
ــدد /12 المجلد  402-383ص: ، )2024( 01: العـ
 مجلة الحكمة للدراسات الفلسفية 

 Eissn :2602-5264   Issn : 2353-0499 
 

383 

  الإسلام وقيم ا�حداثة السياسية �� خطاب ع�� أومليل

Islam and the values of political modernity in discourse by 
Ali Umlil 

  2طي�ي مسعود. أ ــ د، 1بن عزة محمد الأم�ن

ائر(المدرسة العليا للأساتذة، قسم الفلسفة، بوزريعة،  1  ،)ا�جز

 Abenazza3@gmail.com  
ائر) 2 ، المدرسة العليا للأساتذة، قسم الفلسفة، بوزريعة، (ا�جز

taibi.messaoud@ensb.dz   
 

   03/03/2024تار�خ النشر:      2024/ 06/02تار�خ القبول:    12/2023/ 18 تار�خ الاستلام:

 : م�خص

ا�حداثة السياسية تتناول هذه الدراسة موقف ال��اث الإسلامي من قيم 

وعناو���ا الك��ى، والمفاهيم المركز�ة ال�ي تأسّست عل��ا منذ مطلع القرون ا�حديثة، 

وفق مقار�ة المفكر المغر�ي ع�� أومليل، خاصة مفهوم الاختلاف وما يحملھ من 

مضام�ن نظر�ة، فلسفية، وا�ع�اساتھ ع�� الاجتماع السيا�ىي �� الغرب ا�حديث. 

ومدى قدرة ال��اث الإسلامي، ع�� صعيد الفكر والممارسة، ع�� استيعاب المضام�ن 

يرتبط بھ من قيم ومفاهيم أخرى �التسامح والديمقراطية  ا�حداثية للاختلاف، وما

والمواطنة وا�حر�ة، ومدى نجاح مفكري الإسلام ا�حدث�ن �� تأصيل هذا النوع من 

 .والمعطى التداو�� للمجتمعات الإسلاميةالمفاهيم وتبيِئ��ا �� السياق التار��� 
  الإسلام، ا�حداثة السياسية، الاختلاف، التسامح، المواطنة.�لمات مفتاحية: 

Abstract:  
This research paper deals with the Islamic heritage and its 

relationship to political modernity and its major titles, according 
to the approach of the Moroccan thinker Ali Omlil, and the 
central concepts on which it was based since the beginning of 
modern times, especially the concept of "difference" and its 
theoretical and philosophical implications, and its implications 
for political society in the modern West. 
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 محمد الأم�ن بن عزة.: المؤلف المرسل∗

 مقدمة .1

�عددّت المفاهيم والمقولات ال�ي ان��عها أعلام الفكر العر�ي المعاصر من 

سياقها التار��� والاجتما��، وحقلها التداو��، محاول�ن استثمارها �� ا�جتمع العر�ي 

ماثلة والتّبيئة، 
ُ
الإسلامي ع�� سبيل التوفيق والبحث عن المرادف الأص��، أو الم

اقتناعا م��م بنجاع��ا الاجرائية والتفس��ية، وقدر��ا ع�� �غي�� واقع هذه ا�جتمعات 

� عن 
ّ
نحو الأفضل، والانخراط �� رهانات العصرنة والتحديث، دون الا�سلاخ الك�

ال��اث أو الما�ىي الذي يمثل ا�خزون الرمزي الواجب العناية بھ واستثماره ع�� 

، الاختلاقالتأصيل. إن مفاهيم من قبيل: التسامح، الديمقراطية، ا�حر�ة، المواطنة، 

ا�حداثة، العقلانية، �� نتاج تحولات تار�خية واجتماعية، وتراكمات علمية وفكر�ة، 

شهدها الغرب ا�حديث طيلة القرون ا�خمسة أو الستة الأخ��ة. بمع�ى أو�ح: إ��ا لم 

 �عد سلسلة من الأحداث 
ّ
عطى التداو�� والاجتما�� إلا

ُ
تفرض حضورها ع�� الم

التار�خية، والثورات العلمية والمعرفية (كشوفات جغرافية، اكتشافات علمية، 

ثورات من�جية، ��ضة فنية وأدبية، ثورة صناعية...ا�خ)، ف�ي مفاهيم لها ثقلها 

 .التار��� فضلا عن حمول��ا الفكر�ة والمعرفية

�عميمها ع�� مجتمعات  -إن شئنا القول  -من هنا نفهم صعو�ة تطبيقها، أو 

أخرى مختلفة من حيث الظرفية التار�خية، والبنية الاجتماعية، والمم��ات الثقافية، 

كما هو حال ا�جتمع العر�ي الإسلامي، فصعو�ة التعميم والنّقل نا�عة من �و��ا 

مفاهيم تار�خية، أي مرتبطة بزمان وم�ان محدّدين، وتار�خي��ا �ع�ي �سبيّ��ا، إ��ا 

مفاهيم محايثة وليست مفارقة، وليس أدلّ ع�� ذلك من النقد الذي �عرضت لھ من 

قبل مفكر�ن غر�ي�ن انت��وا إ�� قصورها ومحدودي��ا، مز�ل�ن ع��ا هالة القداسة 
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وطا�ع الكمال وال�ونية كما تج�� ذلك �� كتابات: نيتشھ وماركس وفرو�د وفلاسفة ما 

 .�عد ا�حداثة ورواد مدرسة فرانكفورت...وغ��هم

و�ذا �ان �عض روّاد ا�خطاب العر�ي المعاصر قد آمنوا ب�وني��ا، مُهدر�ن بذلك 

ا�خلفيات التار�خية والمم��ات السوسيوثقافية ل�ل جماعة من ا�جماعات البشر�ة، 

فإن البعض الآخر رفضها، جملة وتفصيلا، داعيا إ�� العودة إ�� ال��اث الذي �عت�� 

الرافد ا�حوري للمجتمع العر�ي الإسلامي، فمنھ يتغذى هذا الأخ��، روحيا وثقافيا 

وعلميا وقيميّا. إن ال��اث مكتفٍ بذاتھ، حسب هؤلاء، ولا يحتاج إ�� عناصر خارجية 

وافِدَة، وما أنتجھُ الغرب ا�حديث من قيم ومفاهيم لھ ما يضارِعُھُ �� تراثنا، شر�طة 

 .أن نحسن استثماره �� الزمن الراهن

هكذا �عامل مفكرو الإسلام المعاصرون، إجمالا، مع مفاهيم وقيم إ�سانية 

كث��ة، كمفهوم الاختلاف، هذا المفهوم الذي ارتبط ارتباطا وثيقا بمفاهيم أخرى 

�الديمقراطية، والتعددية، والتسامح، والمواطنة، وحر�ة التعب�� والمعتقد، وقد عرف 

تجسيده الفع��، كقيمة إ�سانية ومطلب أسا�ىي، �� ا�جتمعات الغر�ية ا�حديثة 

�عد تحولات جذر�ة، عميقة، شهد��ا هذا ا�جتمعات مسّت مختلف جوانب ا�حياة 

و�صلاح دي�ي، و��  اجتماعيةوليد ثورة فكر�ة وتحولات   -بمع�ى آخر  -الإ�سانية. إنھ 

هو واق�� قد  تحولات صّ��تھ أمرا واقعا لا مجرد قيمة مجردة، ح�ى و�نْ �ان ما

هو فكري ونظري، حيث عرف الفكر ا�حديث والمعاصر  ، �عد ذلك، ع�� ماا�عكس

بروز الكث�� من الفلاسفة والمفكر�ن الذين �عاطوا مع هذا المفهوم ع�� سبيل 

التحليل والتنظ�� أو الإغناء والتطو�ر، كما تج�� ذلك مع فلاسفة التنو�ر ا�حدث�ن 

المعاصر�ن  الاختلاف(لوك، �انط، روسو، فولت��، �وندورسيھ، ليسنج)، وفلاسفة 

 .(نيتشھ، در�دا، دولوز، هيدغر...ا�خ)

، الاختلافموقف المفكر المغر�ي ع�� أومليل من مسألة تطرق �� بحثنا إ�� سنو 

ز عليھ.(�� شرعية الاختلاف) صاحب كتابوهو 
ّ
 . وما رك
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 والاختلاف ال��اث .2

لاحظ ع�� أومليل أن الاختلاف �� ا�جتمعات القديمة، بما �� ذلك ا�جتمع 

مَ ع��  دِّ
ُ
الإسلامي الكلاسي�ي، �ان دينيا �� جوهره، فالاختلاف ع�� مستوى الدين ق

المستو�ات الأخرى للاختلاف، �الاختلاف �� اللغة، أو العرق، أو العادات والتقاليد، 

والسياسة، وأنماط العيش. إنّ المرجعية الدينية ال�ي مّ��ت الاختلاف ووجّهتْھُ قد 

  :الاختلافأفرزت نوع�ن من 

النّوع الأول داخ��، أي أنھ "اختلاف داخل إطار إسلامي، مثل اختلاف مذاهب 

الفقھ والكلام فيما بي��ا، �ل طرف مخالف يتحرك داخل دائرة إسلامية، يحاول 

�خطابھ أن يرتكز ع�� شرعية فكر�ة أو دينية فيما يذهب إليھ من آراء وفيما يتخذه 

). وهذا النوع من الاختلاف محمود مادام 12: 1993من تأو�لات". (أومليل، ع. 

يتحرّك داخل النسق الإسلامي ولا يخرج عنھ، ومع ذلك حاول علماء الإسلام ضبطھ 

وتقنينھ، فالاختلاف مقبول أو جائز، بالمع�ى الدي�ي، مادام ينصبُّ ع�� الفروع دون 

دٌ لقراءات وتأو�لات  عدُّ
َ
الأصول، ومادام لا ين��ك المعلوم من الدين بالضرورة. إنھ �

دت عنھ مذاهب فقهية، كلامية، اختلفت فيما بي��ا �� الكث�� من المسائل 
ّ
تول

، امرجعيا��العقائدية والفقهية، ولك��ما نبعت من نفس المصدر، ومنھ استمدت 

  .والمصدر يتمثل �� النصوص المؤسسة (القرآن والسنة)

� �� اختلاف ا�جتمع 
ّ
أما النوع الثا�ي من الاختلاف فهو اختلاف خار�� يتج�

الإسلامي مع مجتمعات أخرى تدين بأديان مغايرة للدين الإسلامي، "هناك موقف 

معروف للإسلام من الأديان الأخرى، اع��ف لبعضها فقط ع�� أ��ا مشروعة، وقد 

ع�� آيات �عي��ا وع��  -كتب الأح�ام السلطانية  وخاصة مؤلفو -اعتمد الفقهاء 

المسلك النبوي نفسھ، لوضع الإطار القانو�ي لأهل الأديان المع��ف ��ا، (أي أهل 

 .)13: 1993الذمة)". (أومليل، ع. 
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لقد اع��ف الإسلام بأديان معينة، وأعطاها مشروعية التواجد �الأديان 

 أّ��ا تبقى ذات مصدر ال�ي، 
ّ
التّوحيدية، السماو�ة، فرغم ما �حقها من تحر�ف إلا

ع�� خلاف المِلل والنِّحل الأخرى ذات المصدر الا�سا�ي، الوض��، وال�ي تأسّست عل��ا 

 .منظومات عقائدية و�شريعية �عيدة �ل البعد عن الإسلام

�ش�� ع�� أومليل إ�� مُفارقة �� غاية الأهمية، تتمثّل �� التّعارض الوا�ح ب�ن 

الفكر والواقع، أي ب�ن ما حاول الفقهاء رسمھُ من حدود للاختلاف من جهة، وما 

حدث �� الواقع من جهة أخرى. والمقصود بالاختلاف، �� هذا السياق، الاختلاف مع 

مة. لقد حاول الفقهاء، مثلا، أن يضبطوا العلاقة ب�ن المسلم�ن 
ّ
من سموا بأهل الذ

وأهل الذمة، فوضعوا لهؤلاء مجموعة من ا�حقوق والواجبات "هناك حقان 

أساسيان لهم: حق ممارسة دي��م، وحق حماية السلطة الإسلامية لهم. ومقابل ذلك 

  .)14: 1993عل��م دفع ا�جز�ة". (أومليل، ع. 

أما بخصوص موقف الفقهاء من الاحت�ا�ات ال�ي قد تجري بي��ما، أي ب�ن 

المسلم�ن وأهل الذمة، ع�� ش�ل حوارات ومناظرات (والأمر هنا يتعلق با�خاصة من 

الطرف�ن وليس العامة)، ولأعراض دينية، عقائدية أو لاهوتية، �الدفاع عن العقيدة 

مي�ن، �� هذه ا�حالة يرى أومليل أن 
ّ
من جانب المسلم�ن والتبش�� من جانب الذ

الفقهاء إش��طوا "أنْ لا يف�ن هؤلاء مُسلما عن دينھ، وهو شرط �ع�ي تحر�م 

). إن تحر�م التبش�� يُحيلُ، بالضرورة، إ�� تحر�م 15: 1993التبش��". (أومليل، ع. 

المناظرات وا�جادلات الفكر�ة والعقائدية ب�ن المسلم�ن وأ�حاب الديانات الأخرى، 

 .بما أن غاية ا�جدل وا�حوار �� إقناع ا�خصم و�فحامِھِ با�حجة والدليل

هذا ع�� المستوى النظري، أما ع�� المستوى الفع�� فالأمر مختلف، فتار�خ 

الفكر الإسلامي شاهد ع�� وقوع مُناظرات شه��ة ب�ن المسلم�ن وأ�حاب الديانات 

نَفِ الإسلام ليمجدوا دي��م. كما كتب 
َ
الأخرى، "فقد كتب نصارى و��ود عاشوا �� ك

المسلمون يردون بأنّ الإسلام هو الدّين ا�حق. ومهما �ان ا�جدلُ حادّا �� كث�� من 
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الأحيان فالمهم أنّھ قد وقع، أي أنّ الثقافة الإسلامية تجاوزت بمناظرا��ا الغنية 

 .)16: 1993ا�حدود ال�ي رسمها الفقهاء". (أومليل، ع. 

لم يقتصر مفكروا الإسلام ـ وخاصة المت�لمون م��م ـ ع�� مناظرةِ ومجادلةِ أهل 

الكتاب فحسب، بل أقاموا مناظرات بي��م و��ن أ�حاب الدّيانات الوضعية، الوثنية 

(الزرادشتية، المانو�ة، المزدكية، البوذية، ال��اهمية...ا�خ) ع�� الرغم من موقف 

الفقهاء الصر�ح من هذه الديانات ومعتنق��ا. إنّ طموح مفكري الإسلام ـ ع�� ما يرى 

ع�� أومليل ـ �ان أوسع من مجرد قوان�ن محدودة وقوالب جامدة وضعها الفقهاء ـ 

دون م��م ـ "فعنوا بالآراء والعقائد غ�� الكتابية عنايت�ن: عناية �عرُّف  خاصة المتشدِّ

رَةٍ". (أومليل، ع. 
َ
). لقد أخذت الكث�� من 16: 1993و�عر�ف. وعناية جدل ومناظ

الفرق الكلامية ع�� عاتقها مسؤولية الدفاع عن العقيدة الإسلامية وحماي��ا من أي 

خطر خار�� ي��بص ��ا و���ددها، باستخدام الأدلة العقلية والمنطقية، و�� نفس 

ن مُمثّلوها �� 
ّ
الآليات ال�ي استخدمها ا�خصوم. وظهرَتْ المع��لة �أبرز فرقة كلامية تفن

استخدام مثل تلك الآليات وا�حجج، فضلا عن جَلالِ قدر روّادها �� المسائل الأدبية 

اللغو�ة من بلاغة و�يان، وهو ما ساعدهم ع�� التعمّق، أك�� من غ��هم، �� فهم 

حامِ خصومهم �� مناسبات عديدة
ْ
  .النصوص المقدّسة وتأو�لها، واف

لقد ساهمت الفرق الكلامية ـ والمع��لة ع�� وجھ ا�خصوص ـ �� إضفاء طا�ع 

دينامي�ي، ديالكتي�ي، ع�� الثقافة الإسلامية، خاصة �� القرون الأر�عة الأو�� 

لل�جرة، بفعل المناظرات وا�جادلات ال�ي خاض��ا مع أ�حاب المِللِ والنِّحلِ الأخرى 

ولكن: هل يكفي الفكر الكلامي ل�حكم بوجود ثقافة حوار واختلاف سادت ا�جتمع 

 الإسلامي القديم؟

�� الواقع لقد �ان الفكر الكلامي فكرا نخبو�ا، مدرسيا، لا �ع��، بالضرورة، 

عن ثقافة وذهنية مجتمع ب�املھ، �حيح أن المع��لة، مثلا، بلغوا مستوى لا بأس بھ 

من الغَِ�ى النّظري، والعمق الفكري �� فهم المسائل الدينية وعقلن��ا ع�� آليات 
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التأو�ل العق�� وا�جازي ال�ي استخدموها �� تناول النصوص الدينية، ورد حجج 

الطاعِن�ن �� مصداقي��ا، ولكن السّواد الأعظم من ا�جتمع الإسلامي ظل جاهلا بمثل 

هذه الأف�ار، قا�عا بفهمھ السط��، البسيط للدين وللمسائل الاجتماعية 

والا�سانية ع�� وجھ العموم، يقول ع�� أومليل �� هذا الصدد: "�ان انجاز المع��لة 

خطوة هامة �� تقدم الفكر الدي�ي الإسلامي، إلا أن المع��لة �انوا نخبة، وقد ظلوا 

كذلك فلم يُتَحْ لمشروعهم أن يتوسّع وأن تص�� قضي��م قضية عامة، ذلك أن 

عقلانية المع��لة ـ �آية عقلانية ـ ل�ي ت�ون فعّالة، لا بد لها من قوة اجتماعية تحملها 

ل�ي تتجاوز حّ�� النخبة وأف�ارها الذهنية ا�جردة. لاسيما وأن الموضوع هو قضية 

 .)5: 1993عامة، أي القضية الدينية" (أومليل، ع. 
و�� معرضِ حديثھ عن الاختلاف القائم ب�ن مفكري الإسلام وأهل الأديان 

الأخرى، حاول ع�� أومليل فهم موقف الكتّاب المسلم�ن الذين صنفوا مصنّفات �� 

المعتقدات الدينية ا�ختلفة، سواء ع�� سبيل التحليل والشرح والسّرد التار���، أو 

ع�� سبيل المقارنة فيما بي��ا. لقد عاد صاحب كتاب (ال��اث والتجاوز) إ�� مفكر�ن 

ومؤرخ�ن اش��روا �� تار�خ الأديان والعقائد �� ال��اث الإسلامي من أمثال: الشهرستا�ي 

صاحب (الملل والنحل)، والفقيھ الأندل�ىي، الظاهري إبن حزم صاحب (الفِصَل �� 

الملل والأهواء والنِّحل)، والمت�لم أبو ا�حسن الأشعري صاحب (مقالات الإسلامي�ن)، 

والبغدادي صاحب (الفرق ب�ن الفرق)، فهل �ان هؤلاء ع�� استعداد لقبول 

 الاختلاف وهم يكتبون عن تار�خ الملل والنحل، أو علم الأديان المقارن بلغة العصر؟

لقد أكد هؤلاء ع�� نيّ��م �� تحرّي الموضوعية �� �سطِ الآراء والمعتقدات 

استعدادهم لقبول  -حسب أومليل  -الدينية، مهما �ان مصدرها، بَيْدَ أن هذا لا �ع�ي 

الاختلاف "ذلك أننا لا نجد منطقا مرسوم ا�حدود للاختلاف ب�ن المسلم�ن وأ�حاب 

العقائد والمذاهب ا�خالفة، خاصة تلك ال�ي لم �ع��ف الإسلام ��ا، بمقدار ما نجد 

هذا المنطق محددا ح�ن يتعلق الأمر بأطراف مختلفة ولكّ��ا �لها داخل الإطار 
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في كتب الملل والنِّحل �انوا 46: 1993الإسلامي" ( أومليل، ع. 
ّ
). مع�ى ذلك أن مؤل

أك�� �سامحا وقبولا للاختلاف عندما يتعلق الأمر بالعقائد والفرق والمذاهب ال�ي 

تدخل �� دائرة الدين الواحد، وهو الدين الإسلامي الذي �انوا ينتمون إليھ. هذا 

الاختلاف مقبول مادام يتحرّك داخل النسق، وهذا النوع من الاختلاف "مّ��وه بأنھ 

اج��اد. أما الصنف الثا�ي من الاختلاف فهو ما اعت��وه خارجا عن أصول عقيدة 

: 1993الإسلام، وهو ما �عنيھ القدماء ح�ن �ستعملون لفظ (الش��ة)". (أومليل، ع. 

ه، فيطلق 43 ). إنھ، إذن، اختلاف شُ��ةٍ، أي ذلك الاختلاف الذي ليس لھ ما يحدُّ

رة سلفًا. 
ّ
العنان لعقل مطلق لا َ�عتَدُّ بنص مرج�� أو بقوان�ن ومبادئ محدّدة ومؤط

إنھ شبيھ �عقل الفلاسفة الذي �شتغل بطر�قة لامشروطة، أي ليس لھ ضابط يحدُّ 

 .من سياحتھ الفكر�ة

ق 
ّ
�ستدرك ع�� أومليل، �عد ذلك، مش��ا إ�� ملاحظة �� غاية الأهمية، تتعل

بموقف هؤلاء العلماء من الاختلاف ح�ى داخل الاطار الإسلامي، الذي تتحرّك فيھ 

فرق كلامية ومذاهب فقهية وصوفية لا �عدّ ولا تح�ىى. إن هؤلاء ـ حسب أومليل ـ 

بقدر ما اقتنعوا بالاختلاف �واقع أو كضرورة حتمية، فقد نزعوا أيضا نزوعا 

بمع�ى آخر: هناك موقف مّ�� هؤلاء ب�ن ، حِرصا ع�� وحدة الأمة. ااجتماعيتوحيديا 

اختلاف قائم ومحمود مادام يدور �� فلكٍ واحد (النص)، واجماع لا بد منھ إتقاءً 

ت الذي قد يطال الأمة الإسلامية وفق ما يتصورون 
ّ
  .لشر التمزّق والتشت

هكذا يقوم مطلب الإجماع بنسف الاختلاف من أساسھ، بحيث نجد       

الموضوعية يقول، كما قال غ��ه من المهتم�ن بذات  اد���اتبا �الشهرستا�ي الذي 

الموضوع، "أن اختلاف الأديان لا �ع�ي ت�افؤها، بل هناك دين واحد هو من بي��ا 

الدين ا�حق. ثم إنّ اختلاف الفرق داخل هذا الدين نفسھ لا �ع�ي مساوا��ا مساواة 

ي�ّ�رها الاج��اد ع�� الأقل، بل هناك من بي��ا فرقة واحدة �� (الفرقة الناجية)". ( 

). إنھ منطق الفرقة الناجية عاد ليشتغل من جديد، ويشرع 45: 1993أومليل، ع. 
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لثقافة الهيمنة والاستبداد، ع�� ما يزعم ع�� أومليل، لكن �عناو�ن وأقنعة مختلفة، 

وعودتھ ليست ع�� يد الفقهاء المتشدّدين كما هو معهود، بل ع�� يد كتاب يف��ض 

أ��م ع�� دراية واسعة بتار�خ الأديان والمعتقدات القديمة والمزامِنة للإسلام 

  .الكلاسي�ي

لقد �ان الاختلاف أمرا واقعًا �� التار�خ الفع�� للمجتمع الإسلامي الكلاسي�ي، 

ومع ذلك وُوجِھَ بنوع من الرفض، أو الر�بة والتّوجس ع�� الأقل، من طرف مفكري 

الإسلام، ح�ى المنفتح�ن م��م ع�� عوالم ثقافية مختلفة، كما هو ا�حال مع مع 

مؤر�� العقائد والأديان. هكذا يتصادم ا�خطاب دائما مع التار�خ، وتتعارض 

 .النصوص مع الوقائع، و�تم حصر هذه الأخ��ة وقولب��ا

 ثنائية الاختلاف والإجماع ب�ن الدين والسياسة. 3

مردّ لھ، وقد حدث ح�ى �� فجر الإسلام رأينا أن الاختلاف �ان أمرا واقعا لا 

(مسألة ا�خلافة أو الإمامة وما تمخّض ع��ا من أحداث سياسية ومواجهات حر�ية 

مثل موقع�ي ا�جَمل وصفّ�ن)، بل وح�ى الاختلاف ع�� مستوى القضايا الشّرعية 

ا�خالصة والبعيدة عن المسائل السياسية والأيديولوجية �ان قائما زمن ال�حابة 

والتا�ع�ن، ورغم ذلك فإن الفقهاء والكتاب الكلاسيكي�ن ـ ع�� ما يرى أومليل ـ 

"يؤرخون للاختلاف و�داياتھ لين��وا إ�� أنھ قد وُضع لھُ حدٌّ بحصول (الإجماع). 

والواقع أنّ الأمر يتعلق بإجماعات ومذاهب. وهكذا أصبح �ل واحد يتحدّث انطلاقا 

�عد الاختلاف اجماع ع�� مذهبھ هو".  من مذهبھ الذي صار إليھ، وأنھ قد حصل

). مع�ى ذلك أن �ل مذهب س�� لردّ الك��ة إ�� الوحدة، 57- 56: 1993(أومليل، ع. 

ولك��ا وحدة كما يراها هو لا كما �� موجودة بالفعل، ولما �انت المذاهب متعدّدة 

ومتباينة، أض�� �ل واحد م��ا ينظر إ�� ا�حقيقة الدينية الواحدة والمطلقة ع�� أّ��ا 

متجسّدة فيھ، و�رفض المذاهب والتيارات الأخرى. إنّھ يدعو إ�� الإجماع ابتغاء لمّ 

الشمل، وحفظ الدين، ولك��ا، �� ا�حقيقة، دعوة إ�� الالغاء والاستئصال، لأغراض 
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و�ل  -حسب ع�� أومليل -مختلفة. إ��ا المعرفة عندما ين�ع أ�حا��ا نزوعا سلطو�ا 

ذلك يتم من خلال استحضار المأثور، والاستناد إليھ لت��ير هذا النوع من الاستبداد 

� وراء أقنعة مختلفة، يقول ع�� أومليل: "و�أننا بالقدماء قد 
ّ
تس�

ُ
الدي�ي والفكري الم

فٍ 
َ
قاسوا مسألة الوحدة والاختلاف ع�� هذا النحو: فبما أن القرآن واحد وغ�� مختل

قتدَى بھ واحدا، فالاختلاف اذن لا 
ُ
فيھ، فلماذا الاختلاف إذن؟ فإذا �ان النص الم

 .)57: 1993مجال لھ ولا شرعية". (أومليل، ع. 

أن وحدة النص  -ع�� ما يرى أومليل دائما  -لقد ��ىي هؤلاء، أو تناسوا 

القرآ�ي لا �ع�ي وحدة الفهم والقراءة، و�لا لما �عدّدت التفاس�� والتأو�لات وتباينت. 

ولا يتعلق الأمر، فقط، بالتفس�� بالدراية أو الرأي، أي التفس�� العق�� الذي �غلب 

أ�حابھ الرأي ع�� النص، فالتعدّد والتبايُن �� هذا النوع من التفاس�� والتأو�لات 

أمر بدي�ي، بل يتعلق الأمر، أيضا، بالتفس�� بالرواية، ذلك التفس�� الذي �عتمد 

أ�حابھ ع�� أحاديث نبو�ة وأقوال ال�حابة، و�عض ما جاء �� الكتب المقدسة �� 

شرح الآيات القرآنية و�يضاحها، فح�ى هذا النوع من التفس�� أف�ىى بأ�حابھ إ�� 

نلاحظھ �� التفاس�� الشه��ة كتفس�� الط��ي، وابن كث��،  الاختلاف، ع�� ما

 .والقرط�ي، وغ��هم

وعليھ، فالاختلاف أمر لا مناص منھ، حّ�ى و�ن �ان النص واحدا أو قارّا، فهو 

نص مثقلٌ بالدلالات والرّموز المكثّفة، نص بيا�ي مثلما هو نص برها�ي. إنھ نص غ�ي، 

ي إ�� �عدّد وتنوع القراءات بتعدد زوايا النظر من جهة، واس��اتيجيات  وغِناهُ يُف�ىِ

  .قراءتھ من جهة أخرى 

من هنا نفهم سبب �عدّد المذاهب الفقهية والفرق الكلامية ال�ي نمتْ 

وتأسست ع�� ضِفافھ، واستلهمت مضامينھ الروحية والعقائدية، والتشريعية 

والقيمية، وح�ى اللغو�ة والمعرفية. إن الاختلاف �� تأو�ل النص لا �ع�ي الاختلاف �� 

لم يفكروا ��ذه الطر�قة  -ع�� مايرى أومليل  -النص ذاتھ، غ�� أن الكث�� من علمائنا 
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"إذ العادة أن �عت�� �ل طرف أنّ اختلاف الأطراف الأخرى ليس اختلافا معھ حول 

تأو�ل النص، بل �عت��ها أ��ا قد اختلفت مع النص المقدس، وأن مذهبھ بالذات هو 

وحده المطابق للنص، وهكذا يحرّم الاختلاف مع الآخر�ن، لأنّھ لا �عت��هم أطرافا 

اختلفت معھ حول قراءة النص وتأو�لھ، بل �عدّها قد اختلفت مع النص نفسھ". ( 

). هكذا يَحُلّ الاجماعُ محلّ الاختلاف، وتُمنحُ الأولو�ة للوحدة 57: 1993أومليل، ع. 

ل ع�� الك��ة والتمايُز، مع أن الاجماع هو فكرة نظر�ة أك�� من �و��ا حقيقة 
ُ
والتماث

تار�خية، فلا يمكن ا�حديث عن الاجماع والا�حاح عليھ �� ظل وجود  فع�� للاختلاف 

 .ح�ى داخل المذهب الواحد

إذا �ان هذا واقع الاختلاف �� ال��اث الإسلامي، فهل �غّ��ت الأمور �� الزمن 

 الراهن ع�� ما �انت عليھ �� الإسلام الكلاسي�ي؟

لم يتغّ�� ا�جتمع العر�ي الإسلامي ا�حديث والمعاصر ع�� ما�ان عليھ أسلافھ 

 -وكما بّ�ن ع�� أومليل  -�� موقفھ من قيمة إ�سانية �الاختلاف، مع أن هذا الأخ�� 

غلب عليھ البعد الدي�ي �� ال��اث، أما اليوم فقد اتخذ أ�عادً  مختلفة ح�ى و�ن �ان 

 .البعد السيا�ىي قد غلب ع�� الأ�عاد الأخرى 

إن البنية الذهنية، الا�ستيمية، العميقة للمجتمعات الإسلامية لم تتغ�� ب�ن 

المستوى الاجتما�� والقيْ�ي، الأمس واليوم، رغم التّحولات السطحية ا�حاصلة ع�� 

ف�ي ذهنية رافضة للاختلاف، و�ن �انت الرهانات مختلفة، فالسيا�ىي اليوم �شتغل 

و�مارس حضوره أك�� من الدي�ي لالغاء وان��اك هذه القيمة الا�سانية وتكريس 

 .الاجماع والوحدة والمص�حة العليا

 بالأمس قيل: مادام النص المرج�� واحد فلماذا التّعدد والاختلاف؟

أما اليوم فيقال: مادام العدو واحد والتّحديات السياسية والاقتصادية 

واحدة فلماذا الاختلاف والانقسام (الاختلاف �ع�ي الانقسام وفقا لهذا التصور 

 الت��يري)؟
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م، 
ُ
شرذ

ّ
ت والتمزق والانقسام والت

ّ
شت

ّ
وعليھ، فمفهوم الاختلاف يُحِيلُ إ�� الت

"وهكذا �عطى لقيم التّلاحم ب�ن الأفراد والطوائف والطبقات الم�انة الأو��، وُ�كبت أو 

 .)108: 2005يُحارب �ل ما يمكن اعتباره عنصر الاختلاف". (أومليل، ع. 

إذا �ان منطق الفرقة الناجية قد اشتغل �� ال��اث ع�� الصعيد الدي�ي، ح�ى 

و�ن �انت المذاهب والفرق الدينية، الكلامية، قد ارتبطت بالسلطة السياسية، فإنّھ 

عاد ليمارس نفس الدور ولكن ع�� صعيد سيا�ىي، و�� ظرفية تار�خية مختلفة: 

م نفسها بوصفها المعّ�ِ�ة عن ا�حقيقة المطلقة، ولا يأت��ا  بالأمس �انت �ل فرقة تقدِّ

الباطل من ب�ن يد��ا ولا من خلفها. أما اليوم فقد تحوّل مفهوم الفرقة أو المذهب إ�� 

مفهوم (ا�حزب) أو (ا�حركة).  بالأمس رُفض الاختلاف، وحُورب لصا�ح ا�جماعة 

  .والاجماع، واليوم يتم رفض التعددية ا�حز�ية لدوا�� مختلفة أو م��رات واهية

ب من  ِ
ّ
بالأمس قمع الرّاي ا�خالف وا��م صاحبھ بالمروق أو الزندقة، وعُذ

ل بصاحب الرأي ا�حر وا�ختلف أشد التنكيل، واليوم 
ّ
حرق من أحرق، ون�

ُ
ب، وأ ِ

ّ
عُذ

يحدث الأمر نفسھ اتجاه الرأي ا�خالف، أو المعارضِ بالمع�ى السيا�ىي ا�حديث. يقول 

ع�� أومليل �� هذا الصدد: "إن المعارضة �� بلداننا الإسلامية حيوان غر�ب، 

والسلطة �� بلداننا لا ترى أنھ من الطبي�� أن ي�ون هناك رأي مخالف، وأن ت�ون 

هناك معارضة، بل المواطنون ف��ا مجرد رعايا عل��م أن ي�ونوا مثل (الياجور) أو 

 اه��ت وحدة صفوفنا وخارت قوانا أمام العدو، وخسرنا 
ّ
(القرميد) المتشابھ، والا

 .)257: 1998معركة التنمية، وذهبت أهدافنا الك��ى �� مهب الر�ح". (أومليل، ع. 

تأسيسا ع�� ما سبق، فإنّ موقف ا�جتمع العر�ي المعاصر من الاختلاف ليس 

سوى امتداد لموقف سابق فرض نفسھ �� ال��اث الإسلامي، بجميع ما اخ��نھ من 

منظومات قيمية، عقائدية و�شريعية أدانت، �� مجملها، هذه الممارسة الإ�سانية 

متعددة الأ�عاد، لكن مع �غّ�� ع�� مستوى المفاهيم والعناو�ن. فما الذي يق��حھ 

 المفكر ع�� أومليل أمام هذا الوضع التار��� والمعطى الواق�� الذي يفرض نفسھ؟
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 ال��اث وحتمية التجاوز. 4

يصل ع�� أومليل من تحليلاتھ السابقة إ�� قناعة مفادها أنھ لا يوجد �� 

ال��اث ما يدعوا إ�� الاختلاف وي�جع عليھ، مادامت الذهنية ال�ي سادت أعطت 

الأولو�ة لقيم معينة ع�� حساب القيم الأخرى. لقد أسس الفاعلون الاجتماعيون �� 

ال��اث الإسلامي ل��اتبية قيمية، يظهر ف��ا اعتلاء قيم �الوحدة والتماثل وا�جماعة 

والاجماع لأع�� الهرم، و�الموازاة مع ذلك تواجدت قيم أخرى �الاختلاف، والتعدد، 

وا�حوار، وحر�ة الرأي والتعب��، �� أسفل الهرم. و�ما أن ال��اث بقيمھ ومعاي��ه لايزال 

يمارس نفوذه المعر�� والأن��و�ولو�� ع�� ا�جتمع العر�ي راهنا، بمن �� ذلك الكث�� 

من النخب والمثقف�ن، فمن البدي�ي أن �ستمر نفس القيم ال��اثية �� �سط هيمن��ا، 

مفرزة ا�ع�اسات سلبية ع�� جميع الأصعدة خاصة الصعيد السيا�ىي، مع 

يدعوا ا�� الاستبداد والطغيان،  استمرار�ة هيمنة الفكر الدي�ي ال��ا�ي المثقل ب�ل ما

مع ضرورة التمي�� �� هذا السياق ب�ن الدين كنصوص مقدسة، من�لة ومنّ�هة عن 

الأهواء والنوازع السلطو�ة من جهة، والفكر الدي�ي "ب�ل ما يتضمنھ من تأو�لات 

وفهوم �شر�ة تار�خية لها ظروفها وسياقا��ا، أو شروطها وغايا��ا من جهة أخرى". 

  .)73: 1994(أبو ز�د، ن. 

�عض المواقف الايجابية ال�ي حاولت  -حسب أومليل  -لقد شهد ال��اث       

أن تكرّسِ تقاليد وأدبيات الاختلاف وا�حوار، ع�� غرار المع��لة وما�ان يحدث �� 

�غداد �� القرن الرا�ع ال�جري من مناظرات وحوارات خصبة وغنيّة، وحلقات علمية 

وأدبية جمعت مختلف المذاهب الدينية والفلسفية أيام أ�ي ا�حيان التوحيدي، وأ�ي 

العلاء المعري، وابن مس�و�ھ، ومّ�ى ابن يو�س وأ�ي سعيد الس��ا��. ولك��ا تبقى 

استثناءات لا تل�� القاعدة، كما أنّ أف�ار هؤلاء ومواقفهم �انت نخبو�ة فاقدة 

 .للفاعلية والديناميكية الاجتماعية، ولم �ع�� عن ذهنية عامة سادت ا�جتمع آنذاك
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�ستحيل، إذن، اصدار أح�ام اتجاه ال��اث من مجرد خطابات نخبو�ة 

 .افتقدت لقاعدة اجتماعية واسعة تبن��ا ع�� المستوى الفكري والواق��

لتكريس ثقافة الاختلاف ينب�� نقد الذهنية الرافضة لها نقدا يقوم ع�� 

الفحص الدقيق والعميق لم�ونا��ا ومحددا��ا، بمع�ى آخر: لا تكفي ـ ترسيخا لثقافة 

الاختلاف ـ العودة إ�� ال��اث ع�� سبيل الانتقاء أو الاخ��ال، كما لا تكفي الإشادة 

بقيم ا�حداثة الغر�ية والا�حاح عل��ا، باقتطاعها من مجالها التداو�� وسياقها 

التار��� ومحاولة زرعها �� مجتمع غ�� م�ئ لتقبّلها. يقول ع�� أومليل: "إن قبول 

لت ��ا 
ّ
الاختلاف هو قبل �ل �ىيء استعداد ذه�ي، أي هو راجع ا�� الكيفية ال�ي �ش�

مھ مؤسّسات وتتعارف عليھ أعراف". ( 
ّ
عقلية معينة قبل أن تضبطھ قوان�ن وتنظ

 .)103: 1993أومليل، ع. 

هكذا �عاطى مفكرون غر�يون ومعاصرون مع مجتمعا��م، فهم لم يكتفوا 

بنقد الموروث القديم، بحمولتھ المعرفية واللاهوتية والقيمية فحسب، بل ركزو 

اهتماما��م ع�� نقد الآليات المنتجة لذلك الموروث، والمتقبلة لھ والمدافعة عنھ 

باستمرار. وليس من قبيل الصدفة أن تزدهر مباحث نظر�ة المعرفة وفلسفة العلوم 

�� العصر ا�حديث بالذات، وتَمسُّ جميع ا�حقول المعرفية الأخرى بما �� ذلك ا�حقل 

الاجتما�� والسيا�ىي مع مفكر�ن من أمثال: جون لوك وديفيد هيوم ودي�ارت 

 .واسبينوزا و�انط...ا�خ 

إن قول دي�ارت ـ ع�� سبيل المثال لا ا�حصر ـ بفطر�ة المعارف، واصطناعھ 

بالدرجة الأو��  -المن�ج الشّ�ي لم يكن ترفا فكر�ا لا �سنده وقائع فِعلية، بل اس��دف 

غايات اجتماعية �عيدة المدى، ح�ى و�ن لم يصرح ��ا بصورة مباشرة ولك��ا ماثلھ ��  -

ثنايا خطابھ الفكري والم����، و�مكن استنتاج مضامي��ا الدفينة ومَرامِ��ا البعيدة �� 

ما أفرزتھ ثورة دي�ارت المن�جية �عد وفاتھ. من هنا نفهم لماذا اعتمد عليھ فلاسفة 

الأنور �� تأسيس فلسفا��م ال�ي قطعت مع �ل موروث قديم، خاصة فلاسفة 
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السياسة والاجتماع الذين شيّدوا فلسفا��م ع�� قاعدة ا�ستيمولوجية متبنة 

 .مستلهم�ن ا�خطاب الفلسفي الدي�ار�ي وكيفية �عاطيھ ا�ستيمولوجيا مع الموروث

   الاختلاف �أساس ل�حداثة السياسية. 5

يلاحظ القارئ لأعمال الأستاذ ع�� أومليل إ�حاحھُ الشديد ع�� تكريس قيم 

ا�حداثة السياسية، كمطلبٍ ضروريٍ للمجتمع العر�ي الإسلامي، من أجل بناء 

مجتمع جديد منعتق من الأطر التقليدية �� الممارسة السياسية. خاصة عندما يتعلق 

، وانخرطت �� رهان تأسيس الدولة الاستعمارالأمر بمجتمعات تحرّرت حديثا من 

�� مجال  الوطنية ا�حديثة، والمتحرّرة من جميع الأطر القبلية والثقافية القديمة

الاجتماع السيا�ىي. من هنا نفهم لماذا �ان أومليل، ولا يزال، يوجھ انتقادات لاذعة 

ل�خطاب العر�ي المعاصر، خاصة �� شقھ السيا�ىي، مبينا حدوده وتناقضاتھ، وتردّده 

ما ب�ن الدعوة إ�� الاستفادة من منظومة سياسية حديثة ومعصرنة، وحنينھ إ�� 

منظوماتھ القديمة، وارتباطھ الرو�� والثقا�� ��ا. وذلك راجع إ�� عدم قدرتھ ع�� 

ن من تجاوز المفارقات ال�ي ترهن 
ّ
"استيعاب روح التجر�ة السياسية ا�حديثة للتمك

ا�جتمع العر�ي �� أسئلة مزّ�فة ومفاهيم مختلطة ومتناقضة بحكم التباعد ب�ن 

). 57: 2003واقعھ ومؤسساتھ ا�جديدة و��ن ذهنية ا�حافظة". (عبد اللطيف، ك. 

�ك�� ع�� أدبياتھ السياسية الهز�لة، 
ّ
كما نفهم سبب تأكيده ع�� محدودية ال��اث بال�

ع�� الصعيدين النظري والفع��، باختلاف حقولها ومجالا��ا �السياسة الشرعية، 

والسياسة المدنية، والأدب السيا�ىي. وهو �� هذه النقطة بالذات يتواطؤ مع مفكر�ن 

حداثي�ن آخر�ن قدموا أح�اما تنطوي ع�� الكث�� من القسوة والمبالغة حول ال��اث 

الفكري الإسلامي، والسيا�ىي منھ بوجھ خاص، ورموه بالقصور وا�حدودية بالقياس 

إ�� الزمن الراهن، داع�ن إ�� عقلنة الفعل السيا�ىي واحداث القطيعة مع الممارسات 

السياسية القديمة ال�ي "لا تجسد العقلانية بقدر ما تحافظ ع�� العلاقات الموروثة". 

 .)166: 2006( العروي، ع. 
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ي قيم ا�حداثة السياسية، يقف ع��  و�� معرض إ�حاحھِ ع�� ضرورة تبّ�ِ

س  أومليل مطوّلا عند الديمقراطية ال�ي �عت��ها أهم الرهانات ال�ي من شأ��ا أن تؤسِّ

سلطية والاستبدادية 
ّ
لفعل سيا�ىي، عقلا�ي، يقطع مع جميع أش�ال الممارسات الت

القديمة. مع تأكيده ع�� أن حماسھ ل�خيار الديمقراطي، ب�ل ما يتضمنھ هذا المفهوم 

من حمولة فلسفية، لا �ع�ي استسلامھ لإغراءات الايديولوجيا وأحلام اليوتو�يا 

بدعوتھ إ�� است��ادها جاهزة (أي الديمقراطية) وتطبيقها السط�� دون الو�� 

بالعوائق والصعو�ات، والتعامل معها بوصفها ا�جنّة الموعودة دون نقده لبعض 

مخرجا��ا السلبية بوصفها نظاما قد يؤدي تطبيقھ إ�� الكث�� من المزالق إذا لم يتوفر 

ب وعيا 
ّ
ا�حذر المطلوب �� التعاطي معھ، خاصة ع�� الصعيد الإجتما��، فهو يتطل

 .جماه��يا يصعب الاشتغال عليھ من منظور المدة القص��ة

�عتقد ع�� أومليل أن النِّضال هو الطر�ق الأ�سب لتحقيق الديمقراطية �� 

ا�جتمعات العر�ية والإسلامية. إنھ "طر�ق طو�ل وصعب لا شك، لكنھ الطر�ق 

ال�حيح. فلو �ان دعاة التغي�� عندنا من مثقف�ن و�شطاء سياسي�ن قد سل�وا هذا 

الن�ج بدلا من التعو�ل ع�� حصر المش�ل �� قضية السلطة. و�غي��ها بالوسيلة 

الأسرع والأنجع، ل��اكم رصيد من النضال الديمقراطي يجعل المسار الديمقراطي 

). مع�ى ذلك أن ان��اج أسلوب النضال 98: 2013مسارا لا رجعة فيھ". (أومليل، ع. 

الديمقراطي، رغم ما �ع��يھ من صعو�ات، هو نتيجة ادراك وو�� عميق لمع�ى 

الديمقراطية، ومن�جية تفعيلها وتحو�لها إ�� أمر واقع؛ ذلك لأن هذه الأخ��ة لا تنمو 

ولا يفرض نفسها �� البنية الاجتماعية إلا بواسطة ال��بية المدنية، الا�سانية 

السليمة، و�ن استغرقت زمنا طو�لا، فسوف �عطي نتائجها مادامت تمسُّ ما هو 

أسا�ىي وقاعدي. أما الاكتفاء بما هو جزئي، عر�ىي، فلن �غ�� من الأمر شيئا، أو إن 

شئنا القول، لن يَمَسَّ البنية الاجتماعية العميقة للمجتمع الذي يبقى أك�� فاعلية 

  .وتأث��ا من النخب السياسية أو الثقافية بفعل أطره ومؤسساتھ التقليدية المتينة
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إنّ الديمقراطية مشروطة، أيضا، بتكريس ا�حق �� الاختلاف والتّعدد، ذلك 

 �� كنفِ التنوع والتعددية، بمختلف أش�الها ومظاهرها 
ّ
لأنّ الديموقراطية لا تنمو إلا

والدينية، والفكر�ة، واللغو�ة. "إن الاختلاف والتعدد ا�حز�ية، والإعلامية، والنقابية، 

�� المفهوم الديمقراطي ليس تفتيتا وتجزئة، بل هو بديل عن �ل استبداد مغلف 

�غلاف الوحدة ح�ن ت�ون هذه الأخ��ة مجرد �غطية للإنفرد بالسلطة. �عم، هناك 

سلبيات ومزالق للتعددية ح�ى �� مستوى التعب�� المؤس�ىي الديمقراطي، إلا أن 

: 1993عيوب الديمقراطية ت�حح بالديمقراطية، وليس بإلغا��ا". (أومليل، ع. 

10(. 

وعليھ، فالاختلاف هو الأساس الذي تقوم عليھ الديمقراطية، إنّھ موضوعها 

سليم بھ بطبيعة 
ّ
الذي �شتغل عليھ، ف�ي خيار فعّال لإدارة التّعدد والتّنوع �عد الت

ا�حال، أي �عد الاقتناع بھ من حيث �ونھ واقعا لا يمكن تجاوزه أو اخ��الھ، بل ينب�� 

البناء عليھ وشرْعَنَتھ، حيث يقول ع�� أومليل �� هذا السياق: "إن التّعدد أمر واقع 

 اقتضاه�� مجتمعاتنا، سواء ذلك الذي ورثتھ �� تركيب��ا من الما�ىي، أو ذلك الذي 

�عدد المصا�ح و المذاهب. والقضية ��: كيف يمكن إدارة هذا التعدد �� إطار 

مؤسسات ديموقراطية �س�� إ�� وِفاقات �شارك �� التعاقد عل��ا أطراف متعددة؟ 

وليس ا�حل هو القفز ع�� الواقع التّعددي باسم وحدة ايدولوجية، أو با�عزال �ل 

 .)100 - 99: 1993طائفة دينية أو إثنية باسم خصوصي��ا المطلقة". (أومليل، ع. 

إن أهم المضام�ن ال�ي يمكن استنباطها من هذا القول هو استحالة احتواء 

الاختلاف �واقع ومعطى معاش، سواء عن طر�ق التعسّف �� فرض الوحدة 

والتماثل، أو بتكريس ديمقراطية سطحية، موسميھ، تتم ع�� صناديق الاق��اع، بل 

ينب�� التعاطي مع الديمقراطية بمدلولها العميق، أي الديمقراطية القائمة ع�� 

المشاركة والمساهمة والتداول، بالمع�ى الاجتما�� وليس السيا�ىي فقط. إن 
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الديمقراطية �� �لٌّ لا يتجزأ، و�ل محاولة لإفراغها من مضامي��ا العميقة ع�� سبيل 

 .التجزئة والانتقاء �� إجهاز عل��ا وتكريس لأضدادها

 خاتمة .6

 :الاستنتاجات التاليةما نَخلصُ إليھ �� خاتمة هذا البحث هو 
لا جدوى من القول، ب�ل ثقة وارتياح، بأن الاختلاف، كقيمة إ�سانية سامية، قد  -  

ب بھ �� ا�جتمع العر�ي الإسلامي الكلاسي�ي، ع�� صعيد الفكر والممارسة معا.  رُحِّ

ح�ى و�ن  -�حيح أن الواقع �شهد ع�� وجود اختلاف و�عدد فكري وسيا�ىي ودي�ي 

 أنھ اختلاف غ�� مع��ف بھ ع��   -غلب هذا الأخ�� ع�� المظاهر الأخرى للاختلاف 
ّ
إلا

مستوى النصوص وا�خطابات. لقد سَعَت النصوص، باستمرار، إ�� ضبط وتقن�ن 

الواقع، وهنا مكمن المفارقة: واقع شهد �عددا واختلافا، ح�ى �� أز�� �حظات التار�خ 

الإسلامي، أو ما �س�ى �عهد ا�خلفاء الراشدين من جهة، ونصوص دعا أ�حا��ا إ�� 

الوحدة وا�جماعة والإجماع، ووضعوها كمفاهيم أو مقولات مضادة للاختلاف 

تٌ، وفو�ىى،  والتنوّع. وهكذا يتمّ التعاطي مع الاختلاف بوصفھِ خِلافا، والتنوع �شتُّ

وشق لوحدة الصف. و�لّ ذلك يتم بالاستناد إ�� المأثور ممثّلا �� آيات قرآنية من��عة 

من سياقها التار��� أو مؤولة تأو�لات إيديولوجية، أو أحاديث نبو�ة من قبيل الفرقة 

  .الناجية

لا جدوى من العودة إ�� ال��اث والتنقيب فيھ عن بوادر حداثھ مبكرة حسب  -  

أومليل. ولا طائل من وراء البحث �� ال��اث عما يجعلنا حداثي�ن، بل و�وهمنا أننا 

حداثيون ح�ى قبل هؤلاء الذين صنعوا ا�حداثة وتحاشوها، فكرا وممارسة. فتأصيل 

قيم ا�حاضر �� الما�ىي أو محاولة تبيئ��ا �� ا�حقل التداو�� الإسلامي محاولة مح�وم 

عل��ا بالفشل مسبقا، وهو �ش�� ضمنيا إ�� �عض المفكر�ن المنخرط�ن �� مشاريع نقد 

ال��اث الذين دعوا إ�� إحداث نوع من الوِفاق والمصا�حة بينھ و��ن قيم ا�حداثة 

ال�ي �ع�ي "ر�ط الغر�ية ع�� سبيل التبيئة والتأصيل اقتناعا م��م أهمية التبيئة 
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المفهوم با�حقل المنقول إليھ ر�طا عضو�ا، وذلك ببناء مرجعيّة لھ فيھ، تمنحھ 

المشروعية والسلطة (...) فا�حاجة إ�� التعب�� عن معطيات جديدة �� حقل معر�� 

معّ�ن �� ال�ي تقف وراء إبداع مفاهيم جديدة أو استعار��ا من حقل معر�� آخر". 

). إ��ا رؤ�ة �عيدة عن العلمية والموضوعية �� التعامل 14 - 13: 2000(ا�جابري، م. 

مادام أ�حا��ا غ��  -يرى أومليل  ع�� ما -مع المفاهيم والمقولات والقيم ا�ختلفة 

واع�ن بالمسافات الزمنية والفكر�ة الموجودة ب�ن المنظومات المعرفية المرتبطة ب�ل 

 أن ي�ون رادي�اليا، مفاده 
ّ
من السياق�ن، ال��ا�ي وا�حدا�ي، وا�حل لا يمكن إلا

القطيعة مع القيم ال��اثية ومحاولة الانخراط �� مشروع ��دف تب�ي لقيم ا�حداثة 

الإجتماعية والسياسية لا ع�� الصعيد الفكري فقط بل ع�� المستوى الفع�� الذي 

يجسّده النضال المستمر الطو�ل المدى، و�� رهان صعب حسب صاحب كتاب 

 .الإصلاحية العر�ية والدولة الوطنية)

إن الانتصار لل��اث ومحاولة إحيائِھِ "ل�ي نحيا بھ اليوم هو قضية ال��اث وليس  -

حاولة إيجاد م). هذا دافع عنھ أومليل �� 119: 2010قضيّتنا" (ولد أباه، السيد. 

ا�حلول الناجعة للقيام بتحديث اجتما�� وسيا�ىي، �� ا�جتمعات العر�ية، 

الإسلامية المعاصرة، وا�حق أن هذا المفكر جَانَبَ الموضوعية �� نظرتھ إ�� ال��اث، 

فتعاملھ مع الموروث الرّمزي والثقا�� بوصفھ عاجزا عن تقديم إجابات مقنعة عن 

من الوجهة العلمية  أسئلة الراهن يحمل الكث�� من الشّطط والغلوّ غ�� الم�ّ�ر

�� شَرَكِ المعيار�ة ال�ي رَمَى ��ا خصومَھُ ال��اثي�ن،  -دون و�� منھ  -وقع ف والموضوعية. 

وقدّم مقار�ات �عيدة عن الواقعية ومُجانبة للرؤ�ة السوسيولوجية الموضوعية 

للأشياء، فال��اث، بجميع قيمھ ومعاي��ه ومنظوماتھ الرّمز�ة، يلعب دورا بنيو�ا 

ص منھ أو إحداث ، ا فعّالا من الناحية الاجتماعيةوتنظيمي
ّ
حيث �ستحيل التخل

 .القطيعة معھ بتلك السهولة وذلك التبسيط
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