبعه عدة مرات

Paul Fenton and David Littman (Madison, NJ: Fairleigh Dickinson University Press, 2002).

 Bat Ye’or, Eurabia: L’axe euro-arabe (Paris: Jean-Cyrill Godefroy, 2006).   (73)
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تحذيـر واضـح مـن تحـولات تصيـب القـارة القديمـة نتيجة تنامـي الحضـور الإسـلامي فيها تسـتعيد فيها 

الصـدى المعاصـر للخبـرة التاريخية التي عايشـتها «الحضـارات  اليهودية -  المسـيحية» جنوب المتوسـط 

حيـن وقعـت تحـت حكـم الإسـلام. يصـف مصطلـح «أورابيـا» الـذي صكّتـه نتاجـاً هجينـاً مـن الأوربـة 

والإسـلام يؤسـس لانصهـار اصطناعي حيث الضفـة الجنوبية المتوسـطية التـي كانت تمثل حـدوداً في ما 

كتابـات  إن  الكاتـب  ويقـول  هويتهـا  اليهوديـة  المسـيحية.  عـن  تتغافـل  شـمالية  تلتهـم ضفـة  مضـى، 

المؤرخـة البريطانيـة، منذ الحادي عشـر  مـن أيلول/سـبتمبر 2001، وبفعل اسـتثمارها في رواية الفاشـية 

الإسـلاموية، تجـد صـدى حماسـيّاً لـدى جمهـور متزايـد لا يشـمل اليمينييـن والمتطرفيـن مـن الناحيـة 

الأيديولوجية فقط، ولكنها أيضاً تؤثر في أوساط أكثر أهمية من الناحية الفكرية (74).

الكتـاب  مـن  عـدد  بعدهـا  وتبنـاه  يجـاور  بـات  قدمتـه  كمـا  «أورابيـا»،  عـن  الحديـث  أن  ورغـم 

الأمريكييـن، قـد تعـرض لنقـض علمـي موثـق يقـوم علـى معطيـات إحصائيـة ودراسـات حديثـة، إذ بيّن 

بوضـوح أن دمـج المسـلمين وعلـى النقيـض مـن هـذه الأطروحـة لا يشـكل أي تهديد فـي أوروبـا وفي 

فرنسـا تحديداً علـى المسـتوى الديمغرافي، أو حتى لجهـة تأثيرهم في مبـدأ الفصل بين الديـن والدولة 

لأجـل تأسـيس مجتمـع خـاص، أو أن المسـلمين يؤلفـون مجموعـة منفصلـة ومنسـجمة بمـا يجعلهـم 

يحظـون بتأثيـر متنام فـي السياسـة الداخليـة، وبخاصـة الخارجية للـدول الأوروبيـة، وهذا يقـوّض رواية 

 الاستشـراق الجديـد الـذي يتحـدث عـن تشـويه الهويـة  اليهوديـة -  المسـيحية لأوروبـا، وعـن «ذميانيـة 

المثقفيـن» والتهديـد الإسـلاموي المسـتمر، فضــلاً عن اسـتراتيجية فتـح أوروبا وأسـلمتها ودعـم الاتحاد 

الأوروبـي للإسـلاميين الانتحارييـن الفلسـطينيين ومعاداة النخب الأوروبية لإسـرائيل، كل هـذه المقولات 

السـهلة تجـد فـي كتـاب «أورابيـا» أصـولاً تحليلية لهـا مفرطة فـي الخيـال ومشـوهة لحقيقـة التفاعلات 

بين ضفتي المتوسط، ما يجعلها مادة تاريخية كتبت بمداد  الأيديولوجيا.

المشـــكلة فـــي هـــذا الخطـــاب أن بعـــض مصطلحاتـــه مثـــل «أورابيـــا» و«الذهنيـــة الذميانيـــة» 

تســـتخدم فـــي مجـــالات ومياديـــن لا تتبنـــى بالضـــرورة المنحـــى التحريضـــي لمنتجيـــه، ولا تتبنـــى 

المنحـــى الاختزالـــي للتاريـــخ، لكنهـــا مـــن حيـــث لا تـــدري تســـاهم فـــي منـــح الصدقيـــة لتفســـيرها 

ـــات  ـــة» للتحدي ـــة «الأورابي ـــل المقارب ـــا جع ـــو م ـــلامي وه ـــو إس ـــا ه ـــي وم ـــو غرب ـــا ه ـــن م ـــات بي للعلاق

المرتبطـــة بالإســـلام فـــي أوروبـــا تأخـــذ شكــــلاً بديهيـــاً مقبـــولاً ليـــس لـــدى أوســـاط الناشـــطين المعاديـــن 

التـــي  المختلفـــة  والأكاديميـــة  الفكريـــة  الدوائـــر  ضمـــن  أيضـــاً  ولكـــن  فقـــط،  للمســـلمين 

(74)  مووس، تيار  الاستشراق الجديد والإسلام من الشرق الشيوعي إلى الشرق الإسلامي، ص 16 - 17.
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التـي تقترحهـا أدبيـات  الاستشـراق  الخطابيـة  المـوارد  اقتنـاع أو بصـورة براغماتيـة، مـن  تتغـذى، عـن 

الجديـد. وهـذا مـا يفسـر التدفقات التـي يحدثها هـذا التيار علـى أكثر من صعيـد فكـري وأكاديمي في 

أوسـاط اليميـن المحافـظ، حيـث يمكـن رصـد عشـرات المؤلفـات تحـت عنـوان «الإرهـاب الإسـلامي» 

عقـب أحـداث الحـادي عشـر  مـن أيلول/سـبتمبر، منهـا مـا بقـي فـي حـدود التأثـر بالإطـار التحليلـي 

النيواستشـراقي ومنهـا مـا طـورّه فـي اتجـاه تقليـدي للنزعـة  العنصرية؛ حيـث ينضـح بالنزعة الشـمولية 

المعاديـة للإسـلام وبــ «رهـاب» العـرب علـى شـاكلة كتـاب الغضـب والكبريـاء (75) للصحافيـة الايطالية 

أوريانـا فلاتشـي، الـذي يـوازي كتـاب أورابيا شـهرة والذي اسـتُقبل بحفـاوة غريبة فـي أوسـاط كثير من 

الصحافيين الأوروبيين والأمريكيين وأوساط اليمين الشعبوي المتطرف (76).

يتتبـع  أوليفييـه  مـووس بعـض الدراسـات النيواستشـراقية فـي طريقـة تناولهـا الممارسـات المرتبطة 

بالحجـاب بوصفـه رمـزاً يحيـل، بصـورة مزدوجـة، إلـى حالـة تمييـز بيـن سـلطة ذكوريـة فاعلـة وبيـن 

خضـوع أنثوي سـلبي، وبوصفه شـعاراً يدل على الفصـل بين فضاء  الحداثـة وبين تقليد غابر. ويسـتخدم 

الأدب النيواستشـراقي منهجيـة دراسـة الحالـة التـي يوفرهـا نجـاح نشـر السـير الذاتية لنسـاء مسـلمات 

«منشـقات» اختـرن الانتقـال الرمـزي مـن الشـرق الإسـلامي إلـى الغـرب العلمانـي، وهـو يسـتخدم هذا 

الانتقـال والتحـول في بعـض الشـخصيات ليقول إن هـذا الانتقال لا يمكـن أن يتم بدون حـدوث قطيعة 

أو ردة. وتجسـد شـخصية الأفغانيـة «زويـا» كما تجسـد « أيان هيرسـي علـي» (النائبة الهولندية السـابقة 

الذاتيـة، رمزيـة هـذا «المنشـق فـي  الحـادة، وسـيرتها  الصوماليـة)، ومـن خـلال لهجتهـا  ذات الأصـول 

الإسـلام»؛ مثـل هـذه الحـالات التـي يبنـي عليهـا الأدب النيواستشـراقي مقولته التي يسـعى فيهـا لتأكيد 

اثنتيـن مـن الحجـج الرئيسـة فـي تحليلاتـه: الأولى هـي وجود تعـارض بيـن فضاء غربـي تحـرري، وبين 

فضـاء إسـلامي غير صالـح ثقافيّاً أمـام الحداثة والتحديـث، والثانية فـي تقديم الحل للعالم الإسـلامي إذا 

كان يريد الخروج من ظلاميته وجموده من طريق القطيعة مع «الإسلام».

ـــة، والمـــرأة ســـوف تتحـــرر  ـــي هـــذه المقارب ـــاً ف ـــاً معرفي ـــل عائق ـــى «رمـــز» يمث يتحـــول  الحجـــاب إل

ـــاب»  ـــع الحج ـــر خل ـــرر عب ـــة «التح ـــت ثنائي ـــه. وإذا كان ـــرد خلع ـــة بمج ـــي حديث ـــة وبالتال ـــح غربي وتصب

ــق  ــد المتعلـ ــى البعـ ــدد إلا علـ ــة» لا تشـ ــلطة الذكوريـ ــخ السـ ــي يرسـ ــاب رجعـ ــل «حجـ ــي مقابـ فـ

بالخضـــوع مـــن ضمـــن التفســـيرات الأخـــرى الممكنـــة، فـــإن الحجـــاب يأخـــذ كامـــل معنـــاه فـــي 

 Oriana Fallaci, La Rage et l’orgueil (Paris: Plon, 2002). (75)

(76)  مووس، المصدر نفسه، ص 20.
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الروايـة الاستشـراقية. وهكـذا مع هـذا التحليل يتم اختـزال ديناميـة الهيمنة في اسـتخدام صـورة المرأة 

المحجبـة وإهمـال الأبعـاد الأخـرى ذات الطبيعـة الاسـتعمارية في علاقـة الغـرب بالعالم الإسـلامي. في 

السياسـية  التحديـات  لفهـم  أداة  توفيـر  الجديـد  للاستشـراق  الرئيسـي  الهـدف  أن  لا يبـدو  الحصيلـة 

والاجتماعيـة التـي تعتـرض التفاعـلات بين الثقافـة الغربيـة والثقافة الإسـلامية، حيـث يتم فيها تسـطيح 

الوقائـع إلـى حـد كبيـر، ذلـك أن اللغـة والمفـردات المسـتخدمة، وطريقـة «سـرد» التهديـد الإسـلاموي، 

والنمـاذج التفسـيرية تسـاعد علـى تأطيـر هـذه التصـورات وتنميطهـا، كما فـي حالـة الدمـج الاعتباطي 

بين الإرهاب ومقاومة الاستيطان والاحتلال في الضفة الغربية وغزة في فلسطين.

الاسـتمرارية  وفكـرة  الدينيـة  الحتميـات  اتجـاه  الجديـد  أدبيـات  الاستشـراق  تعـزز  الخلاصـة،  فـي 

الثقافيـة وتوفـر مقولاتهـا الجاهـزة شـيئاً مـن اليقيـن والقـدرة علـى التوقـع، وبذلـك تمـارس تأثيرها في 

حزمـة واسـعة مـن الفاعلين بصـورة مباشـرة وعميقة أو بصـورة غيـر مدركـة وبراغماتية، أما مـدى تأثير 

تَبَنّـي هـذه الأفـكار وهـذه المقولات علـى السـلوكيات والممارسـات والقـرارات المتخذة مـن قبل هؤلاء 

فهـو أمـر تشـير إليه اسـتطلاعات الـرأي فـي مـا يتعلـق بتنامـي التيـارات اليمينيـة والمحافظة فـي عدد 

من المنافسات الانتخابية في الغرب.

لا تـزال الدراسـات  الأنثروبولوجيـة في الوطـن العربي حكراً علـى الغربيين في الغالـب، وهذا يطرح 

مـن جديـد مسـألة الـدور الوظيفـي للأنثروبولوجيـا وعلاقاتهـا بالجهـات الممولـة؛ فبالرغـم مـن إصـرار 

تسـعى  وهـي  علميـة،  غايـات  أجـل  مـن  تعمـل  دراسـاتهم  أن  وتأكيدهـم  الأنثروبولوجييـن  الدارسـين 

بموضوعيـة واحترافيـة إلـى مقاربـة دراسـة الواقـع بأكبـر قدر مـن الحيـاد والدقـة العلميـة، إلاّ أن هذه 

الاهتمامـات بالواقـع المعـاش لا تـزال مـن اهتمامـات المراصـد والمراكـز البحثيـة للأكاديميـة الغربيـة، 

وتفعّـل أو يسـتفاد منهـا من طـرف قواهـا السياسـية. صحيـح أن هناك أعـداداً تتزايـد مـن الباحثين من 

ذوي الأصـول العربيـة والإسـلامية تشـارك فـي إعـداد هـذه الدراسـات، لكنهم إنمـا يقومون بذلـك داخل 

إطـار تلـك المؤسسـات والمراكـز العلميـة الغربية، وربمـا حتى كثيـر من دراسـاتهم وأبحاثهـم تبقى غير 

معروفـة ولا تلقـى الاهتمـام والعنايـة فـي أوطانهـم الأصليـة، وهـي علـى أيـة حـال كتبـت لمرجعيـات 

علمية خارج إطار أوطانهم (77).

<https://bit. باقادر، «الدين والأنثربولوجيا،» مؤسسة مؤمنون بلا حدود، 24 كانون الأول/ديسمبر 2014،  (77) أبو بكر بن أحمد 
ly/38mk4o1>.
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بعـد  11 أيلول/سـبتمبر والحـرب  في العـراق، ومن ثم ظهـور تنظيم  الدولة الإسـلامية، انتشـرت على 

نطـاق واسـع الدراسـات السوسـيو - أنثروبولوجيـة الممولـة بسـخاء مـن مراكـز أبحـاث أجنبية، وشـهدنا 

موجـة مـن الباحثيـن الشـبان ومن جنسـيات مختلفة يقصـدون المناطـق السـاخنة والجبهات المشـتعلة 

ويحتكـون بالسـكان ويتفاعلون مـع الأهالي لدراسـة نمط عيشـهم وثقافتهم بوصفها مناطـق حاضنة في 

ظنهـم للمتطرفيـن الإرهابييـن، حيـث يخرجـون بعدهـا بأحـكامٍ بعضهـا اتسـم بالعمـق والرصانـة لكـن 

بعضهـا الآخـر كان أقـرب إلـى العمـل الصحافـي والتقريـر الإعلامـي السـريع والسـطحي. وقـد كان هـذا 

مؤشـراً علـى تحـول بـدأ يصيـب الدراسـات  الأنثروبولوجيـة فـي حقـل الدراسـات الإسـلامية، وهـذا الأمر 

سـوف يرخـي بظلالـه علـى صدقيـة كثير مـن هـذه الدراسـات وموضوعيتهـا، ويفتـح النقاش علـى مدى 

كفايـة المنهـج الأنثروبولوجـي وتقنياتـه لتقديـم المنظـور التفسـيري الملائـم للمجـال الإسـلامي بأبعاده 

المتداخلة والمتشابكة.
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الفصل الثالث

الدين والسوسيولوجيا والإرث الاستشراقي

منظّريها  باهتمام  ذلك  ارتبط  فقد  الدينية،  بالظاهرة  اهتمام  السوسيولوجيا  جديداً  ليس  الواقع  في 

وروادها الأوائل الذين وضعوا المجتمع والعلاقات الناظمة لسلوك الجماعات كوحدة تحليل مرجعية قبل 

الفقه واللاهوت والمنتجات الذهنية، لذا تركز الاهتمام على الممارسة السلوكية في الواقع المعيشي وما 

الدينية من منطلق موقع الإنسان  للنصوص  البشرية من معتقدات وتفسيرات  المجموعات  تعتمد عليه 

والجماعات في البنية الاجتماعية. يختلف منطلق  السوسيولوجيا وعلم الاجتماع منهجياً عن  الاستشراق، 

فالأول يسعى إلى تحليل  السلوك الديني في الحياة اليومية وما يستند إليه من تفسيرات خاصة للنصوص 

المجتمع  داخل  القائمة  والصراعات  التناقضات  منطلق  ومن  والتاريخي،  الاجتماعي  السياق  في  الدينية 

وفي علاقاته بمجتمعات وحضارات أخرى، في حين يذهب  الاستشراق في اتجاه تقديم تفسيرات خاصة 

للنصوص والوقائع والأحداث الدينية في الشرق بمعزل عن سياقها الاجتماعي والتاريخي، متجاوزاً الخلفية 

المنهجية  الانحيازات  من  تحدّ  منهجية  أدوات  يستعمل  أن  ودون  منها  ينطلق  التي  الغربية  المعرفية 

الفاضحة التي أصابت بعض دراساته في أغلب الأحيان.

ــادي  ــي واقتصـ ــع اجتماعـ ــن واقـ ــة مـ ــرة منبثقـ ــن ظاهـ ــرى الديـ ــيولوجيا تـ ــع أن  السوسـ والواقـ

ـــات  ـــدور المؤسس ـــل ب ـــو يتص ـــع وه ـــذا الواق ـــور ه ـــور بتط ـــد، يتط ـــديد التعقي ـــي ش ـــي وتاريخ وسياس

ـــاً،  ـــاً وتفاعلي ـــالاً عضوي ـــا) اتص ـــية وغيره ـــة السياس ـــات والمؤسس ـــة والطبق ـــة (كالعائل ـــى الاجتماعي والبن

وهـــو يقـــوم بوظائـــف محـــددة ويلبـــي حاجـــات ظاهـــرة وخفيـــة، وقـــد تكـــون توظيفاتـــه 
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طاقة  من  الدين  يتحوّل  وقد  متناقضة،  بل  متنوعة  الدينية  التأويلات  تكون  ما  وكثيراً  سلبية،  أو  إيجابية 

روحية ثورية في مراحل التكوين الأولى، إلى مؤسسات ونظم وطبقات وطوائف في المراحل التاريخية 

بسبب  بل  ذاتها،  بحد  المعتقدات  في  التنوع  بسبب  ليس  والتناقضات،  الانقسامات  تحصل  ثم  التالية، 

التناقضات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. لهذه الأسباب كلها تنوعت القراءات والتحليلات عند علماء 

المجتمع ونوعية  الدين وطبيعة وظائفه في  الدينية، وهم لا يتفقون حول أصول  الظاهرة  الاجتماع في 

البنية  أي  والمعتقدات،  الأفكار  أن  يؤكد  هيغل  السائد.  والنظام  والاقتصادية  الاجتماعية  بالبنى  علاقته 

الفوقية، هي التي تحدد  السلوك الإنساني، وعلى الضد من ذلك تماماً يؤكد  كارل ماركس أن نمط الإنتاج 

النقيضين  وبين هذين  والمعتقدات.  الأفكار  عنها  تنشأ  التي  التحتية هي  البنية  أو  الاقتصادية  والأوضاع 

يقف ماكس فيبر الذي يتراوح فكره بين التشديد على أولوية الأفكار والمعتقدات، كما في كتابه: الأخلاق 

والبنى  الثقافة  بين  التفاعل  وعلى  إلى  هيغل)  أقرب  بذلك  (وهو  وروح  الرأسمالية   البروتستانتية 

في  المادية  العوامل  تغليب  وعلى  والاقتصادي،  الاجتماعي  التنظيم  حول  كتاباته  في  كما  الاقتصادية، 

معالجته الجانبية للإسلام (وهو بهذا أقرب إلى ماركس).

أولاً:  الحداثة والتمَدْيُن، 

في مواجهة الدين والتديُّن

منذ أن أكّد  إميل دوركايم (1858 - 1917) الوظيفة الإيجابية للدين كونه يعزز التماسك الاجتماعي 

المجتمع والمعبّر عن  المجتمع» نفسه، فالدين هو رمز  الواقع «فكرة  الدين» هي في  أن «روح  معتبراً 

وحدته، وأن إله العشيرة ليس سوى العشيرة نفسها مشخصنة أو ممثلة بالإله بحسب التصور الإنساني. 

لقيمه  الشرعية  وإعطاء  وتماسكه،  المجتمع  وحدة  تعزيز  هي  الأساسية  الدين  وظيفة  تكون  وبذلك 

الشعائر  ممارسة  خلال  من  موحدة  هوية  في  معاً  الناس  وبتجميع  عليها،  القداسة  وإضفاء  ومعاييره، 

والطقوس الدينية (1).

ــعور  ــي الش ــة ف ــب الدينامي ــى الجوان ــديد عل ــل بالتش ــة تتمث ــة الدوركايمي ــد المقارب ــدى فوائ إح

الدينــي، حيــث يــرى دوركايــم أن الديــن قــوة تســمح بالتصــرف والفعــل. «إن المؤمــن الــذي اتحّــد مــع 

ــى  ــر عل ــل هــو إنســان ذو قــدرة أكب ــر المؤمــن، ب ــا غي ــق يجهله ــرى حقائ ــه ليــس مجــرد إنســان ي رب

  Emil Durkheim, The Elementary Forms of the Religious Life, translated from the French by Joseph Ward Swain, Free Press (1)

Paperbacks (New York: Free Press, 1965), pp. 236-245 and 462.
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التصـرف. فالمؤمـن يشـعر بمزيد مـن الطاقة لتحمل مشـاق الحيـاة أو لقهرهـا؛ فكما لو أنه يسـمو فوق 

البـؤس البشـري لأنـه يسـمو فـوق وصفـه كإنسـان، فيخال نفسـه مُخلِّصـاً مـن الشـر مهمـا كان مفهومه 

للشـر. إن العامـل الأول فـي أي إيمان هـو الاعتقاد بالخـلاص من خلال إيمـان». وبالتالي بمـا أن «الدين 

فعـل»، وبمـا أن الإيمـان هـو فـي الدرجـة الأولـى «حـثّ علـى التصـرف»، نسـتطيع أن نفهم لمـاذا رأى 

دوركايـم أن العلـم عاجـز عـن محـو الديـن. فالعلم يقلـل مـن وظائف الديـن الإدراكيـة وقد يعـارض ما 

يدعيـه حـول توجيـه مؤسسـات المعرفـة، غيـر أنـه لا يسـتطيع أن ينفـي حقيقة واقعـة وأن يحـول دون 

استمرار الأفراد في التحرك بدافع من إيمانهم الديني (2).

كثـر ناقشـوا العلاقـة بيـن التمَدْيُـن  والتديُّن، ومثَّـل ذلك بحثـاً محورياً بيـن علماء الاجتمـاع، وذهب 

ماكـس فيبـر إلـى أن « التمدْيُـن» هـو نتـاج عقلنـة الدين الـذي سـمح بتأديـة أدوار جوهرية فـي انبثاق 

مشـروع  الحداثـة والرأسـمالية، بـل حتـى  الديمقراطيـة. فالديـن يتصـل بالحيـاة العمليـة ولا ينفصل عن 

الحيـاة الدنيـا، لذلـك يرفـض تعريـف الديـن باللامعقـول، إذ هـو فـي كثير مـن وجوهـه أعمـال منطقية 

وعقلانية نسبياً.

ماكـس فيبـر، صاحب مشـروع نزع السـحر عـن العالم، يلتقـي مع ملاحظـات ألكسـيس دي توكفيل 

(1805 - 1859) الـذي لاحـظ كيـف يعمـل الديـن علـى تطويـر  الديمقراطيـة فـي دراسـته الرائـدة عـن 

المجتمـع الأمريكـي (3)، وكيـف يتطابـق ذلك مع النظـرة إلـى المصلحة الدنيويـة، وهو الأمـر الذي عمل 

عليـه  ماكـس فيبـر لسـنوات فـي أطروحتـه المتفـردة عـن الأخـلاق  البروتسـتانتية وروح الرأسـمالية (4) 

بـأن  القائلـة  الفرضيـة  مـع  تتعـارض  أبحـاث  بالمحصلـة  وهـي   ،1905 عـام  كتابـاً  أصدرهـا  التـي 

 الحداثـة مؤديـة إلـى تراجـع دور الديـن. ويعـرض جـون بـول ويليـام مقارنـة بيـن الولايـات المتحـدة 

الأمريكيـة واليابـان، وهمـا بلـدان يجسـدان  الحداثـة بوجـه خاص ويمثـلان فـي الوقت نفسـه نموذجين 

مجتمعييـن يفرقـان بيـن  الحداثـة والدين، الأول بسـبب محافظتـه على الالتـزام الديني (نحـو 40 بالمئة 

ممارسـين) والـدور المهـم للحـركات التبشـيرية، والثانـي لأنـه مجتمـع تـم فيـه التمدْيُـن والتحديث مع 

ـن وفـي إطـار نظـام ثيوقراطـي. لذلـك يسـتنتج مـع  روجـر فينـك (Roger Fink) أن التنبـؤ من خلال   التديُّ

الآبـاء  رهانـات  سـقطت  وبالتالـي  التاريخيـة،  الوقائـع  لا تعـززه  الديـن  بانحطـاط  التمدْيُـن  نمـوذج 

Ibid, p. 595.   (2)

عالم  (القاهرة:  مهدي  محسن  تصدير  قنديل؛  مرسي  أمين  وتعليق  ترجمة  أميركا،  في  توكفيل،  الديمقراطية  دي  (3)  ألكسيس 

الكتب، 2001)، ج 2، الفصل التاسع، ص 498.

(4)  ماكس فيبر، الأخلاق  البروتستانتية وروح  الرأسمالية (بيروت: مركز الإنماء القومي، 1990).
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المؤسسـين لعلـم الاجتمـاع بـدءاً بهنـري دو  سـان سـيمون وأوغوسـت  كونـت و إميـل دوركايـم حـول 

تصورهم لدرجات مختلفة من ديانة علمانية للبشرية مخصصة لتحل محل الديانات التقليدية (5).

إحـدى أهـم مسـاهمات ماكـس فيبر هي إظهـار وجود عـدة أنواع مـن العقلانيـة، معتبـراً أن عقلنة 

الديـن نفسـه أدّت دوراً جوهريـاً فـي انبثـاق  الحداثـة، وهـو فـي أبحاثـه ركـز علـى ميزتيـن أساسـيتين 

للديـن، تتمثـل الأولـى بالرابـط الاجتماعـي الـذي يوّلـده، والثانيـة بنـوع السـلطة الـذي يسـمح بـه، وما 

عملـه الشـهير عـن الأخـلاق  البروتسـتانتية وروح  الرأسـمالية إلا محاولـة لتبيـان الروابـط بيـن الاقتصـاد 

والديـن. وبالنسـبة إليـه لا يتعلـق الأمـر بالإيمـان الدينـي بحد ذاتـه بقدر مـا يتعلـق بنوع هـذا الإيمان 

مـن  معينـاً  نوعـاً  أن  وجـد  الرأسـمالي  المجتمـع  فـي  أثـره  يـدرس  كان  ولأنـه  الاجتماعيـة،  وتمثلاتـه 

السـابع عشـر  القرنيـن  انتشـرت فـي نطـاق واسـع فـي  التـي  المتزمتـة  الكالفينيـة   البروتسـتانتية، هـو 

والثامـن عشـر، أطلقـت روح المبادرة، ذلك أنهـا اعتبرت النجـاح الدنيوي بركـة إلهية وبرهانـاً على رضى 

إلهـي، وبالتالـي فـإن العمل المنتظـم والمنهجـي لزيـادة الثـروات والنجاح والتقشـف يمثل دعـوة إلهية 

(بيـروف Beruf). هـذه الذهنيـة هـي التـي أطلقـت روح المبـادرة وأخلاقياتهـا هـي التـي شـجعت، وفق 

ماكس فيبر، التراكم الرأسمالي ودفعت الاقتصاد بـ «روح» جديدة.

تحليـل  المعاصـرون  الاجتمـاع  علمـاء  تابـع  فقـد  ومتجـدد.  مسـتأنف  والنقـاش  الحيـن  ذلـك  منـذ 

 (Peter Berger) فقـدم  بيتـر بيرغـر (Macrosociology) الظاهـرة الدينيـة علـى مسـتوى  الماكروسوسـيولوجي

(1929 - 2017) مجموعـة مـن الأفـكار والفرضيـات حـول مـآلات الديـن والعلمنـة فـي الغـرب ليؤسـس 

عليهـا مشـروعه البحثـي الـذي كان بـدأه عـام 1999 حيـن أصـدر كتابـه تحـت عنـوان زوال العلمنة من 

العالـم (The Desecularization of the World). وفيهـا يناقـش الفرضيـة التي تأسسـت عليها فكـرة  العلمنة 

فـي  عصـر التنويـر الأوروبي والتي تقـول إن التوجـه نحو التمَدْيُـن والحداثة يـؤدي بالضـرورة إلى تراجع 

أو حتـى انهيـار الديـن، سـواء فـي المجتمـع أو فـي عقـول الأفـراد، وهـو مـا ثبـت خطـأه مـع بعـض 

الاسـتثناءات (6). فالعالـم اليـوم متديّـن إلـى حـدٍ كبيـر ويشـهد مـا يمكـن وصفـه بــ «عـودة الديـن»، 

 ،(2001 والنشر،  للدراسات  الجامعية  المؤسسة  (بيروت:  بدران  بسمة  ترجمة  الاجتماع،  علم  في  الأديان  ويليام،  بول  (5)  جان 

ص 136.

 Peter L. Berger, «The Desecularization of the World: A Global Overview,» in:  Peter L. Berger, ed., The Desecularization of the World: (6)

Resurgent Religion and World Politics (Grand Rapids: Eerdmans, 1999), pp. 11-18.
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وهـذا سـبب كافٍ لإعـادة النظـر بمجمـل الفرضيـات التي أسسـت لأطروحـة العلمنـة والحداثـة وتراجع 

 التديُّن والدين.

كذلـك قـدّم  بيـار بورديـو (Pierre Bourdieu) (1930 - 2002)، بـدوره مقاربـة لافتـة، وذلـك فـي ضوء 

والـذي  والفنيـة...)  والسياسـية  (الاقتصاديـة  الحقـول  كباقـي  أنـه  أثبـت  الـذي  الدينـي  الحقـل  مفهـوم 

لا يمكـن إدراك بنيتـه إلاّ مـن خـلال التفكيـر فيـه علائقيـاً، فالحقـل عنـده هو وقائـع متشـابكة، هو في 

رهانـات  أو  واسـتراتيجيات  مصالـح  أو  وخيـارات  مواقـف  أو  وسـلطات  مواقـع  عـن  عبـارة  الحقيقـة 

واسـتثمارات. هـذه العناصـر التـي تدخـل فـي تركيـب الحقـل تعمـل بحسـب مبـدأ أساسـي يقـوم على 

«توزيع أنماط السـلطة وأنـواع رأس المال». ورؤوس الأمـوال على نوعين كبيرين: «رمزيـة» كالمعتقدات 

والمنتوجـات الثقافيـة والعلمية، و«ماديـة» كالأموال والمـوارد الطبيعية والسـلع الاسـتهلاكية والمنتجات 

التقنيـة. والسـلطات كذلك على نوعيـن: «مادية» تتمثّل بمؤسسـات الدولة كالشـرطة والجيـش والقضاء، 

المـادي،  العنـف  تمـارس  الأولـى  وأدبيـة.  دينيـة وخلقيـة  مـن  الثقافيـة  بالسـلطات  تتمثّـل  و«رمزيـة» 

والثانيـة تمـارس العنـف الرمـزي بأجهزتهـا الأيديولوجيـة، الأمـر الـذي يجعلنـا أمـام نوعين من الشـرطة: 

شـرطة أمنية تقوم بحراسـة الأجسـاد والممتلكات، وشـرطة فكريـة تقوم بحراسـة القيم والمعتقـدات (7). 

وبالحصيلـة هي رؤيـة تفكيكية دينامية للحقـل الديني تقدم مفاتيـح تحليلية مهمة (الحقـل، الهابيتوس، 

الممارسـة، التجسـدن) يمكنها حسـب برايـن تيرنر، أن تشـكل طريقة مثمـرة للتفكير في الديـن، تتفادى 

الكثيـر مـن العيـوب التـي يجدهـا المـرء فـي المقاربـات الفلسـفية الحديثـة للديـن (8). هـذا التحـول 

الجوهـري فـي مناهـج العلـوم الاجتماعيـة دفـع بعالـم اجتمـاع متخصـص بدراسـة الأديان مثل  خوسـيه 

كازانوفـا إلـى التشـديد علـى دور الأديـان فـي المجتمعـات المعاصـرة، حيـث يخلص فـي كتابـه إلى أنه 

«لا بـد مـن إعادة التفكير بشـكل منهجي فـي العلاقة بيـن الدين والحداثـة، وفـي الأدوار المحتملة التي 

يمكن للأديان أن تضطلع بها في النطاق العام للمجتمعات الحديثة» (9).

من  والإشكاليات...  المفاهيم  الثقافة:  سوسيولوجيا  عماد،  عبد الغني  انظر:  بورديو  بيار  أفكار  حول  التفصيل،  من  (7) لمزيد 

 الحداثة إلى   العولمة، ط 2 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 2007)، ص 99 - 108.

 3 العدد  الإنسانية،  والدراسات  الوحي  لعلوم  نماء  عثمان،  طارق  ترجمة  الدين،»  وسوسيولوجيا  بورديو  «بيار  تيرنر،  (8)  براين 

.(2017)

(9)  خوسيه كازانوفا، الأديان العامة في العالم الحديث، ترجمة قسم اللغات الحية والترجمة في جامعة البلمند؛ مراجعة بولس 

وهبة (بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2005)، ص 319.
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ثانياً:  الأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا والإسلام: 

صناعة المغايرة

لأن علـم الاجتمـاع يـدرس البنـى الاجتماعية والعلاقات بيـن الأفراد وعمليـات التفاعل فـي ما بينهم، 

وتصرُّفاتهـم كأعضـاء مكوّنيـن لهـذه الجماعـة؛ فهو يركـز على سـلوكيات الأفراد ضمـن هـذا المجتمع أو 

ذاك، ويـدرس بالتالـي تأثيـر البيئـة الاجتماعيـة الاقتصاديـة والثقافيـة فـي تكويـن الأفـراد، وتأثرهـا فـي 

تحديـد العلاقـات بيـن الأفـراد، فإن هـذا الأمر يخلق تداخــلاً كبيـراً بينـه وبيـن  الأنثروبولوجيـا، فكلاهما 

علـم  إن  القـول:  إلـى  العلمـاء  أحـد  دعـا  مـا  الاجتماعيـة، وهـذا  والوظائـف  الاجتماعـي  البنـاء  يـدرس 

 الأنثروبولوجيا الاجتماعية، هو فرع من فروع علم الاجتماع المقارن.

وهكـذا نجـد أن ثمـة صلة معرفيـة من نـوعٍ ما بيـن علـم الاجتمـاع والأنثروبولوجيا، بالنظـر إلى أن 

كلاًّ منهمـا يـدرس الإنسـان، وبالتالي يتجـاوز الترابُط بينهمـا المعلومـاتِ التي يهـدف كل منهما للحصول 

عليهـا، إلـى منهجية البحث من حيـث طريقته وأسـلوبه. وإذا كان علـم الاجتماع يركز في دراسـاته على 

المشـكلات الاجتماعيـة في المجتمع الواحـد، كما يدرس الطبقـات الاجتماعية في هـذا المجتمع أو ذاك 

مـن المجتمعـات الحديثة، وينـدر أن يدرس المجتمعات البدائيـة أو المنقرضة، كما كانـت  الأنثروبولوجيا 

(علـم الإنسـان) تفعـل فـي دراسـاتها التأسيسـية، إلا أنهـا أصبحـت فـي دراسـتها للمجتمعات الإنسـانية، 

تركـز فـي الغالب علـى التقاليد والعـادات والنظم، والعلاقـات بين النـاس، والأنماط السـلوكية المختلفة، 

التـي يمارسـها شـعب ما أو أمـة معينـة؛ أي أن علـم الأنثربولوجيـا الاجتماعية يـدرس الحيـاة الاجتماعية 

(المجتمـع ككل)، وينظـر إليهـا نظـرة شـاملة، ويـدرس البيئـة العامـة، والعائلـة ونُظـم القرابـة والديـن، 

بينمـا تكـون دراسـة علـم الاجتماع متخصصـة إلى حـد بعيد؛ حيـث تقتصر على دراسـة ظواهـر محددة 

أو مشـكلات معينة، أو مشـكلات قائمة بذاتها؛ كمشـكلات: التنمية والأسـرة والطـلاق والجريمة، والبطالة 

والإدمان والانتحار والتطرف والعنف وغيرها.

ـــدة  ـــة المعتم ـــة المنهجي ـــدى المقارب ـــو لا يتع ـــن، فه ـــن العلمي ـــلاف بي ـــن أو اخت ـــة تباي وإذا كان ثم

ـــي  ـــا نجـــد أن الباحـــث ف ـــا، فبينم ـــداف كل منهم ـــق أه ـــة وتفســـيراتها، وف ـــم الظواهـــر الاجتماعي ـــي فَه ف

علـــم الاجتمـــاع، يعتمـــد علـــى افتراضـــات نظريـــة لدراســـة وضـــع المتغيـــرات الاجتماعيـــة، ويحـــاول 

ـــك،  ـــة لذل ـــتمارة خاص ـــتبيان أو اس ـــطة اس ـــا بواس ـــي يجمعه ـــات الت ـــلال المعلوم ـــن خ ـــا م ـــق منه التحق

ـــع  ـــم الواق ـــى فه ـــل أن الباحـــث الأنثروبولوجـــي، يعتمـــد تشـــخيص الظاهـــرة اســـتناداً إل ـــي المقاب نجـــد ف

ــو  ــة، وهـ ــم العاديـ ــي حياتهـ ــراد فـ ــاركة الأفـ ــرة ومشـ ــة المباشـ ــلال الملاحظـ ــن خـ ــو، ومـ ــا هـ كمـ
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بالحصيلـة تبايـن واختلاف تجده ضمـن العلم الواحـد بحكم تبلور اتجاهـات ومقاربات متنوعـة للتحليل 

سواء في  الأنثروبولوجيا أو في علم الاجتماع.

ولأن دراسـة المجتمعـات الإسـلامية بإشـكالياتها المتنوعـة مسـألة ليسـت بالبسـاطة التـي يمكن أن 

تسـمح لأي مقاربـة منهجيـة أن تدعـي أنهـا تملـك الأدوات التفسـيرية الكاملة لـكل معضلاتهـا، وبخاصة 

مـع تنامـي هـذه المشـكلات وتعقّدهـا وصعـود العنـف السياسـي والدينـي وتداخله فـي عصـر   العولمة 

مـع عناصـر خارجيـة لـم تكـن بالحسـبان، فقـد بـرز نـوع جديـد مـن الدراسـات  السوسـيوأنثروبولوجية 

ينـزع نحـو التكامليـة والتخفف مـن النظـرة التجزيئية للظاهـرة، وهو ما فتح الباب لمسـاهمات واسـعة 

النفـس والإدارة  العلـوم السياسـية والتاريـخ والتربيـة والاقتصـاد وعلـم  مـن عـدة حقـول معرفيـة فـي 

وغيرها.

ومـا يلفـت النظـر هـو رواج مثل هـذا النوع مـن الدراسـات حديثـاً لدراسـة المجتمعات الإسـلامية، 

فبعدمـا كانـت المجتمعـات والإثنيـات والقبائل تحظـى باهتمـام الدارسـين الأنثروبولوجيين مـن الناحية 

الثقافيـة، أصبحـت الدراسـات التي تقام في وطننـا العربي أبحاثـاً محورية، بـل أصبحت تمثل بنـداً أولياً 

علـى جـدول أعمـال الكثيـر مـن الاهتمامـات البحثيـة  الأنثروبولوجيـة والسوسـيولوجية لعدد مـن مراكز 

فالمجتمعـات  تغيـر،  الاجتماعـي)  (الواقـع  العالـم  لأن  تغيـرت  الأنثروبولوجيـا  لقـد  الدوليـة.  البحـث 

التقليديـة احتكّـت بالحضـارة ومسّـها الغـزو الثقافـي، فلـم يعـد هنـاك وجـود لثقافـات مسـتقلة خـارج 

السـياق العالمـي. وهـذا مـا جعـل  الأنثروبولوجيـا تنتقـل مـن دراسـة الشـعوب إلـى دراسـة المواضيـع 

واسـتخدام مياديـن جديـدة، لكن المشـكلة أن أغلبهـا اليوم يركز علـى دراسـة الأقليات والمـرأة والقضاء 

والعـادات المرافقـة بشـكل يغلـب عليـه الوصـف، عـدا قلـة مـن الدراسـات الجـادة، وهـو مـا يهمنا في 

هـذا المجـال، إذ نجـد فيـه مدخــلاً جديـداً يطمـح ويجتهـد في تقديـم منظـور جديـد للتحليـل، إلا أنه 

غيـر كافٍ لوحـده بتقديرنا لتقديم تشـخيص متكامل للمجتمعات المسـلمة أو لظاهـرة التطرف المتحول 

إلى عنف.

ـــة  ـــابقة أهمي ـــة س ـــن أي مرحل ـــر م ـــة أكث ـــي عصـــر   العولم ـــوم ف ـــرز الي ـــات تب ـــة المجتمع ـــي دراس ف

ـــية،  ـــا السياس ـــة تمظهراته ـــة (Interdisciplinary Approach) لدراس ـــول المعرفي ـــة الحق ـــة المتداخل المقارب

ـــي  ـــة، وبالتال ـــعبة ومركب ـــرة متش ـــات ظاه ـــة، فالمجتمع ـــة والتربوي ـــة، والثقافي ـــة، والاقتصادي والاجتماعي

مـــن الصعـــب مقاربتهـــا مـــن خـــلال منظـــور واحـــد، ومواجهتهـــا بمنهـــج علمـــي مقولـــب ومحـــدد 

ــدرة  ــة بقـ ــد الإحاطـ ــج، قصـ ــع المناهـ ــتعانة بجميـ ــن الاسـ ــد مـ ــه فلا بـ ــاً، وعليـ ــاً وتطبيقيـ نظريـ

ــاً،  ــراً وباطنـ ــاً، ظاهـ ــطحاً وعمقـ ــا، سـ ــع جوانبهـ ــن جميـ ــا مـ ــن ظواهرهـ ــرة مـ ــيرية لأي ظاهـ تفسـ
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بغيـة الظفـر بالدلالـة والتفسـير والمعنـى والفهـم الصحيـح. إضافـة إلـى ذلـك فهـذه منهجيـة مفتوحـة 

العلـوم  مـن  مجموعـة  فـي ضـوء  وذلـك  تجلياتهـا،  مختلـف  فـي  الظاهـرة  تـدرس  أن  يمكنهـا  ومرنـة، 

والتخصصـات المعرفيـة المتعـددة، بغيـة الحصـول علـى الدلالـة، وبنـاء الإطار التفسـيري، حيث تشـترك 

فيـه مجموعـة مـن المناهـج والتخصصـات المتعددة. فليـس ثمة نظـرة ضيقـة أحُادية، ولا بعـد منهجي 

واحـد فـي التعامل مـع ظاهرة مركبـة ومعقدة فهمـاً وتفسـيراً، كظاهرة الصعود الإسـلامي ونمـو حركات 

التطرف (10).

ولا نعتقـد أن المحـاولات التـي جـرت لتحليـل هـذه الظاهـرة فـي العالـم الإسـلامي اعتمـاداً علـى 

مقاربـة أحاديـة قدمـت تفسـيرات كافيـة إلا بقـدر تعبيرها عـن حـالات بعينهـا؛ فالعوامل الخاصـة التي 

تتحكـم فـي حركـة النـاس والشـعوب يصعـب حصرهـا ونمذجتهـا فـي قوالـب نظريـة نهائيـة، مـع أنـه 

يمكـن تحليـل بنيـة كل مجتمـع واسـتخلاص اسـتنتاجات نظريـة تسـاعد علـى ترجيـح احتمـال صعـود 

ظواهـر ونشـوء حـالات عنـف من خـلال رصـد مؤشـرات معينـة (الفقـر، التهميـش، الإدمـاج الاجتماعي، 

الاسـتبداد السياسـي...) فـي بلـد مـن البلـدان، ولكنها تبقـى فرضيات فقـط، علمـاً أن بلداناً كثيـرة عانت 

العنـف الدينـي والسياسـي حيـث لـم يتوقـع أحـد رغم عـدم توافـر مثل هـذه المؤشـرات. لذلـك كانت 

تلك النظريات أقرب إلى الاستقراء القابل للدحض أو الترجيح.

ثالثاً: الثقافة وإشكالية الدين والتديُّن 

كموضوع للدراسة

يخلــق الدينــي فــي معظــم الأحيــان ثقافــة، لأن الديــن معيــش هــو أيضــاً كثقافــة، وفــي الغالــب، لم 

ــن، أو  ــج الدي ــن نتائ ــة نتيجــة م ــدو الثقاف ــا تب ــن هن ــن. م ــب دي ــى جان ــة ولا نمــت إلا إل ــر ثقاف تظه

الديــن نتيجــة مــن نتائــج الثقافــة، طبقــاً لوجهــة نظــر الناظــر (11). و«الإســقاط» الثقافــي للدينــي أمــر 

لا مفــرّ منــه، لأنــه مــا مــن مجتمــع يمكنــه أن يســتقيم علــى مســتوى معتقــد فقــط، ولا يمكــن لآليــة 

ــة  ــة رمزي ــي منظوم ــي ف ــة، وتجســد بالتال ــي ثقاف ــن ف ــن المهيم ــل إلا إذا انتشــر الدي ــم أن تعم الحك

ــرطاً  ــا ش ــان به ــن الإيم ــل م ــا لا تجع ــا ربم ــم أنه ــي، رغ ــي والسياس ــام الاجتماع ــرر النظ ــة تب وخيالي

(10)  بَسَراب نيكولسكو، بيان العبر مناهجية، تقديم أدونيس؛ ترجمة ديمتري أفييرينوس، سلسلة «آفاق»؛ 2 (دمشق: دار مكتبة 

إيزيس، 2000).

(11) توماس إليوت، ملاحظات نحو تعريف الثقافة، ترجمة شكري محمد عياد (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب، 2001)، 

ص 21.
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للحيــاة المشــتركة. ذلــك أن «الامتثــال وليــس الإيمــان» هــو الــذي يقيــم مجتمعــاً، وهــذا هــو الفــرق 

بين الطائفة والمجتمع (12).

يتحـدد الديـن بالحصيلـة سوسـيولوجياً بوصفـه جمعيـاً واجتماعيـاً، فهـو ينشـأ فـي النظـام الثقافـي 

للجماعـة ويضفـي عليـه خصائصـه ويصبـح من أهـم العوامـل البانيـة للهويـة  الثقافيـة للجماعـة. انتماء 

الديـن إلـى الظاهـرة الثقافيـة مـن منظـور سوسـيومعرفي يقـوم أيضـاً كون مـا يمثله مـن قـوة ودينامية 

فـي حيـاة الجماعـة يظهر مـن خـلال الفعـل الاجتماعـي والمعنـى والرمـوز التي تضفيهـا الجماعـة على 

الحيـاة والمعـاش فضــلاً عن الممارسـات والعلاقـات. لذلك اتخـذت الظاهـرة الدينية على الدوام سـمتها 

الجمعيـة الناجـزة وتركـت بصماتهـا على العقـول والذهنيات والعـادات، وانتقلـت عبر الأجيـال في صيغ 

من « التديُّن» تدفع الأفراد إلى التماثل بها.

ويعَـدّ التصنيـف التحليلي المسـتورد من الأدبيـات السوسـيولوجية الغربية، الذي يقوم على تقسـيم 

ثنائـي مسـتخدماً مصطلح «الدين الشـعبي» في مواجهـة مصطلح «الدين الرسـمي»، نوعاً من الانسـجام 

مـع السـياق السوسـيولوجي الـذي درج علـى تصنيـف الثقافة إلـى ثقافة شـعبية سـائدة وثقافـة عالمة، 

وهـو تصنيـف كلاسـيكي يريـد أن يقيم تمييـزاً بين إسـلام الخاصة وإسـلام العامـة، أو بين إسـلام الفقهاء 

والعلمـاء وإسـلام سـائر الفئـات الاجتماعيـة، وهـو مـا نجـد أصـولاً لـه فـي كل الأديـان، بحيـث يفصّـل 

دارسوها مؤشرات تدل على أنماط من السلوكيات المتنوعة لعلاقة هذه الجماعات بالدين.

ــال  ــي المج ــيحي أو ف ــال المس ــي المج ــواء ف ــاته، س ــمي ومؤسس ــن الرس ــراس الدي ــر ح ــي نظ ف

الإســلامي، ثمــة معاييــر دينيــة تصنــف علــى أساســها «عقائــد العــوام» فــي بــاب البــدع والانحرافــات 

ــرن  ــك اقت ــة. لذل ــة أو الجاهلي ــات الوثني ــب ذات المرجعي ــاب الرواس ــي ب ــن، أو ف ــر الدي ــن جوه ع

ــى العكــس  ــه عل ــن أن ــي حي ــدلالات خاصــة ســلبية، ف ــم ب ــن الشــعبي لديه ــح الدي اســتعمال مصطل

ــداً  ــن بعي ــرة الدي ــن فط ــي ع ــر الحقيق ــه التعبي ــة بأن ــات المعارض ــدى الاتجاه ــف ل ــك يصن ــن ذل م

مــن تأويــلات وتوظيفــات الســلطة وأدلجتهــا. هنــا يكمــن أســاس العطــب فــي هــذه المقاربــة 

التصنيفيــة، ذلــك أن مــا تعــدّه المؤسســة الرســمية دينــاً رســمياً هــو فــي نظــر معارضيهــا أيديولوجيــا 

ــه مــن  ــلاءم مــع وظائفهــا، وعلي ــه لتت ــن وقامــت بتزييــف صورت الســلطة التــي شــوّهت جوهــر الدي

الطبيعــي أن تلجــأ المعارضــات عبــر الممارســة التاريخيــة إلــى ترســيخ ســلوكيات تتحايــل فيهــا 

(12)  أوليفييه روا، عولمة الإسلام (بيروت: دار الساقي، 2002)، ص 177.



126

علـى السـلطة وبالتالـي علـى الديـن الرسـمي المؤدلـج، بصـورة ظاهـرة أو مسـتترة، وهـو مـا نعبّـر عنه 

بمظاهر  التديُّن السائد.

ثـم هـل يمكـن الفصـل تمامـاً بيـن الديـن الرسـمي والديـن الشـعبي؟ ومـن يرسـم الحـدود ويحدد 

التخـوم؟ فالديـن الشـعبي حقـل واسـع مـن الممارسـات والعقائد، يبـدأ بالطقـوس ولا ينتهـي بالكرامات 

للديـن،  الرسـمية  المؤسسـة  أنـه لا يتوقـف عنـد حـدود فهـم  التصـوّف، كمـا  الدلالـة عنـد أهـل  ذات 

وبخاصـة فـي الإسـلام الـذي لم يعـط حـق احتـكار التفسـير والاجتهـاد فـي المـوروث الدينـي لطبقة أو 

فئـة أو يحصرهـا في مؤسسـة محـددة، وهو مـا يجعل بالتالـي عدداً مـن تيارات   الإسـلام السياسـي على 

الضفـة المعارضـة لغالبيـة منتجـات المؤسسـة الرسـمية الدينيـة بوصفهـا مؤسسـة سـلطوية مـن جهـة، 

وبوصـف أنفسـهم مدافعيـن عـن صحيـح الدين فـي مواجهـة تزييفـه وتوظيفـه من جهـة أخـرى. لذلك 

فـإن المسـألة فـي نظرنـا لا يمكـن اختصارهـا بتصنيفـات وثنائيـات على شـاكلة الديـن الرسـمي والدين 

الشـعبي، إنهـا صراع علـى امتلاك الرأسـمال الرمزي الدينـي، وبما أنها صـراع فثمة اسـتراتيجيات وقوانين 

ومعايير وتوازنات تحكم أي صراع.

ـن هنـا بالحصيلـة هـو الإيمان المعيـش، أو الطريقـة التي يعبّـر بها المؤمـن وبالتالـي الجماعة   التديُّ

عـن علاقتهـا بالدين. إنـه التجربة المعيشـة، وهـو أيضـاً الطريقة التـي يتموضع بهـا المرء كمؤمـن قبالة 

العالـم الخارجـي، ورهانـه الخـلاص فـي الآخرة والنجـاة فـي الدنيا، وتحقيـق الـذات، لذلك يتخـذ  التديُّن 

صـوراً متعـددة، قـد تكـون مـن طريـق إماتـة الجسـد ورغباتـه أو تكـون مـن طريـق التماثل مـع نماذج 

تاريخيـة دينيـة أو إعـادة إحيائهـا مـع تنويعـات متعـددة تتكـىء علـى واقـع متغيـر ومتحـول. لذلـك 

يتجسـد البعـد الاجتماعـي والثقافـي للدين ويتجلـى في كثيـر من الممارسـات، فالديـن بوصفـه اعتقاداً 

وممارسـة، يسـاعد الأفـراد علـى تطويـر شـعورهم بالانتمـاء إلـى الجماعـة، ويمدهـم بالدعـم المعنـوي 

ويزيـد مـن التلاحـم والاسـتقرار الاجتماعـي، أو علـى الضـد مـن ذلك، يصبـح المحـرك الأساسـي لحركات 

الإصـلاح والثـورات. فعلاقـة الديـن بالمـكان والزمـان والإنسـان هـي علاقـة حـدود فاصلـة بيـن المقدس 

(Identification) عنصـراً  التماهـي  أو  التماثـل  المشـابه والمختلـف، حيـث يصبـح  بيـن  المقـدس،  وغيـر 

أساسياً في خلق أي تجمع إنساني، فئوياً صغيراً كان أم جامعاً لفئات متعددة ومتنوعة.

ــة  ــة دينامي ــن كمنظوم ــرى  التديُّ ــا ن ــدر م ــع بق ــي المجتم ــن ف ــرى الدي ــن لا ن ــب نح ــي الغال وف

إلــى  النظــرة  تحــدد  وكرؤيــة  وبالمحيــط  بالآخــر  والعلاقــة  للســلوك  كأنمــاط  المتديّــن  يتمثلهــا 
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الكـون والحيـاة وكيفيـة التعامـل معهمـا. لذلـك فـإن أشـكال  التديُّـن تتأسـس علـى أنظمـة مكونـة مـن 

خمسة عناصر:

1 - العقيـدة: التـي تفسـر الحيـاة وتحـدد رؤيـة الإنسـان للوجـود، إنهـا منظومـة متكاملـة لا تقبـل 

الشك لدى معتقدها.

2 - الشـريعة: بوصفهـا المنظومـة المعياريـة المتمثلـة بالأوامـر والنواهـي التي يجب علـى الجماعة 

الخضوع و«الامتثال» لها لتحقيق أهداف العقيدة.

الزمـان  وتحـدد  الاعتقـاد  أصـول  تطبـق  التـي  الدينـي  الطابـع  ذات  الأعمـال  وهـي  الطقـوس:   - 3

والمكان المقدس، الروحي والمادي على السواء.

4 - الجماعة: وهي الجماعة البشرية التي تؤمن بالمعتقدات نفسها وتمارسها.

5 - المؤسسة: بوصفها الناظمة والضابطة لصحة الممارسة الدينية وديمومتها.

ينبنـي الديـن بوجه عـام علـى هـذه العناصر الأساسـية، وتسـتحوذ المؤسسـة علـى فعاليـة الاعتقاد 

والشـريعة، بوصفهمـا نصاً مقدسـاً، عبر احتكارهـا «التأويـل» و«التفسـير»، وتتحول الطقوس إلى شـعائر 

وممارسـات لتجديـد وظيفـة الديـن كجـزء مكـوّن مـن نظـام التحقـق الثقافـي للجماعـة. من هنـا نفهم 

تركيـز  جيمس فريـزر على اعتبـار «المعتقد والطقس» عنصرين أساسـيين فـي ديمومة الفعاليـة الدينية، 

إذ إن أحدهمـا نظـري يتمثـل بالإيمان بوجـود قوى أسـمى وأعلى من الإنسـان، والآخر عملي يسـتهدف 

استمالة هذه القوى وكسب رضاها (13).

وإذا كان العنصـر الإيمانـي هـو الأسـاس والأسـبق، إذ لا بـد أن نؤمن بالوجـود الإلهي قبـل أن نعمل 

علـى إرضائـه والتقرب إليـه من خلال الطقوس بوصفها فعــلاً وممارسـة، فإن «المؤسسـة» هي الحارسـة 

والناظمـة والضامنـة لهذه الأفعـال والممارسـات والمصادقة بالتالي على صحتها. ويشـهد تاريخ الكنيسـة 

 المسـيحية كيـف تحولـت هـذه المهمـة إلـى فعـل مؤسسـي منضبـط ومشـوّه مـن خـلال «التأويـل» 

المتمـادي الـذي تحـول إلـى وصاية قهريـة كاملة علـى العقل، وأكثـر ما تجلى ذلـك في مواجهـة نظرية 

 كوبرنيكوس ومن بعدها  غاليليو ومن بعدها محاكم التفتيش وحصار العقل في تاريخ أوروبا (14).

للتأليف  المصرية  الهيئة  (القاهرة:  زيد  أبو  أحمد  ترجمة  والدين،  السحر  في  دراسة  الذهبي:  الغصن  فريزر،  (13)  سير جيمس 

والنشر، 1971)، ص 217 - 218.

(14)  برتراند راسل، الدين والعلم، ترجمة رمسيس معوض (بيروت: دار الهلال، 1997)، ص 7 - 21.



128

ـن وتحديـد مسـتوياته؟ قـدم  غلـوك (C. Y. GLock) فـي السـتينيات تعريفـاً  هـل يمكـن قيـاس  التديُّ

للتديُّـن (15) لا يـزال صالحـاً بنسـبة عاليـة، وفيـه يميـز بيـن خمسـة مسـتويات أو عوامـل تسـمح بتحديد 

يتـم  عوامـل  وهـي  والانتمـاء.  والتجربـة،  والمعرفـة،  الشـعائرية،  والممارسـة  الاعتقـاد،  وهـي  ـن،   التديُّ

التعامـل معهـا بصـورة مسـتقلة نسـبياً فـي التحليـل الإحصائـي دون إهمـال إمـكان أن تتضافـر بعـض 

العوامـل معـاً فتكـون لهـا درجـة الكثافة ذاتهـا. وتفتـرض العوامل الخمسـة هـذه رؤية مضبوطـة للدين، 

فهـو نظـام متكامـل لتنظيـم الحاجـات الأساسـية للجماعات والأفـراد وذلـك بوصفـه اسـتراتيجية معرفية 

وشكــلاً مـن الإفصـاح عن سـلوكيات طقوسـية وضرباً منظمـاً مـن العقائد. إنـه بالحصيلة تأويـل مرجعي 

يلبّـي حاجة لاكتشـاف العالـم المفارق واختباره، فضــلاً عن أنـه آلية اجتماعيـة وثقافية لتحديـد الهوية، 

ولأنـه كذلك فهـو يلتحم بالأشـكال الواقعيـة القابلـة للاختبار التجريبـي التي يعبّـر الفاعلـون بفضلها عن 

مختلف أبعاد  التديُّن.

وفـق هـذا الفهـم يصبـح الديـن بمنزلـة الشـيفرة التـي يصـوغ عبرهـا الأفـراد والجماعـات معرفتهم 

بالعالـم، فضــلاً عن طقوسـهم الجماعية ونظـم عقائدهم ومظاهر ورعهـم وتجاربهم الروحيـة في عملية 

متناسـقة تهـدف إلـى خلـق حالـة بانيـة للطمأنينـة والتكيـف واليقيـن ضمـن نسـق واحد. ورغـم بعض 

الاجتهـادات التـي حاولـت أن تعيـد النظـر بتعريـف غلـوك كمحاولـة فوكويامـا الـذي اعتبـر أن الانتمـاء 

ـن، بقـدر ما هـو أثر مـن جملـة آثـار، ولا يرتقي إلـى أن يكون عامــلاً  الدينـي ليـس عامــلاً مكوّنـاً للتديُّ

بنيويـاً بمسـتوى التجربـة الدينية والدين نفسـه كنظام معرفـي، وهو مـا كان غلوك قد ناقشـه معتبراً أن 

ـن» يمكـن أن يتأسـس علـى التجربـة الدينيـة المباشـرة وعلـى معـارف عقديـة ونصـوص تحـوز  « التديُّ

القداسـة، لكنـه أيضـاً قـد يتأسـس علـى فعاليـة «الانتمـاء»؛ فالأوضـاع الاجتماعيـة والتاريخية التي ينشـأ 

فيهـا الأفـراد ويتربّون عليهـا داخل مركب مـن الممارسـات الدينية التي يلزمهـم بها التنظيـم الديني هي 

أحـد العوامـل البانيـة للتديـن (16). وبغـض النظر عن تحديـد «النقطـة الجوهرية» فـي  التديُّـن وعناصره 

الخمسة وتحديد ما هو أساسي وما هو ثانوي منها، فإن النقاش الدائر حولها يؤكد أمرين:

ـــو  ـــاده، وه ـــدد أبع ـــن وتع ـــرة  التديُّ ـــة ظاه ـــد تركيبي ـــا تؤك ـــل غيره ـــود عوام ـــي وج الأول لا ينف

مـــا يفـــرض تعـــدد المناهـــج أو علـــى الأقـــل بـــذل الجهـــد لإيـــلاء المزيـــد مـــن الاهتمـــام 

 Charles Y. Glock, Toward a Typology of Religious Orientation (New York: Columbia University Press, 1964).                            (15)

(16)  سابينو أكوافيفا وإنزو باتشي، علم الاجتماع الديني، ترجمة عز الدين عناية (أبو ظبي: هيئة أبو ظبي للثقافة والتراث؛ دار 

كلمة، 2011)، ص 71 - 72.
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للمسـاهمات العلمية المسـاعدة في علـم الاجتماع والتي قد ترد من مشـارب علمية أخرى.

والثانـي يؤكـد أن وظائـف  التديُّـن تبقـى علـى حالهـا وإن تغيـرت المضاميـن، فمـن الصعـب فـي 

تحديـد  التديُّـن إجرائيـاً، التغافـل عـن ثلاثة مفاهيـم مفتاحيـة أساسـية (الاعتقـاد والتجربة والممارسـة)، 

ذلـك أن الواقـع أفـرز إمـكان تأسـيس أنمـاط مـن  التديُّـن يغيـب عنهـا نظـام الانتمـاء أو جهـاز الرقابـة 

المركّب الذي يحدد الصواب من البدعة.

فـي الحصيلـة كل الديانـات، وأينمـا انتشـرت، كان لهـا أهميـة أساسـية، لأنّهـا تـدأب علـى تحديـد 

الحقيقـة الأولـى بيـن الحقائق كافـة، أي الحقيقة الأزليـة، ولأنها سـياقات جازمة، فقد ألهمـت المبدعين: 

فـي الفنـون التشـكيلية، والهندسـة المعماريـة، والمسـرح، والرقـص، والموسـيقى، والشـعر، لكنهـا كانت 

أيضاً في أساس الحروب، المتكرّرة، فقتل ملايين البشر تحت رايات الديانات.

والأديـان تعمـل كــ «أنسـاق» تثبّـت حـدوداً، لحمايـة «إعـلان مـا»: يأخـذ هيئـة حقيقـة أحيانـاً، كـ 

«الأرض المقدّسـة»؛ وأحيانـاً أخـرى هيئة اسـتعارة كــ «معتقـدات»، و«ممارسـات»، جميعهـا تعمل على 

توحيـد هويـة معتنقيهـا، والحفـاظ عليهـا. لذلك غالبـاً ما تكـون الأديـان عناصر أساسـية في بنـاء الهوية 

الثقافيـة، لكنهـا بنفـس الوقـت مصـادر صراعـات، وبخاصـة عندمـا تنتهـك الحـدود الرمزيـة أو الواقعيـة 

للجماعـة الدينيـة، ويصبـح بالتالي الدفـاع عنها، أو مواجهة ما يهدّد اسـتمرارية ممارسـة دينية مـا، واجباً 

مقدسـاً. لهـذا، غالبـاً مـا تثيـر علمنـة المجتمعـات بـروزاً ارتكاسـياً لتماميـة (17) دينيـة، ذلـك أنـه غالباً ما 

تتأسس القواعد التي يرتكز عليها تأكيد التقليد الديني على نحوٍ غير قابل للتفاوض (18).

ينطلـق الديـن إذاً مـن قبـول نمـاذج روحانيـة محـددة لينتقـل مباشـرة بعدهـا إلـى فـرض نمـاذج 

أخلاقيـة وقيميـة محـددة، فيصبـح بذلك شـبكة متكاملـة مـن النمـاذج الفكرية والمسـلكية تؤطـر حياة 

الطبيعـي  بالوجـود  المعرفـة  مـن  نمطـاً  بوصفـه  ثقافـة  هنـا  الديـن  يمثـل  لوائـه.  تحـت  ينضـوي  مـن 

والاجتماعـي، وهـو بذلـك يختلف عن سـواه من أنمـاط المعرفة كالعلم والفلسـفة والأسـطورة وسـواها، 

ذلـك أن لـه مسـلّماته التـي لا يقـوم الإيمـان بغيـر الإقـرار بهـا، ولـه طريقتـه الخاصة فـي بنـاء أحكامه، 

وهي لا تفهم بغير ربطها بنمط الاستدلال فيه.

(17) مذهب يحاول الاحتفاظ بتمام نظام ما، كالدين مثـلاً.

 Geneviève Vinsonneau, L’identité culturelle, collection U. Série Psychologie (Paris: Armand Colin, 2002).                                  (18)
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إنـه يفـرض علـى مؤمنيـه الذيـن يعتبرهـم رعيـة سلسـلة مـن المعتقـدات ذات الطابـع الروحانـي، 

يفتـرض بهـا أن تـؤدي دور الموجّـه بالنسـبة إلـى أعمـال الفـرد فـي الإطـار الاجتماعـي والإنسـاني. إنـه 

ينطلـق مـن فرضيـات مسـبقة هـي فرضيـات الإيمـان، وعلى مـن يقبـل بهـا أن يعمد إلـى تبنّي سلسـلة 

مـن الفرائـض تقيّـد مسـلكه الاجتماعـي. إنـه ثقافـة إذاً بوصفـه نسـقاً متكامــلاً مـن القيـم والعـادات 

والطقـوس والشـعائر وتصـور العالـم والآخـر، أي طريقـة ثابتـة الملامـح فـي ممارسـة الحيـاة وفـي بنـاء 

الاجتمـاع وإعـادة إنتاجه. وهو يمثـل في الحالتين - بنية عقليـة كاملة للمجتمع بالمعنـى الأنثروبولوجي 

الكامـل للكلمـة، أي نمطـاً مـن التفكيـر والسـلوك يكتسـب منطقـاً ذاتيـاً خاصـاً، يمتنـع فهمـه أو تعليله 

بمعزل عن شبكة المعاني والدلالات الخاصة به (19).

وبقـدر مـا يقـوم الدين بتشـكيل الثقافـة وتعبئتهـا يقوم أيضـاً بشـحنها بالرمـوز والمضاميـن والقيم، 

بـل يسـاهم فـي تشـكيل حقلها الخـاص داخـل الاجتمـاع المدنـي، الذي ليـس بالضـرورة أن يكـون دينياً 

خالصـاً، بـل هو فـي الواقـع الموضوعي يتكـون بالتفاعل مـع  الحقل الاجتماعـي، بما يحملـه من ضغوط 

وتحديـات واسـتجابات تفضـي إلـى تعبئـة « المخيـال الجماعي» برمـوز وقيم وعـادات وتقاليد من شـأن 

اسـتثمارها فـي الحقل الثقافـي أن يعيد التوازن إلـى الذات، ويشـحنها بالتالي بالقوة علـى الأداء الأفضل 

والأمثـل. وهـذا يفسـر كيـف يـؤدي الديـن دوراً محوريـاً فـي الأزمـات الكبـرى، وكيـف يجري اسـتدعاؤه 

والاحتمـاء بنماذجـه فـي التحديات التـي تهدد التـوازن الشـخصي أو الاجتماعـي. في هـذه الحالة يمثل 

الديـن طاقـة تعبويـة هائلـة لشـحن الحقـل الثقافي، وهـو يمتلـك نمـاذج ذات قـدرة اسـتنهاضية فعّالة 

فـي مجـال الصراعـات وفي توفيـر المناعـة والصمـود والصبر، كمـا يمكن أن يسـتخدم من قبـل الأنظمة 

السـائدة فـي تثبيـت شـرعيتها وهيمنتهـا، أو مـن قبـل القـوى المعارضـة للتحريـض وإثارة السـخط ضد 

النظام القائم.

ـــي جـــرى توظيفـــه فـــي دراســـة المجتمعـــات  ـــم الاجتمـــاع الدين ـــراث نظـــري ضخـــم فـــي عل ثمـــة ت

ـــح موضـــوع  ـــد أن أصب ـــة الإســـلامية بشـــكل أو بآخـــر، وبخاصـــة بع الإســـلامية ودراســـة الظاهـــرة الحركي

ـــي  ـــث ف ـــز البح ـــب مراك ـــدات أغل ـــى أجن ـــياً عل ـــوراً دراس ـــي مح ـــلام السياس ـــلامية  والإس ـــركات الإس  الح

عـــدد مـــن الجامعـــات الأجنبيـــة، ولـــم تعـــد تقنيـــات البحـــث العلمـــي فـــي العلـــوم الاجتماعيـــة 

وتحليـــل  الحالـــة  ودراســـة  المضمـــون  تحليـــل  إلـــى  الاســـتبيان  مـــن  بـــدءاً  المعتـــادة 

(19)  عبد الإله بلقزيز، نقد الثقافة الغربية في  الاستشراق والمركزية الأوروبية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية، 2017)، 

ص 54.
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الخطـاب والمقابلـة غريبـة عـن حقـل الدراسـات الجديـدة التـي اقتحمـت ميـدان عمـل هـذه الحركات 

ومجالاته.

رابعاً: سوسيولوجيا الإسلام، المدينة والمدنية... 

إرث  الاستشراق الثقيل

تركـت رؤيـة  ماكـس فيبـر كأحـد كبـار مؤسسـي علـم الاجتمـاع تأثيرهـا البالـغ فـي المستشـرقين 

والمؤرخيـن الذيـن درسـوا المدينة الإسـلامية، ذلك أنـه بتعريفه المدينـة كوحدة مجتمعية مسـتقلة في 

إدارة شـؤونها، بمـا لـدى سـاكنيها مـن حـسّ متميـز للهويـة الجماعيـة، لـم تأخـذ طريقهـا إلـى الوجـود 

مكتسـبة هـذا المعنـى إلا فـي أوروبـا  المسـيحية. وبالتالـي، خلافـاً للمدينـة الأوروبيـة المعياريـة، فـإن 

التقليـد  إلـى  فيبـر  بحسـب  يفتقـر  أوروبـي  غيـر  هـو  ممـا  وغيرهـا  الإسـلامية  الحضريـة  المجتمعـات 

المتعـارف عليـه فـي تحديـد ماهيـة  الثقافـة المدنيـة. فهي عـوض أن تنعـم بالاسـتقلالية الذاتيـة كانت 

تحتكـم لأمـر بيروقراطيين يمثلون السـلطة الإمبراطوريـة ويختلفون غالبـاً عن الرعية التـي هم مولجون 

سياسـة وإدارة شـؤونها. زد علـى ذلـك أنّ المـدن الإسـلامية كانـت موطـن العشـائر والجماعـات القبلية 

التـي كانـت تتنافـس في مـا بينها عـوض انضمـام بعضها إلـى بعض مـن أجل خيرهـا المدنـي العام في 

ابتكار هوية حضرية (20).

فــي الحصيلــة، يــرى فيبــر أنّ التبعيــة الاجتماعيــة والتشــرذم السياســي للمــدن الإســلامية إنمــا 

ــة  ــة المدين ــن بني ــة بي ــى المقارن ــد إل ــروق عم ــار الف ــة الإســلام نفســه، ولإظه ــكاس لطبيع هــو انع

ــا  ــة الإســلامية، وأزقته ــة والمتمعجــة للمدين ــث الطــرق اللولبي ــة، مــن حي ــك الأوروبي الإســلامية وتل

المغلقــة المنافــذ والمنــازل التــي تحجــب ســكانها وراء الأســوار فتعزلهــا تمامــاً عــن بعضهــا، 

ــاز بــه المــدن الأوروبيــة مــن ســاحات عامــة وهندســة مدنيــة عقلانيــة. كمــا درس  مقابــل مــا تمت

ــن  ــا وبي ــاً بينه ــة مقارن ــة المؤسســات الحضري ــي تنمي ــا الحاســم ف ــن والشــريعة ودوره ــر الدي تأثي

ــة  ــى جمل ــص إل ــه يخل ــا جعل ــة. وهــو م ــة للمــدن الأوروبي ــة الملازم ــر الديني ــة غي ــة الدنيوي التنمي

ــدور  ــن ال ــئة ع ــة ناش ــص جوهري ــاطرت خصائ ــا تش ــلامية كله ــدن الإس ــا أنّ الم ــات أهمه تعميم

  Max Weber, The City, edited by Don Martindale; Translated by Gertrud Neuwirth, 2nd ed. (New York: Free Press, 1966), and  Sami  (20)

 Zubaida, «Max Weber’s «The City» and the Islamic City,» Max Weber Studies, vol. 5.2/6.1, Max Weber and the Spirit of Modern Capitalism – 100

Years On (July 2005 - January 2006), pp. 111-118.
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ــاة ســاكنيها  ــي حي ــى حــد ســواء ف ــة عل ــي المجــالات الخاصــة والعام المنتشــر للشــريعة الإســلامية ف

وعن وحدة متراصة لا اختلاف ولا تغاير فيها (21).

بقيـت أبحـاث فيبـر واسـتنتاجاته ولفتـرة طويلـة تتمتع بسـلطة علميـة قوية، علـى الرغم مـن كونه 

عالـم اجتمـاع وليـس مستشـرقاً متخصصـاً. وظلـت كتاباتـه تعتمـد كمرجـع غيـر مشـكوك فـي صلاحيـة 

الماركسـي   والنمـوذج  يتقاسـم  الإسـلامية  للمدينـة  فيبـر  نمـوذج  أنّ  ولا يخفـى  معلوماتـه.  وصوابيـة 

للاسـتبداد الشـرقي  نقصـاً فادحـاً فـي البيانـات والمعطيات أدت إلـى مثل هـذه التعميمات التي سـادت 

النسـيج  فيبـر  بموجبهـا  التـي جـرف  للاسـتنتاجات  تتعـرض  نقديـة  دراسـات  أي  دون  لفتـرات طويلـة، 

الحضري الإسلامي والتاريخ الاجتماعي والسياسي لهذه المدن.

يشـير دانيـال غوفمـان إلـى أنّ حلـب كانـت إحـدى أولـى المـدن الإسـلامية التـي أكـبّ الباحثـون 

المعاصـرون علـى دراسـتها، فهـي مدينـة عربيـة تتباهـى بتاريخهـا الـذي سـبق الإسـلام بزمن طويـل. فقد 

حـاول جـان سـوفاجيه أنّ ينجـز دراسـة متكاملـة لتلـك المدينـة منذ تأسيسـها وحتى القرن التاسـع عشـر، 

ورغـم أنّ مقاربتـه المتعـددة الأبعـاد لاقـت نجاحـاً كبيراً لمـا فيها من ابتـكار وعمـق، إلا أنها لـم تمثل إلا 

تحديـاً بسـيطاً للنمـوذج الـذي سـبقه فيبر إلـى وضعه، والسـبب في ذلـك هو تركيـزه على مـا كانت عليه 

حلـب قبـل الإسـلام من جهـة، وأنـه كان يتشـاطر وسـابقيه الازدراء بالفتـرة الإسـلامية والـروح التي طبعت 

المدينـة، وهـو بالتأكيـد لا يشـكك بتاتاً فـي الإطار الذي شـيدّه فيبـر والذي يجعل مـن المثـال أو النموذج 

الأوروبـي ركيـزة لـه. وقـد دام هذا الانحيـاز حتـى الثمانينيات التي شـهدت ظهـور انتقادات إدوارد سـعيد 

التـي شـملت مناهج المستشـرقين ونشـر دراسـات ل جـان كلـود دايفيـد (Jean-Claude David) و هانيز غوب 

 (Abraham و إبراهام ماركوس (Bruce Masters) و بروس ماسـتر (Eugene Wirth) و أوجيـن ويـرث (Heinz Gaube)

(Marcus وغيرهـم ممـن انتشـلوا حلب الإسـلامية، وخصوصـاً العثمانيـة، من الظلمـة التاريخيـة التي كانت 

تقبع فيها في الدراسات الاستشراقية المدينية (22).

تركـــز الجـــدل فـــي الدراســـات الاستشـــراقية حـــول المدينـــة الإســـلامية التقليديـــة منطلقـــاً مـــن 

ـــن  ـــه ع ـــي بنيت ـــاً ف ـــاً مختلف ـــاً مديني ـــل نظام ـــا تمث ـــاطة أنه ـــرى ببس ـــدل ي ـــذا الج ـــري، ه ـــوذج الفيب النم

«المدينـــة الغربيـــة» وترتكـــز علـــى تنظيـــم اجتماعـــي مختلـــف، وهـــذه الدراســـات رغـــم الاختـــلاف 

(21)  أدهم إلِدم، دانيال غوفمان وبروس ماسترز، المدينة العثمانية بين الشرق والغرب (حلب، أزمير واسطنبول)، تعريب رلى 

ذبيان (الرياض: مكتبة العبيكان، 2004)، ص 27.

(22) المصدر نفسه، ص 30.
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بينهـا، إلا أنهـا بحكـم ولادتها فـي حضن السـيطرة الاسـتعمارية اعتبـرت المدينة الإسـلامية نظامـاً يتعين 

وصفـه بدقـة لإحـكام السـيطرة عليه سياسـياً. لذلـك نشـأت المقاربة الفرنسـية الأكثـر غزارة فـي الكتابة 

حـول المدينـة الإسـلامية بالمقارنـة باهتمـام الباحثيـن الآخريـن بمدن شـمال أفريقيـا، التي تنـاوب على 

دراسـتها منـذ عشـرينيات القـرن العشـرين مؤرخـون أمثـال وليـام  و جـورج مارسـيه، و روجيـه لوتورنـو، 

المـدن  فـي  البـارزة  المعالـم  المؤرخـون  هـؤلاء  وصـف  وقـد  برنشـفيغ.  و روبـرت  ماسـينيون،  و لويـس 

الإسـلامية وفـق وجهات نظـر متنوعة: معماريـة - مدينيـة واجتماعية واقتصاديـة. وعلى الرغـم من أنهم 

التمديـن  وحـدة  فرضيـة  علـى  أجمعـوا  أنهـم  إلا  دراسـاتهم،  فـي  مختلفـة  وطرقـاً  مقاربـات  اعتمـدوا 

الإسـلامي. واسـتناداً إلـى المعطيـات التـي تجمعـت لديهـم مـن بحوثهـم فـي مـدن الشـمال الأفريقـي، 

صاغـوا نموذجـاً مدينيـاً معينـاً طبّقـوه بعـد ذلـك علـى المـدن العربيـة الإسـلامية، والتركيـة، والإيرانيـة. 

وتحـت تأثيـر أعمـال  ماكـس فيبـر و هنـري بيريـن مـال عمـل الباحثيـن إلـى إنجـاز «نمـوذج» شـمولي 

لخصائص المدن في العالم الإسلامي، خلافاً للأوصاف التي أنجزت للمدن الأوروبية (23).

انطلاقـاً مـن مجموعـة فرضيات تـدور حول أهميـة الدين فـي تصنيف النمـوذج المديني الإسـلامي، 

وفكـرة النـزاع القائـم بيـن سـكان المـدن والبـدو، وركـود المجتمـع الإسـلامي، أسـس الأخـوان مارسـيه 

نموذجـاً ممثــلاً لبنيـة المدينة الإسـلامية يرتكز على وجود المسـجد الجامـع في قلب المدينة، والسـوق 

مبـان  بوجـود  والمكتملـة  المدينـة  بوابـات  إلـى  وصـولاً  المسـجد  مـن  بـدءاً  تراتبـي،  بشـكل  المبنيـة 

متخصصـة فيـه، وتقسـيم الأحيـاء المختلفـة علـى أسـاس جماعـات إثنيـة مختلفـة، وغيـاب أي نـوع من 

التنظيـم البلـدي. وقد جـاءت أبحاث روجيـه لورتورنو لتدعـم الرؤية الاستشـراقية للأخوين مارسـيه، وقد 

ارتكـز فـي نظريتـه حـول البنيـة المدينيـة علـى تحديـد المزايـا التنظيميـة للأصنـاف الحرفيـة والمهنيـة 

الإسـلامية فـي إطـار العناصر الرئيسـية التي تضـم السـوق والمسـجد والجامع والقلعـة وأسـوار المدينة، 

كمـا لـو أنهـا ظهـرت تلقائيـاً مـن دون أي مخطـط، مقابـل الريـف، ومـن دون أي تغير طـوال مـا اعتبره 

المستشرقون عصوراً وسطى طويلة.

ــاك  ــوفاجيه و ج ــان س ــي  ج ــؤرخ الفرنس ــق الم ــة دمش ــلا مدرس ــتكمل ممث ــر، اس ــب آخ ــن جان م

ســوفاجيه  وكان  المفهــوم،  هــذا  علــى  الأخيــرة  اللمســات  وضــع   (Jacques Weulersse) وولــرس 

عام  محرر  الإسلامي،  العالم  في  في:  المدينة  الإسلامية،»  المدينية  بيانية حول  تاريخية -  «ملاحظات  نغليا،  آناليندا  (23) جوليا 

الوحدة  دراسات  مركز  (بيروت:  مج   2 ريمون،  وأندريه  بيتروشيولي  وأتيليو  هولود  ريناتا  خاصون  محررون  الجيوسي؛  الخضراء  سلمى 

العربية، 2014)، مج 1، ص 52 - 53.
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فـي بحوثـه حـول المدن السـورية فـي عـام 1934 توصل إلـى أن البنيـة المدينيـة الإسـلامية للعديد من 

المـدن السـورية تخفـي تخطيطـاً هيلينيـاً ذا محـور أحُـادي الاتجـاه، وهو مـا يتناقـض مع تلـك الأبحاث 

إلـى  لاحقـاً  مهـدت  ومعقولـة  واضحـة  خططـاً  اقتـرح  سـوفاجيه  أن  مـن  الرغـم  وعلـى  سـبقته،  التـي 

استكشـافات أثرية ودراسـات مدينية، إلا أن مقاربته لدراسـة المدينة الإسـلامية بقيت استشـراقية، وأدت 

إلـى اسـتنتاجات متعجرفـة حسـب وصـف  أندريـه ريمـون، إذ رأى أن معالـم المـدن السـورية وباقـي 

المـدن الإسـلامية التـي درسـها لا تـزال هندسـتها خـلال العصـور الرومانيـة ظاهـرة فـي شـبكة الطـرق 

المعاصـرة مـع تجاهـل شـبه كامـل لمظاهـر المـادة الإسـلامية فـي بنـاء المدينـة، وأن دمشـق وحلـب 

بحسـب قولـه، إنمـا تعكسـان صـورة منحلة عـن المدينـة التي لـم تعد تملـك المؤسسـات البلديـة التي 

ميـزت المـدن القديمـة (ورافقـت تطـور البلديـات الغربيـة فـي القـرون الوسـطى) والتـي لم تعـد وفق 

تحليلـه وحـدة متكاملـة بقـدر مـا اصبحـت تعبيـراً عـن مصالـح سـاكنيها المتضاربـة وخاضعـة بالتالـي 

لسـلطة الحاكـم الـذي يديرهـا وفقـاً لمبـادئ  الاسـتبداد الشـرقي، وتمثـل هـذه الملاحظـة إحـدى أبـرز 

مساهماته في المفهوم الاستشراقي للمدينة المسلمة (24).

قـد يكـون مفهـوم المدينة المفككة والمقسـمة إلـى جماعات متضادة، وهو مسـاهمة  جـاك وولرس 

الأساسـية، مبنيـاً علـى دراسـة مدينـة محـددة ذات طابـع خـاص، وهـي مدينـة انطاكيـة المنقسـمة بين 

جماعـات طائفيـة مختلفـة (مـن مسـلمين سـنة وعلوييـن ومسـيحيين)، التـي وصفهـا الجغرافيـون على 

أنهـا مفككـة ومقسـمة إلـى قطاعـات منكفئـة علـى ذاتهـا وعدائيـة، وكذلـك علـى ملاحظتـه لمدينـة 

اللاذقيـة التـي وصفهـا بالمدينـة السـنية العالقـة فـي محيـط ريفي علـوي وكأنها جسـم غريـب متكيس 

(25). تكـررت مثـل هـذه المقـولات بانتظـام فـي دراسـة مـدن أخـرى، فقـد لاحـظ م. كلارجـي مثــلاً أن 

القاهـرة فـي عهـد العثمانيين كانـت تنطفئ ببـطء وتخلع عنها ثـوب ماضيهـا العريق، الأمر هنا حسـب 

ملاحظـة أندريـه ريمون يتعلـق بالمرحلـة العثمانيـة تحديداً التـي ما انفكـت موضع كره المستشـرقين، 

إلا أن  سـوفاجيه ذهـب أبعـد فـي التعميم حين قـال عن حلـب إن الحكم الإسـلامي فيها لم يكـن له أي 

نتيجـة إيجابيـة عليهـا ولـم يـؤد إلا إلى تفـكك المركز الحضـري، فالإسـلام لم يكن له سـوى نتائج سـلبية 

تحولت معه المدينة إلى «مجموعة مفككة، متفرقة من الأحياء» (26).

(24) أندريه ريمون، «التنظيم المكاني للمدينة،» في المدينة في العالم الإسلامي، ص 107.

Jacques Weulersse, Paysans de Syrie et du Proche-Orient, collection le paysan et la terre; no. 3 (Paris: Gallimard, 1946).                (25)

  Jean Sauvaget, Alep: Essai sur le développement d’une grande ville syrienne, des origines au milieu du XIXe siècle (Paris: P. (26)

Geuthner, 1941), pp. 247-248.
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غيـر أن هـذا النمـوذج أخـذ يخضـع لنقـد أولي فـي خمسـينيات القـرن العشـرين حين قـام إدموند 

باوتـي بتطويـر نظريـات  وليـام و جورج ماسـيه و هنـري بيرين حول مـدن الشـمال الأفريقي، بادئـاً بطرح 

تصنيـف جديـد للمدن الإسـلامية يسـتند إلى عوامـل جغرافيـة واجتماعيـة وتاريخيـة. وقد اقتـرح باوتي 

التمييـز بيـن المـدن المنظمـة والأخـرى العفويـة، مسـتنتجاً أن الملـوك والحكام هـم من أسسـوا المدن 

الإسـلامية فـي أغلـب الحالات، بـدل ربط كل شـيء بالفتـرة الهيلينية، وبالتالي لم تنشـأ هـذه المدن من 

تلقاء نفسـها أو أنها تعبر عن تراث مادي سـبق الإسـلام. سـمحت هـذه الرؤية للعلماء بتركيـز اهتمامهم 

علـى ضـرورة التطـرق إلـى التاريـخ الفعلـي لهـذه المـدن وإلـى دراسـة الديناميـة السوسـيولوجية فيهـا 

عوضـاً مـن النمـاذج النظريـة التقليديـة. وفـي السـنوات اللاحقـة أخـذ فـي نظريات باوتـي كلٌّ مـن  إيرا 

لابيـدوس (Ira Lapidus) الـذي طـرح النمـوذج الفسيفسـائي للمدينـة الإسـلامية والديناميـات التي يُسـفر 

عنهـا، و هارولـد باون الذي بحث في السـمات البارزة للمدينة الإسـلامية، ولا سـيّما التنظيـم الاجتماعي - 

السياسـي لسـكانها وتُـوجّ ذلـك بمقالـة نشـرها  غوسـتاف غرونبـاوم عـام 1955 الـذي كتـب عـن بنيـة 

المدينـة المسـلمة حيث بيّن جوانـب جديدة تتعلـق بتفاصيل المؤسسـات الحضرية المدينية كممارسـة 

العدالـة ودور القضـاة والرقابـة الخلقيـة التي يمارسـها المحتسـب، فضــلاً عن بعـض العناصر فـي البنية 

المدينيـة - كالشـوارع الضيقـة والمتعرجـة - إلـى الطبيعـة غيـر المنظمـة والعفويـة للمـدن الإسـلامية 

وفوضاهـا الداخليـة، إضافـة إلـى الطبيعـة المحمومـة للحيـاة فـي الحي ووجـود الأقليـات الدينيـة فيها. 

فـي الحصيلـة كانـت خلاصاتـه أقـل تطرفـاً مـن تلـك التـي توصـل إليهـا سـوفاجيه، إلا أنها بقيـت ضمن 

النسـق الاستشـراقي السـائد حيث يقـرر «أن المدينة  الإسـلامية لم يكن لديهـا نمط متجانس مـن الحياة 

الحضرية كما كانت حال المدن الإغريقية والرومانية» (27).

ــع تراجــع  ــة م ــة مضاعف ــة الإســلامية أهمي ــات الاستشــراقية حــول المدين ــد المقارب اكتســب نق

الهيمنــة التــي تمتــع بهــا  الاستشــراق ودراســاته لفتــرات طويلــة، فقــد تمثلــت آخــر أكبــر إنجازاتــه 

ــط  ــرب أواس ــلامي والغ ــع الإس ــهير المجتم ــا الش ــوون كتابهم ــد ب ــب وهارول ــون ج ــدار  هاملت بإص

والأنثروبولوجيــا  الاجتمــاع  علمــاء  مســاهمة  بفضــل  يتنــوع  النقــاش  وبــدأ   ،(28) الخمســينيات 

والمجــرد  الموحــد  النمــوذج  رفضــوا  الذيــن  والأمريكييــن  الإنكليــز  والمعمارييــن  والجغرافيــا 

  G. von Grunebaum, «The Structure of the Muslim Town,» in: Gustave E. von Grunebaum, Islam, Essays in the Nature and Growth  (27)

of a Cultural Tradition (]Menasha, Wis:[ Anthropological Association, 1955).

مصطفــى؛  عبد الرحيــم  أحمــد  ترجمــة  والغــرب،  الإســلامي  المجتمــع  بــوون،  وهارولــد  جــب  (28)  هاملتــون 

ثــم   ،1971 بمصــر،  المعــارف  دار  عــن  وصــدر  جزأيــن،  فــي  الكتــاب  مــن  الأول  القســم  عبد الكريــم:  عــزت  مراجعة أحمــد 
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الـذي اقتُـرحِ حتى تلـك الفترة. وفـي هذا السـياق، أخذ بعض علمـاء الأنثربولوجيـا أمثال دايـل  إيكلمان 

و كينيـث بـراون نمـاذج مدينية من تلـك التي سـبق وحددتها الدراسـات الاجتماعيـة. وقـد رأى إيكلمان 

مـن خـلال تحليلـه لحـي فـي مدينـة أبي الجعـد فـي المغـرب أن نظريـات ماسـينيون ومارسـيه غيـر 

«الفسيفسـائي»  إيـرا لابيـدوس  نمـوذج  الإسـلامية، كمـا رفـض  للمدينـة  نهائـي  نمـوذج  لرسـم  ملائمـة 

للنمـاذج  أكثـر منهـا  النمـاذج الاجتماعيـة  التـي كانـت مفيـدة فقـط لوصـف  الحـي،  ونظرياتـه حـول 

المدينيـة في الحي، والبنية الفكرية لا المادية فيه (29).

وفـي ثمانينيـات القرن العشـرين، أصبح النقـاش حول  المدينة الإسـلامية أكثر سـخونةً، وأدى الإدراك 

المتزايـد لحقيقـة أن أي كيـان مدينـي يمتلـك هويتـه المتفـردة والمختلفـة عـن الهويـات الأخـرى مـن 

حيـث الظـروف الجغرافيـة والتاريخيـة، إلى اسـتحالة اسـتخدام تعميمات تتضمـن نماذج موحـدة. وجاء 

مثـل  والفرنسـيين،  الإنكليـز  الباحثيـن  هيمنـة  وخـارج  متعـدداً  المـرة  هـذه  والأدلـة  النقـاش  معظـم 

مسـاهمات  بسـيم حكيـم (30) وجانيـت  أبو لغـد (31) و ألبـرت حورانـي (32)، كمـا شـهدت بـروز مشـاركات 

عربيـة مثـل دراسـة هشـام جعيط عـن مدينـة الكوفـة (33)، التي سـاهمت فـي إغنـاء الجدال حـول بنية 

المدينـة الإسـلامية، فمـن خـلال تحليل دقيـق للنصـوص المتصلـة بمدينة الكوفـة الأولى، كشـف جعيط 

الطابـع المنظم لطبوغرافية المدينـة في المراحل الأولى للتطـور الأنثروبولوجي، وبرهـن أن في حالة المدن 

المبنيـة فـوق معسـكرات، تأتي البنيـة المدينية مـن التصميم العسـكري الأصلي المقسـم داخلياً، ولأسـباب 

أعــاد ترجمــة القســم الثانــي الــذي صــدر أيضــاً بجزأيــن عــن  الهيئــة المصريــة العامــة للكتــاب، سلســلة تاريــخ المصرييــن، 

.1990 - 1989
 Dale F. Eickelman, «Is there an Islamic City?: The Making of a Quarter in a Moroccan Town,» International Journal of Middle (29)

 Eastern Studies, vol. 5, no. 3 (June 1974), pp. 274-294, and  Leon Carl Brown, From Madina to Metropolis: Heritage and Change in the Near

Eastern City (Princeton, NJ: The Darwin Press, 1973), pp. 68-69.

 Besim S. Hakim, Arabic Islamic Cities: Building and Planning Principles (London: Emergentcity Press, 2008).                             (30)

وقد صدرت نسخة عربية مترجمة من الكتاب بعنوان:  بسيم حكيم، المدن العربية الإسلامية، ترجمة وتعليق خالد عزب ومحمد 

حجازي (القاهرة: دار أطلس للنشر، 2015).

  Janet Abu-Lughod, «The Islamic City, Historic Myth, Islamic Essence and Contemporary Relevance,» International Journal of (31)

Middle East Studies, vol. 19 (May 1987) pp. 155 – 176.

 Albert Hourani, «Ottoman Reform and the Politics of Notables,» in:  William R. Polk and Richard L. Chambers, eds., Beginning of (32)

Modernization in the Middle East: The Nineteenth Century (Chicago, IL: University of Chicago Press, 1968).

أطروحة  الأصل  في  وهي   ،(2005 الطليعة،  دار  (بيروت:  ط 3  الإسلامية،  العربية  المدينة  نشأة  الكوفة:  جعيط،  (33)  هشام 

دكتوراه ترجمة عن الفرنسية.
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سياسـية علـى قيـاس جماعـات إثنيـة. كما تمكـن المـؤرخ العراقـي صالـح أحمد العلـي من تفسـير بنية 

مدينة بغداد ومورفولوجيتها خلال فترة الخلافة العباسية.

غيـر أن التحـول الكبير حـدث وفقـاً للباحثـة الإيطالية جوليـا نغليا في الفترة نفسـها، مع دراسـات 

أندريـه ريمـون، ولا سـيّما تلـك التـي حملـت عنـوان المـدن العربيـة الكبـرى (34) التـي عـدّت حجـر 

الأسـاس الجديد للدراسـات حـول المدينـة  الإسـلامية، إذ إنها رفضـت معظـم المزاعم الاستشـراقية التي 

ارتكـزت علـى مفهـوم ركود المـدن الإسـلامية وتخلفهـا اقتصادياً. وقـد برهن  ريمـون في دراسـاته حول 

القاهـرة وحلـب وتونـس أن الحقبـة العثمانيـة كانـت مرحلـة توسـع لا انحطـاط بالنسـبة إلـى المـدن 

أرشـيف  وثائـق  بفحـص  بدايـة  المورفولوجيـا -  إلـى  التاريـخ  لمنهجيـة جمعـت  وبتطبيقـه  الإسـلامية. 

الوقـف والمحاكـم الشـرعية مـن أجـل التوصـل إلـى الديناميـات الاجتماعيـة والاقتصاديـة والتاريخيـة 

موقـع  قدمهـا  التـي  المدينـي  النمـو  حـول  المورفولوجيـة  المعلومـات  وبمسـاعدة  المدينـي،  للتطـور 

المبانـي المتخصصـة الجديـدة فـي النسـيج المدينـي - دل ريمـون علـى أن الانحطـاط العـام للمـدن 

الإسـلامية إنمـا بدأ مـع  الاسـتعمار الأوروبي بعـد سـقوط السـلطنة العثمانية. وقـد تبين لنا في دراسـة 

قمنـا بهـا اسـتناداً إلـى وثائـق المحاكـم الشـرعية فـي دمشـق وحلـب وطرابلـس، إضافـة إلـى تحليـل 

تراجـم العلمـاء والتواريـخ والسـيَر التـي كتبـت عـن تلـك الحقبـة فـي بـلاد الشـام فـي القرنيـن الثامن 

أن  الوثائقيـة،  والأنثروبولوجيـا  بيـن  السوسـيولوجيا  منهجيـة جمعـت  إلـى  وبالاسـتناد  والتاسـع عشـر، 

صعـود القـوى المحليـة ونجاحهـا فـي تصليـب بناهـا السياسـية والاجتماعية كان أحـد أبـرز معالم تلك 

الحقبـة، والـذي كانـت أبـرز تجلياتـه متمثلـة بشـبكة العائـلات الدينيـة التـي أدت أدواراً نافـذة علـى 

المسـتويات الإداريـة والاجتماعية والسياسـية، فضــلاً عـن الدينية والثقافيـة بطبيعة الحـال، هذا إضافة 

إلـى الأسـر التجاريـة وعائـلات الأعيـان المحلييـن ووجهـاء الطوائـف والملـل الذيـن توارثـوا معـاً أدواراً 

أخـذت تتنامـى وتترسـخ، بحيـث يمكـن القـول معهـا إن ديناميـات جديدة ولـدت بل أسسـت للدخول 

فـي حقبـة مـن التحديـث كانـت فيهـا المـدن تتأهـل لتأديـة أدوار جديـدة قبـل أن يدهمهـا مـا عرف 

التجربـة  خلخلـة  إلـى  أدى  مـا  وهـو  المباشـر،  والاسـتعمار  الانتـداب  ثـم  ومـن  الأجنبيـة  بالامتيـازات 

المحليـة فـي التحديـث ونتـج منـه مسـارات هجينة ليسـت هـي النتيجـة الطبيعيـة لتطـورات التجربة 

 André Raymond, Grandes villes arabes à l’époque ottomane, La bibliothèque arabe (Paris: Sindbad, 1985).                                (34)

وقد ترجم إلى العربية تحت عنوان:  أندريه ريمون، المدن العربية الكبرى في العصر العثماني، ترجمة لطيف فرج (القاهرة: دار 

الفكر للدراسات والنشر والتوزيع، 1991).
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المحليـة وليسـت بالتالـي ترجمـة دقيقة للتجربـة الأوروبية بقـدر ما كانت مزيجـاً مشـوهاً وهجيناً من 

هذه وتلك.

كمـا سـاهم الفرنسـي  جـان كلـود دايفيد بـدوره فـي تقديـم معلومات حـول حلـب، ولا سـيّما بنية 

السـوق والمبانـي الدينيـة والمنـازل ذات الفنـاءات. وعلـى خطـى  ريمـون، اسـتعان العديـد مـن العلماء 

الآخريـن بسـجلات الوقـف والمحاكم الشـرعية كوسـائل لإعـادة بنـاء التاريخ المدينـي للقاهـرة، كما في 

دراسـة المؤرخـة المصريـة  نيللـي حنـا حـول حـي بـولاق، التـي اعتمـدت فـي كتابـة تاريخه مـن جديد 

علـى وثائـق الوقفيـات (35). اسـتطاع أيضـاً ج. غوليـك (36) تقديـم قـراءة جديـدة تعيـد الاعتبـار للأسـاس 

ـع ليشـمل  د مثل هذا التحليل وتوسَّ السوسـيولوجي فـي الدراسـات المدينية بالمشـرق العربـي وقد  تـردَّ

كامـل المنطقـة، فـي كتـاب ج. بـلاك ور.  لاولـس، فـي تحـوّلات مـدن الشـرق الأوسـط (37) الصـادر عـام 

.1960

لـم يقتصـر هـذا التطور علـى المدن  العربية الإسـلامية، إذ شـهدت الدراسـات حـول البنيـة المدينية 

للمـدن الإسـلامية في الأناضـول تطوراً ملحوظـاً، رغم أنها ركـزت على إسـطنبول. ويُعَدّ  روبـرت منتران (38) 

العالـم الأول الـذي أجـرى بحثاً حـول بنية المـدن التركية. فبـدءاً بتحليل الوثائق الأرشـيفية، قام بدراسـة 

البنيـة المدينيـة والحيـاة الاقتصاديـة والمجموعـات الاجتماعيـة المختلفـة فـي إسـطنبول. ولاحقـاً أجرى 

كل مـن  دوغـان كوبـان  وتانيلي بحثاً حـول البنية الماديـة لمدن الأناضول. ونسـب كوبان الأصـل البنيوي 

للمدينـة التركيـة إلى التأثيـرات المختلفـة للنماذج الإسـلامية والآسـيوية الوسـطى والإيرانيـة والأناضولية 

والبيزنطيـة والبدويـة التركية التقليدية. إلا أن دراسـات خليل إينالجيـك (39) للمعالم المدينيـة البارزة في 

إسـطنبول فـي علاقتهـا ببنيـة المدينـة الإسـلامية كشـفت ملامـح جديـدة تتعلـق بهويـة المدينـة. فهـو 

باسـتخدامه مصطلـح المدينـة «العثمانيـة الإسـلامية» أشـار إلـى نمـوذج اجتماعـي يرتكـز علـى نظـام 

الوقـف، كمـا يقـوم هـذا النمـوذج على أحيـاء سـكنية مقسـمة، ذات مهمـات مسـتقلة ومناطـق تجارية 

تنظمها سلطة مركزية.

(35)  نيللي حنا، مصر العثمانية والتحوّلات العالمية 1500 - 1800 (القاهرة: المركز القومي للترجمة، 2017).

 John Guilick, Tripoli: A Modern Arab City (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1967), pp. 66-67 et 137-139.                     (36)

  G. H. Blake and R. I. Lawless, The Changing Middle Eastern City, Croom Helm Series on the Arab World (London: Croom Helm, (37)

1980), pp. 120 – 140.

  Robert Mantran, Istanbul dans la seconde moitié du XVIIe siècle, étude d’histoire institutionnelle, économique et sociale (Paris: (38)

Hachette, 1962).

 Halil Inalcik, «Istanbul: An Islamic City,» Journal of Islamic Studies, vol. 1, no. 1 (1990), pp. 1-23.                                                       (39)
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فـي الحصيلـة، قوضّت هـذه التطورات النمـوذج الفيبـري والمقاربات الاستشـراقية التـي قامت على 

أساسـه وعملـت على توظيفـه ضمن أطروحاتهـا ورؤيتها. وعلـى الرغم مـن أنّ معظمها تجاهـل الدخول 

إليهـا  ماكـس فيبـر مباشـرة، ذلـك أن مشـروعه السوسـيولوجي  التـي توصـل  التعميمـات  فـي مناقشـة 

وإشـكالياته بصـورة عامة تقع خـارج البحث الاستشـراقي، إلا أن التأثير الـذي تركه في بعض اسـتنتاجاته 

كان كبيـراً. علـى سـبيل المثـال، يتوصـل إيـرا لابيـدوس، ودون التخلـي عـن النمـوذج الفسيفسـائي الذي 

اعتمـده اسـتناداً إلـى مقاربـات فيبـر عـن التفـكك السـكني للأحيـاء فـي المـدن الإسـلامية، إلـى مقولـة 

بيروقراطيـة  أيـدٍ  بيـن  المـدن الإسـلامية كانـت كليـاً  إدارة  أنّ  التفـكك لا يعنـي  أنّ هـذا  تـرى  جديـدة 

مفروضـة مـن الأعلـى، مشـيراً بذلـك إلى طبقـة الوجهـاء المحلييـن التي بـرزت فـي المرحلـة المملوكية 

لتمثـل نخبـة مدنيـة تتخـذ مـن الأحيـاء المتقاطعـة قاعدة لهـا، لـذا أمكن لهـذه الطبقـة الصاعـدة التي 

ضمـت علمـاء وتجـاراً التكلـم باسـم المصالـح المدينيـة العامـة وأن تـؤدي دور الوسـيط بيـن السـكان 

والحكام.

ويمكـن القـول إنّ لابيـدوس باعتمـاده هذه الإشـارة إلى نخبـة حضريـة مدينية لا تتشـارك فقط مع 

العامـة فـي المدينـة والمسـكن والعـرق واللغـة، بـل تعمـل علـى تمثيلهـا، إنمـا يتحـدى ضمنيـاً بعـض 

تعميمات فيبر القائلة بأن المدينة الإسلامية افتقرت إلى الحسّ بالحياة المدنية والمجتمعية.

وقـد جـاءت دراسـة  ألبـرت حورانـي التي سـبقت الإشـارة إليهـا (40) وتركيـزه على عهـد أقرب نسـبياً 

مـن ذلـك الـذي اعتمـده لابيـدوس  حيـزاً لدراسـته، أي أواخـر العهـد العثمانـي، لتذهـب أبعـد مـن ذلك 

باسـتنتاجاتها؛ إذ رأى حورانـي أنّ الانسـحاب والضعـف التدريجـي العسـكري والسياسـي للعثمانييـن في 

الولايـات العربيـة وحتـى القـرن التاسـع عشـر ولـد فراغـاً سـمح للوجهـاء والأعيـان المحلييـن بالصعـود، 

وهـؤلاء رغـم كثرة النزاعـات السياسـية بينهـم، إلا أنهم تشـاركوا قـوّة الحس بالهويـة الحضريـة المدنية. 

فهـؤلاء الأعيـان (أو النبـلاء كما أسـماهم حوراني على سـبيل المقارنة والـرد على فيبر) لم يشـكلوا نخبة 

محليـة أواخـر العهـد العثماني فقـط وإنمـا أدّوا دوراً بارزاً فـي مرحلة ما بعد سـقوطها باتجـاه التجديد 

والعصرنة.

عمليـــاً أثبتـــت رؤيـــة حورانـــي للمدينـــة العربيـــة الإســـلامية مرونتهـــا وخصبهـــا، ولعـــل تجـــاوب 

ـــل يمكـــن القـــول  ـــاً مـــن غيرهـــا؛ ب ـــر عمق ـــم تفســـيرات أكث ـــا لتقدي ـــى صلاحيته ـــدل عل ـــا ي ـــن معه الباحثي

إنهـــا فتحـــت آفاقـــاً جديـــدة، شـــكلت فيهـــا الوثائـــق الوقفيـــة وســـجلات المحاكـــم الشـــرعية 

ـــاً  ـــاع، أساس ـــف والضي ـــة للتل ـــتودعات عرض ـــي مس ـــع ف ـــت تقب ـــي كان ـــم، الت ـــيَر والتراج ـــات الس ومجموع

Hourani, «Ottoman Reform and the Politics of Notables».   (40)
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ماديـاً وتحليليـاً لهـا. ولعـل وجـود العديد مـن السـيَر والتراجم بحـد ذاته يـدل علـى أنّ المدن الإسـلامية 

فاخـرت بهوياتهـا الجماعيـة الصلبـة والمختلفـة وتقبلـت صعـود النخـب الجديـدة الاجتماعيـة والثقافيـة 

والسياسـية. وثمـة الكثيـر من المؤشـرات والدراسـات التـي تبين أهليـة النمـوذج الذي وضـع  حوراني في 

إطاره هذه النخبة المحلية الصاعدة والناشطة سياسياً (41).

وهــذا مــا دعــا عالمــة الاجتمــاع الأمريكيــة جانيــت أبو لغــد  إلــى كتابــة مقاربــة نقديــة لأطروحــة 

المدينــة الإســلامية التــي «جــاء بهــا بعــض الخبــراء والباحثيــن الغربييــن مــن دون تدقيــق فــي عوامــل 

ــم  ــيين منه ــاء الفرنس ــاث العلم ــة أبح ــات، وبخاص ــك الدراس ــتها لتل ــد مناقش ــدن» (42)، فبع ــوء الم نش

الذيــن تركــزت أعمالهــم حــول مــدن المغــرب كفــاس وتونــس، توصلــت أبو لغــد فــي مقاربتهــا النقديــة 

إلــى تبيــان خطــأ التعميــم الــذي يعتبــر المــدن الإســلامية متشــابهة، وأظهــرت أن المــدن نتــاج عوامــل 

ــى أن  ــدل عل ــا ي ــة، م ــة والأزمن ــدل الأمكن ــوظ بتب ــه ملح ــدل بوج ــل تتب ــي عوام ــددة، وه ــوى متع وق

ــي  ــت ف ــددة قدم ــة متع ــل تحليلي ــع أن مداخ ــم. والواق ــل الحاس ــده العام ــس وح ــي لي ــل الدين العام

 السوســيولوجيا الحديثــة لتفســير الظاهــرة المدينيــة والحضريــة، وبخاصــة فــي مــا يتعلــق بالطــرح الذي 

ــة:  ــلات الاجتماعي ــلاً ســائر التكت ــي وحدهــا، متجاهـ ــار إلا لمحــدّدات  الســلوك المدين ــم أي اعتب لا يقي

العائــلات، القبائــل، الجماعــات الدينيــة والعرقيــة... إلــخ، بــل حتــى الطبقــات الاجتماعيــة. لذلــك 

لا ينبغــي تبنــي رؤيــة معياريــة تمتلــك تصــوراً مشــوهاً لواقــع المدينــة الحقيقــي فــي المشــرق العربــي 

ــا  ــاً م ــث غالب ــي - الاجتماعــي، حي ــي. والحــال هــذه لا يمكــن تجاهــل البعــد الثقاف أو المغــرب العرب

تعالــج القضايــا المرتبطــة بالهـويـــة مـــن طـريـــق النــزاع والمغالبــة، وبخاصــة إذا مــا ترافــق ذلــك مــع 

ــة. كمــا لا ينبغــي تجاهــل  ــة فــي المدين ــة ومذهبي ــة أو طائفي ــة وعرقي ــة واجتماعي ــرات ديمغرافي تغيي

ــب  ــاً أن تغيّ ــا أيض ــة لا يمكنه ــل مجتمع ــي عوام ــي؛ فه ــادي والاجتماع ــيولوجي - الاقتص ــد السوس البع

العامــل السياســي وتأثيــره عنــد الشــروع فــي تحليــل صعــود المــدن أو تفككهــا وانحلالهــا. وتعــدّ دراســة 

ــاة  أســتاذة العلــوم السياســية فــي كليــة الدراســات الشــرقية فــي جامعــة لنــدن ســلوى  إســماعيل الحي

(41) بيَّنا في كتابنا  السلطة في بلاد الشام في القرن الثامن عشر (بيروت: دار النفائس للنشر والتوزيع، 1993)، الكثير من هذه 

 Philip S. Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of  :المؤشرات كذلك بعض الدراسات الأخرى، انظر في هذا المجال

Damascus 1860-1920, Cambridge Middle East Library (Cambridge, MA: Cambridge University Press, 1993).

الأبحاث  مؤسسة  (بيروت:   1920 - 1860 سياسة دمشق  العربية:  والقومية  المدن  أعيان  العربية:  فيليب خوري،  إلى  ترجم  وقد 

العربية، 1993) وكذلك أبحاث عبد الكريم رافق، وأنطوان عبد النور وغيرهم.

Abu-Lughod, «The Islamic City, Historic Myth, Islamic Essence and Contemporary Relevance,» pp. 155-176.                             (42)
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ــذه  ــاً له ــة (43) نموذج ــة اليومي ــع الدول ــه م ــاً لوج ــدة - وجه ــرة الجدي ــاء القاه ــي أحي ــية ف السياس

الدراسات الجادة.

خامساً: نموذج فسيفسائي وأطروحة انقسامية... 

نحو سوسيولوجيا الإسلام

مـذ كتـب  ماكـس فيبـر دراسـته الشـهيرة الأخـلاق  البروتسـتانتية وروح  الرأسـمالية التي أثبـت فيها 

وجـود ارتبـاط تبادلـي بين تعاليـم كالفِـن الدينية والأخـلاق من جهـة، والقيـم اللازمة والضرورية لنشـأة 

 الرأسـمالية والعقلانيـة مـن جهـة أخـرى، والجدل حـول العلاقة ونـوع العلاقة بيـن  الدينـي - والاقتصادي 

وبالتالي الاجتماعي لم يتوقف.

أراد فيبــر توســيع هــذه الفكــرة فكتــب عــن الديانــات العالميــة الكبــرى، وجــاءت كتاباتــه حولهــا 

متباينــة مــن حيــث الأهميــة، حيــث ســتمثل الديانــات الآســيوية بعــد  المســيحية المركــز الأهــم لتأتــي 

ــم تســمح بنشــأة  الرأســمالية  ــت أو ل ــي عطل ــج الأســباب الت ــا عال ــم الإســلام، وفيه ــة ث بعدهــا  اليهودي

العقلانيــة. وكان  فيبــر يحــاول أن يدعــم دراســاته المقارنــة هــذه بدراســة عــن الإســلام، التــي جــاءت كما 

ــة،  ــه للأخــلاق البروتســتانية الطهري ــة عــن تحليل ــج السوســيولوجية المترتب ــاً مــن النتائ ــت نوع ــو كان ل

ــة والإخضــاع  ــة والاقتصادي ــن التوســعات الجغرافي ــه جمــع بي ــة انتشــار الإســلام فوجــد أن ــدرس كيفي ف

بالقــوة، وكانــت امتيــازات الخليفــة فــي تزايــد مســتمر حيــث لــم تكــن هنــاك أي محاولــة مــن أجــل أن 

ــوا  ــاء قام ــاء والفقه ــاد ورأى أن الخلف ــوم الجه ــى مفه ــر عل ــز فيب ــة. رك ــلطة الديني ــه للس ــم إخضاع يت

ــدة، حيــث  ــدان جدي ــح بل ــام بفت ــة وبخاصــة مفهــوم الجهــاد مــن أجــل القي ــل الرســالة المحمدي بتأوي

حلــت الأهــداف الاقتصاديــة محــل الجهــاد كهــدف دينــي ســام، وعليــه بقــي الإســلام فــي بنيتــه مناهضــاً 

للرأســمالية لأنــه قائــم علــى اعتبــار أنــه «ديــن المحاربيــن»، أي الأخــلاق العســكرية، وبالتالــي لــم يعــد 

يملــك قاعــدة «تزهديــة».. كمــا اهتــم بالمتصوفــة المســلمين الذيــن أطلــق عليهــم اســم الدراويــش، 

وكذلــك بالشــيعة الذيــن مثلــوا شكـــلاً مميــزاً للطوائــف الدينيــة بعيــداً كل البعــد مــن كل نشــاط مــادي 

أو اقتصــادي. درس التركيــب الاجتماعــي للمــدن، فوجــد أنهــا لــم تعــرف الاســتقرار السياســي وأن المدن 

وطبقــة التجــار المســتقلة لــم تكــن موجــودة، وهــذا جعله يتوصــل إلى نتائــج يعتبــر فيهــا أن المجتمعات 

ــارض  ــات تتع ــذه المجتمع ــة ه ــمالي، لأن بني ــام الرأس ــا النظ ــور داخله ــن أن يتط ــدة م ــلامية بعي الإس

  Salwa Ismail, Political Life in Cairo’s New Quarters: Encountering the Everyday State (Minne apolis, MN: University of Minnesota (43)

Press, 2006).
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مـع العقلانيـة اللازمـة لنشـوء  الرأسـمالية من جهـة، ولأنهـا تتميز بعلاقـات سياسـية واقتصاديـة وقانونية 

غيـر مسـتقرة ومسـتبدة وغيـر عقلانيـة مـن جهـة ثانيـة، وذلـك مقارنـة بالمجتمعـات الأوروبيـة، وهـي 

أفـكار تلتقـي بالحصيلـة مـع مـن سـبقه مـن مفكريـن مثـل  آدم سـميث و جيمـس ميـل اللذيـن كانـا 

يشـددان علـى الفـروق الكبيرة بيـن أوروبـا الإقطاعية وما سـمّوه « الاسـتبداد الشـرقي» الذي لن يسـمح 

بنمو  الرأسمالية.

جـاءت تعميمـات  ماكـس فيبـر وفرضياتـه حـول المدينـة الإسـلامية ثـم حـول الإسـلام والمجتمعات 

الإسـلامية فـي هـذا السـياق البحثـي، فهـو لـم يكـن مستشـرقاً ولا مؤرخـاً، بـل كان أحـد أهـم علمـاء 

الاجتمـاع فـي عصـره، لـذا وجـدت مثـل هـذه التعميمـات ذلـك الاهتمـام والانتشـار والثبـات لفتـرات 

طويلـة. لهـذا تتميز دراسـة  براين تيرنـر (Bryan Turner) فـي كتابه المتميـز الصادر باللغـة الإنكليزية عام 

1974 تحـت عنـوان: Weber and Islam: A Critical Study بعرضهـا ونقدهـا وحشـد المقارنـات لتفكيكهـا 

لجهـة معالجتـه ظهـور الإسـلام ونشـأته ودراسـة شـخصية النبـي الإلهاميـة وفكـرة اللـه والإنسـان فـي 

الإسـلام، بـل ومـدى العلاقـة بين الإسـلام في صورتـه الرسـمية والتصـوف مقارنـة بالمسـيحية، ناقـداً آراء 

فيبر في مسـألة الحكومة الوراثية ومشـكلة انتقال السـلطة وتعليلـه لتدهور الدولة العثمانية وسـقوطها، 

ومسـألة المدينـة واسـتقلاليتها وصـولاً إلـى مقارنتـه بيـن رؤيـة  فيبـر  وماركـس التي تـكاد تكـون واحدة 

حين يتكلم فيبر على  الاستبداد الشرقي والحكومة الوراثية وماركس على نمط الإنتاج الآسيوي.

لا شـك فـي أن دراسـة تيرنـر النقديـة لأعمال فيبـر لا غنى عنها لدارسـي  سوسـيولوجيا الإسـلام، فهي 

تقـدم معالجـة جديدة لفهـم عدم صلاحيـة بعض التفسـيرات والنظريـات والقوالـب التي يتم اسـتعارتها 

ونقلهـا مـن بيئـة إلى أخـرى، ومنهـا ذلك التصـور الذي يـرى أن الطبيعـة الوراثية للمؤسسـات السياسـية 

الإسـلامية هـي التـي أعاقـت فـي رأي فيبـر ظهـور المقدمـات الضروريـة للرأسـمالية وبالأخـص القانـون 

العقلانـي والسـوق الحـرة للعمالة، والمدن المسـتقلة والاقتصـاد النقـدي والطبقة البرجوازيـة. بل أضاف 

فيبـر معتبـراً أن الإسـلام بوصفـه ديـن المجاهديـن والفاتحين قد طـور الأخـلاق التي لا تطابـق أو تتلاءم 

علـى  فهـو  متميـزة،  نقديـة  مقـدرة  الآراء  لهـذه  مناقشـته  فـي  تيرنـر  يُظهـر   .(44) الرأسـمالية  روح  مـع 

الرغـم مـن أنـه لـم يقلـل مـن أهميـة العوامـل الاجتماعيـة والاقتصاديـة فـي نشـوء الإسـلام وتطـوره، 

إلا أنـه أخضعهـا لمقاربـة مختلفـة أوصلتـه إلـى نتائـج تتناقـض مـع مـا توصـل إليـه فيبـر مركـزاً علـى 

(44)  براين تيرنر، علم الاجتماع والإسلام: دراسة نقدية لفكر ماكس فيبر، ترجمة أبو بكر أحمد باقادر (بيروت: دار القلم، 1987)، 

ص 15 - 16.
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عامليـن أساسـيين: أولاً الفـراغ السياسـي الـذي كان حـلّ فـي الجزيـرة العربيـة نتيجـة الصـراع التاريخي 

الإسـلام  ظهـور  علـى  سـاعد  الـذي  الأمـر  معـاً،  فأضعفهمـا  والفارسـية  البيزنطيـة  الإمبراطوريتيـن  بيـن 

وانتشـاره، وثانيـاً بـروز مكـة كمركـز تجـاري مهم علـى ملتقـى الطـرق التجاريـة العالميـة، وهو مـا نتج 

منـه تطـورات شـملت البنـى الاجتماعيـة والاقتصاديـة والحيـاة الثقافيـة، وكان منهـا انحلال بعـض القيم 

التقليديـة وبـدء انتشـار قيـم الكسـب والجـاه والرفاهيـة الفردية. هـذه المرحلـة الانتقاليـة راوحت بين 

انحـلال القيـم التقليدية (الوضـع الانحلالـي Anomie) وانبثاق القيـم التجارية الجديدة والاسـتعداد لتقبّل 

قيـم جديـدة بديلـة. لـذا كان الإسـلام، بمـا قدمـه، جاهـزاً لمـلء الفـراغ التاريخـي (45). فقد ظهر الإسـلام 

أساسـاً فـي بيئـة حضريـة وازدهـر في واحـة المدينـة وأخـذت تعاليمه تنتشـر مـن خـلال محاولتها على 

لسـان النبـي حـل المشـاكل التجاريـة؛ بـل إن مصطلحات القـرآن غنيـة بالمفاهيـم التجارية، ويسـتحضر 

تيرنير عدداً من الأبحاث التاريخية الموثقة التي تؤكد وجهة النظر هذه في سجاله مع فيبر (46).

تحـت عنـوان «الإسـلام والعلمانيـة» (47)، يركـز تيرنر فـي فصل يخصصـه لدراسـة إرهاصـات العلمانية 

فـي الإسـلام من خـلال تاريـخ تركيا الحديـث كمجـال واقعي لدراسـته، وهو يذهـب أبعد مـن الإجراءات 

التـي اتخذهـا كمـال أتاتـورك، ويحفـر فـي عمـق التحـولات التاريخيـة والثقافيـة التـي كانـت تشـهدها 

الدولـة العثمانيـة منـذ أن بـدأت عملية الإصلاحـات التعليميـة والقانونية التركيـة في عهد محمـد الثاني 

(1785 - 1839). وفـي نهايـة تحليلـه، لـم يفُتْه التمييـز بيـن العلمانية التركيـة والعلمانيـة الأوروبية بناءً 

علـى معياريـن: الأول، أنهـا فرضـت فـي تركيـا فرضاً ولـم تنبـع ذاتياً مـن التحديـث الاقتصـادي، بل أتت 

نتيجـة مجموعـة قـرارات فوقيـة سياسـية، والثانـي، أن محـاكاة  الديمقراطيـة الغربيـة مـن قبـل حكومة 

مستبدة لا يعني بالضرورة أنه كان ناجحاً على الدوام (48).

عندمـــا أصـــدر تيرنـــر  كتابـــه إضافـــة إلـــى تعليقاتـــه القيمـــة علـــى ثلاثيـــة  مارشـــال غوســـون 

(Marshall Hodgoson) البـــارزة: مُغامـــرة الإســـلام (The Venture of Islam)، التـــي أصبحـــت مرجعـــاً قيِّمـــاً 

فـــي الأدبيـــات الأجنبيـــة عـــن الإســـلام، بـــدا كمـــا أنـــه يرســـم خريطـــة طريـــق لـــولادة سوســـيولوجيا 

ـــت  ـــك كان ـــل ذل ـــماضي؛ إذ قب ـــرن الـ ـــعينيات الق ـــد تس ـــه إلا بع ـــام ب ـــهد الاهتم ـــم نش ـــذي ل ـــلام، ال الإس

ـــة إلـــى حـــد بعيـــد ومُعتمـــدة علـــى  الدراســـات الــــمُتعلقة بهـــذا الــــموضوع، لا تـــزال هشَّ

(45) المصدر نفسه، ص 140 - 145.

(46) المصدر نفسه، ص 58 - 60.

(47) المصدر نفسه، ص 211.

(48) المصدر نفسه، ص 234.
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ــيولوجيا  ــة سوسـ ــت حوليـ ــيولوجيا. وكانـ ــراق والسوسـ ــن  الاستشـ ــة بيـ ــة ومختلطـ ــهامات مُتفرِّقـ إسـ

 ،(George Stauth) الإســـلام (49)، التـــي انتشـــرت بيـــن عامـــي 1988 و2008، وأطلقهـــا  جـــورج شـــتاوت

ـــذي  ـــس، ال ـــث الرئي ـــج البح ـــع برنام ـــلام م ـــة الإس ـــيولوجي لدراس ـــياق السوس ـــط السِّ ـــيلة لرب ـــة وس بمثاب

ـــر  ـــك عب ـــلاميات، وذل ـــال الإس ـــي مج ـــه ف ـــة عن ـــة التبعي ـــزعَ صف ـــه ن ـــن طريق ـــاع م ـــم الاجتم ـــاول عل ح

ـــف  ـــمستشرقين بمختل ـــن أوســـاط الـ ـــات والافتراضـــات الرائجـــة بي ـــع المنطلق ـــاط م ـــك الارتب ـــة ف محاول

أنماطهم وصورهم.

فـي الواقـع، اختلط فـي كثير مـن الأبحـاث السوسـيولوجية والأنثروبولوجيـة تعميمات واسـتنتاجات 

جـاءت مـن بقايـا الإرث الاستشـراقي الكولونيالـي، تسـللت بيـن سـطور التحليـل الـذي درس المدينـة 

الإسـلامية، ولـم يخـلُ الأمـر مـن سـقطات سوسـيولوجية فاقعـة. علـى سـبيل المثـال التقـى  الاستشـراق 

الجديـد مـع  الأنثروبولوجيـا على أطروحـة واحدة تدور حـول فكرة النمـوذج الفسيفسـائي، وذلك لتأكيد 

الفـوارق الأساسـية بين البنيـة الاجتماعيـة الغربية المبنية علـى الطبقـات الاجتماعية والبنـى الاجتماعية 

العربية الإسـلامية القائمة على أسـاس الملـل والنحل والاختلاف الإثني، بهدف القـول إن هذه المجتمعات 

هـي مـا قبـل الأمـة، أي قبليـة وعشـائرية وانقسـامية لا تقبـل التوحـد ولا الحكومـات المركزيـة والوحدة 

الوطنية ولا الفصل بين السلطات الدينية والسياسية التي هي وراء مشروع  الحداثة في الغرب.

وكمـا كان إيفانـز بريتشـارد علـى المسـتوى الأنثروبولوجـي أهـم مـن صـاغ الأطروحـة الانقسـامية 

«النويـر»  لقبائـل  دراسـته  بعـد  الأنكلوسكسـون -  الأنثروبولوجيـون  الباحثـون  اعتمدهـا  التـي  عمليـاً - 

جنـوب السـودان مؤسسـاً بذلـك لنظرية متكاملة كما سـبق وأشـرنا، حيث اجتمـع حولها زمـرة كبيرة من 

علمـاء  الأنثروبولوجيـا ولا يزالـون، ومـن بينهـم إرنسـت  غلنـر، كان أيضاً على ضفـة  الاستشـراق مجموعة 

مـن المستشـرقين ينظّـرون علـى نفـس المنوال فـي تحليلاتهـم للمدينـة الإسـلامية على طـراز  لابيدوس، 

ثـم المستشـرق جب في كتابه المشـترك مـع  هارولد بـون (المجتمع الإسـلامي والغرب) الـذي يعد من 

الفسيفسـائية  الإسـلامية  المدينـة  حـول  فيبـر  ماكـس  فكـرة  يرسـخون  الاتجـاه،  لهـذا  المنظّريـن  أبـرز 

ويقومـون بتأصيلهـا. فهـذان جـب وبـون - علـى سـبيل المثـال - يؤرخـان للدولـة العثمانيـة محاوليـن 

التحـرر مـن الإرث الاستشـراقي الكلاسـيكي كمـا يدّعيان، لكنهمـا يقعان في أبـرز فخاخه بتبنـي أطروحة 

النمـوذج الفسيفسـائي الـذي يقسـم المجتمع إلى وحدات شـبه مسـتقلة مثـل القبائل والحـرف والقرى 

(49) بعض الأعداد متوافرة على الشبكة ومنها:

<https://www.academia.edu/29734318/The_Sociology_of _ Islam_Yearbook_n._7_Islam_in_Process_Historical_and_Civilizational_ 
Perspectives>.
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والجماعـات الإثنيـة التـي تأخـذ هيئـة الوحـدات الاجتماعيـة المتكاملـة بمـا يلتقـي مـع نظـرة لابيدوس 

القائلـة بـأن التنظيـم الاجتماعـي في الإسـلام إنما يتحـدد على أسـس دينية وينتـج خليطاً غيـر متجانس، 

وهـذا يمثـل نقطة ضعف رئيسـية فـي المجتمع الإسـلامي وخلــلاً فـي البنيـة الاجتماعية. وبسـبب هذا 

التنـوع الفسيفسـائي تتوافـر في هـذه البنيـة الاجتماعيـة الطبيعية المناسـبة لنظرية  الاسـتبداد الشـرقي 

كإطـار للحاكم المسـتبد الذي يجد المقبولية ويسـتطيع أن يفرق ويسـود دون خشـية نشـوء معارضة أو 

ثورة.

أمـا الحيـاة السياسـية فـي المدينـة الإسـلامية فهـي عبـارة عـن تحالفـات ظرفيـة بيـن هـذه الفئات 

المدينيـة غيـر المتجانسـة: الحرفيـة والعسـكرية والريفيـة والإثنية والعشـائرية، وكثيـراً ما يسـتند هؤلاء 

فـي مقارباتهـم إلـى نظريـة  ابـن خلـدون عـن العصبيـة وحـراك البـدو والحضـر، وبخاصـة فـي تحليلهم 

للحـراك المدنـي، ويعدّونهـا عنصـراً أساسـياً فـي تأسـيس مقاربـة سوسـيولوجية للاسـتبداد فـي المدينـة 

الإسلامية.

تعرضـت الأطروحـة الانقسـامية والمقاربـة الفسيفسـائية للمدينـة لانتقـادات كثيرة أبرزهـا ما قدمه 

روجـر أويـن ومـن ثـم  بريـان تيرنـر (50) الـذي رأى أن أطروحـة النمـوذج الفسيفسـائي مـع جـب وبوون 

تحديـداً تحـول المجتمـع الإسـلامي إلـى «جماعـات معزولـة ومكتفيـة ذاتيـاً». خطـورة هـذا الطـرح في 

العالـم  فـي  الاجتماعيـة  للبنيـة  المزعومـة  الاختلافـات  تبـرر  بتفسـيرات  المستشـرقين  يمـد  أنـه  رأيـه 

الإسـلامي، وذلـك كـون الطائفـة والقبيلـة والإثنيـة وغيرهـا مـن التقسـيمات العموديـة هـي الوحـدات 

الإقطاعيـة  الأوروبيـة  المجتمعـات  تصويـر  يجـري  بينمـا  والتفسـير،  والفهـم  التحليـل  فـي  الأساسـية 

والرأسـمالية بمعيـار مختلـف يسـتند إلـى تنضيـد اجتماعـي طبقـي تكـون فيـه الطبقـة هـي الوحـدة 

الأساسـية فـي التحليـل. وفـي تقديـري هـذه الانتقادات نفسـها تصـح أيضـاً علـى الأطروحة الانقسـامية، 

ذلـك لأن هـذا الطـرح فـي المقاربتيـن غيـر مقنـع، لأنـه أولاً يقـود إلـى انحـلال الروابـط الاجتماعيـة 

والحـروب المسـتمرة فـي المجتمـع الإسـلامي، وهـذا مـا لـم يحصـل بطبيعـة الحـال، بـل شـهد العالـم 

حضـارة عريقـة وراسـخة، لـذا كان المخـرج عنـد بعـض الأنثروبولوجيين يقـوم علـى اعتبـار أن المجتمع 

الإسـلامي أنتـج ديناميـات دفاعيـة للحفـاظ علـى وحـدة روابطـه وقيمـه الاجتماعيـة مـن خـلال آليـات 

مؤسسـية (مؤسسـة العلماء، الطـرق الصوفيـة والدراويش والأصنـاف الحرفية..) بما يسـمح بالحفاظ على 

التقاليد أكثر مما يستهدف تطبيق الشريعة؟

(50)  برايان تيرنر، ماركس ونهاية  الاستشراق، ترجمة يزيد صايغ (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية، 1981)، ص 54 - 56.
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التصـور الـذي يقوم علـى «فكـرة أن المجتمع الإسـلامي يكون منسـجماً وربما متكامــلاً حـول القيم 

وانقسـامياً فـي بنيته وفسيفسـائياً فـي تراتبيته وتركيبتـه» إنما في الحقيقـة يريد أن يؤكـد مقولة التباين 

الجوهـري بيـن الثقافتيـن والحضارتين الغربيـة  المسـيحية والعربية الإسـلامية. فالأولى تقوم على أسـاس 

فكرة التقدم والتحول والتغير، بينما هي في تاريخ الإسلام تقوم على الثبات والتكرار والاجترار.

هـذا التمايـز المضمـر الـذي يقـول إن الشـرق المبني علـى وحـدات اجتماعية سـابقة علـى الدولة، 

غيـر قابلـة للتطـور، تتكـرر حركتهـا في دائـرة مغلقـة تقود إلـى الاسـتبداد والطغيـان الذي يحكـم بنيتها 

الاجتماعيـة، يقـود حسـب تيرنـر  إلـى اعتبـار « الحداثـة» فـي المجتمعـات الإسـلامية طفيليـة، ومقولـة 

«الأمـة» دخيلـة علـى الحيـاة السياسـية الإسـلامية بوصفهـا عقيـدة اختُرعـت فـي أوروبـا بدايـة القـرن 

التاسـع عشـر، ولأن مقولـة الدولـة الأمـة دخيلـة علـى التاريـخ الإسـلامي يبقـى تاريـخ الديـن والتديُّـن 

الإمبراطوريـات  ظـل  فـي  سـائداً  كان  كمـا  والمقبـول  المألـوف  الحكـم  نـوع  هـو  والإثنيـات  والقبائـل 

والسلطنات من الأتراك والمغول والفرس وغيرهم (51).

ــوذج  ــرقي، أو النمـ ــتبداد الشـ ــرة  الاسـ ــن فكـ ــة مـ ــات المنطلقـ ــور والتعميمـ ــذا التصـ ــل هـ مثـ

ـــي أو  ـــع جوهران ـــة ذات طاب ـــاذج تحليلي ـــن نم ـــره م ـــى غي ـــامي أو حت ـــل الانقس ـــائي أو التحلي الفسيفس

ـــذي  ـــي ال ـــي المؤتمـــر الدول ـــت موضـــع دراســـة ف مناهـــج تفســـير شـــمولية للمجتمعـــات الإســـلامية، كان

ـــلات، ومُراجعـــة،  عقدتـــه «الــــجمعية السوســـيولوجية الألمانيـــة» حـــول: «سوســـيولوجيا الإســـلام: تأمُّ

وإعـــادة توجيـــه»، فـــي حزيران/يونيـــو 2015، حيـــث اســـتعرض فيـــه برايـــان تيرنـــر خبـــرة وحصـــاد 

ـــور  ـــي التبل ـــد أخـــذ ف ـــي الجدي ـــا أن هـــذا المجـــال البحث ـــدا معه ـــي هـــذا المجـــال، إذ ب ـــن ســـنة ف أربعي

ـــى دفعـــة كبيـــرة بعـــد أحـــداث الــــحادي  والنضـــوج تدريجيـــاً وبالتـــوازي مـــع نقـــد  الاستشـــراق، وأنـــه تلقّ

ـــن  ـــل والإســـلام م ـــة أخـــرى تتعام ـــع مُحـــاولات أكاديمي ـــب، م ـــى جن ـــاً إل ـــن أيلول/ســـبتمبر، جنب عشـــر م

ـــا أصـــدره الباحـــث  ـــا م ـــي هـــذا المجـــال، منه ـــة ف ـــدة دراســـات مهم ـــد صـــدرت ع ـــحداثة. وق ـــة  الـ زاوي

ــد، وكان  ــل الأمـ ــي طويـ ــروع بحثـ ــة مشـ ــدُّ بمنزلـ ــذي يعـ ــالفاتوري (52)، الـ ــدو سـ ــي أرمانـ الإيطالـ

ـــاب  ـــي كت ـــرها ف ـــى أن نش ـــام 1991 إل ـــا ع ـــي بدأه ـــوراه، الت ـــه للدكت ـــز أطروحت ـــد أنج ـــالفاتوري ق س

بعنـــوان الإســـلام والــــخطاب السياســـي فـــي  الــــحداثة، عـــام 1997، وهـــو يســـعى لتقديـــم 

سوســـيولوجيا للإســـلام مســـتقلة ومتحـــررة مـــن الفرضيـــات الضمنيـــة للمركزيـــة الغربيـــة وقـــادرة 

(51) المصدر نفسه، ص 55.

(52)  أرماندو سالفاتوري، سوسيولوجيا الإسلام: المعرفة والسلطة والمدنية، ترجمة ربيع وهبة (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث 

والنشر، 2017).
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علـى تقديـم فهم أفضل لتجربة الإسـلام مـن جهة وتفكيـك الفرضيـات المركزية الغربية مـن جهة أخرى، 

دون الوقـوع فـي مـا يمكن تسـميته «المقاربـة الجوهرانيـة» للإسـلام؛ وهي مقاربـة يرفضها سـلفاتوري، 

وبخاصـة أن تحديد الصفات الضرورية للإسـلام مسـألة متعذرة بقدر مـا هي مرتبطة بتصـورات المركزية 

الغربيـة عـن الإسـلام. وفي هذا الإطـار يُدخـل سـلفاتوري مفهوم «عالم الإسـلام» مميـزاً إياه عن الإسـلام 

وليعبر عن التجربة التاريخية والممتدة للإسلام في التاريخ.

يقـوم النموذج التفسـيري الـذي قدمه سـلفاتوري على مفهـوم المدنيـة ومعادلة السـلطة - المعرفة 

وتجلياتهـا التاريخيـة وطريقـة عملهـا، وكون أن الإسـلام فـي إطار تجربتـه التاريخيـة قدم حلـولاً مختلفة 

لهـذه المعادلـة عـن تلـك التـي شـهدناها فـي السـياق الأوروبـي. فهـو يعتبـر أن السـلطة أو المعرفـة 

لا تحيـل إلـى جماعـات أو مؤسسـات محـددة، بقـدر ما تبـدوان كمفاهيـم ناظمـة للتركيـب الاجتماعي. 

فالمعرفـة يُعبَّـر عنها من خـلال الأخويـات الصوفية والفقهـاء، وهؤلاء يقدمـون معرفة تدور أساسـاً حول 

كُتـاب  مارسـه  الـذي  البـلاط  أدب  وتحديـداً  الأدبـي،  الطابـع  ذات  المعرفـة  عـن  فضــلاً  هـذا  الشـرع، 

الدواويـن، المرتبـط بالسـلطات الحاكمـة، لهـذا يسـتنتج سـلفاتوري أن السـلطة والمعرفـة لا تحيلان إلى 

«جماعات» مستقلة، بل إلى تموضعات داخل بنية المجتمع.

تمثلـت المعرفـة أساسـاً بالفقهـاء والطرائـق الصوفيـة وحازت في مواجهة السـلطة اسـتقلالاً أوسـع 

مـن نظيرتهـا الغربيـة، وهـذا بفضـل «الوقـف» الـذي يحـوز، بحسـب سـلفاتوري، بنيـة شـبه مؤسسـية. 

وقـد أدّى الوقـف دوراً حاسـماً فـي تحقيـق الاسـتقلال الخـاص بالمعرفـة وضمـان اسـتمراره فـي الفترة 

اللاحقـة علـى الخلافـة؛ وإلـى جانـب العلمـاء، أدّت الطرائـق الصوفيـة دوراً مركزيـاً فـي نشـر الإسـلام، 

ونقـل المعرفـة وتشـكيل لغة أخلاقيـة عامة ومشـتركة للجميع، أسسـت للانتمـاء إلى عالم الإسـلام. وقد 

سـمحت هـذه اللغـة بدورهـا للأفـراد بالتعاقـد وإقامـة الصفقـات والالتـزام بهـا، فشـكلت بهـذا الإطـار 

المرجعـي المشـترك الـذي يفهـم الأفراد أنفسـهم مـن خلالـه ويملكـون بفضله قيماً مشـتركة يسـتندون 

إليهـا فـي علاقـة بعضهـم ببعـض. إضافة إلـى تقديم هـذه اللغـة المشـتركة ونشـرها، امتلكـت الطرائق 

الصوفيـة أيضـاً قدرات عسـكرية مهمـة وأخويات سـمحت لهـا بتكوين قوة عسـكرية موازيـة لتلك التي 

امتلكها أهل السـلطة (السيف)، يضاف إلى هذا وجود قادة كاريزميين (أي بنية شبه مؤسسية) (53).

(53) المصدر نفسه، ص 119 - 123.
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كل هـذا سـمح بضمان اسـتقلال المعرفة وحِفـظ حامليها الاجتماعيين تجاه السـلطة. فوجود شـبكة 

مرنـة مـن المؤسسـات (أو بنيـة مـا قبـل مؤسسـية) ضَمِـنَ تفـوق المعرفـة أمـام السـلطة التـي امتـازت 

بضعـف مؤسسـاتها السياسـية وسـلطتها المركزية. فقد اسـتند اسـتقلال القضاء، النسـبي، إلـى وجود لغة 

معياريـة يمثلهـا الشـرع في مواجهـة السـلطة السياسـية. فالفقهاء تحصنـوا بلغتهـم المعياريـة ووقفهم، 

والطـرق الصوفيـة بلغتهـا الأخلاقيـة العمومية المسـتندة بصـورة أو بأخرى إلـى اللغة المعياريـة الخاصة 

بالفقهـاء، وبروابطهـا المعنوية، وتجربة الانتماء المشـترك وقدراتها العسـكرية، شـكلا قطـب المعرفة في 

معادلة السلطة - المعرفة (54).

فـي المقابـل قُدمـت السـلطة، لـدى  سـلفاتوري، مـن خـلال فكـرة العصبيـة لابـن خلـدون، بوصفهـا 

سـيفاً وعصبيـة، فقـد أدّت المعرفة المرتبطة بالسـلطة (الأدب السـلطاني) إلـى جانب المعرفة الشـرعية 

والمسـتقلة عـن السـلطة دوراً مهمـاً فـي عمليـة تمدين العالـم الإسـلامي، وهو يذهـب هنا إلـى التركيز 

علـى أهميـة فكـرة «المصلحـة» التـي اعتبـرت أحـد مصـادر التشـريع بوصفهـا أكثر مـن وسـيلة قانونية 

قريبـة مـن  المذهـب المالكي الـذي انتمى إليه   الشـاطبي (مع  ابـن خلدون)، بـل أكثر من مجـرد مصدر 

إضافـي للمعاييـر؛ إنهـا وفـق تحليلاتـه محـرك لعقلنـة السـلطة بمعنـى أوسـع ممـا هـو فـي الأدبيـات 

الفيبريـة  أو الإجرائيـة الغربيـة، لـذا يذهـب إلـى وصفهـا بأنهـا عمـاد بنيـة الأمـة الاجتماعيـة الأساسـية، 

مقارنـاً أعمـال  الشـاطبي الفقهيـة بأعمـال  الإكوينـي، فكلاهمـا مفكر يحتـل مكانـة تمثيلية رائـدة لنهضة 

الأمة التي تشمل العالم الإسلامي والعالم المسيحي اللاتيني (55).

ـــلفاتوري،  ـــير س ـــا يش ـــة كم ـــات المرن ـــن المؤسس ـــبكات م ـــود ش ـــو وج ـــلام ه ـــه الإس ـــاز ب ـــا امت إن م

حفظـــت وضمنـــت اســـتمرار قطـــب المعرفـــة فـــي مواجهـــة قطـــب الســـلطة، وهـــي التـــي شـــكلت 

الميـــزات الخاصـــة بالمدنيـــة الإســـلامية مقارنـــة بنظيرتهـــا الغربيـــة. ففـــي حيـــن تمتعـــت المدينـــة 

الغربيـــة باســـتقلال مؤسســـي لـــم يكـــن موجـــوداً لـــدى مثيلتهـــا الإســـلامية، فـــإن الأخيـــرة اســـتندت 

فـــي المقابـــل إلـــى وجـــود لغـــة معياريـــة ذات امتـــداد جغرافـــي هائـــل وانتمـــاء إلـــى «الأمـــة الإســـلامية»، 

مـــع مـــا يفرضـــه هـــذا الانتمـــاء مـــن حقـــوق وواجبـــات، لتحظـــى بحصانـــة واســـعة أمـــام الســـلطة. 

وحلب  دمشق  في  الشرعية  المحاكم  وثائق  إلى  استناداً  الشام،  بلاد  في  السلطة  كتابنا  في  الموضوع  هذا  ودرسنا  (54) سبق 

الوثائقي  الأنثروبولوجي  التحليل  في  لنا  وتبين  المتوافرة.  والسير  التراجم  تحليل مضمون  إلى  إضافة  الثامن عشر،  القرن  في  وطرابلس 

مدى قوة التشابك بين الأصناف الحرفية والطرائق الصوفية والانكشارية المحلية المجتمع المديني.

(55) المصدر نفسه، ص 205.
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كذلـك اختلفـت المدينـة الإسـلامية عـن الغربيـة فـي نموذجهـا الأخلاقـي، ففـي حيـن انطلقـت المدينة 

الغربيـة علـى أسـاس مـن نموذج تطهـري وبرجـوازي لاحق، فـإن المدينـة الإسـلامية قامت علـى نموذج 

يسـتند إلـى تسـامح وقبـول للآخـر وتعزيـز الانتماء إلـى الجماعـة والتحصـن بفضائـل أخلاقيـة. لكن مع 

التحديـث، سـيحصل تحـول في التـوازن الذي حكـم العلاقة بيـن السـلطة والمعرفة لصالـح الأولى وعلى 

مسـتويات مختلفـة. فالسـلطة راكمـت باسـتمرار سـلطات متزايـدة، والمدينـة قويـت أكثـر فأكثـر علـى 

حسـاب القبيلـة في الريـف والصحراء، فأصبحـت المعرفة بنتيجة هـذه التحولات ذات طبيعة مؤسسـية، 

(الجهاز الديني ومؤسسـة شـيخ الإسـلام مثـلاً)، وهو ما سـهّل على السـلطة مواجهة قطـب المعرفة، بعد 

أن تخلـت الأخيـرة أكثـر فأكثر عن شـبكاتها المرنة شـبه المؤسسـية. كذلك تـم ترويض البـدو المحاربين 

وإلحاقهـم بصـورة متزايدة بالبـلاط وتأديبهم بآدابـه. كذلك كان الحـال مع الطرائق الصوفيـة التي طورت 

بدورها أشكالاً جديدة من الانضباط الذاتي (56).

فـي الحصيلـة، لـم تعـد القـراءة السوسـيولوجية للإسـلام أسـيرة قوالـب ومحـددات مسـبقة، فقـد 

انطلقـت مجـالات جديـدة من البحـث والمراجعـة والنقد، تقاطعـت فيها تخصصـات معرفية علـى قرابة 

منهجيـة دقيقـة بعلـم الاجتماع بـدءاً بالتاريخ والدراسـات الإسـلامية والأنثروبولوجيـا والديانـات المقارنة 

والتحليـلات الحضاريـة المقارنـة، بـل حتى العلـوم السياسـية والحضريـة وغيرها مـن العلوم المسـاعدة، 

مـن أجـل تقديـم فهـم أعمـق يغنـي البحـث ويعمـق المفاهيـم حـول إشـكالياته الحضاريـة وحقولـه 

الحافلـة بتشـابكات وتفاعـلات كثيفـة مـع العوالـم الحضاريـة الأخـرى، وهـي لـم تعـد تكتفـي بالتحليل 

الإبسـتيمولوجي والمقاربـة النظرية البحتة وإنما كرسـت تقاليـد جديدة في التحليل تقـوم على البحوث 

الإمبيريقية واختبار فرضياتها ميدانياً والتعامل مع وقائعها كظواهر اجتماعية.

(56) المصدر نفسه، ص 230 - 240.
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الفصل الرابـــع

 الإسلامولوجيا الجديدة:  الاستشراق 
في حضن  السوسيولوجيا

الخمسينيات  في  الأوسط  الشرق  دراســات  في  الاجتماعية  بالعلوم  المختصين  دور  تصاعد  مع 

والستينيات من القرن العشرين، الذي ترافق مع الاتجاه الذي تبنّى دراسة «المناطق»، فقد كان الحقل 

الاستشراقي التقليدي يميل إلى اعتبار الحضارات التي يدرسها ساكنة، غير قادرة على التغير، بينما ذهب 

الافتراض القائل بأن دراستها على أساس «المناطق»  الجيوسياسية ينقل بؤرة البحث إلى ديناميات التغير 

السياسي والاجتماعي والاقتصادي في العالم المعاصر، بما يفضي إلى فهم أفضل وأعمق وأكثر فائدة في 

من  المعرفي  المنعطف  بمنزلة  المناطق  دراسة  إلى  والتحول  الانتقال  هذا  كان  السياسة (1).  صناعة 

الأمريكية  الجامعات  تسابقت  وقد  والقومي.  والسياسي  الأيديولوجي  إلى  الاستشراق  الديني   الاستشراق 

ومراكز البحث على دعمه وتقديم المنح والتمويل الطائل إلى برامجه الواسعة، وبخاصة لأبحاث الدكتوراه 

الأوسط  الشرق  بدراسات  الواسع  الاهتمام  ولد  هنا  من  القومي.  الأمن  بمجالات  ولارتباطها  بها  الخاصة 

كوريث أكاديمي حديث للاستشراق بعد الحرب  العالمية الثانية.

أولاً: الإسلاموفوبيا كصناعة والإسلامولوجيا كعلم

ــي  ــر الغرب ــى التنظي ــوي مســتندين إل ــى أغلــب باحثــي هــذا الاتجــاه منظــور الانقســام الحداث تبنّ

الشــهير  الفيبــري   النمــوذج  فــي  التقليــدي  فالمجتمــع  (حداثة/تقليــد).  نمــوذج  حــول  الشــهير 

(1) زكاري لوكمان، تاريخ  الاستشراق وسياساته: الصراع على تفسير الشرق الأوسط،  ترجمة رضوان السيد (القاهرة: دار الشروق 

المصرية، 2007)، ص 209.
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والمكانة  الديني -  الانتماء  غلبة  مع  قرابة -  علاقات  تسوده  زراعي -  ريفي -  هو  الغرب  في  السائد 

وأبوية  فردية  وشبه  وسلطوية  هرمية  فيه  السياسية  السلطة  الاجتماعي،  والدور  الأسرة  علاقات  تحددها 

الجنسية،  الإنجاز،  الكفاءة،  الاقتصادي،  النمو  (الصناعة،  الحديث  المجتمع  نموذج  وذكورية... في مقابل 

المواطنة، العقلانية،  الديمقراطية، المساواتية... إلخ)، واعتبروا أن هذا الانقسام أساس للتصنيف والتحليل، 

من  حداً  تضع  مزدوجة  رؤية  من  ينطلقان  الطرفين  كون  رؤية  الاستشراق  مع  يتفقون  هذا  في  وهم 

أنصار  مال  الغالب  (2). في  المتقدم  الحديث  والغرب  المتخلف  التقليدي  الشرق  بين  الجوهري  التناقض 

المتقدم،  الحديث  الغرب  خلاف  على  ثابت  «جوهر»  ذات  التقليدية  المجتمعات  اعتبار  إلى  التحديث 

وهي - أي المجتمعات التقليدية - تفتقر إلى المؤسسات والديناميات الداخلية التي تسمح أو تقود إلى 

تحولات اجتماعية عميقة بدون تدخل مساعدة خارجية.

ـــق  ـــى المنظـــور الجوهـــري للثقافـــة وينطل ـــذي يتبن ـــار ال وجهـــت انتقـــادات متعـــددة لتوجهـــات التي

ـــخ  ـــج التاري ـــي اعتمـــدت منه ـــن الت ـــت دراســـات روجـــر  أوي ـــه. وكان ـــي تحليلات ـــث ف ـــة التحدي ـــن نظري م

الاقتصـــادي - الاجتماعـــي مدخــــلاً مهمـــاً لنقـــد الافتراضـــات التـــي جعلـــت المستشـــرقين يفرضـــون 

ـــا هـــو مشـــترك  ـــك م ـــوا بذل ـــى إندونيســـيا، فجعل ـــد مـــن المغـــرب إل ـــم يمت ـــى عال ـــة عل وحـــدة اصطناعي

ـــي  ـــلوا ف ـــا فش ـــا، بينم ـــرّق بينهم ـــا يف ـــاس عم ـــا لا يق ـــاً بم ـــر وزن ـــاحة أكث ـــذه المس ـــات ه ـــن مجتمع بي

ـــا  ـــلام. م ـــر الإس ـــا غي ـــب عليه ـــي يغل ـــات الت ـــن المجتمع ـــة بي ـــات العيني ـــابهات والاختلاف ـــار التش اختب

ــي  ــيء فـ ــد كل شـ ــلام أوجـ ــول إن الإسـ ــي تقـ ــات التـ ــأ الافتراضـ ــو خطـ ــن هـ ــه أويـ ــد أن يثبتـ يريـ

ــة  ــة والاقتصاديـ ــل الاجتماعيـ ــن العوامـ ــداً مـ ــلام بعيـ ــا الإسـ ــب عليهـ ــي كان يغلـ ــات التـ المجتمعـ

والسياســـية الأخـــرى، وأنـــه كان هـــو فـــي كل زمـــان ومـــكان (3). وقـــد امتـــدت انتقاداتـــه المنهجيـــة 

ـــن  ـــه م ـــي رأي ـــه ف ـــرب، لأن ـــلامي والغ ـــع الإس ـــاب المجتم ـــة كت ـــوون وبخاص ـــب وب ـــات ج ـــى دراس إل

ـــة»  ـــن «ازدواج ومفارق ـــه م ـــا يمثل ـــث، لم ـــط الحدي ـــرق الأوس ـــي الش ـــراً ف ـــة وتأثي ـــب أهمي ـــر الكت أكث

فـــي الكتابـــة التاريخيـــة حيـــث يقـــدم طريقـــاً لمـــد المناهـــج التقليديـــة للمستشـــرقين باقتراحـــات 

لكـــي تســـقط مفاهيمهـــا وتعممهـــا علـــى اختيـــارات الفتـــرة الحديثـــة. ومنـــذ أواســـط الســـبعينيات 

ـــن عـــن  ـــا طـــلال أســـد وأوي ـــي افتتاحيته ـــب ف ـــة، وكت ـــة دراســـات الشـــرق الأوســـط اللندني صـــدرت مجل

ـــية.  ـــع السياس ـــط ذات الدواف ـــرق الأوس ـــات الش ـــة دراس ـــي مواجه ـــي ف ـــدي المتنام ـــاه النق ـــذا الاتج ه

ـــد أن  ـــات بع ـــر الثمانيني ـــت أواخ ـــى أن توقف ـــاه إل ـــذا الاتج ـــن ه ـــرة ع ـــدور معب ـــة بالص ـــتمرت المجل اس

(2) المصدر نفسه، ص 230.

(3) المصدر نفسه، ص 269. انظر أيضاً:

Roger Owen, «Studying Islamic History,» Journal of Inter disciplinary History, vol. 4 (1974), pp. 287-298.  
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نجحت في توليد تيار نقدي أوسع بين المهتمين والباحثين وطلبة الدراسات العليا من الشباب.

سيؤسس عام 1979 منعطفاً مهماً للكثير من السياسات الناظمة للعلاقة بالإسلام السياسي في الغرب، 

لأفغانستان  السوفياتي  بداية  الغزو  العام  ذلك  شهد  فقد  الأمريكية،  المتحدة  الولايات  في  وبخاصة 

الجمهورية  وقيام  الشاه  نظام  سقوط  أيضاً  وشهد  الآن.  حتى  تداعياته  تنتهِ  لم  الذي  (1979 - 1989م) 

التي  الإسلامي،  العالم  في  الإسلامية  ودعم  الحركات  الثورة  تصدير  في  سياساته  مع  إيران  في  الإسلامية 

غيرت معالم النظام الاقليمي في الشرق الاوسط.

لم يكن جديداً التعامل مع   الإسلام السياسي في الولايات المتحدة الأمريكية، فقد نجحت ببراغماتية 

واضحة في مراحل سابقة في تجيير خصومة الإسلام مع  الشيوعية الملحدة أيديولوجياً وسياسياً لصالحها، 

منذ  السوفياتي،  الاتحاد  أي  آنذاك،  الأخطر  عدوها  مع  حربها  في  الخصومة  هذه  توظيف  في  ونجحت 

مطلع الخمسينيات، إلا أنها اصطدمت مع تيار التحرر والاستقلال الصاعد مع القيادة  الناصرية في العالم 

بالإخوان  ممثـلاً  السياسي  احتضنت   الإسلام  التي  المحافظة  العربية  الأنظمة  مع  وتحالفت  العربي، 

المسلمين كممثلين لأقوى تياراته الحركية والشعبوية حينها والذي كان يخوض صراعاً شرساً ضد النظام 

الناصري. تلاقت المصالح وتقاطعت الأهداف منذ ذلك الحين لتصبح مصالح السياسة الأمريكية وحلفائها 

في الغرب مضاعفة في كسب   الإسلام السياسي في صورتيه الرسمية والحركية الشعبوية، وهذا ما تجسّد 

بالإعلان عن مشاريع إقليمية مثل الحلف الإسلامي وصولاً إلى تحالف الجميع في حرب أفغانستان الأولى 

لمواجهة الغزو الشيوعي عام 1979، حيث قامت الولايات المتحدة وحلفاؤها الغربيون والعرب بتدريب 

التسهيلات  ومنحت  الشيوعيين،  «الكفار»  ضد  الأفغاني  الجهاد  فصائل  أغلبية  وتسليح  وتمويل  وتنظيم 

للهاربين منهم، وسمحت لهم بعقد المؤتمرات وتأسيس الجمعيات في عدة عواصم، فانتشرت كوادرهم 

محصنة باللجوء السياسي والجنسيات الأوروبية والأمريكية في عدد من العواصم الغربية.

ـــاد  ـــوم بالجه ـــرف الي ـــا يع ـــة لم ـــة الحاضن ـــى والبيئ ـــات الأول ـــت اللبن ـــتان أُقيم ـــى أرض أفغانس وعل

ـــاوى  ـــي ظـــل دع ـــوري ف ـــع الحـــرس الث ـــي تأسســـت طلائ ـــران الخمين ـــي إي ـــر للحـــدود. وف العالمـــي العاب

ـــن   ـــة بي ـــر دموي ـــرب الأكث ـــار الح ـــى انفج ـــى إل ـــنواتها الأول ـــي س ـــي أدّت ف ـــورة الت ـــر الث ـــة لتصدي مكثف

مســـتوى  علـــى  بعـــد  تنتـــه  لـــم  تداعيـــات  منهـــا  ولينتـــج   (1988 - 1980) وإيـــران  العـــراق 
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الإقليم، تزامنت بدورها مع تفجيرات وأعمال عنف في بعض دول الخليج ومصر، تُوجت باغتيال الرئيس  

المصري أنور  السادات (1981) . أوجدت هذه الأحداث وما تلاها من تداعيات بؤرة الاهتمام بالدراسة 

الضروري  الصاعدة والمتنامية، وأصبح معها من  السياسي  الغرب لظاهرة   الإسلام  المنظمة والمكثفة في 

من غير الممكن تفكيك بنية هذا الاهتمام وطبيعته وقراءة رموزه ودلالاته دون تحليل الإطار السياسي 

لها  خُصصت  شهيرة،  أبحاث  مراكز  فيه  وتخصصت  الدراسات  هذه  مثل  فيه  نمت  الذي  والاستراتيجي 

محافظ تمويلية معتبرة وتغطية إعلامية موازية لا يستهان بها.

ــة  ــات المتحــدة الأمريكي ــا الولاي ــي أيديولوجي ــة الشــر ف ــل إمبراطوري كان الاتحــاد الســوفياتي يمث

ــا شــمولية تناهــض السياســات  ــاردة، فهــو العــدو الــذي يمتلــك أيديولوجي وحلفائهــا خــلال  الحــرب الب

ــرزت أطروحــة  ــة ب ــك المنظوم ــع تصــدع تل ــة. وم ــح وثقاف ــم ومصال ــن قي ــه م ــا تمثل ــكل م ــة ب الغربي

صــدام الحضــارات المتضمنــة أوهــام القــوة والهيمنــة الأحاديــة، وبــرزت الحاجــة إلــى «عــدو» جديــد 

تحــال إليــه صفــات وخصائــص العــدو القديــم؛ فالعــدو حاجــة ضروريــة فــي صُنــع السياســة لأنــه يــؤدي 

دوراً مركزيــاً فــي تأكيــد الهويــة كتعريــف للــذات مقابــل الآخــر، وبالتــوازي مــع التغيــرات الهائلــة فــي 

المشــهد العالمــي شــهدنا ذلــك الترويــج الإعلامــي الأمريكــي لأطروحــة  فوكويامــا عــن نهايــة التاريــخ (4) 

صيــف عــام 1989 وحديثــه عــن انتصــار الليبراليــة النهائــي فــي إثــر ســقوط الاتحــاد الســوفياتي وتفكك 

ــذاك  ــة النعــي الرســمي لمــا ســمّي حين ــذي كان بمنزل ــر ال ــف وارســو، الأم ــة الاشــتراكية وحل المنظوم

الحــرب  البــاردة، والإعــلان عــن ولادة النظــام العالمــي الجديــد، حيــث لــم يبــق فــي نظــره ســوى الإســلام 

كنظــام أيديولوجــي متماســك فــي مواجهــة الانتصــار النهائــي لليبراليــة، ليتابــع بعــده  صمويــل 

ــة شــؤون  ــف عــام 1993 بمجل ــي نشــرها صي ــه عــن صــراع الحضــارات (5) الت ــون فــي أطروحت هنتنغت

ــذه  ــة تلمي ــى أطروح ــراً عل ــت رداً مباش ــي كان ــام 1996، وه ــاب ع ــى كت ــا إل ــل أن يحوله ــة، قب خارجي

فرانســيس فوكويامــا المتفائلــة. الأول كان يعتقــد بــأن مســتقبل البشــرية أصبــح زاهــراً ومضمونــاً بعــد 

ســقوط  الشــيوعية، لأنهــا ستســير كلهــا علــى خطــى الغــرب ونظامــه الليبرالــي الديمقراطــي. فلا يوجــد 

ــة دســتورية  ــح ليبرالي ــم ســوف تصب ــي فــكل دول العال ــه. وبالتال ــر من ــح للبشــر أكث نمــوذج آخــر صال

ــم  ــن العال ــي الحــروب م ــذ تنته ــس إلاّ. وعندئ ــت لي ــا والمســألة مســألة وق ــاً م ــياً يوم ــة سياس تعددي

(4)  فرانسيس فوكوياما، نهاية التاريخ والإنسان الأخير، الإشراف والمراجعة والتقديم مطاع الصفدي؛ ترجمة فؤاد شاهين وجميل 

قاسم ورضا الشايبي (بيروت: مركز الإنماء القومي، 1993).

خلف  محمد  ومحمود  شهيوة  أبو  عبيد  مالك  ترجمة  العالمي،  النظام  بناء  وإعادة  الحضارات  صدام  هنتنغتون،  (5)  صمويل 

(طرابلس، ليبيا: الدار الجماهيرية للنشر والتوزيع، 1999).
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وحدها  البعض.  بعضها  مع  تتقاتل  أن  لا يمكن  الحرة  الأنظمة  الديمقراطية  لأن  والسلام  الوئام  ويعم 

الأنظمة الدكتاتورية والشمولية تميل إلى العنف والعدوانية.

ضد هذه النظرية المتفائلة جداً نهض  صمويل هنتنغتون المتشائم ليعتبر أن كلام فوكوياما تبسيطي 

وليس  العالم  من  تنتهي  لن  والحروب  ملائكة  ليسوا  فالبشر  البشرية.  بالطبيعة  اللزوم  من  أكثر  وواثق 

لصدام  هو  المستقبل  العكس،  على  بل  والديمقراطية.  الحرية  طريق  على  سيسيرون  الجميع  أن  مؤكداً 

الاختلافات  طريق  من  تجيء  لن  الباردة  بعد  الحرب  العالم  في  الصراعات  بأن  متنبئاً  الحضارات، 

الاختلافات  طريق  من  وإنما  إلخ.  الأمم  كالشيوعية  والرأسمالية  والقومية  والفاشية...  بين  الأيديولوجية 

الثقافية والدينية بين الحضارات. وهو هنا قسم العالم إلى ثماني كتل حضارية كبرى هي: الكتلة الغربية 

العالم  وكتلة  الإسبانية،  اللاتينية  الجنوبية  أمريكا  وكتلة  الغربية،  وأوروبا  الشمالية  أمريكا  تضم  التي 

يضم  الذي  الآسيوي  العالم  وكتلة  الأرثوذكسية،  السلافية  البلدان  وكتلة  السوداء،  أفريقيا  وكتلة  الإسلامي، 

خطراً  يمثل  الإسلام  أن  معتبراً  وفيتنام،  كوريا  وحتى  واليابان  والصين  الهند  هي  الواقع  في  كتل  ثلاث 

يتعارض مع  الغربية؛ فالمشكلة هي في الإسلام وليست في  الأصولية، لأن الإسلام  الحضارة  حقيقياً على 

السجال  من  هـائـلاً  سيـلاً  الأطروحة  هذه  أثارت   .(6) الاخلاقية  ومنظومته  الغرب  وثقافة   الديمقراطية 

والنقاش والانتقادات في الغرب والعالم.

في هذا المناخ انتشرت  الإسلاموفوبيا كمصطلح مستحدث، يُقصد به الخوف أو الرهاب غير العقلاني 

بـ «الخوف والكراهية الموجهة ضد الإسلام،  من الإسلام. قاموس أكسفورد الإنكليزي يعرِّف  الإسلاموفوبيا 

عام  الإنكليزية  اللغة  في  الاستخدام  إلى  المصطلح  دخل  المسلمين».  ضد  الممنهج  والتمييز  والتحامل 

 ،(Runnymede Trust) ترست  تدعى  رنيميد  التوجه  يسارية  بريطانية  تفكير  خلية  قامت  عندما   1997

باستخدامه لإدانة مشاعر الكراهية والخوف والحكم المسبق الموجهة ضد الإسلام أو المسلمين بوصفها 

نوعاً من أنواع  العنصرية. واعتبرها آخرون ظاهرة مصاحبة لتزايد عدد المهاجرين المسلمين في الولايات 

ثم  إيران وممارساتها، ومن  الإسلامية في  الثورة   بقيام  الآخر  البعض  الأوروبي، وربطها  المتحدة والاتحاد 

بأحداث  11 أيلول/سبتمبر2001 التي تبناها  تنظيم القاعدة وأدت إلى نمو مشاعر العداء والكراهية ضد 

المسلمين.

دراسات  مركز  (بيروت:  ط 3  إلى   العولمة،  من  الحداثة  والإشكاليات...  المفاهيم  الثقافة:  سوسيولوجيا  عماد،  الغني  (6) عبد 

الوحدة العربية، 2016)، ص 213 - 225.
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إعلامية  سياسات  سياق  في  ولد  العملية  الناحية  من  فإنه  المصطلح  هذا  أصول  عن  النظر  وبغض 

أو  الإثنيّ  للتصنيف  مرادف  ثقافيّ  «مصطلح  أنه  إلى  الباحثين  بعض  ذهب  للمسلمين،  وكارهة  معادية 

وهماً  يُمثِّل  وبالتالي  اليوميّة  الحياة  ممارسات  عن  مُجرَّد  ككيان  الثقافة  يُظهر  فهو  الأقليّة.  تصنيفات 

متخيـلاً يعتبر أن لجماعة معينة من الناس جوهر ثقافي ثابت لا يتغير، وبطبيعة الحال يؤدي ذلك إلى 

بالمشاعر  الآخر  البعض  وشبهه  الثقافيّة» (7).  الأقليات  إلى  القيم  بعض  ونسب  الثقافيّة  الهويّة  تنميط 

جذور  ذات  الإسلام  ضد  العداء  مشاعر  فإن  الأحوال  وبكل  أوروبا.  في  انتشرت  التي  للسامية  المعادية 

تاريخية في أوروبا والغرب، وهي في حقبة التنوير تحولت إلى تمثلات جوهرانية مضمرة رغم محاولات 

التخفف منها أو نقدها بدعوى التسامح، وهي تطورت مع   العولمة لتصبح صناعة إعلامية تستخدم فيها 

أحدث التقنيات منها:

تقدم من جهات متعددة ومصادر  بعناية،  كثيفة ومنتقاة  بتقديم معلومات  الإغراق، وتتمثل  آلية   -

متنوعة، تظهر المسلم على أنه إرهابي يمثل الشرّ المحض أو مصدر التهديد القادم. فتكرار بث المعلومة 

بها،  العصبي  التشبع  إلى حالة  يؤدي  بالأخبار،  المتخصصة  الفضائيات  في  الساعة  مدار  على  كلل  بدون 

ويحولها مع الوقت إلى ما يشبه الواقع المفروغ منه والمسلم به.

مصادر  كل  في  واحدة  إعلامية  وجبة  فرض  من خلال  الإدراك  لتطويق  تعتمد  الحصار، وهي  آلية   -

الأخبار (القنوات - الصحف - الوكالات) تروي وجهة النظر الأمريكية والصهيونية مع تنويعات شكلية.

إلى  الإرهابي  معها  يتحول  المطلق،  الشر  تختزل  كلمة  الإرهاب  معها  تصبح  الاختزال، حيث  آلية   -

أسطورة يبالغ في حدتها وقوتها وأخطارها، بحيث يتم تكثيف القضايا وتجريد المسائل واختزالها. وتقديم 

صورة مبسطة وسهلة بعيدة من التعقيد، يمكنها أن تكون مقبولة للذهن البشري الذي ينحو عفوياً إلى 

التبسيط انطلاقاً من مبدأ الاقتصاد في الجهد، دون أن يتم التساؤل عن الأسباب المولدة للعنف  السياسي 

الذي يتخذ صوراً متوحشة في بعض الأحيان.

  Cora Alexa Døving, «Anti-Semitism and Islamophobia: A Comparison of Imposed Group Identities,» Tidsskrift for Islamforskning (7)

– Islam og minoriteter, no. 2 (2010), pp. 52-76, <http://islam for skning.dk/files/journal/2010/FIFO-2010-2-del4.pdf>.
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الشعور  الناتجة من  الانفعالات  بالتالي  الخوف، وتحرك  التي تفجّر مشاعر  الانفعالي،  الشحن  آلية   -

الصورة  بالتالي  ه  ويشوِّ والتحليل،  والمقارنة  النقد  عمليات  تعطيل  إلى  عملياً  يؤدي  ما  وهو  بالتهديد، 

الواقعية.

- آلية الإبهار، وهي التي تكمل حصار الإدراك والمواقف من خلال استخدام بلاغة الصورة ومؤثرات 

الصوت وتقنيات التكبير والتركيز والترميز والمزج والتسلسل والإسقاط والسرعة في نقل الخبر، وطريقة 

تقديمه ومدى الثقة والصدقية التي يسبغونها على موضوعاتهم.

السياسية  وسلوكياتهم  معينين  مسلمين  بين  التمييز  عدم  إلى  تذهب  التي  التعميم،  آلية   -

والاجتماعية، والإسلام كدين، الذي يتم الإحالة إليه على أنه يحضُ على العنف والعدوان ودعم الإرهاب (8).

والواقع أن الاهتمام الغربي الأمريكي والأوروبي لا يمكن تنميطه في تصورات مسبقة محددة تعتمد 

قراءة واحدة تختزل ما عداها من قراءات، ذلك أنها وللإنصاف تنوعت على عدة اتجاهات بما يتناسب 

وطبيعة ذلك المجتمع، بحيث يمكن القول إن القارئ المتعمق بما أنتجه الباحثون الغربيون من دراسات 

والأبحاث  الدراسات  من  هائل  كمّ  أمام  نفسه  سيجد  والرسمي  والإعلامي  الأكاديمي  المستوى  على 

المستقبلي»،  «الاستشراف  إطار  في  تدخل  التي  المواقف  وتقديرات  العمل  أوراق  عن  فضـلاً  والتقارير، 

التي أنتجها باحثون متخصصون حظيت كتاباتهم نسبياً بقدر كبير من الاهتمام. هذا لا يعني إغفال دور 

«قوانين  بـ  عرف  ما  وصياغة  الإسلامية»  « الأصولية  من  الخوف  صناعة  في  الصهيوني  مجموعات  اللوبي 

مكافحة الإرهاب» منذ أيام الرئيس  كلينتون، فقد نجحت السياسة الإسرائيلية في خلق نوع من التطابق 

بين الإسلام والإرهاب، ثم بين الإرهاب والمقاومة وأوكلت إلى نخبة من الباحثين والخبراء ومراكز البحث 

بعدها  ثم جاءت  الأوروبية،  الدول  الأمريكية وبعض  الإدارة  تبنتها  التي  الأفكار  مثل هذه  تسويق  مهمة 

أحداث  11 أيلول 2001 لترسخ تلك  الصور النمطية التي عمل عليها هؤلاء.

صحيـــح أن مستشـــرقين أمريكييـــن بارزيـــن تبنّـــوا هـــذه الرؤيـــة الإقصائيـــة نفســـها منـــذ 

ـــر  ـــم والأكث ـــي الأه ـــاذج ه ـــى نم ـــا إل ـــير هن ـــم، ونش ـــي كتاباته ـــوة ف ـــا بق ـــوا عنه ـــعينيات، ودافع التس

والنشر،  والطباعة  للصحافة  الإنشاء  دار  (بيروت:  الأميركي  السياسي  العقل  في  العدو  الآخر: صورة  عبء  عماد،  الغني  (8)  عبد 

2004)، ص 130 - 131.



158

حضـوراً فـي المشـهد الأكاديمـي والإعلامـي الأمريكـي، ومنهـا برنـارد لويـس صاحـب نظريـة «التفكيـك 

وتسـخين الأزمـات» و دانيـال بايبـس فـي كتابه في طريـق الله: الإسـلام والسـلطة السياسـية، وإيمانويل 

سـيفان فـي كتابه الإسـلام الراديكالي، ثـم كتابات جوديـث ميلر في دراسـتها تحدي الإسـلام الراديكالي، 

و بنجاميـن باربـر في كتابـه الجهاد فـي مواجهة عالم مـاك، ثم  مارتن كريمـر في كتابه الصحـوة العربية 

والإحياء الإسـلامي: سياسـة الأفكار في الشـرق الأوسـط، إلا أن الصحيح أيضاً أن هـذه النماذج لا تختزل 

الرؤية ولا تتفرد بالمشهد على الرغم من تسيُّدها الإعلامي.

هـذه الكتابـات وغيرهـا، التـي جـاءت ضمـن تحـولات كبـرى فـي المشـهد العالمـي الـذي كان على 

أبـواب ولادة نظـام عالمي جديـد، لم تكن في الغالـب بعيدة من الانحيـاز والتوظيـف الأيديولوجي، كما 

أنهـا لـم تولـد فـي حقـل السوسـيولوجيا بقـدر مـا تـم إنتاجهـا فـي مـا سـمي حقـل الدراسـات الشـرق 

أوسـطية وحقـل العلـوم السياسـية بصورة عامة كما أشـرنا، لـذا تعرضّت لكثيـر من الانتقـاد، حيث برزت 

أقـلام أكثـر تخصصـاً وعمقاً فـي المجـال الأكاديمي تفـكك هـذه الأطروحـات المؤدلجة وتقـدم تحليلات 

أكثـر رصانـة حـول الإسـلام وتمظهراتـه السياسـية المعاصـرة. في هـذا السـياق نذكـر  ريتشـارد دكمجيان 

فـي كتابه المرجعـي  الأصولية الإسـلامية في العالـم العربـي (1985) (9)، وكتابـات  فْرِيد هاليـداي وكذلك 

 فرانسـوا بورجـا فـي كتابـه الشـهير   الإسـلام السياسـي: صـوت الجنـوب (1988) (10) الذي خصـص الفصل 

الأول منه لــ «اسـتطلاع الخطـوط المتحركة التي تفصل بين التيارات الإسـلامية» وكذلك جون أسـبوزيتو، 

التهديـد  منهـا  المتعـددة،  كتاباتـه  فـي  تـاون،  جامعـة جـورج  فـي  الدوليـة  والعلاقـات  الأديـان  أسـتاذ 

الإسـلامي: خرافـة أم حقيقيـة (11) والإسـلام والسياسـة والإسـلام فـي آسـيا، الـذي حـذر فـي مقـال لـه 

بعنـوان «  الإسـلام السياسـي والسياسـة الخارجية الأمريكية» نشـر بعد تفجيـرات 11 أيلول/سـبتمبر  2001 

مـن خطـورة الدمـج بيـن الإسـلاميين «المعتدليـن» والإسـلاميين «المتطرفيـن» فـي إطـار واحـد للفهـم، 

معتبراً أن التمايزات القائمة بين الاثنين حقيقية ولا يمكن تجاوزها.

(9)  ريتشارد هرير دكمجيان،  الأصولية الإسلامية في العالم العربي، ترجمة عبد الوارث سعيد (القاهرة: دار الوفاء للطباعة والنشر 

والتوزيع، 1989).

(10)  فرانسوا بورجا،   الإسلام السياسي: صوت الجنوب، ترجمة لورين زكري (القاهرة: دار العالم الثالث، 2001).

(11)  جون اسبوزيتيو، التهديد الإسلامي: خرافة أم حقيقة، ترجمة قاسم عبده قاسم، ط 2 (القاهرة: دار الشروق، 2002).
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ثانياً: الدراسة في الحقل 

والكتابة في الميدان

يفسـر لنـا ذلـك رواج سـوق الدراسـات السوسـيولوجية الإسـلامية الجديـدة وبـروز مجموعـة مـن 

الباحثيـن «النجـوم» المتخصصيـن، وبخاصـة فـي السـاحة الأوروبية، في ما أصبـح يعرف بالإسـلامولوجيا 

الجديـدة، مـع التحفظ عن هـذا المصطلح، وذلك منذ أن دشـن أوليفييـه كاريـه (Olivier Carré) الباحث 

فـي علـم الاجتماع السياسـي تلـك الكتابـات مناقشـاً فرضية انبثاق إسـلام عربـي تقدمي في بحث نشـر 

لـه عـام 1979 ثم ليعود ويطـور ذلك عـام 1983 بالتعاون مع  ميشـال سـورا (Michel Seurat) (12)، وليصبح 

أكثـر ميــلاً إلـى اعتبـار «  الإسـلام السياسـي» هـو الثقافـة السياسـية للعالـم الإسـلامي التـي يمكنـه مـن 

خلالهـا أن يعبـر عـن نفسـه بوصـف  التديُّـن ظاهـرة دائمـة وجوهريـة فـي المجتمعـات العربيـة، منـذ 

ذلـك الحيـن بدأ ما يسـميه جلبير الأشـقر « الاستشـراق معكوسـاً» فـي الغرب، وظهـرت معها تيـارات ما 

بعـد عـام 1979 فـي الدراسـات الإسـلامية الفرنسـية (13). يـؤرخ هـذا الزمـن لمشـهد وتحـولات بمنتهـى 

الأهميـة، منهـا إسـقاط نظـام الشـاه وتأسـيس الجمهوريـة الإسـلامية في إيـران وقيـام انتفاضة إسـلامية 

فـي أفغانسـتان ضـد الدكتاتورية اليسـارية، الأمر الـذي أدى إلى اجتياح سـوفياتي للبلاد. هـذه الأحداث 

أسسـت محـوراً لنقاشـات فكريـة وتجاذبـات سياسـية، وبخاصـة فـي صفـوف اليسـار الفرنسـي تحديـداً 

قبـل أن يتمدد أوروبيـاً. والواقع أن أشـهر المفكرين اليسـاريين الذين خضعوا لإغواء «الثورة  الإسـلامية» 

فـي إيـران لـم يكن مسـلماً ولا من الشـرق الأوسـط، بـل لم يكـن إلا ميشـيل فوكو فـي مرحلـة معروفة 

مـن عمـره. علـى أنـه ينبغـي القـول إن تحليـلات فوكـو لتطـورات الثـورة الإسـلامية فـي إيـران، وبقراءة 

سـريعة، لـم تكـن ضمن مجـال خبرتـه واختصاصـه بالتأكيد. ومـع ذلك، يبقـى أن فوكـو كان مفتونـاً بما 

اللـه  محمـد كاظـم  الليبرالـي نسـبياً آيـة  اعتبـره بحثـاً عـن «الروحانيـة» وخلـط بيـن مـا سـمعه مـن 

شـريعتمداري - الـذي تحـول لاحقـاً إلـى خصـم شـرس لآيـة اللـه الخمينـي - وبيـن حقيقـة الخمينيـة، 

وهـذا مـا دفعـه إلـى أن يعلـن، وبسـذاجة، أن المرتكـزات الأساسـية للديمقراطيـة يمكـن العثـور عليها 

في الإسلام الشيعي، وأن ذلك هو ما يعنيه فعــلاً برنامج «الحكومة الإسلامية».

(12) اختُطِف ميشال سورا وقتل في بيروت عام 1985 - 1986.

(13)  جلبير الأشقر، « الاستشراق معكوساً: تيارات ما بعد العام 1989 في الدراسات الإسلامية الفرنسية،» الحوار المتمدن، العدد 

2446 (26 تشرين الأول/أكتوبر 2008).
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ثمـة ثلاثـة ملامح أساسـية تسـم مجموعة مـن الباحثين في حقل الدراسـات الإسـلامية ما بعد سـنة 

1968 حللهـا واحـد من أبـرز أعضاء تلـك المجموعـة، وهـو  أوليفييـه روا (Olivier Roy)، أولهـا أن معظم 

أفرادهـا ينتمـون إلى حقلَـي العلوم السياسـية أو علم الاجتماع السياسـي، فـي حين كان الجيل السـابق 

لا يـزال متجـذراً أساسـاً في المناهـج التقليديـة المتعلقة بالدراسـات الاستشـراقية كالتاريـخ والإثنولوجيا 

(علـم الأعـراق البشـرية) أو الفيلولوجيـا (فقـه اللغـة المقـارن). وتنـاول معظمهـم  الحـركات الإسـلامية 

السياسـية الراديكاليـة بوصفهـا الشـعار الواضـح للمرحلـة، وهو ما يؤشـر إلـى علاقة واضحـة بتخصصهم 

فـي المجـال السياسـي. فـي هـذه الأثنـاء كانـت الأكاديميـة الفرنسـية تشـهد تدهـوراً حـاداً فـي مكانة 

أفرادهـا ودخلهـم النسـبي. وعليـه، بتعبيـر ملطـف، كان أمـام باحثـي الجيـل الجديـد آنـذاك حافز قوي 

للبحـث عـن مصادر دخـل إضافيـة. وأحد المصـادر - وهو الذي يشـكل الملمـح الثاني (الذي لا يشـمل 

الجميـع طبعـاً ولكنـه كان مـن السـعة بحيـث يمكـن عـدّه ملمحـاً أساسـياً) - هـو أن يصبـح الباحـث 

«مستشـاراً» لمؤسسـات الشـؤون الخارجيـة والدفاع. ومثل هـذه الفرص لم تكـن أمراً، بالنسـبة إلى أبرز 

«خبـراء» هـذه المجموعـة، مقتصـراً علـى فرنسـا. أما أحـد المصـادر البديلـة الأخرى فـكان العمـل عبر 

وسـائل الإعلام، سـواء على شـكل مكافآت شـرفية مباشـرة يتقاضاهـا هؤلاء الباحثـون لقـاء «خبرتهم» أو 

كوسـيلة لزيـادة مبيعـات كتبهـم. وهكذا، فـإن الظهـور المكثف في وسـائل الإعـلام هو الملمـح المميز 

الثالـث لباحثـي اليـوم [مـن الفرنسـيين] فـي شـؤون الإسـلام والوطـن العربـي. وبالإمـكان تعميـم هـذا 

النموذج، فنقول إن ملامح شـبيهة تسم حقل الدراسات الإسلامية اليوم في كل البلدان الغربية.

علـى أن الملمحيـن الأخيريـن - أي الميل إلى بيـع الخبرة للمؤسسـات الحكومية، والظهـور المكثف 

فـي وسـائل الإعـلام - لـم يشـملا كل عضو فـي مجموعـة باحثـي الدراسـات الإسـلامية، ذلـك أن بعضهم 

قـاوم الإغـراء مـدة مـن الزمـن. يلاحـظ أوليفييـه روا، وهـو أحـد أبـرز الباحثيـن الفرنسـيين فـي مجـال 

انتقلـت  الفرنسـي الجديـد»، أن: «الدراسـات الإسـلامية   الإسـلامولوجيا، وهـو مـن أقطـاب « الاستشـراق 

فـي التخصـص فـي  أساسـاً  عندنـا مـن فتـرة المستشـرقين الكلاسـيكيين الذيـن كان اهتمامهـم منصبّـاً 

مجـالات دراسـة القـرآن والتاريـخ الإسـلامي واللغـات والآداب الشـرقية، أمثـال  مكسـيم رودنسـون و جاك 

بيـرك و كلـود كاهيـن، إلـى جيـل جديـد مـن الباحثيـن المتخصصيـن أساسـاً فـي  السوسـيولوجيا والعلـوم 

السياسـية». هـذه الفئـة الجديـدة من الباحثيـن لا تـرى أن الدراسـات الفقهيـة القرآنيـة أو التاريخية هي 

أداتها الرئيسـية في دراسـة الظواهر الإسـلامية المعاصـرة وتحليلها، بل المحكّ بالنسـبة إليهـا هو البحوث 
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الميدانيـة. كان المستشـرقون الكلاسـيكيون يـرون أن تعلّم القرآن ودراسـته والتخصص فـي مجال التاريخ 

الإسـلامي هـو المفتاح العلمي الـذي يؤهلهم لفهـم الظواهر الإسـلامية وتحليلها، بما في ذلـك المعاصرة 

منهـا. أمـا جيلنـا الحالـي، فقـد تجاوز هـذه النظـرة الضيّقـة وأصبحـت دراسـة القـرآن والتاريـخ واللغات 

ودراسـاته  وأسـفاره  تنقلاتـه  خـلال  بهـا  يسـتعين  بحـث  أدوات  تكـون  أن  لا تعـدو  الشـرقية  والآداب 

الميدانيـة. يقـول  روا: «ونحـن بخـلاف الكلاسـيكيين لا نسـعى لفهـم الظواهـر الإسـلامية المعاصـرة فـي 

ضـوء دراسـة التاريـخ أو الفقـه أو الآداب القديمـة، بـل نتعامـل مـع هـذه الظواهـر التـي ندرسـها مـن 

خـلال أدوات البحـث العلمـي التـي نعتمدهـا لتحليـل أي ظواهـر اجتماعيـة أو سياسـية أخـرى ندرسـها 

شـرقية كانـت أم غربيـة» (14). لكـن هـذا لا يعنـي أن هـذا الجيـل مـن الباحثيـن لـه نظـرة واحـدة وآراء 

متوافقـة فـي مجـال الإسـلاميات والاستشـراق، بـل لـكل واحـد منهـم خصوصيتـه وتوجهـه وأفـكاره، أمـا 

السـمة المشـتركة التـي جعلتهم يؤلفـون ظاهرة متميـزة فتكمن فـي كونهـم جميعاً متخصصيـن إما في 

 السوسـيولوجيا وإمـا فـي العلـوم السياسـية، وهـو مـا يجعلهـم يغلِّبـون دومـاً الدراسـة الميدانيـة علـى 

دراسـة النصوص. لا شـكّ فـي أن هذا الجيل مـن الباحثين في  الإسـلامولوجيا لـم ينطلق من الفـراغ، فهم 

ليسـوا أول مـن اعتمد المقاربـة السوسـيولوجية الميدانية في مجال  الاستشـراق، فالمستشـرق الفرنسـي 

بالحـركات  اهتمـام خـاص  لـه  كان  يسـارية،  أفـكاراً  كان يحمـل  الكلاسـيكي  مكسـيم رودنسـون، ولأنـه 

والظواهـر الاجتماعيـة، كذلـك كانـت اللبنـات الأولـى مـع الـرواد خـلال الحمـلات الاسـتعمارية الذيـن 

خولتهـم مهامهـم إجـراء أبحـاث سوسـيولوجية وأنثروبولوجيـة لاسـتيعاب خصوصيـة الثقافـات المحليـة 

للمجتمعـات الإسـلامية التـي عايشـوها، وهـو مـا جعـل كثيريـن منهـم لاحقـاً مناصريـن لقضايـا التحـرر 

الوطنـي لشـعوب المسـتعمرات الفرنسـية السـابقة، ك جـاك بيـرك و روبيـر مونتانـي، كنمـاذج بـارزة فـي 

طليعة منظّري ما يعرف بـ «السياسة العربية» لفرنسا لاحقاً وصنّاعها.

ــى عــدّة  ــد مــن المستشــرقين يعــود إل ــه روا أن التحــول الــذي حققــه الجيــل الجدي يــرى  أوليفيي

ــا  ــي يمثّله ــونية والت ــة الأنكلوسكس ــر للتجرب ــراق الفرنســي المغاي ــة  الاستش ــا «خصوصي ــباب أهمه أس

ــن  ــن م ــا اكتســبناه نحــن الأكاديميي ــر، بفضــل م ــي تعمّقــت أكث ــة الت ــس، والقطيع ــارد لوي ــوم  برن الي

اســتقلالية فكريــة وتمويليــة، ومــن هامــش نقــدي تجــاه المؤسســات الرســمية ومراكــز القــرار 

السياســي والعســكري». ينتقــد أوليفييــه روا أعمــال  برنــارد لويــس بشــدّة لأنــه لا يــزال يعتمــد 

(14)  «مقابلة مع أوليفييه روا: استشراقنا لا علاقة له باستشراق الاستخبارات الأنكلوسكسونية،» الأخبار، 2008/6/30.
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الأدوات الكلاسـيكية، الأمـر الـذي أدّى بـه إلـى الارتمـاء بأحضـان المحافظيـن الجـدد واتخـاذه مواقـف 

عدائيـة مـن الإسـلام والمسـلمين، كما ينتقـد بنفس الوقـت أعمـال بعـض الأمريكيين من الاتجاه نفسـه 

المناصريـن للإسـلام، أمثـال  جـون أسـبوزيتو، معتبـراً أن الخلـل البحثي فـي كلتـا الحالتين يكمـن في أن 

أو  وحدهـا،  الفقهيـة  النصـوص  ضـوء  فـي  فهمهـا  أو  تفسـيرها  لا يمكـن  الراهنـة  الإسـلامية  الظواهـر 

باسـترجاع التـراث التاريخـي الإسـلامي وتحليلـه فقط، بل يجـب قبل أي شـيء وضع كل تجربة إسـلامية 

فـي سـياق الظـرف الاجتماعـي والسياسـي المعاصر الـذي يحيط بهـا. فهذه هـي المقاربـة الوحيدة كما 

يقـول، التـي تجعلنـا نفهـم كيـف يمكـن أن يكـون شـخص أو تيـار إسـلامي معتـدلاً، بينمـا أشـخاص أو 

تيـارات أخـرى متطرفـة أو أكثـر راديكاليـة، مـع أنهـم جميعـاً ينطلقـون مـن نـص قرآنـي واحـد ومـن 

مرجعية فقهية مشتركة.

سـنلاحظ أن بدايـة أوليفييـه روا هـي نفـس بداية جيـل جديد مـن الباحثيـن الغربيين في الإسـلام؛ 

جيـل قطـع مـع الرؤيـة الاستشـراقية النصيـة، واتجـه لتطبيـق مناهـج العلـوم الاجتماعيـة علـى العالـم 

الإسـلامي، الـذي لـم يكـن بحاجـة فـي رأيهـم إلـى علـوم «خاصـة» لدراسـته والبحث فـي قضايـاه. فقد 

انتقلـت الدراسـات الإسـلامية فـي فرنسـا مـن فتـرة المستشـرقين الكلاسـيكيين الذيـن كان اهتمامهـم 

منصبّـاً أساسـاً فـي التخصص فـي مجالات دراسـة القـرآن والتاريخ الإسـلامي واللغـات والآداب الشـرقية، 

أمثـال  مكسـيم رودنسـون و جـاك بيـرك و كلـود كاهيـن، إلـى جيـل جديـد مـن الباحثيـن المتخصصيـن 

أساساً في  السوسيولوجيا والعلوم السياسية.

شـكل  روا، إلـى جانـب عـدد مـن الباحثيـن الفرنسـيين، جيـلاً مـن الباحثين الذيـن عاصـروا انطلاق 

الموجـة الجديـدة مـن البحـث فـي الإسـلاميات، لكـن عبـر بوابـة العلـوم الاجتماعيـة، ولا سـيّما علـم 

الاجتمـاع السياسـي وعلـم الاجتمـاع الدينـي، بحيـث تـم التركيـز علـى الحركة الإسـلامية بوصفهـا حركة 

اجتماعيـة مـع مـا يتضمنـه ذلك مـن تحديـات الخـروج بهـا مـن دائـرة الأحـكام المسـبقة واللاتاريخية 

السوسـيولوجي علـى  أولويـة  لهـؤلاء  يعنـي  ذلـك  كان  الاستشـراقي؛  التـراث  فـي  البحـث  ميـزت  التـي 

اليوميـة والملاحظـة بالمشـاركة علـى  الأيديولوجـي وتقديـم البحـث والاسـتطلاع الميدانـي والتجـارب 

تحليـل النصـوص  الأصوليـة كما جرت عليـه العادة. لذلـك اتجهوا إلـى أن يكونوا في المناطق الإسـلامية 

المختلفـة والاختـلاط بالمسـلمين بـل وتعلـم اللغـة العربيـة، والأهم من ذلـك ملاحظة الإسـلام المعاش 

ـن السـائد بوصفـه خبـرة إنسـانية أكثر مـن الدين نفسـه كنـص إلهي  عـن كثـب، ومعايشـة نمـط  التديُّ

متعالٍ.
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سـاعدتهم خبرتهـم الحركيـة اليسـارية علـى التركيـز علـى الإسـلام الحركـي، أكثـر مـن التاريخـي أو 

العقيـدي، وإن تباينـت مواقعهـم مـن مناضليـن ( ميشـيل سـورا و أوليفييـه روا و جيـل كيبيـل و فرانسـو 

بورجـا) أو منتميـن فكريـاً ( آلان روسـيون)، وكان الإسـلام الحركي في صعود سـريع يسـتقطب الأقلام من 

مختلـف الاتجاهـات، وبخاصـة مـع انـدلاع الثـورة    الإسـلامية فـي إيـران، وبدايـة الجهـاد في أفغانسـتان، 

الأطروحـة  تصاعـدت  حيـث  السـادات،  أنـور  بلادهـم  رئيـس  قتـل  فـي  المصرييـن  الإسـلاميين  ونجـاح 

الإسـلامية السياسـية لتحتـل المشـهد فـي مصـر وشـمال أفريقيـا، فانفـرد كل منهـم بمسـار أو بمنطقـة 

صـارت موضوع اهتمامـه الأبرز؛ فكتب روا عن الإسـلام والحداثة السياسـية في معركة الجهـاد الأفغاني، 

واشـتغل كيبيـل علـى معركـة النبـي والفرعون فـي مصر، وصـك بورجـا عنوانه   الإسـلام السياسـي صوت 

الجنوب.

أهـم مـا يجمع هـؤلاء مـن الناحيـة المنهجيـة هـو تهميشـهم البعد الدينـي فـي التحليـل وتركيزهم 

علـى البعـد السوسـيولوجي والسياسـي فـي قـراءة مسـار  الحـركات الإسـلامية التـي صـاروا ينعتونهـا بــ 

«  الإسـلام السياسـي» بـدلاً مـن الحـركات  الأصوليـة، ذلـك أنهـا حـركات سياسـية اجتماعيـة بامتيـاز فـي 

نظرهـم؛ والدين بالنسـبة إليهـا مادة قابلة للتوظيـف أيديولوجياً يسـتخدم في معركة التغييـر الاجتماعي 

والسياسـي. وبتعبيـر بورجـا، الديـن لغـة يتحـدث بها الإسـلاميون لكـن محركهم - فـي رأيه - هـو الرغبة 

فـي التمـرد علـى سـيطرة الشـمال. وقـد حـرص هـؤلاء علـى مواجهـة المواقـف المسـبقة ضـد الثـورة 

اعتبـروه عـداوة  البدايـة مـن جهـة، وعلـى مواجهـة مـا  أيديولوجيتهـا الإسـلامية فـي  الإيرانيـة بسـبب 

شيوعية مسبقة ضد المجاهدين الأفغان الذين ثاروا ضد الاجتياح السوفياتي.

ــة  ــاة للأصوليـ ــة المعطـ ــورات القدحيـ ــوا التصـ ــم رفضـ ــقر أنهـ ــر الأشـ ــب جيلبيـ ــة حسـ المفارقـ

الإســـلامية الناهضـــة التـــي اكتســـبت زخمـــاً لافتـــاً بتأثيـــر مـــن الثـــورة الإيرانيـــة نفســـها. وأدى ذلـــك 

بهـــم إلـــى رفـــض تســـمية « الأصوليـــة» (Fundamentalism) ذاتهـــا، وإلـــى رفـــض معادلهـــا الفرنســـي 

ــة  ــي الحالـ ــتانتية فـ ــيحية: أي  البروتسـ ــان بالمسـ ــميتين تتعلقـ ــن التسـ ــة أن هاتيـ (Intégrisme) بذريعـ

الأولـــى، وبالكاثوليكيـــة فـــي الحالـــة الثانيـــة. وهـــم فـــي ســـعيهم لكـــي لا يتعرضـــوا للنقـــد بأنهـــم 

جـــزء مـــن « الاستشـــراق» بالمعنـــى التحقيـــري للكلمـــة، تبنـــوا منطقـــاً مختلفـــاً حيـــن اعتبـــروا أن 

 الأصوليـــة الإســـلامية لا يمكـــن اختزالهـــا فـــي أي تصنيـــف ذي منبـــع غربـــي، وانتهـــوا إلـــى توصيـــف 

الظاهـــرة الحركيـــة الإســـلامية بــــ « النزعـــة الإســـلامية» (15) (Islamisme)، وهـــو توصيـــف تعـــرض أيضـــاً 

الأيديولوجــي.  التمذهــب  إلــى  تشــير   ism واللاحقــة  «الإســلاموية».  بـــ  البعــض  ويترجمهــا  بالإنكليزيــة   Islamism (15)

وقــد أمكــن للمترجــم العربــي أن يصــوغ مفاهيــم حديثــة مثــل  الرأســمالية والاشــتراكية بتفعيلــه اللاحقــة ism، لكــن كان مــن 
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ــاً مـــن إيحـــاء يجعـــل مـــن  الحـــركات الإســـلامية -  لانتقـــادات لاذعـــة إذ اعتُبـــر أنـــه لا يخلـــو أيضـ

وبعضهـــا عنيـــف ومتعصـــب - متصلـــة بالإســـلام ذاتـــه وهـــم مـــن خـــلال تقديـــم تشـــريع أكاديمـــي 

ـــي  ـــاهموا ف ـــد س ـــة ق ـــلامية المختلف ـــركات الإس ـــف  الح ـــلامية» لوص ـــة الإس ـــح « النزع ـــتخدام مصطل لاس

الخلـــط الـــذي تعـــززه وســـائل الإعـــلام غيـــر المدققـــة، بيـــن الديـــن الإســـلامي بوجـــه عـــام وبعـــض 

الاستخدامات الخاصة والمقيتة له (16).

والواقـع أن  أوليفييـه كاريـه (Olivier Carré)، الباحـث فـي علم الاجتماع السياسـي، يمثل مـن الناحية 

الجيليـة والثقافيـة والسوسـيولوجية، جسـراً معرفيـاً مـع المجموعـة الجديدة مـن المختصين الفرنسـيين 

بالعالـم الإسـلامي، فهـو اكتسـب شـهرة واسـعة في الوطـن العربـي لكتاباتـه حـول القوميـة العربية منذ 

السـبعينيات وقامـت فرضيتـه الأساسـية حول انبثاق إسـلام عربي تقدمـي مميز في المسـتقبل. وفي عام 

1982 شـدد علـى الشـبه بين مـا بدأ يسـميه «  النزعـة الإسـلامية» والقومية العربيـة، وهو شـبه عززه في 

رأيـه العقيـد معمـر القذافـي - غيـر أن مثـل هـذا الشـبه لا يمكـن الركـون إليـه إلا إذا نظـر المـرء إلـى 

المسـألة مـن زاويـة تحليل الخطابـات [لا الأفعـال]، وهو مـا كان كاريـه يقوم بـه بصورة رئيسـة. فالحق 

أن القومييـن احتاجـوا (وهـذا أمر طبيعـي) إلى أن يمنعـوا خصومهم من السـطو على الإسـلام، في حين 

احتـاج الأصوليـون - ولا سـيّما في السـتينيات، وهي حقبـة «الاشـتراكية العربيـة» - إلى إقنـاع الجماهير 

بـأن إسـلامهم كان هـو أيضاً «اشـتراكياً» على نحـو ما، واحتاجـوا من ثم إلـى دحض التهمـة بأنهم ينوون 

إعادة الطبقات الغنية القديمة إلى السلطة (17).

ومضـــى كاريـــه أبعـــد مـــن ذلـــك فـــي كتـــاب آخـــر نشـــر عـــام 1983، وهـــو فـــي الأســـاس مجموعـــة 

ــره  ــام بتحريـ ــلمين، وقـ ــوان المسـ ــن   الإخـ ــورية مـ ــة وسـ ــاً مصريـ ــا فروعـ ــوص درس فيهـ ــن نصـ مـ

ــو  ــل نحـ ــده يميـ ــف عنـ ــزان التعاطـ ــدأ ميـ ــاب بـ ــذا الكتـ ــي هـ ــورا. فـ ــال سـ ــع  ميشـ ــاون مـ بالتعـ

«الإســـلاميين» علـــى حســـاب القومييـــن الذيـــن صـــار يصنِّفهـــم كــــ «توتاليتارييـــن». وفـــي عبـــارات 

ـــل  ـــي المقاب ـــه ف ـــقر، راح كاري ـــر  الأش ـــب جلبي ـــاً حس ـــلاً نموذجي ـــوس» تمثيـ ـــراق المعك ـــل « الاستش تمث

الصعوبة ترجمة هذا المصطلح بـ «الإسلامية»، إذ إنه يخسر كثيراً من دلالته ويحيل الإسلام من دين إلى أيديولوجيا بمحمول سياسي 

يشير إلى حركات سياسية دينية، لذلك ذهب بعض الباحثين، وللمزيد من التحديد، إلى استخدام مصطلح «  الإسلام السياسي».

(16) الأشقر، المصدر نفسه، ص 4.

وبالمنحى  قوميين  وقادة  لمفكرين  الكتابات  من  عدد  في  يظهر  بدأ  الذي  الإسلامي  المضمون  عند  التوقف  هنا  (17) يمكن 

الاشتراكي لبعض كتابات الإسلاميين ككتاب مصطفى السباعي اشتراكية الإسلام والشيخ محمد الغزالي الإسلام والمناهج الاشتراكية بل 

وحتى كتاب سيد قطب  العدالة الاجتماعية في الإسلام وكتابات مالك بن نبي.
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يصف «  الإسـلام السياسـي» كحامـل جديد للحداثة المنشـودة وبأنـه «الثقافة السياسـية الصاعـدة للعالم 

الإسـلامي الـذي يحاول أن يعبر عن نفسـه أخيـراً بعد أن كُتـم صوته تباعاً مـن قبـل  الكولونيالية وأنظمة 

مـا بعـد الاسـتقلال»، وبأنـه «حقيقـة دائمـة دوامـاً لافتـاً، فـي أهدافهـا ووسـائلها منـذ فجـر الاقتحـام 

الصناعـي الأوروبـي للوطـن العربي وبـأن  التديُّن ظاهرة دائمـة وجوهرية فـي المجتمعـات العربية» (18). 

هـذه العبـارات والخلاصـات سـوف تتكـرر بصياغـات مختلفـة بيـن دارسـي  الإسـلامولوجيا مـن الجيـل 

الجديد في الغرب.

يمثـل  ميشـال سـورا نموذجـاً للباحث النقـدي والقلـق. ففي تجربتـه الفكريـة والبحثية أثنـاء وجوده 

فـي طرابلـس شـمال لبنـان وخـلال الاشـتباكات الداميـة (19)، التـي تمثل فيهـا البعـد الأخلاقي إلـى جانب 

تلـك التوليفـة الرائعـة التـي ابتكرهـا بيـن السياسـة العملية مـن جهـة وتكريس النفـس بتمامها للنشـاط 

العلمي الملتزم من جهة أخرى. كان سـورا، الماركسـي وابن تمرد 68 الفرنسـي الأشـهر، في ذلك  السـلوك 

ـن ذلك فـي إدانتـه للدكتاتورية وبحثه عـن مفهوم «الطغيـان» بالتذكير بـأن اللفظ ذاته  باحثـاً ملتزماً دشَّ

جدير بصفة «المصطلح العلمي» إلى جانب كونه نعتاً ملتزماً يقول كثيراً عن مواقف قائله السياسية.

إلا  يكتبـون  عـادوا  مـا  الذيـن  أوروبـا  فـي  الشـبان  للباحثيـن  نموذجـاً  الباحـث  هـذا  سـيرة  تمثـل 

بالمعايشـة اليوميـة والميدانيـة. فهـو منـذ أن اسـتقر فـي بيـروت بعـد عـام 1971 تضاعـف اهتمامـه 

وشـغفه بالشـرق وإشـكالياته، وأدّت ولادتـه في بنزرت فـي تونس سـنة 1947 دوراً في هذا الشـغف، إذ 

بقـي فيهـا حتـى أحـداث 1961 حيث بـدأت الحركة مـن أجل الاسـتقلال. سـافر بعدها إلى فرنسـا حيث 

تأثـر بتظاهـرات 1968 الشـهيرة التي هزت فرنسـا والعالم بأسـره، حيث كانـت تلك التظاهـرات الطلابية 

الليبرالية اليسارية الاشتراكية تهز بعنف السكون السياسي، مغيّرة وجه فرنسا وأوروبا مرة جديدة.

اهتــم ســورا بعمــق فــي نبــش أصــول العنــف الممنهــج الــذي مــورس فــي الشــرق الأوســط فــي 

ــراكاً  ــهد ح ــت تش ــي كان ــروت الت ــي بي ــات. وف ــط الثمانيني ــى أواس ــولاً إل ــبعينيات ووص ــر الس أواخ

 Olivier Carré, L’Islam et l’Etat dans le monde d’aujourd’hui (Paris: PUF, 1982), pp. 13-20 :ًأيضا انظر  نفسه.  المصدر  (18) الأشقر، 

(Carré’s Section), et  Gérard Michaud, ed., Les Frères musulmans Egypte et Syrie (1928 - 1982) (Paris: Gallimard/Julliard, 1983)

(19) التي كان لي شخصياً فرصة التفاعل معها من خلال حواراتي المستفيضة معه، وكان يعد دراسته عن «حي باب التبانة في 

Michel Seurat, Syrie: L’Etat de barbarie (Paris: PUF, 2012). :طرابلس - لبنان: دراسة عصبية مدينية» نشرت بعدها في كتابه الشهير. انظر

غليون  برهان  تقديم  بيالو؛  ومارك  سارة  أمل  ترجمة  المتوحشة،  الدولة  سورية:  سورا،  ميشيل  بعنوان:  مؤخراً  العربية  إلى  ترجم 

وجيل كيبل (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشر، 2017).
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ثوريـاً قوياً وجد سـورا فـي الثورة الفلسـطينية تمثيــلاً لقضيـة عادلة فانخرط مع شـبابها فـي المخيمات 

فـي حـوارات ونقاشـات أكسـبته فهمـاً عميقـاً لآليـات العمـل السياسـي الشـعبي فـي مواجهـة الاحتلال. 

تعلـم اللغـة العربية وأسـهم في تعليم الشـباب اللغة الفرنسـية داخـل أزقة المخيمـات اللبنانيـة، ولكنه 

أراد الحفـر أكثـر فـي معرفـة مكامـن الصـراع فـي الشـرق ولبّـه، ودور الأنظمـة الدكتاتوريـة المتكوّنـة 

أمامـه، وأسـباب الخنـوع وآليـات الإخضـاع وتحديد هويـة من يمسـك بخيوط اللعبـة من الطـرف الآخر، 

فعمل على الذهاب إلى دمشق، وفيها أقام طويـلاً ودرس الماجستير في العلوم الاجتماعية.

كان  ميشـيل سـورا مـن الباحثيـن الغربييـن القلائـل الذيـن ينتمون إلـى اليسـار، وفي الوقت نفسـه 

لـم يتعاطفـوا مـع النظـام السـوري  «الاشـتراكي التقدمـي» فـي معركته ضـد تنامـي الحالة الإسـلامية في 

السـبعينيات، ثـم المواجهـات الداميـة التـي حصلـت فـي أواخـر ذلـك العقـد وبدايـة الثمانينيـات، وهو 

بالتالـي لـم يَعِـش القلـق الغربي من إمـكان ظهـور «خمينيـة جديدة» في سـورية، الـذي كان سـبباً في 

غـضّ الطـرف عمـا قـام النظـام بـه فـي مواجهتـه الداميـة مـع الإسـلاميين. بقـي ميشـيل متابعـاً لـكل 

الإجـراءات التـي قـام بهـا النظـام السـوري منـذ قيـام « الحركـة التصحيحيـة» عـام 1970، ورصََـد تنامـي 

الحضـور الطائفـي العلـوي فـي مفاصـل حـزب البعـث أولاً، ثم الجيـش والأمـن، ثم باقـي أجهـزة الدولة 

ومؤسسـاتها ليكشـف معهـا زيـف ادعـاء العلمانيـة. وقـام بتتبّـع وتوثيـق يوميات الصـراع الدمـوي الذي 

تفاقـم بعـد عـام 1979، وكتـب عن أعمـال النظام خـارج حدوده. وبعـد أن دوّن كثيـراً مـن الجرائم التي 

حصلـت فـي حمـاة ومدنٍ سـوريّة أخـرى عديـدة، كتب مـا يُشـبه النبـوءة: «يكفـي التلفظ باسـم حماة، 

لنفهـم أن نهـر العنـف يشـق طريقـه مـن الآن فصاعـداً فـي هـذا البلـد كالجـرح». كان ينشـر دراسـاته 

الموسـعة فـي مجلة إسـبري (Esprit) البحثية الفرنسـية المرموقة، ويفعل ذلك باسـمٍ مسـتعار خشـية أن 

تطالـه يـد النظام. في تشـرين الثاني/نوفمبر 1983 نشـر فيها - تحت اسـم  جيرار ميشـو - دراسـة مهمة 

«إرهـاب  عـن  دراسـةً  نشـر   1984 الأول/أكتوبـر  تشـرين  وفـي  المتوحشـة»،  الدولـة  «سـورية  بعنـوان 

الدولـة»، وأخـرى عـن «المجتمع السـوري ضـد دولتـه»، ورابعة عـن «الطبقـة، والطائفـة، والمجتمع في 

سـورية»، وكتـب عدة دراسـات في توثيـق تصاعد الحالة الإسـلامية وتحليلها في سـورية منـذ عام 1963، 

وتنامي الصراع مع النظام بعد ذلك حتى مواجهات 1982.

ـــه:  ـــة لكتاب ـــة العربي ـــة الترجم ـــي مقدم ـــن ف ـــه المقربي ـــد أصدقائ ـــون، أح ـــان غلي ـــه  بره ـــب عن كت

ـــم  ـــى الرغ ـــا، عل ـــات، وجـــدت فيه ـــي الثمانيني ـــى دراســـات ميشـــيل ســـورا المنشـــورة ف ـــن عـــدت إل «حي

ـــى لتأســـيس  ـــادئ الأول ـــات والمب ـــر الآلي ـــادرة تُفسّ ـــة ن ـــة وتاريخي مـــن مـــرور الزمـــن، وثيقـــة أنثروبولوجي
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نظـام الأسـد وعملـه، وأسـاليب حكمـه، وتعاملاتـه مع الـرأي العـام السـوري والعالمـي، والتي لـم تتغير 

كثيـراً منـذ تأسيسـه… إن هـذه الدراسـات تقـدّم لنـا، ربمـا أكثـر مـن أي كتـاب آخـر حديـث، مفاتيـح 

أساسـية للإجابـة عن سـؤال: لماذا وصلت سـورية إلـى الوضـع الكارثي الذي نعرفـه اليـوم؟». أما صديقه 

الآخـر جيـل كيبيـل، فقد كتب عنـه: «أنه بحذاقتـه كعالم اجتمـاع، ونفـاذ بصيرته كباحـث ميداني، خرق 

أقنعـة الأنظمـة الكبـرى التـي اختزلت أحـداث المشـرق بظواهر عارضـة محلية للصـراع بيـن الإمبريالية 

والاشـتراكية كمـا كان يُـردد آنـذاك. وأن تحليلـه لواقـع المجتمـع السـوري وتشـريحه لنظـام الحكـم وما 

أنتجـه مـن عنف يسـمح لنا بفـك رمـوز الانتفاضـة السـورية الحالية منـذ اندلاعها فـي  ربيـع 2011 أكثر 

ممـا تـمّ إنتاجـه من دراسـات صـدرت عقب هـذه الانتفاضـة. وأن ثمـة أجيـالاً مـن الباحثين  فـي العالم 

أجمـع يعـودون فـي أعمالهـم البحثيـة إلـى العمـل التأسيسـي الـذي وضعـه  سـورا، لكونـه يبقـى مرجعاً 

ضروريـاً لإجـراء أي بحـث جـدّي حـول المشـرق العربـي وسـوريا ولبنـان بشـكل خـاص» (20). إنهـا سـيرة 

ترفـض «الاختـزال» والعموميـات والتزييـف، فقد رفض اختـزال الصراع في سـورية إلى صراع بيـن الدولة 

وإسـلاميين كاشـفاً الأبعـاد الأخـرى للصراع (النضـال من أجـل التغير السياسـي في سـورية) معتبـراً ذلك 

الاختـزال هـو نهج النظـام المفضـل، ونهج الإسـلاميين المعنيين أنفسـهم، ولكنـه كذلك نهج المؤسسـات 

الإعلاميـة الغربيـة. رفـض هـذه الاختزاليـة ليـس التزامـاً معرفيـاً فقـط، ولكنـه التـزام سياسـي أيضـاً مـن 

فـي  فالاختزاليـة  الموسـعة،  المعرفيـة  الإحاطـات  وحليفـة  للاختـزال  مضـادة  أن  الديمقراطيـة  حيـث 

المقــــابل نهـج ثابـت من جهـة الدولـة التي لا تشـيع هذه النظـرة إعلاميـاً ودعائيـاً فقط، وإنمـا كذلك 

تعمـل علـى صنـع الوقائـع التـي لا تبقـي غيـر الإسـلاميين قبالتهـا. رفـض الاختـزال عنـده يعنـي رفـض 

التعامـي عـن الطائفيـة، بـل أدرجهـا فـي معطيـات تاريخيـة وسوسـيولوجية وأيديولوجيـة تشـرح عملية 

بنـاء عصبيـة للسـلطة و«ملك طبيعي» كمحـرك لها. صحيح أن سـورا لم يعـش ليرى كيـف صدّقت الأيام 

تقديراتـه وكيـف تحولـت سـورية إلـى ملـك وراثـي مكـرس، لكـن كتابـه بقـي ليكـون شـاهداً ومرجعـاً 

مناسباً لمقاومة الاختزال، معرفياً وسياسياً.

<http:// (20)  نواف القديمي، «ميشيل سورا: اليساري ضد إرهاب «الدولة التقدمية» وسطوة الطائفة،» الجمهورية، 2017/1/27،  

aljumhuriya.net/36861>

انظر أيضاً:  فارس الذهبي، «ميشيل سورا مغامر مشى في حقول الألغام يعود اليوم من جديد،» جريدة العرب، 2017/8/5.

انظر أيضاً:  ياسين الحاج صالح، «سورية: «الدولة المتوحشة»: الكتابة ضد الاختزال،» الحياة، 2017/3/3.
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الخطـاب  تحليـل  عـن  معرفيـاً  تحفظـاً  فيهـا  سـجل  نقديـة  مطالعـة  سـورا  قـدّم  آخـر،  مـكان  فـي 

الاستشـراقي فـي كتـاب  إدوارد سـعيد الشـهير: «إذا كان سـعيد رافضـاً للأطروحة الشـهيرة التـي تقول إن 

هنـاك «شـرقاً حقيقيـاً» لا يمكـن معرفتـه إلا مـن خـلال وجهـة نظـر «داخليـة»، مـع ذلك فإنـه لا يطرح 

مطلقـاً أي طريقـة أخـرى ممكنـة حتـى تتمكـن العلـوم الإنسـانية مـن ممارسـة وظيفتهـا فـي المجـال 

«الشـرقي»، وذلـك علـى المسـتوى العلمي/السياسـي المـزدوج». بـل إنـه يذهـب حتـى أبعـد مـن ذلك 

حيـن يعتبـر أن عمـل سـعيد «يعطـي باسـتمرار الانطبـاع بأنـه يتأرجـح بيـن التوكيـد علـى الــ «النحن» 

والشـغف بالخصوصيـة مـن جهة وبيـن تطلع مشـروع لشـعوب المنطقة العربية الإسـلامية نحـو الكونية 

مـن جهـة أخـرى. وما يريد سـورا قوله هنا هـو تأكيد رؤيته التـي يعتبر فيهـا أن العرب «الذيـن يرفضون 

اسـتعادتها  يـراد  التـي  والثقافـات  الهويـات  «مشـاكل  وأن  أيديولوجيـاً»  خطابـاً  أيضـاً  يملكـون  الغـرب 

موجودة، لكنها ليست في أغلب الوقت سوى ذرائع تستغلها الطبقات الحاكمة في بلادهم».

عـن   الإسـلام السياسـي، قـدّم لنـا  ميشـال سـورا، بمـا تيسـر له مـن وقت قبـل موتـه، مفاتيـح لمجال 

تفكيـره النظـري حول هذه المسـألة التي سـتصبح منذ مطلـع الثمانينيـات القضية المركزيـة في خطاب 

التحديـث العربـي، وذلـك أولاً فـي نقده لحماسـة  ميشـال فوكو تجـاه الثورة   الإسـلامية في إيـران ثم في 

دراسـاته الاستشـرافية حـول النظـام الأمنـي السـوري وتمـرد  الإخـوان المسـلمين وأخيـراً في كتـاب حول 

تاريـخ الجماعة في مصر وسـورية بمشـاركة أسـتاذه  أوليفييـه كاريه. لكـن مقتله في بيـروت عام 1986 

سـبب صدمـة كبـرى للوسـط الأكاديمي الفرنسـي، وبشـكل خـاص لأوليفييه كاريـه الذي سـبق أن تعاون 

معـه  سـورا بشـكل وثيـق. وتبعـاً لذلـك سـيعيد بعـض هـؤلاء الأكاديميـون النظـر بموقفهـم مـن الثـورة 

  الإسلامية في إيران وفي مقولة « النزعة الإسلامية الحاملة للحداثة».

ثالثاً:  الإسلامولوجيا الجديدة من الهوامش إلى المتون

ـــاب  ـــو كت ـــوي - وه ـــورا» المأس ـــوت «س ـــد م ـــره بع ـــاب نش ـــه لأول كت ـــي تقديم ـــه ف ـــرض كاري يع

ـــة  ـــمى « النزع ـــا يس ـــداً لم ـــاً ج ـــاً مختلف ـــام 1991 - تقييم ـــدر ع ـــالات وص ـــن المق ـــة م ـــن مجموع يتضم

ـــل الإســـلامي»  ـــة «البدي ـــن صدقي ـــوِّض م ـــا تق ـــرى أنه ـــي ي ـــة والت ـــة الإيراني ـــي ضـــوء التجرب الإســـلامية» ف

ــة (21).  ــة العلمانيـ ــلاموية والتقدميـ ــان الإسـ ــا الهمجيتـ ــي تؤديهـ ــة التـ ــة العدائيـ ــن اللعبـ ــاً عـ متحدثـ

ـــاً مـــع أوهامـــه الســـابقة عـــن « النزعـــة الإســـلامية»  ـــه بنتيجـــة الصدمـــة قطعـــاً جذري وهكـــذا أنجـــز كاري

 Olivier Carré, L’utopie islamique dans l’Orient arabe (Paris: Presses de la FNSP, 1991), p. 16.                                                  (21)



169

وإن لـم يبلـغ حـد رفض الإسـلام في ذاتـه، متحدثـاً عن زمن يبشـر بـأن « النزعـة الإسـلامية» وصلت إلى 

مـا يشـبه الطريق المسـدود فـي العالـم الإسـلامي، وأن «حقبة التسـويات  مـا بعد الإسـلاموية يبـدو أنها 

بـدأت...» (22). اللافـت أنـه فـي إطـار مراجعاتـه وبعـد عاميـن نشـر كتابـاً يعلـن فيه عـن ولادة «الإسـلام 

العلمانـي»، يعتبـر فيـه أن هـذه الـولادة لـن تنطلـق مـن فـراغ بـل هـي عـودة لمـا أطلـق عليـه اسـم 

«التـراث العظيـم» (La Grande tradition). وقـد قصـد  كاريـه بـ «التـراث العظيـم» ذلـك التـراث العقلانـي 

والفلسـفي الإسـلامي العريـق الـذي تأسـس بعـد القـرن العاشـر الميـلادي حيـث تبلـورت معالـم فصـل 

نظـري واضـح بين الدين والسياسـة على المسـتوى الشـيعي والسـني، واسـتمر ذلـك حتى انبثاق تسـنن 

إسـلامي أرثوذكسـي جديـد فـي أواخر القرن التاسـع عشـر وأوائـل القـرن العشـرين، وهو تسـنن وهابي 

يرتكـز علـى الشـروح الطهرانيـة للإسـلام، أي شـروح ابـن حنبـل وابـن تيميـة بوجـه خـاص، وهـي التـي 

عبـدت الطريـق أمام الموجة «الإسـلامية» المتشـددة. إن كتـاب كاريه اللافـت هو دعوة من أجل إسـلام 

معلمَن نسـبياً، يؤسـس لإسـلام « مـا بعـد الإسـلاموية» (23). ومع ذلـك يخلص إلـى أن مسـارات «التعلمن» 

الكامـل فـي المجتمعـات والحضارة المسـلمة لا يمكن أن تكـون على الطريقـة الغربية. بكلمـات أخرى، 

فإن كاريه يرى أن ذلك سيحدث وفق مسارات خاصة بها.

مـن جهتـه قـدم  أوليفييـه روا مجموعـة مـن الأبحـاث المهمـة كنمـاذج عـن هـذا الاتجـاه الجديـد، 

منهـا:   الإسـلام السياسـي (1992) وجينالوجيـا  الحـركات الإسـلامية (1995)، وتجربـة   الإسـلام السياسـي 

(1996) (24)، وآسـيا الوسـطى الجديـدة أو مصنـع الأمـم (1997)، وإيـران: كيف يمكن الخـروج من ثورة 

دينيـة (1999) ونحـو إسـلام أوروبـي (1999)، الشـبكات الإسـلامية (2002)، وتركيـا اليوم هـل هي بلد 

أوروبـي (2004)، وعولمـة الإسـلام (2002) (25). وكان كتابـه أفغانسـتان: الإسـلام والحداثة السياسـية (26) 

باكـورة مشـروعه فـي دراسـة الإسـلام المعاصـر. فـي هـذا الكتـاب يرصـد روا غلبة السياسـة علـى الدين 

بحيـث يبـدو المجاهدون حداثييـن برغم الخطـاب والمفردات الدينية المسـتخدمة، ويرصـد بذكاء كيف 

أن هـؤلاء المجاهديـن حداثيـون لا ينتمون إلـى التقليد الإسـلامي الأفغاني، تلـك التجربة التي أكسـبتهم 

تسـتند  كانـت  التـي  الإسـلامية  الدولـة  خيـارات  لكـن  الإثنيـات،  متعـدد  مجتمـع  فـي  مباشـرة  خبـرة 

Ibid., pp. 16-18.   (22)

  Olivier Carré, L’Islam laïque ou le retour à la Grande Tradition (Paris: Armand Colin,1993), pp. 60 et 136.                                 (23)

(24)  أوليفييه روا، تجربة   الإسلام السياسي، ترجمة نصير مروة (بيروت: دار الساقي، 1996).

(25) أوليفييه روا، عولمة الإسلام (بيروت: دار الساقي، 2002).

 Olivier Roy, L’Afghanistan: Islam et modernité politique (Paris: Seuil, 1985).   (26)
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فـي بداياتها إلـى تراث  الإخوان المسـلمين اصطدمـت بالواقع الأفغانـي ومنطق الحرب الـذي كان محلياً 

وعالميـاً فـي آن واحـد، والتـي حملـت معها تداخــلاً اصطـدم بالمحتـوى القبلـي والإثني المحلـي؛ الذي 

ميّـز مسـارات الحركـة الإسـلامية هناك باتجـاه أكثر تشـدداً فـي مواجهـة التقاليـد المحليـة الأفغانية في 

فهم الإسـلام وممارسـته؛ عـزز منها تدخـل العوامـل الخارجيـة والفاعلين الدولييـن والتي انتهـت كما هو 

معـروف بظهـور تنظيـم القاعـدة. هـذه هـي فـي الواقـع التحولات التـي امتـزج فيهـا المنطـق الجهادي 

والمنطـق العالمـي ومنطـق التقاليـد المجتمعيـة، سـيتبع روا خطـاً متصاعداً فـي تحليل هـذه التحولات 

عبر كتاباته اللاحقة.

فـي سـنة 1992 قدم روا  أطروحته الشـهيرة المثيـرة للجدل حتى يومنا هذا في كتابه فشـل الإسـلام 

السياسـي (27) التـي لا تـزال تحتفـظ بـكل قوتهـا؛ وفيهـا تحـدث عـن مـأزق أطروحـة   الإسـلام السياسـي 

والعلـوم  الاجتمـاع  إلـى  منـه  السياسـية  الفلسـفة  إلـى  أقـرب  هـو  الكتـاب  أن  ذلـك  وفكريـاً؛  فلسـفياً 

السياسية.

اسـتندت رؤيـة روا إلـى أن  الحـركات الإسـلامية السياسـية فشـلت فـي الجمع بيـن الدين والسياسـة 

فـي إطـار الدولـة الحديثة، كما فشـلت فـي اسـتعادة الصيـغ التقليدية فـي بناء نظـام سياسـي مختلف، 

فإمـا أنهـا صـارت حـركات سياسـية حديثـة لا تختلـف عـن مثيلتهـا إلا فـي الخطـاب، وإمـا خرجـت من 

بفضـل  تجـذرت  بـل  مسـتوردة  الاسـتعمارية  بعـد  مـا  الدولـة  تعـد  لـم  إذ  تمامـاً،  السياسـي  المجـال 

الديناميـات الاجتماعيـة المختلفـة ولا سـيّما فـي البيئات التي عرفـت تراثـاً تاريخياً للدولة كمـا في مصر 

وتركيـا، وهـو مـا يعنـي أن الإسـلاميين اضطـروا إلى التعامـل مع منطـق الدولة بـل والتحول إلـى فاعلين 

سياسـيين إلـى جانـب آخرين، بحيـث يصبح البحث عـن التحالفـات ضروريـاً لتحقيق البرنامج السياسـي 

والاجتماعـي، وفـي هـذه الحالـة لم يعد هنـاك فاعلون إسـلاميون كمـا يـرى روا وإنما فاعلـون بأجندات 

إسـلامية - وطنيـة تتبنـى قضايـا مجتمعية ذات طابـع أخلاقي أشـبه بما هـو موجود في تجربـة الأحزاب 

 المسـيحية  الديمقراطيـة.  الحـركات الإسـلامية مـن هـذا المنظور تصبـح حـركات تحديثية بامتيـاز بعكس 

الرؤية الثقافية التي تقيم تعارضاً بين الإسلام والحداثة.

بهـــذا المعنـــى يبـــدو نشـــاط الإســـلاميين كمؤشـــر فـــي مســـار  الحداثـــة؛ وهـــذه هـــي إحـــدى 

أهـــم الإشـــارات التـــي يلتقطهـــا روا فـــي التحـــولات التـــي عرفتهـــا الحركـــة الإســـلامية مـــع نهايـــة 

ـــا  ـــن طابعه ـــره، ع ـــي نظ ـــعينيات، ف ـــة التس ـــذ بداي ـــت من ـــلامية تخل ـــركات الإس ـــي؛ فالح ـــرن الماض الق

ــو ذات  ــا، وهـ ــدود دولهـ ــاوز حـ ــري لا يتجـ ــع قطـ ــية ذات طابـ ــة سياسـ ــح ممارسـ ــمولي لصالـ الشـ

Olivier Roy, L’échec de l’Islam Politique (Paris: Seuil, 1992).   (27)
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ـــن  ـــي ع ـــا التدريج ـــا وابتعاده ـــية لديه ـــاد السياس ـــام بالأبع ـــم الاهتم ـــى تضخ ـــى إل ـــذي انته ـــول ال التح

الرؤية العالمية.

بعد فشـل   الإسـلام السياسـي يخرج روا بأطروحة كتابـه الثالث عولمة الإسـلام (28). في هـذا الكتاب 

يواصـل روا تتبعـه للتحـولات التي تشـهدها الحركة الإسـلامية داخـل البلدان الإسـلامية ولكـن بالخصوص 

تلـك المنتشـرة فـي الغرب، بحيث يـرى أنها تعـزز الفرضيات التـي دافع عنها في دراسـته السـابقة حول 

التقليديـة مثـل الإخـوان تنتمـي إلـى الدولـة  فشـل   الإسـلام السياسـي، فالحـركات الإسـلامية السياسـية 

الوطنيـة، والأخيـرة تعتـرف بالحـدود، وروا حيـن كتـب عولمـة الإسـلام كان يتحـدث عـن انتقال الإسـلام 

إلى الغرب حيث ظهور أنماط وحركات دينية جديدة أهم ما فيها أنها عابرة للدولة الوطنية.

فـي كتابـه عولمة الإسـلام (الصـادر فـي باريـس عـام 2002) يمضـي روا بأطروحتـه المذكـورة قُدماً 

إلـى الأمـام، ولكـن مـن زاويـة تحليليـة مختلفـة نوعـاً مـا. فرغـم إخفـاق حـركات   الإسـلام السياسـي (أو 

الحـركات الإسـلاموية)، إلا أن الإسـلام مـا زال يلقى إقبالاً واسـعاً. وما نشـهده اليوم - كما يقـول روا - هو 

التفـاف حـول مسـألة الدولـة مـن خـلال حركتـي  الأسـلمة وبنـاء الهويـة الإسـلامية، انطلاقـاً مـن الفـرد، 

وصـولاً إلـى إعـادة تأسـيس مجتمـع مـن المحـال تجسـيده فـي رقعـة جغرافيـة محـددة إلا علـى نحـو 

فرضي/تصـوري. وإن هـذه الحركـة المزدوجـة للفردنـة ونـزع الإقليميـة هـي دلالـة على عولمة الإسـلام، 

لكـن وفق أشـكال وحـركات قـد تختلف كثيـراً فـي تعبيرهـا السياسـي والديني: إسـلام روحي وإنسـاني، 

أصولية جديدة وطائفية، أو أممية متشددة وناشطة.

ويُبيـن روا أن هـذه الحركات تسـاهم في عولمة الإسـلام وبالتالـي «تغريبه»، من خلال عبور الإسـلام 

إلـى الغـرب. هـذا العبور لم يكـن عبر «غـزو ولا اعتناق واسـع» وإنمـا بانتقـال طوعي لمسـلمين جاؤوا 

إلى الغرب بحثاً عن العمل أو ظروف معيشة أحسن.

والحقيقــة أن روا  يطــرح فــي عولمــة الإســلام أفــكاراً ســجالية وخلافيــة جديــدة؛ فهــو يقــول مثـــلاً 

ــن بيــن المســلمين فــي دولهــم الوطنيــة وحتــى فــي  إنــه فــي الوقــت الــذي يتعمــق فيــه الديــن والتديُّ

أوســاط جواليهــم فــي الغــرب، فــإن الحــركات المتطرفــة تســاعد عمليــاً علــى فصــل الديــن عــن الدولــة 

ــا محــددة أو دول  ــم تعــد تنتمــي إلــى أي جغرافي ــاة السياســية. فهــذه الحــركات ل ــة الحي وعلــى علمن

فــي  أمــا  لــه،  لا هــدف  أعمــى  بعنــفٍ  وتضــرب  العالــم  تجــوب  معولمــة  هــي  بــل  معينــة 

Olivier Roy, L’islam mondialisé (Paris: Seuil, 2002).   (28)
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البلدان الإسـلامية نفسـها فيرى المؤلـف أن  الحركات الإسـلامية المعتدلة صارت أكثر وطنيـة وديمقراطية 

مـن ذي قبـل ومنخرطة في العملية السياسـية، وأن إعاقـة  الديمقراطية لا تأتي دوماً من قبل الإسـلاميين 

بقدر ما تأتي أيضاً من النُّخب العلمانية الحاكمة والمدعومة من الغرب.

وفـوق ذلـك، يعتقـد روا  أن معظم  الحركات الإسـلامية السياسـية أصبحـت في الوقـت الحالي قومية 

أكثـر منها إسـلامية. على سـبيل المثـال، تهـدف حركتا «حمـاس» و«الجهاد الإسـلامي» في فلسـطين إلى 

إقامـة دولة فلسـطينية، ورغـم أن هذه الدولـة في نظرهمـا يجب أن تكون إسـلامية ولكـن الأولوية هي 

إلـى أن معظـم الأحـزاب الإسـلامية تحولـت إلـى قوميـة، فـي  القوميـة وليسـت الإسـلام. ويشـير أيضـاً 

الجزائـر، فـي تونـس، فـي فلسـطين، وحتـى في مصـر وسـورية والعـراق واليمـن وتركيـا، وعندمـا تصبح 

هـذه الحـركات أكثـر قوميـة فإنها تصبـح - في رأيـه - أكثـر ديمقراطية أيضـاً، بمعنـى أنها تكـون مؤيدة 

للانتخابـات وتقبـل بمـا قـد يتمخـض عنها مـن نتائـج. وهي كذلـك باتـت معادية أكثـر للإمبرياليـة، مثل 

بقيـة الجماعـات والأحـزاب القوميـة في الشـرق الأوسـط التي أضحـت معاديـة أكثـر فأكثـر للإمبريالية. 

من هنا فإن القوميين الإسلاميين يقفون في نفس الخط الذي يقف فيه القوميون العلمانيون.

بعبـارة أخـرى، فـإن الباحـث الفرنسـي أخذ يُميـز بيـن نوعين من الحـركات صـارت إليهمـا  الحركات 

الإسـلامية: الأولـى هـي الحـركات ذات الامتـداد الاجتماعـي والمشـروع السياسـي وهـي جميعـاً (سـواء 

كانـت سـلمية  كالإخـوان أم عنيفة كالجماعـة الإسـلامية المصرية، أو مقاومـة  كحماس) صـارت أقرب إلى 

الأحـزاب القوميـة فـي بلادهـا، وأصبحـت أولوياتهـا قوميـة وطنيـة، ولـم تعـد تطرح فكـرة إقامـة الدولة 

الإسـلامية كمـا كانـت تفعـل سـابقاً، ومن ثـم فحظها فـي الانـدراج داخـل العملية السياسـية فـي بلادها 

أكبر مثل احتمالات تطورها ديمقراطياً.

ـــي  ـــق اجتماع ـــا عم ـــس له ـــي لي ـــي الت ـــية فه ـــلامية السياس ـــركات الإس ـــن  الح ـــي م ـــوع الثان ـــا الن أم

ـــركات  ـــى الح ـــرب إل ـــة أق ـــركات معولم ـــارت ح ـــد ص ـــي فق ـــروع سياس ـــك أي مش ـــا، ولا تمل ـــي بلاده ف

المناهضـــة للإمبرياليـــة ذات الامتـــداد والطـــرح العالمـــي، ويضـــرب مثـــالاً بتحالـــف تنظيـــم القاعـــدة 

ـــه هـــدف ســـوى  الـــذي لا يمثـــل مشـــروعاً سياســـياً فـــي أي بلـــد بـــل يتحـــرك كجبهـــة أو تحالـــف ليـــس ل

منازعـــة أمريـــكا وضربهـــا حتـــى ولـــو فـــي عقـــر دارهـــا، كمـــا فعـــل بضـــرب برجَـــي التجـــارة فـــي 

ـــركات  ـــى  الح ـــرب إل ـــي، وأق ـــرح الدين ـــن الط ـــد م ـــركات أبع ـــن الح ـــوع م ـــذا الن ـــرى أن ه ـــورك. وي نيوي

ـــات المتحـــدة  ـــا الولاي ـــي تمثله ـــة الت ـــع الإمبريالي ـــه م ـــم فمعركت ـــن ث ـــة، وم اليســـارية المناهضـــة  للعولم
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الدينيـة  الرمـوز  وليسـت  كالبنتاغـون)،  والعسـكرية  التجـارة،  كبرجَـي  (الاقتصاديـة  المختلفـة  ورموزهـا 

المخالفة لها (كالكنائس مثـلاً أو حتى الفاتيكان رمز  المسيحية).

لكـن، ثمـة حالتـان اسـتثنائيتان انفلتتا من هـذا التأميـم للحركة الإسـلامية، ويوجدان حسـب روا في 

باكسـتان والعربية السـعودية. ففي باكسـتان، وحدها الجماعة الإسـلامية قدمت نفسـها كحزب حكومي، 

بينمـا الأغلبيـة العظمـى مـن الحـركات المتطرفـة متعلقـة بأصوليـة جديـدة مناضلـة (جهاديـة). وفـي 

العربيـة السـعودية، يمكـن القـول: إن غيـاب حزب إسـلامي قومـي والاسـتثمار المكثف لشـباب متطرف 

فـي إطـار شـبكات دولية مثـل نمـوذج تنظيم «القاعدة»، يكشـف عـن هشاشـة المشـروع الوطني لهذه 

الدولـة. ومـع هـذا فإنه حتـى في هذيـن البلديـن، يبقـى الانتمـاء الوطنـي، كما يقـول روا، هـو المرجع 

الأخير للمناضلين الإسلاميين.

وعـن إعادة  الأسـلمة فـي أوسـاط الجالية المسـلمة فـي الغرب، يشـير  أوليفييـه روا إلى أنها ليسـت 

فقـط احتجاجـاً اجتماعيـاً أو محاولـة للتوفيـق بين الوفـاء للأصـل والحداثة والاسـتقلال الفـردي، بل هي 

جـزء مـن سـيرورة اضمحـلال الثقافـات الأصليـة لصالـح  الغربنـة. فإعادة  الأسـلمة هـذه تعنـي أن الوعي 

بالهويـة الإسـلامية - التي كانـت لا غبار عليها وجـزءاً من مجموعة ثقافيـة موروثة - لا يمكنه أن يسـتمر 

إلا إذا أعيـدت صياغـة هـذه الهويـة، وهذا خـارج أي سـياق ثقافي بعينـه، أوروبيـاً كان أم شـرقياً. وعليه 

فإعـادة  الأسـلمة مرتبطة بـإرادة تحديد إسـلام كوني يتجـاوز الإطارات المحليـة، ويعتبر أن الانسـلاخ عن 

البيئـة الأصليـة يقـود إلى البحـث عن الكونيـة أكثر منـه إلى الحنيـن إلى وطـن أو إلى مجتمـع؛ البحث 

عن هذه الكونية يتم ضد الثقافتين الأصلية والغربية.

ومـن بيـن الطروحـات المركزيـة للكتاب التي قـد تبـدو متناقضـة، أن الدنيوية تُـلازم عـودة الديني؛ 

بمعنـى أن  الأسـلمة توازيهـا الدنيويـة، إذ إن مبالغة الإسـلاميين في تثميـن الدولة أدت إلـى خفض قيمة 

ين، حتى في غياب أي تحول ديمقراطي، أي فك الترابط بين الحقلين السياسي والديني. الدِّ

ويشـدد  روا علـى أن الإسـلاميين لـم يحتكـرواً يومـاً التعبيـر الدينـي لوجـود جهـات أخـرى تعبر عن 

الديـن. وبالتالـي فالتنـوع داخل الإسـلام حـال دون الانصهار بيـن الديني والسياسـي. فالأحزاب الإسـلامية 

غير قادرة على تقديم نفسها على أنها التعبير الوحيد والشرعي للإسلام في السياسة.

ــن  ــاً) م ــة وطني ــق الدول ــي بمنط ــرك السياس ــه المعت ــي (دخول ــلام السياس ــع   الإس ــال أن تطبي والح

جهــة وإعــادة  الأســلمة (عبــر ســيرورات مختلفــة لا احتــكار لأحــد فيهــا) قــادا إلــى تنويــع المرجعيــة 
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الإسـلامية علـى حسـاب التصـورات الإسـلامية الجامِعـة. وعليـه فـإن صيغـة مـا بعـد   الإسـلام السياسـي 

ليسـت أفـول الديـن، وإنمـا صيغة مـن علمنة الفضـاء الذي تنمـو فيـه الممارسـات الدينيـة. إن التناقض 

بين فشـل   الإسـلام السياسـي وإعادة  الأسـلمة ليـس إلا ظاهريـاً. لذا كان للإسـلام السياسـي أثـرٌ يمثل كل 

ى السياسي على حساب الديني، أو بالأحرى زاد استقلالية الديني عن السياسي. مفارقة: فهو قوَّ

ويعتقـد روا أن إعـادة  الأسـلمة تتـم خـارج لعبـة الصـراع علـى السـلطة. ويرى فـي «ما بعد   الإسـلام 

السياسـي تخصيصـاً لإعادة  الأسـلمة». ذلك أن  الحركات الإسـلامية غير قـادرة على احتكار إعادة  الأسـلمة 

بسـبب وجـود فاعلين آخريـن (مدارس دينيـة، حركات وجمعيـات، زوايـا...). إن ابتذال أو تطبيع   الإسـلام 

السياسـي ليـس إلا نهايـة إعـادة  الأسـلمة ونهايـة التشـدد. فالأصوليـة الجديـدة تحتـل هذيـن الفضائيـن 

كنتيجـة لأزمـة الدولـة (إسـلامية أم غيـر إسـلامية) ولنـزع الإقليميـة عـن الإسـلام لأسـباب منهـا عبـوره 

للغرب.

ويـرى المؤلف أن  الإسـلام فـي الغرب هو إسـلام أقلِّي (مـن الأقلية)، وأن مـن بين نتائج عبـوره غرباً 

إعـادة صياغتـه، أي انسـلاخه عـن الثقافة الأصليـة. حيث تُعـاد صياغة ثقافـة وهوية إسـلامية في قطيعة 

مـع الثقافـة الأصليـة. وتشـهد هـذه العمليـة فصــلاً بيـن الدينـي والثقافـي كمـا تشـهد ظاهـرة الفردنـة 

(جعـل الأمـر مسـألة شـخصية) مـن جهـة والمأسسـة مـن جهـة أخـرى. فالاتجـاه السـائد فـي أوسـاط 

الجمعيـات الإسـلامية فـي أوروبـا هـو السـعي لإنشـاء مؤسسـات قـادرة علـى التدخـل فـي الشـأن العام 

والسياسـي، وبالنسـبة إلـى الأفـراد صياغـة تصورهـم للإسـلام بمفـردات يفهمهـا المحيـط الجديـد. وهنـا 

يلاحـظ أنـه لكـي يُعتـرف بـه فـي أوروبـا، يتـردد الإسـلام بيـن نموذجيـن: العرقيـة - الثقافيـة مـن جهة 

(الانطـلاق مـن المعيـار الدينـي لتشـكيل جماعـة دينيـة - عرقيـة. وهـذه المقاربـة ليسـت حكـراً علـى 

المسـلمين بـل نجدهـا فـي بعـض الخطابـات الغربيـة)، والكنيسـة (أي المؤسسـة الدينيـة) مـن جهـة 

أخـرى. ويلاحـظ أن الشـكل العفـوي لتنظيم الإسـلام في الغـرب يبقى المسـجد وليس الحزب السياسـي، 

أو النقابـة، إلا أن الدولـة بحاجـة إلـى محـاوِر، وهـذا مـا أدى إلـى دولنـة التمثيليـة الدينيـة حيث فرض 

منطق الدولة نفسه على المؤمنين.

ــرب.  ــا للغـ ــي) ومناهضتهـ ــي (النصّـ ــددها الدينـ ــلال تشـ ــن خـ ــدة مـ ــة الجديـ ــرفّ  الأصوليـ ويُعـ

ـــن  ـــمح للأصوليي ـــا يس ـــرى أن م ـــي. وي ـــد الحنبل ـــن التقلي ـــدرج ضم ـــدد وين ـــدّ متش ـــلام جِ ـــا للإس فتصوره

ـــي  ـــه ف ـــذي يختزلون ـــن ال ـــح الدي ـــح مصطل ـــة لصال ـــح الثقاف ـــم لمصطل الجـــدد برفـــض الغـــرب هـــو رفضه

ــى  ــة علـ ــدّ متحفظـ ــدة جِـ ــة الجديـ ــه فالأصوليـ ــرام. وعليـ ــلال والحـ ــرعة الحـ ــون أو شِـ ــرد قانـ مجـ
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كل صـور الاندمـاج فـي المجتمعـات الغربيـة. ويقـول: إن  الأصوليـة الجديـدة، مـع هـذا، تسـاهم فـي 

  العولمـة، ذلـك أن الهويات التي تسـمح بتكوينها تتجاهـل الرقع الجغرافيـة والثقافات، وهـي مبنية على 

ـى يصبح متوافقـاً وأي سـياق اجتماعي شـريطة العيش في  أسـاس اختيـار فـردي. وهكذا فالإسـلام المصفَّ

جماعة خيالية.

وبالنسـبة إلـى الأصولييـن، تمثـل عولمـة الإسـلام وأزمـة الثقافـات الأصليـة فرصـة لإعـادة التأسـيس. 

يهاجمـون  فهـم  الحديـث.  العالـم  مـع  بالتأقلـم  القائـل  الليبرالـي  والخطـاب  الغربنـة  يرفضـون  لكنهـم 

باسـتمرار الإسـلام المحلـي (فـي العالـم الإسـلامي) ويسـعون لإسـلام كونـي يشـير إلـى جماعيـة خياليـة 

ومجردة تتجاوز كل الاختلافات العرقية، الثقافية واللغوية على أساس أن العالم وجهته الإسلام.

هنـا يـرى المؤلـف أن تطبيع  الحـركات الإسـلامية كان أيضاً ناتجـاً من تبنيهـا فكرة القطريـة (بمعنى 

رقعـة جغرافيـة محـددة) تحـت شـكل الدولـة الأمـة، بينمـا راديكاليـة  الأصوليـة الجديـدة تتغـذى مـن 

اللاقطريـة فـي إطـار أمـة خياليـة. ولا تحمـل هـذه الأخيـرة نموذجـاً ديمقراطيـاً بـل تتبنـى فـي غالـب 

الأحيـان أرثوذكسـية سـلفية متعصبـة. ويـرى أن الشـعار الذي رفعه  حـزب التحريـر بإعادة قيـام الخلافة، 

فيما لم توضع أي استراتيجية ملموسة لتحقيق هذا الهدف، يُعبّر أيضاً عن هذا السعي لأمة خيالية.

وفي السـياق نفسـه، يُحلل الظاهرة الإسـلامية في شـبكة الإنترنت ويتحدث عن «الأمـة الافتراضية». 

ويقـول: إن بعـض النقاشـات فـي المواقـع الإسـلامية لهـا توجـه ليبرالـي، إذ تهتـم بإسـهام الفكـر الغربي 

بنقـد   الإسـلام السياسـي والنقـاش حـول  الديمقراطيـة وفتـح أبـواب الاجتهـاد، إلا أن الاتجـاه السـائد في 

هـذه المواقـع يبقـى أصوليـاً جديـداً. هـذه «الأمـة الافتراضيـة» تهتـم بالأمـة اللاقطريـة وليـس بالفضـاء 

الوطني.

والجديـــد فـــي التســـعينيات هـــو تشـــدد الأصولييـــن الجـــدد، إذ أصبـــح جـــزء منهـــم جهادييـــن، 

ـــع  ـــذال أو تطبي ـــدد بابت ـــذا التش ـــب ه ـــر الكات ـــة. ويُفس ـــوة الديني ـــى الدع ـــاد عل ـــل الجه ـــى تفضي بمعن

ـــلام  ـــة الإس ـــي 1989 و1992؛ وعولم ـــن عامَ ـــة بي ـــتراتيجية العالمي ـــولات الاس ـــلامية؛ والتح ـــركات الإس  الح

ـــات  ـــدة أي الولاي ـــة الوحي ـــوة المهيمن ـــاً بالق ـــون حتم ـــددون يصطدم ـــة (المتش ـــوة الأمريكي ـــع الق وتوس

ـــرر،  ـــركات التح ـــى ح ـــبة إل ـــية بالنس ـــى هامش ـــددة تبق ـــلامية المتش ـــة الإس ـــرى أن الأمُمي ـــدة). وي المتح

ــاد الترحالـــي» (أو المتنقـــل) المتمركـــز فـــي  ففلســـطين ليســـت وجهتهـــم. ويتحـــدث عـــن «الجهـ

ــه،  ــرب نفسـ ــن الغـ ــون مـ ــة يأتـ ــتهدفون دولاً غربيـ ــن يسـ ــى الذيـ ــلامي؛ وحتـ ــم الإسـ ــوم العالـ تخـ

ـــام  ـــا ع ـــتهدفت فرنس ـــي اس ـــرات الت ـــي التفجي ـــوا ف ـــن تورط ـــن الذي ـــلاميين الجزائريي ـــن الإس ـــد م فلا أح
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1995 جـاء مـن الجزائـر بـل مـن بلجيـكا وبريطانيـا وكنـدا. ويصـل إلـى اسـتنتاج مفـاده أن النشـطاء 

الإسلاميين الذين ينتمون إلى الشبكات المتهمة  بالإرهاب هم منتوج حقيقي للغربنة  والعولمة .

ويختتم بالقول: إن بن لادن  أعلن الجهاد وفشـل، وإن رد الفعل الأمريكي آذى المسـلمين (شيشـان، 

وفلسـطينيين.. وحتـى مهاجريـن سـريين فـي أمريـكا) فـي كل مـكان. ويخلـص إلى اسـتنتاج، يقـول إنه 

يكـرره منـذ سـنوات، فحـواه أن «إعـادة  الأسـلمة يمكنهـا أن تطرح مشـاكل أمـن ومجتمع، لكنها ليسـت 

تهديداً استراتيجياً» بالنسبة إلى الغرب.

فـي كتابـه عولمـة الإسـلام يرصد بدقّـة تحـولات الظاهرة الإسـلامية في مـا يتعلّـق بالعولمـة ويقدّم 

أمثلـة دالـة علـى الانخـراط فـي ديناميـات   العولمـة حيـث بـدأت  الحـركات الإسـلامية تتجـاوز مشـكلة 

الثقافـة وتتفاعـل مـع الثقافـات الفرعيـة، تسـاعدها علـى ذلك ثـورة الاتصـالات، اقتصـاد السـوق، أنماط 

جديـدة للمجتمـع، وتراجـع الدولة الوطنيـة. فيلاحظ أن الإسـلاميين اسـتفادوا كثيراً من ثـورة المعلومات 

وهـم الأكثـر توظيفـاً لمعطياتهـا، ويرصـد ظاهـرة الدعـاة خـارج المؤسسـة الدينيـة، والتعليـم العصامي، 

وتوظيفهـم للتقنيـات الحديثـة، وهـو مـا يـؤدي إلـى ضـرب النظريـة التقليديـة الإسـلامية فـي تحصيـل 

المعرفـة. ثـم يرصد ظاهـرة الانفتاح علـى السـوق فلا يجد ممانعـة لدى الإسـلاميين للخصخصـة وإعادة 

الهيكلـة وانسـحاب الدولـة مـن الاقتصـاد. وتحت عنـوان مصالحة الديـن والثـروة يلاحظ كيـف كانوا في 

السـبعينيات يأتـون إلى الإسـلام مـن أحزمة الفقـر وكانت فكـرة  العدالـة الاجتماعيـة في الأولويـات، في 

حيـن لـم تعد هـذه القضية من نفـس المسـتوى، ويتابـع راصداً دخـول الدعوة الإسـلامية نفسـها منطق 

السـوق، فيتحـدّث عن اقتصادات نشـأت حـول الظاهرة بدءاً بالكاسـيت إلـى محالّ الحجاب إلـى البنوك 

الإسـلامية وأشـكال الاسـتثمارات. كما يرصد حالـة دينية متزايدة فـي الطبقـات العليـا والبرجوازية، فبعد 

أن كان هـؤلاء ضـدّ حقـوق الإنسـان صـار هنـاك الآن (حركـة سواسـية - إخـوان) فتـمّ إنشـاء مراكـز يتم 

التفاعـل معهـا فـي مسـاحة مناهضـه للعولمـة - وهـذا يعنـي أن تفهـم الإسـلاميين لـدور المنظمـات 

العالمية يحصل دون مشكلة وتدريجياً.

ــبتمبر الشـــهيرة. وكان الكتـــاب نتيجـــة  ــام 2002 أي بعـــد تفجيـــرات  أيلول/سـ نشـــر الكتـــاب عـ

ـــاً  ـــف جذري ـــدة مختل ـــن القاع ـــان م ـــل ث ـــود جي ـــا صع ـــرات، منه ـــل وتغي ـــدة عوام ـــة لع ـــة دقيق متابع

ـــي  ـــة الإســـلامية الت ـــة الدول ـــر بأطروحـــة إقام ـــى حـــد كبي ـــراً إل ـــل الأول متأث ـــد كان الجي ـــابقه. لق ـــن س ع

ـــداً  ـــن بعي ـــم يك ـــا، ول ـــي بواكيره ـــة ف ـــة الأفغاني ـــة  الجهادي ـــذ التحـــق بالتجرب ـــا م ـــا وجدالاته شـــهد جدله

ـــة  ـــاء الدول ـــم بن ـــدوه حل ـــف كان يح ـــارس العن ـــو يم ـــه وه ـــا أن ـــلمين، كم ـــوان المس ـــة  الإخ ـــن أطروح م
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الإسـلامية ولكـن عبـر بوابـة العمـل المسـلح وليـس السـلمي كالإخـوان، لقـد انتمـى هـذا الجيـل إلـى 

أطروحـة لهـا أرض وحـدود، أمـا الجيـل الثانـي فـكان جهادياً متنقـلاً بيـن كل مناطـق الصراع فـي العالم 

قبل أن يستقر معظمه في أوروبا.

حتـى مسـارات التشـدد الدينـي بـدأت فـي الغـرب نفسـه بعيـداً مـن المؤسسـات الدينيـة، بـل لـم 

ن فكريـاً في  ترتبـط بالمسـجد كمؤسسـة ومـكان، ومـن التحـق منهم بالمسـجد فقـد فعل بعـد أن تكـوَّ

فضـاء دينـي متخيـل ليـس لـه أرض وليسـت تحـده حـدود. إنـه جيـل يحمـل أطروحة أبعـد مـن الدولة 

الوطنيـة وإنمـا لديـه أطروحـة معولمة، ومـن ثم فصراعـه ليس مـع الدولة الوطنيـة ومؤسسـاتها (العدو 

القريـب) وإنمـا مـع أهـداف معولمـة (العـدو البعيـد) حيـث الرمـوز والمؤسسـات العالمية مـن مبنيَي 

التجـارة العالميـة إلـى المشـروع الإمبراطـوري الأمريكـي... إنها أهداف اليسـار ولكـن بلغة الإسـلام... إن 

مشـروع هـذا الجيـل الجديـد وأهدافـه وتعريفـه لهـا والأسـلوب الـذي يعبـر بـه عنهـا يسـاري مضـاد 

للإمبرياليـة لـولا اللغـة الإسـلامية، وابـن  لادن هـو تلميـذ لليسـار المتشـدد بقـدر تلمذتـه علـى  الإخـوان 

لـم  فالقاعـدة  دينيـاً،  القاعـدة هـو عنـف سياسـي وليـس  فـإن عنـف  النهايـة  فـي  المسـلمين قديمـاً. 

أنهـا  أي  والبنتاغـون،  العالمـي  التجـارة  اسـتهدفت مركـزَي  لكنهـا  الفاتيـكان فـي رومـا  تسـتهدف مقـر 

استهدفت الإمبريالية الحديثة كما فعل اليساريون في أواخر الستينيات والسبعينيات بنجاح أقل.

ــدة، كل  ــب القاعـ ــى جانـ ــم، إلـ ــر روا، هـ ــي نظـ ــم، فـ ــلام المعولـ ــذا الإسـ ــى هـ ــون إلـ المنتمـ

ـــن الشـــرق الأوســـط،  ـــة ع ـــل ومختلف ـــة، ب ـــة مســـلمة منفصل ـــة أم ـــى إقام ـــن يســـعون إل المســـلمين الذي

ـــطين.  ـــي فلس ـــدة ف ـــود للقاع ـــر؛ فلا وج ـــا الأخي ـــي يعانيه ـــة الت ـــات الحقيقي ـــون للصراع ـــم لا يأبه أي إنه

ـــدود  ـــاوز الح ـــذي يتج ـــي ال ـــلام الكون ـــذا الإس ـــي ه ـــياً ف ـــدة دوراً أساس ـــة الجدي ـــؤدي  الأصولي ـــك ت لذل

ـــل  ـــاص، بفض ـــه خ ـــة بوج ـــدول الغربي ـــي ال ـــات وف ـــف المجتمع ـــع مختل ـــف م ـــدول ويتكي ـــة لل الوطني

طابعـــه الفـــردي المنفصـــل عـــن المؤسســـية وســـعيه لخلـــق فضـــاءات اجتماعيـــة مؤســـلمة توفـــر 

للمســـلمين المهاجريـــن الذيـــن اختـــاروا الإقامـــة الدائمـــة فـــي الغـــرب - كمـــا للمســـلمين الجـــدد - 

حيـــزاً هوياتيـــاً للتعريـــف الذاتـــي. إنـــه إســـلام يتأقلـــم مـــع   العولمـــة وينمـــو فـــي بيئـــات ليبيراليـــة 

تؤلـــف تربتـــه الخصبـــة؛ بحيـــث يكـــون الانتمـــاء إلـــى الإســـلام خيـــاراً فرديـــاً لا تحكمـــه قواعـــد 

ــارم للمنتميـــن  ــلوكي صـ ــر عـــن نهـــج أخلاقـــي وسـ ــة، وبحيـــث يعبِّـ ــاء إلـــى الأرض والثقافـ الانتمـ

(حتميـــة التطبيـــق الحرفـــي لتعاليـــم القـــرآن والســـنّة لـــدى  الســـلفية)؛ تمامـــاً كمـــا هـــي الحـــال 

لـــدى الحـــركات  الأصوليـــة  اليهوديـــة والأنغليكانيـــة. وبالتالـــي فـــإن هـــذا الإســـلام الـــذي يفتقـــد 

ــع،  ــس المجتمـ ــرد وليـ ــو الفـ ــدف هـ ــة، لأن الهـ ــتراتيجية الدولـ ــك اسـ ــة لا يملـ ــة المكانيـ المرجعيـ
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هو تأسـيس إسـلام عالمي يتوافـق مع كل السـياقات الاجتماعيـة. لذلك فإن سـر نجاحه وانتشـاره يكمن 

في تجاوزه منطق القوميات والثقافات.

وهكـذا، لا يعرف أعضاء الحـركات الدينية الجديدة الدولـة الوطنية ولا ينتمون إليهـا، وهم بالطبيعة 

النقيـة مـن  الخالصـة  العقيـدة  يبحثـون عـن  التقليـد ولا الثقافـة. هـم سـلفيون طهرانيـون  لا يعرفـون 

الشـوائب، إسـلام النقـاء والعصـر الذهبـي والسـلف الصالـح. لذلـك تجدهم فـي محـالّ البيتزا والفاسـت 

فـود «الحـلال» ولـن تجدهم في محـلات الكسـكس والأكلات الشـعبية التقليديـة... الأهميـة عندهم في 

الحـلال وليـس فـي الثقافـة... هـم بطبيعتهـم لا يحبـون التمازجات بيـن الديـن والثقافـة... وهـؤلاء هم 

الذين تحدث عنهم في كتابه الجهل المقدس (29).

أمـا  جيـل كيبيـل (Gilles Kepel) فهـو أيضـاً مـن أبـرز الوجـوه فـي هـذا المجال أيضـاً وصاحـب إنتاج 

غزيـر، وقـد صـدرت لـه مجموعـة دراسـات منهـا كتابـه الشـهير النبـي والفرعـون (1984)، وضواحـي 

الإسـلام (1987)، ويـوم اللـه (1992)، والجهـاد (2000) (30)، ثـم صـدر له كتـاب الفتنة: حـروب في ديار 

المسلمين (2004) (31)، وغيره.

يعَـدّ كتابـه  الجهـاد مـن أنضـج كتبـه، والأطروحـة المركزيـة التـي يحتويهـا يتكـئ فـي تأويلهـا علـى 

مفاهيـم سوسـيولوجية نجـد معالـم بعضهـا عنـد  ماكـس فيبـر (فـي مـا يتعلـق بالديـن والمدينـة ودور 

المؤسسـة الدينيـة)، وعنـد  بيار بورديـو (في ما يخـصّ «الحقليـن» الدينـي والسياسـي)، والأطروحة هذه 

هـي التي تشـرح مكونـات التيار الإسـلامي وتبحث في الفئـات الاجتماعيـة والثقافية التـي حملت لواءه. 

ن مـن ثـلاث قـوى هـي الشـباب المدينـي الفقيـر، والطبقـة الوسـطى  حيـث تـرى أن هـذا التيـار تكـوَّ

المتديّنة، والإنتلجنسيا الإسلامية.

ـــاف  ـــار الســـكاني وهجـــرة الأري ـــد الانفج ـــت بع ـــر تكون ـــي الفقي ـــى، أي الشـــباب المدين ـــوة الأول الق

ـــز  ـــا يميّ ـــكنتها. وم ـــي وس ـــأت الضواح ـــي أنش ـــي الت ـــتينيات، وه ـــينيات والس ـــي الخمس ـــدن ف ـــى الم إل

هـــذه الفئـــة هـــو حصولهـــا للمـــرة الأولـــى فـــي تاريـــخ الطبقـــة التـــي تنتمـــي إليهـــا علـــى التعليـــم 

نتيجـــة سياســـات الحكومـــات المتبعـــة يومـــذاك والتـــي تعـــزّز القطـــاع العـــام وأنشـــطته التعليميـــة. 

ــاء  ــبياً لـــم تجـــد إلـــى ســـوق العمـــل وإلـــى الارتقـ ــابة المتعلّمـــة نسـ غيـــر أن هـــذه القـــوى الشـ

 Olivier Roy, La Sainte Ignorance, le Temps de la Religion sans Culture (Paris: Le Seuil, 2008).   (29)
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الاقتصـادي والاجتماعـي سبيــلاً، فأضيف إلى قهـر ظروفها الطبيعية شـعور بالغبن والحرمـان وحنق على 

النظـام لحرمانها  العدالـة الاجتماعية. ولمـا كان أبناؤها جميعهم مـن مواليد العقد الذي تلا الاسـتقلالات 

الوطنيـة، ومـن الذيـن شـهدوا هزيمة الأنظمـة القائمة أمام إسـرائيل، سـقطت مشـروعية هـذه الأنظمة 

فـي نظرهم لفشـلها علـى مختلف المسـتويات الداخليـة والخارجيـة، فبرزت في السـتينيات أفكار  سـيد 

قطـب في اسـتعادته لأفـكار حسـن  البنـا وأبي الأعلـى  المـودودي، ثم كانـت أفـكار  الخميني  وشـريعتي 

فـي إيـران. وقد رافـق التحول فـي القـراءة والاسـتلهام العقائدي تبـدل عميق فـي التركيبـة الديمغرافية، 

بحيـث أصبـح سـكان المدن المتوسـعة الأكثريـة للمرة الأولى فـي تاريخ العالـم الإسـلامي، وانعكس هذا 

التبـدل علـى نحـو حاسـم فـي علاقـة النـاس بالديـن ونصـه، إذ باتـوا مسـتقلين فـي علاقتهـم بـه عـن 

«المعمميـن»، الذيـن هـم الوسـطاء الوحيـدون فـي الأريـاف والمـدن الصغـرى، ومسـتقلين عـن القـرار 

السياسـي للمؤسسـة الدينيـة المرتبطـة غالباً بالسـلطة، ويمكن القول إن تطبيق  الشـريعة الإسـلامية كان 

يعنـي بالنسـبة إلى هذه الفئـة الفقيرة إحـلال  العدالـة الاجتماعية الحقيقيـة وقلب الأنظمـة التي تعوّق 

ذلك.

القـوة الثانيـة المكونـة للتيـار الإسـلامي، أي الطبقـة الوسـطى المتديِّنة، عانـت بدورها مـن الأنظمة 

القائمـة، وإن كانـت «معاناتهـا» مختلفـة. فأبناؤهـا مـن التجار (البـازار) ومـــلاّك الأراضـي الذين نزعت 

منهـم ملكيتهـم عقب سياسـات التأميم، وهم في أكثريتهم من المهمّشـين سياسـياً، إذ أقصاهم العسـكر 

أو الملـوك عـن السـلطة ومرافقهـا، وانضـم إليهـم فـي السـبعينيات بعـض «المهنييـن» الذيـن راكمـوا 

ثـروات فـي الخليـج العربـي فـي إثـر الطفـرة النفطيـة وعـادوا بعـد أن اكتشـفوا  الوهابيـة واعتنقوهـا، 

وراحـوا بعـد عودتهم يسـتثمرون في البنوك الإسـلامية، ويقيمون الأنشـطة والمشـاريع الخيريـة. ويجمع 

هـؤلاء شـعور بـأن لا فضـل لـ «دولهم» عليهـم وعلـى ارتقائهـم الاجتماعـي، ولا نيـة لديهـا لتقريبهم من 

مراكـز القـرار فيها. وهـم يرون ضـرورة التحالف مع القـوة الأولى (الشـباب المدينيين الفقـراء) من أجل 

تطبيق  الشريعة الإسلامية، لا طمعاً بالعدالة الاجتماعية بل بهدف قلب الأنظمة والإمساك بالسلطة.

أمـا القـوة الثالثـة، أي  الإنتلجنسـيا الإسـلامية، فمكونة من مثقفيـن إسـلاميين مثلوا «الخميـرة» التي 

تضـاف إلـى القوتيـن الأولـى والثانيـة لتقربهمـا الواحـدة مـن الأخرى، وذلـك من خـلال تأليفهـا لخطاب 

يكـون محـور التحالـف بينهمـا، وهو خطـاب يجانـب القضايـا الاجتماعية ويركـز على السياسـة والأخلاق 

هرباً من اتخاذ موقف «طبقي» ينفّر إحدى القوتين الأوليين منه.



180

وهكـذا بتحالف هـذه المكونات الثلاثـة وتكاملها نهـض التيار الإسـلامي ونمت الحالة الإسـلامية في 

السـبعينيات والثمانينيـات كمـا يـرى جيـل كيبيـل، ثـم انفـكّ عقدهـا وبـدأ التراجـع فـي التسـعينيات. 

وتراجـع الظاهـرة الإسـلامية عنـده لا يعنـي نهايتهـا، بـل يعنـي فقدانهـا ديناميتهـا الأساسـية، أي قدرتهـا 

أن  كمـا  مشـترك.  سياسـي  مشـروع  حمـل  إلـى  ودفعهـا  المختلفـة  الاجتماعيـة  الطبقـات  جمـع  علـى 

الحركـة  داخـل  والتفتيـت  الانقسـام  تنامـي  فـي  سـاهمت  التسـعينيات  فـي  تفجـرتّ  التـي  الصراعـات 

الإسلامية، الأمر الذي ساهم في تأكيد الانحسار الذي يتحدّث عنه كيبيل.

يقـدم بورغـا   الإسـلام السياسـي كـ «ديناميـة تاريخيـة» باتت أمامنـا مباشـرة ويتوجب بالتالـي قبولها 

ونديـة.   الإسـلام  بشـدة» معاملـة متسـاوية  والمتنوعيـن  «المختلفيـن  مـع ممثليهـا  أو  والتعامـل معهـا 

السياسـي، فـي رأي بورغـا، هـو «الـرد الحداثـي علـى مشـكلات  الحداثـة»، مـا يعنـي أنـه عامـل تغييـر 

وتحديـث يمكـن الاعتمـاد عليـه فـي المجتمعات المسـلمة. وتمثل هـذه النقطـة، كما يرى جلبير أشـقر 

فـي دراسـته عـن  الاستشـراق الفرنسـي، أحـد الأعمـدة الثلاثـة لفكـر بورغـا إلى جانـب عنصريـن آخرين 

همـا: الإقـرار بـأن «الدين الإسـلامي» كلغـة وثقافة يمثل جوهر الشـعوب المسـلمة من جهـة، وبأنه ثمة 

اسـتمرار وليـس قطيعـة بيـن الدين وبيـن تجـارب التحديـث السـابقة (اشـتراكية وقوميـة) والتـي يعاب 

عليها أنها نهلت من لغة «غربية» المنشأ.

رابعاً: في سوسيولوجيا الإرهاب.. 

الاشتباك بين «لماذا»؟ و«كيف»؟

يبـدو  جيـل كيبيـل ناقـداً إلى حـد كبيـر لمقولـة «السـياق» فـي تفسـير عنـف الظاهرة الإسـلامية، 

فعنـده كل حركـة دينيـة أو سياسـية تنشـأ في سـياق مـا أو مـن خلاله... وهـذا ليـس جديداً فـي رأيه، 

هـو:  الـذي  نفسـه  البحـث  موضـوع  نسـيان  مخاطـرة  يتضمـن  عليهـا  الشـديد  التركيـز  أن  يـرى  وهـو 

الإرهابي/الجهـادي وأيديولوجياتـه الخاصـة. مـا يقـال عـن السـياق - الدافـع إلـى العنـف بالنسـبة إلى 

  الإسـلام السياسـي يمكن أن يقال كذلك عـن الماوية أو السـتالينية أو البيض الأمريكيين البروتسـتانت... 

إلـخ. لذلـك فـإن السـؤال الأهـم بالنسـبة إلـى كيبيل هـو عمـا يميّـز الإسـلاموية، عـن خاصيتهـا الفارقة 

مقارنـة بغيرهـا مـن «أيديولوجيـات التغييـر» المناهضـة بطبيعـة الحـال للغـرب الاسـتعماري المتعـدد 

الثقافـات... إلـخ. وجهة النظـر هذه جرتّ علـى كيبيل اتهامات تتـراوح بين «الثقافوية» و« الاستشـراق» 

وصولاً حتى إلى  العنصرية.
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ورغـم المحـاولات الحثيثـة اليـوم لدحـض الحديـث عـن تعميمـات جاهـزة حول الإسـلام أو   الإسـلام 

السياسـي وترسـيخ الفكـرة القائلـة بالاختـلاف الجوهـري بيـن تمظهـرات الإسـلام فـي السياسـة والتاريخ، 

فـإن  كيبيـل يقـدم تعريفـاً بسـيطاً لــ « الحـركات الإسـلامية» يعتبـره منطبقـاً عليهـا جميعاً: فهـي حركات 

«تناضـل مـن أجل إقامـة دولة مؤسسـة علـى قوانين مسـتمدة من النصـوص الإسـلامية المقدسـة»، وأما 

الخـلاف بينهـا فيكـون في طرائـق التأويـل الممكنة. إن الهـوس بـ «السـياق» عنده لا يعفـي الباحث من 

الجهـد المطلـوب فـي البحـث عـن المميَّـز والجديـد والخـاص فـي الحركـة العنيفـة باستسـهال ردّه إلى 

الظـروف الاجتماعيـة والاقتصادية والاسـتعمار... إلخ فحسـب، بل هو كذلك، بحسـب كيبيل، يسـيء فهم 

مـن  «أصنـاف»  ثلاثـة  بيـن  مميـزاً  كيبيـل  ويتابـع  العنيـف.  السياسـي  للإسـلام  التـي  الخاصـة»  «القـوة 

الإسـلاميين: فهناك  «الإخـوان» الراغبون بحيازة أجهزة السـلطة بأي ثمـن، والسـلفيون  وقطيعتهم النهائية 

مـع قيـم المجتمعات (غربية وشـرقية) وتكفيرهـم لها، ثم الجهاديـون وهم مزيج من النوعين السـابقين 

ويمثلهـم تنظيـم   «الدولـة الإسـلامية». وهذه الرغبـة في الحديث عـن «إسـلام» بالمفرد هـي بالضبط ما 

يزعـج بورغـا  الـذي يسـأل كيبيـل باسـتغراب شـديد «كيـف أمكنـك أن تمحـو الأغلبيـة السـاحقة مـن 

مسـلمي فرنسـا وتركز فقـط على هذه القشـرة السـطحية المتطرفـة التي تتبنـى خطاب القطيعـة والتي 

الدفـاع عـن أهميـة إشـراك الإسـلاميين فـي  سـاهمنا نحـن بممارسـاتنا فـي تكوينهـا»؟ ولا يتـردد فـي 

العمليـة السياسـية وعـدم اسـتبعادهم. تتلخـص فكـرة بورغـا الأساسـية فـي أبحاثـه بالقـول إن «إدانـة 

الجهادييـن أمـر جيـد لكن ما هـو أفضل من ذلـك بعد هو إدانـة من يصنعـون الجهادييـن، وأن الإرهاب 

هـو فـي الغالـب الأعـم «رد فعـل عنيـف علـى العنـف». تعطـي هـذه العبـارات الانطبـاع بالرغبـة فـي 

تعميـق التحليـل والبحث في الجذور المسـببة للظاهـرة الجهادية وعـدم الوقوف عند إدانـة الانتحاريين 

وقاطعـي الـرؤوس أو منـح أهمية كبرى لــ « الأيديولوجيا الإسـلاموية». لكن ذلك لا يفسـر كيـف أن هذه 

العمليـات قـد شـملت بلداناً لا ماضـي اسـتعمارياً لها حسـب كيبيل ولا تشـارك في «قصف المسـلمين» 

ولا تتدخـل مباشـرة أو بفجاجة في شـؤون دولهم ولا تسـعى لتغيير ثقافتهـم كالبرازيل وألمانيا وإسـبانيا 

حياتهـا  إيقـاع  ضبـط  حريـة  للطوائـف  فيـه  تتـرك  نمطـاً  تتبنـى  أخـرى  دولاً  أو  مثــلاً،  وغيرهـا  وكنـدا 

الاجتماعيـة الخاصـة كبريطانيـا. إضافـة إلـى ذلـك فـإن هـذا الخطـاب الجهـادي مشـغول إلـى أبعد حد 

بإدانـة الغـرب، الـذي يؤخـذ هنـا بكليتـه دون تمييـز بيـن أممـه، كمـا يطالـب المنتقـدون، حيـن يتعلق 

الأمـر بالإسـلام، علـى تدخلـه وفـي الوقت نفسـه لا يملّ مـن مطالبـة الغـرب ذاتـه بالتدخـل «دفاعاً عن 

المدنيين... إلخ» دون أن يحدد ولو مرة واحدة نوع التدخل المطلوب عملياً.
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بالعـودة إلـى دراسـة جلبيـر  أشـقر، يبـدو كيبيـل أقرب إلـى مستشـرق تقليدي منـه إلـى باحث ذي 

نزعـة «استشـراقية  معكوسـة» أصابـت جيل مـا بعد 1979 مـن الدراسـين الفرنسـيين، فدراسـاته تميزت 

بمسـحة مـن التأييـد العـام لقضايـا العـرب والمسـلمين. ورغـم أنـه يظهـر بمظهـر العالـم الموضوعـي 

الهـادئ والمتـوازن والمتعالي علـى الانتمـاءات الدوغمائية، بخلاف بورغـا المنخرط وصاحـب «القضية»، 

ورغـم أنه يـزود قارئه بكميات لا يسـتهان بهـا من المعلومـات البحثيـة الميدانية حول مواضيع دراسـته، 

مسـتفيداً ليـس فقـط من توقد علمـي ومتابعـة دقيقة لموضوعاتـه، بل أيضاً وأساسـاً من علاقـات مميزة 

بصنّـاع القـرار تعطيـه، كمـا يضيـف أشـقر، بعـض الأفضليـة فـي الاطـلاع علـى وثائـق ومسـتندات غيـر 

متاحـة للجميـع. وإضافـة إلـى كل ذلك، فإن كيبيل «ناشـط سياسـي» كذلـك وصاحب «قضيـة» وإن كان 

يعبـر عنهـا بخطـاب وأسـاليب أقـل شـعبوية مـن زميله  بورغـا، تشـبه إلى حـد بعيد نزعـة نسـبيّة تمحو 

الفـوارق بيـن  الشـريعة الإسـلامية والعلمانيـة، كـون كـــلاً منهمـا أيديولوجيـا تنظيـم وضبـط اجتماعـي 

وترتيـب سياسـي، اسـتناداً إلى القـول بـأن العلمانية أصبحـت بمنزلة «الديـن» للدولة الفرنسـية، وهو ما 

يجعلها لا تتميز بشيء عن القول بوصف الإسلام ديناً للدولة في السعودية أو مصر إيران.

وإذا كان بورغـا  وكيبيـل يمثـلان اليـوم الثنائي النقيـض في البحث الفرنسـي حول الظاهرة الإسـلامية 

لأنهمـا، منخرطان في نقاشـات تتجـاوز العلمـي والبحثي إلـى السياسـي والأيديولوجي، فـإن أوليفييه روا 

الـذي يصعـب تصنيفـه قـد وضع نفسـه في خـط متمايز عـن قرينيه، وبقـي محايـداً قليل الانخـراط في 

جدالات السياسة والاستخدام السياسي للأفكار وهي نقطة قوته وضعفه في الآن ذاته.

ــات  ــير للعمليـ ــة تفسـ ــم نظريـ ــوت (32) تقديـ ــاد والمـ ــه الجهـ ــي كتابـ ــه روا فـ ــاول أوليفييـ يحـ

ـــة الإســـلامية؛ مشـــككاً  ـــي الحـــركات الجهادي ـــي المســـلم ف ـــع انخـــراط الشـــباب الأوروب ـــة ودواف الانتحاري

ـــن همـــا العنصـــران الأساســـيان والوحيـــدان فـــي هـــذا الخيـــار أو فـــي تنفيـــذ  فـــي أن الديـــن والتديُّ

ـــال  ـــذا المج ـــي ه ـــف ف ـــة تختل ـــم العنيف ـــرى روا  أن عملياته ـــي، ي ـــة. وبالتال ـــة العنيف ـــات الجهادي العملي

عـــن عمليـــات المقاوميـــن الجزائرييـــن والفلســـطينيين وغيرهـــم مـــن أبنـــاء الأجيـــال الســـابقة فـــي 

الخمســـينيات والســـتينيات والســـبعينيات والثمانينيـــات مـــن القـــرن الماضـــي. ويشـــير روا إلـــى أن 

ـــن  ـــن والوط ـــن الدي ـــاع ع ـــان والدف ـــن الطغي ـــرر م ـــبيل التح ـــي س ـــة ف ـــده للمقاوم ـــم تأيي ـــلام وبرغ الإس

(32)  أوليفييه روا، الجهاد والموت، نقله إلى العربية صالح الأشمر (بيروت: دار الساقي، 2017)، صدر بالفرنسية عام 2016.



183

فإنـه لا يشـجع الإنسـان المسـلم علـى ارتـكاب أي عمليـة متعمـدة المـوت مسـبقاً، وتسـعى سـعياً إلى 

المـوت، لأن ذلـك يخالـف مبـدأ القضـاء والقـدر ومذهـب الجبريـة وقضـاء اللـه الأبـدي. فأمـر الحيـاة 

والموت في الإسلام بيد الله وحده ولا يحق للإنسان أن يسلبه من الإرادة الإلهية.

الجهـاد  أن  الرغـم مـن  للمـوت، علـى  المتعمـد  بالسـعي  الجهاديـة والإرهـاب  ارتبـاط  روا   يلاحـظ 

والإرهـاب ليسـا بظاهرتيـن جديدتين، إذ ظهـرت أنواع « الإرهـاب العالمي» الذي ينشـر الرعـب باختياره 

أهدافـاً ذات رمزيـة رفيعـة، أو بالعكـس باسـتهداف مدنييـن أبريـاء مـن دون أن يعبـأ بالحـدود، منـذ 

سـبعينيات القرن العشـرين، حين نشـأ تحالـف بين عصابة «بـادر» الألمانية وأقصى اليسـار الفلسـطيني 

والجيـش الأحمـر اليابانـي. لـم يعـد مـوت الإرهابـي مـع «الجهادييـن» احتمـالاً، بـل أصبـح فـي صلـب 

مشـروعه، وخصوصـاً مـع المنضميـن إلـى تنظيـم الدولـة الإسـلامية في العـراق والشـام  «داعـش» الذين 

يعدون الانتحاري الغاية المثلى لالتزامهم.

صحيـح أن الفقـه الإسـلامي يقـر بفضـل الشـهيد الـذي يُقتل فـي الجهـاد لكنه يحـرمّ الانتحـار، وهنا 

يطـرح روا أسـئلة عـن سـبب اختيـار هـؤلاء الجهاديين الجـدد المـوت المنهجـي إضافة إلى تفسـير ذلك 

بشأن التطرف الإسلامي المعاصر.

مقاربـة روا تذهـب بعيـداً لتربط بيـن حب الموت والسـعي له كـون الحركـة الجهادية حركة شـبان 

لا تنفصـل عـن «الثقافـة الشـابة» لهـذه المجتمعـات والتمـرد الجيلـي فيهـا، وهـو مثـال شـهدته الثـورة 

الصينيـة قبـل ذلـك مع  مـاو تسـي تونـغ واسـتعاده « الخميـر الحمـر» فـي كمبوديـا (1975 - 1979) ثم 

داعـش، حيث سـاد فيهـا الكراهيـة للآباء وتجلـى فيها ظهـور الجنود الأطفـال وتدميـر الآثـار الثقافية، إذ 

لا يقتصر الأمر هنا على إتلاف الأجساد بل كذلك التماثيل والأصنام والكتب وتدمير الذاكرة.

لـذا يذهـب أوليفييـه روا إلـى القـول إن بُعـد إماتـة الجسـد لا علاقـة لـه البتـة بالصراعـات الجيـو 

اسـتراتيجية فـي الشـرق الأوسـط وهـو غيـر منتـج سياسـياً واسـتراتيجياً. وهـذا البعـد الانتحـاري مرتبط 

بخلافـة «داعـش» التـي ترفض أي حل سياسـي أو تفـاوض، لأن من يسـعى للموت لا يفاوض على شـيء. 

وعلـى الرغـم مـن أن الخلافـة تمثـل جـزءاً مـن المتخيّـل الدينـي للمسـلم، فليـس الأمـر كذلـك فـي مـا 

يتعلـق بالمـوت المنشـود، أي الانتحار. فالسـلفية المتهمة بالشـرور كلها تديـن الانتحار، كمـا يوضح روا، 

لأنـه اسـتباق لإرادة الله. كمـا أن السـلفي لا يبحث عن المـوت لأنه يحتاج إلـى الحياة ويسـتعد لملاقاة 

ربه في الحياة الآخرة.
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يرفـض  روا فكـرة أن يكون الإرهـاب «الداعشـي» أو «القاعدي» سـببه الحرمان الاجتماعـي والمظالم 

السياسـية، لأن هـذا الإرهـاب يقتـل السياسـة قبـل التسـاؤل عـن الأسـباب للنـزوع نحـو التطـرف. وهذا 

الإرهـاب ليـس فعـالاً من وجهـة نظر عسـكرية، وهو غيـر عقلاني، لأنـه يسـتخدم المقاتلين مـرة واحدة 

وأخيرة ويدفع المجتمعات الغربية إلى التطرف المضاد ويقتل من المسلمين عدداً أكبر.

يذهـب روا إلـى القـول بـأن الارتبـاط المنهجـي بالمـوت هـو أحـد أهـم المداخـل لفهـم التطـرف 

الراهـن؛ فالبعـد «العدمـي» مركـزي لفهم ما يجـري، إذ إن العنـف هنا ليس وسـيلة بل غايـة وهو عنف 

بـلا مسـتقبل، ذلـك أن هذا النـوع من  الإرهـاب الانتحـاري هو حديـث العهد فـي تاريخ العالم المسـلم 

ولا يمكـن تفسـيره بصعـود  الأصوليـة التـي هـي حديثـة العهـد أيضـاً ولـم تأخـذ فـي الانتشـار إلا منـذ 

السـبعينيات وهـي فتـرة لا تكفـي فـي نظـره لإنتـاج هـذا الكـم مـن العنـف. وعليـه، يقـول إن الإرهاب 

لا يتأتـى مـن تطـرف الإسـلام بل مـن أسـلمة التطـرف. تعرضت هـذه المقاربـة لنقـد زملائه ومـن بينهم 

 فرانسـوا بورغـا الـذي ركـز على أنـه لـم يلحـظ الأسـباب السياسـية وآثـار الإرث الاسـتعماري والتدخلات 

العسـكرية الغربية ضد شـعوب الشـرق الأوسـط والتهميش الاجتماعـي للمهاجرين وأبنائهـم. كما انتقده 

 جيـل كيبيـل لإهمالـه العلاقـة الأيديولوجيـة بيـن العنف الإرهابـي والتطـرف الدينـي للإسـلام متجلياً في 

 السـلفية، لكـن روا رد بأنـه لا يتجاهـل أي بعـد من هذه، لكنهـا بتقديره لا تكفـي لتفسـير الظواهر التي 

يدرسها، لأنه لم يجد أي صلة سببية انطلاقاً من المعطيات الإحصائية والتجريبية التي يملكها.

لـذا نـراه ينتقـد فرضيـة بورغـا التـي تعتبـر أن المتطرفيـن تُحفزهـم معانـاة المسـلمين وعمليـات 

القصـف الأمريكيـة... إلـخ، لأن الصلـة بيـن هـؤلاء المتطرفيـن والضحايـا هـي صلـة خياليـة أكثـر منهـا 

واقعيـة. وليـس الذيـن ينفـذون التفجيـرات فـي أوروبـا هـم سـكان قطـاع غـزة أو الأفغـان أو الليبيـون 

وليسـوا هـم بالضـرورة الأشـد فقـراً أو الأقـل اندماجـاً. يسـتدل روا علـى ذلـك بوجـود 25 بالمئـة مـن 

المتحوليـن إلـى الإسـلام فـي صفـوف الجهادييـن الأوروبييـن الذيـن التحقـوا بداعـش، وبـأن ذلـك دليل 

علـى أن صلـة المتطرفيـن بشـعبهم هي مـن قبيـل المتخيـل. فالثوريون هـؤلاء لا ينحدرون مـن طبقات 

معذبة، فقلّة منهم على علاقة بها.

ـــات  ـــل الثمانيني ـــدأ منهجـــة العمـــل الانتحـــاري إلا عـــام 1995، فقب ـــم تب ـــع روا، ل ـــاً، حســـب تتبّ عملي

ــإن  ــة. بالتالـــي فـ ــة أو ثوريـ ــة، قوميـ ــات علمانيـ ــادي ســـلاحاً تســـتخدمه مجموعـ ــاب العـ كان الإرهـ

وليبيـــا  الفلســـطينية  بـــدأت  المقاومـــة  أن  منـــذ  جديـــداً،  ليـــس  الأوســـط  الشـــرق  إرهـــاب 
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وسـورية وايـران عملياتهمـا فـي الـرد علـى السياسـات الغربيـة. وحتـى الهجـوم الانتحـاري ليس ابتـكاراً 

إسلامياً، فمخترعو الحزام الناسف هم «نمور التاميل».

موضـوع الجهـاد فـي الإسـلام معروف ولـه مباحـث فقهيـة محـددة ومضبوطـة، وقد اسـتعملت في 

النضـال ضـد  الاسـتعمار. صحيـح أن الجهاديـة بـدأت تنتشـر بوصفهـا «نظريـة» منـذ خمسـينيات القـرن 

العشـرين فـي كتابـات سـيد قطـب وعبـد السـلام فـرج وعبـد اللـه عـزام، بحيـث أصبحـت بمنزلـة أحد 

أركان الإسـلام الخمسـة، وهو ما أسـماه فرج «الفريضه الغائبة» الركن السـادس للإسـلام. لكـن ما يلاحظه 

روا هـو أن الجهادييـن لا يتـرددون فـي إضافـة وابتـكار أشـياء غيـر موجـودة فـي العقيـدة، ومنهـا هـذا 

النمط الانتحاري المندمج ببعد قيامي وعدمي والتفكير في الخلاص الذي يمر بالموت.

يعمـد  روا إلـى تحليـل البيانـات الشـخصية المتراكمة لمن قـام بعمليـات انتحارية في أوروبا فضــلاً 

عـن أربعة آلاف من سـيَر شـخصية لمـن التحقوا بتنظيم  الدولة الإسـلامية مـن مختلف الـدول الأوروبية، 

الذيـن تظهـر سـجلاتهم أنهـم ذوو مسـتوى تعليـم جيـد وأن معظمهـم أنهـى الثانويـة العامـة، لكـن 70 

بالمئـة منهـم صرحـوا أن ليـس لديهـم سـوى معرفـة أوليـة بالإسـلام، وبالتالـي فـإن  التديُّن وليـس الدين 

هـو الديناميـة الأساسـية التـي تفعل فعلها فـي حيـاة المؤمـن الجديـد، أي أن الطريقة التـي يعيش فيها 

المؤمـن الديـن في العقيدة والممارسـات والطقـوس والعادات والمتخيـلات لكي يبني علاقاتـه وتفاعلاته 

مـع المجتمـع الـذي يعيـش فيـه والآخـر الـذي يتعامـل معـه، تعتبـر مسـألة أساسـية. وعلـى الرغـم من 

اعتمـاد داعـش علـى تفاسـير الحديـث النبوي فـإن هـؤلاء الملتحقيـن بداعش فـي الغرب لا تسـتهويهم 

الشـروح المطولـة، فهـم أقـل كلامـاً عـن الديـن مـن  السـلفيين، وصفحاتهـم الإلكترونية ونصوصهم أشـد 

تركيـزاً علـى العمل منهـا على الديـن. بعضهم أفصـح عن دوافعـه للانضمام إلـى داعش معيـداً ذلك إلى 

الانتقـام والثأر وبسـبب الفظاعـات التـي ارتكبتها الـدول الغربية ضد المسـلمين، بحيث يـؤدي الجهادي 

دور البطـل المنتقـم، إضافـة إلـى دافـع المـوت المؤدي إلـى الجنـة، واسـتقبال النبي لـه والدرجـة التي 

ينالها.

تبـدو مقاربـة روا لأسـباب العنف والإرهـاب   ودوافعه جديـدة وعميقـة، لكنها تتركز علـى الجهاديين 

الغربييـن، وتنطبـق ربمـا علـى حـالات خاصـة فـي تلـك المجتمعـات ولا يمكـن تعميمهـا علـى جميـع 

الجهادييـن، وخصوصـاً أولئك الذين عاشـوا  الاسـتعمار وعانـوا الاسـتبداد، والقهر والفقـر والتهميش. يبقى 

والاقتصاديـة  السياسـية  العوامـل  وإهمـال  واحـد،  عامـل  فـي  الظاهـرة  حصـر  الموضوعـي  غيـر  مـن 

والاجتماعية والدينية والثقافية جميعها.
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يناقـش بورغـا تلك المقاربـات ويصب مجمـل انتقاداته على خلفيـة منهجية ومعرفية تسـعى للفهم 

والتفسـير بعيـداً مـن حصر المناقشـة بيـن نموذجيـن، الأول يؤدي إلـى إضفـاء الصيغـة الراديكالية على 

الإسلام مع كيبيل والثاني إلى أسلمة الراديكالية مع  روا.

فـي قـراءة  بورغـا النقديـة يقـع  كيبيـل ضحيـة شـخصنة الديناميـات الجماعيـة بحيث يُصـور صعود 

الظاهـرة الجهاديـة بإحالتهـا إلـى صانـع أيديولوجيـا أو ناشـط حركي انتقـل إلى مـكان ما (حـي، مدينة، 

سـجن) وإلـى ناقـل تكنولوجي محـدد (الإنترنت، الشـبكات الاجتماعية، قديماً الكاسـيتات)؛ هـذه النزعة 

السـوري  وأبي مصعـب   السـلام  فـرج  وعبـد  إلـى  الظواهـري  وصـولاً  بسـيد  قطـب  الظاهـرة  تختـزل 

 والبغـدادي... إلـخ، بحيـث يصبح الأفـراد في مثل هـذه الحالة هـم الجينالوجيـا والأيديولوجيـا والجينات 

المولـدة والصانعـة للظاهـرة وتصبح وسـائط التواصـل - ناقلات للتعبئـة - بمثابة أسـباب لهـذه الظاهرة 

وبذلك يتقدم سؤال «كيف» على سؤال «لماذا».

يقـود مثـل ذلـك التحليـل إلـى اعتبـار الجهادييـن كائنـات أيديولوجيـة غامضـة ومقطوعـة الصلـة 

بالمجتمـع، وفـي غيـاب التسـاؤل عن «لمـاذا» يتحـول هـؤلاء نحـو  الراديكالية. يجـد القارئ نفسـه أمام 

الشـاكلة متعصبـاً جاهـزاً  القـراءة « السـلفية» للديـن علـى هـذه  «جينـة» إسـلامية تصنـع مـن متبنـي 

ج  المحافظـون الجدد الأمريكيـون ومعهم  للتهـاوي علـى طريق  الإرهـاب. وبهذا المعنـى يصبح، كما يـروِّ

 برنـارد لويـس، المسـؤولُ الوحيدُ عـن أعمال العنـف المناهضـة للغرب هو مـن يرتكبه ويقـوم به، حيث 

دوافـع هـؤلاء أيديولوجيـة خالصـة لا علاقـة للمسـتهدفين فـي التسـبب بإنتاجـه بمـا أن منبعـه أحـادي 

الاتجـاه! فبالنسـبة إلـى كيبيل يمثـل انخراط الأفـراد في الشـبكات الجهاديـة العابرة للحـدود والقوميات 

انخراطـاً فـي عالـم مـن الأفـكار والأفعـال مفصولـة عـن الديناميـات الاجتماعيـة والسياسـية الجارية في 

المجتمعات التي يجاورونها أو ينحدرون منها.

حســـب كيبيـــل يتوجـــب البحـــث عـــن المشـــكل فـــي داخـــل الإســـلام، وبخاصـــة الســـلفي. 

ــل وأن  ــواع العوامـ ــف أنـ ــرّع لمختلـ ــن أن تشـ ــن يمكـ ــة للديـ ــيرات المسيسّـ ــح أن التفسـ صحيـ

تنتجهـــا مـــن أقصـــى حـــالات التطـــرف وإلغـــاء الآخـــر إلـــى أقصـــى مـــا تمثلـــه حـــالات التنســـك 

ــدث  ــي. حـ ــل السياسـ ــي الحقـ ــورط فـ ــن التـ ــوع مـ ــض لأي نـ ــي الرافـ ــل الصوفـ ــد والتأمـ والزهـ

هـــذا فـــي  المســـيحية والإســـلام واليهوديـــة، لكـــن الســـؤال يبقـــى عـــن الأســـباب التـــي تدفـــع 

ـــطار  ـــدث للانش ـــي المح ـــل الثنائ ـــي التأوي ـــم الدين ـــاروا لانتمائه ـــى أن يخت ـــن إل ـــن الفاعلي ـــم م بقس

طبيعـــة  مـــن  بورغـــا  عنـــد  ليســـت  والأســـباب  الأخـــرى.  الانتمـــاءات  كل  مواجهـــة  فـــي 
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كراهيـة  تزكـي  التـي  الجديـدة  المحافظـة  الأطروحـات  هـذه  مثـل  تروجـه  مـا  بخـلاف  أيديولوجيـة 

الآخر.

يذهـب  بورغـا أيضـاً إلـى نقـد مقاربـة روا التـي تذهـب إلـى اتهـام جهاديـي اليـوم بالعدميـة، فـي 

محاولـة لتجريدهم من الخلفية السياسـية وإحالة تلك الظاهرة إلى متغير الهامشـية والفشـل الشـخصي 

للأفـراد، الأمـر الـذي يضفـي علـى التحليـل الصيغـة النفسـية ويحـوّل الفاعليـن إلـى مـا يشـبه المرضى، 

وهـو يستشـهد فـي سـجالاته هـذه أيضـاً بالسـيَر الشـخصية للعديد مـن هـولاء الذيـن التحقـوا بداعش 

ليظهـر أن مـا تحـدث عنـه روا ليـس سـوى علامـة في السـطح تـدل على شـيء دفيـن، يتمثـل «بالرفض 

الـذي يواجهنـا به قسـم كبيـر من سـاكنة العالـم الذين هم فـي الواقـع أقـل راديكالية من هـذا الفصيل 

الجهـادي لكنهـم أكثـر عدداً كثيـراً، لذلك فالأسـاس السياسـي للظاهرة يبدو منغرسـاً بعمـق ويلف وجود 

ضحايا السياسات الغربية وحياتهم» هو سجال لم ينتهِ بعد ولا نعتقد أنه يمكن أن ينتهي.

التـي  الغـرب،  الدراسـات الإسـلامية فـي  فـي الحصيلـة نقـف أمـام تحـولات مهمـة شـهدها حقـل 

يتنازعهـا تيـاران أساسـيان همـا: التيـار الأول، الاستشـراقي الجديـد الـذي بقي مهيمنـاً علـى الحقل حتى 

السـبعينيات، وتمثـل أغلـب إنتاجـه بتقديـم مقاربـات حافظـت علـى الباراديغـم المـوروث عن الإسـلام 

وعلاقتـه بالسياسـة والمجتمـع، وهـو وإن اسـتخدم منهجيـات جديـدة في البحـث والتحليـل إلا أنه بقي 

يعيـد إنتـاج مقولاته عن غيـاب  الديمقراطية فـي العالم الإسـلامي وعلاقتها باسـتمرار النظم الاسـتبدادية 

وحـال التخلـف والفسـاد، مع تغييـب كامل للـدور الذي كانـت ولا تزال تؤديه قـوى الهيمنة والاسـتعمار 

فـي تشـويه البنـى الثقافيـة والمجتمعية فـي العالم العربي والإسـلامي. بقي هـذا الاتجاه أسـير تصورات 

المركزيـة الثقافيـة الغربيـة ونظرتهـا الجوهرانيـة للإسـلام كديـن بوصفـه عامــلاً سـلبياً وعائقـاً موضوعياً 

سـة  يجـب التدخـل لتنحيته أو إصلاحه مـن منظور براغماتـي بحت، دون فهـم عميق للمرجعيات المؤسِّ

للدين والتديُّن وأبعادهما الثقافية والسوسيولوجية.

ـــة -  ـــة تفكيكي ـــن رؤي ـــاً م ـــيولوجية منطلق ـــة السوس ـــة النقدي ـــد المقارب ـــي فاعتم ـــار الثان ـــا التي أم

نقديـــة للحداثـــة الغربيـــة ومقاربتهـــا الاستشـــراقية، الكلاســـيكية منهـــا والجديـــدة، مســـتفيداً مـــن 

دراســـات مـــا بعـــد  الكولونياليـــة والنقـــد مـــا بعـــد الحداثـــي، الـــذي تركـــز علـــى تفكيـــك بعـــض 

المقـــولات البانيـــة للتحليـــل الـــذي حكـــم الدراســـات الإســـلامية فـــي الغـــرب. وقـــد مثلـــت 

المنظـــورات النقديـــة الجديـــدة فـــي تحليـــل المجتمعـــات والمدينـــة الإســـلامية وإشـــكاليات 

ــة  ــح تحليليـ ــت مفاتيـ ــدة وقدمـ ــل جديـ ــلامية مداخـ ــركات الإسـ ــود  الحـ ــن وصعـ ـ ــن والتديُّ التمدْيُـ
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مهمـة، ومـا قدمـه  برايـن تيرنـر و أرمانـدو سـلفاتوري وحتـى  زكاري لوكمـان وروجـر  أوين وغيرهـم كثر، 

فضــلاً عـن كتابـات  أوليفييـه روا وفرانسـوا بورغـا و آصـف بيـات و جـون أسـبوزيتو وغيرهـم، فـي مجال 

  الإسـلام السياسـي منذ مطلع التسـعينيات، يمثل نمـاذج تحليلية تؤشـر إلى فهم جديد للمجال الإسـلامي 

يسـتند إلـى تشـبيك التحليـل النظـري بالدراسـة الحقليـة والميدانيـة مـن جهـة، وإلـى توظيـف معمّـق 

لمنهجيات العلوم الاجتماعية من جهة أخرى.

للمجـال  جديـدة  وعـي  لحظـة  بتوليـد  التحليليـة  والمقاربـات  البحثيـة  التطـورات  هـذه  سـمحت 

الإسـلامي تتميـز بديناميـة التحليـل وتحريـره مـن القوالـب والنمـاذج الجاهزة والمسـبقة التـي تحكّمت 

الإسـلامي فـي راهنيتـه  المجـال  لدراسـة  آفـاق جديـدة  فتـح  أمكـن  لفتـرات طويلـة، ومعـه  بمفاصلـه 

وحركيته وهو ما سوف نركز عليه في الفصل الخامس.
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الفصل الخامس

 الإسلامولوجيا على خط المابعديات
محاولة لإنتاج نماذج تحليلية

شـاع مصطلـح «مـا بعـد   الإسـلام السياسـي» أو   مـا بعـد الإسـلاموية (Post-Islamism)، فـي الكتابـات 

الأكاديميـة الأوروبيـة، وبخاصـة بيـن المتخصصيـن في شـؤون  الحـركات الإسـلامية. وقد دار جدل واسـع 

حـول هـذا المفهـوم والمصطلـح الجديـد الـذي ينتمـي إلـى نسـب الــ «ما بعـد» كتيـار فلسـفي أصاب 

كثيـراً مـن الظواهـر؛ لذلـك بقـي ككل مصطلـح «مـا بعـدي» يتسـم بالضبابيـة والسـيولة الشـديدة مـن 

حيـث التعريـف، وتعـددت المقاربات حولـه، لكن فـي الحصيلة هو يؤول إلـى انتهاء صلاحية تفسـيرات 

معينـة سـائدة ومسـلَّم بهـا دون أن يعنـي ذلـك بالضـرورة النجـاح فـي تأسـيس بدائـل ناجعـة لهـا، وقد 

أصبـح اسـتخدام مصطلح الـ «ما بعد» يشـير إلى تحـولات عميقة داخل التفسـيرات السـائدة والمنظومة 

الفكريـة والاجتماعيـة اللاحقـة بهـا، تدل بالتالـي على تطورها بصـورة مغايرة لأصـول تكوينهـا، بما يعني 

أنهـا سـتكون مختلفة عـن الـ «ما قبـل»، وبالتالي فإن أوجـه العلاقة والشـبه بين المرحلتين تبقى نسـبية 

أوائـل  الإسـلاموية»  بعـد  « مـا  مصطلـح  نشـأ  وقـد  التحـول.  مرحلـة  طـوال  بعيـد  حـد  إلـى  وملتبسـة 

التسـعينيات فـي الأوسـاط الأكاديميـة الفرنسـية وتحديـداً مـع كتابـات أوليفييـه روا وأوليفييـه كاريـه 

بالتزامـن مـع موجـة الكتابـات المابعديـة التي أصابـت عدة مجـالات فكريـة وثقافية وأنتجـت ما يعرف 

بـ «مـا بعـد  الحداثـة» وهو مـا دفع الباحـث السوسـيولوجي الإيرانـي - الأمريكي  آصف بيـات، في عودة 

إلـى المصطلـح عـام 1996، إلـى تقديـم مقاربـة جديـدة لـه واعتمـاده» كــ «نمـوذج تحليلـي» وأداة 

تفسيرية لواقع التحولات التي أصابت   الإسلام السياسي وحركاته.
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أولاً: الباراديغم المابعدي

الفكـرة هنـا أنـه منـذ أن كتـب  أوليفييـه روا عن فشـل الإسـلام السياسـي (1) فـي سـنة 1992، الذي 

أثـار كثيـراً من الجدل، لجهة اعتباره فشـل   الإسـلام السياسـي حقيقة تاريخيـة ناتجة من الخطـأ المنهجي 

فـي فهـم الإسـلام نفسـه، حيـث تطـرح الإسـلاموية المعاصـرة نموذجـاً سياسـياً قائماً علـى فكـرة العودة 

إلـى الشـريعة والنمـوذج الإسـلامي الأصيـل، علـى الرغم مـن أن هذه العـودة لا يمكـن تحقيقهـا إلا في 

مجتمع إسـلامي ينشـئه إسـلاميون وفـق برنامجهـم واسـتراتيجياتهم. وقد فشـلت  الحركات الإسـلامية في 

تحقيـق حلمهـا فـي إنشـاء دولـة إسـلامية عندمـا تواجهـت مـع الواقـع (سـواءٌ كان ذلـك فـي ممارسـة 

السـلطة السياسـية فـي إيـران، أم المعانـاة مـن القمـع على يـد النظـام المصـري أم بإدامة حالـة الأقلية 

المسـلمة فـي أوروبـا). وبـدءاً من نهايـة الثمانينيـات شـهد العالم بدايـات عصر جديـد للعالم المسـلم، 

باللجـوء إلـى الإسـلام القومـي أو القومية الإسـلامية، أي اعتمـاد الدولة لإعادة  أسـلمة المجتمـع من جهة 

وخسـارة الإسـلاميين لاحتـكار الخطـاب الدينـي مـن جهـة أخـرى. وعلـى الرغـم مـن أن روا يكـرس جزءاً 

كبيـراً مـن تحليله لإيـران، حيث طرحت وفـاة الإمام  الخمينـي في عـام 1989 ونهاية الحرب ضـد العراق 

الصعيـد  علـى  تمتـد،  مقاربتـه  فـإن  الإسـلامية،  الثـورة   مسـتقبل  حـول  جديـة  تسـاؤلات  عـام  قبـل 

الجيوبوليتيكي، من أفغانستان وصولاً إلى الجزائر.

إن الإعـلان عـن فشـل  اليوتوبيـا الإسـلاموية لا يعنـي، وفقـاً لـروا، أن علـى المـرء أن ينفي أيضـاً قوة 

التعبئـة المحرِّكـة للحـركات الإسـلامية التـي لا تـزال تحتفـظ بها ولا يعني فشـل الإسـلام كديـن، بقدر ما 

يعنـي ترسـيخ الانفصـال التدريجـي بيـن العالمَيـن الدينـي والسياسـي. هـذا المسـار نحو الانفصـال بين 

عالمَـي الديـن والسياسـة لا يعنـي بالضرورة رفـض الفكـر السياسـي المؤطـر بالمصطلحات الدينيـة، كما 

أنـه لا يحتـم نـزع  الأسـلمة عـن الممارسـة الاجتماعيـة. ووفقـاً لـروا، فـإن مـا يعنيـه هـذا هـو نـوع من 

العلمنـة التـي تختلـف جذريـاً عن تلـك التي للتاريـخ الأوروبـي، اسـتناداً إلى أن الدين نفسـه هـو الذي 

يحـدد المسـاحة المخصصـة للعلمانيـة. إنهـا علمنـة جزئية بشـكل أو بآخر تشـبه ما حـاول عبد الوهاب 

 المسيري التنظير له (2).

ــو  ــلاموية نح ــد الإس ــا بع ــور   م ــع  روا تط ــدي، يتتب ــي التقلي ــلام السياس ــل   الإس ــع فش ــوازي م بالت

 العلمانيــة الجديــدة، فيــرى أن اســتقلالية الرمــوز والعلامــات الدينيــة (الأزيــاء، الترفيــه، التعليــم، 

Olivier Roy, L’échec de l’Islam Politique (Paris: Seuil, 1992).   (1)

(2)  عبد الوهاب المسيري، العلمانية الشاملة والعلمانية الجزئية (القاهرة: دار الشروق، 2001).
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الصحـة، الإعـلام، الدعـوة...) فـي مقابل تلـك السياسـية تحكمها ثلاثـة عناصر متمايزة: السـوق والسـلطة 

وسـيادة القانـون، مـع اعتبـار الدولـة المرجـع الرئيس فـي كل حالـة من الحـالات الثـلاث، فالدولـة التي 

هـي محـور خطـاب الإسـلاميين، تفقد تفوقهـا لصالح السـوق والمجتمـع، ويصبح السـوق مجـالاً مفتوحاً 

لتبـادل السـلع والخدمـات والأفـكار بما فيهـا كل الأشـياء التي ترمز إلـى علامات دينيـة (الأزيـاء، الترفيه، 

التعليـم والصحـة). فقـد تنامت مع   العولمـة فكرة السـوق المتنوعة على نحو متزايد بسـبب السياسـات 

الليبراليـة التـي تنفذهـا الدولـة، بالتحديد، وحلّـت الشـبكات العابرة للحـدود (الأخويات، المـدارس، دور 

النشـر، ومحطـات البـث) محـل المؤسسـات الدينيـة التقليديـة التـي تسـيطر عليهـا الدولـة. حتـى إن 

الدفـاع عـن الشـريعة يجـري الآن متجاهــلاً الدولـة والثقافـة التي تروّجهـا، لصالـح أخلاقيات الفـرد التي 

يُروّجهـا والتـي بـدأت تصبـح جـزءاً مـن التيـار الرئيسـي علـى حسـاب طرائـق ثقافيـة مجتمعية سـائدة، 

ليكـون لها الأسـبقية علـى النواهي والممنوعات السـائدة فـي كل دولـة، ويتجلى ذلك في تبني وأسـلمة 

أنمـاط متعـددة مـن  السـلوك والعـادات علـى المسـتوى الشـخصي والاجتماعـي بغـض النظر عـن اتجاه 

الدولـة أو أيديولوجيتهـا وسياسـاتها الاجتماعيـة والثقافيـة. يعني ذلك أخيـراً، أن يصبـح  المجتمع المدني 

لامركزيـاً بصـورة متزايـدة فـي الوقـت الـذي يسـعى فيـه لإشـغال حصـة أكبر فـي المجـال العـام والنأي 

بنفسه عن الخضوع للسيطرة على المجال السياسي.

ـــداث   ـــر أح ـــي إث ـــي ف ـــلام السياس ـــود   الإس ـــد صع ـــة بع ـــادات مكثف ـــه لانتق ـــرض أطروحت ـــم تع ورغ

11 أيلول/ســـبتمبر 2001 فـــي كتابـــه الإســـلام المعولـــم (3)، وبعـــد أعـــوام 2011 ومـــا عـــرف بالربيـــع 

ـــة  ـــة الغربي ـــل البيئ ـــلامية داخ ـــركات الإس ـــا  الح ـــي عرفته ـــولات الت ـــم التح ـــه أه ـــد في ـــذي رص ـــي ال العرب

بعـــد بـــروز تنظيـــم القاعـــدة ومـــن ثـــم تنظيـــم الدولـــة الإســـلامية؛ حيـــث ظهـــرت أنمـــاط جديـــدة 

ـــي بســـطه لهـــذه الأطروحـــة يقـــوم  ـــه روا ف ـــه أوليفيي فـــي خطـــاب هـــذه الحـــركات وتفكيرهـــا. كان توجُّ

علـــى الانطـــلاق مـــن ســـؤال مركـــزي، هـــل يقـــدم   الإســـلام السياســـي خيـــاراً بديــــلاً للمجتمعـــات 

ــري  ــاق الفكـ ــن: أولاً، الإخفـ ــن اثنيـ ــاق، لاعتباريـ ــر روا بالإخفـ ــي نظـ ــواب فـ ــاء الجـ ــلامية؟ جـ الإسـ

ــدون  ــلامي بـ ــع الإسـ ــة للمجتمـ ــم الأصيلـ ثها بالقيـ ــبُّ ــركات؛ فتشـ ــذه الحـ ــي لهـ ــروع السياسـ للمشـ

ـــة؛  ـــي التعبئ ـــية ف ـــا الأساس ـــم محركاته ـــد أه ـــا أح ـــرة، أفقده ـــة المعاص ـــورات المجتمعي ـــايرة التط مس

ـــم،  ـــى الحك ـــت إل ـــي وصل ـــلامية الت ـــركات الإس ـــتطع  الح ـــم تس ـــث ل ـــي، حي ـــاق تاريخ ـــو إخف ، ه ـــاً ثاني

تأســـيس مجتمعـــات جديـــدة بقيـــم إســـلامية، فبخـــلاف الخطـــاب الأخلاقـــي الســـائد تخضـــع 

ـــد  ـــة؛ بي ـــا  للعلمن ـــر منه ـــزء كبي ـــي ج ـــركات ف ـــذه الح ـــادي له ـــي والاقتص ـــل السياس ـــات العم ميكانيزم

Olivier Roy, L’islam Mondialisé (Paris Seuil, 2002).   (3)
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أن دلالات الإخفـاق هـذه في نظر  روا لا تعني انحسـار انتشـار   الإسـلام السياسـي، بقدر مـا تعني نكوص 

التـي  المجتمعيـة  المشـاكل  كل  حـل  علـى  قـادرة  واقتصاديـة  سياسـية  كأيديولوجيـا  الإسـلام  أطروحـة 

يطرحها الواقع المعاصر.

وكان  أوليفييــه كاريــه قبــل أوليفييــه روا قــد اســتخدم مصطلــح  مــا بعــد الإســلاموية منــذ عــام 1991 

كمــا ســبق وأشــرنا بعــد المــوت المأســوي لتلميــذه ســورا (4) - ويكتــب روا نفســه فــي وثيقــة بعنــوان 

«Le postislamisme» (5) ( مــا بعــد الإســلاموية) - أن مــن المرجــح جــداً أن يكــون أوليفييــه كاريــه «هــو أول 

 (L’Utopie مــن قــام بذلــك فــي عــام 1991، فــي كتابــه  اليوتوبيــا الإســلامية فــي الشــرق العربــي

ــح  ــه المصطل ــذي ظهــر في ــى الزمــن ال ــه عل (islamique dans l’Orient Arabe. ويتفــق كل مــن روا وكاري

لأول مــرة، علــى الرغــم مــن أنهمــا يختلفــان حــول الأهــداف وفــي وجهــات النظــر (6). ذلــك أن كاريــه 

ــة بــذور « إســلام  ــه عــن إطلال ــذي تحــدث في ــذي أصــدره عــام 1993 وال ــر للجــدل ال ــه المثي فــي كتاب

ــة  ــى العقلاني ــام عل ــذي ق ــلام ال ــم للإس ــراث العظي ــه الت ــق علي ــا أطل ــى م ــودة إل ــي ع ــي» (7) ف علمان

ــر أن  ــر، اعتب ــع عش ــرن التاس ــذ الق ــدة من ــية الجام ــيرات الأرثوذكس ــود التفس ــل أن تس ــفة قب والفلس

مرحلــة  مــا بعــد الإســلاموية هــي الخيــار الوحيــد الموجــود لــدى الفكــر الاجتماعــي والسياسي الإســلامي 

ــة الكفــاح ضــد  الاســتعمار.  ــذ بداي ــه فــي العشــرينيات، من ــذي وجــد نفســه في للهــروب مــن الفــخ ال

فقــد كانــت هــذه المواجهــة وراء جاذبيــة مطلــب الشــريعة والعــودة إلــى الأصــول كنمــوذج تاريخــي 

تبنَّتــه كل  الحــركات الإســلامية التــي أدّت دوراً مهمــاً فــي تاريــخ الشــرق الأوســط منــذ الســتينيات. لكــن 

الفشــل فــي العــودة إلــى مثــل هــذا النمــوذج أدى إلــى ولادة إســلام مــا بعــد  الأســلمة، الــذي ســيجد كثيراً 

ليســتلهمه مــن «تقاليــد الإســلام العظيــم» الــذي بــدأ تراجعه فــي القــرن الرابع عشــر، حيــث تــم الاعتراف 

حينهــا باســتقلالية الســلطة السياســية عــن الســلطات الدينيــة؛ بــل بــرزت فــي ســياقه التيــارات العقلانيــة 

ــة داخــل الإســلام نفســه حســب  ــة للعلماني ــة ذاتي ــن صيغ ــون نتحــدث ع ــد نك ــي، ق والفلســفية. بالتال

 

(4) تسنى لي التعرف على ميشال سورا المتميز في طرابلس بين الأعوام 1983 و1984 عند إعداده لدراسة ميدانية عن   الإسلام 

السياسي وعصبيات المدينة متخذاً من حي التبانة الذي كان يشهد حينها تحولات واشتباكات دموية بقيت لسنوات طويلة بعد مقتله 

التي عبر عنها بشكل  الغرب ومنهم أوليفييه كاريه  اليساريين في  للباحثين  الحادثة صدمة كبيرة  محور دراسات مختلفة. شكلت هذه 

Olivier Carré, L’utopie islamique dans l’Orient arabe (Paris: FNSP, 1991).  :واضح في كتابه. انظر
 Olivier Roy, «Le Post-islamisme,» Revue de monde musulman et de la Méditerranée, nos. 85–86 (1999), pp. 11–30.                        (5)

  Luz Gomez Garcia, «Post-Islamism, the Failure of an Idea: Regards on Islam and Nationalism from Khomeini’s Death to the Arab (6)

Revolts,» Religion Compass, vol. 6, no. 10 (October 2012), pp. 451–466, <https://doi.org/10.1111/rec3.12002>.

Olivier Carré, L’Islam laïque ou le retour à la Grande Tradition (Paris: Armand Colin,1993), p. 136.                                           (7)
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كاريـه، وهـي مهمـة وملحة جـداً لوضـع حد لمصدريـن من مصـادر عـدم المسـاواة المناهضـة للحداثة 

داخـل الإسـلام: وضع الأقليـات وحقوق المرأة. وبحسـب تعبيـر  كاريه: «يبـدو كما لو كان القـرن الحادي 

والعشرين سيلد إسلام ما بعد  الأسلمة الذي سيتبع مسار «التقليد العظيم» المنسي» (8).

سـيقدم  جيـل كيبيـل أيضـاً نموذجـاً تفسـيرياً آخـر، لأطروحـة مـا بعـد   الإسـلام السياسـي مـن خلال 

عملـه الموسـوم بــ جهاد: انتشـار   الإسـلام السياسـي وانحسـاره (9)، وفيـه يدرس تاريخ   الإسـلام السياسـي 

وحركاتـه (النمـو، الـذروة، والانحـدار) مـن خـلال مزيـج مـن التحليـل للخطـاب الأيديولوجـي الإسـلامي 

والتحليـل السوسـيولوجي لقواعـد  الحـركات الإسـلامية. ويخلـص كيبيـل إلـى أنـه علـى الرغم مـن الزخم 

الـذي ارتبـط بهذه الحـركات في حقبـة الثمانينيـات كأيديولوجيا تضم فئـات اجتماعية مختلفـة ومتكتلة 

حـول مشـترك   الإسـلام السياسـي، فـإن الأحـداث التـي عرفتهـا سـنوات التسـعينيات بـدأت تنبـئ بحالـة 

التفـكك والتراجـع. وبسـبب ضغـوط الأنظمـة القمعيـة والتوجـس الدولـي مـن هـذه الحـركات، بـدأت 

تظهـر اتجاهـات فقهيـة من داخل هـذه التنظيمـات تقـوم بمراجعات مـع اختياراتهـا المتطرفـة والقطع 

مـع سـنوات العمل السياسـي المسـلح وإنتـاج اجتهـادات توفيقية بيـن قيـم الإسـلام وروح  الديمقراطية. 

وقـد تتبـع كيبيل بعـض المؤشـرات الدالة علـى أن الإسـلاميين يتطلعون إلـى أن يخلفوا وراءهـم المأزق 

السياسـي الـذي وجـدوا أنفسـهم فيـه بعـد فشـل  الأيديولوجيـا الإسـلامية (10). ووفقـاً لكيبيـل، كان هناك 

خطـاب جديـد قائـم علـى  الديمقراطيـة  وحقـوق الإنسـان قيـد الصنع بـدءاً مـن إندونيسـيا وصـولاً إلى 

الجزائـر. ولا يذكـر كيبيـل أيـاً مـن الأعمـال المذكـورة سـابقا؛ً فـي الواقـع، بـل إنـه لا يلجـأ حتـى إلـى 

اسـتخدام مصطلـح « مـا بعد الإسـلاموية»، حتـى وإن كان قد اسـتخدم هـذا المصطلح في مقال له نشـر 

بالتزامن مع نشر الكتاب (11).

التالي:  النحـــو  (Robin Wright)، على  رايـــت  ل روبـــن  الجـــدد، وفقاً  الإســـلاميين  يمكن وصف 

هـــم أكثر مرونـــة، شـــريحة مســـتنيرة، وناضجة فـــي نظرتهـــا السياســـية وبالنســـبة إليهم فإن 

الشـــريعة أولويتهـــا القيم والأخلاق والحضارة والســـياق السياســـي والمقاصد النهائيـــة في العدل 

والحريـــة والمســـاواة، لكـــن دون ربـــط كل حالـــة بنـــص دينـــي معيـــن. إنهم يعتقـــدون أن 

Ibid., p. 21.   (8)

Gilles Kepel, Jihad: Expansion et decline de l’Islamisme (Paris: Galimard, 2000).   (9)

Ibid., p. 17.   (10)

  Gilles Kepel, «Islamisme Reconsidered: A Running Dialogue with Modernity,» Harvard International Review, vol. 22, no. 2 (2000) (11)

pp. 22–27.
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الإسـلام دينامـي وليـس مجموعة مـن القواعد والمبـادئ الثابتـة، بل هو نظـام معتقـدات مرجعية يمكن 

أن يتكيـف مـع العصـر أو يتعايـش معـه، وبذلـك يمكن للإسـلاميين الجـدد أن يكونـوا تقدمييـن، وحتى 

في بعض القضايا ليبراليين، يذهب رايت إلى تصنيف الإسلام السني إلى ثلاث فئات:

وبعـض  السـلفيين  الأسـاس  فـي  تضـم  التـي  الكلاسـيكية،  الإسـلاموية  إلـى  الأولـى  الفئـة  تشـير   -

المفكرين التقليديين المتطرفين للإخوان المسلمين مثل  سيد قطب.

- تشير الفئة الثانية إلى الإسلاموية الجديدة الموصوفة أعلاه.

- الفئـة الثالثـة هـي  ما بعد الإسـلاموية، حيـث «يفصـل أتباعها بيـن الخطـاب الدينـي والدعوي من 

جهـة والخطـاب السياسـي مـن جهـة أخـرى، علـى الرغـم مـن أنهـم لا يفصلـون بيـن القيـم الأخلاقيـة 

والسياسـة» (12)، لكنهـم مـع ذلـك لـم يتبنـوا العلمانيـة الكلاسـيكية مـن جهة، كمـا لـم يقومـوا بالمطالبة 

بالدولـة الإسـلامية وتطبيـق الشـريعة مـن جهـة أخـرى. لكنهـم كأفـراد، قـد يكونـون مسـلمين ورعيـن، 

الحيـاة  فـي  هـي  كمـا  السياسـية  الحيـاة  فـي  محوريـة  مسـألة  والفضيلـة  والأخـلاق  القيـم  ويعتبـرون 

الشـخصية والعائليـة. وقـد جـد رايـت فـي حـزب العدالـة  والتنميـة التركـي مثـالاً نموذجيـاً لمـا بعـد  

الإسلام (13).

ـــة  ـــن  الحداث ـــر بي ـــر فأكث ـــتمزج أكث ـــدة «س ـــلامية الجدي ـــوز الإس ـــى أن الرم ـــه روا إل ـــب  أوليفيي يذه

التكنوقراطيـــة والقيـــم المحافظـــة»، وأن «ثـــورة  الإخـــوان المســـلمين فـــي مرحلـــة مـــا بعـــد الثـــورة 

ـــز  ـــة، كتعزي ـــر عالمي ـــة أكث ـــم محافظ ـــى قي ـــلامية إل ـــراف الإس ـــة الأع ـــى ترجم ـــر إل ـــد «تضط ـــة»  ق العربي

«القيـــم العائليـــة» والأخلاقيـــة والفضيلـــة بـــدلاً مـــن فـــرض معاييـــر الشـــريعة بشـــكل حرفـــي علـــى 

ــدد» لوصـــف  ــلاميين الجـ ــح « الإسـ ــورا (15) مصطلـ ــكو كافاتـ ــتخدم  فرانشيسـ ــلاً »(14). ويسـ ــرأة مثــ المـ

ـــي  ـــات ف ـــه بي ـــا يقترح ـــف عم ـــه لا يختل ـــدو أن ـــة. ويب ـــات العربي ـــط بالانتفاض ـــد المرتب ـــن الجدي  التديُّ

ـــا الشـــبان  ـــام به ـــي ق ـــة الاحتجـــاج الت ـــف حرك ـــه لتوصي ـــذي أطلق ـــد الإســـلاموية» ال ـــا بع ـــه لــــ « م تعريف

الإيرانيـــون عـــام 1996 الذيـــن تجمعـــوا حـــول الرئيـــس الإصلاحـــي  محمـــد خاتمـــي، يوضـــح 

 Robin Wright, «Don’t Fear All Islamists, Fear Salafis,» New York Times, 19/8/2012, <https://www. ny times.com/2012/08/20/opinion/ (12)

dont-fear-all-islamists-fear-salafis.html?_r=0>.

 Robin Wright, The Islamists are Coming: Who They Really Are (Washington, DC: Woodrow Wilson Center Press, 2012).               (13)

 Olivier Roy, «The New Islamists,» Foreign Policy (16 April 2012), <http://www.foreignpolicy.com/articles/2012/04/16/the_new_ (14)

islamists>.

 Francesco Cavatorta, «The Success of «Renaissance» in Tunisia and the Complexity of Tunisian Islamism,» paper presented at: The (15)

International Political Science Association Conference, Madrid - Spain, 2012.
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كافاتورتـا أن هـؤلاء الإسـلاميين الجـدد لا ينحصـرون بحـالات محـددة بـل أصبـح عـدد لا حصـر لـه مـن 

الحـركات الاجتماعيـة ومـن المواطنيـن العادييـن عوامل تغيير خـلال حياتهـم اليومية. فهـم لا يحتاجون 

إلـى أي نـوع مـن الشـرعية مـن الأعلـى لممارسـة حياتهـم اليوميـة، فهـم ينطلقـون مـن تعديـل أنمـاط 

العلاقـات والسـلوكيات الشـخصية وأسـلمة صيغهـا العملانية على مسـتوى تحديـد فئات الحـلال والحرام 

وتفعيـل منظومـة الاخلاقيـات والعلاقـة مع الآخـر وصولاً إلـى أنماط اللبـاس وسـلوكيات الحيـاة اليومية، 

وهـذا يجعـل العمليـات الاجتماعيـة معقـدة للغايـة ومنفصلـة عـن السـيطرة الاسـتبدادية للحـكام بـل 

وحتى للأحزاب السياسية بما فيها الإسلامية  (16).

فـي عـام 2012، رأى  أوليفييـه روا أن الموجـة الجديـدة مـن الإسـلاميين فـي مرحلـة مـا بعـد الربيع 

العربـي معتدلـة ومتوافقـة مـع  الديمقراطيـة، بـل ذهـب إلـى أبعـد مـن ذلـك ليتناقـض مـع نظرياتـه 

السـابقة مـن خـلال الاسـتنتاج الـذي وصـل إليـه: «منـذ أن بـدأت الانتفاضـات العربيـة فـي أواخـر عـام 

2010، أصبـح   الإسـلام السياسـي والديمقراطيـة أكثـر ترابطـاً، والجـدل حـول مـا إذا كانـت متوافقـة الآن 

عفّـى عليـه الزمـن تقريباً. ولا يمكـن لأي منهمـا البقاء على قيـد الحيـاة دون الآخر» (17). هـذه الملاحظة 

الذيـن  وتحـوّل  الإسـلاميين  بعـد  مـا  إلـى  مـع  الديمقراطيـة  يتصالحـون  الذيـن  الإسـلاميين  كل  تحـولّ 

يرفضونهـا إلـى القاعـدة، ويعتـرف أيضاً بأن   الإسـلام السياسـي لم يفشـل تماماً، بقـدر ما يعيـد النظر في 

نماذجـه القديمـة ويعمـل علـى تنقيحهـا. ومع ذلـك، فـإن الباحث يميزهـم مـن الإسـلاميين التقليديين، 

من خلال تصنيفهم كإسلاميين جدد.

ــع  ــلام مـ ــق الإسـ ــألة توافـ ــد مسـ ــم تعـ ــرة، لـ ــة الأخيـ ــورات  العربيـ ــبب الثـ ــه بسـ ــح أنـ صحيـ

ـــت صـــورة  ـــد حل ـــات أيضـــاً، فق ـــا يلاحظـــه آصـــف بي ـــاش فقهـــي واســـع وهـــو م ـــة محـــور نق  الديمقراطي

ـــق روا  ـــم وف ـــة، إلا أن المه ـــروح  الديمقراطي ـــع ال ـــجاماً م ـــر انس ـــدو أكث ـــن، تب ـــور  التديُّ ـــن ص ـــدة م جدي

ـــل  ـــة، مث ـــنة الماضي ـــرين س ـــلال العش ـــى خ ـــي المنف ـــوا ف ـــن عاش ـــلاميين الذي ـــن الإس ـــض المفكري أن بع

ـــاً  ـــنة تقريب ـــرين س ـــل عش ـــوا قب ـــي، توصل ـــة التونس ـــزب النهض ـــس لح ـــريك المؤس ـــي، الش ـــد الغنوش راش

ـــي  ـــل ف ـــة أداة أفض ـــأن  الديمقراطي ـــول ب ـــي يق ـــي وسياس ـــاد فقه ـــى اجته ـــة إل ـــات العربي ـــن الانتفاض م

ـــاف  ـــن الإنص ـــيكون م ـــك س ـــع ذل ـــريعة. م ـــاد أو  الش ـــى  الجه ـــوة إل ـــن الدع ـــات م ـــة الدكتاتوري محارب

ــن  ــيخ حسـ ــع الشـ ــعينيات مـ ــلال التسـ ــدأت خـ ــدة بـ ــلامية الجديـ ــرة الإسـ ــى أن الظاهـ ــارة إلـ الإشـ

Ibid., p. 6.   (16)

Olivier Roy, «Islam: The Democracy Dilemma,» <http://www.wilsoncenter.org/islamists/islam-the-democracy-dilemma-0>.             (17)
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الترابـي، الـذي أثـر فـي قـادة جماعـة  الإخـوان المسـلمين الآخريـن والناشـطين فـي المنطقـة، ومنهـم 

الشـيخ راشـد  الغنوشـي نفسـه، كمـا أن تجـارب «الحكـم الإسـلامي» الأولـى، بخـلاف الانقلاب السـوداني 

الـذي قاده سـراً الإسـلاميان عمـر البشـير  وحسـن الترابي ، شـملت النظيـر التركي وتأسـيس أول مشـاركة 

حديثـة مـن التيـار الإسـلامي - العلمانـي إذ دخل  حـزب الرفـاه (وقبله حـزب السـلامة الوطني)، برئاسـة 

الأب الروحـي للإسـلاميين العصرييـن، نجـم الديـن  أربـكان (1926 - 2011)، فـي ائتـلاف عـام 1996 مع 

حـزب الطريـق الصحيح لتانسـو  تشـيلر، الـذي أدى إلى تحـرك الجيـش التركـي والنخبـة العلمانية وحظر 

حـزب الرفـاه عـام 1998. قـادت الصدمـة والفشـل السياسـي إلى مراجعـة الأسـاليب والمواقـف وفتحت 

الطريـق إلـى بـروز قـادة جـدد أصغـر سـناً، كان أبرزهـم رجب طيـب  أردوغـان، رئيـس بلدية إسـطنبول 

الناجـح، الـذي أعـاد النظـر بمجمـل أسـاليب التحالـف ومهـد الطريـق لنسـخة تركيـة مـن الإسـلاموية 

الجديدة استطاعت أن تجتاح صناديق الانتخابات بـ 67 بالمئة من أصوات الناخبين عام 2002.

القضيـة  أردوغـان،  الـوزراء  رئيـس  أمثـال  مـن  المحترفـون،  البراغماتيـون  الإسـلاميون  جعـل  لقـد 

السياسـية واحـدة من الـدلالات المهمة التـي تؤكد أن الديـن مجال لا يتعارض مـع السياسـة والدولة، إذ 

رفـض أردوغـان أن يطلـق عليـه إسـلاموي أو إسـلامي جديد، بـدلاً من ذلـك يدافع عـن علمانيـة جديدة 

لا تتناقـض مع الإسـلام (18). ولا يعلـن حزب  العدالـة والتنمية أو يعرِّف عن نفسـه بوصفه حزباً إسـلامياً أو 

إسـلامياً جديـداً، علـى الرغـم مـن العلاقـات الوثيقـة بيـن أردوغـان وحـركات  الإخـوان المسـلمين فـي 

الوطـن العربـي، والدعـم الـذي يبديـه لقضاياهـم، وتوفيـره الخدمـات اللوجسـتية لمؤتمراتهـم، والدعـم 

الأكاديمي لمؤسساتهم.

غيـر أن مفهـوم العلمانيـة حسـب تعريـف حـزب العدالـة والتنميـة يختلـف عمـا هـو معتمـد فـي 

الأدبيـات التركيـة التـي سـبق وصنفـت الحـزب نفسـه مـن جانـب الأغلبيـة فـي المحكمـة الدسـتورية 

التركيـة عـام 2008 علـى أنـه «مناهـض للعلمانية»، فـي محاولة لـم تنجح لإغلاقـه في ذلـك الحين على 

هذه الأسس.

ــبب  ــي بسـ ــة التركـ ــة والتنميـ ــزب العدالـ ــي بحـ ــة التونسـ ــزب النهضـ ــة  حـ ــن الصعـــب مقارنـ مـ

ـــن  ـــي والعلمانيي ـــن   الإســـلام السياســـي العرب ـــي بي ـــي الصـــراع الحال ـــة وف ـــي التجـــارب التاريخي الخـــلاف ف

العـــرب، وعـــدم تبلـــور تيـــار ديمقراطـــي مـــن جهـــة وضعـــف الخبـــرة مـــن جهـــة ثانيـــة، 

  Ahmet T. Kuru, «Muslim Politics without an «Islamic State»: Can Turkey’s Justice and Development Party be a Model for Arab (18)

Islamists?,» (Policy Briefing, Brookings Doha Center, 2013), <https://www.brookings.edu/research/muslim-politics-without-an-islamic-state-

can-turkeys-justice-and-development-party-be-a-model-for-arab-islamists/>.
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علـى الرغـم مـن أن  توريلـي، وغيـره، توقـع منـذ عـام 2012 أن قـادة من طراز راشـد  الغنوشـي سـتقود 

النهضـة إلى مسـار حزب العدالـة  والتنمية وسـتحقق النجاح (19) نفسـه. إن قـادة ومفكريـن بارزين مثل 

الغنوشـي ويوسـف  القرضـاوي وسـليم  العـوا و فهمـي هويـدي وحسـن  الترابـي قامـوا بتقديـم اجتهادات 

جديـدة حـول مسـائل الدولـة والمواطنـة والأمـة الإسـلامية والمشـاركة السياسـية تدريجياً في السـنوات 

العشـرين الأخيـرة، وهـو الأمـر الـذي سـيكون لـه أثـر كبيـر فـي ولادة هـذه الاتجاهـات الأيديولوجيـة 

ومواءمتهـا مع الشـباب المتديِّـن الجديـد، وأدوات التغيير في الثورتين  التونسـية  والمصرية، وتشـجيعهم 

علـى الانضمـام إلـى حزبهـم أو التصويـت لصالحـه فـي أول انتخابات حـرة لهم، فهـذا هو المـكان الذي 

يفتـرض أن ينضـم إليـه ما يسـمى « ما بعـد الإسـلاموية»، فإلـى هذه الأحـزاب التي تـم تجديدهـا حديثاً 

بعـد الثـورات  العربيـة وفقـاً لبيـات وروا تصلـح «الإسـلاموية الجديدة» لاسـتيعاب هـذا الخليـط الجديد 

مـن النشـطاء «مـا بعـد الإسـلاميين» الفردييـن والأحـزاب الإسـلامية القديمـة الطـراز التي تـم تجديدها، 

بالإضافة إلى التطورات الأيديولوجية الأخيرة والخيارات التكتيكية.

وبالتالـي، يمكننـا أن نخلـص إلـى أن الباحثين الغربييـن المتخصصين في دراسـة  الحركات الإسـلامية 

إنمـا يجمعـون علـى تشـكل تيار مـن «الإسـلاميين الجـدد»، بعضهـم يجد أنـه يمثل مـا يمكـن أن يطلق 

عليـه «مـا بعـد الإسـلامويين» أو مـا بعد   الإسـلام السياسـي، فـي محاولـة للتفريق بينهمـا. أمـا المواضيع 

والمحـاور التـي تلخـص خصائـص هـذا الاتجـاه فيمكـن حصرهـا فـي العناصـر الخمسـة التاليـة: تجديـد 

 التديُّن، والتدرجية، والتحديث، وإعادة تعريف القومية وتحسين العلاقات مع الغرب.

1 - صور جديدة من  التديُّن

وهـي تتزايـد يوماً بعد يوم بسـبب   العولمـة وثورات الإعلام ووسـائل الاتصـال والتواصـل الاجتماعي، 

وسـائل الإعـلام الاجتماعيـة والقنـوات الفضائيـة، التـي حولـت العالـم إلـى قريـة عالميـة تعبـر خلالهـا 

العـادات والثقافـات فـي جميـع أنحـاء العالـم وتظهر في ممارسـات جديـدة مـن العلمنـة المتزايدة في 

الحياة الخاصة والسياق الاجتماعي كما لاحظ بيات في دراسته منتصف التسعينيات.

  Stefano Maria Torelli, «The «Akp Model» and Tunisia’s Al-Nahda: From Convergence to Com peti tion?,» Insight Turkey, vol. 14, (19)

no. 3 (2012), pp. 65-83.
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2 - المرحلية والتدرجية والبراغماتية في  الأسلمة

وهـي نزعـة مكتسـبة مـن نهج واقعـي بـدأ يتكـون بالممارسـة. فالموقف مـن العلمانية على سـبيل 

المثـال، حسـب بيـات وروا، هـو خيار اسـتراتيجي حر أكثـر منه إجـراءً براغماتيـاً واقعياً، علـى الرغم من 

أن كثيـراً مـن العلمانييـن يشـككون بذلـك ويعتبرونـه مجرد خيـار تكتيكـي، إذ تركـز طبيعة هـذا الجيل 

الجديـد من الأحزاب السياسـية على الاسـتقطاب السياسـي الكمـي بدلاً مـن الديني العقائـدي، لذلك لم 

يكـن مسـتغرباً أن حزب  النهضة فـي تونس، وحزب الحريـة  والعدالة فـي مصر،  وحزب التنميـة والعدالة 

فـي المغـرب، والعدالـة  والتنميـة فـي تركيـا قـد فتحـوا أبوابهـم للعضويـة لأي مواطـن بغـض النظر عن 

دينـه. وبموجـب هـذه القواعـد الجديـدة، لا شـيء يمنـع اليهـود والمسـيحيين التونسـيين والمصرييـن 

والأتـراك مـن الانضمـام إلـى هذه الأحـزاب، بطبيعة الحـال، لم يكن هـذا متاحاً فـي إطار تركيبة   الإسـلام 

السياسي التقليدي للإخوان  المسلمين القديمة المعتادة.

مـع ذلـك لا ينبغي المبالغـة كما ذهب البعـض إلى حد القـول إن هـذه الظاهرة الإسـلامية الحديثة 

أدت إلـى توليـد بيئة «فيها إسـلاميون سياسـيون بـلا إسـلام» (20)، بمعنى أنهـم أصبحوا سياسـيين كغيرهم 

من اللاعبين. ويشير  أحمد كورو إلى نوعين متميزين من علمانية الدولة:

أ - العلمانية الحازمة

وهـي تتطلـب من الدولـة أن تؤدي دوراً نشـطاً فـي اسـتبعاد الدين من المجـال العام، وجعله شـأناً 

خاصاً (فرنسا وتركيا - حكم ما قبل حزب العدالة والتنمية - والمكسيك وتونس حتى وقت قريب).

ب - العلمانية السلبية

ــه  ــن. إن ــة العامــة للدي ــدور ســلبي فــي اســتيعاب الرؤي ــع ب ــة أن تضطل ــب مــن الدول ــي تتطل الت

النمــوذج الســائد فــي الولايــات المتحــدة، وبريطانيــا وهولنــدا والســنغال، وغيــر ذلــك. مــا فعلــه حــزب 

العدالــة والتنميــة كخطــوة نصفيــة نحــو تحقيــق أهدافــه، وبمســاعدة كبيــرة مــن حركــة  غولــن، أنــه 

ــي  ــن ف ــن الحازمي ــة العلمانيي ــلال هزيم ــن خ ــلبية م ــة الس ــو العلماني ــا نح ــك تركي ــي تحري ــح ف نج

ــائل  ــع ووس ــي المجتم ــوراء ف ــى ال ــم إل ــة، ودفعه ــر الماضي ــنوات العش ــدى الس ــى م ــات عل الانتخاب

الإعــلام والمؤسســات البيروقراطيــة. هــذا مــا دافــع عنــه  أردوغــان فــي زياراتــه لتونــس وليبيــا 

 Ahmed H. Al-Rahim, «Whither Political Islam and the «Arab Spring»?,» The Hedgehog Review, vol. 13, no. 3 (2011).                    (20)
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ومصر عام 2011 وتسبب في مناقشات حامية مع الإسلاميين العرب وبقايا تيار  الإخوان المسلمين.

لقـد ذهـب حـزب  النهضة التونسـي إلـى حـد الموافقة علـى عـدم إدراج الشـريعة كمصدر أساسـي 

الدسـتور مناقشـات  الثـورة. وقـد رافـق مراحـل إعـداد  القوانيـن فـي دسـتور تونـس مـا بعـد  لجميـع 

أيديولوجيـة واسـعة سـاهم فيهـا كبـار المفكريـن الإسـلاميين فـي مصـر وتونـس (21)، وفيهـا تـم تفعيـل 

ديناميـات الاجتهـاد انطلاقـاً مـن مبـدأ المصالـح المرسـلة كمرجـع أساسـي فـي الاجتهـاد، فضــلاً عن أن 

إطـلاق منهـج «المقاصـد الشـرعية» الـذي وضعـه الإمـام  الشـاطبي (1388) وإعـادة الاعتبـار إليـه جعل 

كثيـراً مـن أفـكار الغنوشـي وطـارق رمضـان تجـد القبـول والانتشـار وبخاصـة منهـا مـا يعتبـر أن ما هو 

جيـد للعالـم وشـعوبه يجـب أن يكون جيـداً للإسـلام والعكس صحيـح، كون هـذا الأمر له جـذور عميقة 

في أعمال بعض كبار فقهاء المصالح المرسلة والمقاصد الشرعية (22).

التدريـج هـو التغيير الذي يحـدث أو يجب أن يحدث في خطـوات صغيرة في السياسـة والمجتمع، 

إذ يعتقـد المتـدرج أن التغييـرات الصغيـرة أفضل مـن التغييرات السـريعة والفجائية، علـى عكس الذين 

لا يؤمنـون بالتدريجيـة ويرغبـون فـي الدولة الإسـلامية والمجتمـع الإسـلامي المتديِّن على الفـور. معظم 

هـذه القـوى تـرى خطـوات الإسـلاميين الجـدد بالتـدرج كضعـف سياسـي مـن جهـة بـل هـي تقـع فـي 

مجال «الحرام» والهرطقة كما يرى السلفيون على مختلف تياراتهم.

3 - تحديث الإسلام

ـــم  ـــمل معظ ـــا يش ـــظ بم ـــدون تحفّ ـــة ب ـــول أدوات  الحداث ـــي قب ـــياق يعن ـــذا الس ـــي ه ـــث ف التحدي

ـــدءاً  ـــد   الإســـلام   السياســـي ب ـــا بع ـــن رصـــدوا ظاهـــرة  م ـــن الذي ـــا يلاحـــظ معظـــم الباحثي ـــا. فكم مفاهيمه

ِب ــــرْوَا وبيـــات وكفاتورتـــا وبورغـــا وحتـــى أســـبوزيتو فـــإن التحديـــث لا يعنـــي بالضـــرورة التغريـــب، 

دراسات  مركز  (بيروت:  الخطاب  وبناء  النموذج  إنتاج  إشكالية  والدولة:  الثورة  بين  الإسلاميون  عماد،  عبد الغني  (21) انظر: 

الوحدة العربية، 2013)، ص187.

(22) اتفـق ابـن تيميـة والإمـام  الشـاطبي وأبـو حامـد الغزالي علـى جوهـر الفكرة التـي عبّر عنهـا ابن القيـم الجوزية فـي أعلام 

الموقعيـن، ج 4، ص 373... «إن اللـه أرسـل رسـله وأنـزل كتبـه ليقـوم بالقسـط، فـإذا ظهـرت أمـارات الحق وقامـت أدلة العقل وأسـفر 

صبحـه بـأي طريـق كان: فثـم شـرع اللـه ودينـه ورضـاه وأمـره.. واللـه تعالـى لم يحصـر طـرق العـدل وأدلتـه وأماراتـه في نـوع واحد 

وأبطـل غيـره مـن الطـرق التـي هي أقـوى منـه وأدل وأظهـر، بل بيَـن بما شـرعه مـن الطـرق أن مقصـوده: إقامة الحـق والعـدل وقيام 

النـاس بالقسـط ....». للمزيـد، انظـر: عمـاد، الإسـلاميون بيـن الثـورة والدولة: إشـكالية إنتـاج النمـوذج وبناء الخطـاب، ص 143.
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ذلـك أن الإسـلاميين الجـدد يجادلـون بأن الإسـلام يتوافـق مع الاختراعـات العلميـة الحديثـة ولا يتعارض 

مع التكنولوجيات المتطورة، إضافة إلى معظم القيم  الديمقراطية والتعددية التي تنتشر من الغرب.

فـي الواقـع حافظـت الحركـة الإسـلامية التقليديـة للإخـوان  المسـلمين دائمـاً علـى طموحهـا نحـو 

التحديـث، علـى الرغـم مـن ترددهـا فـي القيـم الغربيـة للديمقراطيـة  وحقـوق الإنسـان حتـى أوائـل 

التسـعينيات. ثـم ظهر الإسـلاميون الجـدد مـع تبنيهم «المثيـر للجـدل» للديمقراطيـة، والدولـة الوطنية، 

 وحقوق الأقليات والمرأة في  المشاركة والحكم، وإدانة العنف والإرهاب.

وقـد رصـد بيـات وروا ميدانيـاً اسـتخدام الشـباب العربـي للشـبكات ووسـائل التواصـل الاجتماعـي، 

وتجمعـات الشـوارع والاحتجاجـات، واسـتخدام اللغـات الأجنبيـة، واسـتهلاك السـلع الغربيـة المتطـورة 

وسلاسـل الوجبات السـريعة الأمريكيـة، وما إلى ذلـك. لكن الحقيقـة الواضحة هي أن معظم الإسـلاميين 

المعاصريـن، بمـن فيهـم الجهاديـون السـلفيون، يسـتخدمون أدوات حديثة، بدرجـات متفاوتـة، وهم ما 

زالـوا يعتقـدون أن  الديمقراطيـة كفـر وشـر وأداة غربية شرسـة للهيمنة، لذا فإن اسـتخدامهم للحاسـوب 

ووسـائط إعـلام وتواصـل اجتماعـي، وخبرتهم فـي أحدث المـاركات الغربيـة ومختلف المنتجـات لم تؤد 

إلى تغيير في مواقفهم الأيديولوجية.

4 - القومية الإسلامية

تسـعى الجماعـات الجهاديـة الدولية المرتبطـة بالقاعـدة وداعش وأتبـاع وأنصار حـزب التحرير إلى 

تثبيـت فكرة فشـل الدولـة القومية وحتميـة انهيارها وضـرورة إعادة تأسـيس  الخلافة الإسـلامية العالمية 

الموحـدة للأمـة بأكملها، وهـي لهذه الأسـباب تتبنى أسـاليب عمل تنظيميـة عابرة للحدود. يشـمل ذلك 

 الإخـوان المسـلمين، إذ ركـز حسـن  البنـا بوضـوح على الاتحـاد الإسـلامي والدولة الإسـلامية وشـجع على 

تطويـر فـروع للإخوان المسـلمين فـي البلـدان المجـاورة، بما في ذلك سـورية وليبيـا ولبنان والسـودان، 

خـلال حياتـه. تحـدث الأيديولوجيـون الذين جـاؤوا بعـده - على سـبيل المثال،  سـيد قطب وأبـو الأعلى 

 المـودودي - بصراحـة عـن المجتمـع الإسـلامي العالمـي والدولـة الإسـلامية العابـرة للحـدود والعرقيـة 

والإثنية في استعادة رمزية طوباوية لنموذج  الخلافة الإسلامية.

يميـــل الإســـلاميون الجـــدد إلـــى دولنـــة أنشـــطتهم والتركيـــز علـــى سياســـة الدولـــة الاجتماعيـــة 

والخدماتيـــة والحقـــوق المدنيـــة، مـــع الإفصـــاح فـــي بعـــض الأحيـــان عـــن مواقـــف متضامنـــة مـــع 

القضايـــا المحوريـــة فـــي الصراعـــات العربيـــة والإســـلامية، مثـــل حـــروب العـــراق، والصـــراع 
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العربـي - الإسـرائيلي . وبالتالـي لـم تعـد «الأمـة» هـي محـرك الخيـال السياسـي بـل أصبحـت «الدولـة» 

القائمـة بفعـل تقسـيمات سـايكس - بيكـو والتـي كان   الإسـلام السياسـي التقليـدي علـى مـدى سـنين 

طويلـة يصـب اللعنات عليهـا، أصبحت هـذه الدولة التي يعيـش فيها هـؤلاء وإصلاح أوضاعها السياسـية 

التفكيـر بدولـة إسـلامية عابـرة  الـذي تتركـز عليـه جهودهـم دون  الهـدف الأساسـي  والاقتصاديـة هـو 

للحدود.

ثانياً: ما بعد الإسلاموية من التنظير إلى النمذجة

مـا يهمنـا فـي هـذا الاسـتدراك المنهجـي، وبعيـداً مـن المدرسـة الفرنسـية، هـو محاولـة الباحـث 

السوسـيولوجي الأمريكـي ذي الأصـول الإيرانيـة  آصـف بيـات تطويـر معالـم أطروحـة «مـا بعـد   الإسـلام 

السياسـي» مـن خـلال بعـض مقالاتـه واعمالـه (23)، بتقديـم تعريـف منهجـي مختلـف عمّـا اتجـه اليـه 

 أوليفييـه روا، وعـدد آخـر مـن الدارسـين الغربييـن، بـل نـراه يشـدد علـى وصفهـا درجـة تطـور وتكيُّف 

فالتحـولات  السـائد.  الواقـع  مـع  تعاملهـا  فـي  الحـركات  لهـذه  والحركـي  السياسـي  بالخطـاب  لحـق 

المجتمعيـة والسياسـية التـي تعرفهـا الدولـة الوطنيـة المعاصـرة، أضحت تفـرض على هذه الحـركات أن 

تواكبهـا بتجديـد نفسـها، وإلا سـقطت فـي الجمـود الفكـري والسـكون السياسـي، وهـو مـا قـد يـؤدي 

بمشـروعها إلـى الإفـلاس الكلـي (24). يقـوم بيـات بتطويـر مقاربـة تفسـيرية مغايـرة لعمليـة التغيير في 

الشـرق الأوسـط، تعتمـد دراسـة دور الفئـات الحضريـة المهمشـة، مـن فقـراء الحضـر والمرأة المسـلمة 

والشـباب المتعولـم، في عملية التحول السياسـي والاجتماعـي (25)، وهو يتجاوز المداخل السوسـيولوجية 

الكلاسـيكية التـي عملت على دراسـة هذا الـدور، ليقـدم منهجية نظرية مغايـرة تعتمـد مفاهيم جديدة 

يمكنهـا أن تقـدم تفسـيرات أكثـر عمقـاً لهـذه التحـولات، لـذا عمـد إلى صـوغ مفهـوم «الزحـف الهادئ 

للمعتـاد» ومفهـوم «اللاحـركات الاجتماعيـة» ليعتمـد عليهمـا بوصفهمـا أداة فهـم أو مفاتيـح مفهوميـة 

لوصـف التحـولات والحراك الثوري العربي الإسـلامي وثـورات  الشـارع العربي، وهما مفهومان يشـرحهما 

خارج كلاسيكيات  السوسيولوجيا وسردياتها المعتمدة لمفهوم المجال العام (26).

(23)  آصف بيات، الحياة سياسة: كيف يغير بسطاء الناس الشرق الأوسط، ترجمة أحمد زايد (القاهرة: المركز القومي للترجمة، 

.(2014

 Asef Bayat, «The Coming of a Post-Islamist Society,» Critique: Critical Middle East Studies, vol. 5, no. 9 (1996), pp. 43–52.            (24)

 Asef Bayat, «What is Post-Islamism?,» ISIM Review, vol. 16 (Autumn 2005), p. 5.   (25)

  Asef Bayat, Making Islam Democratic: Social Movements and the Post-Islamist Turn (Stanford, CA: Stanford University Press, (26)

2007).
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لا يمكـن فهم تحولات   الإسـلام السياسـي المشـار إليها إجمالاً بـ « مـا بعد الإسـلاموية»، دون التحديد 

أن  بيـات  يـرى  إذ  التقليديـة،  الإسـلاموية  منهـا  التـي خرجـت  للحاضنـة  والأيديولوجـي  السوسـيولوجي 

الإسـلام  مُثُـل  فيـه  تتحقـق  أيديولوجـي  مجتمـع  ببنـاء  يتمثـل  الرئيسـي  التقليديـة  الإسـلاموية  اهتمـام 

المتصـورة، وأن السـيطرة علـى الدولة هـي الطريق الرئيـس لتحقيق هذه الغايـة، لأنهم يعتبـرون الدولة 

هـي المؤسسـة الأقـوى والأقـدر علـى إقامـة «الخيـر» ومحـو «الشـر» مـن مجتمـع المسـلمين. وبالتالي 

يؤكـد أن معيـار الإسـلاميين ومنظورهـم التشـريعي يقـوم على التزامـات النـاس أكثر مـن حقوقهم، وفي 

هـذا الإطـار، يُنظـر إلـى النـاس علـى أنهـم «رعايـا مطيعـون أكثـر مـن كونهـم مواطنيـن ذوي حقـوق». 

بيـن  المجتمـع  الدولـة وذلـك  أدواتهـم وسـبل تحقيـق هـذه  يتنـوع الإسـلاميون فـي  الحـال  وبطبيعـة 

الإصلاحـي السـلمي والثـوري العنيـف. لكـن ما حـدث بعد انكسـار أغلـب  الحـركات الإسـلامية الجهادية 

ـه جديـد لـدى الإسـلاميين باتجـاه التكيف مع  فـي بلادهـا فـي حقبـة التسـعينيات، أدى إلـى تبلـور توجُّ

 الديمقراطيـة والحيـاة السياسـية، وبالتالـي تكوين إسـلاموية انتخابيـة تعلـن إيمانهـا بالديمقراطية كأداة 

للمشاركة  السياسية.

ويشـير بيـات إلـى أن خصوصية  الحراك الشـعبي العربـي لا ينطبق عليهـا نظريّاً النمـوذج التحليلي 

وأمريـكا  أوروبـا  شـرق  فـي  ظهـرت  التـي  الاجتماعيـة»  «الحـركات  مفهـوم  علـى  القائـم  الكلاسـيكي 

الشـمالية والـذي يعتمـده أغلب دارسـي  الحـركات الإسـلامية الغربييـن. فهذا الحـراك بفعل السياسـات 

إلـى ظهـور طقـوس  السـري والتشـظي والانشـقاق، مـا أدى  العمـل  إلـى  الفاعليـن  الاسـتبدادية دفـع 

تسـلطية للقيـادة، وافتقادهـا بالتالـي  الديمقراطيـة الداخليـة، وهـو مـا دفـع بشـرائح منها إلـى البحث 

عـن مـلاذ آخـر، فـكان الميـدان العـام والشـوارع السياسـية التـي تجمـع النشـاط السياسـي وممارسـة 

الحيـاة اليوميـة. لـذا يتحـدث عـن «اللاحـركات الاجتماعيـة» حيث يسـعى إلـى تحليلهـا وبيـان هيكلها 

الاجتماعـي المكـوّن مـن المهمشـين ومـن الفقـراء والشـباب، ويسـتعرض صور نضـال تلك القـوى التي 

عـن  تعبيـر  آليـات  بوصفهمـا  المـرح»  و«سياسـة  للمعتـاد»،  الهـادئ  «الزحـف  اسـتراتيجية  اعتمـدت 

التمرد.

فـــي الواقـــع يقـــوم بيـــات بعمليـــة نقـــد وتفكيـــك لعـــدد مـــن الأوهـــام الشـــائعة حـــول عـــدم 

قـــدرة الإســـلاميين علـــى التكيـــف مـــع  الديمقراطيـــة مـــن جهـــة وعلـــى زيـــف الادعـــاء بوجـــود 

ــق  ــي المناطـ ــر فـ ــراء الحضـ ــي لفقـ ــط المعيشـ ــن الوسـ ــة بيـ ــة حضريـ ــة وثقافيـ ــة إيكولوجيـ علاقـ

ـــدم  ـــى ع ـــل إل ـــراف، والمي ـــرف والانح ـــف والتط ـــحونة بالعن ـــة مش ـــد بيئ ـــى تولي ـــؤدي إل ـــة، ي المهمش

طاعـــة القانـــون والنزعـــة الإســـلامية الجهاديـــة. يثبـــت بيـــات خطـــأ هـــذه الســـرديات بدراســـاته 
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السوسـيولوجة والميدانيـة المعمقـة، ويبيـن أن معظـم الأعمـال العلميـة الجـادة حول مناطـق الفقراء 

بالقاهـرة مثــلاً، قـد أثبتت أن مسـتوى الجريمة في العشـوائيات ليـس مرتفعاً عن نظيره فـي المناطق 

الأخـرى، كمـا أن سـكان التجمعات العشـوائية حيـن يخرجون عن حـدود الدولـة والنظـم البيروقراطية 

بمـا  الثقافيـة  فـي عملهـم وحياتهـم  الاسـتقلال  مـن  تحقيـق درجـة  بهـدف  يخرجـون  إنمـا  الحديثـة، 

يسـمح لهـم ببنـاء علاقاتهـم علـى أسـاس التبادليـة، والتفـاوض، والثقـة، وليـس علـى أسـاس القواعـد 

الرسـمية، والتعاقـدات. رغـم كل ذلـك فـإن الأمـر يعـود فـي الأسـاس إلـى أن  الحداثـة هـي مشـروع 

مكلـف، أي أنهـا تتطلـب القـدرة علـى التكيـف وهـي أشـياء لا يقـدر عليهـا الفقـراء، تمامـاً كمـا أن 

أشـكال  فـي  الانخـراط  إلـى  يدفعهـم  الـذي  الأمـر  معينـة لا يملكونهـا،  قـدرات  تتطلـب   الأيديولوجيـا 

النضـال المحليـة مـن أجـل تحقيـق أغـراض سـريعة. والأهـم مـن كل ذلـك نجدهـم يميلون إلـى اتباع 

تديُّنهـم الشـعبي جنبـاً إلـى جنـب مـع الممارسـات السياسـية التـي تقـوم علـى العلاقـات الشـخصية 

اليومية. الحياة  الحميمة في 

يمكـــن تلخيـــص أطروحـــة مـــا بعـــد   الإســـلام السياســـي كمـــا يراهـــا  آصـــف بيـــات بأنهـــا حالـــة 

تحـــوّل، بـــل هـــي أيضـــاً مشـــروع: هـــي حالـــة منبثقـــة مـــن ذلـــك الظـــرف الاجتماعـــي والسياســـي 

ــزة  ــلاص الجاهـ ــات الخـ ــم وصفـ ــي تقديـ ــدي فـ ــي التقليـ ــلام السياسـ ــاولات   الإسـ ــي محـ ــذي يلـ الـ

والفاشـــلة، حيـــث يســـتنفد جاذبيتـــه وطاقتـــه ومصـــادر شـــرعيته حتـــى بيـــن الكثيـــر مـــن مؤيديـــه، 

ـــة،  ـــة المعروف ـــي الأطـــر الكلاســـيكية للحـــركات الاجتماعي ـــر منتظمـــة ف ـــر عـــن نفســـه بأســـاليب غي فيعب

ـــه،  ـــط والتوجي ـــة للضب ـــر خاضع ـــا غي ـــا يجعله ـــذا م ـــركات»، وه ـــات «اللاح ـــه بي ـــق علي ـــا يطل ـــو م وه

ـــة لوضـــع تصـــور واســـتراتيجية لمنطـــق  ـــة واعي ـــل محاول ـــة، ب ـــي الوقـــت نفســـه ليســـت فوضوي وهـــي ف

ـــة،  ـــية والثقافي ـــة والسياس ـــالات الاجتماعي ـــي المج ـــي» ف ـــلام السياس ـــة «  الإس ـــاوز منظوم ـــق تتج وطرائ

ـــام  ـــة القي ـــك أن تكلف ـــا. وهـــي مشـــروع، ذل ـــن فيه ـــل الكام ـــي بأوجـــه القصـــور والخل ـــن الوع ـــاً م انطلاق

ـــة  ـــورات المنطقي ـــع التص ـــا ووض ـــاليب عمله ـــا وأس ـــا وهويته ـــاج ذاته ـــادة إنت ـــي إع ـــة تعن ـــذه المهم به

والاســـتراتيجيات الفعّالـــة التـــي يمكـــن بهـــا تجـــاوز الحالـــة الســـابقة التـــي وصلـــت إلـــى طريـــق 

ــلامية،  ــر إسـ ــلام، أو غيـ ــة للإسـ ــت معاديـ ــي» ليسـ ــلام السياسـ ــد   الإسـ ــا بعـ ــة «مـ ــدود. فحالـ مسـ

ـــن بالحقـــوق، والإيمـــان  ولا حتـــى علمانيـــة. ولكنهـــا تمثـــل مســـعى أو طريقـــاً لدمـــج  التديُّ

ـــي»  ـــلام السياس ـــادئ «  الإس ـــب مب ـــة لقل ـــا محاول ـــة. إنه ـــة الفردي ـــلام، بالحري ـــة، والإس ـــات العام بالحري

ـــة  ـــات، والتعددي ـــن الواجب ـــدلاً م ـــوق ب ـــى الحق ـــز عل ـــر التركي ـــك عب ـــب، وذل ـــى عق ـــاً عل ـــية رأس الأساس

ــرك،  ــي المتحـ ــن التاريخـ ــدس بالزمـ ــت المقـ ــص الثابـ ــط النـ ــة، وربـ ــلطة الفرديـ ــن السـ ــدلاً مـ بـ

ـــار  ـــي الاختي ـــرد ف ـــق الف ـــع ح ـــلام م ـــة للإس ـــد مزاوج ـــد عق ـــا تري ـــي. إنه ـــن الماض ـــدلاً م ـــتقبل ب والمس
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ـــات  ـــا يلخـــص اللبن ـــة، وهـــو م ـــة الديني ـــكار الحقيق ـــة، وكســـر احت ـــة  والحداث ـــع  الديمقراطي ـــة، وم والحري

الأساسية التي تقوم عليها هذه الأطروحة  (27).

ألمّـت  التـي  التحـولات  تفسـير  علـى  الإسـلاموية»  بعـد  مـا  إيـران  «صناعـة  بيـات  دراسـة   ركـزت 

بالمجتمـع الإيرانـي في مرحلة مـا بعد الخمينيـة، وأنتجت مـا بعد إسـلاموية مغايرة لأيديولوجيـا الدولة 

المؤسسـة علـى  ثيوقراطيـة الولـي الفقيـه،  قوامها «سلسـلة مـن الحـركات الاجتماعيـة والفكريـة يقودها 

الشـباب والطلبـة الذيـن اخترقوا هيمنـة الأجهزة الثوريـة علـى اتحاداتهم، والنسـاء اللاتي طالبـن بإعادة 

تقويـم القوانيـن التـي تحد مـن حقوقهـن الشـخصية وحركتهن في المجـال العـام، والمفكـرون الدينيون 

الذيـن قامـوا بجهـد لإعـادة تأويل النصـوص الدينية في ضـوء الواقـع المعاصـر للمجتمع والعصـر ودعوا 

إلـى تجـاوز التفسـير الواحـد للمقـدس، وهـو مـا تـم التعبيـر عنـه فـي أكثـر مـن محطـة انتخابيـة بيـن 

المحافظين والإصلاحيين بأساليب وصيغ متنوعة» (28).

يتابـع بيات مشـروعه فـي كتاب  ما بعـد الإسـلاموية: الأوجه المتغيرة للإسـلام السياسـي، من خلال 

إعـادة قـراءة تاريـخ  الحـركات الإسـلامية في عـدد من بلـدان العالم الإسـلامي، مـن خلال مفهـوم  ما بعد 

فـي  المؤثـرة  الديناميـات  وكشـف  الحـركات  هـذه  تقييـم  لإعـادة  جديـداً  منظـوراً  بوصفـه  الإسـلاموية 

تحولاتهـا وتغيراتها من جهة، فضــلاً عن تحليل سـياقاتها الاجتماعية والسياسـية. شـارك في مشـروع هذا 

الكتـاب عـدد مـن المختصيـن فـي حـركات   الإسـلام السياسـي مـن ذوي الخلفيـات والمشـارب البحثيـة 

المتنوعـة، قدمـوا قـراءات لتجارب عديـدة تمتد من إندونيسـيا إلى المغرب مـروراً بتركيـا ومصر بطبيعة 

الحـال. وعلـى أهميـة وعمق مـا تم تقديمـه في هـذا العمـل الجماعـي، إلا أن خلاصة العمل تؤشـر إلى 

فهـم مركّـب لمـا بعد الإسـلاموية يدل علـى ضبابية المفهـوم واختـلاف الباحثين فـي النظر إليـه. كما أن 

بعـض دراسـاته تعـود إلـى مرحلة مـا قبـل الانتفاضـات العربيـة، هـذا فضــلاً عـن افتقادها الاستشـراف 

المسـتقبلي فـي تحليلهـا للظاهـرة؛ إذ لـم يتوقـف أي منها عند مسـتقبل  ما بعـد الإسـلاموية وهل تكون 

هـي البديـل أمـام إخفـاق الإسـلاموية السياسـية أم أن هـذا الإخفـاق سـيودي إلـى العـودة إلـى الفهـم 

الراديكالـي للديـن؟ إلا أن الإنصـاف يقتضـي الاعتـراف بأن عـدداً من أبحـاث الكتاب نجحت فـي تقديم 

أطر مغايرة ومركبة في فهم واقع   الإسلام السياسي وتحولاته.

جداول،  دار  (بيروت:  العربي  محمد  ترجمة  السياسي،  للإسلام  المتغيرة  الأوجه  الإسلاموية:  بعد  محرر،  ما  بيات،  (27)  آصف 

.(2015

 Asef Bayat, «The Making of Post-Islamist Iran,» in:  Asef Bayat, ed., Post-Islamism: The Changing Faces of Political Islam (New York: (28)

Oxford University Press, 2013), pp. 35-65.
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مثلـت هـذه الأطروحـة بصياغاتهـا المتنوعـة محاولـة لتقديـم باراديغـم جديـد و«نمـوذج تحليلـي» 

يريـد أن يقـدم تفسـيرات لمجموعـة مـن التحـولات التـي أصابـت  الحـركات الإسـلامية والمجتمـع الذي 

تتحـرك فيـه، فضــلاً عـن طمـوح مبالـغ فيـه للتنبـؤ بمسـاراتها المسـتقبلية، فانطلقـت مجموعـة مـن 

الدراسـات والأبحـاث كانت صالحة لتكشـف عن نمو الحراك الإسـلاموي نحـو الحقوق المدنية، فدرسـت 

المـرأة  الإسـلامية  (31)وقضايـا  والنسـوية   (30) المعولـم  السـوق  وتحـولات   (29) الملبـرل  السـوق  إسـلام 

والسياسـة في ايـران (32) والموضوعـات المتعلقة بالأقليـات (33) والصوفية المهمشـة (34) وتحولات الأغنية 

والموسـيقى الإسـلامية، والأشـكال الجديـدة للتعبئـة والمشـاركة بيـن الشـباب (35) وظاهرة الدعـاة الجدد 

والإعـلام الدينـي وإعـادة  الأسـلمة ومـا يعـرف بدراسـات الأرثوبراكسـيس (36) ( الحجـاب والصـلاة ومظاهر 

اللبـاس والطعـام الحلال وكل أشـكال  التديُّن المظهـري ونمط العلاقـات المرافق له... إلـخ) بهدف إظهار 

الأنمـاط الجديدة الصاعدة من الإسـلاموية المتعارضة مع الطبيعة الشـمولية لمشـروع   الإسـلام السياسـي 

بصيغته الكلاسيكية إضافة إلى سيل من الأبحاث والدراسات اللافتة.

ــث  ــات، حي ــذه الكتاب ــن ه ــيّقاً م ــاً ش ــي نموذج ــك هاين ــري  باتري ــث السويس ــة الباح ــل دراس تمث

ــه  ــل عن ــرة غف ــلامية المعاص ــرة الإس ــن الظاه ــاً م ــاً مغيّب ــوق (37) جانب ــلام الس ــه إس ــي كتاب ــد ف رص

ــا  ــى م ــة عل ــي الكتاب ــث ف ــز البح ــلام ومراك ــائل الإع ــه وس ــس في ــذي تتناف ــت ال ــي الوق ــون، ف الدارس

ــلام  ــل إس ــا، يحل ــاءً بتركي ــيا وانته ــروراً بإندونيس ــر وم ــن مص ــاً م ــي. وانطلاق ــلام السياس ــمى   الإس يس

(29) باتريك هايني، إسلام السوق المُلبْرلَ، نقله إلى العربية عومرية سلطاني (القاهرة: مدارات للأبحاث والنشر، 2007).

 Cihan Tugal, Passive Revolution: Absorbing the Islamic Challenge to Capitalism (Stanford, CA: Stanford University Press, 2009).     (30)

 Ziba Mir-Hosseini, «Religious Modernist and the «Woman Question»,» in:  Eric Hooglund, ed., Twenty Years of Islamic Revolution: (31)

Political and Social Transition in Iran since 1979 (Syracuse: Syracuse University Press, 2002), pp. 74-95.

  Azadeh Kian, «Woman and Politics in Post-Islamist Iran: A Gender Conscious Drive to Change,» British Journal of Middle Eastern (32)

Studies, vol. 24, no. 1 (May 1997), pp. 75–96.

  Christopher Buck, Paradise and Paradigm: Key Symbols in Persian Christianity and the Baha’i Faith (Albani, NY: State University (33)

of New York, 1999).

 Matthijs van den Bos, «Elements of Neo-traditional Sufism in Iran,» in:  Martin van Bruinessen and Julia Day Howell, eds., Sufism (34)

and the «Modern» in Islam (London: I. B. Tauris, 2007), pp. 61–75.

  Linda Herrera and Asef Bayat, eds., Being Young and Muslim: New Cultural Politics in the Global South and North (New York: (35)

Oxford University Press, 2010).

(36) تعني في الدراسات الدينية وعلوم اللاهوت كما يستخدمها أهل الاختصاص الممارسة العملية الصحيحة. بعبارة أخرى، تنمية 

الوعي بالعقائد أو التعاليم التي تشدد على  السلوك الصحيح أو الممارسة الصحيحة.

 Patrick Haenni, L’Islam de Marche: L’autre revolution conservatrice (Paris: Seuil, 2005).   (37)
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السـوق بـزوغ صـورة جديـدة مـن صـور الكينونـة الإسـلامية تخـرج من صلب إسـلام سياسـي ظهـر عليه 

التعـب، أو تمـر محاذيـة له، تشـترك معـه في المنبـع لكنها تختلـف معه في الهـدف والوسـيلة وتحديد 

مجالات العمل.

فـي بدايـة كتابـه يشـخّص هاينـي ازديـاد الإسـلاميين الغاضبيـن الذيـن ينتقـدون فـي الآن نفسـه 

الأيديولوجيـات الإسـلامية ليقينيتهـا، وبُناهـا التنظيميـة لجمودهـا وقسـوتها، ولكـن دون أن يصـل هـذا 

الموقـف بأصحابـه إلـى مغـادرة الحقـل الإسـلامي، بـل يدفعهـم هـذا إلـى البحـث عـن طريـق للخلاص 

الفـردي وتحقيـق الـذات والنجـاح الاقتصـادي. ويثيـر المؤلـف الانتبـاه إلـى التنافس بيـن الدعـاة الجدد 

فـي اسـتثمار موجـة الصحـوة الإسـلامية المنفلتـة مـن قبضـة التنظيمـات الإسـلامية والمسـتعصية عليها، 

وسـعي هـؤلاء الدعـاة إلـى إنجـاز مصالحـة توفيقية بيـن المـدّ الدينـي والحداثـة  الغربية، ويحـدث هذا 

مـن خلال عدّة مسـائل ومعـادلات دعوية تسـتخدم الطرائـق الأمريكية فـي الدعاية، وتشـجع ميلاد فرق 

موسيقية عصرية ووجوه دعوية نسائية حديثة ويستعرض أربعة سيناريوهات:

تجاوز   الإسـلام السياسـي بصيغته الكلاسـيكية حدث عندما تجمّد  التديُّن النضالي وشـعر المنخرطون 

فيـه بالجمـود التنظيمـي، فوجـدوا الحـل بالانفتـاح علـى العصـر  و«أسـلمة» منتجاتـه. وهكـذا يتحـول 

الجهـاد عـن مكانه ليصير جهـاداً إلكترونيـاً، ويتابع قصّة ظهور الأناشـيد والمدائح الإسـلامية مـن بداياتها 

الملتزمـة وتعبيرهـا عـن قضايـا الأمـة إلـى ظهـور الفـرق الغنائيـة الحديثـة التـي صـارت تمتهـن الدعوة 

بالموسـيقى، وفـي المسـار نفسـه يرصـد كيـف انخرطت الحشـمة الإسـلامية وزيّهـا الخارجي فـي منطق 

السـوق، لتنتقـل من  الحجـاب المناضـل ذي الرمزية السياسـية إلى الاسـتهلاك الجماعي والتأثـر بالموضة 

التـي شـملت الحجـاب وألوانـه وأنواعـه وتصاميمـه المحدثـة وصـولاً إلـى ملابـس البحـر التـي عرفـت 

بـ «البوركينـي»، هـذا فضــلاً عـن ما يعـرف بالطعـام «الحـلال» الذي غـزا معظـم عواصم العالـم، بحيث 

أصبـح هنـاك تطبيقـات إلكترونيـة متخصصـة ترشـد المسـلمين إلـى عناويـن محـددة لشـراء المنتجات. 

وبينـت بعـض الدراسـات كيـف أن كبـرى الشـركات الغذائيـة فـي الغـرب انشـأت خطـوط إنتاج واسـعة 

لتلبيـة الطلـب المتزايد علـى هذه الأنـواع، حتى وصـل البزنس الغذائي الجديد حسـب بعض الدراسـات 

إلـى حـدود العشـرين مليـار دولار خـلال عـام 2017 فـي الولايـات المتحـدة الأمريكيـة وحدهـا، تلبيـة 

لحاجـات ثمانيـة ملاييـن مسـلم يعيشـون فيها حسـب بيانات المجلـس الأمريكـي لأطعمة الحـلال. وفي 

دراسـة أخرى تحدثت عن خمسـة مليارات يورو سـنوياً تنفق على شـراء المـواد الغذائية الحـلال في ولاية 

بافاريـا فـي ألمانيـا حيث يعيش قرابة نصف مليون مسـلم. بل شـمل الأمـر مجالات جديدة مثل السـياحة 
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الحلال التي تخصصت فيها مؤسسات كبيرة مفتتحة نمطاً جديداً من الترفيه والأنشطة الشرعية.

يقـدم باتريـك هايني تركيـا نموذجاً إسـلامياً للاندمـاج في اقتصاد السـوق وبـروز برجوازية إسـلامية 

تصنـع فضاءً إعلاميـاً جديداً تلتقي فيـه   العولمـة بالإحيائية الدينية الإسـلامية حيث تظهر قنـوات فضائية 

دينيـة متأثـرة بالتجربـة الإعلاميـة الإنجيليـة الأمريكيـة، ويبـرز مـن خلالهـا نجمـان مـن نجـوم الوعـظ 

التلفزيونـي وهمـا المصري  عمـرو خالد والأندونيسـي عبد الله  جمنسـتيار، فقـد اكتسـب الأول الطريقة 

مـن متابعـة الوعـاظ الأمريكيين في قنواتهـم، والثاني درّبـه عليها واعظ أمريكي إنجيلي سـابق اسـتطاع 

مضاعفـة أعضـاء كنيسـته في عامين فقـط بفضل تقنيات التسـويق الإعلامـي، قبل أن يعتنق الإسـلام عام 

1997 ويصير مستشـاراً لجمنسـتيار. وقد شـملت هذه الموجة ما يعرف بـ «البنوك والصيرفة الإسـلامية» 

بـل حتـى شـركات التأميـن الحـلال. فبحسـب تقريـر صـادر عـن  صنـدوق النقـد الدولـي بلـغ التمويـل 

العالـم حـدود 3.4 تريليـون دولار نهايـة عـام 2015 وبلـغ حجـم تـداول  أنحـاء  الإسـلامي فـي جميـع 

السـندات الصادرة وفق  الشـريعة الإسـلامية حسـب بنـك التنمية الإسـلامي التـي أصبح بالإمـكان تداولها 

في أغلب العواصم الأجنبية، ما يوازي الـ 120 مليار دولار سنوياً.

راح قانـون السـوق يفـرض نفسـه في علاقة الإسـلاميين الجـدد برجال الأعمـال والاقتصـاد، فقد وجد 

هـؤلاء أن السـوق هـي القنـاة الوحيـدة للتعبيـر، وأن السـوق لـم تعد وظيفتهـا الترويـج للأفـكار وإقناع 

الـرواد بهـا فقط، ولكـن صارت أيضاً تلبيـة طلبات الجمهور المسـتهدف وأغلبـه من البرجوازيـة المتدنية 

الكارهـة لكل نضـال ذي محتوى سياسـي بالمعنى الأصيـل أو بالمعنـى الدخيل. ويضـرب المؤلف المثال 

بتجـارة الأشـرطة الدينيـة فـي القاهـرة، التي تظهـر أن مقـاولات الإنتـاج والترويج تسـتطيع تجـاوز البنى 

التسـلطية الموجـودة، وتسـعى إلـى الإقنـاع مـن طريـق الإغـراء. بـل إن الوعّاظ الجـدد لا يجـدون مانعاً 

مـن الظهـور فـي قنـوات تجاريـة محضـة أو غيـر إسـلامية، وهـي بدورهـا تشـتري حـقّ البـثّ لأغـراض 

التسـويق  عالـم  فيلجـون  أيضـاً،  بالسـلفيين  الهزيمـة  إلحـاق  يسـتطيع  السـوق  قانـون  بحتـة.  تجاريـة 

«التسـويق الأخلاقـي» و«التربـوي» و«الأكاديمـي» حيـث يصبـح التعليـم الحـلال مجـالاً واعـداً للبزنـس 

ويتحـول بيـن أيديهـم إلى شـبكات مدرسـية وجامعيـة عابرة للحـدود تـدر أرباحـاً طائلة. ومـا أن يغتني 

رواد هـذه السـوق حتـى تتغيـر أنمـاط معيشـتهم ونظرتهم للحيـاة ليفكـروا في توسـيع أعمالهـم خارج 

الحدود والهوامش التي كانوا يشغلونها وحيث يوجد الطلب على السلع العروضة.
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عقيـدة الرفاهيـة تغيـرت أيضـاً، يرصـد هايني جهـد رواد إسـلام السـوق بين التقـوى والغنـى. فيبيّن 

كيـف أن عبد اللـه  جمنسـتيار يصـرّ على أن رسـول الإسـلام كان رجل أعمـال ناجحاً، ويكتـب عمرو خالد 

أن الثـروة والغنـى وسـيلة لإتقـان  التديُّـن وتقديم نمـاذج جيّدة مـن النجـاح، ويدافع الإسـلاميون الأتراك 

المقربـون مـن حـزب العدالـة والتنميـة عـن أن القـرآن الكريـم يدعـو إلـى تكديـس الثـروة وأن الفقـر 

يـؤدي إلـى الكفر. وفي السـياق نفسـه يؤسـس الوعـاظ المرشـدون الجـدد لعقيدتـي الرفاهيـة والتنمية 

الفردانيـة متأثريـن بالكاتب الأمريكي  سـتيفن كوفـي صاحب الكتاب الأكثـر مبيعاً في الولايـات المتحدة 

الأمريكية والعالم (العادات السبع للناس الأكثر فعالية) (38).

يرصـد  هاينـي توجـه الحركـة الدينيـة الليبراليـة الجديدة التي اسـتطاعت أن تشـطب مطلـب الدولة 

الإسـلامية مـن قائمـة الأهـداف كمـا روجـت لذلـك الحركـة الإسـلامية طويــلاً، فيرى أنهـا اسـتطاعت أن 

تعيـد الاعتبـار إلـى  المجتمـع المدني ضـد مفهـوم الدولـة الراعيـة المهيمنة على كل شـيء واسـتطاعت 

إنشـاء عـدّة مشـاريع ناجحـة فـي العالـم العربـي والإسـلامي، وصـار الهـدف لديهـا إنشـاء «مجتمعـات 

مدينـة فاضلـة» تشـبه فـي طريقـة عملهـا المؤسسـات الدينيـة الأمريكيـة الموازيـة للحـزب الجمهـوري 

الأمريكـي، وتسـتطيع عقـد اتفاقيات مـع الحكومة للقيام بعـدة مشـاريع وأعمال في المجتمـع. ويضرب 

أمثلـة مـن تجربـة  عمـرو خالـد ومشـاريعه، يخلـص المؤلـف إلـى اعتبـار إسـلام السـوق النامـي وكأنـه 

شـريك مثالـي للأمريكييـن فـي سياسـتهم الشـرق الأوسـطية، وأيضـاً فـي صراعهـم ضـدّ  الحداثـة الـذي 

يجعلهم خصوماً لأوروبا عصر الأنوار والعقل العلماني ومنطق الدولة الراعية.

ـــد الإســـلاموية:  ـــا بع ـــى  م ـــن الإســـلام إل ـــوان م ـــوراه بعن ـــن أيضـــاً أطروحـــة دكت ـــش حســـنول  أمي ناق

دراســـة لخطـــاب فكـــري جديـــد حـــول الإســـلام والحداثـــة فـــي باكســـتان، وكان بيـــات عضـــواً فـــي 

ـــا  ـــلاموية بوصفه ـــد الإس ـــا بع ـــول  م ـــات ح ـــة بي ـــن مقارب ـــى أمي ـــا تبن ـــتها، وفيه ـــا ومناقش ـــة تحكيمه لجن

ـــداً  ـــا، راص ـــي تركي ـــة ف ـــة والتنمي ـــزب  العدال ـــر وح ـــي مص ـــط ف ـــزب  الوس ـــل بح ـــروعاً يتمث ـــة ومش حال

ـــذا  ـــى ه ـــلاموية. وعل ـــد الإس ـــا بع ـــى  م ـــلاموية إل ـــن الإس ـــا م ـــر نهجه ـــا لتغيي ـــي قطعته ـــارات الت المس

ــار    ــة لتيـ ــكاره المؤسسـ ــودودي أفـ ــط  المـ ــذ أن خـ ــتان منـ ــع الباكسـ ــة واقـ ــاس يذهـــب لدراسـ الأسـ

منه  بيعت  وقد  الذات،  على  الاعتماد  1989، وهو عن  عام  في  مرة  نشر لأول  الذي  فاعلية،  الأكثر  للناس  السبع  (38) العادات 

أكثر من 25 مليون نسخة بعدما ترجم الكتاب إلى 38 لغة منذ أول ما نشر. يتعرض الكتاب لسبعة مبادئ، إذا طبقت كعادات، فإنها 

من المفترض أن تساعد الشخص على أن يكون أكثر فاعلية، يؤكد كوفي أنه يمكن تحقيق ذلك من طريق مواءمة النفس إلى ما يسميه 

«البوصلة الداخلية باتجاه الشمال» على أساس المبادئ الأساسية للأخلاقيات والطباع، حيث هو يعتقد أنها عالمية وغير محدودة زمنياً.
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الإسـلام السياسـي مؤسسـاً « الجماعـة الإسـلامية»، وعلى غـرار منهجية بيـات، يعالج أمين ظواهـر  ما بعد 

الإسـلاموية بوصفهـا غيـر معاديـة للإسـلام وغيـر علمانية؛ ومـع ذلك، تظهـر أطروحتـه في الفصـل الرابع 

علـى النقيـض مـن ذلـك، وفـي الفصـل السـادس، حيـن يطالـب الإسـلاميين بالتخلـي عـن فكـرة الدولـة 

القيـم  مـع  والتأقلـم  المدنـي  والمجتمـع  علـى  الديمقراطيـة  والتركيـز  الإسـلامية  والشـريعة  الإسـلامية 

الإسـلامية  الجماعـة  إلـى خطـاب  فـي دراسـته  ويتوصـل  وليبراليـة.  قيـم علمانيـة  التـي هـي  الغربيـة، 

ونشـاطها الحركـي فـي باكسـتان أن مسـافة مـا قد رسـمت بيـن خطـاب المـودودي  التأسيسـي ومواقف 

الجماعـة اليـوم التـي لا تـزال رغم ذلـك بعيدة مـن تطويـر مسـارات أيديولوجية مـا بعد إسـلاموية على 

الرغـم مـن انخراطهـا فـي اللعبـة السياسـية والتفاوض والمسـاومات حـول المواقـف التي أصبحـت أكثر 

اعتدالاً مع الوقت (39).

مـن ناحيـة أخـرى، تـرى  إحسـان يلمـاز أن مسـار « مـا بعـد الإسـلاموية» يعـدّ نموذجـاً مثاليـاً فـي 

التاريـخ التركـي المعاصـر، وبخاصـة تأثيـره فـي حـزب العدالـة والتنمية، ففـي كتابهـا بعنوان مـا بعد  ما 

العالـم  فـي  المحتمـل  وتأثيـره  المدنـي  الإسـلام  نحـو  التركيـة  الإسـلاموية  تحويـل  الإسـلاموية:  بعـد 

الإسـلامي، تتبـع دور حركـة  فتح اللـه غولن لتغيير وجـه الجماعة الإسـلامية وبخاصة حـزب الرفاه ليكون 

أكثـر  حداثـة وحـزب  العدالـة والتنميـة ليكـون فـي الواقـع حـزب مـا بعـد الإسـلام. تشـير يلمـاز إلى أن 

للإسـلاميين ومـا بعد الإسـلاميين قوتهـم ومزاياهم الخاصة، ذلك أن كــلاً منهـم له مقارباتـه الخاصة التي 

تدعـم  الديمقراطيـة والـولاء للدولـة والقومية علـى التوالي. لذلـك ليس غريبـاً أن يعود إسـلاميو «ما بعد 

الإسـلامية» إلـى الهويـة الإسـلامية أو أن تتحـول حركات من   الإسـلام السياسـي إلـى « ما بعد الإسـلاموية» 

أيضـاً. ومـع ذلـك، لا تـزال مصطلحـات مـا بعـد الإسـلام غيـر واضحـة ولا تميـز بوضـوح بيـن مـا بعـد 

الإسـلامية والإسـلاموية. لذلـك، تتجنـب يلمـاز مناقشـة المصطلحات بدقـة لكنها تؤكـد تحـولاً جديداً في 

النضال السياسي من شأنه تطوير المقاربة الإسلامية بالتركيز على حاجات الناس والمجتمع (40).

فـــي المقابـــل يـــرى  موســـى فـــي كتاباتـــه المتعـــددة أن النمـــوذج التركـــي مـــا بعـــد الإســـلاموي 

ـــو  ـــن وتدع ـــة للدي ـــون علمن ـــب أن تك ـــلاموية يج ـــد الإس ـــا بع ـــد أن  م ـــه يؤك ـــا، لكن ـــي ماليزي ـــح ف صال

  Husnul Amin, «From Islamism to Post-Islamism: A Study of a New Intellectual Discourse on Islam and Modernity in Pakistan,» (39)

(Thesis Phd International Institute of Social Studies, The Hague, The Netherlands, 2010).

  Ihsan Yilmaz, «Beyond Post-Islamism: Transformation of Turkish Islamism Toward «Civil Islam» and Its Potential Influence in the (40)

Muslim World,» European Journal of Economic and Political Studies, vol. 4, no. 1 (2011), <https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_

id=1870810>.
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إلـى الحـد مـن دور الديـن فـي السياسـة. وبالتالـي، فإنـه يـرى المدخـل فـي تحويـل الإسـلاموية إلى  ما 

بعد الإسلاموية، من طريق التحول إلى العلمانية أو الليبرالية (41).

ويمكن رسم حدود التقاطع والاختلاف في المقاربة ما بعد الإسلاموية كما يلي:

- اتفـاق على فشـل   الإسـلام السياسـي ومـا يطلـق عليه بعضهـم «الإسـلاموية» بـكل صورهـا، وتآكل 

مشـروعها القائـم علـى فكـرة شـديدة العموميـة تنـادي بالعـودة إلـى الشـريعة، وأن الإسـلام هـو الحل، 

دون أن تحـدد أو تتفـق علـى الطريـق إلـى ذلـك والـذي يبـدو أنـه طريـق مسـدود، لـذا كان لا بـد من 

بدائل.

-  مـا بعـد الإسـلاموية هـي مرحلـة انتقاليـة أو مسـار تطـور لا بـد منـه بحكـم الواقـع للتحـرر مـن 

الأوهـام والمثاليـات، أي أنـه حالـة، وخلافـاً لما يفتـرض بيات لم يصبـح مشـروعاً بعد، ولن يصبـح، لكنها 

تبقى حالة للتنافس مع الحركة الإسلامية.

-  مـا بعـد الإسـلاموية تختـزن ميــلاً  للعلمنـة الجزئيـة عـن طريـق التمييـز والفصـل  بيـن دور الدين 

ودور السياسـة فـي المجتمـع، لـذا هـي تفتـرض وتقتـرح الأولويـة للحقـوق  والديمقراطيـة والحريـات  

الدينية والمدنية وتضع المستقبل والمصلحة قبل التاريخ والنصوص (42).

نلاحـظ أن مسـاحات التقاطـع والاختـلاف لا تـزال حاضـرة عند دراسـة كل حالـة وتبعاً لـكل مقاربة، 

فحسـب كاريـه تعتبـر  ما بعد الإسـلاموية مسـار تطـور تاريخي لا بد منـه خلافـاً لمقاربة روا الـذي يراها 

مرحلـة انتقاليـة ترتبـط بفشـل الإسـلاموية التقليديـة ومشـروعها الطوبـاوي ومـدى الوعي بهذا الفشـل. 

وخلافـاً للاثنيـن يذهـب بيـات إلى أنهـا سـواء أكانت مسـار تطور تاريخـي أم مرحلـة انتقالية، مشـروطة 

بالفشـل والوعـي بـه، إلـى اعتبارهـا «حالـة» و«مشـروعاً» للمسـتقبل، ولأنهـا كذلك لا يـرى أنهـا معادية 

للإسـلام أو حتـى الإسـلاموية، وخلافـاً لزملائـه لا يـرى أنهـا تسـعى لمنافسـة  الحـركات الإسـلامية أو حتى 

ـن بالحقـوق والإيمـان بالحريـات  العامة  علمنـة الديـن، بقـدر ما يـرى أنهـا تمثل «حالـة» لدمـج  التديُّ

السياسـي»  «  الإسـلام  فـي  الأولويـات  لقلـب  «مشـروعاً»  يجعلهـا  مـا  وهـو  بالديمقراطيـة،   والحداثـة 

الواجبـات  قبـل  الحقـوق  علـى  التركيـز  عبـر  لأطروحتـه  الحاكمـة  الفكريـة  المرجعيـات  وتعديـل 

 والتعدديـة قبـل الشـمولية، والمجتمـع قبـل الدولـة. لـذا تتضخم مسـاحات التقاطـع أو الاختـلاف تبعاً 

  Ahmad Farouk Musa, ed., Paradigma Baru Tentang Politik Islam: Wacana Pemikiran Reformis Jilid II (Kuala Lumpur: Islamic (41)

Renaissance Front, 2014).

  Muhammad Atiullah Othman and Siti Noranizahafizah Boyman, «Political Islam in Islamism and Post Islamism: A Study on Islamic (42)

Renaissance Front (IRF),» International Journal of Academic Research in Business and Social Sciences, vol. 8, no. 1 (2018), <http://dx.doi.

org/10.6007/IJARBSS/v8-i1/3840>.
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لـكل مقاربـة وترتبط بخلفيـات صاحبهـا؛ فالعلماني يرى فيهـا نزعة تعلمن ومسـار تطور خلافـاً للمتديِّن 

الـذي يحصرهـا فـي إطـار تصحيـح الرؤيـة والخلـل، وهـو مـا يفضـي كمـا وجدنـا فـي مقاربـات هاينـي  

وموسى  وأمين  ويلماز  إلى اختلافات ومراهنات لا يخلو بعضها من أعراض  الأيديولوجيا.

مـع ذلك ثمـة اتفـاق على اعتبـار «النمـوذج التركـي» مثاليـاً للمقاربـة «ما بعـد الإسـلاموية» (43) في 

هـذا المجـال؛ فحـزب  العدالـة والتنميـة نجـح فـي التكيـف مـع النظـام العلمانـي، بـل اتبـع فـي مسـار 

ترسـيخ نفـوذه نهجـاً علمانيـاً واضحـاً لا يقـوم علـى المشـاركة مـع رجـال الديـن، وتخلـى عـن مطلـب 

«الدولـة الإسـلامية» فـي خطابـه السياسـي، وقـد كُتـب مئـات من الدراسـات عـن هـذه التجربـة. ويرى 

مصطفـى أكيـول فـي مقاربة لافتـة خلصت إليهـا دراسـة مقارنـة عـام 2006 أن الليبرالي التركـي يرى أن 

اتجـاه المجتمـع التركـي نحـو  الشـريعة الإسـلامية انخفض مـن 21 بالمئـة إلـى 9 بالمئة، وتحولـت فكرة 

الجهـاد مـن أيديولوجيـا حربيـة إلـى جهـاد اقتصـادي، كذلك تحولـت الأدبيـات والروايـات مـن الكتابات 

الإسـلامية والمواضيـع الدينيـة الشـعبوية إلـى مواضيع نقـد الانحـلال الأخلاقـي العلماني، وبالتـوازي مع 

ذلـك يتـم انتقـاد الإسـلامويين أيضاً، مما يؤشـر إلـى تغيير فـي الثقافة الإسـلامية وتحـول أنمـاط التفكير 

والسـلوك لتكـون أكثـر فرديـة وتقبــلاً للحريـات الليبراليـة بعيـداً مـن الامتثـال والتقليـد. فـي ظـل هذه 

التحـولات وصـل حـزب العدالة والتنميـة إلى السـلطة، وبالتالـي يخلص إلى القـول إن الإسـلاميين يمكن 

أن يكونوا شركاء ليبراليين وعلمانيين بقدر ما يتحولون ويتغيرون إلى ما  بعد الإسلاموية (44).

ثمـة كتابـات كثيـرة اسـتلهمت باراديغـم « مـا بعـد الإسـلاموية» كنمـوذج تحليلـي لظاهـرة   الإسـلام 

السياسـي، لكـن تحليـل عدد من هذه الدراسـات كمـا يظهر معنا، يشـير إلى سـيولة هذا المفهـوم وإلى 

الغمـوض والالتبـاس المحيط بـه، الأمر الـذي أفضى إلى مقاربـات خلافية، والمسـألة تعود بالأسـاس إلى 

كيفيـة ولادة هـذا المفهـوم، والإطـار النظـري الـذي وضـع لـه بـدءاً  بكاريه ومـن ثـم  أوليفييـه روا و جيل 

كيبيـل، حيـث اختلفت مقاربـات كل منهم عـن الآخر، وذلك قبـل أن يلتقط بيـات هذا المفهـوم محاولاً 

تقديمه كـ «باراديغم تحليلي» على الرغم من أنه يحمل بذور تناقضات وأعطاب عُسر الولادة.

 Landon Thomas, «In Turkey’s Example, Some See Map for Egypt,» New York Times, 5/11/2011, <http://www.nytimes. (43)

com/2011/02/06/world/middleeast/06turkey.htm> (accessed on 17 November 2015).

 Mustafa Akyol, «The Turkish Mode: Marching to Islamic Liberalism,» Cairo Review, vol. 4 (2012), <http://www.aucegypt.edu/ (44)

GAPP/CairoReview/Lists/Articles/Attachments/150/CR4-Akyol.pdf> (accessed on 16 November 2015).
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ثالثاً: الاشتباكات والاشتباهات

فـي الواقـع أفـرط الأكاديميون الغربييـون كثيراً فـي المراهنة على أطروحة فشـل   الإسـلام السياسـي 

والتعويـل علـى انبثـاق مسـارات «مابعديـة»، وقـد بقـي  فرنسـوا بورغـا و آلان روسـيون مـن المشـككين 

بالأسـاس بهـذه الفرضيـة وكتبـا فـي هـذا الأمـر محذرين مـن هـذا الإفـراط. ففي ملـف حـول مرحلة  ما 

بعـد الإسـلاموية نشـرته مجلـة إسـبريت (Esprit) في عام 2001، يتسـاءل فرانسـوا بورغا عـن صحة فكرة 

ولُـدت مـن فشـل   الإسـلام السياسـي والانتصـار عليـه. ويتحـدث بورغـا عـن اسـتمرار ثبـات ثلاثـة عوامل 

ذات صلـة: (أ) أسـباب اجتماعيـة سياسـية أدت إلـى صعـود   الإسـلام السياسـي فـي المقـام الأول؛ (ب) 

قـدرة الخطـاب الإسـلامي علـى تعبئـة جمهـوره بمصطلحـات داخليـة ذاتيـة؛ (ج) التلاعب الذي تمارسـه 

أنظمـة مختلفـة بخصـوص التهديـد الإسـلامي. ووفقـاً لبورغـا، فـإن المقاربـة الغربيـة للإسـلام السياسـي 

والإسـلام  الإسـلام  حـول  الجوهريـة  والاختـزالات  المفـرط  والتعميـم  التبسـيط  مـن  كثيـر  فـي  «وقعـت 

السياسـي، فقـد ظلّـت تكـرّر الموقـف نفسـه، الـذي اتخذتـه فـي الخمسـينيات أمـام صعـود القوميّات، 

وبذلـك ظلّ تفسـيرها قاصـراً عن فهم ظاهـرة  الصعود الإسـلامي؛ إذ لم ترَ فـي بوادر الاحتجاج الإسـلامي 

سـوى مظاهـر صحوة المـوت لتقاليـد بالية تحتضـر، ولكنّ الأمـر كان يتعلّق بشـيء مختلـف تماما؛ً ذلك 

أنّ هـذه اللّحـى، وهـذه الحجـب، لا تخفـي وراءهـا كائنـات غريبـة هابطـة إلينـا مـن المرّيـخ؛ بـل إنّنـا 

لا نسـتطيع أن نلصق بهؤلاء الأشـخاص صفة التعصّب، أو التطرفّ، فهؤلاء ليسـوا سـوى خلفـاء للقوميّين، 

إنّهـم اللاعبـون الجدد في حلبة السياسـة، وسـنضطر، يوماً، إلى الاعتـراف بذلك» (45)؛ فالحركات الإسـلامية 

بالنسـبة إليـه هـي امتـداد للحـركات التحرريـة والاسـتقلالية فـي المنطقـة، لـذا يجـب قراءتهـا كحركات 

اجتماعيـة وثقافيـة تعبـر عـن تطلعـات شـرائح واسـعة مـن النـاس، وهـي وإن امتـازت بلسـان إسـلامي 

مشـترك، فإنهـا تمتـاز أيضـاً بأفعـال اجتماعيـة وسياسـية مختلفة. اللسـان الإسـلامي المشـترك أقـرب إلى 

المفـردات المعجميـة (Lexique) منـه إلـى القواعـد النحويـة (Grammaire) أي أن مفـردات سياسـية مثـل 

 العدالـة الاجتماعيـة والهويـة والحقـوق هـي وسـيلة لوصـف الأشـياء وربطها بفضـاء رمزي أكثـر مما هو 

معيـاري صـارم، الأمر الذي يسـمح بقيام مسـاحة مهمـة للتفكيـر والتصرف، فنجد مثــلاً مفهوم الشـورى 

ـب بطرائـق مختلفة باسـتخدام القواعد النحوية على طريقة السـلفي السياسـي الذي يجعل الشـورى  يركَّ

غير ملزمة وفي مواجهة إسلامي آخر يجعلها شبيهة بالديمقراطية .

(45) فرانسوا بورغا،   الإسلام السياسي: صوت الجنوب، ترجمة لورين زكرى، كتاب العالم الثالث ط 2 (القاهرة: دار العالم الثالث 

للنشر، 2001)، ص 21.
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إن تعـدّد أشـكال الخطـاب السياسـي فـي الأوطان الإسـلامية، التـي ترتبط، دائمـاً، بالتقاليـد أكثر من 

ارتباطهـا بغيرهـا؛ ليس له علاقة مباشـرة بالإسـلام؛ بل إنّ علاقته بالإسـلام السياسـي أضعـف، ومن  ثمَّ من 

الممكـن التمييـز؛ بـل الفصل، غالبـاً، بين أوجه السـلوك التقليديـة وبين   الإسـلام السياسـي. وإذا كان تيّار 

  الإسـلام السياسـي قـد قـام بحشـد بعـض فئـات المجتمـع التقليـدي، فـإنّ ذلـك لا يقلّـل أهميّـة عمليّـة 

التمييـز الجوهريّـة. فالتقليديّـون، عكـس   الإسـلام السياسـي، لا يؤسّسـون مشـروعاً سياسـيّاً حسـب قـول 

بورغـا؛ لأنّهـم يميلـون ببسـاطة إلـى كلّ مـا هـو محافـظ، فالعلاقـة الخاصّـة القائمـة بيـن التقليديّيـن 

والديـن تنبـع مـن أنّ السـلوكيّات التقليديّـة المحافظة تراهـن، بطبيعتهـا، على الأخـلاق؛ أي على  حجاب 

المـرأة، وتربيـة البنـات، والبـر بالوالديـن، واحتـرام المراتـب الاجتماعيـة. وعليـه فـإن الغـرب حيـن يجد 

نفسـه أمـام مواقـف تعـارض هيمنتـه فإنـه يلصـق المسـؤولية بهـذا المعجـم برمّتـه دون التسـاؤل عـن 

مسـؤوليته التاريخيـة فـي ذلـك. مـا يريـد بورغـا قولـه أن ظاهـرة   الإسـلام السياسـي، متولّـدة مـن واقـع 

مركّـب ومعقّـد، وهـي التي تصنع الإسـلام الراهـن على مقاسـها، وليـس العكـس، وبالتالي فإن اسـتخدام 

  الإسـلام السياسـي لشـيفرة الإسـلام ومصطلحاتـه إنّما هي عمليّـة تتمّ على مسـتوى اللغة فحسـب، وذلك 

لمواجهـة شـيفرة أخـرى غربيّـة اسـتعماريّة أساسـاً، وهـي شـيفرة قامـت الأنظمـة السـلطوية الحاكمـة 

بتبنيهـا وإعـادة إنتاجهـا في خطابهـا القومي العلماني، فـإذا كان الصراع يدور على مسـتوى الشـيفرة، أو 

المصطلحـات المسـتعملة لمناهضة  الاسـتعمار الغربـي من جهـة، ولمناهضة القوميّـة العلمانيّـة التابعة 

لـه، مـن جهـة أخـرى، فالإسـلام، فـي هـذه الحالـة، يصبـح مجـردّ هويّـة يتسـلّح بهـا   الإسـلام السياسـي 

وتنظيماتـه المختلفـة. ومـا يطلـق عليه اسـم «العنف الدينـي» أصبح غطاء، فـي معظم الأحيـان، للعنف 

الـذي تمارسـه الأنظمـة الحاكمـة، التـي تفضّـل أن تقـدّم خصومهـا، الذيـن يعارضونهـا فـي صورة سـلبيّة 

وإرهابيـة، وذلـك لتتجنّـب عواقـب الخسـارة المحتومـة فـي المواجهـة السياسـية والديمقراطيـة  معهـم. 

وعندمـا تغلـق هذه الأنظمـة، بهـذه الطريقة، أبواب الوصول إلى السـاحة السياسـيّة الشـرعيّة أمـام تيّار 

  الإسلام السياسي، فهي تدفعه إلى ممارسة العنف لكي تبرّر لجوءها إلى القمع لحماية كيانها.

لذلــك يــرى  بورغــا أن مــا يتحــدث عنــه بعــض الباحثيــن عــن فشــل الإســلاموية هــو غيــر دقيــق، 

وهــو فــي الحقيقــة فشــل للإطــار التفســيري الــذي كان هــؤلاء الباحثــون يتبنونــه مــن خــلال تحويــل 

ــول  ــك، يق ــى ذل ــة عل ــاب. وللدلال ــى إره ــي إل ــو سياس ــا ه ــا، وم ــى يوتيوبي ــي إل ــو أيديولوج ــا ه م

ــا نجــد، بالفعــل، فــي رد فعــل الإســلاميين علــى أنظمــة الحكــم الاســتبدادي فــي مرحلــة  بورغــا بأنن
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مـا بعد  الاسـتعمار فـي الخمسـينيات توفيقـاً بيـن الخطـاب الإسـلامي والتحديـث الاجتماعـي والليبرالية 

السياسية (46).

أمـا مـا يبـدو أكثـر أهميـة، وربمـا مجزيـاً، فهـو تفكيـك الأشـكال الجديـدة للاستشـراق في إطـار  ما 

بعد الإسـلاموية لدى  آلان روسـيون؛ إذ يشكك روسـيون في الباحثين السياسـيين الفرنسيين المتخصصين 

فـي دراسـة الإسـلام ويحـذر مـن «الثقافويـة الفطريـة» التـي نجدهـا فـي تحليـل مـا يسـمى الأجنـدة 

لصالـح فشـل  يجادلـون  الذيـن  أولئـك  أن  (47). ويعتقـد روسـيون  الأسـلمة  بعـد  مـا  لمرحلـة  السياسـية 

الإسـلاموية (أي  جيـل كيبيـل و أوليفييـه روا) يعملون في ظـل المنطق المشوّه نفسـه الـذي كان قد أدى 

الإسـلامي  العربـي -  السياسـي  الواقـع  تحليـل  علـى  مفرطـة  أهميـة  تعليـق  إلـى  السـابق  فـي  بهـم 

بالمصطلحـات الإسـلامية، حيـث كان كل مـن كيبيـل وروا ومـن تبنـى مقاربتهمـا يعتقـدون أن الإسـلام 

يحـدد أي شـيء، وأن كل شـيء يـدور ويتحـرك فـي المجتمعـات المسـلمة فـي ضـوء العقيـدة، تلـك 

وفـق  ذلـك  مـن  بـدلاً  «إسـلامية»  أصبحـت  بـل  «مسـلمة»  ذلـك  بعـد  تعـد  لـم  التـي  المجتمعـات 

مصطلحاتهـم. فبالنسـبة إلـى روسـيون، يحـوِّل كل مـن كيبيـل وروا الديـن إلـى محـرك حصـري للتاريـخ 

والتقـدم الاجتماعـي ويختزلان كل العوامل السياسـية والاجتماعيـة والثقافية الداخليـة والخارجية بمحرك 

حصـري أحُادي أو شـبه أحُـادي مرجعـي، علماً أنه لا الإسـلاموية آنـذاك ولا مرحلـة ما بعد  الأسـلمة الآن 

قـد سـادتا، فـي الواقـع، وكل ما يجري هـو حراك وتحـولات تؤشـر لاحتمالات تُبنـى عليها فرضيـات قابلة 

للنقض.

كتـــب بورغـــا  مجـــدداً فـــي عـــام 2002 حـــول موضـــوع الخصوصيـــة المســـلمة (48). فـــي هـــذا 

ـــد الإســـلاموية  ـــا بع ـــة  م ـــل لمرحل ـــمّ التحلي ـــي تع ـــرب الت ـــة للغ ـــرة العرقي ـــا النع ـــاب، يســـتنكر بورغ الكت

عندمـــا يناقـــش وجهـــة النظـــر عـــن النمـــوذج الحضـــاري العالمـــي الواحـــد بمنطـــق صـــدام 

ـــا  ده ـــرين (49) ويجمِّ ـــادي والعش ـــرن الح ـــي الق ـــة» ف ـــلمة القديم ـــا المس ـــد «الأن ـــذي يخلّ ـــارات، ال الحض

ــر  ــرى يعتبـ ــة أخـ ــن جهـ ــه مـ ــي. ولأنـ ــور التاريخـ ــن التطـ ــة عـ ــب مفصولـ ــاط وقوالـ ــن أنمـ ضمـ

ـــة  ـــي  اليهودي ـــدث ف ـــا يح ـــع م ـــوازي م ـــة بالت ـــة الديني ـــن  الأصولي ـــر م ـــاً آخ ـــى الآن فرع ـــلاموية حت الإس

والمســـيحية، يســـتخف - أي الغـــرب - المعتـــد بنفســـه وبعرقـــه بالمكونـــات السياســـية والثقافيـــة 

ـــن الشـــمال  ـــدم المســـاواة بي ـــة وع ـــات  الاســـتعمار والهيمن ـــة لعلاق ـــى العميق الإســـلامية، ويتجاهـــل البن

 François Burgat, «De l’islamisme au postislamisme, vie et mort d’un concept,» Esprit, no. 277 (août-septembre 2001), pp. 82–92.        (46)

 Alain Roussillon, «Les Islamologues dans l’impasse,» Esprit, no. 277 (août-septembre 2001), pp. 93–115.                                    (47)

 François Burgat, L’islamisme en face (Paris: La Découverte, 2007).   (48)

Ibid., p. 284.   (49)
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سـياقات  ضمـن  تعمـل  متسـاوية  وسياسـية  اجتماعيـة  كحـركات  بحقهـا  الاعتـراف  رافضـاً  والجنـوب، 

ديمقراطيـة للوصـول إلى السـلطة إلـى جانب أولئـك الخاضعيـن للأنظمة السـلطوية والأنظمـة القمعية. 

ويرحـب بورغـا بالمصطلحـات الجديـدة إذا مـا كانـت تـؤدي إلـى فهـم جديـد للحقائـق الموجـودة في 

متنـاول اليـد، فـي حين يشـكك في فائدتهـا علميـاً لجهة تقديـم مداخل تفسـيرية مختلفـة أو من حيث 

صلاحيتهـا كمصطلحـات تواصليـة جديـدة، وهـو مـا جعله يخلـص إلى القـول زمـن الحديث عـن مرحلة 

ما بعد  الأسلمة لم يأتِ بعد.

كان  راينهـارت شـولز (50) علـى بينـة باكـراً جـداً مـن المخاطـر المعرفيـة الضمنيـة في الاعتمـاد على 

فكـرة معينـة لما بعـد الإسـلاموية. فبالنسـبة إلى شـولز، فـإن الخطـاب المابعدي متعـدد الوظائـف، إنه 

يفتـرض وجـود الحاجة إلـى تأدية أدوار عامـة مختلفة (سياسـية واجتماعية وثقافيـة) دون أن يعني ذلك 

بالضـرورة وجـود أيديولوجيـا ثابتـة. ولأنـه ينـأى بنفسـه عـن الموقـف الأيديولوجـي  المسـيَّس، تصبـح 

بالتالـي مهمـة مـا بعـد الإسـلاموية قاصرة عـن التفسـير الشـامل للعالـم وخاصة فـي مواجهتهـا لضغوط 

  العولمـة. فـي حين أن اسـتمرار وجـود نموذج إسـلامي، ولو مُتخيّـل، يعيد إنتـاج صورة من صـور الهوية 

التـي ترسـخ الروابـط مـع الدولـة والجماعـات والأفـراد داخلهـا، هـو تعبيـر عـن صيغـة ثقافية مـن صيغ 

مواجهـة   العولمة. يلاحظ شـولز أن هـذه الثقافة/الهوية هـي الآن خالية مـن أي دلالات طوباوية عالمية، 

بـل وحتـى ثورية. إنهـا أكثـر براغماتية علـى حد سـواء، إذ تبقي على هـدف إعـادة بناء الدولـة القومية 

(مثـل أفغانسـتان، الجزائـر وإندونيسـيا.. مـن ثـم تركيـا تونـس والمغـرب وإيـران... إلـخ) وهو مـا يعني 

حسـب توصيفـه «أن جدليـة   العولمـة والأسـلمة  تنتـج الأقلمـة التـي هي أكثـر تعبيـراً عن مجتمـع مجزأ 

وهما في الحصيلة وجهان لعملة واحدة».

اللافــت أن تداعيــات هــذه النظريــة بيــن الأكاديمييــن المســلمين العــرب كانــت محــدودة، فعــدا 

ــا (51)، وكان -  ــي عليه ــك هاين ــع  باتري ــل م ــة وعم ــي البداي ــا ف ــر به ــذي تأث ــام ال ــام تم ــل  حس الراح

رحمــه اللــه - صاحــب اطــلاع واســع علــى الحــراك الداخلــي للإســلاميين فــي الســاحة المصريــة، قلــة 

هــم الذيــن عملــوا عليهــا كإطــار مرجعــي. ومــع ذلــك توصــل تمــام بعــد ســنوات إلــى التحذيــر مــن 

ــم يرفضهــا تمامــاً، فقــد أعلــن اقتناعــه بكثيــر مــن  ــه ل ــة لهــذه الأطروحــة، رغــم أن الطبيعــة الاختزالي

التحفظــات التــي أبداهــا  آلان روســيون، مشــيراً بكثيــر مــن الاستشــراف إلــى ظاهــرة  الســلفية 

 Reinhard Schulze, Modern History of the Islamic World (New York: New York University Press, 2000), p. 282.                           (50)

(51) باتريك هايني، إسلام السوق المُلبْرلَ، ترجمة عومرية سلطاني (بيروت: مركز نماء للبحوث والدراسات، 2015).
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الثـورات  بعدهـا مشـهدية  لتأتـي  العـام 2008،  منـذ  بأبعـاده ودلالتـه   (52) الصاعـد  والتسـلفن  الكامنـة 

العربيـة لتؤكـد صـدق نبوءتـه، وبخاصـة في تحـول لافـت للسـلفية الدعوية في مصـر نحو التسـيّس مع 

حـزب  النـور. كذلـك فعـل إسـماعيل  الإسـكندراني فـي محاولـة اجتهاديـة لتقديـم طـرح نظري تفسـيري 

بعـد   «مـا  الحركـة  سـياقات  لفهـم  بيـات  ابتدعـه  الـذي  الاجتماعيـة  اللاحـركات  مفهـوم  إلـى  يسـتند 

الإسـلاموية» السـائدة فـي مصر مسترشـداً بالتنظيـر الأكاديمي للحالـة التركيـة ومقارناً بينها وبيـن الحالة 

الثورية الناشئة في مصر (53).

فــي هــذا الســياق تقــدم ســلوى  إســماعيل مقاربــة جديــدة تناقــش جــدوى مقولــة فشــل   الإســلام 

السياســي مــن خــلال رصــد دقيــق للتحــولات التــي شــهدها   الإســلام السياســي والثقافــة التــي يتأســس 

ــة  ــمالية المحلي ــن  الرأس ــة بي ــة متنامي ــى علاق ــير إل ــي تش ــعينيات والت ــذ التس ــروعه من ــا مش عليه

ــل وتبريرهــا  ــه، ب ــن قيم ــر م ــا للكثي ــة الاســتهلاك وقبوله ــة الإســلامية وثقاف ــر  البرجوازي وصعــود تأثي

فــي إطــار الانتقــال مــن الاهتمــام بأســلمة الدولــة إلــى أســلمة المجتمــع، وهــو مــا يظهــر فــي ارتفــاع 

ــة وإخــراج  ــى تطــور ســياقات العلمن ــات عل ــي فشــل المراهن ــذي يعن ــن ومظاهــره ال معــدلات  التديُّ

ــه  ــماعيل أن ــرى إس ــك ت ــي. لذل ــلام السياس ــل   الإس ــي فش ــا يعن ــر مم ــام أكث ــال الع ــن المج ــن م الدي

لا يمكــن فهــم مســارات التشــدد والاعتــدال داخــل  الحــركات الإســلامية إلا مــن خــلال إدراك التغييرات 

ــة  ــتوى المعيش ــع مس ــة وتراج ــاريع التنمي ــل مش ــل فش ــلامي، مث ــم الإس ــي العال ــة ف ــة والجزئي الكلي

فــي أغلــب بلــدان الشــرق الأوســط، ونمــو أحزمــة الفقــر والهوامــش فــي المــدن الكبــرى، كالقاهــرة 

والجزائــر، والتــي شــكّلت بيئــة حاضنــة للرفــض والاحتجــاج والنشــاط الإســلاموي الــذي شــكّل بــدوره 

نوعــاً مــن الهيــاكل السياســية المعارضــة والقــادرة علــى المنافســة، التــي وإن اســتخدم بعضهــا 

العنــف وتعــرض بســببه للقمــع، فــإن بنيانهــا الأساســي بقــي فــي منــأى عنــه ممتلــكاً قــدرة متناميــة 

علــى الحشــد والتعبئــة علــى المســتوى الشــعبي (54). وهــذا مــا ذهبــت إليــه اســماعيل فــي دراســة 

أخــرى عــن العنــف فــي ســورية (55) حيــث بيًنــت كيــف أن الحكــم الــذي يتأســس علــى العنــف المنظم 

ــية  ــاة السياس ــكل الحي ــام ويش ــن والنظ ــن المواطني ــات بي ــكل العلاق ــب ويهي ــاً، يرت ــر قانوني والمؤط

(52) حسام تمام، «ما بعد   الإسلام السياسي،» الحوار المتمدن، العدد 2391 (1 أيلول/سبتمبر 2008)،

<http://www.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid=145747&r=0> 

سلسلة  الراهنة،  العربية  للحالة  تفسيرية  مفاهيمية  دراسة  إسلاموية:  بعد  كحركة  المصرية  الثورة  الإسكندراني،  (53) إسماعيل 

مراصد؛ كراسات علمية 8 (الإسكندرية: مكتبة الإسكندرية، وحدة الدراسات المستقبلية، 2012).
 Salwa Ismail, Rethinking Islamist Politics: Culture, The State and Islamism, Library of Modern Middle East Studies (London: I. B. (54)

Tauris, 2006).

 Salwa Ismail, The Rule of Violence Subjectivity, Memory and Government in Syria (Cambridge, MA: Cambridge University Press, (55)

2018).
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وثقافتهـا، بـدءاً مـن تحليلهـا المتميـز للمتخيـل الاجتماعـي السـوري وصـولاً إلـى الممارسـات اليوميـة 

وكتبـه  سـبق  مـا  وتشـكيل  ترتيـب  يعيـد  تحليـل  وهـو  المتبادلـة،  والعلاقـات  والعمـل  المدرسـة  فـي 

ميشـيل سـورا بمنهجيـة جديـدة تقـوم علـى تحليـل مضمـون نصـوص كتبهـا سـوريون وتجارب عاشـها 

بعضهـم فـي السـجون والمعتقـلات. هـذا التحليـل الـذي يعيـد الاعتبـار إلـى الأسـاس السوسـيولوجي 

والسـياق المجتمعـي الـذي يقوم عليه   الإسـلام السياسـي بعد أن تـم التركيز طويــلاً على البعـد الديني 

والأيديولوجـي، بدأ يجد المزيد من الاهتمـام بين أعداد متزايدة من الأكاديميين.

بالعمـوم، جـاءت الانتفاضـات العربيـة بمحـاولات تغييـر جديـة فـي البنيـة السياسـية تخـرق ما هو 

سـائد دون اللجـوء إلـى العنف فـي البداية، ومـن جهة ثانيـة وجد الفاعلون السياسـيون في مسـارات  ما 

بعـد الإسـلاموية أنفسـهم محاصريـن وعالقيـن فـي فخ الأنظمـة الاسـتبدادية ومنطقهـا الشـمولي وتغول 

علـى  الحصـري معطوفـاً  ومنطقهـا  المتشـددة  الإسـلاموية  والمعارضـة  مـن جهـة،  الأمنيـة  ومؤسسـاتها 

تدخـلات خارجيـة ذات شـهية مفتوحـة من جهـة أخـرى، خرجت تونس مـن هذا المـأزق بأقـل الاضرار، 

إلا أن الحصيلـة كانـت سلسـلة طويلـة مـن الإخفاقات، تبـدأ بتجربة مصـر ولا تنتهـي بالمقتلة السـورية 

العراقيـة، وفيهـا يعتقـد كل مـن النقـاد والمدافعيـن عن مرحلـة ما بعد  الأسـلمة علـى حد سـواء بأن ما 

يسمى الربيع العربي يثبت أن نظريتهم على حق.

المهـم فـي تقديـري أن انتفاضـات الربيـع  العربـي 2011 كشـفت مـا عجـز هـذا النمـوذج التحليلي 

عـن تصـوره. صحيح أن ما أنتجه كشـف بشـكل أولي عن نمـو الحراك الإسـلاموي نحو الحقـوق المدنية، 

ونجـح فـي تظهيـر الأنمـاط المدنيـة والديمقراطيـة  الجديـدة الصاعـدة مـن الإسـلاموية المتعارضـة مـع 

الطبيعة الشـمولية لمشـروع   الإسـلام السياسـي بصيغته الكلاسـيكية. إلا أن هذا النوع من الدراسـات أدى 

إلـى التركيـز علـى الهوامـش وتفتيـت التحليـل وإفراغـه مـن المعنـى والدلالـة وفتـح المجـال لإمـكان 

تزييـف الوعـي للقبول باسـتبدال الحقـوق السياسـية ببعض فتـات الحقوق المدنيـة، وهو مـا تبين خطأ 

المراهنة عليه مع الشرارة الأولى لانتفاضة الشباب العربي.

والواقـع أن مقاربة مفهوم السياسـة وموقعها في مشـروع   الإسـلام السياسـي، وبالتالـي الفهم الدقيق 

لمعنـى السياسـة ومنطقهـا فـي مشـروعه، لا تتأسـس علـى مرجعيـة وضعيـة بالكامـل كمـا أنـه لا تنبني 

علـى أسـاس «تحليـل الواقـع وحاجاتـه» فقـط وتحديـد البرامـج السياسـية والاجتماعيـة والاقتصادية في 

ضوء ذلك، كما هو متعارف عليه لدى الحركات والأحزاب التقليدية بل وفق منطق مغاير.
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إن السياسـة بالنسـبة إلـى الحركـة الإسـلامية مـن لـوازم الدعـوة وضروراتهـا المركزيـة، بمعنـى أنهـا 

شـرط وجـودي. ولأنهـا كذلك يصبـح تعريف الإسـلام مدمغاً بالدولـة، الشـعار الأثير لديهم -  الإسـلام دين 

ودولـة - وتصبـح بالتالـي الدعوة والدولـة كينونـة بنيوية واحـدة، والنمـوذج الوحيد للدولة الـذي حافظ 

الإسـلاميون علـى طهارته بقي فـي حدود «النمـوذج المثالي» الذي تم اسـتمداده من المدونـة التاريخية 

الفقهيـة، متمثــلاً بتجربـة النبي محمـد  والخلافة الراشـدة، دون أن يتعـرض هذا النمـوذج لبحث منهجي 

يوضـح أسـباب الانحـراف عنـه فـي التجربـة السياسـية التاريخيـة مـن جهـة ومـا ترتـب عليـه مـن جهة 

أخـرى، ودون أن يتـم تطويـر هذا النمـوذج وتحديثـه، وهو ما أتـاح بقاءه واسـتمراره كطوبـى رغم كثير 

مـن الاختلافـات والـرؤى حولـه بين تيـارات ومـدارس فقهيـة عديدة، قـادت إلى شـيْد فرضيـات تاريخية 

ومعرفيـة متعـددة وأسـهمت فـي توليـد إشـكاليات أخـرى متتاليـة، أهمهـا ذلـك التطابـق فـي المخيـال 

الإسلامي ما بين مفهومي الأمة والدولة.

المسـألة فـي نظـر  الحـركات الإسـلامية تتعلـق بطبيعـة الإسـلام نفسـه بوصفـه نظاماً شامــلاً يتسـع 

لـكل شـؤون الحيـاة كمـا يقـول حسـن  البنـا: «الإسـلام نظـام شـامل يتنـاول مظاهـر الحيـاة جميعـاً، فهو 

ديـن ووطـن، أو حكومـة وأمـة. وهو خلـق وقـوة أو رحمة وعدالـة. هـو ثقافة وقانـون، أو علـم وقضاء. 

وهـو مـادة وثـروة أو كسـب وغنـى. وهـو جهـاد ودعـوة، أو جيـش وفكـرة. كمـا هـو عقيـدة صادقـة 

وعبـادة» (56). مـن هنـا يبـدأ البنـا سـجاله برفـض أي فصـل  بيـن الديـن والسياسـة، معتبـراً هـذه العلاقـة 

بمثابـة الأصـل الأساسـي الـذي تـم تضييعـه. والجديـد عنـده الـذي سـلك فيـه منهجـاً مخالفـاً ومفارقـاً 

للاتجاه الراسـخ والشـائع لدى علماء أهل السـنَّة والجماعـة قديماً وحديثـاً، هو اعتباره الحكم والسياسـة 

«مـن العقائـد والأصـول، لا مـن الفقهيات والفروع، فالإسـلام حكـم وتنفيذ، كمـا هو تشـريع وتعليم، كما 

هـو قانـون وقضـاء» (57). فـي الواقـع يطلـق حسـن البنا في هـذا القـول مشـروع   الإسـلام السياسـي، فهو 

أول المفكريـن المسـلمين السـنة المعاصريـن الذيـن رفعـوا المسـألة السياسـية إلـى مصـاف المسـائل 

العقديـة، حيـث أصبح شـعار « الإسـلام ديـن ودولة» شـعاراً ثابتاً مسـلماً بـه في كتابـات غالبيـة التيارات 

الإسـلامية والمفكريـن الإسـلاميين، بـل أسـبغ عليـه طابعاً قدسـياً وإلهيـاً لقطـع الطريق علـى أي محاولة 

تسـاؤل حولـه أو حول الديني والسياسـي في الإسـلام وحـدود العلاقة بينهمـا، وهذا ما أدى إلـى التقاطع 

مع الموقف الفقهي الشيعي في مسألة الإمامة وأصوليتها الدينية في الإسلام.

(56)  حسن البنا، مجموعة الرسائل (بيروت: المؤسسة الإسلامية للطباعة والصحافة والنشر، 1984)، ص 7.

(57) المصدر نفسه، ص 272.
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لا جـدال فـي أن حسـن  البنـا هـو مؤسـس أطروحـة «الدولـة الإسـلامية»، وهو فـي طرحه هـذا إنما 

عبـر عـن تلك النزعـة الواقعيـة التـي يتميز بهـا، إذ هو لـم يجعل شـعاره موضـوع  «الخلافـة وإحياؤها» 

كمـا فعل أسـتاذه محمد رشـيد رضا، وإنما حاول شـق مسـار وتأسـيس طريـق متـدرج وبراغماتي يفضي 

إلـى مضمونهـا ويقيـم الكثيـر مـن ملامحهـا وصورتهـا، إلا أن تلاميـذه لـم يتمتعـوا بالمرونـة الفكريـة 

الكافيـة لتطويـر أطروحتـه، فنجـد  عبد القـادر عـودة، أحـد أبـرز الشـخصيات الفكريـة والقانونيـة، الذي 

تركـت أعمالـه أثـراً مهماً فـي التـراث الفكري للإخـوان المسـلمين،  يذهـب إلى القـول إن الإسـلام «مزج 

الديـن بالدولـة، ومزج الدولـة بالدين، حتى لا يمكـن التفريق بينهمـا، وحتى أصبحت الدولة في الإسـلام 

هـي الديـن، وأصبـح الديـن في الإسـلام هو الدولـة» (58). ومع سـيد قطـب تذهـب الأطروحة إلـى بعدها 

إعـلان  المعاصـرة كدولـة ومجتمـع وضـرورة  الجاهليـة  مـع  والكاملـة  التامـة  القطيعـة  الأقصـى حيـث 

وأنظمتهـا  وأشـكالها  صورهـا  كل  فـي  البشـر  حاكميـة  علـى  الشـاملة  «الثـورة  بمعناهـا  اللـه  حاكميـة 

وأوضاعهـا... لإقامـة مملكـة اللـه فـي الأرض... التـي تقـوم بانتـزاع السـلطان مـن أيـدي مغتصبيـه مـن 

العبـاد، ورده إلـى اللـه وحـده، وسـيادة الشـريعة الإلهيـة وإلغـاء القوانيـن البشـرية» (59) . فـي الخلاصـة 

صـارت الدولة في كلاسـيكيات   الإسـلام السياسـي محور مشـروعه على الرغـم من أن النصـوص المرجعية 

الإسـلامية لا تـدل على وجـود نظام حكـم جاهز ومجمـع عليه قديمـاً وحديثـاً، وقد بقي هـذا الموضوع 

من أكثر المسائل الخاضعة للاجتهاد والمراجعة والاختلاف، والموكولة إلى التوافق العام.

ـــي  ـــه مدن ـــم أن ـــكالها بحك ـــا وأش ـــان صيغه ر الإنس ـــوَّ ـــة ط ـــرة تاريخي ـــة ظاه ـــة الدول ـــد الدول ـــم تع ل

ــا  ــدر مـ ــة، بقـ ــرة والمتحولـ ــح المتغيـ ــق بالمصالـ ــاً يتعلـ ــراً تدبيريـ ــؤونها أمـ ــد شـ ــم تعـ ــه، ولـ بطبعـ

أصبحـــت تكليفـــاً شـــرعياً إلهيـــاً يتصـــل بالضـــرورات التـــي يقـــوم الديـــن عليهـــا أكثـــر مـــن اتصالـــه 

ـــينية،  ـــة والتحس ـــة والحاجي ـــاس الضروري ـــح الن ـــق مصال ـــا لتحقي ـــريعة   وضرورته ـــن والش ـــد الدي بمقاص

والتـــي جـــاءت حســـب الفقـــه  الشـــاطبي، «اتفقـــت الأمـــة بـــل ســـائر الملـــل علـــى أن الشـــريعة 

ـــال،  ـــل، والم ـــس، والنس ـــن، والنف ـــي: الدي ـــس، وه ـــات الخم ـــذه الضروري ـــى ه ـــة عل ـــت للمحافظ وضع

ـــي  ـــد (61). ف ـــذه المقاص ـــظ ه ـــاً لحف ـــراً تدبيري ـــا أم ـــم إلا بوصفه ـــة بينه ـــن الدول ـــم تك ـــل» (60). ول والعق

(58)  عبد القادر عودة، الإسلام وأوضاعنا السياسية (بيروت: مؤسسة الرسالة، [د. ت.]) والكتاب صدرت طبعته الأولى عام 1951 

والثانية عام 1967، ونحن نعتمد في هذه الدراسة طبعة مؤسسة الرسالة وهي بدون تاريخ)، ص 83.

(59)  سيد قطب، معالم في الطريق (القاهرة: دار الشروق، 1983)، ص 68.

(60)  إبراهيم بن موسى  الشاطبي، الموافقات، ج 1، ص 31.

(61) انظر: عماد، الإسلاميون بين الثورة والدولة: إشكالية إنتاج النموذج وبناء الخطاب.
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الخلاصـة يمكـن القـول إن خطـاب «الدولـة الإسـلامية» الـذي تمركـز حولـه المشـروع الإسـلامي الحركي 

طيلة السنوات الماضية يحيلنا اليوم مباشرة إلى نمطين من التفكير:

المثالـي» وهـو مـا لا يمكـن  «النمـوذج  الماضـي بوصفـه  باسـتعادة مـا تحقـق فـي  الأول  يتمثـل 

استعادته.

والنمـط الثانـي يحيلنـا علـى صيـغ ونمـاذج عديـدة معاصـرة أنتجتهـا التجربـة وصقلتهـا الخبـرات 

(ويبـدو  الإسـلامي  عالمنـا  فـي  مـكان  مـن  أكثـر  فـي  التحقـق  وتحـاول  حاولـت  الاجتهـادات،  وأغنتهـا 

منهـا خصوصيتـه  ولـكل  اليـوم)،  العربـي  الوطـن  خـارج  الأكثـر حضـوراً  والإيرانـي  التركـي  النموذجـان 

وشروطه.

لكـن اللافـت أن   الإسـلام السياسـي العربـي فـي عمومـه لا يـزال قليـل الاهتمـام مـن حيـث التنظير 

لصالـح  وأولويتهـا،  أهميتهـا  يخفـض  الأقـل  علـى  أو  للدولـة،  والبراغماتيـة  السياسـية  للماهيـة  والفهـم 

الماهيـة الأخلاقيـة والدعويـة إلـى حـد ما، وهو مـا يجعـل الدولـة «أداة قابلـة للتملك» والاسـتعمال في 

مشـروع يغلـب عليه البعـد الأيديولوجـي الدعوي، وهـو على أي حـال ما كانـت تفعله القوى السياسـية 

(القوميـة والعلمانيـة...) التـي حكمـت الوطـن العربي ولا تـزال. لكـن تجـارب واجتهادات واعـدة بدأت 

بيـن  التوفيـق  «تركيبيـة» أخـرى حاولـت  أنتجـت مرجعيـات فكريـة وصيغـاً  العربيـة  الانتفاضـات  مـع 

منتجـات الفكر السياسـي الإنسـاني الحديث والمرجعية الإسـلامية، أخذت تشـق طريقها خارج مسـارات 

الإسلاموية السياسية التقليدية.

ثمـة وجـه آخـر مـن وجـوه الإشـكالية التـي طرحهـا انـدراج الإسـلاميين فـي السياسـة، فضــلاً عـن 

وصولهـم إلـى السـلطة في بعـض البلـدان العربيـة، وتتعلـق بالديـن والسياسـة بالعمـوم وليـس بالدولة 

حصراً. ووجه التعقيد يظهر أيضاً على أكثر من صعيد:

- أولهـا يتعلـق بأن الدولة تعبير سياسـي ومؤسسـي عن المجتمـع يتألف قوامه من قيـادات وكوادر 

إداريـة وفنيـة وبيروقراطيـة محترفة موظفـة ومتفرغـة، مهمتها الأساسـية رعايـة المصلحة العامـة، لذلك 

يعتبـر دخـول التحـزب الدينـي (أو السياسـي والأيديولوجـي) فـي منهجيـة أداء الدولـة لوظيفتهـا مخـلاًّ 

بشـرط عدالتهـا. لذلـك تكتسـب أطروحـة الفصـل بين حقلَـي الديـن والدولـة والتمييـز بيـن مقاصد كل 

منهـا وحقـل اشـتغاله مدخــلاً ضروريـاً للحـد مـن التحيـزات التـي يسـببها الدمـج بيـن الحقليـن والذي 

يؤدي إلى إفقار شَرطي العدالة والمساواة بوصفهما شروط لازمة.



221

- ثانيهـا يتعلـق بـأن السياسـة صعيـد مختلـف، علـى الرغـم مـن أنهـا تعنـى بدراسـة أصـول الحكم 

وتنظيـم شـؤون الدولـة ومـا إلـى ذلـك، إلا أنهـا تمثـل فـي حصيلتهـا أفـكاراً يريدهـا النـاس فـي مجتمع 

معيـن يشـاركون فـي صنعـه، والأفـكار السياسـية فـي غالبهـا تسـتلهم قيـم المجتمـع وتراثـه وعقائـده 

وتسـتهدف كسـب تأييده وبالتالي ليـس واقعياً مطالبـة الفاعلين السياسـيين أياً كان اتجاههـم أن يتخلوا 

السياسـي. إن هـذا  العمـل  الخـوض فـي  التـي يقـررون فيهـا  اللحظـة  عـن قناعاتهـم ومشـاعرهم فـي 

يتعـارض مع حريـة الاعتقـاد والتفكير والاجتمـاع والتعبيـر والتنظيم التي أصبحـت حقوقاً ثابتة للإنسـان 

بموجب مواثيق دولية متوافق عليها، فضـلاً عن أنه غير ممكن موضوعياً وواقعياً.

لذلـك سـنجد دومـاً وبالضـرورة أحزابـاً وتيـارات سياسـية تتخـذ مـن الديـن مرجعيـة لهـا، حتـى لـو 

كانـت لهـا مواقـف نظريـة ضـد النظـام  الديمقراطـي الليبرالـي، ويجـب الاعتـراف بحقهـا فـي التنظيـم 

عمليـاً  لا ينفـي  الاعتـراف  هـذا  السياسـية.  ممارسـتها  وتقنيـن  الانتخابـات  فـي  والمشـاركة   والرعايـة 

الإشـكاليات الناتجـة مـن ذلـك نظراً إلـى المؤثـرات القوية للدين فـي مجتمعاتنـا، وبخاصة فـي المناطق 

المتنوعة طائفياً ومذهبياً.

والواقـع أنـه لـدى الإسـلاميين، أو بعضهـم، حساسـية بالغـة مـن  مقولـة فصـل السياسـة عـن الديـن 

التـي يطرحهـا بعض العلمانيين على نحو متعسـف لتشـمل جوهر الممارسـة السياسـية وحريـة المعتقد 

والـرأي. كمـا أنـه لـدى العلمانييـن أو بعضهم حساسـية مشـابهة مـن الاسـتخدام المكثـف للمصطلحات 

الدينيـة فـي العمـل السياسـي. المشـكلة أن الدعـوة إلـى الفصـل التام بيـن الحقليـن السياسـي والديني 

جـاءت ضمـن «مواريـث» الفكـر الغربـي، حيـث نبتـت العلمانيـة معـه فـي منـاخ الصـراع مع السـلطة 

الكنسـية الدينيـة، وبقيـت فكرة نظريـة وشـهدت تطبيقات واجتهـادات مختلفـة، إذ لم يسـتطع أحد أن 

يمنـع البشـر عمومـاً مـن اسـتلهام القيـم الدينيـة فـي ممارسـتهم للعمـل السياسـي، وبالتالـي صياغـة 

مواقفهـم السياسـية فـي كل الأنظمـة والقوانيـن والتشـريعات فـي ضـوء معتقداتهـم وقيمهـم الأخلاقية 

التـي يقدسـونها. وحصيلـة التجربـة العمليـة فـي المجتمعـات الغربيـة تؤيـد هذا الـرأي. فادعـاء الفصل 

التـام شـعار غيـر موضوعـي لعـدم واقعيته، ذلـك أن الأطروحـة السياسـية، أياً كانـت، تحتاج لكـي يكتب 

لهـا النجـاح إلـى أن تحظى بتأييـد مجتمعها، ولن تتمكـن من ذلـك إذا كان مضمونها يتناقـض مع ثقافته 

وعقائـده وأخلاقياتـه، وهـذا الأمـر يطـرح جـدوى الحديث عـن «القطـع المعرفـي» بين حقليـن ثبت أن 

التداخـل بينهمـا يسـتعصي علـى الفصـل التام، وهـو ما يدفـع إلى البحـث عن مداخـل منهجيـة لتنظيم 

التداخل وضبطه.
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رابعاً: انكسار الاحلام وانبناء النماذج

هـل يعني فشـل   الإسـلام السياسـي موتـه ونهايتـه؟ أم أن الأفـكار لا تموت بقـدر ما تتحـول وتتطور 

فـي ضـوء التجـارب التـي تتراكـم لتحويلهـا إلـى واقـع؟ وبالتالـي يصبـح الحديـث عـن المـوت والنهايـة 

لا معنـى لـه كمـا يدخـل الحديث عـن الفشـل أو النجاح فـي إطـار المنظـور النسـبي؟ بتقديـري ينبغي 

الاعتـراف أولاً بـأن حركـة الأفـكار تصيبها تحـولات بنيوية في مسـاراتها، سـواء أصابهـا الفشـل أم النجاح؛ 

فقانـون الحيـاة لا يعـرف الثبـات لأنه فـي حركـة دائمة. وقـوة أية أطروحـة فكريـة تقاس بمـدى قدرتها 

علـى زحزحـة البدائـل وتفكيكهـا. وكمـا اكتسـب   الإسـلام السياسـي بنسـخته التقليديـة قوتـه مـن فشـل 

المشـاريع القوميـة والتنمويـة التـي سـبقته مقدمـاً نفسـه تحـت عنـوان « الإسـلام هـو الحـل» كبديـل 

وكمشـروع واعـد وصاعـد، ورغـم فشـله فـي تحقيـق وعـوده إلا أن البدائـل الأخـرى المطروحـة اليـوم 

لا تبدو مشجعة على الإطلاق، وبخاصة في نماذجها السلطوية المتحققة في وطننا العربي.

فـي المقابل تبـدو النماذج المتحققة التي تسـتلهم تحولات   الإسـلام السياسـي على قاعـدة الاندماج 

بالخيـار الديمقراطـي والدولـة المدنية والفصـل بين الدعوي والسياسـي في كل من التجربـة التي عرفتها 

تركيـا وتونـس والمغـرب تشـير إلـى نجاحـات تقتـرب بكيفيـة خاصـة مـن جوهـر فكرة مـا بعد   الإسـلام 

السياسي.

ففـي تركيـا تمثـل تجربـة الحركة الإسـلامية تجربة غنيـة؛ فهي تجربة سياسـية رغـم الخلفيـة الدينية 

لقـادة  حـزب الرفـاه ثـم  العدالـة والتنميـة. فالفـارق بيـن نجم الديـن  أربـكان وأردوغـان  ليس فارقـاً بين 

قيـادات محافظـة وأخـرى إصلاحيـة أو شـابة، بـل هـو فـارق فـي الخيـارات البراغماتيـة والبدائـل التـي 

قدمهـا كل منهمـا علـى مسـتوى التنميـة الاقتصاديـة والحريـات فـي مواجهـة الدولـة العميقـة وميولهـا 

العسكرية (62).

وفـــي الحالـــة التونســـية، بلـــد خيـــر الديـــن  التونســـي صاحـــب أقـــوم المســـالك والطاهر بـــن 

عاشـــور والإرث النهضـــوي التنويـــري، نلمـــس يومـــاً بعـــد يـــوم نجـــاح حركـــة  النهضـــة فـــي عمليـــة 

ـــف  ـــة وكي ـــية والمجتمعي ـــة السياس ـــلامي والممارس ـــر الإس ـــة الفك ـــي بني ـــي ف ـــد الديمقراط ـــاج البع إدم

انتقلـــت مـــن موقـــع المعارضـــة والتهميـــش إلـــى موقـــع الســـلطة، مؤكـــدة علـــى قبـــول  التداوليـــة 

ـــي  ـــكيك ف ـــرى التش ـــا ج ـــي طالم ـــة الت ـــة  الديمقراطي ـــر الممارس ـــاس وجوه ـــي أس ـــي ه ـــاركية  الت والتش

صـــدق التـــزام الإســـلاميين بهـــا. وهـــي تجربـــة تؤكـــد فـــي خلاصاتهـــا ومســـاراتها وبرامجهـــا أن مـــا 

(62) لمزيد من التفصيل، انظر مقارنة بين التجربتين التركية والإيرانية في: عماد، الإسلاميون بين الثورة والدولة: إشكالية إنتاج 

النموذج وبناء الخطاب، ص 244.
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بعـــد   الإســـلام السياســـي يقطـــع مـــع مرحلـــة وأطروحـــات ســـابقة تمركـــزت فـــي خطابهـــا الدعـــوي 

على مرجعية الدولة وليس المجتمع.

وفـي الحالـة المغربيـة نجـد تطـوراً مشـابهاً علـى خـط الاندمـاج بالسياسـة، فمـن حركـة الشـبيبة 

وخطابهـا القطبـي إلـى الحركـة الإسـلامية المنخرطـة في العمـل السياسـي والملتزمـة بقواعده الأساسـية 

(العـدل  الدولـة  مـع  الاختـلاف  رغـم  للتعدديـة   وقابلـة  للعنـف  نابـذة  أو  والتنميـة)  العدالـة  (حـزب 

والإحسـان) بمـا يؤكـد فرضيـة تطويـر مسـار الإسـلاموية التقليديـة نحو صيـغ جديـدة تتجـاوز القديمة. 

ومـا كان نجـاح حـزب  العدالـة في الوصـول إلى قيـادة الحكومة ليتـم (2011) لـولا المراجعـات الفكرية 

الجذرية الحاكمة لنظرته للنظام السياسي المغربي ومشروعيته التاريخية.

هـذا فضــلاً عـن أن التجـارب الثـلاث، إضافـة إلـى قيامهـا بمهمـة توطيـن  الديمقراطيـة فـي صميم 

يعتبـر إضافـة نوعيـة  الـذي تعتمـده، والـذي  تروّجهـا والنمـوذج  التـي  السياسـية الإسـلامية  الأطروحـة 

مختلفـة عن   الإسـلام السياسـي التقليـدي الذي سـاد كمنظومة عمـل وتفكير منـذ مطلع القـرن الماضي، 

فقـد حولتـه إلى ثقافة مؤسسـية داخـل تركيبتهـا التنظيميـة الحديثـة ومؤسسـاتها القيادية حيـث تجري 

عمليـات المسـاءلة والرقابـة واختيـار القيـادات وترشـيحها، وهـو أسـلوب يحـاول أن يتحـرر مـن وطـأة 

الأطـر الأبويـة والمشـيخية التـي كانـت معتمـدة لديهـم وتحاكـي فلسـفة الدمـج بيـن العمـل الدعـوي 

والسياسي من جهة وتنسجم مع طبيعة المجتمع وبنيته التقليدية من جهة أخرى.

لكـن وقائـع المشـهد السياسـي اليـوم تفيـض بانقسـامات مذهبيـة يعيشـها   الإسـلام السياسـي علـى 

وقـع صراعـات هوياتية ومسيَّسـة تعيد إحيـاء ولاءات وعصبيات ما قبـل الدولة ولتذكرنـا بتلك الصفحات 

السـود مـن تاريـخ الاحتـراب الإسـلامي المذهبي المسـيَّس، الـذي يتجلى في أكثـر من مكان مـع ظاهرة 

الميليشـيات الطائفية المسـلحة بدءاً بتنظيم  داعش وانتهاء بالميليشـيات المتمذهبة والإسـلام الطقوسي 

الدوغمائـي، حيـث تحولـت وللأسـف الشـديد الرايـات المذهبيـة إلـى هويـات قاتلـة نابـذة للاختـلاف 

والتنوع.

ــي  ــهد الإســـلامي السياسـ ــزال المشـ ــكام واختـ ــري إطـــلاق الأحـ ــي تقديـ ــر فـ ــن المبكـ لذلـــك مـ

بأطروحـــة الفشـــل أو النجـــاح، والترويـــج للخطـــاب «المابعـــدي»، ذلـــك أن مثـــل هـــذه التصنيفـــات 

ســـتبقى عرضـــة لانتقـــادات منهجيـــة، وبخاصـــة إذا مـــا فهمنـــا   الإســـلام السياســـي، علـــى الأقـــل فـــي 

ــا وعلـــى  ــا ووضعيتهـ ــا، علـــى حاكميتهـ ــة برمتهـ ــة الحديثـ ــردّ علـــى الدولـ ــه تمـ ــه بأنـ أحـــد تعبيراتـ

محاكاتهـــا للحداثـــة الغربيـــة. لـــذا ســـيظل هنـــاك دائمـــاً إســـلام سياســـي احتجاجـــي خـــارج فكـــرة 

ـــدة  ـــلامية جدي ـــغ إس ـــه رؤى وصي ـــور في ـــذي تتط ـــه ال ـــت نفس ـــي الوق ـــا، ف ـــض له ـــة وراف ـــة الحديث الدول
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تتجـاوز إشـكاليات التجـارب السـابقة لتبنـي علـى مـا بعدهـا، وهو مـا يطـرح أبعـاداً مختلفة للإشـكالية 

تجعلها مشروطة بمتغيِّرين:

- الأول يتعلـق بكيفيـة تعامـل الدولـة الممتنعـة أساسـاً علـى   الإسـلام السياسـي، مع هـذا الاحتجاج 

والرفض.

- والثاني يتعلق بأساليب تعبير   الإسلام السياسي عن هذا الرفض.

والواقـع أن التجربـة أثبتـت فـي أكثـر مـن مـكان أنـه كلمـا انفتحـت إمكانيـات  المشـاركة ومداخل 

الدمج السياسـي للقـوى المحافظة والمتشـددة دينياً وأيديولوجيـاً، ارتفعت بالتالي إمكانيـات «إخراجها» 

عن سـياقها الأيديولوجي المتشـدد وترشـيد سـلوكها السياسـي. ومردّ ذلك إلـى الميل الفطـري والطبيعي 

لـدى الفاعليـن الاجتماعيين والسياسـيين لإبداء قدر مـن المرونة في خطابهم وممارسـتهم، ولـو تكتيكياً 

فـي البدايـة، مـن أجل تعظيـم مكاسـبهم وحماية مصالحهـم وزيـادة تأثيرهم فـي «المجال العـام». وقد 

جـرى اختبـار هـذه الفرضيـة أمبيريقياً فـي كثير من الحـالات، فـي الدراسـات السوسـيوبوليتيكية، في ما 

بـات يعـرف اليوم بجدليـة: «الدمج والاعتـدال مقابل الإقصاء والتشـدد»، وثبـت أنها تتمتـع بدرجة عالية 

مـن الاحتماليـة(63). وهو مسـار ثبت مع بعض  الحركات الإسـلامية التي اسـتطاعت أن تتكيـف مع النظام 

الديمقراطـي  وأن تتحـول إلـى قـوة ديمقراطيـة معارضـة، بـل ومشـاركة، في الحكـم في بلـدان مختلفة، 

وهـو أمر يشـبه المسـار الـذي دخلـت فيه الأحـزاب  الشـيوعية، بـل والشـمولية واليمينيـة المؤدلجة في 

أوروبا الغربية بعد الحرب  العالمية الثانية (64).

ـــن  ـــة بي ـــة الموضوعي ـــول العلاق ـــددة ح ـــات متع ـــه دراس ـــا أثبتت ـــد م ـــى تأكي ـــص إل ـــن أن نخل يمك

الفاعليـــن السياســـيين ومجمـــل الشـــروط المتوافـــرة فـــي  الحقـــل الاجتماعـــي والسياســـي المحيـــط 

بهـــم. فالإقصـــاء أو التهميـــش الـــذي يتعـــرض لـــه أي فريـــق أو مكـــوّن سياســـي ينعكـــس تشـــدداً 

ـــل  ـــية يتمث ـــة السياس ـــي العملي ـــاركة ف ـــاج والمش ـــات الاندم ـــن أن أول مخرج ـــي حي ـــه، ف ـــي خطاب ف

ة التشـــدد وبـــولادة مســـيرة الاعتـــدال (مشـــاركة ودمـــج = اعتـــدال) (65). وبالتالـــي  بانخفـــاض حـــدَّ

ــية  ــا كانـــت الأزمـــات السياسـ ــية تتمثـــل بأنـــه كلمـ ــة إلـــى حصيلـــة أساسـ تخلـــص هـــذه الدراسـ

(63) المصدر نفسه، ص 118.

 John L. Esposito and John O. Voll, «Islams Democratic Essence,» Middle East Quarterly, (September 1994), pp. 3-11.                    (64)

العربية  الشبكة  (بيروت:  العربي، ترجمة سعد محيو  العالم  المشاركة لا المغالبة:  الحركات الإسلامية في  براون،  (65)  ناثان ج. 

للأبحاث والنشر، 2012).
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والاقتصاديـة والاجتماعيـة حـادة ومترافقة مع شـعور هذه الحـركات بأنها مسـتهدفة بالقمـع، لجأت إلى 

القمـع  كان  كلمـا  النقيـض،  وعلـى  العنـف.  إلـى  وربمـا  الجـذري،  الأيديولوجـي  الطـرح  وإلـى  السـرية 

والاضطهـاد أقـل ضـراوة، وكلمـا كانت الأزمـات والظـروف السياسـية والاقتصاديـة أقل حـدة، لجأت هذه 

مرئيـة  تنظيميـة  بالتالـي هيكليـات  وأنشـأت  العلنيـة،  السياسـية  الحيـاة  فـي  الانخـراط  إلـى  الحـركات 

ومارسـت وظائـف سياسـية محددة، معتمدة ما يسـمى بلغتها السياسـية «فقـه المرحلـة» أو «الضرورة» 

الـذي يرتـب عليهـا انتهـاج الواقعيـة والمرونـة السياسـية والبدائـل الناعمـة بـدلاً مـن الطـرح العقائـدي 

والجذري (66).

التفسـيرية  وقوتهـا  جدارتهـا   (Alexander R. Arifianto) ألكسـندر  أريفانتـو  أطروحـة  أثبتـت  وقـد 

باسـتخدامها منظـور القيـادة الكاريزميـة الـذي صكـه  ماكـس فيبـر وطبقـه فـي دراسـته الشـهيرة  لحركة 

الإصـلاح الدينـي فـي أوروبـا (الأخـلاق  البروتسـتانتية وروح  الرأسـمالية) ودور زعمائهـا (كالفـن ولوثـر) 

الفكريـة والإصلاحيـة مـن خـلال تأثيرهمـا ومكانتهمـا  التغييـرات  فـي إدخـال  مهمـاً  أدّيـا دوراً  اللذيـن 

وخبرتهمـا مسـتفيدين من السـلطة الأخلاقيـة التي يتمتعان بهـا، وهو نمـوذج يمكن اسـتلهامه وتعميمه 

إذا مـا توفـر للقيـادات الكارزمية بشـكل عـام، حـال قيامها بالـدور الإصلاحي، بيئة مسـاعدة فـي مهمتها 

التاريخيـة. مـا يميز أطروحـة أريفانتو حـول صنع الإصلاح والإسـلام التقدمي أنهـا تقدم نموذجاً تفسـيرياً 

جديـداً يقـوم على دراسـة التجربـة الإندونيسـية بعمق سوسـيولوجي يكشـف حقائق جديـدة عن حراك 

وآليات اشتغال الواقع والأفكار وجدلياتها مستنداً إلى نماذج تحليلية جديدة معاصرة (67).

ـــي  ـــم ف ـــا  كارل مانهاي ـــيولوجية صاغه ـــة سوس ـــي حقيق ـــق، وه ـــا بعم ـــي إدراكه ـــة ينبغ ـــة حقيق ثم

ـــات  ـــن الأدبي ـــر م ـــح يعتب ـــذي أصب ـــون، ال ـــبه القان ـــا يش ـــي م ـــا ف ـــى والأيديولوجي ـــهير الطوب ـــه الش كتاب

الكلاســـيكية فـــي علـــم الاجتمـــاع، تقـــول إن الأفـــكار لا تبقـــى جامـــدة بـــل تشـــهد تبـــدلات فـــي 

حركتهـــا، فهـــي تتبلـــور كطوبـــى ومثاليـــات لكنهـــا حـــال وصولهـــا إلـــى الســـلطة تصطـــدم بالواقـــع 

ـــر  ـــا يغيّ ـــد واســـعة بم ـــم والجدي ـــن القدي ـــون الفجـــوة بي ـــدة، وتك ـــية جدي ـــا بأدلجـــة سياس ـــاد تكوينه ويع

ـــول إن  ـــن الق ـــك يمك ـــة. لذل ـــة معرفي ـــا كمنظوم ـــكك بنيته ـــل يف ـــاً، ب ـــا كلي ـــكار ومضمونه ـــورة الأف ـــن ص م

ـــة. أمـــا الســـلطة فإنهـــا فـــي الغالـــب تعمـــل علـــى  ـــا الصلب ـــاً مـــا تقـــوم بترويـــض  الأيديولوجي السياســـة غالب

ــا  ــت أبناءهـ ــي أكلـ ــة التـ ــورات الأيديولوجيـ ــب الثـ ــي أغلـ ــلطة فـ ــه السـ ــا فعلتـ ــذا مـ ــا، وهـ تفكيكهـ

(66)  ناثان ج. براون وعمر حمزاوي، بين الدين والسياسة: الإسلاميون في البرلمانات العربية (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث 

والنشر، 2011).

 «Faith, Moral Authority, and Politics: The Making of Progressive Islam in Indonesia,» <https://repository.asu.edu/attachments/93952/ (67)

content//tmp/package-jjkeh6/Arifianto_asu_0010E_11981.pdf>.
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حـال وصولهـا إلـى الحكـم. وقـد وصـف  هيغـل الفكـرة بأنهـا «تنحـط» حيـن تتحـول إلـى واقـع، وليس 

معنـى انحطاطهـا أن تصبـح بلا مضمـون أو وظيفة، بـل أن تصبح أقـل طوباويـة وأكثر واقعيـة، وبالتالي 

قابلـة للتطبيـق والنقـد والتطوير فـي مسـاراتها المجتمعية. لهذه الأسـباب تنبثـق أفكار جديـدة وتصعد 

أيديولوجيـات وتذهـب أخـرى إلـى الأفول والذبـول، تلك هـي حركة الأفـكار ومسـاراتها السوسـيولوجية. 

وكـم من مشـهد تاريخـي انتصـرت فيه السياسـة علـى  الأيديولوجيـا وحطم فيـه الواقـع أحـلام المثاليين 

وطوباوياتهـم، وأثبـت فيـه الإنسـان «حاكميـة المجتمـع» وأن مـا ينتجـه مـن تجـارب ونصـوص تعيـش 

زمنهـا، تمامـاً كمـا كان كل زمـن يعيـد إنتاج نصوصـه ويصيـغ تجاربه فـي ضـوء التحديـات والحاجات... 

تلـك هـي دول وأفـكار نداولها بين النـاس، تنطق بهـا أفعالنا وعقولنا فـي جدلية التغييـر الذي لا يحدث 

إلا على أرض الواقع... ما أن يبدأ الناس بتغيير أنفسهم ومجتمعاتهم بصورة صحيحة.
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على سبيل الختام

كانـت صـورة الآخـر في الفكـر الغربـي المعاصـر، ولا تزال، حــقــلاً دائمـاً للالتبـاس والصـراع، ولأنه 

كذلـك لا يمكن قراءتـه وتفكيك معالمه خارج السـياقات السياسـية والمعرفيـة والاجتماعيـة التي بدونها 

كمـا  الأنثروبولوجيـا  حالـه،  علـى  بقـي  فلا  الاستشـراق  تلـك.  أو  الصـورة  هـذه  علـى  ليخـرج  كان  مـا 

الاجتماعيـة  الظواهـر  لـكل  مقاربتهـا  وطرائـق  والدراسـة  التحليـل  مناهـج  ولا حتـى  والسوسـيولوجيا، 

والإنسـانية كذلـك. ذلـك أن مقولـة «الآخرية» عدا عـن أنها مقولة فلسـفية فـي الأصل، هي أيضـاً مقولة 

سوسـيولوجية تكونّـت علـى وقـع تطـورات وتحديـات الواقـع المعـاش، وهـي مـع المرحلـة  الكولونيالية 

الاسـتعمارية اكتسـبت مضاميـن أيديولوجيـة فاقعـة، لـم تتـردد مـدارس النقـد «مـا بعـد  الاسـتعماري» 

مدعومـة مـن مدارس النقـد «ما بعـد  الحداثوي»، من تفكيكهـا وتبيان كيـف أنها صورة مصنَّعـة، تمثُلية، 

وتخيُليَّة تعكس حاجة هذا الغرب إلى «آخر» طبقاً للمواصفات.

ـــا  ـــك مكوناته ـــي تفكي ـــاهم ف ـــة، وس ـــة العرقي ـــولات المركزي ـــع مق ـــة م ـــة معرفي ـــت قطيع ـــم حدث نع

ـــي  ـــام الغرب ـــة النظ ـــع مركزي ـــكل م ـــون والش ـــوا بالمضم ـــفة قطع ـــون وفلاس ـــرقون وأنثروبولوجي مستش

ــن  ــث عـ ــى الحديـ ــر يتخطـ ــل الأمـ ــة تجعـ ــات المعرفيـ ــه، إلا أن الحفريـ ــة فيـ ــا الثاويـ والأيديولوجيـ

ـــور  ـــن منظ ـــا ضم ـــد بناؤه ـــي أعي ـــك الت ـــمل تل ـــيكية ليش ـــا الكلاس ـــة بصورته ـــة  العرقي ـــولات المركزي مق

ـــم  ـــو ل ـــاً واحـــداً موحـــداً، فه ـــه كيان ـــث عـــن الغـــرب بوصف ـــه لا يمكـــن الحدي ـــح أن ـــد. صحي ـــي جدي ثقاف

ــتخدم  ــذا اسـ ــع هـ ــال، ومـ ــة الحـ ــك بطبيعـ ــرق كذلـ ــام، ولا الشـ ــن الأيـ ــوم مـ ــي يـ ــك فـ ــن كذلـ يكـ

فـــا فـــي ســـياقات سياســـية وأيديولوجيـــة متعارضـــة بصـــورة دائمـــة، وســـاهم هـــذا  المفهومـــان ووظِّ
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الاسـتخدام فـي إنتـاج صـور نمطية وملتبسـة عـن الغرب والشـرق، تحـول كل منهمـا إلى مفهـوم ثقافي 

متخيَّـل ومتمثَّـل تدعمـه سـرديات تاريخيـة تختلـط فيها الأسـاطير والأوهـام والوقائع، فتنسـج كثيـراً من 

صـور الشـرق المبنـي علـى اسـتيهامات رمزيـة تضعه في قالـب التبايـن العضـوي والجوهري مـع الغرب 

حيث فقد المفهوم إمكانيته التواصلية.

حاولنـا فـي هذا الكتـاب أن ندرس تطـور التمثُّلات الغربيـة لـ «الآخر» المسـلم والقيـام بحفريات 

لحظـة  فـي  بالاستشـراق  بـدءاً  وتحولاتهـا،  ومسـاراتها  التمثـلات  تلـك  أصـول  علـى  للوقـوف  معرفيـة 

ازدهـاره، مـروراً بالأنثروبولوجيـا ومقارباتهـا للشـرق والإسـلام وصـولاً إلـى  السوسـيولوجيا ومنهجياتهـا 

التحليليـة للمجتمعـات. الفرضيـة التـي تناقشـها فصـول الكتـاب تنطلـق مـن فكـرة أن تلـك التمثـلات 

التـي بنتهـا الثقافـة الغربيـة تجـاه «الآخـر» فـي تحولاتهـا وتطوراتهـا تنطلـق مـن المعطـى التاريخـي 

والسوسـيولوجي الـذي يتكـوّن الوعـي الجمعي على أساسـه، كمـا يتكـوّن اللاوعي أيضاً، ذلـك أن وعي 

النـاس ليـس هـو الـذي يحـدد وجودهـم ومواقفهـم واتجاهاتهـم، بـل إن وجودهـم ذاتـه هـو الـذي 

يحـدد هـذا الوعـي الـذي يخضـع لنظـام منطقـي مـن العلاقـات والإكراهـات المجتمعيـة والسياسـية. 

فالجماعـات كالأفـراد، تحركهـا بكيفيـات مختلفة مسـاحات مـن «اللاوعي» الـذي لا يتأسـس بالضرورة 

علـى معطيـات سـيكولوجية محضـة كما يؤكـد  ريجيـس دوبريه في نقـد العقل السياسـي جاعــلاً من 

المترسـب عنصراً مكوناً في بنية الفعـل والوعي والتمثلات للذات والآخر.

نظريــة الرواســب والمشــتقات (Residues and Derivation) ســبق أن اشــتهر بهــا عالــم الاجتمــاع 

ــدور  ــذي أكــدت دراســاته عــن مجتمــع الصفــوة وأدواره، ال ــو، ال ــدو باريت ــي المعــروف فيلفري الإيطال

ــتة  ــى س ــا إل ــي بتصنيفه ــد عن ــانية، وق ــات الإنس ــي والعلاق ــلوك الاجتماع ــي  الس ــب ف ــل للرواس الفاع

ــة للفعــل  ــل الجــذور العميقــة اللامنطقي ــة ومســتترة تمث ــى مشــاعر كامن ــا مــا ينطــوي عل ــواع، منه أن

ــه  ــلوك ومنطلق ــدة  الس ــي قاع ــي ه ــب الت ــى الرواس ــتقات إل ــتند المش ــن تس ــي حي ــلوك، وف والس

الحقيقــي، فإنهــا - أي المشــتقات - تبقــى بمثابــة الوســيلة التــي تبــرر هــذا  الســلوك وتدعــم شــرعيته 

بحيــث يكــون مقبــولاً ومتوافقــاً مــع العالــم الخارجــي، وهــي بهــذا تشــبه، حســب بعــض الدارســين، 

ــل  ــو أن تحلي ــرى باريت ــه، ي ــلوك. وعلي ــف للس ــي الزائ ــرات والوع ــدم التبري ــي تق ــات الت الأيديولوجي

ــوازن  ــى تفســير حــالات الت ــؤدي إل ــا بالمشــتقات ت ــع الرواســب فــي المجتمــع وعلاقته طبيعــة توزي

والاختــلال فــي المجتمــع وفهمهــا مــن جهــة، وإلــى فهــم أعمــق لطبيعــة التمثــلات الجمعيــة البانيــة 

أو المحــددة لصورة الآخر في أي ثقافة وأصولها.
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ولا أحـد يجادل اليـوم في أن الشـرق كان المجال الرحب للتمثـلات الاستشـراقية، وأن مفهوم الغرب 

وتحـت عناويـن الفـرادة والتميـز والتفـوق الحضـاري هـو مجـال مقابـل قد تمـت أسـطرته وأمثلتـه كما 

بينـت ذلك دراسـات  جـورج قـرم النقديـة التفكيكيـة . وفـي الحصيلة، فـإن نتائج هـذا التقاطـب والتميز 

بيـن عالميـن يطـرح مسـألة الجوهرانيـة (Essentialism) التـي حـاول إدوارد سـعيد البحـث فـي تحيّزاتهـا 

المعرفيـة التـي تسـتبطن هـذا الانشـطار وتجعل منـه ماهيـة ثابتة وجوهـراً واحـداً مُصمتـاً لا يتغير عبر 

الزمـن، ولا تؤثـر فيـه العوامـل الاقتصاديـة والاجتماعيـة والسياسـية. هـذه المقاربـة الجوهرانيـة صنعت 

تمثلات مشـوهة لــ «الآخر» كما للـذات وكرسـت بتأويلاتها خطابـات « الحداثة» ومقولاتهـا كمنتج غربي 

يقـوم علـى جوهر تاريخي فريـد في تميـزه وتفوقه مقابـل «التقليد» كجوهـر ثقافي ثابت جـرى تعيين 

الشرق كنمط تمثيلي له خارج التاريخ الحداثي.

يقتـرن إذاً نقـد التمثـلات الغربيـة للشـرق وكشـف الأبعـاد الجوهرانيـة فيها ونقد أشـكال التأسـيس 

الفكـري والفلسـفي لهـا فـي الفكـر الأوروبـي، بنقـد المرجعيـات والمفاهيـم المؤسسـة للنزعـة الغربية 

الثقافـات  لـكل  كونـي  تاريخـي  كمشـروع  بالحداثـة  يتمثـل  ثقافيـاً  خطابـاً  بوصفهـا   (Occidentalism)

والمجتمعـات. وقـد يتخـذ مشـروع النقـد هنـا اتجاهيـن: مقارعـة مضمـون تلـك المفاهيـم وتفنيدهـا 

ودفعهـا، أو كشـف مسـاراتها وتحولاتهـا وتطوراتهـا. ولعـل المسـعى الـذي ينهجـه هـذا الكتـاب يذهب 

نحـو تفضيـل الكشـف والحفـر ودراسـة أصـول تلـك التمثـلات ونسـبها المعرفـي وتحولاتهـا مـع تطـور 

مناهج النقد والتحليل في مجال العلوم الإنسانية والاجتماعية.

لذلـك يبـدو المدخـل الجينالوجي معرفيـاً وسوسـيولوجياً أكثر صلاحيـة لتفكيك المفاهيم المؤسسـة 

يتيـح مـن  الغربيـة، وهـو مدخـل  المؤسـطرة للشـرق والمؤطـرة للحداثـة  الغربيـة،  المركزيـة  لخطـاب 

الناحيـة المنهجيـة فهمـاً أكثر عمقـاً للمرجعيات المؤسسـة لتلـك النزعة المركزيـة وأوهامها فـي الفرادة 

الاستثنائية والتفوق، ويكشف عن آليات اشتغالها وإعادة انتاجها.

وبقـــدر مـــا تبـــدو إشـــكالية  الاستشـــراق فـــي كونـــه منتجـــاً ثقافيـــاً مركبـــاً لا يعكـــس بالضـــرورة 

ـــولات  ـــن مق ـــي ضم ـــي اللاوع ـــرب ف ـــي تس ـــاب غرب ـــم خط ـــاً معال ـــه أيض ـــدو مع ـــة، فتب ـــة موضوعي معرف

ـــبة،  ـــت مترس ـــا بقي ـــن معن ـــا تبي ـــولات كم ـــي مق ـــة، وه ـــا  الكولونيالي ـــة نموه ـــي لحظ ـــا ف  الأنثروبولوجي

ـــة  ـــيوع الأطروح ـــل ش ـــة. ولع ـــة المابعدي ـــات النقدي ـــي الدراس ـــا ف ـــية منه ـــر أساس ـــاء عناص ـــد إحي وأعي

ـــن  ـــن الباحثي ـــر م ـــن كثي ـــا بي ـــنا أصوله ـــي ناقش ـــرقي الت ـــتبداد الش ـــة  الاس ـــة ومقول ـــن جه ـــامية م الانقس
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الأنثروبولوجييـن، بـدءاً بإيفانـز  بريتشـارد وصـولاً إلـى إرنسـت غلنـر، ومـروراً بماكـس  فيبـر وفيتفوجـل، 

يمثـل نموذجـاً لبعـض التحليـلات الحاملـة لرواسـب التفسـيرات الجوهرانيـة عـن طبيعـة المجتمعـات 

الإسـلامية وحراكهـا التاريخـي. صحيـح أن إسـهامات غيرتز التأويلية سـاهمت فـي تبديد بعـض الغموض 

وفتحـت آفاقـاً جديدة لتحريـر المقاربـة  الأنثروبولوجية من أوهـام التحليلات الانقسـامية والأيديولوجية، 

إلا أنهـا وفـي ضـوء الانتقـادات التـي بلورهـا طـلال أسـد، سـقطت أيضـاً فـي حبـال المركزيـة الغربيـة 

بالثقافـة الدينيـة الغربيـة واعتمـاده كأسـاس  بتعميمهـا لنمـوذج ثقافـي كونـي يرتبـط ارتباطـاً شـديداً 

لتفسير الديانات الأخرى من حيث العلاقة بالسلطة والمعرفة والمؤسسات الاجتماعية.

ومـا مقاربـات  كلـود ليفـي شـتراوس للآخـر المسـلم فـي كتابـه مداريـات حزينـة، وهـو الشـخصية 

والتراتـب  التفـوق  ونظريـات  الغربيـة  المركزيـة  مواجهـة  فـي  مرجعيـاً  دوراً  مثلـت  التـي  الأكاديميـة 

والعنصريـة، إلا دليـل على أن الرواسـب الجوهرانية في النظرة للآخر لا تزال راسـخة ومُسـتبطنة، وقابعة 

فـي اللاوعـي، تنسـاب عفويـاً ويعـاد إنتاجهـا بفظاظـة واسـتفزاز وعلـى مـدى صفحات فـي كتابـه الذي 

جمـع بيـن السـيرة الذاتيـة والتأمـل الفلسـفي والتحليـل الأنثروبولوجـي، الـذي وظفـه اليميـن المحافظ 

الصاعد حديثاً في حملات الكراهية ضد  الآخر المسلم.

وعلـى مسـتوى  السوسـيولوجيا التـي اقتحمـت منهجياتها وطرائـق تحليلهـا مختلف مجـالات العلوم 

الإنسـانية، وشـملت دراسـاتها المجتمعـات الإسـلامية، في حـدود العيّنة التي درسـها هذا الكتـاب، يتبين 

كيـف أن رؤيـة ماكـس فيبـر، كأحـد كبـار مؤسسـي علـم الاجتمـاع وصاحـب أطروحـة نـزع السـحر عن 

العالـم، وأبـرز مـن درس تأثيـر الدين فـي المجتمـع حيـث كان لأطروحتـه حول الأخـلاق  البروتسـتانتية 

وروح  الرأسـمالية دور مركـزي فـي صياغة فهـم جديد لظاهرة الديـن في المجتمع، جـاءت في حصيلتها 

متسـرعة ومبتسـرة وحاملـة لأحـكام جاهـزة وقطعيـة، وبخاصـة حين اقترابـه مـن المجتمعـات والتاريخ 

الإسـلامي، بـل إن تحليلاتـه عـن إشـكاليات التمديُـن والتديُّـن فـي المدينـة الإسـلامية مقارنـة بالمدينـة 

الغربيـة، عـدا عـن تضمنها لأحـكام جوهرانية مطلقـة، ظلت تُعتمد كأسـاس لكل الدارسـين الذيـن قاموا 

ببنـاء النمـوذج الفسيفسـائي للمدينة الإسـلامية المسـتمد مـن الأطروحـة الانقسـامية ومقولة  الاسـتبداد 

الشرقي التي بناها أنثروبولوجيو اللحظة  الكولونيالية.

ــلام  ــول الإسـ ــم حـ ــلامية ثـ ــة الإسـ ــول المدينـ ــه حـ ــر وفرضياتـ ــس فيبـ ــات ماكـ ــاءت تعميمـ جـ

ــة، التـــي كشـــف  ــراقية الجوهرانيـ ــات الإســـلامية لتؤكـــد رســـوخ تلـــك الرواســـب الاستشـ والمجتمعـ
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بعضهـا برايـن تيرنـر وبخاصـة في تماهيهـا مع رؤيـة كارل ماركـس، التي تكاد تكـون واحدة حيـن يتكلم 

فيبـر عن  الاسـتبداد الشـرقي مقارنـة بتحليـلات  ماركس عن أسـلوب الإنتاج الآسـيوي. ترتب علـى التصور 

الـذي بنـي علـى تحليلات فيبـر، والذي يـرى أن المجتمع الإسـلامي يكون منسـجماً وربما متكامــلاً حول 

القيـم وانقسـامياً فـي بنيتـه وفسيفسـائياً فـي تركيبتـه وفاقـداً لوحدتـه الاجتماعيـة، مـادة غنيـة لتأكيـد 

مقولـة التبايـن الجوهري بيـن الثقافتيـن والحضارتيـن الغربية  المسـيحية والعربية الإسـلامية وترسـيخها، 

حيـث الأولـى تقـوم على فكـرة التحول والتقـدم والتغير، بينمـا هي في تاريخ الإسـلام تقوم علـى الثبات 

والتكـرار والاجتـرار. هـذا التمايـز الـذي يؤكـد تشـريق الشـرق وتغريـب الغـرب، إنمـا يـؤول إلـى اعتبار 

الشـرق المبنـي على وحـدات اجتماعية سـابقة علـى الدولة، غيـر قابل للتطـور، حيث تتكـرر حركته في 

دائـرة مغلقـة منتجـة للاسـتبداد والطغيـان بحكم بنيتهـا الاجتماعيـة «الخالـدة». يقود هـذا المنطق إلى 

اعتبـار « الحداثـة» ممتنعـة ودخيلـة فـي المجتمعـات الإسـلامية، بـل ومسـتحيلة، وأن مقولـة «الدولـة 

الأمـة» دخيلـة علـى التاريـخ الإسـلامي الـذي لا يعـرف سـوى تاريـخ الديـن والتديُّـن والقبائـل والإثنيات 

كمسـار مألـوف ومقبول كان سـائداً في ظـل الإمبراطوريات والسـلطنات التي وإن بادت، إلا أن سـلطانها 

المعرفي باقٍ ومستمر.

النمـوذج  أو  الشـرقي،  أطروحـة  الاسـتبداد  علـى  المؤسسـة  والتعميمـات  التصـورات  هـذه  مثـل 

الفسيفسـائي أو التحليـل الانقسـامي، وغيـره مـن نمـاذج ذات طابـع جوهرانـي، قـد شـاعت وسـادت 

لفتـرات طويلـة، ورغـم تعرضها للنقـد والتفكيك بتأثير التطـور الذي أصاب الدراسـات الإنسـانية مع نمو 

الاتجاهـات النقديـة مـا بعـد  الكولونياليـة ومـا بعد  الحداثيـة، إلا أنهـا بقيت مـادة غنية لصناعـة الآخر - 

المسـلم، التـي مـع   العولمـة وثـورة الاتصـالات الحديثة لـم تعد صناعـة استشـراقية، بل أصبحـت صناعة 

أكاديمية وإعلامية تتداخل فيها  الأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا.

أيـن أصبح  الاستشـراق الآن؟ هـل انتهت صلاحيته وسـقطت وظيفتـه المعرفية وانتفـت الحاجة إليه 

مـع   العولمـة وتطور وسـائل المعلومـات والاتصالات؟ هـل يصبح مجـرد مرحلة مـن تاريـخ كولونيالي أم 

أنه سيعود إلى الظهور بحلة جديدة ويتحول إلى طرائق وأساليب أخرى في دراسة الآخر؟

ــرف  ــا يعـ ــي مـ ــا فـ ــع أغلبهـ ــراقية بتموضـ ــات الاستشـ ــاب الدراسـ ــذي أصـ ــول الـ ــل التحـ ولعـ

بدراســـات الشـــرق الأوســـط ومؤسســـاته البحثيـــة المتزايـــدة مـــن جهـــة، وتضخـــم الاهتمـــام 

بالدراســـات الإســـلامية التـــي تعنـــى بالمعاصـــر منهـــا أكثـــر مـــن عنايتهـــا بالتاريخـــي والمـــوروث، 
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إنمـا يـدل على الحاجـة إلى تلبيـة الطلب المتزايـد في الغرب على دراسـة بـؤر التوتر والعنـف، وهو ما 

يحيـل كثيـراً مـن هـذه الدراسـات إلـى طبيعتهـا الوظيفيـة التـي تسـتفيد منهـا الجهـات الممولـة بوجه 

رئيسي.

بعيـداً مـن المناقشـة فـي صحـة التحليـل الـذي يقـول بـأن البدايـات التـي تأسسـت عليهـا حركـة 

 الاستشـراق لـم تكن بدوافع اسـتعمارية بقـدر ما كانت بدافـع الفضـول المعرفي، إلا أن أحداً لا يسـتطع 

أن يناقـش اليـوم بأنها نمت في حضن المؤسسـة الاسـتعمارية وحاجتهـا إلى معرفة الآخر. فـي الحصيلة، 

مثلـت حركـة  الاستشـراق فـي جوهرها حالـة من حـالات المواجهة في سـياق الصـدام مع الإسـلام، وهي 

فـي هـذا السـياق حملـت فـي جوفهـا التشـوهات المعرفيـة الناتجـة مـن ذلـك الصـراع وتحولـت إلـى 

إحـدى أدواتـه، وتطـورت منهجيـاً إلـى علم لـه آليات معرفيـة مسـتقلة، لكنها بقيـت مشـدودة إلى ذلك 

التجاذب التاريخي الذي يحدد الآخر ويموضع الذات في مواجهته.

وقـد جـاءت دراسـات نقد  الاستشـراق في سـياق هـذا التجـاذب لتكشـف الوظيفـة التي قامـت بها 

المؤسسـة الاستشـراقية والحاجـة التـي مثلتهـا لصناعـة التوجهـات الاسـتعمارية الجديـدة والأدوار التـي 

أدتهـا فـي هـذا السـياق. وقد جـاءت دراسـات أنـور  عبد الملك و إدوارد سـعيد و هشـام جعيـط وغيرهم 

لتكشـف عـن الخطـاب المتضمن فـي نصـوص  الاستشـراق ومقارباتـه للآخـر المسـلم، التـي ترافقت مع 

تراجع الحاجة إليه وفقدانه للوظيفة التي كان يقوم بها بمناهجه القديمة.

ومـع تصاعـد دور المختصيـن بالعلـوم الاجتماعيـة فـي دراسـات الشـرق الأوسـط في الخمسـينيات 

والسـتينيات مـن القـرن العشـرين، الـذي ترافق مـع الاتجـاه الذي تبنـى دراسـة «المناطـق»، كان الحقل 

الاستشـراقي لا يـزال يميـل إلـى اعتبـار الحضـارات التـي يدرسـها سـاكنة، غير قـادرة علـى التغيـر، بينما 

ذهـب الافتـراض القائـل بدراسـتها على أسـاس «المناطـق» إلى نقل بـؤرة البحـث نحو دراسـة ديناميات 

الصـراع والتغيـر السياسـي والاجتماعـي والاقتصـادي فـي العالـم المعاصـر، بمـا يفضـي إلـى فهـم أفضل 

وأعمـق فـي صناعة السياسـة. كان هذا التحـول نحو دراسـة المناطق بمنزلـة منعطف معرفـي نقل بؤرة 

الاهتمـام من  الاستشـراق الدينـي والتاريخي إلى  الاستشـراق الأيديولوجي والسياسـي والقومـي المعاصر. 

وهـذا مـا يفسـر ذلـك الاهتمـام والتسـابق بيـن مراكـز البحـث والجامعـات لدراسـات الشـرق الأوسـط 

كوريـث أكاديمي حديث للاستشـراق الكلاسـيكي، ويفسـر بالتالي ذلك الكـرم الزائد فـي التمويل والمنح 

المتزايدة التي خصصت له.
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وحتـى لا نقـع فـي التعميـم ينبغي الإشـارة إلـى أن خريجـي حقل الدراسـات الإسـلامية ودارسـي ما 

يعـرف بـ «  الإسـلام السياسـي» في الجامعـات ومراكز البحـث الغربية اليـوم، هم في الغالب قـد تخرجوا 

مـن أقسـام دراسـات الشـرق الأوسـط بوجـه عـام، لكنهـم مـع ذلـك ليسـوا علـى اتفـاق فـي مقارباتهـم 

وتحليلاتهـم لهـذه الظاهـرة، فمنهـم مـن يتموضـع ضمن حقـل الدراسـات الأكاديميـة مسـتخدماً مناهج 

دراسـية وتحليليـة رصينـة وتوثيقـاً علميـاً لنصوصه بغـض النظر عـن النتائج التـي يتوصل إليهـا أو يحاول 

تعميمهـا، ومنهـم مـن ينخرط في مـا يمكن توصيفـه بالدراسـات الوظيفية كاستشـارات وتقاريـر وصفية 

وتحليـلات سياسـية وتوصيـات مـع بعـض التحليـل الاستشـرافي تلبيـة لحاجـات ظرفيـة تحددهـا مراكـز 

البحـوث الممولـة لهـذا النـوع مـن الدراسـات، ومنهـا أخيـراً مـا يمكـن توصيفـه بالدراسـات الإعلاميـة 

التسـويقية ذات الطابـع الشـعبوي التـي تتنافـس مـن خلال وسـائل الإعلام لكسـب الـرأي العـام والتأثير 

في اتجاهاته. ولكل من هذه المجالات رواد وباحثون متخصصون اشتهروا في مجالهم.

ومـن حيـث المضمون، شـهدت تلك الدراسـات تبلورهـا مع الاسـتخدام المكثـف لمنهجيـات العلوم 

الاجتماعيـة وطرقهـا؛ ولأنهـا تـدرس   الإسـلام السياسـي فقـد اخترقتها السياسـة كمـا  الأيديولوجيـا، وبقيت 

تحمـل في كثيـر من أوجهها آثـار الماضي الاستشـراقي، الذي يُسـقط المفاهيـم والتصـورات الغربية عن 

دور الديـن وعلاقتـه بالمجـال السياسـي وتأثيـره في مسـيرة  الحداثـة وغيـاب  الديمقراطية فـي العالمين 

العربـي والإسـلامي عمومـاً، مـع تغييـب شـبه كامل لـدور  الاسـتعمار وقـوى الهيمنـة الدولية في ترسـيخ 

التنظيـر  التقليديـة فيـه. وجـاءت هجمـات  أيلول/سـبتمبر 2001 لتدفـع  البنـى السياسـية والاجتماعيـة 

الغربـي حـول مسـألة الإرهـاب باتجاهـات جديـدة وأكثر حـدة؛ فقد أحيـت هـذه الاعتـداءات تحليلات 

صـدام الحضـارات التـي جـاء بهـا صمويـل هنتنغتـون أواخـر الثمانينيـات بـكل حمولتهـا الأيديولوجيـة 

المعاديـة لأي ثقافـة تختلـف عـن الثقافـة الغربيـة وبخاصـة الإسـلام. وقـد سـاهمت سياسـات مكافحـة 

الإرهـاب وردود الفعـل عليهـا مـن خـلال غـزو   أفغانسـتان والعـراق  فـي خلق مسـاحات خصبـة وضعت 

الإسلام بوجه عام والإسلام السياسي بوجه خاص في موضع العداء.

تغليــب  إلــى  الأمريكيــة  المتحــدة  الولايــات  قادتهــا  التــي  الإرهــاب  أدت سياســة  مكافحــة 

المقاربــة الأمنيــة والإنفــاق عليهــا بصــورة متزايــدة مــن جهــة، وإلــى خلــق بيئــة جديــدة للدراســات 

الإســلامية يمتلــك فيهــا مفهــوم الإرهــاب موقعــاً مركزيــاً فــي النظــر إلــى المجتمعــات الإســلامية، بــل 

ــرى أن  ــي مســتحدث، ي ــف جوهران ــى توصي ــاد إل ــا ق ــو م ــدة، وه ــن وعقي ــه كدي ــلام نفس ــى الإس إل
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الإسـلام كديـن وعقيدة منتـج بطبيعته العنيفـة للإرهاب، وهـي الفكرة التـي عملت عليها وسـائل الإعلام 

لخلق ما يعرف اليوم بالإسلاموفوبيا.

كان الاتحـاد السـوفياتي يمثـل إمبراطورية الشـر فـي أيديولوجيا الولايـات المتحـدة الأمريكية خلال 

 الحـرب البـاردة، فهـو العـدو الـذي يمتلـك أيديولوجيـا شـمولية تناهـض السياسـات الأمريكيـة بـكل مـا 

تمثلـه مـن قيم ومصالـح وثقافة، ومع تصدع تلـك المنظومة بـرزت أطروحة صدام الحضـارات المتضمنة 

لأوهـام القـوة والهيمنـة الأحادية وبـرزت الحاجة إلى «عـدو» جديد تحـال إليه صفـات وخصائص العدو 

الهويـة  تأكيـد  فـي  مركزيـاً  يـؤدي دوراً  فهـو  السياسـة،  فـي صناعـة  فالعـدو حاجـة ضروريـة  القديـم، 

كتعريـف للـذات مقابـل الآخـر، لذلـك وجـدت أطروحـة هنتنغتـون ترحيبـاً واسـعاً فـي أوسـاط صانعي 

القرار في الإدارة الأمريكية ورُوّجت في الأوساط الإعلامية.

لا شــك فــي أن عــام 1979 شــكل منعطفــاً معرفيــاً مهمــاً لكثيــر مــن الدراســات والسياســات الناظمة 

ــة. فقــد شــهد  ــات المتحــدة الأمريكي للعلاقــة مــع   الإســلام السياســي فــي الغــرب، وبخاصــة فــي الولاي

ــى  ــه حت ــه تداعيات ــم تنت ــذي ل ــزو  الســوفياتي لأفغانســتان (1979 - 1989م)، ال ــة الغ ــام بداي ــك الع ذل

الآن، وشــهد أيضــاً ســقوط نظــام الشــاه وقيــام النظــام الإســلامي  الخمينــي فــي إيــران مــع سياســاته فــي 

تصديــر الثــورة ودعــم  الحــركات الإســلامية فــي العالــم الإســلامي والتــي غيــرت معالــم النظــام الإقليمــي 

فــي الشــرق الأوســط. وعلــى أرض أفغانســتان تشــكلت اللبنــات الأولــى والبيئــة الحاضنــة لمــا يعــرف 

اليــوم بالجهــاد العالمــي العابــر ل لحــدود، وفــي إيــران الخمينــي تأسســت طلائــع الحــرس الثــوري فــي 

ــر  ــرب الأكث ــار الح ــى انفج ــى إل ــنواتها الأول ــي س ــي أدت ف ــورة الت ــر الث ــة لتصدي ــاوى مكثف ــل دع ظ

ــتوى  ــى مس ــد عل ــه بع ــم تنت ــات ل ــا تداعي ــج منه ــران (1980 - 1988) ولينت ــراق وإي ــن  الع ــة بي دموي

الإقليــم، تزامنــت أيضــاً مــع تفجيــرات وأعمــال عنــف فــي بعــض دول الخليــج ومصــر تتوجــت باغتيــال  

ــؤرة  ــات ب ــن تداعي ــا تلاهــا م ــور الســادات (1981م). شــكلت هــذه الأحــداث وم ــس المصــري أن الرئي

ــوازي  ــة. وبالت ــدة والمتنامي ــة لظاهــرة   الإســلام السياســي الصاع ــة والمكثف ــام بالدراســة المنظم الاهتم

ــة  ــي لأطروح ــي الأمريك ــج الإعلام ــك التروي ــهدنا ذل ــي ش ــهد العالم ــي المش ــة ف ــرات الهائل ــع التغي م

فوكويامــا عــن نهايــة التاريــخ صيــف 1989 وحديثــه عــن انتصــار الليبراليــة النهائــي إثــر ســقوط الاتحاد 

الســوفياتي الــذي كان بمثابــة النعــي الرســمي لمــا ســمي حينــذاك بالحــرب  البــاردة والإعــلان عــن ولادة 

ــارت  ــدام الحض ــن ص ــه ع ــي أطروحت ــون ف ــل هنتنغت ــده  صموي ــع بع ــد، ليتاب ــي الجدي ــام العالم النظ

ــام 1996،  ــاب ع ــى كت ــا إل ــل أن يحوله ــة قب ــؤون خارجي ــة ش ــام 1993 بمجل ــف ع ــرها صي ــي نش والت

وهــي كانــت رداً مباشــراً علــى أطروحــة تلميــذه  فرانســيس فوكويامــا المتفائلــة التــي روج لهــا 
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الإعـلام الغربـي. نهـض صمويل هنتنغتـون المتشـائم ليعتبـر أن كلام فوكوياما تبسـيطي وواثـق أكثر من 

اللـزوم بالطبيعـة البشـرية. فالبشـر ليسـوا ملائكـة والحـروب لـن تنتهـي مـن العالـم، وليـس مؤكـداً أن 

الجميـع سيسـيرون علـى طريـق الحريـة والديمقراطيـة. بـل علـى العكـس فـإن المسـتقبل هـو لصـدام 

الحضـارات، متنبئـاً بـأن الصراعـات فـي العالـم بعـد  الحـرب البـاردة لـن تجـيء مـن طريـق الاختلافـات 

الثقافيـة  الاختلافـات  وإنمـا مـن طريـق  والقوميـة،  والرأسـمالية  كالشـيوعية  الأمـم،  بيـن  الأيديولوجيـة 

يـة للحريـة والديمقراطيـة،  والدينيـة بيـن الحضـارات، وبعـد أن قـام بتصنيـف هـذه الحضـارات المتحدِّ

توصـل إلى أن الإسـلام يشـكل خطـراً حقيقياً علـى الحضارة الغربية، فالمشـكلة هي في الإسـلام وليسـت 

فـي  الأصوليـة، لأن الإسـلام يتعـارض مـع  الديمقراطيـة وثقافـة الغـرب ومنظومتـه الأخلاقيـة. وقـد أثارت 

هذه الأطروحة سيـلاً هائـلاً من السجال والنقاش والانتقادات في الغرب والعالم.

وإذا كانـت الدراسـات التـي راجت إبـان الحـرب  العالميـة الثانية وبعدهـا، قد اعتمدت «الشـخصية 

القوميـة» كمتغيـر أساسـي لوحـدة التحليـل، فـإن كتابات ما بعـد  الحـرب الباردة قـد اعتمـدت المقاربة 

نفسـها لكـن مـع إبـدال المتغيـر فـي وحـدة التحليـل واعتمـاد المقاربـة الحضاراتيـة كنمـوذج إرشـادي 

(Civilization Paradigm) وكإطـار نظـري كمـا عبّـر عـن ذلـك هنتنغتـون بصراحـة. وهـو مـا أوقعـه فـي 

نمـوذج التحليـل ذي البعـد الواحـد. وبقيـت الدوافـع لهـذا النـوع مـن الدراسـات هـي ذاتهـا لـم تتغير، 

ووظفـت كسـابقاتها فـي إطـار الصراعـات الاسـتراتيجية للـدول الممولـة أو الحاضنـة لمنتجيهـا، لذلـك 

العلـوم الاجتماعيـة  أو مـا يسـمى فـي  الـذات»  أكاديميـاً تشـكو عيـوب نزعـة « التمركـز حـول  بقيـت 

(Ethnocentrism) وهـي النزعـة التـي تماهـي بيـن الغـرب والعالـم، وتعتبـر كــلاً منهمـا امتـداداً للآخـر، 

بحيـث تصبـح السياسـة الغربيـة تجـاه الآخـر نوعـاً مـن «سياسـة محليـة». وهـذا مفهـوم يغطـي أربـع 

ظواهر:

- شعور صريح أو مضمر بالتفوق، قد يتخذ أحياناً هيئة غطرسة وازدراء للآخر.

- مقـولات وتعابيـر ومرجعيـات لفهـم العالـم والحكـم عليـه انطلاقاً مـن التجربـة التاريخيـة الذاتية 

والإطار الثقافي والقومي الخاص.

- سلوك عملي ينطلق من معيار أن ما يصلح للذات لا بد حتماً أن يصلح للآخر.

- ازدواجيـة انغلاقيـة - انفتاحيـة، فالتثميـن المبالـغ فيـه للتجربـة التاريخيـة الذاتيـة قـد يجنـح إلى 

الدعـوة لصيانتهـا مـن عـدوى الخـارج، كما قـد يجنح علـى العكس، إلـى وصفها قاعـدة ينبغـي تعميمها 

ونشرها على مستوى العالم أجمع.
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الآخـر  يؤطـر  الـذي  الجوهرانـي  التحليـل  أسـاس  هـي  الإثنيـة  للمركزيـة  الأربعـة  التجليـات  هـذه 

الحاجـة  تُلبـي  تنظيريـة  تعابيرهـا فـي كتابـات  فوكويامـا  وهنتنغتـون كنمـاذج  الـذات، تجـد  ويؤسـطر 

لحاجـة  تلبيـة  منـه  أكثـر  اسـتراتيجية  لـه وظيفـة  ثقافـي ومعرفـي  تسـتخدم كعتـاد  بحيـث  السياسـية 

أكاديمية تتطلب مقاربة جديدة لعالم ما بعد  الحرب الباردة.

صحيـح أن مستشـرقين أمريكييـن وغربييـن بارزين تبنوا هـذه الرؤيـة الإقصائية منذ التسـعينيات، 

ودافعـوا عنهـا بقـوة فـي كتاباتهـم، ونشـير هنـا إلـى نمـاذج هي الأهـم والأكثـر حضـوراً في المشـهد 

الأزمـات؛  وتسـخين  التفكيـك  نظريـة  صاحـب  لويـس  ب رنـارد  ومنهـا  الغربـي،  والإعلامـي  الأكاديمـي 

ودانيـال بايبـس فـي كتابه فـي طريق الله: الإسـلام والسـلطة السياسـية، و إيمانويل سـيفان فـي كتابه 

أنهـا  إلا  الراديكالـي،  الإسـلام  تحـدي  دراسـتها  فـي  ميلـر  كتابـات  جوديـث  ثـم  الراديكالـي،  الإسـلام 

تعرضـت لكثيـر مـن الانتقـاد؛ حيـث بـرزت أقـلام أكثـر تخصصـاً وعمقاً فـي المجـال الأكاديمـي تفكك 

السياسـية  وتمظهراتـه  الإسـلام  حـول  رصانـة  أكثـر  تحليـلات  وتقـدم  المؤدلجـة  الأطروحـات  هـذه 

المعاصـرة. فـي هـذا السـياق نذكـر  ريتشـارد دكمجيـان فـي كتابـه المرجعـي  الأصوليـة الإسـلامية في 

العالـم العربـي (1985)، وكتابـات  فْرِيـد هاليـداي، وكذلـك  فرانسـوا بورجـا فـي كتابه الشـهير   الإسـلام 

السياسـي: صـوت الجنـوب (1988) الـذي خصص الفصـل الأول منـه لــ «اسـتطلاع الخطـوط المتحركة 

التـي تفصـل بيـن التيـارات الإسـلامية»، وكذلـك  جـون إسـبوزيتو أسـتاذ الأديـان والعلاقـات الدوليـة في 

جامعـة جـورج تـاون فـي كتاباتـه المتعـددة التهديـد الإسـلامي خرافـة أم حقيقيـة والإسـلام والسياسـة 

والإسـلام فـي آسـيا والذي حـذر في مقال لـه بعنوان «  الإسـلام السياسـي والسياسـة الخارجيـة الأمريكية» 

نشـر بعد تفجيرات  11 أيلول/سـبتمبر 2001 من خطورة الدمج بين الإسـلاميين «المعتدلين» والإسـلاميين 

بيـن الاثنيـن حقيقيـة ولا يمكـن  «المتطرفيـن» فـي إطـار واحـد للفهـم، معتبـراً أن التمايـزات القائمـة 

تجاوزهـا. يفسـر لنـا ذلك رواج سـوق الدراسـات السوسـيولوجية الإسـلامية الجديـدة وبـروز مجموعة من 

الباحثيـن «النجـوم» المتخصصيـن، وبخاصـة فـي السـاحة الأوروبية، فـي ما أصبـح يعرف بالإسـلامولوجيا 

الجديـدة، مـع التحفظ على هـذا المصطلح، في مواجهة الدراسـات التـي تصب في خدمة  الإسـلاموفوبيا، 

وذلـك منـذ أن دشـن  أوليفييـه كاريـه (Olivier Carré) الباحـث في علـم الاجتماع السياسـي تلـك الكتابات 

عـام 1979 مـع تلميـذه  ميشـيل سـورا، وصـولاً إلـى  أوليفييـه روا و جيـل كيبيـل و فرانسـو بورجـا وغيرهم، 

الذيـن سـاعدتهم خلفيتهم اليسـارية من جهـة والسوسـيولوجية من جهة أخـرى على التركيز على الإسـلام 

الحركـي، أكثـر مـن التاريخـي أو العقيـدي. أهـم مـا يجمـع هـؤلاء مـن الناحيـة المنهجية هو تهميشـهم 
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للبعـد الدينـي في التحليـل وتركيزهم علـى البعد السوسـيولوجي والسياسـي في قراءة مسـار  الحركات 

الإسـلامية التـي صـاروا ينعتونهـا بالإسـلام السياسـي بـدلاً مـن الحـركات  الأصوليـة، ذلـك أنهـا حـركات 

أيديولوجيـاً  للتوظيـف  قابلـة  مـادة  إليهـا  بالنسـبة  والديـن  نظرهـم؛  فـي  بامتيـاز  اجتماعيـة  سياسـية 

يسـتخدم فـي معركـة التغييـر الاجتماعـي والسياسـي، وبتعبيـر بورجـا، لغـة يتحـدث بهـا الإسـلاميون 

لكن محركهم - في رأيه - هو الرغبة في التمرد على سـيطرة الشـمال.

فـي الحصيلـة، نقـف أمـام تحـولات مهمـة شـهدها حقـل الدراسـات الإسـلامية فـي الغـرب يتنازعها 

حتـى  الحقـل  علـى  مهيمنـاً  بقـي  الـذي  الجديـد  الاستشـراقي  الأول  التيـار  همـا:  أساسـيان،  تيـاران 

السـبعينيات، وتمثـل أغلـب إنتاجـه بتقديـم مقاربـات حافظـت علـى الباراديغـم المـوروث عن الإسـلام 

وعلاقتـه بالسياسـة والمجتمـع. وهـو وإن اسـتخدم منهجيـات جديـدة في البحـث والتحليـل إلا أنه بقي 

يعيـد إنتـاج مقولاته عن غيـاب  الديمقراطية فـي العالم الإسـلامي وعلاقتها باسـتمرار النظم الاسـتبدادية 

وحـال التخلـف والفسـاد، مع تغييـب كامل للدور الـذي كانت ولا تـزال تؤدي قـوى الهيمنة والاسـتعمار 

فـي تشـويه البنـى الثقافيـة والمجتمعيـة فـي العالميـن العربـي والإسـلامي. بقـي هـذا الاتجـاه أسـير 

تصـورات المركزيـة الثقافيـة الغربيـة ونظرتهـا الجوهرانيـة للإسـلام كديـن بوصفـه عامــلاً سـلبياً وعائقـاً 

موضوعيـاً يجـب التدخـل لتنحيتـه أو إصلاحه من منظـور براغماتي بحـت، دون فهم عميـق للمرجعيات 

المؤسسة للدين والتديُّن وأبعادهما الثقافية والسوسيولوجية.

أمـا التيـار الثانـي فاعتمـد المقاربـة النقديـة السوسـيولوجية منطلقـاً مـن رؤيـة تفكيكيـة - نقديـة 

للحداثـة الغربيـة ومقاربتهـا الاستشـراقية، الكلاسـيكية منهـا والجديـدة، مسـتفيداً مـن دراسـات مـا بعد 

 الكولونياليـة والنقـد مـا بعـد الحداثـي الـذي تركـز علـى تفكيك بعـض المقـولات البانيـة للتحليـل الذي 

حكم الدراسـات الإسـلامية في الغـرب. وقد مثلـت المنظورات النقديـة الجديدة في تحليـل المجتمعات 

والمدينـة الإسـلامية وإشـكاليات التمَدْيُـن والتديُّـن وصعود الحـركات الإسـلامية مداخل جديـدة وقدمت 

مفاتيـح تحليليـة مهمـة، وما قدمه  برايـن تيرنـر و أرماندو سـلفاتوري وحتـى  زكاري لوكمـان و روجر أوين 

وغيرهـم كثـر، فضــلاً عن كتابـات أوليفييـه روا وفرانسـوا بورغا و آصـف بيات و جـون أسـبوزيتو وغيرهم 

فـي مجـال   الإسـلام السياسـي منـذ مطلـع التسـعينيات يمثـل نمـاذج تحليليـة تؤشـر إلـى فهـم جديـد 

للمجـال الإسـلامي يسـتند إلـى تشـبيك التحليـل النظـري بالدراسـة الحقليـة والميدانيـة من جهـة، وإلى 

توظيف معمق لمنهجيات العلوم الاجتماعية من جهة أخرى.
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للمجـال  جديـدة  وعـي  لحظـة  بتوليـد  التحليليـة  والمقاربـات  البحثيـة  التطـورات  هـذه  سـمحت 

الإسـلامي تتميـز بديناميـة التحليـل وتحريـره مـن القوالـب والنمـاذج الجاهزة والمسـبقة التـي تحكمت 

الإسـلامي فـي راهنيتـه  المجـال  لدراسـة  آفـاق جديـدة  فتـح  أمكـن  لفتـرات طويلـة، ومعـه  بمفاصلـه 

اليميـن  التـي يعـود  المسـبقة  التمثيـلات الاستشـراقية والصـور  اختفـاء  أن يعنـي هـذا  وحركيتـه، دون 

المحافـظ الصاعـد اليـوم في الغرب إلـى إيقاظها واسـتثمارها، والتي تتجلـى بمظاهر إرهابيـة دموية في 

فـي  الآمنيـن  المصلّيـن  اسـتهدف  قتـلٍ  مـن  نيوزيلنـدا  فـي  حـدث  مـا  آخرهـا  ليـس  مـكان  مـن  أكثـر 

المسجدين.

مـا يحتـاج إلى التعريـة أن خطـاب الكراهية عابر للحـدود والثقافـات، وأنه بغض النظر عن جنسـية 

حامليـه أو ثقافتهـم يقـدم رؤيـة خلاصيـة للعالـم، متمركـزة حـول الـذات ونابـذة للآخـر، قابلـة للتصدير 

والتعميـم. فكمـا قسّـم الخطـاب الإسـلاموي المتطـرف العالـم إلى دار حـرب ودار سـلام، وكفـر وإيمان، 

وحـق وباطـل، قسّـم الخطـاب اليمينـي المعولـم بطبعتـه النيوليبراليـة المتوحشـة، العالـم إلـى محـور 

وادعـاء  الـذات  علـى  التمركـز  أشـكال  علـى  القائمـة  ديباجتـه  يقـدم  وكلاهمـا  الشـر،  ومحـور  الخيـر 

المشروعية التي تلغي أو تقصي الآخر ولا تعترف به إلا كعدو أو كنقيض.

علـى  تنطـوي  بوصفهـا  سـلطان  الأيديولوجيـا  عبـر  الوحيـد  الحـل  امتـلاك  تدّعـي  الثقافتيـن  كلتـا 

مشـروعية ليسـت رهنـاً باختيـارات النـاس، لأنهـا تنتمـي إلـى مرجعيـات فوق بشـرية فـي حالـة الثقافة 

 الأصوليـة اليمينيـة كمـا الإسـلاموية أيضـاً، وفـي كلتـا الحالتين، هـي ليسـت رهنـاً بانتخابـات أو تفويض، 

وغير قابلة للمساءلة من أحد، وعابرة للحدود.

وفـي الحالتيـن يتـم اختـزال الكيـان الإنسـاني إلـى أحـد أبعـاده بمـا يفقـر إلـى التكامـل الوجـودي 

للإنسـان، وينتـج نمـاذج قابلة للانقياد والتسـليم، حيـث يتماهى الفرد فـي الجماعة المرجعيـة التي هي 

موطـن الفضائـل والمثـل. التكفيـر المتبادل هـو نتاج الأسـطرة المتبادلـة، كل منهمـا يلقي الأبلسـة على 

الآخـر، فـإذا بنـا إزاء الضلال والفسـاد والانحطاط إلى مسـتوى اللذائذ كتهمـة موجهة إلى ثقافـة   العولمة 

والحداثـة، وإزاء الظلاميـة والتحجـر والعنـف والإرهـاب كتهمـة موجهة إلى الإسـلام. والحـال أن القطيعة 

التامـة المفتوحـة هي البيئـة الحاضنـة والمغذية لكل أنـواع العنف في عالمنـا اليوم. وهنا يـؤدي التنكر 

المتبـادل دوره كامــلاً كآليـة مطلوبـة مـن كل منهمـا لتبرير حربه علـى الأخـرى. التنكر يشـرعن العنف 

الموجـه إلـى الطـرف الآخـر، حيـث يتحـول إلى حالـة دفاع عـن الـذات. ليـس غريبـاً إذاً قيـام كل طرف 

بتغذية عنف الطرف الآخر في معركة الأحقية الوحيدة.
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التـي  التمثـلات  تلـك  جـذور  عـن  الكشـف  إلـى  وحفرياتـه  تفكيكاتـه  فـي  الكتـاب  هـذا  يسـعى 

العلـوم  تطـور  مـع  وتحولاتهـا  اشـتغالها  وآليـات  وأشـكالها  أصولهـا  وعـن  المسـلم»  « الآخـر  اسـتهدفت 

الإنسـانية ومناهجهـا ومدارسـها، وهو مسـعى يمكن القـول إنه بحث فـي جينالوجيا المغايـرة، وفي مثل 

هـذا العمـل تبـدو  المقاربـة المتداخلـة الحقـول المعرفيـة (Interdisciplinary Approach) ضروريـة لفـك 

شـيفرة حقـل تضافـرت اختصاصـات متعـددة لتشـكيل مفاهيمـه ونماذجـه التحليلية، بـدءاً بالاستشـراق 

والتاريـخ والفلسـفة وعلم السياسـة، وصـولاً إلـى  الأنثروبولوجيـا والسوسـيولوجيا والسـيميولوجيا وغيرها 

مـن العلـوم المسـاعدة التـي سـاهمت في تشـييد صورة  الآخـر المسـلم وبنائهـا وتمثُلـه فكـراً ومجتمعاً 

وأفراداً، تمثُّلاً أضفى عليه سماتٍ جوهرانية ثابتة تخالف حقيقته الموضوعية.
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